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ÖNSÖZ 

 

Günümüzde psikolojiye olan ilgi ülkemizde ve Dünya genelinde giderek 

artmaktadır. Bu ilgi, kimi zaman gündelik hayatın getirdiği doğal ihtiyaçlardan, kimi 

zaman da insanı ve evreni entelektüel bir merakla anlamaya çalışmaktan 

kaynaklanmaktatır. Psikolojinin mahiyetine ve sağlamış olduğu imkanlara karşı 

duyulan merak, doğal olarak psikolojinin tarihine de yönelmiştir. Dolayısıyla 

psikolojinin, Türkiye’deki serüveni merakları cezp etmektedir. Bu bağlamda Türk 

Psikoloji Tarihi’nin ilk bilimsel içerikli eserlerini incelemekle psikolojinin 

ülkemizdeki serüvenini bir miktar da olsa aydınlatmaya başlayabiliriz. Modern 

anlamda psikolojik bilgiler içeren ilk eserler Osmanlı Devleti’nin son dönemlerinde 

kaleme alınmıştır. Bu eserler en genel ifadeyle, Doğu’yla Batı’nın sentezi 

durumundadırlar. Deneysel psikolojiye doğru geçişi hazırlayan az sayıdaki eserden 

biri olan İlm-i Ahvâl-i Rûh ve Usul-i Tefekkür adlı kitap Mekteb-i Sultânî 

hocalarından Rifat bin Mehmed Emin tarafından kaleme alınmıştır. Bu eserin tarihsel 

süreç içerisindeki yeri, psikoloji’nin Türkiye’deki serüvenine bir nebze olsun ışık 

tutacaktır. Umuyoruz ki bu türden çalışmalar gün geçtikçe artar ve bu serüven büyük 

ölçüde gün yüzüne çıkar. 

Öncelikle beni Psikoloji Tarihi alanında çalışmaya sevk eden, tez çalışmamın 

bütün aşamalarında bana içtenlikle yardım eden ve vermiş olduğu fikirlerle tezimi 

şekillendiren, değerli danışman hocam Prof. Dr. Remzi Demir’e sonsuz 

teşekkürlerimi sunuyorum. Tez çalışmamda faydalı olabilecek kaynakları önerdiği 

için ve diğer yardımlarından dolayı hocam Yrd. Doç. Dr. İnan Kalaycıoğulları’na, 

vermekte olduğu Psikoloji Tarihi derslerini takip etmemi sağlayan hocam Doç. Dr. 
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arkadaşlarıma teşekkürü bir borç bilirim. 

Hayatım boyunca benden maddi manevi desteklerini esirgemeyen aileme, 
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GİRİŞ 

 

    

Bu tezin içeriği ve amacı kısa bir açıklamayı gerektiriyor. Çünkü bu tezde daha 

önce yeteri kadar ilgi gösterilmemiş ve dolayısıyla derinlemesine incelenmemiş bir 

konu ele alınacaktır. Konumuz, Bilim Tarihi’nin sistematik çerçevesi içinde XIX. 

yüzyılın son çeyreğinde Türk Psikolojisi’ne ışık tutacak niteliktedir. Konumuzun 

genel hatlarını belirlemeden önce Modern Psikoloji’yle ilgili gelişmeleri kısaca 

hatırlatmak yerinde olacaktır. 

Bilimsel bir etkinlik olarak psikolojinin kurucusu olarak Wilhelm Wundt kabul 

edilmiştir.
1
 Wundt, psikoloji tarihinin en önemli eseri sayılan Fizyolojik Psikoloji’nin 

İlkeleri’ni
2
 1873 ve 1874 yıllarında yayımlamıştır. Wundt, deneysel iç gözlemi 

kullanarak, bilinç üzerine sistematik deneysel çalışmalarına 1879 tarihinde -

Almanya’nın Leipzig şehrinde- Dünya’nın ilk psikoloji laboratuarını kurarak 

başlamıştır.
3
 Bu laboratuarla birlikte psikolojinin “yeni bir bilim” olarak kuruluş 

tarihi 1879 olarak kabul edilmiştir.
4
 Ayrıca, psikoloji alanında ilk akademik doktora 

(PhD) unvanı 1878 yılında Granville Stanley Hall’a Harvard Üniversitesi Felsefe 

Bölümü’nde verilmiştir.
5
  

                                                           
1
Barbara F. Gentile, B.O. Miller (ed.), Foundations of Psychological Thought, USA 2009, s.36. 

2
Grundzüge der physiologischen Sinneswahrnehmung. 

3
Gentile ve Miller (ed.), a.g.e., s.36. 

4
Duane P. Schultz, Sydney E. Schultz, Modern Psikoloji Tarihi, çev: Yasemin ASLAY, İstanbul 2007, 

s.135. 
5
Granville Stanley Hall, The Muscular Perception of Space, Harvard 1878, (HU 90.220 Harvard 

Depository, http://hollis.harvard.edu/?itemid=|library/m/aleph|003854516 01.04.2013 tarihinde ilgili 

adrese ulaşılmıştır.)  

http://hollis.harvard.edu/?itemid=|library/m/aleph|003854516


2 
 

İlk psikoloji tarihçilerinden birisi olan J. M. Baldwin, 1913 yılında Modern 

Psikoloji’yi iki ayrı döneme ayırmıştır. Descartes ile başlayan ilk dönemi Felsefi 

Psikoloji olarak nitelemiş ve ikinci döneme ise Ampirik ve Deneysel Psikoloji demeyi 

uygun görmüştür.
6
 J. M. Baldwin, Ampirik ve Deneysel Psikoloji’nin başlangıcı 

olarak fizyolojik (deneysel) psikoloji
7
 safhasına işaret etmiş, Wundt, Titchener ve 

W.B. Carpenter’ı bu safhanın bilim adamları olarak göstermiştir.
8
 Ayrıca Baldwin, 

fizyolojik psikolojinin kökenlerinin Arap hekimlerine -özellikle İbn el-Heysem’e- ve 

onların beden üzerine yapmış oldukları keşif ve gözlemlere dayandığını ifade 

etmiştir. Ancak XIX. yüzyıldaki başarının ardında yatan gerekçenin iyi 

sınırlandırılmış, kontrollü araştırma metotları olduğunu da belirtmiştir.
9
  

Psikolojinin kuruluş tarihi her ne kadar 1879 olarak kabul edilse de Antik 

Yunan’a kadar uzanan bir maziye sahiptir ki birçok psikoloji tarihi kitabı Pythagoras, 

Platon ve Aristoteles gibi filozoflarla başlatılmaktadır.
10

 Psikolojiye yönelik bu 

türden bir yaklaşımın haklılık payı vardır. Çünkü XIX. yüzyılın son çeyreğine kadar 

filozoflar insan doğasını, bir takım kurgulara, sezgilere ve kendi sınırlı kişisel 

tecrübelerine dayalı genellemeler yoluyla incelemiştir.
11

 Ancak biyoloji, fizik, kimya 

gibi alanlarda kullanılan bilimsel araç ve metotların insan doğasını anlamak için işe 

koşulması psikoloji için bilimsel bir dönüşüme yol açmıştır. Fizyolojinin de 

                                                           
6
Baldwin, a.g.e., c.I, London 1913, s.117-120. 

7
XIX. yüzyılın ortalarında fizyolojik kelimesi Almanca’da deneysel kelimesinin eş anlamlısı olarak 

kullanılıyordu. Ayrıntılı bilgi için bkz. (A.L. Blumental, “Wilhelm Wundt: Psychology as The 

Propaedeutic Science”, Points of View in The Modern History of Psychology, C. E. Buxton (ed.), 

Orlando 1985, s.19-55). 
8
Baldwin, a.g.e. C.II, s.87. 

9
Baldwin, a.g.e. C.II, s.88-89. 

10
Bkz. Baldwin, a.g.e , John G. Benjafield, A History of Psychology, Boston 1996i Chirstopher D. 

Green, Early Psychological Thought: Ancient Accounts of Mind and Soul, London 2003, Frank J. 

Bruno, Psikoloji Tarihine Griş, çev. Nesrin Hisli İzmir 1982, Gentile ve Miller (ed.), a.g.e.,  John C. 

Malone, Psychology: Pythagoras to present, MIT 2009. 
11

Duane P. Schultz, Sydney E. Schultz, Modern Psikoloji Tarihi, çev: Yasemin ASLAY, İstanbul 

2007, s.26. 
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desteğiyle insan zihninin sistematik gözlem ve kontrollü deneyle araştırılması, 

psikolojinin felsefeden ayrılarak bilim kimliğine kavuşmasını sağlamıştır.
12

 Alman 

psikolog Hermann Ebbinghaus’un günümüzde klişe haline gelen “Psikolojinin kısa 

bir tarihi, fakat uzun bir geçmişi vardır.”
13

 cümlesi bu ayrılışı izah etmektedir. 

Öyleyse psikoloji tarihi’ni incelerken modern psikoloji öncesi dönemleri psikolojinin 

geçmişi olarak ele alabiliriz.       

Türk Psikoloji Tarihi, Batı’dan daha farklı bir şekilde modernleşmiştir. Bu 

farkı daha net bir biçimde görebilmek için Türk Psikoloji Tarihi’ni kabaca üç dönem 

içinde inceleyebiliriz. Bu üç dönem sırasıyla Modern Psikoloji Öncesi Dönem, 

Modern Psikolojiye Geçiş Dönemi ve Modern Psikoloji Dönemi’dir. 

 

Modern Psikoloji Öncesi Dönem:   

 

Dokuzuncu yüzyılın başlarında, Eski Yunan filozoflarından gelen felsefi 

birikimle birlikte kelamın ve tasavvufun tesirleriyle Doğu psikoloji anlayışı 

şekillenmiştir.  

