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Редаксийа Шурасындан 

Ön söz əvəzi:
Şərq və Qərb: 

fəlsəfələrin dialoqu 

Müasir fəlsəfə dedikdə, təəssüf ki, əsasən Qərb fəlsəfəsi nəzərdə tu​tu​lur. Zər​düş​ti​lik və Hind-Çin fəlsəfəsi bir qayda olaraq qədim dövrə, İslam dün​yası fəl​sə​fəsi orta əsrlərə aid edilir. Bu fəlsəfi təlimlərin müasir fəlsəfi sis​temlərin strukturunda öz əksini tapıb-tapmaması məsələsi isə xüsusi bir təd​qiqatın predmetidir. 

Çağdaş dövrdə elmi-fəlsəfi fikrin ən son nailiyyətlərini ehtiva edən ye​ni fəlsəfi sis​temlərin keçmişlə varislik əlaqəsi daha çox dərəcədə qədim yu​nan fəl​sə​fə​si ilə bağlılıqda öz əksini tapır. Məsələn, Haydegger yunan fəl​sə​fəsini də müasir Qərb fəlsəfəsinin tərkib hissəsi hesab edir. Başqa söz​lə, son döv​rün tədqiqatları göstərir ki, fəlsəfə inkişaf etdikcə, qədim Hind-Çin tə​limlərinin, habelə orta əsrlərə aid olan təsəvvüf fəlsəfəsinin bir sı​ra ide​ya​la​rı yenidən aktuallaşır. Hətta belə təəssürat yaranır ki, ən müasir fəl​sə​fə üzü​​nü daha çox Şərqə tutmuşdur. Ruhla, insanın daxili aləmi ilə bağ​lı təd​qi​qat​ların artması, vaxtilə fəlsəfədən ayrılmış psixologiyanın yeni​dən fəl​sə​fi prob​lemlərə qayıtması və ruhun müasir təbiətşünaslığın ən yeni nai​liy​yət​ləri ba​​zasında bir daha nəzərdən keçirilməsi, bir tərəfdən teologiya və din​​şü​nas​lıq​la, digər tərəfdən də, ənənəvi Şərq fəlsəfəsi ilə ümumi cəhətləri ar​​tırır; biz Şərq ilə Qərbin nisbi müstəqil inkişaf yollarının yenidən kə​sişməsinin şahidi oluruq.    

 Bu ilin may ayında Bakıda keçirilən “Müasir dünyada yeni düşüncəyə ümumi baxış” mövzusunda beynəlxalq konfransın məqsədlərindən biri də Şərq təfəkkür ənənələrinin, xüsusən türk düşüncəsinin müasir fəlsəfi və ide​o​​loji sistemlərdə yeri və rolu məsələlərini işıqlandırmaq idi. Aparılan mü​za​ki​rələr göstərdi ki, milli düşüncənin ancaq keçmiş dövrə, orta əsrlər çağına aid edilməsi, müasirliyin isə yalnız Qərb düşüncəsi ilə eyniləşdirilməsi hal​la​rı geniş yayılmışdır və çağdaş ictimai şüur da sanki bununla razılaşmışdır. Tür​kiyə filosofları öz ölkələrində müasir fəlsəfə adı altında məhz Qərb fəl​sə​fi təlimlərinin tədris olunduğunu, milli fəlsəfi fikrin isə ancaq “fəlsəfə ta​ri​xi” və “islam fəlsəfəsi” kurslarına daxil edildiyini bildirdilər. Analoji və​ziy​yət bizdə də vardır. Ona görə də, fəlsəfi konsepsiyalarda varislik məsə​ləsinin araşdırılması bu gün bizim üçün xüsusi əhəmiyyət kəsb edir.    

Şərq və Qərb düşüncə tərzlərinin və fəlsəfi fikir ənənələrinin qarşılıqlı su​​rətdə öyrənilməsi – fəlsəfi komparativistika indi bütün dünyada çox ak​tu​al​dır. Əlamətdar hal​dır ki, bu günlərdə 70 illik yubileyini təntənə ilə qeyd et​diyimiz professor Ai​da İmanquliyeva Azərbaycanda ədəbi-bə​dii və fəlsəfi komparativis​ti​ka​nın, habelə Şərq-Qərb sivilizasiyalarının və mil​li mədəniy​yət​lərinin mü​qa​yi​sə​li və sistemli şəkildə tədqiqinin əsasını qoy​​muşdur. Ona gö​rə də, Aida xa​nı​mın yubileyi tədqiqatçıların diqqətini bir da​ha Şərq-Qərb prob​lema​ti​ka​sı​na və fərqli dünyagörüşlərinin əlaqəsi və sin​te​zi məsələlərinə yö​nəldir. Jur​na​lımızın bu sayında da A.İmanquliyeva haq​qın​da yazılmış mə​qa​lələrdə fəlsəfi fik​rin vəhdəti problemi geniş şəkildə işıq​lan​dırılmışdır. Aida xanımın bütün ya​radıcılığı Şərq və Qərb dü​şün​cə​lə​ri​nin, təfəkkür tərzlərinin, ruh və təbiət, ide​al və ger​çək​lik arasındakı mü​na​si​bətin, po​e​tik vüsətlə rasional idrakın qar​şılıqlı əla​qə​si​nə həsr olunmuşdur. Düz​dür, o, tədqiqat predmeti olaraq ərəb mü​ha​cir ədə​biy​yatını götürür, lakin ədə​​biy​yat​şünaslıq məsələləri ilə ki​fa​yətlən​mə​yə​rək, fəl​səfi problemlərə də mü​ra​ci​ət edir ki, bütün bu mə​qam​lar jur​na​lımızda öz ək​sini tapmışdır. 

Aida İmanquliyevanın 70 illik yubileyi ilə əlaqədar oktyabrın 9-dan 11-dək müddətdə keçirilməsi nəzərdə tutulan tədbirlər sırasında böyük sufi mütəfəkkiri İbn Ərəbinin fəlsəfi təliminə həsr olunmuş beynəlxalq elmi sim​po​ziumun ölkəmizin fəlsəfi ictimaiyyəti üçün xüsusi əhə​miyyəti vardır. Bu tədbir, heç şübhəsiz, Azərbaycanda təsəvvüf ideyalarının daha geniş yayılmasına və dərindən mənimsənilməsinə kömək edəcəkdir.  

İbn Ərəbinin təlimi islam fəlsəfəsi tarixinin ən parlaq səhifələrindən bi​ridir. Onun ideyaları təkcə fəlsəfə kontekstində deyil, həm də sivi​liza​si​yaların dialoqu, din​lər​ara​sı münasibət, tolerantlıq baxımından böyük dəyərə ma​likdir. Belə ki, onun təlimində vəhdət ideyasının önə çəkilməsi müxtəlif din​lərdəki təfərrüatlardan abstraksiya olunmağa, vahid dini idealın forma​laş​masına imkan yaradır. Mərkəzi ofisi Oksfordda yerləşən Mühyid​din İbn əl-Ərəbi cəmiyyətinin fəaliyyəti də xalqlar arasında dostluq müna​si​bət​lə​ri​nin formalaşmasında fəlsəfənin imkanlarından istifadə olunmasına əsas​lanır. Bü​tün dünyada sülhü və məhəbbəti tərənnüm edən bu təlim sülhsevər bey​nəl​xalq siyasi kursla çox gözəl səsləşir. İndi dünyanın bir çox ölkələrində İbn əl-Ərəbi cəmiyyətinin filialları açılmışdır. “Məhəbbətdir ən böyük din” te​zisinin həm islam, həm də xristian dünyasında tərəfdarları getdikcə art​maq​dadır. Ölkəmizdə keçirilən İbn Ərəbi simpoziumunun materialları da jur​nalımızın növbəti sayında öz geniş əksini tapacaqdır. Ümidvarıq ki, sim​po​zium ölkəmizdə Şərq fəlsəfəsinə dair tədqiqatların daha intensiv şəkildə apa​rılmasına təkan verəcəkdir.       

Jurnalımızın “Mədəni-mənəvi dəyərlər” rubrikasında dərc olunan mə​qa​lələrdə ictimai ger​çəkliyin aktual problemləri araş​dı​rıl​mış, mənəvi həya​tı​mı​zın mühüm səhifələri vərəqlənmiş, ailə mü​na​sibətləri təh​​lil edilmiş, müa​sir Azərbaycan ai​ləsinə və onun cə​miy​yət kon​teks​tində dəyərləndirilməsinə ge​niş yer verilmişdir. 

Qazaxstan və Türkiyədən olan müəlliflərin məqalələri tərcümə edil​mə​dən, rus və türk dillərində çap olunur ki, bu da bir tərəfdən bizim jurnalın çox​dilli olmasından, digər tərəfdən də, xarici ölkələrdə də oxuculara malik olması faktını nəzərə almağımızdan irəli gəlir. 

Elmi-fəlsəfi həyat bölməsində öz əksini tapan məlumatlar ölkəmizdə fəl​səfi fikrin canlanmasından, azərbaycanlı fəlsəfəçilərin beynəlxalq miq​yas​da fəallığının artmasından xəbər verir. Alimlərimizin Belçikada keçirilən Ümumdünya Fenomenologiya Konqresində, Türkiyədə keçirilən İbn Xəldun simpoziumunda fəal iştirak etməsi, Sankt-Peterburqda (Rusiya) elmin mo​bil​liyinə dair debatlarda təmsil olunmaları deyilənləri bir daha təsdiq edir. Azər​baycanın görkəmli filosofu və ictimai-siyasi xadimi Heydər Hüsey​no​vun 100 illik yubileyi ilə əlaqədar keçirilən elmi konfrans və bu barədə küt​ləvi informasiya vasitələrində açılan müzakirələr isə indi ölkəmizdə yubiley mərasimlərinin formal keçirilmədiyini və bu hadisələrin geniş ictimaiyyətin diqqət mərkəzində olduğunu göstərir. 

Jurnalımız öz ənənəsinə sadiq qalaraq görkəmli filosofların əsərlə​rin​dən tərcümələrin çapını davam etdirir. Bu sayımızda Cəmaləddin Əfqaninin “Fəl​səfənin  faydaları” və Məhəmməd İqbalın “İnsan “mən”i, onun azadlığı və əbədiliyi” adlı əsərləri ilk dəfə olaraq Azərbaycan dilində işıq üzü görür. 

Son vaxtlar AFSEA-nın fəaliyyətində müxtəlif fəlsəfi əsərlərin di​li​mi​zə tərcüməsi işinə diqqət artmışdır. Lakin məqsəd sadəcə tərcümə deyil. Bu yeni bazada terminologiya yenidən dəqiqləşdirilməli və bu əsərlərin geniş müzakirələri təşkil olunmalıdır.  

Beləliklə, jurnalın bu sayının əsas ideya istiqamətini Şərq fəlsəfi fikir ənə​nələrinin tədqiqi, yaşadılması və bərpa edilməsi, müasir fəlsəfi fikrin struk​turunda onların iştirak məqamlarının aşkarlanması, Şərq ilə Qərb ara​sında fəlsəfi mükalimə üçün baza yaradılması təşkil edir. 
    Prezident İlham Əliyevin dediyi kimi, Azərbaycan Şərq ilə Qərb arasında sadəcə körpü olmayıb, bu fərqli mədəniyyətləri özündə üzvi surətdə birləşdirən və bununla daha da zənginləşən bir məmləkətdir. De​məli, burada yaranan fəlsəfi təlimlər də daha universal, daha tolerant olmalı və öz sinkretikliyi ilə səciyyə​lən​məlidir.
Рамиз МЕЩДИЙЕВ

АФСЕА-нын президенти, 

Редаксийа Шурасынын сядри, академик 
Aida İmanquliyeva – 70
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Aida Nəsir qızı İmanquliyeva  1939-cu il oktyabrın 10-da Bakı şə​hə​​rin​də ziyalı ailəsində anadan ol​muş​​dur. Ata​​sı görkəmli jurnalist, pe​da​qoq, əmək​dar elm xadimi Nəsir İma​n​qu​liyev Azər​bay​​can mət​buatı​nın bü​növ​​rəsini qoyan​lar​​dan biri ol​muş, uzun müddət "Bakı" və "Ba​ku" qə​zet​lə​rinin  baş  redaktoru  i​ş​​​​​lə​​mişdir. Ana​sı Gövhər İman​qu​li​ye​va  (Sul​​tanzadə)  Şamaxıda əsilzadə ai​lə​sin​də anadan olmuşdur. Aida İman​quliyeva 1957-ci ildə Bakı şəhərinin 132 saylı or​ta məktəbini qızıl me​dal​la bitir​miş, həmin ildə Azərbaycan Dövlət Uni​ver​si​te​tinə daxil ol​​​muş, 1962-ci ildə universitetin şərq​şünaslıq fakültəsinin ərəb filo​lo​gi​ya​​sı böl​məsini bitmirdir. Sonra həmin universitetin Yaxın Şərq xalq​ları ədə​biy​​yatı tarixi kafedrasının aspirantı olmuş, daha sonra SSRİ EA Asi​ya xalqları înstitutunun aspiranturasında təhsil almışdır.

1966-cı ildə namizədlik dissertasiyası müdafiə edən Aida İman​qu​li​ye​va Azərbaycan EA Şərqşünaslıq institutunda işə başlamışdır. 1973-cü ildən baş elmi işçi, 1976-cı il​dən ərəb filo​logiyası söbəsinin müdiri, 1988-ci ildən el​mi işlər üzrə direktor muavini və 1991-ci ildən öm​rü​nün sonunadək Azər​baycan EA Şərqşünashq İnstitutunun direktoru və​zifələrində çalışmışdır.

Aida xanım İmanquliyeva 1989-cu ildə Tbilisi şəhərində müvəffə​qiy​yət​lə doktorluq dissertasiyası müdafiə etmiş, ilk azərbaycanlı qadın-ərəb​şünas elmler doktoru olmuş bu ixtisas üzrə professor adı almışdır.

3 monoqrafıya ("Mixail Nüaymə və "Qələmlər birliyi", M.,1975; "Cüb​​ran Xəlil Cübran" B., 1975; "Yeni ərəb ədəbiyyatı korifeyləri", B., 1991) və 70-dən artıq elmi məqalənin mü​əllifi olan A.N.İmanquliyeva Şərq filologiyası sahəsində yazıl​mış bir çox elmi əsərlərin redaktoru olmuşdur. Azər​​baycan EA Şərqşünaslıq İnstitutunda fəaliyyət göstərən "Asiya və Af​ri​ka xarici ölkələri ədəbiyyatları" ixtisası üzrə müdafiə şurasının sədri olmuşdur.

Prof. A.N.İmanquliyeva Azərbaycan şərqşünaslıq elmini dəfələrlə ya​xın və uzaq xarici ölkələrdə (Moskva, Kiyev, Poltava, Sankt-Peterburq, Ham​burq, Halle və s.) təmsil etmişdir.

Aida İmanquliyeva elmi-təşkilati fəaliyyətində yüksək ixtisaslı ərəb​şü​nas kadrların hazırlanmasını diqqət mərkəzində saxlamışdır. Onun rəh​bər​lik etdiyi "ərəb fılologiyası" söbəsində qısa müddətdə 10-dan artıq na​mi​zəd​lik dissertasiyası müdafiə edilmişdir.

Aida İmanquliyeva Ümumittifaq Şərqşünaslar Cəmiyyətinin Rəyasət He​yətinin, Şərq ədəbiyyatlarının tədqiqi üzrə Ümumittifaq Koordinasiya Şu​ra​sının və Yazıcılar Birliyinin üzvü olmuş​dur.

O, uzun illər pedaqoji fəaliyyətlə səmərəli məşgul olmuş, ADU-da ərəb fılologiyası fənnindən mühazirələr oxumuşdur.

Aida İmanquliyeva 1992-ci il sentyabrın 19-da əbədiyyətə qovuş​muş​dur.

Aida İmanquliyevanın yaradıcılığında
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XXI əsrin zaman məsafəsindən baxdıqda, dünyada gedən qlo​​bal pro​ses​​lərin konturları kifayət qədər aydın görünür və mə​​lum olur ki, dün​yanın yeni nizamının formalaşması sivi​li​za​siyaların qar​şı​lıq​​lı əlaqəsinə də fərqli münasibət göstərilməsini tələb edir. XX əs​rin 70-80-ci illərində isə bu yeni ten​​den​siyanın mahiyyətini və üstün is​ti​qa​​mətlərini çox az adam görə bi​lirdi. Bu yenilik, ilk növbədə mə​də​niy​yət müstəvisində baş verən qlo​bal pro​se​s​lə​rin siyasi müstəvidə tə​za​hü​rün​​dən ibarət idi. Dün​yada Şərq və Qərb böl​güsünün aktuallığının art​ma​sı da, məhz bu yeni ten​densiyanın nəticəsi idi.

Azərbaycan əsrlər boyu bir Şərq ölkəsi kimi mövcud ol​du​ğun​dan, azər​​​​bay​canlı alimlər SSRİ-də apa​rı​lan təd​qi​qat​ların əsasən şərq​şü​nas​lıq a​s​pek​​t​lə​rinə cəlb edilirdilər; qərb​şü​nas​lıq və xü​su​sən Şərq-Qərb mü​​na​si​bət​lə​ri​​nin təd​qi​qi isə bizim üçün bir növ yasaq mövzu idi. Belə bir dövr​də Azər​​bay​can​da ilk də​fə məhz Aida xanım İmanquliyeva öz el​mi mü​hi​​tinin əta​lə​tini dəf edərək və öz za​ma​nını qabaqlayaraq ol​duq​​ca ak​tu​al, gə​​lə​cə​​yə yö​nəl​miş bir mövzu ət​ra​fın​da tədqiqatlar apa​rır​dı. Həm də prob​​​lemin o as​pekt​lə​ri ön plana çə​ki​lirdi ki, onlar təkcə Azər​​bay​can​da yox, bütün dünyada an​caq 90-cı illərin axırlarında, iki əs​rin qo​vu​​şu​ğun​​da aktuallaşmış oldu. Təkcə onu qeyd et​mək ki​fa​yət​dir ki, 2000-ci il​​də İran prezidenti Məhəmməd Ha​tə​mi Şərq və Qərb si​​vi​li​za​siya​la​rı​nın dialoqu ide​​ya​sı ilə çıxış edən​də, çox​la​rı bunu bir ye​ni​lik kimi də​yər​ləndirdi. 2001-ci il isə, YUNESKO tə​rə​fin​dən «Si​​vi​li​​za​​si​ya​ların di​a​​loqu» ili ad​lan​dırıldı. Və nə​​ha​yət, neçə il​lər​dən sonra bu prob​lem Ai​da xa​nı​mın qızı, Azər​bay​ca​nın birinci le​di​si, YUNESKO və İSESKO-nun xoş​mə​ramlı səfiri Meh​ri​ban Əli​ye​vanın apar​dı​ğı məq​sədyönlü fə​a​​liyyət nə​ti​cə​sin​də bir daha ak​tu​al​laş​​dı və bu dəfə öl​​kə​miz bu dialoqda tə​şəb​büskar və apa​rıcı tə​rəf kimi çıxış et​di. Məhz bu fəaliyyətin sayəsində Bakı 2009-cu ildə bütövlükdə İslam mə​də​niy​​yətinin paytaxtı elan olundu. Şərq ilə Qərbi birləşdirən İpək Yolunun bərpası işinin təməli Bakıda qo​yul​du​ğu kimi, şəhərimiz “Şərq-Qərb” mövzusunda kino festivalları, incəsənət bay​ramları, beynəlxalq elmi konfranslar üçün də mədəni-mənəvi məbədə çevrildi. 

10 iyun 2008-ci ildə Bakıda “Mədəniyyətlərarası dialoqda qa​dın​la​rın ro​lu​nun genişlənməsi” mövzusunda keçirilən Beynəlxalq fo​rum​da​kı çıxışın​da  Meh​ri​ban xanım Əli​ye​va bu sahədə qarşıda duran və​zi​fə​lərdən danışdı və auditoriyaya belə bir sualla müraciət et​di: “Görəsən, sivilizasiyalara, xalq​lara və ayrı-ay​​rı insanlara bir-birini eşit​məyə, an​​​lamağa nə mane olur və nə kö​mək ola bilər?”
 

Bizcə, bu qarşılıqlı anlaşmaya kö​​mək edə biləcək amillər içə​ri​sin​də ən mü​​hüm​lərindən biri də ədə​biy​​yatlar ara​​sında əlaqədir ki, Aida xa​nımın ya​radıcılığı bu gün də həmin məqsədə xidmət edir. 
Sivilizasiyalararası dialoq ideyasının siyasi, iqtisadi və kul​tu​ro​lo​ji müs​təvilərdə üzə çıxması əslində əvvəlcə elmi-fəl​sə​fi və ədəbi-bədii ya​​ra​dı​cı​lıqda aparılan axtarışların nəticəsi idi. Yəni siyasətdə yenicə ak​​​tuallaşan bir problem bədii ya​ra​dı​cı​lıq müstəvisində bir sıra yazıçı-mü​​təfəkkirlər tə​rə​fin​dən hələ XX əs​rin əvvəllərində qaldırılmışdı ki, Ai​da İmanquliyeva da hə​​min ədə​bi-bədii proseslərin XX əsrin so​nun​da kəsb etdiyi ye​ni ictimai-si​yasi mə​​na​nın vacibliyini nəzərə alaraq, bu prob​​​le​mi Azərbaycan şərqşü​nas​lıq məktəbinin mühüm isti​qa​mət​lə​rin​​dən birinə çevirdi. O öz tədqiqat ob​yek​ti kimi Şərq dünyasının Qərb​​də yazıb-yaradan üç böyük mütəfəkki​ri​ni: Cüb​ran Xəlil Cüb​ran, Əmin ər-Reyhani və Mixail Nüayməni seçdi.
 Belə bir se​çim bir tərəfdən pro​fessor A.İmanquliyevanın ilk ixtisasına gö​rə ərəbşünas ol​ması ilə, digər tərəfdən, bu mövzunun ona öz fəlsəfi-romantik ba​xış​larını ifadə etmək üçün daha geniş imkan açması ilə bağlı idi. İdeyaları təd​qiq olunan hər üç şəx​s əslən ərəb öl​kələrindən olub Ame​rika və Av​ro​pa​ya köçmüş, Şərq ru​hu​nu Qərb dü​şüncəsi ilə bir​​ləş​dirmiş in​sanlardır. Mə​sə​lən, Əmin ər-Rey​ha​ninin də, C.X.Cüb​ranın da sa​də​cə ərəb milli kim​li​yini və ya ərəb ədə​biy​ya​​​tı​nı de​yil, bütövlük​də Şərq dünyasını Qərbdə təm​​sil et​mə​lə​ri onların bir çox əsər​lə​rin​də açıq-aydın gö​​rünür.  
Əmin ər-Reyhani qadın azad​lı​ğın​​dan, Şərq qadınının taleyi və mü​ba​ri​​zəsin​dən bəhs edərkən əsərinin qəh​​​rə​manı olaraq türk qadınını seçir. Cüb​​​​ran isə öz ide​a​lı kimi, həm Şər​qin, həm də Qərbin ən böyük da​hi​​si olaraq bir ərəb mənşəli şai​ri və ya mü​​​tə​fək​kiri yox, türk əsilli İbn Si​nanı se​çir; «İbn Sina və onun po​​e​ma​sı» ad​lı əsərində C.X.Cübran özü də peşəkar fi​​losofdur. Məhz bu​na gö​​​rə də, Cüb​ran kimi şəx​siy​​yə​tin fəl​səfi və ədə​bi-bədii irsinin öy​​​rə​nil​mə​si ərəbşü​nas​lığın hü​dud​​la​rın​dan çox kə​na​ra çıxmış və Azər​​bay​can​​da yeni elmi təd​​qiqat istiqa​mə​ti​nin: Şərq-Qərb kom​​​para​ti​vis​ti​ka​sının ya​​ran​​ma​sına sə​bəb ol​​muşdur. Möv​zu özü Aida xa​nımı fi​lo​​lo​gi​ya hü​dud​​larını ke​​çə​rək böyük fəl​səfi fi​​kir mə​ka​nında tədqiqat apar​​mağa sövq etmişdi. 
Aida xanımın tədqiqatları göstərir ki, ərəb ro​man​tik​ləri arasında Cüb​ra​nın yaradıcılığı daha universal və ümum​bəşəri sə​ciyyə daşıdığı halda, ər-Rey​hanidə realizmə doğru cid​di ad​dım​lar atılmış, Nüaymə isə realizm me​​to​du​nu tam mənim​sə​yə​rək, san​ki ro​​mantizmlə realizmin kə​siş​​mə zola​ğın​da ya​zıb-yaratmışdır. Tə​​​sa​​düfi de​yildir ki, A.İman​qu​li​ye​va M.Nü​​aymənin ya​ra​dıcılığı ilə bağ​lı “əsl mənada realist ənə​nə​lər​dən” da​nı​şır və bunu klassik rus ədə​biy​yatının tə​siri ilə izah edirdi.
 Ümu​​mi planda bax​dıqda Cübran əsa​sən kos​mik in​san idealını, ər-Rey​ha​ni klas​sik Şər​qi, Nüaymə isə ya​şa​dı​ğı ger​​çək ərəb mühitini və onun prob​lem​lərini tə​rənnüm edir.

Əmin ər-Reyhanidə romantizm öz yaşadığı dövrdən daha çox keç​​miş döv​​rə yönəlidir. Bayron yu​nan​ların keç​​​​​​​mişindən böyük if​ti​xar​la yaz​dı​ğı ki​​​​mi, ər-Reyhani də orta əsr islam si​​​vi​​lizasiyasını bir ideal ki​​mi götürür. “Ər-Reyhaninin mil​​​li xa​rak​terlə şərt​​​​​​lən​miş maraqların vəh​​də​ti ki​mi təqdim et​di​yi ərəb​lə​rin keç​mi​şi​nin idea​li​zə​si onun roman​tiz​mi​nə özü​nə​​məx​sus​luq və xü​​su​si ko​lo​rit verir. Nə mübarizə, nə zid​diy​yət, nə is​tis​mar, nə ictimai tə​bə​qələşmə onun tə​rə​​findən nəzərə alın​mır, o, bü​töv​lük​də keç​mişdə çi​çək​lənmə və əzə​mət dövrünü yaşamış bir millət haq​qın​da danışır”.
 

Romantik po​e​zi​ya insanları cari həyatın nasi​ra​nə​li​yindən ayı​ra​raq bö​yük ideallar uğ​runda mübarizəyə səsləyir, amma bu mübarizə çox vaxt mü​cər​rəd olur. Müxtəlif romantik şairlətin yaradıcılığında mübariz ruhun real hə​yatla əlaqəsi fərqli səviyyələrdə ortaya çıxır. Amma bir həqiqət danıl​maz​dır. İnsanın mənəvi həyatı daxili çarpışma və zid​diyyətlərdən məh​rum olan​da o, inkişaf im​pulsunu itirir, dur​ğun​luq vəziyyətinə düşür. Mənəvi qadağa​lar​​la rasio​nal düşüncə və fə​aliyyət, ətalət qüvvəsi ilə hərəkətverici qüvvə bir-birinə tən gələndə isə in​sanın birtərəfli inkişafına, mənəvi deformasi​ya​sına yol ve​rilmir.

İnsan təbii ki, həmişə yeniliyə can atır. Lakin hər bir yeniliyə qarşı da​xi​li müqavimət hissi də ol​ma​lıdır. Bu hiss həddindən artıq olan​da dur​ğun​luq, zəif olanda – öz​ba​şınalıq, anarxiya yaranır. 

Şərq təfəkküründə ənənəçilik çox güclüdür. O hər cür yenilikçi fə​​a​liy​yət qarşısında böyük sədlər çə​kir. Şərqə məxsus ətalət də bu​radan ya​ranır. La​kin bu ətalətə qeyd-şər​tsiz pis hadisə kimi, ge​ri​li​yi​mi​zin sə​bə​bi kimi qiy​mət vermək da​yaz​lıq​dır, metafi​zik yaxınlaşma​dır. Əta​lət həm də vəznin ağır​lığı de​mək​dir (“ağır otur, bat​man gəl”). Əl​bət​tə, fi​zi​kadan məlum olan “əta​lət – kütlə öl​çü​südür” fik​rini kor-koranə su​rət​də sosial-mənəvi həyata aid etmək düzgün ol​mazdı. Lakin buradakı açıq-aşkar uyğunluğu da in​kar et​​mək müm​kün deyil. Şərqdə fikir sa​hə​sind​ə, mənəvi sferada dəyişkənlik, mü​təhərriklik “yüngüllük” kimi – mən​fi mənada; sa​bitlik, ətalətlilik isə “ağır​lıq” kimi – müsbət mənada qiy​mətləndirilir.

Bu, doğrudur ki, insanı insan edən məhz mənəvi qadağa​lar, əx​la​qi səd​lərdir, nəfsi buxovlayan ətalət qüvvəsidir. Lakin bu sədlər özü də hər bir in​kişaf mərhələsində ağıl süzgəcindən keç​mə​li, bir növ filtr – tə​mizləyici rolunu oynamalıdır. 

Şərqi geri qoyan ətalət qüvvəsinin böyüklüyü yox, hərəkət​ve​rici qüv​​vənin kiçikliyidir; mənəvi sədlərin yüksəkliyi yox, in​tel​lek​tual cəhd​lərin zəifliyidir. 
Qərb dünyası intellektual yüksəliş yürüşündə mənəvi sədləri da​ğıt​dı. Yaponiya intellekti mənəvi sədlə həmahəng surətdə inkişaf et​di​rə​rək onun üzərindən keçməyə müvəffəq oldu. Biz isə elmi tərəqqi və in​tellektual in​ki​şa​fın qayğısına qalmadığımızdan və yeganə böyük sər​və​timiz olan mənəvi səd​din üstündən keçə bilmədiyimizdən onun al​tın​dan keçməyə çalışırıq. 

Lakin görəsən bünövrəsi artıq oyulmaqda olan bu nəhəng səddin tarixin sınağına davam gətirəcəyinə ümid etmək olarmı?

Bizcə, neçə-neçə nəsillərdən bizə miras qalmış mənəvi sərvət​lə​rin, adət-ənənələrin, dini-əxlaqi dəyərlərin intellektual inqilabın tu​fan​larından, dağıdıcı təsirlərindən qorunub saxlanması, “milli-mənəvi də​yər​lərin ümum​bə​şəri dəyərlərlə birləşdirilməsi” üçüncü minilliyin asta​na​sında Şərq xalqları qar​şısında duran ən böyük tarixi vəzifədir. 

Vaxtında bu problemə diqqət verilmədiyindən İslam Şərqi texni​ki in​ki​şaf sahəsində Qərblə rəqabətdə çox geri qalmışdı. Ərəb Xila​fə​ti​nin son dövrlərində olduğu kimi, Os​man​lı dövründə də elmə mü​na​si​bət mə​sə​ləsində tutulmuş qüsurlu mövqe öz acı bəh​rə​lə​rini vermişdi. Bu cəhət Əmin ər-Reyhaninin də ya​ra​dı​cı​lı​ğın​da öz ək​sini tapmışdır. Şai​rin fik​rinə görə, elmi-praktik dü​şün​​​​cəyə eti​​​nasız​lıq nəinki ərəblərin, bü​​​​töv​lük​də Şərqin geri qal​ma​sını şərt​lən​dir​ən sə​bəb​​lərdən biridir. Heç ol​maz​sa, bun​dan sonra “onlar əqli-el​mi xü​​su​siy​yət əl​də etməli və özlə​ri​ni pla​​netimiz haq​qın​da sosioloji və əx​la​qi tət​biq​ləri də olan müəyyən tə​məl həqiqətlərə uy​ğun​laş​dır​ma​lı​dır​lar”.

Ancaq dini kitabların öyrənilməsi ilə kifayətlənərək Təbiət kita​bı​nı oxumağa səy göstərmədikləri üçün İslam dünyasında elm doğ​ru​dan da, çox geri galmışdı. Əmin ər-Reyhani bu məsələni də diqqətə çat​dırmağa çalışırdı. “Xalidin kitabı” da – əslində Xa​lidin dünyası mə​na​sındadır. Dün​ya, tə​biət özü də bir kitabdır. Əsərin adı se​çilərkən Qu​ran ilə Tə​​bi​ə​tin bir-bi​rinə adekvat kitablar ol​​ması barədə ideyaya işarə edil​mişdir. 

Əmin ər-Reyhani “Xalidin kitabı” əsərində yazır: “Burada, Tə​bi​ə​tin bu böyük Məscidində mən öz Quranımı oxuyuram. Mən, Xalid, hə​​​yatın səh​ra​sındakı bir bədəvi, dü​​şün​cə yolunda bir divanə, mənə açıq ye​ganə ibadət məkanı olan bu möh​​tə​şəm Məscidə onun ilahi gö​rü​nü​şünün ətir​li aurasında sınmış kön​lü​mü mü​a​li​cə etmək üçün gə​li​rəm. Bu​rada mehrablar nə bu, nə də başqa yön​də​dir. Lakin burada han​sı tərəfə dönürsən dön, Allahın canlı ru​​hu​nun hər zaman mövcud ol​du​ğu bir sığınacaq vardır.”

İstər bu mühakiməsində, istərsə də başqa yazılarında ər-Reyhani əs​lən xristian olmasına baxmayaraq, daha çox dərəcədə İslam dininin rəmz​lərin​dən istifadə edir. Çünki vəhdət ideyası məhz İslamda təhrif olun​madan, ən yük​sək səviyyədə, hətta belə demək mümkündürsə, ro​mantik poeziyanın ruhuna uyğun surətdə ifadə olunur. 

Ərəb romantik şairləri üçün din ancaq mənəvi aləmə aid ol​maq​la tex​nogen sivilizasiyadan asılı ol​madan mövcuddur. Əmin ər-Rey​ha​ni daha çox dərəcədə dinin əxlaqi fun​ksiyasını önə çəkir və yaxud bu iki mənəvi dəyərin eyniyyəti prin​si​pin​dən çıxış edirdi. Bununla əla​qə​​dar Aida İmanquliyeva ya​zır: «Ər-Rey​haninin dini “əxlaqi hiss” kimi anlaması bilavasitə mənə​viy​yat prob​lemləri ilə əlaqədardır. Onun nəzərində Allah ən ali mənəvi qa​nun​dur».
 

Əmin ər-Reyhani Şərq ruhunun da ən çox dinlərdə yaşadığını nə​zə​rə alır, İslam dəyərlərinə, xüsusən, təsəvvüf fəlsəfəsinə böyük rəğbət bəs​lə​yir​di. “Mən Şərqəm,” – deyən şair təsəvvüfə biganə qala bilməz​di. Çün​ki Şərq dü​şüncəsinin mahiyyəti, mənəvi kamilləşmə yolu özü​nün nəzəri-konseptual, habelə bədii-estetik və prakrik-həyati təcəs​sü​mü​nü ən çox sufi fəlsəfəsində tap​mışdı. Əmin ər-Reyhaninin bütün ya​ra​​​dı​cı​lı​ğına təsir edən təsəvvüf ide​ya​ları ən çox “Mistiklərin nəğ​mə​si...” kitabında tərənnüm olunur. O, öz tə​səv​vüf ideyalarına bağ​lılığını bö​yük sufi mütəfəkkirlərinə həsr etdiyi şeir​lə​rin​də də ifadə edir. 

Əttara salam olsun, müşk ətirli sözlərilə

Nəğmə deyən quşların vəziri.

Ərəbiyə salam olsun, Həqiqətin dilinə,

Peyğəmbərin həqiqətdə gözünə.

Göründüyü kimi, Reyhani İslam dünyasının böyük mütəfək​kir​lə​rin​dən biri məşhur sufi şairi İbn Ərəbini Həqiqətin dili hesab edir və Pey​ğəmbər dedikdə Cübran kimi, o da Məhəmməd Mustafanı nəzərdə tutur. Onun ingilis dilində yazdığı şeirlərinin çoxunda tanrıdan bəhs olunarkən “God” yox, məhz “Allah” sözü işlənir ki, bu da İslam dininə  bağlılıqdan irəli gəlir. 

Allah rəhmandır, Allah mehribandır,

Onun qəlbi yerin göz yaşlarında qorunub saxlanır.

Digər misralarında işlətdiyi “Allah rəhmandır, Allah mehribandır”, “Al​lah rəhimdir, Allah şəfqətlidir”, “Allah görəndir, Allah müdrikdir” ifa​də​​ləri birbaşa Qurandan götürülmüşdür. 
Mənşəcə xristian olmasına baxmayaraq, özünü dərk etdikcə, is​la​mi dəyərlər onun yaradıcılığının əsas motivinə çevrilir.   

O, Qərb sivilizasiyasına alter​na​tiv olaraq klassik Şərqə qayıdış ide​ya​sını irəli sürəndə məhz İslam mədə​niy​yətinin ilk dövrünü nəzərdə tutur.  

Bununla belə, Reyhaninin ədəbi ir​si ancaq İslam mədəniyyəti və hət​ta bü​tövlükdə Şərq dəyərləri ilə məh​dud​laşdırıla bilməz. Burada Qərb roman​tik poeziyasının böyük tə​si​ri də mütləq nəzərə alınmalıdır.    

Qərbin elm və mədəniyyətinə yiyələndikdən sonra geriyə – və​tə​nə qa​yıt​maq və qalxdıqları yeni səviyyənin imkanlarından öz xalqı üçün istifadə etmək, Şərqi düçar olduğu xəstəliklərdən müalicə etmək tə​şəbbüsləri Rey​ha​ninin əsərlərində də öz əksini tapmışdır. O. Öz hə​ya​tı ilə bir nümunə ol​maq​dan başqa, Şərq adamı üçün Qərbə mü​na​si​bə​tin ideya əsaslarını ​da müəyyən et​miş, öz elmi-fəlsəfi və bədii ya​ra​dı​cılığında bu problemləri açmağa çalışmışdır. 

Reyhaninin tədqiqatçılarından Naci Oucan onu Bayronla mü​qa​yi​sə edərək yazır: “Xalidin Şərqdən Qərbə ziyarəti və geriyə Şərqə qa​yıt​ması ilə, Çayld Haroldun Qərbdən Şərqə ziyarəti və geriyə Qərbə qa​​yıtması arasında bir çox yöndən paralelliklər var. Hər ikisi də tipik ro​​mantik məsələlərdir ki, özünü liberallaşdırma və özünü uni​ver​sal​laş​dı​r​ma məqsədini daşıyır”.
 Bu​ra​da heç də zahiri bənzəyişdən söhbət get​mir. Söhbət heç də bir mədə​niy​​yət nümayəndəsinin başqa bir mə​​də​niy​yət məkanına keçib geri qa​yıt​​ma​sın​dan getmir. Özünü axtaran in​​​san öz yaşadığı maddi və ictimai mü​hit​də özünü tapa bilməyən insan bu hüdudları keçməyə çalışır. Və ancaq bu zaman öz da​​xili mənəvi po​ten​sialının gücü ilə ənənə divarlarını aşır. Coğrafi mənada sər​hədlərin ke​çilməsi, başqa bir sivilizasiyanın bər​qərar olduğu məmləkətə sə​fər et​mək burada əslində simvolik sə​ciy​yə daşıyır. Düzdür, həm Bay​ro​nun, həm də Reyhaninin qəhrəmanı ha​di​sələr dünyasında da yerlərini də​yişirlər. Bu, özünü öz muhitinin föv​qün​də tapmaq təşəbbüsüdür. Bax, buna görə də qəhrəmanların hərəkət isti​qamətləri bir-birinə tam əks olsa da, hərəkətin motivi eynidir və eyni mahiyyətin açılışına xid​mət edir. 

Əmin ər-Reyhaninin “Xalidin kitabı” əsərinin Bayronun Çayld Ha​​rold əsəri ilə müqayisəsi romantik vüsət baxımından, habelə mü​əy​yən ideya paralelləri olması baxımından məqbul sayıla bilsə də, Çayld Ha​rold hər hal​da Qərb yaradıcılıq ənənəsinin məhsuludur. “Xalidin ki​ta​bı” isə ictimai hə​yat hadisələrinin təsvirindən çıxan bir dramatizmi de​​yil, insan düşün​cə​si​nin da​xili dra​ma​tizmini ifadə edir. Yəni əslində, dün​​yanı seyr edən in​sa​nın dü​şün​​cə​ləri ic​timai həyatdan in​tixab edil​sə də, bu həyatın özü arxa plan​da qa​lır, önə çıxan isə onun in​ter​pre​ta​si​ya​sı və hətta xeyli dərəcədə mü​cər​rəd və ümu​mi fikirlər səviyyəsindəki in​terpretasiyasıdır. Burada müxtəlif xa​rak​ter​li, müxtəlif düşüncəli və fərq​​li həyat tərzləri və məqsədləri olan insanlar ara​sın​dakı münasibət yox, bir şəxsin baş verən hadisələrə, həyata, dünyaya mü​na​sibəti tə​cəs​süm olunur. Başqa sözlə desək, mü​əl​li​fin ideyası poliloq və ya di​aloq şək​lin​də deyil, monoloq şəklində açılır. Bu üsluba biz Qərb ya​zı​çı​la​rın​​dan da​ha çox məhz şərqlilərin yaradı​cı​lı​ğında rast gəlirik. Ə. Rey​ha​ninin dos​​tu və həmkarı C.X.Cübranın “Pe​y​​ğəmbər”i də bir şəxsin dü​​​şün​cə​ləri – mo​noloq üslubunda qurul​muş​​dur. Maraqlıdır ki, Azər​bay​can ədə​biy​yatın​da öz janrına və üs​​lu​bu​na görə, unikal əsər kimi gö​​rü​nən “Azər” (Hü​seyn Ca​vid) po​e​ması da bu qəbildəndir. Əsərin qəh​​​​​rə​ma​nı, əs​lin​​də iri həcm​li bu po​e​ma​​nın ye​​​ga​nə fəal obrazı və sub​yek​ti olan Azə​rin bütün fəaliyyəti də dü​şün​​​​cə​​lər​​dən mülahizələrdən iba​​rət​dir. Belə qəhrəmanlar nəzəri​miz​də is​​tər-is​​tə​məz müəllifin öz ob​ra​zı ki​mi canlanır. Cəmiyyət ancaq bir tab​lo ki​mi nə​zər​dən keçirilir, bir kitab ki​mi vərəqlənir və biz hər bir səhifədə mü​əl​li​fin hökmlərini eşidirik. 
Aida İmanquliyeva yeni ərəb ədəbiyyatı korifeylərinin nü​mu​nə​sin​də romantik poeziyanın və hətta inqilabi düşüncənin geniş təhlilini verir ki, bu təhlil həmin dövrdəki Azərbaycan ədəbiyyatının meto​do​loji baxımdan düzgün dəyər​lən​di​ril​məsi üçün də çox qiymətlidir. Ən baş​lıcası isə odur ki, Aida xanım mü​vafiq problematika ilə əlaqədar Qərb mütəfəkkir-şairlərinin dünya​gö​rü​şünü, baxışlarını tədqiqata daxil etməklə Qərbin ictimai və kul​tu​ro​lo​ji təcrübəsini nəzərə almağa imkan ve​rir. Aida xanın sadəcə təhlil et​mir, o, Şərqi fitrən duyduğuna görə, Qərb romantik ədəbiyyatında dü​şün​cədən deyil, ruhdan, könüldən gə​lən məqamları, Qərbin ədəbi-bədii gerçəkliyində iz qoymuş Şərq mo​tiv​lərini asanlıqla ayırd edir. 

Aida xanımın timsalında Şərq ruhu yenidən Qərbin fikir dün​yasına səyahət edir. 
Əmin ər-Reyhani üçün Şərqdən Qərbə, yaxud Qərbdən Şərqə getmək eyni bir ideala – vəhdətə aparan iki fərqli yoldur. Şərq və Qərb bölgüsü isə coğrafi mənadan daha çox, insanın öz daxili aləmindəki fərqli bölgələr mə​na​sında işlədilir. Şərqin simvolu kimi ruh, Qərbin simvolu kimi ağıl gö​tü​rü​lür. “Əsl lider və xilaskar o kəsdir ki, onda Şər​qin ruhu və Qərbin ağlı var.”
 Bu​rada XX əsrin əvvəllərində yazıb-ya​ratmış başqa bir Şərq dahisinin – Cə​fər Cabbarlının obrazlı sözlərini xatırlamamaq mümkün deyil: “Beyni ki​tab ara​sında Parisdən, ürəyi isə mizraq ucunda Altay dağlarından alın​mış​dır”.
 Məqsəd fikir ilə duy​ğu​nun vəhdətinə nail olmaqdır. Əmin ər-Reyhani vəh​dət ide​ya​sın​dan çı​xış etməklə yanaşı, Şərq və Qərbin mahiyyətlərini də fərqlən​dir​mə​yə çalışır. Bununla yanaşı, şair sivilizasiyalar bölgüsünü başqa rakursda da aparır və ona maddiyyatla mənəviyyatın qarşılaşdırılması kimi də baxır: “Mən iki dünyanın vətəndaşıyam... Bəli, mən eyni dərəcədə həm maddi olana, həm ruhi-mənəvi olana tapınmışam”.
 

“Cəmiyyətin mənəvi həyatı və maddiyyat” problemləri XX əsrin əv​vəl​lərində Azərbaycan ədəbiyyatında da ən aktual mövzulardan idi. Ola bil​sin ki, insanın mənəvi kamilliyi və maddi mühit arasındakı qarşılıqlı əlaqə mə​sələləri heç də həmişə bu iki tərəfin qütbləşməsi və müəyyən məqamda Şərq-Qərb dilemması şəklində üzə çıxmırdı, lakin insanın, onun daxili alə​mi​​nin önə çəkilməsi və xilas yolunun məhz vic​danda, mənəviyyatda ax​ta​rıl​ma​sı kimi ənənəvi Şərq mövqeyi üs​tün​lük təşkil edirdi. Hüseyn Cavidin bü​tün yaradıcılığı boyu əsas ideya ki​​mi keçən həqiqət və güc qarşıdurması əs​lin​​də həm də mənəviyyat və mad​​diyyatın qarşılaşdırılmasıdır. Əmin ər-Rey​ha​ni bu fərqi, bu qar​şı​du​r​manı xalqlar və sivilizasiyalar müs​tə​visinə keçirir və vicdana, haq​qa, əda​lə​t​ə söykənən bir xalq, bir mil​lət və hət​ta bir si​vi​li​za​si​​yanın, gü​cə, zo​ra söy​kənən xalq, millət və sivi​li​za​si​ya ilə rəqabətdə aqi​bə​tini də​yər​lən​dir​məyə çalışır. 

“Kim güclüdürsə, o haqlıdır” fəl​​​​sə​fəsinə qarşı çıxan və “kim haq​lı​dır​sa, o güclüdür” mövqeyinin tənt​ə​nə​​​sinə üfüqdə bir ideal kimi ba​xan H.Ca​vid kimi, Əmin ər-Reyhani də güc​​lülərin bu cismani dünyada, ha​​di​sə​lər dün​yasında üstün olmaq şans​la​rı​nı aldadıcı və müvəqqəti bir üs​tün​lük kimi də​​yərləndirir. Gücə ar​xa​lananların zahiri qələbəsi əs​lin​də bir dünyagörüşü mə​sələsidir: “Zəif və əzilən millətlər əsasən spi​ri​tu​al​dır​lar (ruhani); güclü xalqlar, əksər vaxt, ən çox materialistdirlər. Bi​ri di​ni idealları əziz tutur, bəzi ruhi-mə​nəvi yüksəkliklərə qalxır və in​di və sonra öz həvəssizliyinə və tən​bəl​liyinə haqq qazandırmaq üçün bir ka​hin yaradır; o birisi isə maddi şeyləri araşdıraraq yerin xə​zi​nə​lə​ri​ni əl​də etmək üçün yeri deşir, dərinə gedir və o vaxta qədər dərinə ge​dir ki, onun dinamik qüvvələri nüfuz edilə bilməyən bir qısırlığa ça​tır və ani, dəhşətli bir reaksiyada part​la​yır. Belə bir xalqın hə​ya​tı ruhun xəstə bir halının əlamətidir.”
 

Maləsəf, haqlılar əzilirlər. Reyhani də həmin bu həyatın acı ger​çək​lə​ri​ni görür. Və bunu görə-görə, yenə də üstünlüyü haqqa, ruha, in​sa​nın ru​ha​ni xislətinə verir: “Lakin ruhu olmayan bir millət asket bir mil​lətdən daha qor​xunc, daha iyrəncdir”.
 Bu fikri düzgün anlamaq üçün əzilənin zavallı ol​ma​sının, əzənin isə iyrəncliyinin şərin müxtəlif tər​tibli təzahürləri kimi də​yər​ləndirildiyini nəzərə almaq lazımdır. Yə​ni əzilmək və zavallılıq kimə isə haqq qazandıra bilməz; zəhmət çəkib güc​lü olmaq lazımdır. 

Gücə nifrət etmək, ondan qaç​maq yox, onu mənimsəmək, ona yi​yə​lən​mək lazımdır. Əzənlərin arxa​lan​dı​ğı gücə qar​şı meydana daha bö​yük bir güc çıxarılmalıdır. Həyatın qa​​ran​​lıq​la​rı​nı, problemlərini ancaq təs​vir edə bi​lən realist​lər​dən fərqli olaraq Ca​vid bu qaran​lıq​lara işıq salmağın yol​​la​rı​​nı arayır. İşıq bulmaq üçün isə mü​​hitin zaman-mə​kan kon​tiniu​mu​nu ge​​niş​lən​dir​mək, onun fövqünə qalx​​maq, zamanı keçmişə və gələcəyə doğ​​ru uzat​maq (ekstra​pol​ya​siya) la​zım gəlir.

Yaxud da məkanı... Cavidin qəhrəmanı Azər də ərəb mühacirləri Cüb​ran və Reyhani kimi Qərbə səyahət edir və burada hər şeyin gücə, qüvvətə ta​pındığının şahidi olur. 

Azərin Berlin təəssüratı: 

Gözəl!... Şu nəşələr dolu həşmət dünyası pek gözəl,

Hürriyyət gizləyən geniş, sağlam havası pek gözəl,

Yer deyil, göyləri sarsan yılmaz dehası pek gözəl,

Böyük-küçük hep tapınır ancaq və ancaq qüvvətə. 
 

Lakin bu diyarda insanların qüvvətə tapınması ilk təəssüratdır. Çün​ki böyük uğurların əldə edilməsi böyük enerji və qüvvət israfı tə​ləb edir. Bu qüvvət isə öz bətnində əql və fəzilət eşqi saxlayırmış: “Fə​qət həp üstündür fəzilət eşqi zillətə.” 
 

Bu ideya daha çox Qərb düşüncə tərzini ifadə edir. Lakin onun li​rik-bədii planda qoyuluşuna biz məhz Şərqdən getmiş romantik şair​də – Əmin ər-Reyhanidə də rast gəlirik. 

 Sivilizasiyadan fərqli olaraq, milli mə​də​niy​yətlər dil və din mü​əy​​yənliyi ilə də seçilir. Bu baxımdan, milli mədəniyyətin aralıq mər​hə​lə kimi təsbit edilməsi, tamamilə qanunauyğundur. Şərq və Qərb böl​gü​sündə isə, dil və din amilləri istisna olunur. Yuxarıda göstərdiyimiz ki​mi, coğrafi amil də burada həlledici deyil. Bəs bu bölgü, nəyə əsas​la​nır? – İlk növbədə, düşüncə tərzinə, fərdi və ictimai şüurun qarşılıqlı əla​qəsinə və bu əlaqəni təmin edən ictimai təşkilatlanma formalarına! 
Şərq və Qərb arasında fərqi qısaca ifadə etmək istəsək, belə de​mək olar: “Şərq təfəkkürü təəssüratçılıqla, Qərb təfək​kürü təfər​rü​at​çı​lıq​la sə​ciy​yə​lənir” (Əbu Turxan). Bəli, Qərb düşüncəsi, konkret təhlilə, his​si təc​rü​bə​yə, təfərrüat​la​rın öy​rə​nil​mə​si və ümumiləşdirilməsinə, induktiv me​toda, sub​yek​tin ob​yekt​dən ayrıl​ma​sı​na əsaslanır. Şərq düşüncəsi isə, daha çox fit​rə​tə, duyğuya, bütövlüyün his​si və əqli sezgi ilə mənimsənilmə​sinə, ob​yek​tin sub​yek​tə itməsinə əsaslanır. 

Lakin bu xüsusiyyətlər, ancaq dü​​şüncənin daxili mexaniz​mi​nə aid​dir. Nə​zərə alınmalıdır ki, qərarlaşmış so​​si​al mədəni durum, də​yər​lər sistemi də düşüncə tərzinə təsir göstərir. Mü​hit özü, in​sa​nın fəal​laş​ma​sı və tən​bəl​ləş​məsi üçün şərt ola bi​lər. Mühit ide​ya​nı, düşüncəni, tə​şəb​bü​sü stimul​laş​dıra da bilər, onun qar​şı​sı​nı ala da bilər. Düşüncənin inert​ləş​mə​si, fikir tənbəlliyi bu gün Şər​qin əla​​mət​​lərindən birinə çev​ril​miş​dir. Halbuki, məhz Şərqdə dü​şün​cə so​yuq ağla deyil, qaynar zəkaya, qəl​bin döyüntüsünə, şövq və eh​ti​ra​sa söy​kənir. Əql məhəbbət kontekstində ortaya çıxır…

Və bütün bunlar Şərq poeziyasında yüksək bir dəyər, böyük mə​ziy​yət kimi tərənnüm olunur. Halbuki, Şərqin ətalətini şərtləndirən də, onun elə məhz hərarətidir. Adi məntiqlə düşünmək, ölçüb-biçmək, in​san​dan böyük da​xili enerji tələb etmədiyi halda, hər bir məqamda, bü​tün varlığı ilə ob​yek​tə doğru yönəlmək (fenomenolo​gi​ya​da buna – in​ten​siallıq deyirlər), obyekti öz «mən»ində ərit​mək, idrakı sevgi mə​qa​mı​na yüksəltmək, çox çətindir. Məhz buna gö​rə​dir ki, Şərqdə əqli fə​a​liy​yət istənilən insanın deyil, seçil​miş​lə​rin nəsibi olur. Fəhmlə dərk et​mək üçün, ağıldan ziyadə fəhmə, intuisiyaya malik olmaq gərəkdir. Bö​yük həqiqətləri, qəlbin işıqlanması məqamında görmək üçün, alışıb-yanmaq, nur​lan​​maq siqləti tələb olunur. 

Fərdi müstəvidə, əlbəttə, hər şey aydındır. Şərq düşüncə tərzi daha yüksək, daha ali bir məqamı ifadə edir. Lakin bu yüksək məqama hamı yüksələ bilmirsə, onda ictimai şüurun seçilmişlərin fərdi şüur​larından geri qalması kimlərinsə dalınca getmək, kimə isə kor-koranə inanmaq zərurətini də ortaya çıxardır. İctimai təşkilatlanmadakı fərqlər də, düşüncə tərzindəki fərqlərdən irə​li gəlir. Şərqin ictimai müs​təvi​də geri qalması, onun həqiqət məzən​nə​sini çox yüksəklərə qaldırması ilə bağlıdır və bu yüksəklik icti​mai müs​tə​vidə öz əksliyinə çevrilir. 

Hər dəfə fikirləşmək üçün sə​ma​ya qalxmaq, daxili yüksəliş ke​çir​mək zərurəti, geniş kütləni fikir tən​bəl​liyinə sürükləyir. Və fi​kir tən​bəl​​liyi kütlə miqyasında Şərqin bir gös​təricisinə çevrilir. İctimai mü​​hi​tin, sosial infras​trukturun ənə​nə​vi​ləş​miş təsir formaları Şərq an​la​yı​şına və səhvən «Şərq düşüncə tər​zi» an​layışına da daxil edilir.
Halbuki burada Şərqin iki​ləş​mə​si, yaxud “iki Şərq” konsepsiyası nəzərə alındıqda bütün an​la​şıl​maz​lıqlar aradan qalxır. C.Cübranın, Ə. Rey​haninin tərənnüm etdiyi Şərq, yuxarıda göstərdiyimiz kimi, ancaq klassik Şərqdir. Onlar öz döv​rlərində Şərq ölkələrindəki vəziyyəti nə​in​​ki nümunə göstərmir, kəskin tənqid edir və öz ideallarını itir​dik​lə​ri​nə gö​rə, Qərb dəyərlərinin təqlidçisinə çevrilmələri ilə heç cür razı​laş​mır​lar. Əsas məsələ düşüncə tərzindəki deformasiyanı aradan qaldırmaq​dır.   

Yeni dövrdə müsəlman dünyasında ideoloji infrastrukturun dü​şün​cə tərzi ilə yanaşı, dü​şün​cənin məzmununa da təsir etməsi, Cə​maləddin Əfqani tərəfindən gözəl şərh edilir: «Təfəkkü​rün tərzi və me​yarı olan məntiq el​mi​ni, hər kəs öyrənməlidir ki, həqiqəti yalandan, dü​zü əyridən seçə bilsin. Hal​bu​​ki, bizim mü​səl​man məntiqçilərinin ba​şı mövhumatla və boş-boş şeylərlə do​l​udur. Bun​ların təfəkkürü ilə, avam​ların təfəkkürü arasında heç bir fərq yox​​dur. Hikmət elmi ət​ra​fı​mız​dakı mövcud səbəblərdən və əla​qə​lər​dən bəhs edir. Qəribə bu​ra​sı​dır ki, bizim alimlər «Sədri» və «Şəm​sül-bariə» oxuyurlar və fəxrlə öz​lərini hikmət sahibi hesab edir​lər. Di gəl,… soruşmurlar ki, biz ki​​mik və nəyik? Elektrik, bu​xar gəmisi, dəmir yolu nədir?»
 M.Ə.Sa​bi​rin məşhur satirası yada düşür: 

Dindirir əsr bizi, dinməyiriz,

Açılan toplara diksinməyiriz,
Əcnəbi seyrə balonlarla çıxır,

Biz hələ avtomobil minməyiriz.

M.F.Axundovdan Cəmaləddin Əfqaniyə, Əfqanidən Sabirə və Ha​diyə, M.İqbala və ər-Reyhaniyə, Ca​​​vidə və C.Cübrana gedən ideya yo​lu, özünütənqid və vəhdətə çağırış yo​lu! 

Məhz fikir tənbəlliyinin və əta​​lə​tin nəticəsidir ki, Avropa yeni-ye​ni tex​​niki nailiyyətlər əldə etdiyi bir vaxt​​da, bizimkilər ərəb əlifbası və ərəb sözlərinin təfərrüatları sa​hə​sin​​də baş sındırmaqla məşğul idi​lər. C.Əfqani elə bil ki, M.F.Axun​do​vun əlif​ba islahatı uğrunda mü​ba​ri​zə​si​nə səs ve​rə​rək, ya​zırdı: «Mü​səl​man​​lar təlim-tərbiyədən heç bir xe​yir gör​​mür​lər. Mə​sələn, on​lar nəhv el​​mi​ni öy​rənməklə məşğul olur​lar. Nəhv el​min​də məqsəd də bu​dur ki, ərəb söz​​lərini düzgün yazıb-oxu​ma​ğı öyrənsinlər. Halbuki, bizim zə​ma​​nə​miz​​də müsəlman alimləri, nəhv elmini son məq​səd və qayə kimi qar​​şı​la​​rına məqsəd qoy​muş​lar…».
 Bəli, dil məq​səd yox, vasitə ol​ma​lı​dır. Han​sı dil​də oxumaq və yaz​maq deyil, nə barədə oxuyub, yazmaq önəm​lidir. Dü​şün​cənin səhv isti​qamətdə yö​nəl​​dilməsi, vasitəni özünə məq​səd etməsi, hət​ta, elmi di​ni dəyərlərlə əvəz etmək təşəbbüsləri Şər​qin tənəzzül səbəblərin​dən​dir. «Qəribə bu​ra​sıdır ki, bizim alimlər elmi iki yerə bölmüşlər: mü​səl​man elmləri və Av​ropa elmləri. Buna gö​rə də, onlar camaatı xeyirli elm​lərin mənim​sə​nil​məsindən çə​kin​di​rir​lər. Onlar başa düşmürlər ki, şə​rafətli elm heç bir millətin malı deyil, kim ona yiyələnsə, onun​dur…»
 
Şərq və Qərb düşüncə tərz​lə​ri​ni, qarşılıqlı maraqları üzvi su​rət​də bir​ləş​dirən sintetik təfəkkür siyasət sahəsində, beynəlxalq münasibətlər sahə​sin​də həqiqətən yeni hadisə​dir...

Lakin daha geniş miqyasda gö​tür​dükdə, həyatımızın bütün sa​hə​lə​rini məhz bu yeni təfəkkür işığında nə​zərdən keçirmək istədikdə məlum olur ki, o heç də boş yerdə ya​ran​ma​mış, min illər​dən bəri dərin kök atmış dialektik təfəkkürün bəhrəsi ki​mi mey​da​na gəlmişdir. 

Bu gün qarşıda duran vəzifə idrak sahəsində müvəffə​qiy​yət​lə​rin rəh​ni olan dialektik təfəkkür tərzinin praktik tətbiqinə nail olmaqdan, fə​aliyyət proqramını bu təfəkkür əsa​sın​da qur​maq​dan, dialektikanı “xalis zə​ka” sahəsindən “praktik zəka” sa​hə​si​nə keçir​mək​dən ibarətdir. 

Sintetik siyasi təfəkkür dialektik idrak metodunun dövlət si​ya​sə​ti​nə tət​biqi deməkdir. Miqyaslar arasındakı uçurumun ara​dan götürül​mə​si, tam ilə hissənin əlaqələndi​rilməsi, fərdi problem​lə​rin qlobal ha​di​sələr kontek​s​tin​də nəzərdən keçirilməsi və əksinə, qlo​bal hadisələrin həl​​lində hər bir ada​mın mənafeyinin nəzərə alın​ması sinte​tik təfək​kü​rün mühüm tərkib hissəsidir. 

Dialektik təfəkkürün əsasında hərtərəflilik prin​sipi, sintetik​lik da​​yanır. Əks​liklər müəyyən olunur, ancaq onlar mütləqləşdiril​mir, vəh​​dətdə nəzər​dən keçirilir.

Bir fikir başqa fikirləri istisna etmir, əksinə, bir-birini qarşı​lıq​lı su​​rət​də tamamlayır. Sintetik tə​fəkkür müxtəlif konseptual sis​tem​lərin di​alektik sin​tezi olmaqla yanaşı, müxtəlif təfəkkür tərz​lə​ri​ni də özündə bir​ləşdirir. O, Şərq və Qərb təfəkkür tərzlərinin, mil​​li şüarların bir-biri​ni zənginləşdirməsi​ni nəzərdə tutduğu kimi, el​mi və bədii təfəkkürün vəh​dəti üçün də meydan açır. 

Ya yalnız sosial-mənəvi həyatın anlayışlarla inikasından çıxış edə​rək bə​dii ədəbiyyatdan, obrazlı təs​virdən imtina etmək, ya da yal​nız bədii ədə​biy​yat və təxəyyül hüdudunda qalaraq real həyatın mən​ti​qi inikasına biganə qal​maq, – hər ikisi bir​tərəfli ya​xın​laş​ma​​dır. Sin​te​tik təfək​kür bunların vəh​dətini tələb edir. 

İnsan, onun mənəvi yüksəlişi, fər​di mənəvi dünya ilə ictimai hə​yat ara​​​sında qarşılıqlı əlaqə və ziddiyyət mə​sə​lələri əsrlər boyu yalnız fəl​sə​fənin de​​yil, həm də bədii ədəbiy​ya​tın, incəsənətin pred​me​tinə da​xil ol​muş​dur. La​kin fəlsəfənin məğ​zi​ni, əsas məsələsini təşkil edən bu pro​​b​lem bədii ədə​biy​yat​da bir növ dolayısı ilə, daha doğrusu, təza​hür​lər vasitəsilə işıq​lan​dı​rıl​mış​dır. Ədəbiyyatda ən çox tən​qid olunan Şərq öl​kələrini bürümüş olan möv​hu​mat və cəhalət, elmi düşün​cə ənənə​lə​ri​nin zəifliyidir. Əmin ər-Reyhaninin və Mixail Nüaymənin əsərlərində də eynən Sabir, Mirzə Cəlil və Üzeyir Ha​cı​bəyovda olduğu kimi bu cəhətlər özünün geniş bədii ifadəsini tapmışdır.  

Bəli, Şərq təfəkkürü nöqsanlardan azad deyil. Lakin kim be​lə he​sab edirsə ki, müasir dövrdə xalqımızın tərəq​qisinə mane olan Şərq tə​fək​kür tərzidir, – səhv edir. Şərq təfəkkürünün müəyyən ça​tış​maz​lıq​la​rı varsa, bu onun üstün cəhətlərinə də neqativ planda bax​maq üçün əsas vermir. Digər tərəfdən də, ona qarşı qoyulan Qərb təfəkkür tərzi də özünəməxsus nöq​san​la​ra malikdir. Əmin ər-Reyhani yazır: “El​min in​​san həyatını qaranlıq ma​​ğa​ra ilə soyuq məzar arasında mü​ha​si​rədə sax​layan təhlil üsulla​rın​dan artıq bez​mişəm. Müasir mədəni üsull​​a ma​ğa​radan məzara doğ​ru! Nə gözəl sə​ya​hət​dir! Ancaq xoşbəxt​lik​dən bu sə​yahət qısadır”.
  

Lakin insanın cismani həyatını, cari problemlərini, praktik əqlini və hət​ta maddi aləm haqqında elmi-nəzəri düşüncələrini, yaşadığımız bu dün​ya​nın həyati tələbata uyğun olaraq optimallaşdırılması yönündə qu​rucu​lu​ğunu və yaradıcılığını da əhatə edən bu “səyahət”lə yanaşı, in​​​​sanın mənəvi hə​yatını, mənəvi-estetik yüksəlişini, müqəddəslik duy​ğu​sunu əhatə edən ru​ha​​ni bir “səyahət” də vardır ki, onun nə əvvəli, nə də sonu vardır. Həyatın bu ikinci tərəfini unudaraq ancaq qərbsayaği “sə​​yahət”lə kifayətlənmək, da​ha doğrusu, bunun naminə ruhani hə​yat​dan imtina etmək yolverilməzdir. 
Doğrudan da, yağiş​dan çıxıb yağmura düşmək nailiyyət hesab olu​​​na bilməz. Təcrübə göstərir ki, biz Qərb mədəniyyətinin, Qərb tə​fək​kür tərzinin məhz nöq​sanlı cəhət​lərini qəbul etməyə daha çox meyl​li​yik. Maraqlıdır ki, bizim indi rast gəl​diyimiz situasiya o vaxt Li​van​da və Suriyada da müşahidə olu​nur​muş və bu vəziyyət ərəb romantik şa​ir​lə​rinin də tənqid hədəfində ol​muş​dur: “Suriyada geniş yayılmış fran​​sız mo​dası, daha doğ​rusu Paris bul​var​larının ənlik kirşanlı modası bur​dakı ic​timai qı​cı​ğı elə səviyyəyə çat​dır​mış​dır ki, hətta gənclər belə na​ra​zı​lıqlarını və qə​zəblərini bil​di​rir​lər. Axı, gəz​məyə, ya bazarlığa çı​xar​kən baş örtü​yü​nü əminlik üçün tax​mış, lakin eyni zamanda onların çıl​paq qollarını və ayaq​larını aş​kar​la​yan fransız ge​yim​li qadınlar on​la​rın b​a​cı​ları və gənc xa​nım​la​rı​dır. Təbii ki, bu, ey​bə​cər​lik​dir və dö​zül​mə​z​dir”.

Müasirliyə gedən yolun diskoteka və videotekadan, hətta in​ter​net klub​​larından keç​diyini düşünənlər səhv edirlər. Belə qüsurlu mövqeyin ya​yıl​ması bizim ümumiyyətlə mədəniyyət və müasirlik haqqında tə​səv​vür​lərimizin məhdudluğu ilə əlaqədardır. 

Bəziləri Avropa ilə bağlı olan hər şeyi mədəniyyət hesab edir, mü​asir​li​yi onunla ayaqlaşmaqda görürlər. Lakin bu zaman nə​dən​sə Av​​ropanın el​mi, texnikası, maddi isteh​sal və xidmət mədə​niy​yə​ti yad​dan çıxır, Avropanı Av​ropa edən, onu irəlidə zənn etməyə va​dar edən əsl cəhətlər unu​dulur, Qər​bin tərəqqisində həqiqətən böyük rol oyna​mış olan, onun maddi mə​də​niy​yətini tamamlayan mütərəqqi mənəvi mə​də​niyyət nümunələri yaddan çı​xır və əksinə, Qərbin tə​nəzzülünə, sü​​​​qutuna, mənəvi deqradasiyasına apa​rıb çı​xara bilən, onun ilkin tə​rəq​​​qi döv​rünün ənənələrinə əsaslan​mayan, yan​dançıxma (çox vaxt af​rik​asayaği) “mə​dəniyyət” nümunələri, o cüm​lə​dən, ba​yağı rok, var​ye​te, por​no​qra​fik musiqi lövhələri, gecə klubları, kazino, striptiz və s. “Av​ropa mə​də​niyyəti” kimi qəbul edi​​​lir. 

Təsadüfi deyildir ki, hələ XX əsrin əvvəllərində – Ba​kıda ka​pi​talizmin meydana gəldiyi ilk dövrlərdə Qərb sivilizasiyasına, Av​ro​paya seçkili münasibətin zəruri​liyini dərk edən H. Cavid yazırdı:

Avropada işıq da var, zülmət də.

Orda səfalət də var, fəzilət də.

O bir əngin dəniz ki, çox qorxuncdur.

İnsan gah inci bulur, gah boğulur...

Əmin ər-Reyhani də öz əsər​lə​rin​də Qərb həyatının bu ikili tə​bi​ə​ti​ni nə​​zərə almağa çağırırdı. Onun yara​dı​cı​lığında bu məqamı xü​su​si vur​ğu​la​yan Ai​da İmanquliyeva ya​zır​dı: «Ər-Rey​hani qeyd edir​di ki, Qərb​dən Şərqə el​min və sivilizasiyanın yal​nız nailiyyətləri deyil, həm də “alaq ot​ları”, yəni qü​surlar da gə​lir».

Müasir Qərb dünyası daxilən zid​diyyətli olduğundan və ra​sio​nal dü​şün​cəni mütləqləşdirdiyindən onun birtərəfli tərəqqisi labüd surətdə mənəvi de​qradasiyaya gətirir. La​kin Avropa böyük cidd-cəhdlə bu böhrandan xilas ol​mağa çalı​şır. Biz isə bəzən onu tərəqqi etdirən amil​lər​dən xəbərsiz halda, onun iflas mə​qamını Qərb sivilizasiyası ilə qarı​şıq salır, Qərbin xilas olmaq is​tə​di​yi və məm​nuniyyətlə bizə ixrac et​diyi bayağı mədəniyyətdən ikiəlli ya​pı​şa​raq “müasir” olmağa çalı​şı​rıq. İstisinə isinmədiyimiz bir şeyin tüs​​​tüsünü bəh-bəhlə qəbul edirik.

Şərq təfəkkür tərzini atıb Qərb tə​fəkkür tərzindən yapışmaq (yeri gəl​​miş​kən, təfəkkür tərzi uzun müd​​dətə formalaşır və onun də​yi​şil​mə​si də çox mürəkkəb və uzun pro​ses​​dir) nə deməkdir? Əsas məqsəd hər han​sı təfəkkür tərzinin zəif cə​hət​​lə​rin​dən, birtərəfliyin​dən azad ol​maq deyilmi?

Məsələ burasındadır ki, müasir dövrdə Şərq və Qərbin qarşı​laş​dı​rıl​​ma​sı, onların fikir tərzində olan özü​nə​​məxsusluğun mütləq​ləş​di​ril​mə​si və yal​nız bu və ya digər tə​rəfə üs​tün​lük verilməsi heç bir müsbət nə​​ticəyə gətirə bil​məz. Müasir tə​fək​kür hətta müxtəlif si​vi​lizasiyaların bir-birindən köklü su​rətdə fərqli olan dü​şün​cə tərz​lərini “ba​rış​dır​ma​ğı”, on​ların mütərəqqi cə​hət​lərini bir​ləş​dir​mə​yi nəzərdə tutur. Son za​man​lar hamını heyrətləndirən “Ya​​po​ni​ya mü​əmmasının” açarını da məhz Şərq və Qərb tə​fəkkür tərzləri​nin uğurlu vəh​dətində, başqa sözlə, Şərqə məxsus yüksək mənəvi po​ten​sialın Qər​bə məxsus rasional dü​şün​cə mədəniyyəti ilə birləş​di​ril​mə​sində ax​tar​maq la​zımdır.
Şərq və Qərb mədəniyyətlərinin və müvafiq təfəkkür tərzlə​ri​nin üs​​tün cə​hətlərinin aşkar edilməsi həm tarixi, həm də məntiqi plan​da xü​​susi təd​qi​qat tələb edir. Müasir cəmiy​yət​şü​naslığın vəzi​fə​lə​rindən bi​​ri də xalqımızın mil​li mədəniyyətini və təfəkkür tərzini Şərq və Qərb mə​​​dəniyyətləri kon​tek​​s​tində araşdırmaqdan və onun inkişaf perspek​tiv​lərini müəyyənləşdir​mək​dən ibarətdir. Ciddi elmi tədqiqata əsas​lan​ma​yan, empirik mü​şa​hi​də​dən çıxarılan nəticələr isə çox vaxt qüsurlu olur.
Müasir dünyada 

yeni düşüncəyə ümumi baxış
Yeni zaman 
və humanitar düşüncə mədəniyyəti

Rəbiyyət Aslanova( 

İctimai şüurda dinamizm problemi, onun nəinki yaşanılan zamanın so​si​al, siyasi, iqtisadi inkişafının intensiv tempinə uyğunlaşması, həm də mak​si​mum mümkün dərəcədə mövcud reallıqdan öndə getməsi bəşər həyatını mü​şayiət edən əbədi problemlərdəndir.

Yeniliyə, yaradıcılığa, mövcud reallığın fövqünə can atmaq insan var​lı​ğının atributu, onun mahiyyət xüsusiyyətidir. Deyilənə görə, bu xü​su​siy​yətin qaynaqları mifoloji Bilqamıs, Prometey obrazlarına gedib çıxır.
İnsan ağlının, düşüncənin öz əhatəsinin, zamanın hüdudlarını aşmaq ar​zusu tarixin müxtəlif dönəmlərində paradoksal münasibətlərlə müşayiət olun​muşdur. İstər fəlsəfədə, istər elmdə, istərsə də dini şüur tarixində ənə​nə​vi düşüncə tərzinə, stereotiplərə zidd olan yeni ideya və prinsipləri bəyan edən, onları irəli sürən mütəfəkkir dühalar ölümlə üz-üzə gəlmişlər. Sokrat, Qa​liley, Sührəvərdi... - bu sıranı neçə-neçə adlarla davam etdirmək olar.
Lakin XXI yüzilliyin insanı yeni bir paradoksal çağırışın təzahürləri ilə üz-üzədir : bu gün dəyişə, yeniləşə bilməyən, zamanı önləyən ideyalara bi​ganə olan insan da, cəmiyyət də həyatın sınağından çıxa bilmir, iflasa məh​kum olur. Filosof - şair Hüseyn Cavidin sözləri bu vəziyyəti çox gözəl əks etdirir: “Bir çarə var ancaq – yeniləşmək!”

Dünya birliyi bu gün öz inkişafında nəinki tamamilə yeni, həm də ümu​mi gələcək üçün ən məsuliyyətli mərhələyə qədəm qoymuşdur. Bəşər hə​yatında mövcud olan problem və ziddiyyətlərin yaranmasında, belə de​mək olarsa, həm də bu gün üçün üstünlük təşkil edən düşüncə tərzinin - tə​fək​kürün də əhəmiyyətli dərəcədə rolu olduğunu danmaq olmaz. Öz növ​bə​sin​də bütün bunlar məntiqi olaraq mövcud problemlərin həlli üçün yeni dü​şün​cənin və fəlsəfi dünyagörüşün formalaşmasına zərurət və sosial sifariş ya​ratmışdır.
Düşüncə və zaman problemi “ağıllı insan” yaranandan bəri hə​mişə aktual olmuş, məhz fəlsəfə tərəfindən gündəmə gətirilmişdir. Bə​şə​riy​yət tarix boyu yaşadığı böhranlardan növbəti pilləyə fəlsəfi fikrin təqdim et​diyi yeni düşüncə paradiqmalarının, mənəvi-etik təlimlər sisteminin kö​mə​yi ilə adlaya bilmişdir. Dərk etmək, düşündürmək və insanları yalnız gör​dü​yü kimi deyil, həm də düşündüyü kimi dünya qurmağa çağırmaq fəlsəfənin mis​siyası olmuşdur. İlk fəlsəfi abidələrdən biri olan, qədim Çində yaranmış “Də​yi​şikliklər kitabı” təsadüfən belə adlandırılmamışdır. Hər bir zamanın öz dü​​şüncə tərzi formalaşmış, “insanlar valideynlərindən çox, yaşadıqları za​ma​na bənzəyirlər” deyimi meydana çıxmışdır.
Tarix boyu fəlsəfi humanitar zəkanın missiyası insan-dünya mü​na​si​bət​lərində baş verən və baş verə biləcək problemin həlli yollarını göstərmək, dü​şüncəni keyfiyyət baxımından daha yüksək səviyyəyə qaldırmaq ol​muş​dur. Fəlsəfə tarixinə nəzər salsaq, bütün cəhdlər məhz bu missiyaya xidmət et​miş, yeni və daha mükəmməl ideyalarla daha gözəl dünya qurmaq ar​zu​su heç vaxt gündəmdən düşməmişdir. Həyatın fasiləsiz dəyişən reallığından hə​mişə ən azı “bir addım öndə” olmaq arzusu isə humanitar zəkanı bir an be​lə tərk etməmişdir.

Düşüncə tarixi bir ideyadan digərinə doğru fasiləsiz kamilləşmə pro​se​si keçmişdir. Yeni dövrdən gündəmə gələn, dünyanın və xalqların rəvan axar​​la gec-tez təkamül edərək irəliləməsini bəyan edən tərəqqi ideyası XX əsr​​də ciddi sınaqlara məruz qaldı. Dünyanı təhdid edən tənəzzül meyil​lə​ri​nin bu ideya ilə mürəkkəb münasibətləri formalaşdı. Ötən əsrin 60-cı il​lə​rin​də möv​cud ziddiyyətlərin həlli istiqamətində bütün ümidlər elimi-texniki tə​rəq​​qi​yə, texnokratik optimizmə yönəldi. 80-ci illərdə isə tərəqqi ideyasının re​​al​​laşmamasının əsas günahkarı totalitarizmin olması, demokratiya və açıq cə​miyyətin isə ol​maması hesab edilirdi. Əsrin sonunda demokratik trans​for​ma​siya dalğa​sın​da bu da gerçəkləşdi. Lakin təəssüflər olsun ki, qlobal bə​şə​riy​yətin üz​ləş​diyi daha mürəkkəb problemlər kompleksi azalmaq əvəzinə da​ha da art​maq​da davam edir.
Tarixdə ilk dəfə “gələcəyin böhranı” adlandırılan fenomen yaşanılır. Yə​​ni dünyanın ümumi gələcəyinə dair baxışlar böhran dövrünü yaşayır. Ye​ni yüzilliyə hansı ideya ilə qədəm qoyulmasına dair ümumi qənaət mövcud de​​yil.

