
AHLAK 

- O İSLAM FELSEFESi. İslam filozof
larının ahiakla ilgili görüşleri . genellikle 
"felsefi ahlak" başlığı altında ele alın

makta ve incelenmektedir. Tam anla
mıyla Farabi'nin eserlerinde sistemli bir 
yapıya kavuşan İslam felsefesinin ana 
programı, Yunan felsefesinden alınan 

bazı fikirlerle İslam inanç sistemi ara
sında. f ikir seviyesinde bir terkibe ulaş
maya yönelmiştir. Aynı durum ahlak il
mi için de söz konusu olmuştur. Eski 
Yunan filozoflarının ahlaki terimler le il
gili önemli tarif ve tasniflerini benimse
yen İslam filozofları, temeli Kur'an ve 
Sünnet'e dayalı İslam ahlakını söz ko
nusu tarif ve tasniflerden taydanarak 
sistemli bir şekilde açıklamaya çalış

mışlard ır. Bu bakımdan İslam'da felsefi 
ahlak tamamen müstakil bir ilmi saha 
olarak görülemez. Aslında burada geçen 
"felsefi" tabirini biraz geniş tutar ve onu 
"ahlak hakkında rasyonel. tutarlı. şü

mullü ve sistemli bir düşünme ameliye
si" şeklinde anlarsak, felsefi. ahlak sa
hasına bazı kelamcıların . mutasawıfla

rın . adab. siyaset. nasihat ve irşad ko
nularında yazılar kaleme almış olan ba
zı müelliflerin eser lerini de dahil etme
miz gerekir (yk. bk.) Ancak burada ko
nuya daha dar bir açıdan bakılacak ve 
özellikleri biraz sonra ayrıntılı bir şekil
de ele alınacak olan eserler tartışma 
konusu edilecektir. 

İ slam filozofları . hulk veya hulukun 
çağulu olan ahlakı. "nefiste yerleşik olan 
yatkınlıklar" şeklinde tarif etmişlerdir. 
Bu yatkınlıklar sayesinde "fiiller. nefis
ten her hangi bir fikri ve iradi güçlüğe 
hacet kalmaksızın sa dır olur". Eğer bu 
yatkınlıklar iyi olursa nefisten "fazilet
ler". kötü olursa "reziletler" sa dı r olur. 
İşte ahiakın temel vazifesi nefis hak
kında bilgiler vermek ve nefsi kendisin
den faziletli fiiller sadır olacak şekilde 
terbiye etmektir. Biraz sonra görülece
ği gibi, İslam filozofları ahlakı "ruhanf 
bir tababet" olarak kabul etmişlerdir. 

Sadece nazari ahiakın değil. ahlak eğiti
minin de onların programlarında yer al
masının sebebi budur. 

Filozoflar. felsefeyi genellikle nazari 
ve arnelf olmak üzere ikiye ayırırlar . Bi
rincisi daha çok insanın bilgileriyle. ikin
cisi ise faaliyetleriyle ilgilidir. Birincisin
de başarılı olmak bizi nazari kemale. 
ikincisinde başarılı olmak ise arnelf ke
male götürür. Her ikisinin aynı şahısta 
toplanması . tam ve hakiki saadetin ger
çekleşmesi anlamına gelir. 
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Arnelf felsefe veya hikmetin üç ana 
konusu vardır : Ahlak, tedbfrü'l-menazil 
ve siyasetü'l-müdün. Birincisi ferdin na
sıl kemale ereceği ni ele alır ; ikincisi ah
lakı aile çerçevesi içinde düşünür; üçün
cüsü ise şehirlerin veya ülkenin ahlaklı 
ve faziletli yönetimini konu ediriir. Bu 
üçlü ayırımı hemen hemen bütün İslam 
filozoflarının eserlerinde bulmak müm
kündür ; f akat bu ayırım . özellikle TO
si'den sonra ahlak hakkında yazılmış 

felsefi kitapların üç ana bölümünü mey
dana getirm iştir. 

İslam 'da ahlak felsefesinin bütün yön
leriyle ele alınması ciltleri dolduracak bir 
konudur. Burada onun önce tarihi sey
rine -daha ziyade başlıca müellifler ve 
eserler dikkate alınarak-. sonra da ana 
problemlerine bir göz atmakla yetinmek 
mecburiyeti vardı r. 

A. Tarihçe. 

1. İslam'da felsefi ahiakın Yunan çı
kışlı kaynaklarını tam olarak tesbit et
mek. mevcut bilgiler ışığında mümkün 
değildir. Ancak şu kadarını söyleyebiliriz 
ki Yunan filozoflarının ahlak konusunda 
yazmış oldukları eserlerin ve bunlar üze
rine daha sonraki dönemlerde kaleme 
alınmış olan şerhlerin önemli bir kısmı 
çok erken bir tarihte Arapça'ya çevril
mişti. Müslüman filozoflar EfliHun'un 
başta Cumhuriyet'i olmak üzere diya
loglarının önemli bir kısmını inceleme 
imkanı bulmuşlardı. Aristo'nun meşhur 
Nikomakhos Ahlô.kı'nı İshak b. Huneyn 
on bir kısma ayrılmış olarak Arapça'ya 
tercüme etti. Aynı matereimin eserle il
gili bir şerhi de tercüme ettiği bilinmek
tedir. Farabi bu eserin özellikle giriş kıs
mı üzerine bir şerh yazdı. Daha sonra 
İbn Rüşd de Aristo'nun Ahlô.k'ı üzerine 
orta boy bir şerh kaleme aldı. Bu so
nuncu eserin bugün sadece Latince ve 
İbranice tercümeler ine sahibiz. 

