
onun karşılığını 2 keylece (= st rıtl) ola
rak verir. Takıyyüddin el-Fas!, S69 (1173-
74) yılına ait Zebld saının IX. (XV.) yüzyılın 
başlarında kullanılan çeyrek Mekke müd
düne, Taif saının da yaklaşık yarım Mekke 
müddüne denk geldiğini söyler. XX. yüz
yılın başlarında Lahsa saının 2 sernin (yak
laşık 5,5 rıtl) hacminde olduğu bildirilmek
tedir. 

Merlnl Emlri Ebu Yusuf Ya'küb b. Ab
dülhak el-Mansür zamanına (ı 258- ı 286) 
ait olup Fas'ta X. yüzyıla kadar kullanılan sa' 
4 Peygamber müddüne eşittir. Onun ha
lefi Ebu Ya'küb Yusufen-Nasır 693 (1294) 
yılında sa'ları Hz. Peygamber'in müddüne 
göre yeniden ayarlatmıştır. Tacülarifin el
Bekrl, Peygamber saının Hafsller zama
nında 2 Tunus saına. 1024 (161S) yılında 
3,2 Kayrevarı saına karşılık geldiğini söy
ler. Dolayısıyla müd de denen Tunus saı
nın ölçtüğü ağırlık 2~ şerf rıtl olur. Robert 
Brunschvig bunun hacmini 1.466 litre 
hesaplar. Onun rıtl için verdiği 380,98 gr. 
(= 128 dirhem x 2,975 gr.) esas alındığın
da SÖZ konusu sam 1 müddün kaldırdığı 
buğdayın ağırlığı (2f x 380,98 =) 1,01S946 
kg. olarak bulunur. Tunus hükümeti 12 
Ocak 189S tarihli kanunla sam hacmini 
3,3S litre diye belirlemiştir. Üzerlerine nak
şedilmiş yazılardan Zeyd b. Sabit'in saına 
göre ayarlandıkları anlaşılan bazı Mağrib 
sa'larının hacimleri ve üretim tarihleri şöy

ledir: 3,7S litre (1050/ 1640). 3,00S litre 
(Cemaziyelevvel ı 0721 Ocak 1662) ve 3,004 
litre (25 Muharrem 112414 Mart 1712) 
(Pascon, XVI [ 19751. s. 43, 47, 59, 67). 

Fransa Ticaret Odası bülteninde kayde
dilen bilgilere ve Osmanlı Düyün-ı UmG
miyye İdaresi verilerine dayanan George 
Young'a göre 1890'larda Berberistan'da 
kullanılan Osmanlı saının hacmi 12,75 is
tanbul kilesidir. VI. (XII.) yüzyılda Musul 
saı 1 s Bağdat rıtlı (= 15 X 408 = 6,12 kg.) 
buğday alırdı. Bu ise Makdisl'nin sözünü 
ettiği Musul mekküküyle aynı şey olmalı
dır. XVII. yüzyılda Evliya Çelebi'nin verdiği 
bilgilerden Save saının ölçtüğü ağırlık için 
şu eşitlik elde edilir: 1 sa' = 2 müd = 4 
men = 8 rıtl = 1 040 dirhem = 34320 arpa. 
Bunun metrik karşılığı 3,264 kg. civarın

dadır. M. Salim Taravne, XIX. yüzyılın ikin
ci yarısı ile XX. yüzyılın başlarında Belka 
saının 2 Nablus rıtlına, Aziz saının onun 
1 .s katına tekabül ettiğini söyler. Bunla
rın metrik karşılıklarını da 6 ve 9 kg. ola
rak verir. 
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Sözlükte "kısmetli ve talihli olmak, uğur

