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onun karsiligini 2 keylece (= 5% ritl) ola-
rak verir. Takiyytddin el-Fasi, 569 (1173-
74) yilina ait Zebid sanin IX. (XV.) yizyilin
baglarinda kullanilan ¢eyrek Mekke mud-
diine, Taif sainin da yaklasik yarim Mekke
muddiine denk geldigini sdyler. XX. yiz-
yilin baglarinda Lahsa séinin 2 semin (yak-
lagik 5,5 ritl) hacminde oldugu bildirilmek-
tedir.

Merini Emiri EbG Yasuf Ya'kib b. Ab-
dulhak el-Mansir zamanina (1258-1286)
ait olup Fas'ta X. ylzyila kadar kullanilan s&°
4 Peygamber muddiine esittir. Onun ha-
lefi Eb( Ya'’kab YQsuf en-Nasir 693 (1294)
yilinda sé&‘lart Hz. Peygamber’in miiddiine
gbre yeniden ayarlatmigtir. Taculérifin el-
Bekri, Peygamber sainin Hafsiler zama-
ninda 2 Tunus saina, 1024 (1615) yilinda
3,2 Kayrevan saina karsilik geldigini séy-
ler. Dolayisiyla miid de denen Tunus sai-
nin élctigu agirhk 2% ser'i ritl olur. Robert
Brunschvig bunun hacmini 1,466 litre
hesaplar. Onun ritl i¢in verdigi 380,98 gr.
(= 128 dirhem x 2,975 gr.) esas alindi§in-
da séz konusu séin / middiin kaldirdigi
bugdaymn agirligi (22 x 380,98 =) 1,015946
kg. olarak bulunur. Tunus hikimeti 12
Ocak 1895 tarihli kanunla séain hacmini
3,35 litre diye belirlemistir. Uzerlerine nak-
sedilmis yazilardan Zeyd b. Sabit’'in séina
gore ayarlandiklari anlastlan bazi Magrib
sé&’larinin hacimleri ve Uretim tarihleri séy-
ledir: 3,75 litre (1050 / 1640), 3,005 litre
(Ceméziyelevvel 1072 / Ocak 1662) ve 3,004
litre (25 Muharrem 1124 / 4 Mart 1712)
(Pascon, XVI [1975], s. 43, 47, 59, 67).

Fransa Ticaret Odas! bilteninde kayde-
dilen bilgilere ve Osmanl Diy0n-1 Uma-
miyye idaresi verilerine dayanan George
Young'a goére 1890’larda Berberistan'da
kullanilan Osmanl s&min hacmi 12,75 is-
tanbul kilesidir. VI. (XII.) ytuzyilda Musul
sa1 15 Bagdat rith (= 15 x 408 = 6,12 kg.)
bugday alirdi. Bu ise Makdisi'nin sézinu
ettigi Musul mekklkiyle ayni sey olmali-
dir. XVII. yizyilda Evliya Celebi’nin verdigi
bilgilerden Save sainin dlctigl adirlik icin
su esitlik elde edilir: 1 sa‘ = 2 mid = 4
men = 8 ritl = 1040 dirhem = 34320 arpa.
Bunun metrik karsiligi 3,264 kg. civarin-
dadir. M. Sélim Taravne, XIX. ylzyilin ikin-
ci yarist ile XX. yOzyilin baglarinda Belka
sainin 2 Nablus ritlina, Aziz séinin onun
1,5 katina tekabiil ettigini séyler. Bunla-
rin metrik karsiliklarini da 6 ve 9 kg. ola-
rak verir.
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Sozllikte “kismetli ve talihli olmak, ugur-
lu gelmek” anlamindaki sa‘d kékiinden isim
olan saadet kelimesi kisaca “talih, ugur,
bereket” kelimeleriyle karsilanmakta, sa-
adetin karsitinin sekévet (talihsizlik, bed-
bahtlik) oldugu belirtilmekte, bu baglam-
da saadet “iyi ve hayirli olana ulasma, Al-
lah’in Kisiye bereket ihsan etmesi, onu
mutlu kilmast” seklinde tanimlanmakta-
dir (Ragib el-isfahant, “sad” md.; Lisanii’l-
‘Arab, “s‘ad” md.; Tacii’l-aras, “sad” md.;
Kamus Terciimesi, “sad” md.; Ahmed Ri-
z4, 111, 153). Saadet ve sekavetin aciklan-
masinda mutlaka dis bir varligin etkisi, bu
manada sans ve kismet sz konusu edil-
mektedir. Islam’dan énceki dénemde bu
tesir genellikle yildizlar, zaman (dehr) gibi
astroloji ve mitolojiye ait birtakim sanal
gliclere baglanirken Islam’a gére saadet
ve sekavet konusunda Allah’tan bagka
varliklarin ve olaylarin etkisi olsa da bun-
lar birer aractan ibaret olup asil ve nihai
sebep Allah’m ilim, irade ve kudretidir. is-
lam 6ncesi Arap edebiyatinda ve klasik
sozliklerde saadet ile ayni kokten kelime-
ler daima “iyi sans, ugur, talih, kurtulug
vesilesi” gibi anlamlara gelen kelimelerle
karsilanmis; Islami dénemde bu kavrama
ahlaki, felsefi ve dini/ uhrevi manalar yik-
lenerek bu alanlarin temel terimlerinden
biri haline getirilmistir (Aydin, Erzurum
Yiiksek Islam Enstitiisi Yilligi, s. 9-11;
Bircan, s. 15-17).

