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 I

ÖZET 
 

ŞERHU AHLÂKI ADUDİYYE 

METİN VE DEĞERLENDİRME 

KÜBRA BİLGİN 

 

İslam düşüncesi içerisinde pek çok ilim dalının kendi sistemi dâhilinde ortaya koyduğu 

ahlâk anlayışları bulunmaktadır. İslam felsefesi alanında da “felsefî ahlâk” olduğu kabul 

edilen bir ahlâk düşüncesi teşekkül etmiştir. Felsefenin İslam dünyasındaki ilk dönemlerinden 

itibaren süreklilik kazanan bu düşünce, Meşşai felsefenin müteahhir dönemini etkileyen İbn 

Sînâ sonrasında da amelî felsefe alanında ortaya konulan eserlerle devam etmiştir.  

Amelî felsefe hakkında müteahhir dönemde muhtasar-müfid olacak şekilde kaleme 

alınan eserlerden birisi Adûdiddîn el-Îcî’nin Ahlâk-ı Adudiyye adlı eseridir. Telif edildiği 

dönemden itibaren oldukça etkili olan bu esere pek çok şerh yazılmıştır. Bu şerhlerden birisi 

de 15. yüzyılda Timurlular Devleti hükümdarlarından Sultan Baysungur’a ithaf edilen 

müellifi meçhul Şerhu Ahlâkı Adudiyye adlı eserdir. Bu tez, zikri geçen eserin metin tahkîki ve 

muhteva tahlilini içermektedir. Ahlâk-ı Adudiyye metnine yazılan diğer şerhler ve çalışmaya 

konu olan eserin hususiyetleri birinci bölümde; tartışılan meseleler ise ikinci bölümde ele 

alınmıştır. Son bölümde ise eserin tahkîk edilmiş metni yer almaktadır.  

Sözkonusu Ahlâk-ı Adudiyye şerhini merkeze alarak amelî felsefe geleneğinin 

meselelerini ele almayı ve onların öncesi ile ne şekilde irtibatlı olduğunu tespit etmeyi 

hedefleyen bu çalışma, aynı zamanda İbn Sînâ sonrasında gelişen bir amelî felsefe tasnifi ve 

içeriğinin hangi esaslar üzerine dayandığını tespit etmeyi amaçlamaktadır. 

 

Anahtar Kelimeler: Adûdiddîn el-Îcî, Ahlâk-ı Adudiyye, Şerhu Ahlâkı Adudiyye, Amelî 

Felsefe. 
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ABSTRACT 
 

SHARH AKHLAQ AL-ADUDİYYAH 

CRİTİCAL EDİTİON AND CONTENT ANALYSİS 

KÜBRA BİLGİN 

 

Disciplines have their own understanding of ethics in Islamic thought. Islamic 

philosophy has its understanding of ethics which is called “philosophical ethics”. That system 

was accepted since the early ages of Islamic philosophy and it maintained its impact after 

Avicenna on the works on practical philosophy. 

One of the compendious works on practical philosophy after Avicenna is Adudiddin 

al-Ici’s book Akhlaq al-Adudiyyah. Many commentaries were written on it since it was 

written. One of these commentaries is Sharh Akhlaq al-Adudiyyah which were presented to 

Sultan Baysungur one of the sultans of Timurid Dynasty and its author is unknown. This 

thesis consists of that work’s edition critique and content analysis. Other commentaries’ on 

the Akhlaq al-Adudiyyah and the features of the aforementioned work are handled in the first 

chapter. Second chapter comprises the problems which were argued in the book. In the last 

chapter there is critical edition of the work.  

This study aims to describe the questions of practical philosophy and to show the 

relation between the aforementioned work and the former works on ethics. It also aims to 

identify the principles which the classification and content of practical philosophy are based 

on after Avicenna. 

 

Key words: Adudiddin al-Ici, Akhlaq al-Adudiyyah, Sharh Akhlaq al-Adudiyyah, , practical 

philosophy, ethics.  

 

 



  

 III

 

ÖNSÖZ 
 

İslam düşüncesinde ortaya çıkan farklı ekollerin tartışageldiği alanlardan birisi de 

ahlâktır. Bu ekoller içerisinde Meşşâî felsefe geleneğinin ortaya koyduğu ahlâk anlayışı, 

amelî felsefe tasavvuru içerisinde ele alınmaktadır. Felsefî bilimler dâhilinde kendine özgü bir 

yazım tarzının ortaya çıktığı görülen amelî felsefenin, genel olarak tedbîru’l-hulkî, tedbîru’l-

menzilî ve tedbîru’l-medenî olmak üzere üç bölüme ayrıldığı ve sonrasında bunların 

toplamına “ahlâk” adının verildiği görülmektedir.  

Ahlâk ilminin üçlü yapısı içerisindeki konuları ele alan eserlerden birisi de muhtasar-

müfîd bir şekilde yazılan ve bu hususiyeti sebebiyle farklı dönemlerdeki şerhlere konu olan 

Adûdiddîn el-Îcî’nin Ahlâk-ı Adudiyye risalesidir. Bu itibarla çalışmada, 15.yüzyılda 

Timurlular Devleti hükümdarlarından Sultan Baysungur’a ithaf edilen Şerhu Ahlâkı Adudiyye 

merkeze alınarak ahlâk ilmi içerisinde yer alan konular, selefleri olan İbn Miskeveyh ve 

bilhassa Nasîruddîn Tûsî takip edilerek tahlil edilmiştir. Metnin tahkîki ve konularının tahlil 

edilmesi üzerine temellenen bu çalışmada, ahlâk düşüncesi içerisinde tebâruz eden bazı 

problemler önplana çıkarılmış ve tartışılmıştır. Tedbîru’l-hulkî bölümünün temel 

konularından birisi olan ana erdemler ile bunların alt erdemleri arasında “nasıl” bir ilişki 

olduğu meselesi, eserin konu bütünlüğü içerisinde ele alınırken; amelî felsefenin üçlü 

taksiminin bölümleme ve içeriği problemi ayrı bir başlık altında tartışılmıştır.  

Bu çalışmada doğrudan ve dolaylı olarak pek çok kişinin emeği bulunmaktadır. 

Kuşkusuz bunların başında, tez süreci boyunca kıymetli zaman ve bilgilerini esirgemeyerek 

hem ilmî hem de manevî açıdan beni destekleyen, içinden çıkamadığım soruları sabırla 

dinleyerek yol gösterme lütfunda bulunan danışmanım, muhterem hocam Prof. Dr. İsmail 

Kara bulunmaktadır. Kendilerine ne kadar teşekkür etsem azdır. Amelî felsefe hakkındaki 

sorularımı derinleştirmem hususunda çokça istifade ettiğim çalışmalarını benimle paylaşan ve 

tezi okuyarak önerilerde bulunan Doç. Dr. Cüneyt Kaya’ya da hassaten teşekkür ederim. 

Gerek öncesinde gerekse de tez sürecinde çalıştığım alandaki problemlerle ilgili 

tartışabileceğim çok kıymetli isimlerle bir arada oldum. Bunların başında felsefî nosyonumun 
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şekillenmesine katkı sağlayan hocam Doç. Dr. Ömer Türker bulunmaktadır. Tezle ilgili 

takıldığım hususlarda onunla istişare etme imkânı buldum, kendilerine şükran borçluyum. 

Çalışmayı baştan sona okuyarak tashih ve önerilerde bulunan Kübra Şenel, Yrd. Doç. Dr 

Hatice Toksöz, Yrd. Doç. Dr. Mustakim Arıcı’ya; tezle ilgili bazı kaynaklara ulaşmam 

hususunda yardımcı olan Dr. Hümeyra Özturan’a ayrıca teşekkür ediyorum.  

Üzerinde çalıştığım eserin bilgisayar ortamına aktarılmasında yardımlarını gördüğüm 

kıymetli arkadaşım Ayşegül Mete’ye ve metnin tahkîki sırasında nüshaları mukabele ederek, 

ahlâk meseleleri üzerine birlikte kafa yorup müzâkere ettiğimiz, sevgili kardeşim ve yol 

arkadaşım Selime Çınar’a hususen teşekkür ediyorum. 

Çalışma boyunca kaynaklarından ve ortamından istifade ettiğim İSAM Kütüphanesi 

yetkililerine, maddi-manevi desteklerini her daim üzerimde hissettiğim İLKE ve İLEM’deki 

kıymetli hoca ve ağabeylerime, hususî yolculuğumuz sırasında yaptığımız sohbetlerle tez 

sürecini kolaylaştıran arkadaşlarım Zeynep Çökren ve Arife Gümüş’e şükranlarımı 

sunuyorum. 

Son olarak, yaptığım çalışmalar hususunda her zaman beni yüreklendiren ilk 

takipçilerim anne ve babama, kendileri için hiçbir teşekkürün yeterli olmadığını bilsem de 

minnettar olduğumu ifade etmek isterim. 

Gayret bizden, tevfîk elbette O’ndandır. 

 Kübra Bilgin 

 İstanbul-2013 
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1. Araştırmanın Konusu ve Sınırları 

İslam düşüncesinde ahlâkî meselelere dair çeşitli yaklaşımlar geliştirilmiştir. 

Sözkonusu yaklaşımlar bilhassa modern dönemde kategorize edilmeye çalışılmış ve ekoller 

üzerinden görüşler tasnif edilmiştir.1 Bunların içerisinde filozofların ortaya koyduğu ahlâk 

anlayışına genel olarak “felsefî ahlâk” adı verilmiştir. Bu alan bilhassa Platon ve 

Aristoteles’in Galen tarafından uzlaştırılan2 nefs öğretileri çerçevesinde nefse ait güçlere özgü 

erdemlerin kazanılıp kötülüklerden uzak durulmak suretiyle ortaya çıkacak insanî 

yetkinleşmeyi hedeflemektedir. Zikredilen bu yapı üzerine temellenen amelî felsefe, Kindî 

(252/866), Ebû Bekir Zekeriya er-Râzî (313/925), Fârâbî (339/950), İhvân-ı Safâ 

(IV/X.yüzyıl), Yahya b. Adi (364/975) İbn Sînâ (428/1037), İbn Miskeveyh (421/1030) 

tarafından ortaya konulmuş ahlâk düşüncesinin, Nasırüddîn Tûsî (672/1274), Adûduddîn el-

Îcî (756/1355), Celaleddîn Devvânî (908/1502) ve Kınalızâde (979/1572) tarafından devam 

ettirilmesiyle tekemmül etmiştir. Klasik felsefî ilimler içerisinde amelî felsefe olarak mütalaa 

edilen “ahlâk” alanı, ilm-i ahlâk (tedbîru’n-nefs), tedbîru’l-menzil (ev idaresi) ve tedbîru’l-

                                                             
1  İslam ahlâk düşüncesinin tasnifi hakkında modern dönemde bazı yaklaşımlar ortaya konulmuştur. 

Bunlardan ilki 1953’te Studies in Muslim Ethics adlı eseriyle bu alanla ilgili yazdığı makaleleri bir araya 
toplayan Dwight M. Donaldson’dur. Donaldson ahlâk alanına ait olarak kabul ettiği eserleri geleneksel 
ahlâk ve felsefî ahlâk olarak ikiye ayırmakta ve onları bu çerçeve dâhilinde değerlendirmeye tabi 
tutmaktadır. Bkz. Dwight M. Donaldson, Studies in Muslim Ethics, S.P.C.K, London 1953; Tasniflerden bir 
diğeri George Hourani’ye aittir. Hourani esasında İslam düşüncesinin yapısına uymayacak şekilde ahlâkı 
normatif dinî ahlâk-normatif seküler ahlâk ve dînî yapı içerisindeki ahlâkî analiz ile filozofların yöntemine 
has ahlâkî analiz olmak üzere dinî-seküler; normatif-analitik diyalektiğinde İslam ahlâk geleneğini tasnif 
etmeye çalışmıştır. Bkz. G. Hourani, Reason and Tradition in Islamic Ethics, Cambridge University Press, 
New York 1985, s. 15; Diğer ikisine nispetle günümüze en yakın olan ve Türkçe’ye de çevrildiği için daha 
yaygın kabul gören tasnif Macid Fahri’ye aittir. Fahri, ahlâk düşüncesini nassî, kelamî, felsefî ve dînî ahlâk 
olarak dört kategoriye ayırmış ve bazen meseleler bazen de kişilerin görüşleri çerçevesinde bu tasnif 
içerisinde çeşitli ahlâkî görüşleri anlatmıştır. Bkz. Macid Fahri, Ethical Theories in Islam, E.J.Brill, Leiden 
1991 (Türkçe çevirisi: Macid Fahri, İslam Ahlâk Teorileri, çev. Muammer İskenderoğlu-Atilla Arkan, 
Litera Yayınları, İstanbul 2004.) Bir diğer tasnif ise ahlâk ekollerini üç başlık altında kategorize etmiştir. 
Bunlar gelenekçi ahlâk, tasavvufî ahlâk ve felsefî ahlâktır. Ayrıntılı açıklamalar için bkz. Mustafa Çağrıcı, 
İslam Düşüncesinde Ahlâk, Ensar Yayınları, İstanbul 2006. Yapılan tasnifleri de dikkate alarak İslam ahlâk 
düşüncesi araştırmalarını değerlendiren bir çalışma için bkz. Hümeyra Özturan, İslam Ahlâk Düşüncesi 
Çalışmalarının Dünü ve Bugünü (Yayımlanmamış makale). 

2  Macid Fahri, İslam Ahlâk Teorileri, çev. Muammer İskenderoğlu-Atilla Arkan, Litera Yayınları, İstanbul 
2004, ss. 96-97. 
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medine (devlet idaresi) olmak üzere üç alandan müteşekkildir.3 Daha sonra da üzerinde 

durulacağı gibi burada amelî felsefenin alanlarından birisi olarak zikredilen “ilm-i ahlâk”, 

Nasırüddîn Tûsî ile birlikte amelî felsefe yerine kullanılan genel bir isim halini almıştır.4 

Tûsî’nin Ahlâk-ı Nâsırî’nin başında ifade ettiği gibi yöntem ve üslubunda İbn Miskeveyh’in 

Tehzîbü’l-ahlâk adlı eseri belirleyici rol oynamıştır.5 Bunun yanı sıra Tûsî, ev ve devlet 

yönetimi bölümlerini daha sistematik bir formda ortaya koymuştur.  

Tûsî’nin felsefî ahlâk çatısını ve kavramlarını kullanarak İslam düşüncesinin şer’î ve 

örfî birikimini de yansıttığı eserinin muhtasar-müfîd halde ifade edilmiş formu ise Adûduddîn 

el-Îcî tarafından yazılmıştır.6 Îcî’nin üçlü amelî felsefeyi dört makale olarak vaz’ettiği bu 

eseri, metne yazılan şerhler üzerinden süreklilik kazanmıştır.7 Bu itibarla Tûsî sonrası amelî 

felsefe edebiyatına bakıldığı zaman Devvanî’nin Ahlâk-ı Celâlî ve Kınalızâde’nin Ahlâk-ı 

Âlâî adlı müstakil eserlerinin yanı sıra Ahlâk-ı Adudiyye risalesine yazılan şerhlerin de 

belirleyici bir konumda bulunduğu görülmektedir. Bu şerhlerden müellif döneminde talebesi 

Kirmânî (786/1384) tarafından yazılan ve Herat-Semerkand bölgesinde telif edilen eser 

dışında diğerleri Osmanlı coğrafyasında yazılmıştır ve bunlar içerisinde en eski örnek 

Taşköprîzâde (968/1560) tarafından yazılan Adudiyye şerhidir. Osmanlı coğrafyasının dışında 

Herat-Semerkand bölgesinde bulunan Timurlular Devleti hükümdarlarından Gıyâseddin 

Baysungur’a (837/ 1433) ithaf edilen Ahlâk-ı Adudiyye şerhi ise hem mekân hem de zaman 

hususiyetleri bakımından diğerlerinden farklı bir yerde durmaktadır. Zira eser, şimdiye kadar 

dönemleri tespit edilebilmiş eserler içerisinde Îcî’nin vefatından sonra yazılmış ilk şerh 

olması ve sözkonusu ahlâk risalesinin yaygınlık kazandığı coğrafyayı göstermesi bakımından 

önem taşımaktadır. Bu itibarla biz de Ahlâk-ı Adudiyye şerhlerinin ahlâk literatüründeki yerini 

tespit etmek amacıyla Baysungur’a ithaf edilen Şerhi Ahlâkı Adudiyye’yi çalışma konusu 

                                                             
3  Amelî felsefenin üçlü taksiminin kaynakları ve mahiyeti için bkz. Bu çalışma, Amelî Felsefenin Üçlü 

Taksiminin Mahiyeti: Bölümleme ve İçerik Meselesi.  
4  Harun Anay, Celâleddîn Devvânî, Hayatı, Eserleri, Ahlak ve Siyaset Düşüncesi (yayımlanmamış doktora 

tezi), İstanbul Üniv. Sosyal Bilimler Enstitüsü, İstanbul 1994, s. 237. Tûsî’den sonra yaygın olarak 
kullanılan bu isimlendirme, onun kendisinden sonraki amelî felsefe yazınındaki etkisini gösterir 
hususiyetler taşımaktadır. Nitekim amelî hikmet bölümlerinin hepsini içermesine rağmen Tûsî’nin Ahlâk-ı 
Nâsırî’sinde olduğu gibi Devvânî’nin eserinin adı Ahlâk-ı Celâlî, Kınalızâde’nin eserinin adı da Ahlâk-ı 
Âlâî’dir. 

5  Nasîruddîn Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, çev. Anar Gafarov-Zaur Şükürov, Litera Yayınları, İstanbul 2007, ss. 12-
13. 

6  Îcî’nin Ahlâk-ı Adudiyye risalesi hakkında ayrıntılı bilgi için bkz. Mustakim Arıcı, “Adududdin el-Îcî’nin 
Ahlâk Risalesi: Arapça Metni ve Tercümesi”, Kutadgu Bilig, Mart 2009, S. 15 

7  Arıcı, “Adududdin el-Îcî’nin Ahlâk Risalesi: Arapça Metni ve Tercümesi”, s. 143.  
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olarak seçtik. Bu bağlamda çalışmamızın konusu Şerhu Ahlâkı Adudiyye adlı eserin tahkîki ve 

tahlilidir. Mevzû itibariyle şerh-metin ilişkisi ve şerh yazım tarzının boyutlarının da nazar-ı 

itibara alınması gerekmekle birlikte tezin sınırları içerisinde bu şekilde bir konuyu ele 

almamayı8 ve doğrudan şerhin, metnin üzerinde yaptığı tasarrufları önplana çıkaran bir 

yaklaşım izlemeyi tercih ettik. Tezin konu akışını belirleyen hususlardan bir diğeri de eserin 

amelî felsefe içerisinde nerede durduğunu tespit etmek olduğu için metin tahlilinde yapılacak 

atıflar bu minval üzere şekillenmiştir. 

2. Araştırmanın Amacı, Yöntemi ve Kaynakları 

Ahlâk-ı Adudiyye şerhlerinden birini esas alarak onun ahlâk literarürü içerisindeki 

yerini ele almak kuşkusuz bu alanda filozoflar tarafından kaleme alınan önceki eserlere 

bîgane kalınarak gerçekleştirilemez. Bu da mezkûr alana dair yazılmış eserleri karşılaştırmalı 

olarak değerlendirmek suretiyle başarılabilir. Ancak ele alınan eserin ahlâk düşüncesi 

içerisindeki yerini konumlandırmak için yapılacak böyle bir değerlendirmenin bir yahut 

birkaç problem merkezinde gerçekleştirilmesi gerekmektedir. Zira karşılaştırma, ancak 

belirlenmiş meseleye cevap teşkil edecek, yahut soru ve sorunları ortaya çıkaracak bir bakış 

açısı ile anlamlı hale gelecektir. Bu itibarla çalışmamızın arkaplanında yatan temel soru; amelî 

felsefenin üçlü/dörtlü yapısını oluşturan unsurların mahiyetinin ne olduğudur. Hikmet-i hulkî 

(ilm-i ahlâk), hikmet-i menzilî (tedbîru’l-menzil) ve hikmet-i medenî (tedbîru’l-müdün) 

şeklinde temelde üç bölüm olarak kabul edilen, İbn Sînâ tarafından dördüncü bölüm olarak 

“es-sınâatü’ş-şâria (yasa koyucu sanat)” başlığı altında yeni bir bölüm eklendiği söylenen9 bu 

yapının birbirleri arasındaki irtibat neydi? Bu alanların “ahlâk” içerisinde ele alınmasının 

                                                             
8  Şerh yazım tarzının mahiyetine dair bir çalışma için bkz. İsmail Kara, İlim Bilmez Tarih Hatırlamaz Şerh ve 

Haşiye Meselesine Dair Birkaç Not, Dergâh Yayınları, İstanbul 2011.  Şerh yazım tarzının bir eser 
örneğinde gösterilmesi hakkında bkz. Mehmet Zahit Tiryaki, “Muhtelif Yazım Teknikleri Bağlamında 
Mehmet Emin Üsküdari’nin Şerhu Tehzibu’l-mantık İsimli Eseri”, Mehmet Emin Üsküdari’nin Şerhu 
Tehzibu’l-mantık İsimli Eserinin Tahlili (yayımlanmamış y.l. tezi), Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, İstanbul 2007, ss. 22-36. 

9  M.Cüneyt Kaya, “Peygamberin Yasa Koyuculuğu: İbn Sînâ’nın Amelî Felsefe Tasavvuruna Bir Giriş 
Denemesi”, Dîvan, İstanbul 2009/2, C. 14, S. 27. Makalenin farklı bir versiyonu İngilizce olarak da 
yayımlanmıştır. M. Cüneyt Kaya, “Prophetic Legislation: Avicenna’s View of Practical Philosophy 
Revisited”, Philosophy and Abrahamic Religions, ed. T. Kirby-R. Acar, B. Baş, Cambridge Scholars 
Publishing, 2013, ss. 205-223. İbn Sînâ’nın amelî felsefeye koyduğu “es-sınâatü’ş-şâria” alanının müteahhir 
dönemdeki tezahürlerini takip etmek için bkz. M. Cüneyt Kaya, “In the Shadow of “Prophetic Legislation”: 
The Venture of Practical Philosophy after Avicenna”, Arabic Sciences and Philosophy, (Yakında 
yayımlanacak makale), Tez içerisinde incelenen bu husus için bkz. Amelî Felsefenin Üçlü Taksiminin 
Mahiyeti: Bölümleme ve İçerik Meselesi.  
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gerekçesi nedir? Sözkonusu alanların birlikteliği, ahlâkî sürecin gayesi olarak görülen insanî 

yetkinleşmeye ne şekilde etki etmektedir? Bu sorular dikkate alındığında şerhin durduğu yerin 

tespit edilebilmesi için meselenin felsefî literatür üzerinden kaynakları ve gelişiminin takip 

edilmesi zorunluluğu ortaya çıkmaktadır. Yine benzer şekilde Şerhu Ahlâkı Adudiyye’nin 

tahlilinin yapılabilmesi ve temel bölüm olan şahsî ahlak ile ev ve devlet idaresinin “ahlâk”la 

ilgili olan boyutunun anlamlandırılabilmesi için mezkûr sorunların cevaplarının takip edilmesi 

ve eğer bu mümkün değilse en azından problemin kendisinin ortaya çıkarılması zorunluluğu 

hâsıl olmuştur. Zikredilen zorunluluk gereği bu çalışmayla, mezkûr soruların takip edilerek 

amelî felsefe tasavvurunun Şerhu Ahlâkı Adudiyye bağlamında ele alınması amaçlanmaktadır. 

Tezin ana bölümü olan ikinci kısımda ele aldığımız yöntemi izah etmeden önce 

çalışmanın konusunu teşkil eden Şerhu Ahlâkı Adudiyye ve Ahlâk-ı Adudiyye’ye yazılmış 

diğer şerhler hakkında bilgi verilen birinci bölümün unsurlarını ele almamız gerekmektedir. 

Bu bölümde Timurlular dönemi hükümdarlarından Baysungur’a (837/1434) ithaf edilmiş 

eserin nasıl bir coğrafya ve zaman diliminde ortaya çıktığı araştırılmıştır. Ele alınan eserin 

meçhul müellifinin tespit edilebilmesi için yazıldığı coğrafyadaki eserlerin tedavül alanı 

içerisinde olabilecek kütüphane katalogları taranmış fakat bu araştırma sonucunda yazarın 

kimliğine ulaşılamamıştır. Eserin muhteva ve üslup özellikleri üzerinde durulmasının 

ardından Ahlâk-ı Adudiyye’nin tespit edilebilen diğer şerhleri hakkında bilgi verilmektedir.  

İkinci bölümün temel konusu ahlâk alanında yazılmış bir şerhin tahlili olduğu için 

yöntem, eseri muhtelif açılardan ele almaya müteveccih olmak durumundadır. Bu sebeple 

eserin ahlâk düşüncesi içerisinde durduğu yeri tespit edebilmek için amelî felsefe alanında 

daha önce yazılmış olan kaynaklarla irtibat kurma zorunluluğu ortaya çıkmaktadır. Sözkonusu 

eserler “karşılaştırma” yapılacak olanların tespit edilmesi amacıyla incelendiğinde öncelikle 

Nâsîruddîn Tûsî’nin Ahlâk-ı Nâsırî’si ardından da İbn Miskeveyh’in Tehzîbü’l-ahlâk’ının 

belirginlik kazandığı görülmüştür. Zira şerhe konu olan Adûduddîn el-Îcî’nin Ahlâk-ı 

Adudiyye risalesi esasında büyük oranda Tûsî’nin eserinin şekil ve muhteva itibariyle bir 

takipçisi konumundadır. Tûsî de eserinin girişinde “amelî hikmetin önemli konularını işleyen 

ancak hikmet-i medenî ve hikmet-i menzilî bölümlerini” müstakil olarak ele almayan İbn 

Miskeveyh’in eserini mütalaa etmesinin ardından, amelî felsefenin şahsî ahlâk (hikmet-i 

hulkî) dışında kalan bu iki bölümünü müstakil başlıklar altında ele alan ve böylece ihmal 

edilmiş bölümleri de dâhil ederek mütekâmil bir “ahlâk” eseri vücuda getirmek amacıyla 
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Ahlâk-ı Nâsırî’yi kaleme aldığını ifade etmektedir.10 Tûsî’nin işaret ettiği bu husus dolayısıyla 

onun temel kaynakları arasında olan Tehzîbü’l-ahlâk’ı da Ahlâk-ı Nâsırî’de farklılaşan 

unsurlar üzerinden takip etmek gerekiyordu. Bu sebeple Şerhu Ahlâkı Adudiyye’nin tahlilinde 

İbn Miskeveyh’in Tehzîbü’l-ahlâk’ı ile Tûsî’nin Ahlâk-ı Nâsırî adlı eserleri çerçevesinde 

“karşılaştırma” yönteminin kullanılması uygun görülmüştür.11 İşaret edilen temel eserlerin 

yanı sıra başta amelî felsefe olmak üzere konuyla irtibatlı olan felsefî bilimlerin diğer 

alanlarında yazılmış muhtelif eserler de değerlendirmenin kaynaklarını teşkil etmiştir. 

Dört “makale”den oluşan metin/şerhin değerlendirilmesi hususlarında meseleler, 

bölümlerin kendi yapıları içerisinde ele alınmış ve üsluba göre birtakım tercihlerde 

bulunulmuştur. Bu itibarla tezde, nazarî ahlâk ile erdemlerin korunması ve kazanılması 

bölümlerinden oluşan şahsî ahlak kısmı ile ev ve devlet idaresi bölümlerinin değerlendirilmesi 

hususunda farklı bir yaklaşım izlenmiştir. Çünkü şarihin de işaret ettiği gibi “ahlâklanma”nın 

temelinde şahsî ahlâk bulunmakta ve bu bölümün önemi diğer iki bölüme tekaddüm 

etmektedir. Sözkonusu sâikle Îcî metninin bir devamı olarak şarih, son iki bölümü genelde 

ibare açıklamaları yapmak suretiyle şerh etme yoluna gitmiştir. Bu sebeple son iki bölüm olan 

siyasetü’l-menzil ve tedbîru’l-müdün bölümlerinin şarihin aktarımı üzerinden “tasvir” 

edilmesi uygun bulunmuştur. Kuşkusuz son iki bölümün bu şekilde aktarılması amelî 

felsefenin bölümleriyle ilgili yukarıdaki soruları bertaraf etmemektedir. Bu nedenle felsefenin 

“fiil”lerle alakalı bu alanının içerik ve bölümlemesinin mahiyeti ve İslam felsefe tarihi 

içerisindeki serencamının Ahlâk-ı Adudiyye şerhlerine gelinceye kadar ne şekilde cereyan 

ettiğini takip edebilmek için bu meselenin tartışılacağı “Amelî Felsefenin Üçlü Taksiminin 

Mahiyeti: Bölümleme ve İçerik Meselesi” başlıklı ayrı bir bölüm açılmıştır. Burada bilhassa 

İbn Sînâ’nın eserlerindeki amelî felsefe anlayışının, müteahhir dönem felsefe eserlerine daha 

özelde de “ahlâk” eserlerine yaptığı etki üzerinden bir analiz yapılmaya çalışılmıştır. Bu 

bölümde Fârâbî’nin Fusûlu’l-müntezea, İhsâu’l-ulûm, el-Medînetü’l-fâzıla adlı eserlerinden; 

İbn Sînâ’nın Uyûnu’l-hikme, en-Necat, el-Mebde ve’l-meâd, Kitâbü’ş-Şifâ: el-İlâhiyat, Fî 

                                                             
10  Nasîruddîn Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, çev. Anar Gafarov-Zaur Şükürov, Litera Yayınları, İstanbul 2007, s. 13. 
11  Nitekim Taşköprîzâde ilimler tasnifinde amelî felsefenin üç alanını içine alan bu tasnifi zikrederken 

Tûsî’nin ve onu takiben Devvânî’nin Ahlâk-ı Celâlî adlı eserini zikretmektedir. Ahlâk-ı Adudiyye risalesinin 
ise üç alanın temel ilkelerini içeren muhtasar bir eser olduğunu söylemektedir. Bkz. Taşköprîzâde, 
Miftâhu’s-siyâde ve misbâhu’s-siyâde fî mevzûati’l-ulûm, tahkîk. Kamil Kamil Bekrî, Dâru’l-Kütübi’l-
hadise, Kahire 1968, C. 1, s. 408. Taşköprîzâde’nin bu aktarımı Adudiyye risalesinin tahlilinde temelde 
Ahlâk-ı Nâsırî ve onun kaynaklarının dikkate alınması gerektiğine işaret etmektedir. 
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Aksâmi’l-ulûmu’l-akliyye eserleri kaynak olarak kullanılmıştır. İbn Sînâ sonrasında meselenin 

nasıl takip edildiğinin görülmesi için M. Cüneyt Kaya’nın yaklaşımı esas alınarak Ebherî’nin 

Hidâyetü’l-hikme ve Katîbî’nin Hikmetü’l-ayn adlı eserlerinin şerh ve haşiyeleri takip 

edilmiştir. Buna ek olarak bahsi geçen problemin “ahlâk” yazınına ne şekilde tesir ettiğinin ve 

sözkonusu meselenin değerlendirilip değerlendirilmediğinin görülmesi için de Ahlâk-ı Nâsırî 

ve ele alınan eser başta olmak üzere Ahlâk-ı Adudiyye’nin muhtelif şerhlerine müracaat 

edilmiştir. 

Çalışmanın son kısmını teşkil eden üçüncü bölümde Şerhu Ahlâkı Adudiyye adlı 

eserin tahkîk edilmiş Arapça metni yer almaktadır. Eserin ulaşılabilen iki nüshası 

çerçevesinde yapılan tahkîkin usulü ve nüshalar hakkındaki bilgilerin giriş kısmında verilmesi 

uygun bulunmuştur.  

3. Literatür Değerlendirmesi 

Îcî’nin yazdığı Ahlâk-ı Adudiyye risalesinin klasik dönemde ahlâk yazını içerisinde 

oldukça yaygınlık kazandığı görülmektedir. Nitekim bu yaygınlığın derecesi eserin ortaya 

çıktığı zamandan 20. yüzyıla gelinceye kadar devam eden şerhler vasıtasıyla kendisini 

göstermektedir. Günümüz ahlâk felsefesi çalışmalarında ise yakın zamanlara gelinceye kadar 

gerek Ahlâk-ı Adudiyye metnini gerekse de bu esere yazılmış şerhleri inceleyen çalışmalar 

bulunmamaktadır. Îcî risalesine dair yapılmış ilk çalışma 1989 yılında Türkiye Diyanet Vakfı 

İslam Ansiklopedisi’ne (DİA) Hüsameddin Erdem tarafından yazılan “Ahlâk-ı Adudiyye” 

maddesidir. Maddede risalenin içeriğine dair temel bilgiler veren Erdem; bu eserin genel 

olarak Fârâbî ve İbn Miskeveyh’in eserlerindeki ahlâk ve siyaset görüşlerinin “tekrar”ı olup 

orjinallik taşımadığını, bununla birlikte Osmanlı ve İran medreselerinde ilgi gördüğünü12 

ifade etmektedir. Fakat yazar sözkonusu değerlendirmede eseri genel hatlarıyla tasvir etmekte 

ve onun öncesinden farklılaşan ve süreklilik taşıyan unsurlarının ahlâk yazını içerisinde ne 

anlama geldiği hususunda bir açıklamada bulunmamaktadır. 

Ahlâk-ı Adudiyye’ye yazılmış şerhler hususunda yapılmış çalışmalara bakıldığında 

ayrı ayrı üç şerh üzerine yüksek lisans tezi yapıldığı görülmektedir.13 Her üçü de Sakarya 

                                                             
12  Hüsameddin Erdem, “Ahlâk-ı Adudiyye”, DİA, İstanbul 1989, C. 2, s. 14. 
13  Müneccimbaşı Ahmed Dede tarafından telif edilen ve şimdiye kadar yazılmış en kapsamlı Adudiyye şerhi 

olan eser, Asiye Şen Aykıt tarafından yakın zamanda tamamlanan, bu sebeple bizim göremediğimiz bir 
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Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü’nde yapılmış olan tezlerden ilki Elzem İçöz tarafından 

Taşköprîzâde’nin Şerhü Ahlâk-ı Adudiyye Adlı Eseri başlığıyla tamamlanmış olan 

çalışmadır.14 Taşköprîzâde’nin yazdığı Şerhu Ahlâkı Adudiyye’yi konu alan bu çalışma 

mezkûr şerhin ilk iki makalesi olan ilm-i ahlâk ile ahlâkın korunması ve kazanılması 

bölümlerini içermektedir. Birinci bölümde müellif hakkında biyografik bilgiler verildikten 

sonra ikinci bölümde Taşköprîzâde’nin görüşleri İbn Sînâ, Fârâbî, Gazzâlî, İbn Miskeveyh, 

Tûsî, Devvânî ile karşılaştırılarak verilmiştir. İkinci makalenin ele alındığı bölümde ise İbn 

Miskeveyh, Tûsî ve Devvânî ile karşılaştırma yoluna gidilmiştir. Şerhin metni müellif nüshası 

olarak tezin sonuna konulmuştur. 

Şerhler üzerine ikinci yüksek lisans tezi Derya Topalcık tarafından yapılan 

Kirmânî’nin Şerh-u Ahlâk-ı Adudiyye Adlı Eseri’dir.15 Birinci bölümde ahlâk ilmi, ikinci 

bölümde ev idaresi, üçüncü bölümde de devlet yönetimi ele alınmaktadır. Tez içerisinde 

tasvirî bir şekilde Kirmânî’nin söyledikleri nakledilmektedir. Ekler kısmında ise şerh metni ve 

tercümesi verilmektedir.  

Bir diğer çalışma Kevser Kösem’in İsmail Müfit B. Ali El-İstanbulî’nin Şerhu Ahlâk-

ı Adudiyye Adlı Eseri başlığıyla yaptığı yüksek lisans tezidir.16 Çalışmanın birinci bölümünde 

İsmail Müfit’in hayatı hakkında kaynaklarda bilgi bulunamadığı için sadece eserleri hakkında 

bilgi verilmekte ardından “Ahlâk İlminin Teşekkülü” başlığıyla ahlâk düşüncesinin Osmanlı 

dönemini de kapsayacak şekilde tarihi ele alınmaktadır. İkinci bölümde şerh metninin 

tercümesi verilirken; üçüncü bölümde büyük oranda metnin yeniden ifadelendirilmesi 

şeklinde eserin değerlendirilmesi yer almaktadır. 

                                                                                                                                                                                              
doktora tezinin konusu olmuştur: Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, İstanbul 2013; 2013 yılı 
itibariyle İLKE Derneği’nde Doç. Dr. Ömer Türker koordinatörlüğünde başlatılan “İslam Ahlâk Düşüncesi 
Projesi” kapsamında Adudiyye şerhlerinin tahkik ve tercüme çalışmaları yapılmaktadır. Bu itibarla 
Kirmânî,Taşköprîzâde, İsmail Müfid, Kâzerûnî tarafından yazılan Ahlâk-ı Adudiyye şerhleri tahkik ve 
tercüme edilmektedir. 

14  Elzem İçöz, Taşköprüzâde’nin Şerhü Ahlâk-ı Adudiyye Adlı Eseri (Yayımlanmamış Y.l tezi), Sakarya 
Üniversitesi. Sosyal Bilimler Enstitüsü, Sakarya 2007. 

15  Derya Topalcık, Kirmânî’nin Şerh-u Ahlâk-ı Adudiyye Adlı Eseri, Sakarya Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, Sakarya 2007. 

16  Kevser Kösem, İsmail Müfit B. Ali El-İstanbulî’nin Şerhu Ahlâk-ı Adudiyye Adlı Eseri, Sakarya Üniversitesi 
Sosyal Bilimler Enstitüsü, İstanbul 2008. 
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Her üç çalışmayı incelediğimizde genel itibarla müellif ve şarihin söylediklerini 

tasvîrî bir yaklaşımla ele alan bir yöntem izlendiği ve amelî felsefenin problemlerine “mesele 

odaklı” bir yaklaşım sergilenmediği görülmektedir.  

Ahlâk-ı Adudiyye ve şerhleri hakkındaki ilk makale çalışması ise Mustakim Arıcı 

tarafından “Adudiddîn El-Îcî’nin Ahlâk Risalesi: Arapça Metni ve Tercümesi” başlıyla 

yayımlanan makaledir.17 Öncelikle risalenin tanıtımının konu alındığı makalede eserin içeriği, 

kaynakları üzerinde durulmaktadır. Risalenin etkileri bölümünde ise tespit edilen şerhler 

üzerinde duran Arıcı, onların muhteva özellikleri hakkında da kısa bilgiler vermektedir. 

Adudiyye şerhlerinin içeriklerine dair toplu şekilde bilgi veren ilk kaynak olması itibariyle 

önem kazanan makalenin son kısmında ise tahkîk edilmiş Ahlâk-ı Adudiyye metni ve çevirisi 

yer almaktadır.  

Görüldüğü üzere üç yüksek lisans ve bir doktora çalışmasına konu olan Ahlâk-ı 

Adudiyye şerhleri için yapılan çalışmalar yetersiz durumdadır. Zira bu şerhlerin amelî felsefe 

içerisindeki yerinin anlaşılabilmesi için daha sonra işaret edeceğimiz gibi ortaya çıkan yeni 

şerhler de dikkate alınmak suretiyle ahlâk düşüncesinin problemlerini merkeze alan bir 

yaklaşım geliştirilmesi gerekmektedir. Kuşkusuz bu alanda yapılan çalışmalar mezkûr eserleri 

tanıtma, metinlerini ortaya koyma açısından ilk adımı icra etmiş bulunmaktadır. Bu 

çalışmaların bir sonraki adımda anlamlı hale gelebilmesi hem ahlâk meseleleri hem de 

şerhlerin kendi iç yapıları dikkate alınarak birleştiği ve ayrıştığı hususların ele alınmasıyla 

mümkün olacaktır. 

4. Şerhu Ahlâkı Adudiyye Nüshalarının Tanıtımı 

Tezin konusunu oluşturan Şerhu Ahlâkı Adudiyye adlı eserin tespit edebildiği 

kadarıyla iki nüshası bulunmaktadır. Bu nüshalardan birisi Nuruosmaniye Kütüphanesi 5009 

numarada kayıtlı olan ve muhtelif eserleri içeren bir “mecmua”nın içerisinde bulunmaktadır. 

Girişinde “Mecmua fî’r-resâili’l-muhtelife” ibaresinin yer aldığı bu kitap Şerhu Ahlâkı 

                                                             
17  Mustakim Arıcı, “Adudiddîn El-Îcî’nin Ahlâk Risalesi: Arapça Metni ve Tercümesi”, Kutadgu Bilig, 

İstanbul 2009. 
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Adudiyye ile birlikte on dört eseri muhtevîdir18 ve mecmua içerisindeki eserlerin tamamı aynı 

müstensih tarafından kaleme alınmış okunaklı nesih hattı ile yazılmıştır.19 

13,5x20 cm boyutlarında olan kitap, her iki kapağı şemseli kahverengi meşin deri cilt 

içerisindedir. Şerhu Ahlâkı Adudiyye adlı eser kitabın 87 ila 121 numaralı varakları arasında 

yer almakta olup her sayfada 17 satır bulunmaktadır. Bölüm başlıkları ve metin içinde dikkat 

çekilmek istenen bazı ibarelerin kırmızı mürekkeple yazılmasının dışında kitap siyah 

mürekkeple tertip edilmiştir. Ahlâk-ı Adudiyye metnine ait cümlelerin üzeri kırmızı 

mürekkeple çizilmek suretiyle belirtilmiştir.  

Şerhin tespit edilen bir diğer nüshası İstanbul Üniversitesi Merkez Kütüphanesi 

Nadir Eserler Bölümü’nde 4018 numarada kayıtlı olan kitabın içerisinde yer almaktadır. İlk 

sayfasına yazılmış olan “hezâ cildü şerhayni li-Ahlâk-ı Adudiyye” ibaresinden de anlaşılacağı 

üzere bu kitap iki ayrı Ahlâk-ı Adudiyye şerhi barındırmaktadır.  

13,5x20,5 ebadında 19 satır üzerine yazılan ve siyah karton kapak ile kaplı olan 

mecmua içerisinde yer alan her iki şerh de aynı müstensih tarafından okunaklı nesih hattıyla 

kaleme alınmıştır. Çalışmamızın konusunu oluşturan Şerhu Ahlâkı Adudiyye mecmuanın 1-34 

varakları arasında yer almaktadır.20 Îcî metni kırmızı mürekkeple yazılarak belirtilirken şerh 

siyah mürekkeple kaleme alınmıştır. 

5. Tahkîkteki Usûle Dair 

Tahkîkte iki nüshadan birini esas almamızı zorunlu kılacak bir gerekçemiz 

bulunmadığı için her iki metin de karşılaştırılıp okunmak suretiyle mana uygunluğu ön planda 

tutularak bir metin oluşturulmuştur.  

                                                             
18  Sözkonusu eserler şunlardır: Fahreddin er-Râzî, Risale fi’t-tenbih alâ bazı’l-esrarı li mevzuâti suveri’l-

Kuran; İbnü’l Arabî, Risale ile’l-İmam Fahreddin er-Râzî; Misbâhu’z-zulem ve miftâhu’l-hikem; 
Necmeddin-i Kübra, Risaletü’l-hâimi’l-hâif min levmeti’l-lâim; Risale fî âdâbi’s-süluk, Risale fi’s-salat ve 
şerhu hakikatihâ, Risale fî fazileti’l-ilm vel’l-akl; Şihabüddin Sühreverdi, Risale fi’t-tecrid; Numan el-
Harizmî, Risale fi’t-tasavvuf; Gazzâlî, Kıstâsü’l-mustakim; Şerhu Ahlâkı Adudiyye; Şemseddin Sivâsî, 
Risaletü’n-necat min şerri’s-sıfat; Gazzâlî, Risaletü’n-ledünniye; Gazzâlî, İlcâmü’l-avam an ilmi’l-kelam. 

19  Mecmua içerisindeki eserlerin hangi yılda istinsah edildiğine dair bir kayıt tespit edilememiştir fakat kitabın 
ilk varağının sonradan yapıştırılarak kapatılmış olması bu kısımda bulunan tarihleri ve dolayısıyla 
muhtemel tesâhüp kayıtlarını görmeyi engellemiştir. Eserin sonunda ferağ kaydı bulunmamaktadır.  

20  Mecmuada yer alan ikinci şerh Alaaddin el-Kâzerûnî’ye nispet edilen Şerhu Ahlâkı Adudiyye’dir ve 35 ila 
88. varaklar arasında yer almaktadır. 
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Îcî metninin nüshalar arasında farklılaştığı durumlarda, tahkîkli Ahlâk-ı Adudiyye 

metni ile mukayese edilme yoluna gidilmiştir.21 İki nüsha arasındaki farklılıklarda tercih 

edilmeyen ibare belirtilirken Nuruosmaniye nüshası ( ن ) ile İstanbul nüshası (س ) harfiyle 

gösterilmiştir. Bir nüshada yer almayıp diğerinde yer alan ibare (+) ile ifade edilirken; eksik 

olan ibare için (-) işareti kullanılmıştır. 

Metnin diziminde Ahlâk-ı Adudiyye’ye ait olan cümleler koyu olarak yazılmıştır. 

Eser içerisinde yer alan şiirler beyit formunda yazılmak suretiyle gösterirken; ayetlerin 

başlangıç ve sonunu metinden ayırt etmek için parantez sembolü kullanılmıştır. Hadis-i 

şerifler de tırnak işareti (“  ”) ile belirtilmiştir. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                             
21  Ahlâk-ı Adudiyye metninin tahkîki için bkz. Mustakim Arıcı, “Adududdin el-Îcî’nin Ahlâk Risalesi: Arapça 

Metni ve Tercümesi”, ss. 155-160. 
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I. ADÛDUDDÎN EL-ÎCÎ (756/1355)’NİN AHLÂK-I ADUDİYYE 

RİSALESİ ÜZERİNE YAZILMIŞ ŞERHLER VE BAYSUNGUR’A İTHAF EDİLEN 

MÜELLİFİ MEÇHUL ŞERHU AHLÂKI ADUDİYYE 

1. Muhtasar Bir Ahlâk Metni Olan Ahlâk-ı Adudiyye ve Şerhleri 

Usûlü’d-dîn, usûl-i fıkıh ve usûlü’l-luga alanlarında yazdığı eserlerle müteahhir 

dönem düşüncesi üzerinde önemli etkiler bırakan22 Adûduddîn el-Îcî’nin (ö. 756/1355) benzer 

etkiyi amelî hikmet/ahlâk23 alanında da yaptığı görülmektedir. Nitekim Ahlâk-ı Adudiyye24 

kendisinden sonra pek çok şerhe konu olmuştur. Diğer birçok eserinde olduğu gibi veciz bir 

üslup kullanan Îcî’nin yazdığı bu eser, İslam felsefe geleneği içerisinde Kindî ve İhvân-ı 

Safâ’dan, Ebû Bekir Zekeriya er-Râzî’ye, oradan Fârâbî, Yahyâ bin Adî, İbn Sînâ, İbn 

Rüşd’e25 ve özellikle de İbn Miskeveyh ile Nasırüddîn Tûsî etkiyisiyle gelişerek Devvânî ve 

Kınalızâde’ye uzanan bir “felsefî” ahlâk yazını içerisinde değerlendirilmeye tâbi tutulmalıdır.  

Ele alınan şerhin ve dolayısıyla metnin tahlilinde daha sonra fark edileceği üzere İbn 

Miskeveyh’in Tehzîbü’l-ahlâk adlı eserinin de bazı açılardan belirleyici olduğu görülse de 

hem içerik hem de yapısal olarak Ahlâk-ı Adudiyye üzerindeki esas etki Nasîruddîn Tûsî’nin 

Ahlâk-ı Nâsırî adlı eserinden gelmektedir. Eserin tasnif açısından öncesinden ayrıldığı nokta; 

üçlü yapı içerisinde nazarî ahlâk yahut ilm-i ahlâk olarak isimlendirilen birinci bölümün 

nazarî ahlâk (ahlâk bilgisi) ile erdemlerin korunması ve kazanılması olarak iki ayrı kısma 

ayrılması ve böylece eserin “dört makale”den müteşekkil olmasıdır. 

Îcî’nin mezkûr risalesini tahkîk ederek Türkçe’ye çeviren Mustakim Arıcı bu 

risalenin tespit edilebilen beş şerhi olduğunu söylemekte ve bunlar hakkında bilgi 
                                                             
22  Tahsin Görgün, “Îcî, Adûdiddîn”, DİA, İstanbul 2000, C. 21, s. 412. 
23  Risale ve şerhlerin başlığından anlaşıldığı üzere daha önce amelî hikmetin altında nazarî ahlâk/ilm-i ahlâk, 

ev idaresi ve devlet idaresi olarak mütalaa edilen üçlü yapı Îcî risalesinde “ahlâk” olarak 
isimlendirilmektedir. Sözkonusu tercihin Tûsî’nin Ahlâk-ı Nâsırî adlı eseri sonrasında yaygınlık kazandığı 
söylenilebilir. Bkz. Harun Anay, Celâleddîn Devvânî, Hayatı, Eserleri, Ahlak ve Siyaset Düşüncesi 
(yayımlanmamış doktora tezi), İstanbul Üniv. Sosyal Bilimler Enstitüsü, İstanbul 1994, s. 237. 

24  Sözkonusu risaleye verilen farklı adlar için bkz. Mustakim Arıcı, “Adudiddîn el-Îcî’nin Ahlâk Risalesi: 
Arapça Metni ve Tercümesi”, s. 139. 

25  Arıcı, A. g. m, s. 139. 
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vermektedir.26 Kronolojik olarak sıralanacak olursa yazılan şerhlerden ilki Îcî’nin talebesi ve 

aynı zamanda Buhârî şarihi olan Şemsüddin Muhammed bin Yusuf el-Kirmânî’ye (786/1384) 

aittir.27 Bu şerhi önemli kılan husus, eserin Îcî’nin yaşadığı dönemde tamamlanması ve daha 

sonra yapılan şerhlere kaynaklık etmesidir.28 Kirmânî ilk iki bölümü şerh ederken müellif 

Îcî’nin ifadelerini cümle cümle açıklama metodunu kullanırken ev ve devlet idaresi kısmında 

ise bölümün tamamını verdikten sonra açıklama yapmaktadır.29 Kirmânî’nin bu tercihinin 

karakter (hulkî) olarak ahlâklanmayı ele alan birinci bölümün teorik konuları içerisinde 

barındırması hasebiyle gerek kavramsal gerekse de problem odaklı incelemeye konu edilmesi 

gerekliliğinden neşet etmiş olması muhtemeldir. Nitekim diğer şerhlerde de görüleceği üzere 

eserin aile ve siyaset bölümleri, ilk iki makaleye göre oldukça kısa ve büyük oranda müellif 

Îcî’nin görüşlerini kısa açıklamalarla destekler niteliktedir.30  

Arıcı’ya göre ikinci Adûdîyye şerhi bir Osmanlı âlimi olan Taşköprîzâde (968/1560) 

tarafından telif edilmiştir.31 Verilen sıra itibariyle bu şerh Osmanlı ilmî hayatı içerisinde 

ortaya çıkan ilk Ahlâk-ı Adudiyye şerhi olma özelliğine sahiptir ve daha sonra görüleceği 

üzere başka örneklerin öncüsü olmaktadır. Nitekim Taşköprîzâde Miftâhu’s-saâde adlı 

eserinin amelî felsefeyle alakalı bölümünde kendisinin de gençlik yıllarında Îcî’nin mezkûr 

risalesine kapsamlı bir şerh yazdığını söylemektedir.32 Taşköprîzâde eserinin girişinde Îcî’nin 

ahlâk alanında oldukça kıymetli olan bu eserinin ihmal sonucu unutulduğuna ve zımnî olarak 

yazdığı şerhin amacının, eserin önemi ve değerini ortaya koymak olduğuna işaret 

                                                             
26  Arıcı, “Adudiddîn el-Îcî’nin Ahlâk Risalesi: Arapça Metni ve Tercümesi”, s. 148. 
27  Kirmânî’nin yazdığı şerhin Türkiye yazma eserler kütüphanelerinde tespit edilebilen nüshaları şunlardır: 

Süleymaniye Kütüphanesi H. Hüsnü Paşa, nr. 744, 34 vr; Süleymaniye Kütüphanesi Reşid Efendi, nr. 696, 
144-168 vr; Süleymaniye Kütüphanesi Şehid Ali Paşa, nr. 2815, 204-208 vr; Kayseri Raşid Efendi 
Kütüphanesi, nr. 1115, 1-18 vr. 

28  Arıcı, A. g. m, s. 149.  Kuşkusuz Kirmânî’nin diğer şerhler üzerinde nasıl bir etkiye sahip olduğunun 
tebellür edebilmesi için kendisinden sonraki şerhlerle karşılaştırmalı bir analize tâbi tutulması 
gerekmektedir.  

29  Arıcı, A. g. m, s. 149. 
30  Arıcı, A. g. m, s. 149. 
31  Taşköprîzâde’nin yazdığı şerhin tespit edilebilen nüshaları şunlardır: Beyazıt Devlet Kütüphanesi 

Veliyyüddin Efendi, nr. 1940, 39 vr; Süleymaniye Kütüphanesi İsmihan Sultan, nr. 430, 31-95 vr; 
Süleymaniye Kütüphanesi Laleli, nr. 3719, 38-72 vr; Süleymaniye Kütüphanesi Şehid Ali Paşa, nr. 1547, 1-
87 vr; Ragıp Paşa, nr. 786, 25-92 vr; Kütahya Vahid Paşa, nr. 668, 5 vr; Giresun İl Halk Kütüphanesi, nr. 
1150, 57 vr (Son nüsha Şerhu Muhtasari’l-ilmi’l-ahlak adını taşımaktadır.) 

32  Taşköprîzâde, Miftâhu’s-saâde ve’l misbâhu’s-siyâde fî mevzûâti’l-ulûm, thk. Kamil Kamil Bekrî-
Abdülvâhid Ebu’n-Nur,   Dârü’l-kütübi’l-hadise, Kahire 1968, C. 1, s. 408. 



  

 15

etmektedir.33 Taşköprîzâde eserini yazarken nas ve nakiller (nusûs ve nukûl) ile sünnet ve 

ahlâk alanında kabul gören eserleri temel referans kaynakları olarak seçtiğini ifade 

etmektedir.34 Bu yaklaşım gereği Kirmânî’nin şerhine oranla dinî atfın daha fazla olduğu 

söylenilebilir. Nitekim ayet ve hadislerin çokça yer aldığı eser boyunca Hz. Ali’nin 

sözlerinden alıntılar da görülmektedir.35  

Ahlâk-ı Adudiyye şerhleri içerisinde en kapsamlı olanı Müneccimbaşı Ahmed Dede 

(1113/1702) şerhidir.36 Eserinin başında amelî hikmetin diğer felsefe bilimleri içerisinde 

öncelikli olarak ele alınması gerektiğini söyleyen Müneccimbaşı, ilim sahasında bu konunun 

ihmal edilmesi sebebiyle muhtasar-müfid şekilde yazılmış bu ahlâk risalesini şerhetmek 

istediğini belirtmektedir. İlgili literatürün başta gelen kaynaklarından istifade edeceğini 

belirten müellif, Tûsî ve Devvânî’nin eserlerinden istifade ettiğini söylemektedir.37  

Risalenin dördüncü şerhi İsmail Müfîd bin Ali el-İstanbulî (1217/1803) tarafından 

kaleme alınan eserdir.38 Eserin yöntem bakımından üzerinde durulması gereken en temel 

hususiyeti müteahhir dönem hassasiyetleri ve bakış açılarına vurguda bulunmasıdır. Nitekim 

İstanbulî, amelî hikmet hususunda farklı usûller öneren akımlara değinmektedir. Ona göre 

hulkiyye, menziliyye ve medeniyye olarak ayrılan amelî felsefenin bölümleriyle ilgili “nazar 

ve istidlâl” yöntemini benimseyen Meşşâî filozoflar “ahlâk ilmi”nin asıllarının “mantıkî 

burhan” yoluyla elde edileceğini söylemektedirler. “Hakîkî riyazet” yöntemini benimseyen 

“İşrâkîler” ise ahlâkın kaynağının madde ve his âleminden uzaklaşarak tamamıyla Allah’a 

yönelmek suretiyle nefsin “nur alemi”yle ittisal etmesi sonucu kemâle ermek olduğunu ifade 

etmektedir. Şarihin bu hususta esas dikkat çeken tercihi, Meşşâî filozoflarla kelamcıların; 

İşrâkîlerle sûfîlerin aynı yönteme sahip olduğunu iddia etmesidir.39 İstanbulî’nin güzel ahlâkı 

                                                             
33  Taşköprîzâde, Şerhu Ahlâkı Adudiyye, (Elzem İçöz, Taşköprîzâde’nin Şerhü Ahlak-ı Adudiyye Adlı Eseri 

(yayımlanmamış y.l tezi), Sakarya Üniv. Sosyal Bilimler Enstitüsü, Sakarya 2007, tahkîk metni s. 107.) 
34  Taşköprîzâde, A.g.e,  ss. 107-108. 
35  Mustakim Arıcı, Adudiddîn el-Îcî’nin Ahlâk Risalesi: Arapça Metni ve Tercümesi, s. 150. 
36  Şerhin üç nüshası tespit edilmiştir: Süleymaniye Kütüphanesi Ayasofya, nr. 2891, 189 vr; Esad Efendi, nr. 

1868, 145 vr; Esad Efendi, nr. 1869, 186 vr. Ahlak-ı Adudiyye üzerine yazılmış üç şerh olduğıunu söyleyen 
Katip Çelebi, Kirmânî ve Taşköprîzâde’nin yanı sıra Ahmed bin Lütfullah Reisu’l-müneccimîn de bir şerh 
yazdığını söyleyerek bu esere işaret etmektedir. Bkz. Kâtip Çelebi, Keşfu’z-zunun an esâmi’l-kütüb ve’l-
funûn, tashih. Şerafettin Yaltkaya-Kilisli Rifat Bilge, MEB, Ankara 1941, C.1, s. 37. 

37  Arıcı, A. g. m, s. 151. 
38  Eserin tespit edilebilen nüshaları şunlardır: Süleymaniye Kütüphanesi Esad Efendi, nr. 1867, 46 vr; Hacı 

Selim Ağa Hüdayî Efendi, nr. 502, 52 vr; İ.Ü Merkez Kütüphanesi, nr. 2546, 38 vr. 
39  Kevser Kösem, İsmail Müfit b. Ali El-İstanbuli’nin Şerhu Ahlâk-ı Adudiyye Adlı Eseri (Yayımlanmamış Y.l 

tezi), Sakarya Üniv. Sosyal Bilimler Enstitüsü, Sakarya 2008, s. 111. Seyyid Şerif Cürcânî Hâşiye alâ 
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elde etme ve bunun sonucunda ortaya çıkacak yetkinlik hususunda dolayısıyla da “ahlâkın 

kaynağı”na dair görüşlerini verdiği ekollere ait yaklaşımların, kendi şerhine nasıl yansıdığı 

meselesinin ayrıca tedkîk edilmesi gerekmektedir.  

Adudiyye şerhlerinin tek matbu olanı Mehmed Emin Efendi tarafından yazılan ve 

1281/1864 yılında yayımlanan Melzemetü’l-ahlâk adlı eserdir. Sözkonusu eser bir çeviri-şerh 

formunda olup, önce cümle cümle metin verilmiş, ardından onun hem tercümesi hem de 

Osmanlı Türkçe’si ile şerhi yapılmıştır. Bu eser Ahlâk-ı Adudiyye şerhleri içerisinde ilk 

Türkçe şerhli tercüme olması ve eserin etkisinin 19. yüzyılda da devam ettiğini göstermesi 

bakımından önem arzetmektedir.   

Yukarıda bahsedilen beş şerhin dışında eserin birinci bölümü eski Kayseri 

müftülerinden Ahmet Remzi Efendi tarafından 100 beyitlik Arapça manzumeye konu 

olmuştur. Bu eser el-Cemheretü’r-Remziyyeti’l-ferdiyye adıyla 1334/1915 yılında Kayseri’de 

basılmıştır.40 

Arıcı’nın makalesinde işaret ettiği bu beş şerhin dışında başka Ahlâk-ı Adudiyye 

şerhleri de tespit edilmiş bulunmaktadır.41 Bu şerhlerden biri müellifi henüz tespit edilememiş 

olan Süleymaniye Kütüphanesi Şehid Ali Paşa koleksiyonu 1546 numarada bulunan eserdir. 

89 varaklık bu eserin giriş kısmında “Tasavvuf Kitapları İçerisindeki Ahlâk Şerh/leri ( Kitâbu 

şerhi ahlâkı min kütübi’t-tasavvuf)” başlığı bu eserin tasavvufî temayülle yazılan bir şerh 

olması ihmalini ortaya çıkarmaktadır. Güzel ahlâka sahip olmanın mahiyetinin anlatıldığı 

kısımlarda “nefsin tasfiye ve tezkîye edilmesi sonucunda ‘Allah’ın ahlâkıyla ahlâklanılacağı” 

ibareleri sûfî terminolojinin etkilerini gösterir mahiyettedir. Fakat sözkonusu etkinin varolup 

olmadığının daha vâzıh bir surette tespit edilebilmesi için eserin bu gözle incelenmesi 

gerekmektedir.  

                                                                                                                                                                                              
Levâmii’l-esrâr adlı eserinde hakikat bilgisine ulaşmak için nazar ve istidlâl ile riyâzet ve mücâhede olmak 
üzere iki yöntemin bulunduğunu söylemektedir. Ona göre birinci yöntemi benimseyenler ilâhî dinlerden 
birisine mensup iseler kelamcı; değilseler meşşâî filozoflardır. İkinci yolu izleyenler içerisinde riyâzetlerini 
İslam dininin şeriatına uygun şekilde yapanlar müteşerri sufi; bunun dışında kalanlar ise işrâkî filozoflardır. 
Cürcânî, Hâşiye alâ Levâmii’l-esrâr, İstanbul 1303, s. 17’den aktaran Ömer Türker, Şerhu’l-Mevâkıf, 
Kırkgece Yayınları, İstanbul 2011, C. 1, ss. 14-15. 

40  Hüsameddin Erdem, “Ahlâk-ı Adudiyye”, DİA, İstanbul 1989, C. 2, s. 14. 
41  Sözkonusu eserlerden haberdar olmamı sağlayan Sayın Semih Atiş’e müteşekkirim. 
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Adudiyye şerhlerinden bir diğeri Nuruosmaniye Kütüphanesi 5009 numarada 

bulunan ve bizim çalışmamızın da konusu olan eserdir. Daha sonra üzerinde ayrıntılı olarak 

duracağımız gibi müellifi şimdilik bilinmeyen bu eserin şerhin kendisine ithaf edildiği 

Timurlular dönemi hükümdarlarından Sultan Baysungur (837/1434)’un yönetimde bulunduğu 

1417-1431 yılları arasında yazılmış olması muhtemeldir. Bu eserin diğer şerhlerden ayrıldığı 

en temel hususiyet, eğer henüz dönemi tespit edilememiş eserler ve Îcî’nin talebesi olan 

Kirmânî’ bir kenara bırakılırsa, döneminden sonra Osmanlı coğrafyası dışında yazılmış ilk 

şerh olmasıdır.42  

Eserin ulaşabildiğimiz ikinci nüshası İ.Ü Merkez Kütüphanesi Nadir Eserler 

Bölümü’nde 4018 numarada bulunmaktadır. Kapak sayfasında müstensihin yazdığı üzere bu 

eserin de içerisinde bulunduğu kitap aslında iki ayrı Ahlâk-ı Adudiyye şerhinden oluşan bir 

risale mecmuasıdır. Bunlardan ilk 34 varağı Baysungur’a ithaf edilen şerhin elimize ulaşan 

ikinci nüshası olurken; mecmua içerisindeki diğer risale “Alaaddin Kazerûnî’ adlı kişiye 

nispet edilen 54 varaklık başka bir Ahlâk-ı Adudiyye şerhidir. Her iki şerh de aynı müstensih 

elinden çıkmıştır.43  

Yukarıda Arıcı’nın tespit ettiklerine daha sonra bulunan Adudiyye şerhleri de dâhil 

edildiğinde sekiz ayrı eser yazıldığı görülmektedir. Îcî’nin telif ettiği muhtasar bir ahlâk 

risalesinin farklı zamanlarda ve farklı meşreplerden insanlar tarafından tercih edilerek şerhe 

konu edilmesinin sebebi nedir? Dönemin fikir ve akımlarının etkisi şerhler üzerinde nasıl tesir 

etmektedir? Yukarıda birtakım hususiyetleri sıralanan şerhleri ele aldığımızda onların belli 

dönem ve coğrafyalarda ortaya çıktığı görülmektedir. Müellifler veya onların bulunduğu 

dönem üzerinden yapılacak tespitler de şerhlerdeki yönelişleri açığa çıkarmaya yardımcı 

olacaktır. Kronolojik olarak ilk sırada müellif Îcî’nin talebesi Kirmânî (786/1384) 

bulunmaktadır. Nitekim bu şerhin 14. yüzyıl içerisinde risalenin kaleme alındığı ve müellifi 

                                                             
42  Türkiye Kütüphanelerinde yaptığımız arama neticesinde Kütahya Vahid Paşa İl Halk Kütüphanesi 668 

numarada Şerhu Ahlâkı Adudiyye adlı bir esere daha ulaşılmıştır. Müstensihinin İbrahim bin Muhammed el-
İsferâyînî olduğu söylenen bu eser tedkîk edilince eserin aslında Ahlâk-ı Adudiyye şerhi değil yine Îcî’ye ait 
olan Âdâbu’l-bahs ve’l-munâzâra risalesine İsferâyînî tarafından yazılmış bir şerh olduğu tespit edilmiştir. 

43  İşaret edilen şerhler dışında Edirne Selimiye Kütüphanesi 6120 numarada Şerh-ü Ahlâk-ı Adudiyye adıyla 
kayıtlı olan ve baş tarafında “Necmeddin Kübra”ya ait olduğu söylenen bir eser daha bulunmaktadır. 
Yazma eserler sitesinde “Necmeddin Kübra el-Aksarayî”ye ait olduğu söylenen bu eserin incelenmesi 
neticesinde Taşköprîzâde şerhiyle birebir aynı olduğu görülmüştür. Bu durumda sözkonusu nispetin bir hata 
sebebiyle kayıtlı olduğu düşünülebilir 
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Îcî’nin henüz yaşadığı bir dönemde yazılan44 ilk çalışma olması eserin önemini artıran 

unsurlardandır. İkinci eser 15.yüzyılda (1417-1431) Timurluların hüküm sürdüğü Herat-

Semerkand bölgesinde yazılan Şerhu Ahlâkı Adudiyye’dir. Kendisinden sonra gelen eserler 

içerisinde müellifin vefatının ardından eserin ne ölçüde yaygınlaştığını gösteren bir şerhtir.  

16.yüzyılda Taşköprîzâde (968/1560)’nin yazdığı şerh ise Osmanlı coğrafyasında 

kaleme alındığı tespit edilmiş olan ilk şerhtir. Taşköprîzâde’nin bu eseri gençlik yıllarında 

yazdığını söylemesi hesaba katıldığında45 eserin işaret edilen yüzyılın başlarında telif edildiği 

söylenilebilir. 17.yüzyılda yazılan ve Müneccimbaşı Ahmed Dede (1113/1702)’ye ait olan 

eser, diğerleriyle kıyas edildiğinde en kapsamlı olan şerhtir. İsmail Müfid el-İstanbulî 

(1217/1803) tarafından yazılan şerh, 18.yüzyılda telif edilmesi itibariyle kronolojik olarak 

beşinci sırada bulunmaktadır. Ahlâk-ı Adudiyye’nin Osmanlı Türkçe’sine yapılan ilk çevirisi 

Mehmed Emin Efendi’nin (1281/1864) yazdığı Melzemetü’l-ahlâk adlı eserdir ve bu da 

19.yüzyılda telif edilmiştir. Nihayet mezkûr risalenin son dönemlere kadar etkisini 

sürdürdüğünü gösterir şekilde birinci bölümü manzum olarak Ahmet Remzi Efendi tarafından 

el-Cemheretü’r-Remziyyetü’l-ferdiyye adıyla 1334/1915 yılında neşredilmiştir.  

Burada görüldüğü üzere eserin yazıldığı 14. yüzyıldan klasik düşüncenin etkilerinin 

devam ettiği 20.yüzyıla gelinceye kadar Ahlâkı Adudiyye adlı eser kendisine yazılan şerhlerle 

bulundukları dönemin ilmî paradigması çerçevesinde yeniden yoruma tâbî tutulmuştur. 

Şerhlerdeki kronolojik sırayı takip ettiğimiz zaman yedi yüzyıl boyunca her asırda bir Ahlâk-ı 

Adudiyye şerhinin telif edildiği görülmektedir. Dönemsel olarak tespit edilebilenler dışında 

yukarıda da işaret ettiğimiz gibi gerek müellifi meçhul olduğu için gerekse de müellif 

hakkında bilgiye ulaşamadığımız için kronolojik sıra içerisine dâhil edemediğimiz iki eser 

bulunmaktadır. Bunlardan Süleymaniye Kütüphanesi Şehid Ali Paşa 1546’da bulunan şerh 

müellifi bilinmediği, İ.Ü Merkez Kütüphanesi 4018’de bulunan ve Aladdin Kazerûnî’ye; 

nispet edilen eserin müellifi hakkında henüz net bir bilgiye ulaşılamadığından elimizdeki 

kronoloji bu eserlere nispetle eksik bir durumdadır. İşaret edilen bu eserler ve daha sonra 

Türkiye yazma eser kütüphaneleri dışında muhtelif İslam coğrafyasında yapılacak taramalar 

sonucu ortaya çıkabilecek muhtemel şerhler ile Ahlâk-ı Adudiyye şerhleri, birbirleriyle olan 

                                                             
44  Süleymaniye Kütüphanesi, Hasan Hüsnü Paşa, 744, 2a’dan aktaran Arıcı, A. g. m, s. 149. 
45  Bkz. Dipnot. 12. 
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münasebetleri, dönemlerinin fikriyâtıyla aralarındaki ilişkiler ile mezkûr şerhlerin ne ölçüde 

bir “gelenek” oluşturduğu hususu daha belirgin hale gelecektir. 

2. 15. Yüzyılda Müellifi Meçhul Bir Ahlâk Eseri: Şerhu Ahlâkı Adudiyye 

Çalışmamızın konusunu oluşturan ve müellifi meçhul olan Ahlâk-ı Adudiyye şerhinin 

ait olduğu döneme dair en önemli ipucu, eserin ithaf edildiği kişinin zikredilmesidir. Nitekim 

metnin girişinde müstensih tarafından “fâzıl kimselerden biri”46 olduğu belirtilen ve kimliğini 

henüz tespit edemediğimiz şârih, mezkûr risâleyi tafsil etmek amacıyla yazdığı şerhi “Arap ve 

Acem sultanlarının başı, şehirlerin koruyucusu ve insanların yardımcısı, küfrün ve inadın 

etkisini kıran, velâyet sancağını ufuklarda dalgalandıran, hilâfet makamının bihakkın mâliki, 

adaleti yayan, zulüm ve haksızlığı yok eden, tahkîk ehli ve yakîn ashâbının yardımcısı” olarak 

tavsif ettiği Sultan Baysungur için yazdığını ifade etmektedir.47 Bu itibarla eserin yazıldığı 

siyasî, ilmî ve kültürel ortamı anlayabilmek için kısaca Sultan Baysungur dönemine işaret 

etmek faydalı olacaktır. 

Gıyâseddin Baysungur (ö. 837/ 1433), Timur (ö. 807/1405) tarafından 

Maveraünnehir ve Horasan bölgelerinde kurulan ve 771/1370 ile 913/1507 tarihleri arasında 

hüküm süren Timurlular Devleti’nin hükümdarlarından birisidir. Timur’un oğlu olan Şahruh 

(ö. 850/1447), 811/1409 tarihinde Semerkand’ı ele geçirir. Devletin başkenti olarak Herat’ı 

seçen Şahruh, Semerkand’ın yönetimini oğlu Uluğ Bey’e bırakır.48 Timur’dan sonra ortaya 

çıkan siyasî karışıklıklar sebebiyle istikrarı sağlamaya çalışan Şahruh, Herat ve civarını ehl-i 

sünnet çizgisindeki dînî ilimlerin merkezi yapar. Onun uyguladığı bu siyasetin gerekçeleri 

arasında dönemin kargaşa ortamında tekrar ortaya çıkan Şiî hareketlerin bastırılması ve 

istikrarın sağlanması bulunmaktadır. Şahruh bu siyasetini ilim kanadında Herat’taki 

medreselerde bulunan sünnî ulema ile sürdürürken; halkı sünnî çizgide tutmak için de 

Nakşibendî tarikatının yaygınlık kazanmasını sağlamıştır.49 Şahruh’un bu müdahalesi ile 

Herat dînî ilimlerin merkezi haline gelmiştir.  

                                                             
46  Şerh, vr. 86a. 
47  Şerh, vr. 87a. 
48  İsmail Aka, Timurlular, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, s. 9, 87-89, Ankara 1995.  
49  İhsan Fazlıoğlu, “Osmanlı Felsefe-biliminin Arkaplanı: Semerkand Matematik-Astronomi Okulu”, Dîvan, 

İstanbul 2003/1, S. 14, s. 4. Sünnî paradigmaya bu şekilde bir vurgu olmasına rağmen Timur ve Şahruh 
döneminde Maveraünnehir ve Horasan bölgelerinde ehl-i sünnet çizgisinin Hanefî ve Şafiî yorumu hâkim 
olsa da Şîiliğin ve bilhassa İsnaaşeriye (onikiimam) ile İsmailîliğin yaygın olduğu görülmektedir. Bu da 
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Babasının inşa ettiği bu birikim üzerine gelen Baysungur (837/1433) başta hüsn-i hat 

ve şiir olmak üzere tezhîb, minyatür, ciltçilik gibi güzel sanat dallarına duyduğu ilgi sebebiyle 

Herat’ı bir edebiyat ve sanat şehri haline getirir. Devrin seçkin sanatçılarının burada bir araya 

gelerek eser vermesi sonucunda “Herat sanat ekolü” ortaya çıkar. Nitekim bu ekol içerisinde 

eser üreten sanatkârlar “Baysungurî” nisbesini kullanmışlardır.50 Babası Şahruh’un dinî 

ilimler ile kurduğu yapı üzerine yine onun başlattığı sanat birikimini geliştirmek suretiyle 

daha da ileri boyutlara taşıyan Baysungur’un şairler ve tasavvuf ehline ihtiram gösterdiği ve 

bunları yakın çevresinde tuttuğu rivayet edilmektedir.51 Böyle bir ilmî ve kültürel ortamda 

telif edilen Şerhu Ahlâkı Adudiyye, müellifi tespit edilemeyen bir şarih tarafından telif 

edilmiştir. Buna rağmen eserdeki bir takım tavırlar ve vurgulu hususlar şarihin kişiliği ve 

temayülleri hususunda bazı bilgiler verebilecek durumdadır. 

Öncelikle yazarın bir şarih olarak nasıl bir gerekçeyle metni şerhettiği üzerinde 

durulması gerekmektedir. Şarih, “mütekaddimînin görüşlerinin özünü verirken müteahhirînin 

görüşlerini açacak ipuçları”nı barındıran bu eserin, metnin zor meselelerini izah edecek bir 

eser bulunmaması sebebiyle bu “şerh”i yazdığını söylemektedir.52 Bunun yanısıra şarih, “es-

salatü” ibaresini açıkladığı kısımda “bazı şerhlerde (fî bazı’ş-şurûh)” bu kelimenin nasıl ele 

                                                                                                                                                                                              
hem siyasî iktidar hem de halk arasında Sünnîlik ile Şiîlik arasında bir kararsızlık bulunduğunu 
göstermektedir. Bkz. A. g. m, s . 4. 

50  Ali Alparslan, “Baysungur, Gıyâseddin”, DİA, İstanbul 1992, C. 5, s. 276. Herat’ta Şahruh ve Baysungur 
etkisiyle dinî ilimler ve sanat gelişmişken aynı dönemde Uluğ Bey’în başında olduğu Semerkand’ta durum 
oldukça farklıydı. Uluğ Bey (853/1449)  Herat’taki dînî ve “irfânî” yönelime karşı, Semerkand’ta talimî-
riyazî ilimleri önplana çıkartmıştır. Sözkonusu farklılığın bir göstergesi olarak ulemanın yerleşimi bu iki 
şehir arasındaki ayrıma göre kendisini göstermektedir. Bazı âlimler sadece Herat’ı bazıları ise yalnızca 
Semerkand’ı seçerken bir grup ise bu iki bakış açısını sentezlemeye çalışmıştır. Semerkand’ta Timur Seyyid 
Şerif Cürcânî’yi ön plana çıkartırken, Uluğ Bey Kadı-zâde’yi; Şahruh ise Herat’ta Taftazânî’yi 
benimsemektedir. Bu hususta her iki ekolü karşılaştırmak suretiyle Semerkand matematik-astronomi 
okulunun gelişim sürecini anlatan bir çalışma için bkz. İhsan Fazlıoğlu, “Osmanlı Felsefe-biliminin 
Arkaplanı: Semerkand Matematik-Astronomi Okulu”, ss. 5-6, 18. 

51  Şahruh’un kendi yönetimi altında ön plana çıkardığı Taftâzânî, irfanî çizgiye özellikle de İbn Arabî tasavvuf 
çizgisine sert bir tavır içerisindeydi. Taftâzânî’nin bu tavrı siyasî ve toplumsal şartlar gereği “irfanî tabiatlı” 
Şahruh tarafından makul karşılandı ve “irfan-ı nazarî” ile uğraşmayan Nakşîbendîlik’in yaklaşımı 
benimsendi. Bkz. İhsan Fazlıoğlu, A. g. m, s. 25. Şahruh’un Nakşibendîlik etkisini yaygınlaştırmaya 
çalışması hasebiyle halefi Baysungur’un bu ekole mensup sufi meclislerinde bulunduğu düşünülebilir. Bu 
bölgede Nakşibendîlik tarikatının yaygın olmasının yanı sıra Çiştiyye ve Kâdiriyye tarikatlarına rastlandığı 
da söylenebilir. Bkz. Recep Uslu, “Herat”, DİA, İstanbul 1998, C. 17, s. 217. 

52  Şerh, vr. 87a. 
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alındığı üzerinde durmaktadır.53 Şarihin “diğer şerhleri” ibaresi dikkate alındığında onun 

eserin başka şerhlerini görmüş olma ihtimali ortaya çıkmaktadır. 

Şarihin şahsî tavırlarından bir diğeri çağdaşı olan ulemaya yaptığı eleştirilerdir. Ona 

göre muâsır âlimlerin pek çoğunun ana derdi mücadele ve başkasını ilzâm etmektir. Bunun 

yanısıra sözkonusu kişiler insanlara temennâ edip, bir yerlerde vazife almaya çalışmaktadır. 

Şarihin eleştiri noktalarından en dikkat çekici olanı ise “alet ilimleri” ile uğraşılıp “dînî 

ilimler” ve “funûn-u kemâliye”nin terk edilmesidir.54 Nitekim “ibadet” erdeminin tarifinde 

geçen “Allah’a ve ehline tazimde bulunmak” ifadesindeki “ehl”in içerisine kimlerin dâhil 

olduğunu açıklarken şarih, ulema kategorisinde sadece “ihlâslı ve âmil” olan  “Kur’an ve 

hadis” âlimlerini zikretmektedir.55  

Bir diğer husus da şarihin “Ehl-i beyt”e dair olan yaklaşımıdır. “Âlihî” ibaresini 

açıkladığı kısımda şarih, bundan Resulullah’a tâbî olan herkesin kastedildiğini ve “alihî” 

ibaresinin esasında “mecaz” olarak söylendiğini ifade etmektedir. Nitekim ona göre bu 

ibarenin altına tüm “sahabî” girmektedir.56 Bu şekilde kabul edilmek suretiyle “Rafızî”lerin 

iddia ettiği tehlikeli yaklaşımdan da kurtulunmuş olacağını söyleyen şarih57, başka bir 

bağlamda da Hulefây-ı râşidîn’i sevmek üzerinde durmaktadır.58 Sözkonusu yaklaşımlar 

şarihin “Ehl-i sünnet” çizgisinde olduğunu göstermekle birlikte döneminde Şiî cereyanlara 

karşı gerçekleştirilen mücadelenin etkisine de işaret etmektedir. Nitekim şerh içerisinde Hz. 

Ebubekir, Hz. Ömer, Hz. Ali’den yaptığı alıntılar da onun bu tavrını destekleyen bir mahiyet 

arzetmektedir. 