lu gelmek" anlamındaki sa' d kökünden isim 
olan saadet kelimesi kısaca "talih, uğur, 
bereket" kelimeleriyle karşılanmakta, sa
adetin karşıtının şekavet (talihsizlik, bed
bahtlık) olduğu belirtilmekte, bu bağlam
da saadet "iyi ve hayırlı olana ulaşma, Al
lah'ın kişiye bereket ihsan etmesi, onu 
mutlu kılması" şeklinde tanımlanmakta
dır (Ragıb el-isfahanl, "s'ad" md.; Lisanü'l
'Arab, "s'ad" md.; Tacü'l-'arüs, "s'ad" md.; 
Kamus Tercümesi, "s'ad" md.; Ahmed Rı
za, III, 153). Saadet ve şekavetin açıklan
masında mutlaka dış bir varlığın etkisi, bu 
manada şans ve kısmet söz konusu edil
mektedir. İslam'dan önceki dönemde bu 
tesir genellikle yıldızlar, zaman (dehr) gibi 
astroloji ve mitolojiye ait birtakım sanal 
güçlere bağlanırken İslam'a göre saadet 
ve şekavet konusunda Allah'tan başka 
varlıkların ve olayların etkisi olsa da bun
lar birer araçtan ibaret olup asıl ve nihai 
sebep Allah'ın ilim, irade ve kudretidir. is
lam öncesi Arap edebiyatında ve klasik 
sözlüklerde saadet ile aynı kökten kelime
ler daima "iyi şans, uğur, talih, kurtuluş 
vesilesi" gibi anlamlara gelen kelimelerle 
karşılanmış; İslami dönemde bu kavrama 
ahlaki, felsefi ve dini 1 uhrevl manalar yük
lenerek bu alanların temel terimlerinden 
biri haline getirilmiştir (Aydın, Erzurum 
Yüksek islam Enstitüsü Yıllığı, s. 9-1 1; 
Bircan,s.l5-17) . 

Kur'an-ı Kerim'de saadet kelimesi yer al
mamakta, Hud süresindeki ayetlerde (ll/ 
ı 05- ı 08), şekavet kavramıyla birlikte fiil 
ve isim olarak geçmektedir. Bu ayetlerde 
insanların mahşerde yargılanmak üzere 
bir araya getirilecekleri bildirildikten sonra 
kiminin bedbaht (şaki), kiminin mutlu (said) 
olacağı, bedbaht olanların ateşe atılacak
ları, orada sonsuza kadar ah edip inleye
cekleri, mutlu olanların cennete konula
cakları ve orada bitmeyen bir Iutfa kavu
şacakları ifade edilmektedir. Bunun yanın-
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da Kur'an'da hasene, tayyib, rızık, hayır, 

felah gibi hem dünyevl hem uhrevl saa
dete; yine fevz, necat, sürfır gibi özellikle 
uhrevl saadete işaret eden başka kelime
ler sıkça geçer. Ahiretteki bedbahtlık ve 
yaşanacak acılar için hüsran, hızy, hüzün, 
havf, azap gibi kavramlar kullanılmıştır. 
Kur'an'da uhrevl mutluluğu iman, salih 
amel, takva, ihsan gibi olumlu nitelik ve 
davranışlara sahip olanların hak edecekle
rini anlatan çok sayıda ayet bulunmakta
dır. 

Saadetle ilgili Kur'an-ı Kerim'deki saa
detle ilgili kavramlar hadislerde de yer al
maktadır. Ayrıca saadet kelimesi hem dün
yeı/i hem uhreı/i mutluluk bağlamında kul
lanılmıştır. Buna göre erdemli eş, rahat bir 
mesken, değerli binek (Müsned, ı. !68) ve 
iyi komşu (Müsned, III, 407) kişi için saa
det kaynağıdır. Yine kadere rıza (Tirmizi, 
"!\ader", 15), örnrün uzun olması (Müsned, 
III, 332). fıtnelerden uzak durma (Müsned, 
I, 327; EbO DavOd, "Fiten", 2). başkaları
nın hatasından ders çıkarma da (Müslim, 
"!\ader", 3; İbn Mace, "Mu~ddime", 7) sa
adet sebepleri olarak gösterilmiştir. Hz. 
Peygamber, bir cenaze merasimi sırasın
da yaptığı konuşmada her insanın cennet 
veya cehennemdeki yerinin belirlenmiş, 
mesut mu bedbaht mı olacağının yazıl
mış olduğı,ınu söylemiş, "Saadet ehline sa
adet kazandıran ameller, bedbaht olacak
lara da bedbaht edecek işler kolaylaştırı
lacak" dedikten sonra bunu insanların ira
delerine bağlayan Leyl suresindeki ayet
leri (92/5-10) okumuştur (Müsned, ı, 29; 
Buharl, "Cena,iz", 83; Müslim, "!\ader", 
6). Tam bir samirniyetle "la ilahe illallah" 
diyenler kıyamet gününde Resfılullah'ın şe
faati sayesinde en üstün saadeti kazana
caktır (Müsned, II, 373; Buharl, '"ilim", 33). 

