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Öz Gerçekte birtakım farklılıklarla birlikte insanlığın ortak değeri ve fiilî bir gerçeklik 
olan ahlâk, ilmî bir disiplin olma hüviyetine filozofların çalışmalarıyla kavuşmuştur. Fi-
lozoflar ahlâkı pratik felsefenin en önemli dalı olarak ele almışlar ve onu geliştirdikleri 
nefis teorisinden hareketle felsefî bir disiplin halinde ortaya koymuşlardır. İnsanlar arası 
ilişkilerde vazgeçilmez bir temel işlevi gören ahlâk, nefsin güçleri, huy, erdem, erdemsiz-
lik, yetkinlik, iyilik ve mutluluk kavramları ekseninde felsefî bir temel üzerine oturtul-
muş; birey, aile ve şehir halkı şeklinde genişleyen halkalarda nasıl tezahür edeceği dakik 
bir anlatımla açıklığa kavuşturulmuştur. Bu makalede özellikle Müslüman filozofların 
ahlâk felsefesinin gelişimindeki katkıları önce sürece bağlı olarak, ardından kavram ve 
konuları açısından ele alınacaktır.  
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The Contributions of Muslim Philosophers to the Development of Moral Philosophy 

Abstract Even though it has some differences, as a common value and a reality, the 
Ethics became a scholarly discipline through the works of philosophers. The 
Philosophers saw the Ethics as the most important branch of the practical philosophy 
and constructed it as a philosophical discipline through the nafs theory which they have 
developed. This article examines the contributions of Muslim philosophers to the 
development of ethical philosophy, firstly as a process, and secondly as a conceptual 
and thematic set. 
Keywords: Philosophy, ethics, nafs, self, habit, virtue 
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Giri   
Ahlâk, ya ayan bir gerçeklik olarak insanl n ezelî ve ortak bir mal  olsa da 
onu ilmî bir disiplin eklinde ilk önce filozoflar kurmu  ve geli tirmi tir. s-
lam ilimler tarihinde bazen geçi kenliklere izin vermekle birlikte aklî ve naklî 
ilimler ya da felsefî ve dinî ilimler eklinde bir tasnifle kar la maktay z. Bu-
rada, ilimler tasnifinin ba lang çta filozoflar taraf ndan yap lm  oldu unu, 
dinî/ er’î ilimleri de içine alan kapsaml  tasniflerin nispeten sonraki dönem-
lerde yap ld n  göz önünde bulundurmak durumunday z. Müslüman filo-
zoflar taraf ndan özet bir anlat mla “ eyleri olduklar  gibi bilmek” eklinde 
tan mlanan felsefe/hikmet, Yunan felsefe miras na ba l  kal narak naza-
rî/teorik ve amelî/pratik felsefe diye iki k s mda incelenmi tir. Matematik, 
tabii ilimler ve metafizik teorik felsefe kapsam nda ele al n rken; ahlak, ev 
idaresi ve devlet yönetimi pratik felsefe kapsam nda ele al nm t r.  

Daha sonra en geli mi  örneklerinden birini Ta köprüzade’nin Miftâhu’s-
Sa’âde’sinde gördü ümüz ilimler tasnifinde varl k düzeylerine göre dörtlü bir 
s n fland rmaya ahit ommaktay z. Müellif, ilimleri inceledikleri varl klar n 
varl k düzeyini dikkate alarak s n fland rm t r. Bu tasnif ana hatlar yla özgün 
olmakla birlikte teferruatta eklektik bir nitelik ta maktad r. Varl klar; kitabî, 
ibarî, zihnî ve aynî varl k dereceleri dikkate al narak inceleme konusu yap l-
m t r. Kitâbî varl klar  inceleyen ilimler; Edevâtu’l-hat, kavâninu’l-kitâbet, 
tahsinînü’l-hat, tertîbu’l-hurûf vb. dir. Bârî varl klar  inceleyen ilimler; 
Mehâricu’l-hurûf, lügat, vaz’, i tikâk, tasrîf, nahiv, me’ânî, aruz vb. dir. Zihnî 
varl klar  inceleyen ilimler; Mant k, nazar, cedel, hilâf, âdâbu’d-dersdir. Aynî 
varl klar  inceleyen ilimler: A. El-Hikmetu’n-nazariyye: el-Ulumu’l-ilâhiyye, 
lmu’t-tabiî (t b, baytara, maadin, kimyâ, sihir vb.), el-Ulûmu’r-riyâziye (hen-

dese, hey’et, vb.). B. el-Hikmetu’l-ameliyye (ahlâk, siyâset vb.). C. El-
Ulûmu’ - er’iyye (usûlu’d-dîn, k râ’at, hadîs, tefsîr vb.).1 

Ahlâk, ilimleri aklî ve naklî diye ay rmaya dayal  sonraki tasniflerde bile filo-
zoflara ait nazarî hikmet ve amelî hikmet tasnifine uygun bir ekilde amelî 
hikmet kapsam nda mütalaa edilmi tir. Ahlâk  dinî ve kelamî perspektiften 
ele alan âlimler dahi konular  filozoflar n olu turdu u kavramsal ablona uy-
gun olarak incelemi lerdir. Ebu’l-Hasan el-Maverdî’nin Edebü’d-Dünya ve’d-
Din’i, Ra b el- sfahanî’nin ez-Zeria ila Mekarimi’ - eria ( slam’ n Ahlakî lkeleri 
ile nsan), Tafsilü’n-Ne ’eteyn ve Tahsilü’s-Saadeteyn ( ki Hayat ki Saadet)’i ve 
Adudüddin Îcî’nin Ahlâk-  Adudiyye’si buna örnek olarak verilebilir.2 

Filozoflar n ahlâk teorisi nefis analizine dayanmakta ve tabii bir karakter ta-
maktad r. Bu özelli inden dolay  felsefî ahlâk teorisinde iyi ve kötü, erdem 

ve erdemsizlik zaman, mekân ve kültür faktörlerine ba l  olarak de i mez. 
Bunun aksine dinî ve geleneksel ahlâk teorilerinde erdem ve erdemsizlik za-
man, mekân, din ve gelenek faktörlerine göre de i iklik gösterebilir. Bir s-
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lam ve H ristiyan ahlâk ndan ya da dinî ve seküler ahlâktan söz edilebildi i 
halde filozoflar n ortaya koydu u ahlâk teorileri aç s ndan bak ld nda Yu-
nan filozoflar nda veya Müslüman filozoflarda farkl la an bir ahlâktan söz 
edilemez. Çünkü filozoflar ahlâk  hep insan tabiat  ve nefsini esas alarak ge-
li tirmi lerdir. Meydana gelebilecek de i iklikler insan tabiat  ve nefsinin ta-
n nmas  noktas nda ortaya ç kacak yeni bilgilere ba l  de i ikliklerden öteye 
geçmez.  

slam Dü üncesinde Ahlâk Felsefesinin Geli im Seyri 
slam ahlâk felsefesi, Antik Yunan filozoflar n n ahlâk dü ünceleri temelinde 
slamî kaynaklarla desteklenerek geli tirilmi tir. Bu kaynaklar n sa lad  ah-

lâkî ilke ve ö retiler slam ahlâk felsefesinde önemli bir yer i gal etmektedir. 
slâm’da Kur’an ve hadisler yan nda f k h, kelâm ve tasavvuf alanlar nda ya-

z lm  eserlerde de ahlâkî meselelerin ele al nm  oldu u görülmektedir. Bu 
bak mdan Mâverdî’nin (ö.1058) Edebü’d-Dünya ve’d-Dîn adl  eseri geleneksel 
ahlâk ilminin önemli bir örne i olarak an labilir.3 Ahlâkî konular kelâm il-
minde daha çok husün ve kubuh, Tanr ’n n iradesi, insan hürriyeti ve kader 
gibi konular münasebetiyle ele al nm t r. Bu konularda Mutezile, E ’arîler ve 
Maturidîlere ait özel görü ler bulunmaktad r.4 
slam dü üncesinde felsefî ahlâk n do u unu sa layan Yunan filozoflar na ait 

ahlâk eserlerinin ve bunlar üzerine yap lan erhlerin önemli bir bölümü er-
ken bir tarihte Arapçaya çevrilmi tir. Müslüman filozoflar, Platon’un ba ta 
Devlet olmak üzere diyaloglar n n önemli bir k sm n  incelemi lerdir. Aristo-
teles’in ünlü ahlâk kitab  Nikhamakhos’a Etik’ini shak bin Huneyn on bir 
k sma ayr lm  olarak Arapçaya tercüme etmi tir. Ayn  mütercimin eserle il-
gili bir erhi de tercüme etti i bildirilmektedir. Fârâbî özellikle bu eserin giri  
k sm  üzerine bir erh yazm t r. Daha sonra bn Rü d de Aristoteles’in ah-
lâk  üzerine orta boy bir erh kaleme alm t r.5 Galen’in bugün sadece Arap-
ça tercümesiyle tan nan Fi’l-Ahlâk’  ve insan n kendi faziletlerini nas l ke fe-
dece ine dair bir risalesi, slam filozoflar  üzerinde oldukça etkili oldu. Müs-
lüman ahlâkç lar n ahlâk  ruhanî t p olarak görmelerinde daha çok Galen’in 
etkili oldu u söylenebilir. Müslüman filozoflar  etkileyen di er iki Yunanl  
kaynak, yanl l kla Aristoteles’e atfedilmi  olan Fezailü’n-Nefs ve Teoloji’dir.6 

Kindî’nin (ö.866) ahlâkla ilgili görü leri risaleleri içinde yer alan çe itli bilgi-
lerden, Risale fi Hudûdi’l-E ya ve Rüsûmiha’daki baz  tan mlardan ve özellikle 
el-Hîleli Def’ l-Ahzan adl  risalesinden ç kar lmaktad r. Kindî’nin ahlâkla ilgili 
Risale fi Ennne’n-Nefs  ve Âdâbu’n-Nefs adl  iki kay p eserinden bahsedilmek-
tedir. Kindî’nin el-Hîleli Def’ l-Ahzân adl  hacmi küçük eseri Âmirî, bn 
Miskeveyh ve Tûsî gibi ahlâk filozoflar  üzerinde çok etkili olmu tur. Hüz-
nün mahiyeti, sebepleri ve tedavi yöntemleri gibi konular  ele alan eserde s-
lamî etkilerin yan  s ra Platoncu, Aristotelesçi, Stoac  ve Yeni Platoncu etki-
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ler de bulunmaktad r. Kindî, slam dü üncesinde ahlâk ile psikoloji aras nda-
ki ba lant y  ilk kuran filozof olarak yerini alm t r.7 

Ebu Bekir Râzî (ö.925), yazd  ahlâk kitab na, ahlâk ilmini ruhsal hastal kla-
r n tedavisi olarak görmesi nedeniyle et-T bbu’r-Ruhanî ad n  verdi. Eserde 
daha çok Platoncu unsurlara a rl k verdi i ve ayr ca Galen’in etkisi alt nda 
kald  görülmektedir. Burada Râzî öfke, k skançl k ve açgözlülük gibi nefsa-
nî kötülüklere bir tabip gibi yakla makta ve bunlardan kurtulma yollar n  ö -
retmektedir. Bu eser psikolojik-felsefî bir karaktere sahiptir. Râzî’nin itidali 
ö ütleyen, manevî hazlara yer veren ve filozofça ya aman n yollar n  göste-
ren es-Siretü’l-Felsefiyye adl  eseri de bir anlamda ahlâkla ilgilidir. Di er birçok 
ahlâk filozofundan farkl  olarak Râzî görü lerini dinî metinlerle takviye cihe-
tine gitmez. üphesiz bu onun vahiy kar s nda tak nd  menfi tav rdan ileri 
gelmektedir.8 

slam dünyas nda felsefe kadar ahlâk ilminin sistemle tirilmesi konusunda da 
Fârâbî’nin (ö.950) büyük pay  vard r. O psikoloji, ahlâk, din, felsefe ve siya-
set aras ndaki ili kiyi tespit edip felsefesini bu temel üzerine kurmu tur. 
Fârâbî bir yandan Platon’un görü leri ile Aristoteles’in görü lerini, öte yan-
dan felsefe ile dini uzla t rmaya çal m t r. Onun et-Tenbih ala Sebili’s-Saade 
ile Tahsilü’s-Saade’si do rudan ahlâkla ilgilidir. el-Medinetü’l-Faz la ve es-
Siyasetü’l-Medeniyye ise haz ve saadet konular na ilaveten klasik ahlâk kitapla-
r n n önemli bir bölümünü olu turan siyaset felsefesi ile ilgilidir. Kindî ve 
Râzî’den farkl  olarak Fârâbî, nefis hastal klar n n tedavisi üzerinde tek tek 
durmaz; ama ruhanî t bba devlet felsefesi kapsam nda yer verir.9 O as l ola-
rak entelektüel bir olgunla madan, yani heyulanî düzeydeki insan akl n n bil-
fiil ak l düzeyine geçmesi ve müstefad ak l düzeyinde hakikatleri bilme gücü-
ne kavu tuktan sonra faal ak l ile birle erek en yüksek mutlulu u kazanmas  
konusu ile ilgilenmi tir. Fârâbî’nin erdem ve mutlulukla ilgili görü leri bütün 
slam filozoflar  üzerinde, ittisal teorisi ise bn Sînâ, bn Bacce ve bn Tufeyl 