Əslində uzaq və yaxın keçmişdə bəşəriyyətin üzləşdiyi böhran və sar​sın​​tıların bütöv siyahısını tərtib etmək istəsək onları bir ümumi cəhət bir​ləş​dirir.
Bu dinamik dəyişən reallıq şəraitində düşüncə və təfəkkürün dəyişə bil​​məməsinin uğursuz nəticəsi olmuşdur. Digər tərəfdən əsrlər boyu si​vi​li​za​si​yanın mövcudluğunu mümkün edən, tarixin sınağından çıxan ideyalar da zər​rə-zərrə toplanmış, ümumbəşəri fəlsəfi təlimlərdə, mədəni sosial yad​daş​da, mentalitet və arxetiplərdə həkk olumuşdur. Bu baxımdan fəlsəfənin ən mü​​hüm vəzifəsi düşüncə sistemində ənənə və yeniliklərin, ətalət və dina​miz​​​min optimal münasibətlərini formalaşdırmaq olmuşdur. Bu gün həmin və​​zifənin həyata keçirilməsi dəfələrlə çətinləşmişdir. Çünki mövcud çox​say​lı problemlər sırasına yeniləri: ideya böhranı, subyekt böhranı, mənəvi böh​ran və s. əlavə olunmuşdur.

Başqa sözlə desək, F.Fukuyamanın bəyan etdiyi “tarixin sonu”, əs​lin​də məlum konkret ideyanın həyata keçirilməsi cəhdlərinin, onun öz po​ten​sia​lını tükətməsinin sonu kimi başa düşülməlidir. Burada başqa tərəflərin ide​​yalar irəli sürmək imkanlarını məhdudlaşdırmaq, qərb məkanından dün​ya​ya ünvanlanan “toqquşma” və digər ideyaların qloballaşdırılmasını təmin et​mək məqsədinin güdüldüyünü də nəzərdən qaçırmaq olmaz. Lakin libe​ra​liz​min ən mükəmməl ideya, qərb cəmiyyətinin isə sosial idealın mü​cəs​sə​mə​​si olduğuna dünyanı inandırmaq asan məsələ olmamışdır. Ən azı ona gö​rə ki, bəşəriyyət yeni ideyanın astanasında, üzləşdiyi çətin problemlərin həl​li yol​larının axtarışındadır. Sübuta ehtiyac yoxdur ki, ideyanın sonu əs​lin​də bəşər tarixinin sonu demək olardı.

“Dünyada dəyişməyən, daimi bir şey varsa, o da dəyişikliklərdir” afo​riz​minin yaşı əsrlərlə ölçülsə də, sivilizasiyanın dinamik inkişaf mərhələsinə qə​dəm qoyması haqda yalnız indi yekdil qənaətə gəlinmişdir. Bəşəriyyət ya​randığı gündən ənənə və novasiyalar kimi fundamental inkişaf meyilləri hə​mişə onu müşayiət etmişdir. Lakin çoxşaxəli dəyişikliklər axınının (elmi, tex​noloji, sosial, siyasi, mədəni və s.) təsəvvürəgəlməz ritmi və təsirinə mə​ruz qalması baxımından müasir cəmiyyət və insanın vəziyyəti əvvəlki dövr​lər​lə heç bir müqayisəyə gəlmir. Demək olar ki, hər gün ”yenilik – qeyri mü​əy​yənlik – seçim” şəraitində mövcudluq, yəni fasiləsiz novasiya pro​ses​lə​ri düşünməyi həyat tərzinə çevirir. Bu da öz növbəsində artıq baş ve​rən​lə​rin nəticələrini təhlil etmək kimi deyil, prosesləri önləyən – preventiv fə​a​liy​yət göstərməyi gündəmə gətirir,  düşünmək fenomenini şərtləndirir.
Bu və digər məsələlər XXI yüzillikdə fəlsəfi humanitar düşüncənin məz​mun və istiqamətini tamamilə dəyişməyi tələb edir. Qloballaşma pro​ses​ləri yalnız iqtisadi, siyasi, mədəni və s. sahələri deyil, düşüncə sistemlərini də əhatə edir. Belə olduqda ortaya çıxan çoxsaylı sualları cavablandırmaq la​​zım gəlir. Ölkəmizdə həyata keçirilən irimiqyaslı islahatların əsasında han​sı prin​siplər, dəyərlər və təfəkkür tərzi durmalıdır? Yaxud bütün bun​la​rın sin​te​zini təşkil edə biləcək yeni strukturun mürəkkəb sintezini necə mü​əy​yən et​mək olar?

Ötən XX əsrdən danışarkən onun əsas yekunlarından biri kimi həm də dü​şüncə böhranı, dünyagörüş vakuumu qeyd edilir. Əsrin sonuna doğru ənə​nə və novasiyaların tarixən həmişə mürəkkəb olan münasibətləri arasında ar​tıq bir uçurum, parçalanma vəziyyətinin yarandığı hər kəsin yaxşı ya​dın​dadır.
Novasiyalar Azərbaycan vətəndaşı üçün qeyri-müəyyən, yad fenomen de​yildir. Son on beş ildə ölkəmiz çoxşaxəli novasiyaların həyata keçirildiyi möh​təşəm sınaq məkanına çevrilmişdir. Yeni cəmiyyət quruculuğundan irəli gə​lən demokratik, hüquqi dövlət, vətəndaş cəmiyyətinin formalaşması, ba​zar iqtisadiyyatına keçid və s. hələ bunların hamısı deyil. Qloballaşma pro​ses​lərinin sürətləndirdiyi mədəni-mənəvi novasiyalar, ictimai şüurun və tə​səv​vürlərin “alt-üst” olması da bu sıradadır. Ölkəmiz çox önəmli bir mər​hə​lə​ni qət edərək, innovasiyalı cəmiyyət quruculuğu vəzifəsinin astana​sın​da​dır. Yeni mərhələyə keçid start imkanlarımızı və milli spesifikamızı, dü​şün​cə resursu və potensialımızın səfərbər edilməsini tələb edir.
Prezident İlham Əliyev İslam ölkələri elm və təhsil nazirlərinin IV Ba​kı konfransı iştirakçıları ilə görüşündə demişdir: “Azərbaycanın gələcəyi ne​cə olmalıdır? Biz gələcəyimizi aydın görməliyik. Bu gün dünya dəyişir. Qlo​ballaşma, inteqrasiya prosesləri gedir. Gələcəyini qurmayan ölkə heç bir uğur qazana bilməz. Bizim böyük maddi resurslarımız ola bilər. Lakin bi​lik​li və bacarıqlı insanlar və ən yüksək standartlara cavab verən gələcək nəsil ol​masa biz uzunmüddətli uğur qazana bilmərik.”

2001-ci ildən “Böyük Avropa”nın tərkib hissəsi olan Azərbaycanda in​teqrasiyanın milli strategiyasını demokratik və hüquqi dövlət, vətəndaş cə​​miy​​yəti quruculuğu, bazar iqtisadiyyatının formalaşdırılması, ümumi şə​kil​də deyilsə, ölkəmizlə Avropa arasında ümumi dəyərlərin, təmas nöq​tə​lə​ri​nin mü​əyyənləşdirilməsi təşkil edir. Buraya həmçinin Avropa və dünya ilə ümu​mi-iqtisadi, siyasi, elmi-intellektual, informasiya, mədəniyyət və s. mə​kan​larının formalaşdırılması da bilavasitə daxildir. Belə demək olarsa, döv​lətimizin bu sahədə strategiyası “nəzəriyyələrin inteqrasiyasını” və sin​te​zini də təmin edən potensialdan çıxış edir.
Ümummilli lider Heydər Əliyevin bu sözləri ictimai elmlər qarşısında du​ran vəzifələri bir damla su kimi əks etdirir: «Глобаллашма вя интеграсийа мц​асир дцнйа инкишафынын ясас мейiлляри кими чыхыш едир. Бу просесляр щеч дя щямишя оптимизмин тясдиг олунмасы иля мцшайият олунмур. Бу мц​ряк​кяb вя чохмяналы просеслярин перспективляри бизим щамымызы дяриндян дц​шцн​мяйя вадар едир.”
Reallıq belədir ki, hazırda düşüncə tərzini yeniləşdirmək və müa​sir​ləş​mək yalnız hər bir vətəndaşın şəxsi rifahı məsələsi olmayıb, dövlətin uğu​ru​nu təmin edən strateji resursa, potensiala çevrilmişdir. Siyasi, iqtisadi, mə​də​ni və s. sahələrdə tam müstəqil olan bir dövlətin  öz müstəqil düşüncəsi və dün​yagörüşü, fəlsəfəsi olmasa nə baş verə bilər? Əlbəttə ətrafımızda özünü müs​təqil hesab edən, əslində isə şüurunda yabançı (qərbpərəst, kosmopolit və s.) dünyagörüşü daşıyan, dəyişməyi və müasirləşməyi yalnız “qərb​ləş​mək” kimi anlayanlar da az deyildir. Əslində isə dəyişikliklərin dina​mi​kası​na uyğun olaraq yeniləşmək, onları öncədən sezmək başqa mahiyyətli pro​ses​dir. Əsas məsələ  həm fərdi, həm də kollektiv düşüncə səviyyəsində yeni ide​yalara köklənmək, intellektual və sosial təşəbbüslərin irəli sürülməsini fasiləsiz prosesə, bir ənənəyə çevirməyi, inersiya və arxaik stereotiplərdən qur​tulmağı təmin edən müasirləşməni təmin etməkdir.

Cəmiyyətin sistemli təhlili göstərir ki, dövlətin istənilən sahədə isla​hat​​ları ictimai şüurun refleksiyasından, vətəndaşların həssaslığından asılı ola​​raq həyata keçə də bilər, ləngiyərək tənəzzül də edə bilər. Proseslərin “sü​​rət vahidi” məhz iştirakçıların yeni düşüncəyə köklənməsi, fəallığıdır. Ye​​niliklər mövcud düşüncə üsullarını dəyişdirməyi tələb edir. Bu isə uzun​müd​​dətli prosesdir. Dünya təcrübəsi sübut edir ki, innovasiyaların texniki-tex​noloji aspektini 20 ilə dəyişmək mümkün olsa da, kadrların dünya​görü​şü​ndə inersiya ənənəsini dəyişmək üçün 30-50 il, hətta yüz il tələb oluna bi​lər. Passiv refleksiya və ya biganəlik bütün səylərin hədər getməsinə səbəb ola bilər.Yeni quruculuq həm fərdi, həm də kollektiv yaradıcılıq tələb edir. Və​təndaşın, istənilən peşə sahibinin başlıca keyfiyyətini ilk növbədə onun yük​sək mədəniyyəti, dünyagörüşü, vətənpərvərliyi və peşəkarlığı təşkil edir. Han​sı ölkə olursa olsun, islahatların sürəti, tempi, keyfiyyəti və son nəticəsi ic​timai şüurun yeni düşüncə tərzinə köklənməsindən, təfəkkürün dina​miz​min​dən asılıdır. İnnovasiya mühitinin təməl subyektləri  onu təşkil edən döv​lət, ictimai institutlar və strukturlar, ayrı-ayrı vətəndaşlar – kollektiv dü​şün​cənin subyektləridir.
Düşündürən məsələlərdən ən mühümü humanitar düşüncənin gerçək re​al​lığın dəyişən ritminə daim hazır olması problemidir. Bu gün sivili​za​si​ya​nın inkişafında müşahidə olunan prosesləri təhlil etdikdə paradoksal izahlar or​taya çıxır. Dünyanın inkişafı üçün ən çox təhlükə yaradan nədir? Ye​niliklərin (innovasiyaların ) çoxluğu və sürəti, yoxsa onların qıtlığı? Digər məsələ insanın həm yeniliyin qurucusu olması, həm də ona uyğunlaşa bilməsi ilə bağlı problemdir. Bütün bunların həll edə biləcək potensial isə yenə də düşüncəyə məxsusdur.

XX əsrin ikinci yarısından isə yaradıcı innovasiya fəaliyyəti nəinki ma​hiyyət prinsipi olaraq qalmış, həm də artıq xüsusi peşəyə çevrilmişdir. Dün​yaya yaradıcı, fəal münasibət və bu keyfiyyətlərə malik olan insan, cə​miy​yətin ən böyük sərvəti hesab olunur. Təbii ki, belə bir mərhələdə möv​cud reallığa həmişə alternativ rakursdan, yaradıcı prizmadan baxan fəlsəfi dü​şüncə tərzinə böyük ehtiyac yaranmışdır. Belə düşünmək olar ki, bu sa​hə​də ictimai elmlərin ən yüksək fəallığı müşahidə olunmalıdır. Lakin hələlik bu arzuolunan səviyyədə deyil.

Müasir insan tipi bu və ya digər dərəcədə həyatını daim yaradıcı şə​kil​də qurmaq tələbi ilə üzləşir. Lakin ayrı-ayrı xüsusiyyətlərin mövcudluğu in​sa​nın sistemli, yaradıcı təfəkkürünün formalaşması demək deyil. Yaradıcı humanitar təfəkkürün formalaşdırılması sahəsində ictimai elmlərin po​ten​si​a​lı hələlik reallaşdırılmamışdır. Fəlsəfi düşüncə isə burada ona əzəli xas olan ya​radıcılıq keyfiyyəti ilə əvəzsiz, özünəməxsus rol oynamalıdır. Etiraf edək ki, bu gün insan, onun yaradıcı təfəkkürünün yeni ölçülərinə dair ümumi bir kon​sepsiyamız, geniş tədqiqatlarımız yox dərəcəsindədir. Bundan başqa, ic​ti​mai elmin təlimi və tədrisi proseslərində yaradıcı keyfiyyətləri aşkara çı​xa​ran metodikaların tətbiqinə böyük ehtiyac var. Bu sahədə qarşıda duran problemləri aşağıdakı kimi müəyyənləşdirmək olar :

– cəmiyyətdə mövcud olan yaradıcılıq potensialının real səviyyəsi ilə ona olan tələbat arasındakı nisbətin tədqiqi ;

– şəxsiyyətin yaradıcı potensialına olan sosial sifarişlə onun fəlsəfi-nəzəri dərki və dəyərləndirilməsi arasında olan problemlər;

– insanın özünü fəal, təşəbbüskar şəxsiyyət kimi reallaşdırmaq cəhd​lə​ri ilə bu prosesdə yenilik və yaradıcılığın əhəmiyyətini dərk etməməsi ara​sın​dakı ziddiyyətlər;

– bugünkü ictimai elmin təhsil və tədqiqat sahəsində yaradıcı insan for​malaşdırmaq yönündə potensial imkanları ilə reallıqdakı ziddiyyətlərin səbəblərinin təhlili.
Yəni fəlsəfədə dünyanın dərki probleminin minillərlə ölçülən yaşı var. Əsas olan isə dünyanın yaradıcı dərki problemidir. Çünki yalnız yaradıcı dərketmə dəyişiklik və yenilikləri özündə əks etdirə bilər. Bu isə qeyri-mü​əy​yən, qeyri-standart və alternativ baxışların formalaşması deməkdir. İnsa​nın dünyagörüşündə yaradıcı keyfiyyətlərin inkişaf etdirilməsi baxımından heç bir digər elm sahəsində fəlsəfənin malik olduğu imkanlar, intellektual prak​tika, yeniliyin yaranmasına təkan verən, yaşı min illərlə ölçülən “dialoq ənənəsi” yoxdur.

Digər tərəfdən fəlsəfənin başlıca predmeti olan “insan-subyekt”lə iş​lə​mək də indi dəfələrlə çətin olmuşdır. Dünya və kosmosun çoxçalarlı , çox​öl​çü​lü olduğu halda, ”birölçülü”, biganə subyekt böhranının yaşanması dü​şün​dü​rücüdür. İfrat, radikal plüralizm, hərənin öz həqiqəti olduğunu vur​ğu​layan post​modern dünyagörüşü “yeni sofizm” təzahürlərini formalaş​dı​rır. Yeni dövr​dən gündəmə gələn “rasional ağlın hökmranlığı, tərəqqi və in​di​vi​du​alizm” ideyaları öz yerini xeyri şərlə, işığı qaranlıqla eyniləşdirən post​mo​dern kabuslarına verməkdədir. Belə vəziyyətdə yad ideyaların və yanlış cə​rə​​yanların insanlarımızın şüuruna nüfuz etməsinə yol verməmək ic​timai​y​yət​şünaslığımızın əsas qayələrindəndir. Suveren dövlətə, müstəqil milli si​ya​sə​tə, iqtisadi, mədəni sistemə malik olduğumuz halda vətəndaşlarımızın yal​nız yabançı dünyagörüşün daşıyıcısı olması anormal bir vəziyyət olardı. Əs​lin​də ətrafımızda özünü müstəqil hesab edən, gerçəklikdə isə hansısa “xa​ri​ci”, məqsədli təbliğ olunan ideyanın əsiri olanlar da az deyildir. Hesab edi​rik ki, müstəqillik ilk növbədə müstəqil, yaradıcı, fəal və təşəbbüskar dü​şün​cə​yə malik olmaq deməkdir. Həm özü, həm də xalqı üçün gərəkli olmaq de​məkdir. Dünya ideya məkanına hərtərəfli bələd olmaqla yanaşı, onları müs​tə​qil, milli düşüncənin süzgəcindən keçirməyi bacarmaq deməkdir.

Cəmiyyət ən dinamik, intensiv dəyişikliklərin baş verdiyi sahədir. Bu sa​hədə nəzəriyyə və praktikanın bir-biri ilə ayaqlaşması çox vacib prob​lem​dir. Təbiət qanunlarına nisbətən cəmiyyətin inkişaf qanunları, mövcud şə​ra​it, sosial-siyasi proseslər bir nəslin ömrü müddətində bir neçə dəfə radikal də​yişikliklərə məruz qalır. İctimai elmin, fəlsəfənin əsas vəzifəsi qeyd olun​du​ğ​u kimi tarix boyu cəmiyyətdə yeni düşüncə tərzinin, milli birliyin, döv​lə​tin su​verenliyinin, milli təhlükəsizliyin, ölkənin dayanıqlı gələcəyinin qa​ran​tı olan mədəni-mənəvi immuniteti təmin etmək olmuşdur. Bu, bütün sə​viy​​yə​lər​də ictimai elmə olan ehtiyacın göstəricisidir. Çünki, ictimai elm bi​la​vasitə dü​şüncə paradiqmaları ilə bağlı olan aşağıdakı ən mühüm fak​tor​larla işləyir:
   – tarixən formalaşan və xalqın təməl varlığını müəyyən edən ida​rə​e​di​ci parametrlər: milli mentalitet, dövlət identikliyi, dünyagörüş, mə​də​niy​yət, dil, din və s.;

  – strateji əhəmiyyətli nizam parametrləri: ümummilli ideologiya, döv​lət quruculuğunun siyasi, iqtisadi və s. hədəflərini izah edən irimiqyaslı təb​liğat işi;

  – islahat subyektlərinin, sosial institutlarının prosesləri məqsədəuyğun şə​​kildə yönəltmək üçün bəsit icraçı deyil, fəal təşəbbüskar olması üçün ye​ni düşüncə mədəniyyəti, zəruri peşəkarlıq keyfiyyətləri kimi pa​ra​metr​lər;

– informasiya texnologiyalarının ictimai şüuru manipulyasiya pred​me​ti​nə çevirdiyi indiki zamanda, ona qarşı dura biləcək sosial və humanitar tex​​no​logiyalar sisteminin hazırlanması məsələsi;

İctimaiyyətşünaslığın da problemlər üzrə yeniləşməsi, prioritet sahə​lə​rin tədrisi, yeni tələblərə cavab verən kadrların, yeni nəsil elitanın hazır​lan​ma​​sı zərurətə çevrilir. Bu da həmin sahənin struktur və istiqamətlər baxı​mın​​dan yeniləşməsini gündəmə gətirir. Bu prosesdə tarixən sınanılmış “ənə​nə və innovasiyaların varisliyi” prinsipindən çıxış etmək uğur gətirir. Mə​lum deyimə görə “hər bir ənənə keçmiş innovasiya, hər bir innovasiya isə gə​​ləcək ənənədir.”

Son olaraq qeyd etmək istərdik ki, XXI əsr insanının düşüncəsi bir “çe​​viklik fəlsəfəsi”ni mənimsəməlidir. Düşüncə müasir inkişafın insana dik​tə etdiyi “fikir surətli ” həyat (Bill Geyts) ritminə və axarına qoşulmağa ha​zır olmalıdır. İstənilən dəyişiklik, böhran dövrləri faciə kimi deyil, növ​bə​ti ye​niləşmə məqamı kimi dərk edilməlidir. Təsadüfi deyil ki, innovasiyalı in​ki​şaf tipinə keçən qabaqcıl ölkələrdə yaradıcılığa sövq etmək, yeni ide​ya​ları irə​li sürmək üçün kollektivlərdə “yaradıcı xaos vəziyyəti” adlanan prob​lem si​tuasiyalar formalaşdırılır. Bilik istehsal edən müəssisələr fəaliyyət gös​tərir. Böh​rana kimin necə hazır olduğu müəyyənləşdirilir. Zamana ade​kvat uy​ğun​​laşmaq və onu məqsədəuyğun yaşamaq üçün “high top” ixtisaslı mü​tə​xəs​sislər “time management” adlı fənni bütün səviyyələrdə tədris edir​lər.

Mütəxəssislərin fikrinə görə, dünyanın heç bir ölkəsi yeni inkişaf mo​de​linə, yeni düşüncə tərzinə sinxron-sistemli keçidi təmin etmək iqtidarında de​yil. Proqnozlara görə yaxın on ildə inkişaf etmiş ölkələr uzunmüddətli struk​​tur böhranla üzləşəcəkdir. Məhz bu məqamda dünyagörüşünü keçmişin ste​​reotiplərindən azad edə bilən, yeni düşüncəyə köklənə bilən ,öz elmi in​no​​vasion strukturunu yarada və modernləşdirə bilən digər ölkələr tə​şəb​bü​sü ələ keçirə bilər. Azərbaycan da bu ölkələr sırasında ola bilər. Buna nail ol​maq üçün dövlətin, elmin və bütün cəmiyyətin kollektiv yaradıcı səylərini bir araya gətirmək lazımdır.

Azərbaycanın milli varlığını, perspektivlərini yeni yüzillikdə məhz in​di​ki nəslin potensialı müəyyən edəcəkdir. Buna görə də yeni mərhələdə cə​miyyətin bütün sahələrində innovasiyalı inkişaf mühitini və modelini ya​ra​da biləcək insanların yetişməsi taleyüklü məsələdir. Bu da öz növbəsində stra​teji mahiyyətli yeni vəzifələrin həyata keçirilməsini:
1) elmin və təhsilin ənənəvi rolu və statusunun keyfiyyət baxımından ən yüksək səviyyəyə qaldırılmasını;

2) Azərbaycanda elm və təhsilin struktur, funksiya və mahiyyət aspektlərinin dinamik yeniləşməsini tələb edir.

Azərbaycan ictimai elmi zamanın çağırışlarına cavab vermək üçün gö​rün​məmiş fəallıq nümayiş etdirməlidir. İlk növbədə hər kəs özündən başlamalıdır.
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Новое время и культура гуманитарного мышления
(резюме)
Статья посвящена теме новой культуры гуманитарного мыш​ле​ния в современную эпоху. Автор отмечает что, различение ци​ви​ли​за​ции и культуры применительно к мышлению выражается в различении «куль​туры мысли». В эпоху информационного общества императивы культурного мышления стоят перед каждым государством. Культура мышления состоит в способности человека отделять себя от своей жиз​не​деятельности, делая её предметом сознания и воли. В умении че​ло​века быть гражданином своей общности, т.е. подводить свои инди​ви​ду​альные действия под общие для всего общества правила жизни. Со​от​ветственно, новая культура гуманитарного мышления суть спо​соб​ность подчинять свою духовно-душевную деятельность общезна​чи​мым для данной эпохи нормам. Философская же культура пред​по​ла​гает умение критически относиться к жизни, к деятельности, к своим собственным мыслительным предпосылкам.

Yeni dönem ve beşerî düşünce kültürü 

(özet)

Düşünce ve zaman sorunu “akıllı insan”dan itibaren her zaman güncel ve felsefenin temel konuları arasında olmuştur. İnsanlık tarih boyunca yaşadığı bunalımlardan bir sonraki aşamaya felsefi düşüncenin sunduğu yeni düşünce paradigmalarının ve manevi-etik öğretiler sisteminin yardımıyla geçebilmiştir. 


Arkada bıraktığımız yüzyıldan bahsederken onun temel sonuç​la​rın​dan biri olarak düşünce bunalımı ve dünyagörüşündeki boşluklar dikkat çek​mektedir. Yüzyılın sonuna doğru gelenek ve yenilikler arasında tarih boy​unca her zaman karmaşık olan ilişkilerde bir uçurum ve parçalanma durumunun ortaya çıktığını hepimiz iyi hatırlıyoruz. 

Son 15 senede Azerbaycan çok yönlü yeniliklerin gerçekleştirildiği mu​azzam bir deneme mekanına dönüşmüş durumdadır. Yeni toplum inşasının zorunlu kıldığı demokrasi ve hukuk devletinin ve sivil toplumun biçimlenmesi, aynı zamanda piyasa ekonomisine geçit vb. bu yeniliklerden sadece bir kısmıdır.  

Ülkemiz oldukça önemli bir aşamayı geçerek yeni bir toplum inşa etme aşamasına ulaşmış durumdadır. Yeni aşamaya geçit sıçrama imkanlarımızı, milli özgünlüğümüzü ve düşünce potansiyelimizin harekete geçirilmesini zorunlu kılmaktadır.
The new time and the culture humanitarian mode of thinking

(summary)
The article was dedicated to the theme of forming new humanitarian mode of thinking in modern age. Author underlines that in nowadays information sivilization and knowledge bazed society the imperative of culture of humanitarian mode of thinking stand to all states.

Modern man and society lives in situation permanently acompanied with changes and innovations . It demands from all of us the forming of creative, activ live pozition and dynamic mode of thinking. Philosophy helps to form the ability of critical relation of man thinking to all process takinq plase in the world.
Azərbaycanda modern düşüncə 

və informasion cəmiyyət

Fazil Mustafa ( 

Qlobal İnformasion cəmiyyətin formalaşması bilavasitə XX əsrin son​la​rı – XII əsrin əvvəllərində informasiyanın rolu və əhəmiyyətinin sürətlə art​ma​sı ilə əlaqələndirilir. İnformasiyanın gücünün dərk olunması, sosial prak​ti​ki zəmində geniş yayılması, istehlakı, qorunması, yeni forma və məz​mun kəsb etməsini də aktual problem olaraq gündəmə gətirir. Qloballaşma, bir qayda olaraq informasiya və mədəniyyət əlaqələrinin, iqtisadi xarakterli münasibətlərin intensivləşməsi və geniş yayılması kimi şərh edilir. XX əsrin ikinci yarısından sonra ABŞ və digər inkişaf etmiş ölkələr “informasion cə​miy​yət” deyilən yeni bir keçidə istiqamətləndilər. Futuroloq Elvin Toffler bu keçidi “üçüncü dalğa” adlandırmaqla yanaşı, həm də vurğulayırdı ki, bə​şər tarixində digər iki dalğa kimi bu dalğa da məntiqli və davamlı olacaq.
 
1950-1970-ci illərdə artıq görünürdü ki, insanlıq texnikanın, birinci növ​bədə kompüterlərin və bütövlükdə elmi-texniki inqilabın izdihamlı inki​şa​fa yol açdığı yeni epoxaya daxil olur. İnsanın mövcudluğu və varlığı prob​le​mi tamamilə texnikalaşmış və informasiyalaşmış dünyada filosofların diq​qə​​tindən kənarda qala bilməzdi və məhz bu səbəbdən informasion cəmiyyət haq​qında müxtəlif konsepsiyaların ortaya çıxmasında postsənaye paradiq​ma​sı əsas götürülmüşdür.
 Bu səbəbdən də 1960-1970-ci illərdə arxi​tek​tu​ra​da yer alan eklektiklik, iqtisadiyyatda konsyumerizm, siyasətdə «ideo​lo​gi​ya​nın sonu» və konvergensiya nəzəriyyələri formasında özünü göstərməyə baş​layan postmodernizmin fəlsəfi məzmununun müqayisəli analizi zəruridir. 

Məlumdur ki, XX əsr elmində metodoloji anarxizm radikal şüarını güc​ləndirən nəzəri plüralizm tendensiyasının önə çıxmağa başlaması və post​modern mədəni-tarixi epoxa kimi Azadlıq və Tərəqqi dəyərlərinin real​la​şaraq yenidən formalaşması bilavasitə informasion cəmiyyətinə tranfor​ma​siyanın əsasını qoymuşdur. Maraqlı cəhət postmodern sivilizasiyanın, mə​​dəniyyətin, ideologiyanın, siyasətin, iqtisadiyyatın modernin əsas enerji və situasiyasından daha yeni vəziyyətdə təsvir olunmasıdır. Yeni zaman ya ye​kunlaşmış, ya da tanınmayacaq dərəcədə dəyişmiş təqdim olunur. Müx​təlif müəlliflər postmoderni müxtəlif əlamətlərə ayırırlar. Əsas odur ki, yeni formalaşan sistemdə modernin xarakterik cəhətləri artıq tanınmamaqdadır. 
 

Bilindiyi kimi, informasiya inqilabının baş verməsi məkan, zaman, döv​lətin rolu, siyasət, qlobal iqtisadiyyat, mədəniyyət və insan identikliyi ki​mi sahələrə yeni məzmunda təqdim olunan kateqoryalar kimi yana​şıl​ma​sı​na imkan yaratmışdır. Bu qlobal proses həm də ayrı-ayrı elementləri bir​ləş​di​rən real cəmiyyət – informasion cəmiyyət anlayışını diqqət mərkəzinə gə​tir​​mişdir. Bununla belə bir çox müəlliflərin də etiraf etdiyi kimi, İn​for​ma​si​ya əsrinin mənası, dünyadakı mürəkkəb sistemlər arasında qlobal qarşılıqlı mü​nasibətlər və müasir cəmiyyət üçün onun nəticələri hələ yekun təhlilini tap​mamışdır. Məhz bu təhlilin ortaya qoyulması, informasion cəmiyyətin fəl​səfi-konseptual əsaslarının müəyyənləşdirilməsi aktual bir problem kimi qar​şıda durur. Bu sahənin tədqiqatçıları da təsdiq edirlər ki, informasiya in​qi​labı 1980-ci illərdən başlayaraq kapitalist sistemin restrukturlaşmasında həl​ledici faktor sayılmışdır. Azərbaycan həm dövlət, həm də cəmiyyət ola​raq kapitalizm prinsiplərinə uyğun infrastruktura malik olduğundan post​sə​na​ye çağının ən qabarıq fenomeni olan informasion cəmiyyətin ortaya qoy​du​ğu tələblərlə uzlaşmağa doğru istiqamətlənmişdir. Yaxın gələcəkdə öl​kə​nin inkişaf konsepsiyasında bu amil aparıcı mövqe tutacağından ilk növbədə prob​lemin fəlsəfi-konseptual mahiyyətinin tədqiq olunmasına ciddi bir tələb var​dır. İnformasion cəmiyyət konsepsiyasının postsənaye cəmiyyət nəzə​riy​yə​sinin fərqli növü kimi təhlil edilməsi də göstərir ki, son nəticədə yeni postsənaye düzəninin əsas resursunu informasiya müəyyən etdiyindən post​sə​naye paradiqması informasion cəmiyyətin forma və məzmununun fəlsəfi-konseptual izahı baxımından xüsusi əhəmiyyət kəsb edir. 

Burada müasir fəlsəfi tədqiqatlarda və başqa ictimai elm sahələrində informasion cəmiyyət anlayışı yeni sosial qayda konsepsiyası kimi qiy​mət​lən​dirilmiş və qısa müddətdə sürətlə inkişaf etməsi prosesinə diqqət ye​tiril​miş​dir. Məlumdur ki, ilk öncələr tədqiqatçılar tərəfindən daha çox «post​ka​pi​talist – postindustrial cəmiyyət» anlayışlarına diqqət yetirilsə də, onun hü​dud​​larından kənarda bilginin istehsalı və yayılmasının üstünlük təşkil etdiyi və müvafiq olaraq öz xüsusiyyətləri ilə əvvəlkilərdən əhəmiyyətli dərəcədə fərq​lənən informasiya iqtisadiyyatı adlanan yeni sahənin meydana çıxması nə​zərdən yayınmamışdır. Bu baxımdan da informasion cəmiyyətin ictimai in​kişafın əsas faktoru kimi elmi-texniki və başqa informasiyaların istehsalı və istifadə olunmasını reallaşdıran sosioloji və futuroloji konsepsiya ol​du​ğu​nun əsaslandırılması zəruri sayılmalıdır. 

Bəllidir ki, cəmiyyətin inkişafının yeni fazası kimi informasion cə​miy​yət​də iqtisadiyyatın və sosial həyatın əsas faktoru informasiya hesab olunur. Bu​rada əsas təyinedici faktor elmi bilik olduğundan onun fəlsəfi anlayışının da bu istiqamətdə müəyyənləşdirilməsinin vacibliyi qənaətinə gəlinmişdir. Bu isə öz növbəsində aparıcı rolunu itirərək istehsal, emal və bilginin top​lan​masının əsas sosial təşkilatına çevrilən sənaye korporasiyalarını univer​si​tet​lərin əvəzləməsi, kapitalın iqtisadi və sosial funksiyalarının artıq infor​ma​si​ya​ya aid edilməsi, bu cəmiyyətdə mülkiyyətin deyil, bilginin səviyyəsinin so​sial differensasiyanın aparıcı faktoruna çevrilməsini təmin edir. Əvvəlki cə​miyyətlər kimi informasion cəmiyyəti də xarakterizə edən cəhətləri qrup​laş​dırmaq mümkündür. İnformasiyanın sürətli axını, informasiyanın idarə​et​mə fəaliyyətinə, iqtisadiyatın inkişafına, təhsilin, xidmət sahələrinin, məi​şət məsələləri kimi mühüm sosial resursa çevrilməsi, kütləvi informasiya va​si​tələrinin “hakimiyyətin dördüncü qoluna” çevrilməsi, kütləvi mədəniy​yə​tin sərhədlərinin genişlənməsi, şaquli və üfüqi kanalların mobilliyinin art​ma​sı, sosial məkan və zaman haqqında təsəvvürlərin dəyişməsi, kommuni​ka​siya prosesində xüsusi virtual reallığın yaranmasına səbəb olur. Artıq is​teh​sal prosesi və ya istehsal vasitələri ilə əlqadar substansiya kimi anlaşıl​ma​yan informasiya və bilik, “bilavasitə istehsal gücü”
 kimi müasir təsər​rü​fa​tın faktoruna çevrilir. Bilgi və informasiya məhsulları istehsal edən sahə​lər ənənəvi olaraq iqtisadiyyatın “dördüncü” və ya “beşinci” bölmələri sa​yı​lır​dısa, indi artıq “təsərrüfatı daha vacib istehsal resursları ilə təchiz etmək” gü​​cünə sahib olur.

Hazırda BMT strukturlarının da fəal müdaxiləsi ilə dünyada daha da​vam​lı təmələ malik inkişaf paradiqmasına xüsusi diqqət yetirilir və bu isti​qa​mət dünyanın aparıcı dövlətləri tərəfindən ciddi dəstəklənir. Bu da si​ner​ge​tik inkişaf nəzəriyyəsinin müddəalarından biri kimi qeyri-sabit, xaotik və​ziy​yətlərin mümkünlüyü və labüdlüyünün dərk olunmasına, onların təsir gü​cü​nün azaldılmasına və inkişafın dəstəklənməsini təmin edən fəaliyyət sis​te​mi​nin fəlsəfi-konseptual əsaslarının hazırlanmasına qüvvələri səfərbər et​mə​yə imkan verir. 

İnformasion cəmiyyətin optimal strategiyası da məhz sinergetizm prin​sipləri əsasında müəyyənləşməlidir. Qlobal sinergizmin öz xüsusiyyət​lə​ri​nə uy​​ğunlaşdırdığı düşüncə tərzi müasir elmin paradiqması ilə üst-üstə düş​​məli, ye​ni rasionallıq formasını tamamlamalıdır. Burada aparıcı para​diq​ma olaraq yeni elmi rasionallıq tipi əsas götürülür və sinergetik sistemlərin əsas xü​su​siy​yətləri təhlil olunur. Məlumdur ki, sinergetika mürəkkəb, açıq və təka​mül​də olan sistemləri təhlil edir. Bu cür sistemlər özlərinin inkişafı üçün ət​ra​fla enerji, maddə və informasiya mübadiləsində olmaqla bərabər, həm də öz müt​ləq daxili imkanlarından istifadə edirlər. Məhz sinergizm ideyalarının tə​şək​kül tapması istiqamətində özünütəşkilatlandırma prinsiplərinin tədqiqi elm​​də yeni obrazların və təsəvvürlərin yaranması üçün başlıca mənbə sa​yı​lır.

Buna görə də özünü təşkil edən sistem kimi yeni fəlsəfi paradiqma he​sab olunan informasion cəmiyyətin fəlsəfi-konseptual əsaslarının təd​qi​qin​də sinergetikanın metodoloji əsas olaraq götürülməsi zəruri sayılmalıdır. 

Digər tərəfdən məlumdur ki, cəmiyyətdaxili münasibətlərdə, təbiət-cə​miy​yət əlaqələrində, dünya ilə təmasda və başqa ölkələrlə hansısa birgə fəa​liyyətdə qarşılıqlı fayda verən əməkdaşlığı və harmoniyanı sinergizm prin​sipi təmin edir. Bu prinsip ictimai sistemin sahə və səviyyələri üzrə enerji və güc daşıyıcılarının müvəqqəti təşkilatlanmasına və özünüidarəsinə, bir​gə​ya​şa​yış və birgəfəaliyyət mədəniyyətinin tərəqqisinə, maddi və mənəvi ehti​yat​ların artmasına və pozitiv istiqamətdə istifadəsinə, insanların yaradıcı səy​​lərinin birliyinə zəmin yaradır. Sinergizm, eyni zamanda əksliklərin ef​fekt​​li mükaliməsi, ictimai ziddiyyət və münaqişələrin həlli üçün mühüm sa​yılır. Ona görə də düşünürük ki, bu prinsip informasion cə​miy​yətin zid​diy​yət​lərinin fəlsəfi məzmununu tədqiq etməyə də geniş im​kan​lar açacaqdır.

Qeyd olunmalıdır ki, məhz XX əsrin 70-80-ci illərində gələcək tex​nos​fe​ranı supersənaye, texnotron, kibernetik, informasion və b. cəmiyyətlər çər​çi​vəsində təsvir edən çox sayda konsepsiyalar meydana çıxmağa baş​la​mış​dır. Bu konsepsiyalara görə informasion cəmiyyətin yaranması üçün mü​hüm fak​tor​lardan biri informasiya texnikası sayılırdı və həmin cəmiyyət tex​no​sfe​ra​nın təkamülünün, cəmiyyətin tarixi, mədəni və sosial iqtisadi inki​şa​fı​nın xü​su​si mərhələsi kimi fərqləndirilirdi. Bu mərhələyə keçid bilavasitə in​for​ma​si​ya iq​ti​​sadiyyatının yaranma zərurəti ilə əlaqələndirilir.
 Sonun​cu​nun sü​rət​li inki​şa​fı, onun biznes və dövlət sferasına nəzarət etməsi ilə ye​kun​laşmışdır. 

İnsanlıq qarşısında duran qlobal səviyyədə prinsipial yeni problemləri anlamaq üçün XXI əsrdə idrakın yeni fəlsəfi metodu işlənib hazırlanarsa, fər​​din və sosiumun informasion cəmiyyətdə yeni məzmunda dəyişən funk​si​ya və təyinatlarının qarşılıqlı əlaqəsi və potensial ziddiyyətlərinə yeni baxış or​taya qoymaq mümkündür. Bilavasitə bu düşüncədən yol alaraq Azər​bay​can cəmiyyətinin sosial və mədəni strukturunun təhlili aparılmalı və in​for​ma​sion cəmiyyətə transformasiya perspektivləri barədə nəzəri mülahizələr or​taya qoyulmalıdır. 
Bilindiyi kimi, bir sıra hallarda informasion cəmiyyətin özünü​təş​ki​lat​lan​dırma prosesinin perspektiv metodu kimi tədricən formalaşan qeyri -xətti dia​lektik yanaşma tədqiq olunur. Qeyri-xətti dialektika mahiyyətcə planetar fəl​səfənin metodu, müasirliyin qlobal proseslərini, sabit inkişafın prob​lem​lə​ri​ni, koevolyusiyanı, geosiyasəti, informasiyanı, dünya bazarını, mədəniy​yə​ti, təhsil və elmi, yeni texnologiyanı izah etməyə başlayan idrakda yeni isti​qa​mət olduğundan bu yanaşma əsasında özünütəşkilatlandırma prosesinin açı​lışını vermək daha məqsədəuyğun hesab olunur. Qeyri-xətti dialektika al​qo​ritmə deyil, tədqiqatda, innovasiyada yaradıcı yanaşmaya istiqamət​lən​di​yin​dən ümumi anlaşılan mənada metoddan daha çox, tədqiqatçının fikrini bu və ya digər mürəkkəb məsələnin qeyri ənənəvi həllinə yönəldən yanaşma ki​mi qəbul olunur.
 Bu isə özünütəşkilatlandırma probleminin ontoloji ma​hiy​yətini daha dəqiq təhlil etməyə imkan verir.

İnfosferanın konstitusiyalaşdırılması insanın dünya haqqında təsəv​vür​lərinin, onun dünyagörüşünün, təbiətə, sosiuma, öz-özünə və öz düşün​cə​sinə baxışının radikal dəyişməsi ilə bağlıdır. Bununla əlaqədar olaraq təd​ri​cən dünyanın dərk olunması, maddi və mənəvi mədəniyyətin sosial deter​mi​​natları dəyişməyə başlayır. Sosium, sosial quruluşun sabit tipi, ənənələrlə, ic​​timai dəyərlərlə, hakim stereotiplərlə, paradiqmalarla, miflərlə, rasionallıq və mentallıqla, dərk olunmuş sosial-sinfi mənafelərlə birlikdə əhəmiyyətli də​​yişikliklərə məruz qalır. İnformasion cəmiyyətin optimal strategiyasının Azər​​baycan cəmiyyətində dərk olunması və cəmiyyətin özünütəşkilat​lan​dır​ma perspektivlərinə də bu aspektdən yanaşılması nəzərdə tutulmuşdur.

Nəzəri təsbitlərə görə, informasion cəmiyyətin formalaşması bir neçə mər​hələdən keçir. Birincisi “informasiya böhranının aradan qaldırılmasıdır. Bir tərəfdən informasiya istehsalının sıçrayışlı artımı (informasiya part​la​yışı) yaranır, digər tərəfdən tələbatçılar mühüm informasiyaları əldə etmək çə​​tinliyi (informasiya aclığı) ilə qarşılaşırlar. Bu xarakterli böhran isə şa​xə​lən​miş axtarış sistemlərinin yaradılması ilə aradan qaldırıla bilər.
 
Digər mərhələdə informasiya mədəniyyəti problemi (informasiya sa​hə​​​sində kompotentlik, informasiya məkanına sürətli uyğunlaşma, istehsal olu​​​nan informasiyaya cavabdehlik daşımaq) və informasiya təhlükəsizliyi (in​​​formasiya sistemlərinin bilərəkdən və ya təsadüfən qarşısının alınması, in​​​​formasiya texnologiyalarından istifadə edən insanlara nəzarət və mani​pul​ya​​siya etmək, şəxsi informasiyanın konfidensiallığını təmin etmək) prob​le​mi əsas rol oynayır.

Prinsipial məsələ ondan ibarət deyil ki, informasiyanın kəmiyyəti da​im artsın, yaxud da bütün proseslərin idarə olunmasında informasiya resurs​la​rından istifadə olunsun. Birinci məsələ informasiyanın əmtəəyə çevrilməsi ilə əlaqəlidir. İkinci problem informasiyanın qəfil ötürülməsindən qay​naq​la​nır və onun yayılmasına, habelə prosesin sərhədlərinə praktik olaraq nəzarət et​​mək mümkün deyil. Nəticədə onun vəsaitlərinin (kommunikasiya kanal​la​rı​​nın) özü “məzmuna çevrilməlidir.”
 Çünki informasiya bütün dönəmlərdə işə yarayır və ictimai transformasiyanın başlıca mənbəyi olaraq qalır. Modern dü​​şüncənin informasion cəmiyyətə transformasiyası prob​le​ma​ti​ka​sı​nın ma​hiy​​yətində milli identikliyin təhlili mühüm əhəmiyyət kəsb edir. Qlo​bal​laş​ma ilk növbədə tarixən kök salmış xüsusi identikliklərlə infor​ma​si​ya axın​la​rı şəbəkələrinin abstrakt, universal instrumentalizmi arasında dərin par​ça​lan​ma nəticəsində baş vermiş və bütün qlobal proseslər Cəmiyyət, Şə​bə​kə və Şəx​​siyyətin dixotomik qarşıdurması əsasında bölünür. Burada infor​ma​sion cə​​miyyətin fəlsəfi-konseptual modifikasiyasına da bu üç kom​po​nen​tin mə​də​ni-kulturoloji parametrlərini əsas götürərək yanaşmaq nəzərdə tu​tul​​ma​lı​dır.
 Dekonstruksiya probleminin həlli üçün milli-tarixi dəyərlər, özü​​nə​məx​sus​luq, stereotiplərə rasional yanaşma kimi kateqoriyalar da geniş təhlil olun​malıdır. Məhz bu aspektdən Manuel Kastels istehsal üsullarını (ka​​pi​ta​lizm, etatizm) və inkişaf üsullarını (industrializm, informasionalizm) fərq​lən​dirir və “İnformasionalizm”in XX əsrdə istehsalın kapitalist üsulunun re​struk​turizasiyasının yaratdığı inkişafın yeni üsulu olduğunu iddia edir.
 

Vaxtilə Sovet etatizmi də yeni informasiya texnologiyasında özünü ifa​də edən informasionalizmin prinsiplərini assimilə etmək və tətbiq etmək qabiliyyətinin olmamasına görə uğursuzluğa düçar oldu. Yeni informasiya tex​nologiyasının çiçəklənməsi bir tərəfdən geniş tədqiqat proqramları ilə iri ba​zarlar, inkişaf edən dövlətlər arasında, digər tərəfdən isə texniki yara​dı​cı​lıq mədəniyyəti və sürətli şəxsi uğurun aparıcı modeli ilə stimullaşdırılan qeyri mərkəzləşdirilmiş yeni tədqiqatlarla qarşılıqlı əlaqəyə gətirib çıxardı.

Milli dövlətdən qlobal dövlətə keçid prosesində idarəetmənin yeni tex​no​loji xarakter kəsb etməsi, ontoloji təhlil prosesində ən vacib atributlar ki​mi təqdim olunan informasion cəmiyyətin siyasi və idarəetmə prinsiplərinin çox​variantlılıq və natamamlıq kimi xüsusiyyətlərinin bu cəmiyyətin maraq do​ğuran ziddiyyətlərindən biri kimi təqdim olunması da burada zəruri ya​naş​malardan biri sayılmalıdır. Eyni zamanda qeyd olunmalıdır ki, in​for​ma​si​on cəmiyyətin nüvəsini şəbəkə cəmiyyəti ilə mədəni identiklik arasında tə​şək​kül tapan gərginlik təşkil edir. Hazırda dünyada hökm sürən aparıcı ten​den​siyalardan biri ondan ibarətdir ki, qlobal informasiya iqtisadiyyatının tə​rəq​qisi formalaşmış mədəni birliklərə təhlükə yaradır. Buna görə də şəbəkə cə​miyyətinin inkişafı millətçilik və dini fanatizmin güclənməsinə səbəb olur. Bir çox tədqiqatçılar hesab edir ki, qlobal informasiya cəmiyyəti bütün dün​yada Qərb dəyərlərinin təsdiqidir. İnformasion cəmiyyətlə identiklik ara​sın​da legitim münasibətlər formalaşdırmaq problemi də ciddi problemlər sı​rasına daxil edilir.
 

Zaman göstərir ki, sadəcə informasiya texnologiyalarından istifadə edən​​lərin sayını müqayisə etməklə informasion cəmiyyətin inkişafına bir​mə​​nalı qiymət vermək düzgün deyil. Dünya ölkələri özlərinin inkişaf sə​viy​yə​​sinə görə müxtəlif sürətlə və fərqli dərəcədə informasion cəmiyyətə çev​ri​lir​​lər. İnformasion cəmiyyətə keçid inkişafla yanaşı tənəzzülü də dərin​ləş​di​rə bilir. Məsələn, İnformasiya əsri başlasa da bəzilərinin dünyanın gələcək su​per ​dövləti kimi qələmə verdiyi Çində interneti nəzarət altına almaq məq​sə​​dilə həyata keçirilən kampaniyada 8600 ədəd internet kafe bağlanmışdır. Bu da onu təsdiq edir ki, uşaq əməyindən istifadə edərək ucuz işçi qüvvəsi ilə öyünməklə, informasiya əsrində informasiyadan – ən əhəmiyyətli isteh​sal faktorundan qorxmaqla super dövlət olmaq mümkün deyil. Qısa müd​dət​li tendensiyalar bizi aldatmamalıdır və xatırlamalıyıq ki, dünyanın ikinci su​per dövləti olan Sovet İttifaqının dağılmasını labüd edən başlıca səbəb də əs​lində informasiya əsrinin başlaması idi. İran kimi, Çin kimi qapalı öl​kə​lərin də informasiya əsrində uzun müddət rəqabət edə bilməsi mümkün de​​yil. İnformasiya əsrində sənaye çağının şərtləri ilə ayaqda durmaq im​kansızdır.
 

Digər tərəfdən Kolumbiyada internetdən istifadənin fəsadları mütə​xəs​​sisləri şoka salmışdı. Məlum olmuşdur ki, adam oğruları və cinayətkarlar özlərinin alınmaz şəhərətrafı malikanələrinə çəkilərək, internetdən istifadə et​məklə elektron ünvanlara yüzlərlə hədələyici məktublar göndərmişlər. Bu​nun ardınca isə niyyətlərinin ciddi olduğunu təsdiqləmək üçün seçilmiş adam​ları oğurlayırmışlar. Başqa sözlə, internet Kolumbiya vətəndaşlarının mü​əy​yən hissəsinə öz cinayətkar əməllərini – korrupsiya, narkotiklərin qey​ri-leqal dövriyyəsi və vətəndaş müharibəsinə çağırış üçün əvəzolunmaz xidmət göstərmişdir. Bunu şərti olaraq Kolumbiya nümunəsi adlandırırlar. 

Ancaq dünyada analoqu olmayan Finlandiya modeli də var ki, in​for​ma​sion cəmiyyət dedikdə elə birbaşa Rifah dövləti başa düşülür. Finlandiya dün​yada korrupsiyanın olmadığı ölkələr arasında birinci yeri tutur. Bu in​for​ma​sion cəmiyyətə keçiddə daha sürətli xarakter almışdır. Ötən əsrin 90-cı il​lərinin əvvəllərindən başlayaraq bu ölkə əhalinin sayına düşən internet sayt​la​rı və internetdən istifadəyə görə dünyada birinci yeri tutur. 2001-ci ildə 80 % fin​li şəxsi Mobil telefonuna sahib olmuşdur. Bu cür nəhəng texnoloji in​ki​şa​fın əsasında isə dünyanın ən nəhəng Mobil telekommunikasiya şirkəti sa​​yılan “Nokia” dayanır. Finlandiyanın özünəməxsus xarakterik cizgisi ona məx​​sus informasion cəmiyyəti və rifah dövləti sayılır. Rifah dövləti özündə uşaq bağçasından tutmuş, ali təhsil də daxil olmaqla pulsuz, yüksək key​fiy​yət​li təhsil, ümumi tibbi sığorta və səxavətli sosial təminatı ehtiva edir. Bü​tün bunlar Finlandiyanı ən az yoxsulu olan ölkəyə çevirib. Rifah dövləti yük​​​sək vergilər hesabına qurulub. Lakin bu yüksək vergitutma sistemi cə​miy​​yətin möhtəşəm dəstəyi və rifah dövlətdən bəhrələnən insanlar hesabına for​​malaşıb. Bununla yanaşı finlərin böhrandan çıxmalarının əsas səbəb​lərin​dən biri, dövlətə fin identikliyinin daşıyıcısı kimi baxılmasıdır. Finlər kor​rup​​siyaya qarşı mübarizədə İnformasiya-Kommunikasiya Texnologiyasının və vergi sisteminin rifah dövlətinin çiçəklənməsinə təkan verməsində möh​tə​​şəm identiklik nümayiş etdirirlər.

Finlandiya modeli göstərir ki, inkişaf etməkdə olan, xüsusilə demo​kra​tik prinsiplərin bərqərar olduğu ölkələrdə informasiya texnologiyalarından səmərəsiz istifadə, informasion cəmiyyət və rifah dövləti arasındakı uçu​ru​mu dərinləşdirə bilər. Ola bilər ki, mobil telefonların sayına görə “Nokia” öl​kəsini qabaqlamaq mümkün olsun, ancaq fin identikliyini qabaqlamaq xey​li çətindir. Şagirdin, tələbənin, əhalinin savadsız hissəsinin internet, ya​xud mobil telefondan məqsədsiz istifadəsi səmərəsiz nəticələr ortaya qoyur. Əy​ləncə xatirinə mobil telefonu və internetdən birtərəfli, yəni  yalnız xərc çək​məklə istifadə etmək yoxsulluğun artmasına şərait yaradır.

Azərbaycanda dövlət səviyyəsində informasion cəmiyyətə keçidin sü​rət​lənməsinə maraq var. Bunun üçün də milli identikliyimiz hesabına rifah döv​lətin təşəkkül tapmasına köməklik göstərmək vacib şərtdir. Bu mümkün olar​sa, təbii kapitalın insan kapitalına ötürülməsi prosesi başlaya bilər. Eyni za​manda German Hakenin də qeyd etdiyi kimi, insan təşkilatlarının, yəni döv​​lət və onun qanunverici funksiyaları ilə təsisatların qarşısında bir tələb or​​taya çıxır: müasir cəmiyyətin təşkilatı strukturu informasion cəmiyyətdə mey​​dana çıxan problemlərin öhdəsindən necə gəlir?
 Bu səbəbdən də XXI əsr​də yalnız beyin gücü kapitalına sərmayə qoyanların rəqabət edə biləcəyi dü​şünülürsə bu istiqamətlər prioritet olaraq götürülməlidir. İordaniya kimi bir dövlət bilgi sənayesində böyük investisiyalara imza atmaqla 50.000-dən ar​tıq insanı bu sahədə məşğulluğa cəlb etməyi bacardı. Habelə proqram​laş​dırma və biotexnologiyaya qoyduğu investisiyalara görə artıq uzun za​man​dır ki, Hindistan dünyanın öndə gedən informasiya və telekommunikasiya şirkətlərinin diqqətini özünə cəlb etməkdədir. Azərbaycanın isə bilgi çağına ke​çid sürəti hər halda qaneedici deyil. Azərbaycan internetdə sonuncu yer​də​dir. Britaniyanın nüfuzlu "The Economist" dərgisinin hazırladığı növbəti "Tex​noloji İnkişaf" reytinqində 64 ölkə arasında Azərbaycan 10 mümkün xal​​dan cəmi 2,43 xal toplayaraq sonuncu yeri Qazaxıstanla bölüşdürüb.
 İn​ki​şaf etmiş ölkələrdə informasiya texnologiyalarına yatırılan investisiyaların mil​li gəlirin 5,6%-i olduğu halda Azərbaycanda bu nisbətin 0.001-0.002% be​lə olmamasıdır.
 Keçmiş SSRİ ölkələri arasında İnformasiya Texnolo​gi​ya​ları sahəsində inkişafa görə Estoniya birincidir. Estoniya öz Konsti​tu​si​ya​sın​da internetə maneəsiz giriş hüququnu təsbit etmişdir. Mobil rabitə və in​ter​netin tətbiqinə görə Estoniya, İtaliya və Fransa kimi dövlətləri qa​baq​la​yır.
 

Artıq informasiya mütəmadi olaraq yenilənməkdə, çox sürətli bir şə​kil​də dəyişməkdə, dəyişmənin gerisində qalan cəmiyyətlər isə bunun ağır he​​sabını ödəməkdədirlər. Bu gün elm və texnologiyadakı inkişaf o qədər sü​rət​lə cərəyan etməkdədir ki, bir elm adamı üçün beş il sonrasını belə proq​noz​​laşdırmaq və bu mövzuda qəti bir fikir bəyan etmək olduqca çətin və kar​​yerası baxımından təhlükəlidir. Çünki elm inkişaf etdikcə doğru olanlar dəyişməkdə, dəyişən doğrular isə elm adamlarını görüşlərini yenidən nəzər​dən keçirmək zərurəti ilə üzləşdirməkdədir.
 Möhtac olduğumuz şey ye​ni bir paradiqma, gerçəkliyin yeni bir missiyansıı düşünmə, dərk etmə və də​yər​lərimizdə kökdən dəyişmədir.
 F.Nitsşenin ifadəsilə desək, “bütün də​yər​lə​rin yenidən qiymətləndirilməsinə” ehtiyac yaranmışdır.
 Bu paradiqma, or​​ta əsrlərdəkindən kəskin şəkildə fərqli bir çox düşüncə və dəyərləri, o cüm​​lədən aralarında elmi inqilab, maarifçilik və sənaye inqilabı olan Qərb mə​​dəniyyətinin fərqli cərəyanları ilə əlaqəli olan dəyərləri də əhatə edər. Qərb mədəniyyətinin dəyərləri, bilgiyə və elmi üsula inancı, təməli maddi qu​ruluş daşlarından ibarət mexaniki bir sistem şəklindəki kainat anlayışını, nəhayət iqtisadi və texnoloji böyümə ilə əldə olunmuş hədsiz maddi irəli​lə​yişə olan inancı nəzərdə tutmaqdadır.
 
 Dərk olunmalıdır ki, köhnə paradiqmalı elm determinist olduğundan parçaların və böyük əşyaların bütün hərəkətlərinə dəmir qanunlar müəyyən edir, qətiliyə və proqnozlaşdırmaya xüsusi dəyər verirdi. Yeni paradiqmalı elm isə qeyri-müəyyən olduğundan proqnozlaşdırma və nəzarət mümkün olmamaqla yanaşı həm də zərərli sayılır. Kvant və xaotik sistemlər qeyri-müəyyənlik və elastiklik üzərindən istiqamət götürürlər.
 

Yuxarıdakı nümunələrdən də gördüyümüz kimi, informasiyanın yeni​ləş​mə sürətini və ictimai transformasiya üzərindəki təsirlərini nəzərdən qa​çı​ra​raq hansısa ehtimalları irəli sürmək yanlış olar. Əgər hər zaman keçərli olan qəti bir ehtimal irəli sürmək istəsək, informasiyanın bütün dövrlərdə işə ya​radığını və ictimai transformasiyanın başlıca mənbəyi olduğunu təsdiq et​mək mümkündür. Zamanın əsas tələbi informasiyadan yararlanaraq ictimai transformasiyanı gerçəkləşdirmək, inkişafa nail olmaq üçün çalışmaq və bu ehtimalın nə qədər doğru olduğunu bir daha isbatlamaqdan ibarətdir.  
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Модернистская мысль и 

информационное общество в Азербайджане

(резюме)
Информационная революция создала возможность относиться к понятиям пространство, время, роль государства, политика, глобаль​ная экономика, культура и идентичность человека как категориям, пред​ставленным в новом содержании. В то же время этот глобальный про​цесс вывел реальное общество – понятие информационного об​щест​ва, соединившего в себе отдельные элементы, в центр внимания. Вмес​те с тем, как признаются многие авторы, смысл инфор​ма​ци​он​но​го об​щест​ва, глобальные взаимоотношения в мире между сложными системами и их результаты для современного общества еще не нашли своего ито​гового анализа. Именно выведение этих итогов, определение фи​ло​соф​ско-концептуальных основ информационного общества встает перед на​ми как актуальная проблема.

Azerbaycan’da modern düşünce ve bilgi toplumuna

 dönüşme problematiği 

(özet)
Bilgi devriminin gerçekleşmesi mekan, zaman, devletin fonksiyonu, politika, küresel ekonomi, kültür ve insan kimliği gibi alanlara yeni içerikli kategoriler olarak yaklaşma imkanı sağlamıştır. Bu küresel süreç aynı zamanda farklı unsurları bir araya getiren gerçek toplum, yani bilgi toplumu anlayışını gündeme getirmiştir. Buna rağmen, bilgi çağının ne anlama geldiyi, dünyadaki karmaşık sistemler arasındaki karşılıklı küresel ilişkiler ve modern toplum için onun ortaya çıkardığı sonuçlar henüz yeteri kadar tahlil olunmamıştır. 

Azerbaijanian modern thoughts and the information society

(summary)
Place, time and role of state, politics, global economy, culture and human identity has presented in a new categories, it was result of information revolution. This global process was also uniting different elements of real society – Information society definition come to attention. However, as many authors mentioned, the information society meaning has not yet resulted the solving in the difficult world processes of global interrelation and modern society. This analysis should be stand as main problem for definition of society philosophic-conceptual baseline.

Oluşumdan Kimliğe 
Modern Türk Düşüncesi

Erdinç Yazıcı ( 

Batıda Endüstri Devriminin yarattığı mücadele, çelişki, çatışma ik​li​min​de Endüstri Toplumunun yükselişi ve doğuda kadim uygarlığın tasfiye sü​reci, batıya göre çevre coğrafyalarda ve kültürlerde yıkıcı etkiler yarat​mış​tır. Doğuda bu yıkıcı etkilerin doğal sonuçlarından birisi ise modernleşme hareketleridir. Genel olarak bakıldığında modernleşme hareketleri, mo​dern​leş​me hareketlerini yürüten toplumların kendi tarihlerinden, kültürlerinden, kim​liklerinden ve varlıklarından bir miktar utanma ve bir hayli kendilerine ya​bancılaşma eğilimini içinde taşıyan hareketlerdir.

Yukarıdaki perspektiften ele alındığında, Türk-İslam uygarlığının çö​kü​şü ile Batı uygarlığının yükselişi arasındaki ilişki, öncelikle uygarlığı çök​müş doğunun, bir dönüşüm sürecinde modernleşerek batılı bir toplumu kur​ma​ya yönelik çabalarının mahcubiyet ve bazen de coşkulu katılma duy​gu​su​na karıştığı bir algı alanında ortaya çıkar. Ancak kabul etmek gerekir ki za​man içerisinde doğulu toplumlar açısından kendi tarihî derinliğindeki uy​gar​lık ve kültür birikimiyle 20. yüzyılın modern değerlerini harmanlayabilmek yeterli düzeyde başarılamamıştır. Bu sonucun ortaya çıkmasında, doğu top​lum​larının bizatihi zihni ontolojisindeki sınırlılıklar kadar modernleşme teo​ri​lerinin paradoksal karakterlerinin de etkili olduğu söylenebilir.

Tamamlanamamış bir sürecin ortaya çıkardığı sınırlılıklar içerisinde şu soruyu cesaretle soralım: yukarıda aktarılan dönüşüm sürecinin bizi ta​şı​yıp getirdiği bu noktada nihayet Modern Türk Düşüncesi denilebilecek bir ya​pıdan bahsedilebilir mi? Bu sorunun cevabı, aslında genel olarak ba​kıl​dı​ğın​da hem evet hem de hayırdır. Bugün pek çok bakımdan tanımlanabilir bir Türk Düşüncesinden bahsedebilmek mümkündür. Ancak bazı bakımlardan da böyle bir şeyin olmadığı söylenebilir. Bu durum tabiî ki daha derinlikli bir analiz gerektirir. Fakat bu konuda esas yaklaşımımız şudur: Aslında Tür​ki​ye 1980’lerin sonu, 90’ların başında sanayileşme, kentleşme, modern tü​ke​tim kalıpları, eğitim düzeyi gibi pek çok kriter bakımından Batılı modern top​lumlara yaklaşan bir sosyal dönüşüm yaşamıştır. Böyle bakıldığı zaman, Türk toplumunun yaşadığı bu büyük değişimle geleneksel toplumdan mo​dern topluma doğru yaşanan büyük dönüşümün önemli ölçüde tamam​lan​dığı söylenebilir. Türkiye sorunlu ve sınırlı da olsa, dünyada modernleşme sürecini ilk tamamlayan çevre ülkelerden birisi olmak üzeredir.

Türkiye’de bugün uzun düşünsel kriz döneminden çıkış bakımından fik​ri ve felsefi altyapı uygun bir vasatı sunmaktadır. Felsefeci Macit Gök​berk, özgün düşünsel kimlik ve daha iyi bir gelecek düşüncesinin ciddi bir fel​sefi altyapı ve tarih bilincinin sunduğu vasatta kurulabileceğini söyle​mek​te ve bu vasatın oluşmakta olduğunu ifade etmektedir (Gökberk 2004: 57- 58). Yine Ömer Naci Soykan yukarıdaki gibi bir iradenin ciddi olarak ortaya çık​makta olduğunu belirtmektedir (Soykan 1998:174- 175). Yine Batı kar​şı​sın​da dağılan doğu idrakinin yeniden toparlanmasında öncü rol oynaya​bil​e​cek yeni Türk Düşüncesinin beslenme kaynakları, öncelikle ait olduğu uy​garlık coğrafyasında mevcuttur (Ülken 2004: 11).

Yukarıdaki vasata dayanarak, modern bir Türk düşüncesinin inşa edi​le​bilme şartları bakımından bugünün şartlarının, 20. yüzyılın başındaki şart​lar​dan daha iyi olduğu rahatlıkla söylenebilir; çünkü insanlık için ya​şan​mak​ta olan, çevreden yabancılaşmaya sorunlu batı tecrübesi ele alındığında, Bu​gün Müslüman Türkler, Batının da bir cennet olmadığını, sorunlu bir yapı ol​duğunu, onların da sıkıntıları olduğunu, modernitenin de bir mükemme​li​yet olmadığını nihayet seksen yıl sonra gerçekçi bir temelde kavrama im​kan​larına sahip olmaktadırlar. Türkler, bu kavrayışla birlikte, biraz da 89’un aç​tığı yolda Asya’ya, Avrasya’ya, kendi kültür ve uygarlık dünyalarına ye​ni​den dönüş imkânları ile birlikte, tarihî ve coğrafî derinlikte kendi varlığı ile modernleşme sürecinde edindikleri tecrübeleri, tarihte ilk defa sentez​leye​bilme imkânına bugün sahip olmaktadırlar. Aslında, böyle bakıldığı za​man bu sentezleme çabası, tarihin ilk Müslüman modern toplumunun do​ğu​şu​na kaynaklık ederken, aynı zamanda kendine özgü bir düşünce hare​ke​ti​nin de ortaya çıkışını hazırlamaktadır.

Özgün Düşünce Oluşumunda Felsefi Kaynak Sorunu

Peki, ciddi bir düşünce hareketinin oluşum süreci bakımından gerekli olan felsefi bir altyapıdan söz edebilmek ne kadar mümkündür? Belki 20. yüz​yılda modernleşme çabalarının yarattığı bir Batıya kapılma, Batıyı mü​kem​mel bir yapı olarak algılama biçiminin, aslında Batı karşısında, Batıyı oku​yabilmek bakımından gerekli fikrî ve felsefî malzemelerden bir miktar do​ğuyu yoksun bıraktığı söylenebilir. Aslında savrulma ve kimsizlikleşme sü​recinin geçen yüzyılın ortalarında Türkiye’de tercüme anaforunda daha da d​erinleştiği görülmüştür (Ülken 1966:481). Felsefeci Süleyman Hayri Bo​lay’a göre de Türkiye’de yıllara dayanan temel düşünsel sorun taklit ve na​kil sorunudur (Bolay 2006:410). Bu, aşağı yukarı doğunun geçtiği modern​leş​me tarihi boyunca böyledir. Batı karşısında söz konusu duruş sorunu Türk düşünürlerini ya Batıya âşık ya da Batıdan nefret eden/Batı düşmanı in​​sanlar haline getirmiştir. Nitekim bu durumun somut bir sonucu olarak Türk aydınları – en azından sekiz on kuşak- Batıyı anlamakta büyük sorun​lar ya​şamışlardır. İşte bu, Batıyı anlayamama sorunu, Batı gibi arkasına bir​kaç felsefi hazırlık yüzyılını alarak moderniteyi inşa etmiş bir yapıyı al​gı​lay​​amama problemi, Türk düşünürlerini bir çaresizlik problemiyle karşı karşıya bırakmıştır.

Türkiye’de, Batı Medeniyetini toptan reddetmeye ya da mutlak an​lam​da kabul etmeye dayanan yaklaşımların oluşturduğu kamplaşmaların, çağ​daş bir Türk düşüncesinin oluşumunun önünde engel olduğu, bu eğilimlerin oluş​​turulmak istenen Türk düşüncesine bir katkı yapamadığı, hatta Türki​ye’​de düşünceyi kısırlaştıran bir rol oynadığı söylenebilir. Türkiye’de bugün bu perspektif bakımından kırılması gereken en önemli halka, durumu kav​ra​mada fikri donanım yetersizliği ve önyargılar duvarıdır(Çetin 2007: 67). Ta​biî buna diğer bir boyuttan da şöyle bakılabilir: İslâm düşüncesinde özellikle iç​tihat kapısının kapanmasından sonra düşüncenin büyük bir donukluk sü​re​ci​ne girdiği görülmüştür. Bu dönemde düşüncenin büyük bir durağanlık ya​şa​dığı, bu durağanlık içinde gündelik hayatı, toplumsal sorunları anlama, çö​zebilme ve yeniden uygarlığın kendi anlam kodları içinde ihya etme im​kân​larının gittikçe daraldığı ve kısırlaştığı, felsefî algıların ve anlayışların ge​lişemediği izlenmektedir. Bu bakımdan sadece Türkler için değil, genel ola​rak Müslüman dünya için 17. yüzyıldan itibaren 20. yüzyıla kadar ciddi bir felsefî algının gelişemeyişi, İslâm uygarlığının Batı Uygarlığı karşısında büyük çöküşünün ardından ortaya çıkan büyük dağılmanın sebepleri arasında sayılabilir. Bu önemli durum tabiî sadece Türkiye’de değil, bütün bir Müslüman dünyada batıya âşık olma ya da batıyı kökten reddetme eği​lim​lerini öne çıkarmıştır. Esas itibarıyla bu iki eğilimde uzun dönemde doğu top​lumlarının batıyı kendi koşulları içinde anlayabilme ve kendilerini ye​ni​den inşa etmede bir fırsat, bir imkân, bir araç olarak batıyı kullanabilme fır​satlarını ellerinden almıştır

Olguyu Anlamada Araç Yoksunluğu

Henüz oluşum sürecinde olan çağdaş Türk düşüncesinin bugün karşı kar​şıya kaldığı en ciddi sorun, 21. yüzyılın başında Batının sanayileşme son​rasında inşa ettiği global dünyayı; global dünyanın imkânlarını, zaaf​la​rı​nı, yeni dünyanın getirdiği açmazları ve problemleri kavrama kabiliyeti ba​kı​mından gerekli araçlardan yoksun oluşudur. Yeni bir yüzyılın başında bu​gün Türkiye’nin hatta genel olarak Müslüman dünyanın en büyük zaafı ne ya​zık ki bu araç yoksunluğudur. Burada gerekli araçlardan kasıt nedir? Böy​le bir dünyayı anlamada gerekli araçlar genel olarak yüksek bir felsefî algı ve kurumsal bir sosyal bilim algısı biçiminde ifade edilebilir.

Bugün soru şudur: neyle anlayabiliriz bugünün dünyasını? Cevap: güç​lü bir felsefî algıyla, kurguyla, tasarım kabiliyetiyle, tasarımı çözme ve ye​ni bir tasarım inşa etme yeteneğiyle. Bu çabalar ise zorunlu olarak fel​se​fe​yi gerektirirken aynı zamanda somut toplumsal, ekonomik, sosyolojik ko​şul​ları anlayarak dönüştürebilme kabiliyetini de gerektirmektedir. Bu ka​bi​li​ye​ti geliştirmek ise sosyolojiyi, tarihi, iktisadı, sosyal psikolojiyi ve psi​ko​lo​ji​yi gerektirmektedir. Ayrıca bunları taşıyıcı bir araç ve uygarlık rahmi ola​rak gelişmiş bir dünya diline ihtiyaç kaçınılmazdır(Halilov 2004:527- 554). Böy​le bakıldığı zaman sosyal bilimlerin, diğer Müslüman ülkelere göre Tür​ki​ye’de daha gelişmiş bilimler olduğunu söylenebilir. Fakat her şeye rağmen ha​len Türkiye’de sosyal bilim birikiminin, Türkiye’nin bu ihtiyacını karşı​la​ya​cak düzeyde olduğunu söylemek çok iyimser bir yaklaşım olur. Kabul etmek gerekir ki onca gelişmeye rağmen bugün Türkiye’de sosyal bilimler olgunlaşma dönemine yeni girmektedir. Henüz tatmin edici olmayan sosyal bilim birikimi aynı zamanda sorun çözme kabiliyetini geliştirme bakımın​dan Türkiye’nin bürokratik ve siyasal kurumlarını, ciddi bir imkânsızlıkla kar​şı karşıya bırakmaktadır.

Türkiye’de bugün halen en ciddi toplumsal sorunların bile bir sosyal bi​​limci marifetiyle algılanmasına ihtiyaç duyulmaması yaygın bir durumdur. Yi​ne Türkiye’de bugün iktidar unsurlarının, siyasetçilerin ve kamu yöne​ti​ci​le​​rinin bir toplumsal sorunu algılamada sosyal bilim mantığıyla meseleye yak​​laşma ihtiyacı ya da böyle bir bilim heyeti üzerinden sorunu anlama ih​ti​ya​cını duymaması belki de fikrî ve felsefî yetersizliğin açık bir ifadesidir. Bu​gün bir taraftan emekleme döneminde olan Türk sosyal bilimlerinin ve fel​sefesinin tüm sınırlılıklarına rağmen diğer taraftan dünyada ve Türki​ye’​de ortaya çıkan yeni süreç süratli bir yeni oluşuma kapı açmaktadır. Tür​ki​ye’​nin AB macerası, Irak’ta, Afganistan’da ortaya çıkan sorunlar, bölgedeki den​gelerin değişmesi, içeride yaşanmakta olan çok ciddi toplumsal dönüşüm ve yeni yapılar ciddi ve kuvvetli bir düşüncenin gelişmesi için uygun ko​şul​la​rın ortaya çıktığını göstermektedir. Çünkü eninde sonunda toplumsal ve po​litik sorunlar insan aklının çözüm üretme, gelişmiş soyut bir dünya kurma imkânlarını geliştirebilmek bakımından bir fırsat yaratır. Yavaş dönüşen ve sınırlı gelişme imkânlarına sahip toplumlarda fikir hareketleri büyük trav​ma​tik krizler yaşayan toplumlara göre nispeten daha az gelişir. Bu bağlamda ba​kıldığında, içeride ve dışarıda yaşanan krizlerden nasıl çıkılacağı veya çı​kıl​ması gerektiğini düşünmek zorunda lalan toplum aslında çıkışı bulacak gü​cü de kendinde bulacaktır. Bu durum ise ister istemez bir düşünce ala​nı​nın kalite kazanıp gelişmesine sebep olur.

Edebiyatçıların Önderliğinde Düşünce: Kırk Katır mı, Kırk Satır mı?

Bir toplum dünyayı anlamakta, algılamakta, açıklamakta ve gündelik ha​yatın problemlerini çözmekte, felsefeyi ve sosyal bilimi yeteri kadar kul​la​namıyorsa, bu araçları yeteri kadar inşa edememişse, ister istemez sağlam bir araçtan yoksun demektir. Bu durumda düşünce hayatı ister istemez daha fan​tastik, daha kurgusal, ayağı yere daha az basan, daha romantik karakterli bir hareket hâline gelir. İşte bir toplumda düşünce dünyasında ede​bi​yat​çı​la​rın rolü burada ortaya çıkar ve fantastik dünya algısı düşünce hareketine ege​men olmaya burada başlar. O zaman düşünce gittikçe hayatın ken​di​sin​den kopan bir fantastik alan hâline gelir. Örneğin Türkiye’de Necip Fazıl ve Nâ​zım Hikmet gibi şairlerin düşünce hayatına vurduğu damga özel bir ör​nek oluşturmaktadır. Bu saydığınız şairler, hiç kuşku yok ki büyük şair​ler​dir. Fakat bütün bunların şairane karakterleri, Türkiye’nin herhangi bir so​rununun çözülmesinde ya da daha tutarlı bir algı dünyası inşa edilmesinde ve mantıksal tutarlılığı olan bir dünya algısı, bir kimlik inşa edilmesinde Türk Düşüncesine yeterli katkıyı sağlayamadığı gibi zaman zaman böyle bir inşanın gevşemesi, dağılması ve düşünce disiplininin bozulmasına neden olmuşlardır.

Yukarıdaki gibi bakıldığı zaman, Türk düşüncesinde edebiyatçılar, şair​ler tesadüfen öne çıkmış değildir. Aslında onlardan başka bu işin ön​cülüğünü yapacak filozoflar, sosyal bilimciler olmadığı için, onlar önde ve on​lar önde olduğu için de ciddi bir Türk düşüncesi oluşamamıştır. Ha​tır​la​na​ca​ğı gibi makalenin başında ‘hem bir Türk düşüncesi var fakat aynı zaman​da bir Türk düşüncesi yok’ denmişti. Aslında bu durum biraz da düşünce ha​ya​tında edebiyatçı önderlerle ilgili bir durumdur. Şairlerin, romancıların ön​cü​lüğünü yaptığı bir düşünce aslında bir şiirin karakteriyle, bir romanın ye​rel karakteriyle özgünlük kazanır. Bu anlamda bir Türk düşüncesi vardır. Hat​ta buna ödül bile verilir. Nitekim Orhan Pamuk’un aldığı Nobel Ödülü bü​yük çapta bununla ilgilidir. Fakat aynı zamanda edebiyatçıların öncü​lü​ğü​nü yaptığı Türk düşüncesi, gerçek anlamda yoktur. Çünkü bu düşünce ede​bi​yat vurgusu ile hayattan oldukça kopuk bir düşünce olmuştur. Oysa dü​şün​ce, reel dünyanın problemlerinin üzerinde kafa yormak ve çözmek ba​kı​mın​dan, daha fantastik ve sonuç olarak sanatçıların, edebiyatçıların, şairlerin ön​cülük ettiği bir düşünce hareketi özelliğinden koptukça gerçek bir dü​şün​ce hareketi haline gelebilir. Önemli ölçüde edebiyatın gölgesinde kalan, bu ne​denle bir fikir hareketinin gerektirdiği yapılanmadan, sistemden, sistem bü​tünlüğünden, disiplinden ve metottan işin tabiatı gereği yoksun kalan bir dü​şünce sorunlu bir düşünce olarak yapılanmak durumunda kalır. Çünkü ni​ha​yetinde edebiyatın tüm savrukluğuna rağmen düşünmek, sistemli ve di​siplinli bir iştir.