Ahiakın gayesinin saadet olduğunu ka
bul eden saadetçi (eudaimonist) anlayışa gö
re her insan mutlu olmayı hayatın biricik 
amacı sayar. Ancak saadetin ne olduğu 
konusunda değişik anlayışlar söz konusu
dur. Eflatun'a göre mutluluk doğruluk ve 
adaletten, mutsuzluk da ölçüsüzlük ve 
adaletsizlikten doğar (Devlet, s. ı 30 vd.; 
Bircan, s. 25-26). Epikür saadeti ruhi haz 
ve dinginlikte görürken Stoacılar en yük
sek iyinin erdem, saadetin de erdemin so
nucu olduğunu söylemiş, bunun dışında 
haz, mal, şeref, hatta sağlık gibi hususla
rın saadetle doğrudan ilgisinin bulunma
dığını öne sürmüştür. Aristo mutluluğu 
insanın ulaşmak istediği en son amaç ka
bul etmekte, ancak mutluluğun anlayışa 
göre değişeceğini belirtmektedir. Mesela 
hastaya göre mutluluk sağlık, fakire göre 
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zenginliktir. Ne var ki, maddi hazlar duyu
lara hitap ettiğinden değişkendir ve bun
lar en yüksek gaye olamaz. İnsan akıl sa
hibi bir varlık olduğuna göre davranışları 
ne kadar makul ise o kadar mutlu olacak
tır. Buna göre mutluluk ruhun akla uygun 
davranışı ya da ruhun fazilete uygun her
hangi bir davranışıdır ('İlmü'l-al)la~, II, 
351-352) Çünkü insanın bütün değerli 
faaliyetlerinin iki kaynağından biri fazilet, 
diğeri akıldır. Akıl sadece insana ait bir 
özellik sayıldığından yaşanınası mümkün 
olan en mutlu hayat düşünce ve idrak ha
yatıdır (a.g.e., II, 357). Düşünce hayatı şeh
vet, öfke gibi kötülük kaynağı duygular ta
rafından kirJetilmesi mümkün olmayan bir 
hayattır. Aklını en iyi biçimde kullanan ve 
kendini tamamen düşüneeye veren kimse 
filozof olduğuna göre en mükemmel mut
luluğa filozoflar sahiptir (a.g.e., II, 365). 

Kant ve onu izleyen düşünürlerin tas
nifine göre bütün ahlak düşünceleri amaç 
güden (teleolojik) ve amaç gütmeyen (de
ontolojik) olmak üzere ikiye ayrılmakta, il
kine mutluluk ahlaki, ikincisine ödev ah
laki denilmekte, Kant'tan önceki ahlak an
layışları çoğunlukla birinci grup, Kant ve 
onu izleyenlerinki ikinci grup içinde gös
terilmektedir. İlkinde ödev mutluluk için 
yapılır; dolayısıyla mutluluk amaç, ödev ise 
araçtır. Kant bu anlayışı ödevi saadete 
ulaştırma şartına bağladığı, dolayısıyla ah
laki amaç olmaktan çıkarıp araç haline ge
tirdiği gerekçesiyle eleştirmiştir. Ahlakta 
deneysel ve duyusal amaç fikrine karşı çı
kan Kant'a göre mutlu olmak, haz duy
mak, fayda sağlamak vb. için yapılan bir 
fiil kötü olmasa bile ahlaki sayılmaz, zira 
bunlar aklın değil tabiatın talepleridir (Pra
tik Aklın Eleştirisi, s. 103; Ahlak Metafızi
ğinin Temellendirilmesi, s. 5, 69-70). Ödev 
başka hiçbir gayeye vasıta kılınamayacak 
ölçüde değerli ve yücedir. Şu halde ödevi 
bir amaç için değil ahlak kanununa saygı
dan dolayı yapmalıyız (Pratik Aklın Eleşti
risi, s. 1 03; Ahlak Metafiziğinin Temellendi
rilmesi, s. 5, 69-70). Ahlak kendimizi nasıl 
mutlu kılacağımızın öğretisi değil mutlu
luğa nasıl layık olmamız gerektiğinin öğ

retisidir. Fakat din de işin içine katıldığın
da mutluluğa layık olmama durumuna düş
mekten sakındığımız ölçüde mutluluktan 
pay alma umudu da doğar. Mutluluktan 
pay almamız ise ancakAllah'ın varlığı, öz
gürlük ve ruhun ölümsüzlüğü fikrini be
nimsemekle mümkün olur. En yüksek iyi
nin gerçekleşmesi, yani faziletli insana hak 
ettiği mutluluğun verilmesi ümidi bu üç 
prensibe inanınayı gerekli kılar (Pratik Ak
lın Eleştirisi, s. 134-147, 154). 