Tanınmış tıp alimi ve filozof Galen 'in 
(GillnıJs) Fi'l-al]lô.k'ı (bu eseri bugün sa
dece Arapça tercümesiyle tanımaktayız) 
ve insanın kendi faziletlerini nasıl keş
fedeceğine dair bir risalesi İslam filo
zofları üzerinde oldukça etkili oldu. On
ların ahlak konusuna ruhani bir taba
bet şeklinde bakmaları daha ziyade Ga
len'in tesiriyle olsa gerektir. Şüphesiz 
bu konuda dayandıkları bir diğer kay
nak da inançsızlığı . ikiyüzlülüğü vb. bir 
çeşit "kalbi maraz" sayan Kur'an-ı Ke
rfm'dir. Yine Aristo'ya atfedilen ve as
lında ona ait olmayan iki eser de müs
lüman filozoflara tesir etti. Bunlardan 

ilki Feiô. 'ilü'n-nefs, ikincisi ise Teolo
ji'dir (Esolocya). Bu sonuncu eser, as
lında. Yeni Eflatunculuğun büyük sis
temeisi Plotinus'un Enneads'ının (Do· 
kuzlar) dörtten altıya kadar olan bö
lümlerini ihtiva etmekteydi. Söz konusu 
eser ahiakın metafiziğe bağlanmasında 
ve mistik bir karakter kazanmasında 
birinci derecede rol oynadı. 

z. Hakiki manada ilk İslam filozofu 
olan Kindf ahiakla ilgili olarak çok sayı
da risale kaleme almışsa da ne yazık ki 
bu eserlerin çoğu bugüne kadar bulu
namamıştır. Kindi'nin ahlaka dair gö
rüşlerini risalelerinin muhtelif yerlerine 
serpiştirilmiş malumattan, el-Hfle li
det'i'l-alJ.zô.n adlı risalesinden ve Sicis
tani'nin Müntel]abü sıvô.ni'l-hikme 'sin
de yer alan iktibaslardan öğrenmekte
yiz. Onun Fi'l-al]lô.~ ve et-Tıbbü 'r-n1hô.
ni adlı iki kayıp eserinden söz edilmek
tedir. Öyle görünüyor ki İbn Miskeveyh 
ve Gazzalf birinci eserden haberdar idi
ler. EbO Bekir Muhammed b. Zekeriyya 
er-Razi'nin de ikinci eserin başlığını ta
şıyan bir ahlak eseri kaleme alması ol
dukça dikkat çekicidir. 

Kindi'nin el-Hile li-det'i'l-ahzô.n'ı 
hacmi küçük . bir eser olmasına rağmen 
çok etkili oldu. Hüznün mahiyeti. se
bepleri ve giderilmesinin çareleri gibi 
konuları ele alan eserde İslami tesirie
rin yanı sıra Eflatuncu. Aristocu. Stoacı 
ve Yeni Eflatuncu tesirleri de farklı nis
betlerde bulabilmekteyiz. Eser Amiri. 
İbn Miskeveyh ve TOsf gibi ahlak filo
zofları üzerinde etkili oldu. 

3. EbO Bekir er-Razi. yirmi kısa bö
lümden meydana gelen et-Tıbbü'r-nl

hô.ni'yi yazdı. Eserde Aristocu unsurla
ra değil de Eflatun'a ağırlık verildiği an
laşılmakta, ayrıca Galen'in tesirleri açık
ça görülmektedir. Burada Razi öfke. kız

gınlık , kıskançlık. aç gözlülük vb. nefsf 
kötülüklere bir tabip mahareti ile yak
laşmakta ve bunlardan kurtulma yolla
rını öğretmektedir. Kindi'nin adı geçen 
eseri gibi et-Tıbbü'r-n11Jô.ni de psikolo
jik-feisen türden bir eserdir. Ayrıca, Ra
zi'nin itidali tavsiye eden ve manevi haz
Iara yer veren felsefi hayat tarzı ile ilgili 
es-Siretü'l-felsefiyye adlı eseri de ge
niş anlamda ahiakla ilgili olarak görü
lebilir. Diğer birçok İslam filozofundan 
farklı olarak Razi görüşlerini dini me
tinlerle takviye cihetine gitmez. Şüphe
siz bu. onun vahiy karşısında takındığı 
menfi tavırdan ileri gelmektedir. 

4. Felsefenin öteki alanlarında olduğu 
gibi ahlak sahasında da sistemleşme 



Farabi sayesinde mümkün olmuştur. 

Psikolojiyi ahlaka. ahlakı siyasete ve ni
hayet f aal akıl vasıtasıyla siyaseti me
tafiziğe en tutarlı bir şekilde bağlayan 
Farabi'dir. o. öncelikle Eflatun'un gö
rüşleri ile Aristo'nunkileri, ikinci basa
makta ise felsefenin görüşleri ile dinin 
görüşleri arasında bir telif ve terkibe 
gitmeye çalışmıştır . et-Tenbih ' ala sebi 
li's-sa 'ade ve Tahşilü 's-sa' ade 'si doğ
rudan doğruya ahiakla ilgilidir. Ayrıca 
el-Medinetü'J-fiiiıla ve es-Siyiisetü 'l
medeniyye adlı eserlerinin son kısım

ları da siyaset çerçevesi içinde ele alın
mış ahlak konularıyla . özellikle de haz 
ve saadet konularıyla ilgilidir. 

Kindi ve Razi'den farklı olarak Farabi 
nefsin manevi hastalıklarından nasıl te
davi edileceği meselesi üzerinde pek 
durmaz. Onu asıl ilgilendiren konu. "he
yülani" seviyede bulunan insan aklının 

"bilfiil akıl " durumuna geçmesi ve "müs
tefad akıl " düzeyinde hakikatleri bilme 
gücüne kavuştuktan sonra faal akıl ile 
birleşerek (ittisiW) en yüce mutluluğu 
(es-sa 'adetü'l-kusva) kazanması vb. çok 
daha şümullü felsefi bir hayat progra
mıdır. 