Doğu İle Batı Gelenek İle Modernlik Arasında Bir Köprü İhtiyacı: Modern Türk Düşüncesinin Oluşumu Kaçınılmaz Bir Kader

Genel olarak bakıldığında Türk Modernleşme Hareketi, bir tür kendi mirasını reddetme ve Batı mekanizmaları içinde, Batı algısı içinde yeniden kendini inşa etme hareketiydi. Bu durum zaman içerisinde Türk toplumunda iki boyutlu, iki ruhlu bir kimlik yaratmıştır: Batılı fakat doğulu, modern ama gelenekçi. Türkiye açısından geçen yüzyıl, bu iki kimliğin bir bedende çatışmasıyla geçmiştir. Hatta hâlen Türkiye’de belli bir düzeyde bu çatış​ma​nın yaşandığı görülmektedir. Bu çatışmanın hâlen bazı sorunlara cevap üre​ti​lememesinin ana sebeplerinden birisi olduğu da söylenebilir. Dünyanın bu​gün karşı karşıya kaldığı dönüşüm sorunları, modernliğin post-mo​dern​lik​le ve modernleşme dönemi sonrası dinamikleriyle aldığı yeni biçim, yeni al​gı ve okumalara ihtiyaç duymaktadır. Bu okumanın sadece bizler tarafından de​ğil Batı tarafından da insanlığa yapılan tahribat boyutunda yapılıyor ol​ma​sı (Popper 1997: 94) da yeni düşünce iklimi için yeni bir fırsattır. ‘Küresel Dün​ya’ başlığı altında dünyada bugün, çoklu yapının doğusuyla batısıyla bü​tün​leşebilmesine fırsat sunan teknolojik imkânlar, yeryüzünde uygar​lık​la​rın ve kültürlerin daha yakın temas kurması, daha yeni birliktelikler ya​rat​ma​sı, birbirleriyle olmasa bile, kendi orijinalliklerini ya da kendi dina​mik​le​ri​nin, başka tecrübeler ışığında kendilerini yeniden inşa edebilme ka​bi​li​yet​lerini dün olduğundan daha fazla mümkün kılmaktadır.

Yukarıdaki gibi bakıldığı zaman, bugün imkânları ve zaafları ortada olan Batı ile, büyük imkân ve zenginliklere sahip olduğu yeniden keş​fe​dil​mek​te olan Doğunun imkânları Türkiye’de Çağdaş bir Türk Düşüncesi’nin olu​şabilmesine önemli bir altyapı sunmaktadır. Türkiye yeni süreçte kendi me​deniyet alanına dönüşün bugün ilginç örneklerini vermektedir(Bilge 2009:136). Geçen yüzyıldan günümüze önemli gelişmeler kat etmiş Tür​ki​ye’​de, bu iki zemini eklemleyerek yeni bir yapı ve algı yaratabilmek müm​kün görünmektedir. Yeni dönemin imkânları Türklere yeni ve güçlü bir dü​şün​ce hayatı yaratma imkânlarını aralamak üzeredir. Böyle bakıldığı zaman yıp​ranan ve yaşlı Batıyla, kendi imkânları, enerjisi, kendi kültür kodlarının ka​dim ve yaratıcı taraflarını öne çıkaran Türklerin, modern ötesi Batıyla, ge​le​neksel ve modernleşmekte olan Doğu arasında yeni bir sentez yaratabilme imkânlarını küçümsememek gerekir. Bu bağlamda başarılabilecek bir sen​te​zin insanlık için yeni bir çıkış noktası olması mümkündür. Bunun için bu​gün Türkiye’de bir zihni durulma ve zihniyet dönüşümü başlamıştır ( Bay​rak​tar 2007: 71). Süreç genel olarak pozitif bir istikameti göstermektedir.

Yukarıda bahsedilen sentezin başarılması yıpranan uygarlık algısına yeni bir aşı anlamına gelebilir. Örneğin Batı kültürü için bugün rekabet, bi​rey, bireysel özgürlükler, verimlilik önemli olgulardır. Bu ilişki düzenek​le​ri​ne karşılık Müslüman doğu kültürünün kültür kodlarında toplumsal da​ya​nış​ma, cemaat, iş bölümü, güven gibi olgular söz konusudur. Bütün bu olgulara tek tek bakıldığında, aslında insanlık için bunların bir arada, bütünü ile ge​rek​li olgular olduğu görülür. Fakat günümüzde bu olguların yarısı doğuda, yarısı batıdadır. Bugün yeryüzünde Türkler, 21. yüzyılda güven kavramıyla re​kabeti, dayanışma kavramıyla bireysel özgürlükleri yan yana getirip sen​tez​leyebilme kabiliyetine ve tecrübesine sahip yegâne toplum olarak gö​rün​mek​tedir. Fakat bütün bunları kim yapacak? İşte yeni bir Türk filozof ku​şa​ğı, yeni bir Türk sosyal bilimci kuşağı, yeni bir Türk aydın kuşağına ihtiyaç tam da bu noktada ortaya çıkmaktadır.

Bugün Türkiye’de varolan ve asla hafife alınmaması gereken düşünsel bi​rikim üzerine bir çağdaş Türk düşüncesi inşa etmek, insanlığa ve uy​gar​lı​ğa yeni kapılar aralamanın da gerektirdiği bir ihtiyaç olarak öne çık​mak​ta​dır. Bu sorumluluk bugün Türk aydınlarının, Türk düşünürlerinin, Türk fel​se​fecilerinin, Türk sosyal bilimcilerinin önündedir ve yarın yeni kuşaklarla bir​likte Türkiye’nin, insanlık için gerekli olan bu büyük inşayı yapabilme gücüne, bugünden daha fazla sahip olacağı kuşkusuz öngörülebilir.
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Современная тюркская мысль: 

от формирования к утверждению  

(резюме)

Поляризация, созданная основанными на западную культуру тенденциями, воспринимающими ее в абсолютном смысле или же пол​ностью отрицающими ее, является главным препятствием на пути формирования современной тюркской мысли. Сегодня в Турции необ​ходимо преодолеть ограниченность идейной базы и необъек​тивность рассуждений.     
Возможности и слабости Запада и вновь раскрывающиеся богат​ства и возможности Востока представляют серьезную базу для форми​рования в сегодняшней Турции современной тюркской мысли. Турция в новых условиях демонстрирует крайне интересные модели возврата к своей культуре. В Турции, пережившей с прошлого века до сего​дняшнего дня существенные изменения, сегодня есть возможность со​четания этих двух основ и создания нового восприятия.
Modern Turkish tought: from shaping to identity

(summary)

It is possible to say that the polarisation created by tendencies based on the western culture, perceiving it in absolute sense or completely denying it, is the main obstacle in a way of formation of modern Turkic thought. In modern Turkey it is necessary to overcome limitedness of ideological base and partiality of reasonings.  
Possibilities and weaknesses of the West and newly revealing values and possibilities of the East represent serious base for formation of modern Turkic thought. Turkey in new conditions shows the extremely interesting models of return to the culture. In modern Turkey there is a possibility of a combination of these two bases and creation of new perception. Favorable circumstances of the new period give the chance to create new ideas. 
Дцнйа проблемляри: 
фялсяфянин веря биляъяйи тющфя

Əbülhəsən Abbasov ( 

1986-cı ildə Türkiyənin fəlsəfə cəmiyyəti tərəfindən təşkil olunmuş beynəlxalq seminar belə bir aktual mövzuya həsr edilmişdi: «Fəlsəfə dünya problemləri qarşısında». On yeddi il sonra, 2003-cü ilin avqustunda, fəlsəfə üzrə keçirilmiş XXI Ümumdünya Konqresi də eyni mövzu ilə bilavasitə bağlı olmuşdur. Hər iki hadisəni və bu arada həyata keçirilmiş digər təd​bir​lə​ri vaxtilə (1982-ci ildə) YUNESKO-nun 1982-1989-cu illər üçün ha​zır​la​dı​ğı «Orta müddətli plan»ında vurğulanan vəzifələrin reallaşması isti​qa​mə​tin​də təsirli addım kimi qiymətləndirmək olar. Elə həmin «Plan»ın ortaya çıx​ması ilə əlaqədar beynəlxalq elmi və siyasi diskussiyalara «dünya prob​lem​ləri» ifadəsi gətirilmişdir. Ciddi fəlsəfi refleksiyaya duyulan zərurət də bu «Plan»da öz əksini tapmışdır. Lakin, əfsuslar olsun ki, 1982-ci ildən ke​çən müddət ərzində nə dünya problemləri azalmış, yaxud da həllini tapmış, nə də fəlsəfə ümumbəşəri problemlərin çözülməsində, ölkələrin və xalqların ta​leyinin müəyyənləşməsində təsirli söz sahibinə çevrilmişdir. Əksinə, bir tə​rəfdən dünya problemləri daha da mürəkkəbləşmiş, çoxalmış və kəs​kin​ləş​miş, digər tərəfdən isə «müdriklik elmi» sayılan fəlsəfə, günbəgün küncə sı​xış​dırılaraq, dar intellektual dairənin «özləri üçün» təfəkkür üsuluna çev​ril​miş​dir. İndiki halda «nə üçün belə olmuşdur?» sualını lüzumsuz bilirəm. Sadəcə olaraq, onu deyim ki, fəlsəfə, xüsusən də filosof üçün belə vəziyyət heç də yeni deyildir. Bu, bir növ, ənənəviləşmiş haldır. Filosofun «faciəvi» vəziyyətdə olduğunu hələ qədim və sonrakı dövrlərin mütəfəkkirləri əbəs yerə qeyd etməmişlər.

Faciə heç onda da deyildir ki, ətrafı filosofu anlamayıb, ideyalarına la​qeyd münasibət göstərilib və nəticədə o, faktiki olaraq, tənha qalıb. Əsl fa​ciə ondadır ki, uzun müddət mütəfəkkir fikrinə, müdrik sözə kar-kor qalan in​sanlar, böyük sosial qruplar, ölkə və xalqlar, bir qayda olaraq, tənəzzülə doğ​​ru «irəliləyiblər», rasional, sağlam və həqiqi olandan qaçaraq irrasional, xəs​​tə və yalan olandan yapışıblar. Fəlsəfənin və filosofun proseslərin ge​di​şi​nə pozitiv təkan və istiqamət vermək imkanı məqsədyönlü və ya qeyri-iradi su​​rətdə alınıb ki, nəticədə bu, hətta bəşəri fəlakətlə yekunlaşıb. Xatırladım ki, keçən əsrin 30-cu illərində Hitler nasional-sosializmi, ümumiyyətlə, «fəl​sə​​fənin sonu»nu elan etmişdir. Çünki bu doktrinanın müstəqil fəlsəfi fikri hə​zm etməyə qabiliyyəti yox idi.
Müasir dünya artıq elə bir «nöqtəyə» çatıb ki, nəinki professional fi​lo​sof​​lar, zəmanəmizin tanınmış fikir sahibləri, həmçinin bir çox ictimai-si​yasi xa​dimlər, dövlət başçıları cərəyan edən proseslərə fəlsəfənin bilavasitə mü​da​xiləsini olduqca zəruri hesab edirlər. «Fəlsəfə işə qarışmalıdır!» fikri son il​lər xüsusilə tez-tez səslənir. Bu elmin, əvvəllər olduğu kimi, kənarda qalıb ra​​hat-rahat, ağıryana öz ənənəvi problemləri ilə, hansısa kateqoriya və prin​sip​​lərlə bağlı arasıkəsilməz mübahisələr aparması və s. bu gün qətiyyən onun missiyasına, verə biləcəyi faydaya adekvat deyildir. Dünyada ya​ran​mış vəziyyətin düzgün dərk edilməməsi və şərhi fəlsəfəsiz mümkün deyil. Sosial za​​manın olduqca sürətləndiyi, ziddiyyətlər, dramatizmlər silsiləsinin şid​dət​lən​​diyi bir dövrdə fəlsəfi refleksiyaya güc vermədən, fəlsəfənin kateqorial-ins​trumental potensialından səmərəli istifadə etmədən dünya problemlərini təh​lil müstəvisinə cıxarmağın özü səhvdir, daha dəqiq desək – ziyanlıdır. Baş​​qa sözlə, dünyanın taleyi məsələsi, bəşəriyyətin gələcəyi problemi siya​sət​​çilərin, hərbiçilərin, transmilli korporasiya və şirkətlərin, maliyyə mər​kəz​lə​​rinin inhisarından çıxmalı, müdrikliyə və mütəfəkkirliyə, mahiyyətlərə da​ha dərindən nüfuz edə bilən, hadisələrə yalnız korporativ, yaxud şəxsi və qrup maraqlarından deyil, obyektiv,daha əhatəli və humanistik mövqedən ya​naşan subyektlərə-aktorlara yer verilməlidir.

Qeyd edim ki, analoji fikirlər XX11 Dünya Fəlsəfə Konqresində (30 iyul-5 avqust 2008-ci il, Seul, Koreya) də səslənmişdir. «Bu gün fəlsəfəni ye​nidən düşünərkən» adı altında keçirilmiş Seul Konqresi, bütün mövzu rən​​​garəngliyinə baxmayaraq, bir daha dünya problemlərinin həllində fəl​sə​fə​nin rolunu önə çəkmişdir. Hələ tədbirin açılışında Konqresin Prezidenti Pe​ter Kemp iştirakçılara müraciətində demişdir: «Axı fəlsəfə həm də sağ​lam zəkanın yolgöstərənidir və o, yalnız bu şərtlə yaşaya bilər ki, bizim za​ma​​nımızda bəşəriyyətin məhz nələr üzərində diqqətini cəmləməli olduğu ra​​sional diskussiyalarını yeniləşdirməyi bacarsın. Deməli, bu gün fəlsəfəni ye​​nidən düşünmək – bəşəriyyətin mövcud durumuna münasibətdə bizim fəl​sə​fi idrak qa​bi​liy​yətimizi yenidən sınağa çəkmək deməkdir» (1, 147). Onun fik​rincə, fəlsəfə bə​şə​riy​yətin məs​kun olduğu dünyanın daha yaxşısını təklif edə, sülh və rifahı tə​mi​nat​lan​dı​ran dünya düzənini qurmaq üçün bizim səylərimizi ruhlandıran qüd​rətli Söz kimi fəaliyyət göstərə bilər. 
Bəs konkret olaraq, fəlsəfənin bəşəri problemlərin həllində rolu nədən  ibarətdir?

Bu rolların əsas bir qrupu konseptual məsələlərlə bağlıdır ki, burada da, ilk növbədə «dünya problemləri» anlayışına aydınlıq gətirmək lazımdır. Ta​​nınmış filosof, Beynəlxalq Fəlsəfə Cəmiyyətləri Federasiyasının prezi​den​​ti, İ.Kuçuradi bura iki növ problemi aid edir. «Bunlardan biri mü​əy​yən faktlarla bağlıdır – bu gün bəşəriyyətin bir tam kimi çatdığı sivilizasion sə​​viyyəyə baxmayaraq, həmin bu bəşəriyyətin əhəmiyyətli hissəsinin möv​cud olduğu dalanların müxtəlif aspektlərilə: aclıq, müalicə oluna biləcək xəs​təliklərdən ölüm faizinin yüksəkliyi, savadsızlıq, əsas hüquqların müda​fi​əsi sahəsində ayrı-ayrı insanlar və qruplar arasında kəskin fərqlər, iş​gəncə​lər və s.» (2, 6). İkinci tip «dünya problemləri»nə İ.Ku​çuradi həmin bu faktlarla bağlı ortaya çıxan gümanları, yaxud da​lan​lar​dan gözlənilən çıxış yollarını aid edir. Bu kateqoriyaya onun fikrincə, in​ki​şaf, sülh, insan hüquqları, demokratizasiya kimi problemlər daxildir.

Daha sonra İ.Kuçuradi göstərir ki, bu iki tip bəşəri problemlərin təd​qi​qi (həm qoyuluş üsulu, həm də həlli yolları cəhətdən) müxtəlif növ idraki fə​a​liyyət tələb edir: məsələn, faktlar səciyyəsi daşıyan problemləri izah et​mək lazımdır, nəzərdə tutulan həlli yollarını isə - əsaslandırmaq. İzah etmək və əsaslandırmaq - epistemoloji fəaliyyətin iki müxtəlif növüdür. Alimin fik​rincə, faktın düzgün diaqnozunu qoymaq fəlsəfənin ümdə vəzifələrindən bi​ri​dir. Nəhayət, İ.Kuçuradi «dünya problemləri» məfhumuna belə tərif ve​rir: «Dün​ya problemləri, ayrı-ayrı ölkələrdə və bütövlükdə dünyada sosial, iq​ti​sa​di, siyasi münasibətlərin necə qurulmasından asılı olaraq yaranan ha​di​sə​lərin spesifik çarpazlaşmasından törəyən faktlardır» (2, 6). İ.Ku​çuradinin baxışları ilə ümumən razılaşsaq da, fəlsəfənin konseptual mə​sə​lələrlə bağlı roluna dair bir sıra ciddi əlavələr etmək istərdim.

Konseptuallıqdan söhbət gedirsə, ilk növbədə hissədən (faktdan) yox, tam​dan (faktlar sisteminin özündən, bu sistemin məğzindən, ontoloji məz​mun-mahiyyətindən və buna müvafiq qnoseologiyadan) danışılmalıdır. Əf​sus​lar olsun ki, hörmətli filosof belə yanaşmır və həqiqətən də müasir dünya prob​lemlərinin substansiyasını təşkil edən mövzuya, demək olar ki, toxunmur. 

Faktlar ümumi bir tamın (substansiyanın) təzahürləridir, tamın öz-özü​nə münasibətinin və özündən kənara (tam - ətraf mühit) proyeksiyasının nə​ti​cəsi olaraq ortaya çıxan «məhsuldur». Onlar, filosofun dediyi kimi, bə​şə​riy​yətin böyük bir hissəsinin gəlib düşdüyü dalanların müxtəlif aspektləri, lap​dan yaranan «özündə şeylər» deyil. O ki qaldı «dalanlara», heç bir də​rin​dən düşünən adam bunların yalnız bəşəriyyətin bir hissəsinə (filosof, ya​zı​sın​dan göründüyü kimi, bura yoxsul, əzilən, günahsız qırılan və digər bu qə​bil​dən olan insan qruplarını, xalqları və regionları aid edir) şamil edilməsinə ra​​zı olmaz. Çünki, necə deyərlər, «varlının da öz dərdi var!». «Dalanlar» ifa​​də​sini işlətmək olar, bəlkə də zəruridir, ancaq onlar hər bir insanın, hər bir so​sial, siyasi, dini, və s. qrupun, bütöv dünyanın tərkibində olan xalq​la​rın və ölkələrin «qismətidir». Heç bir şəxs, qrup, xalq və ölkə bu məsələdə im​ti​yaz​lı deyil və hansısa sirli qüvvə tərəfindən indulgensiya almayıb. Mə​sə​lə həqiqətən qlobal, hətta deyərdim ki, total xarakter daşıyır.

Digər tərəfdən: bəli, aclıq, səfalət, hüquqların pozulması, tibbi yar​dım​sız​lıqdan çoxlu ölüm halları (faktlar) var və bu gün onlar olduqca diqqəti çə​kən, ürək ağrıdan, həllinə insanları, dövlətləri səsləyən problemlərdir. Dün​ya da onlara həssas olmalı, həllinə çalışmalıdır. Lakin bu problemlər müasir dün​yanın bilavasitə səciyyəvi problemləri deyil. Belə ki, onlar yüz il, üç yüz il və min il bundan qabaq da mövcud olub. Heç kim elə tarixi dövr göstərə bil​məz ki, həmin zaman kəsiyində tam firavanlıq təmin edilsin, aclıqdan, so​yuqdan, müalicəsizlikdən ölən olmasın. İkinci bir tərəfdən, bu problemləri təkrar-təkrar sadalamağın fəlsəfi refleksiyanın konseptual müstəvidə rolu​nun həyata keçirilməsinə nə dəxli var? Əslinə qalsa, burada fəlsəfəlik də bir şey yoxdur. Xüsusən də hansısa anlaşılmayan, mücərrəd «konseptuallıq» yük​səkliyindən yerə enmək istəməyən fəlsəfəçilik üçün. Elə A.Eynşteyn, V.Hey​zenberq, B.Rassel, Q.Qess, M.Şoloxov və bir çox görkəmli şəxsiy​yət​lə​rin nümunəsini davam etdirərək dünya xalqlarına, dövlət başçılarına, par​lamentlərə, nəhayət, BMT-yə müraciət etmək, məsələlərə ciddi münasibətin göstərilməsini xahiş və tələb etmək daha məqsədəuyğun olardı.

Dünya dərdi, həqiqətən, insan dərdidir və bu dərd yalnız bir parça çö​rəyin olub-olmamasından ibarət deyil. Azmı vaxtlar, günlər olub ki, adamlar bir qara çörək parçasını bölüşdürüb, ancaq xoşbəxt olublar, süfrə arxasından sevgi-məhəbbətlə durublar, insanlıqlarını itirməyiblər? Yox, məsələ yalnız və mütləq olaraq maddi təminat çətinliklərində, fizioloji məqamlarda deyil. Problematiklik ifrat dərəcədə maddiləşmiş və sürətlə maddiləşməkdə davam edən sivilizasiyanın həm lokal, həm də qlobal miqyasda ruha, ideal olana, müqəddəs sayılana divan tutmasında, sırf maddiyyat prizmasından insanları sayıb-seçməsində, çeşidlənməsindədir.

Əgər nəzərə alsaq ki, sivilizasiyalaşmaq müəyyən mənada və xeyli də​rə​cədə mədəniyyətləşmədir, onda məntiqi olaraq deyə bilərik: müasir dün​ya​da maddiləşmiş və maddiləşməkdə davam edən qlobal «mədəniy​yət​ləş​mə» həyata keçirilir. Mən vaxtilə bu «mədəniyyət»i «monstr-mədəniyyət» ad​landırmışdım. İndi isə, düzü, fikirləşirəm: tamamilə asosial, antiinsani ma​hiyyət daşıyan, məqsədyönlü surətdə günbəgün ictimai və fərdi şüurda entro​piyanı (nizamsızlığı, destruksiyanı, çürüməni və s.) artıran, hiss və zövq​ləri qəbahətlər istiqamətində formalaşdıran bir dəhşətli fenomen-pro​se​sin adında, ümumiyyətlə, «mədəniyyət» sözünü işlətmək nə qədər düz​gün​dür? Bəlkə elə «monstr-mədəniyyətsizlik» ifadəsi daha uyğun gəlir.

Müasir dünyanın səciyyəvi, ən təsiredici problem-faktından söhbət ge​di​r​sə, mən ilk növbədə məhz «monstr-mədəniyyətsizlik» problemini və onun kökündə dayanan əsas səbəbləri qeyd edərdim. Ən başlıca səbəb isə bu​​dur - ifrat dərəcəsinə çatmış, məqsədli surətdə təşviq və təbliğ olunan «ka​​pital-gəlir ideologiyası». Bu ideologiya artıq dünya xalqlarını öz təsiri al​tına almış, insanların düşüncə və həyat tərzinə hakim kəsilmiş və da​yan​ma​dan insanlar, xalqlar, ölkələr üzərində öz nəzarətini həyata keçirmək​də​dir. Nəzarətin və faktiki olaraq total idarəetmənin həyata keçirilməsində əsas rol kütləvi informasiya vasitələrinə, xüsusən də TV-yə ayrılıb. Müasir TV, faktiki olaraq, öz üzərinə həm idarəetmə, həm də nəzarət funksiyalarını götürüb. Dünya kapitalının bütün ölkələrə qənim kəsilmiş mənfəətçi siyasəti ilk növbədə TV və siyasi texnologiyalar vasitəsilə elə intensiv, sistemli şə​kil​də həyata keçirilir ki, artıq qlobal miqyaslı “telekütlə”nin mövcud​lu​ğun​dan danışmaq olar. İxtisasından, yaşından, sosial mənşəyindən, dini mən​su​biy​yətindən, cinsindən və s. asılı olmayaraq, hər bir telekütlə üzvü cəmiy​yət​lə, insanlarla manipulyasiya aləti, deqradasiya və destruksiya ele​men​ti​dir. Telekütlə bir dəhşətli alətə çevrilərək yaranmış situasiyanın konserva​si​ya​sına, mövcud vəziyyətin sonsuz prolonqatsiyasına qulluq edir.

Fəlsəfi-konseptual mövqedən yanaşsaq, söhbət əslində nədən gedir, han​sı qlobal problem və yaxud səbəblər dünyanı cəhənnəmə doğru apar​maq​dadır?

Bütün tarixi keşməkeşlərə, qanlı müharibə və inqilablara baxmayaraq, indiyə qədər bəşəriyyətin hərəkət dinamikası bir aparıcı və ümdə «pro​qram»ın reallaşdırılmasına xidmət edib: ibtidaidən, sadədən ─ aliyə doğru, pri​mitiv düşüncədən ─ yüksək elmi idraka doğru. Yüz min illər ərzində Müt​ləq Varlıq çalışıbdır ki, primitiv, intellektsiz məxluqdan, canlıların bir nö​vündən düşünən və bu düşüncə qabiliyyətini artıran, yüksək zövq və zəka sa​hibi olan varlıq formalaşdırsın. İnsan məhz bu proqram-məqsədin, əsrlərlə da​vam edən təkamülün nəticəsi, məhsuludur. Böyük Yaradıcı belə zərurəti mü​vafiq bilib: adi canlıdan intellekt, şüur, təfəkkür daşıyıcısı olan İnsan for​malaşdırmaq. Bəs Müasir dünyada isə nə baş verir? İnsanı ali, artıq əldə etdiyi səviyyədən bəsit duyğular və instinktlər səviyyəsinə endirmək cəhdinin reallaşdırılması baş verir. Bir növ indiyə qədər gedilən yolu bəşə​riy​yə​tə «tərsinə oxutmaq» (özü də zorən, məkr və inadkarlıqla!) is​tə​yir​lər, adını isə qloballaşmanın obyektiv, ayrılmaz atributu qoyurlar. Hə​qiqə​tən​mi bə​şə​riy​yətin belə atributa, bu vicdansız və vicdansızlaşdıran qlo​ba​li​za​siyaya eh​ti​yac​ı var? Əsla yox! Bu, yalnız və yalnız bir qrup başını itirmiş, la​kin böyük sə​lahiyyətlərə malik ekstremistlərə, dünya xalqlarına divan tu​tan super güc​lə​rə, onların antibəşəri siyasətindən bəhrələnənlərə, bütün dün​ya üzrə öz ma​fiya şəbəkələrini yaratmış korporasiya və şirkətlərə lazımdır, ha​ki​miy​yə​tə gəlmək üçün və yaxud hakimiyyətdə qalmaq naminə bir göz qır​pımında təm​sil etdiyi xalqın milli maraqlarını qurban verən, onların su​ve​ren hüqu​q​la​rının qəddərcasına tapdalanmasına hazır olan psev​do​de​mo​krat​lara və ya​lan​çı vətənpərvərlərə gərəklidir. Bu mağara instinktlərindən, qey​ri-insani can​birliyindən qaynaqlanan gərəklər ucbatından məqsədli surətdə cür​bəcür alçaq məxluq​lar​dan «milli qəhrəman»lar hazırlanıb, hansısa bir qrup avan​tü​rist​lərə «kart-blanş» verilib, hiyləgərlik və kəmsavadsızlıq nü​mu​nəsi olan adam​lar ortaya çı​xarılıb, gecə-gündüz onların vasitəsilə in​san​lara qarşı in​for​masion pres​sinq, düşüncələri lümpenləşdirmə siyasəti həyata ke​çirilib.

«Soyuq müharibə» qurtarsa da, dünyanın mütərəqqi inkişafının tə​mi​nat​çısı ola biləcək yeni «davranış kodeksi» ortaya qoyulmur. Əksinə, bey​nəl​​xalq münasibətləri indiyə qədər az-çox tənzimləyən norma və prinsiplər də kobudcasına pozulur. Bu mənada xüsusi narahatçılıq doğuran prob​lem​lər​dən biri suverenlik məsələsidir. Hal-hazırda suverenliyin həm fəlsəfi-siyasi an​​lamında və onun beynəlxalq hüqüq səviyyəsində şərhində, həm də döv​lət​lər​​arası əlaqələr sistemində təminatlanaraq praktiki reallaşmasında kəskin zid​​diyyətlər özünü göstərməkdədir. Xüsusən də ABŞ-ın İraqa qarşı təcavüzü suverenlik məsələsində problematikliyi olduqca qabartmışdır. 

Suverenlik ideyası bir prinsip kimi öz ilk təsbitini təxminən 350 il bundan əvvvəl, 24 oktyabr 1648-ci ildə, Vestfal sülh müqaviləsinin bağ​lan​ma​sı ilə tapmışdır. Həmin saziş mövcud beynəlxalq münasibətlər sisteminin baş​lanğıcını qoymuşdur. O vaxtdan keçən müddətdə bütün keşməkeşlərə bax​​​mayaraq, suverenlik prinsipi yenilməz qalmışdır. Bu mənada ki, heç bir döv​​​lət və ya ölkə başçısı bu prinsipi, özlüyündə bir ideya kimi, döv​lət​lər​ara​sı mü​nasibətlərin etiraf olunmuş norması kimi şübhə altına almamışdır. Ək​si​​nə, suverenlik prinsipi beynəlxalq münasibətlər sisteminin dünyagörüşü əsas​​​larının mühüm tərkib hissəsi kimi təqdir edilmişdir. Lakin bununla be​lə, əmə​li hərəkətlər, praktiki davranışlar səviyyəsində suverenlik prin​sipinə də​fə​lərlə qəsdlər edilmiş, onun təminatlanmasında və həyata ke​çi​ril​məsində ay​​rı-seçkiliyə, ikili standartlara, açıq-aşkar laqeydliyə yol ve​ril​miş​dir. Söz​də, nəzəri müstəvidə təqdir olunan əməli fəaliyyətdə pozul​muş​dur, bəzən də çox qəddarcasına. Bir sözlə , suverenlik ideyasını real​lıq​lar​la tutuş​dur​duq​da, kəskin uzlaşmamazlığın olduğunu etiraf etməmək mümkün de​yil. Son il​lər​də ideya və reallıqlar arasında baş verən ziddiyyətlər, barış​maz​lıqlar nə​in​k​i azalmış, əksinə, daha da artmış və şiddətlənmişdir və bu gün həm Qərb​də, həm də Şərqdə süverenliklə bağlı problematiklik bir çox​la​rını düşün​dür​mə​yə başlamışdır.

Məsələn, tanınmış rus alimi Vladislav İnozemtsev «XXI əsr dünya ni​za​mı haqqında bir neçə hipotez» əsərinin «Suverenitet, demokratiya, insan haq​ları: uzlaşmayan üçluk» adlı birinci hissəsində mövcud beynəlxalq əla​qə​lər sisteminin dərin böhranını qeyd edərək suverenlik prinsipinə yenidən ba​xılması zərurətini göstərir. Problemin gündəmə gətirilməsi, xüsusi araş​dır​maya ehtiyaclı olması fikrini tam dəstəkləyərək, bildirmək istərdim ki, onun əsaslandırmağa çalışdığı bir çox mülahizələrlə razılaşmaq qeyri-müm​kündür. O, başlanğıcdan səhv müddəalardan çıxış edərək və yanlış idraki üsul​lardan «bəhrələnərək», ümumən qəbuledilməz, olduqca ziyanlı fikirlər irə​li sürür. Məsələn, V.İnozemtsevin qəti qənaətinə görə, «əgər beynəlxalq ic​timaiyyət insan haqlarının müdafiəsini özünün məqsədi kimi etiraf edirsə, su​verenlik prinsipini öz gücünü itirmiş elan etmək lazımdır», yox «əgər bey​nəl​xalq ictimaiyyət suverenlik prinsipini qəbul edirsə, yalnız kollektiv təh​lü​kə​sizlik haqqında sazişin bağlanılması zəruridir." (3, 5).
 O, ağlasığmaz bir inadkarlıqla vurğulayır ki, suverenitet heç də de​mo​kra​tiyanın, insan hüquq və azadlıqlarının təmin olunmasını nəzərdə tutmur. Yə​ni bu üçlük bir araya gələn deyil. Saxta və deyərdim ki, olduqca səthi, mür​təce arqumentlərə söykənərək formulə etdiyi psevdomövqelərin qarşı​lıq​lı dolaşıqlarında itib-batan V.İnozemtsev nəticədə belə bir fikir söy​lə​mə​yə məcbur olur: «Təəssüflər olsun ki, yeni dünya nizamının yaranması üçün nə birinci, nə də ikinci yanaşmanın reallaşdırılması sualına cavab vermək müm​kün deyil» (3, 6). Bu, bir tərəfdən, alim-nəzəriyyəçinin öz tə​fək​kü​rü​nün məhsulu olan psevdosuallar qarşısında acizliyinin özü tərə​fin​dən üs​tü​ör​tülü etirafıdırsa, digər tərəfdən, həm Rusiya ziyalılarının təsirli sö​zə malik kon​kret nümayəndəsinin, həm də bütövlükdə Rusiya ic​ti​mai fik​rinin reak​si​on ab-havaya tutulmasının, imperiyapərəstliklə zəhər​lən​mə​sinin sü​butudur. Heç də təəccüblü deyil ki, V. İnozemtsev suverenlik hü​qu​qunun bütün ölkə və xalqlara şamil edilməsində müasir beynəlxalq münasibətlər sis​teminin ən başlıca qəbahətini görür. Onun açıqca söylədiyi fikir bundan iba​rətdir: dün​ya xaosa yuvarlanır, burada isə əsas günahkarlar o kəslərdir ki, bü​tün öl​kə​lə​ri beynəlxalq ictimaiyyətin suveren üzvü kimi tanımışlar və hər bir xalqın özünəlayiq hökumət (siyasi hakimiyyət) təşkil etməsini alqışla​mış​​lar. (3, 7). İnozemtsevin bu fikrinin məntiqi davamı, konkret ola​raq, o deməkdir ki, Ru​siya kimi «suverenlik hüququna layiq olanlar», ta​ri​xən imtiyazlılar, bun​dan sonra da suverenliyə aparan qapıları bağlamalı, baş​qa dövlətlərin işinə qa​rışmalı, hətta siyasi hakimiyyətlərini seçib müəy​yən​ləşdirməlidir. Bu «nə​zə​riyyəçi»yə görə, sən demə, dünyanı xaosa aparan, insanların və xalqların hü​quqlarının təmin edilməməsi yox, bu hüquqların etiraf olunması və həyata ke​çirilməsidir.

Müasir dünya ədalətə, rasional tələblərə cavab verən yeni «davranış ko​deksi»nə möhtacdır. Deməli, ilk növbədə beynəlxalq əlaqə və mü​na​si​bət​ləri tənzimləyən beynəlxalq hüququn özünə yenidən baxılmalıdır. Həm bütövlükdə, həm də müxtəlif kontekstlərdə, səviyyə və aspektlərdə, o cümlədən, suverenlik prinsipi kontekstində. 

Dövrümüzün görkəmli filosofu Yurgen Habermas «Beynəlxalq hüqu​qun keçmişi və gələcəyi barədə mübahisə. Milli kontekstdən postmilli kon​teks​tə keçid» əsərində yazır: «Problem, artıq millətlərarası mü​na​sibətlərdə ədalətin ümumiyyətlə mümkün olmasında deyil. Problem ondadır ki, belə ədaləti hə​ya​ta keçirmək üçün hüquq yararlı vasitədirmi?.. Liberal və qlobal mü​da​xi​lə​yə malik böyük dövlət beynəlxalq hüququn prosedurlarını öz əxlaqi arqu​ment​ləri ilə əvəzlədiyi bir zamanda beynəlxalq hüquq hələ də hansısa rol oy​nayırmı?» (4, 12).
Y. Habermas yaranmış situasiyadan çıxış yolunu beynəlxalq müna​si​bət​lərin kosmopolit hüquq istiqamətində konstitusionalizasiyasında görür, bey​nəlxalq siyasətdə milli kontekstdən postmilli kontekstə keçidin artıq özü​​nü bildirən və bir zərurət kimi gələcəkdə tam reallaşmaya qadir proses ol​​duğunu əsaslandırmağa çalışır. Bu mövqedən çıxış edən alim İmmanuil Kan​tın konstitusionalizasiya proyektinin, kosmopolitik ideya üzərində qurulsa da, məhdudluğunu, qeyri-reallığını (sosial zamanın cərəyanı, bəşər tarixinin inkişafı baxımından) qeyd edir. Kant, Y.Habermasın fikrincə, «öz dövrünün uşağı kimi» üç mühüm faktoru görə bilməmişdir:

1) Yeni tarixi şüurun yüksəlişinə və mədəni fərqlərin anlaşılmasının art​masına hissiyatsız qalan Kant, XIX və XX əsrlərin millətçilik poten​si​a​lının partlayışını öncədən görə bilməzdi.

2) Avropa sivilizasiyasının və irqinin üstünlüyü fikri ilə buxovlanmış Kant, o faktın nəticələrini nəzərə almırdı ki, beynəlxalq hüquq bir neçə imtiyazlı xristian millətlərinin ölçüsü üzrə «biçilib-tikilmişdir» ─ bütün yerdə qalan dünya kolonizasiya və missionerlik üçün açıq qaldığı halda, yalnız bunlar bir-birilərinə bərabər tərəf kimi baxırdılar.

3) Kant, həmçinin, beynəlxalq hüququn ümumi xristian mədəniyyə​ti​nin hüquqdan kənar fonunda asılılığını anlaya bilməmişdir; bunun hesabına, heç olmasa, zorakılığı hökumətlərarası məhdud müharibələr çərçivəsində sax​lamaq mümkün olmuşdur. 
Bütün bu «ləkələr», Habermasa görə, beynəlxalq hüququn kosmopolit hü​ququna çevrilməsi perspektivinə hesablanmış Kant proyektinin çatışmaz​lıq​​larını göstərir ki, sonrakı dövrlərdə onlar özlərini tam aydınlığı ilə büruzə vermişlər.

Habermas problemlərlə bağlı bir səciyyəvi baxışa da – Karl Şmittin möv​qeyinə də ciddi nəzər yetirir. Qısaca formulə etsək, K.Şmitt, ümu​miy​yət​lə, kosmopolit hüquq ideyasının beynəlxalq münasibətlər sistemində re​al​laşmasını mümkün hesab etmir. Şmittin qənaətinə görə, millətlər üçün hü​quq və ədalətin hər bir anlayışı həmişə mübahisəli olacaqdır, burada heç vaxt konsensus baş tutan deyil. O, bu fikrində israrlıdır ki, millətlər arasında an​taqonizm daim mövcud olacaqdır. Qeyd edim ki, K.Şmittin mövqeyini daha realist sayan və bölüşən şəxslər olduqca çoxdur. Y.Habermas isə Şmittin kontrarqumentlərini ciddi hesab etsə də, onunla razılaşmaq istəmir və opponentinin yanaşmasını «siyasi ekzistensializm»in bir növü sayır.

Y.Habermasın şəxsiyyətinə, yaradıcılığına böyük hörmət bəsləməklə ya​naşı, düşünürəm ki, yaranmış tarixi şəraitdə və gələcək ən azı yüzillik pers​pektivdə K.Şmittin mülahizələrinin özünü doğruldacağı daha inandırıcı görünür. Bir az da dəqiq deyə bilərik: beynəlxalq hüquqda ciddi də​yi​şik​lik​lərə zərurət vardır, lakin bu dəyişiklikləri millətlərin, necə deyərlər, üzə​rindən sıçramaqla, sivilizasion-mədəni məxsusluqları hansısa mü​cər​rəd ümumi qazanda əritməklə, kosmopolit fəlsəfi əsas (guya ki!) ya​rat​maqla əldə etmək mümkün deyil. Əks halda, dəyişikliklər cəhdi, sa​də​cə olaraq, vaxt və intellektual enerji itkisinə, proseslərin tama​mi​lə çər​çi​və​dən çıxmasına, beynəlxalq miqyaslı xaosun qarşısıalınmaz də​rə​cə​də tüğyan et​məsinə və deməli, dünyanın məhvinə gətirib çıxara bilər. Ye​ni davranış ko​deksinə, adekvat beynəlxalq hüquq sisteminə yol elə ilk növ​bə​də mil​lət​ləş​mədən, xalqların millətləşməyə olan ehtiyacından və onların bu istiqa​mət​də yaşayıb-yaratmaq hüququnun etirafından və təminatından ke​çir. Bə​li, bu gün və gələcək üçün elə bir yenidən işlənilmiş, kamil beynəl​xalq hüquq sistemi lazımdır ki, dövlətlər, ölkələr, xalqlar vahid dünyada bir​ləşə, daha da yaxınlaşa bilsinlər, «ümumi eşitmə», «ümumi görmə», «ümu​mi anlama» qa​bi​liyyətlərinə və imkanına malik olsunlar. Bir sözlə, uni​ver​sal​lığa doğru get​sin​lər, yaxşı mənada «kvantitativlik» (Karl Yaspers) əl​də et​sinlər. Bununla be​lə, böyük mütəfəkkir Konfutsinin irəli sürdüyü və ta​ri​xin dəfələrlə təsdiq et​diyi, zamana və məkana nəzərən universal xarakterli mü​hüm bir prinsipi – müxtəliflik vasitəsilə vahidliyə cəhd və onu əldə et​mək prinsipini unut​ma​malıyıq (Çinlilər bu prinsipi xe termini ilə ifadə edirlər). K.Yaspersin baş​qa məqsədlə istifadə etdiyi anlayışlardan ya​rar​lanaraq deyə bilərik: xalq​la​rın «kvantitativliyi» naminə onların «kva​li​tativliyinə» daha həssas və qayğıkeş olmaq gərəkdir.

Hər bir xalq öz daxili strukturlaşmasına, fərqləndirici xüsusiyyət​lə​ri​nə, ənənə və keçdiyi sivilizasion yola, tarixin qalın qatlarına gedən köklərə ma​likdir, öz həyati qayda-qanunlarında, təfəkkür və əxlaq tərzində özünü an​​layır, fəaliyyət göstərir və güc toplayır, bu səviyyədən də dünyanı özünün re​fleksiya, əlaqə, əməkdaşlıq, ünsiyyət obyektinə çevirir, başqa xalqlarla tə​rəf-müqabillik edir, ya dostluq, ya da düşmənçilik münasibətində olur və s. Bü​tün bunların üzərindən keçərək xəyali bir fəzada (özlüyündə pozitiv ele​ment və motivlər daşısa da!) kosmiopolit ideyanı reallaşdırmaq olarmı? Əsla yox! Ən yaxşı halda yer üzərindəki insanlardan nəsə qatmaqarışıq bir top​lum, lap aşağı şüur səviyyəsində qımıldanıb-tərpənən kor və kar kütlə ya​rat​maq olar ki, onun da heç beynəlxalq hüquq deyilən nəsnəyə ehtiyacı qal​maz – nə bu hüququn köhnəsinə, nə də təzəsinə. Pis halda isə onsuz da ayaq üstə güc-bəla ilə dayanan dünyanı «nokaut»a göndərmək olar ki, mərhum A.S. Toynbi demişkən, yer üzün​dən Afrika piqmeyləri – neqritosları da da​xil, insan nəsli silinsin. Xatırladım ki, həmin Toynbi fəlakətin bu son nə​ti​cə​sini heç də istisna etməmiş, onu tamimilə mümkün saymış və həyacan tə​bi​li çalaraq bəşəriyyətə müraciət etmişdir: «Bizə, bizim nəslə çağırış ondan iba​rət​dir ki, tarixin belə yozumunun baş tutmaması üçün əlimizdən gələn bü​​tün mühüm olan şeyləri edək. (5, 369). Bu gün klassik məktəbin böyük tarix​çi​si​nin həyacan dolu çağırışı daha da aktual və güclü səslənir.

Müasir insanın günbəgün yaşadığı çətinləklər içərisində yüksək mənə​vi-psixoloji gərginliyi, insani münasibətlərdə təəssübkeşliyin və istiliyin it​mə​sini, oriyentir rolunu oynayan bir çox ənənəvi dəyər və meyarların sar​sın​tı​ya uğramasını, həyat tərzində instrumental-maddi amillərin təsirinin art​ma​sını və s. qeyd etməmək mümkün deyil. Bunlar son nəticədə psixotokslara, ağır keçən stresslərə, ruhi xəstəliklərə, müxtəlif pozğunluqlara, narkomaniya və alkoqolizmin geniş yayılmasına, cinayətlərin artmasına gətirib çıxarır, in​san həyatının keyfiyyətini aşağı salmaqla onu daha da dəyərsizləşdirir.

Gərginlik, müxtəlif növ stresslər həm yoxsulu, həm də varlını mü​şa​yi​ət edir. Maddi cəhətdən təmin olunmuşlar başqaları ilə kəskin və artan rə​qa​bət vəziyyətində olurlar və əldə etdiklərini itirmək qorxusu ilə yaşayırlar, pers​pektivin qeyri-müəyyənliyindən təlaş, həyəcan keçirirlər. Yoxsullar isə, öz növbəsində, təminatsızlıqdan irəli gələn qorxu altında yaşayırlar, son do​la​nışıq yerlərini itirməkdən, xəstəliklərə düçar olmaq ehtimalının böyük​lü​yündən, əsl mənada, cəhənnəm əzabı çəkirlər. Ümumi götürdükdə, müasir insanların əksəriyyəti gələcəyə inam hissinin yoxluğu halında yaşayırlar.

Bazar fundamentalizmi, «kapital ideologiyası» elə bir maddiləşmiş dün​​​ya və elə «iqtisadi adam» yaratmışdır ki, hər bir individ, kiməsə rəqibə, düş​​​mənə, yaxud da kimin üçünsə qurbana çevrilmişdir. Biri o birisindən da​ha çox mənfəət götürmək, onu öz quluna çevirmək istəyir. Biri digərini özü​nə tabe etmək, sındırmaq, nəyəsə məcbur etmək, kiminsə müstəqilliyini əlin​​​dən almaq ovqatı, sanki, ümumi bir marağa çevrilmişdir. Bunun üçün hər cür üsullar və vasitələr işə salınır: açıq-aşkar və birbaşa zorakılıqdan tut​muş üstüörtülü təzyiqlərə qədər. Faktiki yanaşdıqda, əksər insanlar mad​di​ləş​​miş dünyanın girovudurlar və kapital diktəsi altında həm azadlıqlarını, həm də həqiqi seçimlərini itirmişlər. Bütün bunlar müasir insan həyatının qeyri-hü​manistliyinə, «Mən»ən tənəzzüldə olmasına dəlalət edir; özgələşmə bir küt​​ləvi ictimai hadisə kimi bu həyatın atributuna çevrilmişdir, ona qənim kəsilmişdir.

Tamahkarlıq, eqoizm və başqa mənəvi-əxlaqi qəbahətlər, fəsadlar möv​cud olan belə mühitdə daha da stimullaşır. «İqtisadi adam» ruhi fəzi​lət​lərdən imtina edir, onun üçün maddi dəyərlər (göstəricilər), iqtisadi status (prestij) hər şeydən yüksəkdə durur. Həyatın mənası və gözəlliyi əşya-əmlak toplamaqdan, sərvət yığımından ibarət olur.

Dünyada günbəgün formalaşan absurd həyat tərzinə və dinamikasına uyğun olaraq hətta elm, incəsənət və bədii ədəbiyyat mənfur əşya-əmlak top​lusuna, maddi sərvətlərə və onların sahiblərinə tabe etdirilir. Belə ol​duq​da, daha çox məzmunsuz, ideyasız, ictimai yükünə görə mənasız və hətta bir​başa ziyanlı «əsərlər», «mədəniyyət nümunələri» bolluğu bütün sər​həd​lə​ri aşır, get-gedə daha çox zövqləri ibtidailəşən istehlakçı tələbini ödəməyə baş​​layır. Heç bir sosial-fəlsəfi, elmi yükü, bədii orijinallığı olmadığı halda, on​lar həqiqi yaradıcılığı, mədəniyyəti ortadan çıxartmaqdadır. Mənfəətdar, cır təfəkkürün məhsulu olan bu fəlakətgətirici «əsər» və «nümunə»lər yalnız bir məqsəd güdür – kommersiya maraqlarını təmin etmək, öz mahiyyətinə uy​ğun «bazar mühiti»ni formalaşdırıb idarə etmək. Yeni, güya mütərəqqi iq​ti​sadiyyatın və yaşayış tərzinin pretorları sayılan bu «əsər» və «nü​mu​nə»​lərin müəllifləri, sponsorları artıq müxtəlif vəzifələri də tutmaqdadırlar. Elm​də, incəsənətdə, mədəni sahədə yalnız kommersiya maraqları ilə ya​şa​yan və fəaliyyət göstərən adamların vəzifə başına keçməsi isə o deməkdir ki, vəziyyət daha da pisləşə, qarşısıalınmaz ola bilər. Çünki, istər-istəməz, bu adamlar həmin sahələrdə aparılan siyasətə bilavasitə təsir etmək imkanı qazanırlar. Belə təsirin nəticəsində həyata keçirilən siyasətin nədən ibarət olması isə, yəqin ki, əvvəlcədən düşünən insanlar üçün məlumdur.

Amerikasayağı ekspansionist qloballaşmanın bütün dünyaya yaymaq istədiyi homogen, daxilən boş, əxlaqi-mənəvi vektoru olmayan «monstr-mə​də​niyyət»in istilası nəticəsində tarixi-irsi ənənələrimiz, ictimai dəyərlərimiz fak​tiki olaraq müdafiəsiz qalmışdır. Avropalaşma adı altında ibtidai, bəsit ste​reotiplər, instinktlər aqressiyası mənəvi-ruhi həyatımızı fəth etməkdədir. Fikrimcə, belə vəziyyətə – milli özünüifadədən, intellektin mənəvi-əxlaqi gü​cündən, ruhlandırıcı enerjidən, məsuliyyət və vicdan hissindən xali «mə​də​niyyət»ə dözümlülük göstərmək heç də düzgün yanaşma deyil. Əks halda, heç şübhə yoxdur ki, insanlarımızın ruhi, mənəvi-psixoloji inkişafının sağ​lam əsasları dağıdılacaq, onların insani potensialının durmadan tü​kənmə​si​nə, yox olmasına yol açılacaq. İnsani intellektual-ruhi-mədəni resurslar da​ğı​​dıldıqdan sonra isə hansısa milli maraqların, milli mənafenin re​allaş​ma​sın​dan söhbət gedə bilməz. Mütərəqqi modernləşmə və tərəqqi hər zaman və hər yerdə yalnız milli maraqların reallaşması, milli özünüdərkin po​zi​tiv inkişafı zəminində mümkündür.

 Müasir dünyanın formalaşdırdığı «iqtisadi adam», acgöz korporasiya və şirkətlər, transmilli mafiya şəbəkələri təbiətin özünə durmadan ölümcül zərbələr endirməkdədir. Təbiətə anti-rasional münasibət irrasional şüuru, düşüncəni doğurur və əksinə, irrasional şüur epidemiyası təbiətə olan anti-rasional münasibəti daha da kəskinləşdirir. Təbiət, bütövlükdə, istifadə olunan və israfçılığa məruz qalan xalis materiyaya müncər edilir.

Belə situasiyada həqiqi fəlsəfi əqlin bəşəriyyətə təklif etdiyi səmərəli qulluq həm də ondan ibarət ola bilər ki, zəfər çalmaqda davam edən instrumental, qeyri-humanist düşüncə ifşa olunsun, Tanrı işığına can atan bəşəriyyət alverçi ruhundan təmizlənsin. Bəşəriyyət yeni «davranış kodeksi»nə ehtiyaclıdır. Onun nicatı, qarşılıqlı fayda verən və humanizmin artmasına xidmət edən qlobal sinergizmdədir.
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Мировые проблемы: вклад философии

(резюме)

Разрешение глобальных проблем современности невозможно без философии. Сегодня в основе глобальных проблем лежит вытеснение всего духовного и идеального чрезмерно материализованной в локаль​ном и глобальном масштабах  цивилизацией.  

Современный мир нуждается в новом справедливом «кодексе по​ведения», отвечающем рациональным требованиям, а значит, между​народное право, регулирующее международные отношения, должен быть пересмотрен. Однако эта ревизия должна осуществляться не рас​творением культурно-цивилизационных идентичностей в некой аб​страктной космополитической философии, а по принципу достиже​ния единства посредством многообразия. 
Global problems: the possible contributions of philosophy

(summary)

The solution of global problems of the present is impossible without philosophy. The centre of global problems is the replacement of all spiritual and ideal with an excessively materialized civilization in local and global scales.  

The modern world requires in new fair «behavior code», meeting rational requirements, so the international law regulating the international relations, should be reconsidered. However this revision should be realize not by dissolution cultural identities in an abstract cosmopolitan philosophy, but by a principle of achievement of unity by means of variety. 
Azərbaycançılıq və türkçülük 
milli ideologiya sistemində

Vəsilə Hacıyeva( 

Milli ideologiya, adətən, dövlət titulu qazanmış bir ideologiyadır. Əslində bütün dövlətin ərazisinə şamil olunduğundan və bütün əhalini əhatə etdiyindən burada sosial və ya etnik fərqləri üzə çıxaracaq dəyər yox, tam tərsinə, onun cəmiyyəti bütün fərqləri və müxtəlifliyi ilə bir hədəf isti​qa​mə​tin​də birləşdirici xüsusiyyəti önə çəkilir. Milli anlayışı isə daha çox dövləti və cəmiyyəti vahid sərhədlər çərçivəsində bir tamda birləşdirəcək, üstəlik kə​nar təcavüz və təzyiqlərdən müdafiə edəcək anlamı verir. 

Bu aspektdən baxdıqda Azərbaycanda dövlət müstəqilliyi əldə edil​dik​​dən sonra milli ideologiya səviyyəsinə azər​bay​cançılıq ideologiyası qalx​mış​dır. Azərbaycançılıq ideologiyası Azərbay​can​da yaşayan bütün xalqların ide​ologiyası olmaqla yana​şı ölkənin hüdudlarından kənarda yaşayan azər​bay​​canlıların da ideologiyası hesab olunur. Onun Azərbaycanın milli birliyi yönündəki rolu və əhəmiyyəti bir sıra dəyərli tədqiqat əsərlərində nəzəri və praktik aspektdən işlənilmişdir. (2), (3). Lakin dövlət gücləndikcə, re​gi​o​na və qlobal proseslərə təsir imkanı artdıqca, adekvat olaraq düşmənlər və rə​qib​lər açıq, ya gizli ittifaqlar yaradaraq böyüdükcə, istəsək də, istəməsək də bi​zə olan münasibətlərini türk etnosuna olan münasibətləri çərçivəsində qu​ra​raq siyasət yürütdükcə azərbaycançılıq türkçülüyə söykənmədən ağır​la​şan yü​kü qaldırmaq iqtidarında olmur. Bu səbəb​dən, «milli ideologiya nədir, struk​​turu nədən ibarətdir» prob​lemi gündəmdədir. (4) 
Milli ideologiyanın dövlətin daxili bütövlüyü, xarici siyasəti və inkişa​fı üçün əsaslardan biri olduğunu nəzərə alaraq Azərbaycanın daxilinə və xa​ricinə işləyəcək ideo​logiyanın strukturunu müəyyənləşdirməyə çalışaq. 
Məlumdur ki, ideologiya ideyalar, dəyərlər sistemidir. Və ideyalar ha​va​​dan gəlmir, subyektivdirlər. Daşıyıcısı olan insan onu yaşadır, lakin ob​yek​​tiv əsaslıdır. Manheymdən öyrəndiyimiz kimi, əslində heç bir subyektiv ha​​disə mənbəyi etibarilə subyektiv deyildir, obyektivdir. O cümlədən hər bir ide​​ologiya əslində mənşəcə obyektiv hadisədir. İdeyalar gerçəkliyin, yəni, de​​moqrafik – sosial, etnik gerçəkliyin məhsuludur. Demoqrafik fakt ol​ma​dan ideyalar nə doğa, nə də yaşaya bilər. Eyni zamanda, demoqrafik gös​tə​rici özünün dəyərini törətməyə bilməz və yaxud qeyri-adekvat dəyəri qəbul edib yaşada bilməz. Müəyyən ərazidə, müəyyən əhali üçün, müəyyən qon​şular və coğrafiya ilə obyektiv olaraq bir və ya iki ideologiya yaşaya bilir.

 Əgər iki ideologiya varsa, onlar da bir ideoloji sistemə daxil olub bir-bi​​rinin əksər elementlərini ehtiva edirlər. Azərbaycanda hər iki ideologiya – azər​​baycançılıq və türkçülük vahid mədəni-mənəvi əsaslara malikdirlər. Struk​​​turlar əsasən üst-üstə düşür. Hər ikisini təşkil edən dini, mədəni, dün​yə​​​vi, liberal-demokrat, ənənəvi elementlər arasında ziddiyyət yoxdur. Tam tər​sinə, bir uyum, barışıq var. Ölkəmizdə milli barışığın əsasında da bu du​rur. 

Azərbaycanda yüz il öncə türkçülük yarandı (1). Təbiidir, çünki əha​li​nin bö​yük əksəriyyəti türkdür. Daha sonra azərbaycançılıq meydana çı​xa​rıl​dı. Han​sı ki, ideologiya olaraq türkçülük elementinə malik idi və azlıqda olan xalq​ları da təmin edirdi. Lakin siyasi müstəvidə konkretləşmə mə​qa​mın​da fak​tiki olaraq türkçülük elementi itirildi. Nəticədə kiçik bir əraziyə, üs​təlik zə​if milli gücə – emosiyaya şamil olunan azərbaycançılıq səmərəli iş​ləyə bil​mədi və 1920-ci ildə güclü anti​türk​çülüyə məruz qalan Azər​bay​ca​nın müs​təqilliyini qoruya, yəni, bir milli ideologiya olaraq əsas funksiyasını ye​ri​nə yetirə bilmədi. Əslində bu ideologiyaların hər biri ayrııqda təkbaşına (üs​təlik, bir-birinə əks qütbdə durursa) milli ideologiyaya çevrilib tətbiq olu​na bilmə​diyi kimi, hər birisindən ayrılıqda imtina edilməsi də müm​kün de​yil, çünki onların obyektiv əsasları, sosial zəmin​ləri mövcuddur. Ona görə də Azərbaycanın güclü milli ideo​logiyaya sahib olmasının şərti bu iki ide​oloji ele​mentin iştirak etdiyi ideoloji sistemin yaradılmasıdır. Fikrimizcə, möv​​cud coğrafiyada mövcud əhali üçün ob​yektiv mümkün olacaq yeganə bö​yük və güclü ideo​logiya – azərbaycançılığın Azər​bay​canda türkçülüyü eh​​ti​va etdiyi və Türk Dünyasında türkçülüyə daxil olduğu bir nəzəri struk​tura ma​lik ideoloji sis​temdir. Burada bir tərəfdən inkarı inkar qanunu ger​​çək​lə​şir, digər tərəfdən əksliklərin vəhdəti nəticəsində bütövlük yaranır. 
Dedik ki, Azərbaycan ərazisinin demoqrafik vəziyyəti əha​linin böyük ək​səriyyətinin türk olduğu göstəricini verir. Bunu tək əhali özü yox, onun dost​​ları və düşmənləri də bilir və dövlətimizə münasibətlərini də həmin fakt​​dan çıxış edərək qururlar. Deməli, milli ideologiya nə olmasından asılı ol​​mayaraq əsas millətin milliliyini – türklüyü özündə ehtiva etməlidir. Əks hal​da, ideologiya yerli əhaliyə yabançı, yapışdırma ola​caq, ideoloji funk​si​ya​sını layiqincə yerinə yetirəcək gücə malik olmayacaq, həm daxili, həm də xa​rici siyasətdə səmərə verməyəcək. Demokratik rejimdə isə onun milli ide​o​​lo​giya statusunu saxlaması heç mümkün deyil. Bu səbəbdən, azər​bay​can​çı​lı​ğı türkçülükdən kənarda təsəvvür etmək yanlış olardı.

İkinci tərəfdən, azərbaycançılıq ideologiyası bir əraziyə, üstəlik, adın​dan bəlli, kiçik bir əraziyə bağlı ideologiya olduğu üçün o, həmin ərazidən ar​tıq böyüyə bilməz və bəşəri, irqi, dini ideologiyaların milliliyə, milli birl​i​yə, ərazi bütövlüyünə qarşı yönəlmiş açıq və qeyri-aşkar təzyiqlərinə tab gə​ti​rə bilməz. Bu zaman millətin və milliliyin müdafiəsinə yönəlmiş, çox daha bö​yük ərazini və böyük demoqrafiyanı əhatə edən, azərbaycançılığa zidd ol​ma​yıb onu da özündə ehtiva edən bir ideologiya olan türkçülüyə zərurət ya​ra​nır. Deməli, azərbaycançılıq daxildə Azərbaycan türklüyünə söy​kə​nərək, re​gionda isə Türk Dünyasına arxalanaraq Azərbaycan xal​qının birliyini tə​min edə bilər. 

Deyə bilərsiniz ki, milli ideologiya dövlətin daxili siyasətini for​ma​laş​dı​rır. Xarici siyasətə yönəldikdə ideologiyanın ixracı demək olur. Lakin çox tə​əssüf ki, bu sadəcə siyasi ritorikada qalır. Milli təhlükəsizlik regional təh​lü​kəsizlikdən keçir, onu zəruri edir. Bu səbəbdən, milli ideologiyanın əsas də​yərlər bazasının və ona daxil olan bəşəri, ümumi dəyərlərlə yanaşı xüsusi kom​​ponentlərin də region üzərində nüfuz sahib olması aparıcı beynəlxalq fak​​torların daim əsas hədəfidir. Milli maraqlara və göstəricilərə müvafiq re​gi​o​nal mühit milli təhlükəsizliyin şərtidir. İsətənilən halda xarici siyasətdə bir ideoloji xətt var və o, daxilə yönəlmiş ideologiyadan fərqli ola bilir. Özəl​​liyi isə dəyişməzliyidir. Lakin hər zaman aparıcı deyil. Çünki hər hansı bir dövlətin xarici siyasətini onun coğrafi mövqeyi ilə milli maraqları for​ma​​laşdırdığından bu iki göstəriciyə əsaslandığı zaman ideologiya özünün tə​sir gücünə görə birinci dərəcəli, daha ümumi, məsələn, demokratik, liberal, so​sial dəyərlərə söykəndiyi zaman isə ideologiya xarici siyasətdə ikinci də​rəcəli olur. Bu səbəbdən, milli ideologiya dövlətin daxili siyasətində oy​na​dığı rolu xarici siyasətdə oynamır. Bununla belə, ölkələr arasındakı mü​na​si​bət​​lərdə ciddi təsirə malikdir.

Göstərilən halı nəzərə alaraq diqqətə çatdırmaq istəyirik ki, dövlətin öl​kə daxilinə istiqamətləndirdiyi milli ideologiya ilə ölkə xaricinə yönəltdiyi mil​li ideologiya bir-birinin tamamən eyni olmamalıdır. Vahid struktur ele​men​tlərinə və mənəvi, mədəni əsaslara malik olsa da, vahid iyerarxiyaya sa​hib olmamalıdır. Eyni subordinasion quruluşdan kənara çıxmamaq, ele​ment​lə​rin çəkisini olduğu kimi xarici siyasət kursu və beynəlxalq münasibətlərdə də yürütmək dövlətin bütövlüyü, təhlükəsizliyi, regionda güclənməsi, əla​qə​lə​rin möhkəmliyi baxımından optimal siyasət yürütməyə, ciddi səmərə əldə et​məyə mane olur. Dövlət daxilində çəkisinin artırılması, qabardılması təh​lü​kə daşıyan bir ideoloji element isə regionla bağlı siyasətdə önə çəkildikdə re​gional sistemin bütövləşməsinə, buradakı iyerarxiyanın milli maraqlar is​ti​qa​mətində formalaşıb davamlı olmasına xidmət edir. Bu anlamda türkçülük də​yəri həm Azərbaycan, həm də Türkiyənin regional siyasətində aparıcı yeri tutmaq zərurətinə malikdir. Son hadisələr həm Azərbaycan, həm də Türkiyə döv​lətinin maraqlarının kənar təzyiq fonunda ziyan görmək imkanlarının nə də​rəcədə böyük olduğunu, bu baxımdan hər iki dövlətin milli ideoloji xət​ti​nin ciddi mənada işlənməsi tələbatını hər kəsə aydın göstərdi. 

Belə ki, bizim ciddi yanaşmadığımız, lakin regiondakı opponent​lə​ri​miz olan digər siyasi aktorların daim diqqətində olan və perspektivini hər za​man gözlədikləri, bundan çıxış edərək də siyasətlərini qurduqları gerçək​lik​ləri (yə​ni, türk dövlətlərinin güclənməsi və gələcək böyük birliyə apa​ra​caq milli, di​ni, coğrafi bağlılıqları) nəhayət, biz qəbul etməliyik. Böyük si​ya​sət oyun​çu​la​rı​nın böyük dövlətçilik ənənəsi, böyük əhalisi olan döv​lət​lə​rin keçmişlərinə gə​ləcək üçün ciddi potensial kimi baxaraq regional və qlo​bal siyasətlərini qur​duq​larını nəzərə alsaq, gerçək böyük tariximizi, böyük coğ​rafi ərazidə olan bö​yük əhalimizi opponetlərimizdən əvvəl biz nəzərə al​ma​dan bu regionda həm daxili, həm də xarici təhlükəsizliyimizi təmin edə bil​mərik. Avrasiyada heç bir siyasi qüvvənin Ermənistan – Azərbaycan mü​na​qişəsinin həllinə cəhd gös​tərməməsinin, Türkiyənin Avropa Birliyinə da​xil olmasına səbəbi açıq​lan​ma​yan ciddi qarşıdurmaların, PKK-ya Av​ra​zi​yada loyal mü​na​sibət və müx​tə​lif səpkili dəstəklərin də əsasında məhz bizim ma​lik olduğumuz və siya​sə​timizi qurarkən ciddi qəbul etmədiyimiz bu fak​torlar durur. 
İfadə etdiymiz kimi, bizə aid millət anlayışı Azərbaycanla mədud​laş​ma​​dığından milli maraqlarımız və milli ideologiyamız da Azərbaycanla məh​dudlaşmır. O zaman xaricə, xüsusən, regiona istiqamətlənmiş böyük mil​ləti ehtiva edəcək bir milli ideologiya türkçülük elementini birinci yerə qoyarsa, onun konkretləşməsi hansı şəkildə aparılmalıdır? Əsas həssas və diqqətli olacağımız məsələ məhz buradadır. 

Bu gün Türk Birliyinə nail olacağıq və ya bu siyasəti yürüdərək həm təh​lükəsizliyimizi təmin edəcək, həm də beynəlxalq sistemlə problemimiz ol​mayacaq desək, inandırıcı olmaz. Böyük birlik məntiqli və real olsa da heç kəs inanmaz. Ən azından ona görə ki, son yüz ildə bu perspektivin müm​kün​​süzlüyü stereotipi formalaşdırılıb. 

Əslində hədəf kimi indi götürməli olduğumuz strategiya heç də bu bö​yük birliklə bağlı deyil. Lakin regionda gedən proseslər zamanın artıq milli bir​liyə söykənən müəyyən bir bloklaşmanı ləngitməyi müsaidə etmədiyini gös​tərir. Gün-gündən daha təhlükəli olan, böyük oyunlar oynanan regio​nu​muz​da iki dövlətin münasibətlərini sadəcə milli-mənəvi öhdəlik sə​viy​yə​sin​də, milli vicdan əsasları üzərində saxlamaq, göründüyü kimi, mümkün deyil. Ay​rı-ayrılıqda daha çox təzyiqlər altında qalan və həm əlaqələrinin, həm sər​​hədlərinin, həm də gündəmdə olan ərazi bütövlüyü, soyqırım iddiaları, ter​​ror və s. kimi böyük problemlərinin daha ciddi, təhlükəli, kövrək məcraya doğ​ru sürükləndiyi iki dövlətin ən azından bir sıra sferalarda bloklaşması is​ti​qamətində gecikdirmədən proseslər başlanmalıdır. Buraya həm vahid dil mə​kanı, vahid valyuta məkanı, xüsusən də, regionda bir-birinin təhlü​kə​siz​li​yi və suverenliyinə təhdidlə bağlı məsələlərdə bir-birinin qarşısında siyasi öh​dəliyi təmin edən vahid regional siyasət kursu məsələləri daxildir. Belə bir ittifaq bir tərəfdən dünyanın regionumuzla və regionun bu iki önəmli döv​lətilə bağlı heç də milli maraqlarımıza uyğun olmayan planlarını real​laş​dır​maq aktivliyi göstərdiyi zaman tarixi zərurətdirsə, digər tərəfdən həm xarici siyasətdə gündəmdə duran məsələlər, həm də iqtisadi, mənəvi təhlükəsizlik baxımından ciddi dönüş yaradaraq böyük səmərələr verə bilər. 
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Азербайджанство и тюркизм в системе 
национальной идеологии 

(резюме)
Для населения, проживающего в пределах определенной гео​гра​фи​ческой территории наиболее объективно возможной, устойчивой иде​ологией является лишь такая идеологическая система, в которой азер​байджанство охватывает (в Азербайджане)  и  сама включается в тюр​кизм (в тюркском мире). Здесь, с одной стороны, действует закон от​ри​ца​ния отрицания, а с другой – на базе противоположностей воз​ни​кает единство. 
Автор утверждает, что внутригосударственная и внешне госу​дарственная национальная иде​о​ло​гия не должны быть полностью идентичны друг другу. Обладая еди​ны​ми структурными элементами и духовно-культурной основой, она не должна обладать единой иерархией. Ограниченность единой субор​ди​национной структурой препятствует осуществлению оптимальной по​литической стратегии. 
Milli ideoloji sistemde Azerbaycancılık ve Türkçülük

(özet)
Mevcut sınırlarda bulunan halk için objektif olarak mümkün ola​bi​le​cek tek büyük ve güçlü ideoloji Azerbaycancılığın Türkçülüğü kapsadığı (Azer​baycan’da) ve Türkçülüğe dahil olduğu (Türk dünyasında) teorik bir ya​pıya sahip olan ideolojik sistemdir. Burada hem olumsuzlamayı olum​suz​la​ma kuralı gerçekleşmekte, hem de karşıt tarafların  vahdeti sonucunda bir bü​tünlük ortaya çıkmaktadır. 

Bu durumu dikkate alarak devletin ülke içine yönelik milli ideoloji söy​lemleriyle ülke dışına yönelik milli ideoloji söylemlerinin birbirinin tam an​lamıyla aynısı olmaması gerektiğini belirtmek isteriz. Tek bir yapının un​sur​larına ve tek bir manevi, kültürel temellere sahip olsalar bile, onların tek bir hiyerarşiye sahip olmaması gerekmektedir. Tek bir hıyerarşik yapının dı​şına çıkmama en uygun politika ortaya koymayı engellemektedir. 

Azerbaijanizm and turkizm in the national ideological system
(summary)
It is dedicated problem of defining of the structure of the ideology working to inside and out of Azerbaijan taking into account being one of bases of the national ideology of Azerbaijan for its integrity, foreign policy and development. It is marked that it is not possible forming and realizing azerbaijanizm and turkizm in Azerbaijan as national ideology separately.

Also it is impossible independently refusing each of them. Because they have objective bases, social grounds. Therefore creating of the ideological system, where these two ideological elements took part, is condition of possessing to the strong national ideology of Azerbaijan. It is represented theoretical structure as ideological system where azerbaijanizm included turkizm in Azerbaijan and entered to turkizm in the Turkic World. 

XIX əsrin sonu XX əsrin əvvəllərində 
Anadolu və Azərbaycan

 türklərinin modernləşmə modelləri və müasir dövr 

Bəhram Həsənov ( 

Modernləşmə termininin hansı mənanı ifadə etməsi ilə bağlı bu günə qə​dər bir-birindən fərqli, müxtəlif fikirlər irəli sürülmüşdür. Lakin modern​ləş​mənin məzmunu ilə bağlı bu fikirlər arasında bəzi ümumi cəhətlərin ol​du​ğunu da görürük. Bu ümumi cəhətləri nəzərə alsaq, modernləşmə Qərb dün​​yasında yaranan və tarixin qaçınılmaz inkişaf mərhələsi olduğu iddia edi​​​lən bir dövrü əhatə edir. Bu dövr fəlsəfi düşüncədən siyasi quruluşa, əx​laq və sənətdən iqtisadiyyata qədər həyatın bütün sahələrində oturuşmuş ənə​​​nəvi nizamın qismən və yaxud tamamilə əleyhinə çıxılması və bu mə​sə​ləl​​​ərdə rasionalizmin yeganə meyar qəbul edilməsi ilə xarakterizə olunur. Mo​​dernləşmə prosesi Qərb dünyasında əsasən daxili sosial dinamikadan ya​ra​nan bir proses olduğu halda, İslam dünyasında o, bəzi dəyərlər sisteminin Qərb​dən idxal edilməsi nəticəsində meydana gəlmişdir. Modern dəyərlər sis​teminin idxal edilməsi, əsasən getdikcə hərbi, iqtisadi və siyasi sahələrdə güc​​lənən və dünyaya meydan oxuyan Qərb dünyasının bu gücünü əldə et​mək istəyindən yaranmışdır. Lakin, bu gücün hansı məqsədlərlə əldə edil​mə​​sindən asılı olaraq müxtəlif müsəlman ölkələrindəki ziyalılar tərəfindən mə​​nimsənən modernləşmə modelləri də bir-birindən fərqli olmuşdur. Başqa bir ifadə ilə desək, hər bir ölkədəki sosial, siyasi, tarixi və s. şərait həmin öl​kə​də seçilən modernləşmə modellərinin xüsusiyyətlərinə ciddi təsir gös​tər​miş​dir. Azərbaycanda və Anadoluda yaşayan türklər də eyni milli və dini mən​​subiyyətlərinə rəğmən modernləşmə hərəkatına verdikləri reaksiyalar ya​şadıqları tarixi, siyasi və ictimai şəraitə görə müxtəlif olmuşdur. 

Türkiyənin sələfi olan Osmanlı imperiyasında Avropa mədəniyyətinə və modernləşməyə olan maraq əsasən XVII əsrin sonundan etibarən Os​man​lı​nın Avropalıların orduları qarşısında biri-birinin ardınca ağır məğ​lu​biy​yət​lə​rə düçar olmasından sonra başlamışdır. Osmanlı imperiyası bu ağir məğ​lu​b​iyyətlərdən sonra XIX əsrin əvvəllərindən başlayaraq bəzi islahatlar hə​yata keçirtdi. Bu islahatların aparılmasının səbəbi imperiyanın bütöv​lüyü​nü təh​lü​kə altında qoyan daxili (məsələn, Balkan xalqlarında başlayan mil​lət​çilik hə​rəkatları) və xarici (məsələn, Avropa ölkələrinin təzyiqləri) təh​lü​kə​lərə mü​​qavimət göstərə bilmək axtarışı idi. Bir sözlə, bu islahatlar “mü​da​fi​ə xa​rak​terli” bir modernləşmə, modern bir ordu yaradılması, idarəetmənin ra​sio​nal​laşdırılması, bürokratiyanın yenidən tənzimlənməsi və nəticə eti​ba​ri​lə bir çox dünyəvi təhsil ocaqları açılması və yeni hüquq prinsiplərinin qüv​və​yə min​dirilməsi yolu ilə hər şeydən əvvəl mərkəzi hakimiyyətin möh​kəm​lən​di​ril​məsi məqsədini daşıyan bir çox idari yenilikdən ibarətdir. Bu isla​hat​lar həyata keçirilərkən Qərb mədəniyyətinə və Qərb mədəniyyətini təmsil edən ziyalıların fikirlərinə müraciət edilməsi XIX əsrdəki Avropa ideo​lo​gi​ya​ları tərəfindən formalaşdırılmış bir mühit yaratmışdır. Xüsusilə Avropa tip​​li, dün​​yəvi və əcnəbi dildə təhsil verən təhsil ocaqlarının açılması Qərb mə​də​niyyətinə ​məxsus fikirlərin yayılması üçün münbit şərait forma​laş​dır​mış​dır. 