Bu dönemde, el-Kindî, Fârâbî, İbn Sînâ, İbn Rüşd, Gazâli, İbn Arabî gibi 

düşünür ve bilim adamlarının nefse ve ruha dair görüşleri psikoloji anlayışına ciddi 

katkılar sağlamıştır. Döneminin en etkili ve önemli ismi olan İbn Sînâ’ya ve onun 

psikoloji telakkisine özellikle yer vermek gerekir. Çünkü İbn Sînâ, zihin ve beden 

                                                           
12

Duane P. Schultz, Sydney E. Schultz, a.g.e., s.27. 
13

Hermann Ebbinghaus, Psychology: An Elementary Text-Book, İngilizceye çev. Trans Meyer, New 

York 1973 (Orijinal eser 1908), s.3 . 
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arasındaki ilişkiyi -özellikle bedenin hareketlerini- ilk kez ciddi bir şekilde araştırmış 

olan kişidir.
14

 O’nun akıl nazariyesi kendinden sonra gelen birçok düşünürü derinden 

etkilemiştir. 

Doğu Psikolojisi’nin bu ilk dönemi nesnel ve deneysel argümanlardan daha 

çok felsefi temel üzerinde şekillenmiştir. Bu gelenek içinde psikoloji, metafiziğin 

konuları arasında sayılabilecek epistemoloji ve ontoloji ile bağlantılıdır. Çünkü 

psikoloji, bilginin oluşumu, bilginin elde edilmesi, bilginin değeri ve 

sınıflandırılması gibi birçok konuda ayrıntılı veriler sunmaktadır. Ontolojik açıdan 

varlıkları ve sûretleri bilme konusunda psikolojiyle ilgili açıklamalara 

başvurulmaktadır. 

 

Modern Psikoloji’ye Geçiş Dönemi:  

 

XIX. yüzyılın son çeyreğinde başlayan bu dönemin en belirgin özelliği olarak 

metafiziksel bir ruh anlayışıyla, nesnel bir ruh algısının bir arada bulunmasını 

gösterebiliriz. Çünkü bu dönem metafiziksel ruh anlayışını, Ortaçağ İslam 

düşünürlerine ve onların izinden giden Nâsırüddîn-i Tûsî, Celâleddîn De‘vânî gibi 

isimlere borçludur. Bu düşünürlerin Osmanlı’daki halefi olarak Kınalızâde Ali 

Çelebi’yi yegâne örnek olarak gösterebiliriz. Nesnel bir ruh algısının oluşmasına ise 

Avrupa düşüncesinin katkı sağladığı görülmektedir. Çünkü Avrupa düşüncesinin 

pozitivizm, empirisizm ve materyalizm akımları ile şekillenmiş ruh algısının 

sunduğu nesnel verilere kayıtsız kalamamanın getirmiş olduğu bir anlayış biçimi 

daha vardır.  

                                                           
14

Baldwin, a.g.e., s.110. 
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Batı, modern psikoloji’ye geçiş sürecini özellikle fizyoloji alanındaki yeni 

keşiflerine borçludur. Dönemin psikolojiye ilgi duyan Osmanlı aydınları, geleneksel 

düşünce ve bilim anlayışından gelen mirasla birlikte, Batı’da cereyan eden yeni 

gelişmeleri sentezleyerek yeni bir psikoloji anlayışı inşa etmeye çalışmışlardır. 

Batı’nın fizyoloji alanında yapmış olduğu çalışmaların büyük bir kısmı, bu dönemde 

tercüme edilmiştir. Bu tercümeler ruhu anlamaya yönelik kaygılarından daha çok 

tıbbi açıdan yararlı olacağının düşünülmesinden kaynaklanabilir. Ancak fizyolojiye 

yönelik bu tercümeler sayesinde psikoloji de merak konusu haline gelmiş olabilir. Bu 

merak öyle anlaşılmaktadır ki İslam bilim ve felsefe geleneğinin ruha dair 

görüşlerinin de yeniden gündeme getirilmesine sebep olmuştur. Çünkü geçiş 

döneminde yazılmış olan psikolojik eserler, Batı’nın fizyolojik psikoloji anlayışı ile 

Doğu’nun nefs ve akıl teorilerinin eklektik bir sunumu şeklindedir. Bu nedenle geçiş 

dönemi özel bir yere sahiptir.  

Türk Psikolojisi’nin modernleşmesini incelemek için neredeyse yarım asırlık 

bir zaman zarfında psikoloji ile alâkalı olarak yazılmış Türkçe telif eserleri tek tek 

incelemek gerekmektedir. Böylesine bir eyleme girişmeden önce söz konusu 

dönemde psikoloji kavramına karşılık gelen “ilm-i ahvâli rûh”, “ilm-i rûh”, “ilmü’n 

nefs”, “fenn-i rûh”, “rûhiyât” gibi sözcükleri göz önünde bulundurmak 

gerekmektedir.  

Söz konusu dönemde psikoloji ile doğrudan ilgisi olan telif eserleri, geniş bir 

literatür taraması sonucunda listeledik. Telif eserlerin listesini oluşturabilmek için, 

Ömer Mahir Alper’in Açıklamalı Felsefe Eserleri Bibliyografyası (Arap Harfli 

Türkçe Basmalar) (İstanbul 2004), Nuri Bilgin’in Türk Psikoloji Bibliyografyası 

(İzmir 1988), S. Sami Kayral’ın Türkçe Psikoloji Eserleri Bibliyografyası (İstanbul 
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1953), Beğlan Toğrol’un Psikoloji Bölümü ve Tecrübi Psikoloji Enstitüsü 

Çalışmaları Bibliyografyası (İstanbul 1972) gibi yazılı kaynaklara ve Ulusal Toplu 

Katalog’un
15

 veri tabanına başvurduk. Yapılan taramalar doğrultusunda 

belirlediğimiz en önemli eserler şunlardır: 

 Yusuf Kemal Bey, Gâyetü’l-Beyân fî Hakîkati’l-İnsân yahûd ‘İlm-i Ahvâl-i 

Rûh, İstanbul 1878 

 Sırrı Giridî (Paşa), Ruh, İstanbul 1885 

 Ahmed Midhat, İlhâmât ve Tağlitât. Psikoloji, yani Fenn-i Menâfi’ü’r-Rûha 

Dâ’ir Bazı Mülâhâzât, İstanbul 1885 

 İbrahim Ethem (Dirvana), Semerat-ı Akıl, İstanbul 1887 

 Hoca Tahsîn Efendi, Psikoloji yâhûd ‘İlm-i Rûh, İstanbul 1892 

 Rifat bin Mehmed Emin, İlm-i Ahvâl-i Rûh ve Usul-i Tefekkür, İstanbul 

1893 

 Ali İrfan Eğribozi, İlm-i Ahvâl-i Rûh, İstanbul 1909 

Bu serimlemeye göre psikolojiyle ilgili ilk Türkçe yapıt, Yusuf Kemal Bey’in, 

1878’de İstanbul’da yayımlanan Gâyetü’l-Beyân fî Hakîkati’l-İnsân yahûd ‘İlm-i 

Ahvâl-i Rûh’u olmaktadır.
16

  

Ayrıca bu dönemde psikoloji ile alakalı olarak çeşitli çeviriler yapılmıştır. 

Çevrileri yapılan ve referans alınan Batılı yazarlardan belli başlıcaları, Gustave Le 

Bon, William James, John Dewey, Theodule-Armand Ribot, Henri Bergson, Harald 

Höffding, Jean Jacques Rousseau, George Fonsgrive, Alfred Jules Emile Fouille, 

                                                           
15

 http://www.toplukatalog.gov.tr 01.04.2013 tarihinde ilgili adrese ulaşılmıştır. 
16

Remzi Demir, “İlk Psikoloji Kitabımız: Gâyetü’l-Beyân fî Hakîkati’l-İnsân”, Dört-Öge, Yıl:1-S:1, 

Ankara 2012, s. 48. 

http://www.toplukatalog.gov.tr/
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Karl Georg Büchner, Gabriel Compayre sayılabilir. Bu yazarların tümü doğrudan 

psikolog değildir.
17

 

 

Modern Psikoloji Dönemi:  

 

Türkiye’de Modern Psikoloji ne zaman başlamıştır? Bu soruya cevap olarak 

verilen birkaç farklı yanıt vardır. Bu yanıtlardan en eski tarihe işaret edeni Sertan 

Batur’a aittir. Batur’a göre, Aziz Efendi'nin 1869 yılı sonunda verdiği "Mizaçlar ve 

İklim" (Emcaz ü Ekalîm) adlı dersle başlatılabilir. Ancak bu konudaki bütün iddiaları 

değerlendirdiği makalesinde Batur, “deneysel pozitivist psikolojinin” başlangıcı 

olarak Wilhelm Peters’in 1937 de İstanbul’a gelişine işaret etmiştir.
18

 Aziz 

Efendi’nin vermiş olduğu derse ve dersin içeriğine ait bir bilgi olmadığı için bu 

görüşe itibar edemiyoruz. Ayrıca Beğlan Toğrol ve Aydan Gülerce, 1915 yılını 

başlangıç olarak kabul edebileceğimizi ifade etmişlerdir. Onlara göre, 1915 yılında 

Georg Anschütz’un psikoloji dersleri vermek üzere bir takım deney malzemeleri ile 

İstanbul Üniversitesi’ne gelmesi yanında Binet Simon zeka testinin tercüme edilmesi              

-uygulanması- Türkiye’de modern psikolojinin başlangıcı olarak kabul edilebilir.
19

 

Ancak Anschütz üç sene İstanbul’da kalmıştır ve bu süre zarfında sadece bir tane 

                                                           
17

Prof. Dr. Nuri Bilgin, Başlangıçtan Günümüze Türk Psikoloji Bibliyografyası, İzmir 1988, s.17. 
18

Sertan Batur, “Psikoloji Tarihinde Köken Mitosu ve Georg Anschütz’ün Hikayesi”, Toplum ve 

Bilim, S: 102, İstanbul 2003, s. 168-188. 
19

Türkiye de psikolojinin kurucusu konusundaki çeşitli görüşler için bkz.  