üzerinde etkili olmu tur.10 

bn Sînâ öncesi dönemde ya am  filozoflardan Ebu’l-Hasan el-Âmirî’nin 
ahlâk ve siyaset konusunda yazm  oldu u Kitabü’s-Saade ve’l- s’ad, sistematik 
olmamakla birlikte ahlâk felsefesinin önemli kaynaklar ndan biri say l r. Bu 
kitap, Müslüman filozoflar n ilgi alanlar n  ve dayand klar  kaynaklar  gös-
termesi bak m ndan bir bilgi hazinesidir. Bu bak mdan Âmirî, Kindî’den 
Tûsî’ye uzanan ahlâk felsefesi gelene inde önemli bir halkay  olu turmakta-
d r.11 

bn Sînâ’n n ahlâka olan ilgisinin onun genel felsefesi içinde de erlendirildi-
inde önemli bir yer i gal etmedi i görülür. Onun bu konudaki iki önemli 

eserinden biri, Aristoteles’in Nikomahos’a Ahlâk’ n n baz  bölümlerinin muh-
tasar tekrar ndan ibaret olan lmü’l-Ahlâk adl  risalesidir. Bu risale Tis’u Resail 
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içinde yer almaktad r.12 Bekir Karl a, yapt  ara t rmalar sonucunda bn 
Sînâ’ya ait bir ahlâk risalesine daha ula m  ve bunu “ bn Sînâ’n n imdiye Ka-
dar Bilinmeyen Yeni Bir Ahlâk Risâlesi” adl  makale içinde hem orijinal metin 
hem de Türkçe çeviri olarak ne retmi tir.13 Bunlara ilave olarak onun Tis’u 
Resail içerisinde yer alan er-Risale fi’s-Saade ve’l-Hücaci’l-a re fi enne’n-Nefse 
Cevherun adl  bir risalesi de ahlak felsefesi aç s ndan kayda de erdir ve nefsin 
cevherli ine dair on delili ve risalenin sonunda mutlulu u ve birtak m ahlakî 
hususlar  ele almas  bak m ndan önemlidir. Özellikle aile yönetimi ve siyaset-
le ilgili olan di er eseri ise Kitabü’s-Siyase’dir.14 Ayr ca o, ifa, Necât, el- ârât 
ve’t-Tenbihât, er-Risaletü’l-Ar iyye ve Uyûnü’l-Hikme gibi eserlerinde özellikle in-
san n mahiyeti, hay r, er ve mutluluk meselelerine yer vermi tir. Daha ya-
k ndan bakt m zda Uyûnü’l-Hikme’deki amelî hikmet tasnifinde Tûsî’nin 
ferdî, ailevî ve siyasî ahlâk tasnifine zemin haz rlayacak ekilde bir tasnif yap-
t n  ve e - ifa ve en-Necât’taki nefis teorisiyle de nefis türleri, huy ve meleke 
konular n  i leyerek slam ahlâk felsefesine temel olu turdu unu görmekte-
yiz. Ayr ca bn Sînâ’n n Risale fi’l-A k, Risaletü’t-Tayr ve Hay bin Yakzan gibi 
mistik ve alegorik risaleleri nefsin yüce mertebelere ç k n  ve sonunda melik 
olarak nitelenen Tanr ’ya ula mas n  felsefî bir roman üslubu içinde hikâye 
etti i için felsefî ahlâkla ilgili say lmaktad r.15 Onun bu tür eserlerinin özellik-
le bn Bacce’nin Tedbirü’l-Mütevahhid ve bn Tufeyl’in Hay bin Yakzan adl  
eserleri üzerinde etkili oldu unu söyleyebiliriz.16 

slam ahlâk felsefesi konusunda yaz lm  ilk sistematik eser bn Miskeveyh’e 
ait olup Tehzibü’l-Ahlâk ad n  ta maktad r. Bu çal ma, slam dünyas nda ka-
leme al nan birçok ahlâk kitab  için bir örnek olmu tur. Gazzalî’den 
K nal zâde Ali Efendi’ye var ncaya kadar birçok ahlâkç  onun bu eserinden 
istifade etmi tir. Fakat Tehzibü’l-Ahlâk’ n as l etkisini NasîreddinTûsî üzerin-
de icra etti ini görmekteyiz. Bu eseri esas alan Tûsî, ileriki sayfalarda hususi 
olarak irdeleyece imiz üzere slam ahlâk felsefesinin temel ba vuru kayna  
ve model eseri olan Ahlâk-  Nâs rî’yi yazm t r. Eserin en dikkate de er yan , 
Fârâbî ile birlikte ba layan ittisale dayal  ahlâk anlay ndan ziyade tecrübî ve 
Aristotelesçi bir anlay a ba l  kalm  olmas d r. Eserin nefsanî hastal klar n 
tedavisi k sm nda Kindî’nin etkisi aç kça görülmektedir. Ayr ca eski filozofla-
r n görü lerinin slam’la uyu acak ekilde iktibas edilmesi ve yorumlanmas  
onun geni  bir kabul görmesine sebep olmu tur. bn Miskeveyh’in ahlâk  
büyük oranda ba ta Aristoteles olmak üzere Platon ve Galen gibi Yunan fi-
lozoflar n n eserlerine dayanmaktad r.17 

Gazzalî’nin ahlâkç l  daha çok dinî ve tasavvufî çerçevede de erlendirilme-
ye uygun olmakla birlikte felsefî ahlâk gelene ine özellikle nefsanî hastal kla-
r n tedavisi ba lam nda büyük katk s  olmu tur. Nitekim “ hyau Ulumi’d-
Din”in üçüncü cildi ile “Mizanü’l-Amel” adl  eserini ahlâka tahsis etmi tir. 
Onun er-Risaletü’l-Ledünniyye ve Mi katü’l-Envar adl  eserlerini tasavvufî ahlâk 



72 • Eskiyeni 28/Bahar 2014 

aç s ndan de erlendirmek gerekir. Gazzâlî’nin felsefî ahlâkta yapt  dinîle -
tirme, Devvânî ve K nal zâde gibi sonraki ahlâkç lar üzerinde etkili olmu -
tur.18 
Gazzalî sonras  felsefî ahlâk n, birbiriyle ilgili olmakla birlikte farkl  özellikler 
ta yan iki ana çizgiyi takip etti i söylenebilir. Bunlardan birincisi, Fârâbî’nin 
daha metafizik mahiyetteki ittisal anlay na dayanan ve bn Sînâ’n n Ma rikî 
hikmet konulu eserlerinde belirgin hale gelen çizgi olup, en önemli temsilci-
leri, bn Bacce ve bn Tufeyl’dir. bn Bacce, medenî dünyan n uza nda ya-
ayan bir arifin ruhsal tekâmülünü anlatan Tedbirü’l-Mütevahhid’in; bn Tufeyl 

ise yine insanlardan uzak bir ortamda hakikatleri kavrayan ve felsefî bir ya-
am tarz  geli tiren bir münzevinin serüvenini edebî bir üslupla anlatan Hay 

bin Yakzan’ n yazar d r. Her ikisinde de konu, akl n imkânlar n  sonuna kadar 
kullanabilen bir insan n hakikate ula mak için yapt  fikrî ve ruhanî yolcu-
luktur. kinci çizgi ise bn Miskeveyh’in temellerini at p NasîreddinTûsî’nin 
sistemle tirdi i ve daha sonra slam dünyas nda Celaleddin Devvanî, 
K nal zâde Ali Efendi ve Muhyi-i Gül enî gibi temsilciler taraf ndan geli ti-
rilmi  olan felsefî ahlâk gelene idir.19 

slam ahlâk dü üncesinin olgunluk dönemi temsilcilerinden olmalar  itibariy-
le Nasîreddin Tûsî, Celaleddin Devvanî ve K nal zâde Ali Efendi’nin dü ün-
ce ve katk lar na ahlâk felsefesiyle özde le en söz konusu eserlerinden hare-
ketle daha yak ndan bakmak istiyoruz.  

Nasîreddin Tûsî’nin Ahlâk-  Nâs rî’si: Felsefî ahlâk alan nda kendisinden son-
rakileri en çok etkileyen dü ünür NasireddinTûsî’dir. Ahlâk-  Nâs rî, slâm 
ahlâk dü üncesinde do rudan felsefî ahlâkla ilgili olarak yaz lm  ikinci eser-
dir. Birincisi, bn Miskeveyh’e (ö: 1030) ait Kitabu’t-Tahâre veya di er ad yla 
Tehzibu’l-Ahlâk’t r. Bu iki kitap, Ebu Bekir Râzî, Fârâbî, bn Sînâ, Gazalî ve 
bn Bacce’nin konuyla ilgili çal malar ndan sadece ahlâk felsefesi ve siste-

matik ahlâk ilmiyle ilgili olmalar  itibariyle ayr l r. Ahlâk-  Nâs rî, ahlâk ilmi-
nin ileriki yüzy llarda telif edilen di er örneklerinin hem ekil hem de içerik 
bak m ndan ilham kayna  ve modeli olmu tur.  

Tûsî’nin ahlâk dü üncesi bir bütün olarak de erlendirildi inde onun hem di-
nî hem felsefî hem de tasavvufî bir karakter ta d  söylenebilir. Bu çok bo-
yutluluk, onun ahlâkî söyleminin bütün toplum kesimlerine hitap edecek bir 
niteli e sahip oldu unu göstermektedir. Eserleri aras nda Ahlâk-  Muhte emî 
ve Evfsâfu’l E râf  daha çok dinî ve tasavvufî bir karakter arz ederken, Ahlâk-  
Nâs rî ve er-Risâletu’n-Nasîriyye daha çok felsefî karakter arz eder. Gafarov, 
Tûsî’nin bu felsefî karakterli ahlâk kitaplar yla filozofça ya aman n ilkelerini 
ortaya koydu unu ve böylece Ebu Bekir er-Râzî’nin (ö.925) es-Sîretu’l-
Felsefiyye’deki görü lerini geli tirdi ini söyler. 20 Ahlâk-  Nâs rî’nin er-Risâletü’n-
Nasîriyye’den daha kapsaml  oldu unu söylemek mümkündür. Tûsî’de felsefî 
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ahlâk dendi inde ilk akla gelen eserinin Ahlâk-  Nâs rî olmas  da zaten bu 
özelli inden ileri gelmektedir. slâm ahlâk dü üncesinde bn Miskeveyh’in 
Tehzibu’l-Ahlâk’ ndan sonra Tûsî taraf ndan daha kapsaml  bir ekilde yaz l-
m  olan bu eserde ba ta bn Misekeveyh olmak üzere Kindî, Fârâbî, bn 
Sînâ ve Gazâlî gibi slâm dü ünürlerinin yan  s ra ayr ca Sokrat, Platon ve 
Aristoteles gibi eski Yunan dü ünürlerinin görü lerinden de istifade edilerek 
ahlâkî ya am n ve mutlulu un esaslar  ortaya konulmu tur.21 

Pratik felsefenin bn Sînâ’da ald  son eklin Ahlâk-  Nâs rî’de Tehzîbü’l-
Ahlâk, Tedbîr-i Menâzil ve Siyâset-i Müdün adlar n  ta yan üç ayr  ba l k al-
t nda ayr nt l  olarak incelenmi  olmas , bu eseri bn Miskeveyh’inTehzîbü’l-
Ahlâk’ ndan farkl  k lan bir özelliktir. Böylece Tehzîbü’l-Ahlâk her ne kadar 
felsefî ahlâk konusunda yaz lm  ilk sistemli eser olsa da Ahlâk-  Nâsirî hem 
eski felsefî birikimi özetlemesi, hem de Tehzîbü’l-Ahlâk’tan ba ka iki yeni 
bölüm daha içermi  olmas  bak m ndan daha kapsay c  bir özelli e sahiptir. 
Pratik felsefeyi bu iki yeni bölümle birlikte genel ahlâk ba l  alt nda i leme 
gelene ini Tûsî ba latm  olsa da ondan önce Muhammed b. Ahmed 
Hârizmî’nin Mefâtîhu’l-Ulum’da Tûsî’ninkine benzer bir tasnif yapt  görül-
mektedir.22 Ahlâk-  Nâs rî’nin bu bak mdan sahip oldu u orijinalli e ra men 
birinci bölümünün Tehzîbü’l-Ahlâk’ n serbest al nt s  oldu u göz ard  edile-
mez. Bu durum, bn Miskeveyh’in Tûsî üzerinde ne kadar etkili oldu unu 
gösterir.  