Kur'an-1 Kerim'de saadet kelimesi yer al-
mamakta, Hd siresindeki ayetlerde (11/
105-108), sekavet kavramuyla birlikte fiil
ve isim olarak gecmektedir. Bu ayetlerde
insanlarin mahgerde yargilanmak Uzere
bir araya getirilecekleri bildirildikten sonra
kiminin bedbaht (saki), kiminin mutlu (said)
olacagi, bedbaht olanlarin atege atilacak-
lari, orada sonsuza kadar ah edip inleye-
cekleri, mutlu olanlarin cennete konula-
caklari ve orada bitmeyen bir lutfa kavu-
sacaklari ifade edilmektedir. Bunun yanin-
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da Kur’an’'da hasene, tayyib, rizik, hayir,
felah gibi hem dinyevi hem uhrevi saa-
dete; yine fevz, necat, sirdr gibi ézellikle
uhrevi saadete isaret eden baska kelime-
ler sikca gecer. Ahiretteki bedbahtlik ve
yasanacak acilar icin hiisran, hizy, hiiziin,
havf, azap gibi kavramlar kullanilimistir.
Kur’an'da uhrevi mutlulugu iman, sélih
amel, takva, ihsan gibi olumlu nitelik ve
davraniglara sahip olanlarin hak edecekle-
rini anlatan cok sayida ayet bulunmakta-
dir.

Saadetle ilgili Kur’an-1 Kerim'deki saa-
detle ilgili kavramlar hadislerde de yer al-
maktadir. Ayrica saadet kelimesi hem diin-
yevi hem uhrevi mutluluk baglaminda kul-
lanilmigtir. Buna gére erdemli es, rahat bir
mesken, dederli binek (Miisned, 1, 168) ve
iyi komsgu (Miisned, 111, 407) Kisi icin saa-
det kaynagidir. Yine kadere riza (Tirmizi,
“Kader”, 15), 6mriin uzun olmasl (Miisned,
[1I, 332), fitnelerden uzak durma (Mtisned,
[, 327; Ebi Davd, “Fiten”, 2), bagkalari-
nin hatasindan ders c¢ikarma da (Mslim,
“Kader”, 3; Ibn Mace, “Mukaddime”, 7) sa-
adet sebepleri olarak gésterilmistir. Hz.
Peygamber, bir cenaze merasimi sirasin-
da yaptigi konusmada her insanin cennet
veya cehennemdeki yerinin belirlenmis,
mesut mu bedbaht mi olacadinin yazil-
mis oldugunu séylemis, “Saadet ehline sa-
adet kazandiran ameller, bedbaht olacak-
lara da bedbaht edecek igler kolaylastiri-
lacak” dedikten sonra bunu insanlarin ira-
delerine baglayan Leyl stresindeki ayet-
leri (92/5-10) okumustur (Miisned, 1, 29;
Buhéri, “Cen&’z", 83; Mislim, “Kader”,
6). Tam bir samimiyetle “la iléhe illallah”
diyenler kiyamet giiniinde Resilullah’in se-
faati sayesinde en listiin saadeti kazana-
caktir (Miisned, 11, 373; Buhari, “lim”, 33).