Farabi'nin fazilet ve saadetle ilgili gö
rüşleri bütün islam filozofları üzerinde, 
ittisal fikri ise ibn Sina. ibn Bacce, ibn 
Tufeyl ve ayrıca bazı bakımlardan mu
tasawıflar üzerinde etkili olmuştur. 

s. Farabi ile ibn Sina arasında geçen 
süre. islam'da felsefi kültürün münev
ver kesime hızla yayıldığı bir dönemdir. 
işte bu dönemde yaşayan filozoflardan 
biri de Ebü 'l-Hasan el-Amiri'dir. Onun 
ahlak ve siyaset konusunda yazmış ol
duğu Kitiibü's-Sa' iide ve'l-is 'iid, sis
tematik ve didaktik bir kompozisyona 
sahip olmamakla birlikte, ahlak felsefe
sinin önemli kaynaklarından birini teş
kil eder. Eser. müslüman filozofların 

özellikle ne gibi konular la meşgu l ol
duklarını. hangi isim ve kaynaklara da
yandıklarını göstermesi bakımından bir 
bilgi hazinesidir. Öyle görünüyor ki Ami
ri. Kindi'den ibn Miskeveyh'e kadar uza
nan bir ahlak felsefesi anlayışı zincirinin 
önemli bir halkasını oluşturmaktadır. 

6. ibn Sina. selefieri ve halefieri ka
dar ahlak konusu üzerinde durmamış
tır. Mesela felsefenin her alanına yer 
veren eş-Şifa, da ahlak için ayrılmış özel 
bir bölüm yoktur. Buna rağmen onun 
ahiakla ilgili söyledikleri bir araya geti
rildiğinde bir fikir verecek ölçüde malu
mat elde edilebilir. ibn Sina ' nın ahlak 
ve saadet ile ilgili iki risalesi vardır. Fa-

kat o. esas konusu olan nefis ve nefsin 
bekası meselesine temas ettiği her yer
de ahlaki kemal üzerinde de durmuş
tur. Ayrıca. ibn Sina ' nın Risiil e fi'l- 'aşk, 
Risiiletü 't-tayr ve Hay b. Yakziin gibi 
tasawufi denebilecek risaleleri de nef
sin yüce mertebelere nasıl çıktığını ve 
sonunda melike (Allah) nasıl ulaştığının 

hikayesini felsefi bir roman üslübu için
de dile getirdiği için dalaylı olarak fel
sefi ahiakla ilgili sayılır . ibn Sina ' nın bu 
türden yazıları. özellikle ispanyalı müs
lüman filozoflar üzerinde ve tasawuf 
sahasında tesirli olmuştur . 

7. Felsefi ahiakın tar ihçesini anlatır

ken ihvan-ı Safa ' nın Resii 'il'ini göz ar
dı etmek elbette mümkün değildir. Re
sa 'il' de yer alan ahlak anlayışı, denebi
lir ki islam aleminde nazari seviyede 
gerçekleştirilen en eklektik anlayıştır. 

Bu anlayış, yan yana getirilmiş yüzlerce 
fikirden oluşmaktadır. Resii 'il' de isla
mi kaynakların yanı sıra Eski Yunan fel
sefesinin, Yeni Eflatunculuğun, Pisagor
culuğun , Hint felsefesinin, Yahudilik ve 
Hıristiyanlığın tesirleri açıkça görülmek
tedir. Onların insan-ı kamili soy itibariy
le Doğu iranlı. imanda Arap. eğitimde 
Babilli. takvada hıristiyan. sırtara va
kıf olmada Hintli, ilim ve hikmette Yu
nanlı ' dır (Resa'il, ll , 376) ihvan-ı Safa'
nın ahlak anlayışı. daha ziyade, genel 
Sünni kitlenin dışında kalan gruplar ile 
işrak felsefesinin ahlak anlayışı üzerin
de etkili olmuştur. Öyle görünüyor ki. 
Gazzali'nin. "kendi saçmalıklarını daha 
kolay satmak için mutasawıflardan al
dıkları görüşlerle meydana getirdikleri
ni" söylediği "felasifenin ahlakı " (e l-Mün· 
kız mine'çt-dalal, s. 99- 1 00). Farabi ve ibn 
Sina gibi seçkin filozofların yukarıda kı

saca temas ettiğimiz anlayışları ile ilgili 
olmaktan çok ihvan-ı Safa'nın ahlak fel
sefesi ile ilgili olsa gerektir. 

s. Şüphesiz, ahlak felsef esi deyince 
akla gelen ilk eser. ibn Miskeveyh'in 
Teh?ibü 'l-al]liik ' ıdır. islam dünyasında 
kaleme alınan birçok ahlak kitabı için 
bu eser adeta bir "örnek eser" teşkil 
etmiştir . Gazzali'den ünlü Osmanlı Türk 
ahlakçısı Kınalızade Ali'ye varıncaya ka
dar birçok müellif, ahlak sahasına elin
de Miskeveyh'in lambası olduğu halde 
girmiştir . Nasıl ki Gazzali mantığı islam 
ilim dünyasının ayrılmaz bir parçası ha
line getirmişse. ibn Miskeveyh de aynı 
şeyi felsefi ahlak konusunda yapmıştır. 

Eserin en dikkate değer yanı, Farabi'den 
itibaren kuwetli bir şekilde kendisini 
hissettiren itlisale dayalı bir ahlak an-
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layışından ziyade daha tecrübi ve Aris
tocu denilebilecek bir anlayışa sadık kal
mış olmasıdır. Eserde Kindi'nin tesirle
ri. özellikle de son bölümünde açıkça 

görülmektedir. Ayrıca eski filozofların 

görüşlerinin islam'la uyuşacak şekilde 
iktibas edilmesi ve yorumlanması . onun 
geniş bir kabul görmesine sebep olmuş
tur. ibn Miskeveyh'in ahlakı, bazı tarif 
ve tasniflerini Yunan filozoflarından alan 
bir islam ahlakıdır . Bugüne kadar müs
teşriklerin bu hususu dikkate almama
ları eksik bir tablonun ortaya çıkmasına 
sebep olmuştur (bk E/2 (ing ı. ı. 325-3 29. 
Bu maddede islami unsurl arı n aleyhi ne 
olacak şekil de Yunan felsefesinden gelen 
unsurlara ağı rlık ve rilmi şti r ) . 