Eserin ad  dikkate al nd nda, ahlâk kelimesinin pratik felsefe ile özde le ti-
rildi i anla lmaktad r. Ahlâk teriminin anlam nda yap lan bu de i iklik dik-
kat çekicidir. Eserin birinci bölümü olan ferdî ahlâkla ilgili yapt  bir ba ka 
de i iklik, bn MiskeveyhTehzîbü’l-Ahlâk’a do rudan insan nefsi ile ba larken 
Tûsî’nin önce ahlâk n di er ilimler içindeki konumunu tespit etmi  olmas -
d r. Ayr ca Ahlâk-  Nâs rî’nin birinci k sm n n plan ve ba l klar aç s ndan 
Tehzîbü’l-Ahlâk’a göre daha sistematik bir kitap görünümünde oldu u söyle-
nebilir.  
Tûsî’nin slâm ahlâk dü üncesindeki yerini tespit etmemiz aç s ndan oldukça 
önemli olan Ahlâk-  Nâs rî isimli eseri, gerek sistem ve çerçeve, gerekse 
muhteva bak m ndan slâm’da ahlâk dü üncesinin olgunluk döneminin en 
dikkate de er örne idir.23 Ayr ca bu eser sadece önceki felsefî brikimi özet-
lemesi ile de il, ayn  zamanda kendisinden sonraki ahlâk dü üncesi üzerinde 
etkili olmas  bak m ndan da çok önemlidir. Nitekim ahlâk alan nda Tûsî’den 
sonra yap lan çal malar n ço unun bu eserin kopyas  denecek ölçüde etkisi 
alt nda yaz ld  görülmektedir.24 Buna örnek olarak Adududdin el- cî’nin 
(ö.1355) Ahlâk-  Adudiyye’sini, K nal zâde Ali Efendi’nin (ö.1572) Ahlâk-  
Alâî’sini, Celâleddin Devvânî’nin (ö.1502) Ahlâk-  Celâlî’sini, Muhyî-i 
Gül enî’nin (ö.1606) Ahlâk-  Kirâm’ n  ve Hüseyin Vâiz Kâ ifî’nin (ö.1505) 
Ahlâk-  Muhsinî’sini verebiliriz.  
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NasîreddinTûsî, bu eseri, smailî yönetim alt ndaki Alamut’ta geçirdi i y llar-
da yazm t r. O, bu kitab  yazma sebebini eserin mukaddimesinde belirtmi -
tir. Kalenin smailî valisi Nâs ruddin Muhte em, Tûsî’den, bn Miskeveyh’in 
ahlâk eseri Kitabu’t-Tahâre’yi Arapçadan Farsçaya tercüme etmesini ister. 
Tûsî, bu de erli eserin bütün anlam ve edebiyat güzelli ini tercümeyle aynen 
aktarman n zorlu unu gerekçe göstererek bunun yerine yeni bir ahlâk kitab  
yazman n daha uygun olaca n  söyler. Vali bunu kabul eder ve Tûsî, hem 
bn Miskeveyh’in söz konusu eserinden hem de di er baz  filozoflar n eser-

lerinden yararlanarak yeni bir ahlâk kitab  yazar.25 

Ahlâk E itimi (Tehzîb-i Ahlâk), Ev daresi (Tedbîr-i Menzil) ve Devlet Yö-
netimi (Siyaset-i Müdün) eklinde üç ana bölüme ayr lan Ahlâk-  Nâs rî’nin 
birinci bölümünün en önemli kayna  bn Miskeveyh’in Tehzîbü’l-Ahlâk’ d r. 
Ancak bu eserde yer alan aile ahlâk  ve siyasete dair baz  fikirler sonraki bö-
lümlerde ilgili konular i lenirken kullan lm t r. Ev daresi ba l n  ta yan 
ikinci ana bölümde ayr ca bn Sînâ’n n bir risalesinden faydalanm t r.26 Dev-
let yönetiminin ele al nd  son bölümde en önemli kaynak Fârâbî’dir. Tûsî’nin, 
Fârâbî’nin sadece ad n  zikredip eserlerinin ad n  vermemekle birlikte, 
Fusûlü’l-Medenî, el-Medînetü’l-Fâd la ve Siyâsetü’l-Medeniyye adl  eserlerinden isti-
fade etti i anla lmaktad r.27 Bunlar d nda Tûsî’nin de at fta bulundu u gibi, 
bn Mukaffa’n n Âdâb’  da bu bölümün kaynaklar  aras nda yer al r.28 

Celaleddin Devvanî’nin Ahlâk-  Celalî’si: Kitâbü’l-Ahlâk, Levâmiu’l- râk fî 
Mekârimi’l-Ahlâk, Ahlâk-  Celâlî  ve Kitâb-  Ahlâk-  Celâlî29 adlar yla bilinen bu 
Farsça eserin as l ismi bizzat yazar n belirtti i üzere Levâmiu’l- râk fî 
Mekârimi’l-Ahlâk’t r.30 

Devvânî, bu kitab  telif sebebini eserinin giri inde bizzat aç klam t r. Buna 
göre, ilmi ve okumay  seven Sultan Halil, Devvânî’den, daha önceki as rlarda 
yaz lm , fakat o günkü dilde kullan lmayan ibareler ve anla lmas  zor iirler 
ihtiva eden kitaplar n me hur sultanlar n, de erli imamlar n ve büyük filozof-
lar n sözlerini kapsayacak ekilde düzeltmesini ve tamamlamas n  istemi , o 
da ahlâk ilminin tamam n  ku atmaktan aciz oldu unu dü ünerek, amelî 
hikmetin esaslar n  ihtiva eden, ama delil ve örnek gösterirken Kur’an ayetle-
rinden, hadislerden ve sahabe, tabiîn, tasavvuf eyhleri ve imamlar n sözle-
rinden, i rak filozoflar n n lemalar ndan, ke f ehlinin zevklerinden yararlan -
lan, bununla beraber söz konusu nüshan n konular n  mümkün mertebe ko-
ruyan ve hem ilmî hakikatleri isteyenler ve hem de amelî hikmete ilgi duyan-
lar n yeterli ekilde faydalanacaklar  bir eser yazmay  dü ünmü  ve sonunda 
bu kitap ortaya ç km t r.31 Devvânî’nin yararland  eser, ileriki sat rlarda be-
lirtece i üzere Nasîreddin Tûsî’nin Ahlâk-  Nâs rî adl  kitab d r.  

Ahlâk-  Celâlî, Allah’a dua ve Hz. Peygamber’e salât ve selâm ile ba lamakta-
d r. Takip eden sayfalarda, önce Sultan Uzun Hasan’ n övüldü ü, daha sonra 
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telif sebebi ve ehzade Halil’e övgünün bulundu u k s m yer almaktad r. Ar-
d ndan, eserin giri  bölümü gelmekte ve burada insan n halifeli i, amelî hik-
metin önemi, huylar n de i ebilirli i gibi konular incelenmektedir. Bu giri  
d nda eser, her biri Lem’a adl  alt ba l klar içeren Lâmi isimli üç ana bö-
lümden olu maktad r.  

Eserin en hacimli k sm n  olu turan ve Tehzîb-i Ahlâk ad n  ta yan birinci 
bölüm on alt ba l ktan meydana gelmektedir. Nefsin kuvvetleri, bunlardan 
do an erdemler/faziletler, dört temel erdem, tali erdemler, erdemsizlik-
ler/reziletler, erdeme benzeyen huylar, adaletin önemi ve bölümleri, erdem-
lerin kazan lmas , nefis sa l n n korunmas  ve psikolojik hastal klar  tedavi 
yollar  bu bölümde ele al nmaktad r. Ahlâk-  Celâli’nin en az yer kaplayan 
ikinci bölümü, Tedbîr-i Menzil (Ev Yönetimi) ad n  ta makta olup bu bö-
lümde alt  alt ba l k yer almaktad r. Tedbîr-i Müdün ve Rüsûm-i Padi ahî 
(Devlet Yönetimi ve Padi ahl k Kurallar ) ba l kl  üçüncü bölüm ise yedi k -
s mdan meydana gelmektedir. Bu üç bölümdeki alt ba l klar Ahlâk-  
Nâs rî’dekilerden çok az farkl l k gösterir. Eser bir sonuç/ma rib k sm  ile 
son bulur. Bu k s mda yazar, önce ana kayna  olan NasîreddinTûsî’ye uya-
rak Simet-i Ulâ ba l yla Platon’un Aristoteles’e nasihatini ve buna ilaveten 
kendi tasarrufuyla Simet-i Devvom ba l  alt nda Aristoteles’in skender için 
yazd  S rru’l-Esrâr adl  eserden baz  nasihatleri nakletmektedir.  

Devvânî, hem eserinin ad n  Levâmiu’l- râk fî Mekârimi’l-Ahlâk (Güzel Ahlâk-
la lgili Ayd nl k P r lt lar ) eklinde koyarken hem de bölümlerine Lâmi’ (par-
layan, p r lt ), alt ba l klara ise Lem’a (parlama) ad n  verirken râkî ve tasav-
vufî e ilimin etkisi alt ndad r. Kendi ifadelerinden anla laca  üzere 
Devvanî, amelî hikmetin konular n  ele alan ve bu bilgileri ayetler, hadisler, 
sahabe ve tabiîn sözleri, imamlar n, mutasavv flar n ve i rak filozoflar n n 
ifadeleri ve ke f ehlinin zevkleriyle süsleyen bir ahlâk kitab  tasarlamakta-
d r.32 Ahlâk-  Celâlî’de edebî üslup, te bihler, mecazlar ve iirler, okuyucuda 
yazar n bu eseri sanki yaln zca edebî gücünü göstermek için yazm  oldu u 
gibi bir kanaatin olu mas na yol açacak ölçüde yo un ve bask nd r.  

Devvânî, Ahlâk-  Celâlî’deki temel kayna n n NasîreddinTûsî’ye ait Ahlâk-  Nas rî 
oldu unu bizzat itiraf etmektedir.33 Yazar, kitap boyunca bazen Ahlâk-  Nâs rî’yi 
do rudan anarak al nt  yapmakta, bazen de sadece at fta bulunmakla yetin-
mektedir.34 Bu bilgiler nda iki eser mukayese edildi inde, Ahlâk-  Celâ-
lî’nin her üç bölümünün de felsefî içerik bak m ndan büyük oranda Ahlâk-  
Nâs rî’ye dayand  görülecektir.  

Ahlâk-  Celalî’nin felsefî kaynaklar  aras nda orijinalli i nedeniyle ehâbeddin 
Sühreverdî’ye de inmeden geçemeyiz. Devvanî eserinde tasavvufî bilginin 
de erini kan tlama ba lam nda Sühreverdî’ninTalvîhât’ ndan bir al nt  yapm -
t r.35 Bunun yan  s ra bn Sînâ ile eyh Ebû Said Ebulhayr aras nda cereyan 
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etti i belirtilen bir konu may  aktarmas  da onun rakî ve tasavvufî e ilimi-
nin eserindeki izlerini göstermesi bak m ndan önemlidir.36 Devvanî’nin ya-
rarland  di er filozoflar, bn Sînâ, Amirî, Sokrat, Platon ve Aristoteles’tir.  

Devvânî’nin ahlâk konusunda sahip oldu u felsefî malzemeyi klasik ahlâk 
felsefesi kitaplar nda nadir bulunan bir çerçevenin içine soktu u ve dolay s y-
la eserin ço u zaman bir nasîhatnâme veya siyasetnâme hüviyetine büründü-
ü görülmektedir. Onun tamamen felsefî gelene e ba l  kalarak bir ahlâk ki-

tab  yazmak yerine böyle bir yol izlemesi, kendisinin eklektik bir âlim olu u-
na ba lanabilir.  

Devvânî, ahlâk dü üncesinde genel olarak kendisinden önceki filozoflardan 
devrald  görü leri devam ettirmi tir. Ahlâk-  Nâs rî vas tas yla tan d  bn 
Miskeveyh’inTehzîbü’l-Ahlâk’  esas al nd nda, bu eserin ele ald  sorunlara 
ekleme ve ç karmalar d nda herhangi bir ilavede bulunmad  görülür.37 bn 
Miskeveyh ve Tûsî konular  salt felsefî bir yakla mla ele alm ken Devvânî 
ahlâk felsefesinin konular n  dinî literatür ile takviye etmi  ve konular n i le-
ni ine tasavvufî bir boyut kazand rm t r. Anay, istidlal ve ke fin birlikte me-
tot olarak benimsenmesini ve ancak her iki yöntemi ahs nda toplayanlar n 
gerçek manada filozof olduklar n n ileri sürülmesini felsefenin dinîle tirildi-
inin delili olarak de erlendirir. Burada sözü edilen felsefe, büyük ölçüde ta-

savvuftan istifade eden ve ba ta sezgi olmak üzere birçok konuda tasavvufa 
yak n fikirler ileri süren rak felsefesidir. Devvânî, felsefeyi bu ekilde anla-
makla hakk nda reddiyeler yaz lan felsefe ve filozoflar n daha sevimli gö-
rünmesine zemin haz rlamay  dü ünmü  olabilir.38 