Şarihin tavrı ve birtakım tercihlerine işaret eden bu bilgiler kimliğinin meçhûliyetini 

bir nebze giderse de onun bir müellif olarak hayatı ve eseri/leri hakkında net bir veri 

sağlamamaktadır. Bu durum eseri yorumlamayı ve bulunduğu fikrî zemini ortaya çıkarmayı 

güçleştirse de şarihin Ahlâk-ı Adûdîyye metnini şerh ederken yaptığı tasarruflar, ayet-hadis, 

                                                             
53  Şerh, vr. 88b. Benzer şekilde şarihin “bazı nüshalar”da diyerek farklılaşan kavramlara dair açıklamalarda 

bulunması farklı Ahlâk-ı Adudiyye nüshalarıyla karşılaştığını göstermektedir. Bkz. Şerh, vr. 91a. 
54  Şerh, vr. 95a-95b. 
55  Şerh, vr. 105b. 
56  Şerh, vr. 89a. 
57  Şerh, vr. 89a.  
58  Şerh, vr. 96a. 
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şiir ve berceste kabilinden zikrettiği alıntılar, kısacası dil ve üslûbunu kapsayacak şekilde 

bütün bir “yöntem”inin incelenmesi ile bu zorluk bir ölçüde aşılmaya çalışılacaktır. 

3. Şerhu Ahlâkı Adudiyye’nin Muhtevâsı Ve Yöntemi 

Şerhu Ahlâkı Adudiyye metninin muhtevasını belli noktalardan ele almadan önce 

üslup ve tavrının hangi minval üzere ilerlediğine bakmamız gerekmektedir. Metin tahlil 

edilirken de yer yer değineceğimiz gibi eserin amelî felsefe yazım geleneğine uygun tarzda 

telif edilmesinin beraberinde İslam dininin ve toplumsal kabullerin şekillendirici olduğu 

görülmektedir. Öncesi olmakla birlikte özellikle Nasîruddîn Tûsî’nin Ahlâk-ı Nâsırî eseriyle 

yaygınlık kazanan bu tarz, Ahlâk-ı Adudîyye şerhlerinde de belirgin surette kendini 

göstermektedir. 

Bahsettiğimiz özellikleri gösterebilmek için çalıştığımız şerh üzerinde bu hususları 

kategorize ederek belirtmeye çalışacağız. Bunlar ayet-i kerime, hadis-i şerif, şiir, özlü söz 

olarak sınıflandırılabilir. Ayet ve hadisleri doğrudan metin içerisinde “kale’llâhu” ve “kale 

Resulullâhi” olarak veren şarih, şiirlerde kırmızı mürekkeple kimi yerde “kale şair” derken 

kimi yerde “şiir” diye kırmızı mürekkeple bir başlık koyup ardından beyiti vermektedir. 

Bunun yanısıra hiçbir şey belirtmeksizin doğrudan şiiri verdiği de görülmektedir. Bu şiirlerin 

hiçbirinin şairi belirtilmemiştir.  

Dört makale üzere teşekkül eden risale-şerhin birinci makalesi olan “nazarî ahlâk” 

kısmı hem analiz hem de söz konusu dinî ve örfî unsurların çeşitliliği bakımından diğer 

bölümlerden daha zengin bir muhtevaya sahiptir. Nitekim bu bölümde anlatılanları 

desteklemek ve anlamayı çeşitlendirmek adına on sekiz ayet-i kerime, otuz hadis-i şerif, on 

altı özlü söz bulunmaktadır. Özlü sözlerden bir kısmının söyleyeni belirtilmiştir. Buna göre 

şarihin aktardığı sözlerden ikisi Vezir Mueyyedüddîn Tûrânî’ye, ikisi Hz. Ali’ye, söyleyeni 

belli olanların geri kalanı da İbn Abbas, Zünnun el-Mısrî, Ebu Feth Bistâmî, Nasîruddîn 

Tûsî59’ye aittir.  

                                                             
59  Amelî felsefe içerisinde şarihin zikrettiği tek kaynak “adalet”in diğer üç erdemle ilişkisi hususunda 

görüşüne başvurduğu “muhakkik”lerden birisi olarak kabul ettiği Nasîruddin Tûsî’dir. Bunun dışında 
“hayâ” erdemini açıklarken Aristoteles’e nispet edilen bir diyalog da bulunmaktadır. Bkz. Şerh, vr. 103a, 
99b. 
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 “Ahlâkın korunması ve kazanılması” başlıklı ikinci makalede dört ayet, sekiz hadis, 

sekiz şiir, biri Hz. Ömer diğeri de Hz. Ali’ye ait iki söz bulunmaktadır. Üçüncü makale olan 

“siyâsetü’l-menzil”de yedi ayet, dört hadis, beş şiir bulunurken dördüncü makale “tedbîru’l-

müdün”de ayet görülmeyip; bir hadis, dört şiir, bir de özlü söz bulunmaktadır. Burada da 

görüleceği üzere diğer bölümlerle karşılaştırıldığında güzel ahlâkın bilgisini veren ilk bölüm 

üzerinde ayrı bir ihtimamla durulmaktadır. Nitekim ileride ayrıntılı olarak inceleneceği gibi 

şarih, amelî hikmetin temel bölümünün bu kısım olduğunu, siyasetü’l-menzil ve tedbîru’l-

müdün kısımlarının bunun üzerine bina edildiğini ve bu iki bölümün “hulkî ahlâk”ın 

“tamamlayıcısı (mütemmim)” olduğunu ifade etmektedir.60 Burada üzerinde durulması 

gereken bir diğer husus da Îcî’nin kendisinden öncekilerden farklılaşarak “ilm-i ahlâk” 

kısmını “nazarî ahlâk” ile “ahlâkın korunması ve kazanılması” şeklinde iki ayrı bölüm olarak 

ele almasıdır. Îcî’nin bu tavrı ele aldığımız şerhte farklı bir tercihle kendini göstermektedir. 

Nitekim burada da yine ana bölüm olarak “nazarî ahlak” kısmı ele alınmakta, ikinci makale 

daha talî bir planda kalmaktadır.  

Yukarıda bahsi geçen unsurlar içerisinde şiirin büyük oranda yer kapladığı 

görülmektedir. Bu husus gerek Nasîruddîn Tusî gibi filozoflardan gerekse Hulefâ-yı râşidîn 

gibi İslam büyüklerinden özlü sözler nakleden şarihin şiire temayülü bulunan bir zat olma 

ihtimalini güçlendirmektedir. Sözkonusu unsurun kendisi de bir şair olan ve şiire büyük önem 

veren Baysungur’a sunulan bir eser olmasıyla alakalı olduğu da söylenmelidir.  

Önemine binâen daha sonra da temas edeceğimiz ayet-hadis, şiir ve özlü sözlerin 

amelî felsefe bağlamında ne anlama geldiği hususunun yanısıra mezkûr unsurların 

aktarılmasını üslup bağlamında burada da ele almak istiyoruz. Amelî felsefe geleneğinin 

devamı olarak ortaya çıkan bu şerhin sözkonusu mesele bağlamındaki tercihlerinin nasıl 

yorumlanması gerekmektedir? Bilhassa Tûsî sonrasında yaygın olarak kullanıldığını 

bildiğimiz felsefî, dînî ve örfî dillerin birlikteliğinden ortaya çıkan amelî hikmet yazım 

üslubunun, şarihler ve ahlâk yazarları arasında yaygınlık kazanmasının gerekçesi nedir? 

Kanaatimizce tüm bu soruların cevaplanabilmesi için ahlâkın kaynağı ve dayanaklarının 

(istimdâd) ele alınması gerekmektedir.  

                                                             
60  Şerh, vr. 90a.  
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İbn Sînâ’nın Uyûnu’l-hikme adlı eserinde amelî hikmetin ilkeleri ve bütün 

boyutlarıyla “ilâhî şeriat”ın alanına girdiğini ve “yasa koyucu/peygamber” tarafından vaz’ 

edildiğini söylemesi, kendisinden sonraki dönemde etkisini farklılaşan boyutlarla göstermiş 

olsa da “ahlâk”ın dinî kökenleri sürekli olarak vurgulanan bir husus olmaya devam etmiştir.61 

Dolayısıyla mezkûr yazım tarzı da böyle bir fikrî arkaplan çerçevesinde, felsefî yapı ve 

kavramların dinden ayrı bir yöntem dâhilinde ortaya çıktığını düşünmeyerek hepsini birlikte 

mütalaa etme yoluna gitmiştir denebilir. Bu hususta dikkat çeken bir diğer nokta müteahhir 

dönemde “mebâdi-i aşere” olarak zikredilen ve her ilimde bulunan “on ilke”den biri olan 

“istimdâd”ın ahlâk, bir diğer ifadesiyle amelî hikmette uygulanan formudur. Şarihin de 

ilimlerin ilkelerinden bahsederken işaret ettiği bu husus62 aslında zımnî olarak onun şerhte 

uyguladığı yönteme işaret etmektedir. Çünkü Îcî metninde görülen felsefî ilke ve kavramları 

açıklamak üzere başvurduğu tabiri caizse “yardım” aldığı ayet-hadisler, insanların 

muhayyilesinin aşina olduğu ve onların anlamalarını kolaylaştıracak şiirler ile özlü sözlerdir. 

Bu durumda söz konusu dilsel kurgu, felsefî ilimlerden “amel”e taalluk eden alanların 

“istimdâd” ilkesinin zikredilen unsurları içermesine dayanmakta ve bunların tercih 

edilmesinin altında yatan sebep de “amelî hikmetin kaynağı” olduğu söylenen “ilahî şeriat ve 

unsurları” olmaktadır.  

Buna bağlı olarak şarihin güzel ahlâkı kazanmanın hangi yöntemle mümkün olacağı 

sorusuna verdiği cevap üzerinde de durulması gerekmektedir. Ona göre kişinin güzel ahlâkı 

edinebilmesi için şeriatın emirlerine uygun şekilde “riyâzet ve mücâhede” yolunu 

benimsemek suretiyle erdemleri çokça yapması gerekmektedir.63 Şarihin ahlakî yöntem olarak 

“riyâzet ve mücahede” yöntemini benimsemesi onun sahip olduğu bakış açısını büyük oranda 

vermektedir. Nitekim İsmail Müfid’in yaptığı sınıflandırmada güzel ahlâkı kazanmak için 

mezkûr yöntemi kullanma hususunda sûfîler ve işrâkîler ortak olurken; Seyyid Şerif 

Cürcânî’nin hakîkati talep eden gruplar arasında riyâzet ve mücahede yöntemini kullanmada 

şeriatın sınırları içerisinde olanlar sufîlerken, bunun dışında kalanlar işrâkîler olmaktadır.64 

                                                             
61  İbn Sînâ’nın bu husustaki görüşleri ve sonrasına etkisi için bkz. Bu çalışma: Amelî Felsefenin Üçlü 

Taksiminin Mahiyeti: Bölümleme ve İçerik Meselesi. Nitekim şarih de bu sürekliliğin bir takipçisi olarak 
ahlâkın kaynağının “aklî ve naklî kanunlar” olduğunu ifade etmekte ve bunlara uymanın ancak 
“peygamberler”in gösterdiği yola tâbî olmakla mümkün olacağını söylemektedir. Bkz. Şerh, vr. 90a. 

62  Şarih ilimlerin ilkelerini anlatırken “istimdâd”dan “yestemiddü minhâ fî zâlike’l-ilm” olarak 
bahsetmektedir. Bkz. Şerh, vr. 89b. 

63  Şerh, vr. 92a. 
64  Bkz. Dipnot 18. 
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Hakikat talebi ile ahlâklanmanın “sonuç” itibariyle “ortaklık”ı hesaba katıldığında böyle bir 

yöntem farklılaşması düşünülemeyeceği için her iki müellifin tavrı da kendi yaklaşımları 

içerisinde değerlendirilmeye müsaittir. Fakat şarihin yukarıda riyâzet ve mücâhedeyi “şeriata 

uygunluk”la kayıtlaması, onun Seyyid Şerif’in işaret ettiği hususa daha yakın olduğu 

ihtimalini güçlendirmektedir.  

Bunun yanısıra İsmail Müfid’in söylediği üzere şarihin işaret ettiği yöntemi kabul 

eden zümreler içerisine hem sûfîler hem de işrâkîler dâhil edilebilir. Çünkü sûfî metinlerde 

çokça kullanılan “tahalluk bi-ahlâkillah” hadisinin zikredilmesi; şarihin ahlâkı tanımlarken 

“kunûzu’t-tahkîk ve rumûzu’d-dirâye”, “esrâru’l-makâmat” ve “makâsıdı’t-tecrîd”, 

kavramlarını kullanması onun “sûfî” tercihini gösterir örnekler olurken65; nefs-beden 

farklılaşmasını anlatırken nefsin eşyanın hakikatini elde etmede “kutsî zat”lara benzediğini 

söylemesi ise felsefî tavra yakınlaştığına işaret etmektedir. 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                             
65  Tahkik, tecrid, hakikat ve makam kavramlarının tasavvufî anlamları için bkz. Süleyman Uludağ, Tasavvuf 

Terimleri Sözlüğü, Kabalcı Yayınları, İstanbul 2012, s. 341, 347, 153, 234. 
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I. AHLÂK NEDİR?: AMELÎ FELSEFENİN BİR DALI OLARAK 

AHLÂK 

İslam felsefesi içerisinde yazılan ilk müstakil ahlâk kitabı olarak kabul edilen İbn 

Miskeveyh’in Tehzîbü’l-Ahlâk adlı eserinden tevarüs ettiği birikim üzerine Nasîrüddîn 

Tûsî’nin yazdığı Ahlâk-ı Nâsırî adlı eser, İslam düşüncesi içerisindeki felsefî ahlâk 

literatürünün konularını sistematize edip sonraki dönem ahlâk eserlerinin yazım tarzını 

belirlemesi66 açısından önemli bir yerde durmaktadır. Daha önce ifade ettiğimiz üzere 

Adûduddîn el-Îcî’nin telif ettiği Ahlâk-ı Adudiyye risalesi de Tûsî’nin eserinin muhtasar 

şekilde yazılmış bir örneğidir. Eser hem kendi döneminde hem de döneminden sonra birçok 

defa şerh edilmiştir. Söz konusu şerhlerden birisi de çalışmamıza konu olan, Timurlular 

dönemi hükümdarlarından Baysungur (ö. 837/1434)’a ithaf edilmek suretiyle yazılan Şerhu 

Ahlâkı Adudiyye adlı eserdir. Yazım tarzı ve muhtevası itibariyle Tûsî’nin Ahlâk-ı Nasırî adlı 

eserini takip ettiği için konular Îcî tarafından buradaki sırayla ele alınmış; şarih de aynı üslup 

üzerinden eseri şerh etmiştir.  

Îcî, meseleleri ayrıntılandırmaktan ziyade “muhtasar-müfîd” olacak şekilde anlatan 

bir metin kaleme almayı tercih ettiği için tahlilde esas alacağımız şarihin görüşleri ve 

yorumları büyük ölçüde metnin belirleyiciliğini artırmaktadır. Özellikle eserin “nazarî ahlâk” 

ile “ahlâkın korunması ve kazanılması” başlıklı ilk iki bölümünde şarihin öne çıktığı 

görülmektedir. Siyâsetü’l-menzil (ev idaresi) ve tedbîrü’l-mudun (devlet idaresi) başlıklı son 

iki bölümde ise şarih büyük oranda müellif Îcî’nin görüşlerini aktarmakla yetinmekte ve bazı 

küçük lâfzî izahlar dışında metni takip etmeyi tercih etmektedir. Özellikle şarihin ifadelerinin 

belirleyici olduğu yerlerde metnin ana önermelerini söyleyen Îcî’nin ifadeleri dikkate 

alınmayacak ve konular şarihin söyledikleri üzerinden aktarılacaktır. Metin ve şerhin temel 

kaynaklarından biri olması hasebiyle eserde ele alınan konularda gerekli görüldüğü yerlerde 

Tûsî’nin ve selefi konumundaki İbn Miskeveyh’in görüşleriyle mukayese etme yoluna 

gidilecektir.  
                                                             
66  Anar Gafarov, Nasîrüddîn Tûsî’nin Ahlâk Felsefesi, İSAM Yayınları, İstanbul 2011, s.11, 55-56; Murat 

Demirkol, Nasîreddin Tûsî’nin Ahlâk Felsefesine Etkisi, Fecr Yayınları, Ankara 2011, s.20. 
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1. Ahlâklanmanın Anlamı: İnsan Niçin “Güzel Ahlâk” Sahibi Olur? 

Ele aldığımız eserin giriş kısmında öncelikli olarak bir insanın niçin güzel ahlâka 

sahip olması gerektiği üzerinde durulmaktadır. Şarihe göre uğruna çaba sarf edilmesi gereken 

ve imkân ölçüsünde kazanılmaya çalışılan şeylerin en önemlilerinden birisi olan ahlâk; 

terimsel olarak “Allah’ın ahlâkıyla ahlâklanmak” anlamına gelmektedir. Bu ibare erdemlerle 

(fazîlet) donanmak ve fazîletlerden “sapma” olarak kabul edilen erdemsizlikler (rezîlet) ve 

kötü huylardan arınma manasında kullanılmaktadır.67 İbn Miskeveyh’in Tehzîbü’l-ahlâk adlı 

eserinde bu husus “ahlâk sanatı”nın niçin diğer sanatlardan daha üstün olduğu açıklanırken 

ifade edilmektedir. Buna göre “eylem”le neticelenecek bir ahlâk bilgisiyle, insanın bütün 

fiillerinin cevherine uygun bir şekilde gerçekleştirilerek yetkinleşme amaçlanmaktadır.68 

İnsanın niçin erdemlerle donanıp erdemsizlikten kaçınmak suretiyle “ahlâklanması” gerektiği 

hususu, Nasîrüddîn Tûsî tarafından insanda bulunan teorik ve pratik kuvvelere ait hususiyetler 

üzerinden izah edilmektedir. Teorik kuvvenin yetkinleşmesini “varolanların mertebelerini 

kuşatma ve onların gerçeklerine muttali olma” şeklinde izah eden Tûsî’ye göre pratik 

yetkinlik ise insanî, hayvanî ve bitkisel nefs mertebelerinin kuvve ve fiillerinin birbirleriyle 

uyumlu olmaları ve aralarındaki hiyerarşik ilişkinin sağlanmasıyla gerçekleşir. Bu şekilde 

kurulacak bir ilişkinin neticesinde “güzel ahlâk” ortaya çıkar.69 Bu durumda Tûsî teorik ve 

pratik yetkinleşmenin nihayetini insanın “kemâl” noktasına ulaşması olarak öngörmekte ve 

güzel ahlâka sahip olmanın bu itibarla bir “değer” olduğunu ifade etmektedir.70  

Ahlâkın insan için bu kadar önemli bir konumda bulunmasının sebebi şarih 

tarafından çeşitli gerekçelerle açıklanmaktadır. Buna göre ahlâklı bir yapı dünya hayatında 

nizamı sağlayarak işleyişi kolaylaştırmakta; ahirette ise ebedi mutluluğa ulaştıran bir vesile 

olmaktadır. Nitekim ahlâk “yüce rıza”ya (merdâtü’l-kebirü’l-müteâl) erişmek isteyen kişiye 

uzatılmış bir “merdiven”dir.71 “Rıza”nın bir diğer cihetten “kemâl (yetkinlik)”in zirvesi 

olduğunu söyleyen şarih, “güzel ahlâk”ı kazanmanın kendisinin bizâtihî bir “amaç” değil 

ebedi mutluluğu ifade eden “yüce rıza”nın kazanılmasına müteveccih olduğunu ifade 

                                                             
67  Şerhu Ahlâkı Adudiyye, vr.86b. 
68  İbn Miskeveyh, Tehzîbü’l-Ahlâk, Daru’s-sadr, Beyrut 2006, s. 34; İbn Miskeveyh, Ahlâkı Olgunlaştırma 

(Tehzibü’l Ahlâk), çev. A. Şener, C.Tunç, İ. Kayaoğlu, Kültür ve Turizm Bakanlığı Yayınları, Ankara 1983, 
s. 41.  

69  Nasîruddîn Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, çev. Anar Gafarov-Zaur Şükürov, Litera Yayınları, İstanbul 2007, s. 50. 
70  Tûsî, Ahlâk-ı Nasırî, s. 80; Gafarov, Nasîrüddîn Tûsî’nin Ahlâk Felsefesi, s. 50. 
71  Şerh, vr.86b. 
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etmektedir. Ahlâkın “kemâl” ile kurulan bu ilişkisi istiâreler üzerinden şöyle anlatılmaktadır: 

“Ahlâk tahkîk hazinelerinin yerini gösteren bir lamba; dirayet remizleri için hiçbir araştırma 

ilkesinin elde edemeyeceği bir anahtardır. Makamların sırları ve tecerrüt etmenin maksatlarını 

ortaya çıkartan; hakikatlerin özünü ve tevhit cevherlerini vasf edendir.”72 Burada farklı 

noktalardan ifade edilen kemâle erme ve hakikate ulaşma mevzûsunda ahlâklanmanın nasıl 

bir işleyişe sahip olduğunun belli sınırlar içerisinde anlatılması şarihe göre güç bir durumdur. 

Bu sebepten dolayı şarih mezkûr meseleye sadece işaret etmekle yetinmektedir. 

Buradaki yapı itibariyle ahlâk’ın esas amaç olmaktan ziyade “kemâl”e ulaşma 

noktasında araç olması farklı farklı mevzûlar içerisinde İbn Miskeveyh ve Tûsî’nin 

anlatımında da kendini göstermektedir.73 Yetkinleşme hususunda aynı kanaati paylaşmakla 

birlikte şarihin bu konuda kullandığı “makamların sırları”, “tecrîd” gibi kavramlar onlardan 

farklılaştığı noktalar olarak görülebilir.  

2. Amelî Hikmetin Bölümleri ve Nazarî Ahlâk 

Şerhu Ahlâkı Adudiyye metninde bundan sonra amelî hikmet (pratik felsefe)nin 

bölümleri ele alınarak ahlâk ilmi içerisinde ifade ettikleri konum üzerinde durulmaktadır. 

Şarih hikmetin (felsefe), insan nefsinin yetkinliğe ulaşmak için varlıkları mahiyetleri ile 

bilmesi ve bu doğrultuda eylemde bulunması anlamına geldiğini, bu itibarla da felsefenin bu 

iki nispeti sebebiyle nazarî (teorik) ve amelî (pratik) olarak bölümlendiğini ifade etmektedir.74 

Nazarî bölüm tabîi (fizik), riyâzî (matematik) ve ilâhî (metafizik) kısmı mündemiçtir. Amelî 

olan kısım da ilm-i ahlâk, ilm-i tedbîrü’l-menzil ve ilm-i siyaset olarak üçe ayrılır. Şarihin 

ifadesiyle araştırmaya konu olan bu risale de amelî hikmetin konularını içermekte olduğu için 

“hulkiyye”, “menziliyye” ve “medeniyye” olarak üç bölüme ayrılmıştır.75 Şarihin felsefenin 

kısımlarına temas ettiğini gördüğümüz bu bölümün Tûsî’nin Ahlâk-ı Nâsırî’nin baş kısmında 

felsefenin bölümlerini ele alış tarzını takip eden bir yapıda olduğunu söyleyebiliriz. Tûsî 

mezkûr kısımda teorik ve pratik felsefenin bölümlerini mevzûlarına nispetle izah etme yoluna 

giderken şarih bu bölümlere işaret etmekle yetinmektedir.  

                                                             
72  Şerh, vr.86b. 
73  Gafarov, Nasîrüddîn Tûsî’nin Ahlâk Felsefesi, s. 50, 52. 
74  Şerh, vr. 86b. 
75  Şerh, vr. 89a.  
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Amelî hikmetin bu bölümlendirilmesi hususunda “ahlâk ilmi” üzerinde özellikle 

duran şarih, erdemlere dair melekelerin kazanımı, erdemsizliklere dair melekelerden de 

uzaklaşılması için onların “iyi-kötü” ve “güzel-çirkin” olmaları cihetlerinden “bilinmesi” 

gerektiğini ifade etmektedir. Bu nedenle esasında nefsin yetkinleşmesi için yapılacak fiilleri 

belirtmesi hasebiyle “normatif” bir karaktere sahip olan amelî hikmet, ameli öncelemesi 

gereken bilgi ve bu hususta ele alınan teorik meseleler itibariyle “nazarî” bir hüviyete de sahip 

olmaktadır. Bu itibarla da eser teorik (nazarî) ahlâk, ahlâkın korunması ve kazanılması 

(hıfzü’l-ahlâk ve iktisâbuhâ), ev idaresi (siyâsetü’l-menzil) ve devlet idaresi (tedbîrü’l-mudun 

olmak üzere dört bölüme ayrılmaktadır. Îcî’nin metni ve şarihin şerhiyle birlikte incelediğimiz 

bu eser yapısal olarak ve konularının ele alınış biçimiyle büyük oranda Tûsî’nin Ahlâk-ı 

Nasırî adlı eserini takip etmesi itibariyle amelî felsefeyi üç bölümlü bir yapı olarak 

anlamlandırmakta ve konularını da böyle bir ilişki düzeyinde birbiriyle irtibatlandırmaktadır. 

Nazarî olarak ifade edilmesi sebebiyle “ilm-i ahlâk”ın diğer bölümlerin mukabili olduğu 

şeklinde bir yanlış anlaşılma olmaması gerektiğini söyleyen şarih, ilk bölüme bu ismin 

verilmesinin sebebinin “ahlâk” ilminin her üçünü kapsaması ve siyâsetü’l-menzil ile tedbîrü’l-

mudun bölümlerinin teorik ahlâkın “mütemmim cüzü” olması dolayısıyla olduğunu 

söylemektedir.76 Bu durumda amelî hikmet içerisindeki üç bölümden biri olan “ilm-i ahlâk” 

kısmı, bu yapının temelini teşkil etmesi ve diğerlerinin onun “mütemmim cüzü” olması 

hasebiyle bütün bir yapıyı ifade etmek için kullanılmaktadır.77  

3. Ahlâkın Konu (Mevzû), Problem (Mesâil) ve İlkeleri (Mebâdi) 

İslam düşüncesi içerisinde İbn Sînâ’dan itibaren terimsel anlamını kazandığı şekliyle 

söylenecek olursa, her ilmin bir mevzû (konu), mesâil (problem), mebâdi (ilke) ve faydası 

vardır. Nitekim burada söz konusu ilmi diğer alanlardan ayıran ve onu müstakil bir hüviyete 

kavuşturan özellikler ifade edilmektedir. Şarih her bir ilmin konusu (mevzû), dayanağını 

oluşturan mebâdisi (ilkeler), mesâili (problemler) ve ilmin sonucunda ortaya çıkacak yararının 

bulunduğunu ifade etmektedir.78 Amelî hikmetin temellerine dair özellikleri veren şarihe göre 

bu ilim; insanî nefsin kemâli için “güzel ahlâkın kazanılması” keyfiyetini ifade etmektedir.79 

Mevzûsu ise iradeye nispetle kendisinden güzel yahut çirkin fiillerin ortaya çıkması açısından 
                                                             
76  Şerh, vr.90a. 
77  Şerh, vr. 90a.  
78  Şerh, vr. 89b. 
79  Şerh, vr. 89b. 
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“insanî nefis”tir. Mebâdîsi, fazîlet ve reziletlerin övülmesi ve yerilmesiyle alakalı olan 

“tasavvur(kavram)” ve “tasdik(önerme)”lerdir. Ahlâk ilminin80 ilkelerinin bu şekilde 

olduğunu söyleyen şarih, söz konusu kavram ve önermelerin eserin birinci bölümü olan nazarî 

ahlâk kısmında ele alındığını ifade etmektedir. Ona göre buradaki ilkeler aklî ve naklî 

kanunlardan alınmışlardır.81 Ahlâk ilminin mesâilinin fazîletlerle donanıp reziletlerden 

uzaklaşmanın nasıl gerçekleşeceğini bildiren “malumat” hakkındaki “nazarî hükümler” 

olduğunu söyleyen şarihe göre bu ilmi öğrenmenin sonucunda ortaya çıkan fayda ise ahirette 

yüce mutluluğun kazanılması, dünyada da güzelliklerin elde edilmesidir.82  

İlmin ilkelerine işaret etme hususiyeti İbn Sînâ çizgisindeki Nasîrüddîn Tûsî’nin83 

ahlâk eserinde de kendisini göstermektedir. Tûsî burada ahlâk ilminin konusunu ve ilkelerini 

vermekle yetinmektedir. Ona göre ahlâkın konusu, insânî nefsin iyi ve övülen ya da kötü olup 

yerilen “iradeli” fiillerin çıkması açısından incelenmesidir. Bu ilmin ilkeleri ise esasında 

büyük oranda doğa bilimi (sınâu’t-tabiî) ile ilgili olduğu için ilkelerin kesin bir şekilde 

açıklanması ancak doğa biliminde gerçekleşebilir. Fakat Tûsî, doğa biliminden bağımsız 

olarak ahlâk ilmini okuyan insanların yanılmalarını önlemek için, bu bilimin ilkelerinin genel 

bir tasavvur oluşturacak şekilde verilmesi gerektiğini düşünmektedir. Mevzû itibariyle “insanî 

nefs”ten doğan iradeli fiiller üzerinde durarak şarihin de bu hususta Tûsî’nin yaklaşımını takip 

ettiği görülmektedir. 

 

 

 

 

                                                             
80  Metin içerisinde de geçtiği üzere burada ahlâk ilmi, amelî felsefenin tüm alanlarını içerecek şekilde geniş 

manada kullanılmaktadır.  
81  Şerh, vr. 90a. 
82  Şerh, vr. 90a. 
83  Gafarov, “Nasîruddin Tûsî”, DİA, C. 41, s. 442. 
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II. NAZARÎ YAHUT ŞAHSÎ AHLÂK 

1. Ahlâklanmanın Vasatı Olması Açısından Hulk ve Meleke 

Amelî hikmetin “hulkî(şahsî)/teorik ahlâk”la ilgili olan kısmının bilinebilmesi için 

öncelikle “hulk” kelimesinin anlamının ve kapsamının bilinmesinin gerekli olduğunu 

söyleyen şarih, bunun sebebinin erdem ve rezilet türlerinin hulk “vasat”ında ortaya çıkması 

olduğunu ifade etmektedir.84  

Şarihe göre “hulk/ahlâk” kelimesinin farklı anlamları bulunmaktadır. Sözlük 

anlamıyla hulk; “yaratılış” ve “heyet, şekil, gözle idrak edilen suret” anlamında 

kullanılmaktadır. Bunun ardından ıstılahî anlamları ele alan şarih; “hulk” kavramının bir 

açıdan “yaratılıştan gelen ve değişmesi mümkün olmayan kuvve”; başka bir açıdansa “nefiste 

yerleşik olan ve değişimi kabul eden heyet” anlamına geldiğini ifade etmektedir.85 Hulk’un 

nefiste “heyet” olarak bulunduğu durumda bu garîza sebebiyle fiiller oradan suhuletle çıkar. 

Şarih “hulk” kavramının “değişim” ve “süreklilik”e bağlı olan iki yönü olduğuna işaret eden 

bu ifadeleriyle İbn Miskeveyh ve Tûsî’nin görüşlerini takip etmektedir. İbn Miskeveyh 

ahlâkın tanımını “nefsin düşünüp taşınmadan kendi fiillerini ortaya koymasını sağlayan hal” 

olarak vermesinin ardından Tûsî’de de gördüğümüz şekliyle ahlâkı tabîi (doğal) ahlâk ile 

alışkanlık ve eğitimle kazanılan ahlâk olarak ikiye ayırmaktadır.86 Ahlâk felsefesi içerisinde 

böyle bir ayrımın sonucunda ortaya çıkan tartışmaya işaret eden İbn Miskeveyh’e göre 

ahlâkın “düşünen nefse has olması”yla “düşünen nefsin etkisi”yle olması hususunda ihtilaf 

bulunmaktadır.87 Bu durumda belli bir fiilî süreç ve çabanın sonucunda ortaya çıkan ahlâkî 

melekelerin kazanımıyla şekillenen “ahlâk” için doğal bir oluşum olduğu iddiası öne 

sürülebilir mi? Nitekim ahlâkın tabîi yahut gayr-i tabîi olması noktasındaki görüşleri 

değerlendiren Tûsî’ye göre huylar ne doğal ne de doğaya muhaliftir. Eğer bir erdem kişinin 

mizacının gerektirdiğine uygun olursa o şey “kolaylık”la; uygun olmazsa güçlükle 

                                                             
84  Şerh, vr. 90a. 
85  Şerh, vr. 90a. 
86  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 30; Ahlâkı Olgunlaştırma, s. 36; Tûsî, Ahlâk, s. 81-82. 
87  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 31; Ahlâkı Olgunlaştırma, s. 37-38. 
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gerçekleşir. Tûsî’nin kabul ettiğini söylediği söz konusu görüşe bakılırsa tabîi yapının 

ahlâklanma sürecinde ortaya çıkan menfî yahut müspet etkisi yadsınamaz. İnsan doğası 

erdemlerin kazanımında etki sahibi olmakla birlikte bu durumun “tabîi ahlâk” olarak ifade 

edilmesi ahlâkın mahiyeti itibariyle karışıklığa sebebiyet veriyor olabilir. İbn Miskeveyh’te 

bulunmayan ancak Tûsî’nin ahlâkın tabîi olması üzerine yaptığı bir diğer vurgu ise belli bir 

çaba sonucunda kazanılan erdemlerin doğaya uygun olması durumunda daha kolay bir şekilde 

ortaya çıkabilmesidir. Zikredilen doğal yapı bir sonraki adım olarak belli erdemlerin birtakım 

fiiller sonucunda tekrarlanmak suretiyle artık “kolaylıkla” yapılmasını ifade eder.88 Şarih 

“tabîi ahlak”ın bu yönüne temas etmeyerek “hulk”ta ortaya çıkan fiillerin “hiçbir şartlanma ve 

zorluk olmaksızın (bilâ reviyye)” doğrudan ortaya çıkması durumuna “meleke” adı verildiğini 

ifade etmektedir.89 Fiillerin “kolay bir şekilde” meydana gelmesinin “meleke” olarak 

isimlendirildiğini söyleyen şarih ardından “meleke”nin mahiyetini sorgulamaktadır. 

 Eğer meleke konusu olduğu nefse yerleşik hale gelmişse artık oradan kalkması 

oldukça zordur. Bu nedenle nefste gerek erdem olarak gerekse de erdemsizlik şeklinde 

yerleşik olarak bulunan özelliklerin “ahlâk” halini alması durumunda değiştirilmesi mümkün 

olsa da bu zor bir süreci gerektirmektedir. Eğer ahlâk nefste bir yapı kazanmamışsa diğer bir 

ifadeyle “meleke” halini almamışsa,  bu durumda ortaya çıkan fiiller her ne kadar nefste 

bulunan bir duruma işaret etse de gerçek itibariyle “meleke” haline gelmediği için bu fiilin 

nefse nispeti “mecazî isnat” kabilinden olmaktadır.90  

Bu durum Tûsî’nin açıklamalarında hal ve meleke ayrımı olarak ifade edilmektedir. 

Zira nefsanî nitelikler çabucak ortadan kalkmaları durumunda “hal” diye isimlendirilirken; bir 

kere elde edildikten sonra kaybolmaları çok zor olanlara ise “meleke” adı verilmektedir.91 

Böylelikle Tûsî’nin “hal” olarak isimlendirdiği meleke olamama durumu, şarih tarafından 

“nefse nispet edilen mecazî bir durum” olarak tanımlanmaktadır.  

2. Nefiste Ortaya Çıkan Fiillerin İlkesinin Yetkinleşmeye Etkisi 

Şarihe göre nefsanî fiiller değişen ilkelere bağlı olarak farklı durumlarda ortaya çıkan 

pek çok eylem çeşidini kapsamaktadır. Farklı durumlara taalluk eden her bir eylemin “nefse 
                                                             
88  Tûsî, Ahlâk, s. 81-82. 
89  Şerh, vr. 90b. 
90  Şerh, vr. 90b. 
91  Tûsî, Ahlâk, s. 81. 
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nispet edilmesi” itibariyle kaynağı “bilinç”tir (şuur). Doğal fiiller ise bir şuur hali sebebiyle 

ortaya çıkmayıp tek bir tabîi fiille oluştukları için onlar “meleke” kabilinden 

değerlendirilmezler. Ayrıca meleke değişim sonucunda ortaya çıkmış bir yapı olduğu ve 

dolayısıyla değişimi kabul ettiği için “doğal (tabîi)” olanın “meleke” olarak isimlendirilmesi 

mümkün değildir. Nefiste yerleşik olarak bulunan hulk (heyetü’n-nefsâniye) meleke halini 

aldığı zaman fiiller ondan kolay bir şekilde herhangi bir tereddüt olmaksızın ortaya çıkar.92  

Yukarıda tartışılan “tabîi ahlakın olup olmayacağı” meselesi şarih tarafından fiillerin 

ilkeleri bağlamında tekrar ele alınmakta ve “doğal” olan hiçbir şeye “meleke” denmeyeceği, 

dolayısıyla yetkinleşmeye konu olmayacağı ifade edilmektedir. Bu itibarla nefsten çıktığı 

söylenerek nefse nispet edilecek fiiller “bilinç” kaynaklı olup olmamasına göre şekillenmekte, 

buna bağlı olarak da meleke adını almaktadır. Nefsten değil de bedenin canlı doğası sebebiyle 

ortaya çıkan fiiller ise herhangi bir “aklî süreç” sonucunda gerçekleşmediğinden melekenin 

konusu olmamaktadır. Şarih ahlâkî fiillerin nefste yerleşik olarak bulunan “meleke” 

sonucunda meydana geldiğini ifade ettikten sonra böyle bir melekeye tâbi olmayarak ortaya 

çıkan fiillerin durumunu sorgulamaktadır. Meselâ şöhret için ilim öğrenen, ganimet uğruna 

kahramanlık gösteren insanların ortaya koydukları eylemler böyle bir durumu ifade 

etmektedir. Ahlâk ile yapabilirlik (kudret) arasında erdemli olmaya dair bir “ilke” bulunmak 

zorunda olduğu için bu fiiller “güzel ahlâk” olarak vasıflandırılmazlar. Zira mezkûr 

örneklerde kudret, dıştan “ahlâkî fiil” gibi görünen “kötü bir amaç”a nispet edilmektedir.93 

Ahlâkî erdemler gerçekleştirilirken onların ait olduğu “yetkinleşme” ilkesinin ihmal 

edilmesi sonucunda esas itibariyle güzel ahlâka uygun olmayan fiillerin ortaya çıkması, İbn 

Miskeveyh ve Tûsî tarafından da ele alınmaktadır. Dört temel erdemi incelerken bu noktaya 

temas eden İbn Miskeveyh’e göre mal ve menfaat elde etme uğruna yiğitlik (şecaat) yapan 

birinin gerçekte yiğitlik erdemine sahip olmadığı gibi, gösteriş olsun diyerek cömertlikte 

(sehâ) bulunan kişi de cömertlik erdemine sahip olamaz.94 Zira zahirî olarak erdemin tüm 

formuna uygun olsa bile fiile kaynak teşkil eden amaç/ilkenin farklılaşması, o fiil ve sonucuna 

taalluk eden noktaları tamamıyla değiştirmekte ve bu durumda da “güzel ahlâk”ı kazanmanın 

neticesi hâsıl olamamaktadır.  

                                                             
92  Şerh, vr. 90b. 
93  Şerh, vr. 90b. 
94  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 74, 76. 
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Şarihin söylediğine göre burada bir fiilin ahlâka uygun olmasıyla meleke haline 

gelmesi arasında doğrudan bir ilişki kurulmaktadır. Bu durumda meleke haline gelmemiş 

fiillerin her halûkarda ahlâka uygunluğunun sorgulanması gerekmektedir. Her “ahlâkî 

eylem”in mutlaka “meleke” hususiyeti taşıması gerektiğini söyleyen şarih, bir fiilin ilkesi 

nefsi kemâle erdirmeye hizmet ettiği oranda onun “fazîlet (erdem)”; nefsi bu kemâlden 

uzaklaştırdığı ölçüde de “rezilet (erdemsizlik)” adını aldığını ifade etmektedir. Bu itibarla 

meleke; erdemler noktasında bir gelişim gösterdiği durumda ahlâklanmanın gayesini ifade 

eden “insanî yetkinleşme”ye götürmekteyken; fiilin yetkinleşmeye konu olup olmaması 

açısından hiçbir ilkeye tâbî olmaması durumunda “abes fiil” adını almaktadır.95  

3. Ahlâkın Değişebilirliği Meselesi: Ahlâk İnsanın Doğası (Tabîi) Gereği 

midir Yoksa Kazanılan (Kesbî) Bir şey midir? 

“Hulk” kelimesinin anlamı üzerinden gelişen tabîi ve kesbî ahlâk ayrımının bir diğer 

uzantısı “ahlâkın değişebilirliği” meselesidir. Şarih ahlâkın değişip değişmemesi meselesinde 

iki görüş olduğunu ifade etmektedir. Buna göre ilk grup ahlâkın “doğal” olduğunu bu nedenle 

de değişmesinin mümkün olmadığını söyleyenlerdir. Bir diğer grup ise ahlâkın doğal 

olmadığını ve insanın pek çok ahlâkî yapı ve keyfiyeti kazanmaya istidat sahibi olduğunu ileri 

sürmüşlerdir.96 Ahlâkî edimler tekrar edile edile, nefs bu fiillerdeki keyfiyeti kavrar hale gelir. 

Fiillerin belirli bir düzen içerisinde ve sürekli şekilde yapılması neticesinde de “meleke” 

ortaya çıkmış olur. İşte ortaya çıkan bu meleke nasıl belli bir süreçte şekillendiyse aynı 

itibarla da değişmesi mümkündür. Bu noktada şarih birinci görüş mensuplarına değil, 

ikincilere katıldığını ifade etmektedir. Çünkü eğer ahlâkî değişim kabul edilmezse bütün 

yönetim ve eğitim durumları imkânsız ve faydasız hale gelir; şer’î teklif anlamını yitirir. Bu 

durumda insanın yetkinleşme vasatı ortadan kalkmış olur. Ayrıca ahlâk yok sayıldığı zaman 

“nizam” olmayacağı için türün devamı da sağlanamaz.97 

Ahlâkî değişimde “tecrübe”nin de etkisi bulunduğunu söyleyen şarih, kötü melekeyi 

yok ederek iyiyi kazanma hususunda pek çok insanın çevresinden görüp tecrübe etmesinin 

etkisi olduğunu söylemektedir. Ahlâkın değişmesiyle şeriat arasındaki ilişkiye de temas eden 

                                                             
95  Şerh, vr. 90b-91a. 
96   Şerh, vr. 91a; Ahlâkın değişip değişemeyeceği meselesi hususundaki tartışmalar için bkz; Tûsî, Ahlâk, ss. 

82-84; İbn Miskeveyh, Tehzîb, ss. 30-31. 
97  Şerh, vr. 91b.  
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şarih; şeriatın cimrilik, kibir, haset gibi kötü huyların ortadan kaldırılmasını istediğini bunun 

da ancak ahlâkî değişimin kabul edildiği bir yerde mümkün olabileceğini ifade etmektedir.98 

Şarih ahlâkî değişim meselesini bir başka açıdan varlıkların insanın yapabilirliğine 

konu olup olmaması açısından ele almaktadır. Zira Allah eşyayı iki yapı üzere yaratmıştır. 

Birincisi; yer ve göğün varlığı, bedenin gıda alması, güzellik-çirkinlik gibi insan çabası ve 

ihtiyarına konu olmayanlardır. İkincisi ise insanın fiilleriyle değişmesi mümkün olan böylece 

insanın kuvvet ve yapabilirliğine bağlı olan şeylerdir. Ahlakî değişimi mümkün hale getiren 

de insan nefsinin güçlerine (kuvve) taalluk eden fiillerin varlığıdır. Nitekim bu kuvveleri idare 

etmesi için insana “düşünme (nutk)” gücü verilmiştir ki bu özellik (garîza) sayesinde ona 

uygun olan fiillerin güç yetirildiği nispette yapılması mümkün hale gelir. Gerek düşünme 

gücünün riyasetinde gerekse de bundan bağımsız olarak ortaya çıkabilecek öfke ve arzu 

güçleri kendi tabiatları itibariyle değişimi kabul etmemekle birlikte ahlâkî ilkeye bağlı olarak 

gelişen fiiller bunlarda “bilkuvve” olarak bulunmaktadır. Burada bilkuvve olan şeyler de 

“Allah’ın yardımıyla” bilfiil hale gelmektedir. O halde ahlâkın değişmesini kabul edenler 

bununla, yaratılmış olan “garîzî kuvve”nin değil; garîzî kuvvedeki bir “değişim”i 

kastetmektedirler. Mesela insanda bulunan öfke (gazap) ve arzu (şehvet) güçlerinin nefs 

tarafından kontrol altına alınması sonucunda onlar yerlerini yumuşak huyluluk (hilm) ve iffet 

kuvvesine bırakırlar.  

Şarihe göre böyle bir dönüşümün gerçekleşmesinin temel şartı da “riyazet ve 

mücahede”dir.99 Nitekim Gazzâlî “güzel ahlâk”a sahip olarak insanî kemâle ulaşmanın nasıl 

gerçekleşeceğini ele aldığı Mîzânü’l-amel adlı eserinde bu konu üzerinde durmakta ve ahlakî 

erdemlere sahip olmanın “riyazet ve mücahede” yoluyla gerçekleşeceğini ifade etmektedir. 

Burada Gazzâlî mezkûr kanaat sahiplerinin sûfîler olduğunu ve kendisinin de bu kanıda 

olduğunu ifade eder.100 Şarihin de erdemlerin kazanımı hususunda kullanılacak yöntemin 

“riyâzet ve mücahede” olduğunu söylemesi onu sûfî kabule yakınlaştırmakta en azından bu 

şekilde bir temayül sahibi olduğunu göstermektedir.  

 Ahlâkî değişimin mümkün olduğunu ifade etmesinin ardından şarih, değişimin neye 

bağlı olarak gerçekleştiği üzerinde durmaktadır. Ona göre bu hususta gerek bireylerin şahsî 
                                                             
98  Şerh, vr. 91b. 
99  Şerh, vr. 92a. 
100  Gazzâlî, Mîzânü’l-amel, tahkîk. Mahmud Dîcu, Daru’t-takva, Dımeşk 2008, s. 28. 
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ahlâklarının değişiminde gerekse de kişilere göre ahlâkların farklılaşması söz konusu 

olduğunda göz önüne alınması gereken temel unsur “istidât”lardır. İstidatlar ise mîzâcın 

(tabiat) kuvvet ve zayıflığına bağlı olarak gelişir. Mîzâcın güçlü olması hasebiyle sağlam bir 

ahlâka sahip olunacağını söyleyen şarihe göre mîzâctaki zaaf sebebiyle de zayıf bir ahlâk 

ortaya çıkar. Tabiatlerin farklılaşmasına bağlı olarak melekeler de farklılaşacağından ahlâkî 

açıdan pek çok farklı durumun ortaya çıkması mümkün hale gelecektir.101  

Ahlâkî erdemlere sahip olma noktasında yönelimlerin niteliğini değiştiren “istidât”ın 

mîzâca bağlı olarak gerçekleşmesi “ahlâkın tamamıyla doğal olmadığı” ve dolayısıyla da 

değişime açık olduğu hususunda düşünmemizi gerekli kılmaktadır. İbn Miskeveyh’e göre bu 

hususta ahlâkın doğal olduğunu söyleyen Galen ile doğal olmadığını ve insan aklının 

tedbîrine bağlı olarak değişimi kabul eden bir yapı olduğunu söyleyen Aristoteles olmak üzere 

iki görüş bulunmaktadır.102 İbn Miskeveyh ahlâkî değişimi temellendirmek üzere 

Aristoteles’in Nikomakhos’a etik adlı eserinden faydalanarak huyların değişimi kabul 

ettiklerini, değişimi kabul eden hiçbir şeyin doğal olamayacağını bu sebeple de ahlâkın doğal 

olamayacağı çıkarımında bulunmaktadır.103 Daha önce de ifade edildiği üzere ahlâkın, 

unsurların karışımından oluşan doğal bir yapı olan bedenin fiilleri olarak ortaya çıkması 

mîzâcı etkili kılmakla birlikte ahlâk, bütünüyle tabiata bağlı bir yapı olarak kabul 

edilmemektedir.  

Ahlâkî değişimin eğitim ve nasihat yoluyla gerçekleştiğini ifade eden İbn 

Miskeveyh’e göre ahlâkta değişmeyen tarafıyla mîzâcın etkisi görülse bile değişebilen 

kısmında her ikisi dikkate alınmalıdır.104 Bu hususta İbn Miskeveyh ile aynı kanaate sahip 

olan Tûsî’ye göre de doğal olan ve olmayan iki yön birlikte bulunmaktadır. “Doğal” yapı, 

bireyin mîzâcının bir hale istidatlı olması hususunda etkin olan şeydir. Doğal bir oluşum 

olmayan diğer yön ise “âdet” diye ifade edilmektedir. Buna göre “âdet”; kişinin önce düşünüp 

taşınarak bir eylemde bulunması daha sonra bu fiili tekrarlayarak zahmetli bir çaba 

                                                             
101  Şerh, vr. 92b. 
102  İbn Miskeveyh, Tehzîb, ss. 31-32. 
103  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 32; Gafarov, Nasîrüddîn Tûsî’nin Ahlâk Felsefesi, s. 198. 
104  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s.30. 
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sonucunda, tam bir alışkanlık (ülfet)  kazandıktan sonra o şeyin artık düşünüp taşınmadan 

kendisinden kolaylıkla sadır olması ve onda yerleşik bir huy haline gelmesidir.105  

İbn Miskeveyh ve Tûsî tarafından vurgulanan ahlâkın ikili yönüyle şarihin 

yukarıdaki ifadelerini kıyas ettiğimizde bu hususta onların takipçisi olduğunu görmekteyiz. 

Ahlâkın tabîi olup olmadığı meselesinin tartışılmasının nedeninin, “ahlâkî değişimin 

imkânı”nı sorgulamak olduğu göz önüne alındığında şarihin mîzâc üzerine vurguda 

bulunduğunu söyleyebiliriz. Çünkü şarihe göre güzel ahlâkı kazanmak için gösterilecek çaba, 

mîzâca bağlı olan “istidât”ın gücüyle doğru orantılıdır. Bu nedenle erdemlerin “meleke” 

haline gelerek nefste yerleşik bir hal alması, insan doğasındaki unsurların karışımının 

“etki”sinde gerçekleşir. Nitekim şarih de yukarıda geçtiği üzere mîzâcın mutedil olması 

durumunda sağlam bir ahlâka; zayıf olması durumunda ise zayıf bir ahlâka sahip olunacağını 

ifade etmektedir.  

4. Fiillerin Kaynağı Olarak Nefsin Güçleri  

Ahlâka konu olan fiiller üzerinde duran şarih, nefste iradeyle ortaya çıkan fiillerin 

kaynağı olarak düşünme (kuvve-i müdrike), öfke (gazab) ve arzu (şehvet) olmak üzere üç güç 

bulunduğunu ifade etmektedir. Ona göre bu üç gücün nefiste kuvve olarak bulunması “etkin 

sıfat”lar olmaları anlamındadır.106 Nefsin üç gücüne değinmesinin ardından insanî nefsin 

kemâlini ele alan şarih; küllîlerin akledilebilmesi açısından “doğal” olanın etkisinin ortadan 

kaldırılmasıyla yetkinliğe ulaşılabileceğini ifade etmektedir. Böylelikle insanî kemâlin 

gerçekleşmesinin ölçüsü; nefs-beden ilişkisinde nefsin kendisiyle mukârenet halinde 

bulunduğu bedenin “doğal” yapısının verili eylem alanından uzaklaşarak “aklî hüviyet”ine 

kavuşması olmaktadır. Bu durumda bedendeki özellikler içerisinde kendisini gösteren şehvet 

ve gazap güçleri “fikir” gücünün idaresi altında nefsin “aklî” yapısının ortaya çıkmasına 

hizmet ettikleri için nefse nispet edilmişlerdir.   

Şarihin nefs güçleri hakkındaki görüşünün ve bunlar içerisindeki insanî nefsin nasıl 

bir konuma sahip olduğunun netleşmesi için bu konunun ahlâk felsefesi içerisinde ne şekilde 

anlaşıldığına temas edilmesi gerekmektedir.  

                                                             
105  Tûsî, Ahlâk, ss. 81-82. 
106  Şerh, vr. 93a. 
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İnsan nefsini düşünme, öfke ve arzu gücü şeklinde birbiriyle irtibatlı üç ayrı 

fonksiyona ayırarak ele alan Platoncu üçlü nefis anlayışı107 ve insanda beden itibariyle bitkisel 

(nebâtî) ve hayvanî özelliklerin bulunduğu düşünülerek insanî nefsi; nebâtî, hayvanî ve insanî 

şeklinde üç unsura ayırarak ele alan Aristotelesçi nefs108 anlayışı olmak üzere iki farklı 

yaklaşım bulunmaktadır. İslam ahlâk filozofları söz konusu bu iki anlayışı zaman zaman telif 

ederek kullanma yoluna gitmişler ancak ahlâk eserlerinde “ elverişli ve açıklama gücü yüksek 

bir model” olarak kabul edilerek daha çok Platoncu nefs anlayışı tercih edilmiştir.109  

Aristoteles’in nefs üzerine yazdığı Peri Psykhes/ De Anima adlı eserinde “aşağı 

düzeyde bulunan nefsin daha üst düzeyde bulunan nefs türlerinde bir kuvve olarak ortaya 

çıkması” prensibini benimsediğini belirten Gafarov’a göre Tûsî, bitkisel nefs ve hayvanî nefse 

ait psikolojik fonksiyonların birer “kuvve” olarak insanî nefste bulunduğunu söyleyerek 

Aristoteles çizgisini takip etmektedir.110 Nitekim İbn Sînâ’nın nefsin kuvveleriyle alakalı olan 

görüşüne111 katılarak bu düşüncenin sürekliliğini devam ettiren Tûsî’nin insanî nefsin 

kuvvelerini Platoncu terimlerle akıl (nutk), öfke (gazab) ve arzu (şehvet) şeklinde ifade etmesi 

kendisini İbn Miskeveyh’e de yakınlaştırmaktadır.112 Gafarov’un iki nefs anlayışını 

karşılaştırarak Tûsî’nin hangi çizgiyi takip ettiğine dair yaptığı tespit, Tûsî’nin ifadelerinde 

aynı netlikte ifade edilmemektedir.113 Zira Tûsî bu üç kuvvenin birbiriyle uzlaşım (tesâlüm) 

ve karışımındaki durumunu ele aldığı kısımda bu husustaki görüşlerde, bir nefsin üç kuvvesi 

mi bulunduğu yoksa üç ayrı nefs mi olduğu hususunda ihtilaf olduğunu ifade etmektedir. 

Çünkü ona göre diğer iki nefs, “tedbîr (idare) eden” konumunda olduğu için melekî/insanî 

nefs’le “birlik” halinde olmalıdır. Fakat insanî nefsin temin ettiği bir “birlik” zemininde 

ortaya çıkacak olan nebâtî ve hayvanî nefsten her biri, işlevlerinin gerekli olduğu yerde kendi 

“kuvve”lik durumu itibariyle eylem/etkide bulunacaktır. Bu durumda söz konusu üç 

nefs/kuvve arasındaki uyum (mutâvaat) ve barışıklık (müsâleme) etkin olanın tek başına 

tezahür ettiği ancak aralarında hiçbir çekişme olmaksızın ve dolayısıyla insanî nefsin 
                                                             
107  İlhan Kutluer, İslam Felsefesi Tarihinde Ahlak İlminin Teşekkülü, Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler 

Enstitüsü (Yayımlanmamış Doktora Tezi), İstanbul 1989, s. 175. 
108  Aristoteles, De Anima (Ruh Üzerine), çev. Zeki Özcan, Alfa Yayınları, İstanbul 1999, ss. 81-82. 
109  İlhan Kutluer, İslam Felsefesi Tarihinde Ahlâk İlminin Teşekkülü, s. 10.  
110  Gafarov, Nasîrüddîn Tûsî’nin Ahlâk Felsefesi; s. 104.  
111  Fazlurrahman, Avicenna’s de Anima, London: University of Durham, 1959, ss.39-45. 
112  Gafarov, A. g. e, ss. 104-105. 
113  Nitekim İbn Miskeveyh de bu hususta bazen birden çok “nefis”ten bazen de tek bir nefsin “kuvve”lerinden 

söz edildiğini söylemekte fakat konuyla ilgili yapılacak bir araştırmanın yerinin burası olmadığını ifade 
etmektedir. Bkz; İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 18. 
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idaresine muhalefet etmeksizin ortaya çıkmalıdır.114 Böylelikle Tûsî, bitkisel ve hayvanî 

nefsin bir kuvve olarak insanî nefste bulunmasını kabul etmekten çok; insanî nefsin 

riyasetinde üç farklı kuvvenin etki alanının bulunduğunu ifade etmektedir. Bu noktada Tûsî; 

Gafarov’un da belirttiği gibi Platon’un terimlerinin İbn Miskeveyh’te karşılık bulduğu haliyle 

insanî nefsin kuvvelerini şehvet, öfke ve düşünme olarak ifade etmeyi tercih etmektedir.115 

Yukarıda işaret edildiği üzere şarihin insanî nefsin kuvvelerini şehvet, öfke ve 

düşünme şeklinde ifade etmesi Tûsî ve İbn Miskeveyh üzerinden Platon çizgisini takip ettiğini 

göstermektedir.116 Nefsin güçleri hususundaki esas meselenin, insanî nefsin aslî hüviyeti olan 

“aklî” yapısına kavuşması için kuvveler arasındaki ilişkinin “uyum”u sonucunda ortaya 

çıkacak “yetkinleşme” olduğunu söyleyen şarih, bu açıdan Tûsî’nin insanî nefsin 

yetkinleşmesi hususunda anlattıklarıyla aynı kanaati paylaşmaktadır. İbn Miskeveyh ve Tûsî 

düşünme gücü için “nutk” terimini kullanırken şarih bu noktada “kuvve-i müdrike” tabirini 

tercih etmektedir.117 Söz konusu gücün işlevi fikir, temyiz ve varlıkların hakikatleri üzerine 

düşünmektir.  

Nefste ikincil olarak bulunan kuvvelere gelince, bunlar zararı giderme (öfke) ve 

faydalı olanı elde etme (şehvet) noktasında işlev gören güçlerdir. Öfke gücünün kapsamında 

ortaya çıkan fiilleri şecaat, hiddetlenme, yükselme, mal ve mevki elde etme şeklinde sıralayan 

şarih; şehvet gücünün ise yemek, içmek, evlenmek gibi arzu duyulup istenen şeylere mebnî 

olduğunu söylemektedir. Bu iki güç de kendileri itibariyle “aklî” değildir. Zira bu iki güce 

nispetle insan diğer canlılarla ortaktır ancak düşünce gücüyle onlardan ayrılmaktadır.118 

                                                             
114  Tûsî, Ahlâk, s. 59. 
115  Gafarov, Nasîrüddîn Tûsî’nin Ahlâk Felsefesi, s. 105; Tûsî, Ahlâk, s.57; İbn Miskeveyh; Tehzîb, s.18. 
116  Nefs görüşlerinde yukarıda da temas edildiği üzere Platon tarafından insanî nefsin düşünme, öfke ve şehvet 

olarak üç güce sahip olduğu ifade edilirken; Aristoteles nebatî, hayvanî ve insânî olarak üç nefsin 
bulunduğunu ve varlık itibariyle sonda bulunması hasebiyle diğer ikisinin insanî nefs tarafından içerildiğini 
söylemiştir. Ancak hem Tûsî hem İbn Miskeveyh hem de şarih, Platoncu anlamda insânî nefsin üç 
kuvvesinin bulunduğunu ifade etmelerinin ardından bunlara melekî nefs, yırtıcı nefis (nefsü’l-sebûî) ve 
hayvanî nefis (nefsü’l-behimî) de dendiğini ifade etmektedirler. Sözkonusu isimlendirmenin nereden 
kaynakladığı zikredilmemekle beraber Aristoteles’in doğa anlayışının içerisinde ortaya çıkan nefs 
görüşünün de nebatî nefsin şehevî kuvve ve behîmî nefse tekabül etmesinin yanında hayvanî nefsin hem 
şehevî hem de gazabî fonksiyona sahip olması hasebiyle Aristotelyen nefs anlayışıyla müelliflerin nefs 
kuvvelerinin yanında ikincil bir isimlendirme olarak işaret ettiği farklı nefs türleri arasında anlama 
noktasında bir karışıklık ortaya çıkmaktadır. İşaret edilen husus için bkz; İbn Miskeveyh; Tehzîb, ss. 18-19; 
Tûsî, Ahlâk, ss. 35-37, 89; Şerh, vr. 93a. 

117  Şerh, vr. 93a. 
118  Şerh, vr. 93a. 
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Nefsin kuvveleri ve onların işlevlerini ifade etme hususunda şarih, Tûsî ve İbn Miskeveyh ile 

aynı kanaate sahiptir.119 

5. “İtidal” Zemininde Ortaya Çıkan Erdemler ve Bir “Sapma” Olarak 

Erdemsizlikler 

Nefsin işaret olunan üç gücünün her birisinin ifrat ve tefrit olarak iki yönü 

bulunduğunu ve bunların “orta”sının (vasat) olduğunu söyleyen şarihe göre, bir şey vasat 

noktasında bulunup itidalli olduğu zaman fazlalık yönünden (ifrat) ve eksiklik yönünden 

(tefrit) uzaklaşmış olacağı için “erdem” ortaya çıkar.120 Şarihin buradaki ifadeleri dikkate 

alındığında erdemi ortaya çıkartan vasat olarak “itidal” noktasının neye göre belirleneceği 

açıklık kazanmamakta, bu durum söz konusu noktanın ifrat ve tefrit yönünden “sapma” 

durumunun bilinmesi nispetinde belirginleşmektedir.121 Nitekim burada nefs güçlerinin itidal 

noktasının hangi unsurlarla belirlendiğinden ziyâde “fazlalık ve azlığın olmadığı vasat” 

üzerinde durularak olumsuzlama üzerinden “erdem”in varlığına işaret edilmektedir.  

Şarih vurguladığı bu hususla Tûsî ve İbn Miskeveyh’ten farklılaşmaktadır. Zira her 

iki filozof da erdemin nasıl ortaya çıktığı hususunu değerlendirirken “ifrat ve tefrit” 

noktalarına temas etmemişlerdir. Buna göre erdem, akıl gücünün “itidal” noktasında işlevini 

yerine getirmesi, şehvet ve öfke güçlerinin de akıl gücünün gereklerine uygun davranarak 

hareket etmesi neticesinde ortaya çıkmaktadır.122 Bu vurgu Tûsî’de aynen devam ederken, 

                                                             
119    İbn Miskeveyh, Tehzîb, ss. 18-19;Tûsî, Ahlâk, s. 87; Şerh, vr. 93a. 
120  Şerh, vr. 93a. 
121  İfrat, tefrit ve bunların ortası olan vasatın “nefs”in yapısı itibariyle nasıl bir anlam ifade ettiği hususunda 

Ömer Türker, İbn Sînâ metafiziğinden hareketle dikkate değer bir yaklaşım geliştirmektedir. Buna göre 
ifrat, tefrit ve vasat/tavassutun belirlemesi esasen hayvanî güçlerin fiilleriyle ilgili olsa bile bu fiiller, nefsin 
hayvanî güçlerle arasındaki “meşguliyet” derecesini gösterir. Bu sebeple ifrat, tefrit ve tavassut ayrımı nefs 
için de geçerlidir. Diğer bir deyişle nefsin hayvanî gücü ile nâtık gücü arasında paralellik bulunmaktadır. 
Hayvanî güçlerin fiillerindeki ifrat ve tefrit nâtık gücün kuvveden fiile intikali ve yetkinleşmesine engel 
olması anlamında nefsin ifrat ve tefritine işaret ederken; hayvanî güçlerin fiillerindeki tavassut, nefsin 
kuvveden fiile intikali ve yetkinleşmesine imkân vermesi anlamında nefsin tavassutu anlamına gelmektedir. 
Bkz; Ömer Türker, İbn Sînâ Felsefesinde Metafizik Bilginin İmkânı Sorunu, İsam Yayınları, İstanbul 2010, 
s. 112. 

122  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 19; Tûsî, Ahlâk, ss. 89-90. 
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daha sonra erdemsizliklerin ele alındığı bölümde o, ifrat ve tefrit noktalarına değinmekle İbn 

Miskeveyh’ten ayrılmaktadır.123  

Erdemlerin ortaya çıkış keyfiyetlerinin ifade edilmesinin ardından nefs güçlerinin 

yetkinliğini işaret eden üç temel erdem ve bunların itidalden sapma noktalarının neler olduğu 

üzerinde durulmaktadır.  

Buna göre düşünme gücünün itidal noktası “hikmet”tir. Hikmet; kendisinden 

“cerbeze (kurnazlık)” ve “gabavet (aptallık)”ın “orta(vasat)”sı olacak şekilde fiillerin 

meydana geldiği bir melekedir. Hikmet erdemine sahip olan birisi, düşünen nefsin gücü 

yettiği ölçüde “varlıkların bilgisini kuşanmış” kişi olarak kabul edilir. Bu itibarla hikmet 

erdemi diğer erdemlerden daha üst bir konumda bulunmaktadır. Şarih hikmetin bir diğer 

anlamının ise “düşünce (nutk) gücünün itidale uygun olarak yaptığı hareket ve kendisinden 

hikmet erdemine dair bir hareket ortaya çıkartacak yakînî bilgilere doğru yönelme” anlamına 

geldiğini ifade etmektedir. İşte bu itibarla hikmet, iyiliklerin başı ve mutlulukların 

temelidir.124 Tûsî’nin “hikmet”i “varlık alanına giren her şeyin bilgisi” şeklinde tanımlaması 

şarihin verdiği birinci tarifle birebir örtüşmektedir. Ancak Tûsî meseleyi biraz daha açarak 

varolanları ilahî ve insanî olarak ayırmak suretiyle hikmetin de teorik ve pratik olarak iki 

yönü bulunduğunu söylemektedir.125 Tûsî’nin bu tarifi ve yaptığı ayrım İbn Miskeveyh’in 

hikmet hakkında yaptığı izahın bir devamı olduğu126, şarihin de bu hususta aynı kanaati 

paylaştığı görülmektedir. 

Îcî’nin kaleme aldığı muhtasar ahlâk metninin şerhi olan bu eser, yazım tarzı 

itibariyle pek çok konuyu bir arada ele aldığı için nefste ortaya çıkan temel erdemler ifade 

edilirken aynı zamanda ifrat ve tefriti de onunla birlikte verilmektedir. İbn Miskeveyh ve 

Tûsî’nin eserleri ahlâk ilminin meselelerini daha ayrıntılı bir şekilde ele alan çalışmalar 

olduğu için temel erdemler, bunların ifrat ve tefrit noktaları ayrı bir şekilde ele alınmaktadır. 

Bu itibarla düşünme gücünün ifrat ve tefrit noktalarına tekrar dönecek olursak İbn Miskeveyh 

ve Tûsî’nin burada “sefeh (kurnazlık)” ve “beleh (aptallık)” terimlerini kullandıkları 

                                                             
123  Tûsî, Ahlâk, s. 98; İbn Miskeveyh erdemlerin alt bölümlerini ele aldığı kısımda mezkûr erdemlerin pek çok  

“rezilet”in orta noktası olduğuna temas etmekle ifrat ve tefrit kavramlarını kullanmasa da zımnî olarak 
bunlara işaret etmiş olmaktadır. Bkz; İbn Miskeveyh, Tehzîb, ss. 26-27. 

124  Şerh, vr. 93b. 
125  Tûsî, Ahlâk, s. 92. 
126  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s.20. 



  

 43

görülmektedir.127 Müellif Îcî ise burada “cerbeze” ve “gabâvet” terimlerini kullanarak 

onlardan farklılaşmaktadır.128 Şarih söz konusu sapma noktalarını tarif ederken düşünme 

gücünün fazlalık yönünden aşırılığı (ifrat) olan “cerbeze”nin; “düşünme gücünü zararlı şeyleri 

idrak etmek için kullanmak” mânasına geldiğini söylemektedir. Bu sapma Türkçe’de 

kullanıldığından biraz farklı olarak “deha” diye de isimlendirilmektedir.129  

Hikmet erdeminin “ifrat” noktasında sapması olan sefeh/cerbeze hususunda her üç 

müellifin yaptığı izah farklılık arz etmektedir. Nitekim İbn Miskeveyh bunun “fikrî kuvveyi 

gereksiz şeyleri anlamada kullanmak” olduğunu söylerken130 Tûsî, “fikrî kuvveyi zorunlu 

olmadığı halde kullanmak veya zorunlu olan ölçüden fazla kullanmak” manasına geldiğini 

ifade etmektedir.131 Şarih ise yukarıda görüldüğü gibi cerbezenin “düşünme gücünü zararlı 

şeyleri idrak etmek için kullanmak” anlamına geldiğini söylemektedir.132 Bu durumda İbn 

Miskeveyh’in yaptığı açıklama idrake konu olan şeyin “gereksizlik”i üzerinde dururken; Tûsî 

kuvvenin kullanılmasındaki “ölçü”ye dikkat çekmektedir. Şarih ise bilgiye konu olan şeyin 

vasıflarına temas ederek insanın yetkinleşmesine zarar verecek bir sıfat olan “kötülük” 

üzerinde durmaktadır.  

Bu gücün azlık yönünden sapması (tefrit) sebebiyle ortaya çıkan gabâvet (aptallık) 

ise düşünce gücünde ortaya çıkarak iyi ve kötüyü idrak etmekten aciz bırakan bir hey’ettir. 

Şarih “gabâvet”in “düşünülmesi gereken durumda ortaya çıkan düşüncesizlik” anlamına 

geldiğini de ifade etmektedir.133 Îcî’nin hikmetin tefrit noktasını “gabâvet” olarak ifade 

etmesinin yanında İbn Miskeveyh ve Tûsî bu anlam için “beleh” kelimesini tercih 

etmişlerdir.134 İbn Miskeveyh ve Tûsî’ye göre burada ortaya çıkan “aptallık”, yaratılış 

sebebiyle değil kişinin kendi iradesiyle akıl gücünü çalıştırmamasından kaynaklanmaktadır. 

Şarihin söz konusu sapmayı ele alırken “iyi ve kötüyü seçmekten âciz bırakan bir güç olma” 

hususiyetini vurgulamasıyla burada kişinin “tabiat”ı sebebiyle ortaya çıkan bir yapıya işaret 

edildiği izlenimi uyanmaktadır. 

                                                             
127  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 27; Tûsî, Ahlâk, s. 100. 
128  Şerh, vr. 93b. 
129  Şerh, vr. 93b. 
130  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 27. 
131  Tûsî, Ahlâk, s. 100. 
132  Şerh, vr. 93b. 
133  Şerh, vr. 93b. 
134  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 27; Tûsî, Ahlâk, s. 100. 
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Düşünme gücünün ardından şarih nefis güçlerinden ikincisi olan öfke (gazap) 

gücünü açıklamaya geçmektedir. Buna göre öfke gücü “nefret edilecek şeyleri 

uzaklaştırma”nın ilkesi olarak nefste ortaya çıkan bir güçtür. Tûsî ve İbn Miskeveyh bu 

hususta da benzerlik göstermekte ve öfke gücünün cesaretin, tehlikelere atılmanın, egemenlik 

kurma ve yüksek mevkî arzusunun ilkesi olduğunu düşünmektedirler.135 Bu hususta şarih, 

nefse zararı dokunacak şeyleri “uzaklaştırma” üzerinde durarak “sonuç”a vurgu yaparken; İbn 

Miskeveyh ve Tûsî ise böyle bir sonucu ortaya çıkartan sebep olan öfke gücünün çeşitli fiilleri 

üzerinde durmaktadırlar. 

Bu güçte ortaya çıkan erdemi açıklayan şarihe göre “şecaat”; “cübn (korkaklık)”le 

“tehevvür (saldırganlık)”ün orta (vasat) noktasını ifade etmek suretiyle öfke gücünde ortaya 

çıkan bir hey’ettir.136 Şarih “yırtıcı nefis (nefs-i sebûiyye) de denen bu gücün itidale ulaşıp 

“aklî nefs”in kontrolüne girdiği durumda “şecaat (yiğitlik)” erdemi ortaya çıktığını söylerken 

İbn Miskeveyh ve Tûsî ile aynı kanaati paylaşır.137 Nitekim öfke gücünün azlık (tefrit) 

yönünden itidalden sapması sebebiyle nefste olması arzu edilmeyen bir “sıfat” olarak 

“korkaklık (cübn)” erdemsizliği (rezilet) ortaya çıkar. Öfke gücünün fazlalık (ifrat) yönünden 

aşırı olması sebebiyle “saldırganlık (tehevvür)” ortaya çıktığını söylediği kısımlarda müellif 

Îcî bu hususta kullandığı “cübn” ve “tehevvür” kavramlarıyla İbn Miskeveyh ve Tûsî ile 

ortaklık göstermektedir.138  

İfrat ve tefrit anlamlarını aynı terimlerle ifade eden düşünürler bunlar hususunda 

yaptıkları izahlarda farklılaşmaktadırlar. Zira İbn Miskeveyh’e göre “cübn”, gereksiz yere 

korkuya kapılmak anlamına gelirken;139 Tûsî, onu “kaçınılması övülmeyen şeylerden 

kaçınmak” olarak tarif etmektedir.140 İfrat yönü olan “tehevvür” hakkında ise İbn Miskeveyh 

bir açıklamada bulunmazken; Tûsî bunun “girişilmesi iyi olmayan bir şey üzerine 

düşünmeksizin atılmak” anlamına geldiğini söylemektedir.141 Her iki müellifin yaptığı bu 

açıklamaların yanında şarih sadece sözkonusu erdemsizliklerin öfke gücünün sapmaları 

olduğuna işaret etmekte fakat herhangi bir açıklamada bulunmamaktadır. 

                                                             
135  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 18; Tûsî, Ahlâk, s. 89. 
136  Şerh, vr.93b. 
137  Şerh, vr.93b; İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 20; Tûsî, Ahlâk, s. 89. 
138  Şerh, vr. 94a. 
139  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 28. 
140  Tûsî, Ahlâk, s. 100. 
141  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 28; Tûsî, Ahlâk, s. 100. 
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Öfke gücünün ele alınmasının ardından nefste ortaya çıkan üçüncü güç olan “arzu 

(şehvet)” gücüne geçilmektedir. Arzu gücü; nefsin istenen şeylere doğru harekete geçmesidir. 

Buna “nefste idrak ve öfke gücü dışında ortaya çıkan güç” de denilmiştir.142 İbn Miskeveyh 

ve Tûsî’ye göre ise bu kuvve beslenme talebinin, yiyecek, içecek ve cinsel ilişkiden alınan 

lezzet arzusunun ilkesidir.143 Buna göre şarih söz konusu kuvveyi tarif ederken onun her türlü 

“arzu”nun kaynağı olduğunu söylemiş ancak türleri üzerinde durmamıştır. Şehvet gücüne 

“hayvanî nefsin hareketi” dendiğini de söyleyen şarih, bu gücün itidal noktasına ulaşması ve 

aklî gücün gereklerine aykırı davranmayarak onunla uyumlu (mutâvaat) olması durumunda 

“iffet” fazîletinin ortaya çıkacağını ifade etmektedir. İffet; şehvet gücünde ortaya çıkıp 

sapkınlık ve arzu eksikliği gibi durumlardan uzak, yeme-içme gibi isteklerde şeriat ve insan 

onuruna uygun bir şekilde davranmaktır. Bütün yüce amaçlara ulaşmanın bu erdemin altında 

gerçekleştiğini söyleyen şarih “iffet” erdeminden uzaklaşmanın iyi ve övgüye layık ne varsa 

hepsinden uzaklaşmayı beraberinde getireceğini ifade etmektedir.144 İbn Miskeveyh ve Tûsî 

ise iffet erdemini “şehvet” kuvvesinin fiillerinde akla uygun bir şekilde hareket etmesi olarak 

tarif etmektedir. Şarihin burada aklın riyaseti dışında “şeriat ve insan onuruna uygunluk” 

ilkelerini vurgulaması her iki müelliften farklılaştığını göstermektedir.  

Arzu gücünün itidal noktasının izah edilmesinin ardından ifrat ve tefrit yönünden 

sapmaları üzerinde durulmaktadır. Buna göre arzu gücünün fazlalık yönünden sapması 

“fücûr(sapkınlık)”dur. Fücûr; arzu gücünde ortaya çıkarak şeriata uygun olmayan birtakım 

fiillere sebebiyet veren bir heyettir. Bu aşırılık, nâtık nefsin gerektirdiğinin üstünde bir hazza 

iştiyak duymaya kadar gider.145 Arzu gücünün azlık yönünden sapması ise “cumûd 

(isteksizlik)” halidir. Şarihin açıklamasına göre cumûd; arzu gücünde ortaya çıkarak gerekli 

olan şeylerden istifade etmek hususunda acizlik göstermeye sebebiyet veren bir “heyet”tir. 

Arzu gücünün aşırı şekilde az olmasından kaynaklanan bu yapı, nâtık nefsin gerekli gördüğü 

bir isteğe yönelemez.146  

İbn Miskeveyh bu kuvvenin sapma noktalarından bahsederken “vekâha” ve “hurk” 

tabirlerini kullanırken; Tûsî söz konusu erdemsizlikleri anlatmak için “şereh (sapkınlık)” ve 

                                                             
142  Şerh, vr. 94a-94b. 
143  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 18; Tûsî, Ahlâk, s. 89. 
144  Şerh, vr. 94b. 
145  Şerh, vr. 94b. 
146  Şerh, vr. 94b.  
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“humûdu’ş-şehve (isteksizlik)” terimlerini tercih etmektedir. İbn Miskeveyh söz konusu 

reziletler hakkında izahta bulunmamaktadır.  

Tûsî şerehin “lezzetlere gereken miktardan fazla tutkun olmak” anlamına geldiğini 

söylerken; “humûdu’ş-şehve”nin ise “şeriat ve aklın yapılmasına ruhsat verdiği lezzetleri 

istemede fıtrî noksanlık sebebiyle değil tercihen hareketsiz kalma” anlamına geldiğini ifade 

etmektedir. Her ne kadar tercih ettikleri terimler farklılık gösterse de Tûsî ve şarih sapma 

noktalarını “şeriat ve akla” uygun olmamaları açısından belirginleştirmektedirler. 

Nefsin üç gücünün yetkinleşmesini ifade eden üç erdemi ve bunların dışında kalan 

sapma noktalarını ele alan şarih, İbn Miskeveyh ve Tûsî’nin incelediği şekliyle üç erdemin 

tahakkuk etmesi sonucu bunların toplamından ortaya çıkacak olan “adalet” erdemini bu 

kısımda dikkate almamaktadır. Şarih adaletin nefs güçlerinin tekâmülünden ortaya çıkan bir 

toplam olması hususiyetini, erdemlerin alt dallarının ele alındığı bölümde izah etmektedir. Bu 

tutumun sebebi; adalet erdeminin doğrudan nefsin güçlerinde değil de söz konusu güçlerin 

bütününden ortaya çıktığına vurgu yapmak olmalıdır.  

Söz konusu erdemin hususiyeti ve şerhin ele aldığı bağlamda İbn Miskeveyh ile 

Tûsî’nin görüşleri, adaletin alt erdemlerinin aktarıldığı kısımda ele alınacaktır. 

6. İtidalin Farklılaşması ve Erdemlerden “Sapma”nın Çeşitleri 

Erdemlerin temel özelliğinin nefs güçlerinin “orta nokta/vasat”ı olması manasına 

geldiğini söyleyen şarih, yukarıda da ifade edildiği gibi üç erdemin ifrat ve tefrit açısından altı 

yönü bulunduğunu söylemektedir. Yukarıda nefs güçlerine ait erdemlerin anlatımında onların 

vasat noktasında olduğuna vurgu yapılırken; bu noktadan sapmanın iki aşırı ucu (etrâf) olarak 

da erdemsizlik (rezilet)lere işaret edilmişti. Şarihin burada erdemden sapma olan erdemsizlik 

durumunun iki farklı yönünün anlaşılabilmesi için öncesinde bazen “adalet” kelimesiyle aynı 

kökten gelen “itidal”147 bazen de “vasat” olarak ifade edilen ve erdemliliği doğuran “hal” 

olduğu hususundaki görüşlerinin, İbn Miskeveyh ve Tûsî düşüncesinde nasıl ele alındığını ve 

bunun şarihe ne şekilde intikal ettiğini irdelememiz gerekmektedir.  