9. Gazzali'nin felsefi ahlaka dair gö
rüşlerini , özellikle ibn Miskeveyh'in Teh
?ibü 'l-al]liik ' ının bir devamı gibi gör
mek yanlış sayılmaz . Ahlak konusuna 
fıkıh. ketarn ve tasawuf açısından ba: 
kan Gazzali'nin bizi burada en çok ilgi
lendiren ik i eseridir : İJ:ı yii 'ü 'uW.mi'd
din'in "Mühlikat" kısmının ik inci kitabı 
olan "Kitabü riyazeti 'n-nefs ve teh~ibü ' l

al]la~ ve mu 'aıeceti emrazi'l-kalb" ile 
M iziinü'J- 'amel. Onun er-Ris iiletü'l-Je
düniyye, Mişkiitü 'l-enviir ve el-Ma~

şadü 'l-esnii gibi eserlerini kelami. özel
likle de tasawufi açıdan değerlendir

mek icap eder. 

10. Gazzali'den sonra islam'da felsefi 
ahlakın , birbiriyle ilgili olmakla beraber. 
farklı özellikler taşıyan iki ana çizgiyi ta
kip ettiğini görmekteyiz. Bunlardan il
ki Farsça ve daha sonra Türkçe yazılan 
ahlaka dair eserlerdir ki bunlar büyük 
ölçüde ibn Miskeveyh' in s istemleştirdi
ği düşünce tarzını takip etmektedir. Bu 
eserlerin başında Tüsi'nin Al]lii~-ı N il
sırf'si gelir. Arneli felsefenin üç ana ko
nusu (ahlak, tedbi rü'l-menzil ve siyaset) 
bu eserin üç temel bölümünü teşkil et
miştir. Özellikle siyaset konusu ibn Mis
keveyh'in eserinde çok az yer işgal et
mekteydi. Tüsi bu eksikliği gidermenin 
gerekli olduğuna inanmış ve dolayısıyla 
Teh?ibü 'l-al]la~·ın Farsça'ya aktarılışı

nı yeterli bulmamıştı. Tüsi'nin Al]liik'ı 

daha sonra kaleme alınan birçok esere 
kaynak teşkil etti. Bunların en önemli
leri, Dewani'nin Al].liik-ı Celiilf' si, Kaşi
fi'nin nisbeten daha basit olan Al].lii~-ı 

Muhsinf'si ve nihayet Türk ahlakçısı Kı
nalızade Ali Efendi'nin Ahliik-ı Aliii'si
dir. 

ikinci çizgi ise, Farabi'nin daha meta
fizik mahiyetieki ittisal kavramına da
yalı olan ve ibn Sina'nın işraki düşünce-
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yi konu alan eserlerinde belirgin hale 
gelen çizgidir ki bunun en önemli tem
silcileri, ispanyalı müslüman filozoflar
dan İbn Bacce. ve İbn Tufeyl'dir. Bu filo
zoflardan ilki, kalabalık dünyanın uza
ğında yaşayan bir arifın ruhanı tekamü
lünü anlatan Tedbirü'l-mütevaJ.ıl:ıid'in , 

ikincisi ise yine benzer bir konuyu daha 
romanımsı bir üslüp içinde anlatan lfay 
b. Ya.(q:ôn 'ın müellifidir. Aralarındaki 

farkiara rağmen her iki eserde de ta
sawuff unsurlar ağır basmaktadır. Ko
nu. aklını son noktaya kadar kullanma
sını bilen bir insanın hakikate ulaşmak 
için yaptığı fikri ve ruhani yolculuktur. 

İbn Rüşd ise nazari felsefeyle ilgilen
diği ölçüde arneli felsefeyle ilgilenme
di. O, Aristo'nun Ahl<'ik'ı ve Eflatun'un 
Cumhuriyet'i üzerine şerhler yazdı. Ah
lak ile ilgili görüşlerinde fazla bir orüi
nallik yoktur. 

B. Meseleler. 
İslam filozoflarının ahlak anlayışında 

psikolojiyi ahlaktan, ahlakı din ve siya
setten tecrit ederek incelemek müm
kün değildir. _ Onlar. "ahlak nedir?" so
rusundan önce "insan nedir?" sorusuna 
cevap vermenin gerekli olduğuna ina
nırlar. insanın ne olduğu, nereden gelip 
nereye gideceği ve akıbetinin ne olacağı 
sorularına cevap verilebildiği takdirde. 
onun neleri değerli sayması ve neleri 
yapması gerektiği hususuna da bir açık
lık getirilebilir. Nelerin değerli olduğu 

sorusu, eninde sonunda bizi bir "ahlaki 
değer nazariyesi"ne, nelerin yapılması 
gerektiği sorusu ise "ahlaki mükellefi
yet nazariyesi "ne götürür. Değer naza
riyesinde İslam filozofları saadetçi anla
yışı savunurlar. Onlara göre, kendi başı
na yahut bizatihi iyi (hayır) olan yegane 
şey saadettir. Daha doğrusu saadet 
mutlak hayırdır. Ahlaki mükellefiyet na
zariyesinde ise onlar gayecidirler (teleo
lojist). Şöyle ki, insan neyin iyi olduğuna 
karar verince. fiilierini hangi gayeye yö
neltmesi gerektiği de ortaya çıkmış olur. 
Bu ana çerçeve içinde islamı ahlak fel
sefesinin başlıca meselelerini aşağıdaki 
şekilde incelemek mümkündür : 