Osmanlı imperiyasının mərkəzi hakimiyyəti kimi Anadoludakı ziyalı tə​bəqəsi də bu imperiyanın bütövlüyünü qoruyub saxlamaq və xarici qüv​və​l​ərə qarşı lazımi şəkildə müqavimət göstərməyin yollarını axtarırdılar. Yəni döv​rün ziyalıları da “müdafiə xarakterli” olan və mövcud sistemin qorunub sax​lanması məqsədini daşıyan islahatlar haqqında düşünürdülər. Ona görə də, Osmanlı ziyalılarının Avropadakı modernləşmə hadisəsinə verdikləri ilk re​aksiya sintetik bir düşüncə tərzi ilə ifadə olundu. Bu, “Yeni Osmanlıçılık” dü​şüncəsi idi. Bu düşüncə, o vaxta qədər mövcud olan İslam xilafəti məf​hu​mu​nun yerinə imperiyada yaşayan müxtəlif milli və dini mənsubiyyətə ma​lik olan bütün xalqları əhatə edən, onları bərabər hüquqlu qəbul edən və on​lar arasındakı fərqliliklərin fövqünə çıxan Osmanlı kimliyini ön plana çıxa​r​dır​dı. Məsələyə belə bir nöqteyi-nəzərdən yanaşmaq qərbçiliyi, İslam isla​hat​çılığını və konstitusiyalı monarxiyaya əsaslanan osmanlıçılığı eyni vaxt​da ehtiva edən bir fikri labüd edirdi. Yeni osmanlıçılar özlərinin bu yanaşma tər​zinin konkret ifadəsinə 1876-cı ildə qəbul olunan konstitusiyada nail ol​du​lar. Eyni zamanda, 1877-ci ildə siyasi idarəetmədə söz haqqına sahib olan bir şura quruldu. Lakin imperiyadakı müsəlman olmayan xalqların sakit​ləş​di​rilməsi məqsədilə həyata keçirilən bu islahatlardan sonra həmin xalqların da​ha yüksək səviyyədə təşkilatlanaraq mərkəzi hakimiyyətə qarşı mübarizə apar​ması 1878-ci ildə Osmanlı hökmdarı Əbdülhəmidi konstitusiya və şu​ra​nı ləğv edərək 1908-ci ilə qədər imperiyanı daha sərt üsullarla idarə etməyə məcbur etdi. Bir tərəfdən Əbdülhəmidin idarəetmədə sərt üsullara əl atması, di​gər tərəfdən isə Osmanlı imperiyasının Qərb qarşısında gündən-günə zəif​lə​məsi və imperiyaya daxil olan xalqlarda mərkəzi hakimiyyətə qarşı yönə​lən millətçilik hərəkatlarının yüksəlməyə davam etməsi Yeni osmanlıçılıq dü​şüncəsində sintez olunan müxtəlif düşüncə formaları arasındakı fərqlilik​lə​rin dərinləşməsinə və nəticə etibarilə parçalanmaya səbəb oldu. Bu par​ça​lan​ma əsasən, Qərb mədəniyyətinin mütləq üstün mədəniyyət olduğu qəna​ə​ti​nə gələnlərlə, imperiyada getdikcə zəifləyən hakim mədəniyyəti, yəni İs​lam mədəniyyətini qoruyub saxlamaq istəyənlər arasında baş verdi. Bi​rin​ci​lər çıxış yolunu öz üstünlüyünü artıq sübut etmiş Qərb mədəniyyətini təhsil yo​lu ilə xalq arasında yaymaqda və beləliklə də gecikmədən bu mə​də​niy​yə​tin bütün üstünlüklərini əldə etməkdə görürdülər. Onlar Qərb mədəniyyətini ye​ganə ümumbəşəri mədəniyyət kimi qiymətləndirirdilər. İkincilər isə çıxış yo​lunu demokratik siyasi idarəetmə formalarını tətbiq edərək imperiyanın da​ğılmasının qarşısını almaqda və burada İslam mədəniyyətinin hakim möv​qe​yini qoruyub saxlamaqda görürdülər. Artıq ziyalılar bu iki fikir arasında se​​çim etmək məcburiyyətində qaldılar. Çünkü, birinci görüşü qəbul etmək im​​periyada hakim movqedə olan mədəniyyətin, yəni İslam mədəniyyətinin möv​qeyini zəiflədərək Qərb mədəniyyətinə aid mədəni elementləri hakim möv​qeyə yüksəltmək demək idi. İkinci görüşü qəbul etmək isə imperiya da​xi​lindəki fərqli millətlərin və dini azlıqların qabaran azadlıq hisslərini sa​kit​ləş​dirən, siyasi islahatlarla kifayətlənərək İslam mədəniyyətinin hakim möv​qe​yinə təhlükə törədən yad mədəni elementləri rədd etmək demək idi. Bir söz​lə, bu iki fikir əvvəllər yan-yana dayandığı halda, imperiyanın dağılma təh​lükəsi artdıqca fikirlər arasındakı fərqlər də dərinləşirdi. 

Müxtəlif etnik qrupların yaşadığı bir imperiyanın qorunub sax​lan​ma​sı​nın qeyri-mümkün bir şeyə çevrilməsi Türkiyədə milli ideologiyanın for​ma​laş​masını sürətləndirən əsas amillərdən birinə çevrildi. Təkcə qeyri müsəl​man olanların yox, müsəlman olan millətlərin də Osmanlıdan ayrılma istək​lə​ri həm osmanlıçılıq, həm də İslami birlik fikirlərinə alternativin, yəni türk​çü​lüyün meydana çıxmasına səbəb oldu. XX əsrin birinci onilliyində Tür​ki​yə​də yayılan türkçülük turançılıq formasında olmuşdur. Hakimiyyətdə olan İt​tihad və tərəqqi cəmiyyətinin I dünya müharibəsinə girməsinin əsas səbəbi də məhz məğlubedilməz olduğuna inanılan Alman ordusunun dəstəyi ilə Pan​türkizm mərkəzli millətçi ideala əsaslanan yeni bir birlik qurmaq idi. La​kin Türkiyənin müharibədən məğlub çıxması, daha sonrakı illərdə isə digər türk xalqlarının Sovet əsarəti altına düşməsi Türkiyədə real vəziyyətə uyğun ye​ni modernləşmə modelini gündəmə gətirdi. Belə ki, Türkiyə əlində sax​la​ya bildiyi Anadolu torpaqları üzərində yaşayan xalqın etnik kimliyini və İs​lam mədəniyyətini hələlik məğlub etmiş Avropa mədəniyyətinin meyarlarını əsas götürən bir modernləşmə modeli mənimsədi. Belə bir modernləşmə mo​delinin seçilməsi eyni zamanda Qərb qarşısında islam mədəniyyətinin mər​kəzi gücü olmaq iddiasından əl çəkmək demək idi. Lakin bu ancaq rəs​mi formada qəbul olunan modernləşmə modeli idi. Cəmiyyətdə isə Qərb​çi​lik, Turançı millətçilik və İslamçılıq bir-birinə zidd ideologiyalar kimi ya​şa​ma​ğa davam etdi. 

Görüldüyü kimi, Anadoludakı modernləşmə modelləri sintetiklikdən bölünmüşlüyə doğru olmuşdur. Şübhəsiz ki, yuxarıda da gördüyümüz kimi, bu​nun səbəbi buradakı siyasi, ictimai və tarixi şərait olmuşdur. Müxtəlif dini ve milli kimlikləri birləşdirən Osmanlı imperiyasının parçalanması ideya par​çalanmasını da qaçınılmaz etmiş və nəticədə bir-birindən kəskin şəkildə fərq​lənən modernləşmə modelləri ortaya çıxmışdır. 
XIX əsrin sonu, XX əsrin əvvəllərində həm siyasi, həm də ideoloji mə​nada parçalanma dövrünü yaşayan Osmanlı İmperiyasından fərqli olaraq, iş​ğal altında yaşayan Azərbaycan cəmiyyətində işğalçı güclə mübarizə zə​ru​rə​ti cəmiyyətin bütün fərqli qütblərinin birləşməsini şərtləndirirdi. 
Azərbaycanda modernləşmə modelləri ilə bağlı ilk düşüncələr Azər​bay​canın Araz çayından şimalda olan hissəsi 1828-ci ildə Rusiyanın işğalı al​tına düşdükdən sonra yaranmışdır. Qərb mədəniyyətinə aid fikirlərin və mo​​dernizmin Azərbaycandakı ilk təsirləri Qərb mədəniyyətinə heyranlıq və ənə​​nəvi kültür və mədəniyyətin əleyhinə çıxma formasında özünü gös​tər​miş​​​dir. Bu mövqedə olan ziyalılara Mirzə Şəfi Vazehi və Mirzə Fətəli Axun​​​dovu misal göstərmək olar. 

Lakin işğalçı güclərlə yerli xalq və ziyalılar arasında problemlər bö​yü​dük​cə seçilən modernləşmə modelləri ilə bağlı vəziyyət də dəyişməyə baş​la​dı. Belə ki, Rusiyanın işğalı altında yaşaması, daim təzyiqlərə məruz qal​ma​sı, ictimai mövqelər əldə etməsinə maneəçilik törədilməsi, dəyərlərinin iş​ğal​çı güclər tərəfindən sıxışdırılması və Azərbaycan türklərinin əleyhinə ola​raq işğalçı gücün bölgədə erməniləri dəstəkləməsi Azərbaycandakı ziya​lı​la​rı bu vəziyyətə son vermək üçün təşkilatlanmağa məcbur edirdi. Ziya​lı​la​rın ən etibarlı dəstəkçiləri ancaq mənsubu olduqları xalq ola bilərdi. Xalqı təş​kilatlandıraraq onların gücü ilə nəyəsə nail olmaq mümkün görünürdü. La​kin, xalqın dəstəyini almaq xalqın onsuz da işğalçılar tərəfindən sıxış​dı​rı​lan dəyərlərini heçə saymaq yox, ancaq bu dəyərlərə hörmətlə yanaşmaqla müm​kün idi. Elə buna görə də, işğalçı güclərlə yerli xalq arasında nara​zı​lıq​lar və ziddiyətlər kəskinləşdikcə, ziyalıların irəli sürdükləri modernlik mo​del​lərində Vazehin və Axundovun yerli dəyərlərə hücum edən modernləşmə mo​deli yerini Qərb mədəniyyətindən faydalanaraq yerli mədəniyyət ele​ment​lərində müəyyən islahatlar aparmağa üstünlük verən bir modernləşmə mo​delinə verdi. Bu modelin ən bariz nümunəsini Həsən Bəy Zərdabidə gö​rü​rük. Getdikcə Azərbaycanda milli şüurun da formalaşması ilə ziyalıların mo​dernləşmə modelinin tərkibinə türkçülük də əlavə olundu. Rusiyada ya​şa​yan bütün türk xalqlarının eyni zamanda müsəlman olması da burada türk​çü​lük və islamçılığın bir-birinə zidd cərəyanlar kimi qəbul edilməsinin qar​şı​sını alan amillərdən idi. 

Azərbaycandakı ziyalıların modernləşmə modellərində sintetiklik üs​tün​lük təşkil edirdi. Bunun başlıca səbəbi işğalçı güclərə qarşı hərəkətə gə​ti​ril​mək istənilən xalqın sahib olduğu dəyərləri diqqətə almaq zərurəti idi. La​kin ziyalılar eyni zamanda işğalçılara qarşı onları gücləndirəcək Qərb mə​də​niy​yətinə məxsus mədəniyyət elementlərini də öz modernləşmə modellərinə da​xil edir və təhsil vasitəsilə bu elementlərin xalq arasında yayılmasına ça​lı​şır​dılar. Azərbaycan ziyalılarının modernləşmə modeli ən gözəl ifadəsini Əli bəy Hüseynzadə tərəfindən formullaşdırılan və 1918-ci ildə ziyalıların bö​yük əksəriyyətinin iştirakı ilə qurulan Azərbaycan Xalq Cümhuriyyətinin bay​rağında simvolik olarak əks olunan türkləşmək, müasirləşmək və islam​laş​maq şüarında tapıb. 

Göründüyü kimi Anadoludakı tarixi, siyasi, ictimai şərait nəticəsində mo​dernləşmə modelləri sintetiklikdən bölünmüşlüyə doğru olduğu halda, Azər​baycandakı şərait modernləşmə modellərinin sintetikliyə doğru for​ma​laş​masına səbəb olmuşdur. Sovet işğalından sonra Azərbaycanda azad icti​mai-fəlsəfi fikrin formalaşması üçün şərait olmadığından arada 70 illik bir boş​luqla qarşılaşırıq. Bu dövr ərzində ziyalıların əsas vəzifəsi bütün sa​hə​lər​də rəsmi ideologiya ilə uyğnlaşdırmalar aparmaq olmuşdur. Lakin müs​tə​qil​lik qazandıqdan sonra XIX əsrin sonu, XX əsrin əvvələrində şahidi ol​duğu​muz eyni sintetik ənənənin davam etdiyini görmək mümkündür. Bunun ən ba​riz nümunəsini Şərq ilə Qərbin, İslamla milliliyin, milliliklə ümumbəşə​ri​liyin sintezindən çıxış edən filosof alim Prof. Səlahəddin Xəlilovun dü​şün​cə​lərində görmək mümkündür. Bu sintezin yaranması isə XIX əsrin sonu, XX əsrin əvvəllərində Azərbaycan ziyalılarına təsir edən səbəblərlə yox, ar​tıq formalaşmış və bu ziyalıların sistematik fikirlərində əksini tapmış milli-ic​timai-fəlsəfi ənənənin davamçısı olmaqla izah edilə bilər. Xəlilovun XX əs​rin əvvəllərində yaşamış Cavid ve Cabarlı kimi sintetik düşüncəli mü​tə​fək​kirlərin fəkərlərinə tez-tez müraciət etməsi buna sübutdur. 

Müasir dövrdə təkcə Azərbaycanda yox Türkiyədə də ideolojilər ara​sın​da yaxınlaşma müşahidə edilir. Xüsusilə keçmiş mədəni irs yenidən araş​dı​rıldıqca və Qərb mədəniyyəti qarşısında özünə inam artdıqca XIX əsrin əv​vəllərində Osmanlıda müşahidə edilən sintetiklik xüsusiyyətinin yenidən mey​dana çıxdığını görürük. Bunun ən bariz nümunəsinə sahib olduğu milli və dini düşüncəni sintez edərək modern sosial elmlərin işığında yenidən şərh edən və formalaşdıran Erol Güngörün və Cəmil Məricin fikirlərində rast gəlmək mümkündür. 

Bütün hallarda lokal və beynəlxalq sosial, tarixi ve siyasi şəraitin ide​o​loji müstəvidə də öz təsirini göstərməsi qaçınılmaz olur ki, bunu olduca ya​xın dini və milli mentalitetə sahib olan Azərbaycan və Anadolu türklərinin mo​dernləşmə hadisəsinə verdikləri fərqli reaksiyalardan da aydın şəkildə gör​mək mümkündür. 
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Модели модернизации тюрков Анатолии и Азербайджана 

в конце XIX – начале XX веков и современный период 

(резюме) 

Возникшая в основном на Западе явление модернизации с до​воль​но сложным и спорным содержанием, рассмтривается как проти​во​с​тояние традиционному порядку во всех сферах жизни общества, на​чи​ная от философских взглядов до политичекого устройства, от мо​ра​ли и искусства до экономики. Единственно приемлемым критерием для модернизации является рационализм.       
Реакция различных восточных стран на модернизацию не была од​нообразной. Несмотря на то, что тюрки Анатолии и Азербайджана об​ладают одинаковыми национальными и религиозными традициями, их реакция на модернизацию в зависимости от историко-политической си​туации не была одинаковой. Модель модернизации идеологов и мыс​лителей Османской империи, претендующей быть центром всего му​сульманского мира и управлять в соответствии с системой прав​ле​ния, основанной на исламские ценности, и в то же время находящейся под угрозой распада, в значительной степени отличалась от модели мо​дер​низации мусульманского общества, оккупированного немусульман​ским государством.       

В данном статье проводится сравнительный анализ различных фак​торов формирования моделей модернизации у тюрков Анатолии и Азер​байджана в конце XIX – начале XX вв. В то же время рассмат​ривается проявление данных моделей в сегодняшней системе взглядов. 
19. Yüzyılın sonu 20. yüzyılın başında 
Anadolu ve Azerbaycan Türklerinin modernleşme 
modelleri ve çağdaş dönem 

(özet)
İçerik bakımından oldukça tartışmalı bir kavram olan modernleşme Ba​tıda ortaya çıkan ve felfesi düşünceden siyasi yapıya, ahlak ve sanattan eko​nomiye kadar hayatın tüm alanlarında yerleşen geleneksel düzene karşı çık​ma ve rasyonalizmi tek kriter görme olarak anlaşılmaktadır. 

Doğuda modernleşme karşısındaki tepkiler farklı toplumlarda farklı şe​killerde ortaya çıkmıştır. Azerbaycan’da ve Anadolu’da yaşayan Türkler de aynı milli ve dini kimlik ve geleneklere sahip olmalarına rağmen mo​dern​leşme olgusuna verdikleri tepkiler içinde bulundukları tarihsel, sos​yo​lo​jik ve politik duruma göre farklılık arzetmiştir. İslam ümmetinin merkezi yö​netimi konumunda ve islami değerlere dayanan yönetim iddiasını taşıyan, aynı zamanda çökme tehlikesiyle karşı-karşıya bulunan Osmanlı impara​tor​lu​ğundaki aydın ve ideologların modernleşme modelleriyle Müslüman ol​ma​yan bir ülkenin işgaline uğrayan Müslüman bir toplumun aydın ve ide​o​lo​glarının modernleşme modelleri arasında doğal olarak bazı önemli fark​lı​lık​lar kendini göstermiştir. 

Bu makale 19. yüzyılın sonu 20. yüzyılın başında Anadolu ve Azer​bay​can Türklerinin modernleşme modellerinin biçimlenmesinde önemli et​ki​leri bulunan faktörlerin karşılaştırmalı analizini sunmaya çalışmaktadır. Ma​kalede, aynı zamanda, bu modernleşme modellerinin günümüzdeki dü​şün​ce sistemlerinde hangi ölçüde varlığını muhafaza edebildiği de araş​tı​rıl​mış​tır.

Фялсяфя тарихи

Orta əsr İslam Şərqində
kamil insan problemi

Könül Bünyadzadə
Dövrün fəlsəfi mənzərəsi
Orta əsrlərdə İslam Şərqində fəlsəfi təfəkkürün formalaşması və is​tiqa​mətlənməsi bir neçə əhəmiyyətli faktorla sıx əlaqəli olmuşdur. Həmin dövrdə (IX əsrin əvvəlləri (830-cu il) Qədim Yunan filosoflarının (ilk növ​bə​də Aristotelin) əsərləri tərcümə edilməklə ya​naşı, onlara geniş şərhlər də yazılırdı. Dinin öz prinsiplərinə, demək olar ki, tamam yad bir hik​mətlə qar​şı​laşması müxtəlif nəticələrə səbəb olurdu: bəziləri dini bu yeni baxışlardan mü​dafiə etməyə çalışır, bəziləri dini prinsiplərə fəlsəfi terminlərlə yeni mü​na​sibət bildirir, bir növ dini fəlsəfiləşdirir, bir başqaları da fəlsəfi prinsipləri di​ni aspektdən araşdırır, fəlsəfəni diniləşdirirdilər. Bu, eyni zamanda, hik​mə​tin yalnız din xadimlərinin fəaliyyət sahəsi olmaqdan kənara çıxmasına və başqa elm sahələrinin (tibb, astronomiya, riyaziyyat və s.) də inkişaf et​mə​sinə əlverişli şərait yaradırdı. S.Rzaquluzadə yazır: «Orta əsrlərdə mo​no​te​ist dinlərin prinsiplərinin hakimiyyəti şüurlarda varlığın ideal və maddi ki​mi iki yerə bölünməsini dərinləşdirdi, göy və yer, Allah və təbiət, insan ara​sında barışmaz bir qütblülük yaratdı» (5, 50).    

Deyilənlərə müvafiq olaraq İslam Şərqində fəlsəfi düşüncəni şərti ola​raq 3 istiqamətə bölmək olar: ortodoksal dini təfəkkür, Yunan fəlsəfəsinin tə​siri ilə təşəkkül tapmış fəlsəfi təfəkkür və irrasional (dini – mistik) tə​fək​kür. O da mütləq əlavə edilməlidir ki, hər üçü bir-birilə sıx əlaqəli şəkildədir və elə mütəfəkkirlər olmuşlar ki, onların hansı istiqamətə mənsub olması mü​bahisə doğura bilər. 

İnsan – dövrün ən aktual problemi kimi 

İslam döv​lə​ti​nin əsasında Qurani Kərim ki​mi nüfuzlu və hərtərəfli bir «qa​nunlar» kitabı və cəmiyyətin bir üzvü olmuş, eyni zamanda seçilmiş tə​fək​kürə və imana malik olan Pey​ğəmbərin (s.) hədis və sünnələri dururdu. Bu səbəbdən də bölgədə təşəkkül tap​mış dini və fəlsəfi məktəb və cə​rə​yan​lar məqsədindən asılı olmayaraq özünü təs​diqləmək, təməl prinsiplərini əsas​​landırmaq üçün ilk növbədə Quran və hədislərə istinad etməli idi. Bu​nun​​la yanaşı, daha bir ənənə də yaranmaqda idi: orta əsrlərdə İslam Şər​qin​də təşəkkül tapan hər hansı bir fəlsəfi cərəyanın mərkəz nöqtəsində mütləq Mə​​həmməd peyğəmbərin (s.) şəxsiyyəti durur və ona (s.) nisbətdə for​ma​la​şır​dı. Bu, İslam dininin peyğəmbərinin (s.) nüfuzunu və bununla da dinin öz nü​fuzunun əhəmiyyətini vurğulamaqla yanaşı, həm də Allah tərəfindən di​gər​ləri arasında fərqləndirilən və seçilən bir insanın həm təfəkkürünə, həm də əxlaqına görə cəmiyyətdə nümunə olmasını bildirmək idi.

Məhəmməd peyğəmbərin (s.) şəxsiyyətinə belə bir hörmət və diqqət bi​​lavasitə insan probleminin də mərkəz mövqedə dayanmasını şərtləndirirdi. Onu da xüsusilə qeyd edək ki, dini təfəkkürün üstünlük təşkil etdiyi bir dövr​də orta əsrlərdə əgər Allah-Yaradan, Ali Varlıq, Mütləq Həqiqət fəlsəfi tə​fəkkürün zəruri bir qütbü idisə, insan bu qütbün əks ucu, bu həqiqəti dərk et​məyə cəhd edən yeganə yaradılmış kimi qəbul edilirdi. 

Məhəmməd peyğəmbərin (s.) şəxsiyyəti ilk növbədə ən mükəmməl bir nü​munə kimi yüksək əxlaqın daşıyıcısı olan insan idi. Bu hal əxlaq prob​le​mi​nin həmin dövrdə daha da aktuallaşmasına səbəb olurdu. Ya övladına, ya tə​ləbəsinə müraciətən yazılan nəsihət, vəsiyyət tipli əsərlərin əksəriyyəti in​sa​nın müxtəlif şəraitlərdəki davranış qaydalarına, ədəb-əxlaqının düzgün for​ma​laşmasına və düzgün inkişaf etməsinə həsr edilirdi. Bütün bu əsərlərdə is​tinad yeri, nümunə Məhəmməd peyğəmbərin (s.) şəxsiyyəti idi. Əlbəttə, bir sı​ra hallarda raşidi xəlifələrə – Əbu Bəkrə, Ömər b. Xəttaba, Osmana, Əli b. Əbu Talibə müraciət edilsə də, burada son məqsəd yenə də İslam dininin pey​ğəmbərinə (s.) bənzəmək, onun (s.) kimi bir həyat tərzi sürmək, onun (s.) kimi nümunəvi mömin bir müsəlman olmaq idi. 

Xüsusilə qeyd edilməlidir ki, insanın bu şəkildə təhlili bir tərəfdən mü​səlmanlara həm ailədə, həm iman və ibadətində, cəmiyyətdə doğru möv​qe tutmasına, həm də bir fərd, vətəndaş və ümumiyyətlə bir insan ki​mi düzgün formalaşmasında müsbət rol oynayırdı. Digər tərəfdən, məsə​lə​yə bu cür yanaşma əxlaqın daim ön planda durub təfəkkürün özünün də isti​qa​mətləndirilməsində aparıcı rol oynamasına şərait yaradırdı və insanın tə​bi​ətini, mənəvi aləmini təhlil etməyə cəhd göstərən bir çox mütəfəkkirlər məhz insanın əxlaqından çıxış etməli olurdular. 

Əlbəttə, inkar edilməməlidir ki, Qədim Yunan fəlsəfəsinin təsiri ilə el​min digər növləri, xüsusilə tibb elmi çox inkişaf etmişdi. Maraqlıdır ki, elm​lə​rin öyrənilməsi də əxlaqla əlaqələndirilirdi. Hətta tibbə aid əsərlərdə də in​sa​nın daxili orqanları ilə xarici aləm, təbiət arasında qarşılıqlı əlaqənin qa​nu​nauyğunluqları aşkarlanır, daxili  orqanların əxlaqın hansı cəhətlərində han​sı əhəmiyyətə və rola malik olması təhlil edilirdi. Məsələn, İxvan əs-Sə​fa​nın IX risaləsində bu məsələyə çox geniş yer ayrılır, kosmosun, ulduzların dü​zülüşünün, təbiət hadisələrinin, iqlimin insanın fitri və qazanılan xü​su​siy​yət​lərindəki əhəmiyyəti təhlil edilir.
Təbiət elmlərinin, tibbin inkişafı, eyni zamanda insanın varlığına ezo​te​rik münasibətin yaranması insanın iki aspektdən – zahirən və batinən öy​rə​nilməsini  aktuallaşdırırdı. Bu isə o demək idi ki, insanın bir obyekt kimi təd​qiqində müxtəlif mənbələrə ehtiyac var idi. Onu da qeyd edək ki, bu mən​bələr əslində daim mövcud olmuşdur. Burada isə söhbət həmin mənbə​lə​rin kəşf edilməsindən və onlara baxış prizmasından gedir. Başqa sözlə de​sək, insan fenomeninin öyrənilməsində mənbələrin və onların öyrənilmə me​todlarının böyük əhəmiyyəti vardır. 

Kamil insanın idrak prosesi
Kamil insan həm ayrılıqda, həm də qarşılıqlı əlaqəli şəkildə öyrənil​mə​li olan bir neçə əhəmiyyətli mə​sə​lədən ibarət mürəkkəb bir problemdir. Be​lə ki, burada ön planda mənəviyyatın durduğu bir fərd kimi öyrənilməsi ilə ya​na​şı, bir vətəndaş, cəmiyyətin bir üzvünün də təhlili tədqiqat mövzusu ki​mi çı​​xış edir. Bunu nəzərə alaraq, biz də məsələnin mərhələli şəkildə şərhini da​ha məqsədəuyğun hesab edirik.

Qurani Kərimdə Allah Təala insanları elm öyrənməyə, təbiətdə, ümu​miy​yətlə bütün varlıqlarda gizli olan hikməti öyrənməyə çağırır. «Əsr» su​rə​sin​də insanın ən zəif nöqtədən ən yüksək zirvəyə qalxa bilmək imkanı qısa şə​​kildə belə təqdim edilir: «Həqiqətən insan hə​mi​şə ziyan içindədir. O kəs​lər​​dən başqa ki, onlar iman gətirib əməlisaleh olublar, bir-bir​lə​ri​nə haqqı töv​si​yə ediblər, səbri tövsiyə ediblər» (Quran 103/2-3). Ümumiyyətlə, bütün Qu​​rani Kərim boyu insanın bir neçə halından – günahkar və saf, zəif və qüd​​rətli, təslim və qalib – söz açılır. Bun​lar insanın ən müxtəlif situ​a​si​ya​lar​da, müxtəlif təfəkkür səviy​yə​lə​rin​də, müxtəlif iman dərə​cələrində yaşa​dıq​la​rı hallardır desək, yəqin daha dəqiq izah vermiş ola​rıq. İnsanın belə bir mü​rək​kəb varlıq olduğunu nəzərə alaraq orta əsr islam fəlsəfəsində (xü​susilə tə​​​səvvüf fəlsəfəsində) də fərqli insan təbəqələrindən söz açılır və hər birinin özü​​nə​məxsus keyfiyyətləri təsvir edilir: ümumi (hər kəs – buna bəzən avam tə​bəqə də deyilir), seçilmişlər (möminlər – öz təfəkkürləri və iman​la​rı​na gö​rə digərlərindən fərqlənən şəxslər), seçilmişlərin seçilmişi – kamil insanlar ki, bunlar nə​inki öz əxlaqlarına, təfəkkürlərinə, imanlarına görə digər​lə​rin​dən fərqlənirlər, həm də cə​miy​yət​də öz keyfiyyətləri ilə bir nümunə olub, onun inkişaf istiqamətini tənzimləyə bilən şəxslərdir.
İnsan, yaradılışının sonuncu pilləsinin – maddi, ayaltı aləmin sakinidir və bu aləmin şərtlərinə tabe olmaq məcburiyyətindədir. O, səbəb-nəticə prin​sipinin hökm sürdüyü müəyyən bir zaman-məkan çərçivəsi daxilində fə​a​liyyət göstərməli, «var olmalıdır». Yəni hər nə qədər insanın ruhu, ideyası ila​hi aləmlə bağlı olsa da, bu ruh məhz bu bədən vasitəsilə reallaşdığına və bu bədənlə vəhdət nəticəsində «insan» adını aldığına görə maddi dünyanın da tələbləri ilə hesablaşmalıdır.
Yaradılış haqqında səmavi kitablara, hədislərə, o cümlədən elmi, dini, mistik traktatlara istinadən bildirmək olar ki, insan yaradılmışlar arasında so​nuncudur. Bu fakt fərqli şəkildə şərh və təhlil edilmişdir ki, bunlardan biri də hər şeyin insan üçün, onun gəlişinə hazırlıq olması, insanın bütün ya​ra​dıl​​mışların əş​rəfi olması anlamında yozulmasıdır. Bununla yanaşı, bizim fik​​rimizə görə, insan Allahdan başlayan «eniş xət​ti​nin», «hikmət nazilinin» dö​​nüş – hikmətlərin dərki prosesinin başlanğıc nöqtəsidir. Təsadüfi deyil ki, in​​san təfəkkürə malik və şeylərdəki, hadisələrdəki hikmətləri dərk etmək qüd​rətində olan yeganə varlıqdır. 
Onu da xüsusilə vurğulayaq ki, Allahdan nazil olan hikmət vasitəsiz enir və onu qəbul edə bilən insan Allahın «kitablarını» – təbiət, səmavi kitab və insan (əql dünyası) – oxumaqla müəyyən proses keçir. Qurani Kərimin “Rəb​bim Adəm oğullarının zürriyyətlərini bellərindən aldı və onları özünə şə​​hadət etdirdi: Mən sizin Rəbbiniz deyiləmmi?” (Quran 7/172) ayəsini nə​zə​rə al​saq, Allah və insan arasında bilavasitə əlaqə olması qənaətinə gəlmək olar və insanın var olma şərtlərinə istinadən bildirmək olar ki, insan öz idrak pro​​se​sinin Allahla arasındakı xətlə kəsişmə nöqtəsinə gəlməsi üçün müəy​yən mər​hələlərdən keçməlidir. İdrakı bir çevrə şəklində təsvir etsək, de​dik​lə​​ri​miz daha aydın olar: 
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. Bu çevrənin birinci tərəfi Allahdan enən xətlə kə​sişmə nöqtəsinə qədər yüksəlir və kulminasiya anında aldıqları, dərk et​​dik​ləri ilə yenidən özünə – maddi aləmə, cəmiyyətə qayıdır. Bu, əvvəli, ku​l​​mi​nasiya (kəsişmə) anı və sonu olan bir prosesdir və burada son elə əvvəl olur. 

Bilikləri qazanmaq, həqiqəti dərk etmək kamilliyin yalnız birinci qatı, mərhələsidir, çevrənin bir tərəfidir. Tamam​lan​ma​mış çevrə nə dərəcədə çevrə adlana bilərsə, bu mərhələ ilə öz işini görüb bitmiş hesab edən insan da bir o qədər kamildir, hətta o, zirvədə dayansa belə! Bunu nəzərdə tutan S.Xəlilov ya​zır: «Haqqı özündə bulan insan üçün bütün yerdə qalan dünyaya bu haqq me​​yarından baxa bilmək kimi şərəfli bir imkan açılır. Lakin bir səviyyədə fə​a​​liyyət (daha şərəfli bir həyat) imkanı açıldığı halda, insan başlanğıc mə​qa​mı​nı son məqamla, ölümlə qarışıq salır. Və haqqı bulduqdan sonra bu dün​ya​dan is​təyi ölmək olur. Necə ki, Mənsur Həllac bunu istəyirdi!» (2, 511) Bu söz​lər​də, təcrid olunmuş bir fərd deyil, məhz cəmiyyət arasındakı insan nə​zər​də tu​tu​lur və bu da xüsusilə vurğulanır ki, insanın özünü bir İnsan kimi ta​nı​ma​sı, təsdiqləməsi üçün cəmiyyət zəruri faktordur. 

İnsanın varlığının xüsusiyyətlərini – maddi və mənəvi tərəflərini nəzə​rə alaraq onun idrak prosesinin də iki – rasional və irrasional tərəflərinin ol​du​​ğunu qeyd etmək olar. Yaradılış prosesi yuxarıdan aşağı istiqamətli bir pro​sesdir. Ruhu ilə ilahi aləmlə, bədəni ilə maddi aləmlə əlaqəli olan, eyni za​manda, məhz maddi aləmdə ruhu ilə bədəninin vəhdətdə olduğunu nəzərə al​saq, insanın idrak prosesinin də maddidən mənəviyə, «aşağıdan yuxa​rı​ya» is​ti​qamətli, yəni rasionaldan başlayıb, irrasionalla tamamlanmasını bir qa​nu​na​​uy​ğun​luq hesab etmək olar.

Təfəkkürün yeni qatlarının kəşfi insan üçün həm yeni metodları, va​si​tə​ləri, həm də oxuduğu «kitabların»: səmavi kitabın, təbiətin və insanın yeni sə​hifələrini açır. Əgər insan idrak prosesinin əvvəlində əsasən rasional vasi​tə​lərin imkanları ilə kifayətlənirsə, sonrakı mərhələlərdə irrasional vasitələr zə​ruri olur. İbn Ərəbi yazır: «Vəhmlər bu inkişafda əqldən hakimiyyətcə da​ha güclüdür. Aqil öz əqlində çatdığına çatarsa, vəhmin hök​mündən və əq​lin​dən, təsəvvüründən xali deyil. Vəhm kamil insan surətində ən böyük sul​tan​dır» (10, 181). Deyilənlərdə bir neçə məqama açıqlıq gəti​rək. Əvvəla, İbn Ərəbi vəhmi ağıldan daha güclü hesab edir. Buna səbəb ağı​lın (oxu: rasional təfəkkürün) vəhmdən (oxu: irrasional təfəkkürdən) da​ha dar çərçivədə fəa​liy​yət göstərməsidir. İkincisi, İbn Ərəbi vəhmin ağılın fəa​​liyyət dairəsində də əhəmiyyətə sahib olduğunu vurğulayır. Yəni hər ikisi ​bütün idrak prosesi bo​yu bir-birini tamamlayan vacib amillərdir.  

Kamillik nədir?

Əbdülkərim Cili özünün «Kamil insan» əsərində kamil insanın şərhini vermək üçün Allah Təalanın sifətlərini, ümumiyyətlə, ilahi aləmin bir sıra xü​susiyyətlərini açıqlayır və yalnız bundan sonra kamil insanın nə üçün be​lə adlandırılmasını qeyd edir: «Bil ki, bu fəsil bu kitabda ən əsasdır. Kitab baş​​dan ayağa bu fəslin şərhidir» (12, 207). Müəllif onu da bildirir ki, «kamil in​​san özü üçün var olan həqiqətlərə (həm mənfi, həm müsbət, həm ali, həm al​​​çaq, həm maddi, həm mənəvi) müqabildir» (12, 211). İnsan, Allah Tə​a​la​nın Öz ruhundan üflədiyi və yer üzərində Özünə xəlifə olaraq yaratdığı və bü​tün əş​yaların adlarını öyrətdiyi (Quran 2/30-31) məxluqdur. Mühyiddin İbn Ərə​bi yazır: «Kamil surət, yaradılmış və əzəli elmlə zü​hur edir. Elmin mər​tə​bə​si iki tərəfdən kamilləşir və həmçinin varlığın da mərtəbələri ka​mil​lə​​şir: on​lardan biri əzəli, digəri isə qeyri-əzəlidir və yaradılmışdır. Əzəli – Haq​qın vü​cududur, qeyri-əzəli – Haqqın sabit aləm surətində varlığıdır» (10, 204). Məhz bu fakt, yəni bütün elmləri bilməyi insanı digər məx​luq​lar​dan nə​inki üs​tün etdi, hətta onu Allahdan sonra səcdə obyektinə belə çe​vir​di. Lakin in​san ilahi aləm​lə bərabər, həm də maddi dünyanın sakinidir və onun mad​​diy​yatla bağlılığı nəinki əlavə hə​vəs və məqsədlərin yaranmasına, hətta bi​rin​ci​lə​rin unudulmasına da səbəb ola bilir. Rumi ya​zır: «İnsan böyük şeydir, on​da hər şey ya​zılmışdır. Zülmət pərdələri özündəki o elmləri gör​mə​yə, onu oxu​mağa imkan ver​mir. Zülmət pərdələri dünyanın bu növbənöv məşğu​liy​yət​lə​ri, təd​bir​ləri və arzularıdır» (9, 48).
Səmavi kitablara əsaslanaraq bu da həqiqət olaraq qəbul edilir ki, Al​lah​la insan ara​sında vasitəsizliyin məkanı ruhdur. Ruminin dediyi kimi: «Dağ başından sürətlə axan sellər kimi bizim cismimizdə də eşq ilə bir​ləş​miş bir ruh vardır» (8, 568). Burada kiçik bir faktı xüsusilə vurğulayaq: Al​lah bütün elmləri insanın ruhuna öyrədib. Bu səbəbə görə də Rumi məhz ru​ha mal olan, onu kamilləşdirən elmdən danışır, çünki digəri yalnız «yük​dən iba​​rətdir» (8, 568) və heç bir faydası yoxdur. O, xəbərdarlıq edir ki, «şəh​vət və həvəs uğrunda o bilgi yükünü daşıma ki, öz içindəki elm anbarını görə bi​​lə​sən» (8, 568).
Ruh və maddi bədənin əlaqə səviyyəsindən çıxış edərək mütəfəkkirlər ruhları müxtəlif növlərə ayırmışlar: nəbati, heyvani və insani. Biz də bəzi fi​losof​lar kimi, insanın tək bədəninin tək ruha malik olması və zaman və şə​rait​dən asılı olaraq ruhun hər hansı bir növünün insan üzərində hakim ol​ma​sı fik​rinə üstünlük veririk. İnsanın ruhunun heyvani mərtəbədən insani mər​tə​​bə​yə yüksəlməsi bir mənəvi pro​ses​dir. Başqa sözlə desək, kamilləşmə – ru​​hun inkişafıdır və inkişaf – ruhun səviyyələrinin açılmasıdır. Əslində ilahi aləm​dən yaranan və qırılmaz bağla onunla əlaqəli olan (ruhun ora dönmək is​tə​yi bu əlaqəyə dəlil ola bilər) bir ruh müəyyən şəraitdə, zaman və mə​kan​da gah nəbati, gah heyvani, gah da insani ola bilir. Bundan başqa, ruh öz ma​hiyyətində var olan həqiqətləri dərk etmək səviyyəsindən asılı olaraq gah adi bir insan, gah da arif ola bilər. Rumi deyir: «Torpaqdan yaradılmış olan Adəm, elmi Allahdan öyrəndiyi üçün o elmi yeddi qat səmaya qədər parlaq bir surətdə yüksəltdi» (8, 568). Bu, insanın nəinki varlığının, idrak pro​se​si​nin də bir ucunun torpağa (bu, həm primitiv, həm də rasional bilik kimi yo​zula bilər), digər ucunun isə ilahi aləmə bağlı olması mənasına gələ bilər.  

Belə məlum olur ki, ruh vəhyin (ilahi xəbərin, biliyin – K.B.) məkanı ol​​​maqla yanaşı, həm də onu insanlığa çatdıran bir vasitədir. Belə demək müm​​​kün​dür​sə, peyğəmbərlik, ariflik, cahillik məhz ruha məxsus bir keyfiy​yət​​dir. Rumi yazır: «O parlaq surətin canı əksikdir. Get o nadir tapılan cöv​hə​ri, yəni insanlıq ruhunu ara» (8, 568). Bu həmin cövhərdir ki, insanı onun əsl «mə​kanına», «vətəninə» – vəhdətə qaytarır. Rumi bu qayıdışı və ya yüksəl​mə​ni belə təsvir edir: «Hər işdə insana rəhbər olan dərddir. Bir kimsədə bir işin dərdi və o işin həvəs və eşqi onun batinində peyda olmayana kimi, o işə qəsd etməz və o iş dərdsiz ona müyəssər olmaz. Dünya olsun, axirət olsun, dül​gərlik olsun, elm olsun» (9, 22). Deməli, Allah tərəfindən ruha verilən nur və ya işıqlanmadır ki, ona öz mahiyyətini kəşf etməyə və bununla da ka​mil​​​ləşməyə, vəhdətə çatmağa yol göstərir. 

Rumi yazır: «Könülə bir damcı cövhər düşdü; Allah o cövhəri də​niz​lə​rə də, kainata da verməyib» (1, 143). Öyrəndiyi elmlər, daşıdığı əma​nət belə de​məyə əsas verir ki, ruhlar müəyyən həqiqətlər ehtiva edir və bu mahiy​yət​lə forma (mad​di bədən) qa​za​nırlar. Deməli, fərq onların yaranışında deyil, da​şıdıqları mahiy​yət​dədir, hə​qiqətdədir və ruhun inkişafı məhz həmin hə​qi​qət​lərin kəşfi ilə bilavasitə əlaqəlidir. Deməli, insanın əsl mahiyyəti onun ru​hunda, maddiyyat fövqündə oldu​ğundandır ki, mütəfəkkir: «insanın əsl qi​dası Tanrı nurudur, ona heyvan qidası layiq deyil», (6, 83) - deyə yazır. Qu​ra​ni Kərimdə də bildirilir ki, «Gerçəkdən sizə Allahdan bir nur və açıq bir ki​tab gəldi. Allah onunla Onun razılığı üçün gedənləri salamat yollara yö​nəl​dir, onları öz izni ilə qaranlıqdan aydınlığa çıxardıb doğru yola çatdırır» (Quran 5/15-16). Təbii ki, ayədəki nur kəlməsi müxtəlif mənalarda təfsir olunmaqla yanaşı, həm də insana onun mahiyyətini açan ilahi, irrasional bilik kimi də şərh edilə bilər.
Allahdan nazil olan həqiqətlər ruhun səviyyəsinə, yəni onun həqiqət​lə​ri qəbul etmə qabiliyyətinə uyğundur. Deməli, ruh kor-korana ötürücü deyil, dü​şünən bir varlıqdır. Bunu nəzərdə tutan Rumi yazır: «Allah hər kimin ru​hu​​na məhəng daşı qoyubsa, o kimsə yəqini şübhədən ayırd edə bilir» (8, 568). 

Ruh insan varlığında tək düşünəndirsə və o, maddiyyət fövqünə qalx​maq​la kamilləşir və insanın idrak prosesini tamamlayırsa, deməli, ümu​miy​yət​lə insanın kamilləşməsi onun ruhunun inkişafıdır. Eyni zamanda, bu pro​ses məhz müəyyən formaya malik, yəni bədəndə məskunlaşmış ruha məxsus bir keyfiyyətdir. 

Burada ilk baxışda zidd görünən bir məsələ ortaya çıxır. Biz həm ru​hun maddiyyat fövqünə qalxmaqla kamilləşdiyini, həm də yalnız maddiyyət qa​zanmış ruhun bu imkana malik olduğunu iddia edirik. Cavab sadədir: ka​mil​ləşmə keyfiyyəti insana xasdır və bu da mad​diyyatdan imtina deyil, ək​si​nə onu mənəvi inkişaf üçün vasitə etmək deməkdir. Buna görə də Rumi bil​di​rir ki, «…mənəvi yüksəklik və həqiqi ülviyyət təmiz olan ruhlara məx​sus​dur» (8, 568), yəni maddi istəklərdən arınıb əsl mahiyyətinə istiqamətlənən in​sanın ruhuna.

Bunu nəzərdə tutaraq sufi mütəfəkkirlər insan deyəndə daha çox onun ru​huna mü​ra​ci​ət edir, çünki insanın mahiyyəti onun ruhunda gizlidir, məhz ru​hundakı məna ilə maddi dün​yadan əsl vətəni olan ilahi aləmə yüksələ bi​lir. Başqa sözlə desək, heyvani məqamdan in​sani məqama qalxa, kamilləşə bi​lir. Rumi yazır: «Sən mənə aləmin qütbü olan könül gə​tir. İnsanın canının ca​nının canı o könüldür» (1, 143). Və yenə də məhz insanın ruhuna səs​​lənən Ru​​mi: «Gəl, hər kim olursan ol, amma gəl…», – deyə coğrafi məkanından, di​nindən, əqidə​sin​dən asılı olmayaraq İnsana müraciət edir, onun ruhunu maddi bədən qazanmamışdan qabaq mənsub olduğu vəhdətə çağırır. 

İnsan, Allahın yer üzündə xəlifəsi və Onun əksər sifətlərinin daşı​yı​cı​sı​dır. Özündə bu keyfiyyətləri və bu üstünlükləri kəşf etmiş, eyni zamanda di​gər​lərində də bunu kəşf etməyə yardımçı, bələdçi olan insan kamil hesab edi​lir. Məsələn, hürufiliyin banisi Nəimi bildirir ki, «insan həm natiq kimi, həm də ilahinin daşıyıcısı kimi ölümsüzdür. Tanrının bütün keyfiyyətləri ölüm​süzdür …və insana xasdır. Lakin o, cahilliyindən bunu bilmir» (4, 118-119). Deməli, hürufiliyə görə, cahilliyindən qurtulmaqla, özünü dərk et​mək​lə insan nəinki kainatın sirlərinin hamısını anlamaq, hətta Tanrıya çevrilə bil​mək iqtidarındadır. Əbdülqadir Gilani isə yazır: «Allah: «Bir yerdə Mənə bax​maq istədiyin zaman, içində Məndən başqası olmayan bir könül seç», – bu​yurmuşdur» (11, 18). İbn Ərəbi də yazır: «Əgər sən Onun «mən onun ye​riyən ayağı, atan əli, söylədiyi dili olaram»… dediyinə baxsan ziddiyyət ol​maz. Əmr bütünlüklə haqq və ya xəlqdir. O, bir baxımdan xəlq, bir ba​xım​dan haqdır. Mənbə birdir. Təcəlli edən şeyin surətinin mənbəyi bu təcəllidən qa​baq olan surətin mənbəyidir və o, təcəlli edən və təcəlli olunandır» (10, 121). Yaxud Əhməd Avnı Konuk bildirir ki, «Baka-billah məqamında olan ka​mil insan bir güzgüdür, zatıllah onda bütün sifətlərilə zahir olur» (7, 59). De​yilənlərdə əhəmiyyətli bir məqam xüsusilə vurğulanmalıdır: bəli, hər in​san Allahın yer üzündə xəlifəsidir, hər insan Allahın sifətlərinin və Onun əma​nətinin yeganə daşıyıcısıdır. Ancaq bu keyfiyyətlər hər kəsdə gizli şə​kil​də​dir və onlar kəşf edilməli, kəşf olunmaqla bitməyib dərk edilməli və bu​nunla da kifayətlənməyib, həyata keçirilməlidir. Qısacası, insan fitrətən ona ve​rilən kamillik zirvəsinə çatmalıdır. Elə isə, orta əsr İslam mütəfək​kir​lə​ri​nin nəzərində nədir kamillik? Kamillik...

– insanın həm mənəvi, həm də maddi varlıq kimi rasional elmlərdən xə​bərdar olmaqla yanaşı, rasional təfəkkürünü irrasional təfəkkürlə ta​mam​la​ması, təbiət elmlərini öyrənməklə yanaşı, mənəvi təcrübəni də mənim​sə​mə​sidir. 

– idrak prosesi zamanı əldə olunanların ən yüksək səviyyədə insanın əx​laqında və fəaliyyətində də özünü göstərməsidir. 

– öz bilikləri, həyat tərzi, həyat təcrübəsi ilə cəmiyyətdə müsbət nü​mu​nə kimi insanları doğru yola apara bilən bələdçi ola bilməsidir.

Nəticə
Beləliklə, orta əsrlərdə İslam Şərqində insan haqqında görüşlər, mo​no​te​ist və panteist kimi iki əsas istiqamət üzrə inkişaf etmişdir. Təbii ki, ara​la​rında fərqlər olduğu kimi, bir sıra əhəmiyyətli ümumi cəhətlər də mövcud ol​muş​dur. Bununla yanaşı daha əhəmiyyətli olan digər bir fakt, bunların hər ikis​inin həmin dövrdə insan haqqında mövcud olan ümumi mənzərəni təşkil etmə​ləridir. Deyilənlərdən çıxış edərək kamil insan haqqında həmin dövrə aid təsəvvürləri aşağıdakı kimi ümumiləşdirmək olar: 

1. Orta əsrlərdə İslam Şərqində insan əksər problemlərin mərkəzində ol​maqla yanaşı, onların inkişaf xəttinin seçilməsində də əhəmiyyətli rol oy​na​yırdı. Yəni həmin problemlər insan fenomenindən çıxış edilərək təhlil edi​lirdi. Məsələn, kainatın quruluşu insan orqanizmi ilə müqayisə edilir, hey​vanların, hətta mineralların varlığının təsdiqi insanın varlığında axtarılır, in​sanın xasiyyəti, malik olduğu zahiri və batini keyfiyyətləri təbiət ha​di​sə​lə​ri​nin nəticəsi kimi nəzərdən keçirilir və s. Deyilənlərə nümunə olaraq, Müh​yid​din ibn Ərəbi kimi sufi mütəfəkkirə, İbn Sina kimi məşşai filosofa, Saflıq qar​daşları kimi fəlsəfi məktəbə məxsus əsərləri göstərmək olar.   

2. Məhəmməd peyğəmbərin (s.) nüfuzu, nümunəvi şəxsiyyəti insan prob​lemində əxlaq prinsipinin ön plana çəkilməsinə səbəb olurdu. Elmin han​sı sahəsində fəaliyyət göstərməsindən asılı olmayaraq əksər islam mü​tə​fək​kirlərinin əxlaqa dair müxtəlif həcmli əsərləri mövcuddur. Bu əsərlər əsa​sən vəsiyyət, nəsihət, arzu və istək şəklində yazılırdı. Yəni əxlaqi prin​sip​lər peyğəmbərdən (s.) qalma bir irs kimi sonrakı nəsillərə ötürülür, onun fəl​sə​fi şərhi də bu prizmadan və bu kontekstdə verilirdi. Belə əsərlərə əsasən sufi mütəfəkkirlərdə rast gəlsək də (Əbu-n-Nəcib Sührəvərdi, Əbu Hamid Qəzali), digər islam filosofları (Saflıq qardaşları) da bu üsluba əl atmışlar.

3. Qurani Kərim ayələrinin şərhinin davamı olaraq insanın yalnız mad​di dünyada deyil, axirət dünyasında da «həyatı» müzakirə obyektinə çev​​rilirdi. Məsələn, Məhşər günü insanın ruhunun bədəni ilə bərabərmi, yox​​sa bədənsiz dirilməsi Farabi, İbn Sina, Qəzali və s. belə məşhur mü​tə​fək​​kirlərin məşğul olduqları problemlər arasında əhəmiyyətli yer tutmuş, ona xüsusi diqqət yetirmişlər. Yaxud maddi dünyada edilən hansı günahlara gö​​rə axirətdə hansı cəza alacağı, hansı günaha görə cavabdeh olacağı, han​sına görə isə məsulliyət daşımaması məsələləri hətta fəlsəfi cərəyanlar arasında fikir ziddiyyətinə gətirib çıxarmış, yeni cərəyanların yaranmasına gətirib çıxarmışdır. Onu da qeyd edək ki, fəlsəfə tarixində iradə azadlığı problemi kimi tədqiq edilən bu mövzuların kökündə əsasən məhz bizim sa​daladığımız məsələlər dururdu. Yəni insanın bu dünyada etdiyi, yaxud məc​burən etdirildiyi əməllərə görə axirətdə cavabdeh olması kimi məsələlər. 

4. Qurani Kərimin ayələrindən və bir sıra hədislərdən Allahın yer üzün​də xəlifəsi, Onun əmanətinin yeganə daşıyıcısı və Onun bildiyi əksər ad​​lardan xəbərdar olması faktı onun digər yaradılanlardan fərqləndirilib, on​lar​dan ucada qəbul edilib Allahın Özü ilə müqayisə edilməsinə gətirib çı​xa​rır​dı. Bu müqayisə ontoloji xarakterli olmaqla yanaşı, qnoseoloji xarakterli də olurdu. Belə ki, hürufilikdə insanın yalnız ruhunun deyil, həm də fiziki bə​​dəninin ilahi sirləri ehtiva etdiyi bildirilir və bu sirlərə agah olmaqla nə​in​ki Mütləq Həqiqəti dərk etməyin mümkünlüyü qəbul edilir, hətta bununla in​​sa​nın özünün də tanrıya çevrilməsini iddia edirdilər. Yaxud da hül​ma​ni​lik​də bə​şə​ri gözəlliyi ilahi gözəlliklə eyniləşdirir, hər ikisinin eyni mahiyyət da​şı​dı​ğı​nı bildirirdilər.   

Qnoseoloji baxımdan müzakirə və mübahisələr əsasən iki istiqamətdə apa​rılırdı. Bunlardan birincisi vəhyin (onun timsalında da peyğəmbərliyin və ila​hi biliklərin) verilməsi, bu baxımdan, adi insanla peyğəmbərin fərqi, di​gə​ri isə ilahi elmlərdən başqa digər elmlərin də öyrənilməsi məsələsi idi.  

Ortodoksal din nümayəndələri, o cümlədən bu mövqeyə yaxın mütə​fək​kirlər bildirirdilər ki, vəhy yalnız peyğəmbərə xas olan bir bilik növüdür ki, adi insanlara verilə bilməz. Təbii ki, burada yenə də ön plana pey​ğəm​bə​rin əxlaqı çəkilməklə yanaşı, onun xüsusi bir idraka sahib olması da vur​ğu​la​nırdı. Bu fikirə əsaslanaraq Məhəmməd peyğəmbərin (s.) vəfatı ilə vəhyin də kəsilməsi məsələsini irəli sürürdülər. Digər qrup alimlərin fikrinə görə isə Allahla insan arasında əlaqə – ilahi biliklərin verilməsi prosesi – kəsilə bil​məz. Bu isə nəinki vəhyin peyğəmbərin (s.) vəfatı ilə kəsilməməsi, hətta hər bir insanın da müəyyən mənəvi təcrübə vasitəsi ilə belə biliyə sahiblənə bi​ləcəyi iddiası demək idi ki, bu da hakim dairələr tərəfindən xoş qar​şı​lan​mır, təqib edilirdi. 

İkinci istiqamətə nisbətdə də ortodoksal din nümayəndələri ilə bir sıra mütəfəkkirlər arasında mübahisələr yaranırdı. Məlum olduğu kimi, Məhəm​məd peyğəmbərin (s.) vəfatından sonra bir sıra dini elmlər yarandı: hədis, fiqh, təfsir və s. Quranın və İslam dinin peyğəmbərinin (s.) nüfuzu həm ki​fa​yət qədər böyük, həm də sirli, müəmmalı olduğuna görə, hər ikisi bir növ bü​tün elmlərin mərkəz nöqtəsinə çevrilirdi. Yuxarıda qeyd etdiyimiz mə​sə​lə​yə bir də qayıdaq: həmin dövrdə əxlaq prinsipi hər şeyin önündə idi. Məhz bu fakt ona gətirib çıxarırdı ki, hər bir elmin əməli də tələb olunurdu. Lakin bu​rada incə bir faktı vurğulayaq: əməl insanın şəxsi çərçivəsindən kənara çıx​mırdı, elm sanki dar bir çevrə içində dönüb dururdu. Həmin dövrdə elmin in​kişafını şərh edən S.Xəlilov da yazır: «Elmdən əsas məqsəd dünyanı də​yiş​dirmək deyil, insanı dəyişdirmək, onu daha kamil etmək idi. İnsanı də​yiş​mək üçün ilk növbədə dünyanı, mühiti dəyişmək lazım olduğu nəzərdən qaçırılırdı» (3, 157). 

Bununla yanaşı, din xadimləri başqa elmlərin öyrənilməsini düzgün he​sab etmir, küfr, şeytan əməli kimi onların qarşısını almağa çalışırdılar. Yə​ni insana lazım olan yalnız Quranın düzgün qiraəti (ən yaxşısı isə onun ha​fizi olmaq), təfsiri, hədis və şəriəti bilməkdir ki, bunlar xaricində hər bir şey isə insanı azdıran vasitələr hesab edilirdi. Bu, o qədər xa​rak​terik bir hal al​mışdır ki, hələ də İslamın elmə münasibəti araşdırılanda məhz bu de​yi​lən​lər təkrarlanır. Lakin həqiqətdə məsələ fərqli idi. Əvvəla, Qurani Kərimdə in​san bütün elmlərin öyrənilməsinə, ona verilən ağıldan, düşüncədən düz​gün istifadə etməyə dəvət edilirdi. Quranın diqqətli şərhi həm də hazırda əsa​sən Qərbin adına çıxılan bir çox elmin öy​rənilməsinə işarə və tövsiyəni gör​mək imkanı yaradır. Yəni əslində İslam qeyri-dini elmlərin öyrənilmə​si​nin və inkişafının nəinki əleyhinə deyil, əksinə bunu israrla tələb edir. 

5. Orta əsrlərdə biliyin bir neçə mənbəyi olsa da, onların hər birində müt​ləq insan fenomeni də mövcud olmuşdur. Lakin mənbəyə münasibətdən ası​lı olaraq panteist və monoteist mövqelər formalaşmışdır. Hər ikisi ara​sın​da bir çox oxşar cəhətlər olsa da, bir sıra əhəmiyyətli fərqlər də olmuşdur:

· Hər ikisində də insan digər mənbələrlə (təbiət, ilahi aləm) bərabər gö​türülsə də, panteiz​mdə idrak prosesinin sonunda onlar arasındakı fərqlər yox olur, onlar tam eyniləş​di​rilirlər, monoteist dünyagörüşündə isə onlar ara​sındakı Yaradan-yaradılan fərqi saxlanılır.   

· Ensiklopedik lüğətlərin verdiyi məlumata, o cümlədən bir sıra pan​te​ist istiqamətli dini-mistik cərəyanların şərhindən alınan nəticəyə görə, pan​te​izm​də idrak prosesinin və ya mənəvi təcrübənin sonunda əxlaq prinsipi ara​dan qalxır. Yəni artıq bəşərilikdən çıxmış bir insan üçün əxlaq prinsipləri öz əhə​miyyətini itirir. Monoteizmdə isə insanın çatdığı kamillik mərtəbəsi yal​nız onun idrakına deyil, həm də əxlaqına şamil edilir. Yəni əxlaq prinsipi əv​vəldə olduğu kimi, sonda da öz əhəmiyyətini qoruyub saxlayır.

· Panteizmdə idrak prosesinin sonunda bəşərilik itdiyinə görə, insan cəmiyyətin bir üzvü kimi yox, maddiyyət və bəşəriyyət fövqünə qalxmış bir «fövqəlfərd» olaraq fəaliyyət göstərir. Əlbəttə, onların da müridləri, mək​təb​lə​ri olmuş və başçılıq etdikləri cərə​yanlar dövlətin siyasi-ic​ti​mai həyatında ak​tiv iştirak etmişlər. Lakin bütün bunlar onların fəaliyyətinin gö​rünən tərəfi ol​muşdur. Monoteist dünyagörüşündə isə məhz kamillik zir​vəsindən sonra in​sanın əsl missiyası başlayır.       

Son olaraq bildirək ki, panteist və ya monoteist, bidət və ya ortodoksal möv​qeyindən asılı olmayaraq deyilənləri orta əsrlərdəki islam Şərqində in​sa​nın ümumi mənzərəsinin ayrı-ayrı hissələri hesab etmək olar. Bu ümu​mi mənzərənin kökündə əsasən Qurani Kərim və peyğəmbərin (s.) şəx​siy​yəti du​rur. Başqa sözlə desək, mövcud siyasi-ictimai və dini şəraitin tələbi ilə insan fenomenində sosial cəhətlər də mövcud olsa da, dini-mistik cə​hət​lər üstünlük təşkil etmişdir. Bu baxımdan, orta əsrlərdə insanın fəlsəfi təh​lil​lə​rində ikinci tərəfə daha çox müraciət edilərək, birinci kölgədə saxlan​mış​dır.
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Проблема совершенного человека на средневековом исламском Востоке

(резюме)
Человек в средневековом исламском Востоке, составляя ядро многих философских проблем, играл существенную роль в опре​делении их линии развития. То есть эти проблемы анализировались ис​ходя из феномена человека. К примеру, строение Вселенной сравни​вается с организмом человека, подтверждение бытия животных и даже минералов видится в бытии самого человека, характер человека, при​сущие ему внутренние и внешние качества рассматриваются как ре​зультат природных явлений.        


Следует отметить, что пантеизм или монотеизм независимо от ортодоксальной или неортодоксальной позиции рассматриваются как отдельные части общего видения человека на исламском Востоке в средние века. В основе этого видения лежит Коран и личность про​рока. Другими словами, несмотря на наличие в феномене человека также  социальных характеристик, сформировавшихся в соответствии с требованиями социально-политической среды и религиозных усло​вий, в нем доминировали религиозно-мистические черты. С этой точки зрения акцентирование внимания на втором аспекте анализа человека, затмило социальную природу данного феномена.      

Ortaçağ İslam düşüncesinde kamil insan problemi

(özet)

Ortaçağ Islam düşüncesinde insan birçok problemlerin merkezinde yer almanın yanı sıra bu problemlerin çözümünde de önemli rol oynamaktaydı. Diğer bir ifadeyle bu problemler insan fenomeni temel alınarak tahlil edilmekteydi. Örneğin, evrenin yapısı insan yapısıyla kıyaslanmakta, hay​van​ların, hatta minerallerin varlığının olumlanması insanın varlığında aran​mak​ta, insanın karakteri, sahip olduğu zahiri ve batıni nitelikleri doğa olay​la​rının bir sonucu olarak ele alınmaktaydı. 

Son olarak, istər panteist olsun ister monoteist, isterse de ortodoks veya bidatçi, söylenenleri Ortaçağdaki İslam aleminde insanla bağlı genel tablonun ayrı-ayrı parçaları olarak görebiliriz. Bu genel tablonun temelinde de genellikle Kuran ve Peygamberin kişiliği dayanmaktadır. Diğer bir ifadeyle, mevcut sosyal-siyasi ve dini ortamın talebiyle insan fenomeninde sosyal yönler de mevcut olmakla birlikte dini-mistik yönler daha ağır basmıştır. Bu itibarla, Ortaçağda insanın felsefi tahlilleri yapılırken ikinci tarafa daha fazla önem verilmiş, birinci taraf ise ihmal edilmiştir. 
The problem of perfect person in the medieval Islamic East

(summary)

Person in the medieval Islamic East has been the centre of many philosophical problems. It also played an essential role in the definition of these problems. That is these problems were analyzed from the point of view of phenomenon of person. For example, the Universe structure is compared to a human organism and the proof of existence of animals and even minerals was sought in the existence of person and the character, internal and external qualities of person was considered as the result of the natural phenomena.        


It is necessary to notice that irrespective of an orthodox or not orthodox position, pantheism or monotheism were considered as separate parts of the general vision of person in Islamic East in the Middle Ages. Koran and personality of the Prophet were on the basis of this vision. In other words, although there were social characteristics in the phenomenon of person according to the requirements of the sociopolitical environment and religious conditions, religious-mystical lines dominated in this phenomena. From this point of view accentuation of the attention on the second aspect of the philosophical analysis of person leads to ignoring the social nature of this phenomenon. 

Мядяни-мяняви ирс

Cоциокультурный аспект развития государств

Центральной Азии в процессе глобализации

Еркин Уланович Байдаров*

Происходящие в мире изменения, все более усиливающаяся со​циаль​но-экономическая, политическая и информационная взаимо​связь всех частей мирового сообщества не может обойти стороной и го​су​дар​ства Центральной Азии. Глобализация и сопутствующие ей явления уже достаточно давно являются предметом рассмотрения с точ​ки зре​ния различных специалистов - философов, политологов, со​ци​о​​​логов, куль​турологов, экономистов, истори​ков и т.д.

Как свидетельствует история, Центральная Азия явилась средо​точием особого рода цивилизации, предложившая истории свой способ и метод видения мира [1, с.141].

По мнению доктора исторических наук С.Е. Ажи​гали, Цен​траль​ная Азия (Туран, Туркестан) - «это важнейший культур​но-гене​ти​чес​кий очаг, с которым связана историческая судьба многих народов древ​нос​ти, средневековья и ново​го времени, с ним также связано развитие и падение крупнейших этно​по​литических объе​динений, роль которых еще не освящена по достоин​ству» [2, с.5]. "Их история показывает, - от​мечал известный казахс​танский востоковед В.П. Юдин, - что Цен​траль​ная Азия в широком, опреде​ляемом ЮНЕСКО смысле была осо​бым узлом этногенетических процессов. Племена и народы здесь воз​ни​кали, исчезали и вновь возникали в новом качестве. Связи и про​цес​сы эти были разно​характерны и разнонаправлены, давали в разных пунк​тах Центральной Азии неоди​наковый результат. Но главное в том, что это был особый центр, особая зона этногенеза, так же как и раз​но​об​разных куль​турных, хозяйственных, политических, идеологических свя​​зей" [3, с.135].
Истинная ценность центральноазиатской культуры состоит в том, что на протяжении долгой истории народы, населяю​щие Централь​ную Азию, владели одним, двумя и более языками. В силу сложившихся гео​графических осо​бен​ностей, нахо​дясь на перекрёстке различных куль​тур, они всегда взаимо​действовали друг с другом, с близкими и даль​ними соседями. Именно поэтому народы Центральной Азии яв​ля​ют​​ся наследниками филосо​фии, суть которой есть целостное видение ми​ра. Согласно этому мировоззрению, человек - это малая часть боль​шо​го мира, он обязан воспитывать в себе постоянное, непрерывное же​ла​ние сохранять и развивать этот мир как целостное образование, как еди​ный народ, населяющий эту планету

Сегодня, социокультурной аспект развития выдвигает конкрет​ную задачу перед современными представителями культуры Централь​ной Азии – необхо​ди​мость осмысления важности экономи​ческого, со​ци​аль​но-поли​ти​ческого и духовно-культурного единства. Кризисный ха​​рак​тер современного перио​да истории обостряет заинтересованность в качественных переменах, необходимо акцентировать внимание на по​зи​тивном использовании кризиса, детер​ми​нирующего некий всплеск соз​нания – умение почувствовать этот момент, может определить вы​ра​​ботку тенденции дальнейшего развития. Направ​лен​ность на воз​рож​де​ние основ духовной культуры не должна олицетворяться с погру​же​ни​ем в сред​невековый, и еще более глубокий пласт истории. Необ​хо​ди​м​о осознать факт глобали​зации цивили​​зации, ее проникновения во все национально-​культурные системы, диалек​​тичное соотношение тра​ди​цион​ного и современного мировоз​зрения.

Национальным культурам ЦА, имеющим общий исток присуще осо​бое внутреннее родство духа, преодолевающее национальные раз​ли​чия, подобно единству евро​​​пейских наций. Эта пара между струк​турным сходством Запада и Цент​ральной Азии наводит на пред​по​ло​же​ние об идентичной закономерности духовной преемст​венности, их ря​дополо​женную целостность и культу​роло​гическую инвариантность. Взаи​мо​определяемость этих аспектов обус​лав​ли​ва​ет​ся ин​дивидуаль​ной судьбой каждой из национальных культур, культура мыш​ления ко​то​рых раскрывается в своеобразной градации духов​ных ценнос​тей, пред​став​ляющей в каждый период общест​венного развития главенство опре​​делен​ной грани своей кон​цеп​ции миропонимания. Прони​цательны в этой связи идеи Э. Гуссерля, относящиеся к евро​пейской цивили​за​ции: «Всякий духов​ный облик занимает своеоб​разное своей сущности мес​то в универ​сальном историческом пространстве или в конкретной еди​нице истори​​ческого времени, с чем-то сосуществуя и за чем-то сле​дуя, т.е. он имеет свою историю» [4, с.10].

Центрально-азиатский регион – это поле взаимодействия, прежде всего исламской и европейской культур. Однако крушение тота​литар​но​го режима с его цензурой и биполярного мира обра​зовало вакуум, ку​да хлы​нули ино​куль​турные ценности, привнося со своей техникой свой образ мыслей, что и привело к ломке территориальной кон​фи​гу​ра​ции циви​ли​за​ции.

Геополитический и духовный обвал высветил совершенно новый ас​пект безопасности общества – «опасность безнравст​венности». Он соз​дает условия для катаклизмов и конф​ликтов, усугубляемых мо​заи​кой этнических структур и кланово-родовым укладом поли​тической, со​циальной и духовной жизни [5, с.10]. Поэтому в определенной сте​пе​ни возникающие конф​ликты являются стихий​ным противодействием, а иногда регулируемым со стороны госу​дарст​ва акциями против насаж​дения иной цивилизации с ее идео​логией и образом жизни.

На протяжении многих веков на территории Центральной Азии фор​миро​валась самобытная культура, традиции. Народы нашего реги​о​на имели тесные культурные, торговые и хозяйственные связи с раз​лич​​ными регио​нами Древ​него мира. Большую роль при этом сыграл зна​менитый Великий Шелко​вый путь. Особенно интен​сивно культур​ные и торговые связи стали фор​миро​ваться в I тыс. до н.э. История раз​ви​тия национальных культур дает очень много при​меров их взаимовлияния и взаимообогащения, продол​жения тради​ций одной раз​витой культуры другими, что, несомненно, актуализирует проблему вы​яв​ления региональной специфики этих про​цессов.

Современное состояние развития стран Центральной Азии обус​​лавливает единую цель – необходимость самоутверждения на мировой арене, возрож​дение былого значения этой культуры, осущест​вление про​рыва в историческом развитии.

Национальное развитие государств Цент​ральной Азии прое​ци​ру​ет социальные преобразования обществен​ного дви​жения. Этот процесс при​обрел, масштабные размеры с обретением госу​дар​ст​вен​ности стран ре​гиона и породил кризис в собственном само​опре​делении. Поэтому пе​ред респуб​ликами стоит нас​тоятельная необходи​мость адаптировать принципы тради​ционного общест​ва к реалиям сегодняшнего дня. Для созидания этой модели мира целе​со​образно четко обозначить свои позиции по отношению к дальнейшей тен​денции развития. Проблемы национальной культуры детермини​руют уровень интеллектуальности, цивилизованности, творческой свободы общест​ва, что имеет неоце​нимое значение в настоящее время, когда цен​ности общества заземлены, возник кризис духов​ности, следовательно, наз​рела потреб​ность в обновленном возрож​дении общественной системы.

Между тем глобализация сделала вызов национальным куль​ту​рам Цент​ральной Азии, в том числе и культуре независимого Ка​зах​ста​на. Она актуа​лизировала необходимость опережающего развития и мо​дер​низации высокой духовной культуры как стратегического при​ори​те​та нашего государства, осу​ществления прогрессивных изменений в раз​витии науки и образования, идеологии и экономике, организации и управ​лении, правовой системе и зако​нодательстве, образе жизни и сис​те​мах жизнеобеспечения, внутренней поли​тике и международных от​но​шениях.

Культура – это «вторая, искусственная природа», созданная Ра​зу​мом, чувствами и трудом человека. В научном понимании культура – это сози​да​тельный процесс, его результаты и технологии. Она сим​во​ли​зирует путь от хаоса к порядку. Это процесс познания и преоб​Ра​зо​ва​ния человеком природы, самого себя и общества, образуемые в ре​зуль​тате духовные и материальные ценности и нормы, а также техно​ло​гии их производства, хранения, потребления и распространения. Обы​денное понимание культуры во многом зависит от интеллек​ту​аль​но​го уровня человека.

Духовная культура, как совокупность разума и чувства, знаний и эти​ки, является универсальной движущей силой человеческого раз​ви​тия. Как целост​ная социальная система она имеет неограниченные уни​версальные возможности для национального развития стран цен​траль​но-азиатского регио​на: совершенствование идеологии, создания об​щества высокой этики, эффек​тивного государственного строитель​ст​ва и управления. От ее состояния непо​средственно зависит решение та​ких общенациональных проблем госу​дарств Центральной Азии, как эф​фективное экономическое развитие, борьба с бед​ностью, снижение уров​ня коррупции, достижение устойчивого человечес​кого развития пу​тем создания возможностей для высокого образования граждан, по​вы​шения уровня реальных доходов, улучшения медицинского обслу​жи​вания, экологических условий, способствующих повышению благо​сос​тояния и качества жизни общества. Уровень развития духовной куль​туры в решающей степени влияет на уровень культуры произ​вод​ст​ва, культуры потребления, физической, медицинской и эколо​ги​чес​кой культуры, культуры быта, культуры межличностных и между​на​род​ных отношений. Культурный потенциал общест​ва определяет спо​соб​​ность государства обеспечить дина​мичное и безопасное развитие стра​ны в условиях новых вызовов, порожденных глобализацией и со​временной диалек​тикой развития мировой культуры и цивилизации.

Серьезную опасность для сохранения самобытности националь​ных культур в условиях глобализации представляет «массовая куль​ту​ра», которая получила широкое распространение на Западе, но не свя​за​на с национальной культурой этих стран. Она размывает основы на​ци​ональной идентичности и ведет к дальнейшей культурной экс​пан​сии. Наибольшую опасность она предс​тавляет для народов бывшего Со​юза, в том числе и народов Центральной Азии которые в течении не​скольких десятилетий находились в составе тотали​тарного государ​ст​ва, пережили на себе различного рода коммунистические «куль​тур​ные эксперименты», направленные на создание единой «проле​тар​ской, со​ветской культуры» и в условиях независимости добиваются возрож​де​ния своих национальных культур.

Исторический выбор суверенных республик ЦА сделан – ориен​та​ция на демокра​тические преобразования. Однако отсутствует со​циаль​но истори​ческий опыт в этом отно​шении. Соответственно, во​пло​щению демокра​тических прин​ципов в реальность нашего общества дол​жен предшествовать многогранный анализ специфики мышления че​ловека, социокультурных взаимосвязей сис​темы жизне​деятельности со​циологического, психоло​гического, философ​ско​го ха​рак​​тера. Мы пе​ре​жили период взрыва, т.е. период проявления свободы выбора и воз​мож​ности созидания нового. Социальный взрыв ведет к встряске об​ществен​ного сознания, тем самым прове​ряется его способ​ность к само​ос​мыс​лению, способность через со​циаль​ные конф​ликты определять источники дальнейшего бытия. Подробная общест​венно-историческая ситуация характе​ризуется резким ростом инфор​мативности, что способствует адекватному само​определению в мире хаоса и суеты.

Социальный взрыв общественной системы способствует усиле​нию инте​реса к другим целостным социокультурным образова​ниям, повышению роли диалога культур. В восприятии модер​ни​зационных процессов в общественной структуре важную роль играет принцип открытости нацио​нального госу​дарства; культурный изоляцио​низм не способствует расши​рению взаимосвязей между различными государ​ст​ва​ми. Именно поэто​му культура становится важ​ным фактором со​ци​аль​но-нравственного обнов​ления общества и государства. И как от​ме​тил Х.-Г.Гадамер: «Всякий раз, когда история надевает сапоги-ско​ро​хо​ды, возникают явные приметы нового языка ...» [6, с.49]. Языка на​рож​даю​щейся глобальной культуры.

Источники национальных различий культур заложены в истори​ческих условиях их формирования. Эти, различия имеют глубокие корни, отражающие особенности общественной жизни той или иной социально-​исторической или этнической общности людей, ее взаимо​зависимости с природой. Культурные различия - один из источ​ников многообразия исто​рического процесса, придаю​щих ему красоч​ность и многомерность. Каждая националь​ная культура непов​торима, уникаль​на. Однако уже с первых шагов цивилизации развитие стран и народов утрачивает изолированный, замк​нутый на себя характер. Уже в антич​ной цивилизации начи​нает​ся про​цесс взаимо​действия культур.

Даже первые шаги к нетривиальному анализу показывают, что уже в древних слоях культуры любого народа обнаруживаются сход​ные черты, объединяющие духовную жизнь различных нацио​нальных общ​ностей. Поэтому не случайно, что и в европейской, и в восточной культуре цен​ности народной культуры воспроизводятся чаще всего путем синте​ти​чес​кого параллелизма.

 Сегодня становится реальностью мировая культура, возникшая в резуль​тате взаимоотношения культур, как в рамках отдельных много​национальных государств, так и в масштабах всего челове​чества, ак​ку​му​​лирующая лучшие достижения всех стран и народов [7]. В этих условиях все большее значение для развития культуры каждой страны и тем более цент​рально-азиатского региона приобретают куль​турные связи и духов​ные кон​такты с другими странами и народами, а именно, диалог культур и цивилизаций, являю​​щийся основой мирного сосу​щест​​вования народов.


Неотъемлемой составной частью программы духовного воз​рож​де​ния наро​дов Центральной Азии выступает преодоление былой от​чуж​денности от внешнего мира, интеграции в культурное, образо​вательное, научное мировое сообщество, что благо​приятствует, с од​ной стороны, обогащению представ​лений мирового сообщества о прош​лом и настоящем народов Центральной Азии, которые, издревле пи​тая мировую культуру, внесли достойный вклад в сокровищницу об​ще​​человеческих ценностей, и сегодня играют активную роль в куль​тур​ных глобальных процессах, а с другой стороны, - способствует бо​лее глу​бокому познанию духовного наследия других народов, осво​е​нию опыта демократической органи​зации общества.

История показывает, что в процессе общественного прогресса по​вы​​шается роль куль​туры, морали, традиций и со временем они станут ос​нов​ными регуляторами жизне​деятельности людей. Охва​тить весь спектр куль​​тур​ного сот​рудничества стран Центральной Азии в рамках одной статьи не представ​ляется возможным. Эта проблема требует более детального изуче​ния.

Взаимообмен достижениями культуры ведет к взаимопро​ник​но​ве​нию в сферу духовной жизни, познанию национальных тради​ций. Сле​​довательно, культурное сотрудничество центрально-​азиат​ских стран, прежде всего, пред​по​лагает:

 - бережное отношение к историко-культурным традициям народов Цент​ральной Азии и использование их позитива в опре​делении путей сов​ре​​менного становления централь​но-азиатской цивили​за​ции в контексте культурно-циви​ли​зационного развития;

 - проведение культурно-философского анализа истории меж​ду​​на​род​ного сотруд​ни​чества в Центральной Азии и внесение конкрет​ной лепты в разработку теории цивилизаций;

 - определение роли и места центрально-азиатской цивилизации в разви​тии мировой культуры, межрегионального сотрудничества;

 - межгосударственного сотрудничества центрально-азиатских го​су​​дар​ств, имеющих тесные историко-культурные связи.

Детализированное и тонкое почитание культурных традиций, иду​щих из глубины веков, - все это способно утвердить новые формы полити​​ческого мышления, ориентированного на высокие духовные идеалы, в противовес "остужающей рациональности".

Несмотря на политические границы, отделяющие страны цен​траль​но-азиат​ского региона и рассматривающие их в качестве поли​ти​чес​ких единиц, имею​щих определенные политические направления, на​роды региона живут на одном культурно-цивилизационном про​стран​стве, имеют общие традиции, культуру, религию и историю. Ес​тес​твенно, разделить историческое, культурное и циви​лизационное на​сле​дие региона – невозможно. 

Это достояние принадлежит равнозначно всему населению на​ше​го общего культурно-цивилизационого пространства. Понимание этого на​правляет нас к но​вым идеям в отношении культурно-цивилиза​ци​он​ной интеграции – для того, чтобы расширить наши представления от​но​сительно ее возможностей. 

Поэтому разработка стратегии культурно-цивилизационной ин​те​гра​ции государств Центральной Азии имеет огромную важность и мо​жет привести к достижению наибольшего взаимопонимания и к ко​ор​ди​нации усилий, с целью определения оптимальных механизмов куль​тур​но-цивилизационной интегра​ции, на благо народов центрально-азиатского региона.