İslam'ın ahlak telakkisi ve ahiret inan
cının yanında antik felsefenin de etkisiyle 
saadet konusu İslam felsefesinin ana te
malarından biri olmuştur. İlk İslam fılozo
fu Ya'küb b. İshak el-Kindl, saadeti felsefi 
bir problem olarak incelemese de insanın 
keder ve mutsuzluktan kurtulup kalıcı sa
adete ulaşmasının yollarını gösterdiği Ri
sale fi'l-]file li-det'i'l-a]fzan adlı eserin
de mutluluğa ulaşmak için duyu hazları ve 
geçici hevesler yerine akla uygun yaşamak 
gerektiğini söyler. Çünkü akli ve manevi 
hazlar sürekli, madôı hazlar geçicidir (Üzün
tüden Kurtulmanın Yolları, s. 9, 16). Ben
zer görüşler EbO Bekir er-Razi' den Naslrüd
dln-i Tfısl ve Kınalızade Ali Efendi'ye kadar 
sonraki müslüman düşünürler tarafından 
da bazı farklılıklarla tekrarlanmıştır (a.g.e., 
neşredenin takdimi, s. 23-42). 

İslam felsefesi tarihinde mutluluk ko
nusu, ahlak felsefesinin temel meselele
rinden biri olarak ilk defa geniş biçimde 
Farabi tarafından incelenmiştir. Farabl, el
Medinetü'l-fazıla'da (s. 66) saadeti "in
san nefsinin maddeye muhtaç olmayacak 
şekilde yetkinliğe ulaşması" diye tanımla
dıktan sonra bilgi ve erdemlerle yetkinlik 
kazanmış insan aklının faal akılla bağlan
tı kurmak suretiyle mutluluğa eren nef
sin artık faal aklın sadece bir derece altın
da bulunacağını belirtmektedir. Aristo gi
bi Farabi de mutluluk ahlakını işlediği et
Tenbih 'ala sebili's-sa'ade'ye hayatta 
her insanın en son gayesinin mutluluk ol
duğunu ifade ederek başlar. Fakat insan
lar gerçek mutluluğun ne olduğu konu
sunda yanılgıya düşerler ve bazan serveti, 
bazan da başka bir amacı mutluluk sa
nırlar. Esasen hangi türden olursa olsun 
insanların yetkinlik saydığı her gaye birer 
hayır kabul edildiği için arzulanır. Pek çok 
gaye varsa da bunların en değeriisi ve en 
yetkini mutluluktur; mutluluk başka hiç
bir amaca araç olmayıp kendisi bizatihi 
amaçtır. Bu sebeple mutluluk bütün amaç
ların yahut hayırların en yücesi ve en yet
kinidir (Fuşülü'l-medenf, s. 133-134, 163). 
Farabi'ye göre insan nefsi akıl, şehvet ve 
öfkeden ibaret üç temel güce sahiptir. 
Mutluluğa bu güçlerden her birinin ken
dine özgü erdemlerle donatılmasıyla ula
şılır. İnsan düşünen canlı olduğuna göre 
aklın erdemi de sağlıklı düşünmedir ve in
sanı mutlu kılacak olan şey engin bir dü
şünce hayatıdır (a.g.e., s. 128). Ayrıca mut
luluk için pratik de gereklidir. İradeli fıil
ler içinde insanı mutlu kılacak olan sade
ce güzel fıillerdir. Ancak gerek bu fıiller ge
rekse bunların kaynağı sayılan ahlaki er
demler bizatihi hayır değil mutluluğa ulaş-



tırmaları sebebiyle hayırdır (el-Medfnetü'l
fazıla, s. 19). Mutluluk aynı zamanda top
lumun da son amacıdır. Bu amaç erdem
li devlet (el-medlnetü'l-fazıla) halkının daya
nışma ve yardımlaşmasıyla gerçekleşir. Bu 
konuda biri geçici dünya hayatına, diğeri 
ebed'i hayata yönelik iki tür yetkinlik söz 
konusudur. İlki ahlaki erdemierin gelişme
siyle oluşan bir tür hazırlayıcı yetkinlik, 
ikincisi mutlak hayır olan ve yalnız kendisi 
için istenen en yüksek saadettir. Böylece 
Farabi en yüksek saadetin ölümden son
ra gerçekleşeceğine inanmaktadır (özel
likle bk. a.g.e., s. 102; Fuşülü'l-meden[, s. 
78, 161). Ayrıca nefsin bedende mahpus 
olduğu ve ancak oradan kurtulduktan son
ra tam mutluluğa kavuşacağı şeklinde eski 
dünyadan intikal eden görüş diğer müs
lüman düşünürler gibi Farabi tarafından 
da benimsenmiştir. Erdemli kişi yaşamayı 
bu saadete götüren bir fırsat saydığı için 
ister (Fuşülü'l-medenf, s. 153; el-Cem', s. 
35-37) 