K nal zâde Ali Efendi’nin Ahlâk-  Alâî’si: Ahlâk-  Alâî, bn Miskeveyh’in 
Tehzîbü’l-Ahlâk ile temellerini att , Nasîreddin Tûsî’nin Ahlâk-  Nâs rî ile 
olgunla t r p sistemli hale getirdi i ve Devvanî’nin Ahlâk-  Celalî ile mevcudu 
dinî ve tasavvufî aç dan zenginle tirdi i ahlâk felsefesi gelene inin dördüncü 
seçkin örne idir. Hüseyin Vâiz Kâ ifî’nin Ahlâk-  Muhsinî adl  kitab , söz konu-
su felsefî ahlâk eserleri silsilesinden plan ve yöntemi itibariyle farkl  olmakla birlikte “er-
demler”i k rk maddede ayr nt l  olarak ele al p örneklendirmesi aç s ndan önemli bir bo -
lu u doldurmaktad r.39 K nal zâde, Ahlâk-  Nâs rî, Ahlâk-  Celâlî ve Ahlâk-  
Muhsinî’yi incelemi  ve bunlara benzer dördüncü bir kitap yazmay  dü ün-
mü tür. Fakat ifadelerinden anla ld na göre; dilinin kolay anla lmas  ve 
halk aras nda di erlerinden daha çok tan nmas na ra men Kâ ifî’ninAhlâk-  
Muhsinî’sini ilim ve hikmetin gerektirdi i ara t rmalara dayanarak yaz lmad  
gerekçesiyle yeterince ilmî ve felsefî bulmam t r. Buradan onun planlad  
ahlâk kitab n  basit bir vaaz ve nasihat kitab  olarak dü ünmedi i, bilakis fel-
sefî temeli olan kapsaml  bir eser yazmak istedi i anla lmaktad r. Ayr ca her 
üç eserin de Farsça yaz lm  olmas  onda Türkçe bir ahlâk kitab  telif etme-
nin gereklili i konusunda bir motivasyon unsuru olmu tur.40 
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K nal zâde eserinin ad n  Ahlâk-  Alâî koydu unu eserin ba lar nda yazd  
beyitlerde bizzat ifade etmektedir.41 “Nükhet-i Hulk-  Ali Pa a’dan” beytinin 
de i aret etti i üzere dü ünürümüz eserini zaman n Osmanl  veziri Semiz Ali 
Pa a’ya ithaf etmi tir.42 

Giri  hariç tutuldu unda eser, kitap ad  verilen üç ana bölümden olu makta-
d r. Birinci kitap, eserin en hacimli k sm  olup ahlâk ilmini konu edinmekte-
dir.43 Yazar bu bölümde bâb ad n  ta yan dokuz alt ba l kta erdemler, er-
demsizlikler, erdeme benzeyen erdemsizlikler, erdemi kazanma yollar , er-
demlerin korunmas  ve ahlâkî hastal klar n tedavisi konular n  ele almaktad r. 
Tedbîrü’l-Menzil ad n  ta yan ve aile ahlâk n  konu edinen ikinci kitapta bâb 
adl  sekiz bölüm bulunur.44 Ahlâk-  Nâs rî ve Ahlâk-  Celalî’deki sistemati in 
d na ç k larak Ev Yönetimi bölümünde birden devlet yönetimiyle ilgili ko-
nulara geçildi i görülmektedir. kinci kitab n alt nc  bölümünden sonuna ka-
dar devlet idaresini ilgilendiren konular ele al nmaktad r.45 Alt nc  bölüm 
“Tedbir-i Müdün, Zabt-  Memalik, Kavaid-i ahî ve Nevamis-i lahî” ad n  
ta makta olup birinci fas lda insan n sosyallik ihtiyac , ikinci fas lda ise de 
sevgi konusu incelenmektedir. “Siyaset-i Müdün” ba l kl  yedinci alt bölüm-
de devlet çe itleri, yine ayn  ba l  ta yan sekizinci alt bölümde ise devlet 
ba kanl  ve adab  konular  i lenmektedir. Tedbîrü’l-Medîne adl  üçüncü ki-
tapta yöneticiler ile memur ve hizmetçileri aras ndaki ili kiler, dostluk ve dü manl k 
konular  ele al n r.46 Kitab n son k sm nda Ahlâk-  Nâs rî’de bulunan Pla-
ton’un nasihatlerine ve Ahlâk-  Celalî’de buna ilaveten bulunan Aristoteles’in 
nasihatlerine ek olarak baz  eyhlerin vasiyet ve nasihatleri sunulmu tur. 
K nal zâde’nin deyi iyle bu anber kitab  miskle tamamlam t r.47 

Ahlâk-  Alâî’nin dili oldukça a rd r. K nal zâde edebî gücünü ortaya koyacak 
a r bir üslup tercih etmi , görü lerini s k s k beyit, mesnevî ve rubaî gibi de-
i ik manzumelerle özetlemi tir. Bu özellik metni anlamay  zorla t rmakta ve 

kitab n sanki halktan çok seçkin tabaka için yaz ld  hissini vermektedir. Fa-
kat bu a r anlat m n aile ve devlet konular n n i lendi i son iki bölümde pek 
tercih edilmedi i ve sade bir dil kullan ld  dikkati çekmektedir. Oysa dua ve 
tasavvufî aç klamalar n yer ald  bölümler a rd r ve anla lmalar  zordur. 
Bu, dü ünürümüzün hem Tûsî ve Devvânî’nin eserleri gibi felsefî yönü olan, 
hem de Kâ ifî’nin eseri gibi herkesin anlayabilece i tarzda bir eser yazma ça-
l mas n n, hem halka hem de seçkin zümreye hitap etme gayretinin göster-
gesidir.48 

Ahlâk-  Alâî’nin temel felsefî kaynaklar , K nal zâde’nin eseri telif amac n  aç klar-
ken belirtti i üzere Nasîreddin Tûsî’nin Ahlâk-  Nâs rî’si ve Celâleddin 
Devvânî’nin Ahlâk-  Celâlî’sidir. Kâ ifî’nin Ahlâk-  Muhsinî’si felsefî boyuttan 
yoksun olmakla birlikte onun istifade etti i bir kaynak konumundad r. K nal zâde, 
Ahlâk-  Celalî’nin de kayna  olan Ahlâk-  Nâs rî’ye daha çok yer vermi  ve 
amelî hikmeti ahlâk e itimi, ev idaresi ve devlet yönetimi olarak üç bölümde 
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i leyen Ahlâk-  Nâs rî’den büyük oranda etkilenmi tir. O, Devvânî’ye genelde 
Tûsî’de kapal  gördü ü hususlar  aç klama veya konuya dinî bir muhteva ka-
zand rma zarureti hissetti i zaman ba vurmu tur.  

Ahlâk-  Alâî’nin di er felsefî kaynaklar  olan Pisagor, Empedokles, Sokrat, 
Platon, Aristoteles, Câlinûs, Hakim Ebrus, Hermes, Diyojen, Batlamyus, 
Hakim Ebû Katûtîs Kindî, Fârâbî, bn Miskeveyh gibi dü ünürler onun as-
l nda do rudan de il, bilakis Tûsî arac l yla müracaat etti i kaynaklard r.49 
Benzer örneklerin ve aç klamalar n ayn  konularda ayn  üslupla yer almas  
K nal zâde’nin bu kaynaklara büyük oranda Tûsî arac l yla ula t n n kan -
t d r.  

K nal zâde’nin Tûsî ve Devvânî arac l yla ba vurdu u kaynaklar d nda 
ahsen yapt  özgün ba vurular da vard r. Buna nefis konusunda bn 

Sînâ’n n ifa’s na yapt  ba vurular örnek olarak verilebilir.50 K nal zâde, ad  
geçen felsefî ahlâk klasiklerinde bulamad  veya eksik gördü ü bilgileri telafi 
etmek için Gazâlî’nin eserlerine ba vurmu tur. Gazâlî’nin onun üzerindeki 
etkisi daha ziyade ahlâk disiplinine dinî bir hüviyet kazand rma noktas nda 
yo unla maktad r. Bu etki, nefsanî hastal klar ve tedavisi konusunda aç kça 
görülmektedir.51 

Ahlâk-  Alâî, yer verdi i ayet ve hadis adedi bak m ndan hem Tehzibü’l-
Ahlâk’tan hem Ahlâk-  Nâs rî’den hem de dinî referanslar  nispeten zengin 
olan Ahlâk-  Celalî’den daha önde gelir.  

K nal zâde, kaynaklar ndan yararlan rken seçici davranm t r. Konular  bazen 
Tûsî ve Devvanî’nin eserlerinin bir tekrar ym  izlenimi uyand racak ölçüde 
nakillerle i lese bile önceki iki kayna ndan yer yer gerekli bulmad  k s mla-
r  ç karm  ya da kitab na onlarda olmayan yeni unsurlar eklemi ; hatta bazen 
onlar nkilerle ters dü en baz  görü ler serdetmi tir. Onun en otantik yönle-
rinden biri de Tûsî ve Devvânî’nin tersine, k z çocuklar na okuma ve yazma 
ö retilmesini savunmu  olmas d r.52 Ayr ca K nal zâde, Tûsî’nin özel bir alt 
ba l k alt nda yer verdi i “ çki çme Âdâb ” k sm n  ç kar p yerine “Yeme ve 
çme Âdâb ” konusunu i lemi tir.53 Tûsî ve Devvânî ile ters dü tü ü nokta-

lardan biri ise züht hayat  lehindeki tutumudur.54 Bozkurt, K nal zadenin Ah-
lâk-  Alâî’de dikkat çeken en önemli ve orijinal yönünün ahlak  felsefe-din 
uzla t rmas  tarz nda temellendirmesi oldu unu belirtmi  ve bunlarla ilgili 
baz  tespitlerde bulunmu tur.55 
Ahlâk-  Alâî kendisinden sonra yaz lan Ahlâk kitaplar na kaynakl k etmi tir. 
Mülkiye ve idadîlerde ders kitab  olmas  için Abdurrahman eref Bey tara-
f ndan kaleme al nan lmü’l-Ahlâk adl  kitap bunlardan birisidir.56 Ahlâk-  
Alâî do rudan olmasa da onun Bergüzâr-  Ahlâk adl  muhtasar  ders kitab  
olarak okutulmu tur.57 
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Nefis Teorisine Dayal  Felsefî Ahlâk Dü üncesi 
Filozoflar n ilimler tasnifinde teorik felsefe ve pratik felsefe eklindeki bö-
lümlemenin esas oldu unu belirtmi tik. Pratik felsefe, insan türünün iradî 
davran  ve fiillerindeki faydalar n, ki inin yönelmi  oldu u yetkinlik derece-
sine ula may  gerekli k l p dünya ve ahiret hayat n n hallerini düzenlemeye 
götürmesi bak m ndan bilinmesidir. Pratik felsefe, birey ve toplumla ilgili 
olmak üzere iki k sma ayr lmaktad r. Bireyle ilgili olana “Ahlâk E itimi” de-
nir. Bu k s mlardan ikincisi de ev halk ndan ibaret olan toplulu a dair olan 
“Ev daresi” ve ortak ehir, vilayet, bölge veya ülke halk ndan olu an toplu-
lu a dair olan “Devlet Yönetimi”dir.58 

Müslüman filozoflara göre ahlâk ilmi, insan nefsinin güzel ve övgüye de er 
bir ahlâk  kazanmas n  sa layan ilimdir. Dolay s yla bu ilmin konusu, iradeye 
ba l  olarak iyi ve kötü fiillere kaynakl k eden insan nefsidir. nsan nefsinin 
güzel ve övgüye de er bir ahlâka sahip olmas ndaki amaç, insan n yetkinli i 
ve mutlulu udur. Bu ayn  zamanda ahlâk ilminin amac n n da insan n yetkin-
li i ve mutlulu u oldu u anlam na gelir. Bu bak mdan Müslüman filozoflar 
felsefe e itiminde ahlâk ilminin ba a al nmas  gerekti i görü ündedirler. 
Çünkü nefsi kötü huylardan temizlenmeden yetkinli e ula mak isteyen bir 
ki iye felsefe ö retmek onun kötülü ünün artmas na sebep olur.59 

slam ahlâk felsefesinde Ebu Bekir er-Râzî (ö.925) ile ba layan ahlâk ilmini 
t p ilminden hareketle “ruhanî t p” (t bb-  ruhanî) olarak adland rma gelene i 
hem Tûsî, hem de onu model alan di er söz konusu üç ahlâkç  taraf ndan 
sürdürülmü tür.60 Çünkü t p ilmi bedeni yetkinle tirmeyi, ahlâk ilmi ise nefsi 
yetkinle tirmeyi amaçlamaktad r. Öte yandan t bb n sa l n korunmas  ve 
hastal n tedavi edilmesi eklinde iki k sm  oldu u gibi ahlâk ilminin de er-
demlerin korunmas  ve erdemsizliklerin yani nefsanî hastal klar n tedavi 
edilmesi eklinde iki k sm  vard r.  

Filozoflar ahlak görü lerini nefis teorisi üzerine in a etmi lerdir. Felsefî ahlak 
perspektifi di er ahlak perspektiflerinden özellikle bu yönüyle ayr l r. Ahlak 
felsefesinde nefis, bitkisel, hayvanî ve insanî diye üçlü bir tasnif çerçevesinde 
incelenmekle birlikte ahlak n konusu olanlar hayvanî ve özellikle de insanî 
nefistir. Bu Aristocu üçlü tasnifin Platoncu nefis teorisindeki kar l  ehevî, 
gazabî ve âkile nefislerdir.  