Таким образом, анализ культурных процессов в республиках ре​ги​она свидетельствует, что культурное сотрудничество, возрождение и раз​витие духовных ценностей народов Центральной Азии в условиях гло​бализации стали важным фактором как в укреплении культурной бе​зопасности, так и в противостоянии тем силам, которые стремятся ут​вердить в сознании людей чуждые им взгляды и культурные цен​нос​ти.
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Küreselleşme sürecinde Orta Asya ülkelerinin gelişiminin 

sosyo-kültürel yönü

(özet)

Orta Asya kültürünün gerçek değeri bu bölgede yaşayan halkların tarih boyunca birden fazla dile sahip olmalarından kaynaklanmaktadır. Buradaki halklar farklı kültürlerin buluşma noktasında bulunduklarından her zaman birbirleriyle ve komşu toplumlarla yakın ilişkiler içinde olmuşlardır. İşte bundan dolayı, Orta Asya halkları amacı dünyayı bir bütün olarak anlamak olan felsefenin varisi olarak görülmektedirler. Bu anlayışa göre, insan evrenin bir parçadısır ve dünyayı muhafaza etmek azminde olmalıdır. 

Bölgede bulunan ülkelerde gerçekleşen kültürel gelişmelerin tahlili kü​reselleşme sürecinde kültürel işbirliğinin, manevi değerlerin tekrar can​lan​masının ve gelişiminin bu ülkelerde hem kültürel güvenliğin sağlanması, hem de insan bilincinde yabancı kültürel değerlerin yer edinmesine yönelen güçlerle mücadele açısından önemli faktörler olduğunu göstermektedir.
Sociocultural aspect of development of Central Asian states 

in the course of globalisation

(summary) 
The true value of Central Asian cultures consists of that throughout a long history the people living in Central Asia, owned several languages. Because of the developed geographical features, being at a crossroads of various cultures, they always co-operated with each other and  with close and distant neighbours. For this reason the people of Central Asia are successors of the philosophy which essence is complete vision of the world. According to this world outlook, the person is a small part of the world, he is obliged to bring up constant desire to keep and develop this world as a complete formation, as the united nation. 
The analysis of cultural processes in region republics testifies that cultural cooperation, revival and development of cultural wealth of Central Asian people in the conditions of globalisation bsecame the important factor both in strengthening of cultural safety, and in opposition to those forces which aspire to confirm extraneous cultural values in consciousness of people.
Müasir Azərbaycan cəmiyyətində ailənin 
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Giriş

Cəmiyyətdə baş verən müxtəlif proseslər sosial strukturun fəaliyyətinə təsir göstərir və insan həyatının bütün sahələrində öz əksini tapır. Heç şüb​hə​siz bu proseslərdən cəmiyyətin özəyi olan ailə institutu da təsirlənir. Mən​fi biodemoqrafik meyillər, mənəvi sahədə baş verən dəyişmələr, uşaqların və qo​caların həyat və sosial müdafiə səviyyəsinin aşağı düşməsi müasir dün​ya​da ailənin rolunu səciyyələndirən yeni tədqiqat istiqamətlərinin meydana gəl​məsini aktuallaşdırır.
Urbanizasiya və sənayeləşmə prosesində təkamülün təzahürü və ailə həyatının təbəqələşməsi, ailə quruluşunun və ailə düşüncəsinin trans​for​ma​si​yası dünyada, o cümlədən, Azərbaycanda ailə formasının dəyişməsinə, nuk​lear ailələrin üstünlük təşkil etməsinə, böyük ailə quruluşunun və qo​hum​luq əlaqələrinin qırılmasına gətirib cıxarır. Bütün bu proseslər ailədə baş verən dəyişikliklərin ciddi təhlil olunmasını zəruri edir. Bu baxımdan mü​a​sir dövrün ailə-nikah problemlərindən özünü büruzə verən dəyişik​lik​lər​dən biri də ailənin reproduktiv funksiyasının zəifləməsi və ailədə uşaq sa​yı​nın getdikcə azalmasıdır.
Bu məqalədə müasir dövrdə ailə institunun reproduktiv funksiyasında mey​dana gələn dəyişikliklər nəzərdən keçiriləcək, konkret rəqəmlər əsasın​da bu dəyişikliklərin Azərbaycan ailəsinə təsirləri təhlil olunacaqdır.
Ailənin reproduktiv funksiyasında baş verən dəyişikliklərin sosial mahiyyəti
Ailənin reproduktiv funksiyası bütün digər funksiyaların elementlərini özündə cəmləşdirir. Belə ki, ailə yalnız nəslin kəmiyyət artımında deyil, həm də keyfiyyət artımında iştirak edir. Bu ilk növbədə yeni nəslin elmi-mə​dəni nailiyyətlərə cəlb edilməsi, sağlamlığının qorunması, eləcə də on​lar​da yeni-yeni bioloji anomaliyaların əmələ gəlməsinin qarşısının alın​ma​sın​dan asılıdır. Son dövrlər ailənin reproduktiv funksiyası daha çox diqqəti cəlb edir. “Müasir ailənin neçə övladı olmalıdır?” mövzusunda elmi dairələrdə, qə​zet və jurnallarda sosioloqlar, demoqraflar, psixoloqlar arasında mü​za​ki​rə​lər aparılır. Bu mövzunun aktuallaşmasının bir neçə səbəbi var. Bu səbəblər ma​hiyyət etibarilə mürəkkəb xarakter kəsb edir və qarşılıqlı əlaqəlidirlər. On​lardan yalnız bir neçəsini nəzərdən keçirək.
Əvvəllki dövrlərdə dünyanın əksər ölkələrində çoxuşaqlı ailələr üstün​lük təşkil edirdi. Lakin sonraki dövrlərdə vəziyyət kökündən dəyişdi. Belə ki, Avropada  xüsusilə sənayeləşmə və urbanizasiya prosesinin vüsət alması ilə başlayan ailənin reproduktiv funksiyasının  azalma tendensiyası, keçən əs​rin ortalarından başlayaraq tədqiqatçıların da diqqətini özünə cəlb edən və ümumbəşəri əhəmiyyət kəsb edən sosial bir problemə çevrildi. Ötən əsrin 60-cı illərinin sonundan başlayaraq dünyada təkuşaqlı ailələrin sayı artmağa baş​ladı. (1, 55)
Çox sayda uşaqların dünyaya gəlməsi tədricən öz iqtisadi dəyərini itirirdi. Uşaqların sosiallaşma (cəmiyyətə uyğunlaşma) müddətinin uzadıl​ma​sı və uşağın sosial rolunun dəyişməsi övladların valideynlərdən iqtisadi ası​lılığını artırdı və reproduktiv davranışı – ilk növbədə coxuşaqlığın iqtisadi və sosial dayaqlarını zəiflətdi.
Müsair dövrdə xüsusilə əksər qərb ölkələrində ailələrin çoxunun ya bir uşa​ğı var, ya da heç yoxdur. İki və üçuşaqlı ailələrin sayı isə önəmli ölçüdə az​a​lıb. Demoqraflar və sosioloqlar şəhər həyat tərzini bu vəziyyətin səbəb​lə​rindən biri olaraq göstərirlər. (2, 79) Belə ki, təxminən bir əsr əvvəl dünyada on ailədən səkkizi kənd yerlərində yaşadığı halda,  indi isə  bir çox inkişaf et​​miş ölkə əhalisinin üçdə iki hissəsi şəhərlərdə yaşayır. Bu baxımdan əha​li​nin mədəni səviyyəsinin artması və yaşayış vəziyyətinin yaxşılaşmasına paralel olaraq ailədə uşaqların sayı sürətlə azalmağa başlamışdır.
Ailədaxili münasibətlərdə, o cümlədən uşağa qarşı münasibətdə də də​yi​şik​​lik meyilləri özünü büruzə verir. Gəlir səviyyəsi heç də aşağı olmayan va​li​deynlər də bir uşaqla kifayətlənirlər. İki, əsasən də üçuşaqlı ailələrə çox na​dir hallarda rast gəlmək olar. Ancaq bunun əvəzində həmin tək övladı hər şey​lə təmin etməyə, ona hərtərəfli təhsil almasına imkan yaratmaya ça​lı​şır​lar. Qadınların iqtisadi məşğulluğu, insanların mədəni inkişaf səviyyələri də göstərilən səbəblərin cərgəsinə daxildir.
Bu proseslərə paralel olaraq ailədə uşağa verilən dəyərin mahiyyətində  də məzmun dəyişikliyi baş vermişdir. Belə ki, iqtisadiyyatın əsasını kənd tə​sər​rüfatının təşkil etdiyi  dövrlərdə ailədə dünyaya göz açan hər bir uşaq ye​ni bir işçi qüvvəsi kimi qəbul olunuraq iqtisadi bir dəyərə sahib idisə, müasir dövrdə ailədə uşaqlar daha çox valideynlərin onlara uzun illər baxmaq məc​​buriyyətində olduğu, onlara hər tərəfli qayğı göstərdikləri və onların var​lığından mənəvi zövq aldıqları bir növ psixoloji dəyərə çevrilmişdir. (3, 2)

Amerikalı sosioloq U.Qud özünün «Dünya inqilabı və ailə növləri» ad​lı kitabında müasir ailəni «konyuqal», yəni ailə təsərrüfatının ər-arvad və uşaq​larla məhdudlaşan, qohumluq və valideynlik əlaqələrinin zəiflədiyi ev​li​lik forması kimi təqdim edir. Belə ailə nikahla gənc ailənin yaşayış yerində se​çim haqqını şəxsi istəyə bağlayır, ailənin kiçik üzvləri tərəfindən özünə​məx​susluq, əxlaqi, cinsi, yaş mənsubiyyəti ilə müqayisədə fərdilik üstünlük təş​kil edir. (4, 62)
Statistik məlumatlar və sosial tədqiqatlar konyuqal ailədə aşağıdakı meyil və dəyişiklikləri qeyd edir:

– kütləvi şəkildə ailələrin kiçilməsi, 3 nəsildən ibarət ailələrin azal​ması, övladlarından qayğı görməyən qocaların artması.

– nikaha daxil olanların sayının aşağı düşməsi, nikahsız evliliklərin və bu​nun nəticəsində qeyri-qanuni dünyaya gələn uşaqların artması, tək yaşa​yan anaların çoxalması, parçalanmış tək valideyn (ana və ya ata) və uşaq​lar​dan ibarət natamam ailələrin artması, kişilərin və azsayda qadınların tək​rar evliliyi, valideynlərdən birinin doğma olmayan uşağı tərbiyə etdiyi ai​lə​lər, qarışıq tipli – yəni həm təkrar nikahdan, həmdə əvvəlki evliliklərdən ər və arvadın ayrılıqda övladlarının olduğu ailələr.

– kütləvi azuşaqlı və bir uşaqlı ailələr, ailədə 1-2 uşağa tələbatın artması.

Tədqiqatçıların əksəriyyəti ailə bağlarında olan dəyişikliyi “ənənəvi” ailədən “müasir” ailəyə natamam keçidin nəticəsi hesab edir. Bir cox alimlər bu dəyişikliyin səbəbini sadəcə ailənin institut olaraq böhranında deyil, bü​töv​lükdə cəmiyyətin böhranında görürlər.

Mütəxəssislər bu prosesdə qadın emansipasiyası və gender bərabərliyi ki​mi amillərin də təsirli olduğunu qeyd edirlər. Robert Bosch Fondu tərə​fin​dən 20- 49 yaşlarında olan  5500 respondent arasında aparılan sosioloji təd​qi​​qatın nəticəsinə görə, Almaniyada hər yeddi qadından biri uşaqsız qal​ma​ğa üs​tünlük verir. Bu seçimin arxasında təhsil sisteminin dayandığı gö​rüşün​də olan Robert Bosch Fondunun meneceri İnqrid Hamm, təhsil il​lə​ri​nin və uğur​lu karyera qurmağın çox uzun illər tələb etdiyini söyləyərək, bu sə​​bəb​dən ötrü gənc qadınların yorulduğunu qeyd edir. Lakin övlad sahibi ol​maq is​təməyən yalnızca qadınlar deyil. Belə ki, bu tədqiqatın nəticəsinə gö​rə Al​maniyada hər dörd kişidən birinin də övlad sahibi olmaq istəmədiyi aşkara çıx​mışdır. Bunu da İnqrid Hamm kişilərin “məsuliyyət daşımaqdan qaç​ma​la​rı” fak​toruna bağlı olaraq izah edir. Bir başqa səbəb kimi də Alman cə​miy​yə​​tində getdikcə aktuallaşan gələcəyə qarşı inamsızlıq faktorunun dur​du​ğunu gös​tərir. Burada boşanma faktının yüksək olmasını da nəzərdən qa​çır​ma​maq la​zımdır. (5)
Bəzi demoqraf və sosioloqlar isə doğum səviyyəsinin aşağı düş​mə​si​nin səbəbini uşaq ölümləri ilə əlaqələndirirlər. Belə ki, əvvəllər uşaq ölüm​ləri çox müşahidə edilirdi. Bu da yüksək doğumla müvazinətləşdirilirdi.  Əl​bət​tə, va​lideynlər bunu başa düşmürdülər. Uşaq ölümünə bəzən adi hal ki​mi ya​​naşırdılar: "Allah verdi, Özü də aldı. O, yenə verər..." Valideynlər he​sab edir​​dilər ki, uşaqların sayı 5-7 olmalıdı, indi isə 2-3 kifayətdir. De​mə​li, uşaq ölü​​münün sayının kəskin azalmasının ardınca doğum faizləri də aşa​ğı düş​məyə başladı.
Göstərilən səbəblər bir-biri ilə sıx əlaqədədirlər, bir-birini tamam​la​yır​lar və birləşərək doğum səviyyəsinin aşağı düşməsinə səbəb olan vahid bir kompleks meydana gətirirlər. Doğum səviyyəsinin azalmasına paralel olaraq ailə strukturunda da  dəyişikliklər özünü büruzə verir. Ailə əsasən iki nə​sil​dən ibarət olur: uşaqlar və valideynlər.Günümüzdə üç-dörd nəsildən ibarət olan ailələrə çox az təsadüf olunur.
Demoqrafların fikrincə nəsil artırmaq üçün iki uşaq azdır. Bunun baş​lı​ca səbəbi kimi hər qadının ana, hər kişinin də ata olmadığını göstərmək olar. Hesablamalara görə ikiuşaqlı ailələr təqribən otuz ildən sonra öz sa​yı​nın üçdə birini itirir. Eyni zamanda bir faktoru da diqqətdən kənar saxlamaq ol​maz ki, cəmiyyət sadəcə nəslin davam etdirilməsində deyil, həm də ar​tı​rıl​ma​sında maraqlıdı. Deməli üçuşaqlı ailələr yarıdan çox olmalıdır. Ancaq gənc valideynlərin fikirləri daha fərqlidir. Bu fikirlər cəmiyyət, ailə və şəx​sin birgə cəhdləri  sayəsində dəyişdirilə bilər. Burda bir-birini tamamlayan iqtisadi, hüquqi, pedoqoji və psixoloji tədbirlər görmək vacibdir.

Təbiətin qanunu olan nəsil artırma insanlarda valideyn olma, uşaq bö​yüt​mə və tərbiyə etmə istəyinə çevrilir. Bu istəyi qarşılamadan insan özünü xoş​bəxt hiss etmir. Bu da təsadüfi deyil. Əgər izdivac insanlarda yeni-yeni his​slər, yeni güc oyadırsa, övladın olması valideynlərin simasını tamamilə də​​​yişdirir. Onlarda valideyn sevgisi yaranır və bununla əlaqəli olan bütün his​slər inkişaf edir.O hisslər ki, ancaq övladın doğulması ilə yarana bilir: q​a​dın​larda analıq, kişilərdə isə atalıq.

Digər tərəfdən doğum əmsalının aşağı düşməsi bugün bir çox Avropa ölkələrinin demoqrafik problemlərlə üzləşməsinə gətirib çıxarır. Belə ki, do​ğum səviyyəsinin azalması nəticəsində  bu ölkələrdə  özünü büruzə verən sü​rət​li qocalma prosesi həm iqtisadi, həm hərbi, həm də strateji baxımdan öl​kə​nin geriləməsinə və əlavə problemlərin meydana gəlməsinə səbəb olur. Bu ölkələrin əksəriyyətində doğum səviyyəsiniı artırmaq üçün dövlət sə​viy​yə​sində müxtəlif tədbirlər həyata keçirilir. Rusiya mətbuatının yazdığına gö​rə, ildən-ilə ailə quran gənclərin (deməli, gənc ailələrin) sayı azalaraq son 5 il​də 1,7 dəfə azalıb. Üstəlik, gənc ailələrdə doğum faizinin kəskin azalması, bo​şanmaların artması Rusiyada əhalinin qocalma meyilinin sürətlənməsinə doğ​ru aparır. Rusiyada doğum səviyyəsini artırmaq məqsədilə gənc ailələrdə bi​rinci uşaq dünyaya gəldikdə birdəfəlik 15000 rubl məbləğində yardım gös​tərilir, uşağın doğulmasından tutmuş sonrakı dövrlərdə də bütün tibbi xərc​lər dövlət hesabına həyata keçirilir. Bəzi regionlarda isə 3 və 4 uşağı olan ailələrə (həmçinin ekiz uşaqlara da) növbədənkənar mənzil verilir. Mad​di tədbirlərlə yanaşı mənəvi həvəsləndirici amillərdən də istifadə olu​nur. Misal üçün bəzi qərb ölkələrində ən zəngin ailələrdə belə 3 və daha ar​tıq uşaq elitaya mənsubluq əlaməti sayılır. Çünki məntiq etibarilə, 25-30 il​dən sonra ölkə əhalisinin sayının indikindən az olmaması üçün ailədə uşaq​la​rın sayı valideynlərin sayından az olmamalıdır.Hətta çox olması daha məq​sədəuyğundur. Çünki çox zaman iki övlad müəyyən səbəblərdən vali​deyn​lərini təkrarlamır.Ümumiyyətlə ikiuşaqlı ailələrdən ibarət 1000 nəfərlik bir nəsil 25-30 ildən sonra öz sayının üçdə bir hissəsini itirir və  misal üçün statistikaya əsasən Rusiya əhalisinin sayının bərpası üçün ailələrin təxminən 50%-i üç uşaqlı olmalıdır. Lakin bütün bu tədbirlərə baxmayaraq ailədə uşaq​ların sayının azalması bir çox ölkələr üçün vacib problem kimi qal​maq​da davam edir.
Azərbaycanda əhalinin reproduktiv davranış mədəniyyətinin əsas təmayülləri
Bilindiyi kimi tarixən Azərbayacan çoxuşaqlı ailələrin diyarı kimi ta​nı​nıb. Bu tendensiya təxminən keçən əsrin 70-ci illərinin sonuna qədər davam edib. (6, 124) Ötən əsrin 70-80-ci illərində Azərbaycan  ailələlərində uşaq​la​rın sayı 4-8 nəfər idi.
Lakin son dövrlər dünyada ailənin reproduktiv funksiyasında özünü bü​ruzə verən dəyişikliklər Azərbaycandan da yan kecməyib. Xüsusilə son 30 il ərzində ölkədə uşaq doğumu tempi xeyli aşağı düşmüşdür. Rəqəmlərlə ifa​də etsək, əgər 1980-ci ildə hər min nəfərə 25,2 doğulan uşaq düşürdüsə, bu rəqəm 1989-cu ildə 26,4 (1,2 uşaq artımla), 2006-cı ildə isə 17 olub. Ailə tər​kibinin say qrupuna görə isə 2 nəfərlik ailələr ümumi ailələrin sayında xü​susi çəkisi - 31,2%, 3 nəfərlik ailələr - 21,4%, 4 nəfərlik - 16,3%, 5 nə​fər​lik - 14,2% və 6 və daha çox ailələr - 16,9%.

Göründüyü kimi, ötən illərlə müqayisədə ölkədə 2 nəfərlik (daha çox ata və ana, istisna hallarda ailə başçısından biri itirildikdə 1 uşaq və 1 va​li​deyn) ailələrin sayı xeyli artmışdır. Bu isə o deməkdir ki, ölkədə ümumi ai​lə​lərin sayına görə uşaq doğulmayan ("sonsuz"da deyilir) ailələrin sayı artır. Ək​sinə, çoxuşaqlı (4, 5, 6 və daha çox üzvü olan) ailələrin sayı azalmaq​da​dır. Dövlət Statistika Komitəsinin məlumatlarına əsasən, 3 və 4-cü uşaqların do​​ğulması müvafiq olaraq 1992-ci ildə 16,0% və 6,0%-dən 2004-cü ildə 12,4% və 3,2%-dək, beşinci uşaqların dünyaya gəlməsi isə 3,7%-dən 1,1%-dək azalmışdır. (7)  Maraqlıdır ki, kənd yerlərində də uşaqların sayında azal​ma prosesi özünü büruzə verir.

Bunu müşahidə etmək üçün bu gün Azərbaycanda  yaşları 25-35 ara​sın​da olan vətəndaşlarla onlardan yaşca böyük olanları və onların vali​deyn​lə​rinin sahib olduqları bacı və qardaşlarının saylarını müqayisə etmək ki​fa​yət​dir.  Bundan aşağı yaşın rəqəmləri isə göz qabağındadır.

Yəni ölkəmizdə üç övladı olan ata və ana artıq çoxuşaqlı ailə sayıla bi​lər.  Son illərdə doğumun səviyyəsinin kəskin azalması və  əhalinin həyat tər​​zində baş verən bəzi matrimonial (evliliyə aid) və reproduktiv də​yi​şik​lik​lə​ri, həm qər​bə meyilliyin  həm də sosial-iqtisadi problemlərin nəticəsi kimi qiy​​mət​lən​dirmək olar.
Digər tərəfdən sosial qayğıların artması, bir ailənin sahib olduğu mən​zil şəraitinın əlverişli olmaması kimi səbəblər valideynlərin üçüncü, hətta ikin​ci uşağın doğulmasını təxirə salmasını şərtləndirir və bu cür qərar qəbul edən valideynləri başa düşmək olar. Bununla birgə maddi cəhətdən təmin olun​muş ailələrdə də uşaqların sayının bir, ən yaxşı halda iki olduğunu mü​şa​hidə etmək olar. Burada gənc qadınlarımızın “birini dünyaya gətirmişəm, ar​tıq özümlə məşğul olacam” – deyərək Avropa feminizminin Aziopa vari​an​​tı​nın təzahürünü ortaya qoymaları nəzərdən qaçmır. Avropa ölkələrində ol​​du​ğu kimi, artıq bizdə də ailələrin planlaşdırılması gedir.
Eyni zamanda bəzi ailələr uşaqlarını hərtərəfli olaraq yetişdirmək is​təyirlər. Yəni uşaqların  həm xarici dil öyrənməsini, həm musiqi alətində ifa et​​​məsini, həm idmanla məşğul olmasını, həm də müxtəlif fənnlərdən repi​ti​tor yanına getmələrini arzu edirlər. Uşaqların ailədə sayının çox olması isə bu arzunun gerçəkləşməsinə valideynlər üçün həm maddi, həm fiziki ba​xım​dan imkan vermir. Ailənin reproduktiv funksiyasına son dövrlər boşan​ma​ların sayının artması  da mənfi təsir göstərir, buna görə də ictimaiyyət bu ha​disəyə laqeyd yanaşa bilmir.

Bu gün ölkəmizdə doğum səviyyəsinin aşağı olmasından irəli gələn de​mo​qrafik problem, Avropa ölkələrində olduğu kimi kəskin dayanmır. Ey​ni za​manda sevindirici haldır ki, gənclərimizdə digər ölkələrin gəncləri ilə mü​​qayisədə övlad sahibi olmaq istəklərini bəyan edirlər.Belə ki, “Univer​si​te​tin so​nuncu kurs tələbələrinin ailə haqqında düşüncələri”  mövzusunda ke​çir​​di​yi​miz tədqiqatda “Gələcəkdə neçə uşağınız olmasını istəyirsiniz?” su​a​lı​na gənc​lər belə cavab veriblər:

Bir uşaq- (5,4%), iki uşaq (45,4%), üç uşaq (30,7%), dörd uşaq (11%), beş uşaq (2,8%). Cinslərə görə bu suala verilən cavablarda müxtəlif ol​muş​dur: Bir uşaq arzu edən qadınların sayı (7%) kişilərin sayı (4%), 2 uşaq- Qa​dınlar (50%), kişilər (42%), üç uşaq Qadınlar (28%), kişilər (33%) (8, 102).
Azərbaycanda təbii artım MDB ölkələrinə, yaxın qonşularımıza və Av​ropa ölkələrinə nisbətən ürəkaçan olsa da, hər il doğulan uşaqların sa​yı​nın azalma tendensiyasının davam etməsi,  BMT ekspertləri tərəfindən, 2035-ci ildən başlayaraq Azərbaycanda əhalinin sayının tədricən azalmağa baş​layacağı haqqında proqnozu insanı düşünməyə vadar edir. (3, 2) Demo​qra​fiya elminin təməl prinsipi isə bizə deyir ki, istənilən dövlətin əhalisinin və millətin sayının azalmaması üçün bir ailədə üç uşaq olmalıdır. Hesab sa​də​​dir: ailədə iki uşaq varsa, ata və ana dünyasını dəyişəndən sonra övladlar sa​​dəcə, onların yerini tutacaq. Üç uşaq isə ailədə bir nəfərin statistik artımı deməkdir.

Bu prosesin ailədəki tək olan övlad üzərində mənfi təsirini də unut​ma​maq lazımdır. Belə ki, təkuşaqlı ailələrdə bacı və qardaşının olmaması uşaq​la​ra mənfi təsir göstərir. Mütəxəssislər, ailədəki tək uşağın  eqoist və to​le​rant​lıqdan uzaq böyüdüyünü, ailədəki tək uşağa hədsiz diqqət və qayğı gös​tə​rildiyi üçün bu uşaqların sosial norma və qaydalara riayət etməyərək ər​kö​yün olduqlarını qeyd edirlər. Nəticədə bu uşaqların nümayiş etdirdikləri as​so​sial davranışlar cəmiyətə də sirayət edir.

Ailədə uşağın olmaması və yaxud tək övladın olması ictimai müna​si​bət​lərin möhkəmlənməsi və təkrar istehsalı funksiyasının da pozulmasına sə​bəb olur. Bu baxımdan ailə üzvlərinin həmrəyliyi, qarşılıqlı münasibəti və ası​lılığını təmin edən inteqrativ funksiyasının zəifləməsi və ailədə nəsillər​arası əlaqənin kəsilməsi kimi mənfi təmayüllər özünü büruzə verir. Bütün bu amil​lər sosial strukturu meydana gətirən ünsürlərin tamlığının və dayan​ıqlı​lı​ğının zəifləməsi ilə nəticələnir.

Əksinə, əgər ailədə bir neçə uşaq varsa, onda tam bir ailənin qurul​ma​sı üçün təbii şərait formalaşmış olur. Bu da ailənin hər bir üzvünün hə​ya​tı​nın məzmunlu olmasına və ailədə tərbiyə funksiyasını müvəffəqiyyətlə hə​ya​ta keçirməsinə şərait yaradır. (9, 10) Bir uşaqlı ailələrdə isə hər şey çə​tin​​ləşir. Bir neçə uşaq olan ailələrdə həyat kollektivdir; bir-birindən nü​mu​nə götürmək, bir-birinə görə məsuliyyət daşımaq, rəhbərlər və tabe olanlar var. Belə ailələrdə uşaqların qarşılıqlı tərbiyə üsulu aktiv gedir, hər bir uşa​ğın həyatında təbii olaraq kollektivlik, başqasının dərdinə şərik olmaq, həm​rəy​lik, yoldaşlıq və dostluq hissi, bacı-qardaşa məhəbbət hissi meydana gəlir.

Ailədə tək qalan uşaqlar da bu vəziyyətdən məmnun deyillər və bu növ ailələrdə əksər uşaqlar tək övlad olduğunu ətrafdakı insanlardan giz​lət​mə​​yə cəhd edirlər. Hətta bəzən öz valideynlərini onlarla oynayacaq, tə​əssü​rat​​larını bölüşəcək bacı və qardaşlarının olmadığı üçün qınadıqları da mü​şa​hi​də olu​nur. Bölüşmə kimi bir çox duyğudan məhrum yetişən bu uşaqlar, uğur qa​zanmaq üçün özünü basqı altında hiss edir, ana və atasını özünə mo​del ki​mi seçirlər. Yenə bu uşaqların əksəriyyəti üçün ailəsindən ayrılmaq çə​tin​lik tö​rədərkən, bir çoxu da yeni bir mənlik hissi inkişaf etdirir. Bəzi mü​​tə​xəs​​s​islər buradan çıxış edərək ailə planlamasının yeni nəslin də​yiş​mə​si​nə də sə​bəb olduğu fikrini irəli sürürlər.

Məsələnin birdə fərdin gələcəyi ilə bağlı tərəfi var. Belə ki, hər bir in​sa​nın həm sevincli, həm də kədərli günlərində hisslərini bölüşəcək yaxın insana eh​tiyacı olur. Bacı və qardaşların sayının rolu xüsusilə toy və yas mə​ra​sim​lə​rin​də özünü qabarıq formada büruzə verir. Ailədə tək olan uşaqlar isə bu im​kan​dan da məhrum olurlar. Valideynlərin dünyalarını dəyişməsilə baş qal​dı​ran yalnızlıq hissi ailədə tək olan övladlar üçün daha problematik xa​rakter kəsb etməyə başlayır. Bu baxımdan bu gün  tək övladla kifa​yət​lən​mək niy​yə​tin​də olan valideynlərin gələcək faktorunu da nəzərə almaları vacibdir.

Nəticə

Əhalinin reproduktiv davranış mədəniyyəti mahiyyət etibarilə özündə iqtisadi, sosial və psixoloji səbəbləri cəmləşdirən mürəkkəb bir prosesdir. Tədqiqatlar göstərir ki, qeyd olunan səbəblər bir tərəfdən ailədə uşağa qarşı olan marağı artıran, digər tərəfdən onun qarşısını alan həm amil, həm də motiv funksiyasını həyata keçirir.
Son illərdə Azərbaycanda doğum səviyyəsinin aşağı düşməsi,  Azər​bay​​can əhalisinin həyat tərzində bəzi matrimonial (evliliyə aid) və re​pro​duk​tiv dəyişikliklər həm qərbə meyilliyin davamı, həm də sosial-iqtisadi sə​bəb​lər​lə izah oluna bilər. Bunun təhlükəli səviyyəyə çatmadan qarşısını almaq məq​sədilə təxirəsalınmaz tədbirlərin həyata keçirilməsi zəruridir. Unutmaq ol​maz ki, uşaqlar təkcə yeni nəsil artımının daşıyıcıları yox, həm də gələ​cə​yi​mizin davamçılarıdır.

Bu baxımdan ilk növbədə ailələrə konkret yardım nəzərdə tutan hü​qu​qi normativ-bazanın hazırlanması, ikinci olaraq Azərbaycan xalqının ta​rixi, so​sial-iqtisadi və mədəni xüsusiyyətlərini nəzərə almaq şərtilə de​mo​qra​fik siyasətin müəyyənləşdirilməsi, ailələrin sosial müdafiəsi və tələbatlarının ödə​nilməsi istiqamətində tədbirlər planının hazırlanıb həya​ta keçirilməsi, qa​​dınların ümumi sosial vəziyyətlərinin ya​x​şı​laşdırlması istiqamətində tə​xi​rə​salınmaz tədbirlərin görülməsi, ailələrin re​pro​duktiv funksiyalarının əsa​sən nikahın ilk 5 ilində başa çatdığını nəzərə ala​raq gənc ailələrə ikinci və üçün​cü uşaqların doğumu üçün münbit maddi, so​sial, mənəvi-psixoloji iqli​min hazırlanması ailələrdə uşaqların sayının ar​tı​mına səbəb olacaq tədbirlərdir.
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Cоциологический анализ репродуктивной функции семьи в современном Азербайджане

(резюме)

В данной статье исследуется проблема изменений репро​дуктивной функции семьи и на базе статистических данных анали​зируется влияние этого процесса на структуру азербайджанской семьи. Сокращение в последнее время  количества детей в семьях Азербай​джана связано как с уклоном к западному образу жизни, так и с соци​ально-экономическими причинами. В конце статьи автором пере​чис​лены ряд предложений для государственных структур, которые при​ведут к увеличению числа детей в семьях.

Çağdaş Azerbaycan toplumunda 
ailenin üreme işlevinin sosyoloji tahlili

(özet)
Bu makalede çağdaş dönemde aile kurumunun üreme işlevinde mey​da​na gelen deyişiklikler ele alınmakta, bu değişikliklerin Azerbaycan aile ya​pısına etkileri somut veriler işığında araştırılmaktadır. Son yıllarda Azer​baycanda ailelerde çocukların sayının azalması, Azərbaycan nüfusunun ya​şam biçiminde evlilik kurumun ve ailenin üreme işlevine ilişkin  deyişik​lik​ler hem Batı tarzı yaşam biçimine eğilimin atrması, hem de sosyo-eko​no​mik sebeplere bağlı olarak açıklanmaktadır. Makalenin sonunda Azer​bay​can’​da ailelerde doğan çocuk sayısının artması için devlet tarafından ya​pıl​ma​sı gereken işler teklif olarak sunulmaktadır

The sociological analysis of reproductive function 
of a family in modern Azerbaijan
(summary)

In this article author investigates the problem of changes of reproductive function of Azerbijani family and analyzes the influence of this process on structure of the Azerbaijan family on the basis of the statistical data. The reduction of quantities of children in Azerbaijani families is connected both with a tendency to the western way of life, and with the social and economic reasons. In the end of the article author lists a number of offers which will lead to increase in number of children in families.

Ряйляр
Qloballaşma 
və bütöv bəşəriyyət ideyası
Александр Н.ЧУМАКОВ
Глобализация. Контуры целостного мира. 
(Москва, Проспект, 2009)
Qloballaşma mövzusunda son dövrlər​də istər Azərbaycanda, istərsə də xarici öl​kə​lər​də çox müx​tə​lif səpkili tədqiqat əsərləri çap olunmuşdur. Bu prob​lem üzrə ölkə​miz​də nəşr olunan ən sanballı əsər Ramiz Meh​di​yevin “Azərbaycan: qloballaşma döv​rünün tələbləri” adlı monoqrafiyasıdır. Bu əsər​də həm ölkə daxilində, həm də beynəlxalq miq​yas​​da gedən proseslərin səciyyəsi ve​rilmiş və ümu​miy​yətlə qloballaşma haqqında elmi-nəzəri təlimlərin məğ​​zi açıqlanmışdır. Bununla belə, bəşəriyyəti na​rahat edən bir sıra problemlərin başqa prizmalardan da açıqlanmasına böyük eh​tiyac vardır. Xüsusən dünyanın ən böyük dövlətlərindən olan Ru​siyanın mövqeyi çox önəmlidir. Keçmiş sosialist məkanından dün​yaya açılan pəncərədən baxdıqda, müasir Qərb prioritetlərinə də nə kimi fərqli münasibətlər ola biləcəyini təsəvvür etmək mümkün olur. 
Yeni iqtisadi münasibətlər sisteminə sosialzmdən keçən bir öl​kə ola​raq Azərbaycanın yaşadığı sosial-iqtisadi təbəddülatlar və inkişaf pers​pek​tiv​ləri MDB ölkələri ilə xeyli dərəcədə ox​şar​dır. Lakin bununla belə, təkcə Ru​siya və Azərbaycan üçün, hətta bü​tün keçmiş sosialist platforması üçün deyil, bütövlükdə bə​şə​riy​yət üçün təhlükə törədə biləcək qlobal problem​lə​rin birgə səy​lər​lə öyrənilməsinə böyük ehtiyac vardır. 
Tanınmış Rusiya fəlsəfəçisi, professor A.N.Çumakovun “Qlo​ballaş​ma. Bütöv dünyanın kon​turları”
 adlı monoqrafiyası məhz bu baxımdan bö​yük elmi-nəzəri və fəlsəfi dəyərə malikdir. 
Qloballaşma prosesinin məğzini düzgün anlamaq üçün ilk növ​bədə sivilizasiya və mədəniyyət (culture) anlayışlarının fərq​lən​​dirilməsi lazımdır. Belə ki, ümumplanetar miqyas kəsb edən əs​lində sivilizasiyadır, çünki o, öz təbiəti etibarı ilə bütün bəşə​riy​yətin inkişafını ifadə edən prosesdir. Mə​də​niy​yət, xüsusən, mə​​nəvi mədəniyyət isə müxtəlif xalqlar üçün fərqli olur. La​kin bu​na baxmayaraq, təəssüf ki, bir çox tədqiqatçılar qloballaşmanı məhz milli mədəniyyətləri də əhatə etdiyini göstərməyə çalışırlar. Mə​sələn, S.Han​tinqton sivilizasiyanı dil və dinlə əlaqələn​dir​mək​lə mədəniyyət və si​vi​lizasiya arasındakı fərqi faktiki olaraq nə​zər​dən qaçırmış olur. Digər ame​ri​kan ideoloqu Piter L.Berqer də uy​ğun mövqedən çıxış edir. Təsadüfi de​yil​dir ki, onların birgə re​dak​torluğu ilə nəşr olunmuş “Çoxüzlü qlo​bal​laş​ma. Mü​asir dün​ya​da mədəni müxtəliflik” adlı kollektiv monoqrafiya da hə​min ide​​ya əsasında yazılmışdır. Burada, məsələn, mədəni qloballaş​manın hind va​riantından, Macarıstanda, Türkiyədə, Çilidə mə​də​ni qloballaşmadan bəhs edən məqalələr toplanmışdır.
 Belə çıxır ki, hər bir xalq öz yolu ilə qlo​bal​laş​maya doğru gedir. Yəni bu ha​disə heç də məhz Amerikadan başlayan və bü​tün dünyaya transfer edilən bir proses olmayıb, bütün ölkələrin mə​də​niy​yətlərini ehtiva edir və bu zaman hər bir xalq özü sanki qloballaşmanın bir subyekti olur.  
Əslində, müxtəlif xalqların mədəniyyətləri iki kənar halda (qütb ef​fek​ti) bərabərləşə bilər. Ya həddindən artıq aşağı qata, instinklər səviy​yə​si​nə en​​dik​də, ya da çox yüksək sənətkarlıq zirvəsində yaxınlaşmadan və ey​niyyətdən danışmaq olar. Çünki insanın bir millət nümayəndəsi kimi deyil, sa​dəcə bioloji varlıq kimi çıxış etdiyi ibtidai hisslərin önə keçdiyi məqam​lar​da milli mədəniyyət ümumiyyətlə olmur. Bu səviyyədə ancaq kütləvi mə​də​niyyətdən danışmaq olar. Digər tərəfdən, insanın sosial varlıq kimi özü​nü​dər​kin miqyası və mərtəbəsi yüksək olduqda, o ümumbəşəri ideallara can at​dıq​da. Onun yaratdıqları da, sadəcəc bir millət üçün deyil, bütün bəşəriyyət üçün olur. Və bu yüksək məqamda milli fərqlər aradan götürülür. Beləliklə, insan ən aşağı səviyyədə də, ən ali məqamda da “millətsizləşir”. 
Milli mədəniyyət əslində insanın ibtidaidən aliyə, heyvani instink​lər​dən ilahi duyğulara yüksəliş yolunda bir keçid mərhələsidir. Və əksər xal​q​la​rın mədəniyyət spektrində hər iki qütbün əlamətlərinə rast gəlmək olar. Ağırlıq mərkəzi isə haradasa ortadadır. 

Bəs qloballaşma bizə nə vəd edir? İnsanları milli mədəniyyət səviy​yə​sin​dən daha ali bir məqamamı qaldırmaq, yoxsa onlar arasında fərqi,   – bu fərq məhz milli mədəniyyət mərtəbəsindədir, – götürməklə onları kütləvi mə​dəniyyət səviyyəsinəmi endirməkmi?    

Milli yeməklər əvəzinə McDonaldslar təklif edildiyi kimi, milli ədə​biy​yat və incəsənətin də heyvani instinktlərin universallığından irəli gələn, ero​tik hisslərə və qorxuya, vahiməyə istinad edən kütləvi mədəniyyətlə əvəz​​lənməsinə cəhd göstərilir. Və bu məqsədlə müasir texnikanın, kom​mu​ni​kasiya sistemlərinin bütün imkanlarından istifadə olunur.  

Millilikdən kütləviliyə eniş, milli deqradasiya heç şübhəsiz xalqların öz təşəbbüsü ilə baş vermir. Əlbəttə, icraçı hər bir xalqın öz nümayəndə​lə​ri​dir. Lakin ideya müəllifləri harada isə kənardadır. Qloballaşma dalğaları ha​ra​dansa Qərbdən gəlir. Digər tərəfdən sual oluna bilər ki, bu proses Ameri​ka​nın və ya Qərbi Avropanın nəyinə lazımdır? Bax, Çumakovun adını çək​diyimiz kitabında da bu çür suallara cavab axtarılır. Müəllif məsələyə milli mə​dəniyyətlər müsəvisindən deyil, elmi-texniki inkişaf və qlobal problemlər mü​stəvisindən yanaşır. A.N.Çumakov A.Klarkın “Gələcəyi unamaq yox, ya​​​rat​maq lazımdır” fikrini rəhbər tutaraq tarixin subtekti kimi insanların üzə​​ri​nə düşən böyük məsuliyyətdən danışır. Lakin gələcəyi yaratmaq üçün real güc tələb olunur. Bu gücün mənbəyi təbiətdə olsa da, onun realizasiyası üçün insanın öz biliklərini artırması, yeni-yeni optimal modellər qurması və qu​ruculuq proseslərini daha universal ideya bazasında tənzimləməsi tələb olunur. 
A.N.Çumakov postindustrial cəmiyyət, elmi-texniki tərəqqi, texniki in​qilablar erasından sonra qlobal inqilabların başlandığını göstərməyə ça​lı​şır. O, qloballaşmaya təbii-tarixi proses kimi baxır. Mədəniyyət də b pro​se​sin gedişində xüsusi bir mərhələdir. Təbiətin özünə alternativ olaraq insan tə​rəfindən yaradılmış hər şey mədəniyyətə aid edildikdə, sivilizasiya da onun tərkib hissəsinə çevrilir. Lakin bu halda milli mədəniyyətlər ancaq mə​nə​vi mədəniyyət çərçivəsində başa düşülə bilər. Maddi mədəniyyət isə  si​vi​li​zasiya ilə eyniyyət təşkil edir. Bu halda belə bir sual ortaya çıxır: tarixin hə​rəkətverici qüvvəsi mənəvi, yoxsa maddi mədəniyyətlə daha çox bağlıdır? Bu suala birmənalı cavab vermək çətindir. Belə ki, özlüyündə elmi-texniki inkişaf yetərli deyil. Qazanılmış texniki nailiyyətlərin necə və hansı məq​səd​lə tətbiq olunması artıq daha çox dərəcədə mənəvi inkişaf səviyyəsindən asılıdır. 

Digər tərəfdən, vahid sivilizasiyadan, bəşəriyyətin vahid özünüdərk pro​sesindən danışmaq şpü də bəzi tədqiqatçılara mübahisəli görünür. Mə​sə​lən Şpenqler bəşəriyyəti bir subyekt kimi qəbul etmir və onun hansı isı ümu​mi məqsədindən danışmağı qeyri-mümkün hesab edir. Bununla belə, Çu​ma​kov fərqli bir mövqedən çıxış edərək, qlobal inkişafı sistemli bir proses kimi 5 mərhələyə bölür. XVIII əsrin ikinci yarısından XX əsrin 20-ci illərinə qə​dər bəşəriyyətin coğrafi və iqtisadi cəhətdən və nəhayət xeyli dərəcədə si​ya​si cəhətdən də bütövləşməsindən bəhs olunur. İkinci mərhələ kimi Çumakov XX əsrin 20-60-cı illərində gedən prosesləri, cəmiyyətin təbiətə qarşı bir küll halında brləşməsini və bu birliyin iqtisadi, siyasi və hətta ekoloji yön​lə​ri​nin vahid məxrəcə gətirilməsini göstərir. Sonrakı mərhələləri Çumakov qlo​ballaşmanın özünüdərk pillələri kimi təqdim edir. Son mərhələni isə post​qloballaşma adlandırır. Bu artıq bəşəriyyətin vahid subyekt halında fə​a​liy​yəti mərhələsidir ki, hələ əldə olunmadığına görə, hipotetik səciyyə da​şıyır.
 
Ümumiyyətlə, A.N.Çumakovun haqqında bəhs etdiyimiz kitabı, do​ğur​dan da, bütöv dünta miqtasında baş verməkdə olan proseslərə həsr olun​muş​dur. Və tədqiqata təkcə son dövrlər cəlb edilmir. Belə ki, əsərdə müasir pro​seslərin rüşeymləri və ideya mənbəyi min illər bundan əvvəl baş​lan​mış daha fundamental hadisələrdə axtarılır.

Qloballaşma haqqında sosial, iqtisadi, siyasi və kulturoloji aspektlərdə çox kitablar yazılmışdır. Professor A.N.Çumakov isə məsələyə fəlsəfi as​pekt​də yanaşır və bütün digər tədqiqat istiqamətlərini vahid orta məxrəcə gə​tirməyə çalışır ki, bu da qlobalistikanın tədqiqində yeni mərhələ hesab edi​lə bilər. 
Prof. S.Xəlilov

Felsefe: tarih ve çağdaş dönem
Selahaddin Halilov
Doğu’dan Bati’ya felsefe köprüsü

(İstanbul: Ötüken Neşriyat 2008; 415 sayfa.)
Son dönem Azerbaycan/Türk düşüncesinin en önemli temsilcilerinden olan Prof. Dr. Selahaddin Halilov, sosyal bilimler ve felsefe ala​nın​daki çalışma​la​rıy​la dünya çapında üne kavuşmuş mümtaz bir bi​lim in​sa​nı​dır. Aynı zamanda eğitim alanındaki faa​li​yet​​leriyle de tanınan Halilov, Ulus​lararası Rektörler Ku​rulu üyesi ve ABD’de bulunan “Doğu-Batı: Dü​şün​​​celer Arası Köprü” adlı uluslararası kurumun yö​ne​ticilerindendir. On​lar​ca kitap ve yüzlerce bilimsel ma​kaleye imza atmış bulunan Halilov’un bazı eser​leri Rus​ça, İngilizce ve Türkçe gibi önemli dünya dillerine çevrilmiş ve ya​yın​landığı ülkelerde büyük bir ilgiye mazhar olmuştur.

Yazarın Türkçe’ye aktarılmış ikinci kitabı olan Doğu’dan Batı’ya Fel​se​fe Köprüsü, Platon’dan Sartre’a kadar uzanan geniş bir zaman dilimi içe​ri​sin​de ortaya konulmuş felsefî sistemler üzerine yapılan birtakım kar​şı​laş​tır​ma​lı ve özgün denemelerden oluşmaktadır. Son derece dinamik bir tarih ta​sav​vurundan yola çıkan yazarın bu eserini, genel anlamda her türlü ideolojik kay​gılardan arınmış bir felsefe tarihi metni, özel anlamda ise belirli bir za​man veya mekan kalıbına sığmayacak kadar özgün ve canlı düşüncelerin bir ir​tisamı şeklinde okumak mümkündür. Bir felsefe tarihi metni olarak ele al​dı​ğımızda, düşünce tarihinin vazgeçilmezleri arasında görülen büyük fi​lo​zof​ların hayatı ve öğretileriyle ilgili bilgi aktarımından ziyade söz konusu öğ​retilere ilişkin yazarın kişisel yorumunun ön planda tutulduğunu söy​le​ye​bi​liriz. Bu anlamda Doğu’dan Batı’ya Felsefe Köprüsü, kitaba mukaddime ya​zan Prof.Dr.Ramiz Mehdiyev’in de belirttiği gibi, ders kitabı veya an​sik​lo​pedik bir derleme olarak değil de genel düşüncenin farklı durumlarına so​mut bir felsefî konumdan bakış şeklinde görülmelidir (s. 19).

Ana metin, esere ismini veren Doğu ve Batı kavramlarının yanı sıra fel​sefe-tarih ilişkisi, tarih felsefesi ve felsefe tarihi, yerel ve evrensel dü​şün​ce biçimleri gibi tartışmalarla ilgili genel bir metodolojik çerçeve su​nu​mu​nun yer aldığı giriş bölümleri ve Aristo, Platon, Fârâbî, İbn-i Sînâ, Süh​re​ver​dî, Descartes, Locke, Kant, Hegel, Schopenhauer ve Sartre gibi filozofların ya​nı sıra Azerbaycan felsefî düşüncesinin önemli temsilcilerinden olan M. F.Ahundov, Hüseyin Cavid ve Cafer Cabbarlı gibi ediplerin öğretilerinin kar​şılaştırmalı olarak incelendiği münferit bölümlerden oluşmaktadır. Fel​se​fe tarihi açısından ilklerden olması hasebiyle özellikle Kant ile Süh​re​ver​di’​nin görüşlerinin karşılaştırmalı bir şekilde incelendiği bölüm daha dikkat çe​ki​cidir. Bu bölümde her iki filozofun görüşleri arasında “karanlık” ve ken​din​de şey” kavramları bağlamında açık bir benzerliğin bulunduğunu ifade eden yazar, a priori ve aposteriori bilgi ayrımının Kant’tan altı yüz yıl önce “do​ğuştan gelen” ve “sonradan elde edilen” bilgi ayırımı şeklinde Sührever​di tarafından ortaya konulduğunu ileri sürmektedir (s. 260). Fakat, bu id​di​a​sı​nı dile getirirken yazar, tarihsel öncelik kaygısından ziyade bir taraftan Do​ğu düşünce tarzının görmezden gelindiği ya da anlaşılmadığına vurgu yap​makta, diğer taraftan da dikkatli bir şekilde incelendiğinde Doğu dü​şün​ce tarzının karşıtına göre çok daha kapsamlı ve esaslı olduğunun gö​rü​le​bi​le​ce​ğini ima etmektedir. Yazarın bu yaklaşım tarzının Platon ve Aristo, Platon ve Fârâbî/İbn-i Sînâ ve hatta Goethe ve Ahundov, Cabbarlı ve Sartre kar​şı​laş​tırmaları dahil bütün bir eser boyunca sürdürülmüş olması, Doğu ve Batı kav​ramları üzerinde ayrıca durmayı zorunlu hale getirmektedir.

Yazara göre, Doğu ve Batı, her şeyden önce, ruh ve medeniyeti temsil et​mektedir (s. 120). Şöyle ki Doğu ve Batı, coğrafî bir ayırım olmaktan öte​ye belirli bir ruh ve bilgi durumudur. Akademik çevrelerde yaygın olan Ba​tı-Doğu ya da Batı-İslam şeklindeki ikilemlerin düşünce tarihini keskin coğ​ra​fî çizgilerle birbirinden ayırdığı ve sözgelimi, Halep’te yaşamış bir dü​şü​nü​rü zorunlu olarak Doğulu, Roma’da yaşamış bir başka düşünürü ise Batılı ola​rak tanımlamaya yol açtığı herkesçe bilinen ve fakat sorgulanmayan bir hu​sus olarak karşımıza çıkmaktadır. Oysa ki Halilov böyle bir ayrıma ke​sin​lik​le karşıdır. Ona göre, sözgelimi Platon gerçek bir Doğuludur (s. 61). Öte yan​dan, coğrafî olarak Doğu sınırları içerisinde yer almasına karşın bilimi ve​ya bizatihi insanı değil de toplumu öne çıkaran Ahundov gibi herhangi bir dü​şünürün de Batılı olarak addedilmesi kaçınılmazdır. 

Zamansal olarak Doğu Batı’yı öncelemektedir; yahut da, Halilov’un de​yimiyle, önce Doğu vardı, Batı sonradan meydana geldi (s. 86). Doğu dü​şün​cesi, her türlü maddî bağlılıktan arınarak manevi olgunluğa erişme, haki​kat arayışı ve vahdet özlemi gibi temel insanî unsurları ihtiva ederken, Batı dü​şüncesi, evreni ve içindekileri deneysel incelemeye tâbi tutarak elde edi​len verilerin toplamı üzerine felsefî bir sistem kurma şeklindeki salt me​ka​nik bir tavrı simgelemektedir. Bu anlamda, Sokrates, Platon, Zerdüşt, Buda, Kon​füçyüs gibi bilgelerden ortaçağ Yahudi, Hint, Hıristiyan, Müslüman vs. fi​lo​zoflara kadar neredeyse tüm düşünürlerin görüşleri Doğulu düşünce tar​zı​nın birer yansıması konumundadır. Diğer taraftan, Doğunun “tamamlayıcı bir parçası” niteliğini haiz antikçağın zirvelerinden sayılan Aristo ile varol​ma​ya başlayan Batılı düşünce tarzı ise, esasında yeniçağın başlangıcıyla bü​yük bir ivme kazanarak özellikle de Kant’ın devrimsel girişimi sonucunda ba​ğımsız bir bilgi oluşturma sürecine dönüşmeyi başarmış ve sa​nayi​leş​mey​le birlikte de güç ile özdeşleşmiştir.

Batılı düşünce tarzının güçle birleşmesi, doğal olarak bu düşünce tar​zı​nın genel anlamda düşüncenin tek biçimi olduğu iddiasında bulunmasına sebebiyet vermiştir. Başka bir ifadeyle, düşüncenin basit bir şekilde biçimsel mantığın kurallarına indirgenmiş olması, insan tahayyülünün olası tüm im​kan​larının inkar edilmesine yol açmış ve dolayısıyla da Batılı “bilimsel” dü​şün​ce, kendi kalıbına uymayan -sözgelimi estetik gibi- tüm öteki düşünce tarz​larını rasyonelliğin dışına itmeye çalışmıştır. Oysa ki, yazara göre, es​te​tik düşünce hem zamansal olarak hem de ifade gücü bakımından bilimsel dü​şüncenin önünde gelmektedir ki Doğu felsefesinin varlığı bunun bir is​pa​tı​dır (s. 119). Halilov’un birer “Doğulu” olarak nitelendirdiği Shakespeare ve Goethe gibi dünyaca tanınmış yazarların yanı sıra Azerbaycan manevi-fik​rî havzasından beslenen Cavid ve Cabbarlı gibi ediplerin görüşlerine ge​niş yer vermiş olmasını da edebiyatın felsefî düşüncenin mümkün olan en et​kin araçlarından birisi ve belki de en önemlisi olduğunu gösterme girişimi şe​klinde okunabilir. Fakat bu girişimi gelişigüzel şekilde Cavid ve Cabbarlı mirasını yüceltme olarak değil de (ki muhtemelen yazar, sözgelimi Sene​gal’​de yaşıyor olsaydı Şeyh Hamidou Kane edebî mirası için de benzer şey​ler söylüyor olacaktı), etnik (yerel) ve millî (dinî) düşüncenin felsefenin en önem​li sorunsalı konumunda olan insan’ı anlama ve anlamlandırma çaba​sı​nın meşru ve kaçınılmaz bir yolu olduğunu gösterme arzusu olarak de​ğer​len​dirmek gerekir.

Tüm bu söylenenlere bakarak, yazarın bir yandan Batı düşüncesini ta​ma​men reddettiği ya da bu düşüncenin karşısında yer aldığını, öte yandan da Do​ğu düşüncesini yücelttiği ya da bu düşüncenin savunuculuğunu yaptığını dü​şünmek doğru değildir; çünkü ona göre, Batı da Doğu da insan olgusunun iki temel bileşenini oluşturmaktadır. O halde, bu çelişkili durumu nasıl aşa​bi​liriz? Bu noktada yazarın, bir yandan düşünceyi bütünüyle mantık ku​ral​la​rı​na indirgeyerek manevî idrakin imkanını ortadan kaldıran ve insanı yal​nız​ca mekanik evren içerisindeki maddî bir varlık şeklinde yorumlayan Batılı dü​şünce tarzının genelleştirilmemesi, diğer yandan da Doğu düşünce tar​zı​nın tarihte olduğu gibi insanı maddeden soyutlayarak günümüzün medeniyet se​viyesine erişmesini engelleyecek asketik yorumlarına fırsat verilmemesi ge​rektiği şeklindeki iki temel kaygısından söz etmek mümkündür. Bu kay​gı​ları tersten okuduğumuz zaman, aynı zamanda hem Batılı hem de Doğulu olan insanın, kendi varlığının tek biçimli bir sorunun muhatabı olmadığının far​kına varması istenmektedir. Böyle bir tespiti, her anlamda Batılı kar​şı​sın​da yenilgiye uğramış bir Doğulunun (özellikle Müslüman halkların müptela ol​duğu bir acedia durumundaki) “maddiyat sizde, maneviyat bizde” gibi söy​​lemlerden ayırmak zorundayız. Halilov, alışılmış önerilerden farklı ola​rak, Doğu-Batı vahdetinin yatay değil de dikey şekilde sağlanması gerek​ti​ği​ne inanmaktadır. Başka bir deyimle, Batı, Doğu üzerine inşa edilmelidir; çün​kü Doğu Batıyı öncelemektedir. Bu düşüncenin epistemik açılımları, ya​zarın Batı düşüncesinde Doğu arayışlarında açıkça görülmektedir.

Halilov’a göre, felsefenin temel konusunun - aynı zamanda Doğu dü​şün​​cesinin de temel karakteristiği olan- insan sorunu olduğunu daha önce ifa​de etmiştik. Bu anlamda, esasında bir Doğu meselesi olan ve “bilimin ‘ben’​sizleşmiş dünya modeline alternatif olarak veya denge kurmak için fel​se​fede ‘ben’i öne çıkaran” (s. 391) varoluşçuluk ve benzeri çıkışların ya​za​rın gözünden kaçması düşünülemezdi. İnsan sorunu, Batı düşüncesine ya​ban​cı bir sorun olmamakla birlikte genelde sosyolojik bir bağlamda, özelde ise bir varış noktası şeklinde irdelenmiştir. Fakat Batı düşüncesinde insanı in​san olarak, yani görünenin gerçeklik değil de gerçekliğin görünen ol​duğu​nu ya da böyle bir ayırımın yapay olduğunu en güçlü şekilde dile getiren dü​şü​​nür şüphesiz ki J. P. Sartre’dır. Hallac-ı Mansur ve Nesimî gibi gerçeği in​sa​​​nın kendisinde arayan Doğu bilgelerinin görüşlerinden hareketle Halilov, dün​yanın anlamının insan olduğunu savunan Sartre’ın içindeki Doğu ruhunu ik​na edici bir biçimde ortaya koymaktadır. Fakat, ne var ki Sartre, Doğu üze​rine inşa edilmiş Batıyı değil de Batı üzerine inşa edilmiş Doğuyu temsil et​mekte ve dolayısıyla da, Aristo’nun yarı-Batılı olması gibi o da yarı-Do​ğu​lu olmaktan öteye geçememektedir. Oysa ki, yazara göre, “Doğuda dünya mo​​deli yalnızca bir insanın sübjektif yaşantılarıyla sınırlı kalamaz. Doğuda ışık, yalnızca insanın kalbinde, bir bireyin bilinçte yanmaz. Binlerce, mil​yon​larca bireysel meşalelerin nur aldığı, alevlendiği mutlak bir ışık daha vardır. Bütün nurların temelinde Nûr’ul-Envâr bulunmaktadır” (s. 392). 

Bu noktada yazarın, Batılı düşüncenin neden Doğulu düşünce üzerine inşa edilmesi gerektiği yönündeki iddiasının gerekçeleri ortaya çıkmaktadır. Batılı düşünce, göremediği için karanlığı bir bilinmez (Kant) ya da bir hiç ola​rak (Sartre) addetmektedir. Halbuki, sözgelimi Sühreverdi, hem sezgi hem de tahlili birleştirmek suretiyle varlığın tam bir resmine ulaşmayı ba​şar​​mıştır (s. 144). Burada Sühreverdi, kendi haleflerinden farklı olarak her​han​gi bir kehanette bulunmuş ya da temelsiz bir görüş kurgulamış değildir; tam tersine, varoluşu (existence) idrakin temeline yerleştirerek karanlığı ger​çek varlığın ışığıyla (Nûr’ul-Envâr) aydınlatmıştır. Dolayısıyla, yeniçağla bir​​​likte meydana gelen Batı düşünce tarzı, Sühreverdi’nin timsalinde Zer​düşt’​​ten Tao’ya, Platon’dan Molla Sadra’ya kadar bütün bir Doğu düşünce tar​z​ının özü olan “ontolojinin epistemolojiye önceliği” ilkesini tersine çe​vir​miş bulunmaktadır. Bu anlamda, Batı düşüncesinin varlığı/varoluşu an​la​ma​sı​nın tek yolu, Doğu düşüncesine (aslına) geri dönmesinden geçer. İşte bu yüz​​den yazarın kitabı, Doğu’dan Batı’ya Felsefe Köprüsü adını taşı​mak​ta​dır.

Buraya kadar, yazarın temel çizgi ve iddiasını belirlemeye çalışmış ol​ma​mızdan dolayı eserin üslubuyla ilgili tespitlerimizi sona bırakmak zo​run​da kaldık. Daha önce de ifade ettiğimiz gibi son derece geniş bir zaman dili​mi​nin konu edinmiş olması, düşünce tarihi içerisinde sarsılmaz bir yeri haiz ki​mi filozoflardan hiç söz edilmemiş ya da nihaî bir çözüme kavuş​tu​rul​ma​mış olması gibi durumlara yol açmıştır. Sözgelimi, tekrar Kant-Sühreverdi kar​şılaştırmasına dönecek olursak, alanında bir ilk olması hasebiyle özel​lik​le Sühreverdi’nin epistemolojik yaklaşımının ayrıntılarıyla ilgili okurun da​ha fazla bilgilendirilmesi ve bu sürecin onu ikna edecek argümanlarla bes​len​miş olması çok daha isabetli olurdu. Diğer taraftan, yazarın temel id​di​a​la​rını belirleyebilmek için okurun belirli bir bilgi düzeyinde bulunması zo​run​luluğu, kitabın farklı okul profillerine ulaşmasını ya da yazarın farklı okur profilleri tarafından eşit şekilde anlaşılmasını engelleyecek bir husus gi​bi görünmektedir. Eserin çözümden ziyade öncelikli olarak sorunu belir​le​me​ye çalışmış olması, bu noktada belki haklı bir gerekçe olarak ileri sü​rü​le​bi​lir; fakat her halükarda, “Doğunun Batıya önceliği” gibi hayatî bir id​di​a​nın ispatına yönelik beklentileri -en azından bundan sonraki yayınlarda- kar​şı​lamak artık yazarın mükellefiyetindedir.

Sonuç olarak, medeniyetlerin birbirinden hazzetmediği ve düşünsel yoz​laşmanın had safhada olduğu bu dönemde böylesine ufuk açıcı bir eserin kaleme alınmış olmasını önyargı ve ayrılıkların değil de felsefenin ve özgür düşüncenin bir zaferi olarak görmek gerekir.

Dr. Nəbi Mehdiyev
Türkiyə, Kırklareli Universiteti, 

Fəlsəfə kafedrasının müəllimi 
Elmi-fəlsəfi həyat 

Günümüzdə İbn Xəldun düşüncəsi 
və sosial elmlər 
Beynəlxalq elmi konfrans

29-31 may 2009-cu il, İstanbul/ Türkiyə

Cari ilin 29-31 may tarixində İstanbulda "Günümüzdə İbn Xəldun dü​şün​cəsi və sosial elmlər" adlı beynəlxalq elmi konfrans keçirilmişdir. Kon​fran​sın əsas məqsədi İbn Xəldun fikirlərinin müasir dövrdə yenidən qiy​mət​lən​dirmək və müzakirəsini təşkil etməkdi. Konfrans İstanbulda yerləşən İbn Xəl​dun Cəmiyyəti tərəfindən təşkil olunmuşdu. Bu cəmiyyət 3 il əvvəl yenə İs​tanbulda keçirilən birinci beynəlxalq  İbn Xəldun konfransı əsnasında təsis olunmuşdur. 

Konfransın işində dünyanın 12-dən çox ölkəsindən bu sahədə çalışan 50-dən çox məşhur elm adamı iştikrak edirdi. Üç gün davam edən və 10-dan çox seksiyanın təşkil olunduğu konfransda İbn Xəldun düşüncələri və onun yaradıcılığını müxtəlif aspektləri müzakirə obyektinə çevrildi. İştirakçılar ara​sında Sinqapur Malay Universitetinin professorları Sayid Farid Alatas, pro​​fessor Mohamad Hashim Kamali, mərakeşli İbn Xəldun tədqiqatçısı Ab​des​​selam Cheddadi, Türkiyəli tarixçi İlber Ortaylı, İbn Xəldun cəmiyyətinin həm​sədri professor Rəcəp Şəntürk,  filosof Alparslan Açıkgençin və gənc İbn Xəldun tədqiqatçısı Akif Kayapınarın, habelə amerikalı məşhur elm adam​​ları Jim Spickard, Peter Turchin və Bruce Lavrensin İbn Xəldun dü​şün​cə və nəzəriyyəsi haqqında məruzələri xüsusi marağa səbəb oldu. Konfransın gündəliyinə professor Səlahəddin Xə​li​lo​vun  “İbn Xəldun və K.Marks” mövzusundaki məruzəsi də daxil edilmişdi. Ölkəmizdən olan digər iştirakçı sos.e.n. Əbülfəz Sü​ley​​manovun məruzəsi “Türk Dünyasının mədəni inteqrasiya prosesində İbn Xəldunun rolu” mövzusuna həsr olunmuşdu. 

 Konfrans ərzində ətrafında böyük müzakirələrə səbəb olan əsas mövzulardan biri "İbn Xəldun müasir pozitiv sosial elmlər sisteminin öncülüdür, yoxsa alternatividir?" sualı ətrafında aparılan müzakirələrdi. Konfrans iştirakçıları öz çıxışlarında İbn Xəldununun xüsusilə qeyri-qərb cəmiyyətləri üçün məhz müasir elmi metodologiyanın alternativi olduğu fikrini irəli sürdülər. Tədbirin sonunda növbəti İbn Xəldun konfranslarının fərqli ölkələrdə təşkil olunmasının vacibliyi qeyd olundu.
Heydər Hüseynovun 
100 illiyinə həsr olunmuş konfrans 
18 iyun 2009-cu il, Bakı, Azərbaycan
Azərbaycan Milli Elmlər Akademiyası (AMEA) Rəyasət Heyətinin binasında görkəmli filosof, ədəbiyyatşünas, elm təşkilatçısı, ictimai xadim, SSRİ Dövlət Mükafatı laureatı, akademik Heydər Hüseynovun anadan olmasının 100 illiyinə həsr edilmiş konfrans keçirildi.
Tanınmış alimlərin, ictimaiyyət nümayəndələrinin iştirak etdikləri təd​bir​də çıxış edən AMEA-nın birinci vitse-prezidenti, akademik Arif Həşimov Pre​zident İlham Əliyevin Heydər Hüseynovun 100 illik yubileyinin keçi​ril​mə​si haqqında müvafiq Sərəncamının əhəmiyyətini vurğuladı. Alimin elm sa​həsində səmərəli xidmətlərini qeyd edən A.Həşimov, onun xatirəsinin da​im əziz tutulacağını bildirdi.

Məruzələrlə çıxış edən fəlsəfə elmləri doktorları İlham Məmmədzadə və Zümrüd Quluzadə H.Hüseynovun mənalı ömür yolundan, geniş elmi ya​ra​dıcılığından bəhs edərək Azərbaycan Elmlər Akademiyasının ilk aka​de​mik​lə​rindən biri kimi onun ictimai və humanitar elmlərin, xüsusilə fəlsəfənin in​kiş​afındakı böyük xidmətlərini diqqətə çatdırdılar. H.Hüseynov 1931-ci ildə Azərbaycan Dövlət Pedaqoji İnstitutunu (indiki ADPU) bitirib, Dövlət Elmi Tədqiqat İnstitutunun aspirantı olub. 1939-cu ildə fəlsəfə elmləri namizədi, 1944-cü ildə elmlər doktoru alimlik dərəcəsi alıb, professor elmi adına layiq görülüb. O, 1945-ci ildə Azərbaycan SSR Elmlər Akademiyasının həqiqi üz​vü seçilib. Uzun müddət ali məktəblərdə və elm müəssisələrində məsul və​zifələrdə çalışıb, Azərbaycan Elmlər Akademiyasının vitse-prezidenti olub. 300-dək monoqrafiya, kitab və məqalələrin müəllifi olan H.Hüseynov öl​kəmizdə elmin, təhsilin inkişafına çox dəyərli töhfələr verib. 
Akademik Fuad Qasımzadə, AMEA-nın müxbir üzvü Səlahəddin Xə​lilov və digər alimlər də akademik Heydər Hüseynovun Azərbaycan fəlsəfə tarixindəki yerindən və rolundan, əsərlərinin əhəmiyyətindən danışdılar.

Fəlsəfəyə münasibəti aktuallaşdıran nədir?

AFSEA-nın İdarə Heyətinin sədri, AMEA-nın müxbir üzvü,

professor Səlahəddin XƏLILOVun 
525-ci qəzetə verdiyi  müsahibə

23 iyun, 2009-cu il
– Səlahəddin müəllim, bu günlərdə Siz Heydər Hüseynovun 100 illik yubileyi mərasimin​də çıxış edərkən ona yüksək qiymət verdiniz. Amma fəlsəfə sahəsində çalışan bəzi elmi işçilər onu filosof hesab etməyin əleyhinədirlər. Sizcə, nəyə görə?

Bəli, Heydər Hüseynov böyük şəxsiyyətdir, mən onun haqqında əvvəllər də belə düşünmüşəm, indi də belə deyirəm. Amma kiminsə böyük şəxsiyyət olması üçün  mütləq böyük filosof olması şərt deyil. Məhz Heydər Hüseynova gəlincə, o, fəlsəfə ilə bilavasitə bağlı bir şəxs idi, amma onun fəaliyyət dairəsi elə geniş idi ki, müstəqim mənada filosofluq etməyə (ruslar buna «философствовать» deyirlər) sadəcə vaxtı yox idi.   

Azərbaycanda hələ də ictimai-siyasi fikir tarixini milli fəlsəfi fikir ta​ri​xindən, milli fəlsəfi fikri elmi-fəlsəfi fikirdən, elmi-fəlsəfi fikri fəlsəfi sis​tem​lərdən və məxsusi mənada fəlsəfədən fərqləndirə bilməyənlər çoxluq təş​kil edir. Mənim fikrimcə, “filosof” məhz fəlsəfə yaradıcılarına, yəni öz fəl​səfi sistemi olan şəxslərə deyilməlidir. Amma bəzən fəlsəfəyə hər hansı bir aidiyyəti olan adamlara, fəlsəfi bilikləri mənimsəyib onu tədris edənlərə, baş​qa sözlə, “fəlsəfə professor​ları”na da fəlsəfəçi əvəzinə, filosof deyirlər. Əsər​lərində dərin məna olan, oxucunu düşündürən şair​lə​ri, yazıçıları da bə​zən filosof adlandırırlar ki, mən bunlarla razı deyiləm. Bu barədə fikrimi də sizin qə​zetin 22 may tarixli buraxılışında “Fəlsəfə bizə lazımdırmı?” adlı kö​şə yazısında artıq bil​dir​mişəm. Maləsəf, hətta fəlsəfəyə az-çox aidiyyəti olan gənclərimiz də, görünür oxumağa həvəsli de​yillər. Oxumadan, dü​şün​mədən, hərtərəfli təhlil etmədən danışmaq təəssüf ki, çox geniş yayılmışdır. 

Bəli, Azərbaycanda “filosof” adlandırıla biləcək şəxslərin varlığını sü​but etmək istənilən adama qara yaxmaqdan qat-qat çətindir. Mən də belə he​sab edirəm ki, fəlsəfəçi ilə filosof, hətta müdrikliklə filosofluq fərq​lən​di​ril​mə​lidir. Hər bir xalqın müxtəlif yaradıcılıq sahələrində istedadlı adamlara eh​​tiyacı olduğu kimi, peşəkar fəlsəfədə də buna böyük ehtiyac vardır. Am​ma bizdə vəziyyət bir az fərqlidir. “Fəlsəfə” adı altında təqdim olunan sahə ilə çox vaxt öz ixtisas sahəsində uğur qazana bilməyənlər məşğul olur. Mən bu barədə dəfələrlə yazmışam. Hələ SSRİ heç dağılmamış, 1990-cı ildə “Açıq söz” jurnalında çıxan “Fəlsəfəyə qayıtmasaq” adlı məqaləmdə Azər​bay​canda həqiqi fəlsəfi fikrin yoxluğundan, milli ruhun fəlsəfi özünüdərkinə bö​yük ehtiyac olmasından və fəlsəfə ilə rəsmən məşğul olanların həqiqi fəl​sə​fədən uzaq olmalarından bəhs etmişəm. O vaxt mən də gənc idim. Lakin ən azı fəlsəfə elmləri doktoru, kafedra müdiri olmaqla yanaşı, belə mü​ba​hi​sə​l​​ərdə söz sahibi olmaq üçün kifayət qədər elmi-fəlsəfi əsərlərim çap olun​muş​du. İndi isə dünən elmlər namizədi olan, heç bircə kitab da yazıb ortaya qoy​mayan gənclərimiz guya Amerika açırlarmış kimi, “bizdə fəlsəfə yox​dur, bizdə filosof yoxdur” sözlərini az qala fəxrlə söyləyir və bizi qərbçiliyə, av​rosentrizmə səsləyirlər. Amma bizim fəlsəfə yoxsulluğumuz hələ milli ruh yoxsulluğu deyil. Və ruh varsa, fəlsəfə də olacaqdır.     

Fəlsəfə bir yaradıcılıq sahəsi kimi olmasa da, öyrənmək, mənim​sə​mək, tədris və təbliğ etmək sahəsi kimi geniş yayılmışdır. Müxtəlif elm sa​hə​lərində olduğu kimi, bu sahədə də bizim kifayət qədər elmlər doktorları və professorlarımız var. Məhz fəlsəfə ilə bağlı əlahiddə vəziyyət isə ən çox on​dan qaynaqlanır ki, “filosof” sözü öz qiymətini hələ də saxladığından, ona id​dialı olanlar çoxdur. Onu qısqananlar da çoxdur. Yoxsa bizim fiziklərimiz, bi​oloqlarımız “dünyanı bərimi gətiriblər?” Və neçə Nobel mükafatı almışıq? İq​tisadçılarımız, tarixçilərimiz öz qarşılarında duran vəzifələri nə vaxt yük​sək elmi səviyyədə həll edə biliblər? Pedaqoji elmlər sahəsində isə fəl​sə​fə​çilərdən də qat-qat aşağı səviyyədə olan “tədqiqatçılar” toplanmayıblarmı? Dərsliklərimizin nə gündə olduğu göz qabağında deyilmi? Bəs hansı elm sa​hə​sində biz dünya miqyasında qabaqcıl yer tuturuq və xarici ölkələrin uni​versitetlərində bizim hansı nəzəriyyələrimiz tədris olunur? 
– Nəyə görə kimlərəsə filoloq, geoloq, fizik, pedaqoq və s. deyil​mə​si heç kimi qıcıqlandırmadığı halda, “filosof” sözünə bu dərəcədə eh​ti​yat​la yanaşılır? 
– Yaxşı ki, məhz belə yanaşılır. Heç olmazsa Sokratın, Platonun, Aris​to​telin, Fərabinin, Sührəvərdinin, Kantın daşıdığı o müqəddəs ada hörmətlə ya​naşırıq. Gəlin, belə də edək. Amma xoşa gəlməyən odur ki, nə üçün yatıb-ya​tıb bu ciddi meyarları məhz Heydər Hüseynovun 100 illik yubileyi qeyd olu​narkən yadımıza salırıq? O şəxsin ki, bu epiteti daşımağa hər halda ha​mı​mız​dan çox haqqı vardır. Niyə hər gün mətbuatda, nəinki filosof adına, heç fəl​səfə tədqiqatçısı, fəlsəfəçi adına da uyğun gəlməyən şəxslər haqqında “fi​lo​sof” yazılmasına reaksiya vermirik, nəyə görə bütün “yaradıcılığı” pla​giat​dan ibarət olan, ən yaxşı halda isə icmal yazan şəxslər haqqında “müdrik alim”, “filosof”, “dahi tədqiqatçı” və s. bu kimi sözlərin işlənməsi az qala nor​maya çevrilmişdir? Uzağa getməyək, elə sizin qəzetdə Məmməd Rzayev ad​lı bir professorun çap etdirdiyi “Müdrikliyin nurlu ünvanı” məqaləsini gö​türək. Görəsən, hansı müdrikdən söhbət açılır? “Azərbaycan fəlsəfi mək​tə​bi​nin bir qolunu yaradan” bu şəxsin (rəhmətə gedib deyə adını çəkmirik) “Şərq fəlsəfəsi və filosofları” adlı 700 səhifəlik kitabı fəlsəfəmizdə xüsusi bir hadisə kimi dəyərləndirilir. O kitab həqiqətən Azərbaycan oxucularına də​yərli bir töhfədir. Lakin müxtəlif mənbələri bir araya toplayan və zəhmət çə​kib onları tərcümə edən, daha doğrusu, etdirən şəxs kitabın üzərində özü​nü müəllif kimi yazmasa idi, onun bu maarifçilik xidməti daha çox min​nət​dar​lıqla yad edilərdi. Yaxud 2007-ci ildə çapdan çıxan “Müstəqil dövrün fəl​​səfəsi və filosofları” adlı kitaba niyə tənqidi münasibət bildirilmədi? Axı, dün​ya fəlsəfəsinə nəinki qapıdan girə bilməyən, heç bacadan da boylana bil​mə​yən adamları “müstəqil dövrün filosofları” adlandırmaq olmaz. Axı, bu ki​tabda nəinki Heydər Hüseynov səviyyəsində, onunla heç müqayisə oluna bil​məyəcək səviyyədəki “filosoflar” da təmsil olunur. Yaxud rəsmi qəzet olan “Azərbaycan”-da bizim hörmətli professorlardan biri haqqında çap olu​nan “Müdriklərin filosofu və filosofların müdriki” adlı məqalə niyə diqqəti cəlb etmədi? Niyə bizim skeptik və tənqidi düşünən gənclərimiz ya se​vin​cin​dən, ya marağından, ya da obyektivlik naminə bu mövzunu gündəmə gə​tir​mədilər, kiminsə sadəcə dərsliklərinə görə “filosof” adlandırılmasını nor​mal qəbul etdilər, amma həmin professorların hamısına yol açan, onlar üçün mü​hit yaradan və elə tədqiqatçılıq baxımından da onların hamısından – ha​mı​mızdan daha yüksəkdə duran, o dövr üçün (elə bu gün üçün də) çox də​yərli əsərlər qoyub gedən Heydər Hüseynov barədə mübahisələr açırlar?

Mətbuatda “fəlsəfə” sözü çox vaxt hörmət əlaməti olaraq da işlədilir.  Lap bu yaxınlarda 100 illik yubileyini qeyd etdiyimiz görkəmli ədə​biy​yat​şü​nas alim, akademik Məmmədcəfər Cəfərov haqqında “525-ci qəzet”də mə​qa​lə yazan filologiya elmləri namizədi Gülşən Əliyeva –Kəngərli məqa​lə​si​nin adını nə üçünsə “Məmməd Cəfər: fəlsəfi tənqid və poetik fəlsəfə” qoy​muş​dur. Məqalənin özündə təbii ki, fəlsəfədən deyil, ədəbiyyat nəzəriy​yə​sin​dən, estetik fikirdən və yüksək səviyyəli ədəbi tənqiddən söhbət gedir. Gö​zəl məqalədir. Və  müəllifin bütün dedikləri ilə biz də razıyıq, təkcə “fəl​sə​fə” sözünün yerli-yersiz işlədilməsindən başqa. 
Beləliklə, bir daha sual ortaya çıxır: bəs niyə fəlsəfə sahəsində hə​qi​qə​tən böyük xidmətləri olan Heydər Hüseynov haqqında “filosof” sözünün iş​lə​dilməsi kimlərinsə etirazına səbəb olur? Belə münasibət, görəsən, fəlsəfə sa​həsindəki neçə onilliklər ərzində toplanmış hansı narazılığın, hansı nis​gi​lin, hansı hikkənin öz məqamında deyil, tam namünasib bir vaxtda və uyğun gəl​məyən bir ünvana yönəldilmiş halda üzə çıxmasıdır? 