Mutluluk en yüksek hayır ve en büyük 
fazilet olduğu için bizatihi amaç sayılma
sı gerektiği konusunda Farabi gibi düşü
nen İhvan-ı Sara, onu dünyev'i ve uhrev'i ol
mak üzere ikiye ayıran geleneksel İslami 
telakkiyi sürdürmüştür. Dünyev'i mutlu
luk, her varlığın en iyi durumda en mü
kemmel gayeye doğru ilerlerken en uzun 
süre yaşaması, ahiret mutluluğu ise her 
nefsin yine en iyi durumda en yetkin ga
yeye doğru yükselerek ebediyen varlığını 
sürdürmesidir. İhvan-ı Safa hayrı üstün 
ahlak, şerri de kötü ahlak diye nitelerken 
hayrı mutlulukla özdeş saymıştır. Buna 
göre mutluluk iyi ahlak, mutsuzluk kötü 
ahlaktan ibarettir. İnsan arzu ve eğilimle
rini kendi iradesiyle yönlendirirse övgüye 
değer bir varlık haline gelir; irade ve ihti
yarını akıl ve düşüncesinin yönetimine ve
rirse erdemli, hakim veya filozof sayılır; 
iradesini akıl ve düşüncesini prensiplerle 
uyumlu kılması ise onun sevaba layık bir 
varlıkolmasını sağlar (Resa'il, 1, 318-319). 
Şu halde hayır ve saadete irade, akıl ve 
dinin uyuşmasıyla ulaşılır. 

İbn S'ina da selefi Farabi gibi mutlulu
ğu, günlük dildekinden farklı olarak din'i
metafizik bir yetkinliğe ulaşmış insanın 
duyduğu en yüksek derecede haz olarak 
düşünmüştür. Akıl gücünün yetkinleşme
si sayesinde ulaşılan bu mutluluk karşı
sında bedeni hazlar hiçbir değer taşımaz 
ve hemen hemen ilgilenmeye bile değmez 
(eş-Şifa' el-İlahiyyat (1), s. 423) Mutluluk 
akli ve ruhi bir olgu olduğuna göre insa
nın olgunlaşması ve mutluluğa ermesinin 
temel şartı bilgi ve hikmettir. Ancak fazi-

let sayılan fiilieri yapmadan sırf nazari akıl 
veya bilgi gücüyle mutluluğun elde edil
mesi imkansızdır. Şu halde her iş ve dav
ranış bu amaca yönelik olmalıdır. Bu saye
de nefis ten kafesinden, madde bağından 
sıyrılarak faal akılla ilişki kurabilir; mutlu
luk da bundan başka bir şey değildir ( a.g.e., 
s. 369-370) . Böylece İbn Sina da diğer İs
lam ahlakçıları gibi ahlaki arınma ve er
demler kazanmayı ruhun kendi yetkinliği
ne ulaşmasının zorunlu şartı saymaktadır. 

Fakat hastanın yediklerinden tat almama
sı gibi ahlaki kötülüklerle kirlenmiş olan 
ruhlar da asıl yetkinlik ve saadetten ha
bersizdir, bu sebeple ahiret saadetinden 
yoksun kalır. Buna karşılık nefsin nazari 
ve amel'i gücünü geliştirerek saadete liya
kat kazanmış olanlar ahirette bütün tez
zetterin en değerli ve en şerefiisi olan sa
adeti tadacaktır (a.g.e., s. 427-428) . 