Ahlakin gayesinin saadet oldugunu ka-
bul eden saadetci (eudaimonist) anlayisa gé-
re her insan mutlu olmayi hayatin biricik
amaci sayar. Ancak saadetin ne oldugu
konusunda degisik anlayislar séz konusu-
dur. Eflatun’a gére mutluluk dogruluk ve
adaletten, mutsuzluk da 6lctsiizIik ve
adaletsizlikten dogar (Devlet, s. 130 vd.;
Bircan, s. 25-26). Epikiir saadeti ruhi haz
ve dinginlikte gérirken Stoacilar en yiik-
sek jyinin erdem, saadetin de erdemin so-
nucu oldugunu séylemis, bunun disinda
haz, mal, seref, hatta saglik gibi hususla-
rin saadetle dogrudan ilgisinin bulunma-
digin1 6ne sirmustir. Aristo mutlulugu
insanin ulagsmak istedigi en son amag ka-
bul etmekte, ancak mutlulugun anlayisa
gore degisecedini belirtmektedir. Mesela
hastaya goére mutluluk saglik, fakire gore
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zenginliktir. Ne var ki, maddi hazlar duyu-
lara hitap ettiginden degiskendir ve bun-
lar en yiiksek gaye olamaz. insan akil sa-
hibi bir varlik olduguna gére davranislari
ne kadar mékul ise o kadar mutlu olacak-
tir. Buna gére mutluluk ruhun akla uygun
davranist ya da ruhun fazilete uygun her-
hangi bir davramigidir (“fImi’l-ahlak, 11,
351-352). Clinku insanin butin degerli
faaliyetlerinin iki kaynagindan biri fazilet,
digeri akildir. Akil sadece insana ait bir
ozellik saylldigindan yasanmas! mimkiin
olan en mutlu hayat diisiince ve idrak ha-
yatidir (a.g.e., II, 357). Dislince hayati seh-
vet, 6fke gibi kétiillik kaynagi duygular ta-
rafindan kirletilmesi miimkuin olmayan bir
hayattir. Aklini en iyi bicimde kullanan ve
kendini tamamen disiinceye veren kimse
filozof olduguna goére en mikemmel mut-
luluga filozoflar sahiptir (a.g.e., 11, 365).

VAKFI

Kant ve onu izleyen disinirlerin tas-
nifine gore biitin ahlak diisiinceleri amag
glden (teleolojik) ve amag giitmeyen (de-
ontolgjik) olmak Uzere ikiye ayrilmakta, il-
kine mutluluk ahlaki, ikincisine édev ah-
18ki denilmekte, Kant'tan 6nceki ahlak an-
layiglari cogunlukla. birinci grup, Kant ve
onu izleyenlerinki ikinci grup icinde gés-
terilmektedir. ilkinde 6dev mutluluk icin
yapilir; dolayistyla mutluluk amac, ddev ise
aractir. Kant bu anlayisi 6devi saadete
ulastirma sartina bagladigi, dolayistyla ah-
laki amag olmaktan cikarip arac haline ge-
tirdigi gerekgcesiyle elestirmistir. Ahlakta
deneysel ve duyusal amag fikrine karsi ¢I-
kan Kant’a gére mutlu olmak, haz duy-
mak, fayda saglamak vb. icin yapilan bir
fiil k6t olmasa bile ahlaki sayilmaz, zira
bunlar aklin degil tabiatin talepleridir (Pra-
tik Aklin Elestirisi, s. 103; Ahlak Metafizi-
ginin Temellendirilmesi, s. 5, 69-70). Odev
bagka hicbir gayeye vasita kilinamayacak
o6lciide degerli ve ylcedir. Su halde ddevi
bir amacg icin degil ahlék kanununa saygi-
dan dolay! yapmalyiz (Pratikc Aklin Elesti-
risi, s. 103; Ahlak Metafiziginin Temellendi-
rilmesi, s. 5, 69-70). Ahlak kendimizi nasil
mutlu kilacagimizin égretisi degil mutlu-
luga nasil 1ayik olmamiz gerektiginin 6g-
retisidir. Fakat din de isin icine katildigin-
da mutluluga layik olmama durumuna dus-
mekten sakindigimiz 6l¢ciide mutluluktan
pay alma umudu da dogar. Mutluluktan
pay almamiz ise ancak Allah’in varlidi, 6z-
gurlik ve ruhun 8limsizliga fikrini be-
nimsemekle miimkiin olur. En ytiksek iyi-
nin gerceklesmesi, yani faziletli insana hak
ettigi mutlulugun verilmesi imidi bu t¢
prensibe inanmay1 gerekKli kilar (Pratik Alk-
Iin Elestirisi, s. 134-147, 154).
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islam’in ahlak telakkisi ve ahiret inan-
cinin yaninda antik felsefenin de etkisiyle
saadet konusu Islam felsefesinin ana te-
malarindan biri olmustur. {lk islam filozo-
fu Ya'kab b. ishak el-Kindi, saadeti felsefi
bir problem olarak incelemese de insanin
keder ve mutsuzluktan kurtulup kalici sa-
adete ulagsmasinin yollarint gésterdigi Ri-
sdle fi'l-hile li-def‘i’l-ahzdn adl eserin-
de mutluluga ulasmak icin duyu hazlari ve
gecici hevesler yerine akla uygun yasamak
gerektigini séyler. Clinkl akli ve manevi
hazlar siirekli, maddi hazlar gegicidir ((iziin-
titden Kurtulmanin Yollar, s. 9, 16). Ben-
zer gorUsler Eb( Bekir er-Razi'den Nasirtid-
din-i Tasi ve Kinalizade Ali Efendi’ye kadar
sonraki misliman distnirler tarafindan
da baz farkliliklarla tekrarlanmistir (a.g.e.,
negredenin takdimi, s. 23-42).