                                                             
147  Adalet ve itidal kavramlarının anlam itibariyle bağımlılıkları ve bunun sonucunda ortaya çıkan neticelere üç 

erdemin “toplamı” olarak ele alınan adalet erdemi bölümünde değinilecektir. 
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İbn Miskeveyh’e göre bir şeyin erdem olması “orta noktada olması itibariyle iki aşırı 

ucun kapsamına giren sonsuz kötülük ve erdemsizliklerden uzak bir durumda bulunması” 

anlamına gelmektedir. Eğer erdem kendisine has olan konumdan bir nebze ayrılırsa bir 

rezilete yakınlaşmış olur. Böyle bu yakınlaşma onu bütünüyle “erdem” olmaktan 

çıkarmamakla birlikte vasat noktasından uzaklaştırmaktadır. Söz konusu tehlikeleri içermesi 

hasebiyle “vasat”a ulaşmanın zorluğu bir yana, orada süreklilik sağlamak daha güçlü bir 

çabayı gerektirmektedir.148 Bahsedilen sapma noktalarının (etrâf); fiil, durum, zaman gibi pek 

çok kategoride ortaya çıkabileceğini ifade eden İbn Miskeveyh, bu itibarlardan her birinin 

içerisinden sayısız pek çok tikel reziletin doğacağını söylemektedir. Bu sebeple erdemi ortaya 

çıkaran fiillerin “orta nokta”sı kişiden kişiye değiştiği gibi aynı şekilde sapma noktaları da 

farklılık arz etmektedir.  

Hem erdem hem de erdemsizliğin ortaya çıktığı zeminin “görecelilik” ifade etmesi 

bu noktada bir problem olarak önümüzde durmaktadır. Bu durumda güzel ahlâka sahip 

olmanın ilkelerini verdiği ifade edilen ahlâk ilminin, asıllar hakkında bahsettiği göreliliğin 

nasıl anlaşılması gerekmektedir? İnsanın maddi bir yapı olan bedene sahip olması ve bu 

itibarla bireyselleşerek ona pek çok farklı durumun ilişebilmesi itibariyle “görelilik” mâkul 

kabul edilse bile buradaki tikel formların dayandığı değişmeyen ilkenin kaynağı nasıl izah 

edilebilir?  

İbn Miskeveyh ortaya çıkan bu durumu açıklamak için her bir tikel durumu ele 

almanın imkânsızlığı sebebiyle, vasat ve sapma noktalarındaki farklılaşmaların değil temel 

hususiyetlerin üzerinde durulacağını ifade etmektedir. Erdemleri ortaya çıkartan temel 

hususiyetleri kavrayan kişi buradan kendi nefsine uygun olan “itidal” noktasına 

ulaşabilecektir.149 Filozofun anlatımında her ne kadar vasat ve sapma “göreli” olmaları 

itibariyle aynı bakışla değerlendirilseler de “değişim”in iki itibar açısından farklı anlamlara 

geldiğine dikkat edilmelidir. Çünkü “etrâf” olarak ifade edilen ve erdemin dışında iki zıt 

kutup kabul edilen reziletler, erdemin iki zıt kutbu olmanın yanında kendi skalaları içerisinde 

sayısız şekilde “erdemsizlik” barındırmaktadırlar. Bu nedenle onlarda zaman, konum, kişilere 

göre ortaya çıkacak çok sayıdaki kötü tikel davranışın değişime açık olması “erdemlilik” 

halinin bir ilkeye bağlı olan tutarlılığına zarar vermeyecektir. Ancak aynı izâfiyet erdemlerin 

                                                             
148  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 26. 
149  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 26. 
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ortaya çıktığı zemin olan “orta nokta” hakkında söz konusu olduğu zaman itidalin değişen 

şartlara göre tespit edilmesi ve bunun üzerinden “ahlâklanma”nın öngörülmesi kontrol 

edilmez bir hal alacaktır. Kaldı ki İbn Miskeveyh sayısız reziletlerin hepsi 

bilenemeyeceğinden onlardan uzak durulması için orta noktanın ne olduğunun söylenmesi 

gerektiğini ifade etmektedir.150 Oysa burada dile getirilen “vasat”ın, ahlâklanması istenen kişi 

için “kesinlik” arz etmemesi onun sebebiyle ortaya çıkacak başka bir “şuur” oluşumu 

noktasında kuşkulara sebebiyet vermektedir.  

Erdemlerin orta noktada (vasat/itidal) bulunması ve onun sapmaları sonucunda 

reziletlerin ortaya çıkmasıyla ilgili fikirlerde Tûsî büyük oranda İbn Miskeveyh’le aynı 

kanaati paylaşmaktadır. Zira ona göre de erdemler birbirlerine zıt iki uç arasındaki itidalde 

ortaya çıkmaktadırlar. Tûsî’nin İbn Miskeveyh’ten farklılaştığı nokta ise onun, her ikisinin de 

vurguladığı sonsuz erdemsizliğin iki zıt kutbunu iki şeyin bulunduğu konumu ayrı ayrı 

vurgulayacak şekilde “ifrât (fazlalık yönünden sapma)” ve “tefrit (azlık yönünden sapma)” 

olarak ifade etmesidir.151 Nitekim söz konusu sapmalar İbn Miskeveyh tarafından iki yön 

vurgulanmaksızın “etrâf” olarak dile getirilmektedir.  

Müellif Îcî ve şarihin ifadelerinde ise bütünüyle erdemsizlik durumuna işaret etmek 

için “etrâf” tabiri kullanılırken; tek tek erdemlerin zıt sapmalarından bahsedilirken “ifrat” ve 

“tefrit” ibarelerinin kullanıldığı görülmektedir.152  

Bu konu açısından ele aldığımız mesele, erdemler ve erdemsizliklerdeki “görelilik” 

halinin nasıl anlaşılması gerektiği olduğu için Tûsî’nin bu hususa getirdiği izahı incelememiz 

gerekmektedir. “Orta” olanın tek bir noktayla sınırlı; onun dışında kalan tarafların sınırsız 

olması hasebiyle her bir erdemlilik halinde tek bir erdem bulunduğu halde, erdemsizlik hali 

sınırsızdır. Tûsî’ye göre “vasat” noktası iki anlama göre değerlendirilmelidir. Bunlardan 

birincisi, iki ile altı sayısı arasında orta olan dört gibi iki şey arasında “kendinde orta” olan 

şeydir. Bu “ortalılığın” durum ve şartlara göre değişmesi mümkün değildir. İkincisi ise türsel 

ve bireysel dengelilikler gibi “göreli olan orta”dır. Ahlâk ilmindeki vasat/itidal durumunun 

ikinci türden olması hasebiyle nispetlere göre farklılaşabileceğini söyleyen Tûsî, aynı İbn 

Miskeveyh gibi fiillerin, hallerin, zaman ve şahısların farklılaşmasının böyle bir değişimi 
                                                             
150  İbn Miskeveyh, Tehzîb, ss. 26-27. 
151  Tûsî, Ahlâk, s.100. 
152  Şerh, vr. 94b-95a.  
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zorunlu olarak ortaya çıkardığını düşünmektedir.153 Erdemlerdeki farklılaşmanın doğal 

olduğunu izah etmek için Tûsî, bu konuda marangoz ve kuyumcunun kapı ve yüzüğün 

suretini tasavvur etmesini örnek olarak vermektedir. Buna göre her iki meslek erbabının 

yaptıkları işlere dair sahip oldukları bir tasavvur ondan sonsuzca eşyanın ortaya çıkmasına 

sebebiyet verir. İşlerini yaparken ise ortaya çıkacak olan her yeni eşyanın belirli madde, belirli 

ölçü ve gerekebilecek ihtiyaç ölçümüne riayet ederler.154 Verdiği örnekte olduğu gibi Tûsî de 

ahlâk ilminde ahlakî erdemlerin her bir durum için tüm formlarının verilmesinin mümkün 

olmadığını bu sebepten asılların ve ilkelerin verilmesinin yeterli olduğunu düşünmektedir.155 

Bununla birlikte İbn Miskeveyh’te erdemlerin farklılaşmasının ortaya çıkardığı problemler 

Tûsî’de de görülmektedir. Zira burada da akla göre belirlenen “orta nokta”nın ilkeselliğiyle, 

değişen yeni durumlar arasındaki irtibatın nasıl kurulacağı hususu belirsizliğini 

korumaktadır.156 

Tûsî ve İbn Miskeveyh’i takip ederek erdemlerin orta olduğunu kabul eden şarih de 

“itidal”in bulunmadığı bir yerde erdemlerin ortaya çıkmasının mümkün olmadığını ifade 

etmekte fakat burada olduğu gibi itidaldeki farklılaşma üzerinde durmamaktadır.157  

İbn Miskeveyh ve Tûsî’de vurgulanan ikinci husus yukarıda da anlatıldığı gibi ifrat 

ve tefrit noktalarının dışında erdemsizliklerin sayısız olmalarıdır. Bu itibarla reziletler hem 

sınırlandırılmamaları hem de itidal noktasının farklılaşması sebebiyle pek çok değişik formda 

ortaya çıkmaktadır. Erdemsizliklerdeki farklılaşmaya İbn Miskeveyh ve Tûsî’nin ele aldığı 

şekliyle değinmeyen şarih, erdemden sapmanın türlerini aktardığı hususlarda onlarla 

mutâbakat halindedir. Tûsî erdemsizliklerin itidal noktasından sapma olduğunu söylemesinin 
                                                             
153  Tûsî, Ahlâk, s. 99. 
154  Tûsî, Ahlâk, s. 99. 
155  Tûsî, Ahlâk, s. 99. 
156  Burada çelişki gibi duran bu husus esasında Fârâbî’nin ifadesiyle “filozof-peygamber”, İbn Sînâ’nın 

kavramsallaştırmasıyla “yasa koyucu peygamber”in şeriatı üzerine vurgu yapmak suretiyle ortadan 
kalkmaktadır. Çünkü erdemlerde ortaya çıkan bu izafetin çözümü ve her bir insan için “orta” olanın tayin 
edilmesi neticesinde doğru yolun gösterilmesi ancak bu şekilde “hakikat” ve “şeriat” bilgisine sahip bir 
“otorite” tarafından tayin edilebilir. Bu hususta ayrıntılı bilgi için bkz. İbn Sînâ, eş-Şifâ: Metafizik, çev. 
Ekrem Demirli-Ömer Türker, C.II, ss. 187-204; Fârâbî, Ârâu ehli’l-Medîneti’l-fâzıla, thk. Albert Nasri 
Nadir, Dar’ul-Maşrık, Beyrut 1985, ss. 187-204. Mutezile’nin ahlakî kavram ve önermelerin “aklî” olarak 
bilinebileceği görüşünü eleştiren Gazzâlî’ye göre ahlakî erdemlerde zamana ve kişinin içerisinde bulunduğu 
duruma nispetle “görecelilik” sözkonusudur. Dolayısıyla erdemlerin “ontik” bir niteliği olduğundan söz 
edilemez. Mezkûr farklılaşma ise “şeriat”ın belirlemesiyle her bir durum için ayrı ayrı tahakkuk eder. Bu 
husustaki açıklamalar için bkz. Mustafa Çağrıcı, İslam Düşüncesinde Ahlâk, Birleşik Yayınları, İstanbul 
2000, ss. 296-297.  

157  Şerh, vr. 94b. 
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yanında zahiren erdem olarak göründüğü halde ilkesel açıdan rezilet olan fiilleri ele almakta 

ve bunları “redâet” olarak ifade etmektedir.158 Hikmet, yiğitlik ve iffet erdemine dair eylemler 

gibi görünen bu şeyler, zahiren itidal noktasında görünseler de bizâtihî o fiilin gereği değil de 

ikincil bir fayda sebebiyle yapılması durumunda “redâet” olarak görülür. Gafarov her ne 

kadar bu ikinci tür sapmanın İbn Miskeveyh’in Tehzîbü’l-ahlâk’ında ele alınmadığını belirtse 

de159 söz konusu meselede İbn Miskeveyh’in Tûsî’ye öncülük ettiği söylenmelidir. Çünkü İbn 

Miskeveyh eserinde “redâet” olarak ifade etmese de fazîlet olarak isimlendirildiği ve o şekilde 

görüldüğü halde esasen “erdemsizlik” olan fiillere işaret etmekte ve nefste ortaya çıkan 

durumlara göre bu hususu örneklendirmektedir.160 

Tûsî’nin hikmet, şecaat ve iffet erdemlerinde ortaya çıkan “redâet”lere dair yaptığı 

açıklamalar ve verdiği örneklerle İbn Miskeveyh’in takipçisi olduğu ifade edilebilir. Nitekim 

her iki filozof verilen örneklere varıncaya kadar meseleyi aynı şekilde ele almaktadır. Meselâ 

şecaat erdemine sahip olmayan bir kişi elde edeceği menfaat yahut şan-şöhret uğruna yiğitlik 

yapıyormuş gibi görünebilir. Yine iffetli olmayan kimseler kendilerini ortaya koydukları 

fiillerle iffetliymiş gibi gösterebilirler. Bunun sebebi dünyadaki maddî lezzetlerden yüz 

çevirip öte dünyada daha çoğuna ulaşma arzusu ya da birtakım maddî ve fiziksel 

imkânsızlıklar sebebiyle söz konusu arzunun yerine getirilmemesinden doğan durumlardır.161 

Verdiği örneklerle İbn Miskeveyh ve Tûsî’yi takip ettiği görülen şarih, erdem olmadığı halde 

erdem gibi görünen fiillerdeki sapmayı “redâet” olarak ifade eder ve erdemsizlik durumunu 

kemmiyet ve keyfiyet (redaetü’l-keyfiyet) açısından sapma olarak ikiye ayırır. Müellif Îcî 

tarafından üç erdem ve onların“etrâf”ında ifrat ve tefrit olarak ortaya çıkan altı “erdemsizlik”, 

“kemmiyet (nicelik) bakımından sapma” olarak ifade edilirken; yukarıda işaret edildiği gibi 

ancak fiilin ilkesi incelendiği zaman ortaya çıkacak bir erdemsizlik durumu da “keyfiyet 

(nitelik) bakımından sapma” olarak isimlendirilmiştir.162  

Şarihe göre hikmet erdeminde keyfiyet kabilinden ortaya çıkan reziletlere bakıldığı 

zaman; sadece lafzî olarak ilim öğrenmek, âlimlerin kendini bilmezlere cevap vermesi ve 

                                                             
158  Tûsî, Ahlâk, s. 103; “Nefste Ortaya Çıkan Fiilerin Yetkinleşmeye Etkisi” bölümünde de kısaca temas edilen 

bu mesele; kuvvelerdeki sapmaların tefrik edildiği bölümde ayrıntılandırılmakta ve ilkesel sapmanın 
çeşitleri ile örnekleri üzerinde durulmaktadır. 

159  Gafarov, Nasîrüddîn Tûsî’nin Ahlâk Felsefesi, s. 162. 
160  Miskeveyh, Tehzîb, ss. 74-77. 
161  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 74; Tûsî, Ahlâk, ss. 104, 106. 
162  Şerh, vr. 95a. 
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onlarla tartışmak için ilim öğrenilmesi gibi niteliksel sapmaların olduğu görülmektedir.163 

Zira dışarıdan bakan biri tam anlamıyla idrak edilemeyen bir bilginin sahibinin konuşmasını 

işittiğinde onu ilim sahibi zanneder, ancak aklî olarak incelendiği zaman orada gerçekten 

“hikmet”e mebnî olacak bir bilgi türünün husûle gelmediği görülür. Nitekim retorik ve cedel 

için ilim tahsil eden bir kimse eşyanın hakikatine vâkıf olmak anlamına gelen “hikmet” 

erdemine sahip değildir. Yine şecaat erdeminde ortaya çıkan niteliksel sapma hususunda 

şöhret kazanmak ve ganimet elde etmek için kahramanlık göstermek örnekleri verilebilir. İffet 

erdemindeki niteliksel sapma ise; ahirette daha çok elde etmek için burada lezzetleri terk 

ederek riyazet yapmak ve dünyada bir makam elde etmek için iffet gösterisinde 

bulunmaktır.164 Şarihin verdiği bu örnekler takip edildiğinde İbn Miskeveyh ve Tûsî’nin 

belirttiği mezkûr davranışları erdem olmaktan uzaklaştıran “neden” hususunda aynı kanaati 

paylaştıkları görülmektedir.  

Yukarıda zikredilen bu örnekleri birleştiren ve onların erdemlerden “sapma” 

olmasına sebebiyet veren şey; ahlâkın dışında başka bir “gaye”ye matuf olarak yapılmış 

olmalarıdır. Çünkü şarihe göre erdemlerin herhangi bir tereddüt/duraksama (reviyye) 

olmaksızın ortaya çıkması onlardaki tam iyi ve yetkinlik noktasını ifade etmektedir.165 Ancak 

burada bir gaye nedeniyle olma erdemin salt kemâle hizmet etme amacıyla yapılmasının 

önüne geçerek ona, zâtına ait olmayan ikincil amaçlar atfedilmesine sebep olmakta ve 

böylelikle kemâle götürecek “meleke” halinin zıddı olacak şekilde bir takım kaygılarla 

yapılan bir fiil ortaya çıkmaktadır. 

Bu itibarla şarih, bir şeyin erdem olabilmesi için iki şarta hâiz olması gerektiğini 

ifade etmektedir. Birinci şart, erdemlerin “vücûdî” olarak yani “meleke” halinde 

bulunmalarıdır. İkincisi ise “ademî” özelliğe sahip olmalarıdır. Erdemlerin “ademî” özellikleri 

onların, hiçbir “amaç”a matuf olmaması hususiyetinde ortaya çıkmaktadır. İyilik ve 

yetkinliklerin de zâtları sebebiyle “gaye” oldukları hususunda hiçbir şüphe olmadığını 

söyleyen şarih, erdemlerin sadece kendilikleri itibariyle gayeye konu olabileceğini ifade 

etmektedir. Zira iyiliğin başka bir şeyin gayesi olmasıyla, bizzat amaçlanan olması arasındaki 

fark; ahlâklanmanın sonucunda “yetkinleşme”yle neticelenecek salt ona özgü bir “iyi”nin 

                                                             
163  Şerh, vr. 95a.  
164  Şerh, vr. 95b. 
165  Şerh, vr. 95b. 
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ortaya çıkıp çıkmamasıdır. Çünkü insanın tüm gaye ve amacı “iyilik” ve “yetkinlik”in ortaya 

çıkması için nefsin yetkinleştirilmesidir.166 

İbn Miskeveyh’in “gerçek mutluluk”, bir diğer ifadeyle insanî kemâle erişmek 

hususunda erdemlerin iki mertebede gerçekleştiğini söylemesi167 büyük oranda Tûsî’de de 

benzer şekilde ifade edilmiş fakat daha ayrıntılı ve sistematize şekilde ele alınmıştır. Nitekim 

Tûsî’ye göre bunlardan birincisi insanın irade ve isteğini, nefse ve bedene bağlı olan duyusal 

işlere sarfetmesidir. Onun duyusal hallerdeki tasarrufu, bu hallere uygun olan “itidal”de 

gerçekleşir. Bu erdem mertebesinde insan hevâ ve arzulara eğilimli olmaya devam etse de 

dengeyi korur ve aşırılıktan uzak durur. Zira burada erdemsizlik halinden ziyade 

“erdemlilik”e daha yakındır. Çünkü kişinin yaptığı şey, erdeme aracı olan doğru bir iradeye 

(tedbîr) yönelmiş olur. İkinci erdem mertebesinde ise irade ve gaye, hevâ ve şehvetlere 

karışmaksızın nefs ve bedenin halinin ıslahından daha üstün bir işe sarf edilmesi şeklinde olur 

ve duyusal edinimler yalnız zorunlu ve kaçınılmaz olduğu zaman dikkate alınır.168  

Tûsî’ye göre “erdem”ler hususunda varılması gereken son noktanın ikincisi 

olmasının sebebi, burada kişinin artık tüm eylemlerinin “sırf ilâhî” olacak hale gelmesidir. 

Zira ilahî fiiller “sırf iyi” olur ve sırf iyi olan fiilin faili de bunu, fiilin kendisi dışında başka 

bir amaç için yapmaz. Çünkü sırf iyi son nokta olduğundan zâtından dolayı talep edilir.169 

Şarihin burada vurguladığı husus ise Tûsî’nin erdemlerin ikinci ve hakîkî yönünü ele aldığı 

kısımla paralellik arz eder. Tûsî burada erdemler üzerine vurgu yaparak başlangıç sürecini 

dikkate alırken; şarih esas gaye olan “iyilik” kavramını kullanarak insanî nefsin yetkinliği 

itibariyle “sonucu” vurgulamaktadır.170  

Erdemlerin matuf olduğu “iyi” dışında başka bir gaye sebebiyle ortaya çıkmamaları 

gerektiğini ele almasının ardından şarih, erdem türlerine geçmektedir. Buna göre insan için 

farklı kategorilerde on iki erdem bulunmaktadır. Bunlardan dördü nefste ortaya çıkan 

erdemler olarak hikmet, şecaat, iffet ve adalettir. Bir diğer grup ise bedene ait olan erdemler 

olarak sağlık, güç, güzellik, uzun ömürdür. Nefis ve bedende ortaya çıkan erdemlerin dışında 

gerçekleşenler ise mal, makam, teb’a ve soydur. Erdemin sınırsız pek çok dalı bulunduğunu 
                                                             
166  Şerh, vr. 96a. 
167  İbn Miskeveyh, Tehzîb, ss. 62-65. 
168  Tûsî, Ahlâk, s. 69. 
169  Tûsî, Ahlâk, s. 70. 
170  Şerh, vr. 96a. 
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söyleyen şarih, güzel ahlâkın temelini oluşturan bu üç gruptan en meşhur ve yaygın olanları 

ele alacağını ifade etmektedir.171 

Şarihin nefste ortaya çıktığı bilinen erdemleri saymasının yanı sıra bedene ait olan ve 

nefsle bedene dışarıdan taalluk eden birtakım durumları “erdem” olarak kabul etmesi üzerinde 

durulması gereken bir meseledir. Zira güzel ahlâk sahibi olmayı beraberinde getiren erdemler 

ancak “düşünce” gücüne uygun bir eylem sonucunda ortaya çıkan hikmet, şecaat, iffet ve 

adalet olmak durumundadır. Çünkü nefsin aklî bir cevher olduğu ve onları “tedbîr” ettiği 

nispette ahlakî yapının ortaya çıktığı göz önüne alındığında doğrudan bedenin “canlılık”ı ve 

bunun dışında gerçekleştiği söylenen şeylerin “erdem” olarak kabul edilmesi problemli 

gözükmektedir. Şarihin erdemler olarak ifade ettiği bu hususun insanın pek çok durumu için 

nitelik olabilecek “iyi”nin bir müradifi olarak kullanıldığı düşünülebilir. Zira Tûsî iyilik ve 

türlerini ele aldığı kısımda bu kavramın çeşitli açılardan bölümlere ayrıldığını ifade 

etmektedir.  

Tûsî’nin Porfiryus üzerinden Aristoteles’in görüşleri olarak naklettiği bu kısımda 

aktarılanlara göre “iyi” bir açıdan şerefli olan, övülen, bilkuvve iyi olan ve iyi yolunda yararlı 

olan şeklinde dörde ayrılır. Kendinde “şerefli” olup diğer şeylere şeref verenler akıl ve 

hikmettir. Övülen iyi; erdemlerin türleri ve güzel fiillerin bölümleridir. Bilkuvve iyi olan, bu 

iyilere istidatlı olmadır. İyi’de yararlı olan ise zâtı itibariyle istenilmeyen ancak servet ve güç 

gibi istenilen diğer bir şeyin sebebi olan hususlardır.172 Başka bir açıdan yapılan tasnifse 

iyilerin “son gaye” olup olmamalarıyla ilgilidir. Son gaye olan şeyler tam olma ve 

olmamalarına göre ikiye ayrılırlar. Tam olan; sonrasında sahip olan kişide o şeyi “artırma” 

isteği bulunmadığı için gerçek mutluluktur. Tam olmayan iyi ise sağlık ve zenginlik 

durumudur. Zira insan bu şeylere sahip olduğu zaman kendisini bununla sınırlamak 

istemez.173 Tûsî’nin iyilik hakkında yaptığı bu aktarımlarda görüldüğü üzere zâtında 

istenilmeyen yahut “eksik” gaye olarak iyilik sınıfında bulunan şeyler servet, güç, sağlık ve 

zenginlik gibi durumlardır. 

Şarihin erdemleri nefs, beden ve ikisi dışındakilere teşmil etmesinin yukarıda izah 

ettiğimiz durum sebebiyle anlamlı hale gelebilmesi için Tûsî’nin “iyi”nin çeşitleri olarak 
                                                             
171  Şerh, vr. 96a. 
172  Tûsî, Ahlâk, s. 62.  
173  Tûsî, Ahlâk, s. 62-63.  
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işaret ettiği bağlamda anlaşılması gerekmektedir. Bu durumda burada “erdem” aklî kuvvenin 

riyasetinde yapılacak “alıştırma” sürecinin sonunda ortaya çıkacak bir durum olmaktan çok; 

insan tarafından çeşitli açılardan “arzu” edilmesi bakımından talebe konu olması anlamına 

gelmektedir. O halde şarihin nefse nispet ettiği ve ahlâklanmanın kaynağı olan “erdem”ler 

dışında sağlık, güç, güzellik ve uzun ömür gibi bedene ait olanlar ile mal, makam, teb’a ve 

soy gibi insanın dışında gerçekleşen şeylerin; bir açıdan zatı itibariyle değil erdemlere 

taşımada yardımcı olmaları ve onların tahakkukuna zemin hazırlamaları itibariyle “erdem” 

olarak kabul edilebilecekken diğer taraftan “eksik gaye” olması bakımından talebe konu 

olması ve böylece tam olan gayeye götürebilme imkânını taşıması sebebiyle “iyilik” olarak 

kabul edildiği düşünülebilir.   

7. Dört Temel Erdemin Alt Dalları  

Nefsin düşünme (nutk), öfke (gazap) ve arzu (şehvet) güçlerinde ortaya çıkan 

sırasıyla hikmet, şecaat ve iffet erdemleri ve bunların birbirleriyle uyumu neticesinde vuku 

bulan adalet erdemi zaman zaman aralarındaki ilişki farklı şekilde ifade edilse bile Platon’un 

erdemler tasnifi üzerinde şekillenmektedir.174 Bu hususta ortaya çıkan ana mesele; temel 

erdemler tespit edildikten sonra tâlî olanların neye göre belirleneceği, ikinci olarak da 

belirlenmiş erdemin altına gireceği üst erdemin neye göre tespit edileceğidir. Bunlara bağlı 

olarak düşünülebilecek bir diğer mesele ise, temel ve tâlî erdemler arasındaki ilişkinin parça-

bütün mü yoksa genellik-özellik ilişkisi mi taşıdığı hususudur.175  

                                                             
174  Platon diyaloglarında müstakil olarak erdemler ve ahlâkla ilgili diğer meseleleri konu edinmektedir. 

Meselâ, Lakhes diyalogu “cesaret” (şecaat) erdemini tartışırken Lakhes’in “cesaret” bilgiden bağımsız da 
olabilen bir ruh sağlamlığıdır” görüşüyle Nikilas’ın “cesaret”, hem savaşta hem de her durumda korkulacak 
ve peşinde koşulacak şeylerin bilgisidir” düşüncesi arasında kesin bir hükme ulaşılmadan bitirilirken; 
erdemler hakkında önemli tartışmaların yapıldığı Menon’da erdemin bir mi çok mu olduğu ya da bilgi olup 
olmadığı sorularına cevap aranır. Lyris’te dostluk konusu bir çözüme varılmadan bırakılırken; Kharmides’te 
ölçülülük “kendini bil” görüşü çerçevesinde ele alınmaktadır. Politeia diyalogunda ise erdemin ruhla (nefs) 
ilişkisi üzerinde durulmaktadır. Bkz; Platon,Yasalar: I-XII. Kitaplar, çev. Saffet Babür, Candan Şentura, 
Kabalcı Yayınları, İstanbul 1994, s.XIV-XIX. Ortaya koyduğu nefs anlayışıyla temel erdemlerin 
çerçevesini belirleyen Platon, inceleyebildiğimiz kadarıyla alt erdem türleri ve bunların birbirleri arasındaki 
ilişkiye dair sistemli bir izah getirmemektedir. Fakat erdemler arasındaki asıl-fer ilişkisinin vuzûha 
kavuşması için Platon’un ahlâk teorisinin bu çerçeveden ele alınması gerekmektedir.  

175  Hem İbn Miskeveyh hem de Tûsî, temel erdemlerle alt erdemler arasındaki ilişkinin cins-tür ilişkisi 
olduğunu söylemişlerdir. Bu durumda cins ve tür ilişkisinin tabiatı gereği aradaki münasebet parça-
bütünden ziyade genellik-özellik formunda ifade edilmiş olmaktadır. Nitekim İbn Sina, Kitabu’ş-Şifa: el-
Medhâl adlı eserinde cins ve tür arasındaki farklılığı anlattığı kısımda cinsin “genellik” bakımından türden 
“fazla” olduğu; türün ise anlam bakımından fazla olduğu yani daha özel bir anlam ifade etmesi itibariyle 
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Platon’dan sonra ahlâka dair görüşlerini adalet anlayışı merkezinde “dörtlü erdem 

tasnifi” şeklinde ortaya koyan176 Aristoteles, Eudemos’a etik adlı eserinde alt erdemlerin 

hususiyetleri üzerinde durur. İlk olarak erdemleri “akıl”la olan münasebetlerine göre karakter 

erdemi ve düşünce erdemi olarak ikiye ayıran Aristoteles, düşünce erdemiyle aklın bizâtihî 

etkin ve “buyurgan” olduğu erdemleri; karakter erdemiyle de akıldan pay almayan ancak aklı 

taşıyan erdemlerin etkisiyle şekillenenleri kastetmektedir.177 Bu durumda düşünce erdemi 

aklın etkin olduğu bir konuma işaret ederken; karakter erdemleri aklın ilkelerine göre hareket 

etme sebebiyle kendilikleri itibariyle “edilgenlik” durumundadırlar.178 Karakter erdemini 

düşünce erdeminden ayırmak için örnek veren Aristoteles, bir kimsenin nasıl bir karaktere 

sahip olduğu ifade edilmek istendiği zaman “bilge veya akıllı” olduğu değil; “sakin ya da 

cüretli” diye ifade edildiğini söylemektedir.179 Bu durumda düşünme gücünde bilgelik 

(hikmet) erdemi; arzu etme gücündeki “sakin (iffet)” ve “cüretli (şecaat)” erdemleriyle 

karşılanmaktadır. Alt erdemlere geçmeden önce temel erdemler arasında Aristoteles’in bu 

şekilde bir ayrım yapması mezkûr erdemlerin mahiyetini belirginleştirmeye dönük bir 

yaklaşımdır. Çünkü nefsin güçleri olarak ifade edilen düşünme, arzu ve öfke güçleri arasında 

doğrudan bir eşitlik bulunmamakta ve bunlara dair erdem ve erdemsizliklerin eşit bir 

düzlemde ele alınması problem oluşturmaktadır. Zira esasen “aklî” bir varlık olması itibariyle 

nefs “düşünme” gücüne sahipken; nefs-beden ilişkisinin bir sonucu olacak şekilde bedene ait 

güçler olan arzu ve öfke güçleri de nefsin “tedbîr”ine konu olmaları itibariyle ona nispet 

edilmektedir. Böylelikle düşünme gücüyle diğer iki güç arasında nispet farklılığı olması 

itibariyle onların zemininde ortaya çıkacak erdemlerin eşit düzlemde ele alınması isabetli 

olmayacaktır.  

Aristoteles erdemler hakkında yaptığı bu ayrım ve onun ortaya çıkardığı sonuçlara 

nispetle alt erdemleri ele almaktadır. Fakat söz konusu erdemleri temel erdemlerin alt dalları 

olarak ortaya koymaktan ziyade yukarıda verdiği tarife göre “karakter erdemler”i grubuna 
                                                                                                                                                                                              

teferruatı barındırdığını söylemektedir. Bkz. İbn Sînâ, Kitabu’ş-Şifa: Mantığa Giriş, çev. Ömer Türker, 
Litera Yayınları, İstanbul 2006, s. 89. 

176  Aristoteles, Eudemos’a etik, çev. Saffet Babür, Dost Kitabevi, Ankara 1998, s. 67. 5-15. 
177  Aristoteles, Eudemos’a etik, s. 50.5-10. 
178  Erdemlerdeki bu durumun nefsteki farklı nispetlerin sonucu olduğunu düşünen İbn Sînâ’ya göre akıl etkin 

olduğu zaman hayvanî güçlere karşı onda “heyetü’l-isti’lâ (hakimiyet)”; hayvanî güçlerde ise  “heyetü’l-
iz’ân (teslimiyet)” durumu söz konusudur. Ayrıntılı bilgi ve nefs güçlerinin itidale kavuşmasının 
yetkinleşmeye “imkân” olması açısından ele alınması hususunda bkz; Ömer Türker, İbn Sînâ Felsefesinde 
Metafizik Bilginin İmkânı Sorunu, İsam Yayınları, İstanbul 2010, s. 112. 

179  Aristoteles, Eudemos’a etik, 50.5-10. 
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dâhil olacak bir dizi erdem ve bunların ifrat-tefrit listesini vermektedir.180 Aristoteles yaptığı 

bu tasnifle ifrat ve tefrit noktalarının hangi sebeple bir sapma olduğunu izah etmekteyken 

bunların hangi erdem kategorisine ve nasıl bir itibarla dâhil olacağına dair bir izahta 

bulunmamaktadır.  

İslâm ahlâk felsefesi içerisinde ise dört erdem üzerinde büyük oranda mutâbakat 

mevcut olmakla birlikte erdemlerin alt dallarının nicelik ve nitelik itibariyle farklılaştığı 

görülmektedir. Söz konusu tasnifin öncesini çok tespit edememekle beraber yaygın olarak 

kullanılan “alt erdemler” ve bunların açık bir şekilde ifade edilmesine İbn Miskeveyh’in 

Tehzîbü’l-ahlâk adlı eserinde rastlanmaktadır. İbn Miskeveyh’e yakın dönemde yaşamış olan 

Yahya bin Adî ise181 dört erdem ve alt dallarını vermekten ziyade herhangi bir 

kategorizasyonda bulunmadan yirmi erdem ve ifrat-tefrit noktalarını belirtmeksizin onların 

zıddı olacak şekilde yirmi erdemsizlik olduğunu söylemektedir.182 

İbn Miskeveyh tâlî erdemler hakkında vereceği bilgileri “cins”ler olan dört erdemin 

altına giren “türler”e dair ahlâkı öğrenen kişide bir tasavvur oluşturacak şekilde ele alacağını 

ifade etmektedir.183 Buna göre temel erdemler ve onların altında bulunanlar arasında İbn 

Miskeveyh’in var olduğunu söylediği “cins-tür” ilişkisi nasıl anlaşılmalıdır? Eğer bahsi geçen 

erdemlerle alt dalları arasında bir cins-tür ilişkisinden söz edeceksek ikisi arasındaki ilişkiyi 

tesis edecek bir “fasıl” söz konusu olacaktır. Zira faslın tespit edilmesi durumunda alt 

erdemleri üstünde olan temel erdeme bağlamak ve hangi itibarla başka bir erdemin değil de o 

erdemin altında bulunduğu sorusu cevaplanmış olacaktır. Alt erdemlerle diğerleri arasında 

cins ve tür ilişkisi olduğunu söyleyerek İbn Miskeveyh’i takip eden Tûsî, bu dört cinsin 

altında sayısız türler bulunduğunu fakat eserinde bunların en “yaygın” olanlarına temas 

edeceğini ifade etmektedir.184 Tûsî’nin burada erdemlerin alt dallarından hangilerini vereceği 

hususunda yaptığı tercihi şekillendiren “yaygın olma” özelliğinin ahlâkî bilginin mahiyetine 
                                                             
180  Buradaki erdem ve erdemsizlikler listesi için bkz; Aristoteles, Eudemos’a etik, 57.5-10. 
181  Yahya bin Adî’nin m. 896-973; İbn Miskeveyh’in de m. 950-1030 yılları arasında yaşadığı düşünülürse İbn 

Miskeveyh, Yahya bin Adî’nin vefat ettiği sırada yirmili yaşlarda bulunuyor olmalıdır. Her iki müellifin 
eser isminin “Tehzîbü’l-ahlâk” olması birbirlerinden etkilenmiş olma gibi bir ihtimali ortaya çıkartmakla 
beraber metinler karşılaştırıldığında filozofların birbirlerine dair yaptığı bir imaya rastlanmamaktadır. 
Ayrıntılı bilgi için bkz; İbn Miskeveyh, Tehzîbü’l-ahlâk, Dâru’s-sâdır, Beyrut 2006; Harun Kuşlu, Yahya 
bin Adî’nin Ahlâk Felsefesi, Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü (Yayımlanmamış yüksek 
lisans tezi), İstanbul 2008. 

182  Kuşlu, A. g. e, ss. 67-68.  
183  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 21. 
184  Tûsî, Ahlâk, s.93. 
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dair yapılacak bir araştırma ile tedkîk edileceği düşünülebilir.185Alt erdemlerin nasıl bir 

yapıya sahip olduğu ve temel erdemlerle aralarındaki münasebete temas edilmesinin ardından 

alt erdemlerin hususiyetleri hakkında herhangi bir izahta bulunmayan şarihin, müellif Îcî’nin 

aktarımı üzerinden erdemler hakkında yaptığı değerlendirmelere geçebiliriz. 

7.1. Hikmet ve Alt Erdemleri 

Nefsteki düşünme (nutk) gücünün erdemlilik halini ifade eden “hikmet”in altında 

yedi erdem bulunduğunu söyleyen şarih, bunları açıklayarak aralarındaki farklara temas 

etmektedir. İbn Miskeveyh bu hususta altı erdem üzerinde dururken; Tûsî ise yedi erdem 

olduğunu ifade etmektedir.186 Her birini ayrı ayrı ele almaktan ziyade müellif ve şarihin 

yaptığı tercihlerin, selefleri İbn Miskeveyh ve Tûsî’yi ne oranda takip ettiğini görmek için 

karşılaştırarak değerlendireceğiz.  

1. Safâu’z-zihn: Îcî’ye göre safâ’uz-zihn; herhangi bir karışıklık olmaksızın 

nefsin [kıyasın] sonucuna ulaşma hususunda istidat sahibi olmasıdır. Müellifin verdiği bu tarif 

içerisinde geçen kavramlar hususunda izahta bulunan şarihe göre zihin, elde edilen bilgileri 

toplayan187 bir nefs gücüdür. Zihnin “dış bir özellik (hassa-i zâhire) yahut bilkuvve ve bilfiil 

olarak iyi ve kötüyü birbirinden ayırmaya yarayan bir iç güç” olduğu da söylenmektedir.188 

Safâu’z-zihn erdemi bulunduğu durumda bilinenden bilinmeyenlerin ortaya çıkarılması 

hususunda hiçbir karışıklık ve sonucu engelleyen bir durum olmayacaktır.  

Mezkûr erdemin tarifinde geçen “nefs” kelimesini açıklayan şarih, onun maddeden 

mücerret bir cevher olduğunu; fiilinde ise bedene mukârin (bitişik) olduğunu ifade etmektedir. 

Bahsolunan bu nefs-beden birlikteliği her “ben” sözüyle işaret edilen şeydir. Yine tarifteki 

nefsin sahip olduğu “istidât”ın ne olduğunu açıklamaya geçen şarih, istidâtla bazen bir şeyin, 

yakın ve uzak “bilkuvve” olmasının kastedildiğini bazen de bir şeyin yerleşik olarak 
                                                             
185  Ahlakî erdemlerin hangi bilgi türüne girdiğine dair yapılacak bir araştırma onların tercih edilme sebebini de 

belirginleştirecektir. Ahlakî eylemlerin kaynağı olan amelî aklın bir bilgi ortaya koyarken yaygın ve meşhur 
öncülleri kullandığını ifade eden İbn Sînâ bunları meşhur (meşhûrat), kabule dayalı (makbûlât), zanna 
dayalı (maznûnât) ve güvenilir nitelikteki tecrübeye dayalı olan öncüller yerine zannî öncüllerden oluşan 
zayıf tecrübeye dayalı öncüller (et-tecribiyyât el-vâhiye) olmak üzere genişletmektedir. Bu durumda 
Tûsî’nin ifade ettiği alt erdemlerin “yaygın” olarak bulunma hususiyeti İbn Sînâ’nın söylediği bilgi türleri 
içerisinde mütalaa edilebilir. İbn Sînâ, eş-Şifâ: el-Burhân, 66.16-67.3; İbn Sînâ, en-Necât, 100.23-
101.5.’den aktaran M.Cüneyt Kaya, “Peygamberin Yasa Koyuculuğu”, s. 65. 

186  İbn Miskeveyh; Tehzîb, s.21; Tûsî, Ahlâk, s. 93. 
187  Şerh, vr.96a. 
188  Şerh, vr. 96a. 
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bulunması (temekkün)  yahut onu yapabilme gücünün kastedildiğini ifade etmektedir. Şarihe 

göre burada istidâdın anlamının “yapabilme gücü” olarak kabul edilmesi daha doğrudur.189  

Metinde verilen tanımın190 İbn Miskeveyh ve Tûsî’nin yaptığı tarifle aynı olduğu 

görülmektedir. Fakat İbn Miskeveyh’in verdiği tarifte “hiçbir karışıklık olmaksızın (bilâ-

teşvîş)” kaydı yer almazken; Tûsî ve onu takiben Îcî metninde “bilâ-teşvîş” ibaresinin yer 

aldığı görülmektedir.191  

2. Cevdetü’l-fehm: Zihnin sonuçtan (melzûm) sebebe (lâzım) sağlıklı bir 

şekilde intikal etmesidir. Safâu’z-zihn ile cevdetü’l-fehm erdemlerinin tanımlarını 

karşılaştıran şarih aralarındaki ilişkinin mahiyetine değinmektedir. Buna göre (safâu’z-

zihndeki) “istidât”ın bulunması (cevdetü’l-fehm’deki) “sıhhatü’l-intikâl” özelliğinin 

bulunacağı anlamına gelmemektedir. Zira safâu’z-zihn’in tanımında olduğu gibi hiçbir 

karışıklık olmadan “matlûb”un ortaya çıkartılması mümkün olsa ve bu da cevdetü’l-fehm’in 

tarifinde geçtiği üzere melzûmdan lâzıma geçişin tahakkukuyla sonuçlansa bile bu durumda 

intikal “sıhhat”li olmamış olabilir. İşte bu da “cevdetü’l-fehm” erdeminin aslında meydana 

gelmemiş olduğunu göstermektedir. Bu itibarla melzûmdan hemen yakınındaki lâzıma geçiş 

gerçekleşmiyorsa veya gerçekte lâzım (sebep) olmayan başka bir şeye geçiliyorsa “intikal” 

vardır ama “cevdetü’l-fehm” yoktur.  

Yukarıdaki açıklamalara binaen her iki kavram arasında “umum-husus min vech 

(eksik girişimlilik)” bulunduğunu söyleyen şarih, cevdet’ül-fehm’in “gerçekleşme 

(tahakkuk)” bakımından safâu’z-zihn’den daha özel (ehass)” olduğunu ifade etmektedir.192 Bu 

durumda safâu’z-zihn’in gerçekleştiği bir durumda cevdetü’l-fehm erdeminin hususiyetlerini 

meydana getirecek bir “kıyas” ortaya çıkmamış olabilir. 

İbn Miskeveyh de burada “cevdetü’z-zihn” kavramını kullanmakta ve bu erdemin 

nefsin öncüller üzerindeki kavrayışıyla alakalı olduğunu söylemektedir. Müellifin “fehm”e 

                                                             
189  Şerh, vr. 96a-96b. 
190  Alt erdemler izah edilirken “tarif” kavramının kullanılması daha doğru olduğu için metinde geçecek 

“tanım” ifadeleri müsamahalı olarak tercih edilecektir.  
191  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 21; Tûsî, Ahlâk, s. 93. 
192  Şerh, vr. 96b.  
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yüklediği kavrayış hususiyetini İbn Miskeveyh’in “zihin”e yüklediği görülmektedir. Tûsî ise 

doğrudan bu kavramla ifade edilen bir erdem türüne işaret etmemektedir.193 

3. Zekâ: Zihnin öncüllerden sonuçlara (netâic) hızlı bir şekilde 

geçebilmesidir.194 İbn Miskeveyh zekâyı “idrak ve akletmenin hızlı bir şekilde gerçekleşmesi” 

olarak tarif etmekte;195 Tûsî ise aynı erdemin sonuç veren önermelerle çok fazla meşgul 

olmadan hükümlere hızlı bir şekilde ulaşma ve sonuçların kolay bir şekilde çıkarılması 

anlamına geldiğini ifade etmektedir.196 

4. Hüsnü’t-tasavvur: Eşyanın hakikatlerini mahiyetlerinde olduğu şekliyle 

araştırmaktır.197 Şarihe göre bu; mahiyetin kurucu unsurlarını (dâhil) ihmal etmeyip; 

mahiyetin dışında kalan unsurları (hâric) hesaba katılmaksızın eşyayı hakikatiyle keşfetmek 

anlamına gelmektedir.198 

İbn Miskeveyh ve Tûsî bu kavramı tercih etmemekle birlikte aynı mânaya gelecek 

erdemler kullanmaktadırlar. Buna göre İbn Miskeveyh eşyanın hakikatinin güç yetirildiği 

ölçüde bilinmesinin “taakkul” erdeminin altına girdiğini ifade etmektedir.199 Tûsî ise “hüsnü 

taakkul” olarak ifade ettiği erdemin her gerçeğin incelenmesi ve keşfinde “dâhili olanın ihmal 

edilmeyip hârici olanın dikkate alınmaması” anlamına geldiğini söylemektedir.200 Tûsî’nin 

erdemin anlamına dair yaptığı bu izah, şarihin “hüsnü tasavvur” erdemini açıklarken 

kullandığı “iç ve dış” kavramlarının bu erdem özelinde kullanımının Tûsî kaynaklı 

olabileceğine işaret etmektedir. 

 
                                                             
193  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 21; Tûsî, Ahlâk, s. 93. 
194  Şerh, vr. 97a. 
195  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 21. 
196  Tûsî, Ahlâk, 93. 
197  İbn Sînâ eş-Şifâ: el-İlahiyat’ta “orta olmak” aranmayacağı için hikmet erdeminden, nazarî hikmet değil 

amelî hikmetin kastedildiğini ifade etmekte ve amelî hikmetin alakalı olduğu alanın dünyevî fiiller ve 
tasarruflarla sınırlı olduğunu söylemektedir. Bkz. İbn Sînâ, eş-Şifâ: el-İlahiyat (Metafizik), C.II, Litera 
Yayınları, İstanbul 2005, s. 203. İbn Sînâ’nın buradaki “hikmet”i nazarî hikmetten tamamıyla soyutlaması 
ve bunu amelî hikmetin alanına hasretmesi Îcî’nin ve dolayısıyla şarihin tavrı ile farklılaşan bir yapı 
arzetmektedir. Zira hikmetin alt erdemi olarak zikredilen “hüsnü tasavvur” erdeminin tarifinde bütünüyle 
nazarî hikmetin işlevine dâhil olduğu görülmektedir. Bir türün cinsinde olan zatî anlamı içermediği 
düşünülmeyeceği için burada İbn Sîna’nın “hikmet” erdemine bakışından farklı bir yaklaşım 
bulunduğundan söz edilebilir. 

198  Şerh, vr. 97a. 
199  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 21. 
200  Tûsî, Ahlâk, s. 93. 
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5. Şuhûdu’t-taallüm: Kavram “bilinenlerden bilinmeyenlere ulaşırken 

zorlanmama” anlamına gelmektedir.201 İbn Miskeveyh ve Tûsî’nin her ikisi de hikmetin alt 

erdemlerinden biri olarak “şuhûdu’t-taallüm” yerine “suhûlet-i taallüm” tabirini tercih 

etmekte ancak farklı farklı izahlar getirmektedirler. İbn Miskeveyh’e göre bu erdem, nazarî 

bilgiler hususunda nefste bir anda kavrayışın meydana gelmesidir.202 Tûsî’de ise nefsin 

karmaşık düşüncelere dalmaksızın kendini bütünüyle istenene yönelterek kesin bir görüş elde 

etmesidir.203 

6.  Hıfz: İdrak edilmiş suretleri kayıt altına alıp depolamaktır. Şarih, Îcî’nin 

yaptığı tarifte nefsin iç güçlerinden “hafıza gücü”ne işaret edildiğini ifade etmektedir.204 İbn 

Miskeveyh’te bir erdem olarak bulunmayan “hıfz”; Tûsî tarafından “tahaffuz” olarak ifade 

edilmektedir. Buna göre “tahaffuz” aklın ya da vehmin sahip olduğu tefekkür ve tahayyül 

gücüyle aldığı suretlerin korunması anlamına gelmektedir.205  

7. Zikr: Kayıt altına alınmış suretlerin tekrar geri gelmesini sağlayan 

erdemdir.206 İbn Miskeveyh’te “zikr”; Tûsî’de ise “tezekkür” olarak ifade edilen bu erdemin 

“nefste korunan suretlerin istenilen her vakitte kolaylıkla elde edilmesi” anlamına geldiği 

ifade edilmektedir.207 

Îcî’nin hikmetin alt erdemi olarak kabul ettiği erdemler ve bunlar hakkında şarihin 

yaptığı açıklamalar gözönüne alındığında ele alınan kavramlara getirilen izahların İbn 

Miskeveyh’le büyük oranda benzerlik gösterdiği söylenebilir. Fakat gerek erdemlerin isimleri 

gerekse tariflerinde Tûsî ile neredeyse birebir örtüştüğü görülmektedir. 

Hikmet erdeminin alt dalları olarak kabul edilen erdemlerin bu erdem “cins”inin  

“tür”leri olarak yer almalarının anlamı, daha açık bir ifadeyle söylenecek olursa bunların 

hikmet erdemine hangi nispetle bağlandıkları üzerinde durulması gerekmektedir. İncelendiği 

zaman görülmektedir ki bu erdemler beyne ait fonksiyonları icra eden beş iç gücün mukâbili 

yahut onların işlevleri şeklinde vazedilmişlerdir. Nitekim iç güçlerden tahayyül, tevehhüm ve 

                                                             
201  Şerh, vr. 97a. 
202  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s.21. 
203  Tûsî, Ahlâk, s.93. 
204  Şerh, vr. 97a. 
205  Tûsî, Ahlâk, s. 93. 
206  Şerh, vr. 97a. 
207  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 21; Tûsî, Ahlâk, s. 93. 
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taakkul idrake ait beş dış duyunun konusu olan “duyumsama”dan sonraki aşamaları ifade 

eder.208 Bu durumda suretleri aldıktan sonra bilgi edinmenin farklı düzeylerini ifade eden bu 

aşamalar yukarıda geçen safâu’z-zihn, cevdetü’l-fehm, zekâ, hüsnü tasavvur ve şuhûdu’t-

taallüm erdemlerinin tahayyül, tevehhüm ve taakkul boyutlarında gerçekleştirecekleri “idrak”i 

ifade eder hale gelmektedir. Hıfz ve zikr erdemleri ise doğrudan hafıza ve zâkire güçlerine 

tekâbül etmektedir.209 

Daha önce de görüldüğü gibi insanın güzel ahlâka sahip olmasının yolu “erdemlerle 

donanması”ndan geçiyor ve istenen yapı böyle bir gayretin sonucunda ortaya çıkıyorsa o 

halde hikmetin alt erdemlerinin böyle bir özelliğe haiz olup olmadığının ele alınması 

gerekmektedir. Ancak buradaki tariflerini incelediğimizde bahsolunan erdemlerin daha çok 

zihnin özellikleri olmaları açısından ele alındıkları ve her ne kadar öğrenme sürecinde 

birtakım gayretlerle gelişmeleri mümkün olmuş olsa da mîzaca bağlı olan yönlerinin daha 

güçlü olduğu görülmektedir. Bu durumda “doğal” olarak gelişen zihin melekelerinin bizâtihî 

“ahlâkî erdem” olmaları da sorunlu hale gelmektedir. Nitekim biz öfke ve şehvet güçlerinin 

de bedene ait hususiyetler sebebiyle ortaya çıktığını bilmekteyiz fakat bu kuvvelerin 

erdemleri kazanım sürecinde “nutk (düşünme)” gücünün kontrolünde gelişen bir durum söz 

konusu olduğu için onlara ait fiillerdeki “itidal”in ahlakî değişime işaret ettiği daha belirgin 

bir şekilde ortaya çıkmaktadır. Bu itibarla “hikmet”in dışında “şecaat”, “iffet” ve bunların 

toplamından ve erdemlilik durumundan ortaya çıkan “adalet” erdemlerinin alt erdemleriyle 

aralarındaki ilişki, “hikmet” erdeminin doğrudan zihin fonksiyonlarına dair niteliklere haiz 

olması hasebiyle onlardan farklılaştığı hususuyla birlikte ele alınmalıdır. 

 

 

                                                             
208  Nefs güçleri hakkında ayrıntılı açıklama için bkz; Fazlurrahman, Avicenna’s de Anima, ss. 50-51; Nefsin 

idraki meselesinin İbn Sînâ’nın eserlerinde nasıl ele alındığına dair karşılaştırmalı bir yaklaşım için bkz. 
Türker, İbn Sînâ Felsefesinde Metafizik Bilginin İmkânı Sorunu, ss. 23-32. 

209  “Eşyayı mahiyetleri neyse o hal üzere bilmek anlamına gelen” hüsnü tasavvur erdemi açıktır ki burada 
idrakin “taakkul” boyutuna girmektedir. Çünkü şeyleri mahiyetleri üzere bilmek, onların duyulur 
suretlerden tamamen arındırılarak kendi olmaları bakımından idrak edilmesidir. Bu durumda nefsin “aklî” 
olan tarafından daha aşağı olarak kabul edilen “bedeni tedbîr”inden değil; bedenle alakalı olmayan ve 
“akıllar” cihetine bakan boyutu dikkate alınmalıdır.  O halde idrakin taakkul boyutuyla aynı düzeyde ele 
alınabilecek “hüsnü tasavvur” erdeminin ahlâkî kazanım olarak değerlendirilmesi nasıl mümkün olacaktır? 
İnsanî nefsin “aşağı” ve “yukarı” bakan yönünün bilgi (nazar) ve eylem (amel) çerçevesinde ele alınması 
hakkında bkz; Fazlurrahman, Avicenna’s de Anima, ss.45-48.  
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7.2. Şecaat ve Alt Erdemleri 

Hikmet erdeminin ardından nefsin “öfke” gücünün erdemlilik halini ifade eden 

“şecaat (yiğitlik)”i ele almaya başlayacak olan şarih, bu izahını Îcî’nin şecaate nispet ettiği on 

bir alt erdem üzerinden gerçekleştirmektedir. Bu hususta İbn Miskeveyh şecaatin dokuz alt 

erdemi olduğunu düşünürken; Tûsî on bir erdem olduğunu söylemektedir. Mezkûr 

müelliflerin şecaate nispet ettikleri bu alt erdemleri ve onların birbirleriyle hangi surette 

benzeşip hangi surette farklılaştıklarının incelenmesi için sözkonusu erdemlerin tariflerinin 

nasıl ele alındığına bakılmalıdır. 

1. Kiberü’n-nefs: Kazancın harcamadan daha fazla olması anlamına gelen 

“zenginliği”, küçük görüp önemsememektir.210 İbn Miskeveyh’in aynı adla ifade ettiği bu 

erdem, ona göre düşük konumda olmasına binaen zenginlik ve gücün önemsenmemesidir.211 

Tûsî ise “kibr-i nefs” olarak ifade ettiği bu erdemi nefsin üstünlük-düşkünlük, bolluk-darlık 

gibi şeylere itibar etmeyerek “uygun olan ve olmayan işleri yüklenmeye kadir olması” 

şeklinde ifade etmektedir.212 

2. Azmü’l-himme: Kendisine nispetle nefsi değerli şeyler yapmaya 

yönlendiren bir keyfiyettir. Şarihe göre bu aynı zamanda “dünyanın sevinç ve üzüntülerine 

aldırmama” anlamına gelmektedir. Zira himmet sahibi bir kimse dünya sevinciyle sürur; 

hüznüyle keder duymaz.213 İbn Miskeveyh ve Tûsî’de aynı şekilde geçen bu erdem, İbn 

Miskeveyh tarafından mutluluğa ve bunun zıddı olan şeylere ölüm esnasındaki zorluklar da 

dâhil olacak şekilde tahammül göstermek olarak ifade edilmektedir.214 Tûsî de bu erdemin, 

nefsin bu dünyanın mutluluk ve mutsuzluğunda gözünün olmaması, kişinin ölüm korkusuna 

varıncaya kadar hiçbir şeye sevinip kederlenmemesi anlamına geldiğini söyleyerek İbn 

Miskeveyh’in ifadelerine katılmakta ve her üç müellif bu hususta ortak kanaate sahip 

olmaktadır.215  

 

                                                             
210  Şerh, vr. 97a. 
211  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 22. 
212  Tûsî, Ahlâk, s. 94. 
213  Şerh, vr. 97b. 
214  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 22 
215  Tûsî, Ahlâk, s. 94. 
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3. Sabır: Üzüntü ve zorluklara karşı direnebilme erdemidir. Şarihe göre sabır, 

isteklerin ve sıkıntıların bulunduğu bir durumda erdem olarak ortaya çıkar. İbn Miskeveyh 

iffet erdeminin altında da “sabır”ın bulunduğunu ifade ederek; ikisi arasındaki farkı 

göstermektedir. Ona göre şecaat erdeminin altındaki sabır korkulup uzaklaşılmak istenen 

şeylere (umûru’l-hâile) dönük iken; iffet erdeminin altındakiler arzu edilen şeylere (umûru’l-

hâice) müteveccihtir.216 “Sabır” ve “sebat”ı iki ayrı erdem olarak şecaat erdeminin altında 

zikreden İbn Miskeveyh’e göre “sebat” erdemi de üzüntülere tahammül eden ve onlara 

mukavemet gösteren nefis gücü anlamına gelmekte ve “nefsin korktuğu şeylerden 

uzaklaşması” manasına gelen “sabır” erdeminden bu yönüyle farklılaşmaktadır.217 Şarihin de 

ifade ettiği gibi burada üzüntü ve zorluklara karşı koyma söz konusudur ve dolayısıyla isteğin 

zıddı bir durumdaki sebat üzerinde durulmaktadır. Tûsî ise İbn Miskeveyh ve şarihle aynı 

açıklamayı yapmakla birlikte “sabır” yerine “sebat” kavramını kullanmayı tercih 

etmektedir.218 Tûsî’nin bu tercihinde etkili olan hususun, arzu edilen şeylere meyletmeme 

hakkında “sabır”ı; korkulan ve uzak durulmak istenen şeyler karşısında mukâvemet gösterme 

noktasında ise “sebat”ı kullanmanın daha yerinde olduğunu düşünmüş olması muhtemeldir.  

4. Necdet: Şarihe göre bu erdem yaratılmışlardan alakayı kesmeyi ve başkaları 

sebebiyle eylemde bulunmayı terketmeyi gerektiren melekedir.219 İbn Miskeveyh’in 

“korkulacak şeyler karşısında emin olmak ve onlara karşı durabilmek” olarak tarif ettiği bu 

erdem;220 Tûsî tarafından “nefsin korku veren durumlar karşısında endişeye kapılmaması ve 

böyle anlarda kendinden kontrolsüz hiçbir fiilin sadır olmaması” anlamına geldiği ifade 

edilmektedir.221 İbn Miskeveyh ve Tûsî’nin yaptığı açıklamaları incelediğimizde onların 

birbirleriyle uyumlu oldukları görülmektedir. Fakat şarihin burada erdemin tarifine dair 

geliştirdiği yaklaşım her iki düşünürden de farklılaşmaktadır. Zira İbn Miskeveyh ve Tûsî’de 

“endişe veren şeyler karşısında cesaretle durmak” mânasına gelen “necdet”; Îcî tarafından 

“yaratılmışlardan alakayı kesmek”, şarih tarafındansa “başkaları sebebiyle eylemde 

bulunmayı terk etmek” ibareleriyle açıklık kazanmaktadır. Bu durumda şarihin yaptığı izah 

                                                             
216   Miskeveyh, Tehzîb, s. 22. 
217  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 23. 
218  Tûsî, Ahlâk, s. 94. 
219  Şerh, vr. 97b. 
220  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 22. 
221  Tûsî, Ahlâk, s. 94.  
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dışarıdan gelen bir şeye karşı gösterilen bir mukâvemetten ziyade onlara karşı “tepkisiz” 

kalma ve haricî bir sebebin yönlendiriciliğiyle eylemde bulunmama halini ifade etmektedir.  

5. Hilm: Şarihe göre hilm; öfke anında sükûnet sahibi olabilmektir.222 İbn 

Miskeveyh’e göre bu hal nefsin “mutmain” olması anlamına gelmektedir. Böyle bir duruma 

gelen kişi telaşa kapılmaz ve öfke gücünü harekete geçiren bir durumda kolayca 

öfkelenmeyip kendisine hâkim olur.223 Tûsî’nin bu erdemin anlamının “öfke gücünün 

kolaylıkla harekete geçmeyecek ve kötü bir durum karşısında fevrî davranmayacak şekilde 

kişinin “itmi’nana ermesi” olduğunu söyleyerek hem erdemin ismi hem de tanımında İbn 

Miskeveyh’i takip ettiği, Îcî ve şarihin de Tûsî üzerinden aynı tarifi sürdürdüğü 

görülmektedir.224  

6. Sükûn: Mahremiyetin korunması hususunda savaşta ve kendisine karşı 

yapılan bir düşmanlık karşısında kişinin karşılık vermekte teenni sahibi olarak tedbirli ve 

soğukkanlı bir şekilde davranmasıdır. Şarihe göre şecaatin alt erdemleri olarak sıralanan 

erdemler içerisinde sabırdan sonra gelen necdet, hilm ve sükûn erdemlerinin “sabır” 

erdeminin altında mütalaa edilmesi gerekmektedir.225 Bu durumda ayrı bir başlık altında 

belirtilmese de şecaat erdeminin dalları arasında da kendi içerisinde bir kategori oluşturulmuş 

ve sabır erdemi; necdet, hilm ve sükûn erdemlerinin cinsi; şecaat erdeminin ise türü olmakla, 

“altındakilere nispetle cins üstündekine nispetle tür” olma özelliği kazanmıştır.226 İbn 

Miskeveyh’in şecaat erdeminin alt dalı olarak görmediği “sükûn”; Tûsî tarafından 

mahremiyetin ve şeriatın korunması için düşman karşısında nefsin hafiflik ve ciddiyetsizlik 

                                                             
222  Şerh, vr. 97b. 
223  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 23. 
224  Tûsî, Ahlâk, s. 94. 
225  Şerh, vr. 98a. 
226  Cins ve tür arasındaki ilişki ve ikisi arasındaki genellik-özellik (umûm-husûs) bakımından farklılaşma İbn 

Sînâ tarafından şu şekilde ifade edilmektedir: “O nedir” sorusunun cevabında söylenen’, bazen genellik ve 
özellik bakımından farklılaşır; bir kısmı daha genel bir kısmı daha özel olur. “O nedir’ sorusunun cevabında 
söylenen’ iki şeyden daha genel olanı, daha özel olanın cinsidir ve bunların daha özel olanı ise daha genel 
olanın türüdür. Türü bulduğumuzda orada başka bir bölümlemeye bölünür. Bu durumda şöyle deriz: Tür, ya 
başka bir türün cinsi olma özelliğine sahiptir ya da böyle bir özelliği yoktur.” İbn Sînâ, Kîtabü’ş-Şifâ: 
Mantığa Giriş (Medhâl), çev. Ömer Türker, Litera Yayınları, İstanbul 2006, s. 50.25-30. Bu durumda sabır 
erdemi diğer erdemlerin “tür bakımından farklı olan pek çok şeye ‘o nedir’ sorusunun cevabında söylenen” 
olarak tarif edilen “cins”i; ‘o hangi şeydir’ sorusunun cevabında söylenip türce farklı çok şeye delâlet eden 
“fasıl”ın eklenmesiyle de şecaat, erdem cinsinin “tür”ü olmaktadır. Ayrıntılı açıklama için bkz; İbn Sînâ, 
Kîtabü’ş-Şifâ: Mantığa Giriş (Medhâl),ss. 41, 51. 
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göstermemesi şeklinde ifade edilmektedir.227 Bu durumda şarihin yaptığı izahtaki “tedbirli 

olarak davranmakla” Tûsî’nin söylediği “hafiflik ve ciddiyetsizlik göstermeme” aynı 

anlamlara gelmekte, bu durum “teennî” kavramıyla ifade edilmektedir.  

7. Tevâzû: Mal ve makam durumlarına bakmaksızın erdemli insanlara hürmet 

göstermektir. Şarih “tevâzû”nun  “kişinin kendi keremi ve âlî-cenaplığı sebebiyle hakkından 

daha azına razı olması” anlamının da bulunduğunu belirtmektedir. Bu itibarla bir “lütuf” 

olarak mütalaa edilen mütevâzı olma, ona sahip olan kişinin kendi konumundan daha aşağı bir 

yere razı olması anlamına gelmektedir.228 Mütevâzı olan insanın kibirli davranmayarak havas 

yahut avamdan her hak sahibine hakkını vereceğini söyleyen şarih; bu noktada kişiyi zillet 

derekesine düşürecek şekilde aşırı davranılmaması gerektiğini de ifade etmektedir.229 Şarihe 

göre tevâzû erdemi, erdemsizliklerin en büyüklerinden kabul edilen “kibir” in zıddı olması 

hasebiyle erdemler içerisinde büyük öneme haiz bulunmaktadır.  

Bu minval üzere tevâzûnun zıddı olan “kibir” üzerinde de duran şarih, bir toplulukta 

akranlarının önüne geçerek kendini göstermek için herkesten önce konuşmaya başlayıp 

bilgiçlik taslayan kişinin kibir sahibi bir insan olduğunu söylemektedir. Zillet göstermek nasıl 

kınanmışsa kibrin de o şekilde kınandığını söyleyen şarih, mütekebbir bir kişinin tavırlarına 

kibirle mukabele etmek gerektiğini ifade etmektedir.230  

İbn Miskeveyh ise şecaat erdeminin altında “tevâzû”yu zikretmemektedir. Tevâzû’yu 

alt erdem olarak kabul eden Tûsî’ye göre bunun anlamı “kişinin kendisinden daha aşağı 

makamda olanlara üstünlük taslamamasıdır”.231 Tûsî’nin verdiği bu tanım şarihin ikincil 

olarak ifade ettiği tarife benzese de onunla tam olarak örtüşmemektedir. Şarihin söylediğine 

göre kişinin kendi yüksek konumundan fedâkarlık etmek suretiyle tavırlarını şekillendirmesi 

söz konusuyken; Tûsî’nin verdiği tanımda yüksek bir konumda olduğu “kabullenilmiş” olan 

bir kişinin “üstün” olduğunu belirtmemesi vurgulanmaktadır. İkisi arasındaki fark birinci 

tarifte, kişide tabîi olarak bulunduğu bir halden ferâgat üzerinde durulması; ikincisinde ise 

kabul edilen bir “üstünlük”ün açığa çıkarılmaması söz konusudur. Şarihin birincil olarak 

kabul ettiği tarif “mal ve makam gibi durumları dikkate almaksızın erdemli insanlara karşı 
                                                             
227  Tûsî, Ahlâk, s. 94.  
228  Şerh, vr. 98a. 
229  Şerh, vr. 98b. 
230  Şerh, vr. 98b. 
231  Tûsî, Ahlâk, s. 94. 
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hürmet göstermek” ise kişinin bulunduğu konum itibara alınmaksızın gösterilecek bir “saygı” 

durumunu ifade etmekte ve yukarıdaki tariflerde işaret edilen durumlardan daha üst bir 

erdemliliği vurgulamaktadır. 

8.  Şehâmet: “Güzel şekilde hatırlanma”yı gerektirecek değerli işler yapmaya 

gayret etmektir.232 İbn Miskeveyh’e göre şehâmet; güzel şekilde yâd edilme umuduyla kişinin 

iyi işler yapma hususunda gayretli olması anlamına gelmektedir.233 Şehâmet erdeminin 

anlamında İbn Miskeveyh’in tanımını aynıyla kabul eden Tûsî, bu erdem itibariyle ortaya 

çıkan fiilde “nefsin güzel anılma beklentisi” üzerinde durulmaktadır.234 Güzel ahlâk sahibi 

olup nefsi arındırma hususunda erdemlerin en temelde “başka hiçbir gayeye müteveccih 

olmaması” şartı dikkate alındığında hem İbn Miskeveyh ve Tûsî hem de şarih tarafından 

şehâmetin ortaya çıkmasına etkide bulunan “güzel anılma beklentisi”, eylemi belirleyen bir 

“gaye” olması sebebiyle bu fiilin erdem olarak kabul edilmesini problemli hale getirmektedir. 

9. İhtimâl: Bedenin iyilikler yaparak yorgun düşmesidir.235 İbn Miskeveyh bu 

erdemi “ihtimâlü’l-kedd (zorluklara dayanma)” olarak ifade etmekte ve onun anlamının 

maddî şeylerde (umûru’l-hissiyye) iyi alışkanlık ve alıştırmayla bedeni alet olarak kullanan 

güç olduğunu ifade etmektedir.236 Söz konusu erdemi “tahammül” olarak ifade eden Tûsî’ye 

göreyse bunun anlamı; nefsin güzel işler yaparak bedenin organlarını yormasıdır.237 Her üç 

müellife göre de mezkûr erdem nefsin “maddî” yapıyla alakalı olan işlerde bedeni “idâre 

(tedbîr)” etmesi noktasında toplanmaktadır. Bu durumda nefs, bedenle ilişkisinde “hâkimiyet” 

pozisyonunu kullanarak onun maddi işler sonucu yorgun düşerek nefse boyun eğmesini 

sağlamış olacaktır. Nitekim amaçlanan temel şey, bedenin güçlenmesiyle sonuçlanacak bir 

“tahammül” durumu değil; bedenin etkisinin kırılıp nefsin üstün konuma geldiği bir 

“dayanıklılık”ın artırılmasıdır. 

10. Hamiyyet: Eş, evlat, hizmetçi ve kölelerden oluşan ev halkının (harem) ve 

“din”in töhmet altında kalmaktan korunmasıdır. Allah’ın insana bu gücü vermesinin sebebi 

namusun ve dinin korunması, mahremiyet alanına giren şeylerin muhafaza edilmesidir. 

                                                             
232  Şerh, vr. 98b. 
233  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 23. 
234  Tûsî, Ahlâk, s. 94. 
235  Şerh, vr. 14a. 
236  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 23. 
237  Tûsî, Ahlâk, s. 94. 
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Sakınılması gereken şeylerin temel ilkeleri bilinerek bu hususta orta yol tutulması gerektiğini 

söyleyen şarihe göre zan ve kuruntu sebebiyle aşırıya da kaçılmamalıdır.238 İbn Miskeveyh’in 

şecaatin alt erdemlerinden biri olarak saymadığı hamiyyet erdemi; Tûsî tarafından şarihle aynı 

adla ifade edilmekte ve anlamının “din ve mahrem olan şeyler gibi korunması gerekli 

olanların himaye edilmesi hususunda gevşeklik gösterilmemesi” şeklinde olduğu 

söylenmektedir.239 

11. Rikkat: Şarihe göre rikkat; başkalarının başına gelen sıkıntıdan dolayı 

üzülmek anlamına gelmektedir. Kişiye doğrudan bir etkisi olmasa da insanlardan birisinin 

başına gelen bir sıkıntının onu etkilemesi ise fiil ve sözlerde ortaya çıkmaktadır ve böylece 

“şecaat”in alt erdemi olarak ifade edilmektedir.240 Yine İbn Miskeveyh’in şecaatin alt 

erdemlerinde zikretmediği ancak şarih ve Tûsî tarafından zikredilen rikkat erdemi; Tûsî 

tarafından “hemcinslerinin elem çektiklerine şahit olduğu zaman fiillerinde ortaya çıkan bir 

ızdırap olmaksızın kişinin müteessir olması” anlamına geldiği söylenmektedir.241 Burada şarih 

doğrudan bir “etki” olmamış olsa da vuku bulan olayın kişide bir tesir meydana getirdiği 

üzerinde durmakta; Tûsî ise bu etkinin fiillerde görülmediğini söylemektedir. 

Şecaat erdemi yukarıda da ifade edildiği gibi “gazap (öfke)” gücünün itidal noktasına 

ulaşmış ve erdem formuna bürünmüş halini ifade etmektedir. “Kuvve-i sebûiyye (yırtıcı güç)” 

olarak da adlandırılan öfke gücü, canlı bir varlık olan insanın kendisine gelebilecek her türlü 

zararı uzaklaştırmak için kullandığı savunma refleksidir. Azlık açısından itidalden sapma 

sonucunda “cübn (korkaklık)”; çokluk noktasında sapma durumunda ise “tehevvür 

(saldırganlık)” ortaya çıkmaktadır.  

İbn Miskeveyh ve Tûsî’de rastlamadığımız gibi öfke gücünün itidal noktasına işaret 

eden “şecaat” erdeminin tarifi, şarihin Îcî’nin metni üzerine yaptığı şerhte de bulunmamakta 

ve bu orta noktanın hangi unsurlardan oluştuğu zikredilmemektedir.242 Bunun yanı sıra daha 

önce hikmet erdeminde de bahsolunduğu gibi şecaatin alt erdemleri hususunda da şarih daha 

çok Tûsî’nin tasnifini esas almaktadır. Bu erdemin altında dokuz erdem olduğunu belirten İbn 

Miskeveyh, bunların yedisinde Tûsî ve şarih ile erdem isimleri hususunda benzeşmektedir. 
                                                             
238  Şerh, vr. 99a. 
239  Tûsî, Ahlâk, s. 94. 
240  Şerh, vr. 99a. 
241  Tûsî, Ahlâk, s. 94. 
242  Şerh, vr. 93b-94a. 
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Şarihin tercihi olan “sabır” yerine, “sebat”ı kullanan Tûsî’nin mukabilinde İbn Miskeveyh, 

“sebat”ı, “sabır”ın yanı sıra ayrı bir erdem olarak ele almayı tercih ederek diğer iki müelliften 

ayrılmaktadır. Bunun yanı sıra Tûsî ve Îcî/şarihin alt erdem olarak zikretmediği “ademü’d-

dayş (istikrarlı olma, sebat etme)” erdemi İbn Miskeveyh tarafından kabul edilmektedir. 

Tûsî’nin alt erdem olarak kabul ettiği ve bu hususta şarihin de onu takip ettiği “sükûn”, 

“tevâzu”, “hamiyyet” ve “rikkat” erdemleri İbn Miskeveyh tarafından şecaat kapsamında ele 

alınmamışlardır. O halde İbn Miskeveyh’in eserini kendine yöntem olarak esas aldığını 

söyleyen Tûsî’nin alt erdemlerde bu şekilde bir farklılık yapması ve onların sayısını 

arttırmasının sebebi ne olabilir?  

Her cinsle onun altında bulunan türü arasında bir yönden benzerlik bulunması 

gerektiğinden, şecaat erdeminin altında zikredilen ve mezkûr müelliflerin farklı isimlendirme 

ve izahlarına da konu olan şecaatle aralarındaki ilişkinin ne surette olduğunun ele alınması 

gerekmektedir. Başka bir deyişle şecaatin alt erdemleri hususunda büyük oranda ortak kanaate 

sahip olup, birtakım detay ve izah cihetlerinde farklılaşan her üç yaklaşımı bu minval üzere 

alt erdemlere sevk eden sâik nedir? Dört ana erdemin alt erdemleri arasındaki nispeti 

gerçekleştiren zâtî unsuru tespit etmek mümkün müdür? Mevcut alt erdemleri birbirinden 

ayıran zâtî unsurlar onların bir diğerinin kapsamında mütalaa edilmesine imkân tanır mı yoksa 

müelliflerin tercihine göre değişiklik gösterebilirler mi?  

Kiberü’n-nefs erdeminde zenginliğin, malın mülkün önemsenmemesi üzerinde 

durulmaktadır. Bu noktada insanlardan müstağni olma ve onlara karşı hiçbir muhtaçlık 

göstermeme anlamı belirginleşmektedir. Aynı husus “azmü’l-himme” erdeminde de kendini 

göstermektedir. Zira burada da “dünyanın sevinç ve üzüntülerine aldırmama” tavrı söz 

konusudur. Böylece bu iki erdem “yaratılmışlardan istiğna” noktasında birbirine 

bağlanmaktadır. Sabır erdeminde ise “zorluklar ve üzüntülere karşı direnme” anlamı 

bulunmaktadır. Nitekim şarih; necdet, hilm ve sükûn erdemlerinin sabır altında mütalaa 

edilmesi gerektiğini söyleyerek bu üç erdem arasında bağ kurmaktadır. Ancak hilm ve sükûn 

erdemlerinin “zorluklar karşısında sabırlı olup, öfkeyi tutma” özelliği onları birleştirirken 

“necdet” erdeminin “başkası sebebiyle eylemde bulunmayı terk ederek yaratılmışlardan 

alakayı kesmek” özelliği cihetinden sabır erdemine bağlanmamaktadır. Verildikleri anlam 

itibariyle “necdet”in kiberü’n-nefs ve azmü’l-himme ile ayrı bir grup oluşturması daha 

isabetli görünmektedir.  
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“Şehâmet” erdemi iyilikler yapma hususunda “gayret” etmek; “ihtimal” bu uğurda 

çalışarak “yorulmak”; “hamiyyet” de insanın mukaddesatını korumasıdır. Zikredilen üç 

erdemde şecaat erdeminin “mukavemet etme” özelliği daha çok ön plana çıkmakta ve öfke 

gücünün “kötülüklere karşı koyma” yönünün birincil olarak izhar edildiği görülmektedir. 

“Başka insanların başına gelen şeylerden dolayı etkilenip üzülmek” anlamına gelen “rikkat” 

ve “fazîlet sahibi olan insanlara hürmet göstermek ile kendi hakkından vazgeçmek” 

anlamlarına gelen “tevâzû” erdemi ise daha çok şecaat erdeminin ikincil anlamına sahiptir. 

Zira her iki erdemi de şecaat erdemine bağlayan nokta, kendisi dışında gelişen birtakım 

olaylar karşısında inisiyatif geliştirerek tevâzûda olduğu gibi hakkından vazgeçmek; rikkat 

erdeminde olduğu şekliyle insanların başlarına gelen sıkıntılar dolayısıyla üzülüp bunun 

giderilmesi hususunda çabalamaktır.  

Bu durumda başta zikredilen kiberü’n-nefs ve sabrın altında değerlendirilen diğer 

erdemler hangi nispet itibariyle “şecaat” erdemine dayanmaktadır? Sözkonusu erdemler, 

olaylar ve durumlar karşısında “farkındalık” halinin geliştirilmesi ve şecaatin gerektirdiği 

“mukavemet”in daha derûnî bir yapı arz etmesi anlamına gelmektedir. Bunun bir diğer açıdan 

ifadesi olaylar ve insanlar karşısındaki tavır alışı belirleyen “kurucu ilke”nin, olayların ve 

kişilerin bizâtihî kendisi olmaktan çıkarak öfke gücünü yönlendiren ve sükûna erdiren “nutk 

gücü”nün hizmetine girmesidir. Burada “din”in belirleyiciliği de akılla eş-değer şekilde ele 

alınmakta ve böylece erdemin keyfiyeti tespit edilmiş olmaktadır.  

Yukarıdaki izahlar dikkate alındığında şecaatin alt erdemleriyle arasındaki genellik-

özellik ilişkisini sağlayan zâtî özelliğin alt erdemler yönünden ikiye ayrıldığı görülmektedir. 

Bunlardan birincisi “kuvve-i gazabiyye”de ortaya çıkıp şecaat erdeminin zatî özelliği 

“mukavemet”e bağlı olan gruptur ki bu fasıl altına değerli şeyler yapmaya yönlendiren bir 

keyfiyet olması açısından “azmü’l-himme”, “direnme gücü” ile kodlanan “sabır”, mukabele 

durumuna dair bir sıfatı ifade etmesi açısından “sükûn”, değerli işler yapma hususunda gayret 

etme noktasında “şehamet”, bedenin iyilikler yaparak yorgun düşmesi itibariyle “ihtimal”, 

mahrem olanı korumak anlamına gelen “hamiyyet” erdemleri girmektedir. Dikkat edilecek 

olursa burada sayılan erdemlerin tamamı nefs gücünün dışarıya dönük olarak 

gerçekleştireceği savunma gücünün farklı boyutlarını oluşturmaktadırlar. Şecaat erdeminin 

altındaki ikinci grup ise dışarıdaki hadiseye mukabele etmekten ziyade içteki bir tavır alış 

özelliğiyle alt erdem grubunu oluşturmaktadır. Bu itibarla zenginliğe değer vermemek olan 
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“kiberü’n-nefs”, ikinci anlamı itibariyle dünyanın sevinç ve hüzünlerine aldırmama anlamına 

gelen “azmü’l-himme”, yaratılmışlardan alakayı kesmek ve başkaları sebebiyle eylemde 

bulunmayı terk etmek itibariyle “necdet”, öfke anında sükûnet sahibi olmak demek olan 

“hilm”, mal ve makam sahibi olmayan insanlara hürmet göstermek ve ikinci anlamıyla keremi 

sebebiyle kişinin hakkından daha azına razı olması anlamına gelen “tevâzû” ve başkalarının 

başına gelen sıkıntıdan dolayı üzülmek anlamına gelen “rikkat” erdemi bu ikinci grubun altına 

girmektedir.  