İbn Miskeveyh mutluluğu "bütün şeyle
rin en lezzetlisi, en yüce, en değerli ve en 
açık seçik olanı" diye nitelemiş. onun ba
yağı tezzetlerden çok farklı olduğunu be
lirtmiştir. Mutluluğun verdiği tezzetler akli 
ve etkin, diğerleri ise duyusal ve hayvani
dir. Bunlar kısa süreli olup verdikleri mut
luluk da çabucak geçer. Buna karşılık akli 
tezzetler insana özgü olduğu için değiş
ken değildir, eleme dönüşmez. süreklidir. 
tamdır ve nihayet ilahidir ( Tefı?ibü 'l-al]la/ı:, 

s. 96-1 02) İbn Miskeveyh -muhtemelen za
manının sGfilerini kastederek- bazılarının, 

bilme yeteneğini kullanmadan aklı ihmal 
ederek münzev'i bir hayatla mutlu oluna
cağını iddia ettiklerini belirtmekte ve bunu 
kesinlikle reddetmektedir. Ona göre mut
lu olmanın temel şartı hikmet derecesine 
erişip bu alanda sürekli yükselmektir. Asıl 
ve tam mutluluk ise ölümle birlikte bu 
dünyadan kurtulup ulu yaratıcıya kavuş
makla gerçekleşir. "Yaptıklarına karşılık ola
rak onlar için ne mutluluklar saklandığını 
hiç kimse bilemez" mealincieki ayette (es
Secde 32/17) ve, "Orada -ahirette- öyle bir 
şey vardır ki onu ne göz görmüş ne kulak 
işitmiş ne de bir insan zihni tasawur ede
bilmiştir" anlamındaki kutsl hadiste (Bu
hi:lrl, "Bed'ü'l-val:ıy", 8, "Tevl:ı'id", 35; Müs
lim, "Cennet" , 4, 5) bu en ileri derecedeki 
saadete işaret edilmiştir (a.g.e., s. 94-95) 

Diğer birçok konuda olduğu gibi mutlu
luk konusunda da döneminin kültürel bi
rikimini çok iyi değerlendiren Gazzal'i, bu 
husustaki düşüncesini geliştirirken Kur'an 
ve Sünnet'in yanında tasavvuf ve felsefe
den geniş ölçüde yararlanmıştır. Nitekim 
her şeyin tezzetinin kendi tabiatma uygun 
yetkinliğe ulaşmakta olduğunu belirtirken 
Aristo felsefesinden İslam düşüncesine in-
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tikal eden anlayışı devam ettirmiştir. Bu
nunla birlikte Gazzal'i kalbin tezzetinin ve 
en yüksek saadetin marifetullahta olduğu
na dikkat çekerek tasawufa yükselir (İ/:ı

ya', lV, 254-255) Aynı şekilde özellikle bir 
mutluluk unsuru sayılması bakımından gü
zellik üzerinde dururken Eflatun'un gü
zellik idesini hareket noktası olarak almış, 
bu düşünceyi de yine marifetullaha bağ
lamıştır (a.g.e. , lV, 260-261 ). Gazzal'i'ye gö
re bir amacın tam iyi olabilmesi için tezzet 
ve güzelliğin yanında fayda unsurunu da 
taşıması gerekir. Bir fiil bunların üçünü 
de içeriyorsa o fiil mutlak hayır, ikisini ve
ya sadece birini sağlayabilecek niteliktey
se nisbi hayırdır (a.g.e., lV, 86-87; Mfzanü'l
'amel, s. 3, 97, 117-119). Bütün fiilierin en 
son gayesi, bütün faydaların kendisine yö
neldiği en üstün fayda ise ahiret saadeti
dir. Diğer bütün erdemierin ve imkanların 
faydalı sayılabilmesi bu son gayeye vasıta 
olmasına bağlıdır (İf:ıya', ıv. 89-91; M'IZanü'l
'amel, s. 110-113) . Gazzal'i de öteki İslam 
ahlakçıları gibi ilim ve hikmetten duyulan 
akli hazzın diğer bütün hazlardan üstün 
olduğunu yine onların gerekçelerine da
yanarak savunmuştur. Akli hazların en de
ğerlisi bilginin verdiği haz, bilginin en de
ğerlisi de marifetullahtır; marifetullahın 
insan için mümkün olan en yüksek dere
cesine ancak ahirette ulaşılabilir (İf:ıya' , ll, 
25-26; lll, 85 , 242-245; Mfzanü 'l-'amel, s. 