Islam felsefesi tarihinde mutluluk ko-
nusu, ahlak felsefesinin temel meselele-
rinden biri olarak ilk defa genis bicimde
Farabi tarafindan incelenmistir. Farabi, el-
Medinetii'l-fGzila'da (s. 66) saadeti “in-
san nefsinin maddeye muhtac olmayacak
sekilde yetkinlige ulasmasi” diye tanimla-
diktan sonra bilgi ve erdemlerle yetkinlik
kazanmis insan aklinin faal akilla baglan-
11 kurmak suretiyle mutluluga eren nef-
sin artik faal aklin sadece bir derece altin-
da bulunacagini belirtmektedir. Aristo gi-
bi Farabi de mutluluk ahlakini isledidi et-
Tenbih “ala sebili’s-sa‘dde’ye hayatta
her insanin en son gayesinin mutluluk ol-
dugunu ifade ederek baglar. Fakat insan-
lar gercek mutlulugun ne oldugu konu-
sunda yanilgiya dugerler ve bazan serveti,
bazan da bagka bir amaci mutluluk sa-
nirlar. Esasen hangi tlirden olursa olsun
insanlarin yetkinlik saydigi her gaye birer
hayir kabul edildigi icin arzulanir. Pek cok
gaye varsa da bunlarin en degerlisi ve en
yetkini mutluluktur; mutluluk bagka hic-
bir amaca ara¢ olmayip kendisi bizatihi
amactir. Bu sebeple mutluluk buttin amac-
larin yahut hayirlarin en yucesi ve en yet-
Kinidir (Fusalii’l-medent, s. 133-134, 163).
Farabi'ye gbre insan nefsi akil, sehvet ve
6fkeden ibaret U¢ temel glice sahiptir.
Mutluluga bu giiclerden her birinin ken-
dine 6zgl erdemlerle donatiimasiyla ula-
silir. insan diistinen canli olduguna gére
aklin erdemi de saglikli diistinmedir ve in-
sani mutlu kilacak olan sey engin bir di-
sunce hayatidir (a.g.e., s. 128). Ayrica mut-
luluk icin pratik de gereKlidir. iradeli fiil-
ler icinde insani mutlu kilacak olan sade-
ce giizel fiillerdir. Ancak gerek bu fiiller ge-
rekse bunlarin kaynagi sayilan ahlaki er-
demler bizatihi hayir degil mutluluga ulas-
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tirmalari sebebiyle hayirdir (el-Medinetii’l-
fazila, s. 19). Mutluluk ayni zamanda top-
lumun da son amacidir. Bu amag erdem-
li devlet (el-medinet(i’'l-fazila) halkinin daya-
nisma ve yardimlagmastyla gerceklesir. Bu
konuda biri gegici diinya hayatina, digeri
ebedi hayata yénelik iki tur yetkinlik s6z
konusudur. ilki ahlaki erdemlerin gelisme-
siyle olusan bir tir hazirlayict yetkinlik,
ikincisi mutlak hayir olan ve yalniz kendisi
icin istenen en yliksek saadettir. Boylece
Farabi en ylksek saadetin 6limden son-
ra gergeklesecegine inanmaktadir (&zel-
likle bk. a.g.e., s. 102; Fustlii’l-medeni, s.
78, 161). Ayrica nefsin bedende mahpus
oldugu ve ancak oradan kurtulduktan son-
ra tam mutluluga kavusacagi seklinde eski
dinyadan intikal eden goris diger mus-
liman disundrler gibi Farabi tarafindan
da benimsenmistir. Erdemli kisi yasamayi
bu saadete gotiren bir firsat saydig icin
ister (Fusulii’l-medent, s. 153; el-Cem, s.
35-37).