Bəli, narazılıqlar üçün müəyyən əsaslar ola bilər. Gənc fəlsəfə təd​qi​qat​çıları üçün maddi şərait bir yana dursun, yaradıcılıq şəraitinin olmaması, çap üçün mötəbər elmi-fəlsəfi jurnalların çatışmaması, mühitsizlik və s. – bü​tün bunlar həqiqətən ciddi problemlərdir. Lakin gənclərin milli fəlsəfi fik​rə bu cür nihilist münasibəti təkcə şəraitsizliklə bağlı deyil. Bu məsələdə qloballaşmanın, avrosentrizmin təsiri də nəzərə alınmalıdır. 
– Bəs Qərbdə hazırkı dövrdə fəlsəfənin durumu və ona münasibət necədir?

Qərbdə XX əsrin ikinci yarısından başlayaraq klassik fəlsəfəyə mü​na​s​ibətdə bir inkarçılıq mövqeyi üstünlük təşkil edir. Indi maraqlar daha çox dərəcədə dilin fəlsəfəsinə, strukturalizmə, postmodernizmə və s. bu kimi istiqamətlərə yönəlmişdir. Bizim üçün hətta Haydegger də yenidir, Qərbdə isə o artıq keçilmiş mərhələdir. Çoxları ümumiyyətlə metafizikanı, onto​lo​gi​ya​nı, və klassik mənada qnoseologiyanı, elmi idrak nəzəriyyəsini rasi​o​na​lizm epoxasının qalıqları hesab edirlər. XX əsrin fəlsəfəsində üstünlük təşkil edən neopozitivizm, tənqidi realizm, praqmatizm, instrumentalizm və s. tə​lim​lər ancaq elm fəlsəfəsinin maraq dairəsinə aid edilir. Bəs elmiləşmiş, ra​sionallaşmış  fəlsəfənin deyil, həqiqi böyük fəlsəfənin yönü hansı səmtədir? 

Bircə kəlmə ilə desək –  Şərqə! Iki kəlmə ilə desək – ruha və sənətə! E. Husserl və M. Haydegger kimi akademik üslublu filosofların məntiq və ra​sionalizmin bütün imkanlarını, ən son nailiyyətlərini səfərbər edərək ya​rat​mağa çalışdıqları elmi fəlsəfə modeli artıq yeni dövrün düşüncə tərzinə ca​vab vermir. 

Dövr fəlsəfənin özünün başqa bir rakursda yenidən doğulmasını tələb et​di və J.-P. Sartr, A. Kamyu, bir qədər sonra isə Umberto Eko kimi mütə​fək​​kirlər şüurları daha çox məşğul etməyə başladı. Lakin kim idi bu yeni fi​lo​soflar? 

Onlar yazıçı idilər. Onlar fəlsəfəyə ədəbiyyatdan gəldilər. Və onlar ye​ni dövrün düşüncəsini ədəbi-bədii yaradıcılığın qaranlıqlarından gələn sual​la​ra yönəltdilər. 

Ədəbiyyatdan gələn fəlsəfə! Bu bir Şərq ənənəsi deyilmi?! 

Yaxud, XX əsrdə fikirləri ram edən başqa bir tədqiqat istiqamətinə nə​zər salaq. Karl Qustav Yunq, Erix Fromm, M. Merlo-Ponti, R.Rorti və s. – diq​​qəti rasional düşüncədən daha çox, ruh aləminə, nəfsə yönəltdilər ki, bu da rasionalizmin başqa bir müstəvidə inkarı və Şərqə qayıdışın ikinci bir yo​lu idi. Maraqlıdır ki, onların çoxu sözün müstəqim mənasında da Şərq öl​kə​lə​rinə səfər etmiş və daosizmi, dzen-buddizmi daha dərindən öyrənməyə tə​şəbbüs göstərmişdilər. 

Bütün bunlar əslində Şərqə qayıdışdır. Fenomenologiyanın işraqiliklə əlaqəsi haqqında H. Korbinin, A.-T. Timeniçkanın bu sahədəki çalışmaları və mənim apardığım tədqiqatlar göstərir ki, Qərb filosofları təbiət fəl​sə​fə​sin​dən insan qəlbinin dərinliklərinə doğru hərəkət etdikcə, əslində neçə yüz il əvvəl Şərq filosoflarının apardığı tədqiqatları bir növ təkrar edirlər. 

F. Dostoyevski və L. Tolstoyun ədəbi-bədii yaradıcılığının fəlsəfi təh​li​li də yeni dövrün böyük fəlsəfəsinin məhz insan ruhu ilə bağlı olduğunu gös​tərir. Bu sırada XX əsrin birinci yarısında Amerikada yazıb-yaratmış ərəb şairləri Əmin ər-Reyhani və Cübran Xəlil Cübran da Şərq və Qərb dü​şün​cəsinin vəhdətindən yaranan yeni fəlsəfənin ideya qaynaqlarına aiddir. Biz öz tədqiqatlarımızda isbat etməyə çalışmışıq ki, Hüseyn Cavid də həmin bu yeni fəlsəfənin təməldaşları sırasındadır. Lakin ədəbi-bədii düşüncənin də​rinliklərindən gələn ideyaların fəlsəfi dilə çevrilməsi və elmi-fəlsəfi ka​te​qo​riyalarla ifadə olunması nə şablon rasional-məntiqi düşüncə, nə də obrazlı tə​fəkkür çərçivəsində mümkün deyil. Bunun üçün yüksək fəlsəfi peşəkarlıq tə​ləb olunur. 
– Siz “525-ci qəzet”dəki bir köşə yazınızda Heydər Hüseynovu Haydeggerlə müqayisə edirsiniz. Nəyə görə məhz Haydeggerlə?  
· İki cür müqayisə olur. Kimləri isə bənzəyişinə görə müqayisə edirlər, kimləri isə tam tərsinə, fərqli qütbləri təmsil etdiklərinə görə. 

Düzdür, belə fərqli qütb olaraq XX əsrin başqa görkəmli filosoflarını da götürmək olardı. Amma “Dahilərin divanı” verilişində kim isə filosof​lu​ğa nümunə olaraq, yaxud Heydər Hüseynova antitez olaraq məhz Haydeg​ge​rin adını çəkdiyinə görə, mən də fikirlərimi məhz onun nümunəsində yaz​dım.  Məqsəd “böyük filosof” və fəlsəfə yolunda canını fəda edən böyük şəx​siyyət anlamlarının fərqini izah etməkdir. 
Təbii ki, nə ictimai-siyasi fəallıq, nə maarifçilik, nə elm təşkilatçılığı, nə də kadr hazırlığı hələ fəlsəfi yaradıcılıq və ya filosofluq deyil. Yeni fəl​sə​fi biliklər tək adamın öz daxili dünyasının dərinliyinə çəkilməsi və bu də​rin​lik​də böyük fəlsəfə klassikləri ilə diskurs sayəsində yaranır. Deməli, kənar fəa​liyyət sahələri tədqiqatçıya öz fikrini dərin fəlsəfi problemlərə yönəl​t​mə​yə imkan verməz. Heydər Hüseynovun timsalında da belə idi. Ya millət üçün praktik iş görmək, ictimai-siyasi şüuru, milli qürur hissini oyatmaq, cə​miy​yətin intellektual-mənəvi həyatının təşkilatlanmasına nail olmaq, ya da cari həyatın problemlərindən, çək-çevirlərindən ayrılaraq guşənişin olmaq və mücərrəd nəzəriyyələr, fəlsəfi təlimlər yaratmaq! Necə ki, Sinoplu Dio​gen çəlləkdə yaşayırdı, necə ki, Molla Sədra 15 il guşənişin olub sonucda mü​kəmməl fəlsəfi sistemlə cəmiyyətə qayıtdı. Necə ki, Kant ömrü boyu öz ki​çik şəhərindən kənara çıxmadan və ictimai-siyasi həyata qatılmadan, an​caq elmi-fəlsəfi yaradıcılıqla məşğul oldu və miras olaraq bütöv bir fəlsəfi sis​tem buraxıb getdi.  Necə ki, A. Losev  uzun müddət elmi mühitdən təcrid edil​dikdən sonra, repressiya sonucunda onun cildlərlə əsərləri üzə çıxdı. Bun​lar xalis tədqiqatçılığa misallardır. Başqa qisim filosoflar isə ictimai-si​yasi fəallıqla elmi-fəlsəfi yaradıcılığı üzvi surətdə birləşdiriblər: Mark Av​reli, Siseron, İbn Sina, İbn Xəldun, F. Bekon, M. F. Axundov və s. kimi.
Amma bütün ömrünü, enerjisini öz millətinin mədəni-mənəvi dir​çə​li​şi​nə, maariflənməsinə həsr edərək şəxsi elmi və fəlsəfi yaradıcılığa vaxtları az qalan böyük şəxsiyyətlər də olub. Bütövlükdə maarifçilik hərəkatı, in​qi​lab​çı demokratların fəaliyyəti, Cəmaləddin Əfqani, Əli bəy Hüseynzadə və s. buna ən yaxşı misallardır. 
Maarifçilik, mən deyərdim ki, başqa bir müstəvidə filosofluqdan daha önəmlidir. Böyük fəlsəfi ideyalar cəmiyyət üçün əlçatmaz olur. Onların sa​də​ləşdirilməsi, ictimai şüurun strukturuna daxil edilməsi və real həyat prob​lem​ləri ilə əlaqələndirilməsi çox mühüm bir mərhələdir. Əks-təqdirdə fəl​sə​fə cəmiyyətə lazım olmazdı. Lakin bir var, millətin öz ruhani də​rin​lik​lə​rindən gələn fəlsəfə kütləviləşdirilərək millətin istifadəsinə verilir, bir də var biz özümüzə yad olan, başqalarına məxsus olan bir ruhun nəzəri-fəlsəfi ifa​də​sini xalqımıza təbliğ edirik. Məncə, sonuncu bir fəlsəfə kimi deyil, ancaq el​mi-fəlsəfi biliklər sistemi kimi tədris edilə bilər.   

Bu gün ictimai-siyasi həyatın konkret problemlərindən yazan, ictimai ger​çəkliyin öyrənilməsindən çıxış edən və cəmiyyətə, dövlətlərə yol gös​tə​rən fəlsəfi konsepsiyalar da vardır ki, onlar əslində fəlsəfədən daha çox, so​si​oloji və politoloji elm sahələri kimi nəzəri və praktik şüurun təmas xət​tin​də yaranır. Əgər soruşulsa ki, müasir dövrdə fəlsəfi ictimaiyyət arasında ən bö​yük nüfuz sahiblərindən biri olan Yurgen Habermas filosofdurmu? Yaxud Fu​kuyama, Hantinqton, Hayek və s. filosof hesab oluna bilərlərmi? Görə​sən, bizim gənc skeptiklər buna nə cavab verərdilər? Onlar yəqin ki, qərb​yön​lü düşüncənin təmsilçiləri olaraq bu böyük-böyük adlara şəkk gətir​məz​di​lər. Və doğurdan da, indi Azərbaycanda ictimai fikir bu şəxslərin filo​sof​lu​ğuna şübhə ilə yanaşmır. Amma klassik fəlsəfi meyarlar baxımından onlar fi​losof hesab edilə bilməzlər. Ona görə yox ki, elmi-nəzəri səviyyələri aşa​ğı​dır. Yox, onlar sadəcə olaraq, ənənəvi fəlsəfə ilə məşğul olmurlar. Sosial-si​ya​si elmlər artıq çoxdan fəlsəfənin çuxasından çıxaraq «müstəqillik» qa​za​nıb və elm statusu alıbdır. 

Bütün elmlər zaman-zaman fəlsəfədən çıxmışdır. Fəlsəfədən ayrıl​ma​lar bu gün də davam edir. Öncə təbiət elmləri ayrılmışdır, sonralar isə ic​ti​mai elmlər: pedaqogika, hüquq, sosiologiya, politologiya, etika, estetika. Ay​rıl​malar getdikcə fəlsəfə arınmış, durulmuş və «xalis fəlsəfə»yə çevril​miş​dir. Elmlər ayrıldıqca yerində nə isə qalmışdır ki, bu «nə isə» elə fəlsəfə özü​dür. Yəni onun əhatə dairəsi min illər boyu «kiçilə-kiçilə» gəlmiş və in​ki​şaf əsasən dərininə getmişdir. Amma «fəlsəfənin payı azalır», «fəlsəfə yox olur», – deyə ehtiyatlanmağa dəyməz, çünki sonsuzluqdan hər nə çıxırsansa çıx, yerində yenə möhtəşəm bir sonsuzluq qalır! Və kosmik ruhun bu sonsuz qaranlıqları insan ruhunun sonsuz nuru ilə işıqlanmalıdır! 

– Yubiley mərasimində fəlsəfə elmləri doktoru Zümrüd Quluzadə «Dahilərin divanı» verilişindən bəhs edərək orada Heydər Hüseynov haqqında söylənən fikirlərə öz qəti etirazını bildirdi və belə ehtiyatsız çıxış edən şəxslərə qarşı tədbir görülməsini zəruri hesab etdi. Siz buna necə baxırsınız?

– Mən fərqli söz dediyinə görə kimi isə təqib etməyin əleyhinəyəm. Xü​susən gəncləri. Öz yazılarımda da qəzəbimi olsa-olsa Haydegger kimi nəhənglərin üzərinə tökürəm. Onlar «inciməzlər». Cavanlar haqqında isə im​kan daxilində ehtiyatla danışmaq lazımdır. Çünki nəticədə biz onları ümu​​miyyətlə sərbəst fikir yürütməkdən çəkindirə bilərik ki, bu da yol​ve​ril​məz haldır. Belə ki, sərbəst fikir xaricində fəlsəfə yoxdur. Lakin hər sərbəst fi​kir, hər cəfəngiyat da, təbii ki, fəlsəfə deyil. Yaxşı ki, hörmətli Zümrüd Qu​luzadə televiziyada çıxış edənləri Yasamal məhkəməsinə verməyərək, elə Aka​demiya səviyyəsində tədbir görməyi düşünür. Lakin hansı isə inzibati təd​bir və təzyiqlərdənsə, səhifələrini fəlsəfənin üzünə açmış xoşməramlı qə​zet​lərdə öz fikirlərini ifadə etmək daha yaxşı olar. Təkcə Zümrüd xanım yox, özünü Heydər Hüseynovun varisləri, davamçıları hesab edən, fəl​sə​fə​nin ağsaqqalları sayan bütün mötəbər fəlsəfə professorları Heydər Hü​sey​no​va münasibət timsalında fəlsəfi fikrimizdəki vəziyyətlə bağlı öz sözlərini de​sə​lər yerinə düşərdi. Mən də öz növbəmdə redaktoru olduğum «Fəlsəfə» jur​na​lında belə müzakirələri məmnuniyyətlə işıqlandırardım. Bircə şərtlə ki, ya​zılanlar sadəcə emosiya olmayıb, elmi-fəlsəfi dəyərə malik olsun. Bu cür mü​​kalimələr ümumiyyətlə fəlsəfəmizin xeyrinə olar. Amma yenə də təkrar edi​rəm: bircə şərtlə ki, biz fəlsəfi dildə, onun tələblərinə uyğun danışmağı öyrənmiş olaq. 
Bəli, qoy yenə də Heydər Hüseynov fəlsəfi fikrimizin canlanması üçün bir səbəb olsun!

Transsendentliyə yenidən baxış

59-cu Beynəlxalq Fenomenologiya Konqresi

8-10 iyul, 2009-cu il, Antverp, Belçika

8-10 iyul 2009-cu ilin tarixdə Belçikanın Antverp şəhərində tanınmiş fi​losof Anna-Teresa Tymienieckanın rəhbərlik etdiyi Dünya Feno​me​no​lo​gi​ya İnstitutu Belçikanın Antvep universitetində “Transsendentliyə yeniden ba​xış” mövzusunda 59-ci Beynəlxal Fenomenologiya kongresi keçirmişdir. 
Üç gün davam edən kongresdə dünyanın 10-a yaxın ölkəsindən tanınmış filosof və təd​qi​qat​çılar iştirak edirdilər. Seksiyalar üzrə işini davam etdirən konqresdə fenomenologiyanın bir sıra problemləri haqqında maraqlı məruzələrlə çı​xış etmiş, problemlər ətrafında elmi diskussiyalar və fikir mübadilələri aparıldı. 
Azərbaycandan olan professor Səlahəddin Xəlilovun “İntensionallıq və transendentallıq” mövzusundaki çıxışı dinləyicilərin böyük diq​​q​ətinə geniş müzakirəyə səbəb oldu. Res​pub​​likamızdan olan digər iştirakçı fəlsəfə elmləri doktoru Könül Bünyadzadənin məruzəsi “Vahid ideya fenomeni” mövzusuna həsr olunmuşdu.
Elm adamlarının mobilliyi, beynəlxalq elmi ictimaiyyətə inteqrasiyanın bir mexanizmi kimi
Beynəlxalq-elmi konfrans 
17-19 avqust, 2009-cu il, Sankt-Peterburg, Rusiya
17-19 avqust 2009-cu il tarixlərində Rusiyanın Sankt-Peterburg şə​hə​rin​də Rusiya Elmlər Akademiyası Vavilov adına Elm İnsitutunun Sankt-Pe​ter​burg filialı və Beynəlxalq Sosiologiya Assosiasiyasının (İSA) 27-ci elm dai​mi komissiyasının birgə təşkil etdikləri “Elm adamlarının mobilliyi, bey​nəl​xalq elmi ictimaiyyətə inteqrasiyanın bir mexanizmi kimi” mövzusunda bey​nəlxalq-elmi  konfrans keçirilmişdir. 

Dünyanın 10-dan çox ölkəsindən olan elm adamlarınin iştirak etdiyi kon​fransda ölkəmizi AMEA Fəlsəfə, Sosiologiya və Hüquqi Tədqiqatlar İns​titutu sosiologiya şöbəsinin böyük elmi işçisi, sosiologiya elmləri na​mi​zə​di Əbülfəz Süleymanov təmsil etmişdir. Rusiya Federasiyasının müxtəlif re​gioanlarından olan mütəxəssislər konfransın işində geniş tərkibdə təmsil olun​muşdur. Üç gün davam edən konfransda iki plenar iclas,  beş seksiya iclası keçirilmişdir. 

Bu iclaslarda  “beyin axını”kimi də qiymətləndirilən intellektual miq​ra​siyası və bundan irəli gələn məsələlər müxtəlif aspektlərdən müzakirə edil​mişdir. Əbülfəz Süleymanovun “Azərbaycan əhalisinin xarici intelektual miqrasiyasının sosioloji aspektləri” mövzusunda məruzəsi konfransın ilk ple​nar iclasında təqdim olunmuşdur. Sosioloji tədqiqatın nəticələri əsasında ha​zırlanmış məruzədən sonra konfrans iştirakçıları ilə mövzu ətrafında fikir mübadiləsi aparılmışdır. Konfransın sonunda hər bir iştirakçıya sertifikat və konfransın materialları əsasında hazırlanan konfransın tezislər kitabı təqdim olunmuşdur.
Fəlsəfi esselər
Heydər və Heydəgər
Söhbət XX əsrin iki görkəmli filosofundan, azərbaycanlı Heydər Hü​sey​novdan (1908-1950) və alman Martin Heydəgərdən, orijinalda – Hei​deg​ger (1889-1976), gedir. 

Yaşadıqları əsrdən və adlarındakı bənzəyişdən başqa bu iki filosofu nə bir​ləşdirir, görəsən? Amma bizi bu müqayisəni aparmağa vadar edən Azər​bay​canın bəzi gənc fəlsəfə tədqiqatçılarının öz mədəni-mənəvi irsimizə, el​mi-fəlsəfi fikir tariximizə pessimist və hətta inkarçı münasibət bəsləməsidir. Bu, həm də ona görə önəmlidir ki, belə əhval-ruhiyyə təkcə ayrı-ayrı şəxs​lər​dən deyil, bütövlükdə fəlsəfi mühitimizdə, hətta ümumiyyətlə düşüncə tər​zimizdə qərarlaşmış olan müəyyən tendensiyadan xəbər verir.  

«Dahilərin divanı»

Artıq bir ildir ki, Azərbaycanda prezidentin sərəncamı ilə akademik Hey​dər Hüseynovun 100 illik yubileyi qeyd edilir və bu münasibətlə müx​tə​lif konfranslar, müzakirələr keçirilir. ANS TV-də də «Dahilərin divanı» ve​ri​lişinin növbəti buraxılışı Heydər Hüseynova həsr olunmuşdu. 

Heydər Hüseynov irsinə kifayət qədər bələd olduğuma görə, mən bu ve​rilişə onun haqqında hansı isə əlavə bilgi almaqdan daha çox, sadəcə mü​a​sirlərimizin onu nə dərəcədə mənimsəyə və dəyərləndirə bildiklərini öy​rən​mək üçün baxdım. Baxdım və xeyli məyus oldum. Çünki mütəxəssis qis​min​də dəvət olunmuş şəxslər Heydər Hüseynovun xidmətlərindən bu də​rə​cə​də bixəbərdirlərsə, deməli, geniş ictimaiyyət daha çox xəbərsizdir. 

Yeri gəlmişkən, «Dahilərin divanı» barədə. Xalqımızın mədəniyyət, fi​kir və qəhrəmanlıq tarixindən, böyük şəxsiyyətlərindən söhbət açan bu ve​ri​liş efiri bürüyən şoular kontekstində, heç şübhəsiz, müsbət təsir bağışlayır. Da​ha doğrusu, ideya özü müsbətdir. Amma təəssüf ki, bu ideyanın rea​li​za​si​yası yenə də şou elementlərinə söykənir. Əlbəttə, «həqiqət mübahisələrdə üzə çıxır», dialoq monoloqdan daha effektlidir. Bunları mən də qəbul edi​rəm. Efirdə geniş yayılmış yeknəsəq düşüncəni, hər şeyin ancaq çəhrayı rəng​də təqdimatını, monotonluğu bir tamaşaçı kimi mən də sevmirəm. Am​ma söhbət görkəmli şəxslərdən gedəndə fikir müstəvisində hərrac ele​ment​ləri xoş təsir bağışlamır. Yəni bir ifratdan uzaqlaşıb başqa ifrata keçmək də arzuolunmazdır. Mübahisələr, əlbəttə, olmalıdır, lakin sanki ssenari üzrə qu​raş​dırılmış şəkildə, həm də səthi yanaşmaların sayəsində deyil, dərinə getdikcə üzə çıxan fərqlərdən doğmalıdır.    

Görünür, tamaşaçıların səviyyəsi haqqında pessimist münasibət o də​rə​cədə kök atmışdır ki, qarşıdurma, intriqa, dedi-qodu olmasa tamaşaçı bax​maz, – deyə ehtiyatlanmaq üzündən bu veriliş mahiyyətinə uyğun gəlməyən bir formada təqdim olunur. Buraya aparıcı diktatını, onun söhbətləri məhz öz istədiyi səmtə çəkmək və dəvət etdiyi şəxslərdən bir baş yuxarı olduğunu gös​tərmək cəhdlərini də əlavə etsək bu gözəl ideyanın əslində bir qədər təh​rif olunduğu daha çox nəzərə çarpar. Düzdür, haqqında bəhs etdiyimiz ve​rilişdə aparıcı həqiqətən dəvətlilərdən daha hazırlıqlı idi, lakin bu, apa​rı​cı​nın​mı üstünlüyündən, yoxsa dəvətlilərinmi hazırlıqsız gəlməsindən do​ğur​du, – deyə bilmərəm. Bircə şey aydın idi ki, Heydər Hüseynov nəinki dahi, heç ümumiyyətlə ciddi bir tədqiqatçı və təşkilatçı kimi də təqdim oluna bilmədi. Verilişdə onun Heydəgərlə, oxunduğu kimi desək, Haydeggerlə haqsız bir müqayisəsinə isə münasibət bildirməmək mümkün deyil. 

Əgər dünya fəlsəfəsində Aristotel varsa, Dekart varsa, Kant varsa, Hay​​degger varsa, biz öz görkəmli fəlsəfə tədqiqatçılarımızı aşağıla​mal​ıyıq​mı, yaxud öz milli fəlsəfi fikrimizə biganəlikmi göstərməliyik? Bu gün Qərb dün​​yası yeni ideyalardan kasadlıq çəkirsə və üzünü yenidən Şərq fəlsəfəsinə tu​tursa, bizsə tərsinə, özümüzü öyrənməkdən imtinamı etməliyik? Bu başqa mə​sələ ki, biz gərək özümüzə qapanmayaq və dünya fəlsəfi fikrini də öy​rənək. Elə Haydeggeri də.    

Haydegger dühası
Bəli, Haydegger böyük filosofdur. Fəlsəfənin elmi-fəlsəfi sistem kimi formalaşmasında böyük xidmətləri vardır. 

Lakin mən sual edirəm. Haydegger dünya fəlsəfəsi bir yana dursun, alman fəlsəfəsində nə​yin başlanğıcını qoyub? Hansı böyük fəlsəfi məktəbin təməlində dayanır? Hansı xalqı qəflət yu​xu​sun​dan oyatmağa çalışıb? Hansı xalqın öz keçmişi nümunəsində ona milli özünütəsdiq impulsu ve​rib? Yaxud bütövlükdə düşüncə tərzində bir inqilab sayıla biləcək ictimai təbəddülat ya​ra​dıbmı? Xal​qı fəlsəfi və ictimai-siyasi özünüdərk səviyyəsinə yüksəltmək ki​mi ağır bir yükün altına gi​rib​mi? Öz əqidəsi yolunda ölüm şərbəti içibmi, yox​sa faşizm rejimi ilə rahatca əməkdaşlıqmı edib? Bun​ları ona görə so​ru​şu​r​am ki, dahilik təkcə fəlsəfə yazmaqla olmur, həm də əqidə qəhrəmanlığı tələb edir. 

Digər tərəfdən, Haydegger Leybnitsi olan, Kantı olan, Hegeli olan bir xal​qın nümayən​də​si​dir. Və adlarını çəkdiyim və çəkmədiyim neçə-neçə bö​yük filosofun sırasında dursa, heç də hə​mi​şə birinci olmayacaq. Hətta öz döv​ründə də mənsub olduğu fenomenoloji təlimi də o yaratmayıb və öz mü​a​siri E.Husserlin tələbəsi kimi tanınır. Dil fəlsəfəsi, linqvistik analiz, her​me​nev​tika kimi sa​hə​lərdə də ya Vitqenşteyndən, ya Şleyermaxerdən sonra gə​lir. Hətta ekzistensializmi də Haydegger yaratmamışdır. Burada böyük bir fi​losoflar dəstəsinin; K.Yaspersin, Q.Marselin, J.-P.Sartrın və s.-in birgə səy​ləri nəzərə alınmalıdır. 

Və nəhayət, Haydegger onu yetişdirən böyük alman xalqının böyük fəl​səfi ənənələrinə söykənməkdən əlavə, onu qiymətləndirə bilən, ona dəs​tək verən yüzlərcə böyük filosofun əhatəsində və «əlləri üzərində» bu mər​tə​bəyə qalxmışdır.    

Haydegger ona qədər yüksək səviyyədə qurulmuş olan hazır fəlsəfə mü​hitində yazıb yaratmış və ancaq yaradıcılıqla məşğul olmuşdur. 87 il ömür sürən həyatının 65 ilini məhz fəlsəfi tədqiqata həsr edə bilmişdir. Hey​dər Hüseynovun isə belə rahat, məqsədyönlü tədqiqat üçün heç bir ay da sər​bəst vaxtı olmamışdır. O, fəlsəfə sahəsində nə yazıbsa, ancaq iki daş ara​sında yazmışdır.   

Yadımdadır, böyük Azərbaycan riyaziyyatçısı Lütfi Zadənin 75 il​li​yi​ni qeyd etmək üçün Bakıda bir toplantı keçirilirdi. İştirakçılar onun haq​qın​da ürəklərindən gələn gözəl sözlər dedilər. Mən isə sadəcə bir sual verdim: – Necə düşünürsünüz, əgər o, Amerikaya köçməsə idi, ya Azərbaycanda, ya İranda qalsa idi, Zadə ola bilərdimi? Təbii ki, yox. Onda heç olmazsa, bir onun etnik mənşəyindən  danışanda, bir də ona şərait yaradan, onu bu mər​tə​bəyə qaldıran mühitdən, Amerikadan danışaq. 

Bəli, alimin də öz genetik potensialını reallaşdıra bilməsi üçün münbit mühit lazımdır. Haydegger üçün bu mühiti yarandanlar var idi. Heydər isə mühitin özünü yaradan idi. 

Heydər Hüseynov dühası
Bəli, 37-ci ildən sonra Azərbaycanda mədəni-mənəvi mühit də, fəlsəfi fikir məkanı da xışlanmış, şumlanmış bir sahəni xatırladırdı. Bu məkanı, bu mühiti Cavidlərdən, Cavadlardan təzəcə «təmizləmiş», başqalarına da görk etmişdilər. Belə bir vaxtda millətə xidmət olsa-olsa, bədii obrazlara, notlara bürünərək, labirintlərdən keçərək, dolayısı ilə söylənə bilərdi. Necə ki, bunu Üze​yir bəylər, Səməd Vurğunlar edirdi. Amma Heydər Hüseynov şair yox, bəs​təkar yox, filosof idi. O, fikirlərini daha aşkar şəkildə demək məc​buriy​yə​tində idi. 

Bu gün ancaq ictimai-siyasi fikir tarixinin öyrənilməsi ilə və fəl​sə​fə​dən sadəcə bir dünyagörüşü kimi bəhs etməklə kifayətlənməyərək, müasir fəl​səfənin mürəkkəb problemlərindən, elmiləşmiş fəlsəfədən yazan tədqi​qat​çı​lar da var. Lakin onların heç biri nəyi isə sıfırdan başlayaraq yaratmır. İn​di​ki fəlsəfəçilər nə vaxtsa məhz Heydər Hüseynov tərəfindən əsası qo​yul​muş fakültələrdə, institutlarda, az-çox dərəcədə formalaşmış bir mühitdə ya​zıb-yaradırlar. 

Heydər Hüseynovun dövründə, marksist-leninçi fəlsəfənin hakim ol​du​ğu bir şəraitdə və hər hansı bir millətçilik təzahürünə görə insanların təqib edil​diyi bir mühitdə milli-fəlsəfi fikirdən danışmaq və onu sanki marksizmə al​ter​nativ bir dünyagörüşü kimi təqdim eləmək, təbii ki,  Kremlin ma​raq​larına uyğun ola bilməzdi. 

Heydər Hüseynovun faciəsi nə üçünsə və kimlər tərəfindənsə Şeyx Şamillə, onun apardığı milli-azadlıq hərəkatına münasibətlə əlaqələndirilir. O vaxt bunu Mircəfər Bağırov belə edirdi. Bəs bu gün biz nə üçün bu amilin əsas səbəb kimi göstərilməsi ilə razılaşırıq? Axı, bu, daha çox dərəcədə bə​ha​nə idi. Əsas səbəb isə Heydər Hüseynovun açılmış imkanlardan əlahiddə də​rəcədə istifadə etməsi idi. Bəli, Mərkəzin məqsədi şumlanmış, yerlə-yek​san edilmiş bir mədəni-mənəvi məkanda bir millilik görüntüsü yaratmaq na​mi​nə üzdən gedən işlər idi. Lakin Heydər Hüseynov verilən fürsətdən «sui-is​tifadə» edir, millilik görüntüsü yaratmaq, hakim ideologiyanı sadəcə milli rəng​lərə boyamaqdansa, sözün həqiqi mənasında milli ruhun oyanışına xid​mət edirdi. Milli fəlsəfi fikir tarixini önə çəkməklə və üstəlik bu sahədə kadr​lar ordusu yaratmaqla milləti özünə qaytarırdı. (Bax, bu, alt qatdakı, ilk ba​xışda görünməyən səbəbdir.) M.Bağırovun Moskvanı qabaqlaması və xü​susi canfəşanlığı isə əvvəlki fəaliyyətinə və yüksək ideoloji hazırlığına gö​rə Mər​kəzin etimadını qazanmış bir şəxsin eyni zamanda millətin etimadını qa​zan​ması faktına qısqanclıqla yanaşmasından irəli gəlirdi. Şeyx Şamil əh​va​la​tı çoxdan olub getmiş və həmin dövrdə artıq təhlükə doğurmayan bir söh​bət idi. Bu baxımdan, Heydər Hüseynova münasibətin bir epiqrafla bağ​lan​ması onun rolunu və çoxşaxəli fəaliyyətinin əhəmiyyətini qat-qat aşağı salır.     

Bu yazıda bizim məqsədimiz Heydər Hüseynovun xalq qarşısında xid​mət​lərini işıqlandırmaq deyil. Bu barədə öz fikirlərimizi biz əvvəllər də şərh et​mişik. Narahatlıq yaradan odur ki, gənclərimiz nə Heydər Hüseynovun öz əsər​lərini, nə də onun haqqında yazılmış olanları oxumadan fikir yürüdürlər. Fəl​səfi tədqiqat işi aparmazdan öncə bu fəlsəfə üçün bir məkan və mühit ha​zır​lanması zərurətini, elmin institutlaşmasına olan ehtiyacı, elm təş​ki​lat​çı​lı​ğı​nı dəyərləndirə bilmirlər. 

Haydeggerləri yetişdirə bilmək üçün əvvəlcə onların mühitini yetiş​dir​mək lazımdır. Elmi-fəlsəfi mühit formalaşdırmaq və milli fəlsəfi düşüncə yo​lu​nu işıqlandırmaq isə yeni fəlsəfi təlim yaratmaqdan az iş deyil. 

«İşə başlamaq işin yarısıdır». Heydər Hüseynov işin ən azı yarısını gör​dü, həm də böyük əzmlə, bir xalqın milli qüruru üçün, özünü dərk etməsi üçün və irəliyə baxa bilməsi üçün nə lazımdırsa, hamısını etdi. Sonrakı işi isə biz görməli idik. Əgər hələ indiyədək Haydeggerlərin fəlsəfəsinə alter​na​tiv təlimlər yarada bilmiriksə və hətta onları bütləşdiririksə, buna Heydər Hü​seynov neyləsin?!  

Heydər Hüseynovları dəyərləndirməyin və yaşatmağın yeganə yolu isə bu gün ölkəmizdə müasir fəlsəfi fikrin varlığını təmin etməkdir. 

“İki dünya bir olsa...”
Daxili və xarici aləm
İnsan nə üçün dua edərkən üzünü yerə yox, göyə tutur? Axı, Allahı göydə axtarmaq elə yerdə axtarmaq qədər sadəlövh bir təsəvvürdür. 

Lakin göyün bəlkə başqa, məcazi bir mənası da var​dır? Şərq və Qərb sim​volikalarına görə göy və yerin sətiraltı mənası nədən ibarətdir? Qədim türk​lərin Göy tanrıçılığı ilə mavi rəngin rəmziləşdirilməsi arasında nə kimi əla​qə vardır? Göy sadəcə həndəsi məkan, yaxud uzaqlara bir işarədirmi, yox​sa nə isə daha dərin bir mənanı ifadə edir? Göy bəlkə elə mənəvi dün​ya​nın ifadəsidir?  Bütün elmi nailiyyətlərə bax​ma​yaraq, hələ də bir sirr olaraq qa​lan, «qapısı bağlı olan göylər» (S.Vurğun) elə məhz mənəvi dünya, ruh alə​mi deyilmi?  

İnsan kosmosda, göyün ənginliyində nə axtarır? Doğrudanmı insanın əsas məqsədi göylərə qalxmaq, uzaq planetlərin və ulduzların sirrini öyrən​mək​dir?  Yoxsa, uzaqlara gedən yol fırlanıb insanın özünə qayıdır? 

İnsan üçün öz cismini öyrənmək kainatın quruluşunu bilməkdən daha maraqlı olmalı deyilmi? Yoxsa insan üçün bədən sadəcə təbiətin bir hissəsi və təbiət qanunlarının daşıyıcısı olmaqla maraq kəsb edir? Bəs o öz iç dünyasına öz bədəni vasitəsilə deyil, hansı yolla daxil olmalıdır?  

Bəlkə İ.Götenin dediyi kimi, insan özünü doğrudan da ancaq dünyanı dərk etdiyi dərəcədə dərk edə bilər?

Min illərin fəlsəfi düşüncələri, nəhayət, belə bir qənaətə gətirir ki, in​sa​nın hissi dünyadan uzaqlaşaraq öz iç aləminə çəkilməsi də, onun dünyaya ya​xınlaşmaq, bu dünyanın ahəngini, qanunauyğunluqlarını daha dərindən öy​rənmək təcrübəsi də – fərqli istiqamətdə gedən proseslər olsa da, əslində eyni məqsədə xidmət edir. Fikir məkanı da həndəsi məkan kimi əyilir və dövrə qapananda özündən ayrılmış insan yenidən özünə qayıdır. 

İnsan dünyanı öyrəndikcə, yaşadığı hissi dünyanın dərinliklərinə nü​fuz etdikcə özündən uzaqlaşmır, başqa bir yolla yenə özünə qayıdır. İnsanı özünə qaytarmalı olan yollardan biri daxili aləmdən, digəri təbiətdən, xarici aləm​dən keçir. Özünü öy​rənmək istəyən insanın qarşısında bu dünyaya yaxınlışmaq, yoxsa əksinə, ondan uzaqlaşmaq alternativi vardır. Bu yolların hansı daha optimaldır?
Artıq neçə əsrlərdir ki, insan onu əhatə edən aləm haqqında, hissi dün​ya haqqında məqsədyönlü şəkildə biliklər əldə edir və dünyanı öz maraq dai​rəsinə uyğun su​rət​də dəyiş​dirməyə çalışır. Bu, Qərb təfəkkürünün «anla​ma​dığın şeyə sahib ola bil​​məzsən» (İ.Göte) prinsipinə uyğun olan bir se​çim​dir. İ.Gö​te bu məqamda məhz bir qərbli kimi fikir yürüdür. Bir şərqli isə «ürə​yimə yatmayan mənim deyil», – deyərdi, anlamağı yox, duymağı, sev​mə​yi önə çəkərdi. Şərqliyə görə, dünyanın dərki və əməli surətdə də​yiş​di​ril​mə​si insan üçün kənar bir ha​disədir və onu özündən uzaqlaşdırır. Özünə ya​xın​laşmaq, özünü tapmaq üçün insan hər cür təcrübi və rasional biliyin tə​si​rindən xilas olaraq, ancaq qəlbinin səsini dinləməlidir.

«Bu dünya» və «o dünya»
İnsan bədəni dünyanın, kainatın bir zərrəsi olsa da, insan ruhu dün​ya​nı, kainatı ehtiva etmək qüdrətində imiş! Bunu bədənə yox, ruha tapınanlar da​ha yaxşı bilirlər. Cismani ehtiyac üçün yox, ruhani ehtiyac üçün yaşa​yan​lar, dünyanı ruhun işığında seyr edənlər daha yaxşı bilirlər.

Kimsə deyib ki, «çox oxuyan çox bilməz, çox gəzən çox bilər». Lakin çox gəzənlərin çoxu könül evindən bixəbər qalıblar. Gəzdikləri və gör​dük​lə​ri dünya yox, dünyanın görüntüsü olub. Əsl dünya, mahiyyət isə kənarda de​yil, içəridə, qəlb aləminin, ruhani dünyanın dərinliklərində imiş! 

Mütləqi də, mahiyyəti də, sonsuzluğu və əbədiyyəti də insan ancaq ruhunun ənginliyində tapa bilər!
İnsan dünyadan, onun nemətlərindən nə isə tapıb yeyə bilər. Lakin nə qə​dər çox yesə də yeyə bilmədikləri daha çox olacaqdır. Qarın doyacaq, göz doy​mayacaqdır. Nə qədər pul toplasa, əmlak toplasa, bunlar dünya müqa​bi​lin​də sonsuz kiçik olacaq; gözü yenə başqalarının əlində qalacaqdır. Yığdığı əm​lak, var-dövlət onun özündən daha çox yaşayacaq, özünə qalmayacaqdır. Müd​riklərin dediyinə görə, insanın bu dünyadan aparacağı bir kəfən ola​caq​dır ki, əslində heç onu da apara bilməyəcəkdir.

Bəs onda insan nə üçün çalışır?

Dini görüşlərə görə, harada isə ikinci bir dünya – «o dünya» var ki, in​san məhz onun naminə yaşamalıdır. Həmin «o dünya» sonsuz və əbədidir. İn​sana bu fani dünyada həyat ona görə verilib ki, «o dünya»sını qazana bil​sin; Ya əbədi məşəqqət, ya əbədi sevinc, şad-xürrəm həyat.

Lakin başqa qisim müdriklər əbədi səadət naminə çağdaş səadətdən im​tinanı qəbul etmirlər. Əgər bu dünyanın əsas fəaliyyət kredosu heyvani nəfs üzərində qələbədən, naz-nemətə və ləzzətə uymamaqdan ibarətdirsə, on​da bu cür könlü tox, gözü tox insan üçün əbədi ləzzət idealı nə dərəcədə məq​buldur?

Ömər Xəyyamlar diqqəti məsələnin məhz bu cəhətinə yönəldirdilər. Mol​lalar isə onların «o dünya» haqqındakı dini təlimə şəkk gətirdiklərini iddia edirdilər. 

Başqa qisim müdriklər də olub ki, onlar bu dünyadakı sevinc və səa​də​ti o dünyadakına qarşı qoymamış, sadəcə olaraq həqiqi böyük sevincin və sev​ginin mənasını daha düzgün müəyyənləşdirməyə, cənnətdə təsvir olunan kö​nül rahatlığını da elə bu dünyada ikən duymağa cəhd göstərmişdilər. Bu müd​riklər həyatın mənasını və dünyanın mahiyyətini də kənarda, fani dün​yanın naz-nemətində deyil, öz mənəvi-ruhani varlıqlarının hikmətində, sirli-sehr​li aləmində axtarmışlar. «Özünü dərk et!» – deyən Sokrat da, «mənəm həqq, həqq məndədir», – deyən Həllac və Nəsimi də, «quyuya su tökməklə, su​lu olmaz», – deyən dədələr də fani dünyanın tərəf-müqabili kimi könül evi​ni, mənəvi aləmi qəbul etmişlər. 

«Bu dünya»ya alternativin insanın iç aləmində axtarılması heç də «o dün​ya» ideyasının inkarı kimi anlaşılmamalıdır. Sadəcə olaraq sonsuz və qey​ri-müəyyən olan «o dünya»nın, əzəli-əbədi olan iç dünyası ilə, mənəvi aləmlə, ruhla ilişgisini anlamaq lazımdır.

«O dünya»nın alternativ fiziki məkan kimi başa düşülməsi səhvdir.

Fiziki zaman və məkan mənəvi dünyanın, ruh aləminin atributları ola bilməz. Axı, o dünyada ruh yaşayacaq. 

Ruh həm bu dünyanın, həm də «o dünya»nın daşı​yıcısıdır. Gələcəkdə sakini olacağımız dünyanın daşıyı​cısı!  
Bu günlə gələcəyin eyniyyəti! 

Mənəvi, ruhani zamanın ənənəvi zaman anlayışından fərqi də özünü burada göstərir. Mənəvi məkan «bu dünya ilə «o dünya»nı birlikdə ehtiva etdiyi kimi, mənəvi zaman da gələcəyimizi elə bu gün yazır. 

Ruh üçün elə bu dünyada da məkan-zaman müəyyən​liyi yoxdur. İnsan bədəninin harada olması onun nə fikrinin, nə də hissinin ha​rada və nə ilə məşğul olmasını müəyyən etmir. Fikir dün​ya​sında zaman faktoru da heç bir rol oynamır. Çünki bugünkü  ha​disələr və onlarla bağlı bilgilər, düşüncələr diq​qətdən uzağa, hafizənin passiv qatına, arxa plana keçirilə bilər, keçmişdə baş verənlər isə fikirdə aktuallaşa bilər. Ya​xud fikirdə keç​mişlə indi və hətta gələcək (gələcək haqqında düşüncələr, plan​lar, arzu, məqsəd və s.) eyni zaman müstəvi​sinə gətirilə bilər.  

Əslində insan indi nəyi fikirləşirsə, hansı hissləri ya​şayırsa, onun ak​tu​al varlığı elə bundan ibarətdir. Yəni o, cis​mən bir zaman və məkanda ol​du​ğu halda, fikrən zaman və məkan müəyyənliyi olmayan tamamilə başqa bir aləm​də ola bilər. 

Əbədiyyət mühitdə yox, insanın içindədir! Sonsuzluq, tükənməzlik ide​ya aləminə, insanın mənəvi dünyasına xasdır! İnsan cismən məhdud olsa da, mənən tükənməzdir!

İslamda mübahisəli sayılan məsələlər
Biz hələ də sovet dövründə formalaşmış düşüncə tərzindən, ənənəvi yarlıklardan (damğa), stereotiplərdən yaxa qurtara bilməmişik. Bu cəhət İslam dininə və onun bəzi ehkamlarına münasibətdə də özünü göstərir. 

Komunist ideologiyasından xilas olduqdan sonra biz Marks, Engels, Le​nin adlarını və kommunizmlə bağlı ideyaları sadəcə olaraq götürüb atdıq, am​ma bu ideologiyanın nə dərəcədə dərinə işlədiyinin, bizim bir sıra mə​sə​lə​lərdə mövqeyimizin məhz bu ideologiya əsasında formalaşmış olduğunu nə​zərə almadıq. Belə “nəzərdən qaçan” məsələlərdən biri də İslamın və şəriətin qoyduğu bəzi qaydalardır. 

Qadına münasibət məsələsində uzun illər ərzində beyinlərə yeri​dil​miş​dir ki, sən demə İslam qadınların hüquqlarını məhdudlaşdırırmış. İndi hər yer​də Qərbdən transfer olunan gender bərabərliyinin təbliğ olunduğu bir vaxt​da kişilərin dörd arvad almaq hüququ da İslamın yaratdığı bərabər​siz​lik​lər sırasında mühüm faktlardan biri kimi qeyd edilir. Yaxud, sən demə məhz İs​lam dini yaxın qohumlarla (əmi uşağı, xala uşağı və s.) evlənməyə icazə ver​diyi üçün bəzi xəstəliklərin, məsələn talassemiya və s. yayılması üçün şə​ra​it yaranmışdır. Halbuki, İslama qədər hətta ən yaxın qohumlarla da ev​lən​mə​yə qadağa yox idi. Bu qadağanı ilk dəfə məhz İslam qoymuşdur. 
Bəs bu məsələlərin düşüncə tərzi və stereotiplərlə əlaqəsi nədən iba​rət​dir? Biz iddia edirik ki, bizim bu məsələlərə dair bu günkü baxışlarımız kom​munist təbliğatının qalıqlarıdır. Və müasir Qərb təbliğatının da tələb​lə​ri​nə uyğun gəldiyinə görə, heç kim bunun üstünü vurmur. 

Biz indi bəzi konkret məsələlərə gerçək tarix kontekstində baxaraq İslamın əslində nəyə isə icazə verməsindənmi, yoxsa nələri isə qadağan etməsindənmi danışmaq lazım olduğunu göstərəcəyik. 

Alın yazısı və insan azadlığı

İslama münasibətdə böyük mübahisə doğuran və onun əleyhdarlarına sanki bir arqument verən müddəalardan biri “tale”, “qədər”, “alın yazısı” mə​​sələsidir. Sual olunur ki, əgər hər şey Allah tərəfindən öncədən müəy​yən​ləş​dirilibsə, onda insanın fəaliyyətində azad seçim varmı? Və əgər yoxdursa, on​da nəyə görə insanlar əməlinə görə günahlandırılırlar. Axı insan ancaq o za​man məsuliyyət daşıya bilər ki, özü seçim etmiş olsun. 
Sorbonna Universitetinin professoru Dominik Sordel yazır: “Birinci mü​bahisəli məsələ tale (alın yazısı) və iradə azadlığı probleminə aiddir; bu mə​sələ Məhəmmədin hədislərində də açıq qalmışdır. İnsan ilahi iradəyə (ta​le) qarşı heç nə edə bilməz. Lakin digər tərəfdən insan gördüyü işlərə gö​rə sorğuya çəkilir. İlahi hökmranlıq və insan məsuliyyəti bir-birinə ziddir və birgə nəzərdən keçirilə bilməz. Və Quran bu iki həqiqəti necə ortaq məx​rə​cə gətirməyin, barışdırmağın yolunu göstərmir”. 

Bu problem üzrə İslam alimləri arasında da həmişə böyük mübahisələr ol​muşdur. Bəzi mütəkəllimlər  ilahi volyuntarizmə haqq qazandırır, insan azad​lığına xüsusi önəm vermir, digərləri isə insan azadlığını hüdudsuz he​sab edirdilər. 

Dünyada baş verən hadisələrin irəlicədən Allah tərəfindən müəyyən​ləş​dirilməsi heç də bütün hadisələrin təfərrüatı ilə məlum olması kimi başa dü​şülə bilməz. Yəni Qurani Kərimdəki ideyalar əslində dünyada bir qanuna​uy​ğunluq olduğuna işarədir. Heç nə təsadüfi deyildir. Hər şey dünyanın əsa​sın​da duran mükəmməl bir ideyanın təcəssümündən ibarətdir. Lakin ideya ha​disələri yox, mahiyyəti ifadə edir. Yəni qabaqcadan müəyyən edilən ma​hiy​yətlər arasındakı münasibətlərdir və onlar məhz  müəyyən zəruri prin​sip​lər əsasında qurulmuşdur. Təzahürlər isə müxtəlif ola bilər. Bu baxımdan ya​naşdıqda, nəinki insana, hətta cansız aləmdə, təbiətdə baş verən hadisələrə də müəyyən sərbəstlik dərəcəsi şamil edilə bilər. İnsanın müdaxiləsi də məhz təbiətə verilmiş bu sərbəstlik dərəcəsi çərçivəsində mümkündür.

İnsan təbiətin qanunlarını dəyişə bilməz. Lakin bu qanunların təzahürü konkret situasiyadan asılı olaraq müxtəlif cür olur. Müəyyən qüvvələr aktiv, başqaları isə passivdir. Hər ikisi eyni qanuna tabedir. Lakin aktiv qüvvə hərəkət yaratdığı halda, passiv qüvvə heç bir dəyişiklik törədə bilmir. Fəal və passiv formalar arasında keçid mümkündür və insan burada seçim azadlığına və proseslərin gedişinə təsir etmək imkanına malikdir. 
Beləliklə, İslam azadlıq və zərurətin dialektikasından çıxış edir. İnsan öz əqli və iradəsi ilə seçim etmək imkanına malik olmaqla bərabər, öz gücü çatmayan məsələlərdə Allaha dua edir, məsələni O-nun öhdəsinə buraxır. Lakin “Allaha təvəkkül” məqamı ancaq o zaman başlayır ki, insan özünün bütün imkanlarını yoxlamış olsun. 
Mütilik, qorxu, yoxsa qorxmazlıq?!

İslama qarşı dəlil axtaranlar onu insanları mütiliyə çağırmaqda ittiham edirlər. Görünür burada”İslam” sözünün hərfi mənası da az rol oynamır. Halbuki, burada əsas ideya ümumiyyətlə təslimçilik yox, ancaq Allaha təslim olmaqdır ki, bunun da başqa cür deyilişi Allahdan başqa heç kimə təslim olmamaqdır. əl-Fatihə surəsində deyilir: “Biz yalnız Sənə ibadət edi​rik və yalnız Səndən kömək diləyirik” (1, 5). Bir çox xarici nəşrlərdə tər​cü​mə​lər elə edilir ki, “yalnız” sözü xüsusi vurğulanmır. Halbuki, ayənin bütün mə​nası məhz bu yalnız sözündədir. 

 “Ancaq Allaha itaət edin”, yaxud “təkcə Allahdan qorxun” mənasında olan ayələr insanları mütiliyə və qorxaqlığa deyil, fəallığa və qorxmazlığa ça​ğırış kimi qiymətləndirilməlidir. Belə ki, “ancaq Allahdan qorxun” ifadəsi “Al​lahdan başqa heç kimdən qorxmayın”, “haqqı-ədaləti heç nəyə qurban ver​​məyin” kimi təfsir olunmalıdır. Yəni İslam bu ayələrdə insanların ha​mı​sının eyni hüquqlu olduğunu nəzərə çarpdırır və birinin digərinə itaətini, bi​ri​nin digəri qarşısında mütiliyini məqbul saymır. 
“Dörd arvad” məsələsi

İdeologiya beyinlərə yeridib ki, İslam dini kişilərə dörd arvad almaq icazəsini vermişdir. Əslində isə tarixdən məlumdur ki, İslama qədər neçə arvad almaq məsələsində heç bir məhdudiyyət olmamışdır. Və hətta pey​ğəm​bərin özünün də dörddən çox arvadı olmuşdur. Lakin bildiyimiz kimi, Qu​ranın ayrı-ayrı ayələri müxtəlif vaxtlarda nazil olmuşdur. Belə ayələrdən bi​ri də çoxlu sayda arvadla evlənməyə qoyulan say məhdudiyyəti idi. Bu​ra​da əsas məqsəd qadınların hüququnu müdafiə etmək, onların ailə şəraitində hərtərəfli təminatına qarantiya vermək olmuşdur. Qadınların heç bir hüqu​qu​​nun olmadığı, qız uşaqlarının diri-diri basdırıldığı, kişilərin istənilən say​da qadına sahiblənmək səlahiyyətlərinin normal sayıldığı bir dövrdə birdən-birə belə kəskin məhdudiyyət qoyulması və bu dörd rəqəminin özünün də əlavə şərtlərlə məhdudlaşdırılması, mütərəqqi bir yenilik idi. 

Lakin ideologiyanın tarixi necə saxtalaşdırmaq imkanına malik oldu​ğu, bu misalda çox gözəl özünü göstərir. İslam “dörd arvad almağa icazə ver​mişdir” fikri ideoloji təxribatdır. Tarixi həqiqət isə bundan ibarətdir ki, İs​​lam qeyri-məhdud sayda arvad almağı qadağan etmiş, məhdudlaşdır​mış​dır. Peyğəmbərin özünün dörddən artıq arvadı olması faktının zamanca sü​rüş​dürülməsi və guya onun özünün şəriətə əməl etməməsi kimi qələmə ve​ril​məsi də ideoloji təxribatdır. (Hüquq geriyə tətbiq olunmur).
Digər tərəfdən, İslam şəriəti evlənmək üçün qadınların hüququnu və mə​nafeyini nəzərdə tutan bir çox tələblər irəli sürür ki, bunların hamısına əməl etmədikdə əksər hallarda elə ancaq bir dəfə evlənmək mümkün olur. 
Beləliklə, indi baxdığımız bir sıra məsələlərdə İslamın bəzi mütərəqqi ad​dımları tarixi kontekstdə deyil, müasir dövrdəki təsəvvürlərlə müqayisədə nə​zərdən keçirildiyinə görə, tamamilə tərsinə, mürtəce məqamlar kimi də​yər​​ləndirilmiş və bu az qala özlüyündə aydın arqumentlər kimi ictimai şüura da​xil olmuşdur. 

Heç olmazsa indi haqqa nahaq deməyək! 
Dilin və fikrin potensialı
«Poeziya – söz sənətidir»

Adi danışıq dili, epik üslub,  nəqli cümlələr  qeyri-aşkar şüurun və his​siy​yatın ifadəsi üçün yetərli deyil. Hissiyyatın, əhvalın musiqi ilə və ya rəng​lərin dili ilə ifadə edilməsindən fərqli olaraq poeziya məhz təbii dilin im​kanlarından istifadə edir; lakin bu dil adi danışıq dilindən fərqli olaraq, mü​baliğələr, məcazlar, təşbehlərlə  «bəzədilmiş», habelə ritm və ahənglə ta​mamlanmış  xüsusi bir dildir. O, artıq poetik dil statusu almışdır. Bu dil qa​fi​yəyə, ahəngə, ritmə salınmış sözlər yox, daha çox dərəcədə, sözlərlə ifadə olunmuş  ritm və ya ahəngdir.  

Məqsədimiz hissiyyatı, əhvalı ifadə edən müxtəlif sənət növləri içə​ri​sin​dən məhz poeziyanı ayırmaq və onun  «söz sənəti»  olmaqdan başqa,  «fi​​kir sənəti» olmaq iddiasını və bu xüsusda potensial imkanlarını araşdır​maq​dır. 
Ənənəvi poeziya hadisələrdən, təzahürlərdən təsirlənən şairin ürək söz​lərini ifadə edir. Tə​​əs​sü​ratlar təfəkkür prizmasından keçərək həyatın, dün​yanın ən ümumi qa​nuna​uy​ğun​luq​larında iz sal​mamış,  ideyalar səl​tə​nə​tinə qədəm qoymamış, intellekt süzgəcindən keçməmiş  elə birbaşa, hansı isə obrazlarla, təşbehlərlə, bənzətmələrlə ifadə olunur. Həm də bu cəhət nə isə bir çatışmazlıq kimi yox, poeziyanın rəmzi, tələbi kimi, bir məziyyət ki​mi qəbul edilir.

Hiss, duyğu necə yaranıbsa oxucuya eləcə,  hələ öz təravətini itir​mə​dən, öz bakirəliyində təqdim olunur. Əlbəttə, əgər bədii dilin buna qüdrəti ça​tarsa!

Poeziyaya bu cür münasibət Azərbaycanda o qədər dərin kök atmışdır ki, ayrı-ayrı hal​lar​​da şairlər bu ənənədən uzaqlaşaraq mahiyyətləri, ümu​mi​lə​ri tərənnüm etmək «iddiasına» düş​dükdə, ədəbi tənqid, hətta onların şöh​rə​tin​dən, nüfuzundan çəkinməyərək, kəskin mövqe tut​muş, onları «fəlsə​fə​çi​lik​də» günahlandırmışdır. 

Lakin XX əsr Azərbaycan poeziyasında bu tabunu pozmaq meyilləri də güclü olmuşdur. Sə​​​​məd Vurğun da, Rəsul Rza da bütün «fəlsəfəçilik» it​ti​hamlarına baxmayaraq, vaxtaşırı kon​kre​t​​​​lik​dən ümumiyə, mahiyyətə doğ​ru addımlar atmış və fəlsəfi poeziyanın gözəl nümunələrini ya​​ratmışdırlar. 
Düzdür, Səməd Vurğunda fəlsəfilik tamam başqa üslubda və isti​qa​mət​də, Rəsul Rzada isə xeyli fərqli formada özünü göstərir. Lakin formalar fərq​li olsa da məğzi eynidir: poeziya fəl​sə​​fi qata yüksəlir. Səməd Vurğun fəl​​səfə mərtəbəsinə poetik vüsət qanadlarında qalxır. Rəsul Rza isə ma​hiy​yət dünyasına təhlil və düşüncə qapısından keçir. Lakin heç biri bu mər​tə​bədə hə​mi​​şəlik lövbər salmır və yenidən hissi dünyanın konkret yaşan​tı​la​rına qayıdaraq axıradək öz şa​ir missiyalarını yerinə yetirirlər.

Poeziya fikri tənbəlləşdirir

Şeiriyyət qanadlarında fikir də yüksəklərə uçmağa can atır. Yüksəlir, amma uzağa gedə bilmir. 

Elm qatarında gedən fəlsəfə daha uzaq məsafələri qət edir. 

Poeziya uzaqları yaxına, öz hüzuruna gətirir… Və fikir tənbəlləşir. Xə​ya​lın gücünə adət edənin fikirləşməyə ehtiyacı qalmadığına görə, fikir müstəqil və sürəkli bir proses kimi institutlaşmır, ictimailəşmir, başqa sözlə, el​miləşə bilmir. Və nəticədə uzağa da gedə bilmir. 

Fizikadan məlumdur ki, səs dalğaları tez söndüyünə görə çox uzaqdan eşit​mək mümkün olmur. Görmək olur, eşitmək olmur. Həm də işıq böyük sü​rətlə yayıldığı halda, səs yavaş gedir və tez sönür. Ona görə də, səsi uzağa da​şımaq üçün onu işıq (elektromaqnit) dalğalarına yükləyirlər (mo​dulya​si​ya). Bu yükləmənin çox unikal bir həll üsulu tapılmışdır. Amma biz indi fi​zi​kanın təfərrüatına getmək istəmirik. Önəmli olan odur ki, zəifi, yorulanı (ener​ji itkisi çox olanı) yorulmayanın üzərinə yükləyəndə o da uzağa gedə bilir.

Bax, Qərb fəlsəfi fikri məhz elm üzərinə yüklənmiş və bunun sayə​sin​də kumilyativlik əldə edərək daha uzaqlara (dərinliklərə, habelə təfərrüat​la​ra) getmək imkanı qazanmış bir fəlsəfədir. 

Bu, əlbəttə, onun qazancıdır. Bəs bu izdivacda fəlsəfənin itirdiyi nə​dir? Artıq itirmişdirmi, nəyi itirmişdir bu başqa sualdır. Amma bir şey şüb​hə​sizdir ki, itirmək təhlükəsi böyükdür. Həm də söhbət nə az, nə çox – özü​nü itirməkdən, fəlsəfəsizləşməkdən – elmiləşməkdən gedir. 

Formadakı sərbəstlik fikrin də daha sərbəst ifadə olunmasına imkan ve​rir. Azərbaycan ədəbiyyatında ənənəvi poeziya ilə yanaşı, sərbəst şeirin də yaranması bir qayda olaraq məhz bu cəhətdən dəyərləndirilir. Halbuki, bu, məsələnin zahiri tərəfidir. Və belə təəssürat yaranır ki, əruz və heca vəzn​lərində müəyyən bir fikri ifadə etmək çətinliyi çox vaxt fikrin çər​çi​və​lən​məsi ilə nəticələnir. Sərbəst vəzndə isə qafiyə, rifm əsas olmadığına görə, müəllif ancaq fikrin dəqiq çatdırılmasını ön plana çəkir. 

Lakin məsələnin daha önəmli bir cəhəti yaddan çıxır. Belə ki, ənənəvi şeir poeziyanın mahiyyətini ifadə edən, onun tərifində önə çəkilən bir cəhəti – söz sənəti olmaq cəhətini özündə saxladığı halda, sərbəst vəzndə yazılan əsər​lər bu tərifə bir o qədər də uyğun gəlmir. Yəni burada söz aparıcı rol oy​na​mır. Heç fikir də aparıcı ola bilməz. Əks təqdirdə fikir elə nəqli formada ifa​də olunardı. Burada ilkin olan təəssüratdır. Və şeirin yazılması prosesi tə​əs​s​üratın ideya kimi formalaşması mərhələsindən keçir. Amma sərbəst vəznli şeirdə də ide​ya hələ tam (yəni konturları aydın və dəqiq olan elmi ideya sə​viy​yəsində) formalaşmış ol​mur. Ona görə də, onun ifadəsi üçün ye​nə də bə​dii obraza, metaforik vasitələrə ehtiyac yaranır. Sadəcə olaraq, bu​ra​da dil apa​rıcı rol oynamır. Ona görə, bu cür şeirlərin tərcüməsi də nisbətən ra​hat olur. Aparıcı olan şairin dünyagörüşü, bilik dairəsi, fikir arsenalıdır, yə​ni sub​yekt şairin özüdür. Müvafiq bilik səviyyəsi və fəlsəfi dünyagörüşü ol​​mayan şair​lərin sərbəst vəzndə yazdığı şeirlər heç bir dəyərə malik deyil. Hal​buki, təbii ilhama malik olan, sinəsi sözlə dolu olan şairlər hər hansı bir ki​çicik fi​kir ətrafında yazmağa başlayan kimi, dilin öz ahəngi və sintaktik in​for​masiya tutumu köməyə gəlir və bu yaradıcılığın məhsulu hər halda şeir olur.   

Poeziya fikri qanadlandırır

Poetik ilham ilkin qığılcımın işığında dil aləmində cövlan etmək və onun bətnindəki ahəng sayəsində potensial fikir resurslarını da üzə çıxarmaq imkanıdır. Yəni burada fikrin subyekti şairin özü yox, dildir. Şair öz ilhamı ilə dil dünyasını işıqlandırır, sözlər müəyyən ahənglə ipə-sapa düzülür və fikri də arxasınca aparır. Fikir sanki öz-özünə süzülüb gəlir. 

Şeir, sənət əzəl gündən sözün hüsnülə yoğrulmuş,

Zamanın sirri, sevdası onun qəlbində nəqş olmuş.  (S.Vurğun)
​​​​
Bir daha vurğulamaq istəyirik ki, poeziyada «söz» haqqında deyilənlər əslində konkret bir dilin daşıdığı potensial imkana aiddir. Və bu imkan bütün dillərdə eyni deyil. 

Söhbət hansı isə dildə yatan fəlsəfədən, fikir potensialından gedir.   
Əlbəttə, bütün yükü dilin üzərinə qoymaqla şairin hansı isə ilkin ideyadan çıxış etmədiyini iddia etmirik. İlham sinkretik bir hadisədir. İlkin hissiyyat, təəssürat, ovqat şeirə çevrilmək üçün əvvəlcə hansı isə konkret bir ideya ətrafında lokallaşmalıdır. Bu mərhələdə ideyanın konturları hələ kəskin, dəqiq deyil, o hələ bir anlayış kimi tam formalaşmış olmur; daha doğrusu, söhbət hiss və ideyanın hələ tam ayrılmadığı ilkin mərhələdən gedir. Amma müəyyən bir ideya başlanğıcının olması əsas şərtdir. Necə ki, hər bir kristallaşma prosesi ancaq ilkin kristal zərrəsinin ətrafında gedir.  

Qaranlığın işığı
Ənənəvi Şərq fəlsəfəsində, xüsusən işraqilik təlimində, ən ali varlıq İşıqlar işığı hesab olunur. Əbu Turxan yazır: «Yalnız işıq vardır, qaranlıq işı​ğın yoxluğudur». Eyni zamanda dünyanın məhz yox​luqdan var olması fik​ri təkcə fəlsəfədən və dindən gəlmir; müasir fizika da yoxluğun varlığa, vir​​tu​al zərrələrin real zərrələrə çevrilməsindən bəhs edir. Bəli, indiki fizika ar​tıq lirika səviyyəsinə çatmışdır.   

Lakin fizika nə qədər dərinə getsə də, «qaranlığın işığı» ideyasına ancaq indi-indi yan alır. Şairlər isə əksliklər arasında dərin daxili əlaqəni, görünür, fəhmlə duyurlar. 

«İnsan səsi qaranlıqdan çıxır», – deyən Vaqif Səmədoğlu, görünür, diq​qəti səsin işıqlı missiyası ilə onun qaranlıq mənşəyi arasındakı kontrasta yönəldir. Belə ki, digər varlıqlardan fərqli olaraq insan sadəcə səs çıxarmır, onun səsi strukturlaşmış, mənalaşmış və sözlər şəklində vahid bir nizam üz​rə düzülmüşdür. Bunu qaranlıqdan çıxan səsin fikir işığına bürünməsi kimi də, iç dünyasında qeyri-aşkar şəkildə olan təhtəlşüurun sözlə ifadə olun​maq​la aşkarlanması kimi də şərh etmək olar. Əlbəttə, şair öz qarşısına bəlkə də be​lə təfərrüatları ifadə etmək məqsədini qoymamışdır. Lakin misranın tu​tu​mu və çoxmənalılığı onu müxtəlif kontekstlərdə başa düşməyə imkan verir.  

İnsan da gecənin və qaranlığın davamı kimi təqdim olunur:

Ana bətninin gecəsindən
Dünyaya gəlir insan.
Bu davam özündə həm gecəni, həm də gündüzü, işığı saxlayır. Lakin insanın gəldiyi dünya doğurdan da, işıqlıdırmı? Maraqlıdır ki, Əbu Turxan tam tərsinə, bu dünyanın qaranlığından, iç dünyasının isə işığından yazır:

...Ana təbiətin işığımı azalır,

Yoxsa içimdəki işıq


ona kölgəmi salır?! –

Deyə bilmərəm, ancaq 



işığım artdıqca


bu fani dünya sanki qaralır…

Ramiz Rövşəndə də gecə sadəcə qaranlıq olmayıb, sabahı bətnində gəzdirən mürəkkəb bir fenomendir: 

Bir gecənin qaranlığı 

Yüz-yüz çıraqdan böyükdür.  
Düzdür, burada hələ qaranlığın işığından bəhs olunmur, amma onun lokal işıqlardan qat-qat böyük potensiala malik olmasına işarə edilir. Qaranlığın böyük enerjisi varsa, bir gün işığa da çevrilə bilər.  

Zamanın bətnindəki işıq

Hər şeyin heçdən və ya qaranlıqdan yaranması fikrini zaman axarında bir proses kimi dəyərləndirəndə, indi məhz keçmişin davamı kimi götürüləndə, varlıq həm də zamanın dərinliklərindən çıxırmış kimi görünür. 

Zəlimxan Yaqub «Peyğəmbər» poemasında yazır: 

Zamanın bətnində, 

                   vaxtın canında
Bir işıq, bir ziya 

                   hazırlanırdı.

«Qaranlıq» bir sonsuzluq ifadəsi kimi ədəbiyyatda və fəlsəfədə çox rast gələn obrazdır. Ən trivial izah, əlbəttə, ənənəvi poetik izahdır: gecənin qaranlığını aradan götürmək üçün Günəş gərəkdir, çıraqlar nə qədər çox olsa da, bu qatı zülməti əritməyə gücü çatmaz.

Düzdür, «çıraq» obrazı adi məişət mənasından fərqli olaraq məhz ilahi işığın, nurun simvolu kimi də işlədilir. Xüsusən, Şərq fəlsəfi fikrində və poeziyasında, görünür Qurani Kərimin Nur surəsindəki məlum ayəyə işarə ilə çıraq obrazı həmişə məhz nur kontekstində işlədilir. Maraqlıdır ki, Qərb poeziyasını təmsil edən Şekspir də çıraq obrazını məhz bu mənada işlədir: 

Ey iblis, şərini artırma nahaq,

Zülmət çoxaldıqca, nurlanar çıraq.  
                     (125-ci sonet) 

Bu mövzu Xeyir və Şər kontekstində də aktualdır, Qərb və Şərq kon​tek​stində də. Belə düşünmək olardı ki, söhbət ya cəmiyyətin, ya da hansı isə lo​kal ictimai mühitin «qaranlığından» – qaydasızlığından, dərdlərinin çox​lu​ğ​un​dan və ona çarə tapmaq üçün ufaq təşəbbüslərin yetərsizliyindən gedir. Bu, sosial kontekstdir.

Yaxud qloballaşma və qərbləşmə dövründə insanın öz milli var​lı​ğın​dan, mədəni-mənəvi yuvasından ayrılmaq məcburiyyəti içdən və qə​dim​lik​dən gələn işığın azalmasına səbəb olur və qlobal Qərbin böyük qaranlıqlar kimi təqdimatı üçün də meydan açılır. Bu, artıq coğrafi-siyasi kontekstdir. 
Ruhdan gələn işıq

Şekspir öz sonetlərində müqayisələri ilahiyyat kontekstində deyil, hissi dünyanın obrazları vasitəsilə aparır. Qaranlığın nur saçmaq imkanı da «qara gözlər» vasitəsilə ifadə olunur. 
Nur saçır üzünə odu, atəşi,

Necə də yaraşır gözlər hüsnünə.

Axşamın ulduzu, sübhün günəşi,

Belə yaraşmayır göyün üzünə. 
                               (132-ci sonet)

Bununla belə, Şekspir asanlıqla konkretdən ümumiyə keçir. «Nurdan işıqlıdır zülmət cahanda», – deyən şair, görünür, qaranlığın öz bətnində saxladığı, hələ doğulmamış böyük potensial imkandan bəhs edir.

İbn Ərəbinin «Məkkə aydınlanmaları»nda oxuyuruq:

İçində dünyanın nizamı olan bu qayanı

qaranlıqlar bürüyüb;

Əzəmətli qüdrətə sahib İlahi ruhun qüvvəti
gəlib burda toplaşıb!

Bəli, «ruh haqqında insana çox az bilik verilmişdir» (Quran 17/85). Bu baxımdan, iç dünyasında qaranlıqların olması da təbiidir. Müasir fəl​sə​fə​də bu sahə «qeyri-şüuri», yaxud «aydınlanmayan şüur» anlayışları ilə təq​dim olunur. 

Ramiz Rövşənin bir şeirində isə qaranlığın ünvanı kimi insanın daxili aləmi göstərilir. Lakin bu qaranlıq da iki cür olur. Birincisi, özündə bir işıq sax​layan və içərisindən yeni sözlər doğan bir qaranlıq; aydınlıq özü qa​ran​lığın inkişaf məqamı kimi! İkincisi, hər cür sözə yad olan və sözlərin ondan qəfəs kimi xilas olmağa çalışdığı və qurtularkən aydınlığa çıxdığı qaranlıq:  
İçimin qaranlığından
Çıxır sözüm aydınlığa. 
                                 («Aydınlıq»)
Zəlimxan Yaqubda da işığın məhz zülmətdən doğa bilməsi imkanı önə çəkilir, qaranlığın dialektikası yığcam şəkildə ifadə olunur:  

Dünyanın ən parlaq,



gur işıqları
Çox vaxt zülmətlərin 



içindən çıxır.  («Peyğəmbər»)
İçimizdəki zülmət ilahi qüdrət, nurlanma, ilahi ilham sayəsində hər an işıqlana bilər və onun heç də bir boşluq olmadığı, nə qədər böyük bir yük daşıdığı üzə çıxar.  

«Dünyanın nizamı» – işıqdır. Qaranlıq isə hələ nizamlanmamış, qay​da​ya salınmamış, deməli, yaradılmamış dünyadır. Əvvəlcə dünya yaradılır, yə​ni xaos nizamlanır, qaranlıqlar işıqlanır. Sonra bu qaydanı, bu nizamı, bu işı​ğı bilik kimi, konsept kimi özündə saxlayan insan yaranır. 

Fəlsəfi etüdlər
Həyat toru
Sən saydığını say, gör fələk nə sayır.

Atalar sözü
Bəli, kəsilməz tarix hansı isə xalqın müəyyən dövrdə mütəşəkkil bir ictimai sistem kimi, müntəzəm bir proses olaraq inkişafını əhatə edir.  

Doğuluş, inkişaf və süqut. 

İnsan doğulur, yaşayır və ölür. Lakin bir insan ömrü həmin insanın daxil olduğu ictimai münasibətlər sistemi, bu insanın yaxın və uzaq müddətə planlaşdıraraq həyata keçirdiyi hadisələri, onun ideyalarının realizasiya proseslərini əhatə edir. 

Cəmiyyət sanki bir hörümçək torudur. Onun müxtəlif hissələrində bu və ya digər konkret şəxslərin fərdi və sosial qrup halında fəaliyyətləri əks olunmuşdur. Bəzi hissələrdə bu tor çox sıx və möhkəm hörülmüş, bəzi his​sə​lərdə isə ya seyrək, ya da mafraqdır. Hər bir fərdi ölüm hadisəsi but orun mü​əyyən bir guşəsini zəiflədir: əvvəlki sosial münasibətlərin həmin adamla bağ​lı qolları qırılır… Kimi isə götürüb onun yerinə qoymaq və hər şeyi əv​vəl​ki kimi saxlamaq qeyri-mümkündür. Yaranan boşluqların doldurulması, əvəzlənməsi bir növ təmir edilməsi və ya ona yamaq vurulması kimidir. 

İnsan yalnız özü ölmür. Onun başladığı və müəyyən ərəsəyə gətirdiyi bir çox işlər yarımçıq qalır. Obrazlı desək, onlar da ölür… 

Kiçik müddətli planlar və onların realizasiyası insanın həyatda baş​la​dı​ğı və başa çatdırdığı işlərin geniş şəbəkəsini yaradır. İnsan öləndə də onun ta​mamladığı işlər qalmaqda davam edir. Amma yarımçıq işlər qala bilmir. Çün​ki yarımçıq olan tamamlanma impulsunu yalnız ideya müəllifindən ala bilərdi. Bu başqa məsələ ki, hər bir şəxs geniş miqyaslı fəaliyyət proqramı həyata ke​çirərkən əgər bu işin özündən sonra da davam etməsini istəyirsə, özünə san​ki bir dublyor hazırlamalı, yaxud bütöv planı, ideyanı özündən başqa kim​lərinsə bilməsini təmin etməlidir. Əks təqdirdə insan özü ilə bərabər çox​lu sayda tamamlanmamış ideyaların da ölümünə səbəb olur. Qərbdə plan, program, layihə əvvəlcədən çəkilir, yazılır, şəxssizləşir və sonra həyata keçirilir. Əgər planın, sxemin yazılı variantı varsa, o özü müstəqillik əldə edir və müəllifi daha uzun müddətə əvəz edə bilir.
Özündən sonra yaşamaq ideyaların yaşamasını təmin etməkdir. 

Cəmiyyətə açılmayan, dublyor (mürid, şagird) hazırlamayan, öz ideyalarının başqa ünvanlarda da yaşamasını sağlığında ikən təmin etməyən insanların ölümü onun daxil olduğu ictimai mühitdə, çalışdığı layihələrdə yarımçıqlıq yaradır və cəmiyyət üçün böyük itkilərə səbəb olur.   

Sonsuzluq, əbədilik, tükənməzlik!

İnsanın öz kiçikliyini, ancaq böyük ideyaya qatılmaqla böyükləşdiyini, əbədi və tükənməz ola biləcəyini dərk etməsi…

«İlhamlı qanadlar» 
əslində bir dağ çayı imiş…

Hər səhər duran kimi birinci İşim çimmək olur.

Yox, söhbət duş qəbul etməkdən getmir.

Mən dənizdə də çimmirəm. 

O, göl və ya hovuz da deyil. 

O – çaydır. Sürətlə axan dağ çayı.

Və mən çox tələsirəm…

Çünki bu çaya vaxtında, hələ yarıyuxulu ikən atılmasan, sonra gec olur. Çünki axıb gedir və sonra ancaq köpüklər (və çınqıl) qalır... Vaxtında atılanda sən də onunla axırsan. Nəhayətsiz olaraq…

Bu – yeni ideyalar dünyasıdır (ki, …).

Lakin bu dünya axıcıdır…

Kənardan seyr edəndə o axıb gedir və dan yeri sökülür və hər yuxudan sonra yenə bu cismani dünyanın hər gün gördüyün mənzərələri canlanır…

Vaxtında çaya çatmayanda yenə bu dünyanın yeknəsəqliyində qalırsan 

Bu gün mənə nə qaldı… yaxud mən hansı ideyanın payına düşdüm? Bu günün ideyası?