Beğlan Birand Toğrol, Psikoloji Bölümü ve Tecrübi Psikoloji Enstitüsü Çalışmaları Bibliyografyası, 

İstanbul 1972, s. 1-6, Çiğdem Kağıtçıbaşı, “Psychology in Turkey”. International Journal of 

Psychology, London 1994, 29, 6, s. 729- 738. 

Aydan Gülerce, “History of Psychology in Turkey as a Sing of Diverse Modernization and Global 

Psychologization”, Internationalizing The History of Psychology, Edited by Adrian C Brock, New 

York 2006, s. 78-81. 
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makale yazmıştır. Dolayısıyla Anschütz ile modern psikoloji dönemini başlatmak 

pek de doğru olmayacaktır.   

Salt psikolojik bilgileri içeren telif eserle bu dönemi başlatabiliriz. Çünkü 

psikolojinin, felsefeyle ve metafizikle olan bağının kopuşunun ilk ciddi örnekleri bu 

türden -nesnel- kitaplardır. Ancak bu türden eserler psikolojinin kurumsallaşması 

için tek başına yeterli değildirler. Bu eserlerden öne çıkanlar şunlardır: 

 Mustafa Hayrullah Diker, Freud’un Psikolocyası Üzerine Tecrübe-i 

Tetebbu’iyye, İstanbul 1917 

 Mustafa Şekib (Tunç), Rûhiyyât Dersleri, İstanbul 1919, 2.bs. 1926 

 Mustafa Şekib (Tunç), Rûhiyyât Derslerine Lâhika, İstanbul 1920 

 Mustafa Rahmi (Balaban), Ruhiyata Medhal, İstanbul 1920  

 Mustafa Rahmi (Balaban), Terbiyevi Ruhiyat Laboratuarı, İstanbul 1920  

 İbrâhîm Alâaddîn (Gövsa), İlk Geçlik Hakkında Rûhiyât ve Terbiye 

Tedkikleri, İstanbul 1921 

 Mustafa Şekib (Tunç), Rûhiyyât, İstanbul 1924, 3.bs.1929 

 Ahmed Nebîl ve Bahâ Tevfîk, Mebâdî-i Felsefe, Psikoloji, ‘İlm-i Ahvâl-i Rûh, 

İstanbul  

Bu bağlamda Türkiye’de modern psikolojiyi Cenevre Jean-Jacques Rousseau 

Enstitüsü’nde
20

 pedagoji eğitimini tamamlayıp 1919 yılında ülkesine dönen Mustafa 

Şekib Tunç ile başlatmak daha makul gözükmektedir. Çünkü döndüğü yıl olan 

1919’da İstanbul Üniversitesi’nde Umumî Psikoloji Kürsüsü’nün başına geçmiş ve 

yine aynı yıl Rûhiyyât Dersleri adlı eserini yayımlamıştır. Ayrıca 1937 yılında 

                                                           
20

 “Académie De Genève” veya “Institut Jean-Jacques Rousseau”. 
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Türkiye’de psikolojinin bir bilim olarak kabul görmesine ciddi katkılar sağlamıştır. 

İngiltere’nin Jena Üniversitesi’den Türkiye’ye gelen Ord. Prof. Dr. Wilhelm Peters 

(1880-1963)
21

 ile M. Şekib Tunç Tecrübî Psikoloji Kürsüsü’nü ve Pedagoji 

Kürsüsü’nü kurmuşlardır.
22

 Ayrıca, Türkiye’de psikolojinin gelişmesinde Ali Haydar 

Taner, Mümtaz Turhan ve Muzaffer Şerif’in de önemli katkıları olmuştur.  

II. Dünya Savışı’nın sona ermesiyle Truman Doktrini’ne ve NATO’ya dahil 

olmamızla birlikte psikoloji anlayışımızda da yavaş yavaş Amerikan pragmatik 

yaklaşımı (danışma, zeka ve kişilik testi uygulamaları) etkili olmaya başlamıştır. Bu 

etki 1950’den sonra giderek artmıştır.
23

 

Türk Psikoloji Tarihi’ni konu edinen eser ve tez sayısı yok denecek kadar 

azdır. Bulabildiğimiz yegâne tez, XIX. yüzyılın son çeyreğini konu edinen, Şeyma 

Turan’ın Osmanlılarda İlk Modern Psikoloji Kitapları: (1869-1900) adlı yüksek 

lisans tezidir. Söz konusu tezde bizim konumuz olan, Rifat bin Mehmed Emin’in 

İlm-i Ahvâl-i Rûh ve Usul-i Tefekkür adlı eseri dışında Yusuf Kemal Bey’in 

Gâyetü’l-Beyân fî Hakîkati’l-İnsân yahûd ‘İlm-i Ahvâl-i Rûh ve Hoca Tahsîn 

Efendi’nin Psikoloji yâhûd ‘İlm-i Rûh adlı eserleri incelenmiştir. Ancak söz konusu 

tezde eserler tarihsel arka planları ele alınmadan ve yeterince araştırılmadan 

sunulmuştur. Ayrıca Rifat bin Mehmed Emin’in eserlerine ve hayatına dair bilgilerde 

eksikler tespit edilmiştir. 

                                                           
21

Wilhelm Peters’in hayatına ilişkin bilgi için bkz. http://www.awz.uni-

wuerzburg.de/fileadmin/42050000/user_upload/Findbuecher/FA_Wilhelm_Peters.pdf  (01.04.2013 

tarihinde ilgili adrese ulaşılmıştır.) 
22

Bilgin, a.g.e., s.17. 
23

Gündüz Vassaf, “Turkey”, International Psychology: Views From Around The World (ed. Virginia 

Staudt Sextion ve John D. Hogan), Nebraska 1992, 384. 

http://www.awz.uni-wuerzburg.de/fileadmin/42050000/user_upload/Findbuecher/FA_Wilhelm_Peters.pdf
http://www.awz.uni-wuerzburg.de/fileadmin/42050000/user_upload/Findbuecher/FA_Wilhelm_Peters.pdf
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Tezimizin konusu olan, Rifat bin Mehmed Emin’in İlm-i Ahvâl-i Rûh ve Usul-i 

Tefekkür adlı eseri modern psikolojiye geçiş döneminin bütün özelliklerini 

yansıtması bakımından seçilmiştir. Eserin incelenmeye değer görülmesinin bir diğer 

sebebi ise 1900 yılından önce yayımlanmış olan psikolojiye dair Türkçe telif 

eserlerden sonuncusu olmasıdır. Bu özelliği sayesinde kendinden önceki iki esere de 

değinme fırsatı sunmaktadır.
 24

  

Tezimizin ilerleyen bölümlerinde, Rifat bin Mehmed Emin’in hayatı ve 

eserleriyle ilgili malumatlar verildikten sonra İlm-i Ahvâl-i Rûh ve Usul-i Tefekkür 

adlı eserinin tarihsel kaynakları kısaca serimlenecektir. Söz konusu tarihsel 

kaynaklar, yazarın doğrudan faydalandığı Kınalızâde Ali Çelebi, Ahmed Midhat 

Efendi ve Theodor Hermann Meynert’tir. Ancak ismini eserinde telaffuz etmese de 

bir çok konuda izlerine rastladığımız için İbn Sînâ’yı da tarihsel kaynakların içine 

dahil etmeyi uygun gördük. Tezimizin son bölümünde ise söz konusu eser ayrıntılı 

olarak incelenecek ve Türk Psikoloji Tarihi içindeki yeri tartışılacaktır. 

                                                           
24

1900 yılından önce psikoloji ile alakalı görülebilecek 2 eser daha mevcut olsa da her ikisi de 

psikolojik değildir. Bunlardan ilki Sırrı Giridî’nin Ruh (İstanbul 1885) adlı eseridir ve İslam 

filozoflarının ve kelamcılarının ruh görüşlerini içermektedir. İkincisi ise ilk Descartes 

tercümanlarından olan İbrahim Ethem Mesut Bey’in, Semerat-ı Akıl, (İstanbul 1887) adlı risalesidir ve 

İslam kelamı ve Descartes’in görüşleri çerçevesinde kısa bir akıl tarifiyle birlikte akla dair çeşitli 

aforizmalar içermektedir. 

  

 



 

BİRİNCİ BÖLÜM 

 

RİFAT BİN MEHMED EMİN’İN HAYATI VE ESERLERİ 

 

 

I.1. Rifat bin Mehmed Emin’in Hayatı 

 

İlm-i Ahvâl-i Ruh ve Usûl-i Tefekkür adlı eserin yazarı Rifat bin Mehmed Emin 

hakkındaki bilgiler yazdığı eserlerden çıkan malumat ve Başbakanlık Osmanlı 

Arşivi’nde bulunan bazı belgelerle sınırlıdır. Rifat Efendi’nin görevleri, eserleri, 

terfileri ve aldığı zamlarla ilgili bu belgeler Şeyma Turan tarafından incelenmiştir. 

Bu belgelerde Rifat Efendi’nin baba ismi ve hâl tercümesine dair herhangi bir bilgi 

yoktur;  isminin önünde sadece Mekteb-i Sultânî akait, ahlak, lisan-ı Osmanî 

muallimi ifadeleri yer almaktadır. Yine bu belgelere göre muallimliğe 1868 yılında, 

Mekteb-i Sultânî’deki görevine ise 1878 yılında başlamıştır
25

. 

Rifat Efendi’nin bazı eserlerinde baba ismi geçmektedir: İlm-i Ahval-i Ruh ve 

Usul-i Tefekkür adlı eserine Süleymaniye Camii müderrislerinden ve Fetvahane 

memurlarından el-Hâc İsmail Efendi’nin yazdığı Arapça takrizde ve Fezâil-i 

Ahlâk’ta “ifade-yi mahsusa”dan sonraki sayfada yer alan bir paragraflık “ihtar” 

yazısının altında baba adı da belirtilmiştir: Rifat bin Mehmed Emin. 