·1. Nefis ve nefsin güçleri. insan bir 
beden. bir de nefisten oluşan varlıktır. 
Asıl olan nefistir. Nefsin "nebati" sevi
yede beslenme. büyüme ve üreme güç
leri (kuweleri): "hayvani" seviyede ha
reket etme ve id rak güçleri: "insani" se
viyede ise bilme ve yapma güçleri var
dır. Bu güçler arasında bir sıra düzeni 
mevcuttur. Bir alttaki bir üsttekine hiz
met eder. 
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Başlangıçta bir yatkınlıktan ibaret 
olan düşünme ve bilme gücü, birtakım 
basamaklardan geçerek kendisi için 
mümkün olan en yüksek dereceye ula
şır. Şöyle ki. o "heyülani" seviyede iken 
ilk akledilirleri, sonra ikinci akledilirleri 
idrak eder ve daha sonra meleke halin
deki akıl seviyesine ulaşır. Bu seviye
ye ulaşan akıl, daha sonra mutlak an
lamda fiil halindeki suretleri kavrayan 
"müktesep" seviyeyi kazanır. işte insan 
aklının faal akıl ile birleşmesi ancak bu 
mertebelerden geçtikten sonra müm
kün olur. Böyle bir birleşme hem bilgi
nin hem de nazari kemalin vazgeçilmez 
şartıdır ( geniş bilgi için bk. AKlL). 

insan nefsi bir başka açıdan da üç 
kuwete sahiptir. Düşünme gücü. öfke 
(gazap) gücü ve arzu (şehvet) gücü. Bu 
üçlü tasnif hem psikolojinin hem de ah
takın temeli sayılır. İslam filozoflarının 
ahlak psikolojisi. Yunan filozoflarına ka
dar geri giden bu tasnife çok şey borç
ludur. Her gücün dengede bulunmasın
dan çeşitli faziletler doğar. 

z. Faziletler. Dört ana fazilet vardır: 
Hikmet, şecaat. iffet. adalet. Şeyleri na
sıl iseler öylece bilme anlamına gelen 
hikmet. düşünme gücünün bir fazileti
dir. Zeka. hatırlama. süratli kavrayış vb. 
hep hikmetin şümulüne giren tali fazi
letlerdir. Şecaat. gazap kuwetinin ıslahı 
neticesinde doğan bir fazilettir. iffet. 
arzu (şehvet) kuwetinin kontrol edilme
siyle hasıl olur. Adalet ise her üç gücün 
dengeli bir şekilde insanda bulunmasıy
la elde edilir. Bir halin fazilet olması için 
onun nefiste iyice yerleşmiş bulunması 
icap eder. Bu anlamda faziletli olmak 
ile ahlaklı olmak aynı şeydir. Bu da fiil
Ierin nefisten. uzun uzun düşünmeye 
ve herhangi bir zorlanmaya ihtiyaç ol
maksızın hasıl olmasıdır. Söz gelimi. ara 
sıra ve kendisini zorlayarak başkasına 
yardım eden birisi cömert sayılmaz. Bü
tün faziletler yerleşik yatkınlıklardır. 

Zorla nefsini kötülükten alıkoyan kişiye 
fazı! denmez. ziibıt denir. 

Yine faziletli fiil, iki aşırı ucun (ifrat ve 
tefrit) ortasında yer alan bir fiildir. Me
sela şecaat. atılganlık ile korkaklık ara
sında ortayı (vasat yahut tavassut) teş
kil eder: cömertlik, savurganlık ile cim
rilik arasında yer alır. 

Ana faziletierin altında bulunan öteki 
faziletierin sayısı filozoftan filozofa de
ğişiklik arzeder. Burada önemli bir hu
susa dikkat etmemiz gerekir: islam fi
lozofları faziletleri tarif ve tasnif eder-

ken Yunan filozoflarının görüşlerinden 

azami ölçüde istifade etmekle birlikte 
onları aynen tekrar etmezler. Fazilet 
konusunda İslam filozoflarının orüinal 
sayılacak katkıları vardır. Bu sebeple 
ele aldıklan problemler kendi damgala
rını taşımaktadır. Mesela hikmeti anla
tırken ma'rifetullahtan. adaleti anlatır
ken dindarlıktan . şecaatı anlatırken ci
had. sabır. şükür, tevekkül vb.den. iffe
ti anlatırken utanma. kanaat vb.den 
söz etmektedirler ki bunlar Kur'anf fa
ziletlerdir. Yunan filozofları bu ve ben
zeri faziletlerden -bu mana ve şümul 
içinde- habersizdirler. 

Faziletierin kazanılması , ahlaki (ame-
11) kemalin gerçekleşmesi anlamına ge
lir. insan aklının "bilfiil akıl " olmasıyla 
da nazari kemale ulaşılır. Her iki kema
lin bir araya gelmesi saadetin temin 
edilmesini sağlar. 

3. Saadet. yukarıda da işaret edildiği 
gibi bizatihi iyidir. Aslında islam filozof
ları iyiyi (hayır ) 'ÜÇ gruba ayırırlar. Ken
diliğinden iyi (saadet gibi). vasıta olarak 
yahut başka bir şey için iyi (servet gibi). 
hem vasıta olarak hem de gaye olarak 
iyi (bilgi gibi) . Saadet kendi başına iyi 
olarak kabul edilince bütün insani fiilie
ri değerlendirmek kolaylaşır. Buna göre 
saadeti temin eden her fiil iyi, şekaveti 
getiren her fiil ise kötüdür. 

Başta Farabi ve İbn Sina olmak üzere 
İslam filozofları saadeti günlük dilde 
kullandığımızdan çok farklı bir anlamda 
kullanırlar. Müktesep akıl seviyesine ula
şan insandaki düşünme ve bilme gücü, 
faal akıl ile (Farabi bu aklı "er-Rılhü'l

emin" yani Cebrai l ile ayn ı sayar ; bk. es· 

Siyasatü 'l-medeniyye, s. 83; el-Medfne

tü'l-fazlla, s. ı ı 8- ı 19) birleşir ve bu yolla 
hakikatin bilgisine sahip olur. insan bu 
bilgiye göre hareket edince ahlaki ke
male ulaşır ve saadet ancak bu şekilde 
gerçekleşir. Bu hayatta nefsimiz mad
deye (beden) sıkı sıkıya bağlı olduğu için 
söz konusu saadeti tam olarak idrak 
edemez. Böyle bir idrak için nefsin be
denden ayrılması ve ruhani olan aleme 
(ahiret) intikal etmesi gerekir. Başka 

bir deyişle. ebedf saadet ancak ölümden 
sonra gerçekleşir. 