Görüldüğü üzere ikinci grupta sayılan erdemlerin hiç birisinde öfke gücüne doğrudan 

taalluk eden “mukavemet” etme gücü bulunmamakta, aksine daha derûnî bir tavır alış 

sözkonusu olmaktadır. Bu durumda ikinci grubun öfke gücünün erdemi olan şecaatle 

bağlantısı ne olmaktadır ki onun altında zikredilebilsin? Kanaatimizce burada ancak öfke 

gücünü itidal seviyesine getirmiş bir insanın alabileceği güçlü tavırlar söz konusu olduğu için 

mezkûr erdemler bu kısım altında ele alınmaktadırlar. Meselâ bir insanın kendi hakkından 

daha azına razı olması, başkalarının başına gelenden dolayı üzülmesi, yaratılmışlardan 

etkilenmeyi ve onlar “sebebi”yle eylemde bulunmayı terk edebilmesi hep arkaplanda kuvvetli 

bir “mukavemet” etme ve güç itibariyle başkalarına boyun eğmeme hususiyetlerine sahip 

olmayı gerekli kılmaktadır.  

7.3. İffet ve Alt Erdemleri 

Şarihe göre iffet erdeminin altında on bir alt erdem bulunmaktadır. İbn Miskeveyh ve 

Tûsî’de ise iffetin alt erdemleri on iki olarak mütalaa edilmektedir.243 

1. Hayâ: Kötü bir şey yapma ihtimali sebebiyle nefsin herhangi bir durum 

karşısında kendini geri çekmesidir. Şarih erdemin “vasat” noktası üzerinde durarak hayâ’nın 

kötü bir gidişat içinde olup da buna aldırmamak anlamına gelen “arsızlık”la; mutlak olarak 

bütün fiillerden el etek çekmek anlamına gelen “utangaçlık” arasında “orta yol” olduğuna 

işaret etmektedir.244 İbn Miskeveyh’e göre hayâ, kötü şeylerden korunmak ve azarlanmaktan 

sakınmak için nefsin kendisini sınırlandırmasıdır.245 Tûsî'ye göre ise bu erdem “nefsin kötü 

bir şey işlediğinin farkına vardığı zaman azarlanmayı hak etmekten sakınmak için kendisini 

                                                             
243  Şerh, vr. 99a; İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 21; Tûsî, Ahlâk, s. 94.  
244  Şerh, vr. 99a. 
245  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 21. 
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sınırlaması”dır.246 Görüldüğü üzere burada şarih tanım itibariyle büyük oranda mutabakat 

halinde olduğu bu erdem hakkında “kötülüklerden sakınma” amacını vermesiyle onlara ortak 

olurken; “azarlanmaktan sakınmak” kaydını koymamasıyla İbn Miskeveyh ve Tûsî’den 

farklılaşmaktadır.  

Hayâ erdeminin tarifinde geçen “kötülükler (kabâih)” kelimesi üzerinde ayrıca duran 

şarih burada kötülüğün çeşitlerini ele almaktadır. Buna göre kötülüğün üç türü vardır. 

Birincisi yapıldığı zaman hukukî cezayı gerektiren “şer’î kötülük”tür. İkincisi insanın aklî 

doğası itibariyle uzaklaştığı ve başka kötülükleri beraberinde getiren “aklî kötülük”tür. 

Üçüncüsü ise fâilini zor durumda bırakan ve onun kınanmasını gerektiren “örfî kötülük”tür.247 

Şer’î kötülüğü işleyen “fâsık (günahkâr)”; aklî kötülüğü işleyen “deli”; örfî kötülüğü işleyen 

de “aptal” olarak isimlendirilir. Yukarıda geçen “hayâ”dan kastın da bu üç kötülük türünün 

hepsinden uzak durmak olduğunu söyleyen şarihe göre şer’î hayâ, iman gücü anlamına 

gelmektedir. Bu hususta şarih Aristoteles’le ilgili bir hikâye nakleder. Aristoteles’e “Allah’ın 

fetret dönemlerinde kullarını şeriatsız bırakması nasıl mümkün olabilir?” diye bir soru 

yöneltildiğinde o bu soruya şöyle cevap vermiştir: Allah onları hiçbir zaman yalnız 

bırakmadı. Zira onlara akıl ve hayâ verdi.248  

2. Sabır: Nefsi hevâ ve arzulara tabi olmaktan uzak tutmaktır.249 Yukarıda da 

geçtiği üzere “sabır” erdemi hem şecaat hem de iffet erdeminin bir alt dalı olarak 

zikredilmektedir. “Sabır” erdemi, “şecaat”in türü olduğu zaman “olaylar karşısında 

mukavemet etme” yönünü gösterir şekilde sıkıntı ve zorluklar karşısında direnme anlamına 

sahipken; iffet erdemi içerisinde ise nefsin “hevânın arzu ve isteklere boyun eğmemesi” 

manasına gelmektedir. İbn Miskeveyh’e göre bu erdem “kötü olan arzulara boyun eğmemek 

için nefsin hevâsına karşı mukavemet göstermesi” anlamındayken;250 Tûsî’ye göre ise sabır, 

nefsin kötü lezzetlere boyun eğmemesi için hevâya direnç göstermesi manasına 

gelmektedir.251  

                                                             
246  Tûsî, Ahlâk, s. 95.  
247  Şerh, vr. 99a. 
248  Şerh, vr. 99b. 
249  Şerh, vr. 99b. 
250  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 21. 
251  Tûsî, Ahlâk, s. 95.  
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İbn Miskeveyh ve Tûsî burada nefsin bizâtihî kendisinin hevâ ve arzularına boyun 

eğmemesi üzerinde durup onun verdiği bir “mücadele/mukavemet”ten bahsederken; şarih ise 

“aklî” nefsin hevâ ve arzulara tâbî olmaktan uzak tutulması üzerinde durmaktadır. Sabır 

erdeminin yukarıda zikredilen ayrımına döndüğümüzde burada şarih, şecaat ve iffet 

erdemlerinin alt dalları olarak geçen bu erdemin nefsin kendi dışındaki şeylere gösterdiği 

mukavemet vechesinden “şecaat”; aklî nefsin kendi içerisinde hayvanî ve bitkisel nefsin 

arzularına karşı koyması açısından ise iffet erdeminin altındaki “sabır” başlığında mütalaa 

edilmesi gerektiğini söylemektedir. Sözkonusu durumu ifade etmek için şarih, nefsin uzak 

tutulması/engellenmesi (habs) ibaresini kullanırken; bu, İbn Miskeveyh ve Tûsî’de nefsin 

boyun eğmemesi (mukâvemet) olarak ifade edilmektedir. 

3. De’at: Şarihe göre de’at; arzuların harekete geçmesi durumunda nefsin 

sükûneti elden bırakmamasıdır.252 İbn Miskeveyh ve Tûsî de bu erdemin şehvetlerin harekete 

geçtiği esnada nefsin sükûnetini koruması anlamına geldiğini söylemekte ve dolayısıyla şarih 

bu erdemin tarifi hususunda İbn Miskeveyh ve Tûsî ile tamamıyla uyuşmaktadır.  

4. Nezâhet: Herhangi bir zillete düşmeden ve zulüm etmeden mal kazanmak 

ve bunları hayır yolunda sarf etmektir. Şarihe göre hayırlı şekilde kazanıp, hayır yolunda 

harcama anlamına gelen bu erdemde aşırı tasaddukta fazlalık yönünden bir sapma meydana 

gelecektir. Çünkü bu durumda kazancın tamamının sarf edilmesi borç altında kalınmasına 

sebebiyet verdiği için bu da zilletle sonuçlanacaktır. Kazanç gereği gibi tasadduk edilmediği 

durumda zulme (haksızlık) sebep olur ki bu da azlık yönünden bir sapma ortaya 

çıkarmaktadır. Oysa nezâhet; güzel bir şekilde kazanarak hayırda infak etmektir.253 İbn 

Miskeveyh ve Tûsî ise nezâhet erdemini iffet erdeminin bir alt dalı olarak görmemektedirler.  

5. Kanaat: Yeme, içme ve evlenme konularında “kifâf-ı nefs” etmek yani 

olanla yetinmektir. Şarihe göre kanaat sonucunda kazanç ve harcama eşitlenir ve israftan 

sakınılmış olunur.254 İbn Miskeveyh’e göre kanaat, yeme-içme ve süslenmede sade olanı 

tercih etmektir.255 Tûsî’ye göre de nefsin yiyecek, içecek ve giyecek benzeri şeylerde ihtiyacı 

                                                             
252  Şerh, vr. 99b-100a. 
253  Şerh, vr. 100a. 
254  Şerh, vr. 100a. 
255  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 22. 
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giderecek her türden şeye razı olması anlamına gelmektedir.256 Her üç müellif de bu hususta 

ortak kanaatlerini ifade etmektedir. Zira arzu kapsamına giren her türlü isteği barındıran 

“şehvet” gücünde iffet erdeminin ortaya çıkması buradaki alt erdemleri şekillendirmektedir. 

Yeme-içme arzularında her üçü ortak olduğu halde şarihin evlilik; İbn Miskeveyh’in 

süslenme; Tûsî’nin ise giyeceği kanaat gösterilmesi gereken alanlara dâhil etmesi onları 

birbirlerinden farklılaştıran hususlardır. 

6. Vefa:257 Şarihe göre vefa; talep edilen şeyde sebat etmek anlamına 

gelmektedir.258 Bu erdem İbn Miskeveyh ve Tûsî tarafından iffetin alt erdemi olarak 

görülmemektedir. Şarihin, diğer iki müellifin iffet erdemi kapsamında kabul etmediği vefayı 

burada ele almasının sebebi nedir? Diğer bir deyişle cins olan “iffet”in türü olması için 

“vefa”nın hangi zâtî özelliği sebebiyle iffet anlamına ortak olması mümkün olmaktadır? 

İffetin ortaya çıktığı vasat olan şehvet gücü, sayısız istek ve arzuyu içerisinde 

barındırmaktadır. Bu da talebe konu olacak pek çok durumu beraberinde getirmektedir. Hevâ, 

değişen şartlar sebebiyle birbirine zıt pek çok isteğin süreğeninde devam eden bir zemin 

olduğu için özel bir gayret olmadan buradaki isteklerde sebat etmek oldukça zordur. Bu 

sebeple vefa erdemi, şehvet gücünde ortaya çıkacak isteklerde itidal ölçüsünde sebat 

göstermek ve sürekli bir değişiklikten korunmayı ifade etmektedir. 

7. Rıfk: Nefsin aklî, şer’î ve örfî olarak sonucu güzel olan şeylere boyun 

eğmesidir.259 Şarihin bu şekilde ifade ettiği erdem İbn Miskeveyh’te aynı anlama gelen 

“demâset” adıyla ifade edilmektedir. İbn Miskeveyh demâseti “nefsin güzel olan şeylere 

boyun eğmesi ve büyük bir gayretle ona yönelmesi” olarak açıklamaktadır.260 Tûsî ise rıfk 

erdeminin “nefsin ortaya çıkan işlere gönüllü olarak boyun eğmesi” anlamına geldiğini ve 

bunun “demâset” kavramıyla da ifade edildiğini söylemektedir.261 Verdikleri isimler farklı 

olsa da sözkonusu erdemlerin tarifleri şarih ve İbn Miskeveyh’te aynı olurken Tûsî’de hiçbir 

kayıt olmaksızın bu erdemin anlamının “nefsin ortaya çıkan işlere boyun eğmesi” olduğu 

söylenmektedir.  

                                                             
256  Tûsî, Ahlâk, s. 95. 
257  Tahkik edilen Îcî metninde tarif aynı olmakla birlikte “vakar” olarak ifade edilen bu erdemin her iki şerh 

nüshasında da “vefa”  olarak isimlendirildiği görülmektedir. 
258  Şerh, vr. 100b. 
259  Şerh, vr. 100b-101a. 
260  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 22. 
261  Tûsî, Ahlâk, s. 95. 
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8. Hüsn-ü semt: Şarihe göre bu erdem; “şeriat, akıl ve örf kanunlarına uygun 

olacak şekilde nefsin yetkinleşmesine duyulan muhabbet” anlamına gelmektedir.262 Bu erdem 

İbn Miskeveyh ve Tûsî’de “hüsnü hedy” kavramıyla ifade edilmekte ve büyük oranda benzer 

bir tarifle verilmektedir. İbn Miskeveyh’e göre “hüsn-i hedy”in anlamı, iyiliklerle süslenmek 

suretiyle nefsin kemâline iştiyak duymaktır.263 Tûsî ise bunu “nefste, övülen süslerle kendisini 

yetkinleştirmeye yönelik doğru bir rağbetin meydana gelmesi” olarak ifade etmektedir.264 

Görüldüğü gibi kavramsal farklılık bir kenara bırakıldığında tarifler ortaktır. Şarih ise 

kendisine muhabbet duyulacak insanî yetkinleşmeyi “şeriat, akıl ve örf”ün kanunlarına uygun 

olması itibariyle kayıt altına almaktadır. 

9. Verâ: Hiçbir gevşeklik göstermeden şeriat, akıl ve mürüvvete uygun olan 

güzel ve razı olunacak işler yapmaktır.265 Şarihin bu şekilde ifade ettiği verâ erdemi, İbn 

Miskeveyh tarafından “nefsi kemâle ulaştıracak güzel işleri yapmada süreklilik kazanmış 

olmak” olarak ifade edilirken266; Tûsî tarafından “nefsin güzel amellere ve övülen fiillere 

bağlı kalıp, kusur ve ihmale yol vermemesi” şeklinde tarif edilmektedir.267 Bu durumda her 

müellif, verâ’nın güzel işler yaparken “sürekliliğin gözetilmesi ve hatadan uzak durulmaya 

çalışılması” noktasını vurgulamaları hasebiyle bu erdemin tarifinde benzer bir tavır 

takınmaktadır.   

10. İntizâm: İntizam; faydaya (maslahat) mebnî olacak işleri “tertîp” ve 

“takdîr” etmektir. Şarihe göre metinde geçen “takdîr” kaydı, tümel bir faydaya izafe edilerek 

“iş”lerin tümel olanla sınırlandırılması anlamına gelmektedir. Buna göre “tertîb” kelimesi de 

tikel faydalar amaçlanarak söz konusu tümellerin mukteza-yı hale uygun olması kaydıyla 

bilfiil hale çıkarılması manasına gelmektedir.268 İbn Miskeveyh’e göre nefsin işleri gereği gibi 

takdir ve tertib etmesini güzel bir şekilde gerçekleştirmesidir.269 Tûsî de intizam erdeminin 

anlamının “işlerin gerektiği gibi ve yararına uygun bir şekilde takdir ve tedbîrini korumanın 

nefs için meleke haline gelmesi” olduğunu söyleyerek İbn Miskeveyh ve şarihin verdiği 

                                                             
262  Şerh, vr. 101a. 
263  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 22. 
264  Tûsî, Ahlâk, s. 95. 
265  Şerh, vr. 101a. 
266  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 22.  
267  Tûsî, Ahlâk, s. 95. 
268  Şerh, vr. 101a-101b. 
269  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 22. 
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tarifle birebir örtüşmektedir. Şarih ise bu tarife ek olarak takdir ve tedbîr kelimelerinin hangi 

manada kullanıldığını izah etmektedir.  

Buraya kadar şarihin iffet erdeminin altında bulunan on erdemi nasıl tarif ettiğini 

inceledik. Daha önceki erdem türlerinin kendi altında bulunan erdemlerle aralarında genellik-

özellik ilişkisi oluşmasına sebebiyet veren ilkenin ne olduğunu sorgulamaya çalışmamız gibi 

burada da iffet erdemi ile altındaki erdemler arasındaki ilişkinin mahiyeti üzerinde durmamız 

gerekmektedir.  

 “Meyl etme” özelliğine sahip olan şehvet kuvvesi zemininde ortaya çıkan iffet 

erdemi “taleb”e konu olan her türlü şeyi kapsamaktadır. Bu durumda mezkûr arzuları aklî 

nefsin belirlediği sınırlar çerçevesinde tutmak için birtakım tedbîrler almak gerekmektedir. 

Nitekim kötü bir arzu peşinden gitmekten korunmak için kişinin kendisini geri çekmesi 

anlamına gelen “hayâ”, yine nefsin hevâ ve arzulara tabi olmaktan uzak durmasını ifade eden 

“sabır”, arzular harekete geçtiği esnada onları dizginleyebilmek anlamına gelen “de’at”, her 

türlü arzu nesnesinde az olanla yetinmek olan “kanaat”, arzulanan bir şey olmasa dahi aklen, 

şer’an ve örfen iyi olan bir şeye nefsin boyun eğmesi olan “rıfk” gibi iffetin alt erdemleri hep 

“hareket ve meyl” halinde bulunan “arzu”nun olması gereken noktaya çekilip 

sınırlandırılması durumunu ifade ettiği için iffet erdeminin türü olmaktadır.  

Bu erdem cinsinin altında ele aldığımız diğer bir grup ise birinci kategorideki nefis 

güçleri içerisinde hayvanî nefsin “sükûn” halinde olmasından ziyade onun aklî nefsin idaresi 

altında “hareket” planında yaptığı icraatların keyfiyetlerine yöneliktir. Mesela zillete 

düşmeden mal kazanıp bunu hayır yolunda sarfetmek anlamına gelen “nezâket”, şeriat, akıl ve 

örf kanunlarına uygun olacak şekilde nefsin yetkinleşmesine çalışmak olan hüsnü samt, hüsnü 

samt ile benzer anlama gelse de onda “insanî yetkinleşme” sebebiyle sonuca yapılan vurgu 

yerine sürekliliğe vurgu yapacak şekilde hiçbir gevşeklik göstermeden şeriat, akıl ve 

mürüvvete uygun işler yapmak demek olan “verâ”, faydaya mebnî olacak işleri takdir ve 

tertip etmek anlamına gelen intizam erdemleri de bu noktada ayrı bir grup oluşturmaktadır. 

Burada insanın yapacağı eylemlerin “keyfiyetler”ine odaklanılması ise esasında çok farklı 

isteklerin ortaya çıkaracağı muhtaçlık durumunu, şarihin üzerinde vurguda bulunduğu gibi 

“şeriat, akıl ve örf”e uygun bir biçimde ortadan kaldırmayı amaçlamaktadır.  
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İffet erdeminin altında bulunan son erdem türü sehâdır (cömertlik). Kişinin kendi 

“arzu” nesnelerini başkalarıyla paylaşma olarak tarif edilebilecek ve bu sebeple iffet 

erdeminin altına dâhil edilebilecek olan sehâ, şarih ve müellif Îcî tarafından alt erdemlerle 

teferruatlı bir şekilde ele alınmıştır.  

11. Sehâ: Sehâ “gereken kişiye gerektiği kadarını vermek”tir. Şarihe göre 

bunun anlamı cimrilik yapmadan, çok aşırı şekilde de davranmadan hak eden veya muhtaç 

olan kişiye tasaddukta bulunmaktır.270 İffetin alt türü olan sehâ’nın kendisi de altı alt türe 

ayrılmaktadır.271 Şarih bazı müelliflere göre bu erdemin sekiz alt türü olduğunun ifade 

edildiğini söylemektedir. Müellif Îcî’nin bunları zikretmemesinin sebebi ise iki erdemin 

“mürüvvet” anlamının kapsamına girmesidir. Bunlardan biri; insanın nefsine güç yetirebildiği 

ölçüde sözlerinde doğruluğa ve affa rağbet etmesi diğeri ise nefs ve kudrete sahip olmakla 

birlikte kişinin karşılık beklemeyi kolaylıkla terk etmesidir. Şarih’e göre bunlardan ilki iffetin 

alt erdemlerinden birisi olan “verâ”nın, diğeri de şecaatin alt erdemlerinden biri olan 

“kiberü’n-nefs”in anlamına dâhil olduğu için burada zikretmemiştir.272  

Sehâ erdeminin altındaki erdem türlerine geçmeden önce İbn Miskeveyh ve Tûsî’de 

bu erdem türünün nasıl ele alındığına bakabiliriz. İbn Miskeveyh’te gördüğümüz sehânın alt 

erdemleri sayı ve isimlendirme olarak şerhin tercihiyle birebir örtüşmektedir.273 Tûsî’de ise 

Şerh’te ve Tehzîbü’l-ahlâk’ta geçen “neyl” erdemi bulunmamakla birlikte; “afv”, “mürüvvet” 

ve “nubl (asalet)” erdemleri yer almakta ve diğer iki eserde altı tane olan sehânın alt erdemi 

Ahlâk-ı Nâsırî’de sekize yükselmektedir. 

a)  Kerem: Kerem; kolaylıkla vermenin kişinin nefsine hoş gelmesidir.274 

Şarihe göre kerem ile sehâ arasında bazı açılardan farklılık bulunmaktadır. Bu kavramsal 

farklılığa “Allah’ın sıfatları” açısından baktığımız zaman Allah’a “Kerim” dendiği halde 
                                                             
270. Şerh, vr. 101b. 
271  Alt türde bulunan bir erdemin de türlerinin olmasının vuzûha kavuşması için İbn Sînâ’nın türlerin çeşitleri 

hakkında yaptığı açıklamaya bakmamız gerekmektedir. İbn Sînâ’ya göre mantıkî anlamda “tür” lafzı iki 
mânada kullanılır. Genel anlam olan birincisi “mantıkçıların cinse göreli (muzaf) olarak düşündükleri 
anlamdır. Bu da “o, cinsin altında sıralanandır” ya da “kendisine ve başkasına bizzat cinsin söylendiğidir” 
şeklinde tanımlanır. Türün özel anlamı ise “türlerin türü” diye isimlendirilir. Bunun anlamı ise 
“birbirlerinden zatî şeylerle farklılaşmayan tikellerin ortak olduğu mahiyete delâlet eder. Buna hem birinci 
anlamda “tür” denir -çünkü varlıkta cinsin altına girmek durumundadır- hem de ikinci anlamda tür denir”. 
Açıklama için bkz. İbn Sînâ, Kîtabü’ş-Şifâ: Mantığa Giriş (Medhal), s. 46.  

272  Şerh, vr. 101b. 
273  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 23. 
274  Şerh, vr. 102a. 
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“sâhî” denilmediği görülmektedir. Oysa Allah’ın sıfatı olacak bir anlamın kendi içerisindeki 

tüm mânaları kuşatması gerekmektedir. Türün cinsten daha özel anlam ifade etmesi gözönüne 

alındığında “kerem”in sehânın bir türü olduğu nasıl düşünülebilir? Sehânın anlamı “mefhum” 

itibariyle daha genel olduğu halde şeriatta Allah’ın böyle bir sıfatı geçmediği için Hakk’a 

“sâhî” denmemektedir.275 İbn Miskeveyh ise “kerem”i, kişinin pek çok malı kolay bir şekilde 

tasadduk edebilmesi olarak tarif etmektedir.276 Tûsî’ye göre kerem “yararı genel olan ve 

değeri büyük olan işlerde yararların gerektirdiği yönde çok mal infak etmenin nefse kolay 

gelmesidir”.277 Her üç eserde de mezkûr erdemin tarifinde ortak nokta “kolaylıkla tasadduk 

etmek” noktasında toplanmaktadır. İbn Miskeveyh buraya “pek çok mal” kaydı koyarken; 

Tûsî bunu daha da ayrıntılandırarak “yararı genel olan ve değeri büyük olan işlerde yararın 

gerektirdiği yönde çok mal infak etmek” özelliğini eklemektedir.  

b) Îsâr: Kendisinin ihtiyacı olsa bile kişinin hoşnut olarak ve suhûletle 

elindekini başkasına verebilmesidir.278 İbn Miskeveyh bu kavramı “kişinin kendi ihtiyacı olsa 

bile elindeki şeyi ihtiyacı olan başka birine verebilmesi” olarak tarif etmektedir.279 Tûsî ise 

“kişinin ihtiyacı olan semereyi kendisi yerine onu hak ettiği saptanan başka birisi için 

harcamasının nefse kolay gelmesi” olduğunu ifade etmektedir.280 Burada da görüldüğü gibi 

Tûsî ve şarih kişinin ihtiyacı olan şeyi başkasına “kolaylıkla ve gönül hoşnutluğuyla vermesi” 

üzerinde dururken; İbn Miskeveyh bu şekilde bir kayıt koymaksızın “kişinin ihtiyacı olsa da 

vermesi” hususu üzerinde durmaktadır. 

c) Neyl: Bu kelimenin anlamı sehânın kemâline bir işaret olacak şekilde 

“mutlu ve huzurlu olarak verebilmek”tir. Şarih bu kelimenin Ahlâk-ı Adudiyye’nin bazı 

nüshalarında “nübl” olarak geçtiğini ancak bunun bir kalem sürçmesi olduğunu ifade 

etmektedir. Çünkü nübl kelimesinin anlamı “öfke anında sağduyulu davranmak ve gücü 

varken affetmek”tir. Burada “vermek (i’ta)”ye dair erdemler ele alındığı için söz konusu 

anlamın bununla herhangi bir münasebeti yoktur.281 İbn Miskeveyh bu kelimenin anlamının 

“nefsin kıymetli işler yapmaktan sevinç duyması ve bunun devamlılığından dolayı mutlu 

                                                             
275  Şerh, vr. 102a. 
276  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 23. 
277  Tûsî, Ahlâk, s. 96. 
278  Şerh, vr. 102b. 
279  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 23.  
280  Tûsî, Ahlâk, s. 96. 
281  Şerh, vr. 102b. 
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olması” olduğunu söylemektedir.282 Tûsî ise “nübl” olarak verdiği erdemi “nefsin beğenilen 

fiillere bağlılık ve övülen gidişatın devamlılığından sevinç duyması” olarak tarif ederek283 

anlam itibariyle İbn Miskeveyh’in verdiği manayla birebir örtüşmektedir.  

Bu durumda şarihin bilinçli olarak uzak durduğu ve “verme”kten oldukça farklı bir 

anlam taşıdığını söylediği “nübl” kavramı Tûsî tarafından, İbn Miskeveyh’in “neyl” 

kelimesine verdiği anlamla örtüşmektedir. Bu durumda şarihin “nübl” kelimesini “öfke 

anında sağduyulu davranmak ve gücü varken affetmek” anlamıyla mevzudan farklılaştığını 

düşünmesinin Tûsî tarafından benzer şekilde algılanmadığı görülmektedir. 

d) Müvâsât: Yakınlarına ve dostlarına ikramda bulunmak anlamına 

gelmektedir. Bu durumda kişi malını infak eder ve o kişileri malından faydalandırır.284 İbn 

Miskeveyh’te geçtiği üzere bu erdem “yakınlara ve ahbaba yardım etmek, vakit ve malına 

onları ortak etmek” anlamına gelmektedir.285 Tûsî ise “muvâsât”ın “arkadaşlara, dostlara ve 

ihtiyaç içindekilere gündelik hayatlarında yardım etmek; yiyecek ve mal hususunda kendi 

kazancından onlara pay vermek olduğunu” ifade etmektedir.286 

e) Semâhat: Verilmesi gerekli olmayan şeyleri dahi “gönül hoşnutluğu”yla 

lütufta bulunmadan ve hiçbir karşılık beklemeden vermektir. Şarihe göre burada “gerekli 

olmayan şeylerin verilmesi” ibaresinden sonra “tafazzül (lütfetme)” kelimesinin 

kullanılmasının sebebi “verilmesi gerekli olmayanlar”ın ikiye ayrılmasıdır. Bunlardan 

birincisi; karşılık beklemenin ortadan kaldırılmasıyla gerçekleşen anlam; ikincisi ise sonradan 

ortadan kaldırılan herhangi bir karşılık beklemenin söz konusu olmamasıdır. “Semâhat”ın bu 

ikinci anlamı taşıması daha doğrudur. “Lütufla verme” ibaresi birinci kısımdan çıkmaktadır. 

Zira tafzil (lütuf) başka bir şeyde gerçekleşen bir fazlı (ihsan) talep etmek anlamındadır. Oysa 

gerçekleştirildikten sonra ortaya çıkan bir karşılık bekleme durumu sonradan izale edilse bile 

iyi dışında bir amaç taşıması sebebiyle “semâhat” tam bir erdem sayılamaz.287 Bu durumda 

şarihe göre “semâhat” erdemine müellif Îcî’nin yaptığı gibi sonunda herhangi bir karşılığın 

                                                             
282  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 23.  
283  Tûsî, Ahlâk, s. 96. 
284  Şerh, vr. 102b 
285  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 23.   
286  Tûsî, Ahlâk, s. 96. 
287  Şerh, vr. 102b.  
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olduğu bir “tafazzül (lütfetme)” kaydını eklemek doğru değildir. Zira bu karşılıksız verme 

duygusuna halel getirecek bir durumdur.  

İbn Miskeveyh’e göre de “semâhat”; “verilmesi gerekli olandan daha fazlasını 

vermek” anlamına gelmektedir.288 Yine benzer şekilde Tûsî de bu erdemin “verilmesi zorunlu 

olmayan şeylerden gönüllü olarak harcanması” anlamına geldiğini söylemektedir.289 Diğer iki 

düşünürle şarihin yaptığı yorumu karşılaştırdığımızda, şarihin müellif Îcî’nin tercihini 

değerlendirdiği sırada İbn Miskeveyh ve Tûsî’nin yaptığı tanımla uyum içerisinde olduğu 

görülmektedir. 

f) Müsâmaha: Kişi için zorunlu olmadığı halde alım-satımda gönüllü olarak 

indirimde (tenezzüh) bulunmasıdır. Şarihe göre müsâmaha aynı zamanda kötü bir şeye yol 

açmayacak şekilde kişinin hakkından ferâgat etmesidir. Bu konuda müellif yüz dinara kitap 

satan birisinin on dinar ucuza vermek suretiyle gönüllü olarak malında indirim yapması 

örneğini vermektedir.290 İbn Miskeveyh ise “müsâmaha”nın “kişinin tamamıyla kendi irade 

ve ihtiyarıyla kendisine gerekli olmayan291 bazı şeyleri terk etmesi” anlamına geldiğini 

söylemektedir.292 Tûsî’ye göre bu erdem “terk edilmesi zorunlu olmayan şeylerin bir kısmının 

ihtiyarî olarak terk edilmesi” anlamına gelmektedir.293 Her üç müellif de müsâmaha 

erdeminin tarifinde “bırakılması gerekli olmayan şeyi kişinin kendi rızasıyla tasadduk etmesi” 

hususunda ortak kanaate sahip olmaktadır. 

İffet erdeminin bir türü olan “sehâ”nın alt türü olan bu altı erdemin; hem iffet 

cinsinin türü olması itibariyle genel hem de sehâ türünün türü olmaları itibariyle özel yönden 

incelenmesi gerekmektedir. Genel yönden bakacak olursak “cömertlik yapma” eyleminin 

iffete bağlanmasının sebebi; daha önce açıkladığımız üzere mal, mevki vb. arzu nesnelerinin 

başkalarıyla paylaşılması ve hayvanî nefsin istekleri hilafına davranılmasıdır. Bu durumda 

                                                             
288  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 23. 
289  Tûsî, Ahlâk, s. 96. 
290  Şerh, vr. 102b-103a. 
291  Müsâmaha erdeminin tanımında Tûsî ile şarih “kişinin vermesi gerekli olmayan şeyleri sarfetmesi” 

anlamına geldiği halde bizim çalıştığımız Tehzîbü’l-ahlâk nüshasında ibare “kişinin kendisine gerekli olan 
şeylerden vermesi” şeklinde değişiyordu. Yazım hatası olma ihtimalini göz önünde bulundurarak eserin 
başka bir nüshasıyla karşılaştırdığımızda “gerekli olmayan” ibaresi geçtiği ve anlam olarak diğer iki 
müellifle uyumlu olduğunu gördüğümüz için bunu tercih ediyoruz. Bkz. İbn Miskeveyh, Tehzîbü’l-ahlâk, 
Darü’l-kütübi’l-ilmiyye, Beyrut 1985, s. 19. 

292  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 23.  
293  Tûsî, Ahlâk, s. 96. 
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tasadduk etme (verme) kapsamında değerlendirilebilecek her eylem iffet erdeminin türü olan 

sehâ erdeminin bir alt türü olarak mütalaa edilebilecektir. Özel açıdan bakacak olursak her bir 

erdemin farklı açılardan “verme” fiilinin bir yönüne işaret ettiği görülmektedir. Kişinin gönül 

hoşnutluyla vermesi “kerem”; kendi ihtiyacına rağmen başkasını tercih ederek vermesi “îsar”; 

çok sevinç duyarak vermesi “neyl”; özellikle yakınlara ve dostlara vermesi “muvâsât”; 

tasadduk kapsamına girmeyen şeyleri dahî fazla fazla vermesi “semâhat”; alım-satım gibi 

şeylerde indirim yaparak vermesi “müsâmaha” anlamlarına gelmektedir.  Burada görüleceği 

üzere her bir erdem “verme”nin farklı cihetlerine nispetle “sehâ”nın, dolayısıyla da “iffet” 

erdeminin sınırları içerisine girmektedir. 

7.4.  Adalet ve Alt Erdemleri 

Şarihe göre adaletin sözlük anlamı “eşitlik ve benzerlik”tir. Ahlâk ilmi ıstılâhında ise 

diğer tüm erdemlerin “toplam”ına verilen isimdir. Adalet erdeminin diğer erdemler üzerinde 

bu şekilde “üstün” bir konumda bulunması erdemin kendisinde “fazlalık (ifrat)” oluşturmuş 

olmaz mı? Bu durumda “adalet”in ifrat ve tefrit arasında dengede olan pozisyonu “ifrat” 

tarafına doğru kayarak adaletin tanımında içerilene zıt bir anlam ortaya çıkmaz mı? Bu soruna 

şarih adaletin “diğer erdemler üzerinde hâkim bir konumda bulunmasının onun anlamında 

hiçbir noksanlık oluşturmayacağını, çünkü bu durumun adalet erdeminin tanımında 

içerilmeyip diğer erdemler karşısındaki konumunu vurgulamak amacıyla söylendiğini” ifade 

etmektedir.294 Şarihin adalet erdemi ile diğer erdemler arasında kurduğu ilişkiyi daha iyi 

anlayabilmek için eserlerinde bu konuyu inceleyen İbn Miskeveyh ve Tûsî’nin görüşlerini 

incelememiz gerekmektedir. 

İbn Miskeveyh Risâle fî mâhiyeti’l-adl isimli eserinde adalet kelimesinin farklı 

düzlemlere hâiz olan ilâhî, tabiî, örfî ve ihtiyarî anlamlarını incelemektedir. Buna göre bu 

erdem, metafizik ve ezelî varlıklardaki birlik ve sürekliliği ifade eden “ilahî adalet”; duyular 

âleminde ortaya çıkan ve unsurlar arasındaki eşitlik ile dengeyi gösteren “tabiî adalet”; 

muhtelif bölgelerde bulunan insanlar tarafından kabul edilen ilkelerle sağlanacak olan ve 

kendi içerisinde genel ve özel olmak üzere ikiye ayrılan “örfî adalet” ve tüm bunlara bağımlı 

olarak insânî nefis kuvvelerinde ortaya çıkan “ihtiyârî adalet” şeklinde bölümlere 
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ayrılmaktadır.295 Burada şarih adaleti “insan nefsinde ortaya çıkan erdemler” bağlamında ele 

aldığı için bizim de İbn Miskeveyh’in işaret ettiği “ihtiyârî adalet” üzerinde durmamız 

gerekecektir. İbn Miskeveyh’e göre insandaki ihtiyârî adalet; nefsin melekî, gazabî ve behîmî 

üç gücünün dengeye kavuşmasıyla sağlanır. Bu üç kuvve dengeli olduğunda “erdemlerin 

bütünü” olarak kabul edilen “adalet” ortaya çıkar.296 Görüldüğü gibi şarih erdemler bahsini 

ele aldığı için kayıt koymadan “ihtiyârî adalet”in diğer erdemleri “cem” ettiğini ifade etmiştir. 

Bu görüşüne “muhakkik”lerden olduğunu söylediği Nasîrüddîn Tûsî’den delil getiren şarih, 

onun eserinde de adaletin; hikmet, şecaat, iffet şeklindeki üç erdemin “toplamı”na verilen 

isim olduğunu ifade etmektedir.297  

İbn Miskeveyh, Tûsî ve Îcî’nin yazdığı metin üzerinden şarihin adaletin diğer 

erdemlerle ilişkisinde vardığı “erdemlerin tamamı” olması halinin unsurları tespit edilemediği 

ve dolayısıyla belirsiz kaldığı için irdelenmesi gerekmektedir. Zira adalet erdeminin hangi 

özelliği sebebiyle diğer erdemlerin toplamı olup onlardan daha üst bir konumda bulunuyor 

olduğu hususu kapalılığını korumaktadır. Şarihin yukarıdaki tespitini Tûsî’nin kendi 

ifadeleriyle karşılaştırdığımız zaman onun Aristoteles’den yaptığı bir aktarımla 

karşılaşıyoruz. Buna göre Aristoteles “adalet”in erdemden bir parça olmadığını fakat adaletin 

bütünüyle tüm erdemler olduğunu; aynı şekilde adaletin zıddı olan zulmün de erdemsizliğin 

bir parçası olmayıp erdemsizliğin tamamı olduğunu söylemiştir.298  

Şarihin Tûsî’nin Aristoteles üzerinden aktarımına işaret ettiği bu husus nasıl 

anlaşılmalıdır? Burada şarihin belirttiği “erdemlerin toplamına verilen isim” olan adalet ile 

adaletin “erdemlerin tamamı olup bir parça olmaması” aynı şeyler midir? Çünkü erdemleri 

parça-bütün ilişkisi üzerinden anladığımız zaman özellikle farklılaşan alt erdemlerin 

                                                             
295  İbn Miskeveyh, Risâle fî mâhiyyeti’l-adl, An Unpublished Treatise of Miskawaih on Justice of Risala fi 

Mahiyat Al-adl li Miskawaih, ed. M. S. Khan, E. J. Brill, Leiden 1964 içinde ss. 12, 20, 15-16, 18-19. 
Yukarıda zikredilen farklı adalet mertebelerinin varlık hiyerarşisi içerisinde anlam kazandığını ifade eden 
Hümeyra Karagözoğlu’na göre ilahî adalet: Tanrı; tab’î adalet: tabiat; ihtiyarî adalet: insan; özel örfî adalet: 
toplum; genel örfî adalet: toplumlar şeklinde bir kategorizasyona gidilebilir. Her bir adalet anlamının farklı 
“denge” unsuru olduğunu belirten Karagözoğlu’na göre “tab’î âlemde adaleti sağlayan tam anlamıyla eşitlik 
iken, ihtiyârî adalette gerekli olan denge itidaldir. Özel örfî adaletin alışverişlerle ilgili boyutunda aritmetik 
bir eşitlik sağlanması gerekirken; haksızlıklarla ilgili meselelerde daha orantısal, şahsın konumu ve 
durumuna göre bir denklik sağlanmalıdır”.  Adalet kavramının siyasî yansımalarını irdeleyen makale için 
bkz. Hümeyra Karagözoğlu, “Ahlak Düşüncesinde Siyaseti Aramak: İbn Miskeveyh’te “Adalet” 
Kavramının Siyasî Yansımaları”, Dîvân, İstanbul 2009/2, C. 14, S. 27, ss. 107-108. 

296  İbn Miskeveyh, Risâle fî mâhiyyeti’l-adl, s. 19.  
297  Şerh, vr. 103a. 
298  Tûsî, Ahlâk, s. 117. 



  

 82

tespitinde problem çıkmakta, bütünün parçalarının neye göre değiştiğinin tespit edilmesi 

problemli bir hal almaktadır. Tûsî’nin Aristoteles’ten yaptığı bu aktarımın kaynağının 

Nikomakhos’a Etik’in adalet ve zulüm hakkında yazılan Beşinci Kitap’ı olduğu tahmin 

edilebilir. Nitekim Aristoteles burada adaleti “erdemin bütünü olan” ve “erdemin parçası olan 

adalet” olmak üzere ikiye ayırmaktadır. Adalet, kendi amacını kendinde taşıması sebebiyle 

kendi başına değil bir başkasıyla ilişkide ortaya çıkan bir erdem olduğu için erdemlerin en 

önemlisidir. “Kendi amacını kendisinde taşıması” aynı zamanda onun tam bir erdem 

olduğunu göstermektedir. Onun tam erdem olması ise kişinin sadece kendi kendine erdem 

sahibi olarak ahlâklı olmasını değil aynı zamanda başkalarına karşı ilişkilerinde ortaya 

çıkarak erdemli davranmasını gerektirir. Kişinin hem kendine hem de başkasına karşı erdemli 

davranmasını gerektirdiği için adalet; erdemin bir parçası değil bütünüdür.  

İkinci türü ise Aristoteles’in de bu konu çerçevesinde “esas aranan şey” olduğunu 

söylediği “kendi başına bir huy” olan ve ilk etapta kişinin bireysel ahlâklanma sürecinde 

ortaya çıkan “erdemlerden birisi” olan adaleti teşkil etmektedir.299 Bu açıklamalara 

bakıldığında Aristoteles’in “adalet”i söz konusu yapısı ve hususiyeti itibariyle diğer 

erdemlerden daha farklı bir konumda gördüğü belirginlik kazanmaktadır. Buradan şarihin 

yukarıdaki ifadesine dönecek olursak adalet erdeminin diğer üç erdemin toplamı olması acaba 

bu erdemin diğer erdemlerin bütününü kapsamasıyla aynı anlama mı sahiptir? Dahası adaletin 

diğer erdemlerin toplamı olması, onların terkibinin ortaya çıkardığı bir “isim” mi yoksa bu 

üçünün bir araya gelmesi zorunlu olarak “adalet” adında müstakil bir erdemi mi ortaya 

çıkarmaktadır? Eğer adaletin ortaya çıkışı diğer erdemlerin bir araya gelmesine dayanan bir 

terkipse bu durumda parçaların kendi aralarındaki nispetinin yanı sıra ortaya çıkan bütüne 

olan nispetlerinin de bilinmesi gerekmektedir. Zira bu, ortaya çıkan “bütün”ün mahiyetinin 

kavranması için gereklidir.  

Adalet kavramının ahlâk felsefesi içerisindeki diğer boyutlarını300 bir kenara bırakıp 

burada şarihin üzerinde durduğu “erdem” olma yönünü ele aldığımızda kavramın 

                                                             
299  Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, çev. Saffet Babür, Bilgesu Yayınları, Ankara 2011, ss. 92-93. 
300  Tûsî’nin Ahlâk-ı Nâsırî’de adalet meselesini incelemesinde görüleceği üzere bu kavram pek çok açılardan 

farklı anlam kümeleriyle irtibat halindedir. “Nefsâni yapı” ibaresinin anlamı bizce belirgin olmasa da 
Tûsî’ye göre adaletin nefsânî yapı olduğunun söylenmesiyle “nefsânî erdem” olduğunun söylenmesi 
birbirine muhalif şeyler değildir. Zira ona göre “nefsânî yapı” olarak bahsedilen şeyin üç itibarı vardır. 
“birincisi, o yapının zatına olan nispet itibarıyla, diğeri yapı sahibinin zatı itibarıyla, üçüncüsü ise o yapıyla 
ilişki kurma durumu kendisine denk gelen kimse itibarıyladır. Onu birinci itibarla nefsanî meleke, ikinci 
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belirginleştirilebilmesi için yukarıdaki soruların takip edilmesi gerekmektedir, fakat 

filozofların aktarımında adalet ile erdemler arasındaki ilişkinin tespiti bu sorulara cevap teşkil 

edecek ölçüde netlik kazanmamaktadır. 

Şarih, Nasîrüddîn Tûsî’nin de içinde olduğu “muhakkîkler”in görüşlerini aktararak 

“adalet”in diğer erdemlerin toplamı (cem) olmasının ne anlama geldiğini sorgulamaktadır. 

Onlara göre adaletin söz konusu işlevi; birbirleriyle sürekli olarak etki (kesr) ve edilgi 

(inkisar) içerisinde olan nefs güçlerini dizginlemekten (müşâmeke) ibarettir. Bunun bir diğer 

adı itidaldir ki o da “muamele gücü”301dür. Üç gücün ortaklığı sonucunda adaletin diğer üç 

erdem üzerindeki tesiri etki (kesr) ve edilgi (inkisar) şeklinde meydana gelmekte ve bunun 

sonucunda “itidal” ortaya çıkmaktadır. İtidal noktasında ortaya çıkan şeye dışarıdan bir zarar 

ilişmesi durumunda bu “inzılâm302a (zulüm görme)” dönüşmektedir. Eğer zarar dışarıdan 

değil de onun kendi zâtından kaynaklanıyorsa bu “zulüm”dür. Eğer ne kendi zatından 

kaynaklanan bir kötülük ne de dışarıdan ilişen bir kötülük söz konusu değilse bu durumda o 

eylem “adalet” adını almaktadır.303 Şarihin adaletin diğer erdemlerin “toplamı” olması 

meselesini açıklığa kavuşturmak için onun diğer nefis güçleri arasındaki ifrat-tefriti ölçüye 

                                                                                                                                                                                              
itibarla nefsanî erdem, üçüncü itibarla ise adalet olarak adlandırırlar. Bütün huylarda ve melekelerde bu 
itibar gözetilmelidir.” Yine Tûsî’ye göre adaletin başka bir açıdan taksimi İlk Filozof (Aristo)’nun adaleti 
“fiillerdeki kısımları” na göre ayırmasıdır. Buna göre birincisi, insanların yaratıcıları Allah’a karşı kulluk ve 
ibadetlerini yaparak sorumluluklarını yerine getirmeleridir. Buradaki adalet, kulun Mâbud’una karşı 
yükümlülüklerini en üstün gayretle yerine getirmeye çalışmasıdır. İkincisi, insanın kendi hemcinslerinin 
hakkını gözetmesi, insan ilişkilerinde insaflı bir şekilde davranmasıdır. Üçüncüsü ise, kişinin atalarının 
haklarını yerine getirmek için üzerine düşeni yapmasıdır. Tûsî’ye göre adalet günlük yaşam düzeni 
açısından ele alındığında da üç cihetten değerlendirilir. Birincisi, mallar ve hediyelerin taksiminde söz 
konusu olan adalet; ikincisi, insan ilişkileri (muamelat) ve takas usulü alışverişlerdeki adalet; üçüncüsü ise, 
eğitim ve yönetim gibi başkalarını da ilgilendiren işlerde ortaya çıkan adalettir. Bkz. Tûsî, Ahlâk-ı Nâsırî, 
ss. 128, 118, 113. Tûsî’nin “adalet meselesini ele alırken yaptığı birinci sınıflandırmada bütün erdemler için 
geçerli olabilecek yapısal bir izah üzerinde durmaktadır. Buna göre adaletin bir “meleke” olması onun aynı 
adla “nefsânî erdem” olarak isimlendirilmesine mani olmadığı gibi tüm bunlardan bağımsız olacak şekilde 
“adalet” mefhumunun ismi olmasına da engel değildir. Bu durumun sebeplerinden birisi adaletin nefste bir 
meleke olmasıyla erdemlilik hali arasında kavramsal bir farklılık yapılamamasından kaynaklanmaktadır. 
“Adalet”in kendi başına bağımsız bir mahiyet olarak ele alındığı durum ise tüm erdemlerin mânası 
hakkında geçerli bir hususiyettir. Tûsî’nin işaret ettiği ikinci kategori insanların kendi dışında bulunan farklı 
varlık mertebelerindeki varlıklarla kuracağı ilişkide ortaya çıkar. Burada “hak edene hak ettiği kadarını 
verme” ilkesinden hareket edilmektedir. Üçüncü sınıflandırma ise daha maddi planda ve günlük hayatın 
tanziminde her an söz konusu olan bir “adalet” fikrini beraberinde getirir. Adalet denildiği zaman insanların 
ilk etapta aklına gelen şey olan bu kategori toplumsal ve siyasi düzendeki “adalet”in tesisini sağlayan 
mekanizma işlevini görmektedir.  

301  “Muamele gücü” nün nasıl bir kavramsal içeriğe sahip olduğu metinde ifade edilmemektedir.  
302  Eserde “inzâm” olarak geçen ifadenin metnin siyak-sibakına uygun olması açısından “inzilâm” olduğu 

tahmin edilmektedir.  
303  Şerh, vr. 103a.  
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kavuşturması üzerinden açıklaması “adalet”in bir fonksiyonunu izah etmiş olsa da bu yeterli 

değildir; çünkü bu erdemin diğer üç erdem ve onların alt erdemlerinin “toplam”ının dengeye 

kavuşturduğu noktada ayrışmış bir erdem olarak mı ortaya çıktığı yoksa üç erdemin “itidal”e 

kavuşmasının bir “ismi” mi olduğu sorusu netlik kazanmamaktadır.  Eğer adaletin de alt 

erdemleri olduğunu düşünürsek bu durumda onun “müstakil bir erdem” olduğunu kabul 

etmemiz gerekecektir. Bu durumda adaletin diğer erdemlerin “toplamı” olması meselesinin 

onun alt erdemlerle olan ilişkisinde tekrar düşünülmesi gerekmektedir.  

 Şerh metninde adalet erdeminin on dört alt erdemi bulunmaktadır. Tûsî adalet 

erdeminin on iki alt dalı olduğunu söylerken; İbn Miskeveyh sekiz alt erdemi olduğunu ifade 

etmektedir.304 

1. Sadâkat: Halisâne bir şekilde hiçbir amaç gütmeksizin karşılıksız 

sevmektir. Sadâkat sahibi bir kimse kendisi için istediğini sevdiği insan için de ister. Daha da 

ötesi bu özelliğe sahip olan bir kişi iyiliklere ulaşma hususunda karşısındakini kendi nefsine 

tercih eder.305 Şarihin sadâkat erdemiyle ilgili yaptığı bu açıklamanın yanında Tûsî 

“sadâkat”ın, kişinin dostunu, gönlünü hoş etmeye ve ona her türlü ikramlarda bulunmaya 

götürecek şekilde içten sevmesi anlamına geldiğini ifade etmektedir.306 İbn Miskeveyh’e göre 

ise sadâkat “sadıkâne sevgi duymak” anlamındadır. Bu da kişinin sevdiğine karşı dostluğun 

bütün gereklerini yerine getirmesi, mümkün olan şekliyle kendi muhtaç olsa bile elindekini 

dostuna vermesini ifade eder.307  

Görüleceği üzere her üç müellif de “sadâkat”in dostlukta ortaya çıkması üzerinde 

durmuşlar ve buna taalluk eden durumları ifade etmişlerdir. “Sadâkat”ın hangi açıdan adaletin 

alt erdemi olduğuna baktığımızda İbn Miskeveyh’in adalet kategorilerinden ihtiyârî adalet ve 

özel örfî adaletin kesişiminde yer aldığı görülmektedir. Her ne kadar ihtiyârî adalet insanın 

nefis güçlerinde ortaya çıkan bir erdemlilik durumunu308; özel örfî adalet de daha çok alım-

satım ve hukukî mevzûları309 ifade etse de dostluk; hem kişinin bireysel olarak ahlâkî 

erdemler ile donanması hem de içerisinde barındırdığı “îsâr” gibi kavramlarla başkaları 

                                                             
304  Şerh, vr. 103a; Tûsî, Ahlâk, s. 96; İbn Miskeveyh, Tehzîb, ss. 23-24. 
305  Şerh, vr. 103a. 
306  Tûsî, Ahlâk, s. 96.  
307  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 24. 
308  İbn Miskeveyh, Risâle fî mahiyyeti’l-adl, s. 19. 
309  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 78. 
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üzerinden “toplum”u nazar-ı itibara alması sebebiyle ihtiyarî ve örfî adaletin kesişiminde 

bulunmaktadır.310 

2. Ülfet: Günlük işlerin düzenlenmesi hususunda yapılan yardımlaşmalarda 

fikirlerin uzlaşmasıdır. Şarihe göre ülfet, “âlemin nizamı” için gereklidir. Ayrıca ülfet 

erdeminin “müşâvere (görüş alış verişi) anlamına geldiği de söylenmiştir.311 İbn Miskeveyh’e 

göre de ülfet; görüş ve inançların ortak olmasıdır. Bu sıkı ilişkilerle ortaya çıkar ve geçim 

hususunda yardımlaşmaya vesile olur.312 Tûsî’ye göre ise ülfet; “bir grubun gündelik yaşamın 

idaresi bakımından birbirleriyle yardımlaşmada görüş ve inançlarının ittifak halinde olması” 

anlamına gelmektedir.313 Görüldüğü üzere her üç eserde de “ülfet”in, “insanlar arasında 

günlük geçim işlerindeki yardımlaşmayı sağlama” anlamı üzerinde durulmaktadır. Burada 

şarih sadece “fikirler”in uyuşması derken; İbn Miskeveyh ve Tûsî ise hem fikirlerin hem de 

inançların uyuşması gerektiği üzerinde durmaktadır. Ülfet erdemini, insanlar arasındaki ilişki 

nedeniyle örfî adalet içerisine dâhil edecek olursak “inançlardaki uyuşma” üzerinde yaptıkları 

vurguyla İbn Miskeveyh ve Tûsî’nin “muâmelatı tek bir toplumu ilgilendiren özel örfî 

adalet”e işaret ettikleri görülebilir. Keza İbn Miskeveyh bunun “sıkı ilişkiler” sonucu ortaya 

çıkacağını söyleyerek ülfetin “toplumsal” yönünü bariz bir şekilde ifade etmektedir. 

3. Vefa: Aklın ve örfün iyi kabul ettiği şeyleri devamlı surette yapmak ve 

dostlara verilen sözde durmaktır. Şarihe göre dostların güvenini kazanmak vefalı bir insan 

olmayı gerektirir. Vefalı olan kişi hayatı boyunca dostuna sadık kalır. O vefat ettiğinde de 

dostunun evlatları ve yakınlarıyla münasebetini devam ettirir. Zira bir dost sahibi olarak 

aradaki ahdin korunmasından amaçlanan şey söz konusu ilişkinin ahirete müteveccih olmasını 

sağlamaktır. Şarihe göre eğer ölümden önce aradaki dostluk bağı koparsa vefa uğrunda 

sarfedilen bütün çabalar heba olur.314 İbn Miskeveyh’in “vefa”yı adaletin alt erdemi olarak 

görmemesinin yanı sıra Tûsî vefa’yı “kişinin yardımseverlik ve yardımlaşma yoluna 

bağlılıktan ayrılmayı caiz görmemesi” olarak tarif etmektedir.315  

                                                             
310  Nitekim İbn Miskeveyh de ihtiyârî erdemi ilahî, tabiî ve örfî adaletten ayrı olarak değil hepsiyle ilişkili 

kabul ettiği için adalet mertebelerini üçe ayırmaktadır. Bkz. İbn Miskeveyh, Risâle fî mâhiyyeti’l-adl, s.12. 
311  Şerh, vr. 103a. 
312  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 24. 
313  Tûsî, Ahlâk, ss. 96-97. 
314  Şerh, vr. 103b. 
315  Tûsî, Ahlâk, s. 97. 
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İffet erdeminin alt dalı olarak da geçen “vefa”nın oradaki anlamı “talep edilen şey”de 

sebat etmek316 iken burada “aklın ve örfün kabul ettiği iyi şeyleri devamlı olarak yapmak” ve 

“dostlara verilen sözde durmak” olarak ikiye ayrılmaktadır. Böylelikle “vefa” kavramı iffet 

cihetinden talebin konusu olan “arzular” açısından tarif edilirken; adaletin altında insan aklını, 

toplumsal olanı ve beşerî münasebetleri kapsayacak ölçüde genişletilmektedir. Zira akıl ve 

örf; vefa erdeminin cinsi olan “adalet” erdemiyle ihtiyârî; dostluk ilişkisi de yine özel örfî 

adalet kapsamına girmektedir. 

4.  Teveddüd: Yakın dostların sevgi ve muhabbetlerini kazanma isteğidir. 

Meveddetin zor şeylerin sonucunda ortaya çıkan bir haslet olduğunu söyleyen müellif bunun 

sağlanması için güzel ahlâk, hayâ ve yumuşak konuşmaya sahip olmak gerektiğini ifade 

etmektedir.317 İbn Miskeveyh’e göre teveddüd; yüce insanları iyi karşılayarak ve dostluklarını 

elde edecek işler yaparak o kişilerin sevgilerini kazanmaktır.318 Tûsî’ye göre ise kişinin 

yakınlarına ve erdem ehline güler yüz ve tatlı dille davranarak onların sevgisini kazanmaya 

çalışmasıdır.319 Görüleceği üzere her üç eserde de teveddüd anlamı benzer tariflerle ifade 

edilmektedir. Şarih ise “dostların sevgisini kazanmaya” vesile olacak şeylerin neler olduğunu 

açıklayarak bunların güzel ahlâk, hayâ ve yumuşak konuşma olduğunu söylemiştir.  

Teveddüd erdeminin hangi sebepten dolayı adaletin alt erdemi olarak kabul edildiği 

meselesine baktığımız zaman, onun da insanî ilişkilerde ortaya çıkan bir yapıya sahip 

olduğunu görmekteyiz. İnsanın kendi nefis kuvvelerini itidale erdirmesi sonucunda ortaya 

çıkan “ihtiyarî adalet” ve özel örfi adaletin ikisini birlikte içerdiği söylenebilir. Zira bir kişinin 

dost kazanması için fedakârlık göstererek birtakım fiilleri yapması için öncelikle kendi 

nefsinin ahlâkî zaaflardan arınmış olması gerekmektedir. Teveddüd erdeminin insanın kendi 

zâtında ortaya çıkması nazar-ı itibâra alındığında “ihtiyarî adalet”e dâhil olurken; 

dostluklarının kazanılması talep edilen kişiler açısından toplumsal alan devreye girdiği için 

“özel örfî adalet” kapsamına girmektedir. 

5. Mükâfat: Kişinin kendisine yapılan iyiliğe onun aynıyla yahut daha 

fazlasıyla karşılık vermesidir. Şarih, bazı kişilerin bu tanımın incelenmesi gerektiğini 

                                                             
316  Şerh, vr. 100b. 
317  Şerh, vr. 104a. 
318  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 25. 
319  Tûsî, Ahlâk, s. 97. 
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söylediklerini ifade etmektedir. Çünkü onlara göre bu tanım mükâfat çeşitlerinin hepsini 

kapsamamaktadır.320 İbn Miskeveyh mükâfat erdemi hususunda şarihle aynı tarifi 

paylaşmaktadır.321 Tûsî ise zıddını da hesaba katarak mükâfatın anlamının kişinin kendisine 

yapılmış iyiliğe benzeriyle ya da ondan daha fazlasıyla; kötülüğe ise daha azıyla karşılık 

vermek olduğunu ifade etmektedir.322 İyilik ve kötülük çerçevesinden bir “karşılık verme ya 

da vermeme” üzerinden giden bu erdem yine insanî ilişkiler açısından adaletin sağlanmasına 

hizmet etmektedir. 

6. Hüsnü’ş-şerike: Alış veriş ve tüm muamelelerde aldatmayarak ve 

aldanmayarak itidalli davranmak suretiyle adalete riayet etmektir.323 İbn Miskeveyh’e göre bu 

erdem alışverişte “çoğunluğun muvâfık kaldığı” itidal üzere olmaktır.324 Tûsî’ye göre ise 

insanî ilişkiler içerisinde ortaya çıkan alışverişlerde diğer insanların da doğalarına uygun 

olacak şekilde davranmak anlamına gelmektedir.325 Şimdiye kadar geçen sadakât, ülfet, vefa, 

teveddüd, mükâfat gibi erdemlerin insan özelindeki “itidal”i ifade eden ihtiyârî adalet ile esas 

olarak özel örfî adaletin kesişim kümelerinde bulunduğu ifade edilmişti. Daha önce de 

belirtildiği gibi örfî adalet temelde mallar ve şereflerin paylaştırılması, alım-satım ve değişim 

gibi irâdî işlerde ve haksızlık yapılan şeylerin adilce bölüştürülmesi hususunda işlev görür.326 

Bu nedenle de daha çok beşerî ilişkiler planında kaldıkları için ilk beş erdem belli sınırlılıklar 

içerisinde bu kısma dâhil edilmekteydi. Hüsnü’ş-şirket erdemi ise tam da belirtilen bu hususa 

tekabül etmekte ve örfî adaletin alım-satım kapsamındaki irâdî işler kısmına girmektedir. 

Erdemin tarifinde İbn Miskeveyh’in “çoğunluğun mutabık kaldığı” ibaresi esas itibariyle 

normları toplumsal mutâbakatla konulan327 “örfî adalet”i göstermekteyken; Tûsî’nin ifade 

ettiği “insanların doğalarına uygun olacak şekilde” ifadesi ise ihtiyarî adalete işaret 

etmektedir. 

7. Hüsnü’l-kaza: Bir insana yaptığının karşılığını verirken onu minnet altında 

bırakmamak ve bu hususta herhangi bir pişmanlık duymamaktır. Kaza (ödeme), zaten 

                                                             
320  Şerh, vr. 104a.  
321  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 24. 
322  Tûsî, Ahlâk, s. 97. 
323  Şerh, vr. 104b. 
324  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 25. 
325  Tûsî, Ahlâk, s. 97. 
326  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 78. 
327  İbn Miskeveyh, Risâle fî mahiyyeti’l-adl, ss. 18-19. 
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karşıdaki kişinin hakkıdır ve burada pişmanlık gösterilmesinin bir anlamı yoktur.328 İbn 

Miskeveyh ve Tûsî de aynı şekilde bu erdemin anlamının “insanlara hak ettikleri karşılığı 

pişmanlık duymadan ve onları minnet altında bırakmadan vermek” olduğunu ifade 

etmektedirler.329 Hüsnü’ş-şirket erdeminde olduğu gibi bunun da yine örfî ve ihtiyârî adalet 

başlığı altında mütalaa edildiği görülmektedir.  

8. Sıla-i rahim: Her türlü hayırda akrabalarla ortaklık yapmaktır. Şarihe göre 

burada her türlü hayırdan kasıt akrabalara mal, makam gibi geçici olan dünya metaından 

vermeyi içermektedir.330 İbn Miskeveyh’e göre sıla-i rahim; dünya işlerindeki hayırlarda 

akraba ile ortaklık yapmaktır.331 Tûsî’ye göre ise bu erdem “kişinin dünyevî iyiliklerde akraba 

ve taallukâtına kendinden pay vermesi”dir.332 Her üç müellifin sıla-i rahimde ortak olarak 

kabul ettiği temel husus; iyi olan her türlü işe akrabayı da dâhil etmektir. Bu erdemin de örfî 

adaletin malların ve şereflerin paylaştırılması bölümünün içine dâhil edilebileceği 

söylenilebilir.  

9. Şefkat: İnsanlara gelebilecek her türlü kötülüğü gidermek için kişinin var 

gücüyle çaba sarf etmesidir.333 İbn Miskeveyh’in adaletin alt erdemi olarak saymadığı 

“şefkat”; Tûsî’ye göre “kişinin, birisinin başına gelen istenmeyen bir halden etkilenmesi ve 

bunun giderilmesi için gayret göstermesi” anlamına gelmektedir.334 Şarihin verdiği anlamla 

büyük ölçüde uyuşmasına rağmen Tûsî, “şefkat”in tanımına kişinin başka insanların başına 

gelenden “etkilenmesi” özelliğini de koymaktadır. Yukarıda geçen hüsnü’ş-şirket, hüsnü’l-

kaza ve sıla-i rahim gibi erdemler örfî adalette zikredilen “muamelât” kısmına tam olarak 

uymaktaydılar. Şefkat erdemiyle ise bir önceki gruba yani daha çok beşerî ilişkilerin 

merkezde olduğu “örfî adalet”e dönülmektedir. Zira burada da alışveriş, malların taksimi gibi 

hususlardan ziyade daha çok kötüğü engellemek üzerinde durulmaktadır.  

10. Islah: İnsanlar arasındaki düşmanlıkları gidermek için arabuluculuk 

yapmaktır.335 Şarihin adaletin alt erdemi olarak kabul ettiği “ıslah”, İbn Miskeveyh ve Tûsî 

                                                             
328  Şerh, vr. 104b.  
329  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 25; Tûsî, Ahlâk, s. 97. 
330  Şerh, vr. 104b. 
331  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 24. 
332  Tûsî, Ahlâk, s. 97. 
333  Şerh, vr. 104b. 
334  Tûsî, Ahlâk, s. 97. 
335  Şerh, vr. 104b. 
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tarafından adaletin alt erdemi olarak mütalaa edilmemektedir. Yine adalet mertebeleri 

içerisinde düşünürsek ıslah erdeminin, örfî adaletin zulüm ve hakka tecavüzün olduğu 

durumlara taalluk eden kısımlarda sağladığı “itidal” kapsamına girdiği görülmektedir. 

11. Tevekkül: İnsanın gücünün yetmediği noktada çalışmayı bırakmasıdır. Bu 

noktada insanların görüş ve düşüncelerinin, tasarrufta bulunma ve harekete geçmelerinin 

hiçbir önemi yoktur. Şarih tevekkülle alakalı bazı görüşlerde farklı kayıtların eklenmiş 

olduğunu söylemektedir. Buna göre tevekkül, vâkî olan şeyin hilafına ve beşer kudretinin güç 

yetiremediği şeylere yönelmemektir. Çünkü beşer kudretinin güç yetirebileceği şeyler 

“sebepler” dairesindedir. Oysa burada etken olan şeyler sebeplerin dışındadır. Meselâ ağacın 

büyüyüp gelişmesi ve meyve vermesi insan kudretine konu olan sebeplilerden değildir. 

Allah’ın takdiriyle olan bu şeylerde O’nun “vekil” kılınması gerekmektedir. İşte bu sebeple 

şarihe göre kişinin gücünün yettiği kadar çalıştıktan sonra çalışmayı bırakması tevekküldür.336 

Bu durumda “sebepler ölçüsünde çalışmak” tevekkülün kendisini önceleyen bir şey olup 

tevekkülün tanımında içerilmemektedir.  

İbn Miskeveyh tevekkülü adaletin alt erdemi olarak görmezken Tûsî bu erdemi 

“beşerin güç ve yeterliliğine havale edilemeyecek ve insanların görüşlerinin tasarrufta 

bulunamayacağı şeylerde artırma, eksiltme, hızlandırma veya ertelemenin istenilmemesi ve 

(bu şekilde) olan şeylere muhalefet etmeye eğilim gösterilmemesi” olarak tarif etmektedir.337 

Her iki müellifte de gördüğümüz üzere “tevekkül”ün tarifinde “insanın gücünün yetmediği 

nokta”lara odaklanılmakta ve böylece “eylem” alanının dâhil olmadığı bir anlamdan 

bahsedilmektedir. Bu durumda tevekkül erdemi yukarıdaki erdemlerin tamamında olduğu gibi 

bir kesişim alanı içerisinde yer alan “ihtiyârî adalet” içerisinde bulunduğu gibi esas itibariyle 

“İlahî adalet” kapsamında mütalaa edilebilir. Bu durumda tevekkül erdemi ele alınırken 

ihtiyarî adaletin içerisinde zikredilmesi ne kadar doğrudur? Zira burada insan gücü ve 

iradesinin ötesinde bir alandan bahsedilmektedir. Fakat nefsin tevekkül etme durumuna 

gelebilmesi için kuvvelerinin itidalini sağlama hususunda işlevsel olan “ihtiyar”a nispeti 

düşünüldüğünde tevekkülün de mezkûr kapsama dâhil edilebileceği söylenebilir. İlahî adalet 

kısmına dâhil olması ise Allah tarafından konulmuş olan “nizam”a uymak manasına 

gelmektedir. Nitekim Tûsî adaletin fiillerde ortaya çıkan kısmını açıkladığı bölümde ilk 

                                                             
336  Şerh, vr. 104b-105a. 
337  Tûsî, Ahlâk, s. 97. 
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olarak insanların Allah’ın hakkı olan şeyleri yerine getirmeleri sonucunda kulun Mâbud’u ile 

arasında yükümlülük durumlarını en iyi şekilde yerine getirmesinin mümkün olabileceğini 

ifade etmektedir.338 Tevekkül de yükümlülükleri yaptıktan sonraki aşamayı temsil ettiği için 

bu itibarla insanın Tanrı’ya karşı uyması gerekli olan adalet ölçüsünü belirlemektedir.  

12. Teslim: Allah Teâlâ’nın emirlerine sıkı sıkıya sarılmaktır. Zira Allah’ın 

emirlerine iman etmek kişiyi acı verici bir azaptan kurtarıp lütuflarla dolu bir makama 

ulaştırır.339 İbn Miskeveyh “teslim”i adaletin alt erdemi olarak kabul etmemektedir. Tûsî ise 

“teslimiyet” adını verdiği bu erdemi kişinin Allah Teâlâ’ya veya itiraz edilmesi caiz olmayan 

birisine taalluk eden fiile, kendisine uymasa bile rıza gösterip, o şeyi hoşnutlukla karşılaması” 

olarak tarif etmektedir.340 Bu husus Tanrı-insan ilişkisi esas olduğu için teslimiyet, ilahî adalet 

ile ihtiyarî adaletin irtibat halinde olduğu bir noktada ortaya çıkmaktadır. Burada “adalet”in 

ortaya çıkabilmesi için kişinin Allah’a karşı olan sorumluluklarını yerine getirmesi 

gerekmektedir. Şarih burada “Allah’ın emirleri”ne sarılmak üzerinde dururken Tûsî, erdemi 

Allah’a ve sözüne itiraz edilmeyecek kişilere gönül rızasıyla boyun eğmek olarak tarif 

etmektedir. Tûsî’nin burada bahsettiği kişilerin kimler olduğu ise belirsizdir. 

13. Rıza: Nefsin karşılaştığı hoşuna giden ve gitmeyen her türlü durum 

karşısında “hiçbir değişiklik göstermeksizin” memnuniyet duymasıdır. Şarih, Îcî’nin burada 

“hiçbir değişiklik olmaksızın” kaydını zikrettiğini ancak bunun ahlâktaki değişim özelliğine 

aykırı bir şey olduğunu söylemektedir. Çünkü ahlâkın tanımında geçen “meleke”ler bir 

değişim sürecinin sonucunda ortaya çıkan şeylerdir.341 Şarihin Îcî’nin verdiği tarife dair 

yaptığı bu eleştiri, ahlâklanma sürecindeki bir durumun ihmal edildiği noktasında 

toplanmaktadır. Nitekim buradaki “nefiste hiçbir değişiklik olmaması hali” güzel ahlâka sahip 

olmanın sonucunu ifade etmesi cihetiyle kötü şeyler karşısında üzülmeme-iyi şeyler 

karşısında sevinmeme hususiyeti ve nefsin dışarının etkilerine kapalı olarak küllî ilkeye dayalı 

fiiller işlemesi anlamına gelmektedir. Bu durumda Îcî, hedeflenen noktada gerçekleşecek bir 

eylem için süreçte geçerli olan bir kaydı ihmal etmiş olmaktadır. 

                                                             
338  Tûsî, Ahlâk, s. 118. 
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Şarihin Îcî’ye yaptığı eleştiriyi de dikkate alırsak “rıza” adaletin alt erdemi olarak ne 

ifade etmektedir? Zira şarihin de üzerinde durduğu gibi mezkûr erdemin tanımında nefsin 

başına gelen iyilikten sevinmeyip kötülükten de üzülmeyerek Hakk’tan gelene “kendinde 

hiçbir değişiklik olmadan” razı olması, süreçte olması gereken “ahlâkî değişim”in yapısına 

uymamaktadır. Yine “ilahî adalet”e uygunluk kapsamında mütalaa edilebilecek bu erdem, 

mevcut tarifiyle ihtiyârî adaletle ilahî adaletin tam bir uyumla örtüşmesi mânasına 

gelmektedir. 

14. İbadet: Allah’a ve onun melekler, peygamberler, veliler ve imamlardan 

oluşan ehline, Kuran ve hadise ihlâslı bir şekilde uyarak onlara tâbî olmak suretiyle amelde 

bulunan âlimlere ve bu iki gruba eklemlenen diğer gruplara saygı göstermek ve Allah’ın 

emirlerine uymaktır.342 Şarih burada Îcî’nin “emirlere uymak” ibaresini “nehylerinden 

kaçınmak olarak” devam ettirmemesinin sebebinin, “yasaklardan kaçınma”nın kulluğun 

içerisine dâhil olsa da “ibadet” olarak mütalaa edilmemesi olduğunu ifade etmektedir. Şarihe 

göre bu erdem tüm iyiliklerin başı ve kemâlâtın temelidir.343 Tûsî’nin yaptığı tarife göre de 

ibadet, “kişinin yüce ve üstün Yaratıcı’yı ve O’nun huzuruna yakın melekleri, nebileri, 

imamlar ve evliyaları ta’zim edip yüceltmesi, onlara tâbî olup şeriat sahibinin emir ve 

yasaklarına itaat etmesi, bu anlamda yetkin ve tam olan takvayı kendisine şiar ve örtü 

edinmesi” anlamına gelmektedir.344  

İbn Miskeveyh’in müstakil olarak adaletin alt erdemi olarak zikretmediği345 

“ibadet”in burada adalet ile nasıl bir ilişkisi bulunmaktadır? Kuşkusuz insan özelinde ihtiyarî 

adalet; Allah’a bakan yönüyle de ilâhî adalet arasındaki ilişki çerçevesinde 

değerlendirebileceğimiz bu erdem, özellikle Tûsî tarafından kendinden önce ve sonra gelen 

filozofların görüşlerinin de katılmasıyla ayrıntılı olarak incelenmiştir.346 Bu itibarla “İlk 

filozof”un (Aristoteles) adalete dair yaptığı açıklamaları aktaran Tûsî’ye göre fiillerde tebârüz 

eden üç adaletin en önde geleni Tanrı ile kul arasındaki irtibatta ortaya çıkmaktadır. Zira kul 

                                                             
342  Şerh, vr. 105b. 
343  Şerh, vr. 105b-106a. 
344  Tûsî, Ahlâk, s. 97. 
345  İbn Miskeveyh her ne kadar “ibadet”i adaletin alt erdemi olarak saymasa da sadece kategori olarak buraya 

dâhil etmemiş, onun dışında “Aristoteles ve filozoflar”ın görüşleri olduğunu söylediği “Allah’ın nimetlerine 
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346  Tûsî, Ahlâk, s. 116-124. 
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ona her türlü ihsan ve ikramda bulunan yaratıcısının verdiği yükümlülükleri yerine getirmeli 

ve O’nun rızasını gözetmelidir.347 Tûsî’ye göre Aristoteles bu görüşünü şöyle tahkîk 

etmektedir: “Mallar, ihsanlar ve alışverişle ilgili durumlarda adalet şartının açık olması 

gerektiği gibi, Yaratıcı’dan bize ulaşan lütuflar ve O’nun sonsuz nimetleri karşılığında bir 

“hak” ortaya çıkmaktadır ki bunun ödenmesi için tüm gücün harcanması gerekir”.348  

Şarihin ve Tûsî’nin yaptığı izahlara bakılırsa ibadet, “adalet” in en temelde kabul 

edilmesi gereken erdemlerinden birisi olmak zorundadır. Zira adaletin ilk anlamı “iki aşırı 

uçtan kaçınarak hak sahibine hakkını vermek” olduğu için Yaratıcı olan Tanrı’nın başta 

“varlık” olmak üzere insana verdikleri ve buna karşılık onlar üzerindeki hakları “ibadet”in 

içerisine giren her şeyle ifade edilmektedir. Her iki tarifte dikkat çeken bir diğer nokta; 

Allah’ın melekler, peygamberler, veliler ve imamlardan oluşan ehline ve bunlara tâbî olan 

insanlara da itaat içerisinde olmak ve onlara saygı göstermektir.349  

Adalet erdemi ve onun alt erdemlerinin ele alındığı bu bölümde üzerinde durulan 

temel husus farklı yönlerden değişik anlamlar taşıyan “adalet” kavramının “erdem olma” 

hususiyeti ve dahası nefste ortaya çıkan diğer üç erdem türünün “toplamı” olması meselesidir. 

Şarih ve diğer filozofların görüşleri değerlendirildiği zaman onların temel planda birbirlerini 

takip edip ayrıntılarda farklılaştıkları görülmektedir. Bu itibarla hepsi adalet erdeminin diğer 

erdemlerin “toplamı” olduğunu ifade etmektedirler. Fakat yukarıda adaletin farklı açılardan 

ele alınışlarına temas edilmesi ve alt erdemlerle adalet türleri arasında kurulan ilişki mezkûr 

meselenin vuzuha kavuşmasında yeterli olamamaktadır.  

                                                             
347  Tûsî, Ahlâk, s. 118. 
348  Tûsî, Ahlâk, s. 119. Tûsî’nin ibadet erdemiyle ilgili Aristoteles’den yaptığı uzun aktarımların menşei 

belirsizdir. Zira Aristoteles’in Nikomakhos’a Etik ve Eudemos’a Etik eserlerinin hiçbirinde bu erdemle ilgili 
bir izah bulunmamaktadır.  

349  Tûsî Aristoteles’ten yaptığı “aktarım”ın yanı sıra müteahhir filozofların ibadetle ilgili görüşlerini 
aktarmaktadır. Buna göre ibadetin üç türü bulunmaktadır. “Birincisi, namaz, oruç, hac gibi bedenle ilgili 
olanlardır. İkincisi, Hakk’ın birliğine, yüceliğine olan doğru inançlar, O’nun âlemdeki hikmetinin 
keyfiyetini tefekkür etmek gibi nefsle ilgili olanlardır. Üçüncüsü ise, tarım, nikâh, emanetleri geri verme, 
kendi hemcinsinden olanlara nasihat etmek, din düşmalarına karşı cihat etmek gibi insanlarla ortaklaşa olan 
şeylerde zorunlu olanlardır.” Tûsî bu görüş sahipleri içerisinde “tahkîk ehli”ne daha yakın olanlara göre 
Allah’a ibadetin “doğru itikat, doğru söz ve salih amel”den müteşekkil olarak kabul edildiğini ifade 
etmektedir. “Bunların her birinin hangi zamanda, neye izafetle ve hangi itibarla uygulanacağı “nebiler” ve 
onların varisleri olan “müçtehit âlimler” tarafından beyan edilmiştir.” Tûsî’nin bu izahına göre yukarıda 
“ibadet”in tarifinde şarih ve Tûsî’nin “melekler, peygamberler, veliler ve imamlar”dan oluşan zümreyi dâhil 
etmelerinin sebebinin, onların fiillerdeki “yönlendiricilik”ini vurgulamak olduğu ortaya çıkmaktadır. 
Açıklama için bkz. Tûsî, Ahlâk, s. 122. 
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III. VAR-OLANI “KORU” YOK-OLANI KAZAN:  TASFİYE VE 

KAZANIM OLARAK AHLÂK 

1. Erdemlerin Kazanım ve Korunmasında Kesb ve Mîzac Faktörü 

Şarih bu bölümde nefsin kötü huyların tesirinden nasıl korunacağı ve henüz elde 

etmemişse güzel ahlâkı ne şekilde kazanacağını ele almaktadır. Şarihe göre Îcî’nin metinde, 

güzel ahlâkın kazanımından önce kötü ahlâktan kurtulmaktan bahsetmesinin nedeni;  

birincinin bilinmesinin, ikincinin bilinmesinin sebebi olmasıdır. Zira ona göre ahlâkî 

hastalıklardan kurtuluşun nasıl gerçekleşeceğini bilmek, güzel ahlâkı kazanmayı beraberinde 

getirmektedir. Nefis asıl itibariyle “selim fıtrat” üzerine yaratıldığı halde onda bilkuvve olarak 

bulunan erdemlerin üzeri kötülüklerle örtülmüştür. Kötülükler ortadan kaldırıldığı anda 

erdemler zuhur edeceği için burada da kötü olanın terk edilmesi sonrasındaki mevcut halin 

“korunması”, “iyi olanın yapılmasını” öncelemiştir.350 Bu minval üzere erdemlerin 

kazanılması da güzel ahlâkın nasıl korunması gerektiğini ele alan konu altında işlenmektedir.  