Nefis ile beden birle ince beden canl l k, türsel suret ve yetkinlik kazanm ; 
nefis ise fonksiyonlar n  icra edecek bir âlete kavu mu  olur. Bunun sonucu 
olarak bedende beslenme, büyüme, uygun olan  çekip uygun olmayan  itme 
gibi baz  canl l k belirtisi özellikler ortaya ç kar. Bu durumda nefis, kuvve ha-
lindeki canl  cismin ilk yetkinli idir. Bitki, hayvan ve insanlar n özel nefisleri 
ait olduklar  canl  türün fonksiyonlar n  belirlemektedir. Bundan dolay  be-
dende ortaya ç kan fiillerin ilkesi beden de il, nefistir. Buna göre beslenme, 



80 • Eskiyeni 28/Bahar 2014 

büyüme ve üremeyle ilgili fonksiyonlar  bitkisel nefis, hareket ve baz  iradî 
eylemlerle ilgili fonksiyonlar  hayvanî nefis, dü ünme gibi fonksiyonlar  nefs-
i nat ka denilen insanî nefis icra etmektedir. nsan, bitkisel nefiste bitkilerle, 
hayvanî nefiste hayvanlarla ortakt r. Fakat insan  bitki ve hayvandan ay ran 
yönü onun nefs-i nat ka ile gerçekle en dü ünme özelli idir.  

nsanî nefsin bedeni yönetme ekli konusunda önceki slam filozoflar n  ta-
kip eden Tûsî’ye göre beden nefsin arac  konumundad r. Nefsin bedendeki 
tasarrufu organlar vas tas yla gerçekle ir. Tûsî’de nefis-beden ili kisinin ahlâ-
kî yönünü olu turan teorik ve pratik ak l ayr m , bn Sînâ ve bn Miskeveyh 
arac l  ile Aristoteles’e dayan r. Buna göre soyut bir cevher olan dü ünen 
nefsin biri akledilir âleme, di eri hissedilir âleme olmak üzere iki yönü vard r. 
Teorik ak l kendi üstündeki prensiple irtibat kurarak müstefâd olurken, pra-
tik ak l onun bedenle ili kisini sa lar. nsanî nefsin kendisinden yukar da 
olana yönelmesiyle ilimler, a a da olana yönelmesiyle ise ahlâk ortaya ç kar.  

nsan nefsini ehvet, öfke ve ak l kuvvelerine ay rmakla birlikte birbirleriyle 
ili kili olarak ele alan Platoncu üçlü nefis anlay  esas olmak üzere; insan 
nefsini tabiat felsefesinden hareketle bitkisel, hayvanî ve insanî kuvveler ek-
linde inceleyen Aristotelesçi nefis anlay , Müslüman filozoflarda yerine gö-
re ayr  veya birle ik olarak ahlâk ilmine temel olmu tur.  

Buna göre bn Sînâ’n n Aristotelesçi üçlü ayr m na paralel olarak canl  dün-
yada görülen de i ik fiiller üç ba l k alt nda incelenebilir: Birincisi, tüm canl  
varl k dünyas na yay lm  olan beslenme, üreme ve büyüme faaliyetleridir. 
kincisi, hayvan ve insanda ortakla a bulunan iradî hareket, duyum ve hayal 

gibi psikolojik etkinliklerdir. Üçüncüsü ise sadece insanda bulunan aklî fiil-
lerdir. Bu üç çe it fiile bitkisel, hayvanî ve insanî nefis türleri kar l k gelir.  

bn Sînâ’y  takip eden Tûsî hayvanî nefsin kuvvetlerini iki kategoride inceler. 
Birinci kategoride iradî tahrik, ikinci kategoride ise organlarla idrak kuvvesi 
yer almaktad r. radî tahrik kuvvesinin görevi, yararl  olan  çekmek, zararl  
olan  itmektir. Bu bak mdan bu kuvvenin ehevî ve gazabî olmak üzere iki 
i levi söz konusudur. Hayvanî nefsin organik idrak kuvvesi, i levlerini iç ve 
d  duyular vas tas yla yerine getirir. Bu durumda hayvanî nefsin alg  kuvvesi 
de iç ve d  duyularla olmak üzere iki k s md r.  

nsanî nefis insana özgü olup, dü ünme kuvvesi ile temayüz eder. nsanî 
nefsin kendi i levleri yan nda bitkisel ve hayvanî nefis türlerinin güç ve i lev-
lerini içermesi, bu iki nefis türünü birer kuvve olarak ihtiva etmesi eklinde 
olur. Tûsî’nin bn Sînâ vas tas yla benimsedi i Aristotelesçi anlay a göre ne-
fis bir hareket prensibi olarak görünmekte ve kuvvelerinden söz edilmekte-
dir. Ayn  ekilde bir tek nefis ve onun çe itli fonksiyonlar ndan bahsedilmek-
tedir. Nefsin bu fonksiyonlar  icra ederken belli isimler almas  Platoncu an-
lamda farkl  nefislerin varl na delalet etmez. Tûsî, insanî nefsin bu kuvvele-
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rinin üç ayr  nefis olarak adland r ld na dikkat çeker. Hatta Tûsî bu Aristo-
telesçi tasnifin yan  s ra nefsin kuvvelerinden ehevî, gazabî ve âkile, ba ka 
bir deyi le behimî, sebuî ve melekî olmak üzere üç nefis olarak da bahseder.  

Nefsin kuvvelerinin denetimi ancak ahlâk ile mümkündür. Kuvvelerin kont-
rolü ve i levlerinin ölçüsü adalet ilkesine uygun olmak durumundad r. Çünkü 
Tûsî’nin ahlâk felsefesi adalet temeli üzerine kurulmu tur. Kuvvelerin adale-
te göre dengelenmemesi halinde ehvet kuvvesi insan  kendi tabiat na uygun 
olan i lere, öfke kuvvesi de buna ayk r  i lere götürür. Bu kuvvelerden biri 
bask n oldu unda di eri zay flar. Bu durumda insan, ya ehevî kuvvenin et-
kisiyle yiyeceklere, içeceklere ve kad nlara ya da gazabî kuvvenin etkisiyle 
zorbal k, bask  ve intikama yönelir. Böyle bir kimse her iki kuvvenin gere ini 
yapmada bunlardan birinde öne ç kan hayvanlar n derecesine ula amad  
gibi bu ç rp n yla hayvanlardan da a a  bir mertebeye dü ecektir. nsan, 
kuvveler aras ndaki bu gerilim ortam nda kötülüklere bula acak ve zarar gö-
recektir. Bundan dolay  kuvveleri denetlemek suretiyle i levlerini mutedil ha-
le getirmek gerekir. Müslüman ahlakç lar bunu ki inin kendisine kar  adaleti 
olarak kabul ederler.  

Bu kuvveler ve onlar n i levlerine getirilmesi gereken ölçüyü belirleyecek ve 
uygulayacak olan güç ak ld r. Bu, bn Sînâ, bn Miskeveyh ve Tûsî’nin be-
nimsedi i rasyonel psikolojiye, yani dü ünen nefis teorisine uygun bir izaht r. 
Bunun gere i olarak Tûsî, psikoloji ile ahlâk aras nda Aristotelesçi yakla mla 
teorik ve pratik ak l ay r m na dayal  bir ili ki kurar. Bu teoriye göre insanî 
nefsin biri dü ünülür âleme, di eri hissedilir âleme dönük iki yönü vard r. 
Nefsin dü ünülür âlemle olan ili kisinden bilgiler ve ilimler elde edilir. nsan 
teorik ak l vas tas yla faal ak ldan kabiliyeti ölçüsünde bilgi alabilir. Bunun 
için de nefsin bedenî hazlardan s yr lmas  ve dü ünceye yönelmesi gerekir. 
Burada nefsin bedenle ili kisini sa layan pratik ak l devreye girer. Çünkü pra-
tik ak l, nefsin bedenle olan birlikteli inin gerektirdi i bir kuvve olup, be-
dende veya bedenle meydana gelen bütün fiillerle ilgilidir. Böylece pratik 
ak l, bedensel güçleri denetleyerek yönetir ve iyi ahlâk n olu mas n  sa lar. 
Yani pratik akl n ürünü olan ahlâk, nefsin bedenle olan ili kisinden do ar.  

yi ve kötü fiilleri ay rt ederek insan  ahlâkî yetkinli e götürebilecek bir kuvve 
olan pratik ak l, ayr ca insanlar n toplumsal i lerini düzenleyen sanatlar n ve 
siyasetin de nispet edildi i bir melekedir. Fârâbî’nin pratik akl  fikrî ve mihenî 
eklinde iki kategoride de erlendirdi i hat rlanacak olursa Tûsî’nin bu yön-

deki görü lerinin Fârâbî’nin izlerini ta d  söylenebilir. Benzer ekilde bn 
Sînâ’ya göre de pratik ak l ahlâkî yarg larda bulunarak bedeni yönetmesinin 
yan  s ra insanî sanatlar n ortaya ç kmas n  da sa lar.  

Nefsin güçleri aras ndaki ili ki konusunda Tûsî’nin bn Miskeveyh’i takip et-
ti i anla lmaktad r. bn Miskeveyh gibi o da nefsin ehvet gücünü domuza, 
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öfke gücünü y rt c  hayvana, dü ünme gücünü mele e benzetmektedir. Bu 
nefisleri behimî, sebûî ve melekî eklinde adland rmas  bu anlay n sonucudur. 
Bunlar içinde sadece melekî nefis sayg nd r. Sebûî/y rt c  nefis e itime elve-
ri lidir. Behimî/hayvanî nefis ise e itilmeye uygun olmay  ile di er iki nefis-
ten ayr l r. Gazabî nefis yumu akl kta alt na, ehevî nefis ise sertlikte demire 
benzetilmi tir.  

ehvet kuvvesini ifade eden hayvanî nefsin varl ndaki hikmet, insanî nefsin 
yetkinli ini elde etmesi ve hedefine ula mas  müddetince bedeni ayakta tut-
makt r. Öfkeyi ifade eden y rt c  nefsin varl ndaki hikmet hayvanî nefsi 
yenmektir. Melekî nefis olarak adland r lan akl n varl ndaki hikmet ise kuv-
veleri ve onlar n i levlerini dengelemek ve korumakt r. Bu amaç akl n öfke 
kuvvesini slah etmesiyle gerçekle ir. Çünkü ak l, ehveti ancak öfke ile bast -
rabilir.61 

slam ahlâk felsefesinde insana has yetkinlik teorik ve pratik olmak üzere iki 
yönlüdür. Teorik ak l kendi üstündeki ilkeyle ba lant  kurarak müstefad 
olurken, pratik ak l onun bedenle ili kisini sa lar. Teorik alandaki yetkinle -
me de i ik ak l düzeylerinin varl na i aret eder. Bilkuvve ak l, bilfiil ak l ve 
müstefad ak l, insan n teorik yetkinle me düzeylerini gösterir. Gerçek yetkinlik 
kuvve halindeki akl n önce bilmeleke, daha sonra bilfiil yani müstefad ak l 
mertebesine ula mas yla elde edilir. Bu yükseli  ilk dü ünülürlerin ö renilme-
siyle ba lar. lk basamakta yer alan bu tür bilgiler insan n yetkinle mesinde 
en önemli a amay  olu turur.  

Yetkinle menin ikinci a amas  pratik düzeyde yetkinle me olup, iyi davran -
lar n ortaya konulmas d r. Bu ba lamda erdemlerin bilinmesi, onlar n meleke 
haline getirilmesi, erdemsizliklerin bilinmesi ve insanî nefsin onlardan ar nd -
r lmas  gerekir. Tûsî’ye göre önce kendisini yetkinle tirmeye çal an insan 
daha sonra bu yetkinle me yöntemlerini ba kalar na da ö reterek onlar n 
yetkinle melerine yard mc  olmal d r. Bu anlay a göre hiçbir iyilik ba kalar  
için de istenmedikçe ahlâkî erdeme dönü emez. Ev idaresi ve devlet yöneti-
mi i te bu ba lamda ahlâk n konusu olmaktad r.  

Tûsî, bu iki yetkinlik aras ndaki ili kiyi suret ve madde ili kisine benzetmek-
tedir. bn Miskeveyh’in de Tehzibü’l-Ahlâk’ta yer verdi i bu örne e göre dü-
ünmekle ilgili birinci yetkinlik suret, ikinci yetkinlik ise madde konumunda-

d r. Bu nedenle teorik yetkinlikle pratik yetkinlik aras ndaki ili ki suretin 
maddeye nispeti gibidir. Teorik yetkinlik pratik yetkinlikle tamamlanmakta 
ve insan n amaçlad  as l yetkinlik bu iki yetkinli in bir araya gelmesiyle ger-
çekle mektedir. Teorik ve pratik yetkinli in bir araya gelmesiyle insan “kü-
çük âlem” olma vasf n  kazan r. Bu haliyle insan Allah’ n halifesi ve yak n 
dostudur. nsan, küçük âlem olma vasf n  varl klarla ilgili tümel ve tikel bilgi-
ler yan nda erdemlere de sahip olmakla hak eder. bn Miskeveyh gibi Tûsî de 
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böyle bir ki inin ilâhî feyzi kabul etmeye haz r olgun bir insan oldu unu dü-
ünür. Bu durumda insanî yetkinle menin son mertebesi, Allah’a yak nl kt r.  

nsan, ak l gücünü gerekti i gibi kullanmazsa ya potansiyel olarak bulundu u 
yetkinlik mertebesinde kal r ya da noksanl k mertebesine dü er. Bu bak m-
dan insan n yetkinle mesi kadar noksanla mas , a a  seviyeye dü mesi de 
mümkündür. Üstteki varl k türü kendi alt ndaki türden belli özellikleri ile ay-
r lmakla birlikte o türün tüm özelliklerini ta r. Mesela; dü ünen nefsiyle 
hayvanlardan ayr lan insan buna ilaveten hayvanî özellikleri ta maktad r. 
Ak l, öfke ve ehvet kuvvelerinden birincisi insan  hayvanlardan ay r rken, 
di er ikisi onu hayvanlarla ortak k lmaktad r. Bunlardan sadece akla uygun 
davran lar övgüye lay k oldu u için ak l kuvvesinin di er iki kuvveye ege-
men olmas  gerekir. Zaten insan n yetkinle ebilmesi do rudan bu kuvveye 
ba l d r. Öfke ve ehvet güçleri itidal derecesine getirilmezse insanî nefsin 
noksanla mas na yol açar. nsan, potansiyel olarak yetkinli e de noksanl a 
da istidatl d r. O iradesini akl na uyarak iyi fiillerden yana kullan rsa erdemli 
ve mutlu; öfke ve ehvet güçlerine uyarak kötü fiillerden yana kullan rsa er-
demsiz ve mutsuz olur.  