Müasirlik nədir?

Unudulmuş 

Klassika nə? Ənənə nə? modern nə? Postmedern nə?         

İnsanın mahiyyəti və ikiləşməsi
Dünyanın mahiyyəti və ikiləşməsi
Özgələşmə. İnsanın özü olaraq yaşadığı məkanlar.

Özümlük (özləşmək?) dünyalaşmaq. Böyük İdeyaya xidmət etmək. Dünyanın ahənginə qatılmaq. Ahəngi əvvəlcə duymaq, sonra isə onun dərkinə çalışmaq.

Lakin dünyada hadisələr, proseslər çoxdur.
Hərəsi hansı isə ideyanın reallaşma istiqamətindədir. Yarımçıq qalanlar da lap çoxdur.

İnsanın özünü ələ aldığı məqamlar. 

Öz iradəsi ilə, Öz qərarı ilə fəaliyyət göstərmək…

Bir də kənar ideyaların, kənar ictimai proseslərin gedişatına qatılaraq özünü itirmək…

İkiləşmək… Özü olmadan, dərk olunmamış hərəkətlər: instinktlərə, nəfsə, idrak i enerji və ifadə tələf etməyən fəaliyyətlərə təslim olmaq, axına düşmək…

…

Hadisələr çox, guya müxtəlif, amma əslində eyni bir neçə balaca ideyanın müxtəlif  yarımçıq və tam reallaşma variantları, variasiyaları, improvizasiyaları (psevdoyaradıcılıq aktları)…

Lakin hadisələr dünyasında kumulyativlik yoxdur. Xaos hökm sürür. Vektorların istiqaməti tənzimlənmir.

Ancaq vahid ideyanın pillələri, hissələri olduqda çox müxtəlif hadisələr bir ipə düzülür və toplanırlar.

İdeal dünyada – kumulyativlik, qayda, ahəng və toplama!

Maddi dünyada, hadisələr hər biri bir ideyacığa transfer oluna bilər, qarşı qoyula bilər (hadisələrə adekvat ideyalar düşünülə bilər – tərs proses – ideyadan hadisəyə deyil, artıq baş vermiş hadisədən  onun əsasında dura biləcək ideyaya deyil, artıq baş vermiş hadisədən onun əsasında dura biləcək ideyaya… ideya axtarışı, lakin bu marksizmdəki inikas deyil … bu hadisənin – mahiyyətini axtarmaqdır, hamı ideyanın təzahürü ola biləcəyini müəyyənləşdirməkdir…)

Mütləq ideya     (Hegeldə) – təbiət – insan-ideya – təfəkkür.

Bizdə: M.İ.    təbiət – ümumi qanunauyğunluqlar – ahəng – ideya.

 
insan-ideya+təbiət material – maddi proseslər – toplanma – adekvat ideya mənalandırma
(bir var        osmıslenie
                      təcəssüm
Təcəssüm     ideyanın hadisədə
                       hadisənin ideyada (adekvat ideya)

Hadisələr dünyasında hər bir hadisənin başa çatdırılması
Nəfs – varlanma, daha, daha…

Yemək – mədə doysa da, göz doymur (yenə acırsan, yenə yeyirsən)

Vəzifə – yuxarı, yenə yuxarı, …sonra nə olsun?

Adama elə gəlir ki, bax, istədiyinə çatsa dünyanın axırıdır: … istədiyinə çatır, amma həyat hələ davam edir, amma ideya sonluğuna yetdi…

Həyatın mənasızlığı…

İdeya, psevdoideyalar, «bum»lar…
Fəlsəfənin əsas məsələsi ideya (mahiyyət) ilə hadisə arasında münasibətdir, onların dialektikasıdır.

Həm də bəzilərinin (marksizm) dediyi kimi, ilkinlik məsələsi yox, sadəcə olaraq qarşılıqlı keçidlər, dinamik proses – dialektika.

Biz yuxarıda insanı öz ideyasının reallaşdırılması üzrə fəaliyyəti və başqa ideyalar üzərində qurulmuş hadisələrə qatılmasını fərqləndirdik.

Lakin öz ideyası olmaq asanmı şeydir və bu ideya nədən ibarət ola bilər? Bəzən kənar ideya daha məzmunlu, cəmiyyət üçün daha faydalı ola bilər və qatılmağı bacarmaq da, özəllik xatirinə cəmiyyətdən, ümumi hadisələrdən ayrılmaqdan üstün ola bilər…

Lakin insanın özünün böyük ideyası (ideyalar sistemi, mükəmməl bir təlim, proqram və s.) olmadıqda və ya hətta ona da, çox vaxt o, hadisələr dünyasından «ideya» əxz edir… Yəni nəfsin hökmü ilə müəyyən hadisələrə qatılan, özünü təbiətin, biosferin bir hissəsi ondan təsdiqi prosesində də həmin hadisələrdən əxz olunmuş ideyalar (psevdoideyalar) plana bir müddət hakim kəsilər. Yaxud ictimai miqyaslı hadisələrə qatılarkən həmin kənar ideyanı özününküləşdirməklə bir müddət də həmin ideya ilə yaşamaq mümkündür. Yaxud artıq hadisələrə qatıldıqdan sonra, onların axarına düşdükdən sonra – onu öz ideyanın reallaşması kimi qəbul edirsən – kənar ideya özəlləşdirilir. 

Hadisələr dünyası ilə, nəfslə, ictimai nəfslə şəxsi ideya (mahiyyət?) arasında əks-əlaqə prosesləri yaranır…

Psevdoideyalar (maddiləşmə, nəfsləşmə, biolojiləşmə) və «ideyalaşmış» hadisələr.

Onların dialektikası…. 

Özünütəsdiq

Uşaq nə isə gözəl bir əşyanı qırır, dağıdır – və bundan həzz alır – «mən qırdım, özüm qırdım». «Niyə qırdın, qırmaq olmaz, bu yaxşı şeydir, la​zımlıdır və s.» – nəsihətlər, tövsiyələr. Ancaq bu heç də sadizm təzahürü de​yil, …Sadəcə nəyi isə yarada bilsə, qura bilsə, əlbəttə, daha çox həzz alar, lakin hələlik bacardığı ancaq budur. 

Lakin uşağı həmin anda qırdığı şey, onun nə olduğu maraqlandırmır, onu öz ideya – əzələ qüvvəsi, nə isə dəyişə bilmək, nə isə edə bilmək, – özü​nü​təsdiq maraqlandırır. Nəyi isə yandırmaq, nəyi – fərqi yoxdur. Onu ya​ra​da bilər, yoxsa yox, – bu maraqlandırır. 

Uşaq böyüyür, yaşa dolur – praqmatiklik, xarici hadisələri də​yər​lən​dir​mə, «obyektin təsdiqi», «ictimai dəyərin» təsdiqi, sərvətin təsdiqi… ic​ti​mai meyarlardan çıxış edilməsi və s. və s. – bütün bunlarla yanaşı onun fə​aliy​yətinin strukturunda «özünütəsdiq» məqamı az və ya çox dərəcədə hə​mişə yer tutur. 

Böyüklər də bəzən özündən güclü, böyük və s. şəxsə zərər vurmaqla, hansı isə böyük, məqsədyönlü, mürəkkəb bir prosesə mane olmaqla … – fəxr edirlər.

Çünki özünütəsdiq başqa variantlarda çətin olduqda qırmaq, dağıtmaq, əngəl törətmək daha asan yollu…

Özünüdərk – dünyanıdərk
İnsan əvvəlcə dünyanı dərk etməyə bşlayır. Hadisələrlə üzləşir. Maddi dünyanın gedişatına qoşulur, özünü təbiətin bir hissəsi kimi (təsdiq edir, …)

(insan dünyaya onsuz da təbiətlə vəhdətdə, eyniyyət halında gəlir… Ancaq sonralar, tədricən təbiətdən ayrılaraq, özünü on qarşı qoymağa, ona kənardan «baxmağa», onu müşahidə etməyə, dərk etməyə və daha sonra onu dəyişdirməyə başlayır. 

Mənəvi varislik, bütövə qatılma
Mənəvi yetimlik
Qərbdə
 - insanın (fərdin) şəxssizləşməsi, cəmiyyətin şəxsləşməsi. Cəmiyyətin (onun ayrı-ayrı sahələrinin) proqramlaşdırılması, müəyyən ideyaların geniş miqyasda həyata keçməsi, təcəssümü. Yeni gələn nəslin «hazır cəmiy​yət​də», əvvəlki nəsli nümayəndələrinin hansı isə ideyalarının (ictimailəşmiş, bö​yük ictimai miqyasda təcəssüm tapmış ideyaların) əsasında formalaşmış, pro​qramalaşmış, ictimai mühitdə yaşaması və ictimai gerçəkliyi olduğu ki​mi, obyektiv hal kimi, standart kimi qəbul etməsi – onlarda cəmiyyətə (və döv​lətə) yaradıcı münasibəti (bütövlükdə cəmiyyəti, mövcud quruluşu, hə​yat tərzini və s. öz şəxsi ideya prizmasından keçirmək…) korşaldır, sıradan çıxarır… Fərd öz aktivliyini, (ideya enerjisini, …) ya dar peşə sahələrinə yö​nəl​dir, elmdə sınayır, … həyatda isə icraçı olur…Aktivlik, enerji özü​nü​rea​li​zasiya böyük ideya (fəlsəfi düşüncə) miqyasında, formasnda deyil, daha çox fiziki hçyatın, hisslərin azad realizasiyasında  göstərir…

Cəmiyyətin (hüququn, inzibati normaların) fərdlərə verdiyi meydan çər​çivəsində insanda öz istəklərini (hissi səviyyədə, heyvani səviyyədə) mak​simum reallaşdırmağa çalışır, hər bir kəs öz həyatını ancaq öz ürə​yin​dən, öz duyğularından, şəxsi istəyindən asılı olaraq qurmağa çalışır, baş​qa​la​rının (valideyndər, böyüklər, …) onlara təsiri minimuma endirilir. … Əx​la​qi, dini məhdudiyyətlər, adət-ənənə… aradan götürülür, insanlar bir-bir​lə​ri​nin qarşısında tam açıq olrular… Proses «Açıq cəmiyyətdən»  «açıq fərd​lərə» doğru gedir. 

İnsanlar işdə cəmiyyətin hissəsi kimi) və işdən kənarda (müstəqil sub​yekt kimi – Qərb individualizmi – hissi individualizm … ideya yoxluğu…, özü​nü cəmiyyətin – hansı kənar, daha böyük ideyanın öhdəsinə buraxmaq, ona qatılmaq…) … İşdən kənarda isə öz fərdi həyatını öz daxili istəklərinə (bu istəklər isə duyğu səviyyəsində olduğunlan ayrı effekt yaradır) uyğun qur​maq… Cəmiyyət də insanların bu fərdi istəklərini (hansı həyatını) təmin et​mək üçün xüsusi qurumlar yaradır, gənclərin dəstə şəklində, sürü şəklində ya​şaması, kollektiv münasibətlərdə olması, özləriin tam sərbəst hiss etməsi (bu sərbəstlik qanunla qorunur, heç kim, hətta valideyn də buna «təcavüz» edə bilməz, müəllimlə tələbə, rəislə xidmətçi və s. ictimai yerlərdə tam bə​ra​bər, azad münasibətdə olur) üçün yeni ictimai xidmət növləri yaradılır (bö​yük şoular, diskotekalar, bar həyatı, gecə klubları və s.)… Bu şəxsi həyatın təh​lükəsizliyini təmin edilməsi, sivil qaydada həyata keçməsi, icti​mai​ləş​mə​si üçün cəmiyyətin strukturunda  (və hətta hüquq sistemdə, qaydalarda və s. is​lahatlar aparılır…) ….

İnsan özünün ilk azadlıq dövrünə, sürü halında yaşadığı dövrə qayıdır, sadəcə sivilizasiya qatarında…

Cəmiyyət

Keçid dövrü (və T.Parsonun «aralıq» cəmiyyət ideyası)

Əsas nədir? 

Sosializm quruluş modeli kimi, Kapitalizm siniflər, dövlət forması, siyasi rejim, …)

Bəzən ən böyük amil unudulur!

1. İnsanlar özü (onlar dəyişmir və ya çox gec dəyişir)

2. Cəmiyyətin texnoloji inkişaf səviyyəsi (ikinci təbiət)

Həyat tərzi və kumulyativlik

Plan, planlı iş, planlı həyat.

Böyük müddətli, gündəlik planlar (ejenedelğnik, ejednevnik – bizim üçün istifadə etmək vərdişi…) və planın tutulması nəyə əsaslanır?) 

Kiçik adamlara verilən özünütəsdiq imkanları (sosialist təfəkkürü: dəfərlərin bərabər bölüşdürülməsi). Böyük planın, milli ideologiyanın, sivilizasiyanın (ümumbəşəri strateji inkişafın) iştirakçısı olan proseslər və şəxslərlə yanaşı, harada isə özü üçün oyundankənar vəziyyətdə «fəaliyyət göstərən, əslində oynayan və ya …

İnsan həyatı - ömür

İnsan – şəxsiyyət öz mahiyyət müəyyənliyi daxilində də heç də həmişə eyni cür təzahür etmir… Mühitlə (dünya ilə) onun arasında hansı əlaqələrin yaranmasından asılı olaraq həmin konkret mahiyyətin bu və ya digər rakursu, elementi maddi həyat faktına çevrilir, …

İnsan yaşaya biləcəyi həyatlar çoxluğu (imkanlar dünyası - …) içərisindən ancaq müəyyən bir qismin (onun qismətinə düşən?) həqiqətən yaşayır – yəni maddiləşdirir, reallaşdırır… Qalan həyat istiqamətləri, qalan qabiliyyətlər reallaşmamış qalır, yaşanmır. 

Sual: insana yalnız yaşadığı həyata görə qiymət verilməlidir, yoxsa yaşaya biləcəyi – potensial həyat baxımındanmı?

…

İnsan maddi dünyada hansı həyatı yaşayır, fikir – duyğu dünyasında hansı həyatı yaşayır?

İnsan hansı hadisələrə cəlb olunur? (mühitin aktivliyi). İnsan özü hansı hadisə istiqamətlərini seçir, mühitdə iz açır (insanın aktivliyi). 

Hər halda reallıq bundan ibarətdir ki, insan mümkün olan həyat istiqamətləri içərisindən konkret zaman daxilində ancaq birini yaşada bilir (çox vaxt fikir də hadisənin dalınca sürəklənir)…

Baxmayaraq ki, maddi dünyada insanın yaşadığı hadisələr (mahiyyətin konkret təzahürləri) zaman ardıcıllığı ilə düzülür (və ola bilsin ki, bu hadisələr kompleks halda – bütün insanların yaşantılarının cəmi haqqında nə isə ümumi bir səbəbiyyət ümumi bir ahənglə birləşir, lakin bir insan həyatı daxilində bu müxtəlif hadisələr birbaşa səbəbiyyət əlaqələrinə malik olmur… Ona görə insanın ömrü əslində yekun zamandan deyml, faşantı zamanlarının yanaşı (ardıcıl yox, yanaşı) toplusundan ibarət olur, yəni söhbət cəmdən yox, çoxluqdan gedir.

Nəticədə ömür müxtəlif hadisə zəncirlərindən (səəbiyyət zəncirləri…) ibarət olur. daha doğrusu, bu zəncir qırıqlarından bir toplu, çoxluq yaranır.

Zəncir qırıqları birləşib vahid həyat zənciri əmələ gətirirmi? Yox… Həyata – ömürə vahid zəncir (səbəbiyyət zənciri…) kimi baxmaq olmaz. Həyat – çoxluqdur.

İnsan hər bir zaman intervalında ancaq bir zəncir istiqamətində yaşaya bilir. Bir hadisədən (səbəbiyyət zəncirindən, həyat rakursundan) başqasına kesid çox vaxt diskret olur. Bu bir hadisədən – yaşantıdan ayrılıb başqa hadisə – yaşantıya keçirik… (və bunlar tamam müxtəlif, əlaqəsiz ola bilər). Elə bil bir tezlikdən (radiodakı kimi müxtəlif dalğalar) başqasına keçiririk.   

Ömür yolundan səhifələr
- Kim, nəçi olmaq istəyirsən?

- Alim. 

Hətta bəziləri məni tənə ilə «alim» deyə çağırırdılar.

- Ən böyük kəşfin? Nəyi kəşf etmək istəyirsən? 

- Beyinlərin kənardan idarə olunması.

***

Belə bir qlobal demonrafik problem var: 

Qərbdə yerli əhali hesabına əhali artımı azalır və ya yoxdur və ya azalma gedir. Lakin yüksək dərəcədə təşkilatlanma gedir. 

***

İdeya və hadisənin zamanca sürüşməsi! (ideyanın zamanca hadisəyə uyğunlaşmasıdır, yoxsa…)

İnsan fəaliyyətində zaman adekvatlığı.

İdeyanın təsirinə düşmüş insan. Hər bir insan indi kimdir? İndi hansı ideyanın təsiri altındadırsa (indihansı əhvalın, hissiyyatın, istəyin təsiri altındadırsa) …

Bir ideya öz inkişafının  (necə ki, maddi şeyin, hadisənin öyrənilməsi onun müxtəlif struktur səviyyələrinə həyata keçirilə bilər, eləcə də ideyanın açılışı, strukturunun müxtəlif səviyyələrdə açılması, reallaşması, aktivləşməsi mümkündür) müxtəlif səviyyələrində …

Hətta eyni ideyanın müxtəlif səviyyələrdəki təzahürlərininin qarşıdurması mümkündür!     

***

II Dünya müharibəsindən sonra bəşəriyyət elə bil ki, özünüdərk mərhələsinə qədəm qoydu: BMT yarandı, ATƏT,Beynəlxalq Hüquq və s. «İki dünya sisteminin dinc yolla..», qüvvələrin balansı,

İndi qütbün biri yoxdur. 

Təkhakimiyyətlik vardır, qloballaşma gedir. ABŞ-ın, Qərbin (Avropanın) üzərinə böyük bir tarixi məsuliyyət düşür, bəşəriyyətin taleyi və tərəqqisi naminə…

Əmlaka hazır varis olmaq
Birdən birə ələ düşən böyük imkanlar, hansı məqsəd üçün, hansı böyük plan üzrə, hansı böyük əzm və iradə sayəsində qəpik-qəpik yığılmış əmlak – yeni sahibin, varisin əlinə düşür, o, həmin plandan, əzmdən, iradədən – ideyadan xəbərsizdir…

Onda nələr baş verir…

Yenidən ilkin dəyərlərə, Tanrıya, müqəddəs duyğulara doğru. 

İnkarı inkar!

Ziddiyyət
Ziddiyyətlərin ən başlıca səbəblərindən biri eyni bir fenomenin müxtəlif inkişaf səviyyəli daxili hissələri arasında baş verir.

Yəni ictimai vahidlər heç də yeknəsəq, bircins sistem olmayıb daxildə fərqi olan – xüsusi inkişaf səviyyəsinə görə müxtəlif olan (elə bil ki, tarixin, zamanın oxuduğu məqamdan eyni zaman müstəvisinə gətirilərkən ortaya çıxan ziddiyyət) tərəflər arasında ziddiyyət… 

Millətimin imzası
Hər bir dil – dördüncü kitabdır.

Əbu Turxan
Sabir: «Yox millətimin imzası imzalar içində». 

Fəlsəfə dünyasına girdikcə, onu vərəq-vərəq açdıqca bu dünyanın ye​ni-yeni hikmətlərini mənimsəməklə bərabər… (gizli bir duyğuyla – doğ​ma​lıq axtarışı) millətimin imzasını da axtardım. Hərdən mənə elə gəldi ki, nə​ha​yət ki, tapdım, lakin mən yaxınlaşdıqca, o məndən qaçdı. Bəzən dil doğ​ma oldu, fikir yad oldu. Bəzən doğma ola biləcək bir fikir də tərcümədə yad​laşdı, uzaqlaşdı. Araya yad nəfəs girdi. 

Gərək ya mən dil səddini keçərək və başqa dillərin qoynunda gizlənən də​yərləri özümünküləşdirərək, doğmalıq görüntüsü yaratmalıydım. Ya da mən özüm özgələşərək o böyük fəlsəfələri içində saxlayan yabançı dil dər​ya​sına qatılmalıydım. 

Mənim öz dilimdə mənə doğma olan fikirlərin doğuluşunu, yük​sə​li​şini, səmalarını fəth etməsini izləmək səadətindən məhrum idim. 

Nəhayət, günlərin bir günü fikir ənginliyinin səmasında bir səs mənə doğ​ma gəldi. O mənim dilimdə danışırdı. O mənim kimi düşünürdü. O mə​nim kimi düşünürdü. Omu mənim qəlbimin bir parçası idi, mənmi onun – fər​qi …

Sanki o mən idim. – Budur doğmalıq duyğusu! Bu, - Əbu Turxan fəl​səfəsidir!

Düzdür, «Əbu» - doğma fəlsəfəmizdə ərəb dilinin və o vaxtın ərəb məf​kurəsinin izlərindən xəbər verir. … Amma bu filosofun türk oğlu türk ol​duğuna heç bir an da şübhə etmədim.

Təkcə ona görə yox ki, bütün əsərləri qədim türk dilində yazılmışdır. Həm də …

(Düzdür, bu dilə ərəb, fars kəlmələri də, hətta sonralar latın mənşəli terminlər qatışıb … Amma yenə də – o mənə doğmadır. Onu ilk dəfə mən tərcümə etdim. Amma bu, bir tərcümədirmi? Öz dilimdən tərcümə? Müasir fəlsəfə dilinə çevirdim. Dünyanın bir çox böyük şəhərlərində böyük fəlsəfə məclislərində onun fəlsəfəsindən fraqmentlər söylədim: 

- Bu nə isə yeni bir şeydir, - dedilər…

Bu dünyanı oxuya bilirik və o bizə bir ağ vərəq kimi görünür. Başlayırıq yenidən yazmağa. Neçə gözəlliklər bizim cızmaqaranın altında qalır. 

Lirikanın fəlsəfəyə (formasını dəyişə-dəyişə). Fəlsəfədən lirikaya gedən yol…

Yolda «təsadüfi görüş» – mənsur şeir
Область бессознательного
Özünü tapmaq üçün 

əvvəlcə özünü itirmək lazımdır
Əbu Turxan
Yunus İmrə
Z.Freyddə şüur nə isə məlum və mühüm bir şey kimi götürülür. Ümumiyyətlə, bütün əvvəlki təlimlərdə şüur ≈ nəfs (душа) сознание ~ душа və birdən fərq olduğu  və nəfsdə nəsə başqa saylı olduğu ortaya çıxır. 

Возвращение (блудного сына) после долгого заблуждения о том, что якобы сознание ≈ душа.
Amma Şərqdə əvvəl nəfsdən başlanır, onun strukturu göstərilir və burada şüura (разумная душа) kiçik (yüksək, amma kiçik) bir yer verilir. 

Hər şey qaydasındadır. 

Нет необходимости в понятии бессознательного, ибо еще так называемого сознание не отождествлено с душой. 

Открытие – возвращение (блудного сына) после долгих лет заблуждения …
Əbu Turxan
Тяржцмяляр

Cəmaləddin ƏFQANİ
Fəlsəfə uca səslə alimləri çağırır və ağlın mühakiməsi 
qarşısında onlardan öz hüquqlarını tələb edir(.

Fəlsəfənin faydaları((
Fəlsəfənin, ya da hikmətin
 mənası nədir? Onun məqsədi və faydaları hansılardır? İnsan mühitində meydana gəlməsinin əsl səbəbi nə ola bilər? Onun müsəlmanlar arasında yayılmasının əsas səbəbi nə olmuşdur? Fəl​sə​fə​nin ümumi quruluşu, qəbul olunmuş modeli necədir, onun sonu və məqsədi ha​radadır? Fərabinin, İbn Sinanın, İbn Bəccanın, Şihabəddin əş-Şəhidin
, Mir Bəkirin, Molla Sədranın və digər alimlərin fəlsəfə ilə bağlı traktat və qeyd​lərini tam qənaətbəxş hesab etmək olarmı, ya yox?

Qədim müəlliflər fəlsəfəni xoşagələn və çox uyğun ifadələrlə təsvir et​m​iş və səciyyələndirmişlər. Bununla belə, qəribə ifadələrə, özünəməxsus qə​lib​lərə və quruluş mürəkkəbliyinə (belə ki, insanları həmişə qəribə şeylər qa​ne edir) malik olduqları üçün bu izahların məhz ifadə tərzi müəllimlərin əsas məqsədinə, alimlərin başlıca niyyətinə, filosofların arzularının hədəfinə və məntiqçilərin düşüncə obyektinə çevrilmişdir. Onların kəsb etdiyi məna və əhəmiyyət o dərəcədə arxada qalmış və unudulmuşdur ki, sanki alimlər bu izahları yazarkən Universallıq və İstisnalar haqqında danışmaqdan, Bü​töv​lük Kateqoriyası və Xüsusi Bölmədən bəhs etməkdən başqa heç vaxt mü​əyyən bir məqsəd, yaxud niyyət güdməmişlər.

Buna görə də, mən nəzərlərimi onlardan çəkir və nə qədər çətin olsa da, ənənə bağlarını qıraraq, aşağıdakıları deyirəm:

Fəlsəfə məhdud heyvani hissiyyatın dar çərçivəsindən qurtulub insan duyğularının ənginliyinə baş vurmaqdır. O təbii təfəkkür nuru ilə kortəbii xu​rafatın zülmətindən uzaqlaşmaqdır; korluq və sadəlövhlüyün uzaqgörən​lik və müdrikliyə çevrilməsidir. O fəzilətli bilik və bacarıq şəhərinə daxil ol​maq​la vəhşilik və barbarlıqdan, cahillik və axmaqlıqdan qurtuluş yoludur. Ümu​miyyətlə, fəlsəfə insanın insan olması və ülvi, şüurlu həyat ya​şa​ma​sı​dır. Onun məqsədi ağılda, şüurda, ruh və həyat tərzində insanın kamilliyə ye​tişməsidir. Həyat tərzinin kamilliyi və yaşayışın təminatlı olması ağıl və ru​hun kamilliyinin əsas ilkin şərtləridır. [Fəlsəfə] insanın əqli fəaliyyətinin və heyvani mühitdən ayrılmasının ilkin səbəbi, qəbilə və icmaların vəhşi​lik​dən və köçəri həyat tərzindən mədəniyyət və sivilizasiyaya keçməsinin baş​lı​ca səbəbidir. Bilik əldə edilməsinin, elm sahələrinin yaranmasının, səna​ye​nin ixtira edilməsinin və sənətkarlığın təşəkkül tapmasının ən önəmli səbəb​ka​rı da odur.

İnsan öz həyat tərzini daha mükəmməl etmək üçün müvafiq və mü​na​sib yollarla əkib-becərməyə, ağaclar əkməyə, bar verən sahələr salmağa, hey​vanları artırmağa, çayları mühafizə etməyə, su yolları çəkməyə, kanallar, arx​lar, bəndlər qazmağa, çalışıb-çabalamağa məcburdur. O, həmçinin insan hə​yatı üçün münasib olan binalar ucaltmağı, sağlamlığını qorumağı və bə​də​nini qəfil xəstəliklərdən müalicə etməyi bacarmalıdır. Bütün bunlar yalnız qaz​maq, kəsmək, sındırmaq, oymaq, deşmək, qaldırmaq, daşımaq, hamar​la​maq, düzəltmək və çəki ölçmək vasitəsilə əldə edilir. Bunlara yalnız zaman, fə​sillər və atmosfer hadisəsi haqqında biliklə, torpağın təbiətinə, iqlimin xü​su​siyyətlərinə və atmosferin təsirinə bələd olmaqla, mürəkkəb cisimlərin qu​ru​luşunu, elementlərin hərəkət və əkshərəkətini bilməklə, analiz və sintez pro​sesləri və onların hissələri ilə tanışlıqla nail olmaq olar.

Bir halda ki, bütün bu çoxşaxəli işlərin tək bir adam tərəfindən idarə edil​məsi çətindir, bəlkə də imkansızdır, təbii olaraq, qarşılıqlı insani mü​na​si​bətlər (müamələ) adını almış işlərdə əməkdaşlıq və mübadilə də zəruri ola​caq. Deməli, insanın həyatda kamilliyə çatması üçün sonu və sərhədi ol​ma​yan saysız-hesabsız detallar tələb olunur. Odur ki, bu təfərrüatları ümumi qay​dalar və universal qanunlar üzrə qruplaşdırmaq insanın üzərinə düşür. İn​san ümumi qaydaların çoxsaylı olduğunu görüncə, onları əlaqə və ox​şar​lıq​larına görə sistemləşdirmiş, elmlərin və sənət sahələrinin əsasını qoy​maq​la məşğul olmuşdur. Bunların arasında əkinçilik və becərmə sənəti, heyvan​lar haqqında elmlər, baytarlıq elmi, həndəsə, triqonometriya, geodeziya, he​sab, cəbr, tibb, cərrahiyyə, anatomiya, fiziologiya, dərmanların özəl xüsu​siy​yətləri və onların hazırlanması üsulu, astronomiya, coğrafiya, astro​l​ya​bi​ya (bucaqölçmə), naviqasiya, mineralogiya, geologiya, fizika, mexanika, hid​ravlika, metereologiya və kimya (elementlərin quruluşu və birləşmələri​nin analizi və onların səciyyəvi xüsusiyyətləri haqqında elm) vardı. [Həm​çi​nin onlar arasında] daxili iqtisadiyyat, vətəndaş qanunvericiliyi, bələdiyyə əsas​namələri və dövlət siyasəti də vardı. O vaxtdan bu humanitar elmlərin əsas məqsədi işlərin icra edilməsi olmuşdur; insanlar bilik və təcrübə ara​sın​da uyğunluq və ahəng yaratmağa böyük səy göstərmişlər və insanların sayı ço​xaldıqca və onların tələbatları da artdıqca müvafiq olaraq bu humanitar elm​lərdə tərəqqi müşahidə olunmuş, bununla bağlı problemlər də çoxalmış və böyümüşdür. Məhz buna görə də mən deyirdim ki, əksər hallarda elm​lə​rin, biliyin və peşələrin ən önəmli həqiqi səbəbi insanın həyat tərzinin ka​mil​liyidir.

Insan, həyatında müəyyən rahatlıq tapandan sonra diqqətini öz ruhuna yönəldir. O naqis davranışlar və pis mənəvi vərdişlərlə müşaiyət olunan mü​kəm​məl yaşam tərzinin və cismani rahatlığın tam bir naqislik olduğunu dərk edır. Hətta yaşamaq üçün bütün vasitələr olduğu halda belə, uydurma hadisə və bədbəxtliklərdən təlaşa düşən qorxaq, daimi aclıq hissindən əziyyət çə​kən şişmiş qarınqulu, başqalarının sərvətindən rəncidə olmuş paxıl adam və ya cüzi səhvlərə görə özündən çıxan kəmhövsələ, yaxud da özünü bütün zövq və əyləncələrdən məhrum etmiş xəsis necə dinclik və rahatlıq tapa bilər?

Beləliklə, insan fəlsəfənin köməyilə nəcib keyfiyyətləri naqis vərdiş​lər​dən fərqləndirə bilər, beləcə saflaşma və ruhi təmizlənmə vasitəsilə mə​nə​vi kamillik əldə edər. İnsan öz ruhuna nəzarət etmək və ondakı müqəddəs fə​zilətləri qoruyub saxlamaq üçün əxlaqı saflaşdırmaq (təhzib-i əxlaq) elmi​ni yaratmışdır. Elə ki, ağıl maddi bədənin rifahını və onun yaşam təminatını tən​zimlədi və davranışları islah edib düzəltdi, o intizarında olduğu kamillik, hə​qiqi yaşam, əbədi səadət və rasional zövq-səfa tapmaq üçün nəzərlərini özü​nə doğru yönəltmişdir.
Fəlsəfi ruhun (hikmət) bələdçiliyi ilə ağıl öz mənşəyini, əsil təbiətini araş​dırmağa, duyğuları doğuran səbəbləri, əqli qabiliyyətlərin köklərini və on​ların maddi qavranılanlarla əlaqələrini axtarmağa başlamışdır. O onların hər birində saflıq və naqisliyin səbəblərini bilmək istəyərək hər birindən do​ğan nəticə və təsirləri araşdırmağa başlamışdır. Ağıl əqli qabiliyyət və ruhun ci​simlərlə əlaqəsini dərk etmək üçün böyük səy göstərmişdir. İnsanlar ara​sın​da xarakter müxtəlifliyinin səbəblərini bir-bir araşdırmış və hər bir xa​rak​terin qazanılması səbəblərini öyrənmişdir. İnsanların sivilizasiyada, elmdə, təh​sildə və istehsalatda yüksəliş və tənəzzülünə səbəb olan amilləri tədqiq et​mişdir. Qanunların və qanunvericiliyin əsaslarını tapmağa çalışmışdır. O kai​natı öz fikir və düşüncələrinə obyekt seçərək, həm ümumi, həm də xüsusi tərz​də onun mənşəyini, onu təşkil edən mənbə və maddələri, kainatda baş ve​rən hadisə və təsadüfləri və onların səbəblərini və təsirlərini əks et​dir​miş​dir. O kainatın müxtəlif hissələri arasında cazibə və itələmənin, yaxınlaşma və uzaqlaşmanın, hərəkət və əkshərəkətin səbəblərini araşdırmış və onların yer​dəyişmələrini və səbəblərini aşkar etmişdir. Ağıl, fəlsəfənin kömək edə bi​ləcəyi çərçivədə bitki və heyvan rüşeymlərinin yaranmasını, hallarını də​yi​şərək canlı orqanizmlərə çevrilməsini və möhkəm və sabit görünüşlərini, on​ların mövcudluğundakı məqsədi dərk etmişdir.

[İnsan] öz ölməzliyi və səadəti barədə hər an düşünmüşdür. Sonra o, yu​xarıda qeyd edilən məsələlərlə bağlı ümumi qanunları bir araya gətirmək və saysız-hesabsız incəlikləri idarə edə bilmək məqsədilə rasional fəlsəfə, əx​laq fəlsəfəsi, tarix fəlsəfəsi, hüquq fəlsəfəsi, metafizik fəlsəfə və transsen​den​tal fəlsəfə kimi bir sıra xüsusi sahələrin əsasını qoymuşdur. 
 
Fəlsəfənin məqsədi məlum olduqdan sonra aydın oldu ki, onun insan alə​mində yaranmasının ilkin səbəbi və əsas şərti, hər şeydən əvvəl, insanın da digər canlılar kimi yaşayışında ehtiyacların və çətinliklərin olması, hə​ya​tı​nın ağırlığı; ikincisi, fitri təfəkkür və təbii ağıl olmuşdur. İnsanın həyatı və var​lığı səbəblərin dərk edilməsindən asılıdır və naməlum şeylərin aşkar edil​mə​si və dünyanın mövcudolma sirlərinin öyrənilməsi onun sevinc və fə​rə​hinə səbəb olur. 

[Fəlsəfənin] müsəlmanlar arasında yayılması səbəbinə gəlincə isə, siz bilməlisiniz ki, hər bir xalqın (qövm) və ya hər bir fərdin ali ideyaları həmin toplumun və ya fərdin ümumi başlıca bacarıqları ilə mütənasibdir. Ümumi baş​lıca bacarıqlar biliyin xüsusi sahələri ilə uyğunluq təşkil edir, biliyin xü​su​si sahələri isə həyati ehtiyaclara və həyat tərzinə uyğundur. Bu məsələ bir kənd uşağı ilə şəhər uşağının müqayisəsindən daha aydın olar. Eynilə də, vəh​şi, köçəri həyat tərzinə və çətinliyə düçar olmuş, sərtliyə, qabalığa, qəd​dar​lığa adət etmiş, geyim, ərzaq, yaşayış məskəni və sığınacaq sarıdan kor​luq çəkən insanlar özlüyündə yaşamaq, həyati ehtiyaclarını ödəmək və ya​şa​yış üçün lazım olan məişət əşyalarını əldə etmək üçün cüzi zəruri şəraitə ma​lik olacaq; və bu insanların yaşayışı və həyatı heyvanların həyat və ya​şa​yı​şına oxşayacaqdır. Nə qədərki onlar bu ibtidai mərhələdədirlər və çox dar çər​çivədə hərəkət edir və fəaliyyət göstərirlər, təbiidir ki, onların fərdi ba​ca​rıq​ları da müvafiq olaraq çox zəif olacaqdır. Təkamülün mənbəyi olan bu özəl bacarıqlar həddən artıq az olduqda nə onlardan yaranmalı olan ümumi əsas qabiliyyətlər yüksək səviyyəyə çatar, nə də bu insanlar ali ideyaların da​şıyıcılarına çevrilə bilərlər. Əksinə, onlar öz düşüncə səviyyələrinə görə də daha çox heyvanlara yaxın olacaqlar.

Tarixlə az-çox tanışlığı olan hər kəs bilir ki, qədim dövrlərdə və ötən əsrlərdə ərəb xalqı ilə müqayisədə sivilizasiyadan daha uzaq, daha çox kö​çə​ri həyat sürən, yaxud vəhşiliyin daha çox kök salmış olduğu elə bir xalq ol​ma​mışdır. Bu səbəbdən də, qədim zamanlarda bu xalq xülyalara əsaslanan bir neçə şeirdən başqa heç nə bilməmişdir. Uca Yaradan və Mütləq Haqq-Tə​ala öz seçilmiş Peyğəmbərinin vasitəsilə öz Müqəddəs Kitabını nazil edə​nə​dək onlar yüksək intelektual fəaliyyətə, müfəssəl rasional konsepsiyalara və böyük fəlsəfi mövzulara heç malik olmamışlar. Bu Qiymətli Kitabda töv​hidə [tövhid-Allahın mütləq təkliyi] çağırışdan və ilahi qanunun qoru​yu​cu​la​rı olan peyğəmbərləri tanımaq tələbindən sonra, O çox yerlərdə çirkin, qı​na​ğa layiq hərəkətləri, axmaqlığı, cahilliyi, xülyaların və dini cəhalətin ar​xa​sın​ca getməyi və təqlidə əməl etməyi eyni dərəcədə pisləyir. Bir çox hal​lar​da O biliyi, müdrikliyi, öyrənməyi, düşünməyi, dərrakə və bəsirəti bəlağətlə tə​rif edir. O inandırıcı kəlmələrlə bəsit mənəviyyatın zərərlərini şərh edir və fə​zilətli adətlərin faydalarını əsaslı nümunələrlə göstərir. O qədim xalqların təs​virini vermiş, bununla əlaqədar onların ibrət götürmələri üçün hər birini sə​batlı və səbirli olduqlarına görə mükafatlandırdığını, riyakarlıq və azğınlıq üs​tündə isə dərhal cəzalandırdığını qeyd etmişdir. O insanların ümimi xoş​bəxtliyə yetişə bilmələri üçün birgə yaşam və sivil münasibətlər haqqında qanunların əsaslarını izah etmiş, qəddarlıq və vəhşilikdən doğan zülm və ədalətsizliyin zərərlərini açıqlamışdır.

O insana buyurmuşdur: Yer üzündə hər şey sizin üçün yaradılmışdır; odur ki, rahib olmayın, lakin bu nemətlərdən sizə düşən haqlı payı götürün, ilahi bəxşiş olan gözəllikdən özünüzü məhrum etməyin. O mükəmməl ağıla və mənəviyyata sahib olan və ləyaqətli insanlara bütün yer üzünün hakim​li​yi​ni vəd etmişdir. Qısası, O Müqəddəs Kitabda qəti ayələrlə saflaşmış ruh​la​ra fəlsəfi elmlərin köklərini salmış və insana həqiqi insan olmaq yolunu gös​tər​mişdir.
Bu Qiymətli Kitaba iman gətirdikdən sonra ərəblər cəhalət aləmindən biliyə, korluqdan görməyə, vəhşilikdən sivilizasiyaya və köçəri həyat tərzin​dən oturaq həyata keçmişlər. Onlar zehni və mənəvi cəhətdən inkişaf emək və yaşayış vasitəsi əldə etmək ehtiyacını dərk etmişlər. Həmin köklər və da​yaq​lar tədricən böyüdülər; ideyalar çoxaldı və Mənsur Dəvənəqi
 za​ma​nın​da yaşamış bir qrup digər insanların köməyi olmadan bu mərhələləri ad​la​ma​ğın və bu sonsuz dərəcələri keçib getməyin maneə və çətinliklərlə dolu ola​cağını bildirənə qədər, ağıllar kamilliyə çatmaq üçün dünyanın geniş sa​hə​lə​rinə baş vurdular. Onlar elmlə qürurlanmağın cəhalətlə qənaətlənməyə bərabər olduğunu dərk etdilər.

Buna görə də İslamın və müsəlmanların şərəf, əzəmət və möhtəşəmli​yi​nə baxmayaraq, biliyi ucaltmaq və təkmilləşdirmək üçün xristian, yəhudi və maqların köməyi ilə fəlsəfi elmləri fars, suriya və yunan dillərindən ərəb di​linə tərcümə edənə qədər, onların
qarşısında baş əymiş və miskin möv​zu​larını bəyənmişlər.

Beləliklə, müsəlmanlar üçün ilk fəlsəfə müəlliminin Müqəddəs Kitab ol​duğu aydınlaşır. Bu Kitab makrokosmun əhatəli nümunəsidir. Burada hər fərd bir hərf, hər məxluqat növü bir söz, hər irq bir sətir, hər mikrokosm bir sə​hifədir; hər bir hərəkət və dəyişiklik onun izahı və xülasəsidir. Bu möh​tə​şəm Kitabın sonu yoxdur. Onun hərf, kəlmə, sətir və səhifələrini insan sa​yıb-qurtarmaqda acizdir. Hər bir sözdə və hətta hər bir hərfdə o qədər mü​əm​ma və sirr gizlənmişdir ki, keçmişin və indinin bütün müdrikləri Nuh qə​dər ömür sürsəydilər və onların hər biri hər gün minlərlə müəmmanın üs​tünü açsaydı və minlərlə sirri aşkar etsəydi belə, buna baxmayaraq, bu müdriklər Kitabı dərk etməkdə bacarıqsız olduqlarını və acizliklərini etiraf edərdilər.

Odur ki, əgər kimsə əlində olan iki-üç köhnə vərəqlə dünyanı tama​mi​lə dərk edə bildiyini və onun bütün sirlərini başa düşdüyünü təsdiqləyirsə, şüb​həsiz, o, ya qatı cəhalətdən, ya da dəlilikdən əziyyət çəkir və sonuncusu hə​qiqətə daha çox uyğun gəlir.

Hər hansı bir kəs nə yazırsa yazsın, yazdıqlarının məzmunu vəhdət və par​çalanmanı səthi, yaxud dərindən qavramasından və dünya kitabının ma​hiy​yətinə varması səviyyəsindən asılı olar. İnsanın əqli və həyati qü​sur​suz​lu​ğunun onun dünya kitabı və öz mənəvi durumu haqqında biliyinin də​rə​cə​si​nə uyğun olduğunu nəzərə alsaq, insan kamilliyinin hüdudsuz və sonsuz ol​duğu aydın olar. Odur ki, zehni və həyati kamillik səviyyəsinə yüksəlmək üçün və ətrafa bəsirətin gözü ilə baxaraq, hər gün daha da kamilləşə bilmək üçün öz mükəmməl nümunəsini seçmək ayrılıqda hər bir fərdin və ümu​mi​lik​də hər bir toplumun üzərinə düşür. 

Bu aydınlaşdıqdan sonra, fəlsəfənin hüdudsuz, sonsuz və ölçüyə sığ​maz olduğu hamıya məlum olur. Onun hər bir səviyyəsində öz-özlüyündə mü​kəmməllik var, lakin hər dəfə daha yüksək səviyyəyə baxdıqda, əvvəlki sə​viyyə qeyri-kamil hesab olunacaq. Bu səviyyələrin hər hansı birində da​yanıb qalmaq ya laqeyidliyin və naqisliyin, ya qatı cəhalət və korluğun, ya da təşəbbüssüzlüyün və bəsit təbiətə malik olmağın təzahürüdür.

İslam müdriklərinin əsərləri, onların insan kamilliyi sahəsində olan çox​saylı çatışmazlıqlarını xatırlamasaq belə, bir çox cəhətdən nöqsanlı və na​tamamdır. Birinci Cəhət budur ki, onların kitablarında əhatə olunmuş möv​zular, vaxtilə yunan filosofları arasında aydın olduğu qədər indi bizim üçün aydın deyildir. Üstəlik, müsəlman filosoflar onları bizə kamilliklə zi​nət​ləndirərək və qüsursuzluq libasında təqdim etmişlər. Onlar aydın zə​ka​la​rın üzünə niyə, nə üçün suallarının qapılarını bağlamışlar. Buna səbəb on​la​rın yunan və roma filosoflarının mütləq təfəkkürə malik, dini ənənələrə ri​ayət edən, səmavi qüdrət və həqiqi vəhy verilmiş insanlar olduqlarına, düşüncə və intellekt sahəsində digər insanlardan üstün olduqlarına inan​ma​la​rı olmuşdur. Buna görə də, bu filosofların sözlərini səmavi vəhy kimi qə​bul edərək, onları tamamilə qəbul etmişlər. Eynilə kütlələrin məqsəd və niy​yət​lərində öz rəhbərlərinə tabe olduqları kimi, onlar da dəlil və sübut mə​sə​ləsində bu filosoflara pərəstiş etmişlər. Hətta İbn Sina, adının şöhrətinə bax​ma​yaraq, səmavi varlıqlarla bağlı məsələdə öz müəllimi, yunan alimi Aris​to​teli təkzib etmək istədikdə, bunun çox böyük bir məsələ olduğunu dü​şünmüşdür. Onu qorxu və həyəcan üstələmiş, dəhşət və təşviş bürü​müş​dür. Bu səbəbdən də o ilk öncə böyük utancaqlıq və təəssüf hissi ilə etdiyi ye​ni​li​yə yüngülcə eyham vurmuş, daha sonra başqa qeydlərində isə öz hərəkətini çarəsizliklə və narahatlıqla izah etməyə çalışmışdır. Molla Sədranın antik fi​lo​soflara o qədər böyük inamı olmuşdur ki, onlarda imansızlıq, küfr və din​siz​lik kimi sifətlərin ola biləcəyinə şübhə belə etməmişdir. O Demokrit, Fa​les, Empodokl, Epikür və başqalarını müdafiə etməyə çalışmış, onların açıq-aş​kar Yaradanı inkar edən ifadələrinin məcazi məna daşıdığını qeyd edərək, onların xeyrinə zəif bəhanələr gətirmişdir.

Şihabəddin əş-Şəhid təqlidçilik hüdudlarını daha da aşaraq dəqiq sü​but və real arqumentlər olmadığı halda, Zərdüştün də dediklərini tam inamla qə​bul etmiş, işıq və zülmət doktrinasına yeni parlaqlıq vermişdir. İslam filo​sof​​larının bu münasibəti, problemlərinin qaranlıq və mövzularının zid​diy​yət​li olmasına baxmayaraq, antik filosofların başqalarının ideyalarından bəh​​​rələnmədən, xüsusi əzm və böyük qətiyyətlə fəlsəfənin bir sıra sahələrini ya​ratdıqlarına onların inamından irəli gəlirdi. Onlar fəlsəfi elmlərin də digər elmlər və peşələr kimi yalnız ideyalar silsiləsi və inancların təkamülü sa​yə​sin​də öz məqsədlərinə nail ola bilməsi faktını nəzərə almamışlar.

Bütün bu mövzular ilk öncə Hindistanda təşəkkül tapmış, oradan Ba​bi​listana və Babilistandan Misirə keçmişdir. Misirdən onlar Yunanıstan və Ro​ma torpaqlarına yol tapmışlar. Bu mövzular hər yeni məkanda yeni for​ma​lara düşmüş, yeni zinət qazanmışdır. Natamam formalı bitki və heyvan hü​ceyrələri tədricən dəyişərək kamil şəkil aldığı kimi, bu mövzular da nöq​san​lardan azad olaraq daha mükəmməl olmuşlar. Bir neçə təlim və bəzi əhə​miy​yətsiz mülahizələr nəzərə alınmazsa, yunan və roma filosofları bu möv​zu​lara heç bir yenilik gətirməmişlər; bununla belə, sonra onlar öz müəl​lim​lə​rinin adını aşkar çəkmədikləri üçün, İslam filosofları onların bu mövzuları na​məlum heçlikdən varlıq aləminə gətirdiklərinə və onları misilsizcəsinə təs​vir etdiklərinə inanmışlar. Bəzi İslam filosofları eyni məhdud təqlidçilik sa​həsində fəaliyyət göstərərək süni dəlillərin və bəlağətli müzakirələrin bə​zi​lərini böyük məmnuniyyətlə öz işlərində qələmə almışlar. Yunan fəlsəfəsi ilə səsləşməsi üçün onlar bunu yəməni fəlsəfəsi adlandırmışlar
. 

[İslam filosoflarının çatışmazlığını göstərən] İkinci Cəhət əsasən, sə​bai​lərin
 dini mövzularının onların kitablarındakı fəlsəfi mövzulara daxil edil​məsidir. Buna səbəb yunanların və romalıların dini baxımdan səbai ol​ma​ları, göy cisimlərinə, ulduzlara sitayiş etmələri və çoxsaylı allahlara ta​pın​maları olmuşdur. Buna görə də onlar uydurma sübutlarla, bəlağətli söz​lər​lə, bəzəkli ifadələrlə, gözəl şərhlərlə, şirin nitqlər və xoşagələn müha​ki​mə​lərlə bu inancları öz fəlsəfi qeydlərinə daxil etmiş və fəlsəfənin əsil prob​lem​lərinin bunlar olduğunu güman etmişlər. Bu inanclar sırasında Platonun İde​yasına və öz xüsusi səcdəgahlarını yaratmış müxtəlif Tanrılara iman; göy sfe​ralarında ayrılma və birləşmənin mümkünsüzlüyü və bu [sferaların] be​şin​ci elementə aid olması barədə mühakimə və onların vasitəsi ilə ağıl və ruh​ların hərtərəfli yoxlanılması; səma cisimləri ilə bağlı məsələlərin mədh edil​məsi və s. dayanır. Müsəlman filosoflar bu məqamı başa düşməyərək, hə​min müəlliflərin qoyduqları imandan uzaq problemləri olduğu kimi qəbul edə​rək öz əsərlərində qələmə almışlar. 



Əgər ədalətli bir şəxs bu məsələləri nəzərdən keçirsə, onları əsas​lan​dır​maq üçün bircə dəlilin belə göstərilmədiyinə şahid olar. Əksinə, bu müəl​liflər, adətən hər hansı bir dinin ilahiyyatçıları kimi, öz şəxsi mülahizələrini bir qədər bəzək vurmaqla oxucularına təqdim etmişlər.



Üçüncü Cəhət həmin kitablarda əhatə olunmuş problemlərin özlərinin rabitəsiz və natamam olmasıdır. Cəbr və astronomiya problemlərinə gəlincə, mü​əlliflər özləri də yazdıqları kitablarda onların natamam olduqlarını etiraf et​mişlər. Məsələn, Tusinin Xülasə əl-hisabını və Təzkirəsini götürək. Təm​kin​li Tusi, öz elminin gücü ilə sələflərinin işlərinə bir sıra əlavələr etdikdən və astronomiya ilə bağlı məsələləri həll etmək niyyətilə göylərə öz gizli xə​yal aləmindən bir neçə səma cismi bəxş etdikdən sonra belə, ən azı bir neçə də​fə öz çatışmazlıqlarından bəhs etmişdir. 

Təbiətlə bağlı problemlərə gəlincə, bilməlisiniz ki, cisimlərin qurulu​şu​nun maddi substansiya və formadan ibarət olmasına və onların tərkib his​sə​lərinə dair bütün problem, birləşmiş ölçü vahidlərinin genişlənməsi fər​ziy​yəsinin cisim üçün ilkin zəruri şərt olması faktından asılıdır və burada ölçülərin kəmiyyəti tələb olunur. Sübut üçün misal olaraq bölünmə halından ta​mamilə heç olmanı; heçlikdən iki şeyin var olmasını və eyni cisim da​xilin​də birləşmə və bölünmə hallarının bir araya gəlməsini [götürün]. Burada mü​əlliflər bu məsələnin üstündən tez keçmişlər, hərçənd başqa yerdə bu prob​lemin əsasları ilə əlaqədar zidd şeylər qeyd etmiş və bildirmişlər ki, yal​nız kəmiyyət bilavasitə ayrılıqda mövcud olmağa qadirdir. Daha sonra onlar [bu] ziddiyyətin fərqinə varmış və əsassız olaraq kəmiyyət bölünməsi və da​ğıl​maqla bölünmə arasında qəti bölgü aparmışlar, hərçənd ki, sonuncu elə ön​cəkinin bir hissəsidir. Onlar potensiallıq və gerçəklik arasında keçidin ol​ma​dığını və mütləq duyğuda hərəkətin mövcud olmadığını göstərmişlər. Da​ha doğrusu, hərəkətin mövcudluğu özü-özlüyündə keçici və anidir. Sonra on​lar hərəkətin, cismin pillələrlə potensiallıqdan gerçəkliyə keçməsinin tə​za​hürü olması qərarına gəlmişlər, bu da onların sözlərinin natamamlığını bir da​h​a sübut edir. Müsəlman alimlər zamanın mövcudluğunu və onun hə​rə​kə​tin ölçüsü olduğunu təsdiq etmişlər. Daha sonra onlar axından kənar başqa heç bir şeyin mövcud olmadığını, bunun isə zaman olmadığını dəfələrlə tək​rar etmişlər. Onlar təbiətin kəmiyyətcə genişlənmiş cisim olduğunu, kə​miy​yə​tin isə artma xüsusiyyəti ilə səciyyələnən təsadüfi ölçü olduğunu söy​lə​miş​lər. Onlar hər bir cismani görünüş və kəmiyyətlə bağlı cüzi dəyişmiş tə​miz ölçünün mövcudluğuna qarşı təsəvvür edilən maneənin real olması fak​tı​na baxmayaraq, təmiz ölçünün özünün mövcudluğunu inkar etmişlər. Daha qə​ribəsi isə odur ki, onlar təmiz ölçünün mövcudluğunu inkar etdikləri hal​da, lokal hərəkətin mövcudluğunu izah etməmişlər. 

Onlar su, hava, torpaq və odu elementlər hesab etmiş və onların tərkib hissələrə bölünə bilməmələrini sübut olaraq göstərmişlər. Onlar müəyyən qə​dər şübhə ilə elementlərin məhdudluğunu da qeyd etmişlər. Bu şübhənin baş​qa bir şübhənin təsiri ilə daha da artmasının mümkün olmadığı aydındır. Bu elementlərdən hər birinin yanıb-yanmadığı, əyilib-əyilmədiyi və s. ba​rə​də uzun-uzadı müzakirələr aparılmışdır. Şübhəsiz ki, bu məqam başa dü​şül​müş olsaydı, elementlərin sayı Aristotelin dövründən indiyədək dörd olaraq qal​mazdı. Elementlərin transformasiyasına gəlincə, onlar bəsit fərziyyələrlə ki​fayətlənmişlər. Göy qurşağı kimi metereoloji problemlərə gəldikdə isə fi​lo​soflar arasında səmimi olanları öz gücsüzlüklərini etiraf etmiş, daha tə​kəb​bür​lüləri isə dolaşıq doktrinalar yazmışlar. Şimşək, ildırım, axan ulduzlar, kü​ləklərlə bağlı bəzi məsələlərdə onlar bir qayda olaraq, əllərində heç bir də​lil olmadan sadəcə öz təxəyyüllərinə güc vermişlər. Tufan və qasırğa kimi tə​biət hadisələri ilə bağlı sualların üstündən tamamilə ötmüşlər. Minerallara və zəlzələlərə gəlincə, onlar təkcə fantaziyalarla kifayətlənmiş, bitki və hey​van​larla bağlı isə bəzi natamam şərhlər vermişlər. Onlar həyata və inkişafa sə​bəb olan amillərdən, forma və görünüş müxtəlifliyinin səbəblərindən xə​bər​siz olmuş, daxili duyğulardan danışarkən dəlillərə, yaxud həqiqi təc​rü​bə​lə​rə əsaslanan inandırıcı sözlər deməmişlər. Təsəvvür barədə yalnız öz sü​but​suz fərziyyələrini qələmə almışlar. Rəng, dad və qoxular barədə çaş-baş qal​dıqları bəlli olur. Onlar Saman Yolu, hərəkətsiz ulduzların böyüklüyü və ya kiçikliyi barədə heç bir söz söyləməmişlər. Onlar günəşin istiliyi, ayda möv​cud olan maddələr və planetlərdəki müxtəlif rənglər haqqında çaş​qın​lıq​la​rını ifadə etmişlər. Onlar mühakimə yürüdürdülər ki, bədənə fitrən xas olan qüvvələr, xarakterik cəhəti əlavə edilmiş qeyri-maddi cisimlərdən, mü​əy​yən nöqtələrdə bitən fərdi xətlərdən və bu xətlərin kəsişmə nöqtələrindən iba​rət olan səciyyəvi məna kəsb edirlər. Daha sonra, onlar ağılda ancaq aş​kar formaları və düşünməyə yönəltməyi ifadə etməkdən başqa bir şey ol​ma​yan sadə şeylərin idrakla uyğunluğunu qəbul etdikləri üçün ruhun müstəqil ol​ması fikrini irəli sürmüşlər ki, bu da təəccüb doğurur. Onlar ruhun bədənlə əla​qələrini və onların qarşılıqlı təsir formasını anlaşılmaz ifadələrlə izah et​miş​lər. Onların fikrincə, əbədi əqli ruh üçün materiyanın məkan olması qa​nu​nauyğundur. Ruhla bədəni əlaqələndirdikdən və onlar arasında tam qar​şı​lıq​lı əlaqə yaratdıqdan sonra onlar ruhun məhv olmasını rədd etmələrinə bax​mayaraq, aksidental atributlar kimi ruhun məhv olmasının da məkan tə​ləb etdiyini qəbul edirdilər, halbuki məhv olma yox olma və qeyri-varlıq de​məkdir. Ilahiyyat problemlərinə gəlincə, bilmək lazımdır ki, onlar səbəb və nə​ticə arasında həmcinsliyin və tam mütənasibliyin vacib olduğuna inan​mış​lar (məsələn, istinad üçün “Əl-Mühakimat”ı
 götürək). Daha sonra isə bütün müm​kün olan hər bir şeyi - bəzilərini bilavasitə, bəzilərini isə meditasiya ilə - Qa​dir Allahın xəlq etdiyini söyləmişlər. Onlar ali zəruri varlıqla mümkün var​lıq arasındakı həmcinslik və mütənasiblik barədə heç bir izahat ver​mə​miş​lər. Ruhun səadət və bədbəxtliyinə gəlincə, onlar bu mövzuda poetik dok​trinalarla kifayətlənmişlər. Nəticədə isə onların kitablarındakı prob​lem​lə​rin əksəriyyəti yarımçıq qalmışdır. Müasir filosofların kitablarına nəzər sal​saq, onların da “Allahın adı ilə”, “Həmd olsun Allaha”, “Allahın salamı və rəhməti olsun ona” kimi ifadələrin müzakirəsi, disputlar, mübahisələr və el​mi mövzuların qarışığı ilə dolu olduğunu görərik. Şübhəsiz, keçmiş mü​səl​man filosoflarının kitabları, bütün nöqsanlarına baxmayaraq, hər cəhətdən mü​asir filosofların kitablarından üstündür, necə ki, ilk müsəlmanlar hər bir şey​də indiki müsəlmanlardan daha üstün olmuşlar. Fəlsəfə, onun məqsədi və müəllifləri və müsəlman filosofların kitablarının halı aydın olduqdan sonra, indi mən Hindistanın bütün alimlərinə və oxumuş adamlarına müraciətlə de​yi​rəm: “Ey əsl istedadların varisləri, gözəl və saf instinktlərin yiyələri, bə​si​rətli ağılların ustadları və azad düşüncələrin varisləri! Axı nə üçün başınızı hə​min naqis kitablardan qaldırıb bu geniş dünyaya nəzər salmırsınız? Nə üçün siz öz dərrakə və düşüncənizi bu əsərlərin çəkdiyi pərdə olmadan ha​di​sələri və onların səbəblərini öyrənməyə sərf etmirsiniz? Öz nəcib təfək​kü​rü​nü​zü həmişə əhəmiyyətsiz problemlərə sərf edirsininz: Görəsən, elm mü​əy​yən​lik tələb etməyən qeyri-iradi şeylər sırasındadırmı? Elm aktiv, yoxsa pas​siv kateqoriyaya aiddir? Yaxud əlavə kateqoriyasına, yoxsa şərt ka​te​qo​ri​ya​sına daxildir? Məntiqin mövzusu ikinci dərəcəli rasional elmlər, yaxud da spon​tan ideyalar və ya inaclardırmı, əgər belə deyilsə, onların hamısını be​yin​də və xaricdə dərk etmək necə mümkün olmuşdur? Ümumi növləri əhatə edir və növlər də ümumini əhatə edirsə, hansı üsul seçilməlidir? Növ və ma​hiy​yəti fərqləndirən nədir? Təcrübi yoxlama sadə, yoxsa mürəkkəbdir? Bəs təc​rübi yoxlamadan asılı olan şey nədir? Yaradılış necə, sadə, yoxsa mü​rəkkəbdir?


Sən hələ də hər bir intellektli insanın diqqət yetirməyə borclu olduğu çox önəmli bir sual üzərində düşünmürsən: Görəsən, müsəlmanların yox​sul​luq və ehtiyac içində, köməksiz və bədbəxt olmalarının səbəbi nədir və bu mü​hüm fenomenə və böyük fəlakətə bir əlac var, ya yox? Uca Hakim və Müt​ləq Haqq-Təala onların islah edilməsi üçün bir əsas, ilkin şərait, hə​rə​kət​verici qüvvə yaradıbmı, ya yox? Bu ümmətin dəyişdirilməsi mahiyyət eti​barilə mümkün, yoxsa qeyri-mümkündür, əgər mümkündürsə, reallaşa bi​lər​mi, yoxsa həyata keçirilməsi mümkün deyil? Əgər realdırsa, bunun [ger​çək​ləşməsi] üçün nə kimi əsaslar, şərtlər, vasitələr tələb olunur və onun mad​di və formal əsası nədir? Onun mənbəyi nədədir və islahatın başlanması üçün son damla hansıdır?” 

Heç şübhə yoxdur ki, əgər bir şəxs bütün ömrünü bu böyük problemə sərf etməyibsə və bu ağır fenomeni öz düşüncəsinə hədəf seçməyibsə, öz həyatını boşuna sərf edərək puç etmişdir və onun müdrik adlandırılması da düzgün olmazdı, çünki müdrik şəxs baş verənlərin əsas mahiyyətinə bələd olmalıdır. 
“Əgər bu gözlər Leylidən başqa birisinin ehtiraslı məhəbbətindən ağlamışsa, Deməli, o göz yaşları hədər yerə axıdılmışdır”
.
Mən bir daha səslənirəm: “Ey Hindistan alimləri, ey sadiq əqidə, doğ​ru fikir və dərin düşüncə mənbələri; çoxsaylı əsərlərin və mətnlərin müəl​lif​lə​ri, çox gözəl risalələrin və təfsirlərin yazarları: Doğrudanmı, öz parlaq zə​ka​larınızı bu müzakirələrə və mübahisələrə sərf etmək sizin saf təbiətinizi və möminliyinizi, gözəl xarakterinizi həqiqətən qane edir: götür-qoy edər​kən müxtəlifliyin vəhdətinin yoxlanılması vacibdir, ya yox? Əgər Zeyd bu gün “Sabah söyləyəcəklərim yalan olacaq” deyirsə və sabah isə: “Dünən de​dik​lərim yalan idi” söyləyirsə, onun yalanlarında həqiqət varmı, bəs doğru de​dikləri necə, yalandırmı??!! Bir halda ki, zahirən qeyri-mümkün olan şü​ur​da da mümkün deyil, o zaman mümkün olmayan şeylərin mümkünsüzlü​yü haqqında necə mühakimə yürütmək olar? 

Siz heç vaxt Hindistanın bütün regionlarını əhatə edən teleqraf xət​lə​ri​nə diqqət yetirməmisiniz, həmçinin onların səbəbləri haqqında soruş​ma​mı​sı​nız. Heyranedici əməllərin və çox gözəl işlərin mənbəyi olan elektrik işığını da fikir meydanınıza buraxmırsınız. Hər gün təkrar edirsiniz ki, görmə qa​bi​liy​yəti şüaların emissiyası (yayılması) vasitəsilə yaranır. Hazırda bütün dün​ya​da yayılmış fotoşəkillər də əsla sizin düşüncələrinizi stimullaşdırmırr və fik​rinizi bu səmtə yönəltməyə meyl etmirsiniz. Siz dəmir relslar üzərində yük​sək sürətlə hərəkət edərək yükləri bir ölkədən digərinə daşımağa vəsilə olan buxar enerjisi barədə soruşmursunuz. Siz fonoqrafı
, kameranı, tele​s​ko​pu, mikroskopu və bu kimi şeyləri tədqiqat predmeti və mövzusu olaraq götür​mürsünüz. 


İbn Sinanın “Şəfa”sında, yaxud da Şihabəddinin “İşraq fəlsəfəsi”ndə ad​ları çəkilmədiyi üçün bu yeni şeyləri araşdırmaqdan vaz keçməniz nə də​rə​cədə doğrudur? O böyük sələflərinizin sizi təmin etdiyi kimi, siz də öz da​vam​çılarınızı ən yüksək ideyalarla təmin etməyə borclu deyilsinizmi? Hər bir filosof, hətta cahillikdən narazı olan hər bir elmli adam laqeydliyə qarşı ba​rışmaz olmalı deyilmi? Düşüncələrini səbəbləri araşdırmağa yönəltmə​mək hər bir insan üçün nöqsan deyilmi?

Dünyanın haldan-hala düşdüyü bir zamanda yeni yaranmış elm sa​hə​lə​rini, yeni ixtiraları və kəşfləri öyrənməmək bütün bunlara nələrin səbəb ol​du​ğunu bilməyən, laqeyidlik yuxusundan ayılmaq istəməyən görkəmli bir alim üçün səhv addım deyilmi? Aşkar məlum olan həqiqətlərdən bixəbər ol​maq və tam cahil sözlər danışmaq ləyaqətli tədqiqatçıya yaraşan haldırmı? Be​lə tədqiqatçı məlum məsələlər haqqında biliklərdən bixəbər halda xəyali möv​zularla əlləşir”.
 

Bu, mənim mövzuda çatdırmaq istədiklərimin qisa xülasəsi idi. Allah rüsxət versə, mən bu mövzuya bir daha qayıdaraq fikirlərimi daha ətraflı çatdırmağa çalışacam. Ümid edirəm ki, Hindistanın dərin elmli alimləri bu məqaləni diqqətlə oxuyacaq və yəqin ki, düşünüb-daşındıqdan sonra saf niyyətim onlara da aydın olacaq.
İngilis dilindən tərcüməni çapa hazırlayan:

fəl.e. n., dos. Q.Mürşüdlü
Məhəmməd İQBAL
İnsan “mən”i, 
onun azadlığı və əbədiliyi

Qurani-Kərim özünün sadə, eyni zamanda güclü üslubu ilə insanın fər​​diyyətini və özünəməxsusluğunu xüsusilə vurğulayır və hesab edirəm ki, hə​yatın bir vəhdəti kimi insanın taleyi haqqında Quranın xüsusi bir görüşü var​dır. Bir fərdin başqasının yükünü (məsuliyyətini) daşımasını qeyri-müm​kün edən və ona ancaq öz şəxsi səyi ilə əldə etdiyi şeyin hüququnu verməklə in​sanı özünəməxsus bir fərdiyyət kimi götürən bu görüşün nəticəsi olaraq Qu​rani-Kərim günah yuma fikrini rədd edir. Qurani-Kərimdən üç şey tam aydındır: 

1. İnsan Allahın seçdiyi bir varlıqdır: “Sonra Rəbbi onu (Adəmi) seç​di, tövbəsini qəbul buyurdu və doğru yola müvəffəq etdi.” (20:122).

2. İnsan bütün nöqsanlarına baxmayaraq Allahın yer üzündəki təm​sil​çi​​si təyin edilmişdir. “Sənin Rəbbin mələklərə: “Mən yer üzündə bir xəlifə ya​​radacağam”, – dedikdə onlar: “Biz Sənə şükür etdiyimiz, şəninə təriflər de​​​diyimiz və Səni müqəddəs tutduğumuz halda, Sən orada fəsad törədəcək və qan tökəcək bir kəsmi yaratmaq istəyirsən?” – söylədilər. Allah, “Mən bil​diyim şeyi siz bilmirsiniz!” – buyurdu.” (2:30). “Verdiyi nemətlərlə sına​maq üçün sizi yer üzünün varisləri təyin edən, dərəcələrə görə birinizi di​gə​ri​nizdən üstün edən Odur.” (6:165).

3. İnsan özünü təhlükəyə ataraq qəbul etdiyi azad şəxsiyyətin qəy​yu​mu​dur: “Biz “əmanəti” göylərə, yerə və dağlara təklif etdik. Onlar onu yük​lən​məkdən qorxub çəkindilər. Ona insan yükləndi. Həqiqətən, o çox zalım, çox cahildir,” (33:72). 

Təəccüblüdür ki, insan şəxsiyyətinin mərkəzini təşkil edən insan şüu​ru​nun vəhdəti Müsəlman düşüncəsi tarixində heç vaxt həqiqi mənada maraq doğurmamışdır. Kəlamçılar ruhu maddənin daha zərif bir çeşidi (növü) və ya​xud bədənlə birlikdə ölən və Qiyamət Günündə yenidən yaradılan adi bir aksi​densiya kimi götürürlər. İslam filosofları (bu mövzu ilə bağlı gö​rüş​lə​rin​də) Yunan düşüncəsindən ilham alıblar. Başqa məktəblərə gəlincə, xatır​lan​ma​lıdır ki, İslamın yayılması nəticəsində Nəsturilər, Yəhudilər, Zərdüştilər və s. kimi müxtəlif etiqada sahib olan cəmiyyətlər İslam aləminə daxil ol​muş​lar. Onların intellektual dünya görüşləri uzun müddət bütün orta və qər​bi Asiyada hökm sürmüş mədəniyyət anlayışları tərəfindən formalaş​dı​rıl​mış​dır. Mənşəyi və inkişafı baxımından tamamilə Məcusi olan bu mədə​niy​yət İslam ilahiyyat düşüncəsində də qismən əks olunduğunu gördüyümüz, struk​tur baxımından dualistik olan ruh təsvirinə malikdir. Qurani-Kərimin üç idrak (bilik) mənbəyindən biri kimi bəyan etdiyi (41:53; 51:20-21) daxili təc​rübənin vəhdətinin mənasını başa düşməyə çalışan ancaq sufizm ol​muş​dur. Digər iki bilik mənbəyi isə Tarix və Təbiətdir. İslamda dini həyatda bu ba​tini təcrübənin inkişafı Həllacın məşhur “ənəlhəqq” sözü ilə öz kul​mi​na​si​ya nöqtəsinə çatmışdır. Həllacın müasirləri kimi davamçıları da bu sözləri pan​teist nöqteyi-nəzərdən şərh etdilər. Lakin Həllacın Fransalı şərqşünas L. Mas​​sinyon tərəfindən toplanaraq nəşr edilən müxtəlif şeir və yazıları bu şə​hid övliyanın Allahın transsendentallığını inkar etməsinin mümkün olma​dı​ğı​na heç bir şübhə yeri qoymur. Ona görə də, onun təcrübəsinin doğru şərhi (iza​hı) damcının dəryaya qarışması kimi yox, insan “mən”inin daha dərin bir şəxsiyyət içində gerçəkliyinin və daimiliyinin reallaşdırılması və ölməz (əbədi) bir fraza ilə cəsarətli təsdiqi kimi verilməlidir. Həllacın frazası kəlamçılara qarşı bir etirazdır. Bu mövzuda müasir din tədqiqatçılarının qarşılaşdıqları çətinlik ondan ibarətdir ki, bu tip təcrübə başlanğıc mərhələlərində tamamilə normal görünsə də, özünün kamillik dərəcəsində şüurun naməlum səviyyələrinə işarə edir. İbn Xəldun bu səviyyələrin öyrənilməsi üçün effektli bir elmi metodun zəruririliyini hiss etmişdir. Müasir psixologiya elmi belə bir metodun zəruriliyini yalnız bu yaxınlarda anlamış, lakin şüurun mistik səviyyələrinin xarakteristik xüsusiyyətlərinin kəşfindən o tərəfə gedə bilməmişdr. Həllacın mühakimələrinə bənzər fikirlərin əsaslandığı təcrübə növünü tədqiq etmək üçün hələlik elmi bir metoda malik olmadığımızdan bilik təmin edən bir təcrübə kimi onun imkanlarından istifadə edə bilmərik. Eyni zamanda praktiki baxımdan ölü olan bir metafizikanın terminologiyası ilə bəzədilmiş ilahiyyat sistemlərinin məfhumları da fərqli bir intellektual zəminə (arxa plana) malik olanlara heç bir kömək edə bilməz. Ona görə də, bu günün müsəlmanının qarşısında çox bö​yük bir tapşırıq (vəzifə) dayanır. O, keçmişlə tamamilə əlaqəni kəsmədən bü​tün İslam sistemini yenidən gözdən keçirməlidir. Yəqin ki, özündə yeni bir ruhun lazımlılığını hiss edən ilk müsəlman Şah Vəliyullah Dehləvi ol​muş​​dur. Lakin bu vəzifənin əhəmiyyətini və böyüklüyünü tam mənada dərk edən və Müsəlman düşüncəsi və həyatı tarixinin batini (daxili) mənasına də​rin şəkildə nüfuz edən, eyni zamanda, insanlar və adətlər haqqındakı böyük təc​rübəsindən doğan geniş görüş dairəsi sayəsində keçmişlə gələcək ara​sında canlı bir həlqəyə çevrilə biləcək şəxs Cəmaləddin Əfqani olmuşdur. Əgər onun yorulmaq bilməyən, lakin bölünmüş enerjisi özünü tamamilə in​san-inanc və davranış sistemi olaraq İslama həsr edə bilsəydi bu gün İslam dün​yası intellektual baxımdan daha möhkəm bir zəmin üzərində olardı. İndi bi​zim üçün açıq olan yeganə yol modern elmə ehtiramlı, lakin müstəqil bir mü​nasibətlə yanaşmaq və İslam təlimlərini bu elmin işığında qiymət​lən​dir​mək​dir. Hətta bizdən əvvəlki alimlərlə fikir ayrılığına düşsək də bunu etmə​li​yik. Bu mühazirəmizin mövzusu ilə bağlı olaraq mən bu yolla hərəkət edə​cəyəm. 

Müasir düşüncə tarixində “mən”in gerçəkliyini inkar etməyin qeyri-mümkünlüyü ilə bağlı ən tutarlı dəlili Bradley göstərir. O, özünün “Əxlaqla bağ​lı tədqiqatlar” (Ethical studies) adlı əsərində mənliyin gerçəkliyi fikrini mə​nimsəyir. Özünün “Məntiq” (Logic) əsərində isə o, mənliyin gerçəkliyini yal​nız formalaşmaqda olan bir hipoteza kimi götürür. Onun “mən”i dərin​dən tədqiqi “Görünüş və Reallıq” (Appearance and Reality) adlı əsərindədir. Hə​​qiqətən də, mənliyin mənası və gerçəkliyi haqqındakı onun iki fəsli “Ji​vat​​ma”nın
 qeyri-reallığı haqqında bir növ müasir “Upanishad”
 hesab edilə bi​​lər. Onun fikrinə görə, həqiqətin meyarı ziddiyyətdən azad olmasıdır. O be​​lə hesab edir ki, uzun tədqiqatlardan sonra təcrübənin məhdud mərkəzinin də​​yişmə və sabitlik, birlik və müxtəliflik kimi barışmaz ziddiyyətlərlə dolu ol​duğunu aşkar (kəşf) etdiyindən “mən” adi bir illüziyadır. Biz mənliyi istər hiss kimi, istər ruh kimi, istərsə də iradə kimi qəbul etsək, o ancaq mahiyyəti etibarilə nisbi bir şey olan düşüncə (fikir) prinsipləri ilə tədqiq oluna bilər, nisbiliklər isə ziddiyyətləri ehtiva edir. Lakin onun qatı məntiqi “mən”i do​la​şıq bir kütlə kimi göstərsə də, Bradley mənliyin “müəyyən mə​na​da real”, “mü​əyyən mənada inkarolunmaz bir fakt” olduğunu qəbul etmək məc​buriy​yə​tində qalmışdır. Biz “mən”in öz sonluluğu çərçivəsində bir həyat vəh​dəti ki​mi qeyri-mükəmməl (nöqsanlı) olduğunu asanlıqla qəbul edə bi​lə​rik. Hə​qi​qətən də, mahiyyəti etibarilə “mən” daha tutumlu, daha təsirli, daha mü​​va​zi​nətli və özünəməxsus olan bir vəhdətə can atır. Kim bilir, kamil bir vəh​dət ki​mi formalaşmaq üçün “mən”in neçə fərqli mühitə ehtiyacı var? For​​ma​laş​ma​sının indiki mərhələsində “mən” gərginliyinin aramsızlığını dai​mi bir yu​xu istirahəti olmadan qoruyub saxlaya bilməz. Əhəmiyyətsiz bir sti​mul bə​zən onun vəhdətini poza və onu nəzarət edilən bir enerji kimi ləğv edə bilər. La​kin buna baxmayaraq, düşüncə nə qədər təhlil və tədqiq edilə bil​sə də bi​zim “mənlik” hissimiz qətidir və öz gerçəkliyini professor Brad​le​yə qəbul etdirməyə yetəcək qədər güclüdür. 