 

                                                           
25

Şeyma Turan, Osmanlılarda İlk Modern Psikoloji Kitapları: (1869-1900),Yüksek Lisans Tezi, 

Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü İlahiyat Anabilim Dalı Din Psikolojisi Bilim Dalı, 

İstanbul, 2010, s. 65-70. 
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Rifat Efendi, Delâilü’l-İkan fî Beyâni Kavâidi’l-Îmân
26

 isimli eserinin sonunda 

bir münasebet düşürüp “istitrad” başlığı altında kendisinden bahseder. Buradan 

öğrendiğimize göre Rifat Efendi’nin ailesi ecnebi memleketten Osmanlı’ya göç 

etmek zorunda kalmıştır. Babası Mehmed Emin terk ettikleri memleketin eşrafından 

ve tanınmış âlimlerinden takva sahibi bir zattır. Rifat Efendi göç sırasında henüz 

alfabe öğrenme yaşındadır.  Osmanlı Devleti’ne sığındıktan sonra aile refah ve rahata 

kavuşur; o da medrese ve mektebe devam eder. Süleymaniye Camiinde Mevlana 

Kırımî el-Hac Hasan Efendi’den icazet alır. Sonra zamanın fenlerini elde etmek, 

beşerî malumatını genişletmek ve çeşitli bilimleri tahsil için devrin yüksek okullarına 

girer. Bu okullarda felsefe, astronomi, edebiyat, geometri, cebir, tarih, aritmetik, 

trigonometri, coğrafya gibi derslerde çok çalışıp başarılı olur.  Sınıfında birincidir; 

pekiyi dereceden şahadetname aldıktan sonra yüksek okullarda tedrise başlar.  

Delâilü’l-İkan isimli eserini yazdığında (1316/1898) “mekâtib-i ‘âliyede” yirmi 

senelik muallimdir. Adı geçen eserinde kendisinden bahsettiği birkaç sayfalık bu 

kısmın çevriyazısını, önemli olduğu için, ekler kısmında veriyoruz. 

 

Rifat Efendi’nin hayatı, görevleri hakkında ulaşabildiğimiz bilgiler, şimdilik, 

yukarıda anlatılanlarla sınırlıdır. Onun 1910’dan sonra vefat ettiği söylenebilir. 

İleride yapılacak daha detaylı araştırmalarla, bu hususlarda daha çok bilgiye ve daha 

güvenilir sonuçlara ulaşılabilir.   

 

  

                                                           
26

 Rifat bin Mehmed Emin, Delâilü’l-ikan fî beyâni kavâidi’l-îmân, İstanbul, Mahmud Bey Matbaası, 

1316, s. 159-162. 
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I.2. Rifat bin Mehmed Emin’in Eserleri 

 

Rifat Efendi öğretmenliği sırasında verdiği derslere yaptığı hazırlıkları, notları 

kitap şekline dönüştürerek yayımlamıştır. Eserleri ağırlıklı olarak akait ve ahlakla 

ilgilidir. Kitaplarında “Osmanlı lisanı dersleri muallimliği” ifadesi geçtiği halde dil 

konusunda herhangi bir eserine rastlanmamıştır. Rifat Efendi’nin eserleri yayım 

tarihlerine göre aşağıdaki gibidir: 

1. İlm-i Ahval-i Ruh ve Usul-i Tefekkür, İstanbul, Mekteb-i Sanayi Matbaası, 

1311 [1893-94], 8+72:  

 

Rifat Efendi’nin psikoloji (ilm-i ahval-i ruh) ve mantıkla (usul-i tefekkür) ilgili 

tek eseridir. İsminden de anlaşılacağı gibi iki kısımdan oluşmaktadır. Eserin ilk 8 

sayfasında sırasıyla Süleymaniye Camii müderrislerinden ve Fetvahane 

memurlarından el-Hâc İsmail Efendi, Mektubî-i Seraskerî Ahmed Muhtar 

Beg
27

, Fatih Camii müderrislerinden ve Fetvahane memurlarından Hacı Şerif 

Efendi ve Mekteb-i Sultani kitabet muallimlerinden Alaybeyizade Naci Bey’in 

takrizleri yer almaktadır. Sonra da kitabın basılması verilen dilekçeye yer 

verilmiştir. 

İşbu kitabın tab‘ ve neşri için Maarif-i Umumiye  

Nezaret-i Celîlesi’ne takdim ettiğim arîzanın sûretidir. 

Devletlû Efendim Hazretleri 

Mahzâ muvaffakıyât-ı seniyye-i cenâb-ı padişahî ve himemât-ı mütevâliye-i / 

âsafîleri cümle-i mübeccelesinden olmak üzre geçen sene mekâtib-i umumiye / 

                                                           
27

Ahmed Muhtar için bkz. İbnü’l-Emin Mahmud Kemal İnal, Son Asır Türk Şairleri Cilt III (Haz: 

Hidayet Özcan),  Ankara 2000, s.1367-1373. 
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programına ahlâk dersleri ilave edilmiş ve Mekteb-i Sultânî / İlm-i Ahlâk dersi 

uhde-i kemterâneme ihale buyurulmuş idi. Ahlâkın / ruha ve nefs-i nâtıkaya cihet-i 

taalluk ve irtibatı malum olmakla bi’l-münasebe / ruhun ahvâline dair eslâf ve 

ahlâfın akvâlini icmâlen şakirdâ/na yazdırmış idim. Vazife-i asliye-i dâiyânem 

talebeye ahlâk nokta-yı / nazarıyle icra-yı nush u pendden ibaret olmakla işbu 

akvâl-i hikmet/-iştimâl-i hükemâyı kâmilen bir kitab-ı nesâyıh-meâb sûretine ifrâğ 

ve buna / mantık ve münazaradan birer nebze derc ü tezyil ederek bir mecmûa / 

şekline vaz‘ eylediğimden tab‘ u neşri ve isminin İlm-i Ahvâl-i // Ruh ve Usûl-i 

Tefekkür namıyle tesmiyesi hususuna müsade-yi celîle-yi / nezaret-penâhîleri sezâ-

vâr buyurulmak bâbında 

 

Fî 27 Teşrîn-i Evvel Sene 309 

Mekteb-i Sultânî 

Muallimlerinden 

Rifat 

 

2. Fezâil-i Ahlâk, İstanbul, Mekteb-i Sanayi Matbaası, 1311 [1893-94], 144+2:  

 

Rifat Efendi’nin bu eseri amelî ahlakla ilgilidir. Yazar önsözde (ifade-yi 

mahsusa) Mekteb-i Sultanî’de okutulacak ahlak dersinin geçen sene Maarif-i 

Umumiye Nezaretince kendi uhdesine verildiğini, bunun üzerine yirmi kadar 

eserden seçerek öğrenciye yazdırdığı notları kitaplaştırmıştır. Eser biri eski ve yeni 

ahlak yazarlarının eserlerinden seçmeler, ikincisi ise yazarın ilave ettiği nasihat ve 

emsalden oluşmuştur. İhtar başlığı altında bir paragraflık yazıda ise esere alınan 
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ayet, hadis ve bazı Arapça beyitlerin okutulmasında muallimlerin muhayyer 

oldukları belirtilmiştir. Kitap, yazarına ait gazel tarzında yedi beyitlik manzume ile 

sona ermektedir; takip eden sayfada ise yanlış doğru cetveli vardır. 

 

 

 

3. Ahlâk-ı Nazarî ve Teracim-i Ahval-i Hükema, İstanbul, Mahmud Bey 

Matbaası, 1312 [1894-95], 151:  

 

Rifat Efendi Fezâil-i Ahlâk adlı eserinin takdire mazhar olması üzerine teorik 

ahlaka dair bu eserini yeni üsluba (uslûb-ı nevîn) göre kaleme aldığını ve eserin iki 

kısımdan oluştuğunu belirtmektedir
28

. Rifat Efendi’ye göre eski filozoflardan 

Aristo, Eflatun ve diğerleri İsrail oğulları peygamberleri zamanında zuhur ettikleri 

için dolaylı da olsa o peygamberlerden malumat almışlardır
29

.  

Eserin sonunda (s.151) Muallim Feyzi Efendi’nin
30

 “habbezâ bu risâle-i 

rengîn / eser-i hâme-yi bedî’a-nigâr/ …” şeklinde başlayan on sekiz mısralık bir 

takrizi vardır. 