Mevcut olan güzel ahlâkın korunmasının ardından zaafların giderilerek erdemlerin 

kazanılması İbn Miskeveyh ve Tûsî tarafından “tıp sanatı”nın yöntemi takip edilerek ahlâkî 

kazanım sürecine uyarlanmıştır. Kaynağını Ebu Bekir Râzî’nin “et-tıbbu’r-ruhânî” 

kavramından alan bu yaklaşım vaz’ edildiği dönemden itibaren ahlâkî zafiyetlerin tedavisinde 

yaygın olarak kullanılagelmiştir.351 Tûsî de benzer yaklaşımı kabul ettikten sonra bu durumu 

öncelikle erdemleri kazanım süreci üzerinden anlatmaktadır. İnsanda ortaya çıkan ilk 

kuvvenin “beslenme (arzu gücü)”, sonra “savunma (öfke gücü)”, en son da “temyiz 

(akletme)” olduğunu söyleyen Tûsî, erdemleri kazanmak için sözkonusu süreci takip etmek 

gerektiği gibi zafiyetlerden kurtulmak için de benzer sürecin işlemesi gerektiğini ifade 
                                                             
350  Şerh, vr. 106a. 
351  İlhan Kutluer, İslam Felsefesi Tarihinde Ahlak İlminin Teşekkülü, ss. 163-164; Anar Gafarov, Nasîrüddîn 

Tûsî’nin Ahlâk Felsefesi, İsam Yayınları, İstanbul 2011, s. 55. Ahlakî zaafları gidermek için İslam 
dünyasında Ebu Bekir Râzî üzerinden gelişen tıbbî yöntemlerin uygulanmasına dair bakış açısının klasik 
yunan felsefesindeki kaynağı Galen’dir. Zira Galen; ahlakî zaafların nefsin yakalandığı “hastalık”lar 
olduğu, bu nedenle de bedenî problemlerin tedavisinde uygulanan tıp yönteminin ahlakî tedavide de 
uygulanacağını ifade etmektedir. Ayrıntılı açıklama için bkz. Calinus, Kitâbu’l-ahlâk li-Calinus, nşr. P. 
Kraws, Kahire 1937, ss. 43-44.  
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etmektedir.352 Tûsî’ye göre tıp bir “sanat” olduğu ve ahlâklanma süreci de tıbba kıyas edilerek 

bir “sanat” olarak kabul edildiği için burada “doğa”nın izlenmesi gerekir. Tıp sanatında doğal 

olan takip edildiği için ahlâkta da erdemleri koruma ve zafiyetlerden kurtulma hususunda 

nefsin kuvvelerinin oluşumu dikkate alınır. Önce şehvet, ardından öfke ve en sonunda da 

düşünme gücü zaaflardan arındırılarak sağlığa (itidal) kavuşturulur.353 Böylelikle işaret edilen 

yapı çerçevesinde şarihin erdemleri koruma ve zaaflardan kurtulma sürecinin anlamı ortaya 

çıkmaktadır.  

Zaafiyetlerden kurtulduktan sonra erdemleri kazanma hususunda şarihin üzerinde 

durduğu bir diğer nokta, nefsin “kesb” yoluyla kendisini onları kazanmaya alıştırma 

hususunda talim yapması ya da tabiatının bunlara yatkın olması hasebiyle gerçekleşmesidir.354 

Şarihin söylediğine bakılırsa erdemleri kazanma noktasında iki faktörün etkili olduğu 

görülmektedir. Birinci faktör, nefsin bedeni “tedbîr” etmesiyle ve bir “gayret” neticesinde 

erdemlerin ortaya çıkmasıdır. Burada erdemlerin tabiatı gereği “tedrîcî” bir süreç takip 

edilmek zorundadır. Zira ahlâkî değişime konu olacak olan bu yapılar meleke/sıfat/hal gibi 

durumlardan hangilerine nispet edilirse edilsin herhangi bir tereddüt olmaksızın (bilâ-reviyye) 

ortaya çıkması gerekmektedir. Burada üzerinde durulan temel nokta “kesb”in merkezde 

olması ve sürekli yapmanın beraberinde gelen bir “yerleşik olma” durumunun ortaya 

çıkmasıdır.  

Erdemlere sahip olmada etkili olan ikinci faktör de kişinin tabiatının ona olan 

yatkınlığıdır.355 Bu hususta benzer açıklamalar yapan İbn Miskeveyh ve Tûsî’ye göre 

erdemlere sahip olmada mîzâc ve kesbin etkili olup olmadıkları daha önceki filozoflar 

arasında tartışılan bir husustur. Buna göre temel tartışma ahlâkın doğal (tabîi) mi yoksa 

değişmeye açık bir yapı mı olduğu hakkındadır. İkinci görüş ise Galen ile Aristoteles 

üzerinden gelen ve şarihte de görüleceği üzere İbn Miskeveyh ve Tûsî’nin kabul ettiği 

“ahlâkın değişebilir”, dolayısıyla “kazanılabilir” olduğu yönündeki görüştür.356 Tûsî’nin 

aktarımı üzerinden verecek olursak “huylar (hulk) ne tamamen doğal ne de tamamen doğaya 

                                                             
352  Benzer yaklaşım İbn Miskeveyh’in anlatımında da yer almaktadır. İbn Miskeveyh, Tehzîb, ss. 113, 122. 

Ancak Tûsî’nin yaklaşımı ahlâk ve tıp arasındaki ilişkiyi daha belirgin bir şekilde verdiği için şarihin 
yaklaşımının arkaplanını Tûsî üzerinden göstermenin daha isabetli olacağını düşünüyoruz.  

353  Tûsî, Ahlâk, ss. 31-33. 
354  Şerh, vr. 106a. 
355  Şerh, vr. 106a. 
356  İbn Miskeveyh, Tehzîb, ss.30-32; Tûsî, Ahlâk, ss. 81-84. 
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muhalif olarak gelişirler. Çünkü insan dilediği her huyu ya kolaylık ya da güçlükle edinecek 

şekilde yaratılmıştır. Eğer o şey kişinin mîzâcının gerektiğine uygun olursa kolaylıkla; mîzâca 

aykırı olursa güçlükle ortaya çıkar”.357 Şarihin söylediklerini Tûsî’nin aktarımı üzerinden 

değerlendirdiğimizde onun iki faktör olarak söylediği şeyin aslında Tûsî tarafından 

“ahlâklanma” sürecinin birbirini etkileyen iki yönü olarak görüldüğü fark edilmektedir. Zira 

erdemi kazanmak için gösterilecek çaba ve bunun dönüştürücülüğü kabul edilmekte fakat 

“mîzâc faktörü” melekenin kazanımı için hem başlangıçta hem de süreçte belirleyici 

olmaktadır.  

Şarihin üzerinde durduğu bir diğer husus; herhangi bir “gayret” ve “kesb”ten 

bahsetmeyerek doğrudan “nefsin yatkınlığı” sebebiyle erdemlerin ortaya çıkması 

meselesidir.358 Bu yatkınlık hiçbir gayretin olmadığı durumda dahi erdemin ortaya çıkmasıyla 

sonuçlanabilir mi? Ahlâkî “kazanım” teorik olarak “verili” olamayacağı için böyle bir şeyin 

kabul edilmesi mümkün değildir. Nitekim bu husustaki ifadeler, “mîzâcın eğilim”ine yaptığı 

vurgu sebebiyle etkin olan “kesb” faktörünün geri planda algılanmasına sebebiyet 

vermektedir.  

Ahlâkın değişebileceğini ve dolayısıyla erdemlerin “kazanılabilir” olduğunu ifade 

eden şarih ayrıca erdem sahibi insanlarla birlikte olmanın güzel ahlâkı koruma sebebi 

olduğunu ve bunun sonucunda ahlâkî yetkinleşmenin gerçekleşeceğini ifade etmektedir. Bu 

itibarla kötü insanlarla yapılacak arkadaşlık güzel ahlâkın ortadan kalkmasına sebep 

olacağından mizah, boş söz ve çekişmelerden kaçınılmalı; fikrî ve amelî vazifelerle meşgul 

olunmalıdır.359 Benzer husus İbn Miskeveyh ve Tûsî tarafından da ifade edilmekte; Tûsî bu 

süreci de yine tıp ile ilişkilendirmektedir.360 Tûsî’ye göre “tıp ilminde sağlığın korunmasının 

kuralı, mîzâca uygun olanı kullanmak olduğu gibi, nefsin sağlığının korunmasının kuralı da 

kişinin kendisine benzeyen ve ortak olan kimselerle arkadaşlık yapmayı tercih etmesidir”. 

Zira ona göre insan nefsini etkileyecek en önemli şey; arkadaşlık yapma, birlikte oturup 

kalkmadır.361 

                                                             
357  Tûsî, Ahlâk, s. 82. 
358  Şerh, vr. 106a. 
359  Şerh, vr. 106a-106b. 
360  İbn Miskeveyh, Tehzîb, ss. 113-114; Tûsî, Ahlâk, ss. 136-137. 
361  Tûsî, Ahlâk, s. 136. 
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Nefste ortaya çıkan ahlakî zaafların nasıl tedavi edileceği hususuna geçmeden önce 

şarih “ilim”in değeri üzerinde durmaktadır. Erdemlerin en üstünü olarak zikredilen “ilim” 

erdeminin bu değeri, onun bulunduğu konum ve “devamlılık”ından ileri gelmektedir. Çünkü 

bilgi, beden ortadan kalktığında da devam edecek olan “düşünen nefs”in bir sıfatıdır. Bu 

sebeple nefis, eşyanın hakikatini ve dünyanın aşağı konumunu bilme hususunda “kudsî 

akıllar”a benzemektedir. Nefse nispetle dünya (madde)nin aşağı olan konumu, saf olan âlemin 

zıddı olarak “tekrar”ı ve dolayısıyla süreksizliği kendinde barındırmasından dolayıdır.362  

İlim erdeminin bulunduğu konuma işaret etmesinin ardından şarih, devamında 

erdemleri kazanmanın pratik tarafına vurgu yaparak nasıl davranılması gerektiğine dair 

“kurallar” zikretmektedir. Buna göre güzel ahlâkı korumak isteyen kişi arkadaşlarını içi dışı 

bir olan doğruluk sahibi insanlardan seçmelidir. Zira böyle bir dost kişiyi kötülüklerden 

uzaklaştırır ve hatta kişinin üzerindeki kötü huy kalkıncaya kadar onu tedavi etmeye devam 

eder. Erdemlere sahip olmak isteyen bir kişi öte yandan düşmanlarının dahi kendisine 

söylediği kusurlarını tedkik edip onları terk etmekten çekinmez. İnsanların örfî olarak doğru 

kabul etmediği tavırları inceler ve onlardan kaçınır. Erdemleri korumaya çalışan kişi eğer 

kendinde erdemleri koruma sebeplerine riayet etme hususunda bir gevşeklik görürse fikrî ve 

amelî vazifeler ifa ederek en ağır riyazetlerle nefsini zorlar. Erdemli insanlarla bir arada 

olmaya gayret eder.363 

2. Ahlâkî Zaafların (Rezîlet) Tedavi Edilmesinin Yöntemleri 

Her bir nefis gücünde ortaya çıkan zaafları tek tek aktarmadan önce şarih, nefiste 

ortaya çıkan bu hastalıkların hangi tür yöntemlerle tedavi edileceğini izah etmektedir. Ona 

göre bedenî hastalıkların tedavi edilmesinde nasıl gıda, ilaç, zehir ve dağlama yöntemleri 

kullanılıyorsa aynen buradaki unsurlara tekabül edecek şekilde nefsanî hastalıkların 

tedavisinde de dört yöntem kullanılmaktadır.364 Şarihin nefs hastalıklarının tedavisi 

hususunda söylediği dört yöntem Tûsî tarafından ayrıntılı olarak ele alınmaktadır.365 Şarih 

                                                             
362  Şerh, vr. 106b. 
363  Şerh, vr. 106b. 
364  Klasik tıpta yaygın olarak kullanılan bu yöntemler için bkz. Galen, Galen on Medical Experience, neşr ve 

İngilizce çeviri: R. Walzer, Oxford University, Press, London 1944.  
365  Tûsî, Ahlâk, s. 152; İbn Miskeveyh de Tehzîb’te “nefsânî hastalıklar”ı ele aldığı bölümde sözkonusu tedavi 

yöntemlerine kısaca değinmekte fakat ayrıntılı izahâtta bulunmamaktadır. Bkz. İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 
113. 
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mevcut tedavilerin ilkinin reziletin zıddı olan erdemi “yapmak” olduğunu söyleyerek bu yolla 

yapılan tedavinin tıp biliminde hastalığın vücutta ortaya çıkardığı keyfiyetin zıddı 

istikametinde “beslenme” ile yapılan tedaviye benzediğini ifade etmektedir.366  

Tûsî de bu açıklamaya katılmakla birlikte zikredilen yöntemi iki aşamalı olarak 

değerlendirmektedir. Ona göre ilk önce ortadan kaldırılması istenen erdemsizliğin hangi 

yönden “çirkin” olduğunun bilinmesi, bu rezîlet sebebiyle ortaya çıkabilecek yeni 

erdemsizliklerin nerelere yol açabileceğine dair idrâke sahip olunması ve bunun “tahayyülde 

kökleştirilmesi” gerekir. Bundan sonra da “aklî irade” ile ondan kaçınılır. Eğer bu süreçte 

tedavi gerçekleşmezse ikinci aşamada erdemsizliğin karşıtı olan bir erdemle tedavi 

tekrarlanır.367 Bu durumda şarihin doğrudan erdemsizlik karşıtı bir erdemle öngördüğü tedavi, 

Tûsî de aklî ve hissî olarak idrâkin gerçekleşmediği durumda devreye girmektedir. Erdemle 

dolayısıyla “beslenme” yoluyla yapılan tedaviye şarihin verdiği örnek, cimrilik zaafının zıddı 

olarak “sehâ”dır. Bu yolla cimriliğin tedavi edilip ortadan kaldırılması için “cömertlik” 

yapılır. Birinci yöntem fayda vermezse mevcut zaaf, nefsi utandıracak ve ona ağır gelecek 

şeyler yaptırmak suretiyle tedavi edilir. Böylece kişi, gizli ve açıktan o fiili yapamaz hale 

gelir. Bu tarz yöntem bedenî hastalığın “ilaç”la tedavi edilmesine benzemektedir.  

Eğer bu tedaviden de başarı sağlanmazsa mevcut olan reziletin zıddı olan bir reziletle 

tedavi etme yoluna gidilir. Meselâ eğer cimriliğin ortadan kaldırılması için cömertlikte 

bulunulması fayda vermemişse mal sarf etme noktasında “aşırı” davranılır. Fakat cimrilik 

reziletinin ortadan kaldırılması için “vasat” sınırının dışına çıkacak şekilde vermenin 

“meleke” haline gelmemesine dikkat edilmelidir. Bu yöntem tıpta, bedenî hastalıklar yayılma 

ve ölüm gibi tehlikeli durum gösterdiğinde uygulanan “zehirle tedavi” yöntemine 

benzemektedir. Kötü huyu zıddı bir kötü huyla tedavi etme yolu da başarılı olmazsa bu 

durumda nefse çok ağır gelen acı vereci ve zor eylemler yaptırılır. Bu da “dağlama” 

yöntemiyle tedavi etmeye benzemektedir.368 Tûsî de benzer bir açıklama yapmaktadır.369 

Nefsanî hastalıkların tedavi edilmesinde yukarıda geçen dört ana yöntemi söyleyen 

şarih, bunun ardından tikel nefsanî hastalıkları ele almaya başlamaktadır. Ona göre ahlâkî 

                                                             
366  Şerh, vr. 107a. 
367  Tûsî, Ahlâk, s. 152. 
368  Şerh, vr. 107a. 
369  Tûsî, Ahlâk, s. 153. 
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zaafların tedavi yöntemi dört tane olmasına rağmen farklı durumlarda pek çok uygulama 

alanına sahiptirler.370 Nitekim Tûsî, nefis güçlerinde ortaya çıkan basit ahlâkî zafiyetlerin 

gerekçelerinin fazlalık (ifrat), azlık (tefrit) ve niteliksel (redâet) yönden sapma olarak tespit 

edildikten sonra bileşik hastalıkların incelenerek bu basit hastalıklardan birine ircâ 

edilebileceğini ifade etmektedir.371 Zira bahsi geçen yalın hastalık cinslerinden birçok “bileşik 

hastalık” ortaya çıkabilmektedir. Bu minval üzere şarih, Îcî’nin tümel tedavi yöntemlerini 

aktardıktan sonra onları çok sayıdaki tikel hastalıklar üzerinde göstererek tümel ilkelerin 

tikeller üzerindeki uygulamasını gerçekleştirmek istediğini ifade etmektedir.372  

Çıkış noktalarına bağlı olarak ahlâkî zaaflar üçe ayrılmakta ve düşünme, öfke ve 

şehvet güçlerinde ortaya çıkmaktadır.  

3. Nefs Güçlerinde Ortaya Çıkan Zaaflar  

3.1. Düşünme (Kuvve-i nazariyye) Gücünde Ortaya Çıkan Zaaflar 

Düşünme gücünde üç tür zaafiyet ortaya çıkmaktadır.  

1. Hayret: Doğru karara varma hususunda mütereddit olmaktır. Bunun sebebi 

ikisinden birini tercih etme imkânı olmayan bir durumda “delillerin çelişmesi”dir. Bu 

hastalığın tedavi yolu, doğruyla yanlışı ayırt edebilmek için aklî kanunların öğrenilmesidir. 

Aynı şekilde muteber olan delil şartlarını tespit edebilmek için mantık ve geometrinin 

bilinmesi gerekmektedir.373 İbn Miskeveyh düşünme gücünün ifrat ve tefritinde ortaya çıkan 

“sefeh (kurnazlık)” ve  “beleh (aptallık)” dışında bu güçte ortaya çıkan birleşik bir sapma 

zikretmemektedir.374 Bunun yanında Tûsî ise düşünce gücünde pek çok zaaf görülebilmesine 

rağmen onların en “yıkıcı” olanlarının üç tane olduğunu söylemektedir. Ona göre bunlar, 

şarihin de zikrettiği hayret (şaşkınlık), cehl-i basit (bilgisizlik) ve bileşik bilgisizliktir (cehl-i 

mürekkep). Tûsî bunları da kendi içerisinde kategorileştirerek “hayret”in ifrat, “cehl-i basit”in 

tefrit, “cehl-i mürekkep”in ise redâet (nitelik) yönünden sapma olduğunu ifade etmektedir.375  

                                                             
370  Şerh, vr. 108b. 
371  Tûsî, Ahlâk, ss. 150-151. 
372  Şerh, vr. 107b. 
373  Şerh, vr. 107b. 
374  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 122-138. 
375  Tûsî, Ahlâk, s. 153. 
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Tûsî’ye göre bu hastalık kişinin tahkîk edemediği ve çürütmekten aciz kaldığı 

meselelerdeki tutarsız delillerden kaynaklamaktadır. Mantık biliminin kavramlarını 

kullanarak sözkonusu hastalığın nasıl tedavi edileceğine dair ayrıntılı açıklama yapan Tûsî’ye 

göre öncelikle tereddüt edilen meselelerde “çelişen” iki taraftan birinin yanlış olduğuna dair 

kesin hüküm verilir. Sonra mantık kurallarına bağlı kalınarak öncüller incelenir ve kıyas 

biçimleri dikkatli şekilde kontrol edilerek hatanın nereden kaynaklandığı tespit edilir. Nitekim 

Tûsî mantık bilimi içerisinde yer alan “Sofistik Kıyaslar” kısmının bu tür hastalıkları ortadan 

kaldırmayı amaçladığını ifade etmektedir.376 

2. Cehl-i basit: İlim yokluğunun ötesinde bilgi namına hiçbir şeyin 

bulunmamasıdır. Şarihe göre bu ibtidâî bir seviye olmakla birlikte kötü olarak kabul edilmez 

fakat cehaletin ortadan kaldırılması için öğrenim görmek gerekmektedir. Çünkü insan 

hayvanlardan daha aşağı bir konumda bulunmaktan ancak ilimle kurtulabilir ve bu şekilde 

yetkinleşmeye doğru yönelebilir.377 Eğer insan kendi imkân sahası dâhilinde öğrenim 

görmezse bilgi ve temyiz gücünü kazanması mümkün değildir. Zira her varlığın yetkinleşmesi 

hangi amaç için yaratılmışsa onunla gerçekleşir. Eğer o gaye gerçekleştirilmezse bu durumda 

“noksanlık” ortaya çıkmış olur. Ahiret mutluluğuna ulaşmak amacıyla şeriatın emirlerini 

yerine getirmek ve nefse ait erdemleri kazanmak için yaratılan insan, bu gayesinden yüz 

çevirir ve lüzumsuz şeylerle meşgul olursa hayvandan daha aşağı bir derekeye düşmüş olur. 

 İlim öğrenmenin insan için nasıl bir önemi haiz olduğunu anlatmasının ardından 

şarih, cehl-i basitin tedavi yöntemini vermektedir. Buna göre söz konusu zaaf, muhakkik 

âlimlerle birlikte olarak onların sözlerine kulak vermek ve davranışlarını incelemek suretiyle 

tedavi edilir. Onların konuşmalarını dinleyerek kişi kendi noksanını fark eder ve insanın 

ilimle nasıl bir şeref kazandığını anlar. Bu şereften mahrum olduğunu görerek kendisinde 

                                                             
376  Tûsî, Ahlâk, s. 154. Tûsî’nin Mantık biliminin “Sofistika” alanından olduğunu söylediği bu açıklama İbn 

Sînâ’nın Sofistik Deliller adlı eserinde ayrıntılı olarak ele alınmaktadır. İbn Sîna muğalatacıları safsatacılar 
ve didişmeciler olarak ikiye ayırdıktan sonra didişmeli (müşâgıbî) sanatın beş parçası olduğunu 
söylemektedir: “Bunlardan birincisi muğalatalı susturma, ikincisi muhatabın kabul ettiği veya söylediği 
kınama, üçüncüsü muhatabının söylediği sözün yalan ve meşhura yakın olduğunu söylemektir. Dördüncüsü 
lafız yönünden muhatabın şaşıracağı ve anlamını karıştıracağı şeyi söylemek, kapalılık, i’câm, beşincisi ise 
hezeyan ve tekrardır.” Burada göreleceği üzere şarih ve Tûsî’nin üzerinde durduğu “çelişik görünen 
deliller” sonucunda oluşan kararsızlık hali olan “hayret” hastalığı, özellikle lafız ve anlam yönünden 
muhatabın şaşırtılması sonucu ortaya çıkmaktadır. Ayrıntılı açıklama için bkz. İbn Sînâ, Kîtabu’ş-Şifa: 
Sofistik Deliller, çev. Ömer Türker, Litera Yayınları, İstanbul 2006, ss. 7-14, 15-21. 

377  Şerh, vr. 107b. 
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bulunan cehalet zaafiyetini tedavi etmeye yönelir.378 Tûsî ise bu erdemsizliğin tedavisinde, 

insanın düşünme ve temyiz melekesinden yoksun olmasındaki kötülüğü daha çok insan ve 

diğer canlılara kıyas etmek suretiyle idrak etmesi üzerinde durmaktadır. Canlı olmak 

bakımından diğer varlıklardan ayrı olan insan eğer aradaki ayrımın ne olduğunun farkına 

varabilir ve kendindeki eksikliği görürse ilim erdemini talep etmeye yönelebilir.379  

Şarih ile Tûsî’nin ortaya koyduğu tedavi yöntemlerini kıyasladığımızda, şarihin ilmî 

ortamlarda, âlimleri gözlemleyerek kişinin kendindeki eksikliği fark etmesi üzerinde durarak 

dış etkenlere vurgu yaptığı; Tûsî’nin ise insanın yine kendi “düşünce”sini kullanarak diğer 

canlılardan akıl gücüyle ayrıldığını idrak etmesi üzerinde durduğu görülmektedir. 

3. Cehl-i mürekkep: Kişinin gerçeği bilmediği halde bildiğini zannetmesi 

anlamına gelmektedir. Şarihe göre bu erdemsizlik,  “bilmemek” ve “bilmediğini bilmemek” 

şeklinde iki cehaleti içerdiği için ona “cehl-i mürekkep” ismi verilmiştir. Bir diğer ifadeyle 

cehl-i mürekkep; bilginin tanımının zıddı olacak şekilde “vakıaya mutabık olmayan kesin 

inanç” anlamına gelmektedir. Cehl-i mürekkep zaafının tedavisi hususunda insanların aciz 

kaldıklarını söyleyen şarih, bu durumda olan birinin tedaviyi kabul edip etmeyeceğinin 

tartışıldığını söylemekte ve büyük çoğunlukla tedavinin mümkün olmadığı sonucuna 

ulaşıldığını ifade etmektedir. Tedavinin mümkün olduğunu söyleyen bir diğer gruba göre bu 

zaafiyet çeşitli yöntemlerle tedavi edilebilmektedir. Nitekim onlara göre böyle bir hastalığa 

düşen bir kimsenin kesin bilgi öğrenmenin lezzetini tatması için “geometri ve cebir” 

öğretilerek iyileştirilmesi mümkündür. Zira yakînî ilimler şüphe ve zannın zıddı olma ve fasit 

inançlardan üstün olma hususunda müşterektir.380 Eğer riyâzî ilimler tedavide fayda vermezse 

öncül öncül öğretilmek ve tenbih edilmek suretiyle tedavi edilme yoluna gidilir. Böylece 

tedrîci bir şekilde cehalet durumundan uzaklaşma ihtimali bulunmaktadır.381 Cehl-i mürekkep 

rahatsızlığının, bilmediğini dahî bilmeme hususiyeti ve bunu fark etmenin zorluğu sebebiyle 

tedavinin mümkün olup olmadığı noktasında kararsız kalan şarihin yanı sıra Tûsî de aynı 

kararsızlığa sahip bulunmaktadır. Zira o da önce bu hastalığı tedavi etmekten insanların aciz 

kaldıklarını söylerken, sonrasında mezkûr zaafiyeti tedavi etmenin en iyi yolunun “geometri 

                                                             
378  Şerh, vr. 108a.  
379  Tûsî, Ahlâk, ss.  154-155. 
380  Şerh, vr. 108a. 
381  Şerh, vr. 108b. 
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ve cebir” gibi bilimlerin öğrenilmesi olduğunu söylemekte fakat bunun gerekçesine dair 

şarihte olduğu gibi herhangi bir açıklamada bulunmamaktadır.382 

3.2. Öfke Gücünde  (kuvve-i def’iyye) Ortaya Çıkan Zaaflar 

Şarihe göre “kuvve-i def’iyyede (mukavemet gücü)383” üç tür zafiyet ortaya 

çıkmaktadır. Bunlar da temelde gazab (öfke), cübn (korkaklık), havf (ürkme)dir. Üç zafiyet 

içerisinde “öfke” hususi bir öneme haiz bulunmakta ve sebepleri itibariyle pek çok alt türe 

ayrılmaktadır. İbn Miskeveyh öfke gücünde ortaya çıkan zaafiyetleri tehevvür (saldırganlık) 

ve cübn olarak ikiye ayırırken; Tûsî ise öfke kuvvesinin zaaflarının “en tehlikelileri” 

olduğunu söylediği gazab, cübn ve havftan bahsetmektedir.384 Bunun yanı sıra Tûsî “gazap”ın 

ifrattan, “cubn”un tefritten “havf”ın ise “redâet”ten doğduğunu ifade etmektedir.385 

1. Öfke: Şarihe göre bu hastalığa sadece tenbih edilip dikkat çekilebileceği 

için tarifi yapılmamıştır. Bu hastalığın tedavisi ancak bütün hazırlayıcı sebeplerin ortadan 

kaldırılmasıyla mümkün olabilir. Çünkü bir şeyin sebeplerinin bir araya geldiği yerde o şey de 

meydana gelir.386 Şarihin öfke zaafiyetine dair burada yaptığı açıklamalarda ilk bakışta öfke 

zaafiyetinin dışarından gelen sebepler sonucunda oluştuğu, bu sebeple de bu hastalığın 

giderilmesi için dış sâiklerin ortadan kaldırılması gerektiğine dair bir izlenim oluşmaktadır.  

Oysa öfke hastalığını ortaya çıkaran sebepler olarak sıraladığı şeyler bizâtihî kişinin kendi 

benliğinde ortaya çıkan başka zafiyetlerle ilişkilendirilmektedir. Bundan dolayı insanın 

öfkesinin ortaya çıkmasına sebep olacak sâikleri bilmesi ve öncelikle bu sebepleri ortadan 

kaldırması gerektiği vurgulanmak istenmektedir. Nitekim burada şarih öfke hastalığını ortaya 

                                                             
382  Tûsî, Ahlâk, s.156. Tûsî, düşünme gücünde ortaya çıkan zaafiyetlerin esasında teorik felsefenin konusu 

olduğunu söyleyerek bu kuvvede ortaya çıkan diğer hastalıkların oraya havale edilmesi gerektiğini ifade 
etmektedir. Tûsî, Ahlâk, s. 156. Bu durum aynı zamanda düşünme (nazar) ve eylem (amel) arasındaki 
ilişkide amelî felsefe olarak görülen ahlâk ilminin sınırlarına dair farklı düşünceler ortaya çıkarmaktadır. 
Zira zihnin fonksiyonlarıyla irtibatlı olan düşünce gücüne dair erdemlerde ortaya çıkan yetkinleşme aslında 
“amelî” bir yetkinleşmeye hizmet etmekle birlikte nazarî yönün güçlenmesi sonrasında ortaya çıkmaktadır. 
Bu da nazar ve amelin karşılıklı etkileşim halinde yetkinleşmesine bir örnek teşkil ediyor olabilir.  

383  Türkçede nefsin bir “kuvvesi” olma itibariyle kullanılan öfke gücü, aynı zamanda bu kuvvenin fazlalık 
(ifrat) durumunu da ifade etmek için kullanıldığından anlam bakımından karışıklık ortaya çıkabilmektedir. 
Metinde nefis gücü olarak ifade edilen “öfke” için kullanılan “kuvve-i def’iyye” kavramını “mukavemet 
etme” olarak çevirdik. Fakat Türkçe anlam itibariyle öfke gücü-öfke rezileti ayrımı hususunda metnin 
siyak-sibâkı dikkate alınmalıdır. 

384  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 123; Tûsî, Ahlâk, s. 156. 
385  Tûsî, Ahlâk, ss. 156-157. 
386  Şerh, vr. 108b. 



  

 102

çıkaran pek çok etmen olduğunu fakat en çok bilinenlerden on tanesinin zikredileceğini 

söylemektedir.  

1.1. Ucb: İnsanın gerçekte hak etmediği bir konumu hak ettiğini zannetmesidir. 

Bunun kaynağı kişinin cehaleti ve kendi nefsini beğenmesidir. Kendini beğenme insanı kibre, 

günahlarını unutup onları ihmal etmeye ve kendi kendisini aldatıp nefsini övmeye, 

başkalarına küçümseyici nazarla bakmaya, makam sahibi olup insanlardan üstün olma 

arzusuna götürür.387 Şarihin açıklamalarına bakıldığında, insanın kendini beğenmesinin 

sonucunda ortaya çıkan “hak etmediği şeylerin kendi hakkı olduğu zan”nı, onda öfke gücünün 

itidal noktasında olmadığını göstermektedir. Başka bir deyişle insanın bu durumda olması 

aslında ucb’un kendinde bulunduğu, dolayısıyla da bunu ortadan kaldırmadan pek çok 

zaafiyetin temeli olan öfkeden kurtulamayacağı ifade edilmektedir. İbn Miskeveyh ve Tûsî’de 

de “ucb” kişinin kendisini layık olmadığı yerlerde görmesi anlamına gelmektedir.388 Şarih söz 

konusu reziletin üzerinde durmamasına rağmen İbn Miskeveyh ve Tûsî ucb’tan kurtulmak 

için bazı önerilerde bulunmuşlardır. Bunlardan biri öncelikle kişinin birçok kusur ve eksiğinin 

olduğunun farkına varmasıdır. İkinci olarak da erdemin ve çeşitli açılardan üstün olmanın 

insanlar arasında ortak olduğunu hatırlamasıdır.389 İki müellife göre ucb’tan ancak bu iki yolla 

kurtulmak mümkündür. 

1.2. Tekebbür: Kişinin kendini gereğinden fazla yüceltmesi ve hak ettiğinin 

üstünde bir konumda görmesidir. Şarihe göre ucb ve kibrin tedavisi; kişinin cinsel birleşme 

sonucunda ortaya çıkan ilk yaratılışının hakirliğine ve yaşamı boyunca hemcinslerine muhtaç 

olarak hayatını idame ettireceğine bakarak ibret almasıdır. Yeme, içme, giyinme gibi günlük 

hayatın her alanında hemcinslerine muhtaç olan insanın yekdiğerine karşı üstünlük iddia 

etmesi nasıl mümkün olabilir?390 Tedavi hususunda ortak olmalarına rağmen şarihe göre ucb 

ve kibir arasında fark bulunmaktadır. Zira ucb; kibirden farklı olarak kendisi dışında başka 

hiçbir kimse olmasa da insanın kendini beğenmesidir. Kibir ise ancak kişinin kendisini 

etrafındaki başka insanlarla kıyas etmesiyle ortaya çıkar. İlimle uğraşmak, soyluluk, güç, mal, 

etrafındakilerin çokluğu, çocukların varlığı kendini beğenme ve kibir sebebi olabilir. Hâlbuki 

ilim; kişinin “önce kendini, sonra Rabbini bilmesi”ni gerektirir. Ahlâkı beraberinde getiren 
                                                             
387  Şerh, vr. 108b. 
388  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 124; Tûsî, Ahlâk, s. 159. 
389  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 124; Tûsî, Ahlâk, s. 159. 
390  Şerh, vr. 108b-109a. 
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ilim bu iki unsuru taşır.391 Şarihin kibir sebepleri içerisinde zikrettiği “ilim” üzerinde ayrıca 

durması önemlidir. İbn Miskeveyh’e bakıldığında onun “tiyeh” kavramıyla tekebbür 

kelimesinin anlamını vermede şarihle ortak olduğu görülmektedir.392 Tûsî öfke reziletlerinden 

kabul ettiği “tekebbür” üzerinde durmaktadır. Tekebbür’ün ucb’a yakın olduğunu söyleyen 

Tûsî’ye göre kendini beğenen (ucb sahibi) kendini hak etmediği bir konuma layık görürken; 

büyüklenen (tekebbür sahibi) aynı hususta başkalarını aldatır. Bu itibarla da ucb ile 

tekebbür’ün tedavisi birbirine yakındır.393  

Tûsî’nin ucb ve kibir arasında yaptığı ayrım şarihin izahıyla karşılaştırıldığında, 

şarihin aradaki farklılığı kişinin kendisi ile toplumsal bir varlık olması düzleminde ortaya 

çıkan “beğenme” mefhumu üzerinden ele alırken; Tûsî’nin ise yine aynı şahsî ve toplumsal 

düzlemde meseleyi “aldatma” bağlamında değerlendirdiği görülmektedir. 

1.3. İftihar: Kişinin şahsî özellikleriyle değil de soy-sop, mal varlığı gibi kendi 

zâtı dışındaki şeylerle övünmesidir. Bu anlamıyla iftihar, ucb ve kibirden ayrılmaktadır. 

Sözkonusu zaafiyetin tedavisi; kişinin soyluluğuyla övünmenin faydasız olduğunu bilmesi ve 

“bilmediği şeyler”e yönelmesidir. Çünkü kişi bilmediği şeylere dair özelliklerle iftihar 

edemez. Böylece bu gibi şeylerle uğraşmanın faydasız olduğunu ve zâtı dışında bulunan 

hiçbir üstünlüğün kendisi için erdem sayılmayacağını anlar.394 İftihar reziletinin üzerinde 

duran İbn Miskeveyh ve Tûsî’de de benzer açıklamalar görülmektedir. Her iki düşünüre göre 

iftihar; kişinin her an yok olmaya mahkûm olacak maddî dış sebepler dolayısıyla kendisini 

beğenmesi anlamına gelmektedir. Sözkonusu rezilete dair bir tedavi öngörmeyen İbn 

Miskeveyh ve Tûsî; ayet, hadis-i şerif ve Yunan filozoflarının hayatından verdiği örneklerle 

iftihar’ın erdemsizliğini izah etmeye çalışmaktadır.395 

1.4. Mirâ: Mücadele etmektir.396 

1.5.  Lecâc: Düşmanlıkta ısrar etmektir. Sözkonusu bu iki erdemsizliğin ortak 

olduğu nokta “nizam”ı ortadan kaldırmalarıdır. Şarih bu iki zaafın tedavisinin, onların kötülük 

doğurduğunu fark etmek, bu kötü özelliği terk ederek zıddını yapmak olduğunu 
                                                             
391  Şerh, vr. 109a. 
392  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 126. 
393  Tûsî, Ahlâk, s. 161. 
394  Şerh, vr. 109a-109b. 
395  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 124; Tûsî, Ahlâk, ss. 159-160. 
396  Şerh, vr. 109b. 
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söylemektedir.397 Tûsî de mirâ ve lecâcı birlikte ele almakta, bu iki zaafın sevgiyi yok ettiğini 

ve karşılıklı düşmanlık doğurduğunu söylemektedir. Âlemin ayakta durması sevgi (ülfet) ve 

muhabbetle olduğu için bunların yokluğu anlamına gelen çekişme ve inat âlemin nizamını 

bozacak en tehlikeli etkiler olmaktadır.398 Görüleceği üzere bu iki reziletin “âlemin nizamı”nı 

yok edici olduğu hususunda Tûsî ile şarih mutabık olurken; Tûsî bunun sebebini de 

açıklamakta; şarih ise iki reziletin nasıl ortadan kaldırılması gerektiği üzerinde durmaktadır. 

1.6. Mizah: Şakalaşmadır.  

1.7. İstihzâ: Başkalarını hafife almaktır. Şarihe göre mizah ve istihzâ, çok az bir 

faydaya mebnî olsa bile değerli pek çok hususiyeti ortadan kaldırır ve düşmanlıklara 

sebebiyet verir. Mirâ (çekişme) ve lecâcın (inatçılık) “nizamı” parçalayarak ortadan 

kaldırması gibi mizah ve istihzâ da düzeni bozar. Şarihe göre bu iki hastalığı tedavi etmenin 

yolu; ciddi işlerle uğraşmak, yetkinliği elde etme yolunda gayret göstermek ve kaba tavırlar 

içerisinde bulunmaktan kaçınmaktır. Orta yol tutulduğu takdirde tamamıyla men edilmiş bir 

şey olmayan mizahı, gerektiği kadar ve uygun şekilde kullanmayan birisinin onu tamamıyla 

terk etmesi gerekmektedir.399 İbn Miskeveyh’in söz konusu reziletleri nasıl ele aldığına 

bakıldığında onun mizah ve istihzâ’yı ayrı ayrı değerlendirmeye tabi tuttuğu görülmektedir. 

Ona göre şaka ölçülü olursa yerine göre yapılabilir fakat mizahta ölçülü davranmak oldukça 

zordur. Şakada sınır aşıldığı zaman bu, karşıdaki kişide gizli bir öfke ve sürekli bir kin 

doğurur. Nitekim ona göre bu sebepten dolayı mizah, öfkenin sebeplerinden birisi olarak 

kabul edilmektedir.400 Alay etme (istihzâ) ise mizahtan çok daha farklı, “bütünüyle 

olumsuzlanan” bir durumdur. Nitekim İbn Miskeveyh terbiyesiz ve vurdumduymaz insanların 

alay etmeye meyilli olduklarını ifade etmektedir. Çünkü bu insanlar karşısındaki insana 

yaptığının daha fazlasıyla karşılaşmaktan yüksünmezler ve tahkir edilmeye razı olurlar.401 İbn 

Miskeveyh’in istihzânın kişinin ahlâkında ne gibi etkiler oluşturacağına dair yaptığı bu 

açıklama “şecaat”in ortaya çıktığı vasat olan öfke gücünün itidalden sapması sonucunda, 

“yiğitlik”e uygun olmayan “zillet”e sebebiyet vermesinden kaynaklanmaktadır. Mizah 

hususunda İbn Miskeveyh’le benzer kanaatleri taşıyan Tûsî’ye göre bu hususta dengeyi 

                                                             
397  Şerh, vr. 108b. 
398  Tûsî, Ahlâk, s. 160. 
399  Şerh, vr. 108b. 
400  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 125. 
401  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 126. 
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sağlayamayan insanlar şaka yapmaktan men edilmelidir.402 İstihzâ hususunda da Tûsî, İbn 

Miskeveyh ile aynı kanaatleri taşımakta ve böyle bir fiili ancak “servet ve refah sahiplerini 

güldürmeye sebep olan şaklabanlık ve düşüklük”leri kendi yaşamlarının vesilesi sayan 

insanların yapacağını403 söylemektedir. Şarih farklı değerler yüklese de birlikte mütalaa ettiği 

mizah ve istihzâ’nın tedavi yöntemini söylerken İbn Miskeveyh ve Tûsî bu hususta herhangi 

bir izahta bulunmamaktadır.  

1.8. Gadr: Vefanın zıddıdır. 

1.9. Zaym: Adaletin zıddıdır. Gadr (vefasızlık) ve zaym (haksızlık)ın her ikisi 

de ahiret karşısında aşağı bir konumda bulunan “dünya kazancı” için yapılır. Bu iki hastalığın 

tedavisi, kişinin böyle fiiller yapmaktan uzak durması ve bunların kötülüklerini düşünerek 

kimseye karşı benzer şekilde davranmamasıdır.404 İbn Miskeveyh ve Tûsî’nin aktarımına 

bakıldığında vefasızlığın mal, mevki, dostluk ve aile kurumunda ortaya çıkabilecek pek çok 

türü bulunduğu görülmektedir. İki müellife göre haksızlık (zaym) reziletine maruz bırakılan 

kimsede öfke sonucu ortaya çıkan bir intikam duygusu oluşturur. Fakat akıllı düşünebilen bir 

kimse intikam almaktan ziyade hilm erdemi sonucunda ortaya çıkabilecek bir tavır alır.405 

Görüleceği üzere buradaki her iki zaaf türünü taşıyan kişi muhatabı olan insanda “öfke” 

duygusu oluşturmakta olduğu için muhatabın mezkûr erdemsizliği yapmaması üzerinde 

durulmaktadır.  

1.10. Kavga talebinde bulunmak (talebu’n-mâ yetenâfesu fîhî): Başkalarını 

küçük görerek kendini üstün göstermeye çalışma hevesidir. Kendini üstün göstermek, kişinin 

düşmanlarını arttıracağı için böyle davranan kişinin ihtiyaç anında başvuracak kimsesi 

kalmaz. Bu hastalığın tedavisi, çok süfli bir şey olan çekişme talebinin, düşmanlıkları çoğaltıp 

ihtiyaç zamanında insanı yapayalnız bırakacağı üzerine düşünmektir.406 Bu rezilet İbn 

Miskeveyh ve Tûsî’de bulunmamaktadır. 

 * 

                                                             
402  Tûsî, Ahlâk, s. 160. 
403  Tûsî, Ahlâk, s. 161. 
404  Şerh, vr. 108b. 
405  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 126; Tûsî, Ahlâk, s. 161. 
406  Şerh, vr. 109a.  
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Tüm bu zaafiyetlerin aktarımından sonra şöyle bir soru ortaya çıkmaktadır:  

Yukarıda mezkûr zaafiyetler öfke reziletiyle hangi cihetlerden irtibat halindedirler? İşaret 

edilen on reziletin öfke zaafının ortaya çıkmasına sebep olduğu, dolayısıyla bu sebepler 

ortadan kaldırılmadan “sonuç” olan öfkenin ortadan kaldırılamayacağı ifade edilmişti. Fakat 

reziletlere dair yapılan açıklamalar incelendiği zaman sözkonusu kötü hasletlerin tek tek ve 

toplu olarak öfkenin göstergesi olduğu gibi aynı zamanda öfkenin varlığına işaret eden 

özelliklerin ortaya çıkmasının sebebi olduğu görülmektedir. Başka bir açıdan da bu 

reziletlerin bazen yapan kimsede öfkenin varolduğunun göstergesi –yani öfkenin sebebi- 

olduğu bazen de sözkonusu eyleme muhatap olan kişide “öfke”nin ortaya çıkmasına sebebiyet 

verdiği söylenilebilir. Nitekim ucb, tekebbür ve iftihar; muhatab olarak kabul edilen kişilerde 

“öfke” duygusunu galeyana getirirken; mirâ ve lecac hem bunları yapan kişide öfkenin 

varolduğunun “gösterge”si olup hem de muhatab olan kişide öfkenin oluşumunun “sebeb”i 

olurlar. Mizah ve istihzâda ise durum, yapan kimseyi kapsamaz. Sadece muhatab olan kişide 

“öfke”ye sebebiyet verir. Yine gadr zaafiyeti fail yerine muhatapta ortaya çıkacak bir öfkenin 

“sebeb”i olurken; zaym ve kavga talebinde bulunmak reziletleri, hem yapandaki aşırı öfke 

halini göstermekte hem de muhatabın öfkesinin taşkınlık seviyesine gelmesine 

“sebep”olmaktadır. 

Öfkeyi ortaya çıkaran durumları anlatmasının ardından şarih, öfkenin kabarmasının 

nasıl bir durum ortaya çıkardığından ve bu esnada öfkenin yatıştırılıp yatıştırılamayacağından 

bahsetmektedir. Buna göre öfke doruk noktaya ulaştığı zaman onun sükûna ermesi oldukça 

zordur. Zira öfke kara bir dumanla aklı perdelemekte ve böylece düşünmeyi engellemektedir. 

Söz konusu durumu açıklamayan şarihe göre öfke “intikam hırsı” ile başlamaktadır. Bu 

hareket güçlü olduğunda vücut ısısı yükselir; beyni bütünüyle dolduran bir buhar ve duman 

ortaya çıkar ve bütün organlara yayılır.  Bunun sonucunda akıl perdelenir ve fiili zayıflar. 

Aklî nefsin öfke kuvvesini teskin etmeye gücü yetmediği için akıl yol göstermek ve öfkeyi 

idare etmekten aciz kalır. Bu hali tedavi ederek ateşi teskin etmek oldukça zordur. Zira öfke 

kabardığı anda sakinleştirmek için yapılacak her hareket (nasihat) onu daha da alevlendirir.407 

Bu durumda yine de daha yumuşak ve sakin ifadelerle yapılacak uyarıların ve öfkeyi teskin 

etmek için su içmenin fayda vermesi muhtemeldir. Zira soğuk su içmek ve abdest almak 

                                                             
407  Şerh, vr. 109a.  
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öfkeyi gidermeye yardım eder. Yine uyumak da öfkenin giderilmesine yardımcı olabilir.408 

Şarihin öfkenin giderilmesine dair yaptığı izahların vücutta ortaya çıkan aşırı ısının 

dengelenmesine yönelik olduğu görülmektedir. Çünkü öfkenin sebebi olan “sıcaklık”, 

hareketle ortaya çıkar. Su içmek vücut ısısının dengeye kavuşmasında yardımcı olduğu gibi 

uyumak sonucunda da hareketsizlik sebebiyle sükûnet sağlanmış olur.  

Şarihe göre öfkenin sebeplerinden bir diğeri de “isteklerin (şehvet) tatmin 

edilmemesi”dir. Bunun tedavi edilmesi ise uygun bir şekilde arzu edilen şeyin giderilmesiyle 

olur.409 Öfkeyi ortaya çıkartan “arzunun tatmin edilememesi” hususu Tûsî tarafından da ele 

alınmakta ve bunun sonuçları üzerinde durulmaktadır. Zira aşırı isteklerini (şereh) tatmin 

edemeyen insanlar öfkelerini etraflarındaki insanlardan çıkarırlar. Bu karakterin sonucu, 

dostlarını kaybetmenin pişmanlığını yaşar. Böyle bir huy sahibi mutluluk ve neşeden mahrum 

kalır ve sürekli kederli bir şekilde yaşar. Eğer bu kişi gerçek “yiğitlik” sahibi olursa “hilm” 

erdemiyle öfkesini bastırır ve intikam alma yerine affetme durumunu tercih eder.410 Şarihe 

göre öfke gücü “nitelik”olarak saptığı zaman hiçbir etkileri olmadığı halde cansız varlıklara 

sövme olarak ortaya çıkar.411 Sövme, sözün etkisiz gücün ise zayıf olduğu iki farklı durumda 

tezahür eder. Öfkenin ilacı; başkasının öfkeli hareketlerini gözlemleyerek bu fiilin 

çirkinliğinin farkına varmaktır.412  

Öfke zaafiyetini ortaya çıkaran sâikler ve bunların giderilmesi üzerinde duran şarih, 

ardından bu zaafın “sonuçlar”ını ortaya koymaktadır. Buna göre öfke hastalığının yedi çeşidi 

bulunmaktadır. Söz konusu sonuçların isimleri nedamet (pişmanlık), dünya ve ahirette ceza 

alma korkusu, yakınlarının ondan nefret etmesi, düşmanların alay etmesi, ahlâkî hastalıklara 

yol açacak şekilde mîzâcın değişmesi olarak vermektedir.413 

Öfke zaafiyetini farklı boyutlarıyla ele almasının ardından şarih, “kuvve-i def’iyye 

(öfke gücü)” de ortaya çıkan diğer zafiyetleri ele almaya başlamaktadır.  

                                                             
408  Şerh, vr. 109b. 
409  Şerh, vr.109b. 
410  Tûsî, Ahlâk, s. 165. 
411  Öfke gücünde ortaya çıkan benzer durumlar için bkz. İbn Miskeveyh, Tehzîb, ss. 128-129; Tûsî, Ahlâk, s. 

164-165. 
412  Şerh, vr. 109b. 
413  Şerh, vr. 109b-110a; Benzer açıklama için bkz. Tûsî, Ahlâk, s. 158. 
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2. Cübn: Öfke hissinin tamamen ortadan kalkması durumunda kişinin hakkını 

aramaktan vazgeçmesine sebebiyet veren bir “hareketsizlik” halidir. Bu öfke gücünde 

“keyfiyet” açısından ortaya çıkacak kötülüğün son noktasıdır. Bütün işlerde küçük düşmeye 

ve saygının azalmasına sebebiyet verir.414 Şarih öfkenin tamamen ortadan kalkarak tefrit 

boyutuna yönelmesi durumunda “cübn (korkaklık)” başlığı altında on reziletin ortaya 

çıkacağını söylemektedir. Bunlar; kişinin hor görülmesi, kötü yaşantı içinde bulunma, 

tamâkârlık, sebat gösterememek, tembelliğe düşkün olmak, zulüm karşısında sessiz kalma, 

cana ve mala gelen zarar karşısında sessiz kalma, kötü söz ve küfürleri duyduğu halde 

korkudan dolayı onlara tahammül göstermek, kınamayı gerektirecek hareketler içinde 

bulunmak ve önemli işler hususunda tembellik göstermek olarak ifade edilmektedir.415  

Şarihin yukarıda zikrettiği tüm çeşitleriyle birlikte korkaklık hastalığının tedavi 

edilmesinin yolu, mahlûkatın arasına dalmak ve tehlikelere karşı göğüs germektir. Bunun 

dışında ölümün zorunlu olduğunun hatırlanması da tedavi edici şeylerdendir.416 İbn 

Miskeveyh cübn ve haver (acziyet) reziletlerini tek bir başlık şeklinde ele alarak bu iki 

özelliğin öfkenin öteki ucu olan yani nefsin harekete geçmesi gereken yerde sakin olması 

durumunu ifade ettiğini söylemektedir. İbn Miskeveyh’e göre bu hastalıkların tedavisi, 

zıddına başvurmakla olur. Bu hastalığa yakalanan kişi nefsinde bulunan öfke gücünün ortaya 

çıkması için uyarılır. Eğer onu ortaya çıkartacak şeyler yapılırsa tabiatına uygun bir şekilde 

ortaya çıkar.417 Tûsî de mezkûr reziletin ortadan kaldırılma yönteminde İbn Miskeveyh ve 

şarih ile aynı kanaati paylaşırken cübn418 hastalığının ortadan kaldırılmasının “sebeb”in cübn 

halinin nefsten uzaklaştırılması olduğunu ifade etmektedir.419 

3. Havf: Kötü şeyler sebebiyle ortaya çıkan yahut ortadan kaldırılmaya güç 

yetirilemeyen durumların sebep olduğu hüzünlü bekleyiştir. Bunun tedavisi; nefiste tam 

olarak yerleşmediği müddetçe söz konusu hüznün “sebepler”ini terk etmektir. Eğer hastalık 

nefiste yerleşmişse bu durumda sabretmek ve Allah’ın yardımıyla kaldırılacağı zamanı 

beklemek gerekmektedir.420 Tûsî bu şekilde bir endişe ve beklentinin “gelecek”e yönelik 

                                                             
414  Şerh, vr. 110a. 
415  Şerh, vr. 110a.  
416  Şerh, vr. 110a. 
417  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 130. 
418  Tûsî’de beddîl (ödleklik) olarak geçiyor. Bkz. Tûsî, Ahlâk, s. 166. 
419  Tûsî, Ahlâk, ss. 166-167. 
420  Şerh, vr. 110a. 
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hadiselere dair olduğunu ifade ederek, korkunun çeşitleri üzerinde durmakta bilhassa ölüm 

korkusu ve tedavisini filozoflardan yaptığı aktarımlarla zenginleştirmektedir.421 

Öfke gücünde (kuvve-i def’iyye) ortaya çıkan zaafiyetleri anlatmasının ardından şarih 

nefse ait temel güçlerden bir diğeri olan “kuvve-i cezbiyye (şehvet gücü)”yi ele almaya 

başlamaktadır.  

3.3. Şehvet Gücünde (Kuvve-i cezbiyye) Ortaya Çıkan Zaaflar 

Şehvet gücünde ortaya çıkan zafiyetler temelde üçe ayrılmaktadır. 

1. Hırs: Nefsin istediği bir şeye ulaşma arzusudur. Şarihe göre bu zaafın 

ortadan kaldırılmasının yolu, haz almanın geçici olduğu hususunda diğer canlılarla ortak 

oluşumuz üzerine düşünmektir.422 Haz almanın ne kadar düşük bir şey olduğunu göstermek 

için şarih bazı örnekler vermektedir. Ona göre yiyeceklerden en çok haz alınanı baldır ancak o 

da arı gibi bir hayvanın artığıdır. Giyeceklerin en üstünü ipek elbisedir fakat bu kadar kıymet 

verilen bir şey nihayetinde basit bir ipek böceğinin ürünüdür. Bu örneklerde olduğu gibi tüm 

dünya lezzetleri de böyle bir seviyeye işaret etmektedir.423  

Şarihe göre “hırs” tedavisinin bir diğer yolu “arzu gücü”nün varlık hikmetleri üzerine 

düşünmektir. İnsan bunlar üzerine düşündüğü zaman Allah’ın şehvet gücünü sadece “arzuyu 

tatmin etmek” için değil “tür ve neslin devamı” için yarattığını idrak etmiş olacaktır. Üçüncü 

yöntem ise nefsin ayartmaları esnasında şehvetin tatmin edilmesi sonucunda ortaya çıkacak 

durum üzerine düşünmektir. Ayrıca bu isteklerden uzaklaşılarak salih amelle uğraşmak da 

fayda verir. Şarihe göre hırs ve buna eklemlenen her türlü istek himmeti alçaltır, yaratılışı 

basitleştirir, şahsî vakarı ortadan kaldırarak pek çok hastalık ve üzüntünün ortaya çıkmasına 

sebebiyet verir.424 İbn Miskeveyh’in ayrı bir başlık olarak şehvet gücünde ortaya çıkan 

rahatsızlıkları ele almamasının yanı sıra şarihin bu zaaflardan bahsederken Tûsî’nin 

sistematiğini takip ettiği görülmektedir.  

Tûsî’ye göre “cezb” kuvvesi olan şehvetin “sayılamayacak kadar çok” hastalığı 

bulunmuş olsa da bunlardan en tehlikelileri aşırı şehvet, tembellik sevgisi, hüzün ve hasettir. 
                                                             
421  Tûsî, Ahlâk, ss. 167-174; benzer açıklamalar için bkz. İbn Miskeveyh, Tehzîb, ss. 130-136. 
422  Şerh, vr. 110b. 
423  Şerh, vr. 110b. 
424  Şerh, vr. 111a.  
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Bu hastalıklardan aşırı şehvet “ifrat”, tembellik sevgisi “tefrit”, hüzün ve haset ise “redâet” 

yönünden sapmaya işaret etmektedir.425 Bu durumda Tûsî hüzün ve hasedi aynı kategoride 

değerlendirmiş olmaktadır. Tûsî ilk olarak şarihteki “hırs” manasına taalluk edecek şekilde 

“aşırı şehvet” zaafiyetini açıklamaktadır. Onun burada yaptığı izahı şarihin hırs rezileti 

hakkında yaptığı izah ile karşılaştırdığımızda şarihin “arzu”ya konu olan her türlü aşırı 

istekleri dâhil ederken; Tûsî’nin daha çok cinsel şehvet üzerinden bir izah ve tedavi 

öngördüğü söylenebilir. Her iki müellifin yaptığı bu tercih onların mezkûr kavramı ifade 

ederken kullandıkları daha genel “hırs” ve Tûsî’de geçen daha özel “aşırı şehvet” 

kavramlarında da kendini göstermektedir.426 

2. Bidâlet: Şarih öncelikle kelimenin okunuşu üzerinden hangi kavramın 

manaya daha mutâbık olduğunu ayırt etmeye çalışmaktadır. Ona göre eğer bu kelime 

“bidâlet” olarak okunursa, “önemli şeylerle meşgul olmama, tembellik yapma” anlamına 

gelmektedir. Eğer “bedûlet” olarak okunursa o da “şecaat” anlamındadır. Buradaki anlama 

uygunluk sebebiyle tembellik anlamına gelen “bidâlet” kelimesini tercih eden şarihe göre bu 

zaaf, nefsin ve bedenin helâkına sebebiyet vermektedir. Zira “nefs” iyilik ve yetkinliklerin 

ortaya çıktığı bir yerdir. “Beden” ise tür ve şahsın devamlılığını sağlayan bir vasat olması 

itibariyle “görünür bozulma”nın gerçekleştiği ilk yerdir.427 Nefs ve bedenin bu hususiyetleri 

nazar-ı itibara alındığı zaman “bidâlet”in onlara verdiği zararın yetkinleşmeyi doğrudan 

etkilemesi üzerinde durmak gerekmektedir. Zira yetkinleşmenin sağlanması için nefs ve 

bedenin birtakım hususiyetlerle donanması gerektiği ancak “bidâlet” zaafiyetinin bu zemini 

ortadan kaldırdığı görülmektedir. Nitekim şarihe göre tembellik “tedbir” ve “tasarruf”u 

ortadan kaldırdığı için insanı donuklaştırır ve hikmeti ortadan kaldırır. Çünkü hikmet 

“nizam”la ortaya çıkmaktadır oysa tembellik nizamı yok eder.  

Şarihe göre bu zaafın tedavisi çalışkan insanlarla birlikte bulunmak ve çalışmanın 

neticeleri üzerine düşünmektir.428 Böylece bu zaafa düçâr olan kişi, çalışkan insanların güzel 

neticelere ulaştığını, tembel insanların dünya ve ahirette hüsrana uğradıkları üzerine mütalaa 

ederek kendine ders alır.429 İbn Miskeveyh’in bu rezilet üzerinde durmamasının yanı sıra Tûsî 

                                                             
425  Tûsî, Ahlâk, s. 175. 
426  Tûsî, Ahlâk, s. 175. 
427  Şerh, vr. 111a. 
428  Şerh, vr. 111a. 
429  Şerh, vr. 111b. 
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de şehvet gücünün “azlık” bakımından sapması olarak gördüğü “tembellik”e dair fazla bir 

izahta bulunmamaktadır. Tûsî’ye göre boş zaman geçirmeyi sevmek dünya ve ahiretten 

mahrum olmakla sonuçlanmaktadır. Çünkü günlük hayat için gerekli olan şeyleri ihmal 

etmek, bireyin helaki ve türün ortadan kalkmasıyla sonuçlanır. Aynı zamanda bu Allah’ın 

insanlara karşı cömertliğini bilmezlikten gelmek olur ki bu da tembelliğin en son noktasını 

ifade eder.430 Şarihin üzerinde durduğu temel husus olan “âlemin nizamı”na değinmemesine 

rağmen Tûsî de hem dünya hem de ahirete bakan boyutlarıyla tembelliğin kötü sonuçlarını 

ifade etmektedir. Ayrıca Tûsî tembelliğin pek çok reziletin ana sebebi olduğu için onun 

zararlarının ayrıca anlatılmasının lüzumsuz olduğunu ifade etmekte ve mezkûr rahatsızlığın 

tedavisi hakkında bir bilgi vermemektedir. 

3. Hüzün: Arzu edilen şeyin “yokluğu” ve istenen bir şeyin “yitirilmesi” 

sebebiyle ortaya çıkan nefsanî bir acıdır. Bu zaafın sebebi, gerçekleşen tüm arzuların kalıcı 

olmasını istemektir. Şarihe göre hüzün hastalığının tedavisi; kalıcı salih amellere yönelmek ve 

dünya isteklerinden tamamıyla yüz çevirip Rabb’in katında hayır olan işler yapmaktır.431 

Şarihle benzer şekilde İbn Miskeveyh ve Tûsî de üzüntü hastalığının kaynağını “şehevanî 

nefs”e nispet etmektedirler. Çünkü onlara göre de hüzün arzulanan şeylere kavuşulamaması 

ve eldekilerin de zevali sebebiyle ortaya çıkmaktadır.432 Her iki durumda ortak olan nokta 

“arzu kuvvesi” ne konu olan şeyin “yokluk”udur. Üzüntüden kurtulmak için nelerin yapılması 

gerektiğine dair ortak kanaatlere sahip olan İbn Miskeveyh ve Tûsî’ye göre insan oluş ve 

bozuluş âleminde bulunan şeylerde sebat ve kalıcılığın “imkânsız” olduğunu bilirse elinde 

bulunanların kendisinden gitmesine ve kavuşamadıklarına dair bir üzüntü içerisinde olmaz. 

Bu durumda olan kişi eğer “yetkinleşme” gibi zevali olmayacak bir gayeye sahip olursa geçici 

hazlara dair her hangi bir talepte bulunmayacağı gibi onlara dair bir hüzne de 

kapılmayacaktır.433  

Her iki müellifin şehvet gücünün niteliksel (redâet) sapması sonucu ortaya çıkmış 

olan hüzün zaafiyetine dair yaptığı açıklamalarda Kindî (252/866)’nin el-Hîle li-def’i’l-ahzân 

adlı eserinden istifade ettikleri görülmektedir. Nitekim her iki filozof da Kîndî’nin mezkûr 

                                                             
430  Tûsî, Ahlâk, s. 177. 
431  Şerh, vr. 111b. 
432  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 136; Tûsî, Ahlâk, s. 177. 
433  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 136; Tûsî, Ahlâk, s. 179. Krş. Kindî, el-Hîle li-def’i’l-ahzân (Üzüntüden 

Kurtulma Yolları),  çeviri ve tahkîk: Mustafa Çağrıcı, İFAV Yayınları, İstanbul 1998, ss. 58-59. 



  

 112

kitabına atıfta bulunarak onun “hüznün tabiatı”na dair yaptığı analizleri aktarmaktadır. Buna 

göre hüzün insanların kendi tercihleriyle seçtikleri “tabiî olmayan” psikolojik bir haldir. 

Çünkü pek çok sıkıntı çektikten sonra insanların sanki bunlar olmamış gibi eski hayatlarına 

dönmeleri, hüznün “doğal ve zorunlu” bir hal olmadığını göstermektedir.434 İbn Miskeveyh ve 

Tûsî’nin hüznün sebepleri ve tedavileri hakkında ayrıntılı görüşlerinin yanında şarih daha kısa 

bir açıklama yapmakta, hüznün mahiyeti ve “gereksizliği” üzerine düşünmek yerine üzüntüyü 

unutturacak “eylem”lere yönelmek gerektiğini ifade etmektedir. 

Şarih arzu gücünde ortaya çıkan ilk üç hastalığı saymasının ardından bu ilksellerden 

doğan altı hastalığı anlatmaya geçtiğini söylemektedir.  

1. Haset: Hak eden kişinin elinden nimetin gitmesini istemektir. Bu zaafiyet 

cimrilikten daha kötü bir şeydir. Zira cimrilik sahip olunan bir şey üzerinden yapılır. Haset ise 

kişinin sahip olmadığı şeylerde ortaya çıkar. Şarihe göre “hırs”ın sebebi, bir insanın bütün 

iyilikleri ve faydayı kendinde toplayacağını sanma cehaletidir. Oysa böyle bir şeyin 

gerçekleşmesi mümkün değildir. Çünkü bütün üstün özelliklerin tek bir elde toplanması 

imkânsızdır.435  

Şarihe göre hasedin en kötüsü âlimler arasında cereyan edendir. Hâlbuki birisi bir 

bilgi öğrendiğinde bu durum diğerlerinin ondan mahrum olmasını gerektirmez. Aksine ilimde 

ortaklık ve karşılıklı görüş alışverişinde bulunma ilmî üretimi artırır ve geçici dünyevî 

kazançların aksine ebedî mutluluğu kazanmaya vesile olur. İlmin tek bir kişinin elinde 

bulunması ise diğer insanların mahrumiyetiyle sonuçlanır.436  

Şarihin hasedi şehvet gücünde ortaya çıkan ilksel zaafların bir alt dalı olarak ele 

almasının yanı sıra İbn Miskeveyh ve Tûsî “haset”i “hüzün” zaafiyetinin devamında ele 

almakta ve fakat onu ayrı bir tür olarak mütalaa etmektedirler. Fakat Tûsî bu hastalığın tarifini 

verirken onun “cehalet” ve “aşırı istek (şereh)” bileşimi olduğunu ifade etmektedir.437 Burada 

ifade edilen “cehalet”, hüzünde olduğu gibi oluş bozuluşa tâbî olan varlıkların devamlılığını 

arzulamada ortaya çıkan bir bilgisizlik halini ifade etmektedir. Söz konusu itibarı dikkate 

aldığımız zaman şehvet kuvvesinde ortaya çıkan temel zaaflardan hüznün sebeplerinden birisi 
                                                             
434  İbn Miskeveyh, Tehzîb, s. 137; Tûsî, Ahlâk, ss. 179-180. 
435  Şerh, vr. 111b. 
436  Şerh, vr. 112a. 
437  Tûsî, Ahlâk, s. 182. 
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olan mukayyed cehalet ile şarihin “hırs” olarak ifade ettiği “aşırı istek” reziletinin birleşimi 

sonucu “haset”in meydana geldiği görülmektedir. Nitekim Tûsî de hasedin “bileşik 

(mürekkeb)” hastalıklar sınıfına dâhil edilmesinin daha doğru olduğunu düşünmektedir.438 O 

halde şarihin Tûsî’nin önerisini zımnî olarak kabul ederek temel üç reziletten doğan bu alt 

erdemsizlikleri “haset”te olduğu gibi “bileşik reziletler” olarak sınıflandırmış olduğu 

düşünülebilir. Eğer bu şekildeyse diğer beş zaafta ne tür bir bileşiklik olduğunun incelenmesi 

gerekmektedir. 

2. Gıpta: Kişinin başkasının elindeki nimetin zevâlini istemeksizin aynısının 

kendisinde de olmasını arzu etmesidir. Şarih’e göre uhrevi şeyler hakkında gıpta etmek 

övülürken dünyalık şeyler hakkında yapılan “haset” olarak görülmüştür.439 “Haset” ile “gıpta” 

arasındaki fark üzerinde duran Tûsî’ye göre haset; kişinin arzu edilen şeylerin sadece 

kendisinde olmasını ve başkalarının bundan mahrum olmasını istemek iken gıpta kişinin 

başkalarında olan şeyin kendisinde de olmasını arzu etmesidir. Şarihin de belirttiği gibi 

“gıpta”yı iki türe ayıran Tûsî, iyi kabul edilen gıptanın erdemlere yönelik; kötü gıptanın ise 

geçici arzulara yönelik olduğunu ifade etmektedir. Şarihin “haset” kabilinden gördüğü ikinci 

tür gıpta, Tûsî’ye göre aşırı istek (şereh) kategorisinde değerlendirilmelidir.440 Bu izahlara 

göre şarih, gıptayı “haset” reziletine bakan yönüyle “hüzün” ve “hırs” reziletlerinin bileşimi 

olarak mütalaa ederken; Tûsî de yine yukarıda “haset”e râci olacak şekilde “hüzün” ve 

“şereh”in bileşimi olarak görmektedir. 

3. Tamâ’: Tamâ’nın kaynağı hırs, tembellik ve Allah’ın insanlar arasına 

koyduğu yardımlaşmanın hikmetini bilmemektir. Allah insanları toplumsal (medenî) bir varlık 

olarak yaratmıştır. Bu nedenle insanlar ihtiyaçlarını temin ederken ferdî bir hayat süremezler. 

Aksine insanların yeme-içme, giyinme, barınma gibi ihtiyaçlarını karşılayarak dünya işlerini 

yoluna koyup beşerî ilişkilerini düzenlemeleri için birbirlerine ihtiyaçları bulunmaktadır. 

Şarihe göre bu hikmeti bilmeyen kişi vaktini tama’ ve tembellikle boş yere harcar. Ahirette 

ise alçak bir konumda olur ve pişmanlık yaşar.441 Şarihin yukarıda belirttiği gibi tamâ’ rezileti 

“hırs” ve “bidâlet (tembellik)” erdemsizliklerinin terkibinden ortaya çıkmaktadır. Zira insan 

bir takım ihtiyaçlara hâiz bulunmakta ve bunları elde etmek istemektedir. Bu istek aşırı 
                                                             
438  Tûsî, Ahlâk, s. 182. 
439  Şerh, vr. 112a. 
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olduğu ama buna rağmen kişide hiçbir gayret görülmediği zaman başka insanların ellerinde 

bulunan şeylere karşı açgözlü davranmaya başlar ve böylece “tamâ”rezileti ortaya çıkar. 

4. Hıkd: Hıkd’ın “intikam isteği” olduğunu söyleyen şarih bu hastalığın 

tedavisinin, Hz. Âdem’in evlatları olma itibariyle kişinin “kardeşlik hakikati” üzerine 

düşünerek iyilik yapması ve kötülüklerden uzak durması olduğunu ifade etmektedir.442 

“Hıkd” reziletinin kaynağı ve buna nispetle nasıl bir bileşim sonucu ortaya çıktığı 

incelendiğinde onun “hırs” ve “hüzün”ün bir araya gelmesinden neşet ettiği görülmektedir. 

Zira aşırı istek sahibi olan kişi diğer insanlarda olan şeyler kendinde olmadığı için onlara karşı 

kin besleyebilecektir. Kendinde olmasını istediği şeylere her ulaşamadığı ve arzuları yerine 

gelmediğinde “üzüntü” içerisinde olacak; aşırı istek ve üzüntü bir araya geldiğinde ise 

“intikam” rezileti ortaya çıkacaktır. 

5. Hâmas: Bir şey hakkında olduğundan farklı haber vermektir. Yalan, 

insanların inançlarına fayda sağlamadığı gibi pek çok zarar da ortaya çıkartır; söz taşıma, 

iftira v.b şeyler doğurur. Yalanın tedavi yöntemi, onun sonucunda ortaya çıkacak olan, 

insanlar tarafından itimat edilmeme, hafife alınma ve küçük düşme durumları üzerine tefekkür 

etmektir. Bu zaafa sahip olan bir kişinin ayrıca insanın konuşma gücüyle diğer canlılardan 

ayrıldığı ve konuşmanın amacının da geçmiş, gelecek ve şimdiki zamandan birinde 

gerçekleşen şeyler hakkında bilinmeyenleri bildirmek ve “hakk”ı konuşmak olduğu, oysa 

yalanın tüm bunlara aykırı bulunduğu üzerine düşünmesi gerekmektedir.443 Kendini 

beğenmek (ucb) da yalandan kaynaklanmaktadır. Çünkü kişinin kendini beğenmesi esasında 

hakikate uymayan bir özellik barındırmaktadır.444  

Tûsî yalana daha farklı bir açıdan yaklaşmaktadır. Zira ona göre insan diğer 

canlılardan “düşünme gücü” ile ayrıldığını ve bu gücün açığa çıkmasındaki amacın 

başkalarının bilmediği hususlar hakkında bilgi vermek olduğunu idrak ettiği zaman yalanın 

“insan türü”nün bu özelliğini hükümsüz kıldığını görür. Çünkü yalan insanın aklî idrakiyle 

fark edebileceği gerçeği çarpıtarak söylemeye sebebiyet verir.445 Tûsî’ye göre yalan 
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söylemenin sebebi, mal-mevki isteği gibi “hırs” temellidir.446 Tûsî’nin izahından da 

anlaşılacağı gibi yalanın temel sebeplerinden biri maddi şeyler hususunda “hırs” sahibi 

olmaktır. Bunun yanı sıra gerçeğin araştırılmayıp tembellik sebebiyle arzulanan şeylere bir an 

önce kavuşma isteği ile yalanın ortaya çıkması sonucu oluşacak “küçük düşme” durumundan 

etkilenmemek de “bidâlet” reziletinin mevcudiyetini gösterir. Bu da “yalan” zaafiyetinin 

“hırs” ve “bidâlet”in kesişiminde bulunduğunu ortaya çıkarmaktadır. 

6. Nifak: Nifak (bozgunculuk) da “övünme” sebebiyle ortaya çıkar.447 Kişinin 

kendisiyle övünmesi diğer insanlardan ayrışmasına ve kendisini onlardan farklı bir konuma 

yerleştirmesiyle gerçekleştiği için insanlar arasında ayrılık ve “nifak”a sebebiyet verir. 

“Nifak” ın ortaya çıkma sebeplerinden bir diğeri, insanın kendi benliğine karşı duyduğu aşırı 

şehvet (hırs)tır. Zira benliğin merkeziyeti, insan fertlerinin türdeki ortaklığını görmezden 

gelerek “nifak” neticesini doğurur. “Övünme”nin kaynağı “yalan” zaafiyeti olduğu için de 

“nifak” hastalığının bu itibarla bir alt rezilet olan “yalan (hâmas)” ile temel şehevî 

hastalıklardan olan “hırs”ın bileşiminden ortaya çıktığı görülmektedir. 

 * 

Şehvet gücünde ortaya çıkan temel reziletler ve bunların bileşiminden oluşan 

erdemsizlikler incelendiğinde şehvet gücünün temelinde “aşırı arzu (hırs/şereh)”nun 

bulunduğu görülmektedir. Zira altı alt reziletin terkibine bakılırsa bileşimi oluşturan iki 

yapının birini “hırs” reziletinin teşkil ettiği tespit edilmektedir. İbn Miskeveyh şehvetin alt 

reziletlerine bütüncül bir şekilde değinmemesine rağmen Tûsî kısmen temas etmektedir. 

Bunun yanı sıra şarihin Tûsî’yle kıyaslandığı zaman söz konusu zaafiyetlerin tedavileri 

hususunda daha kapsamlı ve sistematik şekilde bilgi verdiği görülmektedir.  
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IV. EVİN “SİYASET”İ, DEVLETİN “TEDBÎR”İ: AHLÂK VE SİYASET 

KESİŞİMİNDE EV VE DEVLET YÖNETİMİ 

1. Ev İdaresi (Siyâsetü’l-menzil) 

Bu bölümde şarih öncelikle ev halkının kimlerden oluştuğu üzerinde durmaktadır. 

Buna göre ev halkı karı-koca, çocuklar ve hizmetçi (köle)lerden oluşmaktadır. Ev halkının 

unsurlarıyla oluşan “aile” ise karı-koca, çocuk-ebeveyn, sahip- hizmetçi (köle) arasında ortaya 

çıkan ilişkiden neş’et etmektedir. Şarih, Îcî’nin söylediği “siyasetü’l-menzil” ibaresinde “ehl” 

kısmının hazfedildiğini söylemektedir. Zira ona göre burada ev halkının idaresinden 

kastedilen onların işlerinin kontrol altına alınması, her şeyin yerli yerine konulması ve her hak 

sahibine hakkının verilmesi anlamına gelmektedir.  

Şarihe göre buradaki “menzil (ev)” den kasıt “özel bir biçimde bir araya gelmiş” 

insanların yaşadığı mekân”dır. Buradaki konu itibariyle “menzil”den kasıt ev, saray, çadır 

gibi şeylerin bizâtihî kendisi değildir.448 “Siyasetü’l-menzil” kelimesinin anlamını ve onun 

“menzil (ev)” ile arasındaki ilişkiye değinmesinin ardından şarih; nazarî ahlâk, erdemlerin 

korunması ve kazanılmasını anlattıktan sonra niçin ev ve devlet idaresinin ele alındığı 

üzerinde durmaktadır. Ona göre söz konusu iki bölüm insanın erdemlerle donanması ve 

“ahlâklı” bir yapıya sahip olması için gerekli olan “tamamlayıcı (mütemmim)” bir cüzdür. 

Erdemlere bağlı olarak şekillenen bu bölümlerde doğası itibariyle ev idaresi, devlet idaresini 

öncelediği için ilk etapta “siyasetü’l-menzil” konusu işlenmektedir.449 Ardından ev idaresinin 

mal, karı-koca, hizmetçiler ve çocuklar olmak üzere aynı zamanda evi oluşturan unsurların da 

içerisinde olduğu dört başlık altında ele alındığı söylenmektedir. İlk iki bölümde olanın aksine 

son iki bölümlerde şarih kısa açıklamalar yapmakla yetinmekte genel olarak müellif Îcî’nin 

aktarımını naklederek ona küçük katkılar yapma yoluna gitmektedir.  
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1.1.  Mal 

Bu başlık altında kazanma, koruma (biriktirme) ve harcama konuları ele 

alınmaktadır. Kazanma belli bir planlama, ticaret ve zanaat gibi sebeplere bağlıdır. 

Mevzûlarının kullanımına güç yetirebilme anlamında nefiste ortaya çıkan bir melekedir. 

Kazanmaya konu olan şeylerin bir kısmı imkân ölçüsünde basiretle ortaya çıkan bir “irade”ye 

bağlıdır. Planlama ve çalışmaya bağlı olmayan diğer kısım ise hesapdışı olarak verilen hediye 

ve ikramlardır. Müellif Îcî “zanaat” yoluyla mal kazanmanın ticarete göre daha sürekli 

olduğunu düşünmektedir. Şarihe göre ise yardımlaşmaya bağlı olarak insanların ihtiyaçlarını 

gidermek için ortaya konan yeni işlerin hepsi “zanaat” başlığı altına girer. Bunun dışında 

zanaatin riski ticaretten daha azdır. Zira ticarette malın ziyan olması, ortadan kalkması ve 

nakledilme esnasında telef olması mümkündür.450  

Kazanma esnasında adaleti gözetmek; muamele ve takas usulü alışverişlerde eşitliği 

sağlamak gerekmektedir. Çünkü ancak adaletin korunmasıyla ve mürüvvete riayet etmekle 

işler düzene girer. Buradaki “mürüvvet”ten kasıt müsamaha göstermek ve çekişmemektir. 

Ayrıca mürüvvetle değerli mesleklerle uğraşma anlamı da kastedilmiştir.451 Para biriktirmek 

ise herhangi bir değişim olmaksızın harcamanın kazanmadan daha az olmasıyla gerçekleşir. 

Zira harcama artarsa kazanç azalır. Para biriktirmek mevcut kazanç üzerinden gerçekleşeceği 

için bunun sağlanabilmesinin şartı kişinin ve ailesinin geçiminde herhangi bir bozulma 

olmamasının temin edilmesidir. Bu nedenle kazanç üzerinden gerçekleşecek “geçinme”de 

olumsuz anlamda bir “değişim” olmaksızın gerçekleşecek bir “biriktirme” öngörülmektedir. 
452  

Sermaye sahibi kişi ihtiyatlı olmak adına parasını nakit para, eşya ve akara 

yatırabilir. Böylece bir grup malı ziyana uğrasa da diğer bir grup korunmuş olur. Mal sahibi 

olan kişi Allah yolunda yapılan harcamalarda başa kakma, minnet altında bırakma ve riya gibi 

kötülükler yapmaktan kaçınır. Bilakis gönül hoşnutluğu ve kalp ferahıyla uhrevî mükâfatı 
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dahi öne çıkarmadan malını sarfeder. Müellife göre tasadduk, ihtiyaç sebebiyle zor durumda 

olduğu halde fakirlik ve muhtaçlığını gizleyen kişilere yapılmalıdır.453 

Müellife göre ayrıca iyilik yapma hususunda acele edilmelidir. Verirken gizlemek ve 

düşük şeyler vermekten uzak durmak ise insanı riyaya yaklaşmaktan korur. Başa kakma gibi 

kötü bir fiil yapmaksızın değerli olan maldan vermek kişinin himmetinin yüceliğine delâlet 

eder.454  

Zarurî olan durumlarda mala gelebilecek olan zararı gidermek ve para kazanmak için 

kılıç kullanılabileceğini söyleyen müellife göre bu ancak zaruret miktarınca yapılmalıdır.  