Mutluluk en yiksek hayir ve en biliylik
fazilet oldudu icin bizatihi amac sayilma-
s1 gerektigi konusunda Farabi gibi diisu-
nen fhvan-1 Safa, onu diinyevi ve uhrevi ol-
mak tizere ikiye ayiran geleneksel islami
telakkiyi surdirmuistir. Dinyevi mutlu-
luk, her varligin en iyi durumda en mu-
kemmel gayeye dogru ilerlerken en uzun
sure yagamasl, ahiret mutlulugu ise her
nefsin yine en iyi durumda en yetkin ga-
yeye dogru ylkselerek ebediyen varligini
stirdlirmesidir. ihvan-1 Safa hayri iistiin
ahlak, serri de kot ahlak diye nitelerken
hayri mutlulukla 6zdes saymistir. Buna
gbre mutluluk iyi ahlak, mutsuzluk kot
ahlaktan ibarettir. insan arzu ve egilimle-
rini kendi iradesiyle yénlendirirse évglye
deger bir varlik haline gelir; irade ve ihti-
yarint akil ve diislincesinin yénetimine ve-
rirse erdemli, hakim veya filozof sayilir;
iradesini akil ve diistincesini prensiplerle
uyumlu kilmasi ise onun sevaba layik bir
varlik olmasini saglar (Res&’il, I, 318-319).
Su halde hayir ve saadete irade, akil ve
dinin uyusmastyla ulagilir.

ibn Sina da selefi Farabi gibi mutlulu-
gu, gunlik dildekinden farkli olarak dini-
metafizik bir yetkinlige ulasmis insanin
duydugu en yiiksek derecede haz olarak
dusinmiustir. Akil gliciniin yetkinlesme-
si sayesinde ulasilan bu mutluluk karsi-
sinda bedeni hazlar hi¢bir deger tasimaz
ve hemen hemen ilgilenmeye bile degmez
(es-Sifa’ el-Hlahiyyat (1), s. 423). Mutluluk
akli ve ruhi bir olgu olduguna gére insa-
nin olgunlasmasi ve mutluluga ermesinin
temel sarti bilgi ve hikmettir. Ancak fazi-

let sayilan fiilleri yapmadan sirf nazari akil
veya bilgi glicyle mutlulugun elde edil-
mesi imkansizdir. $u halde her is ve dav-
ranis bu amaca yénelik olmalidir. Bu saye-
de nefis ten kafesinden, madde bagindan
siyrilarak faal akilla iliski kurabilir; mutlu-
luk da bundan bagka bir sey degildir (a.g.e.,
s. 369-370). Béylece ibn Sina da diger is-
lam ahlékgilari gibi ahlaki arinma ve er-
demler kazanmayi ruhun kendi yetkinligi-
ne ulasmasinin zorunlu sarti saymaktadir.
Fakat hastanin yediklerinden tat almama-
si gibi ahlaki kétullklerle kirlenmis olan
ruhlar da asil yetkinlik ve saadetten ha-
bersizdir, bu sebeple ahiret saadetinden
yoksun Kalir. Buna Karsilik nefsin nazari
ve ameli glictint gelistirerek saadete liya-
kat kazanmis olanlar &hirette butin lez-
zetlerin en degerli ve en sereflisi olan sa-
adeti tadacaktir (a.g.e., s. 427-428).