Filozoflar, insan n noksanl a dü ü ünü psikolojik güçlerinin i leyi ine ba -
lamaktad rlar. Dü ünme gücünün kullan lmamas  veya baz  engeller yüzün-
den zay flamas , noksanl a dü ü ün ba lang c n  olu turur. Dü ünce kuvvesi 
zay flay nca ki ide ehvet ve öfke kuvvesi bask n hale gelir ve bu da onun 
hayvanlara ve y rt c lara benzemesine sebep olur. Bu durumdaki insan bütün 
mesaisini geçici hazlar için harcad  gibi dü ünme kuvvesini de onlara ula -
mada araç olarak kullan r. Böylece insan  melekler mertebesine kadar ç kara-
bilecek dü ünme gücü ehvet gücünün hizmetine girmi  olur.62 

slam ahlak felsefesinde mutluluk, iyilik kavram  ile ili kilendirilerek ele al -
n r. nsanî nefsi yetkinle tirmenin amac , insan n mutlulu udur. bn 
Miskeveyh gibi Tûsî ve sonraki ahlakç lar bu konuda Aristoteles’in görü le-
rini esas al r. Buna göre iyi, mutlak ve göreli olmak üzere iki çe ittir. Mutlak 
iyi son gayedir. Göreli iyi ise son gayeye ula mada vas ta olan eydir. Bu ba-
k mdan mutluluk da bir tür iyi olup ki iden ki iye de i ir. Mutluluk ayr  ayr  
her bir insana has öznel bir de er iken, iyi bütün insanlar n yöneldi i ortak 
ve nesnel bir de erdir. Her ferdin eylemde bulunma amac  iyiye ula makt r. 
Amaç ba ka bir amaç için araç konumunda de ilse böyle bir amaç kendinde 
iyidir. Mutlak iyi ile kastedilen kavram budur.63 

Yap lan di er bir tasnife göre iyi, son gaye olan iyi ve son gaye olmayan iyi 
eklinde iki k s md r. Mutluluk gaye olan tam iyidir; çünkü sahibi onu elde 

ettikten sonra art rma iste i duymaz. Buna göre mutluluk, ba ka bir amac n 
arac  de il, bütün amaçlar n ve iyilerin en yetkini olarak kabul edilmektedir. 
Müslüman ahlâkç lar mutlak ve göreli iyi tasnifine ba l  olarak mutlulu u da 
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mutlak ve göreli olmak üzere iki k s mda ele al rlar. Mutluluk aklî ve nefsânî 
bir olgu oldu u için slam ahlâk felsefesinde insan n olgunla arak mutlulu a 
ula mas n n temel art  bilgi ve hikmettir; ama bu, erdemli davran lar olma-
dan s rf teorik ak l veya bilgi gücüyle sa lanamaz. Bundan dolay  ahlâkî 
ar nma ve erdemleri kazanma, nefsin kendi yetkinlik ve mutlulu una ula ma-
s n n zorunlu art d r.64 

Mutluluk yaln z ferdin de il, toplumun da son gayesidir. nsan yarat l  itiba-
riyle sosyal bir varl kt r ve onun yetkinli i hemcinslerine kar  bu özelli ini 
göstermesinde yatar. nsan sosyal hayatta kendi kendisine yetmedi i için bir 
di erine muhtaçt r. Bu ili kilerde istekler farkl  oldu undan insanlar aras  hu-
kukun korunabilmesi için devlete ihtiyaç duyulur. Fârâbî’de oldu u gibi 
Tûsî’ye göre de siyaset felsefesi gerçek yetkinli e yönelen toplumun mutlu-
lu unu sa layacak tümel yasalar n incelenmesinden ibarettir. Bu itibarla dev-
let yönetimi hikmet kaidesine uygun olmal  ve böylece toplumda yetkinle -
meye yol açmal d r. Bunun sa lanabilmesi için hükümdar n birtak m vas flara 
sahip olmas  gerekir. Bu ba lamda sevgi, adalet ve dostluk özel bir öneme 
sahiptir. Bu ahlâk anlay nda dünyadan elini ete ini çeken bir zahidin haya-
t na yer yoktur. nsan n sosyal ve medenî bir varl k oldu unu vurgulayan 
Tûsî, toplumdan uzakla may  erdemleri hayata geçirmede engel oldu u ge-
rekçesiyle yermektedir. Nitekim insan, yetkinli e ve mutlulu a tam olarak 
ula abilmek için önce topluma veya ülkeye, sonra da insanlarla iyi ili kiler 
kurmaya muhtaçt r. Bu zorunlu bir gerçek oldu una göre ak ll  bir insan n 
yaln z ba na erdemli, yetkin ve mutlu olaca n  dü ünmesi makul de ildir. 
Erdemler inzivada de il, toplumsal hayatta ortaya ç kar. Böylece bn 
Miskeveyh gibi Tûsî de insan n ahlâkî bak mdan yetkinle ebilmesi için top-
lumsal hayata kat lma gere ini aklî gerekçelere ba lar ve hatta bunu dinî gö-
revlerin önemini ortaya koyarak teyit eder. Dinin insanlara be  vakit namaz 
ve Cuma namaz  için camilerde toplanmalar n  emretmesinin temelinde ya-
tan hikmet de budur. Çünkü bu ekilde insanlar bir araya gelir ve aralar nda 
yak nl k ve sevgi ba lar  kurulur. Bu bak mdan toplumsalla ma, bireyler aras  
ili kilerin sevgi ve adalete dayal  olmas n  ve dolay s yla insanlar n mutluluk-
tan pay almalar n  sa lar.65 

Erdem ve erdemsizlikler slam ahlâk felsefesinde iyi ve kötü ahlâk ya da gü-
zel ve çirkin huylar gibi terimlerle kar lanabilecek kavramlard r. Buna ba l  
olarak yetkinlik erdemlerin, eksiklik ise erdemsizli in gere idir. Tûsî’nin huy 
veya ahlâk tan m , erdem ve erdemsizlikleri huy kapsam nda ele ald n , yani 
bunlar  insan nefsinin melekeleri olarak kabul etti ini göstermektedir. Er-
dem, ifrat ve tefrit denilen iki a r  ucun ortas d r. Bu ortadan ifrat veya tefrit 
yönündeki herhangi bir sapma erdemsizliktir. Öyleyse erdem orta, erdemsiz-
likler ise onun kar s ndaki uçlar konumundad r.66 
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Müslüman filozoflara göre psikolojide insanî nefsin her biri de i ik eylemle-
re kaynakl k eden üç ayr  kuvvesi vard r. Bunlar melekî nefis, y rt c  nefis ve 
hayvanî nefistir. Melekî nefis olarak adland r lan dü ünme kuvvesi, dü ün-
me/fikir, ay rt etme/temyiz ve inceleme/nazar arzusunun ilkesidir. Y rt c  
nefis olarak adland r lan gazap kuvvesi, öfke, cesaret, tehlikelere at lma, 
egemenlik kurma ve yüksek mevkilere gelme arzusunun ilkesidir. Hayva-
nî/behimî nefis olarak adland r lan ehvet kuvvesi ise ehvet, besin talebi ve 
cinsel ili ki arzusunun ilkesidir.67 

Erdemler ve erdemsizlikler bu üç kuvvenin ifrat ile tefrit aras ndaki de i ik 
hareketlerine göre ekillenir. Dü ünen nefis dengeli hareket edip kesin bilgi-
ler elde etmeye yöneldi inde ilim erdemi ve buna ba l  olarak hikmet erdemi 
ortaya ç kar. Y rt c  nefsin dengeli hareket edip dü ünen nefse boyun e mesi 
ve onun kendisine ay rd  payla yetinmesi halinde hilim erdemi ve buna 
ba l  olarak cesaret/yi itlik erdemi meydana gelir. Hayvanî nefis dengeli ha-
reket edip dü ünen nefse boyun e di inde iffet erdemi ve buna ba l  olarak 
cömertlik erdemi ortaya ç kar. Bu üç erdemin uyumlu bir bile ik meydana 
getirmesinden adalet erdemi do ar. Adaletin varl  di er erdemlerin yetkin-
li ine i aret eder. Ahlakla ilgilenen Müslüman filozoflar temel erdemlerin 
hikmet, yi itlik, iffet ve adalet olmak üzere dört tane oldu unu kabul etmek-
tedirler. Ki i ancak bu erdemlerin tümüne sahip oldu u zaman övülmeyi hak 
eder.68 

Erdemlerin kaynakland  kuvveler bir de nefsin idrak ve tahrik kuvvelerin-
den hareketle tasnife tabi tutulmu tur. Bunlardan idrak kuvvesi kendi içinde 
teorik güç ve pratik güç eklinde ikiye ayr l r. Âletlerle harekete geçirme gücü 
olan tahrik kuvvesi ise itme/öfke ve çekme/ ehvet olmak üzere iki güçten 
meydana gelmektedir. Erdemler, bu güçlerin terbiye edilerek dengeye kavu -
turulmas yla olu ur. Teorik gücün dengesinden hikmet erdemi, pratik gücün 
dengesinden adalet erdemi, öfke gücünün dengesinden yi itlik erdemi, eh-
vet gücünün dengesinden iffet erdemi meydana gelir. Bu dörtlü tasnif bn 
Miskeveyh’te yoktur. Tûsî, adalet erdeminin do u uyla ilgili bu iki farkl  iza-
h n temelde bir oldu unu belirtir. Çünkü ikinci izahta da pratik kuvvenin 
yetkinli i ile hikmet, yi itlik ve iffet erdemlerinin kazan lmas  aras nda bir 
ili ki vard r ve adaletin ortaya ç kmas  di er üç erdemin meydana gelmesine 
ba l d r.69 

Bir huyun övgüye lay k erdem vasf n  kazanabilmesi için onun ba kas na 
geçmesi artt r. Mesela; cömertlik erdemine sahip bir kimsenin cömertli i 
ba kas na geçmiyorsa o ki i cömert de il, savurgand r. Ayn  ekilde ba kas n  
olumlu anlamda etkilemeyen yi itli in sahibi yi it de il k skanç; etkisi kendi-
siyle s n rl  olan bir hikmetin sahibi de filozof de il görü  sahibi olarak ad-
land r l r.70 
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Hikmet kapsam ndaki erdemler: Tûsî’ye göre dü ünen nefsin dengeli ha-
reketinden meydana gelen hikmet erdemi, varl a ili kin her eyin bilgisini 
ihtiva eder. Filozofumuz hikmet erdemi kapsam nda yer alan erdemleri yedi 
madde halinde öyle s ralar: 1- Zekâ, 2- H zl  anlama (sür’at-i fehm), 3- Zihin 
berrakl  (safâ-i zihin), 4- Ö renme kolayl  (suhûlet-i taallüm), 5- Güzel 
akletme (hüsn-ü taakkul), 6- Haf zada tutma (tahaffuz) ve 7- Hat rlama (te-
zekkür).  
Zekâ, sonuç verici önermelerle çokça me gul olmaktan hükümlerin h zl  bir 
ekilde üretilmesinin ve sonuçlar n kolayl kla ç kar lmas n n melekî olmas d r. 

H zl  anlama, nefsin gerektirenlerden gerekenlere do ru hareketinin bu hu-
susta fazla duraksamaya ihtiyaç duymadan melekî hale gelmi  olmas d r. Zi-
hin berrakl , ki ide zorluk çekmeden bir konuda istenilen sonucu ç karma 
yatk nl n n meydana gelmesidir. Ö renme kolayl , nefsin da n k dü ün-
celere tak lmadan kendisini bütünüyle istenilene yönelterek kesin görü  elde 
etmesidir. Güzel akletme, her bir gerçekli i inceleme ve ke fetme esnas nda 
ilgili olan  göz ard  etmeyecek ve kapsam d  olan  dikkate almayacak ekilde 
gerekli ölçünün gözetilmesidir. Haf zada tutma, akl n tefekkür, vehmin ta-
hayyül yoluyla ald  suretlerin korunup tutulmas d r. Hat rlama ise nefsin 
korunmu  suretlerin mülâhazas n  istenilen vakitte kazand  meleke itibariy-
le kolayl kla elde etmesidir. Tûsî’nin hikmetin tali erdemlerine ili kin bu tas-
nif ve tan mlar  genel olarak bn Miskeveyh’in tasnif ve tan mlar na benze-
mekle birlikte Tehzibü’l-Ahlâk’ta bulunmayan haf zada tutma erdeminden 
bahsetmesiyle ondan ayr lmaktad r. Devvanî ve K nal zâde, Tûsî’yi takip 
ederek ayn  tasnif ve tan mlar  yapm lard r.71 

Yi itlik kapsam ndaki erdemler: Müslüman filozoflar, yi itlik/ ecaat kap-
sam nda on bir erdemden bahsetmektedirler: 1- Nefis büyüklü ü (kibr-i 
nefs), 2- Cesaret (necdet), 3- Yüce gayelilik, 4- Sebat, 5- Hilim, 6- So ukkan-
l l k (sükûn), 7- Gözü peklik ( ehamet), 8- Dayan kl l k (tahammül), 9- Teva-
zu, 10- Hamiyet, 11- ncelik (rikkat).  