Kemal açısından bakıldığında nefisler 
dört grupta toplanır : a) Kamil ve mü
nezzeh nefisler. Bunlar hem nazari hem 
de arnelf kemale sahiptirler. Asıl saadet 
bunlar için söz konusudur. b) Kamil olup 
münezzeh olmayan nefisler. Farabi bun
ları "fasık" olarak vasıflandırır. En bü-



yük şekavet bu nefisler içindedir; çün
kü onlar bilgiden yana kamil oldukları 
halde ahlaki rezilet içindedirler. c) Mü
nezzeh olup (nazari yönden) kamil olma
yan nefisler. Bunlar için de bir çeşit ra
hatlık vardır: ama bu "es-saadetü'l-kus
va" olmaktan çok uzaktır. d) Her iki yön
den de eksik olan nefisler. Farabi bu ne
fisler için ebedi bir hayat düşünmez (el· 
fvledfnetü 'l-{azıla, s. 98. 99. 102) ibn Sina 
ise onların azaba dOçar olacaklarını söy
ler (en·f'lecat, s. 295 ; Risale açi.J:ıaviyye {f 
emri 'l·me 'ad, s. 120-121). 

4. Haziara (lezzetler) gelince. islam 
felsefesinde bunlar genellikle iki gruba 
ayrılır: Bedeni ("acil" ~~ ). akli ("acil" 
~ı) hazlar. Bedeni hazlar arasında da 
şiddet açısından farklılıklar vardır. Bazı

ları zayıf. bazıları ise çok güçlüdür. in
sanların çoğu bu haziara bağlanır ve sa
adeti onlara sahip olmaktan ibaret sa
yar. Uzun vadede elde edilen hazlar ise 
kalıcı hazlardır. Öğrenmenin, ibadetin 
ve faziletli davranışlar ortaya koymanın 
getirdiği hazlar bu türdendir. Şüphesiz 
en yüce haz saadetin getirdiği hazdır. 

islam filozofları bedeni hazların kötü 
olduklarına inanmazlar. Önemli olan, ha
yatta bu haziara gereğinden fazla yer 
vermemek. aklı gazap ve şehvet güçle
rinin emrine tabi kılmamaktır. Aksi ol
duğu takdirde adalet bozulur ve insan 
ilahi planda kendisi için takdir edilmiş 
yoldan ayrılmış olur. Dünyadaki kötülük
lerin pek çoğu çeşitli hazları gaye edin
mekten doğar. 

s. Ahlak ve faziletten bahsedebilmek 
için insanda irade hürriyetinin bulundu
ğunu kabul etmek gerekir. Farabi ve 
ibn Sina'ya göre iradenin temelinde bir 
çeşit arzu olan "el-kuwetü'n-nüzOiyye" 
vardır. insan kendisinde arzu uyandıran 
bir şeyle karşılaşınca içinde bir şevk be
lirir. Bunu hayal gücünün faaliyeti takip 
eder ve insan arzu edilen obje hakkında 
bilgi sahibi olur. Bu bilgiyi de tercih (ih
tiyar) takip eder. Bilginin insana sun
duğu şeyi seçme mecburiyeti yoktur: 
insan bilginin icap ettirdiği şeyi yapıp 

yapmamakta hürdür. Yine insan irade 
hürriyetine sahip olduğu için ahlaki ek
siklikleri giderebilir. yani ruhani tababet 
müsbet netice veren bir sanattır . islam 
filozofları insanın iyiyi kötüyü bilme gü
cüne sahip olduğu ve faziletin öğretile
bileceği kanaatindedirler. Bu mümkün 
olmasaydı pişmanlık duygusu. nefsi kı

nama. tövbe etme. başkalarını ayıpla

ma. cihad. ilahi emir ve yasaklar. müka
fat ve cezanın hiçbir manası kalmazdı . 

islam ahlakçıları irade hürriyetini ka
bul ettikleri için ahlakı bir çeşit "ikinci 
tabiat" (tabiat-ı saniye) olarak görürler. 
Ancak onlar bu tabiatın kazanılmasında 
insanın fıtri yatkınlıklarını da inkar et
mezler. Bu yatkınlıklar açısından insan
lar arasında farklılıklar vardır. Bazı in
sanlar ahlaki faziletleri son derece ko
lay edinirler. Onlar adeta yanmaya ha
zır mum gibidirler. Mesela peygamber
ler böyledir. Bazılarında ise bu yatkın
lıklar çok zayıf olur. Farabi'nin "faziletli 
şehri " nin en alt tabakasını oluşturan 

insanlar böyledir. Onların belli bir ahlaki 
seviyeye ulaşabilmesi için "birinci baş
kan " ın (er-relsü 'l-ewel) ve ona yardımcı 
olan grupların (havas) çok sıkı bir ahlak 
eğitimi (te'dib sanatı) ortaya koymaları 
ve uygulamaları gerekir. Bu ise siyaset 
sanatının işidir. 

6. Başta Farabi olmak üzere islam fi
lozoflarının çoğu ahlakı siyasetin içinde 
ele alır. insan. tabiatı icabı içtimaT bir 
varlık olduğu için siyaset olmadan ah
laki faziletler toplum hayatında gerçek
leşemez. Vahyin ana gayelerinden bi
ri, birtakım "sünnetler'' (sünen) ortaya 
koymak ve toplumların bunlara uyma
sını sağlamaktır. 