3-4, 119; Mişkatü'l-enuar, s. 10-12). İnsan 
doğal olarak güzelliği sever, çirkinlikten 
hoşlanmaz. Güzelliğin derecesi bilgi, er
dem ve arnellerdeki yetkinlik seviyesine 
göre değişir. En yetkin varlık Allah olduğu
na göre mutlak güzel olan da O'dur. İn
san için gerçek yetkinlik ve güzellik, dola
yısıyla tam mutluluk Allah'a yönelmede
dir. Hadis olduğu söylenen bir rivayette yer 
alan, "AIIah'ın ahlakıyla ahlaklanınız" ifa
desinde kastedilen şey budur. Ancak Al
lah'ın ahlaki ile ahlaklanıp O'na mümkün 
olan en ileri derecede yaklaşmak ahirette 
mümkün olacaktır. Böylece insan, güzel
liği ve ondan doğan mutluluğu da en ile
ri derecede ahirette tadacaktır (İf:ıya', lV, 
139; Mfzanü'l-'amel, s. 102-108). 

İslam alimleri ve düşünürler! saadeti ke
sin biçimde bedensel hazlardan ayırarak 
asıl saadetin akli ve manevi bir haz oldu
ğu, bilgi ve erdemle yetkinleşmiş ruhun 
bu dünyada saadeti eksik de olsa tadabi
leceği, bununla birlikte en yüksek saade
tin ölümden sonra gerçekleşeceği nokta
sında birleşmiş, bunu da ittisal, lika, te
şebbüh, tahalluk gibi Allah'a yakınlık mer
tebesini gösteren kavramlarla irtibatlan
dırmıştır. Müslüman alim ve düşünürler 
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bütün zihinsel ve bedensel, bireysel ve sos
yal faaliyetlere insanı iki dünyanın saade
tine ulaştırmaya elverişli olup olmadığı öl
çüsüne göre değer yüklemişlerdir. Bu du
rum, çok farklı konulara dair kitapların 
başlıklarında saadet kelimesine yer veril
mesinde görülmektedir. Farabi'nin felse
fenin başlıca konularına dair et-Tenbih 
'aJQ sebili's-sa'ade'si (nşr. Ca'fer Al-i Ya
sin, Beyrut 1405/ 1985). Ebü'l-Hasan ei
Amirl'nin felsefe ve ahlak konularını işle
diği es-Sa'ade ve'l-is'ad'ı (n şr. Ahmed A. 

Atıyye, Kah i re 1991), Ebu Sehl ei-Meslhi'
nin dini ve felsefi konulara dair 'Unva
nü's-sa'ade'si (İÜ Ktp., AY, nr. 321), Ragıb 
ei-İsfahani'nin akaid, ahlak ve tasawuf ko
nularındaki Tafşilü'n-neş,eteyn ve ta]J.
şilü's-sa'adeteyn'i (Beyrut 1988), Nasır-ı 
Hüsrev'in ahlaka dair Sa'adetname'si (Ber
lin 1961), Yusuf Has Hacib'in ahlak ve siya
sete dair Kutadgu Bilig adlı eseri, Gaz
zall'nin ahlak ve tasawufa dair Kimya-yı 
Sa'adet'i (Tahran 1352 ), Alemüddin es
Sehavl'nin Arap edebiyatıyla ilgili Sifrü's
sa'ade ve setirü'l-ifade'si ( Dımaşk 1983), 
İbn Kayyim el-Cevziyye'nin akaid konula
rıyla ilgili Mittô]J.u dari's-sa'ade'si (Bey
rut 1414/1994), Flruzabadi'nin hadis konu
sundaki Sifrü's-sa'ade'si (Beyrut 1986), 
Taşköprizade'nin ilimler ansiklopedisi Mit
ta]J.u's-sa'ade ve mişbô]J.u's-siyade'si 
(nşr. Ali DehrQc, Beyrut 1998), Ali b. Mu
hammed Acri'nin itikad, ibadet ve mua
melat konularına dair Mifta]J.u's-sa'ade'
si (San'a 1424/2003), saadeti ortak başlık 
olarak taşıyan eserlerden bazılarıdır. 
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I.!!J MuSTAFA ÇAGRıcı 

L 

SAAT 
(~Wl) 

Daha çok 
kıyametin kopma zamanı ve 

kıyamet günü anlamında kullanılan 
bir Kur'an terimi. 