Ona görə də, dərk edilməsi çətin olsa belə, təcrübənin sonlu (məhdud) mər​kəzi gerçəkdir (realdır). Bəs onda “mən”in səciyyəvi xüsusiyyəti nədir? “Mən” özünü bizim əqli (mental) vəziyyətlər adını verdiyimiz bir vəhdət ki​mi izhar edir. Əqli vəziyyətlər qarşılıqlı təcrid halında mövcud olmurlar. On​lar bir-birinin mənasını ifadə edir və bir-birini ehtiva edirlər. Onlar ağıl (mind) adı verilən mürəkkəb bir tamın mərhələləri olaraq mövcud olurlar. Bu​​na baxmayaraq, bir-biri ilə əlaqəli olan bu vəziyyətlərin, və yaxud gəlin bu​​na hadisələrin deyək, üzvi vəhdəti vəhdətin xüsusi bir növüdür. O, əsas eti​​barilə maddi şeylərin vəhdətindən fərqlidir. Çünki maddi şeyin hissələri qar​​şılıqlı təcrid vəziyyətində mövcud ola bilirlər. Əqli (mental) vəhdət isə ta​​mamilə özünəməxsusdur. Biz deyə bilmərik ki, mənim inanclarımdan biri mə​nim başqa bir inancımın sağında və yaxud solunda yerləşir. Eyni za​man​da, biz deyə bilmərik ki, mənim Tac Mahalın gözəlliyini qiy​mətlən​dir​mə​yim Aqra şəhəri ilə aramda olan məsafəyə görə dəyişir. Mənim məkan haq​qın​dakı fikrim məkan baxımından məkanla əlaqəli deyildir. Həqiqətən də “mən” birdən çox məkan nizamını təsəvvür edə bilir. Oyaq şüur məkanı ilə yu​xudakı məkanın qarşılıqlı əlaqəsi yoxdur. Onlar bir-birlərinə müdaxilə et​mir və ya mane olmurlar. Bədən üçün ancaq yeganə bir məkan ola bilər. Ona görə də, “mən” bədənin məkanla məhdud olduğu mənada məkanla məh​dud deyildir. Digər bir tərəfdən, əqli (mental) və fiziki hadisələrin hər iki​si zamanda baş verir, lakin “mən”in zaman müddəti fiziki hadisələrin zaman müd​dətindən əsas etibarilə fərqlidir. Fiziki hadisənin davam etmə müddəti hal-hazırkı bir fakt olaraq məkana uzanır. “Mən”in davam etmə müd​dəti isə zamanın içində cəmləşir və keçmişi və gələcəyi ilə özünə​məx​sus bir tərzdə birləşir. Bir fiziki hadisənin yaranması bu hadisənin zaman müd​dətindən keçdiyini göstərən bəzi əlamətləri (nişanələri) aşkar edir; lakin bu əlamətlər onun zaman müddətinin sadəcə rəmzidir; zaman müddətinin özü deyildir. Əsl zaman müddəti yalnız “mən”ə aiddir. 

“Mən”in vəhdətinin digər vacib səciyyəvi xüsusiyyəti hər bir “mən”in özünəməxsusluğunu aşkar edən əsas tənhalıq halıdır. Müəyyən bir nəticə əl​də etmək üçün bir sillogizmin bütün ilkin hökmlərinə bir və eyni ağılın inan​ması lazımdır. Əgər mən “bütün insanlar fanidir” müddəasına inanı​ram​sa və başqa bir ağıl da “Sokrat bir insandır” müddəasına inanırsa buradan hansısa bir nəticə çıxarmaq mümkün deyil. Nəticə çıxarmaq ancaq o vaxt müm​kün olar ki, mən hər iki müddəaya da inanım. Ondan əlavə, müəyyən bir şeyi arzu edirəmsə bu arzu əsas etibarilə mənə aiddir. Bu arzunun təmin edil​məsi mənim şəxsi zövqümün yerinə yetirilməsi demək olacaq. Əgər bü​tün bəşəriyyət eyni şeyi arzu etsə, onların arzularının təmin edilməsi, mən ar​zu edilən şeyi əldə etməsəm, mənim arzumun təmin edilməsi demək ol​ma​ya​caq. Diş həkimi mənim diş ağrımla həmdərd ola bilər, lakin mənim diş ağ​rımı hiss edə bilməz. Mənim həzz almağım, ağrılarım və arzularım xüsusi ola​raq mənə aiddir, yalnız mənə aid olan şəxsi “mən”imin hissələrini və bü​tü​nünü təşkil edir. Mənim hisslərim, nifrətim, sevgim, hökmlərim və qə​rar​la​rım xüsusi olaraq mənə aiddir. Mənə birdən çox hərəkət (fəaliyyət) is​ti​qaməti açıq olduğu zaman heç Allah Özü də mənim yerimə hiss edə, hökm ve​rə və seçə bilməz. Bunun kimi, səni tanımaq üçün mən səni keçmişdə gör​müş olmalıyam. Bir yeri və yaxud bir şəxsi tanımaq üçün başqa bir “mən”in yox, özümün keçmiş təcrübəmə müraciət etməliyəm. Bizim əqli (mental) və​​ziyyətlərimizin bir-biri ilə bu özünəməxsus qarşılıqlı əlaqəsini “mən” sö​zü ilə ifadə edirik və psixologiyanın böyük problemi də elə burada üzə çıx​mağa başlayır. Bu “mən”in mahiyyəti nədir? 

Qəzzalinin əsas təmsilçisi olduğu İslam ilahiyyat məktəbinə görə, “mən” bizim əqli vəziyyətlərimizin kütləsindən tamamilə fərqli olan və za​ma​​nın keçməsindən təsirlənməyən sadə, bölünməz və dəyişməz ruhi-sub​stan​siyadır. Bizim şüurlu təcrübəmiz bir vəhdətdir. Çünki bizim əqli və​ziy​yət​lərimiz öz keyfiyyətlərinin daimi hərəkəti müddətində dəyişməməkdə inad göstərən bu sadə substansiyanın bir çox keyfiyyətləri ilə əlaqəlidir. Mə​nim səni tanımağım yalnız o vaxt mümkün olar ki, mən ilk dərk etmə ilə in​diki yaddaş hərəkəti arasında dəyişməmiş qalım. Lakin bu məktəbin marağı psi​xologiyadan çox metafizikayadır. Ancaq ruhu istər şüurlu təcrübəmizin ha​​disələrinin (faktlarının) bir izahı kimi, istərsə də ölməzliyin (əbədiliyin) özü​lü (bazis) kimi götürsək, qorxuram bu nə psixoloji, nə də metafizik ma​raq​la​ra xidmət etsin. Müasir fəlsəfə tədqiqatçılarına Kantın saf ağıl ilə bağlı yan​lışlıqları yaxşı məlumdur. Kanta görə hər fikri (düşüncəni) müşayiət edən “mən düşünürəm” sözü düşüncənin tamamilə formal bir vəziyyətidir və dü​şün​cənin tamamilə formal bir vəziyyətindən ontoloji substansiyaya keç​məsi mən​tiqi baxımdan legitim deyildir. Hətta Kantın təcrübə möv​zu​su​na baxış tər​zini bir tərəfə qoysaq, bir subsansiyanın bölünməzliyi onun da​ğı​la bilən ol​madığını sübut etmir. Çünki, Kantın özünün də işarə etdiyi kimi, bö​lün​mə​yən substansiya ya intensiv bir keyfiyyət kimi yavaş-yavaş yox olur, ya da qəflətən varlığı sona çatır. Bu statik substansiya görüşü psixo​lo​gi​yaya heç cür xidmət edə bilməz. Əvvəla, fiziki bir bədənin ağırlığını bu bədənin key​fiyyəti hesab etmək nə dərəcədə çətindirsə, şüurlu təcrübəmizin element​lə​rini də bir ruhi substansiyanın keyfiyyəti hesab etmək o dərəcədə çə​tindir. Mü​şahidə təcrübənin xüsusi araşdırma hərəkətləri olduğunu gös​tə​rir və bu ba​xımdan bu hərəkətlər özlərinə məxsus bir varlığa malikdirlər. On​lar, Lair​din çox doğru olaraq qeyd etdiyi kimi, “sadəcə köhnə bir dün​ya​nın yeni xü​su​siyyətlərini yox, yeni bir dünya” qurur və yaradırlar. İkinci ola​​raq, biz təc​rü​bələri hətta keyfiyyətlər kimi qəbul etsək belə, onların ruhi substansiyada ne​cə mövcud olduğunu aşkara çıxarda bilmərik. Beləliklə biz gö​rürük ki, biz​​im şüurlu təcrübəmiz ruhi substansiya kimi götürülən “mən” haq​qında heç bir ip ucu vermir; çünki ruhi substansiya özünü təcrübədə hi​poteza ilə aş​kar etməz. Bundan əlavə bir şey də qeyd edilə bilər ki, müxtəlif ruhi sub​stan​siyaların müxtəlif vaxtlarda eyni bədəni kontrol etməsi qeyri-müm​kün ol​duğundan bu nəzəriyyə əvvəllər şər ruhların (şər qüvvələrin) müvəqqəti ola​raq bədəni ələ keçirməsi kimi izah edilən dəyişən şəxsiyyət fenomeni ki​mi hadisələrə adekvat izah verə bilməz. 

Buna baxmayaraq, şüurlu təcrübəmizin şərhi bizi “mən”ə aparan ye​ga​nə yoldur. Ona görə də, müasir psixologiya elminə üz tutaq və görək o, “mən”in mahiyyəti ilə bağlı nələrə aydınlıq gətirir. Uilyam Ceyms (William Ja​mes) şüuru “bir fikir axını” kimi təsəvvür edir – hiss edilən bir ara​sı​kə​sil​məz​liklə şüurlu bir dəyişmənin axını. O, üzərində sanki “çəngəllər” olan və bu “çəngəllər” vasitəsilə əqli (mental) həyatın axınında bir-birini tutan və bi​z​im təcrübələrimizdə işləyən bir növ dəstə halında yaşayan prinsiplər aş​kar etdi. Deməli “mən”, şəxsi həyat hisslərindən ibarətdir və beləliklə dü​şün​cə sisteminin bir hissəsidir. Düşüncənin həm indiki, həm də keçmiş hər titrəyişi (döyüntüsü) bilən və xatırlayan bölünməyən bir vəhdətdir. Keç​miş döyüntünün indiki döyüntü tərəfindən və indikinin də öz davamçısı tə​rə​fin​dən mənimsənilməsi “mən”dir. Uilyam Ceymsin əqli (mental) həya​tımı​zı bu cür təsvir etməsi böyük bir məharətdir. Lakin, cəsarətlə deyə bilərəm ki, özü​müzdə aşkar etdiyimiz şüura uyğun deyildir. Bütün əqli (mental) hə​yat üçün ilkin şərt olan şüur vahiddir və qarşılıqlı olaraq bir-birinə məlumat ve​rən şüur parçaları deyildir. Şüurla bağlı belə bir yanaşma bizə “mən” haq​qında hansısa ip ucu verməkdən uzaqdır. Çünki bu yanaşma, təcrübədə nis​bətən daimi olan elementi tamamilə inkar edir və burada keçmiş düşüncələr ara​sında davamlılıq (sürəklilik) yoxdur. Bu düşüncələrdən biri mövcud olan​​da o birisi tamamilə yoxa çıxır; belə olan halda, geriyə qaytarılması müm​​kün olmayan bir formada itirilmiş keçmiş düşüncə indiki düşüncə tərə​fin​​dən necə bilinə və mənimsənilə bilər? Mən bununla, “mən”in təcrübə ad​lan​dırdığımız, qarşılıqlı olaraq bir-birinə nüfuz edən müxtəlifliyin fövqündə və yaxud xaricində bir şey olduğunu demək istəmirəm. Daxili təcrübə, “mən”in iş başında olduğu haldır (vəziyyətdir). Biz “mən”in fərqinə idrak, mü​​hakimə və təcrübə hərəkətlərində varırıq. “Mən”in həyatı, mühiti ha​ki​miy​yəti altına alan “mən”in və “mən”i hakimiyyəti altına alan mühitin sə​bəb olduğu bir növ gərginlikdir. “Mən” bu qarşılıqlı işğal arenasının xa​ri​cin​də dayanmır. “Mən” bu arenanın içində istiqamətləndirici bir enerji (güc) ki​mi mövcuddur və öz təcrübəsi tərəfindən formalaşdırılır və intizama alış​dı​rı​lır. Quran, “mən”in bu istiqamətləndirici funksiyasını açıq bir şəkildə ifadə edir: “Səndən ruh haqqında soruşurlar. De: “Ruh Rəbbimin əmrindədir. Sizə bu barədə yalnız cüzi bir bilik verilmişdir” (17:85). 

Burada “əmr” sözünün mənasını başa düşmək üçün Quranın Əmr və Xəlq məfhumları arasında apardığı fərqləndirməni xatırlamalıyıq. Prinql Pa​ti​son (Pringle-Pattison) həm Allah ilə kainat əlaqəsini, həm də Allah ilə in​san “mən”inin əlaqəsini ifadə etmək üçün ingilis dilinin yalnız bir sözə, ya​ra​dılış (creation) sözünə malik olmasına təssüflə yanaşır. Ərəb dili bu mə​nada daha uğurludur. Allahın yaratma fəaliyyətinin iki ayrı yönünü ifadə et​mək üçün ərəb dilində iki söz var: Xəlq və Əmr. Xəlq yaratmadır; Əmr isə ida​rə etmədir. Quranda belə deyilir: “Yaratmaq da, əmr etmək də Ona məx​sus​​dur” (7:54). İlahi Əmrin “mən vəhdətləri” olaraq necə fəaliyyət gös​tər​diyini bilməsək də, yuxarıda iqtibas edilən ayədən məlum olur ki, Allahın ida​rəedici gücündən törədiyindən ruhun əsas mahiyyəti idarəedici olmasıdır. Ayə​də “Rəbbim” sözündə istifadə edilən şəxs əvəzliyi “mən”in davranışının mahiyyətinə daha da aydınlıq gətirir. Onun ifadə etdiyi məna budur ki, ruh öz vəhdətinin genişliyi, müvazinəti və effektliliyindəki bütün dəyişilmələri ilə fərdi və spesifik bir şey kimi götürülməlidir. Quran bu barədə belə deyir: 

“Hərə öz qabiliyyətinə (xislətinə) görə iş görər. Rəbbin kimin daha doğ​​ru yolda olduğunu daha yaxşı bilir” (17:84). Deməli mənim real şəx​siy​yə​tim bir əşya (şey) deyil, bir hərəkətdir. Mənim təcrübəm yalnız bir hə​rə​kət​lər seriyasıdır. Bu hərəkətlərin bir-biri ilə qarşılıqlı əlaqəsi var və onlar is​ti​qamətləndirici bir məqsədin vəhdəti tərəfindən birlikdə saxlanılır. Mənim bü​tün gerçəkliyim (reallığım) istiqamətləndirici və idarəedici münasibə​tim​də yatır. Sən məni məkanda olan bir şey kimi və yaxud zaman nizamında bir sı​ra təcrübələr kimi dərk edə bilməzsən; sən məni mənim mühakimələrimlə, ira​di hərəkətlərimlə, məqsədlərimlə və arzularımla izah etməli, başa düşməli və qiymətləndirməlisən. 

Növbəti sual budur ki, “mən” məkan-zaman nizamı içində necə mey​da​na çıxır? Quran bu mövzuda olduqca aydın mövqeyə sahibdir. Quranda be​lə deyilir: “Biz, həqiqətən, insanı tərtəmiz palçıqdan yaratdıq. Sonra onu nüt​fə halında etibarlı bir yerdə yerləşdirdik. Sonra nütfəni laxtalanmış qana çe​virdik, sonra laxtalanmış qanı bir parça ət etdik, sonra o bir parça əti sü​mük​​lərə döndərdik, sonra sümükləri ətlə örtdük və daha sonra onu bam​baş​qa bir məxluq olaraq yaratdıq. Yaradanların ən gözəli olan Allah nə qədər Uca, nə qədər Uludur.” (23: 12-14). 

İnsanın “bambaşqa bir məxluq” olması cismani orqanizm bazası üzə​rin​də inkişaf edir. Bu cismani orqanizm nədir? Bu, ikinci dərəcəli “mən”lərdir və bu “mən”lər vasitəsilə daha dərin bir “mən” daima mənə tə​sir edir və beləliklə də sistemli bir təcrübə vəhdəti qurmağıma imkan verir. Bəs onda ruh və onun orqanizmi Dekartın dediyi mənada hansı formadasa sir​li vəhdət olmasına baxmayaraq, bir-birindən ayrı iki şeydirmi? Mən belə dü​​şünürəm ki, maddəni müstəqil bir varlıq kimi götürən hipoteza tamamilə əsas​​sızdır. O, ancaq bizim hisslərimizə əsaslandığı təqdirdə haqlı göstərilə bi​lər. Çünki maddə heç olmasa hisslərimin mənim özümdən başqa bir cüzi sə​bəbi hesab olunur. Mənim özümdən başqa dediyim şeyin mənim da​xilim​də​ki əsas qəbul edilən bəzi hisslərə uyğun olan müəyyən xüsusiyyətlərə (key​fiyyətlərə) malik olduğu hesab olunur; və mən bu xüsusiyyətlərə olan ina​mımı “səbəb ilə nəticə arasında bəzi bənzərliklər olmalıdır” fikrinə əsas​landırıram. Lakin səbəblə nəticə arasında bənzərlik olması vacib deyil. Əgər mə​nim həyatda əldə etdiyim müvəffəqiyyətlər başqa birinin bədbəxtliyinə səbəb olursa mənim müvəffəqiyyətim ilə onun bədbəxtliyi arasında heç bir bənzərlik yoxdur. 

Buna baxmayaraq, gündəlik təcrübə və fizika elmi maddənin müstəqil bir varlığı fərziyyəsinə əsaslanır. Ona görə də, müvəqqəti olaraq ruh ilə bə​dənin bir-birindən müstəqil, lakin sirli bir şəkildə birləşmiş şeylər olduğunu fərz edək. Bu problemi ilk dəfə dilə gətirən Dekart (Descartes) olmuşdur və hesab edirəm ki, onun bu problemi qoyması və problemlə bağlı gəldiyi nə​ti​c​ə, əsasən Xristianlığın ilk dövrlərində mövcud olan Manixeizm məzhəbinin təsiri ilə formalaşmışdır. Buna baxmayaraq, əgər ruh və bədən bir-biri​lər​in​dən müstəqildirlərsə və bir-birilərinə təsir etmirlərsə, onda Leybnisin (Leib​niz) düşündüyü kimi, onların hər ikisindəki dəyişiklik əvvəlcədən qurulan bir harmoniya səbəbilə tam paralel gedir. Bu, ruhu bədən hadisələrinin sa​də​cə passiv bir seyrçisi səviyyəsinə endirir. Digər tərəfdən, əgər biz fərz etsək ki, onlar bir-birinə təsir edir, onda biz onların qarşılıqlı əlaqəsinin necə və ha​rada baş verdiyini və onlardan hansının ilk addımı atdığını göstərmək üçün heç bir konkret fakt tapa bilmərik. Ruhun bədənin bir orqanı olduğu və bə​dənin onu psixoloji məqsədlərlə istifadə etdiyi və yaxud bədənin ruhun bir aləti olduğu tezisləri hər ikisi də qarşılıqlı təsir etmə nəzəriyyəsində eyni də​rəcədə doğrudur. Lancın (Lange) emosiya nəzəriyyəsi qarşılıqlı təsirlən​mə aktında bədənin təşəbbüskar rolunda olduğunu göstərməyə çalışır. Lakin bu nəzəriyyədə ziddiyyətli məqamlar var və bu ziddiyyətli məqamların tə​fərrüatlarını burada müzakirə etmək mümkün deyil. Bir şeyi qeyd etməklə ki​fayətlənirik ki, əgər bədən ilk təşəbbüs göstərən tərəf olsa belə, ağıl (mind) emosiyanın yüksəlməsində razılıq verən bir faktor kimi müəyyən bir mər​hələdə işə qarışır. Bu, eyni zamanda ağıla daim təsir göstərən başqa xa​rici stimullar üçün də bu cürdür. Bir emosiyanın yüksəlməsi və yaxud bir sti​mulun təsirinin davam etməsi mənim ona diqqətimdən asılıdır. Bir emo​siyanın və yaxud bir stimulun aqibətini təyin edən ağılın razılığıdır. 

Deməli, həm paralellik, həm də qarşılıqlı təsirlənmə qane edici de​yil​dir. Buna baxmayaraq, ruh və bədən hərəkətdə birləşir. Mən masamın üs​tün​dən bir kitab götürəndə mənim hərəkətim tək və bölünməzdir. Bu hərəkətdə bə​dənin və ağılın payı arasında ayırıcı bir xətt çəkmək mümkün deyil. Onlar han​sısa bir formada eyni sistemə aid olmalıdırlar və Qurana görə də, onlar ey​ni sistemə aiddirlər. “Xəlq etmə (yaratma) və Əmr (istiqamətləndirmə) Ona aiddir”. Belə bir şey necə mümkün ola bilər? Biz yuxarıda gördük ki, bədən mütləq boşluqda yerləşən bir şey deyil. O, bir hadisələr və yaxud hə​rə​kətlər sistemidir. Ruh və yaxud “mən” adlandırdığımız təcrübələr sistemi də bir hərəkətlər sistemidir. Bu, ruh və bədən fərqləndirməsini ortadan qal​dır​mır; bu sadəcə olaraq ruh ilə bədəni bir-birinə daha yaxın gətirir. “Mən”in səciyyəvi cəhəti onun spontanlığıdır; bədəni təşkil edən hərəkətlər öz​lərini təkrar edirlər. Bədən ruhun hərəkətlərini və yaxud vərdişlərini yığıb sax​layır və beləliklə ruhdan ayrıla bilməz. Bədən şüurun daimi bir ele​men​ti​dir və bu daimi element səbəbilə kənardan (xaricdən) sabit bir şey kimi gö​rünür. Bəs onda maddə nədir? Maddə aşağı səviyyəli nizama sahib olan bir “mənlər” qrupudur və onların assosiasiyaları və qarşılıqlı təsirləri müəyyən bir koordinasiya dərəcəsinə çatdıqda içlərindən yüksək səviyyəli bir nizam “mən”i zühur edir. Bu, dünyanın özünə yol göstərmə məqamına çatmasıdır ki, bəlkə də bu məqamda Mütləq Həqiqət öz sirrini aşkar edir və öz mütləq ma​hiyyəti ilə bağlı ip ucu verir. Yüksək səviyyəli olanın aşağı səviyyəlidən zü​hur etməsi faktı yüksək səviyyəlinin qiymət və dəyərini azaltmır. Əsas mə​sələ bir şeyin əsli yox, qabiliyyəti, əhəmiyyəti və son məqsədidir. Hətta biz ruhun həyatının əsasını sırf maddi (fiziki) bir şey kimi götürsək belə, bu, o demək deyil ki, zühur edən şey (ruh) özünün yaranmasını və inkişaf et​mə​si​ni şərtləndirən şeyə (maddəyə) geri qayıdaraq orada parçalanacaqdır. Zü​hu​run Təkamülü (Emergent Evolution) nəzəriyyəsinin müdafiəçilərinin bil​dir​diyi kimi, zühur edən şey əvvəlcədən təxmin edilə bilən bir şey deyil, öz var​lığı səviyyəsində yeni bir şeydir və mexaniki formada izah edilə bilməz. Həqiqətən də, həyatın təkamülü göstərir ki, başlanğıcda mad​di (fiziki) olan zehni (mental) olana hakim olsa da, zehni olan gücləndikcə maddi olana ha​kim olmağa meyillənir və axırda tamamilə müstəqil bir möv​qe​yə yüksələ bi​lir. Bir maddiliyə malik olmaq mənasında sırf maddi səviy​y​ə olan elə bir şey yox​dur ki, həyat və ağıl (mind) dediyimiz yaradıcı sintezi formalaşdırmağa (inkişaf etdirməyə) gücü çatsın və özünü ağıl və zehin ilə təchiz edəcək trans​sendental bir Yaradıcıya möhtac olmasın. Zühur edəni zü​hur etdirən Müt​ləq Mən bu aləmdə immanentdir və Qurani-Kərimdə “Əvvəl və axır, zahir və batin” (57:3) kimi təsvir olunub. 

Maddə ilə bağlı belə bir yanaşma çox önəmli bir sual yaradır. Biz yu​xa​rıda gördük ki, “mən” sabit bir şey deyil. Özünü zaman boyunca for​ma​laş​dırır və öz təcrübəsi ilə nizamlanaraq idarə edilir. Bir şey də aşkardır ki, sə​bəbiyyət axını ona Təbiətdən və ondan Təbiətə axır. Belə olan halda “mən” öz fəaliyyətini özü əvvəlcədən müəyyənləşdirə bilirmi? Əgər mü​əy​yən​ləşdirirsə “mən”in öz fəaliyyətini müəyyənləşdirməsi zaman-məkan ni​za​mının determinizmi ilə hansı formada əlaqəlidir. Şəxsi səbəbiyyət sə​bə​biy​yətin xüsusi bir növüdür, yoxsa Təbiət mexanizminin fərqli bir for​ma​sı​dır? İddia edilir ki, determinizmin iki növü bir-birini qarşılıqlı olaraq is​tis​na etmir və elmi metod insan davranışına da eyni dərəcədə tətbiq edilə bi​lər. İnsanın təfəkkürə dalma hərəkəti “mən”in hal-hazırdakı və yaxud irsi olan hərəkət və ya passivlik tendensiyaları kimi yox, ağıl rinqində qladiator ki​mi bir-biri ilə döyüşən çox sayda xarici (kənar) qüvvələr kimi dərk olunan amil​lərin konflikti kimi başa düşülür. Lakin son seçim sırf maddi (fiziki) tə​sir kimi bir-biri ilə konfliktdə olan amillərin nəticəsi tərəfindən yox, ən güc​lü qüvvə tərəfindən müəyyənləşdirilən bir fakt kimi götürülür.
 Mən bir şeyi qə​tiy​yətlə deyə bilərəm ki, Mexanisizm və Azadlıq nəzəriyyələrinin tərəf​dar​ları arasındakı mübahisənin əsl səbəbi müasir psixologiya elminin müşa​hidə üçün xüsusi faktlara malik olan bir elm kimi müstəqil olduğunu nəzərə almadan fizika elmlərini kor-koranə təqlid etməklə şüurlu hərəkət haqqında səhv bir görüşə sapmasıdır. “Mən”in fəaliyyətinin fikirlər və ideyalar sil​si​lə​si olduğu və son nəticədə hisslər vahidinə bölünə bildiyi düşüncəsi müasir el​min əsasını təşkil edən atom materializminin başqa bir formasıdır. Belə bir ya​naşma şüurun ancaq mexanistik izahı lehinə güclü bir ehtimal yarada bi​lər. Lakin düşünəndə ki, Konfiqurasiya Psixologiyası (Gestalt Psixologiyası-Xa​rici Görünüş Psixologiyası) kimi tanınan yeni Alman psixologiyası psi​xo​logiyaya bir elm kimi müstəqillik qazandıra bilər, bir az yüngüllük hiss edir​sən. Elə Zühurun Təkamülü (Emergent Evolution) nəzəriyyəsi də nə vaxt​sa biologiya elminə müstəqillik qazandıra bilər. 

Bu yeni Alman psixologiyası öyrədir ki, şüurlu davranışın diqqətlə tədqiq edilməsi adi hisslər silsiləsindən çox, “daxilən hissetmə” faktını aşkar edir. “Daxilən hissetmə” əşyaların zaman, məkan və səbəbiyyət əlaqələrinin “mən” tərəfindən qiymətləndirilməsi, yəni “mən”in qarşısına qoyduğu hədəf və məqsədi nəzərə alaraq mürəkkəb bir tam içindəki məlumat və faktların se​çilməsidir. Şəxsi bir səbəb kimi məni öz qabiliyyətimə inandıran şey məhz məqsədli hərəkət təcrübəsində bu mənada səy göstərmək və “məqsədlər”imə çatmaqla mənim faktiki olaraq qazandığım müvəffəqiyyətdir. Məqsədli bir hərəkətin (aktın) əsas xüsusiyyəti fiziologiya elminin terminləri ilə izah edilməsi mümkün olmayan gələcəkdəki bir situasiyanı görmə qabiliyyətidir. Hə​qiqət ondan ibarətdir ki, içində “mən” üçün yer tapmağa çalışdığımız sə​bə​biyyət zənciri özü öz xüsusi məqsədləri üçün süni bir “mən” kons​truk​si​ya​​sıdır. “Mən” mürəkkəb bir mühitdə yaşamaq məcburiyyətindədir və hə​ya​tını onu əhatə edən şeylərin davranışına qarşı ona bir növ təminat verəcək bir sistemin çərçivəsinə salmadan bu mühitdəki varlığını davam etdirməsi müm​kün deyil. Beləliklə, öz mühitini bir səbəb və nəticə sistemi kimi gör​mək “mən” üçün zəruri bir vasitədir (instrument), Mütləq Həqiqətin ma​hiy​yətinin son ifadəsi deyil. Həqiqətən də, Təbiəti bu cür izah etməklə “mən” öz mühitini anlayır, onu öz idarəçiliyinə götürür və bu yolla azadlığını əldə edir və genişləndirir. 

Beləliklə, “mən”in fəaliyyətindəki rəhbərlik və direktiv nəzarət ele​men​​ti aydın şəkildə göstərir ki, “mən” azad bir şəxsi səbəbiyyətdir. “Mən”, “Müt​ləq Mən”in həyatını və azadlığını bölüşür. “Mütləq Mən”, xüsusi tə​şəb​​büslə çıxış etmək qabiliyyətində olan sonlu (məhdud) bir “mən”in ya​ran​ma​sına icazə verməklə Özünün azad iradə hürriyyətini məhdudlaşdırmışdır. Bu şüurlu davranışın müstəqil olması Qurani-Kərimdə də göstərilmişdir. Bu mə​qamı tam aydınlığı ilə göstərən ayələr mövcuddur: «Və de: “Haqq Rəb​bi​niz​dəndir. Kim istəyir inansın, kim də istəyir inkar etsin”» (18:29). “Yax​şı​lıq da etsəniz, özünüzə etmiş olursunuz, pislik də!” (17:7). 

Doğrudan da İslam insan psixologiyasının çox önəmli bir gerçəkliyini, yəni hərəkət sərbəstliyi (act freely) gücünün yüksəlişi, süqutu və gücün hərəkət sərbəstiyində “mən”in həyatında daimi və əksilməyən bir faktor ki​mi mühafizə edilməsinə dair narahatlığı qəbul edir. Gündəlik ibadətin vax​tı​nın müəyyənləşdirilməsi, “mən”in yuxudan və işin mexaniki tə​sirindən qo​run​masını nəzərdə tutur ki, bu da Qurana görə həyat və azadlığın başlıca qay​​nağı ilə daha yaxın bir əlaqəyə gətirməklə “mən”ə “özünə yiyələnmə (self-possession)” xüsusiyyətini qaytarır. İslamda ibadət, “mən”in mexanik​lik​​dən xilas olaraq azadlığa yönəlməsidir.

Bununla belə “qəzavü-qədər” ideyasının bütünlüklə Qurana yayıl​dı​ğı​nı inkarı etmək olmaz. Bu məqam xüsusilə diqqətəlayiqdir. Çünki Spenqler “Qər​bin qürubu” adlı əsərində elə düşünür ki, İslam “mən”i tamamilə inkar edir.
 Qurandakı təqdir (destiny) haqqındakı nöqteyi-nəzərimi artıq sizə izah et​mişəm.
 Spenqlerin özünün də qeyd etdiyi kimi dünyanı özümüzünkü​ləş​dir​​məyimizin iki yolu var. Bunlardan biri zehnidir (intellectual). Digərinə isə, daha yaxşı bir ifadənin çatışmazlığından “həyati” deyə bilərik. Zehni yol dünyanın kəskin səbəb və nəticə sistemi kimi başa düşülməsindən iba​rət​dir. Həyati yol öz daxili zənginliyini inkişaf etdirməklə ardıcıl zamanı ya​ra​dan bir tam kimi götürülən həyatın qaçınılmaz zərurətini mütləq for​mada qəbul etməkdir. Kainatın mənimsənilməsinin bu həyati yolu Quranın “iman” kimi təsvir etdiyi şeydir. İman müəyyən növdə bir və ya daha çox fik​rə yalnız passiv bir şəkildə inanmaqdan ibarət deyil. O, nadir bir təc​rü​bə​dən hasil olan həyati təminatdır. Yalnızca güclü şəxsiyyətlər bu təcrübəyə və ehtiva etdiyi yüksək “fatalizm” səviyyəsinə qalxa bilər. Deyilənə görə Na​poleon “Mən bir şəxs yox, bir şeyəm” – demişdir. Bu, vəhdət təcrübəsinin özü​​nü ifadə yoludur. Peyğəmbərə görə “ilahi əmanətlərin insanda yaran​ma​sı”ndan ibarət olan dini təcrübənin İslamdakı tarixində bu təcrübə “mən haq​qam – ənəlhəqq” (Həllac), “Mən zamanam” (həz. Məhəmməd), “Mən da​​​nışan Quranam” (həz. Əli), “Şənimə tərif olsun! O nə ucadır! Şanım uca​dır” (Bayəzid Bistami) kimi frazalarda öz əksini tapmışdır. Yüksək İslam tə​səv​vüfündə (sufizm) vəhdət təcrübəsi məhdud “mən”-in öz individuallığını son​suz olanın içində bir növ sorulma (absorbtion) vasitəsilə yox etməsi de​yil; O da çox sonsuzun sonlunun sevən bağrına nüfuz etməsidir.
 Cəlaləddin Ru​minin dediyi kimi: “İlahi bilik müqəddəsin biliyində itmişdir! İnsanların belə bir şeyə inanmaları mümkün olarmı”?

Belə bir halda fatalizm Şpenqlerin düşündüyü kimi mənin inkarını nəzərdə tutmur. O, əngəl tanımayan həyat və hüdudsuz gücdür ki, ətrafında güllələr yağdığı halda insanın rahatca ibadət etməsinə səbəb ola bilər.

Ancaq deyəcəksiniz ki, İslam dünyasında əsrlərcə fatalizmin ən təh​qi​ra​miz şəklinin mövcüd olması həqiqət deyilmi? Bu doğrudur və arxasında ay​rı​ca müalicə tələb edən bir tarixə malikdir. Burada onu demək kifayətdir ki, Av​ropa tənqidçilərinin qısaca “qismət” kəlməsi ilə ifadə etdikləri fa​ta​lizm şək​li qismən fəlsəfi düşüncə, qismən siyasi məqsədəuyğunluq və qis​mən də İs​lamın öz ardıcıllarına əvvəlcədən verdiyi həyat həvəsi (life-impulse) gü​cü​nün tədrici şəkildə zəifləməsi sayəsində olmuşdur. Fəlsəfə Tanrıya aid edi​lən səbəbin mənasını axtarmaqla və zamanı səbəb və nəticə arasındakı əla​qənin mahiyyəti kimi qəbul etməklə ancaq aləmi qabaqlayan və ona kə​nar​dan təsir göstərən transsendental bir tanrı anlayışına çata bi​lər​di. Beləcə Tan​rı səbəblilik zəncirinin son həlqəsi və nəticə etibarı ilə kai​nat​da baş verən bü​tün hadisələrin həqiqi səbəbkarı kimi nəzərdə tu​tul​muş​dur. Də​məşqin op​por​tunist əməvi hökmdarlarının praktiki ma​te​ria​liz​mi Kərbə​la​da​kı cinayət​kar​lıqları asmaq üçün (ört-basdır etmək üçün) bir asılqana və Əmir Müa​vi​yə​nin (Müaviyə ibn Əbu Süfyan) üs​ya​nı​nın bəhrələrini müm​kün xalq üs​ya​nına qarşı möhkəmlətməyə ehtiyac d​uyurdu. Mə`bəd əl-Cü​həni Həsən əl-Bəs​riyə “əməvilər müsəlmanları öl​dü​rür və öz hərəkətlərini Allahın qanu​nu​na (qəzavü-qədərə) istinad edirlər” – deyə şikayətlənərkən, Həsən “Bu Allah düş​mənləri yalan danışırlar” deyə cavab verib.

Beləcə, müsəlman ilahiyyatçıların açıq etirazına baxmayaraq mənəvi baxımdan təhqiramiz bir fatalizm və örtülü maraqları müdafiə etmək üçün “olub bitmiş hadisə (accomplished fact)” kimi tanınan rəsmi (constitutional) nəzəriyyə ortaya çıxdı.
 Bu tamamilə gözlənilməz deyil. Bizim dövrümüzdə də filosoflar cəmiyyətin hal-hazırdakı kapitalist strukturunun sonuncu ol​du​ğu​na dair bəzi intellektual bəraətlər (justification) irəli sürüblər. Hegelin “Hə​qiqət ağılın sonsuzluğudur və bu sonsuzluqdan real olanın əsas rasional​lı​ğı çıxır” düşüncəsi və Kontun (Comte) “cəmiyyət hər üzvünün daimi spe​si​fik funksiyası olan bir orqanizmdir” nəzəriyyəsi də bu qəbildəndir. Elə gör​ü​nür ki, eyni şey İslamda da baş vermişdir. Lakin müsəlmanlar həmişə öz fərq​li mövqelərinin bəraətini Quranda axtarıblar və hətta onun açıq mə​na​sını bir kənara qoymaq bahasına olsa da, fatalist şərh müsəlman küt​lə​lər üzə​rində çox geniş yayılmış bir təsirə malik olub. Mən bu barədə açıq-aşkar səhv olan izahlara bəzi misallar verə bilərdim. Ancaq mövzu xüsusi bir mü​na​sibət tələb edir. İndi isə əbədilik məsələsinə yönəlməyin vaxtıdır.
Bizim dövrümüz qədər əbədilik məsələsi haqqında bu qədər çox ədə​biyyat meydana çıxaran heç bir dövr yoxdur və bu ədəbiyyat modern ma​te​ria​lizmin qalibiyyətlərinə baxmayaraq, aramsız bir şəkildə çoxalmaqdadır. Lakin sırf metafizik arqumentlər fərdi əbədilik mövzusunda bizə müsbət bir fi​kir verə bil​məz. İslam düşüncəsi tarixində əbədilik məsələsinə sırf me​ta​fi​zi​ki nöqte​yi-nəzərdən yanaşan İbn Rüşd olmuşdur və mən cəsarətlə deyə bi​lə​rəm ki, o heç bir nəticəyə nail olmamışdır. İbn Rüşd ehtimal ki, Qurandakı “nəfs” və “ruh” ifadələrindən çıxış edərək hiss və ağıl arasında fərq qoy​muş​dur. İns​a​nın iki zidd prinsipi arasındakı konflikti açıqca təlqin edən bu ifa​dələr bir çox İslam mütəfəkkirini yanıltmışdır. Bununla belə, əgər İbn Rüş​dün dua​liz​mi Qurana istinad edirsə, onda o, təəssüf ki, o yanılmışdır. Çün​​ki “nəfs” kəl​mə​si İslam ilahiyyatçılarının təsəvvür etdikləri kimi Qu​ran​da hər hansı bir tex​ni​ki mənada istifadə olunmur. İbn Rüşdə görə ağıl (intelligence) bədənin bir for​ması (form-funksiyası) deyil. O, varlığın başqa bir qanununa tabedir və fər​dilik hüdudlarını aşır. Nəticə etibarı ilə o, uni​ver​sal və əbədidir. Bunun mə​nası açıqca belədir: İndi ki bütövlükdə ağıl fər​di​lik hüdudlarını aşır onda onun insan fərdlərinin çoxluğunda çox sayda birlik şək​lində peyda olması sadəcə bir illüziyadan ibarətdir. Ola bilsin ki, ağılın əbədi birliyi Renanın hesab etdiyi kimi insanlıq və sivilizasiyanın daimiliyi mənasını verə bilər. Lakin şübhəsiz ki o, fərdi əbədilik mənasını vermir.
 Hə​​​qiqətən də İbn Rüşdün nöqteyi-nəzəri Vilyam Ceymsin (William James) fi​ziki bir vasitəni bir müddət hərəkət etdirən daha sonra isə onu bir tərəf atan (gives it up in pure sport) transsendental bir şüur mexanizmi anlayışına bənzəyir.

Modern dövrdə fərdi əbədiliklə əlaqəli dəlillər xətti bütövlükdə əxlaqi xarakter daşıyır. Lakin Kantdakı kimi əxlaqi dəlillər və onun dəlillərinin nə​zər​dən keçirilmiş modern formaları ədalət tələbinin həyata keçirilməsində və ya sonsuz idealların fərdi bir təqibçisi kimi insanın əvəzolunmaz və uni​kal fəaliyyətində bir növ inama arxalanır. Kanta görə əbədilik, nəzəri (spe​kul​yativ) ağılın (xalis zəkanın) sahəsindən kənardır; o, praktiki ağılın bir pos​tulatı, insanın əxlaqi şüurunun bir aksiomudur. İnsan həm yaxşılıq, həm də xoşbəxtliyi əhatə edən yüksək xeyrxahlığa ehtiyac duyur və onu təqib edir. Lakin Kanta görə yaxşılıq və xoşbəxtlik, vəzifə və meyl müxtəlif an​la​yış​lardır. Təqibçinin bu hiss olunan dünyadakı qısa həyatı müddətində vəh​dətə nail olmaq mümkün deyil. Ona görə də biz şəxsiyyətin mütərəqqi ta​mam​lanmasının təmini məqsədilə qarşılıqlı olaraq bir-birini istisna edən fə​zilət və xoşbəxtlik anlayışlarının vəhdətini reallaşdırmaq üçün əbədi (ölüm​süz) həyatı və Allahın varlığını postulat qəbul etməyə məcburuq. Bununla be​lə, yaxşılıq və xoşbəxtliyin tamamlanmasının hansı səbəbdən sonsuz za​man tələb etməsi və Tanrının qarşılıqlı xüsusi anlayışlar arasındakı bir​ləş​məni necə həyata keçirməsi açıq deyil. Metafizik dəlillərin kifayət etməməsi bir çox mütəfəkkiri, şüurun yalnız beyinin bir funksiyası olduğunu və buna görə də, zehni prosesin (brain-process) dayanması ilə birlikdə onun da dayandığını müdafi edərək əbədiliyi inkar edən modern materializmin etirazları ilə qarşılaşmağa sövq etdi. Vilyam Ceyms (William James) belə dü​​şünür ki, əbədiliyə qarşı bu etiraz yalnız bu (zehni) funksiya səmərəli (pro​ductive) olaraq ələ alınarsa etibarlı sayıla bilər.
 Bu açıq bir faktdır ki, müəyyən zehni dəyişikliklərin müəyyən bədən dəyişikliklərilə yanaşı olaraq dəyişməsi zehni dəyişikliklərin bədən dəyişiklikləri tərəfindən yaradıldığını (produce) göstərməz. Funksiyanın səmərililiyi mütləq deyil; o, bir arbaletin tətiyi və ya əks etdirici linzaların funksiyası kimi qəbul edici (permissive) və ötürücü (transmissive) ola bilər.
 Daxili həyatımızın bir növ transsendental bir şüur mexanizminin necəsə qısa bir oyun müddətində fiziki bir vasitə se​çə​rək içimizdə fəaliyyət göstərməsi sayəsində olduğunu irəli sürən bu gö​rüş fak​tiki təcrübəmizin məzmununun sürəkliliyinə təminat vermir. Mən bu mü​ha​zirələrdə materializmlə qarşılaşmaq üçün lazımi metodlara artıq işarə et​mi​şəm.
 Elm zəruri olaraq tədqiqat üçün Həqiqətin müəyyən spesifik tərəf​lə​rini seçmək, digər yönlərini isə diqqətə almamaq məcburiyyətindədir. El​min Həqiqətin sadəcə onun tərəfindən seçilən yönlərinin araşdırmalı ol​du​ğu​nu iddia etməsi xalis doqmatizmdir. Şübhəsiz ki, insanın məkani bir tərəfi var​dır. Lakin bu insanın yeganə tərəfi deyil. İnsanın qiymətləndirmə, düşü​nül​müş təcrübənin vahid xarakteri və həqiqətin izinə düşmə kimi elmin zə​ruri olaraq öz tədqiqat sahəsindən çıxarmalı olduğu və dərk edilməsi elm tə​rə​findən istifadə edilən kateqoriyalardan başqa kateqoriyalara möhtac olan digər tərəfləri də var.

Bununla belə, modern düşüncə tarixində əbədiliklə əlaqəli müsbət bir fikir də var. Mən Nitsşenin “Əbədi Qayıdış” təlimini nəzərdə tuturam.
 Bu fi​kir yalnız Nitsşenin onu peyğəmbəranə bir coşqunluqla müdafiə etməsi sə​bə​bilə deyil, eyni zamanda modern fikirdə gerçək bir tendensiya meydana gə​tirdiyi üçün diqqətəlayiqdir. Bu ideya poetik bir ilham kimi Nitsşe ilə təq​ri​bən eyni vaxtda bir neçə insanın ağlına gəlmişdir. Onun ruşeymləri Her​bert Spenserdə (Herbert Spencer) də var.
 Həqiqətən də, bu modern pey​ğəm​bəri cəlb edən, bu ideyanın məntiqi isbatından çox onun gücü idi. Bu öz-özlüyündə başlıca şeylərin müsbət görünüşlərinin metafizikadan çox il​ha​mın işi olduğu faktının sübutudur. Lakin Nitsşe öz təliminə isbat edilmiş bir nəzəriyyə şəkli verdiyi üçün bizim də onu bu şəkildə tədqiq etmək hüqu​qu​muz vardır. Bu təlim kainatdakı enerji miqdarının dəyişməz və nəticə eti​ba​rilə də məhdud olduğu fikrinə əsaslanır. Məkan yalnızca subyektiv bir for​​madır. Mütləq boşluqda yerləşməsi mənasında dünyanın məkan içində ol​duğunu demək mənasızdır. Bununla belə Nitsşe özünün zaman fikrində Kant və Şopenhauerdən ayrılır. Zaman subyektiv bir forma deyil. O, yalnız​ “döv​ri (periodic)” olaraq düşünülə bilən həqiqi və sonsuz bir prosesdir.
 Be​ləcə sonsuz boş məkanda enerji dağılmasının olmayacağı açıqdır. Bu ener​ji mərkəzlərinin miqdarı məhduddur və birləşmələri (combinations) bü​töv​lükdə sayıla biləndir. Daim fəal olan (ever-active) bu enerjinin baş​lan​ğı​cı, sonu, müvazinəti, ilk və son dəyişikliyi yoxdur. Madam ki, zaman son​suz​dur, onda enerji mərkəzlərinin bütün mümkün birləşmələri artıq tükən​​mişdir. Kainatda yeni hadisə yoxdur. İndi hər nə baş verirsə bu əvvəl də son​suz sayda zamanlarda baş vermiş və yenə gələcəkdə sonsuz sayda za​man​​larda baş verməyə davam edəcək. Nitsşenin nöqteyi-nəzərinə görə kai​nat​dakı hadisələrin qaydası sabit və dəyişməz olmalıdır. Çünki əgər sonsuz za​man ötüb keçibsə, onda enerji mərkəzləri o vaxta qədər müəyyən dəqiq dav​ranış şəkilləri formalaşdırmalıdır. “Qayıdış” sözü bu hərəkətsizliyi ehti​va edir. Belə bir nəticə çıxarmalıyıq ki, bir dəfə baş verən enerji mərkəzləri bir​​ləş​məsi (a combination of energy-centres) həmişə geri qayıtmalıdır (təkrar olun​malıdır); əks təqdirdə hətta fövqəlinsanın (superman) belə qa​yı​dı​şına zə​manət vermək olmaz: “Hər bir şey geri qayıtmışdır: Sirus da hö​rümçək (spider) də, sənin hal-hazırdakı düşüncən və bu son fikirin də, yəni bütün şeylər geri dö​nə​cək​dir.... Dostum! Sənin bütün həyatın qum saatı kimi həmişə dönəcək və daim ye​nidən axacaq (tükənəcək). İçində qum saatından başqa bir şey olmadığın bu halqa əbədiyyən yenidən bərq vuracaq”

Nitsşenin “Əbədi Qayıdış”ı belədir. Bu sübut edilmiş fakta deyil sa​dəcə (müsbət) elmin işləyən hipotezasına əsaslanan, ancaq bir növ daha sərt bir mexanizmdir. Nitsşe zaman problemini ciddi şəkildə həll et​mə​miş​dir. O, zamanı obyektiv olaraq ələ alır və onu yalnız özü öz ətrafında dö​nən ha​di​sə​lə​rin ardıcıl birləşməsi kimi qəbul edir. Arasıkəsilməz dövrü hə​rəkət kimi qə​bul edilən zaman, əbədiliyi tamamilə dözülməz edir. Nits​şe özü bunu se​zir və öz təlimini əbədilik (ölümsüzlük) kimi deyil, daha çox əbə​diliyi dö​zü​lən edən bir həyat mülahizəsi kimi təsvir edir.
 Elə isə Nits​şe​yə görə əbə​di​li​yi dözülən edən nədir? Bu, mənim şəxsi varlığımı təyin edən enerji mərkəz​lə​rinin birləşməsinin geri dönməsinə dair ümid olub onun (Nits​şenin) “föv​qə​linsan (supermen)” adlandırdığı ideal birləşmənin əmələ gəl​məsində mü​hüm faktordur. Lakin fövqəlinsan bundan əvvəl sonsuz sayda za​manlarda olub. Onun əmələ gəlməsi labüddür; bu perspektiv mənə necə şövq verə bi​lər ki? Biz yalnızca tamamilə yeni olana can atırıq və tamamilə ye​ni olan da “Qismət” kəlməsi ilə xülasə ediləndən daha betər olan fata​lizm​dən başqa bir şey olmayan Nitsşenin nöqteyi-nəzərinə görə təsəvvür edil​məz​dir. Belə bir tə​lim insan orqanizmini həyat mübarizəsi üçün həyəcanlan​dır​maqdan uzaq olub onun hərəkət həvəsini məhv edir və “mən”in gərgin​li​yini zəiflədir.

İndi isə Quranın təliminə keçək. Quranın qismət anlayışı qismən əx​la​qi, qismən də biolojidir. Qismən bioloji deyirəm. Çünki Quran bu kontekst​də bio​loji təbiətlə əlaqəli müəyyən məlumatlar verir ki, bunları  da həyatın ma​hiyyətinə da​ir daha dərin bir qavrayış olmadan anlamaq mümkün deyil. Mə​​sə​lən, o, ölümlə ölümdən sonrakı yenidən dirilmə (resurrection) arasında bir növ saxlanılma yeri olan “Bərzəx”in adını çəkir. Ölümdən sonra dirilmə də fərq​li şəkildə təssəvür edilməlidir. Quran onun (ölümdən sonra di​ril​mə​nin) müm​künlüyünü xristianlıqda olduğu kimi tarixi bir şəxsiyyətin həqiqi di​ril​i​şi dəlili ilə əsaslandırmır. Elə görünür ki, o, yenidən dirilməni müəyyən mə​na​da quşları və heyvanları da əhatə edən həyatın universal bir fenomeni ki​mi götürür və müzakirə edir.

Fərdi əbədiliklə əlaqəli Quran təliminin təfərrüatlarını ələ almadan öncə Quranda tamamilə açıq olan və heç bir fikir müxtəlifliyi doğurmamalı olan üç şeyi qeyd etməliyik:

1. “Mən”in zamanda bir başlanğıcı var və müvəqqəti məkani (spatio-temporal) nizamda görünməsindən əvvəl mövcud deyildi. Bu bir az əvvəl sitat gətirdiyim ayədə açıq görünür.

2. Qurana görə bu dünyaya yenidən gəlmək qeyri-mümkündür. Bu, aşa​ğıdakı ayələrdə açıqca görünür: “Nəhayət, (müşriklərdən) birinin ölümü gə​lib çatdığı zaman o belə de​yər: "Ey Rəbbim! Məni geri (dünyaya) qaytar! Bəl​kə, (indiyə qədər) zay et​di​yim ömrüm müqabilində yaxşı bir iş görüm! Xeyr, bu onun dediyi boş (fay​​dasız) bir sözdür. Onların önündə dirilib (haqq-hesab üçün Allahın hü​zu​​​runda) duracaqları günə (qiyamət gününə) qə​dər maneə (bərzəx) vardır.” (23: 99-100). “(And olsun) bədirlənməkdə olan aya ki, siz haldan-hala dü​şə​cək​siniz!” (84:18-19). “Bəs (bətnlərə) axıt​dı​ğınız nütfəyə nə deyirsiniz? On​dan (insan) yaradan sizsiniz, yoxsa Biz?! Sizin aranızda ölüm (kimin nə vaxt öləcəyini) əvvəlcədən Biz müəyyən et​dik. Və Biz əsla aciz (önünə ke​çil​məsi mümkün olan) deyilik (Sizi yox edib) ye​rinizə sizin kimiləri gə​tir​mək​dən (sizi başqaları ilə əvəz etməkdən) və sizi özünüz də bilmədiyiniz baş​qa bir şəkildə yaratmaqdan!” (56:58-61).
3. Məhdudluq bir fəlakət (bədbəxtlik) deyil: “Çünki göylərdə və yerdə olan bütün məxluqatdan bir elə biri yoxdur ki, (qiyamət günü) Rəhmanın hü​​zu​runa bir qul kimi gəlməsin. And olsun ki, (Allah) onları (bütün ya​rat​dıq​la​rı​nı) hesablamış və təkrar-təkrar saymışdır. Onların hamısı qiyamət günü Onun hüzuruna gələcək.” (19:93-95).

Bu çox önəmli bir nöqtədir və İslamın qurtuluş nəzəriyyəsinin qav​ra​nıl​ması üçün yaxşıca başa düşülməlidir. Məhdud “mən” öz keçmiş hərə​kə​ti​nin aqibətini görmək və öz gələcəyinin imkanları haqda hökm vermək üçün individuallığın əvəzolunmaz yalnızlığı ilə qeyri-məhdud “mən”ə yaxınlaşır. 

“Biz hər bir insanın əməlini öz boynundan asar və qiyamət günü (bü​tün əməllərini) açıq kitab kimi qarşısına qoyar. (Və ona belə deyərik: ) "Oxu ki​tabını (əməl dəftərini). Bu gün sən haqq-hesab çəkməyə özün-özünə (özün öz əməllərinin şahidi olmağa) kifayətsən!” (17:13-14).

İnsanın son taleyi necə olursa olsun, öz individuallığını itirməz. Qu​ran məh​dudluqdan qurtulmağı insan xoşbəxtliyinin ən yüksək halı kimi nə​zərdə tut​mur. İnsanın “tükənmək bilməyən mükafat”ı onun özünəməx​sus​lu​ğunda və fəaliyətinin gücündə bir “mən” kimi tədrici inkişafından iba​rət​dir. Hətta qiyamət günündən dərhal əvvəl meydana gələcək “Ümumi Da​ğı​dılma (Uni​ver​sal Destruction)” mənzərəsi belə tam yetişmiş “mən”-in mü​kəm​məl arxa​yın​lığına təsir edə bilməz: “Sur çalınacaq, Allahın göylərdə və yerdə olan istə​diyi kimsələrdən baş​qa, dərhal hamı yıxılıb öləcək.”(39: 68).“Mən”in ən yük​sək güc nöqtəsinə catdığı kimsələrdən başqa kim bu is​tisnanın subyekti ola bilər? Hər şeyi əhatə edən “Mən”lə birbaşa əlaqədə olan​da belə “mən” tam özünəməxsusluğunu saxlaya bilərsə, inkişafın mü​kəm​məlliyinə çatmaq olar. Quranın da  dediyi kimi Peyğəmbərin “Mütləq Mə​n”i qarşılaması belə olmuşdur: “Göz nə yayındı, nə də uzağa getdi.” (53: 17).

İslamda mükəmməl insanlıq (manhood-yetkinlik) idealı budur. Heç bir yerdə müqəddəs Peyğəmbərin ilahi aydınlanmasından (Divine illu​mina​tion) bəhs edən aşağıdakı farsca beytdən daha gözəl bir ədəbi ifadə tapmaq olmaz: 

Musa Həqiqətin yalnız səthi aydınlığından huşunu itirdi

Sənsə Həqiqətin əsl məğzini təbəssüm edərək görürsən.

Panteistik sufizm açıqca belə bir görüşə meyl edə bilmir və fəlsəfi ma​hiy​yətin çətinliklərinə işarə edir. Sonsuz sonlu “mənlər” qarşılıqlı olaraq bir-birini necə istisna edə bilər? Sonlu “mən” “Sonsuz Mən”in yanında öz son​​luluğunu saxlaya bilərmi? Bu çətinliklər Sonsuzun həqiqi mahiyətinin düz​​gün başa düşülməməsindən irəli gəlir. Həqiqi sonsuzluq bütün mümkün son​lu genişlənmələri əhatə etmədən düşünülə bilməyən sonsuz genişlənmə mə​​nasını vermir. Onun məğzi genişləmə (extensity) deyil, güclülükdən (intensity – gərginlik) ibarətdir; baxışımızı güclülüyə yönəltiyimiz anda son​lu “mən”in Sonsuzdan təcrid edilmiş yox, fərqli olduğunu görməyə baş​la​ya​rıq. Genişlik baxımından yanaşılsa məxsus olduğum müvəqqəti məkani (spatio-temporal) nizam tərəfindən soruluram. Güc (gərginlik) baxımından isə yanaşılsa, eyni müvəqqəti məkani nizamı qarşımda duran tamamilə mə​nə yad bir “başqası” kimi qəbul edirəm. Həyatımın və qidalanmamın asılı ol​duğu şeydən fərqli, lakin bununla belə onunla yaxından əlaqəliyəm. 

Bu üç nöqtə açıq-aydın başa düşülsə, təlimin yerdə qalanı asan başa düşülər. Qurana görə kainatın məqsədinə məxsus olmaq və beləcə əbədi (ölümsüz) olmaq insanın üzünə açıqdır: “Məgər insan elə güman edir ki, o, başlı-başına (cəzasız) buraxılacaq?! Məgər o tökülən bir qətrə nütfə deyil​dimi?! Sonra laxtalanmış qan oldu və (Allah) onu yaradıb surət verdi (insan şəklinə saldı). Sonra da ondan biri kişi, biri qadın olmaqla iki cift (həmtay) yaratdı. Elə isə O Allah ölüləri diriltməyə qadir deyilmi?!” (75: 36-40).
Təkamülü million illərlə davam edən bir varlığın istifadəsiz əşya kimi bir tərəfə atılması tamamilə ağlasığmazdır. Lakin o, yalnız daim inkişaf edən bir “mən” kimi kainatın mənasına aid ola bilər: “And olsun nəfsə və onu yaradana (ona biçim verənə); Sonra da ona günahlarını və pis əməl​lər​dən çəkinməsini (xeyir və şəri) öyrədənə ki, nəfsini (günahlardan) tə​miz​lə​yən mütləq nicat tapacaqdır!” (91: 7-9)

Ruh necə inkişaf edər və xətərdən hansı şəkildə qoruna bilər? Əməllə! “Hökm (hər şeyin ixtiyarı) əlində olan Allah nə qədər Ucadır (nə qədər Ulu​dur). O, hər şeyə Qadirdir! Hansınızın əməlcə daha gözəl olduğunu sınamaq (bəlli etmək) üçün ölümü və həyatı yaradan Odur. O, yenilməz qüvvət Sahibidir, (çox) Bağışlayandır”. (67: 1-2)

Həyat “mən”in fəaliyyətinə şərait yaradar. Ölüm isə “mən”in sintetik fəaliyyətinin ilk sınağıdır. Zövq və iztirab verməyən hərəkətlər var. Yalnız “mən”i müdafiə edən (ego-sustaining) və onu korlayan (ego-dissolving) hə​rə​​kətlər də var. “Mən”i parçalanmaya hazırlayan və ya onu gələcək bir uğur üçün nizam-intizama salan əməldir (deed). “Mən”i müdafiə edən əməlin prin​sipi həm özümdəki, həm də başqalarındakı “mən” üçün ehtiramdır. De​məli, əbədilik bir hüquq kimi bizimki deyil; buna yalnız şəxsi səylə nail ol​maq mümkündür. İnsan yalnız onun (əbədilik) üçün bir namizəddir. Mate​ria​lizmin ən sıxıcı səhvi sonlu şüurun öz obyektini tükətməsinə dair fər​ziy​yə​dir. Fəlsəfə və elm yalnız o obyektə yanaşma yollarından biridir. Başqa ya​naşma yolları da üzümüzə açıqdır. Hazırkı əməl “mən”i fiziki tənəzzülün gətirdiyi sarsıntıya qarşı yetərli dərəcədə gücləndirirsə, onda ölüm Quranın “Bərzəx” kimi təsvir etdiyi şeyə bir keçid növüdür. Təsəvvüfi təcrübə ilə əlaqəli qeydlər onu göstərir ki, Bərzəx “mən”-in zaman və məkana mü​na​si​bə​tindəki bir dəyişkənlik kimi səciyyələndirilən bir şüur halıdır. Burada ağ​lasığmaz bir şey yoxdur. Əsəbi həyəcanın şüurluluğa çatmasının vaxt tələb etdiyini ilk dəfə kəşf edən Helmholtz olmuşdur.
 Əgər bu belədirsə onda bizim hal-hazırdakı psixoloji strukturumuz hazırkı zaman fikrimizin əsasıdır və əgər “mən” bu strukturun parçalanmasından sağ çıxarsa, onda zaman və məkanla əlaqəli mövqeyimizdəki dəyişiklik tamamilə təbiidir. Belə bir dəyişiklik bizim üçün tamamilə naməlum deyil. Yuxu həyatımızdakı baş ve​rən təəssüratların qorxunc sıxlığı və bəzən ölüm anında ortaya çıxan yaddaş (və ya xatirə) coşqunluğu “mən”in müxtəlif zaman standartlarındakı baca​rı​ğını meydana çıxarır. Buna görə də, Bərzax halı sadəcə passiv bir gözləmə ha​lı kimi görünmür. O, “mən”in, Həqiqətin yeni tərəflərinə nəzər saldığı və özü​nü bu tərəflərə uyğunlaşdırmaq üçün hazırladığı bir haldır. Bu, böyük ru​hi bir alt-üst olma vəziyyətidir və buna xüsusilə spesifik bir zaman-məkan ni​zamında təbii olaraq sabit bir həyat tərzi qurmuş tam yetkin “mən”lərdə rast gəlinir. Bəxti gətirməyənlər üçün isə bu, süqut ola bilər. Lakin “mən” möh​kəmləndirilənə və öz dirilməsini (ölümdən sonra dirilmə) qazanana gə​dər mübarizəsinə davam etməlidir. Nəticə etibarı ilə dirilmə xarici bir hadisə de​yil. O, “mən” daixili həyat prosesinin başa çatdırılmasıdır. İstər indiv​i​du​al, istərsə də universal olsun o, bir növ “mən”in keçmiş nailiyyətlərinin və gə​ləcək imkanlarının qiymətləndirilməsindən başqa bir şey deyil. Quran “mən”in yenidən yaradılış hadisəsini onun ilk yaradılışı ilə bənzərlik qu​raraq müzakirə edir: “İnsan: "Mən öldükdən sonra (qəbirdən) dirimi çıxar​dı​la​cağam?" - deyə soruşur. Məgər insan ilk öncə onu heç bir şey deyilkən (yox​​dan) yaratdığımızı xatırlamırmı? (19: 66-67). “Sizin aranızda ölümü (ki​min nə vaxt öləcəyini) əvvəlcədən Biz müəyyən etdik və Biz əsla aciz (önü​nə keçilməsi mümkün olan) deyilik. (Sizi yox edib) yerinizə sizin kimi​lə​ri gətirməkdən (sizi başqaları ilə əvəz etməkdən) və sizi özünüz də bil​mə​di​yiniz başqa bir şəkildə yaratmaqdan! And olsun ki, siz ilk yaradılışı (dün​ya​ya necə gəldiyinizi) bilirsiniz. Elə isə (sizi yenidən diriltməyə Qadir ol​du​ğumuz barədə) heç düşünmürsünüz?! (56: 60-62)

İnsanın ilk meydana çıxışı necə olmuşdur? Özünü yuxarıda sitat gətir​di​yimiz iki ayədə tapan bu düşündürücü arqument müsəlman filosofların önündə həqiqətən yeni üfüq açmışdır. İlk dəfə köç və ətraf mühitin heyvan həyatındakı dəyişikliklərə səbəb olmasına eyham vuran Cahiz (v. Hicri 255) olmuşdur.
 Cahizin bu görüşü “İxvan əs-səfa” (Saflıq Qardaşları) kimi tanı​nan cəmiyyət tərəfindən daha da gücləndirilmişdir. İnsanın mənşəyi haqqın​da modern nəzəriyyəni bir çox baxımdan dəqiqiliklə açıq hala gətirən ilk müsəlman mütəfəkkir isə İbn Miskəveyh (v. Hicri 421) olmuşdur. Cəlalə​d​din Ruminin əbədilik (ölümsüzlük) probleminə bəzi İslam filosoflarının dü​şün​düyü kimi sırf metafiziki mahiyyətdəki arqumentlərlə həll olunan bir prob​lem kimi deyil, bioloji bir təkamül problemi kimi yanaşması təbii olub ta​mamilə Quranın ruhuna uyğun idi. Lakin təkamül nəzəriyyəsi modern dün​yada həyat üçün ümid və ruh yüksəkliyi yerinə ümidsizlik və təşvişə gə​tirib çıxarmışdır. Bunun səbəbini insanın hazırkı zehni və psixoloji struk​tu​ru​nun bioloji təkamüldə son söz olduğunu irəli sürən və ölümü heç bir kons​truk​tiv mənası olmayan bioloji bir hadisə kimi qəbul edən yersiz modern fər​ziyyədə tapmaq olar. Günümüzün dünyası ümid vüqarı yaratmaq və hə​yat üçün həyəcan alovu alışdırmaq üçün Rumiyə möhtacdır. Burada onun misilsiz misralarını sitat gətirmək olar:
Öncə insan cansızlar cansızlar sinfində yarandı
Sonra cansızlıqdan bitkilər aləminə keçdi.

İllərlə bitkilərlə birgə ömür sürdü

Özünün çox fərqli cansızlığını xatırlamayaraq.

Bitki olmaqdan heyvanlığa düşüncə

Bitki halınından heç bir şey xatırlamadı.

Bitki alənimə göstərdiyi meyil xaricində

Xüsusən, yazda, çiçəklər açanda

Körpələrin analarına olan meyilləri kimi

Üstəlik anya meyilinin səbəbini bilmədən.

İnsanı heyvanlıqdan insanlığa yüksəltdi

Bildiyiniz kimi, , Böyük Yaradan insanı

Heyvanlıqdan insanlığa çəkdi.
Beləcə insan, təbiətin bir nizamından 

Digər nizamına keçdi.
Hazırkı müdrik, bilikli və güclü vəziyyətinə qədər ucaldı.

İndi o, özünün ilk ruhlarını  xatırlamır və o,
indiki ruhunu da  dəyişəcəkdir.

Lakin İslam filosofları və ilahiyyatçılar (teloqlar) arasındakı böyük fi​kir müxtəlifliyinə səbəb olan əsas nöqtə, insanın yenidən dirilişinə onun əv​vəl​ki fiziki vəziyyətinin də daxil olub olmadığıdır. İslamın son böyük ila​hiy​yat​çısı Şah Vəliyyullah Dəhləvi də daxil olmaqla onların əksəriyyəti onun ən azından “mən”-in yeni mühitinə uyğun olan bir növ fiziki vəziyyəti (şək​li) ehtiva edəcəyini düşünməyə meyillidirlər. Mənə elə gəlir ki, bu görüş “mən”-in fərdi olması faktına və bir növ lokal istinad və ya təcrübi arxa plan ol​madan onun anlaşılmaz olduğu fikrinə əsaslanır. Aşağıdakı ayələr bu nöq​tə​ni bir qədər aydınlığa çıxarır: “Məgər biz ölüb torpaq olduqdan sonra (ye​ni​dən diriləcəyik)? Bu, (hə​qi​​qətən) uzaq (qeyri-mümkün) bir qayıdışdır!" Hə​qiqətən, Biz yerin on​lar​dan nəyi əskiltdiyini (onların tədriclə necə çü​rü​düb məhv etdiyini) bilirik. Dər​gahımızda (hər şeyi) hifz edən bir Kitab var​dır!” (50: 3-4).
Məncə, bu ayələrdə aydın şəkildə bildirlir ki, kainatın mahiyyəti elədir ki, hətta insan hazırkı mühitində öz fərdiyyətini təyin edən şeyin parçalanıb dağılm​asından sonra belə, onun (insanın) hərəkətinin son uğuru üçün lazım olan fərdiyyət növünü başqa bir yolla davam etdirməsi üçün qapılar açıqdır. Digər yolun nə olduğunu biz bilmirik. Nə qədər incə olsa da, biz onunla bir növ bədən arasında əlaqə quraraq “ikinci yaradılışın” mahiyyəti haqqında han​sısa əlavə bir qavrayış əldə edə bilmərik. Quranın bənzətmələri onu yalnız bir fakt kimi təqdim edir; onlar onun (ikinci yaradılışın) mahiyyət və xarakterinin aşkara çıxarılmasını nəzərdə tutmur. Fəlsəfi olaraq biz “keçmiş bəşər tarixi nəzərə alınsa bədəninin dağılışı ilə onun (insanın) işinin (career) də sona çatmalı olduğunu irəli sürmək ağlasığmazdır” fikrindən əlavə bir mülahizə yürüdə bilmərik.
Quran təliminə görə “mən”in yenidən dirilişi ona elə bir “sərrast ba​xış”
 verir ki, onun vasitəsilə o, açıqca öz əsəri olan “boynuna asılmış tale”-yini 
 görür. Cənnət və cəhənnəm yer deyil haldırlar. Qurandakı təsvirlər daxili həqiqətin, yəni xarakterin əyani təsviridir. Quranın ifadə etdiyinə görə cəhənnəm “Allahın ürəkləri yandırıb-yaxan odu”
, birinin bir insan kimi öz müvəffəqiyyətsizliyini üzücü şəkildə dərk etməsidir. Cənnət dağıdıcı qüv​və​lər üzərindəki qalibiyyət sevincidir. Əbədi lənət fikri İslamda yoxdur. Cə​hən​​nəmlə əlaqəli müəyyən ayələrdə keçən “əbədilik” kəlməsi Quran tərə​fin​dən yalnız “bir zaman müddəti” mənasında açıqlanır.
 Zaman şəxsiyyətin in​kişafından tamamilə kənarda qala bilməz. Xarakter daimiliyə meyillidir; onun yeni formaya bürünməsi (reshaping) zamana möhtacdır. Demək ki, Qu​ranın nəzərdə tutduğu cəhənnəm intiqamçı bir Tanrının əbədi əzab çu​xu​ru deyil. O (cəhənnəm), qəddarlaşmış “mən”i İlahi Mərhəmətin həyati me​hi​nə qarşı yenidən həssas hala gətirən islahedici bir təcrübədir. Cənnət də tə​til deyil. Həyat bir və daimidir. İnsan “hər gün (hər an) bir işdə olan” Son​suz Həqiqətdən gələn daimi yeni işıqlara nail olmaq üçün həmişə irəli gedir. İla​hi işıqları qəbul edən sadəcə passiv bir qəbuledici deyil. Azad “mən”-in hər bir hərəkəti yeni bir situasiya yaradır və beləcə yaradıcı kəşflər üçün əlavə imkanlar təklif edir.
İngilis dilindən tərcümə edən: 

Dr. Bəhram Həsənov
Йени няшрляр
Taha Cabir əl-ƏLVANİ
İslam düşüncəsinin islahı 

Bakı: “İdrak” İçtimai Birliyi, 2009, 98 s. 

Ərəb dilindən tərc.: Əlvüsal Məmmədov

Kitabçada İslam mədəniyyətinin qarşılaşdığı böhranın səbəbləri və mümkün həll variantları üzə​​rində durulur. Böhrana düzgün diaqnoz qoyma​ğın əhəmiyyətini vurğulayan müəllif bu məqsədlə kitabçada həm böhranın tarixi kökləri, həm də İslam mədəniyyəti üçün müasir dövrdə aktual olan problemləri təhlil edərək müvafiq prinsiplər və fəaliyyət istiqamətləri müəyyənləşdirir. 

Taha Cabir əl-ƏLVANI
Müasir dövrdə məfkurə böh​ra​nı: diaqnostika və həll üçün verilən tək​liflər

(Bakı: “İdrak” İçtimai Birliyi, 2009, 38 s.)

Kitabçada müasir dünyada məfkurə böhranı məsələsi təhlil edilərək İslamın bu məsələdə verə biləcəyi töhfələr nəzərdən keçirilir. Müəllif İslam və Qərb sivilizasiyalarının qarşılıqlı münasi​bət​lə​ri​ni və bu münasibətlər kontekstində İslam si​vi​li​za​​siyasının günümüzdə hansı inkişaf mərhələsində olduğunu müəyyənləş​dir​mə​yə çalışır. İslam mədəniyyətinin Qərb qarşısındakı özünə inamsızlıq kom​pleksini keçmiş bir mərhələ kimi qiymətləndirən müəllif günümüzdə İs​lam sivilizasiyasının həll etməli olduğu ən ciddi problemin məfkurə yox​luğunu aradan qaldırmaq olduğunu bildirir. 

Kitabçanın sonunda müəllif məfkurə böhranının aradan qaldırılması üçün islami zəmində həll yolları irəli sürür.

Əbdülhəmid Əhməd Əbu SÜLEYMAN

Müsəlmanın iradə və mənəviyyatının böhranı

Bakı: “İdrak” İçtimai Birliyi, 2009, 187

Kitabda İslam mədəniyyətinin yüksəlişinə maneəçilik törədən səbəb​lər aşkar edilməyə çalışılır. Müəllif İslam mədəniyyəti ilə bağlı irəli sürülən müx​təlif islahatçılıq proyektlərində önəmli bir həlqənin – uşaqlar və onların tə​lim tərbiyəsi məsələlərinin – çatışmadığını bildirərək uşaqların mənə​viy​yat və vicdan tərbiyəsinin önəmi üzərində durur. Kitabda həm də bu mühim həl​qənin unudulmasına səbəb olmuş mədəni-ideoloji proseslər aş​kar​lan​ma​ğa çalışılır. 

Əsərdə, eyni zamanda, müsəlmanların bu nöqsanı aradan qaldır​ma​la​rı​na imkan verən yollar da araşdırılır. Müəllif çıxış yolunu uşaqların təlim-tər​biyəsində elmi-idraki amillərlə mənəvi-psixoloji amillərin vəhdətində gö​rür.
Səlahəddin XƏLİLOV
Cavid fəlsəfəsi. Klassik Şərq və müasirlik. 2-ci kitab. 
(Bakı, Nurlar, 2009, 122 səh.)

Kitab Şərq dünyasının bir sıra klassik və mü​asir nüma​yən​dələrinin ideya və təlimləri kon​tek​s​tin​də Hüseyn Cavidin fəl​səfəsinə yeni bir ba​xış​dır. Ca​vid öz yaradıcılığında Fəridəddin Əttar, İbn Ərə​​bi kimi görkəmli sufi mütəfəkkirlərinin ənə​nə​lə​rini yaşatmaqla yanaşı, Cəmaləddin Əfqa​ni, Cüb​ran Xəlil Cübran, Mə​həmməd İqbal kimi dövrünün mütərəqqi dü​şün​cə​li şəx​​siy​yət​lərini də na​ra​hat edən ümumbəşəri problemlərə bədii təfək​kü​rün işı​ğında baxmağa ça​lış​mış, eyni zamanda, Mirzə Ələkbər Sabir, Cəfər Cab​bar​lı kimi milli-mənəvi dəyərləri qoruyub saxlamağa və inkişaf etdir​mə​yə xidmət etmişdir.

Müəllifin Cavidin fəlsəfi baxışlarının tədqiqinə yönəlmiş bu ikinci kitabı cavidşünaslar, fəlsəfə tədqiqatçıları, tələbələr və geniş oxucu  kütləsi üçün nəzərdə tutulmuşdur.

Selahaddin HALILOV

Romantik şiirde Doğu-Batı meseleleri

İstanbul: “Ötüken”, 2009, 154 s. 

Kitab Azərbaycanda Şərq-Qərb proble​ma​ti​ka​sının sistemli şəkildə öyrənilməsinin əsasını qo​yan böyük şərqşünas-alim Aida İmanquliyevanın 70 illik yubileyinə ithaf olunmuşdur. Kitabda Aida xanımın Şərq-Qərb problematikası ilə bağlı irəli sürdüyü məsələlər fəlsəfi prizmadan yeni bir ya​naş​ma tərzi ilə təhlil edilir. Bu kontekstdə müəllif mövzunun fəlsəfi ba​xım​dan anlaşılması üçün Şərq və Qərb romantiklərinin düşüncələrinə müraciət et​məklə yanaşı, həmçinin məsələyə yeni rakurslardan izahlar verir. 
Кюнцл БÜНЙАДЗАДЯ 
Эянжлийин фялсяфяси 
(Бакы, ​​​​Нурлар, 2009, 247 сящ.)
Ики щиссядян ибарят олан бу китабын биринжи щиссясиндя эянж​​лийя хас бир сыра кейфиййятлярин фялсяфи тящлили верилир, щяр бир щис​​син, дуй​ьу​нун примитив сявиййядян ян али дяряжяйя гя​дяр йцк​​​​сял​мя​си​, бу йолда щансы мярщялялярдян кеч​мя​си излянир, жя​мий​​​йятин эянжлярин щяйатында ойнадыьы рол арашдырылыр. Эянжлийин юз щикмятинин, юз щар​мо​ни​йа​сынын, юз ганунларынын олмасы фик​ри​ни ясасландырмаг цчцн щям классик, щям дя мц​асир дюврцн Шярг вя Гярб филосфларына, шаирляриня мцражият едилмишдир.

Китабын икинжи щиссяси ися ижтимаи щяйатын вя онун  айры-айры щадисяляринин елми мягаляляр, фялсяфи ессе вя щекайятляр васитясиля юзцнямяхсус тящлилиндян ибарятдир. 

Китаб эениш охужу кцтляси, хцсусиля эянжляр цчцн нязярдя тутулмушдур. 

Gönül BÜNYADZADE
Dogu’da Batı’da İrrasyonel Düşüncenin Boyutları.
(İstanbul, Ötüken, 2009, səh. 344)

Bütün ideali bir Türk felsefesi oluşturmak olan değerli felsefeci Selahaddin Halilov, böyle bir fel​se​fe​nin koordinatlarını ortaya koymanın gayreti içindedir. Gö​nül Bünyadzade de bu projenin dinamik düşünür​le​rindendir. Bünyadzade bu eserinde, daha önce S. Halilov’un Do​ğu’​dan Ba​tı’ya Felsefe Köprüsü adlı kitabında kullandırı metodla Batılı mis​tik fi​lo​zof​lar ile bizim büyük sufî düşünürleri mukayese etmekte, irrasyonel dü​şün​ce​nin boyutlarını tespit etmeğe çalışmaktadır. 

İrrasyonel düşünce akıl-ötesi bir düşüncedir; bir iç tecrübe ile, mura​ka​be yahut sezgi ile ulaşılan bir düşünce terkibidir. Aklın enstrüman olarak kul​lanıldığı bu düşünce tarzında asıl yükü taşıyan kalptir. Pascal, “Kalbin öy​le sebepleri, öyle halleri vardır ki akıl bunları kavramaktan âcizdir.” der. Hak​lıdır, kalbin dilini bilmeyen hakikate ulaşamaz. Bu eserde kalbin dili tahlil edilmektedir. 

Gönül Bünyadzade, Doğu ve Batı tefekkürünün filozof ve mistik dü​şü​nürlerini daha çok “iç tecrübe” diyebileceğimiz “irrasyonel düşünce” açı​sın​dan incelemekte, onların can içinde “Can”a ulaşmak üzere -Sîmurg mi​sali – nasıl Kaf Dağının ardına yöneldiklerini ve nihayet böyle bir iç tecrübenin bilgi değerini anlatmaktadır.
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