Devlet şekilleri veya yönetim tarzları. 
kendi başına iyinin ne olduğu sorusuna 
verilen cevaba göre sınıflandırılır. Şöyle 
ki: a) Fasık şehir. Fasık. doğrunun ne 
olduğunu bildiği halde ona göre amel 
etmeyendir. Fasık, bilgi (veya iman) yö
nünden faziletli (fazı ! ) insana, davranış
ları bakımından da cahil insana benzer. 
O, hakiki saadet yerine dünya zevklerini 
gaye haline getirir ve toplumdaki her 
şeyi bu gayeye göre düzenler. işte böy
le bir düzenleme fasık şehri meydana 
getirir. b) Dalaletle olan şehir. Bu şeh
rin insanları hakiki saadet yerine başka 
şeyleri saadet diye kabul etmeye zor
lanmış ve ikna edilmişlerdir. c) el-Medi
netü'l-kerrame. Bu şehrin halkı iyilik ve 
saadeti şeref ve itibardan ibaret sanır
lar. "el-Medinetü'n-nezzale"de para ve 
servet. "el-medinetü'z-zarOri"de zaruri 
ihtiyaçların giderilmesi, "el-medinetü'l
hıssa"da zevk ve oyun. "el-medinetü't
tagallüb"de hakimiyet ihtirası, "el-me
dinetü'l-cemaiyye"de herkesin istediğini 
yapması. iyilik ve saadet olarak görülür. 
Bunların hepsi cahil şehirlerdir ; hiçbiri 
hakiki manada bir ahlak toplumu değil
dir. Hakiki saadete ermenin mümkün 
olduğu tek yer. doğru fikirlerin ve doğ
ru davranışların mevcut olduğu "el-me
dinetü'l-fazıla " dır. 

AHLAK 

Yukarıdaki görüşler Farabi'ye aittir: 
fakat aynı görüşleri ufak tefek farklı
lıklarla birçok islam filozofunun eserle
rinde görmek mümkündür. Burada da 
Yunan filozoflarının , özellikle de Efla
tun'un tesiri açıktır: ama bu islami un
surların ihmal edildiği anlamına gel
mez. Şöyle ki, Farabi'nin ve öteki filo
zofların fazı!, fasık vb. terimiere verdik
leri manalar geniş ölçüde dinidir. 
Farabi'nin ideal başkanı hem "taakkul " 
hem de "tahayyül" gücüne sahip bir 
peygamberdir. Bu başkan ilahi misyonu 
sayesinde filozoftan üstün olmaktadır. 
Ahlak toplumunun vücut bulmasında 

filozof peygamberin yaptığını yapamaz. 
"sünen" vazedip kitleleri ıslah edemez. 
Kısaca söylenecek olursa, belki de hiç
bir kültürün düşünürleri islam filozofla
rı kadar ah la kı bütün . içtimaT ve siyasi 
boyutları içinde ele almamışlardır. Bü
tün bu görüşlerin gerisindeki ana tesir 
kaynağı, hiç şüphe yok ki, Hz. Muham
med'in vahye dayalı mesajı ve yaşayışı 
ile bunların ilk islam toplumunda her 
yönüyle içtimaT hayata yansımış olması
dır. 

7. Buraya kadar söylenenler islam ah
lak felsefesinin belli başlı konularını 

teşkil eder. Fakat bu felsefenin meşgul 
olduğu daha başka konular da vardır. 

Bunların başında aşk, dostluk. ölüm 
korkusunu yenme vb. gelir. Bu konular
da da islam filozofları Yunan felsefe
sinden öğrendikleri ile islami unsurla
rı mezcetmeye çalışmışlardır. Özellikle 
"tedbirü'l-menazil" ile ilgili görüşlerinde 
islami unsurlar daima ağır basmakta
dır. Onların ideal aile modeli kesinlikle 
islamidir. Aynı derin islami tesir iman 
kardeşliği. beşeri sevginin ilahi sevgiye 
bağlanması. ölüm korkusunun ahiret 
inancına dayanılarak giderilmesi, ahlaki 
erdemierin ve ruhi yetkinliğin maddi ve 
dünyevi değerlere t ercih edilmesi gö
rüşlerinde de bulunur. 

Kısacası islam filozoflarının, a) nefsin 
bekası. b) ibadetin reziletierin tedavi
sindeki fonksiyonu. c) Allah'a imanın 

nazari kemalin gerçekleşmesindeki ro
lü, d) bütünlük arzeden bir kişilik yapı
sı. e) adalete dayalı içtimaT nizarn fikri, 
f) evrensellik, g) şükür. sabır. hamd, te
vekkül, havf. reca vb. faziletlerle ilgili 
görüşleri daha geniş bir perspektif için
de değerlendirildiği takdirde islam'da 
ahlak felsefesinin dini vechesi, dolayı

sıyla islam düşünürlerinin bu sahaya 
yapmış oldukları orüinal katkılar çok 
daha açık bir şekilde görülebilir. 
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Iii MEHMET AYDIN 

AHIAK-ı ADUDİYYE 
( ~~ .§~1) 

Adudüddin el-İci'nin 
(ö. 756/1355) 

ahiakla ilgili Arapça risalesi. 
_j 

Asıl adı Risô.1etü '1-al.J.ld~ olan eser, 
müellifi Abdurrahman b. Ahmed b. Ab
dülgaffar el-fei'nin Adudüddin şeklinde
ki unvanından dolayı Al.J.1ô.k-1 'Ac;Iudiy
ye ve e1-Al.J.ld~u'1- 'Adudiyye olarak 
şöhret bulmuştur. Bazı müellifler (bk 
GAL, ll, 270; Elr., 1, 722), eseri er-Risô.-
1etü'ş-şô.hiyye ii 'i1mi'l-al.J.lô.k ve Risô.-
1etü'1-al.J.1ô.~ adıyla da zikretmektedir. 