ibn Miskeveyh mutlulugu “biitiin seyle-
rin en lezzetlisi, en ytice, en degerli ve en
acik secik olant” diye nitelemis, onun ba-
yagi lezzetlerden cok farkli oldugunu be-
lirtmigtir. Mutlulugun verdigi lezzetler akli
ve etkin, digerleri ise duyusal ve hayvani-
dir. Bunlar kisa sireli olup verdikleri mut-
luluk da cabucak gecer. Buna kargilik akii
lezzetler insana 6zgl oldugu icin degis-
ken degildir, eleme déniismez, stireklidir,
tamdir ve nihayet ilahidir (Tehzibii'l-ahlak,
s. 96-102). ibn Miskeveyh -muhtemelen za-
maninin sfilerini kastederek- bazilarinin,
bilme yetenegdini kullanmadan akli ihmal
ederek miinzevi bir hayatla mutlu oluna-
cagini iddia ettiklerini belirtmekte ve bunu
kesinlikle reddetmektedir. Ona gére mut-
lu olmanin temel sart1 hikmet derecesine
erisip bu alanda sirekli yikselmektir. Asil
ve tam mutluluk ise 6limle birlikte bu
dinyadan kurtulup ulu yaraticiya kavus-
makla gergeklesir. “Yaptiklarina karsilik ola-
rak onlar icin ne mutluluklar saklandigini
hi¢ kimse bilemez” meélindeki &yette (es-
Secde 32/17) ve, “Orada -ahirette- dyle bir
sey vardir ki onu ne g6z gérmus ne kulak
isitmis ne de bir insan zihni tasavvur ede-
bilmistir” anlamindaki kutsi hadiste (Bu-
hart, “Bed’ii’'l-vahy”, 8, “Tevhid”, 35; Miis-
lim, “Cennet”, 4, 5) bu en ileri derecedeki
saadete isaret edilmistir (a.g.e., s. 94-95).

Diger bircok konuda oldugu gibi mutlu-
luk konusunda da déneminin kdiltlrel bi-
rikimini cok iyi dederlendiren Gazzali, bu
husustaki dustincesini gelistirirken Kur'an
ve Sunnet’in yaninda tasavvuf ve felsefe-
den genis 6lcude yararlanmigtir. Nitekim
her seyin lezzetinin kendi tabiatina uygun
yetkinlige ulasmakta oldugunu belirtirken
Aristo felsefesinden islam diistincesine in-
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tikal eden anlayisi devam ettirmistir. Bu-
nunla birlikte Gazzali kalbin lezzetinin ve
en yiksek saadetin marifetullahta oldugu-
na dikkat cekerek tasavvufa yikselir (fh-
y&’, IV, 254-255). Ayni sekilde dzellikle bir
mutluluk unsuru sayllmasi bakimindan gi-
zellik Uzerinde dururken Eflatun’un gu-
zellik idesini hareket noktasi olarak almis,
bu dustinceyi de yine méarifetullaha bag-
lamistir (a.g.e., IV, 260-261). Gazzéli'ye go-
re bir amacin tam iyi olabilmesi icin lezzet
ve glzelligin yaninda fayda unsurunu da
tasimasi gerekir. Bir fiil bunlarin G¢ina
de iceriyorsa o fiil mutlak hayrr, ikisini ve-
ya sadece birini saglayabilecek niteliktey-
se nisbi hayirdir (a.g.e., IV, 86-87; Mizani'l-
‘amel, s. 3,97, 117-119). Bitln fiillerin en
son gayesi, biitlin faydalarin kendisine y6-
neldigi en Ustin fayda ise ahiret saadeti-
dir. Diger butiin erdemlerin ve imkanlarin
faydal sayilabilmesi bu son gayeye vasita
olmasina baghdir (thya’, IV, 89-91; Mizanti’l
‘amel, s. 110-113). Gazzali de 6teki islam
ahlakgilari gibi ilim ve hikmetten duyulan
akll hazzin diger bitin hazlardan Gstin
oldugunu yine onlarin gerekcelerine da-
yanarak savunmustur. AKIl hazlarin en de-
gerlisi bilginin verdigi haz, bilginin en de-
derlisi de marifetullahtir; marifetullahin
insan icin mimkun olan en yiksek dere-
cesine ancak ahirette ulagilabilir (fhya’, 11,
25-26; 111, 85, 242-245; Mizanil'l-“amel, s.
3-4, 119; Miskatii'l-envar, s. 10-12). Insan
dogal olarak guzelligi sever, cirkinlikten
hoslanmaz. Guzelligin derecesi bilgi, er-
dem ve amellerdeki yetkinlik seviyesine
gore degisir. En yetkin varlik Allah oldugu-
na gore mutlak giizel olan da O'dur. in-
san icin gercek yetkinlik ve gizellik, dola-
yisiyla tam mutluluk Allah’a yénelmede-
dir. Hadis oldugu séylenen bir rivayette yer
alan, “Allah’in ahlakiyla ahlaklaniniz” ifa-
desinde kastedilen sey budur. Ancak Al-
lah’in ahlaki ile ahlaklanip O’na mimkiin
olan en ileri derecede yaklasmak ahirette
mumkiin olacaktir. Béylece insan, glizel-
ligi ve ondan dogan mutlulugu da en ile-
ri derecede ahirette tadacaktir (fhya’, 1V,
139; Mizanii’l-“amel, s. 102-108).