 

4. Delâilü’l-İkan fî Beyâni Kavâidi’l-Îmân, İstanbul, Mahmud Bey Matbaası, 

1316 [1898-99], 167+1:  

 

                                                           
28

Rifat bin Mehmed Emin, Ahlâk-ı Nazarî ve Teracim-i Ahval-i Hükema, Rifat. İstanbul, Mahmud 

Bey Matbaası, 1312, s.3, 4. 
29

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1896, s. 4. 
30

Muallim Feyzi için İbnü’l-Emin Mahmud Kemal İnal, Son Asır Türk Şairleri, Cilt I (Haz: Müjgân 

Cumbur), Ankara, 1999. 
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Kelama dair bir eserdir, şu ifadeler eserin yazılış sebebini ve amacını dile 

getirir: “… Avrupa’da maddiyyun ve tabiiyyun gibi ashab-ı dalalet günden güne 

tekessür etmekte ve bunların akvâl-i merdude  ve müellefât-ı fasideleri her nasıl ise 

memalik-i İslâmiyede dahi münteşir olmakta ve lisan-ı ecnebiye vâkıf 

muvahhidînin elinde görülmekte olduğu gibi ashab-ı akanim misyonerleri dahi 

cirâd-ı münteşire gibi iâras-ı mazarrata sây bulunmakta olduklarından ulema-yı 

İslâmiye dahi iman-ı istidlâlîyi takviye edecek âsârı çoğaltmak ve herkesin 

anlayabileceği bir lisan ile kütüb-i kelâmiyeyi teksire sarf ve sa’y-i bîşümar 

eylemek, mekâtipte bu yolda talim ve tedrise daha ziyade bezl-i ihtimam etmek 

vaciptir.”
 31

 

 

5. Vesiletül-İkan ve Mantık Tercümesi, İstanbul, Kasbar Matbaası, 1317 

[1900], 112+1:  

 

Ahderî’nin
32

 es-Süllemü’l-Mürevnak fî ‘İlmi’l-Mantık adlı manzum eserinin 

Türkçe tercüme ve şerhidir. Rifat Efendi “ifade-yi mahsusa”da şunları söyler: “… 

Bu dâ’i-yi asdakları dahi ulum ve maarifin terakkiyatı hususunda şu âmâl-i hayret-

iştimâl-i şahaneye elden geldiği kadar sa’y ve gayret eden bendegân cümlesinden 

olduğumdan Mekteb-i Sutanî’de ahlak ve akaid-i diniye ve lisan-ı Osmanî ve 

mantık derslerini tedrise ve her türlü tecarip ile şakirdanın taallümünü teshile sarf-ı 

mezid-i miknet ile vazife-yi âcizanemi ifaya çalışmaktayım. Bundan evvelce 

bizâ’amın kifayetsizliğine bakmayarak Fezail-i Ahlak ve Ahlak-ı Nazarî, İlm-i 

Ahval-i Ruh ve Usul-i Tefekkür namıyla mantık ve ahlaka ve Delâilü’l-İkan 

                                                           
31

Rifat bin Mehmed Emin, Delâilü’l-İkan fî Beyâni Kavâidi’l-Îmân, İstanbul, Mahmud Bey Matbaası, 

1316, s. 5. 
32

Naci Bolay, “Ahdarî”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, cilt: 1, İstanbul, 1988, s. 508. 
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ismiyle akaid-i diniyeye dair bazı âsâr telif eylemiş idim. Bu sene beşinci sınıfta 

mantıktan “Süllem” namındaki eser-i manzumun tedrisini tecrübe eyledim. Eser-i 

mezkûr hem manzum ve hem muhtasar olduğundan şakirdanın istifadesini teshil ve 

teksire sebeb-i a’zam oldu. Çünkü manzum olduğundan hıfz ve zaptı sehîl ve 

Arabiyyü’l-ibare olmasıyla lisan-ı azbü’l-beyanımızın rükn-i a’zamını ve lisan-ı 

dinimizin esas-ı şerifi olan Arabîye mümareseye bâdi oldu. Şu iki netice-yi hasene 

kitab-ı mezkûru tercümeye müeddi olmakla Cenab-ı Hakk’ın tevfikinden istiane 

ederek Mısır’da tab’ olunan Şerh-i Mecevî’den
33

 istifade ile evvela beyitleri lisan-ı 

Osmaniye tercüme ve saniyen mühim olan bazı tahlilâtı beyan ve salisen gerek 

şerh-i mezkûrdan ve gerek sair kütüb-i mantıkiyeden kavaid-i mühimme-yi 

mantıkıyeyi cem‘ ve telif ederek Vesiletü’l-İkân tesmiye eyledim. Kavaid-i 

mantıkıye bir takım kavanin-i akliyeden her hangi lisan ile olursa olsun tahsili 

mümkündür.” 

 

6. Tarih-i Âlî-i Enbîya, İstanbul, Matbaa-i Bahriye, 1327 [1909-10], 45+18:  

 

Bu küçük eserde büyük peygamberlerden bahsedilmiştir. Eserin dış kapağında 

ve içinde “Muharriri: Mekteb-i Sultanî akaid-i diniye muallimi Rifat” ismi geçer. 

Bu da Rifat bin Mehmed Emin olmalıdır. Eserin 18 sayfalık ikinci kısmı Malumat-ı 

Âliye, beşinci sınıf derslerinden: Savm-oruç ifadesiyle başlar.  

 

7. el-Akidetü’l-İslamiye, Muhammed el-Mekkî, Çeviri, İstanbul, Şirket-i 

Tabiiye Matbaası, 1328 [1910-11], 28:  

                                                           
33

 . 
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Eserin kapağında ve ilk sayfasında yer alan “Muhaddisin-i kiramdan İstanbul 

Darulfünunu ehadis-i şerife muallimi es-Seyyid Muhammed el-Mekkî bin 

Azûz”dan tercümedir. Eserin “Mütercimin ifade-yi mahsusası” başlıklı önsözünde 

Rifat Efendi bu risaleyi çeviri sebebini şöyle ifade etmiştir: “… Muhammed Mekkî 

Efendi geçende hane-yi âcizâneme teşrif ettiler … Meşrutiyetin meşruiyeti 

hakkındaki beyanat-ı fevaid-gayâtı beyne’l-anasır ittihad ve ittifakın menafi’i 

hakkında makale-yi kıymetdarları sebebiyle kendilerine büyük bir muhabbet-i kalp 

hâsıl oldu. İtikad-ı sahiha-yı İslamiyeye dair Arabiyyü’l-ibare telif buyurdukları 

risalenin lisan-ı Osmaniye tercümesini arzu buyurdular, şu arzu-yı mukaddesi 

iktidarsızlığıma bakmayarak kabul ettim.” 

 

8. Malumât-ı Âliye, İstanbul, Mahmud Bey Matbaası, 1330 [1911-12], 16:  

 

Eserin dış kapağında ve içinde “Muharriri: Mekteb-i Sultanî akaid-i diniye 

muallimi Rifat” ismi geçer. Bu risale bir ilmihaldir; ikinci sayfasında “Malumat-ı 

Âliye, Mekteb-i Sultani, sunuf-ı tâliye birinci sınıf derslerinden” ibaresinden sonra 

doğrudan konuya geçilir. 

Bu eserlerin dışında Rifat Efendi’ye ait Zeria ve Mukaddimetü’l-İkan adlı iki 

eserin daha var olduğu, ancak bunların basılmadığı arşiv belgelerinden 

anlaşılmaktadır
34

. 

Rifat Efendi okuttuğu dersler için kitap yazmıştır. Mevcut eserlerinin çoğunda 

“lisan-ı Osmanî muallimi” ifadesi geçtiği halde bu konuda yazdığı herhangi bir 

                                                           
34

Turan, adı geçen yayımlanmamış yüksek lisans tezi, İstanbul 2010, s. 67. 



19 
 

esere rastlanmamıştır. Belki ilerde bu konuda yazmış olduğu bir esere 

rastlayabiliriz.



 

İKİNCİ BÖLÜM 

 

 

İLM-İ AHVÂL-İ RÛH VE USUL-İ TEFEKKÜR’ÜN KAYNAKLARI 

 

Rifat bin Mehmed Emin, İlm-i Ahvâl-i Rûh ve Usul-i Tefekkür’ü kaleme alırken 

başvurduğu kaynakların bir kısmını eserinde zikretmiştir. Ancak esere daha yakından 

baktığımızda doğrudan ismi geçmeyen bazı düşünürlerin ve bilim insanlarının 

izlerine rastlamak mümkündür. Söz konusu eserde açıkça yer alan kaynaklar, 

Kınalızâde Ali Çelebi’nin Ahlâk-ı Alâ’îsi ve Ahmed Midhat Efendi’nin Hikmet-i 

Maddiyyeye Müdafaa’sıdır.
35

 Ayrıca eserde Meynert diye bir kişiden 

bahsedilmektedir ancak herhangi bir eserinin ismi verilmemiştir.
36

 Bu kişi 

muhtemelen Theodor Hermann Meynert’tir. 

Ahlâk-ı Alâ’î ve Hikmet-i Maddiyyeye Müdafaa dışında genel olarak İslâm 

Düşüncesi çerçevesinde Aristoteles modelini kullanan Meşşaîlik Geleneği’nin ruh 

konusundaki etkilerini görebiliriz. Bunun yanında Avrupa’dan -özellikle fizyoloji 

konusunda- gelen güncel bilgilere rastlamaktayız.  

İslâm Düşüncesi içinde ruha ve nefse dair çeşitli fikirler ve yorumlar 

bulunmaktadır; ancak temelde filozofların büyük bir çoğunluğu şu noktalarda 

uzlaşmıştır: 

                                                           
35

Rifat bin Mehmed Emin, İlm-i Ahvâl-i Rûh ve Usul-i Tefekkür, İstanbul 1893, s.7-8. 
36

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.28. 
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- Ruh insanın hakikî varlığı ve mevcudiyetinin temel unsurudur. 

- İnsan ruhu nuranî, latif ve Rabbanî bir cevherdir. 

- Ruh cisim değildir. Onda eriyip bozulma, parçalanma, eksilme olamaz. O 

sadece hareket verir ve yön tayin eder. 

- Ruh madde içinde maddeden ayrı bir varlıktır.37
 

 

İslam filozoflarının ayrıldıkları temel husus ise, “Ey Muhammed! Sana ruhtan 

soruyorlar. De ki: Ruh Rabbimin bildiği bir iştir ve size ilminden ancak az bir şey 

verilmiştir.”
38

 âyetinin yorumu ile alakalıdır. Selefiyye
39

 anlayışı bu âyeti insanın ruh 

hakkında konuşmasının yasaklandığı biçiminde yorumlamıştır. Rifat bin Mehmed 

Emin’nin bu konudaki tutumu ise şu şekildedir: “... ruhun zatından değil havâss ve 

kuvâsından ahval ve avarızından bahs neden caiz olmasın. (Yes’elûneke ani’r-rûh 

…)
40

 âyet-i kerimesindeki memnuiyet künh ve hakikat-i ruh hakkındadır.”
41

  Yani 

ruhun hislerinden, kuvvetlerinden, hallerinden ve bozukluklarından söz etmekte bir 

sakınca yoktur. Söz konusu âyet ruhun özünün ve hakikatinin bilinemeyeceği 

manasındadır. Bu yorumdan da anlaşılacağı üzere Rifat bin Mehmed Emin psikolojik 

açıdan ruhun incelenmesi konusunda bir sakınca görmemektedir. 