Kişinin kendisi, evladı ve köleleri için yaptığı harcamalar konusunda orta yolu 

gözetmesi gerekmektedir. Zira harcama hususunda aşırı davranma yahut cimrilik arasında 

ortayı bulmak gerekmektedir. Nitekim şarihe göre orta yol bulunamıyorsa cimrilik 

yapmaktansa fazla harcama yapmayı tercih etmek daha doğrudur.455 

1.2. Karı-koca 

Ailenin (menzil) yapısını oluşturan bir diğer unsur Îcî’ye göre karı-kocadır. Bu iki 

insan sadece şehvetlerini tatmin etmek için değil ehlileşmek ve bir ev “nizam”ını sağlamak 

için bir araya gelirler. Müellif kadın ve erkeğin evlilik bağıyla bir araya gelmesinin hangi 

amaca matuf olarak gerçekleşmesi gerektiğini ifade etmesinin ardından aile oluşturmak için 

evlenilecek kadının özelliklerinin ne olması gerektiği üzerinde durmaktadır. Ona göre 

evlenilecek kadında öncelikle akıl, iffet ve hayâ bulunmalıdır. Zira bir evin “nizam”ının 

sağlanabilmesi için bunlar gerekli olan şeylerdir. Sayılan üç özelliğe ek olarak soy, güzellik 

ve mal da bulunuyorsa bu daha takdire şayan bir durumdur. Şarihe göre “soylu olmak” burada 

“ehl-i beytten olmak” anlamında kullanılmaktadır.456 Kadının tercih edilme sebeplerinden 

birisi olarak “mal sahibi” olmasının zikredilmesi, bunun tercih ve talep sebeplerinden biri 

olması hasebiyledir. Herkesin istemesine konu olması ve genelde zayıf akıllı olmaları 

sebebiyle aşırı güzel olan kadınlardan sakınılması gerekmektedir. Zira böyle bir özellik 

yaşamı bozar, huzur teminini zorlaştırır. Burada şarihe göre akılların zayıf olmasından kasıt 
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böyle kişilerin aldatılmaya müsait olmalarıdır. Bir kadın sadece malı için de alınmamalıdır. 

Çünkü böyle bir kadın mal sahibi olduğu için eşini tasallut altına alıp ona hükmedecek, bu da 

ev düzenini bozup fesada yol açacaktır.  

Şarih, bu meselenin ardından karı-kocanın birbirlerine karşı nasıl davranması 

gerektiğine dair “normatif kural”lar nakletmektedir. Öncelikle erkeğin eşine nasıl davranması 

gerektiği üzerinde durulmaktadır. Buna göre erkek kadında heybet uyandırmalıdır. 

Erdemlerini gösterip kusurlarını gizlemeli ve kadına fazlaca düşkün olduğunu izhar 

etmemelidir. Erkek tüm bunların tersini yaparsa ev düzeni bozulur ve nizam ortadan kalkar. 

Dinî ve dünyevî bazı meselelerde erkeğin hanımına danışıp, istişâre etmesi gerekir. Burada 

danışmaya konu olan şeyler ev işleriyle ilgili yeme- içme gibi şeylerdir. 457 Görüşleri zayıf 

olduğu için küllî meselelerde hanımlara danışılmaması gerekmektedir. Evin yönetimi kadına 

bırakılmalı, hanımın akrabalarına ikramda bulunulmalıdır. Erkek eşini kötü huylu başka 

kadınlardan uzak tutmalı ve onu ev işleriyle meşgul etmelidir. Çünkü tembellik bozulma 

sebebidir.  

Erkeğin kadına karşı nasıl bir ilişki kurması gerektiği üzerinde duran müellife göre 

erkek hanımına karşı aşırı muhabbet beslemekten sakınmalıdır. Sevilen kişi seveni tesiri altına 

aldığı için erkek bu durumda esaret altına alınmış olur. Erkek hanımına karşı aşırı sevgi 

besliyor olsa dahi kadının anlamaması için bunu gizlemelidir. Çünkü şarihe göre kadın zayıf 

akıllı olması sebebiyle bunu kullanır ve fitne çıkarabilir.458  

Kadına düşen vazife ise eşi olmadığı zamanlarda onun işlerini üzerine almaya 

kifayetli olmaktır. Şarihe göre buradaki “kifayet” kuvveden fiile çıkabilme durumunu ifade 

etmektedir. Zira bir şey hakkında “yeterli” olma durumu o şey ortaya çıksın yahut çıkmasın 

kendini göstermektedir. Hanımın eşinden korku duyması, ona güzel muamele etmesi ve 

kocasını azarlamaktan kaçınması gerekmektedir. Şarih “eşinden korku duyması” ibaresinin 

bazı nüshalarda “eşine merhamet duyması” şeklinde geçtiğini söylemektedir.459 
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1.3. Hizmetçiler 

Müellife göre hizmetçiler evin besin kaynakları gibidir. Eğer hizmetçiler olmazsa 

evde rahatlık ortadan kalkar. Ev sahibi hizmetçilerden her birine görev vermeli, yükü 

hafifletecek şekilde ev işlerini onlara devretmelidir. Ev sahibi onları uygun bir şekilde 

çalıştırmalı, böylece hizmetçilerin işlerini önemsemelerini sağlamalıdır. Yine ev sahibi 

hizmetçilerine çeşitli ikramlarda bulunarak onların gönüllerini hoş etmelidir. Hizmetçiler 

üzerinde bir mehabet hissi uyandırmalı; işlerini ihmal etmemeleri için onları uyarırken de 

zulmedip haddi aşmamalıdır. Çünkü ev sahibinin böyle davranması hizmetçileri ondan 

uzaklaştırır ve işlerini bırakmalarına sebebiyet verir. 460 

Ev sahibi hizmetçilerden her birine eşit şekilde iş vermeli, bir kısmına diğerinden 

daha fazla iş yüklememelidir. Güçlerinin üzerinde iş vererek onları zorlamamalıdır. Çünkü bu 

durum onları yapacakları işten uzaklaştırır. Hizmetlerinde onları ümitli ve azimli olarak 

çalışmaya sevk edecek şekilde davranmalıdır. Ancak onlarda oluşturacağı otorite sayesinde 

gevşeklik ve tembellik göstermelerini önlemeli ve onların herhangi bir aldatma ve önyargı 

içerisine girmelerinin önüne geçmelidir.461 Müellife göre hizmetçi üzerinde tam bir otorite 

sağlanabilmesi için hizmetçinin köle olması daha yerindedir. Zira köle efendisine itaat etmeye 

daha meyilli olduğu gibi onun terbiye edilip ahlâklı bir insan haline getirilmesi hür kişiden 

daha kolaydır.462  

1.4. Çocuklar 

Müellif evin bir diğer unsuru çocukları ele alırken öncelikle anne-babanın 

çocuklarına karşı görevleri üzerinde durmaktadır. Müellife göre ilk etapta ebeveyn çocuğuna 

güzel isim koymalıdır ve onu mutedil mîzâclı bir sütanneye emzirtmelidir. Çocuğunun iyi 

ahlâkını korumalıdır. Eğer onda kötü bir huy görürse erdemlerin tedavi edilmesi bahsinde 

geçen yöntemlerle onu tedavi etmelidir. Bu itibarla çocuğunun iyi insanlarla beraber olmasını 

sağlamalıdır. Ebeveyn çocuğunu istidadı olan bir meslek dalına yönlendirmeli, bu işte 

ilerlemesi ve kazancını temin etmesini sağlamalıdır. Nitekim şarihe göre tabiatına uygun 
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olarak kazanmanın zevkini tadan insan, gücü yettiği nispette yaptığı işte daha iyi olmak 

ister.463  

Çocuğa düşen görev öncelikle anne-babasının onun “yakın sebeb”i olduğunu 

bilmesidir. Zira Allah’ın bir şahsı yaratması işine vasıta olan ebeveyndir. Anne-babayı vasıta 

olarak kullanan Allah, hakiki Rab ve yaratıcıdır. Nitekim “Mûcid-i hakîkî” olan Allah, her 

şeyden münezzehtir ve inayetinin yüceliğini göstermek için ebeveyne muhtaç değildir.464 

Müellif burada anne-babanın “yakın illet”; Allah’ın ise insanların varlığının “uzak illet”i 

olduğu üzerinde durmaktadır. Bu açıklamanın ardından evladın anne-babaya karşı 

vazifelerine devam eden müellif, onun ebeveynini her konuda razı etmesi, anne-babasına karşı 

muhabbet beslemesi ve onlara ihsanda bulunması gerektiğini söylemektedir.465 Şarihe göre 

yukarıda sayılan vazifeler ebeveyn hayattayken yapılacak olan şeylerdir. Ölümlerinden sonra 

çocukların yapmaları gereken; onlar için dua ve istiğfar etmek, kabirlerini ziyaret etmek, 

vasiyetlerini yerine getirmek, sevenlerine ve geride bıraktıklarına ihsanda bulunmaktır.466  

Müellif, bu bölümün sonunda çocuğun hocasına karşı yapması gerekli olan vazifeler 

üzerinde durmaktadır. Ona göre hoca, talebeye “insanlık sureti” ini ve ebedî hayatı veren en 

mükemmel terbiyecidir. Çünkü insan diğer canlılardan ilim ve irfanla ayrılır. Hocanın ebedî 

hayatı vermesinin anlamı ilimle mücehhez olan kişinin ilminin ebediyet arz etmesi; kendi 

babasının ise “cismânî suret”i vermesi ve bunun da fani dünya hayatında geçerli olmasıdır. 

“Cisim”den daha üstün olan nefste bulunan ilmî kemâle erdirdiği için hocanın hakkı babadan 

daha fazladır.467  

2. Devlet Yönetimi (Tedbîru’l-müdün) 

2.1. “Yardımlaşmanın (teâvün)” Gereği Olarak Siyaset  

Müellif öncelikli olarak “tedbir”e konu olan “”müdün” kelimesinin anlamı üzeride 

durmaktadır. “Müdün”; “medine” kelimesinin cemisidir. Medine; insanların bir araya 

toplanmasıyla ortaya çıkan özel bir birlikteliği ifade etmektedir. “Şehir” kelimesinin anlamı 

üzerinde durduktan sonra şarih, bu bölümde şehir/devlet yönetimine taalluk eden konuların 
                                                             
463  Şerh, vr. 116b. 
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ele alınarak, topluluk içerisinde yaşayan her bir şahsa genel olarak ilişen durumlarda 

maslahatın ortaya çıkıp kötülüklerin giderilmesi için ne şekilde davranılması gerektiği 

hususlarının irdeleneceğini ifade etmektedir.468 Bölümün başında toplum halinde yaşamak 

üzerinde duran şarihe göre böyle bir ihtiyacın ortaya çıkmasının sebebi; insanların hayatlarını 

idame ettirmek için “yardımlaşma”ya ihtiyaç duymalarıdır. Mezkûr gerekçeyle ortaya çıkan 

topluluk halinde yaşama durumunun neticesinde seçkinler ve halkın bir araya gelerek 

yardımlaşmaları mümkün olmaktadır.469  

2.2.  Toplumun Kurucu İlkesi: Sevgi (Muhabbet) 

Müellife göre toplumlardan en sağlam olanları “sevgi (muhabbet)” temeli üzerine 

kurulan topluluklardır. Çünkü bir topluluk düşmanlık ve kin üzerine kurulmuşsa dağınık 

yapraklar gibi olur. Müellife göre toplumu oluşturan ilkeler farklılık arz etmektedir. Buna 

göre bir toplum sevgi ve iyilik temelinde oluşabileceği gibi menfaat ve haz temeline göre de 

oluşabilir.470 Toplumun teşekkülünün en iyi “sevgi” ilkesine bağlı olarak ortaya çıkacağını 

söyleyen müellife göre sevgi dört şekilde tezahür eder: Çabuk bağlanıp çabuk ayrılma, geç 

bağlanıp çabuk ayrılma, çabuk bağlanıp geç ayrılma, geç bağlanıp geç ayrılma. Çabuk 

bağlanıp çabuk ayrılma türünden sevginin sebebi “haz”dır. Geç bağlanıp çabuk ayrılma 

türünden sevginin sebebi “fayda”dır. Çabuk bağlanıp geç ayrılma türünden sevginin sebebi 

“iyilik”tir. Çabuk ya da geç bağlanıp geç ayrılma türünden sevginin sebebi yukarıda 

zikredilen haz, fayda ve iyiliğin bir araya gelmesidir.471 Müellife göre sevgiyi ortaya çıkartan 

bu üç unsurun tamamı birden ortadan kalkarsa toplum parçalanır.472  

2.3. Toplumu Oluşturan Unsurlar  

Müellife göre toplum üç unsurdan müteşekkildir. Bunlar yöneten, yönetilen ve hem 

yöneten hem de yönetilen sınıfı içine alan “emsâl” sınıftır. Bir fert mutlak bir otorite sahibiyse 

o “yönetici (mâlik)”dir. Mutlak olarak idare ediliyorsa o “yönetilen (memlûk)”dir. Bu ikisi 

dışında kalan grup ise “emsâl” sınıftır.473  
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2.3.1. Yönetici (Mâlik) 

Müellif burada öncelikle yöneticinin özellikleri üzerinde durmaktadır. Buna göre 

yöneticinin asil bir soydan gelmiş olması gerekmektedir. Onun bu şekilde bir üstün konumda 

bulunması itaati kolaylaştırır. Ayrıca güzel fiillerin kendisinden ortaya çıkacak yüce bir 

ahlâka sahip olmasına zemin teşkil eder. Yönetici, yüksek gayret sahibi olmalı ve düşük 

işlerden uzak durmalıdır. Yönetiminde karışıklık olmaması için sağlam görüş sahibi ve kararlı 

olmalıdır. Düşmanlarına karşı zafer kazanıp amacına ulaşmak için olaylar karşısında sabırlı; 

ihtiyaç olduğu zaman asker toplamak ve insanların mallarına tamâ’ etmeyip bilakis insanların 

ondan gelecek ihsanlara rağbet edebilmesi için zengin olmalıdır. Ayrıca yöneticinin yanında 

yardımcı ve ona bağlı olan insanlar bulunmalıdır.474  

Devlet başkanının görevlerinden ilki, devlet başkanının asker, tüccar ve ziraat ehline 

karşı adaletli davranması, birini diğerinden üstün tutmamasıdır. İkincisi, iyi ve yüce insanlara 

hürmet göstermesi ve onların konumlarını sağlamlaştırmasıdır. Zira şarihe göre bu kişiler 

yöneticiye yol gösterici tavsiyelerde bulunur ve insanların ihtiyaçlarını giderirler. Buna 

mukabil kötülük yapan insanları da önce sözle, sonra fiilî olarak veya hapisle engellemesi 

gerekir.475 Eğer bunlar da fayda vermeyip söz konusu kişiler kötü işler yapmaya devam 

ederlerse şeriata uygun bir şekilde suç işleyen organ kesilir. Ölüm cezası ise ancak şeriatın 

öngördüğü kısas ve recm gibi durumlarda uygulanır.476 

Yöneticinin üçüncü vazifesi yukarıdaki üç gruba dağıtılacak olan maaş ve hediyeler 

hususunda dengeli davranmasıdır. Devlet başkanı tüm işlerde adaleti gözeterek davranmalı; 

dinin gerektirdiği şekilde nimetlere ulaştırmayı kolaylaştırmalıdır. İnsanların düşmanlardan 

emin olması ve alışverişin güven içinde yapılarak faydanın artması için yolların güvenliğini 

sağlamalıdır.  Yönetim işleri hususunda fikir geliştirmeye devam etmelidir. Müslümanların 

maslahatını gerektiren işlerle tam olarak ilgilenebilmek için hayvanî hazları terk etmeli; akıllı 

ve âlim kişilerle istişare etmelidir.477  
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2.3.2. Halk (Memlûk) 

Toplumun unsurlarından olan halk bu bölümde büyük ölçüde “yönetici”ye izafetle 

bir konum kazanmaktadır. Zira burada malik-memlûk ilişkisi üzerinden kurulan yapının bir 

gereği olarak halkın nasıl bir hususiyete sahip olduğundan ziyade devlet başkanına karşı nasıl 

davranması gerektiği üzerinden şekillenmektedir. Nitekim müellife göre halk bıkkınlık 

vermeden ve gösteriş yapmadan devlet başkanına karşı saygı göstermelidir. İnsanlar her 

durumda onu methetmeli; düşüncelerini yöneticiye yumuşaklıkla ifade etmeli ve onun 

sırlarını saklamalıdır.478 Halk töhmet altında olan ve onların yardımcısı durumunda bulunan 

kişilerden uzak durmalıdır. Reâyâ her türlü bedenî ve malî şeylerden kendi payına düşen 

kısımda devlet başkanını kendisine tercih etmeli; her işte ona muvâfakat etmelidir. 

Yöneticinin malına tamâ’ ederek değil onu korumak için elindeki maldan vazgeçebilmeli; 

ihtiyaç durumunda malını ve canını devlet başkanı için feda edebileceğini göstermelidir. 

Yöneticiyi öfkelendirmekten kaçınmalı, öfke anında ona cevap vermemeli ve acizlik 

göstererek onun öfkesini izale etmeye çalışmalıdır. Ondan şikâyetçi olmamalı, bunu içinden 

dahi geçirmemelidir. Bu şekilde davranılmasının sebebi şarihe göre, devlet adamlarının 

ilhama açık ve kâmil feraset sahibi insanlar olmalarıdır.479 

Yönetici halka “kardeş” gibi davranırsa halk da onu “efendi” olarak görmelidir. Zira 

yönetilenlerin devlet başkanına karşı tavırlarında ölçülü olmaları ve gururlu davranmamaları 

gerekmektedir. Nitekim şarihe göre de Allah’ın rahmetiyle yücelttiği bir kişiyi böyle olmayan 

insanların geçebilmesi mümkün değildir. Doğru yolda olduğu müddetçe devlet başkanına 

uyulmalıdır. Aynı zamanda halk yöneticinin kendisine söylediklerinin ötesine geçmemeli; 

söylenenlerin arkasını kurcalamamalıdır.480 Onun huzurunda gizlenen şeyleri araştırmamalı, 

konuşulanlara kulak kabartmamalıdır. Yöneticinin huzuru izinsiz olarak terk edilmemelidir. 

Zira bu yanlış anlaşılabilir ve yöneticinin zihninde kötü bir intiba oluşturabilir. Yönetilen kişi 

kendinden önde olanların önüne geçmeye çalışmamalıdır. Çünkü gereksiz yere düşmanlık 

ortaya çıkardığı için bu, çirkin bir tutum olarak kabul edilir.481 Buradaki ifadelerden de 
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görüleceği üzere halkın nasıl olması gerektiğine dair özellikler merkezde bulunan 

“yöneticinin varlığı”na nispetle konumlanmakta, ona karşı yapılacak ve yapılmayacak olanlar 

şeklinde kategorize edilmektedir. 

2.3.3. Emsâl Sınıf 

Müellif hem yöneten hem de yönetilen özelliğine hâiz olan “emsâl” sınıfının üçe 

ayrıldığını ifade etmektedir. Birinci grup “gerçek dost olmayan”lardır. Yönetici, aralarındaki 

muhabbeti arttırmak için onlara iyi muamelede bulunur; onları idare eder ve hediyeler verir. 

Böylece tarassut altına alarak onları kendisine bağlar, ihtiyaç halinde onlara yardım eder ve 

kusurlarına aldırış etmez. Ancak düzelmenin mümkün olduğu durumda uyarıda bulunur. Ceza 

ve azarlamanın gerekli olduğu bir durum ortaya çıktığı zaman başkan onları tatlı-sert bir 

şekilde azarlama yoluna gitmelidir. Devlet başkanı mal ve sırrını bu kimselerden gizlemelidir. 

Tüm bunların hepsi yaşam yolunu muhafaza etmek için gerekli olan şeylerdir. Buradaki ilişki 

gerçek olmayan bir dostluk üzerine kurulmuştur. Emsâl sınıfının ikinci grubu “gerçek dost 

olanlar”dır. Yukarıda geçtiği türden zorunlulukla yapılan yapmacık davranışlar burada 

bulunmamaktadır.482 Gerçek dost olanları, dost olmayanlar üzerinden açıklayan müellif, 

ardından emsâl sınıfının üçüncü grubu olan “düşmanlar”a karşı devlet başkanının nasıl bir 

tavır alması gerektiği üzerinde durmaktadır. Buna göre başkan onları idare edip, affeder. 

Düşmanlıklarının bilinmesi ve idareci hakkında söylediği sözlerin kabul görmemesi için 

onları başlarında bulunan kimselere şikâyet eder.483 Ona karşı gelmemeleri için başkanın 

düşmanlara dostluk ve adaletle davranması gerekir. Yaptıkları şeyleri ve planlarını bilmek 

için devlet başkanı onların arasına karışmalı; üstün olmak için erdemler hususunda önlerine 

geçmemeli; ancak iftira ve sövme durumunda onlara karşı durarak üstünlüğünü göstermelidir. 

 Devlet başkanı düşmanları tarafından verilen bir zararı doğru olduğunu düşündüğü 

bir yöntemle ortadan kaldırır. Bunu da düşmanlık sebebini ortadan kaldıracak bir yöntemle 

yapar. Bu çözüm de fayda vermezse düşmanından uzaklaşır; iyi ve kötü hakkında hiçbir 

şeyden bahsetmez. Bu da fayda vermezse rezilet ve zulme düşmeden ceza verme yoluna 
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gider. Diğer çözüm yolları fayda vermediği için zulmetmeden şeriatın koyduğu ceza verme 

yolunu dener.484 

Yöneticinin emsâl sınıfın farklı gruplarına karşı nasıl davranması gerektiğini 

aktardıktan sonra müellif, devlet başkanına genel tavsiyeler vermeye devam etmektedir. Buna 

göre başkan dost ve düşmanlar arasında orta yolu tutmalı, düşmanlarına güzel bir şekilde 

davranarak onlara karşı müsamahakâr olmalıdır. İnsanların her birine adaletli davranmalı; 

kibir gösterenin karşısında o da kibirli olmalıdır. Yüce erdemli insanlara ikramda bulunmalı, 

erdem sahibi insanlardan istifade edebilmeli, mal ve hizmet vermek suretiyle onlara yardımcı 

olmalıdır.485   

Yönetici öğrencilerin güzel ahlâkı kazanmasını sağlamalı ve onlara şefkat 

göstermelidir. Örfe uygun şekilde gerektiği durumlarda insanlara taziyede bulunmalı; 

evlenme, doğum, sefer ve hac ibadetinden dönüş gibi özel günlerde onları tebrik etmelidir. 

Yönetici bu şekilde davranarak halkın sevinciyle sevinmeli derdiyle dertlenmelidir.486 
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V. AMELÎ FELSEFENİN ÜÇLÜ TAKSİMİNİN MAHİYETİ: 

BÖLÜMLEME VE İÇERİK MESELESİ 

Şerhu Ahlâkı Adudiyye adlı eserin şahsî ahlâklanmaya konu olan “nazarî ahlak” ile 

“erdemlerin korunması ve kazanılması” bölümlerini içeren “ilm-i ahlâk/hikmet-i hulkiyye” 

başlıklı birinci kısmını üçlü ahlâk yapısının diğer bileşenlerini oluşturan “siyasetü’l-menzil” 

ve “tedbîru’l-müdün” bölümleri takip etmektedir. Zikri geçen son iki kısım şarih tarafından 

çok az bir müdahaleyle Îcî’nin anlatımını aktarma üzerine kurulmuştur. Nitekim burada 

bulunan unsurların bir problem etrafında ele alındığı görülmemektedir. Daha çok ev 

idaresinde “erkek”in, devlet idaresinde de “devlet başkanı”nın hâkim olduğu ve diğer 

unsurların bu yapıya göre şekillendiği487 bir süreç ortaya çıkmaktadır. Kuşkusuz şerhin bu 

bölümünde tercih edilen anlatım dilinin mezkûr meselelerin sonuç cümleleri üzerine 

kurulması, onların bir düşünce sistematiği içerisinde ele alınamayacağı anlamına 

gelmemektedir. İşaret edilen amelî felsefe yazınını şekillendiren önceki filozofların 

yaklaşımları ile meseleye bakıldığında, Îcî metni ve onu takiben şerh yazımında ortaya çıkan 

tavrın arkaplanına ulaşılabilecektir. Ancak böyle bir analiz, bu tezin boyutlarının ötesinde 

olduğundan bunun yerine amelî felsefe bölümlerinin mahiyeti üzerinde durulması tercih 

edilmiştir. Bu çerçevede normatif yapısı ve bir konu etrafında ele alınmasının güçlüğü 

sebebiyle eserin zikrolunan son iki kısmı, tahlil ve karşılaştırma yoluyla 

değerlendirilmemiş,.488 büyük oranda Îcî’nin ve bunun üzerine şarihin yaptığı katkılar 

aktarılmaya çalışılmıştır. 

Eserin giriş kısmında amelî felsefenin bölümlerini aktardığı yerde şarih, ilm-i ahlâk 

adıyla geçen ilk bölümün ev idaresi (siyasetü’l-menzil) ve devlet idaresi (tedbîru’l-müdün) 

kısımları ile arasında nasıl bir ilişki olduğu üzerinde durmaktadır. Buna göre “aklî ve naklî 

ilke”489ler doğrultusunda şekillenen erdemlerin hayvanî nefsin kuvveleri tarafından 

kazanılması ve korunması sürecini ele alan birinci bölüm, amelî felsefenin temelini 

oluşturmaktadır. Ev ve devlet idaresi ise bu şahsî ahlâklanmayı “tamamlayıcı ve kemâle 

                                                             
487  Bkz. Şerh, vr. 113a-120b. 
488  Îcî’nin (ve dolayısıyla şarihin) ev idaresi konusundaki temel kaynağının Ahlâk-ı Nâsırî; devlet yönetimi 

konusundaki kaynağının da Fârâbî’nin Medînetü’l-fâzıla adlı eseri olduğu hususunda bkz. Mustakim Arıcı, 
“Adududdîn el-Îcî’nin Ahlâk Risalesi: Arapça Metni ve Tercümesi”,  ss. 144-145. 

489  Şarihin bu kaydı, onun ahlâkın kaynağı hususunda nasıl bir kanaate sahip olduğunu göstermektedir. 
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erdirici” bir işlev görmektedir.490 Şarihin işaret ettiği bu hususiyet amelî felsefenin sözkonusu 

tasnifinin gerek şekil gerekse muhteva olarak nasıl bir mahiyete sahip olduğunun ele 

alınmasını gerekli kılmaktadır.  

Felsefenin bir alt dalı olan “ahlâk felsefe”sinin ele alınabilmesi için öncelikli olarak 

onun felsefî ilimler içerisindeki konumunun tespit edilmesi gerekmektedir. Şerhu Ahlâkı 

Adudiyye’nin de içerisinde olduğu İslam felsefesi yazınına bakıldığı zaman alt bilim dallarının 

temelde “nazarî (düşünce)” ve “amelî (eylem)” olarak iki ana yapıya ayrıldığı görülmektedir. 

Amelî ve nazarî felsefe ayrımının takip edilebilmesi için de öncelikli olarak bu ayrımın 

kaynağı olan “amelî ve nazarî akıl” meselesi ele alınmak durumundadır. Nitekim bu yapı 

üzerine açıklamalar yapan Fârâbî (339/950) nutk (akletme) gücünün “nazar” ve “amel” olmak 

üzere iki fonksiyonu olduğunu ifade etmekte ve bunların işlevlerini izah etmektedir. Ona göre 

nefse ait olan nutk gücünün nazarî kısmının yetkinliği “nazarî akletme”dir ki bunun 

sonucunda “ilim” ve “hikmet”e ulaşılır. Amelî aklın “taakkul”u ile de “sağlam görüş 

(cevdetü’r-rey)” ve “doğru zan (savâbü’z-zan’)”ın ortaya çıkması amaçlanmaktadır.491 İbn 

Sînâ ise bu hususta aynı ayrımı benimsemekte ve her iki gücün işlemleri sonucunda ortaya 

çıkan eylem türleri üzerinde durmaktadır.  

İbn Sînâ’nın el-Mebde ve’l-Mead adlı eserindeki anlatımına göre aklî nefsin, “idrak 

eden/bilen (müdrike âlime)” ve “hareket ettiren/eylem yapan (muharrike âmile)” olmak üzere 

iki gücü bulunmaktadır.492 İdrak eden/bilen güç bütünüyle küllî ve aklî olan şeylerle 

ilgilenerek düşüncelerdeki doğru ve yanlış (hak ve bâtıl) yargılarını belirtirken; hareket 

ettirici/eylemde bulunan güç ise insanın eylemlerinde ortaya çıkan şeylerle ilgilenerek insana 

                                                             
490  Şerh, vr. 90a. Şarihin zikrettiği amelî felsefenin üç bölümü arasındaki bu ilişkinin mahiyetinin ne olduğu 

hususu ayrıca ele alınmalıdır. Çünkü şahsî olarak ahlâklanmanın “tamamlayıcısı” olduğu söylenen ev ve 
devlet idaresi bölümlerinin, kişinin bütünüyle güzel ahlâka sahip bir insan olmasından sonra mı bu sürece 
dâhil olacağı yoksa üç zaviyeden de eş-zamanlı bir ahlâklanma süreci üzerinde mi durulduğu hususu 
irdelenmeye muhtaçtır. Zira ahlâk, şahsî planda gerçekleşse de, ev ve devlet idaresinin farklı boyutlarda 
insanî birlikteliğe sahip olması sebebiyle “toplumsallık” zemininde ortaya çıktığı düşünüldüğünde kişinin, 
bireysel ahlâklanmasının toplumdan soyutlanmış (dolayısıyla diğer iki boyuttan ayrı olarak) ele alınması 
çok da mümkün görünmemektedir.  

491  Fârâbî, Fusûlu’l-Müntezea, tahkîk. Fevzi Metri en-Neccâr, Dâru’l-Maşrık, Beyrut 1971, s.50; Nazarî ve 
amelî aklın fonksiyonlarına dair anlatım için bkz. Fusûlu’l-Müntezea; ss. 50-55. 

492  İbn Sînâ burada “idrak eden/bilen (müdrike âlime)” ve “hareket ettiren/eylem yapan (muharrike âmile)” 
olarak nâtık nefsin iki gücünden her birinin “ortak isim” ile “akıl” olarak isimlendirildiğini ifade etmektedir. 
Nâtık nefsin güçleri için bkz. İbn Sînâ, En-Necât: Felsefenin Temel Konuları, çev. Kübra Şenel, Kabalcı 
Yayınları, İstanbul 2013, s. 151; Fazlurrahman, Avicenna’s De Anima, s. 45. 
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özgü zanaatları (sınâ’ât) ortaya koymakta ve insan eylemlerine dair iyi/güzel ve kötü/çirkin 

(cemîl ve kabîh) gibi yargılara dair bilgileri oluşturmaktadır.493  

İbn Sînâ’ya göre aklî nefsin “eylemde bulunan gücü”nün (âmile) işlevi; “insan 

bedenini “düzeltici telakkiler doğrultusunda (alâ muktedâ ara’in tehassuhâ ıslahiyyeten) 

şuurlu bir tercihe konu olan tikel fiillere yönelten hareket ilkesi” olmasıdır.494 İbn Sînâ’nın 

burada yaptığı tanım dikkate alındığında amelî akıl hakkında bir takım özellikler ortaya 

çıkmaktadır. Buna göre amelî akıl “akıl” olarak isimlendirilmiş olsa da öncelikli görevi “bilgi 

edinmek değil, bedenin hareketlerini yönetmek”tir. Bunun dışında vurgulanan bir diğer husus, 

amelî aklın idare ettiği tikel fiiller düşünmeye/bilinçli tercihe (el-hâssa bi’r-reviyye) konu 

olurken; doğal olarak (tabiî) ve her hangi bir iradî sürece konu olmayarak ortaya çıkan 

eylemlerin ise “amelî akıl”ın yönetimine dâhil olmamasıdır.  

M. Cüneyt Kaya’ya göre amelî aklın tanımında dikkat çeken bir diğer kayıt 

“düzeltici telakkiler doğrultusunda” ibaresidir. Zira bu ibareyle amelî aklın koordinesinin 

neye müteveccih olduğu ortaya çıkmakta ve söz konusu aklın bedenî güçleri “iyi” ve “güzel” 

olana doğru yönlendirmesiyle alakalı olduğu görülmektedir.495 Bu durumda amelî nefsin 

mezkûr “yönlendirme” eylemini hangi süreçlerde gerçekleştireceği meselesi devreye 

girmektedir. Nitekim İbn Sînâ’ya göre “âmil” gücün hayvanî arzu gücüyle, hayvanî 

mütehayyile ve mütevehhime güçleri ve kendine olan ilişkisine kıyasla “üç itibar”ı 

bulunmaktadır. Amelî gücün arzu gücüyle ilişkisi sonucunda insana özgü ani tepkiler olan 

utanmak, gülmek, ağlamak gibi “etki (fiil)” ve “edilgi (infial)”ler ortaya çıkar. Hayvanî 

mütehayyile ve mütevehhime güçleriyle ilişkisi sonucunda amelî aklın, oluş-bozuluşa tâbî 

varlıkları idare etmesi (tedbîr) ve insanî zanaatların elde edilmesine kaynaklık etmesi 

mümkün olmaktadır. Amelî aklın kendisine olan nispeti ise kendisiyle nazarî akıl arasındaki 

nispettir. Amelî akıl ile nazarî aklın münasebeti sonucunda fiile dair “yalan ve zulmün” 

“kötü” olmasına ilişkin “yaygın ve meşhur” öncüller ortaya çıkmaktadır.496  

                                                             
493  İbn Sînâ, el-Mebde ve’l-mead, hz. İbrahim Abdullah Nûrânî, Müessese-i Motaleat-ı İslâmî Danişgah-ı 

McGill Şube-i Tahran, Tahran 1984, s. 96. 
494  Fazlurrahman, Avicenna’s De Anima, s. 45. Metinde geçen “ıstılâhiyye” ibaresi anlam itibariyle M.Cüneyt 

Kaya’nın da işaret ettiği üzere “ıslâhiyyen” olarak okunmuştur. M.Cüneyt Kaya, “Peygamberin Yasa 
Koyuculuğu”, s. 61. dipnot. 10.  

495  Kaya, A. g. m, s.62. 
496  İbn Sînâ, En-Necât: Felsefenin Temel Konuları, s. 151. 
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İbn Sînâ’nın bahsettiği amelî felsefenin üç açıdan farklı işlevlere sahip olması aslında 

onun kendi içerisinde bulunan alanları da belirgin hale getirmektedir. Bu nedenle amelî 

felsefenin içerisindeki bölümleri daha iyi anlamak için onun felsefî ilimler tasnifinde nerede 

durduğuna ve alt bölümlerinin nasıl şekillendiğine bakılması gerekmektedir. 

Fârâbî, sonraki dönemde gördüğümüz şekliyle bütüncül bir tasnif içerisinde ele 

almasa da eserlerinde “amel”in “medenî bilimler” kategorisinde değerlendirilmesi gerektiğini 

ifade eder.497 Filozofun eserlerinden birisinde amelî felsefenin alt dallarına işaret eder şekilde 

amelin “üç gaye”si olduğunun ifade edildiği görülmektedir. Ona göre “amel”in ilk gayesi 

insanın kendi nefsini “ıslah” etmesidir. Bunun ardından kendi şahsî varlığı dışındaki ev veya 

şehri/devleti “ıslah” etmesi gelmektedir.498 Yine Fârâbî amelî aklın akletme çeşitleri 

içerisinde farklı türlerin bulunduğunu söylemekte ve eğer bu hususta “cevdetü’r-reviyye 

(sağlam düşünce)” amelî hikmetin içerisine girecek şekilde evle ilgili işleri yürütme (tedbîr) 

hususunda olursa “ev hakkında akletme (taakkulu’l-menzilî)”; eğer akletme şehir/devlet 

yönetimi seviyesine ulaşırsa (eblağ) o zaman devlet yönetimiyle ilgili bir taakkul (taakkul’ul-

medenî) ortaya çıkmış olacağını ifade etmektedir.499  

İbn Sînâ’nın ise muhtelif eserlerinde bulunan ilimler tasnifi içerisinde amelî hikmetin 

geleneksel üçlü tasnifine dair izahlara yer verdiği görülmektedir. İlimler tasnifinin temellerini 

oluşturan varlığın taksimi hususunda İbn Sînâ, felsefenin konusu olan “mevcudât”ı insanın 

seçim ve eylemlerinden bağımsız şekilde var olanlar ve varlıkları insanların seçim ve 

eylemlerine bağlı olanlar olarak iki ana kısma ayırmaktadır. Bunlardan birinci kısmın nazarî 

felsefenin, ikinci kısmın ise amelî felsefenin araştırma alanına girdiğini ifade etmektedir.500 

Bu durumda bizim temel konumuzu teşkil eden amelî felsefenin, insanın yapıp etmeleriyle 

şekillenen ve dönüşen bir yapı arz etmesi kendine bağlı olan fiil kategorilerinin İbn Sînâ 

tarafından şekillendirilmesini de mümkün hale getirmektedir. Böylelikle insanın kendi şahsına 

yönelik eylemleri, aile hayatıyla ilgili eylemleri ve toplumsal hayatla ilgili eylemleri olmak 

üzere üç farklı eylem alanı çıkmaktadır ki bu da bizi amelî felsefenin geleneksel üçlü tasnifine 

                                                             
497  Fârâbî, İhsâu’l-ulûm, tahkîk. Osman Muhammed Emin, Darü’l-fikri’l-arabî, Kahire 1949, s. 102. 
498  Fârâbî, el-Mecmû, thk. Ahmed Naci Cemali, Matbaatü’l-Adeni, (y.y.) 1907, s. 62. 
499  Fârâbî, Fusûlu’l-müntezea, s.57. 
500  İbn Sînâ, Şifâ: Mantığa Giriş (Medhal), s. 5. 
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götürmektedir: Şahsî ahlâk, ev idaresi/ekonomi ve siyaset.501 Fî aksami’l-ulumu’l-akliyye adlı 

eserde bu üç alanın içeriklerine dair bilgiler veren İbn Sînâ “tek bir şahsa özgü olan” “ahlâk” 

alanında, dünya ve ahiret mutluluğu için insan ahlâkı ve fiillerinin nasıl olması gerektiği 

üzerinde durulduğunu ifade etmektedir. Bu alana dair bilgilerin Aristoteles’in ahlâk hakkında 

yazdığı kitapta içerildiğini söyleyen filozofa göre ikinci bölüm; kişinin kendisiyle eşi, 

çocukları ve hizmetçi/köleleri arasındaki ilişkilerin idare edilmesi (tedbîr) için gerekli olan 

bilgileri kapsamaktadır. Nitekim felsefe tarihinde bu alanda başta Urûnus (Byrson)?502olmak 

üzere pek çok kişi kitap telif etmiştir. Üçüncü bölümde ise siyaset, yönetim şekilleri (riyâsat), 

erdemli ve erdemsiz topluluklar, bunların birbirlerinden nasıl tefrik edileceği, çöküş sebepleri 

gibi konuların ele alındığı belirtilmektedir. İbn Sînâ mezkûr konuların Aristoteles ve 

Eflatun’un “siyaset” hakkında yazdığı eserler içerisinde yer aldığını ifade etmektedir.503  

Bununla bağlantılı olarak İbn Sînâ sözkonusu geleneksel taksimin yanı sıra 

“nübüvvet ve şeriat”ın da bu konuyla alakalı olduğunu söylemekte ve Nevâmis (Yasalar) adlı 

“iki kitap”ta geçtiğini ifade etmektedir.504 Bu eserleri yazan filozoflara göre “namus”; vahiyle 

sabit ve yerleşik bir hale gelmiş (kâim) kanundur (sünne). Yukarıda geçen “nübüvvet ve 

şeriat”la alakalı olan kısmın da amelî hikmetin bir “cüz”ü olduğunu söyleyen İbn Sînâ, bu 

alanla 1. Peygamberlerin varlığı, 2. İnsan türünün mevcudiyeti ve varlığını sürdürmesi (bekâ), 

3. Ahiret hayatı için dine olan ihtiyaç, 4. Dinlerde (şerâî) ortak olan küllî/evrensel emirler ve 

yasaklar (hudûd) ile toplumdan topluma ve zamandan zamana göre farklılık arz etmek 

                                                             
501  İbn Sînâ, Fî Aksâmi’l-ulumi’l-akliyye (Tis u Resâil içerisinde), Matbaatü’l-Cevâib, İstanbul 1298, s. 73; İbn 

Sînâ, Kitâbu’ş-şifâ: Mantığa Giriş (Medhal), s. 7; İbn Sînâ, Uyunu’l-hikme, thk. Muvaffık Fevzi Cebr, 
Darü’l-Yenabi, Dımaşk 1996, s. 63. 

502  Metinde geçen “Urûnus” ibaresinin Mustafa Çağrıcı’yı takiben “Byrson” olduğu düşünülmektedir. Bkz.   
Mustafa Çağrıcı, “Tedbîrü’l-Menzil”, DİA, İstanbul 2011, C.40, s. 261.  

503  İbn Sînâ, Fî Aksâmi’l-ulumi’l-akliyye, s. 73; İbn Sînâ burada ifade ettiği üç alanı “Uyunu’l-hikme” adlı 
eserinde hikmet-i hulkiyye (şahsî ahlâk), hikmet-i menziliyye (ev yönetimi/ekonomisi) ve hikmet-i 
medeniyye (devlet yönetimi) olarak ifade etmektedir. bkz. İbn Sînâ, Uyûnu’l-hikme, s. 63. İbn Sînâ 
“Kitabu’s-siyase” adlı risalesinde daha çok ev idaresi üzerinde durmakta ve daha sonra görüleceği gibi 
Nasîruddîn Tûsî ve sonrasında ev idaresi bölümünün temel başlıklarını oluşturacak şu konulara yer 
vermektedir: 1. Erkeğin (recul) kendi nefsini yönetmesi, 2. Erkeğin mal giriş-çıkışını (ev ekonomisi) 
yönetmesi, 3. Erkeğin hanımını yönetmesi, 4. Erkeğin çocuğunu yönetmesi, 5. Erkeğin hizmetçi/kölesini 
yönetmesi. Ayrıntılı açıklamalar için bkz. İbn Sînâ, Kitabu’s-siyâse, yay. Luvis Şeyho, (y.y), Kahire 1900, 
ss. 6-17. 

504  İbn Sînâ’nın Aksâm’da bahsettiği bu iki kitap, Eflatun ve Aristoteles’in aynı adı taşıyan eserine işaret 
etmektedir. Nitekim Eflatun’un Arapça’ya Kitâbü’n-nevâmis olarak çevrilen Yasalar kitabı bulunmaktadır. 
Kaya, “Peygamberin Yasa Koyuculuğu, s. 76. 
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suretiyle tek tek dinlere özgü olan emir ve yasakların hikmetleri, 5. İlâhî peygamberlik ve 

batıl peygamberlik iddiaları arasındaki farkların bilinmiş olacağını ifade etmektedir.505  

İbn Sîna’nın yaygın olarak kullanılan üçlü taksimin dışında “bu konuların olduğu 

kısım da amelî hikmetin bir bölümüdür” diye belirttiği din/şeriatla alakalı olan kısım, amelî 

hikmet içerisinde ne anlam ifade etmektedir? C. Kaya’ya göre İbn Sînâ’nın üçlü tasniften 

“farklılaştığına” dair bir izlenim oluşturacak bu yaklaşımını, “sözkonusu eser bağlamında” 

amelî felsefe içerisinde müstakil bir alt dalın konuları olarak düşünmek pek mümkün 

görünmemektedir. Fakat onun peygamberlik ve dinle ilgili konularda “amelî felsefenin bu 

kısmı” diye atıfta bulunması, bu konuyu müstakil bir ilim dalı olarak kabul etme yönünde bir 

temayülünün olduğunu göstermektedir.506 Nitekim C. Kaya’nın da belirttiği gibi Aksâm’da 

muğlâk bir şekilde işaret edilen bu alan, İbn Sînâ’nın el-Hikmetü’l-meşrikiyye adlı eserinin 

mantık bölümünün başına koyduğu ilimler tasnifinde “daha belirgin” hale gelmektedir.507 İbn 

Sînâ bu eserde amelî felsefenin birinci bölümünün bir grup (kavm) tarafından “ahlâk” adı 

verilen ilim olduğunu söylemektedir. Ahlâk ilmi sayesinde dünya ve ahiret mutluluğunu elde 

etmek için insan nefsi ve ona özgü durumların nasıl olması gerektiği bilinmektedir. Amelî 

felsefenin şahsî olarak ahlâklanmanın dışında “ortaklık (müşâreke)” sonucu meydana gelen 

türü de gerek tikel olarak tek bir evde gerekse de tümel olarak şehir/devlette “erdemli bir 

düzen (nizamu’l-fâzıl)” kurulması için insanların birbirleri arasındaki ilişkilerin nasıl 

düzenleneceğini konu alır.508  

İbn Sînâ’ya göre her türlü ilişkinin (müşâreke) sağlıklı bir şekilde yürümesi için 

“meşrû bir kanun (kanunu’l-meşrû)” ve bu meşrû kanuna göre hareket edip onu muhafaza 

eden bir yöneticinin (mütevelli) varlığı gerekmektedir. Ev ve şehir için konulmuş kanunları 

uygulayan kişilerin (müdebbir) ayrı şahıslar olmaları ve buna bağlı olarak “tedbîru’l-menzil” 

ve “tedbîru’l-medine” bölümlerinin ayrı başlıklar altında alınması daha uygundur. Fakat ayrı 

idarecilerin yönetimi altında bulunan bu iki toplumsallık düzeyi için konulacak “kanun”ların 

birbirinden bağımsız yapılar olmamaları gerekmektedir.509 İbn Sînâ amelî hikmetin alt 

türlerini açıklarken bir yandan da bunlar arasındaki irtibatın hususiyetleri üzerinde 
                                                             
505  İbn Sînâ, Fî Aksâmi’l-ulumi’l-akliyye (Tis u Resâil içerisinde), Matbaatü’l-Cevâib, İstanbul 1298, ss. 73-74. 
506  Kaya, “Peygamberin Yasa Koyuculuğu”, s. 75. 
507  İbn Sînâ, Mantıku’l-meşrikıyyın; el-Kasidetü’l-müzdevice fi’l-mantık, Ayetullahü’l-Uzma el-Ma’raşi 

Kütüphanesi, Kum 1405, ss.7-8. 
508  İbn Sînâ, Mantıku’l-meşrikiyyin, s. 7. 
509  İbn Sînâ, A. g. e, s. 7; Kaya, “Peygamberin Yasa Koyuculuğu”, s. 79. 
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durmaktadır. Zira ev ve şehir/devlet yönetimi ile idare ederken uyulacak olan kanunları 

vaz’etme hususunu birbirinden ayırmakta ve bu itibarla dördüncü bir amelî hikmet dalı olarak 

kabul edilebilecek “yasa koyucu sanat (es-sınâatü’ş-şâria)”ın konumuna da işaret etmektedir. 

Zira ona göre “yönetim” açısından müstakil bölümler halinde ele alınan ve bir ilim dalı olarak 

ortaya konulan ev ve şehir yönetimi kısımlarına dair kanun koyma işinin (taknîn) ayrı ayrı 

gerçekleştirilmesi uygun değildir. Filozofa göre en uygun olanı, hem “küçük ortaklık” olan 

“ev” hem de “büyük ortaklık” olan şehir/devlet söz konusu olduğunda uyulması gerekli olan 

kuralları “kanun” olarak koyan kişinin “tek bir sanata sahip tek bir kişi” olmasıdır ki o da 

“peygamber (nebi)”dir.510 Kanunlar vaz’edildikten sonra her birinin ahlâka dair bilgi, ev 

yönetimine dair bilgi ve şehir yönetimine dair bilgi şeklinde müstakil bölümler olarak ele 

alınmasında bir sakınca olmadığını söyleyen İbn Sînâ’ya göre bunlar gibi “yasa koyucu sanat 

(es-sınâ’atü’ş-şâria)” ve onun nasıl olması gerektiği de müstakil bir mesele olarak 

değerlendirilmelidir.511  

Burada amelî felsefenin alt dallarına dair analizlerde bulunan İbn Sîna’nın diğer üç 

alanın hepsini ilgilendirir şekilde “yasa koyucu sanat”a geçmeden önce yaptığı şey; mezkûr 

alanların bir ve ayrı mütalaa edilmesi gerekli olan noktalarını göstermektir. Amelî hikmetin 

alt dallarının konumunun ve birbirleri arasındaki ilişkinin anlaşılması için oldukça önemli 

olan bu tespitler, yönetmek ve yasa koymak bağlamında farklılaşmaktadır. Bu aynı zamanda 

gerek ev için gerekse de devlet için yönetimi üstlenmiş olan mütevelli/müdebbir ile yönetim 

için gerekli olan kanunları ortaya koyan “peygamber” arasındaki farklılığı da göstermektedir. 

Bir başka açıdan ev yönetimi ve devlet yönetimi olarak ayrılan özel ve genel yönetim 

şekilleri, idareci konumunda olan kişilere nispetle ayrışırken; kanun koyucu olan “nebi”ye 

nispetle bireysel ahlâkı da içine alacak şekilde tek bir yapı olarak mütalaa edilmektedir. 

Dolayısıyla onların bütüncül olmasını sağlayan şey “yasa koyucu sanat”ın konuları 

olmaktadır. Bu nedenle ahlâk yazını içerisindeki geleneksel üçlü tasnifin bölümlenmesi ve 

içeriğinin anlaşılabilmesi için İbn Sînâ’nın belirttiği “yasa koyucu sanat”ın mahiyetinin ele 

alınması gerekmektedir.  

İbn Sînâ’nın Aksâm’da temel hatlarıyla ortaya koyduğu “yasa koyucu sanat”ın 

içeriğini tespit için filozofun eş-Şifâ külliyatının “el-İlahiyat” bölümünün amelî felsefeyle 

                                                             
510  İbn Sînâ, A. g. e, s. 7; Kaya, A. g. m, s. 79.  
511  İbn Sînâ, A. g. e, ss. 7-8. 
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ilgili olan kısmına bakılması gerekmektedir. Eserin beş fasıldan oluşan 10. makalesinin son 

iki faslı “özel olarak” amelî felsefenin geleneksel üçlü tasnifinin içeriğini oluşturan ahlâk, ev 

yönetimi ve şehir/devlet idaresi konularına ayrılmıştır. İlk üç fasıl ise “yasa koyucu sanat”ın 

konusu olan “peygamberlik” olgusunun metafizik, psikolojik ve topluma bakan yönleriyle 

tutarlı bir şekilde izahını, İbn Sînâ’nın Aksâm’da metafiziğin yan dalları olduğunu söylediği 

vahiy ve peygamberliğe dair hususları ve ahiret hayatı öğretisini (ilmü’l-meâd) konu 

edinmektedir.512 Dördüncü fasılla birlikte amelî felsefenin geleneksel üçlü tasnifiyle “yasa 

koyucu sanat” arasındaki ilişkiyi ele almaya başlayan İbn Sîna, son iki bölümde ev ve devlet 

idaresi bölümlerinin altına girebilecek şehir ve evin kurulması hususuyla ilgilenmektedir. 

Böylelikle dördüncü fasılda aile ile ilgili meseleler ele alınırken; halife, imam ve bunlara itaat 

etmenin gerekliliği, yönetim şekilleri ve muamelât ile ilgili konular bağlamında şehir/devlet 

idaresi hakkında peygamberin koyduğu yasalar üzerinde durulmaktadır.513  

“Yasa koyucu sanat”ın kaynağı hususu ise İbn Sînâ’nın Uyûnu’l-hikme adlı eserinde 

her üç alanın hem ilkelerinin hem de en yetkin hallerinin “ilâhî şeriat” tarafından verildiği 

şeklinde açıklanmaktadır. Ona göre ilahî dinin belirlemesinden sonra insanın düşünme gücü 

(kuvve-i nazariye), “amelî kanun”ların bilgisinden istifade eden amelî akıl aracılığıyla tikeller 

(cüziyyat) üzerinde tasarrufta bulunur.514 Buradan da anlaşılacağı üzere İbn Sînâ amelî 

felsefeye tüm ilkelerin “ilahî din” tarafından verildiğini, dinin sözkonusu fiillerin en 

mükemmel “form”larını da kendi içerisinde barındırdığını kabul etmektedir.515 İbn Sînâ’nın 

ilâhî din tarafından bütün boyutlarıyla belirlenmiş olduğunu kabul ettiği “amelî felsefe”nin 

konumu ve işlevleri ne olmaktadır? Dahası, bu durumda amelî felsefe içerisinde nazarî ve 

amelî aklın fonksiyonu ne olacaktır? C. Kaya’ya göre İbn Sînâ’nın mezkûr ifadeleri burada 

nazar ve amel güçlerinin bir işlevi olmadığı anlamına gelmemektedir. Çünkü bu noktada 

nazarî akla düşen görev; ilahî dinin koyduğu ilkeleri tespit etmek ve bunları “burhânî” olarak 

ispat etmek, ilkelerden hareketle ortaya çıkacak yeni tikel durumlara dair hükümler ortaya 

koymaktır ki bu aşamada amelî akıl devreye girmektedir. Böylelikle nazarî akıl, yeni ortaya 

çıkan tikel durumlar söz konusu olduğunda amelî akıl aracılığıyla ilkelerden hareketle 

                                                             
512  İbn Sînâ, Kitâbü’ş-Şifâ: Metafizik II (el-İlahiyat), çev. Ekrem Demirli-Ömer Türker, Litera Yayınları, 

İstanbul 2004, ss. 180-204. 
513  İbn Sînâ, Kitâbü’ş-Şifâ: Metafizik II (el-İlahiyat), ss. 195-204. 
514  İbn Sînâ, Uyûnu’l-hikme, s. 63. 
515  Kaya, “Peygamberin Yasa Koyuculuğu”, s. 84. 
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çözümler üretmektedir. Burada ortaya konan çözümler ise müstakil alanlar olan ahlâk, ev 

idaresi ve devlet idaresi bölümlerinde ifade edilmektedir.516  

Yukarıda anlatılan bu durum esasında İbn Sînâ’nın neden müstakil olarak ahlâkın bu 

üçlü tasnifinin içerisini dolduracak eser ortaya koymadığı ve “ahlâk alanına felsefenin diğer 

alanları kadar ilgi göstermediğine” dair ortaya atılan iddialara da açıklık getirmektedir. 

Sözkonusu durum Kaya tarafından  “yasa koyucu sanat”ın belirleyici olduğu bir süreçle şu 

şekilde ifade edilmektedir:  

“İbn Sînâ, amelî felsefenin sahasıyla ilgili ilahi dinin (özellikle son ilahi din olan İslam’ın 

ve peygamberinin getirmiş olduğu hükümler arasındaki sıkı ilişkiyi ve aklın, felsefenin 

tikellere dönük bu alanında ilahi dinle rekabet etmesinin beyhudeliğini517 fark etmiş ve 

aklın tek yapabileceğinin nazarî felsefe açısından peygamberlik müessesini metafizik ve 

psikolojik olarak açıklamak; amelî felsefe açısından ise peygamberliğin ferdî ve toplumsal 

hayatın düzenlenmesindeki rolünü burhânî bir tarzda ortaya koymaktan ibaret olabileceği 

tespitinden hareketle “yasa koyucu sanat”ı ihdas etmiştir. Dolayısıyla filozofun amelî felsefe 

açısından görevi, peygamberlik olgusunu toplumsal hayat ve insan türünün sürekliliği 

açısından kanıtlamak ve ilahî dinin ferdî ve toplumsal hayat için öngördüğü hükümlerin 

hikmetlerini belirleyerek bunların doğruluğunu aklî yani burhanî yöntemlerle ispatlamak, 

bir anlamda bu tikel hükümleri teorileştirmek/tümelleştirmek, bu tümel ilkeleri ahlâk, ev 

yönetimi ve siyaset ilimlerinin kullanımına sunarak onların, ilahî dinin hakkında herhangi 

bir hüküm vermediği tikel olayları sözkonusu ilkeler çerçevesinde değerlendirmelerini 

sağlamaktan ibarettir.”518 

C. Kaya’nın İbn Sînâ’nın amelî felsefe sürecinde nazar ve amelî aklın işlevlerine dair 

yaptığı bu açıklama, amelî felsefenin konu ve mesele itibariyle aslında iki şeyde 

düğümlendiğini göstermektedir. Bunlardan birincisi “yasa”nın hem belirleyicisi hem de 

sürekliliğini sağlayan kişi olarak “peygamber”in kişisel ve toplumsal hayat için merkezî 

konumudur. İkincisi ise ilahî dinin “peygamber” aracılığıyla koyduğu yasa/hükümlerin 

hikmetlerini “burhânî” bir tarzda tespit edip bunları tümelleştirmek ve yeni tikel durumlar için 

uygulanabilir hale getirmektir.  

İbn Sînâ’nın yukarıda anlatılan amelî felsefe tasavvuru kendisinden sonraki amelî 

felsefe yazını içerisinde ne şekilde etkili olmuştur? Bu meselenin gerek yapısal olarak gerekse 
                                                             
516  Kaya, A. g. m, s. 84. 
517  İtalik vurgular bize ait. 
518  Kaya, “Peygamberin Yasa Koyuculuğu”, s. 89. 
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de içerik olarak takip edilebilmesi için öncelikli olarak ilimler tasnifi eserlerine ardından da 

amelî felsefeyi bir mevzû olarak ele alan eserlere bakılması gerekmektedir.  

İbn Sînâ’nın Hikmetü’l-meşrikiyye’de yaptığı ilimler tasnifine değinen ilk kişilerden 

biri olan Fahreddin Râzî (606/1210),519 İbn Sînâ’nın Uyûnu’l-hikme’de yaptığı üçlü amelî 

hikmet tasnifini kabul etmesine rağmen; Hikmetü’l-meşrikiyye adlı eserinde nazarî felsefeyi 

dörde ayırdığı gibi amelî felsefeyi de dörde ayırdığını ifade etmektedir. Râzî, öncelikle İbn 

Sînâ’nın üçlü tasnifle hikmet-i hulkiyye, hikmet-i menziliyye ve hikmet-i medeniyye olarak 

ifade ettiği bölümleri açıklarken onların “ilm-i ahlâk”, “ilm-i tedbîrü’l-menzil” ve “ilm-i 

siyaset” olarak adlandırıldığını ifade etmektedir.520 Bunların dışında Hikmetü’l-meşrikiyye’de 

İbn Sînâ’nın “ilm-i tedbîrü’l-medine” adında “dördüncü bölüm” ortaya koyduğunu söyleyen 

Râzî, bu ilmin de şehri/devleti yönetmek ve maslahatı gözetmeyi amaçladığını ifade etmekte 

fakat “yönetim”le ilgili benzer hususiyetlerini aktardığı ilm-i siyaset ile ilm-i tedbîrü’l-medine 

arasında nasıl bir farklılık bulunduğu hususunda bir açıklama yapmamaktadır. Başka bir 

açıdan ise ilm-i tedbîrü’l-menzil’in “ilm-i siyaset”in bir parçası (cüz) olduğunu ifade etmesine 

bakılırsa Râzî’nin bu hususta tam bir netlik içerisinde olmadığı söylenilebilir.521  

İbn Sînâ’nın “yasa koyucu sanat” olarak ifade ettiği amelî felsefe bölümünün, 

dördüncü bir alan yahut “tedbîrü’l-müdün”un bir alt dalı olup olmadığı meselesi hakkında 

kararsız olan isimlerden bir diğeri Şemseddin Şehrezûrî (688/1289) “genel siyaset”in ikiye 

ayrılarak amelî felsefenin bölümlerinin dörde çıkarıldığını ifade etmektedir. Buna göre şehir 

yönetimi “yönetim ve saltanat” ile ilgili olan kısımla “peygamberlik ve şeriat”la ilgili olan 

kısım şeklinde ikiye ayrılmaktadır. “Önceki”lerin yönetimle alakalı olan kısmın birincisine 

“ilm-i siyaset” ikincisine de “ilm-i nevamis” dediklerini söyleyen Şehrezûrî’ye göre bu ayrım 

geleneksel üçlü ayrımla çelişmemektedir. Çünkü bu son ikisi “ilm-i tedbîrü’l-medine”nin 

içerisinde mütalaa edilmektedir.522 Benzer yaklaşım İbn Sînâ sonrası felsefenin iki önemli 

                                                             
519  Kaya, “In the Shadow of ‘Prophetic Legislation’: The Venture of Practical Philosophy after Avicenna”, 

Arabic Sciences and Philosophy, (Yakında yayımlanacak makale). 
520  Fahreddin Râzî, Şerhu Uyuni’l-hikme, thk. Ahmed Hicâzî es-Sekka, Mektebetü’l-Enclo’l-Mısriyye, Kahire 

(t.y), C.2, 6, 13.  
521  Râzî, Şerhu Uyuni’l-hikme, s. 13. 
522  Kaya, “In the Shadow of ‘Prophetic Legislation’: The Venture of Practical Philosophy after Avicenna”dan 

naklen: Şemseddin Şehrezûrî, Resâilü’ş-şecereti’l-ilahiyye fî ulumi’l-hakâiki’r-rabbaniyye, thk. Muhammed 
Necip Görgün, Elif Yayınları, İstanbul 2004, C.1, s. 27-28. Kaya, Şehrezûrî’nin bu açıklamalarının onun 
eserinde çok açık bir şekilde dörtlü tasnifi kabul ettiğini gösterdiğini ifade etse de bize göre filozofun bu 
tutumunun çok da belirgin olduğu söylenemez. Çünkü üçlü tasnifin –İbn Sînâ’da olduğu gibi- dört olarak- 
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ismi Ebherî’nin Hidâyetü’l-hikme ve Katîbî’nin Hikmetü’l-ayn adlı eserlerinin şerh ve 

haşiyeleri üzerinden takip edilebilir.523 Nitekim mezkûr iki eserin şerh ve haşiyelerinden olan 

Mübarek Şah (784/1382)’ın Şerhu hikmetü’l-ayn’ı, Hocazâde (893/1487)’nin Haşiye ala Şerh 

Mevlânâzâde ala Hidayet’ül-hikme’si, Molla Sadra (1050/1640)’nın Şerh ala Hidaye’si, Kadı 

Mir’in Hidâye şerhinin Türkçe çevirisi olan İklilü’t-teracim eserine bakıldığında bu husus 

görülmektedir. Bu eserlerde Şehrezûrî’nin yaklaşımını neredeyse birebir takip eder şekilde 

“hikmet-i medenî/devlet-şehir yönetimi”nin “ilm-i siyaset” başlığıyla hükümdarlık/yönetim 

gibi konuları; “ilm-i nevamis” başlığıyla da peygamberlik ve şeriat konularını ele alacak 

şekilde iki kısma ayrıldığı ifade edilmektedir.524  

Sözkonusu eserlerdeki amelî felsefeye dair bu izahlar dikkate alındığında onlardaki 

“ilm-i nevamis” tasavvurunun İbn Sînâ’nın yaklaşımından biraz farklılaştığı görülmektedir. 

Çünkü yukarıda da görüleceği üzere İbn Sînâ “ilm-i nevamis”i amelî felsefenin müstakil bir 

“dördüncü türü” olarak görmektedir. Mezkûr yaklaşımı kabul eden müellifler ise “ilm-i 

nevamis”i “dördüncü” olarak kabul etmelerine rağmen onu bir tür olmaktan çıkartarak 

“hikmet-i medenî”nin bir alt dalı yani “türlerin türü” haline getirmişlerdir.525 

İlimler tasnifi kitaplarında “yasa koyucu sanat (ilm-i nevamis)”ın diğer bilimler 

arasındaki yerine bakıldığı zaman bu alanın felsefî bilimler içerisinde ele alınmayarak dinî 

ilimlerin bir “üst ilmi” olarak görüldüğü gözlenmektedir. Bu yaklaşımın en kapsamlı örneği 

İbnü’l-Ekfânî (749/1348)’nin İrşadü’l-kâsıd ilâ esnel’l-makâsıd adlı eseridir.526 Nitekim bu 

bakış açısında “ilm-i nevamis” aklî bir şekilde mucize ve vahyi açıklayarak “dinî ilimlere 

teorik çerçevesini veren” tamamen bağımsız bir disiplin olarak görülmektedir.527 Böylece 

                                                                                                                                                                                              
görülebilmesi için bunların dışında “dördüncü bir alan” olarak vaz’ edilmesi gerekmektedir. Hâlbuki burada 
aynı zamanda yeni alanın üçüncü alan olan “ilm-i tedbîrü’l-medine”nin alt iki kategorisinden biri olduğu 
görülmektedir. C. Kaya, Şehrezûrî’nin buradaki yaklaşımında “es-sınâatü’ş-şâria” yerine “ilm-i nevamis” 
kavramını tercih etmesinin, amelî felsefenin yeni alanı hakkındaki görüşlerini İbn Sînâ’nın Aksam’ından 
almış olmasından kaynaklandığını ifade etmektedir. Bkz. A.g.m, s. 22. 

523  Kaya, “In the Shadow of ‘Prophetic Legislation’: The Venture of Practical Philosophy after Avicenna”. 
524  Bahsi geçen her bir müellifin eserlerinden yapılan alıntılarla birlikte ayrıntılı izahlar için bkz. Kaya, “In the 

Shadow of ‘Prophetic Legislation’: The Venture of Practical Philosophy after Avicenna”. 
525  Kaya, buradaki amelî felsefe tasniflerinde yer alan “ilm-i nevamis”in İbn Sînâ’daki yaklaşımı devam 

ettirerek başlıbaşına bir ilim, pratik felsefenin müstakil bir alanı olarak görüldüğünü ifade etmektedir. Bkz. 
A.g.m, s. 28. 

526  Kaya, “In the Shadow of “Prophetic Legislation”. İbnü’l-Ekfânî’nin sözkonusu bakışının ilk görüldüğü yer 
Beyzavi (685/1286)’nin Risale fi Tarifâtü’l-ulûm adlı eseridir. Nitekim burada adı geçen sekiz ayrı din 
biliminin üst bilimi “ilm-i nevamis”olarak tanımlanmaktadır. Bkz. A.g.m, s. 28-29. 

527  Kaya, “In the Shadow of “Prophetic Legislation”. 
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amelî felsefenin içerisinde ihdas edilen yeni bir alan olan “ilm-i nevamis (yasa koyucu 

sanat)”, İbnü’l-Ekfânî’nin temsil ettiği yaklaşımla peygamberlik ve vahyi aklî olarak izah 

etmesi itibariyle “dinî ilimler”in üst ilmi haline gelmiştir. İbn Sinâ’nın “yasa koyucu sanat” 

hakkında belirlediği konumdan büyük ölçüde farklılaşan bu yaklaşım, sonraki dönemde “ilm-i 

nevamis”in dînî ilimlerin üst-bilimi olarak değil de onların içerisinde olan bir “ilim dalı” 

şeklinde mütalaa edilmek suretiyle değişikliğe uğramıştır.528  

“Yasa koyucu sanat”ın ilimler tasnifindeki yeri hakkındaki bu mütalaadan sonra 

amelî hikmetin tasnifi meselesine tekrar dönecek olursak karşımıza şöyle bir soru çıkar: 

Amelî felsefenin içerisinde gerçekleşen bu dönüşüm felsefenin bu alanındaki literatürü nasıl 

etkilemiştir? İbn Sînâ’nın sözkonusu tasnifi yaptıktan sonra amelî felsefenin bu konularına 

felsefe yazını içerisinde bir yer vermemesi nasıl izah edilebilir? Nitekim onun tâkiben 

talebeleri ve daha sonraki dönemde Ebherî’nin Hidâyetü’l-hikme’si ve Katibî’nin Hikmetü’l-

ayn’ında amelî felsefeyle alakalı bir bölüm bulunmamaktadır. Sözkonusu tavrın gerekçesi ise 

Mevlânazâde (?)529’nin Hidayetü’l-hikme şerhinde bulunmaktadır. Ona göre eser yazarı 

Ebherî’nin amelî felsefenin bütün alanlarını ihmal edip onlara değinmemesinin sebebi, 

“Muhammedî şeriat”ın felsefenin bölümleri içerisinde olan ahlâkın zirve noktasına ve en 

ayrıntılı şekline ulaşmasıdır.530 Mevlânâzâde’nin yaptığı bu izah sonraki dönemde yer alan 

felsefî eserlerin şerh ve haşiyeleriyle ilimler tasnifi kitaplarında da oldukça yaygın bir şekilde 

görülmektedir.531 Bu yaklaşımın müteahhir dönemde yer alan pek çok şerh ve haşiyede 

benzer şekilde ifade edilmesi ne anlama gelmektedir? Daha önce de işaret edildiği üzere İbn 

Sînâ aslında mezkûr anlayışa zemin hazırlayacak ve takip edilmeye imkân verecek şekilde bu 

fikre kaynaklık etmektedir. Zira O, Uyûnu’l-hikme adlı eserinde amelî hikmet içerisine giren 
                                                             
528  Sözkonusu yaklaşımın örnekleri olarak Kalkaşandî (821/1418)’nin Subhu’l-aşa fî sınaati’l-inşa ve 

Taşköprîzâde (968/1561)’nin Miftahu’s-saade ve’l-misbâhu’s-siyâde adlı eserinde geçmektedir. Her iki 
müellif de yaptıkları ilimler tasnifinde “ilm-i nevamis”i dini ilimlerin içerisine dâhil etmektedirler. Bkz. 
Kaya, “In the Shadow of “Prophetic Legislation”. 

529  Mevlânâzâde’nin hayatı ve ölüm tarihi hakkında kesin bir bilgi bulunmamakla birlikte hicrî 8.yüzyılda 
yaşadığı tahmin edilmektedir. Bkz. Abdullah Yormaz, Mevlânâzâde’nin Hidâyetü’l-Hikme Şerhi Tahkik ve 
Tahlil, Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü (Yayınlanmamış Doktora Tezi), İstanbul 2010, s.21. 

530  Kaya, “In the Shadow of “Prophetic Legislation”, s. 37’den naklen Abdullah Yormaz, Mevlânâzâde’nin 
Hidâyetü’l-Hikme Şerhi Tahkik ve Tahlil, Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü (Yayınlanmamış 
Doktora Tezi), İstanbul 2010, ss. 81-82. 

531  Kaya müteahhir dönem yaygın olan bu görüş için Kadı Mir (909/1503-1504)’in Şerhu Hidâyetü’l-hikme, 
Mehmed Emin Şirvânî (1036/1627)’nin Fevâidi’l-hakâniye, Molla Sadra (1050/1641)’nın Hidayetü’l-
atiriyye, Akkirmânî (1174/1760)’nin İklilü’t-terâcim, Kannevcî (1307/1890)’nin Ebcedü’l-ulûm adlı 
eserlerinden aynı konuyu ele alan pasajları aktararak bu eserlerdeki yaklaşımın Mevlânâzâde’nin yukarıdaki 
görüşüyle birebir örtüştüğünü göstermektedir. Bkz. Kaya, “In the Shadow of “Prophetic Legislation”. 
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üç alanın hem ilkelerinin hem de en mükemmel formlarının “ilahî şeriat” tarafından 

verildiğini ifade etmektedir.532 Bu durumda müteahhir dönemde mezkûr metinlerde bu konu 

hakkında gerçekleşen kabul, İbn Sînâ’nın bu konu hakkındaki yaklaşımının tesiri altındadır 

denilebilir. Sözkonusu kabulün bir sonucu olarak nazarî bilimleri felsefelerinin konusu haline 

getiren müteahhir dönem müelliflerinin kendi felsefe yazınlarında “amelî felsefe”ye neden yer 

vermedikleri sorusu bir ölçüde açıklık kazanmaktadır ancak yine aynı dönem içerisinde 

“felsefî ahlâk” formu ve kavramlarını kullanarak yazılan müstakil “ahlâk” eserlerinin varlığı 

da bilinmektedir.533  

Bu eserlerden bildiğimiz en meşhurları Tûsî (672/1274)’nin Ahlâk-ı Nâsırî, 

Celâleddin Devvânî (908/1502)’nin Ahlâk-ı Celâlî isimli eserleri ile Adûduddîn el-Îcî 

(756/1355)’nin Ahlâk-ı Adudiyye adlı risalesi ve bu esere yazılan şerhlerdir.534 Yukarıdaki 

kabul dikkate alınacak olursa bu eserlerin işaret edilen bağlam içerisindeki yerinin 

gösterilmesi gerekmektedir. Eğer “ilahî din”in bütün boyutlarıyla amelî hikmet alanını 

kuşatması sözkonusuysa farklılaştığı yönleri olmakla birlikte bu eserler neden felsefî ahlak 

formunu kullanmışlardır? Dahası bu formla birlikte “fıkıh” tarafından belirlenmiş olduğu 

kabul edilen içeriklerinin felsefî kavrayış çerçevesinde ele almalarını ne şekilde 

açıklamaktadırlar? Bu ikili yapının birlikte mütalaa edilmesinin hangi şartlar altında mümkün 

olduğu sorusunun cevabı Tûsî’nin Ahlâk-ı Nâsırî adlı eserinde bulunmaktadır.  

Tûsî, “insanların yaşayışlarını düzenlemek amacıyla yaptıkları faydalı işler” olarak 

bahsettiği “güzel ahlâk”a uygun fiillerin ilkelerinin ya insan doğasında ya da gelenekte 

bulunduğunu ifade etmektedir. İlkesi insan doğasına bağlı olan ahlâkî erdemler ve normlar, 

zamanın ve mekânın farklılaşması sonucunda herhangi bir değişikliğe uğramazlar. Tûsî’ye 

göre bu kısım değişime konu olmaması itibariyle “amelî felsefe”nin içerisine girmektedir.535 

Ahlâkî fiillerin ikinci ilkesi olan “gelenek”, eğer toplumun fikirleriyle mutabakât halinde 

ortaya çıkıyorsa adâb ve âdet; peygamber ya da imam gibi kişilerin koyduğu “kanun”a 

                                                             
532  İbn Sînâ, Uyûnu’l-hikme, s. 63. 
533  Amelî hikmetin üç alanını da içerisine alan bu eserlere başlık olarak “ahlâk” ismi verilmiş ve esasında alt 

konularından birinin ismi olan “ahlâk” bütün üç bölümü ifade eder bir üst başlık haline gelmiştir. Zira ilm-i 
ahlâk şahsî ahlaklanmayı içerirken, tedbîrü’l-menzil ev idaresini, tedbîrü’l-müdün ise devlet idaresini konu 
edinmektedir. 

534  Ahlâk-ı Adudiyye şerhlerine dair bilgi birinci bölümde verilmiştir.  
535  Nasîruddin Tusî, Ahlâk-ı Nâsırî, çev. Anar Gafarov-Zaur Şükürov, Litera Yayınları, İstanbul 2007, s. 17. 



  

 140

tekâbül ediyorsa “nevamis-i ilahî” olarak adlandırılmaktadır.536 İlm-i nevamis’in kapsamına 

giren konular ise üç gruba ayrılmaktadır. Birincisi, ibadet ve hükümlerdir ki bunlar tek bir 

kişiye ait olan yükümlülüklerdir. İkincisi, nikâh ve muamelât gibi “ev halkı”na ortak olarak 

ait olan kurallardır. Üçüncüsü ise yönetim ve ceza kanunları gibi tüm şehir/ülke halkını 

ilgilendiren şeylerdir. İlm-i nevamis’in altına giren bu üç alana “Fıkıh” ilmi denilmektedir.537  

Tûsî’nin “ilm-i nevâmis” hakkında yaptığı bu izah, İbnü’l-Ekfânî sonrasındaki 

müelliflerde görüleceği üzere ilm-i nevamis”in amelî felsefenin zatî bir üyesi olmaktan 

çıkarılıp dînî ilimlerin içerisinde mütalaa edilmesi yaklaşımıyla paralellik göstermektedir. 

Fakat Tûsî onlardan farklı olarak “ilâhî şeriat”la belirlenen “ilm-i nevamis”in içeriğini amelî 

felsefenin şahsı, aileyi ve devlet/toplumu ilgilendirir şekilde üç bölüme ayırarak bunların 

“fıkıh ilmi”nde ortaya konulan hükümler içerisinde olduğunu ifade etmiştir. Bu halde 

“gelenek”le irtibatlı olarak ortaya çıkan ve yasa koyucu olan “peygamber”in getirdikleriyle 

belirlenen “ilm-i nevamis” ve artık diğer adıyla “fıkıh”; ahlakî fiillerin amelî felsefe içerisinde 

kabul edilen kısmıyla ne şekilde farklılaşmaktadır? Ya da burada amelî felsefenin yanı sıra 

“fıkhî hükümler”in farklı boyutları addedilen “ilm-i nevamis”in ele alınmasının gerekçesi 

nedir?  

Tûsî’ye göre ilm-i nevamis başlığı altına giren bu üç alanın ilkesi insan doğası 

olmadığından bunlar şartların değişmesi, zaman ve mekânın farklılaşması, millet ve 

devletlerin farklılaşmasıyla değişime maruz kalırlar. Bu kısım, “değişime açık” özelliği 

sebebiyle “felsefenin bölümleri dışında” olmalıdır. Çünkü filozofun bakışı dinlerin 

farklılaşması, devletlerin değişmesiyle farklılaşmayan “akıllar”ın hükümlerinin izlenmesi ve 

tümel şeylerin incelenmesine yöneliktir.538 Felsefî yöntem çerçevesinde bu alanı esas 

itibariyle “amelî felsefe” içerisinde kabul etmeyen Tûsî’ye göre mezkûr ilim dalı ancak “genel 

yönden” pratik felsefenin konuları içerisine girmektedir.539 Amelî felsefenin “insan 

doğa”sından kaynaklanan yapısıyla “ilm-i nevamis”in şeriat/fıkıhtan kaynaklanan yapısı 

arasında farklılık gören Tûsî, ikinci alanı “genel yönden” amelî felsefeye dâhil etmesinin ne 

anlama geldiğine dair herhangi bir açıklamada bulunmamaktadır. Zira metin boyunca ayet ve 
                                                             
536  Tusî, Ahlâk-ı Nâsırî, s. 17. Burada Tûsî’nin “imam”ı da yasa koyucu olarak görmesi onun “Şii-İsmailî” 

görüşleri benimsemesiyle açıklanabilir. Bkz. Agil Şirinov, “Nasîrüddin Tûsî”, DİA, İstanbul 2012, C. 41, s. 
437. 

537  Tusî, A. g. e, s. 17. 
538  Tusî, A. g. e, s. 17-18. 
539  Tusî, A. g. e, s. 18. 
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hadislerden yapılan alıntılar ve fıkıh hükümleri olarak mütalaa edilebilecek bir takım kurallar 

eserin bu iki yapının birliğiyle inşa edildiğini göstermekte ve fakat aralarının ne şekilde tefrik 

edilebileceğine dair bir izâhât bulunmamaktadır. Nitekim ev idaresi bölümünün başında temel 

kaynağının İbn Sînâ’nın bu konu hakkında yazdığı risale540 olduğunu; devlet yönetimi 

bölümünün başında ise burayı yazarken Fârâbî’nin görüşlerinden istifade ettiğini ifade 

etmekle yetinmektedir.541  

Tûsî’nin yaptığı bu ayrımı da dikkate alarak üzerinde çalıştığımız Şerhu Ahlâkı 

Adudiyye’ye baktığımızda orada ne Tûsî’nin yaptığı türden bir amelî felsefe ve ilm-i nevamis 

ayrımı yapılmakta ne de İbn Sînâ’nın ifade ettiği şekliyle ilm-i nevamis amelî felsefenin bir 

“dördüncü bölümü” yahut İbn Sînâ sonrasında amelî felsefenin üç alanından biri olan 

“tedbîru’l medîne”nin bir alt dalı olarak ele alındığı görülmektedir. Şarih eserin başında 

yaptığı ilimler tasnifinde felsefî ilimleri nazarî ve amelî olarak ikiye ayırmakta ve nazarî 

ilimler gibi amelî ilimlerin de ilm-i ahlâk, ilm-i tedbîrü’l-menzil, ilm-i siyaset olarak üçe 

ayrıldığını ifade etmektedir.542 Îcî’nin risalede yaptığı tasnif içerisinde bu üç alanın 

tekâbuliyetini izah eden şarihe göre, risalede yer alan “dört makale”’den ilki ahlâkın bilgisini 

içermesi hasebiyle “nazarî ahlak” bölümüdür. Ahlâklanma sürecinde eylemin öncesinde onun 

bilgisi gerektiği için bu bölüm diğerlerini öncelemiştir. İkinci makale ise “Ahlâkın korunması 

ve kazanılması”nı konu edinmektedir. Bu iki makale “ilm-i ahlâk”ın içerisine girmektedir. 