_j 

Sözlükte "kısa zaman, an; gece ile gün
düzün oluşturduğu yirmi dört zaman di
liminden her biri" manalarma gelen saat 
kelimesi Kur'an-ı Kerim'de kırk sekiz yerde 
geçmekte olup bunların kırkı, "kıyametin 
kopma zamanı, kıyamet günü" anlamını 
ifade eder. Özellikle Mekkl sGrelerde insa
nın dünyadaki her davranışından sorum
lu olacağı kıyamet gününe bu kelime ile 
vurgu yapıldığı görülür. Bunun yanında 
içinde bulunduğu zamanı aşamayan ve 
geleceğin hesabını yapamayan inkarcıla
rın , "Kıyamet ne zaman kopacak?" şeklin
deki sorularına karşılık bunun Allah'tan 
başka kimse tarafından bilinemeyeceği be
lirtilir; ancak kıyametin yakın olduğu ve 
ansızın vuku bulacağı bildirilir (M. F Ab
dülbaki, el-Mu'cem, "sa'at" md.). Naslar
da yer alan, bu olayla ilgili ve zamanlama
yı andıran ifadelerinjeolojik ve kozmalajik 
zaman statüsüne girdiği dikkate alınırsa 
kıyametin kopmasının yakın olduğu şek

lindeki beyanın üzerinden 1400 yılın geç
mesinin bir problem teşkil etmediği anla
şılır. Ragıb ei-İsfahanl "kıyamet" anlamına 
gelen saatin muhteva açısından üçe ayrıl
dığını kaydeder. Birincisi bütün insanla
rın sorguya çekilmek üzere mahşerde bir 
araya getirilmesi (büyük saat), ikincisi bir 
devrin insanlarının ahirete intikal etmesi 
(orta saat), üçüncüsü de bir kişinin ölme
sidir (küçük saat. küçük kıyamet; el-Müf
redat, "sacat" md.). Saat kelimesi Kütüb-i 
Sitte'de ve diğer hadis kaynaklarında ben
zer manalarda çokça yer almış, onun ala-

metlerine dair birçok rivayet nakledilmiştir 
(Wensinck, lll, 26-29; bk. KlYAMET ALA
METLERi). 
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SAAT 
(~Wl) 

_j 

Mezopotamya'da ve eski Mısır'da güne
şin dünya etrafındaki bir dönüşünü (aslın
da dünyanın kendi etrafındaki bir dönüşünü) 
tamamladığı süre bir gün olarak tanımla
nır ve mevsimler göz önünde bulundurul
maksızın gündüz ve gece birbirinden ba
ğımsız biçimde on iki eşit saate bölünür
dü. Herodatas Grekler'in güneş saatini ve 
günün on ikiye bölünmesini Babil'den öğ
rendiklerini söyler. Helenistik dönemde 
(mö 330-30) günümüzde olduğu gibi gün 
yirmi dört eşit saate bölünmeye başlandı. 
Ancak günün öğleyin zeval vakti veya ge
ce yarısı başlatılması ile (zevall, alafranga) 
akşam güneş batarken başlatılması (gurQ
bl 1 eza n!, alaturka) iki farklı uygulamaya 
yol açtı. Hicrl karneri takvimde aylar hilal 
doğarken yani güneş ufukta batarken baş
lar. Yeni ayla birlikte yeni bir gün başlar ve 
güneşin alçalarak üst kenarının ufuk çiz
gisine teğet hale geldiği an saatin 12.00 
yahut 0.00 olduğu kabul edilir. Dolayısıyla 
başlayan gece geçmiş güne değil yeni gü
ne ait sayılır. Bu sebeple hicrl takvimdeki 
mübarek sayılan cuma geceleri miladi tak
vimin perşembe. kandil ve bayram gecele
ri de yine bir gün öncenin gecesine rast
lar. Güneş merkezinin tam bulunulan boy
lam dairesinin üzerine geldiği an öğle za
manıdır ve bu anı 12.00 kabul eden zevall 
saatlerde günün öğlende başlamasının ka
rışıklığa sebebiyet vermemesi için başla
ma anının on iki saat önceye, gece yarısı
na alınması yoluna gidilmiştir. 

Türkiye'de özellikle XIX. yüzyılın başla
rından itibaren Batı ülkeleriyle kurulan ti
cari. askeri ve siyasi alanlardaki yakın iliş
kiler zevall saat uygulamasının önce dev
let yönetimine, ardından toplum hayatına 
girmesine sebep olmuştur. Dahiliye Neza
reti'nin yayımladığı Nisan 1912 tarihli ta
mimle alafranga ve alaturka saat sistem
lerinin bir arada kullanılmasının ortaya çı
kardığı sorunlar dile getirildikten sonra or
duda ve bütün vilayetlerdeki resmi daire
lerde alafranga saatin kullanılması zorun
lu kılınmıştır. Cumhuriyet'in ilanından son-