İslâm Felsefesi geleneğinde, ruh-nefs konusunda önemli bir yeri olan büyük 

Türk filozofu ve hekimi İbn Sînâ’nın görüşleri bize Rifat bin Mehmed Emin’nin 

eserinin kaynakları konusunda temel teşkil edecek niteliktedir. Bu nedenle ilkin İbn 

                                                           
37

A. Vahit İmamoğlu, “Ruh-Beden İlişkisi”, Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, S: XII, s. 

345. 
38

İsra Sûresi 85. Âyet . 
39

Ayrıntılı bilgi için bkz. Ebu Mansûr Abdülkâhir Bağdâdi, Mezhepler Arasındaki Farklar, çev. E. 

Ruhi Fığdalı, Ankara 1991, ve ayrıca bkz. Mehmet Bakır, “Mütekaddimun Selefiyye ve Metod 

Anlyaşı”, Cumhuriyet Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, S: VII /2, Sivas 2004, s. 25-48. 
40

İsrâ Suresi 85. Âyet. 
41

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.7. 



22 
 

Sînâ’nın psikoloji anlayışını ana çizgileriyle tahlil etmemiz gerekmektedir ki söz 

konusu eserin tarihsel arka planını tam olarak görebilelim.    

 

II.1. Doğu’lu Kaynaklar 

 

 

II.1.a. İbn Sînâ’nın Psikoloji Anlayışı 

 

Onuncu yüzyılın sonlarına doğru,  İslâm medeniyetinin en parlak dönemlerinde, 

yaşayan büyük Türk filozofu ve hekimi İbn Sînâ (Ebû Ali el-Hüseyin ibn Abdillah 

ibn Sînâ), 980 yılında Saferi’nde dünyaya gelmiş, 1037 yılında Hemedan’da vefat 

etmiştir.
42

 Antikçağ düşünürlerinden Platon, Aristoteles ve Plotinus’un görüşlerinden 

izler taşıyan eklektik ve özgün bir felsefi sistem ortaya koymuştur. Gerek felsefe 

alanında gerek tıp ve diğer bilim dallarında önemli çalışmalar yapmıştır. Eserlerinin 

büyük bir kısmı Arapçadır ve El-Kânûn fî’t-Tıb
43

 ve  Kitab el-Şifa
44

 en önemli 

eserleri olarak bilinirler.  

İbn Sînâ psikolojisini, genel felsefi sistemi içinde kapsamlı bir şekilde açıklamak 

bu bölümün konusu aşmaktadır. Ancak İbn Sînâ’nın ilm-i ruha (psikolojiye) dair 

görüşlerinin tamamını kapsayacak bir çerçeve içinde kısa bir özet sunulmaya 

çalışılacaktır. Çünkü İbn Sînâ’nın eserleri gerek Avrupalı skolâstik düşünce üzerinde 

gerekse İslâm düşünce ve bilim tarihinde derin izler bırakmıştır. “İbn Sînâcı 

                                                           
42

İbn-i Sina’nın hayatına dair ayrıntılı bilgi için bkz. M. Şemseddin Günaltay, “İbn Sina Milliyeti, 

Hayatı, Kültürü”, Büyük Türk Filozof ve Tıb Üstadı İbni Sina Şahsiyeti ve Eserleri Hakkında 

Tetkikler, Ankara 1937, s. 3-27 ayrıca bkz. Dimitri Gutas, “Avicenna Biography”, Encylopaedia 

Iranica c. c: III, ed. Eehsan Yarshater, London-New York 1989, s. 67-70. 
43

Tıbbın Kanunu, Arapça: طب ي ال ون ف قان  .Latince: Canon Medicinae ,ال
44

Şifa Kitabı, Arapça: فاء ش تاب ال  .Latince: Sufficientia ,ک
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sentezden neşet eden felsefi problemler ve imkânlar İslâm Dünyası’nda XIX. asrın 

sonlarına değin tartışıla gelmiştir.”
45

 Bu bağlamda Rifat bin Mehmed Emin’ın İlm-i 

Ahvâl-i Rûh ve Usul-i Tefekkür adlı eserinde İbn Sînâ’nın izlerini takip etmemiz 

ziyadesiyle önem arz etmektedir. 

 

II.1.a.1. Akli Bilimlerin Kısımları (Fî Aksâm el-‘Ulûm el-Akliyye) 

 

İbn Sînâ’nın psikolojiye dair görüşlerine geçmeden önce bilimleri 

sınıflandırmasına değinmek yerinde olacaktır. Akli Bilimlerin Kısımları Hakkında (Fî 

Aksam el-‘Ulûm el-Akliyye)
46

 adlı eserinde yer alan bu sınıflama, Aristoteles’in 

eserlerinin tasnifi amacıyla yapılmıştır, ancak O’nun eser vermediği konuları da 

kapsayacak şekilde genişletilmiştir.
47

 Aristoteles bilimleri
48

 üç sınıfa ayırır.
49

 İlki, 

konuları bilgi ve gerçek olan teorik bilimler (theoria)
50

 -matematik, fizik ve 

metafizik-, ikincisi, eylemleri inceleyen pratik bilimler (phronesis)
51

 -etik, politika ve 

ekonomi, hukuk vb.-, üçüncüsü ise nedenlerin dışında kalan üretimleri inceleyen 

poetik bilimler (tekhne) -demircilik, resim, heykel vb.- bilimleridir. Bu sınıflama 

içinde mantığın teorik bilimler arasında yer alması beklenebilir, ancak mantık 

bunların hiç birine dahil edilmemiştir, çünkü Aristoteles’e göre mantık bağımsız bir 

                                                           
45

Robert Winsnovsky, İbn Sînâ Metafiziği, çev: İbrahim Halil Üçer, İstanbul 2010, s. 334. 
46

İbn Sînâ, Fî Aksam’il Ulûmi’l Akliyye, Ti’su Resâil fi’l-hikmeti ve’t-tabiîyyât içinde), ed. Mizra 

Muhammed Melik, Şeyh Muhammed b. Ğulâm Resûl, Matbaat-i Gülzâr-ı Hasenî, Bombay 1318, s. 67 

ayrıca bkz.”Akli Bilimlerin Bölümü” çev. A. Kemal Cihan, E.Ü.İ.F. Dergisi, Kayseri 1998, s.10. 
47

Dimitri Gutas, “Paul the Persian on the Classification of the Parts of Asistotle’s Philosophy: A 

Milestone Between Alexandria and Bagdad”, Der Islam, vol: 60, New Haven 1983, s.231. 
48

Yunanca epistme, bilgi ve bilim anlamına gelir ve Antik dönemde bilim derken kastedilen felsefedir. 
49

Aristotle, Topics, s. VI 6, 145a 15 ve VIII 1.157a 10 ve Metaphysics, s. 1025b 7. 
50

Aristotle, Metaphysics, s. 1025b 20-25, 1064a, 1061a 30-1061b 5, 1077b 3. 
51

Aristoteles, Nikomakhos’a Etik ve Politika. 
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bilim değil bilimlerle uğraşmadan önce bilinmesi gereken bir araçtır.
52

 İbn Sînâ, 

mantığı Aristoteles gibi ilimleri elde etme aracı (organon) olarak tanımlamakla 

birlikte, O’ndan farklı olarak  teorik ve pratik ilimlerin arasına dahil etmiştir. 

Bilindiği üzere benzer bir tasnifi daha önce Fârâbi, Nazarî İlimler (riyaziye, tabiî 

ilimler, ilâhiyat) ve Amelî İlimler (ahlâk ve siyaset ilmi) olmak üzere ikiye ayırarak 

yapmıştır.
53

   

İbn Sînâ’nın ilimleri tasnifi şu şekildedir:
 
 

A. Mantık: 

 

1. Medhal (İsâgûcî): Porfiryus’un Epanagogi’si 

2. Makûlat (Kategoriler):
54

 Aristoteles’in Katēgoriai’sı 

3. İbare (Yorum Üzerine): Aristoteles’in Peri Hermeneias’sı 

4. Kıyas: Aristoteles’in Analytika Priora’sı 

5. Burhan (İşaret/Kanıtlama): Aristoteles’in Analytika Hystera’sı 

6. Cedel (Diyalektik): Aristoteles’in Topica’sı 

7. Safsata-Muğalata (Safsata): Aristoteles’in De Sophisticis Elenchis’sı 

8. Hitabet (Retorik): Aristoteles’in Rhētorikos’su 

9. Şiir:
55

 Aristoteles’in Poiētikos’su   
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David Ross, Aristoteles, çev: Ahmet Arslan, İstanbul 2002, s.36. 
53

Fârâbi bu ayrımı Kitâb-ü Tahsîl-is-Saâde (Saadeti Elde Etme Kitabı) adlı eserinde yapmıştır. Ancak 

başka bir eseri olan İhsâ’ül – Ulûm’de 5 büyük kısma ayırmıştır: 1. Dil İlmi, 2. Mantık İlmi, 3. 