Üçüncü makale “siyasetü’l-menzil”dir ki amelî hikmetin ikinci alanı olan “ev idaresi”ne 

tekâbul etmektedir. Dördüncü makale ise amelî felsefenin üçüncü kısmı devlet yönetimini 

içeren “tedbîru’l-müdün” bölümüdür.543  

Sözkonusu tasnifte amelî hikmetin üç bölümü hususunda Tûsî’yi takip eden şarih, bu 

alanların içeriğinin amelî felsefe yahut “fıkıh” tarafından hangi ölçü ve ölçütlerle 

belirlendiğine dair herhangi bir imada bulunmamaktadır. Bu hususta şarih tarafından ifade 

                                                             
540  Bu risale daha önce işaret edildiği üzere büyük ihtimalle İbn Sînâ’nın Kitâbu’s-siyâse adlı eser olmalıdır. 
541. Tusî, Ahlâk-ı Nâsırî, s. 190-236.  
542  Şerh, vr. 89a. 
543  Şerh, vr. 89. Şarihin burada ev idaresi hususunda “siyaset”; devlet yönetimi hakkında ise “tedbîr” kavramını 

kullanması dikkat çekicidir. Aynı tercihin müellifi şimdilik tespit edilememiş olan başka bir Ahlâk-ı 
Adudiyye şerhinde de mevcut olduğu görülmektedir. Bkz. Şerhu Ahlâkı Adudiyye, Süleymaniye 
Kütüphanesi Şehid Ali Paşa, nr. 1546, vr. 5b. 
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edilen tek hususiyet; ahlâkın ilkelerinin ve tekâmül etmiş formlarının “Nebevî şeriat”tan ve 

“aklî kanun”lardan alındığını ifade etmesi olmaktadır.544 

Çalışmamıza konu olan Şerhu Ahlâkı Adudiyye’yi bu çerçevede değerlendirmemizin 

yanı sıra diğer Ahlâk-ı Adudiyye şerhlerini de mezkûr mesele çerçevesinde birbiriyle irtibatlı 

olan iki konuda incelemeye tâbî tutmamız gerekmektedir. Bunlardan birincisi, bu bölümün de 

temel sorusu olan amelî hikmetin tasnifi meselesidir. İkincisi ise bu tasnifi şekillendiren, hem 

yapısal hem de kavramsal açıdan farklılık ortaya çıkartan ilâhî din ve peygamberî şeriat/ilm-i 

nevâmis’in amelî hikmet üzerinde İbn Sînâ’nın ifade ettiği etkiyi devam ettirip ettirmediğidir. 

Bu sorular çerçevesinde imkân ölçüsünde elimizde bulunan Adudiyye şerhlerini incelemeye 

çalışacağız. 

Esere yazılmış ilk şerh olan Kîrmânî metninde şarih, amelî hikmetin hulkiye, 

menziliyye ve medeniyye olmak üzere üç bölüme ayrıldığını söylemektedir. Amelî felsefenin 

“kaynağı” meselesinde ise İbn Sînâ’nın Uyûnu’l-hikme’deki yaklaşımını birebir kabul ederek 

bu alanın hem ilkelerini hem de en mükemmel formlarını “nebevî şeriat ve ilâhî kanun”lardan 

aldığını ifade etmektedir.545 Taşköprîzâde ise şerhinde Îcî metninin üçlü ahlâk tasnifini dört 

ayrı bölümde ifade etmesini temellendirmek amacıyla amelî felsefenin nazarî ve amelî olmak 

üzere ikiye ayrıldığını söylemektedir. Ona göre bölümlerden ilki “amel” ile alakalı olmayan 

nazarî kısımdır. İkincisi ise insanın dünya ve ahiretini ıslah etmesi için kendi nefs kuvvelerini 

yönetmesi ile alakalıdır. Bu iki bölüm “hikmetü’l-hulkiyye” başlığı altında değerlendirilir. 

Ülfet ve birliktelik oluşturarak dünyada ve ukbada insan türünün devamını sağlama ile alakalı 

olan kısım “hikmetü’l-menzilî”dir. Toplum ile ilgili işlerde düzenin sağlanması, adalet ve 

insaf kanunlarına uygun şekilde Allah’ın kulları arasında dostluk ve yardımlaşmanın (teâvün) 

temin edilmesi hakkındaki kısmın dördüncü makaleyi oluşturan “siyâsetü’l-muluk” bölümü 

olduğu ifade edilmektedir.546 Taşköprîzâde’nin Îcî’nin eserindeki bölümlemeyi amelî felsefe 

kısımları üzerinden açıklamasının en dikkat çekici yanı; “tedbîru’l-müdün” bölümünün 

“Ahlâk-ı Adudiyye’nin dört bölümlük tertibinde görüleceği üzere ahlâkî yetkinleşmenin nihaî 

noktası olduğunu” söylemesidir. Bunun yanı sıra Taşköprîzâde ahlâkın ilimler arasındaki 
                                                             
544  Şerh, vr. 90a; Kirmânî’nin de üzerinde durduğu bu nokta yukarıda geçtiği gibi İbn Sînâ’nın Ûyûnu’l-

hikme’deki yaklaşımını takip eden bir görüştür.  
545  Kirmânî, Şerhu Ahlâkı Adûdiyye, 3a. (Derya Topalcık, Kirmânî’nin Şerh-u Ahlâk-ı Adudiyye Adlı Eseri, s. 

51. içerisinde) 
546  Taşköprîzâde, Şerhu Ahlâkı Adûdiyye, 3a. (Elzem İçöz, Taşköprîzade’nin Şerhü Ahlâk-ı Adudiyye Adlı 

Eseri, s. 100 içerisinde.) 
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yerinin Nebi’nin sâdık lisanından gelen nâtık vahiy (vahyu’n-nâtık) ile belirlendiğini ifade 

etmektedir.547 Ahlâkın ilkelerinin “nebevî şeriat” ve “ilâhî kanunlar (nevamis)” olduğunu 

söyleyen Taşköprîzâde, bu hususta “makûlat” ve “müsellemât” kaynaklı öncüllerden de 

yardım alınabileceğini belirtmektedir.548  

İsmail Müfid el-İstanbulî tarafından yazılan bir diğer Ahlâk-ı Adudiyye şerhinde 

hulkî, menzilî ve medenî şeklinde bölümlere ayrılan amelî felsefenin “tedbîru’l-menzil” ve 

“siyasetü’l-medine” başlıklarının, insanla “umumî” olarak ilgilenen alanlar olmaları hasebiyle 

birleştikleri; diğer bölümün ise “tek bir şahsın” güzel ahlâkı kazanmasıyla alakalı olduğu 

söylenmektedir.549 Îcî’nin risaleyi dört makale olarak tasnif etmesi üzerinde de duran şarih, bu 

bölümlemenin “örfî c’alî” ye uygun olarak tertip edildiğini ifade etmektedir.550 İsmail Müfid 

burada amelî hikmetin “ilâhî” kaynaklı olması şeklinde bir görüş bildirmekten ziyade ahlâk 

alanına farklı yöntemlerle yaklaşan ekollere işaret etmektedir. Ona göre Meşşaî filozoflar ve 

kelamcılar nazar ve istidlal yöntemini benimsemektedirler. Bu ekol amelî hikmetin bilgisinin 

mantıkî burhanlarla ortaya konulacağını ifade etmektedir. Diğer bir yöntem ise İşrâkîler ve 

sûfîlerin “hakîkî mücahede” ile güzel ahlâkı kazanmaya çalışmalarıdır. Onlara göre bu 

yöntemle amaçlanan şey; his âlemiyle olan alakanın kesilip nur âlemiyle irtibat kurulmak 

suretiyle nefsi istikmâl etmektir.551 

Amelî hikmetin üçlü tasnifi ve bunlara dair yapılan açıklamalar yukarıda görüleceği 

üzere büyük oranda benzerlik göstermektedir. Sözkonusu yaklaşımın Ahlâk-ı Adudiyye’nin 

başka şerhlerinde de mevcut olduğu mütalaa edilmiştir.552 Yukarıda zikrettiğimiz birinci 

sorun çerçevesinde Ahlâk-ı Adudiyye şerhlerini değerlendirecek olursak daha önce ele 

aldığımız şerh bağlamında ifade ettiğimiz üzere bu eserlerde de İbn Sînâ ve sonrasında etkili 

                                                             
547  Taşköprîzade, A. g. e, 2b. (Elzem İçöz, A. g. e, s. 99 içerisinde) 
548  Taşköprîzâde, A. g. e, 3a. (Elzem İçöz, A. g. e, s. 100 içerisinde) İbn Sîna Kitabü’ş-Şifa:Burhan ve en-Necat 

eserlerinde amelî aklın ilkelerini oluşturan öncüllerin meşhur (meşhurât), kabule dayalı (makbûlât), zanna 
dayalı (maznûnât) ve güvenilir tecrübeye dayalı öncüller yerine zannî öncüllerden oluşmuş zayıf tecrübeye 
dayalı öncüller (et-tecribiyyat el-vahiye) den oluştuğunu söylemektedir. İbn Sînâ, İşârât ve’t-tenbihât’ta bu 
husustaki görüşünü değiştirip sözkonusu öncül çeşitlerinin önsel (evvelî), yaygın/meşhur (zâi’a) ve 
tecrübeye dayalı öncüller olduğunu söylemektedir. Bkz. Kaya, “Peygamberin Yasa Koyuculuğu”, ss. 64-65, 
67. 

549  İsmail Müfid el-İstanbulî, Şerhu Ahlâkı Adudiyye, Süleymaniye Kütüphanesi Esad Efendi, nr. 1867, vr. 3a, 
4b. 

550  İsmail Müfid, Şerh, vr. 4b. 
551  İsmail Müfid, Şerh, vr. 3a-b. 
552  Şerhu Ahlâkı Adudiyye, Süleymaniye Kütp. Şehid Ali Paşa, nr. 1546, vr. 5b-6a; Şerhu Ahlâkı Adudiyye, 

Alaaddin Kâzerûnî, İ.Ü. Merkez Kütp. Nadir Eserler, nr. 4018, vr. 37b-38a. 
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olan amelî felsefenin diğer alanlarına dair mezkûr yaklaşımı takip eden bir tavır 

görülmemektedir. Nitekim her bir şerh ahlâkın üç bölümü olduğundan söz etmekte ve Îcî 

metnindeki dört makale çerçevesinde bu alanları ele almaktadırlar. 

İbn Sînâ tarafından vurgulanan amelî felsefenin “ilâhî şeriat” kaynaklı olması hususu 

ise her bir şerhte ortak kanaate sahip olunan noktadır. Bu durum Taşköprîzâde ve Kirmânî 

şerhinde ahlâkın “nebevî şeriat” ve “ilâhî kanunlar (nevâmis)” ile belirlendiği şeklinde açık 

olarak ifade edildiği gibi çalışmamıza konu olan şerh ve diğerlerinde de bu alanın “din 

kaynaklı” olduğunu gösteren muhtelif formlarla izah edilmektedir. 

Tüm bu anlatılanlar sonucunda yukarıda bahsedilen birinci meseleyi ele alacak 

olursak şöyle bir soru ortaya çıkmaktadır: İbn Sînâ sonrası şerh ve haşiyeleriyle ilim tasnifi 

kitaplarında etkili olduğu görülen ve amelî felsefe içerisinde ortaya çıkan sözkonusu 

değişikliklerin amelî felsefe edebiyatının tasnifi içerisinde etkili olmamasının gerekçesi ne 

olmuş olabilir? Paralel dönemde yazılan tasnif eserleri, hikmet-i medenî alanını 

hükümdarlık/yönetim konularını içeren “ilmi siyaset” ile peygamberlik ve şeriat konularını 

içeren “ilmi nevâmis” şeklinde ele alırken, bu yaklaşım niçin amelî hikmeti konu edinen 

eserlere herhangi bir etkide bulunmamıştır?   

Tüm bu soruların takip edilebilmesi için öncelikli olarak mezkûr eserlerin özellikle 

de ev idaresi ve devlet idaresi bölümlerinde ifade edilen sonuç cümleleri ve kuralların 

kaynaklarının sorgulanması gerektiği sonucu ortaya çıkmaktadır. Bunun yanı sıra işaret edilen 

ikinci meseleyi nazar-ı itibara aldığımızda mezkûr ahlâk eserlerinin içerisinde “şeriat”ın 

belirleyiciliğini gösteren ayet, hadislerin varlığının hangi minval üzere izah edileceğinin tespit 

edilmesi gerekmektedir. Bu durumla bağlantılı olarak sözkonusu eserlerde dinin ne şekilde 

etkili olduğunun ortaya çıkarılması için fıkıh tarafından belirlenen yahut onun dışında kalan 

kısmın tespit edilmesi zorunluluğu ortaya çıkmaktadır. Bu da Tûsî’nin söylediği gibi 

geleneğin içerisinde mütalaa edilen adâb kuralları ile fıkhın içerisinde kabul edilen “örf”ün 

mukayesesi ile birlikte “şeriat”ın bu eserlerin içeriğinde ne ölçüde belirleyici olduğunun 

ortaya çıkartılması ile mümkün hale gelecektir. Böylece İbn Sînâ’nın belirttiği amelî 

felsefenin ilkelerini ve içeriğini “şeriat”tan alma durumu da netlik kazanmış olacaktır. 

Nitekim incelediğimiz Ahlâk-ı Adudiyye şerhinde şarih dinin belirleyici yönüne büyük oranda 

işaret etmiş olsa da niçin felsefî ahlâk yazım tarzını benimsediğini izah etmemektedir. 
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Esasında bu tür eserler incelendiklerinde nazarî ahlak kısmında bilhassa “alt erdemler” 

bahsinde kullanılan terimlerde dinin şekillendirici etkisi hissedilmekte ve ev idaresi ile devlet 

idaresi bölümlerinde ise mahiyeti incelenmeye muhtaç bir “örf” etkisi müşahede edilmektedir. 

Mezkûr sorular bir kenara bırakılırsa bu eserlerin niçin yapı olarak felsefe geleneğinin 

tasnifini ve kavramlarını kullandığı sorusuna bu formun “işlevsellik”i itibariyle dinî normların 

ifadelendirilmesine münasip olması cevabı verilebilir.  
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SONUÇ 

Bu çalışmanın konusunu teşkil eden eser, 15.yüzyılda yazılmış olduğu bilinen bir 

ahlâk şerhidir. Tez içerisinde geçtiği üzere Adûduddîn el-Îcî’nin Ahlâk-ı Adudiyye risalesine 

yazılmış şerhlerden birisi olan eser, gerek telif edildiği dönem gerekse de sonrasında amelî 

felsefe yazım geleneğinin sürekliliğini göstermesi açısından önem arz etmektedir. Amelî 

felsefenin bilhassa İbn Sînâ sonrasında nasıl bir hüviyete büründüğü sorusuna cevap aramak 

amacıyla bu alanda yazılmış bir eseri merkeze almak suretiyle yapılacak olan mesele takibi ile 

bu çalışmanın gidişatı belirginleşmiş olmaktadır. Tezin konusu olan Şerhu Ahlâkı Adudiyye 

adlı eserin bu takipte merkezde bulunmuş olması onun kendi dönemine gelinceye kadar 

devam eden ahlâk yazımı ile arasında nasıl bir irtibat olduğunu ortaya koymayı gerekli 

kılmaktadır. Bu itibarla hem Îcî metninin hem de şerhin temel kaynağı olan Nasîruddîn 

Tûsî’nin Ahlâk-ı Nâsırî adlı eserinin, müteahhir dönemin diğer eserlerinde olduğu gibi Şerhu 

Ahlâkı Adudiyye üzerinde yaptığı etkinin süreklilik arzeden ve farklılaşan boyutlarıyla takip 

edilmesi zarureti ortaya çıkmaktadır. Bu durum eserin içerisinde bulunduğu şahsî ahlâk 

(tedbîru’l-hulkî), ev idaresi (tedbîru’l-menzilî) ve devlet yönetimi (tedbîru’l-medenî) 

bölümlerini içerisine alan üçlü amelî felsefe yazımını sistemleştiren Ahlâk-ı Nâsırî’nin 

referans gösterdiği kaynak olan İbn Miskeveyh’in Tehzîbü’l-ahlâk adlı eserinin de takip 

edilmesini beraberinde getirmektedir. Böylelikle çalışmaya konu olan şerhin ele aldığı 

meselelerin ilkelerini belirleyen yakın (Ahlâk-ı Nâsırî) ve uzak (Tehzîbü’l-ahlâk) sebeplerin 

izlenmesi temin edilmiştir.  

Şerhu Ahlâkı Adudiyye adlı eserin süreçte iki nüshası tespit edilebilmiştir. Bunlardan 

birisi Nuruosmaniye Kütüphanesi 5009; diğeri ise İ. Ü Merkez Kütüphanesi Nadir Eserler 

Bölümü 4018 numarada kayıtlı bulunmaktadır. Her iki nüsha karşılaştırılarak yapılan tahkik 

sonucunda Nadir Eserler’de bulunan metnin diğerine nispetle kavramlar ve anlam itibariyle 

daha güvenilir olduğu sonucuna ulaşılmıştır. 

Bu şerhin ele aldığı meselelerin tarihsel bağlamda sahih bir anlayışa kavuşması için 

yazıldığı dönem hakkında genel tasvir, eserin üslup ve muhteva açısından değerlendirmesi ve 

diğer şerhler içerisinde nasıl bir yerde durduğu ele alınmıştır. Bu zeminde meseleler yukarıda 

zikredilen gerekçeler sebebiyle Tûsî ve İbn Miskeveyh’in amelî felsefe hususunda ortaya 
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koyduğu görüşlerle karşılaştırılarak incelenmiştir. Bunun yanı sıra ahlâk problemlerinin 

felsefe literatürü içerisinde takibini derinleştirmek için şerhin sınırlarını da gözetmek suretiyle 

Tûsî düşüncesi üzerindeki etkisi açısından İbn Sînâ ve Fârâbî, Aristoteles, Platon gibi 

filozofların bu konular hakkındaki görüşleri değerlendirmeye dâhil edilmiştir. Îcî’nin üçlü 

amelî felsefenin birinci bölümü olan “şahsî ahlâk”ı, “nazarî ahlâk” ve “ahlâkın korunması ve 

kazanılması” başlığıyla dört makaleye ayırmak suretiyle ele alması üzerine şekillenen şerh 

yapısının, temel meselelerde büyük oranda Tûsî’nin Ahlâk-ı Nâsırî eserinin takipçisi 

konumunda olduğu görülmektedir. Eser tahlilinde görüldüğü üzere problemlerin içyapıları 

içerisinde gerçekleştirilen bir takım izah farklılaşmaları, kavramsal değişimler ve amelî 

hikmetin tasnifinde ortaya çıkan dönüşümler, şerh özelinde söylenebilecek farklılaşma ve 

katkıları ihtiva etmektedir.  

Şerhin içerisinde yer aldığı amelî felsefe yazım geleneğinin tasnifi ve içeriği meselesi 

tezin bu şerhi konu edinmesinin ilkine bağlı olarak gelişen ikinci gerekçesini oluşturmaktadır. 

Zira İbn Sînâ’nın felsefî tavrında klasik üçlü tasnifin filozof tarafından ortaya konulmuş bir 

kavram olan “es-sınâatü’ş-şâria” ile dört bölüme ayrılması hususu, kendisinden sonra bunun 

etkisi olup olmadığı, eğer etkisi varsa hangi tür eserlerde ne tür etkilerinin ortaya çıktığının 

incelenmesi gerekmiştir. Bu itibarla İbn Sînâ sonrası felsefe tasnifleri ve amelî hikmete dair 

ortaya konulmuş eserler içerisinde bilhassa Ahlâk-ı Adudiyye şerhlerinde yapılan tasnifin ve 

gerekçelerinin nasıl ortaya konulduğu takip edilmiştir. Netice olarak başka çalışmalarda ifade 

edilen “dördüncü” amelî felsefe alanının içerikte birtakım etkileri görülse de üzerinde 

durduğumuz şerhlerde geleneksel üçlü tasnifi dönüştüren bir etkisi olmadığı sonucuna 

ulaşılmıştır. Bu örnekten de görüleceği üzere Şerhu Ahlâkı Adudiyye adlı eserin muhtasar bir 

ahlâk risalesine yazılmış şerh olarak ahlâkî tasnif ve meselelerin yönelişinde etkin olacak 

şekilde muhteva barındırmaktan ziyade, içinde bulunduğu dönemin mevcut paradigmasını 

sürdürerek ilmî sürekliliği sağlayan unsurlarından birisi olduğu söylenebilir.  

 

 

 

 

 



  

 148

KAYNAKLAR 

 

Aka, İsmail, Timurlular, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, Ankara 1995. 

Alparslan, Ali, “Baysungur, Gıyâseddin”, TDV İslam Ansiklopedisi, İstanbul 1992, Cilt. 5. 

ss.276-277. 

Anay, Harun, Celâleddîn Devvânî, Hayatı, Eserleri, Ahlak ve Siyaset Düşüncesi 

(Yayımlanmamış Doktora Tezi), İstanbul Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

İstanbul 1994. 

Arıcı, Mustakim, “Adududdin el-Îcî’nin Ahlâk Risalesi: Arapça Metni ve Tercümesi”, 

Kutadgu Bilig, İstanbul 2009, Sayı. 15, ss.135-172.  

Aristoteles, De Anima (Ruh Üzerine), çeviren. Zeki Özcan, Alfa Yayınları, İstanbul 1999. 

-------------- Eudemos’a Etik, çev. Saffet Babür, Dost Kitabevi Yayınları, Ankara 1999. 

--------------Nikomakhos’a Etik, çeviren. Saffet Babür, Bilgesu Yayınları, Ankara 2011. 

Calinus, Kitâbu’l-ahlâk li-Calinus, nâşir. P. Kraws, Kahire 1937. 

Çağrıcı, Mustafa, İslam Düşüncesinde Ahlâk, Birleşik Yayınları, İstanbul 2000. 

--------------İslam Düşüncesinde Ahlâk, Ensar Yayınları, İstanbul 2006. 

--------------“Tedbîrü’l-Menzil”, TDV İslam Ansiklopedisi, İstanbul 2011, Cilt.40, ss.260-261. 

Cürcânî, Seyyid Şerif, Şerhu’l-mevâkıf, çeviren. Ömer Türker, Kırkgece Yayınları, İstanbul 

2011, Cilt 1. 

Demirkol, Murat, Nasîreddin Tûsî’nin Ahlâk Felsefesine Etkisi, Fecr Yayınları, Ankara 2011. 

Derya Topalcık, Kirmânî’nin Şerh-u Ahlâk-ı Adudiyye Adlı Eseri (Yayımlanmamış Yüksek 

Lisans Tezi),  Sakarya Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Sakarya 2007. 

Donaldson, Dwight M., Studies in Muslim Ethics, S.P.C.K, London 1953. 



  

 149

el-İstanbulî, İsmail Müfid, Şerhu Ahlâkı Adudiyye, Süleymaniye Kütüphanesi, Esad Efendi, 

numara: 1867. 

Erdem, Hüsameddin, “Ahlâk-ı Adudiyye”, TDV İslam Ansiklopedisi, İstanbul 1989, Cilt. 2, s. 

14. 

Fahri, Macid, Ethical Theories in Islam, E.J.Brill, Leiden 1991. 

--------------İslam Ahlâk Teorileri, çev. Muammer İskenderoğlu-Atilla Arkan, Litera 

Yayınları, İstanbul 2004. 

Fârâbî, Ârâu ehli’l-Medîneti’l-fâzıla, tahkik. Albert Nasri Nadir, Dar’ul-Maşrık, Beyrut 1985. 

--------------el-Mecmû, tahkîk. Ahmed Naci Cemali, Matbaatü’l-Adeni, (y.y.) 1907. 

--------------Fusûlu’l-Müntezea, tahkîk. Fevzi Metri en-Neccâr, Dâru’l-Maşrık, Beyrut 1971. 

--------------İhsâu’l-ulûm, tahkîk. Osman Muhammed Emin, Darü’l-fikri’l-arabî, Kahire 1949. 

Fazlıoğlu, İhsan, “Osmanlı Felsefe-biliminin Arkaplanı: Semerkand Matematik-Astronomi 

Okulu”, Dîvan, İstanbul 2003/1, Sayı. 14, ss. 1-66. 

Fazlurrahman, Avicenna’s de Anima: being of psychological part of kitâb al-Shifa, University 

of Durham, London 1959. 

Gafarov, Anar,  “Nasîruddin Tûsî”, TDV İslam Ansiklopedisi, İstanbul 2012, Cilt. 41, ss. 442-

445. 

--------------Nasîrüddîn Tûsî’nin Ahlâk Felsefesi, İSAM Yayınları, İstanbul 2011. 

Galen, Galen on Medical Experience, neşr ve İngilizce çeviri: R. Walzer, Oxford University, 

Press, London 1944. 

Gazzâlî, Mîzânü’l-amel, tahkîk. Mahmud Dîcu, Daru’t-takva, Dımeşk 2008. 

Görgün, Tahsin, “Îcî, Adûdiddîn”, TDV İslam Ansiklopedisi, İstanbul 2000, Cilt. 21, ss. 110-

114. 



  

 150

Hourani, George, Reason and Tradition in Islamic Ethics, Cambridge University Press, New 

York 1985. 

İbn Miskeveyh, Ahlâkı Olgunlaştırma (Tehzibü’l-ahlâk), çeviren. A. Şener, C. Tunç, İ. 

Kayaoğlu, Kültür ve Turizm Bakanlığı Yayınları, Ankara 1983. 

--------------Risâle fî mâhiyyeti’l-adl, An Unpublished Treatise of Miskawaih on Justice of 

Risala fi Mahiyat Al-adl li Miskawaih, ed. M. S. Khan, E. J. Brill, Leiden 1964. 

--------------Tehzîbü’l-Ahlâk, Daru’s-sadr, Beyrut 2006. 

İbn Sînâ, el-Mebde ve’l-mead, hz. İbrahim Abdullah Nûrânî, Müessese-i Motaleat-ı İslâmî 

Danişgah-ı McGill Şube-i Tahran, Tahran 1984. 

--------------en-Necât: Felsefenin Temel Konuları, çev. Kübra Şenel, Kabalcı Yayınları, 

İstanbul 2013. 

--------------eş-Şifâ: Metafizik, çeviren. Ekrem Demirli-Ömer Türker, Cilt 2, İstanbul 2005.  

--------------Fî Aksâmi’l-ulumi’l-akliyye (Tis u Resâil içerisinde), Matbaatü’l-Cevâib, İstanbul 

1298. 

--------------Kitabu’s-siyâse, yayımlayan. Luvis Şeyho, (y.y), Kahire 1900. 

--------------Kîtabu’ş-Şifa: Sofistik Deliller, çeviren. Ömer Türker, Litera Yayınları, İstanbul 

2006. 

--------------Kîtabü’ş-Şifâ: Mantığa Giriş (Medhâl), çeviren. Ömer Türker, Litera Yayınları, 

İstanbul 2006. 

--------------Mantıku’l-meşrikiyyiın; el-Kasidetü’l-müzdevice fi’l-mantık, Ayetullahü’l-Uzma 

el-Ma’raşi Kütüphanesi, Kum 1405. 

--------------Kitâbu’ş-Şifâ: Mantığa Giriş (Medhal), çeviren. Ömer Türker, Litera Yayınları, 

İstanbul 2006 

--------------Uyunu’l-hikme, tahkik. Muvaffık Fevzi Cebr, Darü’l-Yenabi, Dımaşk 1996. 



  

 151

İçöz, Elzem, Taşköprîzâde’nin Şerhü Ahlak-ı Adudiyye Adlı Eseri (Yayımlanmamış Yüksek 

Lisans Tezi), Sakarya Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Sakarya 2007. 

Kara, İsmail, İlim Bilmez Tarih Hatırlamaz Şerh ve Haşiye Meselesine Dair Birkaç Not, 

Dergâh Yayınları, İstanbul 2011. 

Karagözoğlu, Hümeyra, “Ahlak Düşüncesinde Siyaseti Aramak: İbn Miskeveyh’te “Adalet” 

Kavramının Siyasî Yansımaları”, Dîvân, İstanbul 2009/2, Cilt. 14, Sayı. 27, ss. 

93-118. 

Kâtip Çelebi, Keşfu’z-zunun an esâmi’l-kütüb ve’l-funûn, tashih. Şerafettin Yaltkaya-Kilisli 

Rifat Bilge, Milli Eğitim Bakanlığı, Ankara 1941, Cilt.1. 

Kaya, M. Cüneyt, “In the Shadow of “Prophetic Legislation”: The Venture of Practical 

Philosophy after Avicenna, (Yayımlanmamış Makale). 

--------------“Prophetic Legislation: Avicenna’s View of Practical Philosophy Revisited”, 

Philosophy and Abrahamic Religions, ed. T. Kirby-R. Acar, B. Baş, Cambridge 

Scholars Publishing, 2013, ss.205-223. 

--------------“Peygamberin Yasa Koyuculuğu: İbn Sînâ’nın Amelî Felsefe Tasavvuruna Bir 

Giriş Denemesi”, Dîvan, İstanbul 2009/2, Cilt.14, Sayı.27, ss. 57-91. 

Kâzerûnî, Alaaddin, Şerhu Ahlâkı Adudiyye, İstanbul Üniversitesi Merkez Kütüphanesi Nadir 

Eserler, numara. 4018. 

Kindî, el-Hîle li-def’i’l-ahzân (Üzüntüden Kurtulma Yolları),  çeviri ve tahkîk: Mustafa 

Çağrıcı, İFAV Yayınları, İstanbul 1998. 

Kirmânî, Şerhu Ahlâkı Adudiyye, Süleymaniye Kütüphanesi, H. Hüsnü Paşa, numara: 744. 

Kösem, Kevser, İsmail Müfit b. Ali El-İstanbuli’nin Şerhu Ahlâk-ı Adudiyye Adlı Eseri 

(Yayımlanmamış Yüksek Lisans Tezi), Sakarya Üniversitesi Sosyal Bilimler 

Enstitüsü, Sakarya 2008. 



  

 152

Kutluer, İlhan, İslam Felsefesi Tarihinde Ahlak İlminin Teşekkülü, Marmara Üniversitesi 

Sosyal Bilimler Enstitüsü (Yayımlanmamış Doktora Tezi), İstanbul 1989. 

Özturan, Hümeyra, İslam Ahlâk Düşüncesi Çalışmalarının Dünü ve Bugünü (Yayımlanmamış 

Makale). 

Râzî, Fahreddin, Şerhu Uyuni’l-hikme, tahkîk. Ahmed Hicâzî es-Sekka, Mektebetü’l-Enclo’l-

Mısriyye, Kahire (t.y), Cilt.2. 

Şehrezûrî, Şemseddin, Resâilü’ş-şecereti’l-ilahiyye fî ulumi’l-hakâiki’r-rabbaniyye, tahkîk. 

Muhammed Necip Görgün, Elif Yayınları, İstanbul 2004, C.1. 

Şerhu Ahlâkı Adudiyye, Nuruosmaniye Kütüphanesi, numara 5009. 

Taşköprîzâde, Miftâhu’s-siyâde ve misbâhu’s-siyâde fî mevzûati’l-ulûm, tahkîk. Kamil Kamil 

Bekrî, Dâru’l-Kütübi’l-hadise, Kahire 1968, Cilt. 1. 

Tiryaki, Mehmet Zahit, Mehmet Emin Üsküdari’nin Şerhu Tehzibu’l-mantık İsimli Eserinin 

Tahlili (Yayımlanmamış Yüksek Lisans Tezi), Marmara Üniversitesi Sosyal 

Bilimler Enstitüsü, İstanbul 2007. 

Tûsî, Nasîruddîn, Ahlâk-ı Nâsırî, çeviren. Anar Gafarov-Zaur Şükürov, Litera Yayınları, 

İstanbul 2007. 

Türker, Ömer, İbn Sînâ Felsefesinde Metafizik Bilginin İmkânı Sorunu, İsam Yayınları, 

İstanbul 2010. 

Uludağ, Süleyman Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, Kabalcı Yayınları, İstanbul 2012. 

Uslu, Recep, “Herat”, TDV İslam Ansiklopedisi, İstanbul 1998, Cilt. 17, ss. 215-218. 

Yormaz, Abdullah, Mevlânâzâde’nin Hidâyetü’l-Hikme Şerhi Tahkik ve Tahlil, Marmara 

Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü (Yayınlanmamış Doktora Tezi), İstanbul 

2010. 

 



 

 

 

ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 

ŞERHU AHLÂK-I ADUDİYYE’NİN METİN TAHKÎKİ 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



  

 154

 

 

 

 

 

 

 شرح الأخلاق العضدیة
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  بسم الله الرحمن الرحیم

  شرح الأخلاق العضدیة لبعض الفضلاء

  رحمھ الله آمین 

بعث . ویسرنا لسلوك مناھج تھذیب الأخلاق والشیم . والنعم ألحمد Ϳ الذي أفاض علینا سجال المواھب

محمدا صلى الله علیھ و على الھ و . سید العرب والعجم . إلینا لتتمیم ذلك أشرف أنبیائھ وأفضل اصفیائھ 

اصحابھ

  وسلم  1

ّ أولى ما یصرف إلیھ العنان ویبالغ في تحصیلھ غایة الإمكان  وبعد تعالى ھو التخلق بأخلاق الله . فإن

آت الردیة والرذائل فإنھ الذي یكمل. والتحلى بحلیة الفضایل  ْ بھ انتظام  2والتخلي عن ما یقابلھا من الھی

فھو . من رام الصعود الى ذروة الكمال . ویحصل الفوز بالسعادة الأبدیة في العقبى . المعاش في الدنیا 

ھو مصباح . الى مرضات الكبیر المتعال فھو نعم العون علیھ  الوصولومن أراد  3المرقاة المنصوبة الیھ

. ورموز الدرایة مفتاح لایضاح قواعد التبصرة في البدایة والنھایة. في ضوء الإرشاد الى كنوز التحقیق 

 الكلامیفنى . لخلاصة الحقائق وجواھر التوحید  وصاف. كشاف عن أسرار المقامات ومقاصد التجرید 

  ینفى بما لا ینفد  4احیط ما. ولا یحیط بوصفھ 

وأن المختصر الذي صنفھ الإمام، عمدة الإسلام، قدوة الأنام، أفضل الحكماء المتأخرین، أكمل العلماء 

ھذا  5مختصر جامع لأصول. المتجربین، عضد الملة والدین، تغمده الله بغفرانھ، واسكنھ بحبوحة جنانھ 

أفكار  7على نتائج 6محتو. طو على لباب آراء المتقدمین الفن وقواعده مشتمل على دقائقھ وعوائده من

                                                             
 اصحابھ و الھ على و - ن 1
 یكمل - ن 2
 الیھ - ن 3
 أن:  ن 4
  .ب86 5
 محتر:  ن 6
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لكن لم یتفق لھ شرح یذلل . وأضحى بتكمیل الخلائق كافلا .لعمري كتاب حاز فیھ الفضائلا. المتأخرین 

مفصلاتھ وخدمت بھ  8فیھ الصعاب ویرفع عن خرائده النقاب فشرحتھ شرحا یوضح مشكلاتھ وتبین

طین العرب والعجم، حافظ البلاد وناصر العباد، ماحى أثار الكفر حضرة السلطان الأعظم، ملاذ سلا

والعناد والى لواء الولایة في الآفاق، مالك سریر الخلافة بالاستحقاق، باسط مھاد العدل والإنصاف، ھادم 

قواعد الجور والاعتساف، معین أرباب التحقیق وأصحاب الیقین، خلاصة نتائج المآء والطین، مغرس 

  بنیان الفضل ومربى الأفاضل والأعالى، 9مجد والمعالى، مؤسسباسقات ال

  ملیك الذى الحرم ازكى الخلائق                       وعند الند لا یساویھ أبحر

  فاراوه في المتنانة كالسم                               وألفاظھ في اللفاظة  كالدر

  على ما یرید یقوي وینصر       لھ الفضل حلت ایادیھ فینا                   

  لقد كل فیھ لسان البیان                              وجل عن العدا وصافة الغرّ 

  معین السلاطین غوث البرایا                         ابو النصر سلطاننا باي سنقر

الأرض مشرقة بأنوار معدلتھ وأغصان الخیرات مورقة بسحائب رافتھ وحضرتھ، ملجأ  أقطار لا زالت

للإسلام بمحمد علیھ السلام ھذا وإني بذلت طاقتى وخدمت على قدر   10لطوائف الأنام وحصنا حصینا

 11طاقتى فإن وقع في حیز القبول فھى غایة المقصود ونھایة المأمول والمورجو من الإخوان وخلص

ن ینظروا فیھ بعین الرضا والإنصاف متجنبین عن صدد الإعتراض والاعتساف وإني بالتقصیر الخلان أ

والإضطراب  12ویجنبني عن الخطإ. والله أسأل ان یوفقني للصدق والصواب. لمعترف وللخطایا لمقترف

  . إنھ ولىّ التوفیق ویده ازمة التحقیق

  :قال المصنف رحمھ الله بسم الله الرحمن اللرحیم

لما انعم الله تعالى بالعلوم الیقینیة والكمالات الحقیقیة التي منھا علم مكارم الأخلاق  د Ϳ على نوالھالحم

  . الذي تألیف ھذا المختصر أثر من آثاره وفیض من أنواره وكان شكر المنعم واجبا عقلا وشرعا

                                                             
 بینی:  ن 8
 مرسس:  ن 9

  أ1087 
 خلض:  س 11
 خطل:  س 12
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المدح  13ر الحمد علىو اختا. صدر كلامھ بالحمد على مولیھا إذ الحق یسیر من كثیر وقلیل من عزیز

تأسیا بكتاب الله سبحانھ و لكونھ مخصوصا بالاختیاري و وقوع المدح على غیره وعلى الشكر لعم 

الفضائل والفواضل إذ الشكر مختص بالأخیر على أنھ لما اورد المحمود علیھ من الفواضل صار الحمد 

. دة الإجتماع والفرق بین الحمد والشكر اللغویین وبینھما وبین الإصطلاحین المذكورین في المطولاتام

  . فلا نطول المختصر بذكره

او الرزاق إلى  14و الله اسم للذات الواجب الوجود المستحق بحمیع المحامد و إنما قال الله دون الخالق

وصھ لا لما ھو اعم منھ یرشدك إلى ذلك قولھم الصفة غیر ذلك لیتعلق الحمد بما وضع لذاتھ تعالى بخص

ثم إذا ذكر الصفة بعده كان تصریحا بالمحمود علیھ . ما وضع لذات مبھم باعتبار معنى ھو المقصود

وتنبیھا على الاستحقاق الوصفى وتخصیص بعض الصفات بالذكر لایوھم إختصاص من إستحقاقھ الحمد 

دون غیره وإما ما یقال من ان ذكر الذات یدل على الإستحقاق غایتھ ان یحمد علیھ . یوصف دون وصف

انھ بذكر اسم الذات شئ لا یفھم منھ اصلا  15أما اولا فلان الإستحقاق الذاتي وان سلم: الوصفى ففیھ نظر

مع قطع النظر عن  16وأما ثانیا فلان إستحقاق الذات من حیث ھى ھى. یسمى عند ذكر اسم الوصف

ّ لھ جمیع الأوصاف غیر معق ول إذ الحمد انما یقع على الجمیل الإختیاري وذات الشئ لا یكون إختیاریا

فھو داخل فى الإستحقاق الوصفي وكونھ إستحقاقا ذاتیا . وان ارید بھ الإستحقاق من جھة جمیع الصفات

سم لا واللام في الحمد للجنس لا لما قیل من ان اللام لا یفید سوى التعریف والإ. لا یساعده عقل ولا نقل

ا لا یكون ثمة استغراق لأنھ یجوز ان یقصد بھ الإستغراق بمعونة قارئن الإحوال ً . یدل الا على مسماه فاذ

قرائن الاستغراق وما  17بل لأنھ المتبادر الى الفھم الشایع فى الاستعمال لا سیما فى المصادر وعند خفآء

وھو الشایع في الإستعمال . ر منھ الإستغراقیقال من ان المحلى بلام الجنس في المقامات الخطابیة یتباد

 19في مقام لم یقصد فیھ إختصاص الجنس اذا قصد الاختصاص 18فانما ھو. ھناك مصدرا  كان أو غیره

فیبادر الإستغراق ممنوع بل المتبادر ھو الجنس كیف واختصاص الجنس شئ یستلزم بثبوت جمیع أفراده 

ثم لما توقفت استفاضة . مقام مما قصد فیھ الإختصاصلھ على طریق برھان ابلغ وانت خبیر بان ال

ما بین المفیض والمستفیض وملأمة ما بین المفید والمستفید  20المطالب وإستفادة المآرب على مناسبة

                                                             
 على الحمد - ن 13
  .ب87 14
 اسام:  ن 15
 ھى - ن 16
  .أ88  17
 قائما:  ن 18
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على ما یشھد بھ العقل السلیم، والطبع المستقیم، و كان المفیض في غایة التقدس والمستفید في غایة 

ل في ذلك بمتوسط ذي جھتى التجرد والتعلق لیستفیض الجھة الاولى عن التعلق والتدنس لزمھ التوس

  فلذلك اردف حمد الله بالصلاة على النبى علیھ السلام وقال . الواجب ویفیض الثانیة على الغالب

ھو من الله الرحمة ومن الملائكة الإستغفار ومن البشر الدعاء ولا وجھ لتخصیصھ ھھنا بالدعاء  والصلاة

المجاز ویراد  21ي بعض الشروح اذ یقال علیھ صلاة الله و الملائكة فالوجھ ان یعمل من وجوهكما وقع ف

ّ الله ملائكتھ یصلون على النبى﴿بھ ایصال الخیر لیعم الكل كما قیل في قولھ تعالى  او یجعل من  ﴾إن

تھ خص آل الرجل اھل بیتھ وعشیر على محمد وآلھ البعضعلى مذھب  22إستعمال المشترك فى معانیھ

: إستعمالھ فى الأشراف واولى الخطر وأراد بھ ھھنا كل من تابع النبي علیھ السلام مجازا كما فى قولھ

آل كل تقيّ إلى یوم القیامة فیدخل فیھ الصحابة رضوان الله علیھم دخولا اولیا ومان علیھ  23علیھ السلام

: 24سول الله صلى الله علیھ وسلمقال ر. ان یصرح بذكر الصحابة و یعید كلمة على لدفع تھمة الرفض

على توھمھ قبل بعد  27ھذه ألفاء اما على تقدیر اما فى نظم الكلام اما 26وبعد فھذا" 25اتقوا مواقع التھم"

كثیرا ما یستعمل بعد مع أما واذا كثر استعمال شئ فى مقام قد یعطى عدمھ فیھ حكم وجوده كما فى  28اذ

  :قول الشاعر

  مضى                       ولا سابق شیئا اذا كان خائبابدا لى انى لست مدرك ما 

مختصر فى علم التوھم دخول الباء على خیر لیس  29حیث عطف ولا سابق مجرورا على مدرك 
الحكمة ھى العلم بالأشیاء كما ھى والقیام بالأعمال كما ینبغى بقدر  الأخلاق رتبتھ على أربع مقالات

وھى قسمان نظرى وعملى والنظرى ثلاثة  30إلى كمالھا الممكن لھاالإسطاعة البشریة لیتوصل النفس 

. أقسام طبیعى وریاضى وآلھي والعملى ایضا ثلاثة أقسام علم الأخلاق وعلم تدبیر المنزلة وعلم السیاسة

وھى العلم بما . وھذه الرسالة مشتملة على الحكمة العملیھ بأقسامھا الثلاثة الخلقیة والمنزلیھ والمدینة
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كعلمنا بأنھ كیف یمكن اكتساب الملكات الفاضلة النفسانیھ وازالة الملكات  31بقدرتنا وإختیارنایكون 

ولما توقف اكتساب الملكات الفاضلھ وازالة الملكات الردیھ على معرفة الملكات جیدھا . الردیة النفسانیھ

عرفة الأخلاق وجعلھ وردیھا قبیحھا ومرضیھا وضع لھا قسما آخر وسماه بالنظري بمعنى أنھ یتعلق بم

 32جزءً من الحكمة العملیة لشدة الإحتیاج إلیھ وما سبق إلى بعض الأوھام من ان المختصر مشتمل على

الاولى  33المقالة. ترتیب المختصر على اربع مقالات: الحكمة العملیة ظاھر الفساد واذا تقرر ھذا فنقول

. ثة فى سیاسة المنزل الرابعة فى تدبیر المدنفى النظرى منھ الثانیة فى حفظ الأخلاق واكتساھا الثال

لا ّ الثانى النظري منھ وھو المقالة . ووجھ ضبطھ ان یقول المذكور فیھ اما ان یتعلق بكیفیة العمل او

وھو المقالة . والاول ان یتعلق بالشخص بنفسھ اولا بل بھ مع غیره والأول الحكمة الخلقیة. الاولى

الأول الحكمة المنزلیة وھو . ذلك الغیر اھل منزلة اولا بل عامة الخلقوالثانى اما ان یكون . الثانیة

واعلم ان لكل علم حدا و موضوعا ومبادى . والثانى الحكمة المدینة وھى المقالة الرابعة. المقالة الثالثة

ھذا العلم أنھ علم متعلق بكیفیة اكتساب  34یستمد منھا فى ذلك العلم ومسائل وفائدة یترتب علیھ فحد

وموضعة النفس الانسانیة من حیث یمكن ان یصدر عنھا الأفعال  35الأخلاق الجمیلة النفس الإنسانیة

ومبادیھ وھى تصورات الفضائل والرزائل والتصدیقات بأنھا محمودة . الجمیلة او الذمیمة بحسب الإرادة

بویة والقوائن العقلیة و یشتمل علیھا المقالة الاولى وھى بكمالھا مستفادة من الشرائع الن. او مذمومة

الخلائق ومسائلة الاحكام  36والنقلیة وذلك لان المقصود من بعثة الرسل إلى الخلائق إرشادھم إلى تذھیب

من شأنھا إفادة التحلي بالفضائل والتخلي عن الرذائل وفائدتھ حصول  37النظریة لمعمومات من جھة ان

لیك ان علم الأخلاق كما یطلق على ما یقابل علم آجلا والفوز بالكرامات عاجلا ولا یذھب ع 38السعادات

  .التدبیر المنزل وعلم السیاسة كذلك یطلق ویراد بھ الثلاثة لأنھما یكملان الاول فكأنھما من تتمتھ

على  39لأنھا من مبادیھا. أى من علم الأخلاق قدمھا على الثلاثة الباقیة المقالة الأولى في النظري منھ 

لأن . الحكمة العملیة الخلقیة مفتقرة إلى معرفة الخلق اشتغل بتعریفھ وابتدلھ ما مر ولما  كان معرفة

ھو فى أصلھ بمعنى الخلق لكن خص الخلق بالھیآت والأشكال  الخلقأنواع الفضائل والرذائل تحتھ فقال 

                                                             
  .أ89  31
 العملیة حكمة على كاشتمالھ النظریة الحكمة+  س 32
 المقالة - ن 33
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ألى التى لا سبیل  40والصور المدركة بالبصر والخلق یطلق تارة على القوة الغریزیة المخلوقة فى النفس

وتارة على " والرزق والاجل 41أربع قد فرغ منھ الخلق والخلق: "تغییرھا وإیاه عنى  بقولھ علیھ السلام

ھیئة راسخة قابلة للتغیر یصدر بسبھا عن النفس الفعل الذى ھو مقتضى قوة غریزیة فى النفس بسھو لة 

كانت راسخة فى موضوعھا بطیئة ھى من مقولة الكیف لأن الكیفیة النفسانیة إن  ملكةوإشارة ألیھ بقولھ 

الزوال تسمى ملكة والا تسمى خلافا لملكة كیفیة نفسانیة راسخة واحترز بھ عن الحال لأنھ لا یسمى خلقا 

وھى الاثار المختلفة الواقعة  الافعال النفسانیةاى یصدر بسببھا عن النفس فالإسناد مجازى  یصدر عنھا

ھا احترز بھ عن الأفعال الطبیعة وھى الاثار التى تقع على نھج على مناھج متفاوتة یكون لمبداھا شعور ب

واحد ولا یكون لمبداھا شعور بھا اذ لا یطلق الملكة علیھا لأنھ لا یمكن تغییرھا والملكھ ممكنة التغیر 

احتراز عن الھیئة النفسانیة التي صارت ملكة ولكن یصدر عن النفس بسببھا الفعل بصعوبة   بسھولة

احتراز عن ھیئة صارت  من غیر رویةالألم الشدید للصبور فإنھا أیضا لا یسمى خلقا كالصبر على 

الجاه و الشجاعة  44وذلك كإظھار العلم لحب 43بسھولة لكن لفرض 42ملكة یصدر بسببھا من النفس لفعل

للصیت و الغنمة فانھا لا تسمى خلقا والفرق بین الخلق واصل القدرة ان نسبة القدرة إلى الضدین على 

السوء وھو لیس كذلك والخلق ان كان مبداء لكمال النفس فھو فضیلة وإن كان مبتداء لنقصانھا فھو 

واعلم أنھ قد إختلف في الأخلاق فقال قوم وإن لم یكن مبتدا لأحدھما فھو لیس بفضیلة ولا رذیلة  45رذیلة

  كل الأخلاق طبعیة یمتنع زوالھا كحرارة النار والإنتقال من خلق إلى خلق غیر ممكن كما قال الشاعر 

  فما ھذه الأخلاق الغرائز                          فمنھن محمود ومنھا مذمم

  ولابطبعیة متكرمولن یستطیع الدھر تغییر خلقھ                     لئم 

وقال آخرون لاشئ من الخلق بطبعي ولا یخالف الطبیعة والإنسان مستعد لجمیع الأخلاق والكیفیة إذا 

تكررت واذعنت لھا النفس تصیر بالممارسة والمداومة ملكة ویمكن تغییرھا بالتدریج ولما كان الحق ھو 

ات والسیاسات وبطلان الشرائع والدیانات وإلا لزم رفض انواع التأدیب 46المذھب الاخیر دون الأول لزمھ

وإھمال النوع من التعلیم والإستكمال وربما یؤدي ذلك إلى رفع النظام بقدر بقاء النوع أشار إلیھ بقولھ 
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تلك  47أى الخلق بالمعنى الذى ذكره ولا یكون من الطبیعات وفي بعض النسخ تغییرھا إلى ویمكن تغییره

ة الملكات واكتساب الملكات الحمیدة وبالعكس كما یقع لاكثر الناس بواسطة اذ قد یقع إزال للتجربةالملكة 

  :  قرنائیھم  شعر

  عن المرء لا تسال وسل عن قرینھ    فكل قرین بالمقارن یقتدي

وغیر ذلك من الملكات الردیھ  48اى بالتغییر فان الشرع ورد بإزالة البخل والكبر والحسد لورود الشرع

و إتفاق لم یكن التغییر ممكنا لكان التكلیف ازالتھا تكلیفا بالمحال وھو لا یجوز والأخلاق الردیة فلو 
الذین یعتد بھم ویعتبر رأیھم فإنھم إتفقوا على إمكان تغییر الملكة وبھذا اندفع ما یقال من أن إتفاق  العقلا

ممكن كما اسلفناه  العقلا ممنوع لأن مذھب العقلاء ان الأخلاق طبیعیة والانتقال من خلق إلى اخر غیر

ا لجمیع الناس اذ لا ینتھض حجة على ذلك البعض كما لا یخفى لم یعد اللام  ولما لم یكن ھذا الوجھ عمّ

وإذا اردت تحقیق المقام فاستمع لما یتلو علیك  49كما فى الوجھ الثانى إشارة انھ كانھ لیس دلیلا مستقبلا

على ضربین أحدھما ما لا دخل فیھ لسعى الإنسان على التمام فنقول ان الله قد حكمتھ خلق الأشیاء 

وثانیھا ما أودع فیھ قوة یمكن أن . وإختیاره أصلا كالسماء والأرض وكاعضاء البدن والحسن والقبح

یصدر عن تلك القوة بسبب یسعى الإنسان وعملھ شئ آخر كالنواة فان الله تعالى اودع فیھا القوة النخلیة 

لھا بالغرس والسقى وغیر ذلك فاذا اشتغل تربیتھا صدر عن تلك القوة وجعل الإنسان مستعدا لإ كما

المودعة فیھا نخل وان اھملھا ضاعت قوتھا وكذا الإنسان اودع فیھ القوة النطقیة ویقال لھا الغریزة 

فیھ بالإمكان  51في إستخراج ما ھو مقتضي تلك الغریزة موجودة 50والخلق كما مر وجعل لمساعیھ دخلا

تسھیل  53فالسجیة فعل الله لا یمكن الإنسان تغیرھا كما لا یمكن لھ تغییر الشكل والھئة لكن 52الى النسل

وإختیاره ودخل فیھ بعون الله وتوفیقھ والقائلون یقدم  54خروج ما ھو بالقوة فیھ الى العقل ممكن لھ وبعملھ

إذا أرادوا بھ القوة الغریزیة  55تغییر الخلق اذا ارادوا بالخلق المعنى المذكور فى المتن فقولھم باطل قطعا

فإن الإنسان كما لا یقدر على أن ینبت من النواة تفاحا كذلك لا یقدر . المخلوقة Ϳ تعالي فقولھم صحیح

علي إحداث سجیھ بإبطال أخرى بأن یقمع مثلا قوة الغضب والشھوة بالكلیة حتى لا یبقي لھما أثر 
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ر علیھ تلیینھا وتطویعھا بالریاضات والمجاھدات وبھ أمر ویحدث مكانھما قوة الحلم والعفة بل الذي یقد

﴾ الآیة 56الشرع قال الله تعالي ﴿ومن أراد الآخرة وسعى لھا سعیھا و ھو مؤمن فاولك كان سعیھم مشكورا

والطباع في  بحسب الامزجةفي التغییر فإن إستعدادات الأشخاص متفاوتة  وتختلف الإستعدادات فیھ

یرى أخلاقھ لشدة مزاجھ بحیث تكاد لا تنفك عنھ كأنھا جبلیة لھ ومن آخر  الشدة والضعف فمن واحد

بحیث یزول بأدنى معالجة لضعفھ وتفاوت الإنسان في أخلاقھم كتفاوت الھیأت والاشكال ولم ار امثال 

راجع الى الخلق ومعناه  58الفا بواحد وقد یقال الضمیر في قولھ فیھ 57الرجال تفاوتت لدى المجد حتى عد

الأشخاص مختلفة في الخلق بحسب الأمزجة یعني ان تلك الكیفیات قابل للشدة والضعف  59إستعداداتان 

ویختلف الناس بحسبھا في الملكات وذلك لاختلاف أحوالھم في نفوسھم وأمزجتھم وبحسب تلك الشدة 

عضھم والضعف یتفاوتون في أخلاقھم الفاضلة والردیة فیكون بعضھم أشد وأضعف استعدادا للغضب وب

واعلم أنھا الزكى المستصفى لقریحتك المتفحص عن ما یزول بأعمالھ مخاوف . للشھوة وكذا فى البواقي

في حسن عاقبتك المشوق الى ما نیط في العاجل من كرامتك وعافیتك ان  61لما ترید 60اخرتك المتطلب

ّ بھ على نبیھ المختار وإنك ﴿ : ذو المنن فقال غایة بغیتك ونھایة طلبتك في الخلق الحسن وانما مما من

لھ الذیل وأنفس ما یستنھض في تحصیلھ الرجل  62ولعمرى انھ من اعز ما یشتمر لعلى خلق عظیم﴾

والخیل وأستجاد بھ طوائف الامم وإعترف بفضلھ الفریقان من العرب والعجم قال رسول الله صلي الله 

وفي الأمثال في كرم ". بعثت لأتمم مكارم الأخلاق: "وقال علیھ السلام". تخلقوا باخلاق الله: "علیھ وسلم

عنك فتنقضي الا الثناء فإنھ  63أحسن ما انشد فیھ قول حاتم كل الأمور تبینالأخلاق كنوز الأرزاق ومن 

لك باق لو انني خیرت كل فضیلة ما اخترت غیر مكارم الأخلاق ولما كان النفس الإنسانیة ثلاث قوى 

 ثلثالإنسانیة  قوى النفسمصدر أفعال نفسانیة واثار مختلفة بمعونة الارادة اشار الیھا بقولھ  64كل منھا

المراد بالقوة ھھنا الصفة المؤثرة والنفس الإنسانیة كمال ازال طبعي الي من حیث یعقل الكلیات ویستنبط 

لا ّ فالاول ھو القوة المبدى . بالرأي وإنما كان قوتھا ثلاثا لأن قوتھا اما أن یكون مبدأ لإدراك الذات او

والثاني اما أن یكون . ي حقائق الأمورویقال لھا النفس الملكیة وھي مبدأ الفكر والتمییز وشوق النظر ف

مبدأ الدفع ضرر ولا بل لجلب نفع والاول ھو القوة الغضبیة ویقال لھا النفس السبعیة وھى مبدأ الغضب 
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والثاني ھو القوة . والترفع وازدیاد المال والجاه 65و الشجاعة والأقدام على الأھوال وشوق التسلط

طلب الغذا ومحبة الالتذاذ بالمآكل والمشارب والمناكح وھذا  الشھویة ویقال لھا البھیمیة وھي مبدأ

بان یشترك فیھما سایر  66والقوة الأولى منھا یحص الإنسان والاخر. الحصر استقر التى لاعقلي

الحیوانات ولما كان لكل واحد من ھذه القوى ثلاث مراتب طرفان ووسط وھو الذي عبر عنھ بالاعتدال 

المتوسطین طرفي الإفراط والتفریط اخذا بین كلا منھا مع مراتبھا الثلاث القوة إذا المعتدل من الشیئ ھو 

انث الضمیر باعتبار ان النطق  67فإعتدالھاوھو القوة العاقلة التي ھي مبدأ لادراك الكلیات  النطقالاولى 

لغباوة بھا وھي ملكة یصدر عنھا افعال والآثار المتوسطة بین الأفعال الجربزة وا الحكمةقوة من القوى 

یدرك أمور ینبغي أن یدرك وقد یقال ھي فضیلة یكون بھا الشخص محیطا بمعرفة الموجودات بالقدر 

الذي یمكن احاطتھ بھا قیل حركة النفس الناطقة إذا كانت بالإعتدال وشائقة الى المعارف الیقینیة یحدث 

ل الله تعالى ﴿ومن یؤت الحكمة من تلك الحركة الفضیلة الحكمة وھو رأس الحسنات وأساس السعادات قا

 68وھى ھیئة حاصلة للقوة النطقیة بھا تدرك الجربزةاي طرفھا الأعلى  و إفراطھافقد أوتي خیرا كثیرا﴾ 

وھى ھیئة  الغباوةاي طرفھا الأسفل  و تفریطھاأمور لو فعلت لتضرر بھا الغیر ویعرب منھ الدھا 

والشر وقیل الغباوة عدم الفطنة عما من شأنھ أن حاصلة للقوة النطقیة بھا یقصر صاحبھا عن الخیر 

وھي  و إعتدالھا الشجاعةمبدأ لدفع المنافر  69وھي قوة للنفس یكون الغضبالقوة الثانیة و یكون فطنا 

تقدم على أمور ینبغي أن تقدم علیھا كالقتال  70ھیئة حاصلة للقوة الغضبیة وسط بین الجبن والتھور بھا

قیل حركة . لى ضعف المسلمین ودفع الصائل واستخلاص مسلم عن ید متعدمع الكفار ما لم یزید وأع

فضیلة الشجاعة وھي  71النفس السبعیة إذا كانت بالإعتدال ومنقادة للنفس العاقلة یحدث من تلك الحركة

من أشرف الفضائل وأعز الوسائل یتفاخر بھا أقوام وتھالك علیھا الأنام كما أن الجبن صفة ردیة و 

تحب الشجاعة ولو على قتل حیة أو قتل : "قال رسول الله صلى الله علیھ وسلم. مرضیةمنقصة غیر 
وقال علیھ ". تبركوا بدعآء الاسخیاء والشجعان فإنھم أھل حسن الظن باͿ: "وقال علیھ السلام" عقرب

  :قال الشاعر. إذا رأیت باللیل سوادا فلا تكن اجبن السوادین: "السلام

                                                             
 التسلیط:  ن 65
  ریلاخ:  س ا 66
  .إ93 67
 یدرك:  ن 68
 یكون - ن 69
 بھا - ن 70
  .ب7193 



  

 164

  واحد 72ت بعزه                    تنوعت الأسباب والموتومن لم یمت بالسیف ما

  73و قال اخر

  نعم نیط المكارم والمعالى                        باطراف الصوارم والعوالي 

  ولم یركب سنام المجد شخص                     ابي حمل المثقفة النصال 

  لم یرض أقدام القتال ولم یظعن باحراز الأماني                         فتى

وھي ھیئة حاصلة للقوة الغضبیة بھا یقدم على أمور لاینبغي أن یقدم علیھا كالقتال مع  التھوروإفراطھا 

المسلمین بلا وجھ شرعي وإستخلاص المطالب عن ید الممطول واعانة ظالم في ظلمھ وإیقاع النفس 

الغضبیة بھا ینحجم عن مباشرة الأمور خیرھا  وھي ھیئة حاصلة للقوة فاعتدالھا العفةمفردة بین الكفار 

وھي حركة النفس لطلب الملائم وقیل قوة النفس غیر قوة الإدراك  الشھوةالقوة الثانیة  و. وشرھا

والجمود بھا مباشر أمور على وفق  74وھي حاصلة للقوة الشھویة من الفجور فاعتدالھا العفة والغضب 

إذا كانت بالاعتدال على ما  75یر ما قیل حركة النفس بھیمةالشرع والمروة من المآكل والمشارب وغ

ینبغي ومطاوعة للنفس العاقلة بحیث لا یخالف مقتضاھا فیحدث منھا فضیلة العفة وھى فضیلة یتدرج 

و إفراطھا تحتھا الوصول إلى جمیع المقاصد ویودي تركھا إلى الإنخلاع عن جمیع المحاسن والمحامد 
لقوة الشھویة بھا یباشر أمور لا على وجھ الشرع وذلك لازدیاد تلك القوى وھى ھیئة حاصلة ل الفجور

وھى ھیئة  وتفریطھا الجمودعلى القدر الواجب حتى یشتاق إلى اللذة المفرطة فوق ما تقتضیھ الناطقة 

تلك القوة عن  77یقصر عن إستیفاء ما ینبغي وما لا ینبغي و ذلك لتفضیل 76حاصلة للقوة الشھویة بھا

الواجب فلا یشتاق إلى ما یقتضي الناطقة نیلھ والحاصل أن القوة الغضبیة والشھویة إذا كانتا القدر 

للقوة الناطقة كانتا على حاق الوسط فیكونان فضیلتین والا كانتا رذیلتین سواء وقعتا في حد  78مطیعتین

لا حصولھا ھى  جمع فضیلة وھى المزیة التي یكون حصولھا أولى منو الفضایل التفریط  79الافراط و
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﴾ الایة 80بدلیل قولھ تعالى ﴿ولا تجعل یدك مغلولة الى عنقك و لا تبسطھا كل البسط و تقعد ملوما الاواسط

  ".خیر الأمور أوسطھا: "وقولھ علیھ السلام

  :قال الشاعر

  81علیك بأوساط الأمور فإنھا                         نجاة فلا تركب ذلولا ولا صعبا

إذ لكل من ھذه الثلاثة طرفان وكان  و الاطراف رذایل وھى ستةمة و الشجاعة و العفة الحك فھى ثلاثة

بحسب القسمة القائلة یكون الفضائل ثلاثا والرذائل ستا  ھذه. المناسبات بقولھ وسائط ھى الفضایل فلیتأمل
لأواسط عن كونھا فقد یخرج ا \أي بإعتبار كمیة الأوساط والأطراف وأما إذا أعتبرت الكیفیة معھاالكمیة 

تصیر رذائل كالأطراف وقد یصیر الرذائل فضائل كالجبن والبخل بالنسبة إلى النساء فإنھا  82فضائل بل

  .فضیلة

أي  و منھا. قد زاد طیب أحادیث الكرام بھا ما بالكرائم من جبن ومن بخل: الطغراني 83قال المئید الدین 

في اللفظ أو في  في الحكمة فكمن یتعلمھارداءة الكیفیة  أماو من الرذائل رداءة الكیفیة التي للفضیلة، 

أي اللجاج معھم بل ینبغي أن یتعلم العلم Ϳ ومماراة السفھاء أى معارضتھم  لمجازاة العلماءتسامح 

من تعلم العلم لیجازي بھ العلماء أو لیمارى بھ السفھاء أو لیصرف وجوه :" خاصة قال النبي علیھ السلام

  قال الشاعر". ھ الله النارالناس ألیھ أدخل

  84الشعر

  یا من تقاعد عن مكارم خلقھ                       لیس التفاخر بالعلوم الزاھرة 

  من لم یھذب علمھ أخلاقھ                           لم ینتفع بعلومھ في الآخرة 

الطلبة المجادلة وإلزام  إلى غیر ذلك من الأحدیث والآثار الواردة في حق العلماء في عصرنا فھم أكثر

أشتغلوا بالعلوم الآلیة وتركوا علوم الدینیة  85الغیر وتعظیم الناس والتدریس وأخذ الوظائف على أنھم قد
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جعلنا الله ممن ینبغي بتحصیل العلوم رضاه ویقتفي اثر نبیھ الذي إجتباه وثبتنا على . والفنون الكمالیة

  . محبة الخلفاء الراشدین إلى یوم الإنتباه

بل ینبغي أن یكون لأجل  والغنیمة 86والشھرة في الشجاعة فكمن یمارسھا للصیترداءة الكیفیة  وأما

في العفة فكمن یترك اللذة ویقصد رداة الكیفیة  و أما. نصرة الدین القویم واعلاء  كلمة الرب الرحیم
یس الطبع والھمة بل ینبغي ولا یفعل ذلك الا حس الجاه في الدنیایقصد  أعتیاض أكثر منھا في الآخرة أو

ّ بین جنبیك لتصیر مرتاضة مطیعة  أن  یترك اللذة لما یترتب علیھ من فخر النفس التي ھى أعدا عدو

من فضائل إذا لم یشبھا غرض أى الأوساط  و إنما ھي. ونواھیھ وما یشاكل ذلك 87لأوامر الله تعالى

لقضاء والحكومة وتولیة الأوقاف وریاسة الأغراض الفاسدة كالتعلم لحب الجاه وجمع المال ومنصب ا

العوام والترفع في المجالس وتعلیم الأكابر وأبنائھم و كالتشجع لملازمة الملوك وإستیفاء اللذات واحراز 

الغنائم وخوف الناس منھ وكالتعفف عن الشئ لأنھ لا یوافقھ أو لا یتیسر لھ أو لجمود شھوتھ أو للخوف 

وإلا  كانت تكلیفیة غیر راجحة فلا إعتداد بھا والحاصل ان الفضیلة ویة وصدرت بلا ر. أو ما شاكل ذلك

والثاني عدمي وھو أن لایشوبھا . بشرطین، أحدھما وجودي وھو أن یكون ملكة 88إنما أن تكون فضیلة

ولا شك أن الخیرات والكمالات مقصودة بالذات  خیر وكمال أي الفضائل لأنھاغرض من الأغراض؛ 

فضائل إلا إذا كانت مقصودة بالذات ولم یشبھا غرض من الأغراض، والخیر  فالأواسط لا تكون

حصول شئ لما من شأنھ أن یكون ذلك الشئ لھ والفرق بینھما أن ذلك الحصول بإعتبار  89والكمال

  . برائتھ من القوة كمال وبإعتبار كونھ مؤثر أخیر

لإنسانیة لإستنتاج الخیر والكمال و عرض الإنسان تكمیل النفس ا. و اعلم أن لكل شئ غایة و غرضا

أربعة نفسانیة، وھى الحكمة والشجاعة . والفضائل التي یتصور الإنسان إثنتي عشرة. وھو المطلوب

والعفة والعدالة وسنذكرھا وأربعة بدنینة، وھى الصحة والقوة والجمال وطول العمر وأربعة خارجیة 

 شعبالفضائل الثلاث التي ھى أمھات مكارم الأخلاق من  ثم لكل فضیلةوھى المال والجاه والتبع النسب 

 فللحكمة سبعة،. وتفاریع غیر محصوره یتشعب عنھا بانضمام قید لكن نذكر منھا ما ھو أشھر وأدور

ھو قوة للنفس معدة للإكتساب الأرآء و قیل الذھن ھو  صفاء الذھنالأولى أن یقول سبع الشعبة الأولى 

 90وھو إستعدادوالقوة والفعل قوة ممیزة بین الأمور الحسنة والقبیحة الحاسة ظاھرة  كانت أو باطنة 

                                                             
 ةووالشھ:  س86 
 تعالى - س87 
  .ب95 88
 والكمالات:  ن 89
  .أ96 90
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. ھى جوھر مجرد عن المادة في ذاتھ مقارن لھا في فعلھ وھو ما یشیر الیھ كل أحد بقولھ أنا النفس

واعلم أن الإستعداد قد یطلق ویراد بھ كون الشئ بالقوة القریبة أو البعیدة وقد یطلق ویراد بھ التمكن من 

وإضطراب یمنع  لإستخراج المطلوب بلا تشویش. ئ والقدرة علیھ والمراد ھھنا ھو الأخیر فایتاملالش

من الملزومات إلى اللوازم للذھن  جودة الفھم وھى صحة الإنتقالالشعبة الثانیة . عن الوصول إلیھ

إلى المسیس اللازم كالإنتقال من إختراق شئ إلى مسیس النار لھ فلو لم ینتقل منھ إلیھ أو إنتقل لكن لا 

یكون للإنتقال صحة ولا یوجد جودة الفھم وھى أخص  91مثلا بل إلى شئ آخر غیر لازم في الواقع لا

من الأولى بحسب التحقق لأنھ حیثما تحقق صحة الإنتقال من الملزومات إلى اللوازم تحقق البتة ثم 

اد المذكور تحقق صحة الإنتقال وأما استعداد النفس لإستخراج المطلوب بلا تشویش ولا یلزم من الإستعد

بحسب الصدق فھما متباینان وكذا الشعب الآتیة واما ما یقال من أن بینھما عموما وخصوصا من وجھ 

لتصداقھما وصدق الأولى بدون الثانیة وصدق الثانیة بدون الأولى أیضا فیما إذا  كانت الصحة المذكورة 

 92.وجودة الفھم قسم من الحكمة التي ھى فضیلة من الفضائلفي تعریف الثانیة مع تشویش فلیس بشئ إذ 

وقد عرفت أن الفضیلة لا تكون فضیلة الا إذا كانت ملكة أى صادرة بلا قصد ورویة وأنت خبیر بأن 

المقسم یجب أن یكون معتبرا في كل من أقسامھ فالتشویش والإضطراب لا یتصور في ھذا القسم كما فى 

أى سرعة إنتقال الذھن من المقدمات إلى سرعة إقتداح النتائج وھو  الذكاءالأول الشعبة الثالثة  93القسم

ل من قولنا سرعة العالم متغیر  النتائج وبعبارة أخرى سرعة تحصیل المطالب من المقدمات كما إذا تحصّ

یقال لھ حسن التعقل و حسن التصورالشعبة الرابعة  و. حادث، قولنا العالم حادث و ھو قریب من الحدث

بحقائقھا بقدر ما ھى علیھ أى إستكشاف حقائق الأشیاء لئلا یلزم إھمال  و ھو البحث عن الأشیاءأیضا 

 قوة على درك المطلوب بلا زیادة سعيو ھى شھود التعلم الداخل وإعتبار الخارج والشعبة الخامسة 

الشعبة السابعة . المخزونة المدركة ضبط الصوروھو  الحفظوتجشم  كلفة وھو ظاھر الشعبة السادسة 

بضم الذال وھو بالقلب كما أن الذكر بكسرھا باللسان وھو إستحضار المحفوظات أى الصور  الذكر

 كبر النفسشعبة الوجھ أن نقول إحدى عشرة الشعبة الأولى و للشجاعة أحد عشر المدركة المضبوطة 

أى الھوان  الصغاراستحقارووفي معناه  94وھو إستحقار الیسار وھو زیادة الداخل على الخروج

وھى كیفیة  عظم الھمةھیئة في النفس مبدأ الإستحقاق الأمور الأربعة الشعبة الثانیة  95والحاصل أنھ

                                                             
 لكن:  ن 91
  .ب96 92
 القسم فى كما - ن 93
 جالخر على خلالد:  س 94
  .أ97 95
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یعني من  عدم المبالاة بسعادة الدنیا وشقاوتھانفسانیة داعیة للنفس الى مرتبة عالیة بالنسبة إلیھا وھى 

  : قال الشاعر. ان الإیمان الدنیویة ولا یتضجر على منافرتھاكان ذا ھمة عالیة لا یستبشر بوجد

ّت 96ولا تك مفراحا إذا ھى أقبلت                    ولا تك محزونا   إذا ھى ول

كما في عدم تناول المشتھي و التحمل على المكروه لا  قوة مقاومة الآلاموھى  الصبرالشعبة الثالثة 

قال . قال الله تعالى ﴿إنما یوفى الصابرون أجرھم بغیر حساب﴾. والو الأھالجسمانیة فإنھا لیست بفضیلة 

قال ". الصبر نصف الإیمان"وقال علیھ السلام . الله تعالى ﴿وجعلناه أئمة یھدون بأمرنا لما صبروا﴾

  97الشاعر

  شعر

  صبرت وكان الصبر مني سجیة                    وحسبك إن الله أثنى على الصبر

  98و قال الاخر

  بة الصبر الحمیل جمیلة                        وأفضل أخلاق الرجال التفضل وعاق

 99الجزع عند المخلوقوھى ملكة یلزمھا عدم  النجدةقیل ھو وما قبلھ من فروع الأولى الشعبة الرابعة 

  100و قال الشاعر. وعدم صدور الأفعال للغیر المنتظمة

  :شعر

  لایجز عن من الحوادث إنما                       حرق الرجال من الحوادث یحزع 

قال عرابة الأوسى لمعویة بم . عند صورة الغضبأى السكون  الطمانینةوھو  الحلمالشعبة الخامسة 

  102قال الشاعر. وأحلم على جاھلھم 101أعطى سائلھم: سدت قومك فقال

   شعر

                                                             
 مجزاعا:  س 96
 الشاعر قال - ن97 
 الاخر قال و - ن 98 
 المخلوف:  س 99

 الشاعر قال و - ن 100
  .ب97 101
 الشاعر قال - ن 102
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  حتى تحملا 104فلن تستطیع الحلم                الآذین واستبق ودھم   103تحمل على

قال . التي یكون المحافظة الحرمةالتأني في الخصومات والحروب وھو  السكونالشعبة السادسة 

  105الشاعر

  شعر

  قد یدرك المتاني بعض حاجتھ                      وقد یكون مع المستعجل الزلل

وھو في اللغة الخضوع وفي الإصطلاح  التواضعلسابعة وھذه الشعب الثلاث من تفاریع الصبر الشعبة ا

وقیل ھو حظ النفس إلى ما دون . من غیر تذلل ذوي الفضائل ومن دونھ في المال والجاه 106تعظیم

التواضع لكونھ قسما من التفضل لأن  pقدرھا وأعطائھا من التوقیر والكرامة أقل من إستحقاقھا ویمد

المتواضع یضع بعض حقھ ویرضى بمنزلة دون منزلتھ، ولكونھ مقابلا للكبر الذي ھو في غایة الرداءة، 

, ﴿تلك الدار الآخرة نجعلھا للذین لا یریدون علوا في الأرض ولا فساد او العاقبة للمتقین﴾: قال الله تعالى

روى أن الإمام محمد بن ". یزید العبد الا رفعة فتواضعوا رحمكم هللالتواضع لا : "وقال علیھ السلام

الحسن الشیباني، اتى مجلس ھرون الرشید فأفرط ھرون في التواضع فقال لھ بعض خواصھ یا أمیر 

  .المؤمنین من تواضع ھذا التواضع لا یھاب فقال ھرون ان مھابة تزول بالتواضع لجدیر بالزوال

  : 107قال الشاعر

  تواضع من تجلي بالغلى                  والكبر والأعجاب فعل العاطل واخو ال

  تعلو الغصون إذ أعد من ثمارھا                  والمثمرات دنون للمتناول 

  108و قال الاخر

  تواضع إذ اما نلت في الناس رفعة               فإن كریم الناس من یتواضع 

  فكم تحتھا قوم ھم منك ارفع         ولا تمش فوق الأرض الا تواضعا       

                                                             
 عن:  س 103
 الحمل - ن 104
 الشاعر قال - ن 105
 إستغظام - ن 106
  .أ98 107
 الاخر قال و:  ن 108
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وینبغي أن یعطي المتواضع كل ذي حق حقھ من التواضع عند الخواص والعوام لئلا یصیر متكبرا ولا 

منھم فھو متكبر  109یفضي إلى التذلل والضعة ولو اراد التقدم على الإمثال في المجالس أو إبتداء الكلام

  ". التكبر مع المتكبر صدقة: "قال علیھ السلام. والتكبر مذموم  كالضعة إلا إذا كان مع المتكبر

  :شعر

  تذلل لمن أن تذللت لھ                        یرى ذاك للفضل لا للبلھ

ن لما قال من الوقائع العظائم بیاالحرص على ما یوجب ذكر الجمیل  وھى الشھامةالشعبة الثامنة 

  :الشاعر

  حب الثناء ھو طبیعة الانسان

  110:و قال الحاتم

  كل الأمور تبید عنك وتنقضي               الا الثناء فإنھ لك باق

وھو یتوقف على الحرص على إكتساب الذكر إتعاب البدن في الحسنات  وھو الإحتمالالشعبة التاسعة 

  ".الأعمال أحمرھا اى اشقھاأفضل : "صلى الله علیھ وسلم 111قال النبى. الجمیل

  112شعر

  علو الكعب بالھمم العوالي                    وعز المرء في سھر اللیالي         

ٍّ                   أضاع العمر في طلب المحال   ومن رام العلى من غیر كد

والدین من د في الأھل والأولاد والخدم والعبیالمحافظة على الحرمة  113وھى الحمیةالشعبة العاشرة 
جعل الله جلت حكمتھ ھذا القوة الإنسان سببا لصیانة ". إتقوا مواقع التھم: "لقولھ علیھ السلام. التھمة

ینبغي أن یكون على سبیل الإقتصاد . وذبا عن الدین والمحافظة على الحرمة 114العرض وحفظا للإنسان

لغ في اساءة الظن وبحسیس البواطن فإنھ وھو أن لا یتغافل عن مبادئ الأمور التي یخشى غوائلھا ولا یبا

                                                             
 لامالس:  س 109
 الانسان طبیعة ھو الثناء حب - ن  110
 النبى:  ن 111
 الشاعر قال:  س 112

  .ب98  113
 للانساب:  س  114
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من أبنآء جنسھ من غیر التاذي من اذى یلحق بالغیر  وھى الرقةمنھىّ عنھ الشعبة الحادي عشر 

قال النبي علیھ . اضطراب یحدث في أقوالھ وأفعالھ لئلا یلزم تنافي الأثار لأمر واحد وھو الشجاعة

وتعاطفھم كمثل الجسد اذا اشتكي عضوا تداعى لھ سائر ترى المؤمنین في تراحمھم وتوادھم : "السلام

انحصار النفس  و ھو الحیآءالشعبة الأولى أحد عشر  وھى. وللعفة أیضا شعب" الجسد بالسھر الحمى
و ھى الوسط بین الوقاحة وھى الجراة على القبائح وعدم المبالاة بھا و بین الخجل خوف إرتكاب القبائح 

  . الفعل مطلقاالذي ھو إنحصار النفس عن 

والثاني القبیح . الأول القبیح على الشرع وھو ما یستحق العقاب علیھ. اعلم أن القبیح على ثلاثة أنواع

العقلي وھو ما یكون منافرا للطبع أو ما یوجب المفسدة وفیھ عبارات والثالث القبیح العرفي وھو ما یذم 

على الفعل وعدمھ ینظر الشرع ولا مدخل  الأول بالشرعي فلان إستحقاق العقاب 115فاعلھ اما تخصیص

لغیره في ذلك وأما تخصیص الثاني بالعقل فلأن المفسدة في الأمور عاجلا ینظر العقل لا غیر وأما 

تخصیص الثالث بالعرف فلان المدح والذم على الأفعال محصلھما العرف والمباشر للأول یسمى فاسقا 

أن صاحب الحیاء مصون عن ھذه الألقاب فالمراد بالقبیح  116ولا شك في. والثاني مجنونا والثالث ابلھ

قال رسول الله صلى . الذي في المتن أعم والحامل على عدم ارتكاب القبائح الثلاثة ھو الاول قوة الإیمان

قیل لارسطاطا لیس كیف . اى أثر من آثاره المترتبة علیھ" الحیاء شعبة من الإیمان: "الله علیھ وسلم

لم یتركھم وقد : الى أن یترك عباده سدا في أیام الفترة والإندراس من تعلم الشرائع، فقالیجوز عن الله تع