islam alimleri ve distiniirleri saadeti ke-
sin bicimde bedensel hazlardan ayirarak
asil saadetin akli ve méanevi bir haz oldu-
du, bilgi ve erdemle yetkinlesmis ruhun
bu diinyada saadeti eksik de olsa tadabi-
lecegi, bununla birlikte en ylksek saade-
tin 6limden sonra gerceklesecedi nokta-
sinda birlesmig, bunu da ittisal, lika, te-
sebbiih, tahalluk gibi Allah’a yakinlik mer-
tebesini gésteren kavramlarla irtibatlan-
dirmigtir. Musliman alim ve dugunrler
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butiin zihinsel ve bedensel, bireysel ve sos-
yal faaliyetlere insani iki dinyanin saade-
tine ulastirmaya elverisli olup olmadigt 6l-
¢ustine gore deger yuklemislerdir. Bu du-
rum, cok farkll konulara dair kitaplarin
bagliklarinda saadet kelimesine yer veril-
mesinde gorilmektedir. Farabi'nin felse-
fenin baslica konularmna dair et-Tenbih
‘ala sebili’s-sa‘dde’si (nsr. Ca‘fer Al-i Ya-
sin, Beyrut 1405/1985), Ebl’l-Hasan el-
Amirt'nin felsefe ve ahlak konularini isle-
digi es-Sa‘ade ve'l-is‘ad’ (nsr. Ahmed A.
Atiyye, Kahire 1991), EbQl Sehl el-Mesihi'-
nin dini ve felsefi konulara dair ‘Unva-
nii's-sa‘dde’si (10U Ktp., AY, nr. 321), Ragib
el-isfahani’nin akaid, ahlak ve tasavvuf ko-
nularindaki Tafsilii'n-nes’eteyn ve tah-
silii’s-sa‘adeteyn’i (Beyrut 1988), Nasir-1
Hisrev'in ahléka dair Sa‘ddetndme’si (Ber-
lin 1961), Yasuf Has Hacib’in ahlak ve siya-
sete dair Kutadgu Bilig adl eseri, Gaz-
zal'nin ahlék ve tasavvufa dair Kimyd-y1
Sa‘adet’i (Tahran 1352), Alemuddin es-
Sehavi'nin Arap edebiyatiyla ilgili Sifri’s-
sa‘dde ve sefirti’l-ifdde’si (Dimask 1983),
ibn Kayyim el-Cevziyye'nin akaid konula-
riyla ilgili Miftdhu déri’s-sa‘ade’si (Bey-
rut 1414/1994), FirGzabadi'nin hadis konu-
sundaki Sifrii’s-sa‘dde’si (Beyrut 1986),
Tagkdprizade'nin ilimler ansiklopedisi Mif-
tdhu's-sa‘dde ve mishdhu's-siyade’si
(ngr. Ali Dehrfic, Beyrut 1998), Ali b. Mu-
hammed Acri'nin itikad, ibadet ve mua-
melat konularina dair MiftGhu’s-sa‘ade’-
si (San‘a 1424/2003), saadeti ortak baglik
olarak tasiyan eserlerden bazilaridir.
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(aeladt)
Daha cok
kiyametin kopma zamam ve