Ta’limî ilimler, 4. İlâhiyat, 5. Medeni İlimler. Bunlarda kendi içlerinde taksim olurlar. Ayrıntılı bilgi 

için bkz. Fârâbi, İhsâ’ül – Ulûm (İlimlerin Sayımı), çev. Prof. Dr. Ahmet Ateş, İstanbul 1990.  
54

Medhal ve Makûlat mantığın birinci kısmıdır, kavramları ele almaktadır. (tasavvurât). 
55

İbare’den Şiir’e kadar olan bölümler mantığın ikinci kısmıdır, önermeler bu kısımda ele 

alınmaktadır. (tasdikât). 
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B. El-Felsefe el-Nazariyye (Teorik Felsefe) :  

 

I. El-İlm el-Tabiî - Tabiiyyât (Fizik)
56

: 

 

1. Kitabu’l-Kiyan (Tabiat Üzerine): Aristoteles’in Phusikos’su 

2. Kitabu’s-Semâ el-Âlem (Gökyüzü Üzerine): Aristoteles’in Perí Ouranoú’su 

3. Katab el-Kevn ve’l-Fesad (Oluş ve Bozuluş Üzerine): Aristoteles’in Perí 

Gen seo s Kaí Fthor s’si  

4. Asar el-Ulviyye I-III (Meteoroloji): Aristoteles’in Meteo rologik  n I-III’ü 

5. Asar el-Ulviyye IV,V ya da Kitabu’l Meadin (Mineraloji): Aristoteles’in 

Meteo rologik  n IV’ü 

6. Kitab el-Nebât (Botanik): Theophrastus’un Stis Aitíes To n Fyt  n’u 

7. Kitab el-Hayavân (Zooloji): Aristoteles’in Historia animalium,  De partibus 

animalium ve De generatione animalium’u 

8. Kitab el-Nefs (Psikoloji): Aristoteles’in De Anima’sı 

 

II. El-İlm el-Riyâzî - Riyâziyyât (Matematik)
57

: 

 

1. El-İlm el-Hendese (Geometri): Öklid’in Stoicheia 

2. El-İlm el-Aded (Aritmetik): Nicomachus’un Arithmetike Eisagoge’si ve 

Diophantus’un Arithmetike’si 

3. Mûsikî ( el-İlmu’l-Musiki): Batlamyus’un Armonik s’i 

4. El-İlm el-Heyet (Astronomi): Batlamyus’un Mathēmatikē Syntaxis’i 

                                                           
56

El-İlmu’l-esfel (aşağı ilim) aşağı, orta ve yüksek terimlerinin kullanılmasındaki amaç, maddi 

varlıklardan manevi varlıklara doğru çıkışı ifade etmektir. 
57

El-İlmu’l-evsat (orta ilim). 
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III. El-İlm el-İlâhî (İlâhiyat)
58

: Aristoteles’in T  met  t  fysik ’si  

 

C. El-Felsefe el-Ameliyye (Pratik Felsefe): 

 

1. El-İlm el-Ahlâk (Ahlâk): Aristoteles’in Ethikōn Nikomacheiōn’i 

2. Et-Tedbîr el-Menzil (Ev İdaresi): Bryson’un Oikonomikos’u 

3. El-İlm el-Siyâset ve et-Tedbîr el-Medîne (Siyaset): Platon ve Aristoteles’in 

çeşitli eserleri   

 

Bu tasniften açıkça anlaşılmaktadır ki Rifat bin Mehmed Emin’nin eserinin 

psikoloji ile ilgili kısmı daha ziyade İbn Sînâ’nın El-Felsefe el-Nazariyye’nin El-İlm 

el-Tabiî - Tabiiyyât’ın Kitab el-Nebât, Kitab el-Hayavân, Kitab el-Nefs’yle ve 

mantıkla ilgili kısmı ise esasen Mantık’ın Medhal, Kıyas, Burhan ve Hitabet’iyle 

ilgili görünmektedir.  

  

                                                           
58

El-İlmu’l-a’la (yüksek ilim). 
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II.1.a.2. Psikoloji (İlm el-Nefs)  

 

Felsefeden tıbba, mantıktan matematiğe kadar geniş bir yelpazede eserler veren 

İbn Sînâ’nın psikolojiye dair görüşleri, Kitab el-Şifa (İlm el-Nefs
59

 bölümü), Kitab 

el-Nacât
60
, el İşârat el-Tenbihât

61
, Ruh Kasidesi

62
, Edviye-i Kalbiye

63
 ve diğer başka 

risalelerinde yer almaktadır. Aristoteles’in yaptığı gibi psikolojiyi felsefenin içinde 

yer alan tabiîyyâtta yani fizik âlemde incelemeyi uygun bulmuştur. Aristoteles’in 

Ortaçağ boyunca hüküm süren otoritesi bir Ortaçağ filozofu olan İbn Sînâ’yı da 

etkilemiştir. Bu etkinin birçok nedeni olabilir ancak en önemlisi O’nun yazım 

tarzının -Platon’un diyaloglarına kıyasla- ders kitabı olmaya daha uygun olması 

gösterilebilir.
64

 

İbn Sînâ’nın psikoloji anlayışının tarihsel arka planında el-Kindî’nin
65

 ve 

Fârâbî’nin
66

 nefs ve akıl anlayışlarının etkileri de göz ardı edilemez. Bilindiği üzere 

her iki filozofun da nefse dair görüşlerinin kaynağında, Aristoteles’in De Anima’sı ve 

Yeni-Plâtoncu
67

 akıl (nous) anlayışının etkileri yatmaktadır. Aynı şekilde, İbn 
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Ruh İlmi (Psikoloji), فـس نـ ـ لـم ال  çev. Fazlur Rahman, Avicenna's de anima (Arabic text), being ,عـ

the psychological part of Kitab al-Shifa, Oxford 1959. 
60

İngilizceye çev. Fazlur Rahman, Avicenna's Psychology, an English Translation of Kitāb Al-Najât, 

Oxford 1952. 
61

İbn Sînâ, El İşârat ve’t-Tenbihât, Çev. Ali Durusoy, Muhittin Macit, Ekrem Demirli, İstanbul 2005 
62

İbn Sînâ, “El-Kasîdetü’l-ayniyyetü’r-rûhiyye fi’n-nefs”, çev. Mahmut Kaya, İslâm Filozoflarından 

Felsefe Metinleri, İstanbul 2003, s. 325-334. 
63
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Sînâ’nın da faydalandığı De Anima’nın ve diğer başka Yunanca eserlerin etkilerini 

incelerken, bu eserlerin Arapça tercümelerini okuduğunu ve bu tercümelerin 

Yunanca metinlerle bire bir aynı olmadıklarını  göz ardı etmemek gerekir.
68

  

İbn Sînâ’nın felsefi sistemine -kelimenin tam anlamıyla- hayat veren ve onun 

birlik ve tutarlılığını sağlayan konu, ruha  yani nefsin özel olarak  insanda bulunan 

bölümüne aklî nefse (sayesinde düşündüğümüz akla) dair teorisidir.
69

  Dimitri 

Gutas’ın deyimiyle, “İbn Sînâ’nın aklî nefs metafiziği”, nefsin bedenle olan 

ilişkisinin kozmolojisiyle kurduğu iniş ve yükselişin karmaşık ve dinamik yapısı 

içinde değerlendirilmelidir. Yani İbn Sînâ, genel felsefe sisteminin içine, metafizik 

ile fizik arasına psikolojiyi, bir köprü (bağ)
70

 gibi yerleştirmiştir. Bu bağ sayesinde, 

epistemoloji, ilm-i nefs’in konusuna dâhil edilebilir.  Bu bağlamda İbn Sînâ’nın nefse 

dair görüşleri, günümüz bilinç psikolojisine ışık tutacak nitelikte olabilir. 

İslâm felsefesinde, ruh (spirit) ile nefs (soul) kavramları bazen farklı anlamlara 

gelse de kimi zaman bir birlerinin yerine kullanılmıştır. Genel kabule göre ruh, 

cisimseldir, nefs ise cevherdir. Aristoteles, ruhu ve bedeni bir bütün olarak ele 

alırken, ruhu bedenle birlikte var olan organik cismin ilk yetkinliği
71

 olarak 

tanımlamıştır. Ayrıca ruhu, belirli nitelikte güce sahip olan bir şeyin biçimi olarak 

ifade etmiştir. İbn Sînâ’ya göre ruh, bedensel ve nefsî kuvvetlerin ilk taşıyıcısı olup 

ruhanî ve latif bir cisimdir. Nefs ise insanı, insan yapan (canlılık veren) unsurdur. İbn 

Sînâ, Aristoteles gibi, nefse ait fiillerin bedendeki kaynağı olarak kalbi göstermiştir. 

Ayrıca organların oluşum sürecinde ilk önce kalbin meydana geldiğini belirtmiştir. 

                                                           
68

Ayrıntılı bilgi için bkz. Robert Winsnovsky, İbn Sînâ Metafiziği, çev: İbrahim Halil Üçer, İstanbul 

2010, s. 135-152. 
69

Gutas, a.g.e. 2010, s.36. 
70

 İsmail Hakkı İzmirli, “İbn Sînâ Felsefesi Şahsiyeti ve Hususiyeti Metod ve Sistemi”, a.g.e., Ankara 

1937, s. 50. 
71

Aristotle, De Anima, İngilizce çev.  Eugene T. Gendlin, New York 2012, s. 412b. 



29 
 

O’na göre, nefse ait bütün güç ve fiiller, kalp sayesinde bedendeki diğer organlara da 

aktarılmıştır. Nefsin bilme ve hareket yetileri kalpten beyne, beyinden de sinirlere 

yayılmasına rağmen merkezde kalp vardır. İbn Sînâ’ya göre beden, “kan, balgam, 

safra ve sevda” denilen dört sıvının (ahlât-ı erbaa) karışımından oluşmuştur. Bedene 

ait organlar bu dört sıvının belirli oranda karışmasıyla oluşur. Katı haldeki 

karışımdan kemikler ve diğer organlar, latif haldeki karışımdan ise ruh meydana 

gelir.  