  .أودع فیھم العقل والحیاء

  117:شعر

  ھب البعث لم یأتنا بذرة                         وجاحمة النار لم تضرم

  ألیس بكاف الذي ھمة                           حیاء المسمى من المنعم 

  118لاخرقال ا

  و لم تستحي فاصنع ما تشاء                     إذا لم تخش عاقبة اللیالي

  فلا و الله ما في الناس خیر                 و لا الدنیا إذا ذھب الحیآء 
                                                             

  .أ99 115
 في - س 116
 الشاعر قال:  س 117
 لغیر:  ن 118
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وھى  الدعةوالمشتھیات النفسانیة الشعبة الثالثة  متابعة الھوىوھو حبس النفس عن  الصبرالشعبة الثانیة 

  .بحیث یكون مالكا لزمام الإختیاري 120الشھوة 119یجانالسكون عند ھ

  :قال الشاعر

  إذا نازعتك النفس یوما بشھوة              وكاد إلیھا للفساد طریق

ّ والخلاف صدیق   فخالف ھواھا ما إستطعت فإنما            ھو عدو

ف التفریط وھو ان أى ھوان احتراز عن طر إكتساب المال من غیر مھانةوھى  النزاھةالشعبة الرابعة 

قال الله تعالى ﴿وͿ العزة ولرسولھ . بحیث یؤدي إلى زوال عرضھ 121یكون من مكاسب دینیة

   وللمؤمنین﴾

  122قال الشاعر

  فلا أكرم الله من لا یكرمھ                   ھان أمرء نفسھ123إذا ما ا

وإنفاقة " المسلم أخو المسلم لا یظلمھ ولا یخذلھ: "قال علیھ السلام. إحتراز عن طرف الإفراط ظلمولا  
ما من یوم یصبح : "قال علیھ السلام. ﴿ومما رزقناھم ینفقون﴾: قال الله تعالى. في المصارف الحمیدة

". لھم أعط ممسكا تلفافیھ إلا ملكان ینزلان فیقول أحدھما اللھم أعط منفقا خلفا ویقول الآخر ال 124العبد

  .والنزاھة طیب المداخل والمصرف

اى ما یكفي من الماكل والملبس والمنكح وحاصلھ القناعة وھى الإقتصاد على الكفاف  الشعبة الخامسة

﴿فلننجینھ حیوة : قال الله تعالى. تسویة الخرج والدخل وھي صفة موصوفة بكل زمان محمودة بكل لسان

طوبى : "وقال علیھ السلام. أن المراد بطیب الحیوة ھو القناعة: الله عنھماطیبة﴾ وعن ابن عباس رضى 

وقال علیھ ". القناعة مال لا ینفد: "وقال علیھ السلام" عیشة كفافا وقنع بھ 125لمن ھدى إلى الإسلام وكان

لق كفى بالقناعة ملكا وبالخ: وقال عليّ كرم الله وجھھ". ما قل وكفى خیر مما  كثر والھي: "السلام

  .من قنع إستراح من أھل زمانھ وإستطال على أقرانھ: وقال ذو النون. الحسن نعیما
                                                             

 ھیجاة:  ن 119
  .ب99 120
 دینھ:  ن 121
 اخر:  ن 122
 ھان:  ن 123
 داالعب:  س 124
  .أ100 125
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  :قال شاعر

  یأكل ما فوق البسیطة  كافیا                وإذا قنعت فكل شئ كاف

  126و قال الاخر

ٍ وإقبال ٍ وادبار   حتي متى أنا في حط وترحال                وطول سعى

  عن الأحبة ما یدرون ما حالي                  ونازح الدار لانفك معربا    

  بمشرق الأرض طورا أو بمغربھا               لا یخطر الموت من حرص على بالي

  ولو قنعت أتاني الرزق في دعة               ان القنوع الغنى لا كثرة المال

  وͿ در الوزیر مؤید الدین الطغرآئى حیث قال؟

  .علیھ ولا               یحتاج فیھ إلى الأعوان والخولملك القناعة لا یخشى 

    128وھو التأنى فى التوجھ الى المطالب 127الوفاءالشعبة السادسة 

الطلب وھو من ھیآت الرحمان  129وھى صفة مرغوبة لكونھا سببا لظھور اصابة الرأى عن مطانة فى

  "عجلة من الشیطانالتأني من الرحمن ال: "قال علیھ السلام. كما أن ضده من الشیطان

  :قال الشاعر

  فلا تكن عجلا في الأمر تطلبھ              فلیس یحمد قبل النضج بحمران

شرعیا أو عقلیا أو عرفیا وھى خصلة  130حسن الإنقیاد لما یؤدي إلى الجمیل وھو الرفقالشعبة السابعة 

لا یدخل العنف في شئ إلا لا یدخل الرفق بشئ الازانة و: "مرضیة ویقابلھا العنف وقال علیھ السلام

  : قال أبو الفتح البستي". اشانة

  ورافق الرفق في كل الأمور فلم 

                                                             
 لغیر:  ن 126
  "الوفاء" رجح النسختین كلا فى لكن و الایجى؛ المتن فى" الوقار" كان المصطلح ھذا 127
   المطالب الى التوجھ - ن 128
 فى - ن 129
  .ب100 130
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  یندم رفیقا ولا یذممھ إنسان 

        131قال الاخر

  الرفق یمن واللأناة سعادة                  لیس النجاح لمن یطیش ویخرق   

  ترفق   لو سار الف مدجج في حاجة             لم یقضھا الا الذي ی

  132و قال الاخر

  الرفق نعم العون في طلب العلا           فارفق لتحظي بالمارب والمني

ویدخل الرفق في المساھلة وھى مخابلة النفس وقت منازعة الأرآء مع القدرة ولا أحتیاج إلى جعلھا قسما 

  . برأسھ كما فعلھ بعضھم فلا یزید الشعب على احدى عشرة

مما یكون على قانون الشرع  وھو محبة ما یكمل النفسالسمت الطریق  متحسن السالشعبة الثامنة 

والأفعالھ  ملازمة الأعمال الجمیلةوھو  الورعالشعبة التاسعة . والعقل والعرف الغیر المنافین لھ

  .غیر فتور او قصور وھو أمر موصوف محمود 133المرضیة مما یوافق الشرع والعقل والمروة من

  قال الشاعر 

  الخیرات لا تتضیع                         و إن كریم الخلق من یتورع تورع فان

المراد بالأمور ما یتھیأ بھ المعاش تقدیر الأمور وترتیبھا لحسب المصالح  وھو الإنتظامالشعبة العاشرة 

وبالترتیب إخراج ذلك الكلي إلى الفعل  134وبالتقدیر قصورھا على الوجھ الكلي بحسب المصالح الكلیة

  .سب المصالح الجزئیة الواردة بحیث لا یكون خارجا عما تقیضیة الحالبح

   135قال الشاعر

  .ومن تنتظم أحوالھ فھو مقبل           ومن لم یساعده جده فھو مدبر

                                                             
 اخر:  ن 131
 اخر:  ن 132
 من - ن 133
  .أ101 134
 شعر:  ن 135
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من  136اى للمستحق لا للغرض لا لعضو إعطاء ما ینبغي لمن ینبغيوھو  السخاءالشعبة الحادیة عشر 

وقیل ھو إعطاء ما ینبغي لمن ینبغي في وقت ینبغي مقدار ما ینبغي قیل اول . غیر تقتیر ولا تبذیر

والسخاء من الملكات الفاضلة . السخاء الإمساك عن مال الناس ومن تمامھ الإمساك عن ذكر المواھب

ّ الجھول أحب إلى الله: "قال النبي صلى الله علیھ وسلم. والصفة الكاملة   " من العالم البخیل السخي

  137قال الشاعر

  احب الجواد السمح من غیر مطمع     وابغض لا للیأس كل بخیل   

ّ منیل          ولكن طبع الا دمي مؤكل              ببغضھ مناع وحب

  138و قال الاخر

  خلقوا اسخیا لا متساخین               ولیس السخي من یتساخى

ن الفضائل وعند بعض ثمانیة ھى الستة المذكورة واثنان إخوان متحتھ ستة أنواع اى السخاء  وھذا

وھى رغبة صادقة للنفس في الإفادة بقدر ما یمكن والعفو وھو ترك المجازاة بسھولة مع النفس . المرؤة

والثاني لأنھ من . مع القدرة والمصنف ترك الأول لأنھ یدخل في ملازمة الأعمال الجمیلة على ما مر

الاعطاء بالسھولة الكرم وھو الكرم وھو  139الذي ھو من شعب الشجاعة النوع الأولاثار كبر النفس 
     140قال الشاعر. في الأمور الجلیلة القدر الكثیر النفعوطیب النفس 

  وخیر عطیة ما لیس فیھا    مما طلة ولا اثر الملال    

منھ مع وجوب كون النوع الكریم یطلق على الله تعالى بخلاف السخاء فكیف یتصور كون الكریم نوعا 

اخص من الجنس لأنا نقول السخي اعم بحسب المفھوم وعدم اطلاقھ على الله في الشرع لكون اسماء الله 

ّ بحسب المفھوم ومن احسن ما قیل فیھ     141قال الشاعر. تعالى بتوفیقھ لا ینافي كونھ اعم

  سائلھ  تراه اذا ما جئتھ متھللا                  كأنك معطیھ الذي انت 

                                                             
 لعضو لا - ن 136
 الشاعر قال - ن 137
 الاخر قال و - ن 138
  .ب101 139
 الشاعر قال - ن 140
 الشاعر قال - ن 141
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          142و قول المتنبى

  تعود بسط الكف حتى كانھ                    اراد انقباضا لم تطعھ اناملھ       

  فلو لم یكن في كفھ غیر روحھ                  لجاد بھا فلیتق الله سائلھ        

اى مع كونھ محتاجا الكف عن حاجاتھ وھو ان یكون الاعطاء بالسھولة وطیب النفس  الإیثارالنوع الثاني 

﴿ویؤثرون : قال Ϳ تعالى. یكف نفسھ عن قضاء حوائجھا ویصرف المال إلى الغیر وھى فضیلھ موصوفة

من اشتھى شھوة فرد شھوتھ واثر على : "قال النبي علیھ السلام. على انفسھم ولو كان بھم خصاصة﴾

  143و قال الشاعر." نفسھ غیره غفر الله لھ

  ر الغیر في ما لھ                 أصاب نھایات حسن الكرم                ومن یؤث 

  144و قال الاخر

  اذا كان لي شیئا یأم مالك              فان لجاري منھا ما تخیرا  

           145لغیر

  . ازید لھ اھلا وان كان موسرا       146وفي واحد ان لم یكن غیر واحد

مع ضم النون وھو  148وقد وقع في بعض النسخ النبل بالبآء التحتیة 147تحتیةبالیآء ال بالنیلالنوع الثالث 

تصحیف لأنھ الحلم عند الغضب العفو عند القدرة وھذا المعنى لیس مناسبا لھذا المقام وھو ان یكون 

  :قال الشاعر. والبھجة والسرور عند اللإعطاء امارة كمال السخاءمع السرور الإعطاء المذكور 

  ا تھلل بشره                     فھو البشیر بنیل كل مراد ثق بالكریم اذ

عطاء المذكور  ان یكونوھى  المواساةالنوع الرابع  ِ اى ینفق المال علیھم مع مشاركة الأصدقاء الإ

  .ویشاركھم في الإنتفاع

                                                             
 المتنبى قول و - ن 142
 الشاعر قال و - ن 143
 لغیر - ن 144
 لغیر:  س 145
  .أ102 146
  تحتیتین بنقطتین المنقوطة بالیاء:  س 147
 تحتانیة بنقطة المنقوطة بالباء:  س 148
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  149قال الشاعر

  .مواساة الأحبة داب قوم               لھم أقصى نھایات الكمال

وتبرعا من غیر طلب جزاء وانما ذكر قولھ  بذل ما لا یجب بذلھ تفضلاوھى   السماحةالنوع الخامس 

تفضلا بعد قولھ بذل ما لا یجب بذلھ لأن بذل ما لا یجب بذلھ قسمان قسم یتوقع بإزالة مجازاة وقسم لا 

ي طلب الفضل ف 150والسماحة ھو الأخیر لا غیر وذكر التفضل یخرج القسم الأول اذا التفضل. یتوقع

  .الغیر ولا شك انھ أنما یجعل بلا توقع المجازاة بعد الإفادة

  :151قال الشاعر

  .اسمح أخاك بما استطعت فإنھا سبب ازدیاد الود والإخلاض

عن لحوق ما یؤدي إلى الأمر القبیح  تنزھاتركھ  ترك ما لا یجب علیھو ھو  المسامحةالنوع السادس 

في اللغة التساوي في  والعدالةباع كتابا بمأئة دینار وأسقط من ثمنھ عشرة دنانیر تنزھا  152لمن

اى جمیعھا فإن قیل لا شك ان التفضل من الفضائل و ھو غیر سائر الفضائل  153الإصطلاح اسم لجمع

ط في العدالة و داخل في حد العدالة لأن المعتبر في العدالة المواساة في التفضل الزیادة قلنا التفضل احتیا

وقال . مبالغة فیھا طلبا لحصول الأمن عن الوقوع في النقصان فیكون التفضل عدالة زید علیھا للاحتیاط

جماعة من المحققین منھم نصیر الملة والدین الطوسي العدالة اسم لجمع الفضائل الثلاث اى الحكمة 

عضھا لبعض و التحقیق انھا كیفیة وقالوا ھى عبارة عن مشابكة القوى الثلاث ب. والشجاعة والعفة

مشابكة تلك القوى اى تفاعلھا بالكسر والانكسار وھى اعتدال قوة المعاملة وإن  154متوسطة یحصل من

كان مع المعاملة لحوق الضرر فھو الإنظلام وان لم یكن بل من نفسھ على غیره فھو الظلم أولا من نفسھ 

﴿واذا حكمتم بین الناس ان : وقال تعالى. أمر بالعدل والإحسان﴾ولا من غیر فھو العدالة قال الله ﴿ان الله ی

اربع عشر  شعباى للعدالة  ولھا" بالعدل قامت السموات والأرض: "تحكموا بالعدل﴾ وقال علیھ السلام

من الأغراض الدنیة  ولا یشوھا غرضاى خالصة وقولھا محبة صادقة وھى  الصداقةالشعبة الأولى 

                                                             
 شعر:  ن 149
 التفضیل:  ن 150
 شعر:  ن 151
  .ب102 152
 یجمع ما:  س 153
 من یحصل متوسطة كیفیة انھا التحقیق و لبعض بعضھا الثلاث القوى - ن 154
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قیل المراد  یرید بھ ما یرید لنفسھ ویؤثره على نفسھ في الخیراتبحیث  صفة كاشفة لقولھ صادقة

   155بالخیرات اصناف الأموال

﴿ان ترك خیرا﴾ اى مالا و لیس الصادقة مشتقة من الصدق فلا یلزم الدور على ما توھم : قال الله تعالى

  : الله عنھ قال أمیر المؤمنین أبي بكر الصدیق رضي. وھى الصداقة قلیلة الوجود بل عدیمة

  صاد الصدیق وكاف الكمیاء معا               لایوجدان فدع من نفسك الطمعا 

  156و قال الاخر

  .ان الصداقة لا تصیر صداقة                حتى یحب لھ مطالب نفسھ

وھى أحد أسباب نظام العالم  اتفاق الارآء في المعاونة على تدبیر المعاشوھى  الألفةالشعبة الثانیة 

﴿لو انفقت ما في الارض جمیعا ما ألفت : لك عظم الله تعالى المنة بإیقاعھا بین اھل الملة بقولھ تعالىولذ

المؤمن الف مؤلوف ولا خیر فیمن لا : "علیھ السلام 157بین قلوبھم ولكن الله ألف بینھم﴾ وقال النبى

  قال الشاعر ". یؤلف

  یتلف فھو الجمادومن اخلاقنا انا الوف                       ومن لم 

 158وقیل ھذه الشعبة راجعة الى المشاورة المسنونة في الأمور السانحة خص باسم الألفة لأن الإیتلاف

فیما ینبغى ان یلازم فھو ما لیس ملازمة طریق المواساة  وھى الوفاءلازم بالمشاورة الشعبة الثالثة 

و مواثیقھم و محافظة عھود الخلطاء والعقل و العرف  159مذموما عند الحكام الثلاثة التى ھى الشرع

فینبغي أن یراع الرجل الوفاء مع صاحبھ الى الموت و بعد الموت مع أولاده و أحبائھ فإن المواساة و 

وھو  161وضاع السعي 160المحافظة على العھود إنما یراد للأخرة فإن انقطعت قبل الموت حبط العمل

﴿والموفون بعھدھم : قال الله تعالى. في ھذه الأیام اى الوفاء لعمري موصوف عزیز المرام قلیل الوجود

  .عاھدوا﴾

                                                             
  .ا103 155
 لغیر:  ن 156
 النبى - ن 157
 الإسلام - ن 158
 الشرع ھى التى الثلاثة الحكام عند مذموما لیس ما فھو یلازم ان ینبغى فیما - ن 159
  .ب103 160
 السقي:  ن 161
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  شعر. 162و قال الشاعر

  وجربنا وجرب اولونا                     فما شئ اعز من الوفاء 

  163و قال الاخر

  اما الوفاء فشئ قد سمعت بھ            فما رأیت لھ عینا ولا اثرا

  :وͿ در الوزیر مؤید الدین الطغرائى حیث قال

  .عز الوفاء وفاض العذر وانفرحت             مسافة الخلف بین القول والعمل 

اى الأمثال خصھم بالذكر لأن مودة الا على تورث  طلب مودة الإكفاءوھو  التوددالشعبة الرابعة 

  .الأدنى 164مشقة

  شعر  165قال الشاعر

  فإذا اردت مودة یحظى بھا             فعلیك بالأمثال والأكفا

  ة الارذل تورث ذلة               ومودة العظماء ذات عفافمود

اى مودة الاكفاء یستدعیھ حسن الخلق وطلاقة المحیا وملاحة التكلم وغیر ذلك وزاد علیھ مما یوجب ذلك 

  . بعض الافاضل واھل الفضل وھو أشمل لأنھ یتناول طلب الجاھل مودة ذوى الفضائل

قال الله تعالى ﴿واذا حییتم بتحیة فحیوا . الإحسان بمثلھ او زیادة مقابلةوھى  المكافاةالشعبة الخامسة 

قیل في ھذا الحد نظر لأنھ لا یشتمل جمیع أفراد المكافاة ولیس بداخل في . باحسن منھا او ردوھا﴾

   166التعریف ولیس بشئ لأنھ لا یسمى مكافاة الاصطلاح

بأن یكون الأخذ والعطاء على وجھ  ترعایة العدل في المعاملاو ھى حسن الشركة الشعبة السادسة 

  .الاعتدال لا یغبن ولا یتغابن

                                                             
 الشاعر قال و - ن 162
 الاخر قال و - ن 163
 و+  س 164
 الشاعر قال و - ن 165
  .أ104 166
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وقیل . فإن الندم والمن مذموم فیھا جداترك الندم والمن في المجازاة وھو حسن القضاء الشعبة السابعة 

 صلة الرحموالشعبة الثامنة . ھو قضاء حقوق الغیر عند المجازاة من غیر وضع الیھ وإظھار الندامة

بان یجعلھم ھما محظوظین عنده من الموجودات  الخیراتوالأرحام في ة ذوى القرابة مشاركوھى 

الدنیاویة والسریعة الزوال كالمال والجاه والأعمال المستلزمة للثواب الصالح في الأخرة كالصلاة و 

  .غیرھا من الأمور الجمیلة

  شعر  167قال الشاعر

  .ذوى القربى وبر الأقاربعلیك ببر الوالدین كلاھما                 وبر 

من : "قال النبي علیھ السلام. صرف الھمة الى إزالة المكروه عن الناسوھى  الشفقةالشعبة التاسعة 

  ".فرج عن مؤمن كربة فرج الله عنھ كربة من كرب یوم القیمة

من تسكین نار العداوة  التوسط بین الناس في الخصومات بما یدفعھاوھو  الإصلاحالشعبة العاشرة 

  .﴿و اصلحوا بین اخویكم﴾: قال الله تعالى. وإلقاء ما ینتج دفع الكدورة بینھم

ولا یتصور فیھ لرأى الخلق  السعى فیما لا یسعھ قدرة البشرو ھو ترك  التوكلالشعبة الحادي عشر 

المیل إلى ما ھو مجال التصرف و الأقدام علیھ و زاد بغضھم قیدا آخر و ھو عدم إظھار  168ورؤیتھم

خلاف الكائن وغیر الواقع وما لا یسعھ القدرة البشریة ھو المسببات دون الأسباب فإن الأسباب مما یسعھ 

القدرة البشریة و ھو أسباب النشو و النماء خروج الثمار و الحبوب واشتدادھا و ھى مسببات لیست 

لى وترك السعى فیھا بعد السعى في أسبابھا مقدرة للإنسان بل مقدورة Ϳ تعالى فتفویضھا الى الله تعا

للاعرابي بعد ما قال أرسلت الناقة وتوكلت : بقدر ما یمكنھ ھو التوكل وإلیھ أشار البني علیھ السلام بقولھ

و  169وإنما أمر الأعرابي بفعل مقدور لھ وھو عقل الناقة إرشادا الیھ" اعقلھا وتوكل على الله"على الله 

ترك السعى فى اى أمر كان وتفویضھ الى الله ھو التوكل لا شك أن عقل الناقة ردا لما اعتقد من أن 

﴿ومن یتوكل على الله فھو : قال الله تعالى. طریق لحفظھا والحفظ بید الله ومشیئتھ والتوكل سیرة محمودة

زقكم كما لو أنكم تتوكلون على الله حق توكلھ لر: "و قال النبي علیھ السلام. ﴾170حسبھ ان الله بالغ أمره

 ". یرزق الطیر یغدوا خماصا ویروح بطانا
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فإنھ الإیمان المنجي من العذاب الألیم الموصل  الانقیاد لأوامر الله تعالىوھو  التسلیمالشعبة الثانیة عشر 

لا یؤمنون حتى یحكموك فیما شجر بینھم ثم لا یجد فى  171﴿فلا وربك: إلى النعیم المقیم لقولھ تعالى

﴾ الآیة وترك الاعتراض فیما لا یلائم طبعھ ومصلحتھ 172قضیت و یسلموا تسلیماانفسھم حرجا مما 

      173قال الشاعر. بحسب الظاھر

  .توكلنا على رب السمآء                 وسلمنا لاسباب القضاء

من  یفوتھالأمور الغیر الملائمة لھا وفیما  طیب النفس فما یصیبھ منوھو  الرضاالشعبة الثاثة عشر 

القید وان علم من تعریف الأخلاق انھا ملكات لا یكون  174ذكر ھذامع عدم التغیر الملائمة لھا  الأمور

الا مع التغییر لأنھ ربما یذھل عن السابق لبعد العھد ومثلھ كثیر في كلام القوم وھو اى الرضا سیرة 

  : 175قال امیر المؤمنین علي بن أبي طالب. محمودة مودودة عند كل

   لي                وفوضت امري إلى خالقي   رضیت بما قسم الله

  .لقد احسن الله فیما مضى              كذلك یحسن الله فیما بقى

من الملائكة الأنبیاء والأولیاء والأئمة ومتابعیھم تعظیم الله تعالى واھلة  وھى العبادةالشعبة الرابعة عشر 

: والحدیث وما یتفرع علیھما وإیاھم أراد بقولھ علیھ السلاممن العلماء المخلصین العاملین بما في القرآن 

وإنما لم یتعرض  و امتثال أوامره" یقرؤون القرآن ولا یعلمون بھ 176أھل القرآن اھل الله لأن الذین لا"

فاجعل النھى عبارة  177للانتھاء عن النواھي لأن الانتھاء عنھا لا یسمى عبادة وان كانت طاعة وان ابیتھ

 179ذھب إلیھ جماعة لا عن عدم طلب الفعل 178عل الذي ھو كف النفس عن الفعل على ماعن طلب الف

  :قال الشعر. فحینئذ یندرج تحت الأمر وھذه الشعبة رأس الخیرات وأساس الكمالات

  إنا الفضائل كلھا لو جمعت          رجعت بأجمعھا إلى شیئن

  البین تعظیم أمر الله جل جلالھ           والسعي في إصلاح ذات
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والصلاة على نبیھ النبیھ . بعمل یرتضیھ ووفقنا للامتناع عما یسخطھ من نواھیھ 180رزقنا الله الإیثار

  محمد وآلھ وذویھ

  المقالة الثانیة

 181إذا لم تكن حاصلھ واكتسابھااذا كانت حاصلة كیف یصان حتى لا تصیر رذیلة  في حفظ الأخلاق

بل  182ھذه المقالة طریق اكتساب الأخلاق الفاضلة بأى طریق یكتسب ویحصل فإن قیل لم یذكر في

المذكور فیھ طریق إزالة الأخلاق الرذیلة قلنا لما استلزم معرفة الثاني معرفة الأول فإن قیل معرفة 

ّ إزالة الأمراض لأن النفس بحسب الفطرة  الأول أیضا یستلزم معرفة الثاني فلو لم یعكس قلنا الآن الا ھم

ستترة بغلبة الرذائل فمتى ازیلت ظھرت الفضائل او لان ترك الشر مقدمة فعل سلیمة فكان الفضائل م

 بكسبمن تلك الفضائل المذكورة شروع في بیان كیفیة حفظ الاخلاق الجمیلة  من حصل لھ فضیلةالخیر 

فلیحفظھا بأن یكون في طبعھ ما یرجح جانب الفضیلة أو طبع  بان راض نفسھ في تخصیلھا ریاضات
فإن  وعدم صحبة الأشراروموجب لتكمیلھا على ما لا یخفى  183فان ذلك سبب لحفظھا ھابملازمة اھل

  اى المجادلةالاسترسال في المراح والملاھي والمراء  184ایاهمصاحبتھم سبب لزوالھا و 

  185قال الشاعر

  الى الشر دعاء وللسؤء جالب          وإیاك إیاك والمزاح فشره  

فإنھا تصیر الفضیلة أرصخ في النفس ثم شرع یبین كیفیة ریاضة  ولیرض نفسھ بوظائف عملھ وفكریة

اى إذا حصل لھ العلم الذي ھو أفضل الفضائل فلیذكر جلالتھ قدرة ورفعة  فلیذكر جلالتھالنفس بقولھ 

 وصفاتھیفنى بفناء البدن  187فإن العلم باق لا یزال لأنھ صفة النفس الناطقة التي لا ودوامھ 186مكانتھ

لنفس مشتبھة بالذوات القدسیة في معرفة حقائق الأشیاء وحقارة الدنیا فى مقابلة جلالة ا 188ولذلك یصیر

ویختار من أصدقاء  190اى تكدرھا في مقابلة صفاء العلم 189نكدھافى مقابلة دوام العلم و  زوالھاالعلم و 
                                                             

 الاتیان:  س 180
 جلیلھ:  ن 181
 الفضیلة:  ن 182
  .أ106 183
 بالخطأ" ابأة" س نسخة و" یةا" ن نسخة فى كتبت الایجى متن فى" ایاه" كلمة 184
 الشاعر قال - ن 185
 ھمكان:  ن 186
 لا - ن 187
 یصیر - ن 188
 نكدھا و العلم دوام مقابلة فى زوالھا و العلم جلالة مقابلة فى - ن 189
 العالم:  ن 190



  

 183

 192یبھمن ینبھھ على عھو في ھذه الأیام عزیز المرام  191اى الذین ظاھرھم وباطنھم واحد و الصدق

اى من قول  ویتفحص قول اعدائھ فیھ فیعلم منھلیشتغل بالمعالجة بعد التنبھ قبل ان یصیر عسر الإزالة 

في نفسھ في  فتوراحافظ الفضیلة وإن رأى اعدائھ فیھ عیوبھ فیتركھا وینظر في معانب الناس فیجتنبھا 

مباشرة  193امتثال الأوامر و لتنقاد وتنطبع في طوعھا بالریاضات الصعبةمباشرة أسباب حفظ الفضیلة 

الأسباب وھى التي ذكرت من لازمة أھل الفضیلة وعدم صحبة الأشرار وأراضة النفس بالوظائف 

  والفكریة  194العملیة

وما حصل ولما فرغ من بیان كیفیة محافظة الأخلاق شرع في بیان كیفیة إزالة الأمراض العارضة فقال 
. الغذاء والدواء والسم والكي: یعالجون باستعمال أربعة أشیاءنفساني فیعالجھ كما أن الأبدان  لھ مرض

بإرتكال كذلك أطباء النفوس معالجتھم بأربعة أشیاء مقابلة لتلك الأربعة أشار إلى الأول منھا بقولھ 
لذلك المرض ھذا بمنزلة المعالجة بالغذاء المخالف للكیفیة الغالبة على الطبیعة وذلك الفضیلة المقابلة 

خاء المقابل للبخل فیرتكبھ عند معالجتھ وإرادة إزالتھ وأشار إلى الثاني بقولھ ثم اى ان لم ینفع مثل الس

 195ذلك العلاج فیعالجھ بإرتكال العنیف بأن یجشم نفسھ التكالیف الشاقة الحاسمة لمادة ھذا المرض

ة بالدواء وأشار الى ویوبخھا یغیرھا على اقدامھا على ھذا الفعل في السر والعلن وھذا بمنزلة المعالج

كما إذا لم یفده في إزالة البخل  الرذیلة المقابلةاى ان لم ینجع ھذا أیضا فلیعالجھ بإرتكاب  ثمالثالث بقولھ 

مقدار ما یندفع بھ ذلك المرض وفي بعض النسخ ولیحتط  و لیحفظفضیلة الجود یرتكب السرف المذموم 

بأن تصیر ملكة وھذا بمنزلة العلاج بالسم إذا مست الحاجة  حتى لا یجاوز الطرف الآخراى في مقدار 

ان لم ینجع ھذا أیضا  ثمإلیھ من خوف السرایة والھلاك أمر بالاحتیاط وأشار إلى الرابع بقولھ 

كارتكاب الأمور الصعبة والأعمال   الریاضات الشاقةفلیعالجھ بارتكاب  197لرسوخ الرذیلة 196صریحا

لمعالجة بالكي فكذا آخره نقل ان بعض الناس كان یركب البحر في الشتاء عند القویة الألم وھذا بمنزلة ا

اضطراب المیاه وتلاطم الأمواج لیحصل لھ الشجاعة والحاصل أنھ ینبغي ان یخلص نفسھ عن الأخلاق 

: قال النبي صلى الله علیھ وسلم. 198الرذیلة ولا یھملھا البتة فإنھا من أعظم المھلكات وأقوى الموذیات

لما  ولنذكر أمراضا جزئیة یكثر وقوعھا مع علاجھا" العبد لیبلغ من سوء الأخلاق أسفل درك جھنم أن"
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فرغ من المعالجات الكلیة أراد ان یذكر نبذا من الأمراض الجزئیة لتقرر تلك الكلیات بالأمثلة الجزئیة 

 199القوة النظریة او من فنقول الأمراض النفسانیة باعتبار منشأھا ثلاثة أقسام لأنھا أما ان تحصل من

وھى  الحیرةالأول . اما الأمراض الحاصلة من القوة النظریة فثلاثة. القوة الدفعیة او من القوة الجذبیة

ممارسة القوانین مع عدم المرجح لأحدھا وعلاجھا وسببھا تعارض الأدلة التردد في صواب الرأى 
والھندسة لیطلع على الشروط المعتبرة في  المورثة للتمییز بین الصواب والخطاء  كالمنطقالعقلیة 

وھو عدم العلم عما من شانھ العلم مع  الجھل البسیطالدلیل ویتمكن من الاحتراز عن المغالطة الثاني 

بأنھ یمتاز  200لفقدھمالعلم بعدمھ وھو في الابتداء غیر مذموم اذ ھو شرط التعلیم أصحابھ كالأنعام 
الممكنة لھا وقصورھم عن  لیتوجھا نحو كمالاتھا 201من الانعام و احط رتبة الإنسان عنھا بل ھم أضل

تحصیل ما یمكن لھم من العلم والتمییز وذلك لأن كمال كل موجود بحصول ما خلق لأجلھ فیھ ومتى لم 

یحصل الغرض فیھ كان ناقصا البتة والإنسان مخلوق لتحصیل مكارم الشریعة واكتساب الفضائل 

فأن  ﴾﴿وما خلقت الجن والإنس الا لیعبدون: ادة الأخرویة  كما قال الله تعالىالنفسانیة الموصلة إلى السع

تعالى ﴿أولئك كالأنعام بل ھم  202أعرض واشتغل بما لایعنیھ كان أضل من الأنعام كما قال الله تبارك و

لھ لیظھر المحققین واستماع أقوالھم النظر في أفعالھم  بملازمة العلمآءالجھل البسیط  یعالجأضل﴾ و 
ویعلم أن شرف الإنسان بالعلم و یرى نفسھ عاریة عن ذلك الشرف فیشتغل  نقصانھ عند محاوراتھم

سمى بھ لأنھ جھلان جھل بالحق وجھل لأنھ جاھل وھو اعتقاد  الجھل المركبالثالث . بإزالة ھذا المرض

تلفوا في أنھ ھل جازم غیر مطابق للواقع وھو من الأمراض المعجزة لأطبآء النفوس عن علاجھا حتى اخ

ھو قابل للعلاج أم لا واستدل المانع بأن طلب العلاج وفیھ نظران قیل والأكثرون على أنھ قابل ولذلك 

فإنھا علوم لیطعم لذة الیقین كالھندسة والحساب  أن قبل العلاج فبملازمة الریاضاتأورد كلمة ان و قال 

ائدھم الفاسدة ثم أن لم یفد ملازمة الریاضات أصلا وتطلع على عق 203یقینیة مشتقة لا تقبل الظن والشك

لعلھ یرتدع عن ذلك على مھل واما الأمراض الحاصلة بالتنبیة على مقدمة مقدمة بالتدریج  204فلیعالج

وھو مستغن عن التعریف لبداھتھ  والغضبأشار إلى الأول منھا بقولھ . من القوة الدفعیة فثلاثة أیضا

لأنھ متى انتفى أسباب الشئ انتفى ذلك الشئ اذ نفى جمیع  أسبابھمیع ج بنفيوتعریفاتھ تنبیھات ویعالج 

وھو  العجبالأول . وھى عشرة. الملزومات یستلزم نفى اللازم وھى كثیرة لكن نذكر الأعرف والاشھر
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ظن الإنسان بنفسھ استحقاق منزلة ھو غیر مستحق لھا ومنشاه الجھل ومحبة الإنسان نفسھ وھو مذموم 

ثلث مھلكات  شح مطاع و ھوى : "تعالى ویوم حنین ﴿إذ أعجبتكم كثرتكم﴾ وقال علیھ السلام قال الله. جدا

و آفاتھ كثیرة فإنھ یفضي إلى التكبر ونسیان الذنوب وإھمالھا والاغترار " متبع و إعجاب المرء بنفسھ

رتفاع على بنفسھ وان یثنى على نفسھ ویحمدھا و النظر إلى الغیر یعین الاستحقار وحب الجاه و الا

و ھو رفع النفس فوق قدرھا وأعطاؤھا من التوقیر و الكرامة أكثر من استحقاقھا  التكبرالناس الثاني 

اى بدیع غریب ممن جرى مجرى البول مرتین مرة مجرى بول الاب حال  بدعاى العجب والكبر  وھما

لى كرم الله وجھھ وإلیھ أشار ع 205وھو میت غداالمباشرة ومرة من مجرى بول الأم حال الولادة 

عجبت لمن یتكبر وھو في أول حال نطفة مذرة وفي آخر حال جیفة قذرة وھو بینھما حامل : 206بقولھ

حالة الحیاة والممات فكیف یتطرق إلى  الماكل والمشرب والملبسویحتاج إلى أبناء جنسھ في . العذرة

نوعھ والفرق بینھما أن العجب یتحقق بنفس المعجب ولو لم یوجد  208على بنى 207من ھو كذلك لیفوق

شخص سواه بخلاف الكبر فإنھ لا یتحقق الا بالنسبة إلى الغیر والداعي الیھما سبعة العلم والنسب و 

العلمي ان یعرف نفسھ أولا وربھ ثانیا  210و القوة و المال و كثرة الأنصار و الألاد وعلاجھما 209العمل

واظبة على أخلاق المتواضعین وملاحظة أحوال سید المرسلین وآلھ وأصحابھ الأكرمین الم 211والعملي

 لأنھاى العجب والكبر  وھو أبعد منھاوھو المبالاة بالأشیاء الخارجة عن الإنسان  الافتخارالثالث  و

  ".لا تأتوني بأنسابكم واتوني بأعمالكم: "یتعظم ویفتخر بفضیلة الغیر قال النبي علیھ السلام

  212قال الشاعر

  الناس یجمعھم في الانتساب اب             وإنما اختلفوا بالفضل اشتاتا

  213و قال الاخر

  ولیس فخار المرء الا بنفسھ                 وان عد ابا كراما ذوي نسب 

  214و قال الاخر
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  إذا افتخرت بابآء مضوا سلفا               قالوا صدقت ولكن بئسما ولدا 

فإنھ إذا لم یعرف لم یوقر بفضیلة آبآئیھ  بالسفر الى حیث لا یعرفاى فائدتھ آء عنانھ ویعرف قلة اب

 وو عزائھا عن الفضیلة وفي ان فضیلة الغیر لا یتعدى إلیھ  215فیتنبھ لعدم فائدتھ و بالتفكر في نفسھ
اى لنظام  وھما قاطعان للنظاموھو التمار في الخصومة  اللجاجوھو المجادلة والخامس  المرآءالرابع 

العالم لأنھما رافعان للألفة مفضیان إلى المنازعة وعلاجھما قصور المفاسد المتولدة منھما وتركھما عنفا 

  .اى المطایبة المزاحوارتكاب ضدھما والسادس 

  216قال الشاعر

والسابع الاستھزآء وھو . جانب الناس في المزاح وخل المزاحمة وتنصح وقل لمن یتعاطى المزاح فیھ

" او لیسكت 217من كان یؤمن باͿ والیوم الآخر فلیقل خیرا: "قال النبي علیھ السلام. الاستخفاف بالغیر

لأنھ لا  ومجلبة للأعداءاى مآء الوجھ  مسلبة للبھاءفیھما  مع قلة الفائدةاى المزاح والاستھزاء  وھما

لتشاغل بالمھمات والجد في الحقد قاطعان للنظام كما مر في المراء واللجاج وعلاجھما ا 218یولد الا

ومن عجز عن الاقتصاء في المزاح تحصیل الكمالات ومنع النفس عن الجواب الخشن وتركھما بالكلیة 
أخبر لعجوزان العجائز لا : "والاقتصاد في المزاح غیر منھي عنھ روي أن النبي علیھ السلامفلیتركھ 

﴾ و انا انشاناھن انشاء فجعلنا ھن ابكارا﴿: قال الله تعالى". یدخلن 219یدخلن الجنة بل یصرن ابكارا و

اشارة  وھو قلیل الدنیةو ھما لمتاع الدنیا وھو ضد العدالة  الضیمالتاسع  وو ھو ضد الوفآء  الغدرالثامن 

معھ لیعرف  220ولیرفضھ من غیر الى علاجھما یعني ینبغي ان یتفكر في رداتھما لرداة المطلب لیرتدع
تكثیر اى الجواھر  و مع حقارتھاالنفیسة  من الجواھراى یرغب فیھ  طلب ما یتنافس فیھو العاشر  ھقبح

إشارة إلى علاجھ یعني ینبغي ان یتفكر أنھا مع خساستھا تكثر العدو  العدو ولا یغني عند الحاجة شیئا

  :قال الشاعر. أن بقاءھا بعیدوأورد كلمة إشارة إلى  وأنھا أبقیت لك لم تبق لھاولا تفید عند الحاجة شیئا 

  یقین ولا یقوا  221أین الأكاسرة الجبابرة الأولى              كنز الكنوز فلا
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والثوران فصعب علاجھ  اما الغضب بعد الاھتیاجثم أراد أن یبین كیفیة تسكین الغضب بعد اھتیاجھ فقال 

ا كانت تلك الحركة قویة اشتعلت ناره الغضب حركة مبتدوھا شھوة الانتقام فإذ یستر العقل بدخانھ المظلم

في سائر الأعضاء فیصیر  222فتنبعث الابخرة والادخنة الكثیفة ویمتلئ الشریانات الدماغ منھا فینتشر

العقل محجوبا وفعلھ ضعیفا ولا یقدر النفس على تسكینھ فیضطرب ویعمي عن الرشد و قد یكون مؤدیا 

تة وإطفاء ناریة متعسرة جدا إذ و كل ما یستعمل یكون إلى أمراض شدیدة مردیة في ھذه الحالة معالج

بفتح الواو فإنھ اسم لما  یكون كالوقود لھمن النصائح  و كل قرب منھسببا لزیادة مادیة و إلیھ أشار بقولھ 

یتوقد بھ وأما بضمھا فھو المصدر ولیس بمناسب للمقام حتى أن النصائح تصیر سببا لزیادة التھابھا  

في تسكینھ تغییر الھیئة وربما نفع ملتھبة فكل ما ألقى تحرقھ ویزید التھابھا  223ذا كانتكالنار فإنھا إ

 شرب الماء البارد ربما نفعواو بالعكس  224كتبدیل الملبوس باطیب او اخف وترك القیام إلى القعود

تر الى  أن الغضب جمرة توقد في القلب الم: "قال النبي علیھ السلام: والوضوء بھ كما ورد في الحدیث

اتفاخ او داجة وجمرة عینیة فاذا وجد أحدكم من ذلكم شیئا فإن كان قائما فلیجلس وإن كان جالسا فلیقم 

روي ان عمر رضي الله ". وإن لم یزل بذلك فلیتوضاء بالماء البارد یغتسل فإن النار لا یطفیئھا الا الماء

لشیطان وھذا یذھب الغضب وربما عنھ غضب ذات یوم فدعا بماء فاستنشق بھ فقال ان الغضب من ا

لأن سبب غضب ھو الحرارة التي سببھا الحركة و بالنوم یحصل السكون وقد یكون . النوم 225نفع

منعت لأن اوعیة المني اذا امتلأت تفضي الى الأمراض الوسواسیة كالعشق  من الشھوة اذاالغضب 

 حتى شتماى الغضب  كیفیتھات والجنون وھى سبب للغضب ھكذا قیل وعلاجھ قضاء الشھوة وربما رد

وضعفھ وقولھ  227والجمادات مع عدم تأثیرھا من ذلك و یتفاوت ذلك بحسب القوة العقل 226البھائم

واعلم ان . إشارة إلى علاجھ على قبیحھا 228واستھجانھ عن غیره یتنبھالردیة ومشاھدة ھذه الأفعال 

سبعة الأول الندامة والثاني خوف المجزاة عاجلا او آجلا والثالث بعض الأحباء  229للغضب شعبات وھى

والرابع استھزاء الأراذل والخامس شماتة الأعداء والسادس تغییر المزاج المفضي الى الأمراض والسابع 

عبارة  القائم في الحال والثامن الأمراض الثلاثة الحاصلة من القوة الدفعیة الجبن ھو ضد الغصب فیكون

و في الأمور  یتبعھ الذل و الختلالعن سكون النفس بسبب بطلان شھوة الانتقام وھو في غایة الرداءة 
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الأول مھانة النفس الثاني سوء العیش الثالث الطمع الفاسد . و ھى سبب لعشر رذائلانھتاك الحرمة 

لرذائل المھلكة السادس تمكن الرابع قلة الثبات في الأمور الخامس الكسالة ومحبة الاستراحة وھى ام ا

الظلمة في الظلم علیھ السابع الرضاء بالفضائح والقبائح في النفس والمال، الثامن استماع الفواحش مع 

و تحملھا من القذف والشتم، التاسع ارتكاب ما ھو موجب للتوبیخ، العاشر التعطیل في الأمور المھمة 
. المرض و ذكر موجب الموتاى المھالك  230اقبعلاجھ الخواص في المخلوق و الأقدام على المع

بترك یعالج  232لا یقدر النفس على رفعھ 231وھو یتولد من وقوع مكروه و انتظار محزون الخوفالثالث 
و أما الأمراض . و الصبر علیھ عسى ان یزول بعون الله اى توطین النفس سببھ ان امكن والا فالتوطین

الشھوة وھى انبعاث النفس لنیل ما یتشوقھ ان  الحرصا الأول فثلثھ أیض 233المتولدة من القوة الجذبیة

وإن كان على اكل الطعام یقال  234كانت متناھیة ویسمى حرصا وھو إن كان على القنیة ویقال لھ الشبق

لیتفكر في مشاركة ثم أشار إلى علاجھ بقولھ . لھ النھم وإن كان على النكاح یقال لھ الشبق والكل مذموم
و سرعة  قصر مدتھافي  و 235اى المشتھیات في قلة لذتھام بما في الالتذاذ بما یشتھیھ العج الحیوانات

  238قال الشاعر. وكمالھا قصیر مدتھا سریع زوالھا 237فإن الدنیا تمامھا 236زوالھا

  ھب الدنیا یساق إلیك عفوا      ألیس مصیر ذاك إلى انتقال 

  وما دنیاك الا مثل فيء           اظلك ثم اذن بانتقال

إذ أفضل الماكولات العسل وھو فضلة حیوان وأفضل المشروبات الماء ھو اھون  خساسة المطلبوفي 

الأشیاء إذا وجد و الذ الإستمتاعات المجامعة وھى تلاقي مبالین على ھیئة قبیحة و أشرف الملبوسات 

  :رالدیباج و ھو من دودة خسیسة ومن خساسة الدنیا أنھ یترتب على وجودھا ما قال الشاع

  إذا أقبلت كانت على المرء فتنة      وإن أدبرت كانت كثیرا ھمومھا 

  239و قال الشافعى رضى الله عنھ فیھا

                                                             
 المعاطب:  س 230
 محزور:  س 231
 فعھد:  س 232
  .أ110 233
 البسر:  ن 234
 اتالمشھب:  ن 235
 زوالھا سرعة و - ن 236
 اتمامھا:  ن 237
 الشاعر قال - ن 238
 فیھا عنھ الله رضى الشافعى قال و - ن 239



  

 189

  وما ھى الأجیفة مستحیلة          علیھا كلاب ھمھن اجتذابھا

   241لأھلھا             و إن تجتذ بھا نازعتك كلابھا 240فإن تجتنبھا كنت سلما

لیعلم أن الله تعالى خلقھا البقاء النوع والنسل إلى غیر ذلك وة الشھویة في استخراج حكمة القلیتفكر و 

اى تربیتھا عند تسویلات النفس في عواقب الأمور  واجالة الرأىمن الحكم لا بمجرد قضاء الشھوة 

من  والاشتغال بالعملیات وغیرھالإزالة ھذا المرض  نافعةالأموال  242المشتھیات وترغیبھا في جمع

 وغیرھا مما یغري بھا و الاجتناب عن العلمیاتاى عن التسویلات النفسانیة  لھي عنھاما یالأمور 

ویحرض علیھا ومن لواحق الحرص دناءة الھمة وخساسة الطبع ومھانة النفس وعبادة البطن وزوال 

بكسر الباء من بطل الأخیر بالفتح وھو  البطالةو تولد الأمراض والآلام الثاني  243الحشمة و الاحترام

مقتضاھا ھلاك النفس عدم الاشتغال بالمھمات وأما البطالة بفتح الباء فمن بطل بالضم وھو الشجاعة 
عاجلا بسبب الاخلال بالأمور المھمة التي بقاء  والبدناجلا لإھمالھا الكمالات والخیرات الممكنة لھا 

  :244النوع والشخص منوط بھا قال الشاعر

  س یسعد بالخیرات كسلان دع التكاسل في الخیرات تطلبھا    فلی

لأن الحكمة تقتضي نظام العامل وھى  و ابطال الحكمةفي عدم التدبیر و التصرف و ھى تشبھ بالجماد 

  246اثاره اى آثار الجد ویسمع حكایاتھمفلیجالس أرباب بالجد و یتأمل ان یعالجھا  245منافیة وإذا أراد

اى لا یھمة البطالة من الاشتغال بما لا یعني و ما تجره ومذمة أھل الكسل وسوء عاقبتھم عاجلا وآجلا 

الثالث الحزن وھو ألم نفساني یعرض ". من حسن إسلام المرء تركھ ما لا یعنیھ: "قال النبي علیھ السلام

لكونھ بین  ومنشؤه توقع حصول جمیع المطالب وبقائھا وھو جھلفقد محبوب أو فوت مطلوب  247من

  :248قال الشاعر. الاستحالة

  یتمنى المرء یدركھ         تجري الریاح بما لا تشتھي السفنما كل ما 
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  249و قال الاخر

  ترجو للقاء بدار لا ثبات لھا      فھل سمعت بظل غیر منتقل 

التي ﴿ھى خیر عند ربك ثوابا وخیر املا﴾ ولیعرض فلیتوجھ إلى الباقیات الصالحات فإذا أراد أن یعالجھ 

  . عن المطالب الدنیویة بالكلیة

ا فرغ عن بیان الأمراض الأولیة المتولدة من القوى الثلاث شرع في بیان الأمراض المتولدة عن و لم

وھو تمنى زوال نعمة من یستحقھا وھو أشد من البخل لأن البخل  الحسدتلك الأولیات وھى سبعة الأول 

یأكل الحسنات كما الحسد : "قال رسول الله صلى الله علیھ وسلم. یبخل بما یملكھ والحاسد بما لا یملكھ

بیانھ  ممتنعلشخص واحد  ومنشؤه الحرص و الجھل بان استیعاب جمیع الخیرات" تأكل النار الحطب

یتوقع الفوز بجمیع الفضائل والمطالب وھو جاھل بامتناعھ وكل منھا في ید إنسان  250ان الحریص

مفرطا إلى زوالھا عن ولدت شفعا  251فیتصور ان الإنسان ما بعونھ عن حصول الجمیع لھ فتلك الحالة

أیدیھم و بأى سبب كان من الموت او القتل إلى غیر ذلك و لم یتعرض لعلاجھ لأن علاجھ ھو علاج 

لوصول النعم من الله تعالى إلى  و أثره الحزن الدائممنشاه بعینھ زوال السبب یوجب زوال المسبب 

لا من العلم العلماء اذ حظ واحد  وشره ما بینعباده و ذلك ینافي مقصوده فیكون ھمومة غیر منقطعة 
بل المشاركة والمباحثة مع أبناء الجنس بما یوجب الزیادة والاستحضار یتوقف على حرمان الاخر 

والفوز بالسعادات الأبدیة بخلاف الأعراض الدنیویة فإن حظ واحد منھا یتوقف على حرمان الأخر فالحد 

طلب حصور الخیر لھ مع عدم الزوال اني الغبطة وھى والث. فیما بین العلماء أقبح و شره أقوى وأكثر
على حذف المضاف اى مع عدم طلب الزوال عن الغیر و قولھ مع عدم ظرف مستقر وقع  عن الغیر

حالا عن حصول ولا یجوز ان یكون لغوا متعلقا بطلب إذ الطلب في الغبطة عدم طلب الزوال لا طلب 

خ. عدم الزوال فلیتأمل ِ وقد عرفت قبحة الدنیویة حرص الأمور  رویة محمودة وفيوھي في الأمور الأ

الطمع وھو ذل ینشا من الحرص والبطالة والجھل بحكمة الله تعالى في الحاجة إلى وعلاجھ الثالث 
طبع بحیث لا یمكنھ التفرد بمصالح معیشتھ بل یحتاج  252بیانھ ان الله تعالى خلق الإنسان مدنیا التعاون

و الحكمة في ذلك إنتظام أمور  253لغذاء واللباس والمسكن إلى بني نوعھكل واحد منھم في تحصیل ا

العالم واستحكام أحوال بني آدم فمن جھل ھذه الحكمة ضیع أوقاتھ بالطمع و بالبطالة فیورث بالأخرة 
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بین الأولاد آدم المقتضیة  یزول بتصور الإخوة الحقیقةوھو طلب الانتقام  الحقدالذل و الخسارة والرابع 

   255قال على رضى الله عنھ 254عال النفع ودفع الضررلأف

  الناس من جھة التمثیل اكفاء             ابوھم آدم والأم حوآء

الخامس و ھو الإخبار عن المشي على خلاف ما ھو علیھ وھو شر  و. فإذا یتصورھا علیھ ترك الانتقام

ما الإنسان إلا بھیمة مھملة أو عدم النطق الذي ھو من صفات الجمادات ولذا قیل لو لا اللسان  256من

قال . من النمیمة والبھتان والسعایة وغیرھمالافادتھ إعتقادا غیر حق وربما جلبت مضار صورة ممثلة 

  :257الشاعر

  وما الصدق الا زین كل مھذب    وما الكذب الا شین كل لئیم

  فھات كذوبا جاء یوم بحكمة        وھات صدوقا لم یكن بحكیم 

و  من المذمة و عدم الاعتماد و الاستخفافیعالجھ فلیذكر تبعاتھ وغوائلھ المترتبة علیھ فإذا أردت أن 

اعلام الغیر 258لیتفكر في الامتیاز بینھ وبین سائر الحیوانات بتفضیلھ النطق والغرض منھ التكلم بالحق و

العجب ینشا  والكذب  ما لم یعلم من الأمور الواقعة في أحد الازمنة الثلاثة والكذب ینافیھ ومنھ اى و من

المؤدي للمراء  النفاقھذا ھو السادس ومنھ اى الصلف ینشا  259الصلف وھو ادعاء شئ فیھ لم یكن فیھ

الدرك الأسفل من النار ھذا ھو السابع واعلم أنھا الذكي المتوقد ینبغى أن تحرض على نفسك على 

تحصیل الفضائل والاجتناب بالكلیة عن تلك الرذائل و ان یحسن لاخرتھا عملا وإیاك أن یرسلھا ھى 

  النفس وان تھمل تلازم خساسة و ان تنبعث بحق الفضائل حمیت 

  الثالثةالمقالة 

اى في بیان الأحوال التي یكون بین الرجل وأھل منزلھ على وجھ یؤدي إلى تحصیل في سیاسة المنزل  

و أھل المنزل ھم الزوج و الزوجة و الولد و المولود و المالك . ودفع المفاسد بقدر الإمكان 260المصالح

في سیاسة أھل المنزل و و المملوك و قولھ في سیاسة المنزل یجوز ان یكون على حذف المضاف اى 
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كل منھم منزلتھ و رعایة حقھ الذي یجب رعایتھ و أن یكون الإضافة بمعنى  261ضبط أمورھم و یتنزل

المخصوص بین أھلھ لا البیوت و القصور و  262في كقبلى الطف و قد یقال المراد من المنزل ھو التألف

  . الخیام

واكتسابھا شرع في بیان متمماتھا وما یتوقف ھى و اعلم أن المصنف لما فرغ من بیان الفضائل وحفظھا 

وھى قسمان سیاسة المنزل وسیاسة المدن و قدم الأول على الثاني وضعا لتقدمھ علیھ طبعا  263علیھا

اما  265و الحفظ و الخروج 264أربعة، الأول المال والنظر في الداخل أمورفي ھھنا  و النظرفقال 
على  267و ھى ملكة نفسانیة یقتدر بھا التجارة و الصناعةبھ و الكفایة سب فما یتعلق بالتدبیر 266الداخل

استعمال موضوعات ما یحو غرض من الأغراض على سبیل الإرادة صادرا عن البصیرة بحسب ما 

یمكن فیھا و ما یتعلق بالتدبیر و السعى كالمواریث والعطایا من حیث لا یحتسب فھو موھبة من الله لا 

ادوم لكونھا مشتملة على الإیجاد و الإحداث و لزوم إحتیاج الناس إلى  و الصناعة دخل لسعى العبد فیھ

لما فیھا من ارتكاب المخاوف و المھالك و الاحتیاج إلى البضائع وكونھا و أقل آفة من التجارة التعاون 

و التسویة في المعاملات و  مراعاة العدلاى في التدبیر  و یجب فیھبصدد الزوال بسبب النقلة 

المراد  268اى المسامحة ترك المضایقة و ربما یقال المروةمراعاة  وت اذ بھ ینتظم الأمور المعاوضا

للاحتیاط اذ قد یزید  270أقبل بالداخل 269و اما الحفظ فیكون الخارجبالمروة اشتغال بالحرف الشریف 

 اى بشرط عدم الاختلالبلا تغییر الخرج وینتقص الدخل بسبب من الأسباب فالدخیرة یسد الحاجة 

﴿و الذین إذا انفقوا لم یسرفوا و لم یقتروا و كان بین ذلك قواما﴾ : قال الله تعالى. 271بمعیشة و بعیشة اھلھ

اى طلب الكفایة وطلب النمو و الزیادة في المال لئلا یتطرق إلیھ الزوال بالتدریج عطف  و بالاشتمال

اذ لو أصاب بعضھا  ار للاحتیاطو عق 272یقسم أموالھ بین نقد و متاع على یكون الخرح أقل و المتمول

بل یصرف عن طیب  و اما الخرح فما كان في سبیل الله فلیجتنب لھ الكراھةبقي البعض الأخر  273آفة
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لیخرط في سلك الموعودین و المن و الاذى المثوبات الأخرویة  274النفس وانشراح الصدر بإزالة

سبیل الله ثم لا یتبعون ما انفقوا منا و لا اذى  بالثواب الجزیل في قولھ تعالى ﴿و الذین ینفقون أموالھم في

قال الله تعالى ﴿یا أیھا الذین  و الریا 276﴾ الایة275لھم اجرھم عند ربھم و لا خوف علیھم و لا ھم یحزنون

لیخص من یكتم و 279﴾ الایة278لا تبطلوا صدقاتكم بالمن و الاذى كالذى ینفق مالھ ریاء الناس 277آمنوا
قیل ھى  و ما  كان في مروةطراره و فاقتھ و انكساره لأنھ اشد احتیاجا و لا یظھر عجزه و اضفقره 

واجب فیھ اذ في التأخیر  فالتعجیلقوة للنفس مبدا الصدور الأفعال الجمیلة عنھا المستتبعة  للمدح عرفا 

  .آفات

  :شعر

  أحسن اذا كان إمكان و مقدرة             فلم یدوم على الإحسان امكان 

اى تحقیر ما یعطى و ان كان من اعز الأموال لئلا لا یتصور  و التحقیرلأنھ أبعد من الریا  و الستر

و اختیار الانقطاع منس  281المذموم و لدلالتھ على علو الھمھ و المواصلة بین العطایا فإن 280المن
  .المعروف موضعھ لئلا یلزم تضییعة 283بأن یضع 282المصنع

  284قال الشاعر

  عة حتى    یصاب لھا طریق المصنع ان الصنیعة لا یكون صنی

واجب فیھ اذا الضرورات مقدر  وما كان للضرورة من دفع سفیھ او جلب نفع فالاقتصار على الضرورة

قال النبي . المال لدفع السفیھ من الضرورات لأن صیانة العرض واجبة 285و انما جعل صرف. بقدرھا

  " صدقة 286ما وقى المرء بھ عرضھ كتب لھ بھ"علیھ السلام 
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  مقال كل سفیھ لا یقاس بكا               287خف یا كریم على عرض تدنسھ

  تكسر در ثم ما سبكا    288ان الزجاجة مھما كسرت سبكت                و لم

اى التوسط بین الإسراف و  فالاقتصادعبیده  289كالإنفاق على نفسھ و اولاد و و اما ما كان للحاجة

ان لم یستطع رعایة الاقتصاد لئلا یقع في البخل  292السرف 291الى و المیلواجب فیھ  290التقتیر

  . بالتدریج

لخساستھا و الاشتراك  الزوجان لیطلب التاھل و نظام المنزل لا مجرد الشھوةمن الأمور الأربعة  الثاني

إذا  ولأن نظام المنزل لا یحصل الا بھا  و العقل و العفة و الحیاء لا بد منھامع سائر الحیوانات فیھا 
فلیكون ... و أما النسب و ھو أن یكون من أھل بیت الدین إلیھ ما  زاد النسب و الجمال و المال فالأولى

الخصال محمود  294الأعراق یحسن تأدیب بنیھا و بناتھا و لیكن الولد مرضى 293كریمة الأخلاق طیبة

قال " دمن یا رسول الله؟وما خضراء ال"قیل " إیاكم و خضرآء الدمن"قال النبي علیھ السلام . الفعال

  ."المراة الحسنا من المنبت السوء"

  295قال الشاعر

  لا تنكحن سوى كریمة معشر       فالعرق دساس من الأبوین         

  او لست تنظر في البھجة انھا      تبع الحسن من المقدسین 

زینتھا  296د و اما المال و لانواما الكمال فلان الألفة یحصل بھ غالبا و لھذا یستحب النظر إلیھا قبل العق

المفضیة إلى تبغیض  و اما الجمال المفرط فكلا لاكثرة طلابھامستلزمة لمن یدع الرغبة و المیل الیھا 

اى لا  و كذا مجرد المالالمودي إلى انخداعھا بادنى سعى  و ضعف عقولھنالعیش و تنقیص الحضور 

ى الزوج فیختل امر المنزل ویفضى إلى فساد الحال و یتزوج المرأة لما لھا لأنھ إنما یستلزم تسلطھا عل

لیمتثل فیما یأمرھا الزوج و لا یختل  ثم یجب إیقاع الھیبة في نفسھالأنھ من دنآءة الھمة و سوء الطمع 
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لا یفلح قوم یملكھم "و قال النبي علیھ السلام . قال الله تعالى ﴿الرجال قوامون على النساء﴾. أمر المنزل

تربیتھا بما و یجب  بإظھار الفضائل وستر العیوب وقلة الإنبساط" ان یكون إیقاع الھیبة إمرأة و ینبغي
 297من إخراجات البیت و ما یتعلق بالأكلو مشاورتھا فى الجزیات من أمر دینھا ودنیاھا  یناسب حالھا

 الغیرة عنھاو تحكیمھا في المنزل و إكرام اقاربھا و دفع واللبس و نحو ذلك في الكلیات لضعف رأیھا 

و شغل بأن لا یختار علیھا غیرھا و إن كان خیرا منھا احترازا من وقوعھا في الفجور و النشوز 
لاستلزامھ استیلاھا على  و لیجتنب فرط محبتھافإن البطالة تفضي إلى الفساد  خاطرھا بأمور المنزل

لأنھا لضعف  ا على اسرارهو ان ابتلى بھ فلیستره عنھا و لا یطلعھالزوج اذ المحب مقھور المحبوب 

ولا یشورھا في الكلیات لما مر و یستر عنھا مقدار ما لھ ویجتنبھا عقلھا و ربما تفشھا ولا یكتمھا 
  و سبب ذلك واضح لا یخفي  و مجالسة العجائزلئلا تعتاد بھا فیحتل أمر المنزل  الملاھي

طریق المعاشرة النساء مع الرجال و لما فرغ من بیان طریق معاشرة الرجال مع النساء أخذ في بیان 

اى إخراج الكفایة من القوة إلى الفعل لأنھا یظھر الكفایة  على النساء بالعضو إظھار الكفایةیجب  وفقال 

وحسن عن زوجھا وفي بعض النسخ الحسة وھى أیضا محمودة فیھن  و الحشیةسواء حصلت ام لا 
﴿لئلا  و من احس منھا بفساد فلیترك البتةیتنفر عنھا  لئلا وقلة العتابوھو الااجتناب عن النشوز  التبعل

  یلتحق بالاخسرین اعمالا الذین ضل سعیھم في الحیوة الدنیا و یحسبون انھم یحسنون صنعا﴾

أن لم یكن وجودھم یفسد أبواب الرحات  الخدم و ھم كالأعضاء في المنزلالأربعة  298من الأمور الثالث

 ویتعرفلیعتنوا بأمور المنزل عن فراغ البال  و لیھیأ معایشھمل على سبیل التفض ثم في حال كل واحد

و لیكونوا على الجد و الفرح فى المھمات و یزداد رغبتھم في الخدمة في احسانھ الیھم  احوالھماى تفسیر 
لئلا یجوز و  عنفمن  ولیبقى مھابتھ في نفوسھم  بلا ضعفیستطیب بھ قلوبھم  لا یخلیھم من اللطف

قال الله لنبیھ ﴿ولو كنت فظا . لئلا یتنفروا ویتفرقوا ولا یبالغ في العتابلرادتھ  ظلملأمور بلا الإھمال في ا

  ﴾. غلیظ القلب لا تنفضوا من حولك

  299قال الشاعر

  العمر اقصر مدة          من ان یدلس بالعنان

  او ان تكدر ما صفى     منھ بھجر واجتناب 
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یرغبوا عنھ والحاصل  ولا یكلفھم فعل مشقة لیلاعضھم بعضا ب 300یلیق بھ لئلا یزعنوا و یعین لكل شغل

 302بحیث یدعوھم إلى خدمتھ محبة لا ضرورة و الرجاء منھ لا الخوف لیكون 301انھ ینبغي ان یعاملھم

أولى  و العبدخدمتھم عن الجد لا التھاون و التكاسل و لا یتصور ذلك الا بامداراة والمجاملة معھم 

بالخدمة من الحر لكمال التسلط علیھ و لأنھ أمیل إلى قبول طاعة سیده و اقرب من التأدب بضاعھ و 

  .ادابھ و التخلق بأخلاقھ من الحر

 303قال النبي علیھ السلم. لأنھ یبتھج بالإسم الحسن تسمیتھالوالد  الولد لیحسنمن الأمور الأربعة  الرابع

 معتدلة المزاج حسنة الأخلاقمرضعھ  ثم ترضعھ" إسمھ وتحسین أدبھمن حق الولد على الوالد تحسین "

یداوى بما الجمیلة إذا وجدت لھ ان حصلت لھ رذیلة  و یحفظ أخلاقھاذ سوء خلق المزاج یسرى قطعا 
لأنھ قیل إیاك و مجالسة الاشرار فأن طبعك یسرق  مر من المعالجات و لیكن مخالطوه من أھل الخیر

و لیومر  304اذ كل میسر لما خلق لھ و لیشتغل الولد بضاعة یستعد لھاتدري من طبعھم و لیت لا 
  . لأنھ اذا وجد حلاوة الاكتساب یجد في استكمالھا غایة الأمكان و الاكتساب بھا 305لینتفع بھا بتكمیلھا

ما الولد و او لما فرغ عن بیان ما في ذمة الوالد أراد ان یبین ما في ذمة الولد بالنسبة إلى الوالدین فقال 
اذ ھما مصدر بلا واسطة و مباشران للأعمال التي جرت عادة  فیعلم ان والدیھ موجداه و رباه القریبان

بل احتیاجھ الیھما وربھ الحقیقي بواسطتھما  306فاͿ سبحانھ و تعالى موجده. الله بإیجاد الشخص عقیبھا
فیبذل في الرضا لكل و الكل محتاج إلیھ و اما الموجد الحقیقي فھو مستغن عن ایوجب زیادة العنایة بھما 

ّ و لا تنھرھما و قل لھما قولا كریما و المحبة و الإحسان غایة الامكان .  ﴾لقولھ تعالى ﴿و لا تقل لھما أف

و قولھ تعالى ﴿و اخفض لھما جناح الذل من الرحمة و قل رب ارحمھما كما رباني صغیرا﴾ ھذا حقھما 

مات فحقھما الدعاء و الاستغفار لھما و زیادة قبورھما و تنفیذ و أما بعد الم 307في زمان حیاتھما

و المعلم ربھ المكمل لھ الذي أفاض علیھ الصورة وصایاھما و الإحسان إلى احبائھما و أھل بیتھما 
فإن  و الحیوة الابدیةلأن أمتیاز الأنسان عن سائر الحیوانات بالعلوم و المعارف المكتسبة منھ  الإنسانیة

العلم حیا لم یمت أبدا و الأب ھو الذي أفاض علیھ الصورة الجسمانیة و الحیوة الفانیة لیكون من صار ب
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تكمیل الأب جسمانیا و تكمیل العلم نفسانیا بحق المعلم أكثر من حق الأب مقدر رتبة النفس على الجسم و 

  لذلك قیل خیر الأبآء من علمك و لقد أحسن من قال 

  وان تضاعف لي والدي أكبر و الطف     اقدم استاذي على والدي     

  صدف 308فھذا مریي الروح و الروح جوھر    و ذاك مربي الجسم و الجسم من

  المقالة الرابعة

في تدبیر المدن جمع مدینة و المراد بھا تألیف مخصوص یحصل من إجتماع الناس اى في بیان  

یكون حتى یؤدي إلى تحصیل الأحوال التي تكون من كل شخص و عامة الخلائق كیف ینبغي ان 

و ھو اجتماع الخواص و العوام یجب الحاجة الأولى التعاون أوجبت التمدن المصالح و دفع المفاسد 

لتبقى فإن محبتھ  309ما كان علىاى خیر المدن  و خیرھاالتعاون كل منھم الآخر فیما یحتاج إلیھ 

 أما للخیراى المحبة  و ھىعن قریب  311یفضى للأفتراق 310الاجتماع اذا كان على العداوة و البغضاء

بحسب طیب  للذةفإنھا یتفاوت بحسب المنافع او  أو للنفعفإن بعض المدن أنسب من بعض بأمور الدین 

  . الھوى و كثرة المیاه و الفواكھ و غیر ذلك

سریع الإنحلال، سریع  313و الإنحلال، بطئ الانعقاد 312و اعلم ان المحبة اربعة أقسام سریع الانعقاد

و اما التي . اما التي تنعق سریعا وتنحل سریعا فھي المحبة التي سببھا اللذة. بطئ الإنحلال 314الانعقاد

و اما التي تنعقد سریعا و تنحل بطیئا فھى التي سببھا . تنعقد بطیئا وتنحل سریعا فھى التي سببھا النفع

بطئ الانعقاد . من ھذه الثلاثو اما التي تنعقد سریعا وتنحل بطیئا فھى التي یتركب سببھا . الخیر

  والانحلال بطيء والظاھر أنھ بطئ الانعقاد سریع الانخلال فیلتامل 

بأن یكون محبة  وقد یختلفانبأن یكون محبة كل أحد للخیر او للنفع او للذة  وقد یتساوي الطرفان

الغرض المذكور من  بحسب ذلكاى دوام المدن ودوامھا بعضھم للخیر وبعضھم للنفع وبعضھم للذة 

مالك ومملوك اى اركان المدن ثلاثة  وأركانھاالخیر والنفع واللذة فإن إرتفع الجمع أدت إلى الافتراق 
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لأن الشخص أما مسلط مطلقا وھو المالك وأما مسلط علیھ مطلقا وھو المملوك وأما غیرھما  وأمثال

نكاف ولیكون كریم الأخلاق یصدر عنھ لیطاع بالاست 315وأما الامالك فینبغي أن یكون أصیلاالأمثال 

ثابت لیجتنب من الأمور الخسیسة صین الرأي لیلا یلزم الاختلال في الملك  عالي الھمةالأفعال الجمیلة 
لیتمكن من  موسرافي الوقایع لیفوز في المقاصد ویظفر على الأعداء  صبورالیعتمد على رأیة  العرام

 ذا أعوانیطمع في أموال الناس ولیرغبوا فیھ طمعا في نوالھ  تھیئة أسباب العساكر عند الحاجة ولیلا

 او ساریخاف الله لئلا یجوز الظلم علیھم الا طالب دین على الناس  ولا یظفرلیھابھ الناس و ینقادوا لھ 

ثلاثة أمور الأول تعدیل أرباب اى على المالك  وعلیھیرید الانتقام من خصمھ على وجھ یوافق الشرع 
الأسوآء وسد الثغور والقلم لضبط الأموال وظائف المرید دقة و Ϳ در من قال        صلاح لدفع  السیف

  العباد و رشد الامم    وأمن البریة من كل غم 

أرباب المعاملة والمزارعة فلا یمكن أحدھما ثنتین ما لھما ثالث    یخرق الحسام ووقع القلم    وتعدیل 
  لئلا یختل أمور المملكة  من الغلبة على الثاني

منھ لینصحوه ویرفعوا حوائج الناس  وتقربھملیصل بركات دعواتھم ھممھم إلیھ  الثاني تعظیم الأخیار

اى أن لم  وتأدیبھم بالزجر بالقول والفعل ثم بالحبسمن ارتكاب المعاصي ومنع الأشرار إلیھ 

یفد الحبس منھم بقطع آلة الشراء على  اى ان لم بم قطع آلة الشراءبالزجر منعھم بالحبس  316یرتدعوا

  . وجھ الشرع وأما القتل فلا یقدم علیھ الا ما أمر بھ الشرع كالقصاص والرجم

اى العطیات بل یراعي العدالة في جمیع  في الأرزاق والكراماتأى بین المذكورین  الثالث التسویة بینھم

وتیسیر ذلك المذكور كلمة بالتزام " رعیتھ كلكم داع وكلكم مسؤل عن:" الأمور قال النبي علیھ السلام
  :قال الشاعر. كرفع القضبا إلیھ الشرع وسھولة الحجاب

من القطاع لكثرة  الأعداؤ وأمن الطریقلیامن الناس من وحفظ الثغور سھل الحجاب مؤدب الحذام 

لیتوجھ خاطره  توترك اللذافي أمور المملكة  ومداومة الكفرالمعاملات واتساع أبواب المداخل والمنافع 

  :317قال الشاعر. ومشاورة إلى النبل والنھاءبالكلیة إلى تدبیر أمور الملك ومصالح المسلیمین 

و أما المملوك فعلیھ بغایة التعظیم والامتثال علیك بالمشورة في المعضلات فعقلان خیر من الواحد 
لا یفضى إلى الاستھزاء لاحترامھ  وللمالك بأن یزین آراه وأفعالھ بحیث و التریین 318والملازمة بلا ملال
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فإنھ  ذا منزلةإذا كان  الایحب المدح  319لھ خلا و ملا سیما عند من و المدحوإظھار عظمتھ في نفسھ 

 و اجتناب أرباب التھمةعلیھ  320321لیعتمد في الخلوة و الرفق في تغییر رایة و الكتمان لأسرارهیمدح 

 و الموافقة في كل شیئمن الحظوظ البدنیة والمالیة  بكل حظو الشفاعة فیھم والإیثار لھ بأن لا یجالسھم 

و  و ترك الحرص على المالبأن یحب ما یحبھ وإن كان لرأیة ویكره ما یكرھھ وإن كان مطلوبا لھ 

و لیظھر ان مالھ و اى لا مطمع في مالھ  لامنھفقر بھ  322المملوك بھ اى بسببھ من جھتھ و لینتفعالزینة 
و صلاح و لیجعلھا مصروفین في رتبتھ  عند الاحتیاج لأن ھذا یشعر بكمال الإخلاص دمھ مبذول لھ

و یلیق بأشباھھ من المراكب و الملابس و  و لا یشاركھ فیما یختص بأمثالھحالھ لیصیر امنا من طمعھ 

و لا یمھد الغرر عنده في الغضب و یستعمل  و لیحترز منھ عند غضبھغیرھما لأن ذلك یوجب الحقد 

فإن أرباب الدول و لا في ضمیره في الظاھر  و لا یشتكي منھإزالة الغضب أنواع التذلل و التلطف  في

اذ ھى الذى الاشیاء عند  و لیجتنب إلیھ بتواصل الخدمةملھمون و أكثرھم أصحاب الفراسة الكاملة 

حده بتقریب الملك طوره و  323یعني ینبغي أن لا یتجاوز جعلھ ربالاعتنائھ بشانھ  و إن جعلھ أخاالملوك 

و لیتوفق عن خصومتھ قدره و لم یتعد طوره  324إیاه و لا یغتر بھ فإنھ قد قیل رحم الله امرء عرف
و لا یفطر بما یقال سرا و علانیة لئلا یظفر أحد منھم علیھ  325و الصحة في القول و الفعل بالاستقامة

د و سعایة المعاند لأن الظفر و النصرة یفتري علیھ و لا یبالي یكید الحاس 326و لا تورع الخاطر ممافیھ 

اى لا یخوض فیما یكتم منھ بحضوره و لا یسترق السمع فیھ فإن ذلك  و لا یدخل فیما یستره عنھللحق 

و لا تطلب لأنھ قد یتصور خلاف الواقع فیتولد منھ الحقد في خاطره  و لا یسار بحضرتھمن الحماقة 
و اما الامتثال فثلاثة الأول لأنھ شیمة الاراذل و السفھاء لأنھ یورث الحقد و  التقدم على الأقدمین

و اى یظھر البشاشة عند رؤیتھم  و یھش معھملتزید المحبة  الأصدقاء یحسن إلیھم و یداریھم و یھادیھم
و یكافیھم بالخیر و یتجاوز عن ذنوبھم یقل عتابھم الا اذا عند الضرورات  ینقد متعلقیھم و یعاونھم

و یكتم فإنھ حینئذ ینتغي أن یعاتبھم عتابا مختلطا باللطف و في العتاب حیاة بین أقوام تیقن الاستصلاح 
  :قال الشاعر. السر و المال بینھم

  احذر عدوك مرة                     و احذر صدیقك الف مرة
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  فلربما انقلب الصدیق عدوا           فكان اعرف بالمضرة 

كلھ في الصدیق الغیر الحقیقي و اما الصدیق الحقیقي فیسقط  المعاشالذي مر من محافظة طریق  ھذا
  :قال الشاعر. معھ التكلف، لأنھ نفسھ

  إذا صفت المودة بین قوم                 و دام ولاھم سمح الثناء

  .327وحفظ قلوبھم في الغیب داع            إلى طرح التكلف كیف شاء

  :الشاعرقال . الأعدا یعفو عنھم ویداریھمو الثاني 

  یقول لك العقل الذي جاء بالھدي        اذا انت لم تدري عدوا فداره 

  .و قبل ید الجاني الذي لست واصلا      إلى قطعھا و انظر سقوط جداره

لیطلع  عزائمھم 328و یتجسسفي حقھ  و یشكوھم إلى الرؤساء لیعرفوا عداوتھم و لا یقبلون قولھم

یختالوا انما  329لیدفع بھا ضررھم و یخفیھا إلى حیث ینفعھ لأن لا معائبھمعلیھا و یكون على حذر منھم 

لیعرف معائبھم و عزائمھم  و یخالط خلطائھملئلا یظفروا علیھ  و یلازم الصدق و العدلیدفع قدحھ فیھم 

و  و الشماتة فحاشالھم  و الشتمفیھم  كالسبق علیھم في الفضیلة و اما الطعن شئ في الغلبة علیھم و لا

نھا في نفسھا مذمومة و بعیدة عن العقل الصائب لأن امثالھا لا یضر بنفوسھم و أموالھم و یضر كلا لأ

لأن الخیانة من خصال  و إذا اعتمد العدو علیھ و لا یخنونھفي الحال بنفسھ و عرضھ لتشبھھ بالسفھاء 

تأت ذلك و فیدفع اى ان لم ی ثم الاجتنابو رفع اسباب العداوة  و یدفع ضررھم بالاستصلاحالمنافقین 

اى أن لم یندفع  ثم القھر بلا ظلم و لا رذیلة. ضررھم بالاجتناب و السكوت من ذكرھم بالخیر و الشر

  . ضررھم بما ذكر فلیدفع بالقھر بحیث لا یؤدي الظلم وما لا یجوز في الشرع

اى  ارفو حسن المعبین الأصدقاء و الأعداء  330الثالث المعارف فیجب و ھى الجماعة المتوسطة و

مع كل واحد من الأصناف  مع الكل 332و حسن المحضرفیھ اى الإعطاء  331فیجب الرفدالإعطاء 

و اكرام الفصحاء و أھل الصلاح و الستفادة من الفضلاء للحدیث المشھور  و التكبر مع المتكبرالثلاثة 
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أخلاق المتعلمین و و تھذیب فإنھ سبب لصلاح العاجل و فلاح الآجل و مساعدتھم بالمال و الخدمة لھم 
 الا اذا الحالمال  و إعطاء السائلفإن شفقة الأستاذ ھو الركن الأعظم في تكمیل التلامذة  الشفقة علیھم

و الجھل أو طمع غیر محتاج ورحمة الضعفاء و الإحسان إلیھم و قضاء إذا الالحاح أمارة الحرص 
و " استعملھ على قضاء حوائج الناس 333بد خیراإذا اراد الله بع"لقولھ علیھ السلام  حوائج الناس ما أمكن

جمع التعذیة و ھى التصبر وذكر ما یسلى صاحب المیت ویخفف حزنھ ویھون  لزوم العادات من التغذي

جمع التھنیة و ھى أیضا مستحبة في التزوج و الولادة و القدوم  و التھانيعلیھ المصیبة و ھى مستحبة 

  بفرحھم و الغم بغمھم بحیث لا یخرج إلى حد نفاق و إظھار الفرح من السفر و العباداة 

و على آلھ و أصحابھ متواترا و لكن ما تلونا علیك فیھ من  و الحمد Ϳ دائما و الصلاة على نبیھ متوالیا

فإنك أن اتخذتھا ذخرا لنفسك و عملت بھا كما عمل . دقائق الفوائد ونفائس الفرائد على ذكر منك

لا ینفع مال و لا بنون﴾ قد رشحوك لامر ان فطنت لھ فاربأ بنفسك ان  أخذت بیدك ﴿یوم 334الكاملون

  . ترعي مع الھمل

و الحمد Ϳ رب العالمین  337و حسبنا الله و نعم الوكیل. و حسن توفیقھ 336بحمدا Ϳ و عونھ 335تم الكتاب

  338.و صلى الله على سیدنا محمد و آلھ و صحبھ و سلم
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