kiyamet giinii anlamimda kullanilan

bir Kur’an terimi.
[, o

Soézlukte “kisa zaman, an; gece ile gin-
dizin olugturdugu yirmi dért zaman di-
liminden her biri” méanalarina gelen saat
kelimesi Kur’an-1 Kerim’de kirk sekiz yerde
gecmekte olup bunlarin kirki, “kiyametin
kopma zamani, kiyamet gind” anlamini
ifade eder. Ozellikle Mekki sirelerde insa-
nin diinyadaki her davranigindan sorum-
lu olacagi kiyamet giintine bu kelime ile
vurgu yapildigr gorillr. Bunun yaninda
icinde bulundugu zamani asamayan ve
gelecegin hesabini yapamayan inkarcila-
rin, “Kiyamet ne zaman kopacak?” seklin-
deki sorularina karsilik bunun Allah'tan
bagka kimse tarafindan bilinemeyecegi be-
lirtilir; ancak kiyametin yakin oldugu ve
ansizin vuku bulacagi bildirilir (M. F. Ab-
diilbéki, el-Mu‘cem, “sa‘at” md.). Naslar-
da yer alan, bu olayla ilgili ve zamanlama-
y1 andiran ifadelerin jeolojik ve kozmolojik
zaman statiisline girdigi dikkate alinirsa
kiyametin kopmasinin yakin oldugu sek-
lindeki beyanin tzerinden 1400 yilin geg-
mesinin bir problem tegkil etmedigi anla-
silir. Ragib el-isfahani “kiyamet” anlamina
gelen saatin muhteva acisindan Uge ayril-
digint kaydeder. Birincisi bltiin insanla-
rin sorguya cekilmek Uizere mahserde bir
araya getirilmesi (biiyiik saat), ikincisi bir
devrin insanlarinin ahirete intikal etmesi
(orta saat), Gglincust de bir Kisinin 6lme-
sidir (kiigtk saat, kiigiik kiyamet; el-Miif-
redat, “sa‘at” md.). Saat kelimesi Kiitiib-i
Sitte'de ve diger hadis kaynaklarinda ben-
zer manalarda cokca yer almis, onun ala-
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metlerine dair bir¢ok rivayet nakledilmistir
(Wensinck, 111, 26-29; bk. KIYAMET ALA-
METLERI).
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Mezopotamya'da ve eski Misir'da gline-
sin dlinya etrafindaki bir dénlstini (aslin-
da dunyanin kendi etrafindaki bir dénisunu)
tamamladigi sure bir giin olarak tanimla-
nir ve mevsimler géz éndnde bulundurul-
maksizin gindiz ve gece birbirinden ba-
gimsiz bicimde on iki esit saate bélinlr-
dii. Herodotos Grekler'in glines saatini ve
glnun on ikiye bélinmesini Babil'den 6g-
rendiklerini sdyler. Helenistik dénemde
(m.5. 330-30) giniimiizde oldugu gibi giin
yirmi dort egit saate bélinmeye baslandi.
Ancak giiniin 6gleyin zeval vakti veya ge-
ce yarist baglatiimasi ile (zevali, alafranga)
aksam glines batarken baglatiimasi (gur(-
b1/ ezani, alaturka) iki farkh uygulamaya
yol acti. Hicri kameri takvimde aylar hilal
dogarken yani glines ufukta batarken bas-
lar. Yeni ayla birlikte yeni bir glin baglar ve
glinesin al¢alarak ust kenarinin ufuk ciz-
gisine teget hale geldigi an saatin 12.00
yahut 0.00 oldugu kabul edilir. Dolayisiyla
baglayan gece gecmis gline degil yeni gi-
ne ait sayilir. Bu sebeple hicri takvimdeki
miubarek sayllan cuma geceleri miladi tak-
vimin persembe, kandil ve bayram gecele-
ri de yine bir giin éncenin gecesine rast-
lar. Glines merkezinin tam bulunulan boy-
lam dairesinin tizerine geldigi an 6dle za-
manidir ve bu ani 12.00 kabul eden zevali
saatlerde gliniin 6glende baslamasinin ka-
risikliga sebebiyet vermemesi icin basla-
ma aninin on iki saat énceye, gece yarisi-
na alinmasi yoluna gidilmistir.

Turkiye'de 6zellikle XIX. yizyilin bagsla-
rindan itibaren Bati Ulkeleriyle kurulan ti-
cari, askeri ve siyasi alanlardaki yakin ilis-
kiler zevali saat uygulamasinin 6nce dev-
let yénetimine, ardindan toplum hayatina
girmesine sebep olmustur. Dahiliye Neza-
reti’'nin yayimladigi Nisan 1912 tarihli ta-
mimle alafranga ve alaturka saat sistem-
lerinin bir arada kullaniimasinin ortaya ¢i-
kardigi sorunlar dile getirildikten sonra or-
duda ve biitin vilayetlerdeki resmi daire-
lerde alafranga saatin kullaniimast zorun-
Iu kilinmugtir. Cumhuriyet’in ildnindan son-