Nefis büyüklü ü, nefsin uygun olan ve olmayan i leri yüklenmeye kadir ol-
du u halde üstünlük ve dü künlü e ald rmamas , bolluk veya yoklu a iltifat 
etmemesidir. Cesaret, nefsin kendi sebat na güvenmesi, korku veren bir du-
rumdan dolay  endi eye kap lmamas d r. Bu erdeme sahip olan kimsede kor-
kunun gerektirdi i fiil ve davran lar görülmez. Yüce gayelilik, nefsin güzel 
olan bir eyi istemede bu dünyan n mutluluk ve mutsuzlu una ra bet etme-
mesi ve ölümden korkmad  için mutlulu a sevinmemesi ve mutsuzlu a ke-
derlenmemesidir. Sebat, elem ve zorluklara kar  nefiste direnç kuvvesinin 
yerle ik olmas  ve nefsin eleme maruz kald nda peri an dü memesidir. 
Hilim, bir çirkinlikle kar la ld  zaman nefiste öfkenin kolayca tahrik ede-
meyece i ve isyan ç karamayaca  ekilde iç huzurun meydana gelmesidir. 
So ukkanl l k, mahremin korunmas  veya eriat n savunulmas  için gerekli 
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mücadele veya sava ta nefsin hafiflik ve ciddiyetsizlik göstermemesi ve pani-
e kap lmamas d r. Gözü peklik, nefsin güzel an lma beklentisi itibariyle bü-

yük i leri elde etmeye h rsl  olmas d r. Dayan kl l k, nefsin bedensel organlar  
be enilen i ler yapma hususunda kullanarak yormas d r. Tevazu, ki inin 
kendisinden daha a a  makamda olanlara kar  üstünlük taslamamas d r. 
Hamiyet, milleti ve namusu korumada gev eklik göstermemektir. ncelik, ki-
inin hemcinslerinin ac  çektiklerini gördü ünde, eylemlerinde bir st rap or-

taya ç kmaks z n müteessir olmas d r.72 

Tûsî’nin yi itlik erdemi alt nda s ralad  tevazu, hamiyet ve incelik erdemle-
rine bn Miskeveyh’in Tehzibü’l-Ahlâk’ nda rastlanmamas , Ahlâk-  Nâs rî’yi 
bu eserden ay ran özelliklerden biridir.73 Tûsî’yi takip eden ahlâkç lar da yi-
itlik erdemini Ahlâk-  Nâs rî’dekiyle ayn  say  ve mana ile incelemi tir.74 

ffet kapsam ndaki erdemler: ffet kapsam ndaki erdemler on iki tanedir. 
Tehzibü’l-Ahlâk’ta aynen yer alan bu erdemler Tûsî vas tas yla Devvanî ve 
K nal zâde taraf ndan da bu ekliyle ele al nm t r.75 Bunlar: 1- Haya, 2- Yu-
mu ak ba l l k (r fk), 3- Güzel gidi at (hüsnü hedy), 4- Bar k olma 
(müsaleme), 5- Dinginlik (dea), 6- Sab r, 7- Kanaat, 8- A rba l l k (vakar), 9- 
Sak nma (vera), 10- Düzenlilik (intizam), 11- Hürriyet, 12- Cömertlik (seha).  

Haya erdemi, nefsin kötü bir ey yapmakta oldu unun fark na vard  zaman 
azarlamay  hak etmemek için kendisini s n rlamas d r. Yumu ak ba l l k, nef-
sin ortaya ç kan i lere gönüllü olarak boyun e mesidir. Bu erdeme yumu ak 
huyluluk anlam nda “demâset” denir. Güzel gidi atl l k, nefiste övülen süs-
lerle kendisini yetkinle tirmeye yönelik do ru bir ra betin meydana gelmesi-
dir. Bar k olma, ki inin güç ve melekelerinden kaynaklanan farkl  görü lerin 
ve birbirinden ayr  hallerin çat mas  halinde kendisine st rap vermesin diye 
uzla ma gitmesidir. Dinginlik, ehvetin hareketi durumunda nefsin sakin 
olmas  ve dizginleri elinde tutmas d r. Sab r, nefsin baya  hazlara boyun 
e memesi için a a l k isteklere direnç göstermesidir. Kanaat, nefsin yiyecek, 
içecek, giyecek ve benzeri eyleri kolayl kla kabullenmesi ve ihtiyac  kar la-
yan her eye raz  olmas d r. A rba l l k, nefsin istenilen eye yönelmesi du-
rumunda onu elden kaç rmamak art yla acelecilikle s n r  a mayacak ekilde 
sakin olmas d r. Sak nma, nefsin güzel amellere ve övülen fiillere ba l  kal p 
kusur ve ihmal göstermemesidir. Düzenlilik, i lerin gerekti i gibi ve yararlara 
uygun bir ekilde takdir ve tertibini koruman n nefiste meleke haline gelme-
sidir. Hürriyet, nefsin güzel yollardan mal kazanma, bunu övgüye lay k bi-
çimde harcama ve yerilen yollardan mal kazanmaktan kaç nma imkân n  
bulmas d r. Cömertlik ise mal ve di er kazançlar n kolayca, rahatl kla, gerek-
ti i gibi ve gereken ölçüde hak edenlere ula mas  için harcanmas d r.76 

Tûsî ile bn Miskeveyh’in cömertli in alt erdemleri konusunda farkl l k sergi-
lediklerini görmekteyiz. Nitekim bn Miskeveyh’in cömertlik alt nda alt  er-
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demden bahsetmesine kar l k Tûsî sekiz erdemden bahsetmektedir. Bunlar: 
Eli aç kl k (kerem), di erkâml k (isar), affetme (afv), insaniyet (mürüvvet), 
asalet (nubl), yard mseverlik (muvâsat), ba lama (semahat) ve feragat (mü-
samaha). bn Miskeveyh’in cömertlik tasnifinde affetme ve insaniyet erdem-
leri bulunmaz.77 Eli aç kl k, yarar  genel ve de eri büyük i lerde maslahat n 
gerektirdi i yönde çok mal infak etmenin nefse kolay gelmesidir. Di erkâm-
l k, ki inin ihtiyaç duydu u mal  kendisi için de il de hak etti i belirlenen 
ba kas  için harcamas n n nefse kolay gelmesidir. Affetme, ki inin imkân  ol-
du u halde kötülü ü cezaland rmaktan vazgeçmesi ve iyili i ödüllendirmeye 
ra bet etmesidir. nsaniyet, nefiste faydal l k ve gerekti inden fazlas n  verme 
süsü ile bezenmeye yönelik do ru bir ra betin olmas d r. Asalet, nefsin be-
enilen fiillere ba l l k ve övülen davran n devaml l ndan sevinç duymas -

d r. Yard mseverlik, arkada lara, dostlara ve muhtaçlara gündelik hayatlar n-
da yard m etmek; yiyecek ve maldan onlara pay vermektir. Ba lama, veril-
mesi zorunlu olmayan eylerden gönüllü olarak harcamakt r. Feragat, terk 
edilmesi zorunlu olmayan baz  eyleri isteyerek terk etmektir.78 

Adalet kapsam ndaki erdemler: Müslüman filozoflara göre adalet, hem bir 
ölçülülük ilkesi, hem basit bir erdem, hem de hikmet, ecaat ve iffet erdem-
lerinin toplam ndan meydana gelen birle ik bir erdemdir. bn Miskeveyh 
Tehzibü’1-Ahlâk’ta adalet kapsam nda yirmi tane tali erdem s ralam ken 
Tûsî bunlar  on iki ile s n rlam t r.79 

Adalet kapsam ndaki on iki erdem unlard r: 1- Dostluk (sadakat), 2- Birlik 
(ülfet), 3- Vefa, 4- efkat, 5- Akrabay  gözetmek (s la-i rahim), 6- Mükâfat, 7- 
yi ili ki (hüsnü irket), 8- Güzel yarg  (hüsnü kaza), 9- Sevimlilik (teveddüd), 

10- Teslimiyet, 11- Tevekkül, 12- badet.  

Dostluk, birisini bütün vas talarla ho nut etmeye, gönlünü ferahlatmaya ve 
ona mümkün olan her eyi vermeye iten içten bir sevgidir. Birlik, bir grubun 
gündelik ya am n idaresi bak m ndan birbirleriyle yard mla mada görü  ve 
inançlar n n ittifak halinde olmas d r. Vefa, ki inin yard mseverlik ve yard m-
la ma yoluna ba l l ktan ayr lmay  uygun görmemesidir. efkat, ki inin biri-
nin ba na gelen istenmedik bir halden dolay  etkilenmesi ve giderilmesi için 
çabalamas d r. Akrabay  gözetmek, ki inin aile ve akrabalar na dünyevî iyilik-
lerden pay vermesidir. Mükâfat, ki inin kendisine yap lan iyili e benzeriyle 
veya daha fazlas yla, kötülü e ise daha az yla kar l k vermesidir. yi ili ki, ki-
inin insanî ili kilerdeki al p vermede di er insanlar n tabiatlar na da uygun 

olacak ekilde dengeli olmas d r. Güzel yarg , di er insanlara istihkak yoluyla 
verilen haklar n minnet ve pi manl ktan uzak olmas d r. Sevimlilik, yak nlar-
dan ve erdemli insanlardan güler yüz, güzel konu ma ve bunlar  ça r t racak 
ba ka eylerle sevgi beklemek, onlar n sevgisini kazanmakt r. Teslimiyet, ki-
inin gerek Allah’ n gerekse de kendisine itiraz edilmesi caiz olmayan birisi-

nin buyruklar na do as na uygun olmasa bile r za gösterip, onu ho lukla ve 
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güler yüzle kar lamas d r. Tevekkül ise be erin gücüne ve yeterlili ine havale 
edilemeyecek ve insanlar n görü  ve dü üncelerinin yetersiz kald  i lerde 
art rma ve eksiltme, h zland rma veya ertelemenin istenilmemesi ve benzeri 
di er konularda muhalefet etmeye e ilim gösterilmemesidir. badet ise ki i-
nin Yüce Yarat c y , melekleri, peygamberleri, imamlar  ve velileri tazim ile 
yüceltmesi, onlara uyup eriat sahibinin emir ve yasaklar na itaat etmesi ve 
bu anlamda yetkin olan takvay  kendisine iar ve örtü edinmesidir.80 

Adalet kavram , delaleti bak m ndan e itlik anlam na gelmektedir. E itlik an-
cak birlik dikkate al narak dü ünülebilir. Birlik, en yüksek yetkinlik mertebesi 
olmas  itibariyle seçkin bir konuma sahip oldu u için onun gerçek bir olan 
lk lke’den gelen etkilerinin say lanlara sirayeti, gerçek mevcut olan lk Ne-

den’den gelen varl k klar n n tüm mevcutlar üzerine yay lmas  gibidir. Ba-
nt lar içinde e itlikten daha üstün bir ba nt  yoktur. Bunu ahlâk ilmine 

uyarlayan Tûsî’ye göre ayn  ekilde hiçbir erdem adaletten daha yetkin de il-
dir. Çünkü adalet ortad r ve onun d ndaki her nokta ona göre uçtur. Birlik 
üstünlü ü, sebat  ve devaml l  gerektirirken; çokluk baya l , bozulmay  
ve yok olu u gerektirir. Denge, varl k dairesine ula man n olmazsa olmaz 
art d r. Adalet ve e itlik, farkl l klar n düzenlili ini sa lar.81 

Adalet günlük hayat n düzeni dikkate al nd nda üç k sma ayr l r. Birincisi 
mallar ve ihsanlarla, ikincisi muamelat ve takas usulü al veri le, üçüncüsü 
e itim ve yönetim gibi ba kas n  etkileyen i lerle ilgilidir.82 

Müslüman ahlâkç lar Platoncu bak  aç s yla adaletin orta olmas n  di er er-
demlerin orta olmas ndan ay r rlar. Nefis, adalet sayesinde kendine özgü her 
fiili erdemli bir ekilde gerçekle tirebilir. Adaletin ifrat  da tefriti de zulüm 
oldu u halde di er hiçbir erdemin iki ucu ayn  erdemsizlik de ildir. Bu ba-
k mdan adaletteki denge di er dengelerden daha geneldir. Adil insan, orant l  
ve e it olmayan eylerde orant  ve e itli i sa layabilen kimsedir. Müslüman 
filozoflara göre, gerçekte e itlik ve adaleti ancak Yüce Tanr ’n n eseri olmas  
nedeniyle ilahî kanun koyabilir.83 