Dört bölümden meydana gelen ese
rin birinci bölümünde nazari ahlak ko
nuları yer alır. Nutk (düşünme), gazap 
ve şehvet gibi nefsin temel fonksiyonla
rıyla bunların ifrat ve tefrit şeklindeki 
aşırılıklarından doğan reziletler ve itidal 
noktasında tutulmalarıyla kazanılan fa
ziletler üzerinde durulur: ahiakın insan 
karakteriyle olan münasebeti ve deği

şip değişmeyeceği meselesine de kısa
ca temas edilir. Eflatun ile Aristo ara
sındaki görüş ayrılıklarından birini teş-
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kil eden ve birçok islam ahlakçısı tara
fından da sık sık gündeme getirilen ah
lakın değişip değişemeyeceği meselesin
de feT de Farabi ve daha birçokları gibi, 
ahiakın değişebileceği yönündeki görüşü 
tercih eder. Ahlaki faziletierin kazanıl
ması ve korunmasına ayrılan ikinci bö
lümde pratik ahlak konuları işlenmek
tedir. Daha çok faziletleri elde etmenin 
ve reziletierden korunmanın yolları üze
rinde duran müellif, her reziletin, mu
kabili olan bir faziletle giderilebileceğini 
belirtir. Bilgisizliğin bütün ahlaki hasta
lıkların kaynağı olduğunu söyleyen feT. 

büyük bir eksiklik olarak nitelendirdiği 
kara cahilliğin (cehl-i mürekkeb) tedavisi 
için. insan zihninin müşahhastan mü
cerret düşüneeye yükselmesinde önemli 
bir yeri olan ve kesin sonuçlar veren ma
tematik disiplininin öğretilmesini teklif 
eder. Aile ahlakının. ev yönetiminin ko
nu edildiği "Siyasetü'l-menzil" başlıklı 

üçüncü bölümde ise ana baba. çocuklar. 
hizmetçiler gibi aile fertlerinin maddi 
ve manevi hayatlarının düzenlenmesi, 
aralarında uyum sağlanması, birbirleri
ne karşı olan hak ve sorumlulukları in
celenir. Eserin "Tedbirü'l-müdün" baş-

A!Jlaf>-ı 'Açtudiyye 'nin son sayfası 
(SUleymaniye Ktp. , Pertev Paşa, nr. 625/ 19, vr. 247 •' ) 

lıklı dördüncü bölümünde müellif devlet 
yönetimi konusunu işiernekte ve insa
nın yaratılıştan içtimal bir varlık olduğu 
şeklindeki klasik görüşü tekrar etmek
tedir. Bu bölümde. Farabi'den beri de
vam eden "fazı!" ve "cahil devlet" tar
zındaki klasik medine (ülke) taksimini 
Tel'nin de tekrar ettiği görülür. Ona gö
re. faziletli ülkenin en bariz vasfı, ahali
si arasında sevgi ve dostluğun hakim 
olmasıdır. Sosyal hayatın düzenlenmesi 
ve ülkenin fazilete ulaşmasında Farabi 
gibi o da yöneticilere çok önemli görev
ler düştüğü görüşünü benimser: eseri
ni de toplumu yönetenlere düşen vazife 
ve sorumlulukları sayarak bitirir. 

Al.J.lô.~-1 'Ac;Iudiyye, genel olarak Fa
rabi ve İbn Miskeveyh gibi islam Meş
şai filozoflarının ahlak ve siyaset ala
nındaki görüşlerinin tekrarı mahiyetinde 
olup önemli bir orijinallik taşımamakla 
birlikte. bilhassa Osmanlı ve İran ilim 
ve medrese çevrelerinde hayli ilgi gör
müştür. Nitekim çeşitli kütüphanelerde 
birçok yazma nüshası bulunan risale. 
müellifinin diğer eserleri gibi pek çok 
kişi tarafından şerhedilmiştir. Bu şerh
ler arasında. müellifın talebesi ve Buha
ri şarihi Muhammed b. YOsuf ei-Kirma
ni'nin şerhi birinci sırayı alır. Taşköpri

zacte'nin 1 540'ta tamamladığı bilinen 
şerhi ile Müneccimbaşı Ahmed Dede'ye 
(ö 170 ı) ait şerh de değerlidir. Al.J.lô.~-1 
'Açl.udiyye, Sultan Abdülaziz dönemi 
Meclis-i Maarif azasından Mehmed Emin 
istanbuli tarafından Me1zemetü'1-ahlô.k 
adıyla Türkçe'ye çevrilmiştir. Ayrıca ri
salenin birinci bölümünü. eski Kayseri 
müftülerinden Ahmed Remzi Efendi 1 00 
beyit halinde ve Arapça olarak nazmet
miştir. Şeyhülislam MOsa Kazım Efen
di'ye ithaf edilen bu manzume. e1-Cev
heretü 'r-Remziyyetü '1-ferd.iyye adıyla 

basılmıştır (Kayseri 1334) 

BİBLİYOGRAFYA : 

Taşköprizade, Mi{ttifı.u 's-sa' ade, 1, 408; Keş
{ü 'z-zunün, 1, 37; Hediyyetü 'l-'ari{fn, \, 167, 
527; ll , 172; Sicill-i Osman i, 1, 232; Osmanlı 
Müelli{leri, ı, 243, 34 7 ; lll, 143; Bursa lı Meh
med Tahir, Ahlak Kitaplanmız, istanbul 1325, 
s. 16, 37; Brockelmann, GAL, ll , 270; Suppl., ll, 
291; G. Sarton, lntroduction, New York 1975, 
111 / 1, s. 628; Agah Sırrı Levend, "Ümmet Ça
ğında Ahlak Kitaplarımız", TDA Y Belielen 
1963, Ankara 1964, -s. 93; Farabf. "Eflatun ile 
Aristoteles'in Görüşlerinin Uzlaştırılması" 

(tre. Mahmut Kaya). Felsefe Ark i u i, sy. 24, istan
bu\1984, s. 237-240; Ahmed Ateş, "İd", iA, V/ 
2, s. 923; M. Münir Aktepe, "Taşköpri-zade", 
iA, Xll/1 , s. 44; F. Rahman. "A}5:laq", Elr., ı, 
722-723. 

~ HüSAMETTİN ERDEM 