Kar l kl  yard mla ma, denklik, e itlik ve orant l l  bozmayacak ekilde baz  
insanlar n baz lar na hizmet etmesine ba l d r. Mesela; marangoz kendi ça-
l mas n  boyac ya, boyac  da kendi çal mas n  marangoza verdi inde denk-
lik meydana gelir. Fakat birinin çal mas  di erininkinden daha çok veya da-
ha iyi ise arac  ve ayarlay c  bir unsura ihtiyaç duyulur. te bu ayarlay c  un-
sur “para”d r. nsanlar aras ndaki bu dengeleyici rolü sebebiyle paraya sessiz 
adil denir. Sessiz adil arac l yla al veri  yapanlar do ruluktan sapt klar nda 
dü ünen adil olan “hâkim”den yard m istenir. nsanlar aras nda adalet ancak 
ilahî kanun, para ve yarg çtan olu an üç kanun sayesinde gerçekle ebilir. 
Farkl  eyleri e itleyen para olmasayd  al veri teki ortakl k ve insan ili kileri 
takdir edilip düzenlenemezdi. Paran n azalt l p art r lmas yla denge sa lan r 
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yani sosyal adalet gerçekle ir.84 Müslüman ahlakç lar, Aristoteles’ten ald klar  
bu üç kanun teorisini bir ayetle desteklemektedirler: “ nsanlar n adaleti yeri-
ne getirmeleri için Kitab  ve mizan  indirdik ve yine kendisinde büyük bir 
kuvvet ve insanlar için fayda olan demiri indirdik.”85 

Adil kimsenin adaleti önce kendisine, sonra yak ndan uza a do ru ehrin di-
er fertlerine uygulamas  gerekir. Ak ll  insan tümel adaleti kendisine dü-
ünme, öfke ve ehvet güçlerini dengelemek ve melekeleri yetkinle tirmek 

suretiyle uygulayabilir. Zira güçler adalete göre dengelenmezse ehvet ve öf-
ke onu kendi tabiatlar na uygun eylemlere sürükler. nsan n zat nda temyiz 
gücü denge ve e itlik artlar n  gözeterek di er güçlere hâkim olunca her güç 
kendi hakk na kavu ur ve çok ba l l ktan kaynaklanan karga a ortadan kal-
kar. Kendisini bu ekilde dengeleyen kimse, dostlar n , ailesini ve ehrin di-
er insanlar n  ve bunlardan sonra hayvanlar  adalet gerçekle inceye kadar 

dengelemekle u ra mal d r. Adil hâkim, bozukluklar n ortadan kald r l p e it-
li in korunmas nda ilahî kanunun halifesidir. Bundan dolay  adil kimse ken-
disini iyilikten dolay  ba kalar ndan daha çok ödüllendirmedi i gibi kötülük-
ten dolay  da ba kalar ndan daha az cezaland rmaz. Aristoteles gibi Müslü-
man filozoflar da ba kanl n servet ve soy üstünlü üne de il, hikmet ve 
adalet erdemlerine dayanmas  gerekti ini kabul ederler.86 

Adalet Aristoteles’çi yakla mla fiiller bak m ndan üç k sma ayr l r. Birincisi, 
iyilikleri ihsan eden ve varl a ba l  her nimetin sebebi olan Tanr ’n n hakk n  
yerine getirmektir. Bu manada adalet, kulun mabuduna kar  yükümlülükle-
rini yapmas , yani ibadet etmesi demektir. kinci tür adalet, insan n di er in-
sanlar n haklar n  gözetmesi, büyüklerine sayg l  davranmas , emanete riayet 
etmesi ve ili kilerde insafl  olmas d r. Adaletin üçüncü türü, ki inin atalar na 
kar  görevlerini borçlar n  ödeme ve vasiyetlerini yerine getirmek suretiyle 
ifa etmesidir. Bu adalet türleri içinde ahlâkç  filozoflar n en geni  ele ald  
k s m, Allah’a ibadet ba lam ndaki adalettir. Yöneticiye gösterilecek itaat, te-
ekkür, sevgi ve sadakat konusundaki kusur kötü ise kullar na s n rs z nimet-

ler vererek cömert davranan Tanr ’n n hakk n n yerine getirilmesi hususunda 
yap lacak hata ve ihmal ondan çok daha kötüdür.87 

Varl klar n bekas  ve kâinat n düzeni sevgi ile sa lan r. Adalet erdemini zo-
runlu k lan etken, sevginin kaybedilmesidir. nsanlar kar l kl  ili kilerde bir-
birlerine sevgi ile davransalard  adaletle amaçlanan düzen kendili inden sa -
lan rd .88 Tûsî ve takipçileri, sosyal hayat n çimentosu konumunda olan sev-
giyi bu bak mdan “Devlet Yönetimi” bölümünde ele alm lard r.  

Erdemsizlikler: Nefsin ak l gücünün bask n olmas yla meydana gelen fiillere 
erdem, öfke ve ehvet güçlerinin bask nl  sonucu meydana gelen fiillere er-
demsizlik denir. Ayr ca erdem orta yol, erdemsizlik ise ortan n iki ucunda yer 
alan ifrat ve tefrittir.89 
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Tûsî ve takipçisi ahlâkç lar erdemlerin dört olmas ndan hareketle onlar n z t-
lar  olan erdemsizliklerin de ilk bak ta dört olmas  gerekti ini belirtirler. Bu-
na göre hikmetin z tt  cehalet, yi itli in z tt  korkakl k, iffetin z tt  zevklere 
dü künlük ve adaletin z tt  zulümdür. Fakat onlar n bunun yerine daha derin 
bir incelemenin sonucu say lan di er erdemsizlik tasnifini benimsedikleri an-
la lmaktad r. Bu yakla ma göre erdem, erdemsizlik denilen ifrat ve tefrit uç-
lar n n ortas d r. Ortan n iki ucunda birbirine z t olan iki erdemsizlik yer al r. 
Daire örne inde oldu u gibi her erdem orta, erdemsizlikler ise çevrede yer 
alan uçlar konumundad r.  

ki tür orta vard r. Birisi, matematikte dört say s n n iki ile alt  say lar n n or-
tas  olmas  gibi gerçek orta; di eri t pta türsel ve bireysel dengelilikler gibi 
göreli ortad r. Tûsî ahlâkî erdem anlam ndaki ortay  t ptaki göreli ortaya ben-
zetir. Erdem, artlar n farkl l na ba l  olarak ki iden ki iye de i iklik göste-
rir. Bir ki inin erdemleri kar s nda sonsuz say da erdemsizlik bulunabilir. 
Ahlâkç n n i i, tikel konumundaki kötülük sebeplerini ve erdemsizlikleri 
saymak de il, bunlar n ilkelerini ve tümelleri belirlemektir.90 

Her erdemin kar s nda temelde biri ifrat, di eri tefrit olmak üzere iki er-
demsizlik vard r. O zaman dört erdemin kar s nda sekiz erdemsizlik olur. 
Hikmetin ifrat  kurnazl k, tefriti aptall kt r. Yi itli in ifrat  cüretkârl k, tefriti 
korkakl kt r. ffetin ifrat  hazlara dü künlük, tefriti isteksizliktir. Adaletin if-
rat  zulüm, tefriti zulme boyun e medir.  

Bu erdemsizlikler öyle tan mlanmaktad r: Kurnazl k, hikmetin ifrat  olup 
dü ünme gücünü zorunlu olmad  halde kullanmak ya da zorunlu ölçüden 
fazla kullanmakt r. Buna hilekârl k da denir. Aptall k, hikmetin tefriti olup 
yarat l tan bir kusur olmad  halde dü ünme gücünü iradî olarak çal t r-
mamakt r. Cüretkârl k, yi itli in ifrat  olup giri ilmesi iyi olmayan ey üzerine 
dü üncesizce at lmakt r. Korkakl k, yi itlik erdeminin tefriti olup kaç n lmas  
övülmeyen eyden kaç nmakt r. ffet erdeminin ifrat  hazlara dü künlük olup 
lezzete gere inden fazla tutkun olmakt r. steksizlik, f trî bir eksiklik olmad -

 halde akl n ve eriat n ruhsat verdi i lezzetleri istemede ihtiyarî olarak ha-
reketsiz kalmakt r. Zulüm, adaletin ifrat  olup geçim araçlar n  çirkin yollar-
dan elde etmektir. Zulme boyun e me, adaletin tefriti olup geçim vas talar n  
gasp ve ya mac l kla elde etmek isteyenlere imkân vermek ve boyun e mek-
tir. Bundan dolay  zalim çok sermayeli, mazlum az sermayeli, adil ise orta 
halli olur.91 

Ahlâk felsefesinde Tûsî’den itibaren erdemsizlikler erdemden yaln zca ifrat 
ve tefrit eklindeki nicel uzakla mayla de il, ayn  zamanda redaet/sap kl k 
eklindeki nitel uzakla mayla da ifade edilmeye ba lam t r. Erdem nefsin 

kuvvelerinin sa l kl  çal mas n n bir sonucu ise erdemsizlik bunun aksine 
nefsin hastal n  ifade eder. Erdemden hem nicel, hem nitel uzakla ma nef-
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sin kuvvelerinde ortaya ç kan bir düzensizli i gösterir. Nicelikteki düzensiz-
lik dengeden fazlal k ve eksiklik yönünde uzakla ma iken nitelikteki düzen-
sizlik nefsin kuvvelerinde sap kl k eklinde ortaya ç kan bir düzensizlik ve 
hastal kt r. frat ve tefrit eklindeki erdemsizlik ahlâka uygun de ilse de tabi-
ata uygundur; ama redaet tabiattan veya f trattan sapmad r. Mesela; ak l gü-
cünün ifrat  hilekârl k, kötülük ve kurnazl k; tefriti aptall k iken bu kuvvedeki 
sapma cedel, safsata, kehanet, falc l k ve sihirbazl k gibi nefse kesin sonuç ve 
yetkinlik vermeyen ilimlere yönelik arzudur. Öfke gücündeki nicel düzensiz-
lik veya erdemsizli in ifrat  a r  öfke, intikam, gere inden fazla k skançl k ve 
tefriti hamiyetsizlik, zay f tabiatl l k ve korkakl k eklinde tezahür ederken; 
sap kl k denilen nitel düzensizlik, cans zlara, hayvanlara veya insan türüne 
kar  intikam eklinde ortaya ç kar. ehvet gücünün nitel düzensizli i olan 
sap kl k ise ki inin gözünü topra n doyuramayaca  kadar i taha sahip ol-
mas  ve kar  cinse de il, hemcinsine ehvet hissi duymas  gibi çirkinlikler-
dir.92 

Müslüman ahlâkç lar, nefsanî hastal klar olarak adland r lan erdemsizliklere 
kar  t ptaki tedavi yöntemlerini örnek alarak t bb-  ruhanî çerçevesinde iyi-
le tirme yöntemleri geli tirmi lerdir. Belli bir sürece ba l  olarak öncelik s ra-
s na göre uygulanan bu yöntemler makalemizin s n rlar n  a aca  için burada 
ele al nmayacakt r.93 

Sonuç 
slam ahlâk dü üncesi, dinî temellerini Kur’an ve sünnette bulmakla birlikte 

sistematik bir teori olarak varl n  filozoflara borçludur. Bu dü üncenin ilk 
te ekkülünde Yunan felsefî miras n n önemi inkâr edilemez; fakat onun sis-
tematik ve insicaml  bir yap ya kavu mas , ba ta Kindî, Fârâbî ve bn Sînâ 
olmak üzere özellikle felsefe ve ilimlerin zirve döneminde yeti mi  dü ünür-
ler olan bn Miskeveyh, NasîreddinTûsî ve Celaleddin Devvânî’nin çal ma-
lar yla mümkün olmu tur. Bu arada Gazzâlî, Maverdî, sfahânî ve K nal zâde 
gibi dinî ilimler alan ndaki otoritelerin de büyük katk lar  olmu tur. Bu ikinci 
silsile daha çok felsefî temeli esas alman n yan  s ra sistemlerini dinî argüman 
ve yorumlarla güçlendirmek eklinde bir çal ma ortaya koymu lard r. Özel-
likle kelamc  ve mutasavv flar n slam ahlâk dü üncesine dinî me ruiyet sa -
lama aç s ndan ciddi katk lar sa lad klar n  söyleyebiliriz.  

Filozoflar n nefis teorisine dayal  olarak geli tirdikleri ahlâk dü üncesi, din-
dar çevreler taraf ndan di er felsefî dü üncelerin, özellikle metafizik görü le-
rin aksine bir protestoyla kar la mam t r. Bitkisel, hayvanî ve insanî nefis 
ayr m , Kur’anî verilerle uyumlu hale getirilerek i lenmi , hayvanî nefsin ga-
zap ve ehvet eklindeki iki tahrik gücünün ak l ve temyiz gücüyle özde le-
en insanî nefis veya nefs-i nat ka ile terbiye edilip dengelenmesi, dinin 

amaçlad  erdemli hayat için uygun bir yöntem olarak görülmü tür. Filozof-
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lar n ahlâk dü üncesinin temellerini atma ve geli tirmedeki rolü, tümel ma-
nada slamî ilimlerin inki af  ve i birli i aç s ndan da büyük bir de er ifade 
etmektedir. slam dünyas nda ilimler sahas na mant k, matematik, ahlâk ve 
fen bilimlerini kazand rmakla önemli bir görev icra etmi  olan filozoflar, ne 
yaz k ki özellikle Gazzalî’nin felsefî metafizi e kar  yapt  sert itirazlar ne-
deniyle Müslümanlar n büyük ço unlu u taraf ndan yap lan inançlar  sakat, 
dinî duyarl l ktan yoksun ve görü leri reddedilmesi gereken kimseler olarak 
görülmü lerdir.  
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