Ahlat-ı Erbaa anlayışı Eski Mısır’a kadar gitmektedir. Eski Yunan’da 

Hippokrates, Eski Roma’da Galenos ve Ortaçağ’da İbn Sînâ ahlat nazariyesini 

geliştirmişlerdir ve bu anlayış XIX. yüzyıla kadar tesirini sürdürmüştür. İnsan 

bedenindeki bu dört sıvının belirli özellikleri vardı. Bedeni dolaşan kan akıcı ve 

sıcak, beyinde saklanan balgam akıcı ve soğuk, dalak ve midede bulunan kara safra 

(sevda) kuru ve soğuk, karaciğerde saklanan sarı safra ise kuru ve sıcak idi. Vücuda 

alınan besinler bu dört maddeye dönüşürdü ki eskilerinin inancına göre ilkbahar kanı, 

yaz safrayı, sonbahar sevdayı, kış da balgamı harekete geçirirdi. Hastalık ve sağlık 

bunlar arasındaki denge veya dengesizliğe bağlı olduğu gibi mizaçlar bunların 

nisbetine bağlı idi, dört sıvı ve onlara bağlı olan niteliklere dayalı karakterler 

tasnifine gidilmiştir.
72

 Demevî (asabî), balgamî (soğuk mizaçlı), safravî (hırçın), 

sevdaî (melankolik), mebrûd (soğuk tabiatlı), mahrûr (sıcak tabiatlı), yâbis (kuru 

tabiatlı), mertûb (yaş tabiatlı) terimleri ile ifade edilen psikolojik mizaçlar İhvân-ı 

Safâ ve İbn Sînâ da kullanılmıştır.
73

 Mizaçların insanların huyları üzerinde etkileri 

psikolojik bir bağlantıyla ilişkilendirilmiştir. Buna göre öfkelenme, korkak tabiatlı 

olma, olur olmaz şeylere kederlenme, şehvete aşırı düşkün olma v.b. doğuştan 
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geldiği düşünülen huylar olarak kabul edilmiştir. Bunların yanı sıra alışkanlıklarla 

kazanılan (bi’l-âde) ve karaktere yerleşen huylar da vardır.
74

 Huy ile nefs arasındaki 

ilişkide mizaçların etkili olması İbn Sînâ’nın psikoloji anlayışının önemli 

noktalarından birisidir. Latif bir cisim olan ruh, nefsin yetilerini bedenin her yanına 

mizaçların da katkısıyla taşmaktadır. 

İbn Sînâ, maddi cevher olarak tanımladığı ruhu, çoğu zaman tıbbî konularda, 

bazen de nefs-beden ilişkisi içinde kullanır. Maddi manadaki ruhu, nefs-beden 

ilişkisi içinde cevher olan nefsin bir organı olarak ele almıştır. Bunlardan birincisi, 

bedene canlılık veren ve kalpte bulunan hayvanî ruhtur. İkincisi, beyin, omurilik ve 

sinirlerde bulunarak nefsin idrak ve hareket güçlerinin fiillerini gerçekleştirdiği 

nefsanî ruhtur. Üçüncüsü ise, beslenme, büyüme ve üreme güçlerinin fiillerinin 

gerçekleştirildiği karaciğerde bulunan tabîî ruhtur.  

İbn Sînâ ise nefsin bedene ait bir araz olmadığını, cevher olduğunu belirtmiştir. 

Nefsin cevher olduğuna dair on delili Risâle fi E’âde ve el-Hucec el-Aşere
75

 adlı 

risalesinde ileri sürmüştür. Örneğin birinci delilde, insanı diğer canlılardan farklı 

kılan kendine özgü niteliğin, tümel kavramları algılama gücü olduğunu belirmiştir ve 

Aristotelesci madde-sûret anlayışı bağlamında hem tümellerin hem de tümelleri 

kavrayan gücün cismânî olamayacağını ileri sürmüştür.
76

 Cismânî olmayan nefs, 

cevher olarak neye benzemektedir, sorusunu İbn Sînâ, döneminin yaygın kozmoloji 

anlayışıyla açıklamıştır. Yani göksel akıllar ile insan ruhu arasında kurduğu ilişkiyle 

nefsi temellendirmiştir. İbn Sînâ’ya göre gök kürelerinin hareketleri durmaz ve bir 

değişiklik göstermezler. Bu gök küreleri, âlem âlem olduğundan beri hareketlerini 
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aynı kararlılıkla, mükemmel bir biçimde sürdürmektedir.
77

 Bu hareket ise ancak nefs 

ile açıklanabilir. Çünkü göksel küreler nefs taşıyan akıllı varlıklardır. Ayrıca, gök 

kürelerinin nefislerinde bitkisel nefis ile hayvâni nefsin kendilerine özgü işlevlerini 

yerine getirecek bir durumun bulunmayışından ve tabiatta işlevsiz olarak yaratılan 

hiçbir şeyin de olmadığından yola çıkarak bu nefislerin salt akıldan ibaret olduklarını 

söylemiştir.
78

 Bu bağlamda Ay-altı Âlem alemdeki insanların, feyiz alacakları 

yegane varlıkların göksel cisimleri olduğunu belirtmiştir. Gök kürelerinin insana 

feyiz vermesinin nedeni, içlerinde zıtlıklar içermeyen basit cisimler olmalarından 

kaynaklanmaktadır.
79

 Ne nebatî nefs (bitkisel nefs) ne de hayvâni nefs kendisini 

zıtlıklardan arındırıp basitleşme yetisine sahip olmadığı için insani nefs gibi kendi 

kemalini gerçekleştiremez.  

Yukarda kısaca izah edilmeye çalışılan Ay-üstü Âlem’le insânî nefs arasındaki 

ilişkinin daha net bir şekilde ortaya konulabilmesi için İbn Sînâ’nın nefse dair 

görüşlerini daha ayrıntılı bir şekilde incelemek gerekmektedir. 

İbn Sînâ’ya göre nefs, tabiî ve uzvî bi’l-kuvve hayat sahibi olan cismin ilk 

kemalidir.
80

 Aristotelesde olduğu gibi nefs, bedenin hareket ettirici kuvvetidir.
81

 

Aristoteles’in ruhun yetilerine benzer bir şekilde İbn Sînâ nefsin melekelerini üçe 

ayırmıştır. Kitab el-Nacât’da önce, “… nefs bir bakıma üç parçaya ayrılan tek bir 

cinstir” diyerek bu üç nefsi açıklamıştır. Bunlardan ilki, Nebatî Nefs, “çoğaldığı, 

büyüdüğü ve besini sindirdiğinden dolayı organları olan doğal bedenin ilk canlılığı 
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olandır”
 82

. İkincisi ise “bireyleri algıladığından ve isteğe bağlı olarak hareket 

ettiğinden dolayı organları olan doğal bedenin ilk canlılığı olan”
 83

 Hayvâni Nefstir. 

Üçüncüsü ise “akılsal seçim ve çıkarımlara göre hareket ettiğinden ve tümelleri 

algıladığından dolayı, organları olan doğan bedenin ilk canlılığı olan”
84

 İnsanî 

Nefstir.
85
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Şekil 1: İbn Sînâ’nın Nefs’in Melekeleri Şeması 

 

NEFS 

1. Nebatî Nefs 

beslenme 
(gaziye)  

büyüme 
(nâmiye)  

doğurma 
(müvellide)  

2. Hayvânî Nefs 

Muharrike 
(Hareket)  

Bâis Güç 

şevhet gücü 

öfke gücü  
(gadabiyye) 

Fail Güç 

Müdrike 
(Duyum) 

El-Havâs El-
Bâtıniyye 

(İçsel Hisler)  

kuvve-i bâsıra  
(görme) 

kuvve-i sâmia  
(işitme) 

kuvve-i şâmme  
(koku alma) 

kuvve-i zâika  
(tat alma) 

kuvve-i lâmise  
(dokunma) 

El-Havâs Ez-
Zâhiiyyer 

(Dışsal Hisler) 

hiss-i müşterek  
(ortak duyu 

yetisi) 

mutasarrıfa  
(suretleri 

koruma yetisi) 

muhayyile  
(hayal etme 

yetisi) 

zâkire  
(hâfıza yetisi) 

vâhime  
(tertip ve sarf 
etme yetisi) 

3. Nefs-i Nâtıka  

(İnsanî Nefs)  

Kuvve-i Âlime  
(Nazarî) 

akl-ı heyûlânî  
(maddi akıl) 

akl bi’l-meleke  
(mümkün akıl) 

akl bi’l-fi’l 
(fiil halindeki 

akıl) 

akl-ı müstefâd  
(kazanılmış 

akıl) 

Kuvve-i âmile  
(Amelî) 
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Nebatî Nefs: Ruhun melekeleri arasında en alt derecede olan ve bütün 

canlılarda ortak olan kuvvetleri içinde barındırır. Bu kuvvetler, gaziye (beslenme)
86

, 

nâmiye (büyüme)
87

, müvellide (doğurma)dır. İlki, diğer bir bedenden, kendinde var 

olana benzerin -besinin- aktarımını yapan ve yok olanın yerine yenisini alan 

beslenme yetisidir.
88

  İkinci olarak büyümede yetkinliğe ulaşmak için gerekli olan 

miktar kadar, bulunduğu bedenin her boyutunu uzunluk, genişlik, derinlik 

bakımından geliştiren büyüme yetisidir.
89

 Üçüncüsü ise bulunduğu bedende 

potansiyel olarak kendine benzeyen bir parça alan ve aslında bedene benzeyen parça 

haline getirmek için diğer benzer bedenleri üreterek ve karıştırarak buna göre hareket 

eden üreme yetisidir.
90

 Nebatî nefs organik cismin beslenme, gelişme ve üreme 

yönünden ilk olgunluğudur.
91

 

Hayvanî Nefs: Nebatî nefsin üç kuvvetini de içinde barındırır. Ancak bunlara ek 

olarak muharrike (hareket) ve müdrike (duyum) kuvvetlerine sahiptir.
92

 Muharrike 

kuvveti hem bâis hem de fail olabilir. Bâis, faydalı olanı isterken, zararlı olanı 

istemez. Faydalı olanı isteyen, şeheviyye (arzu), zararlı olanı geri çeviren ise 

gadabiyye (kızgınlık) bölümüdür.
93

 Fail olan ise bu istekler doğrultusunda sinirleri 

gerip gevşeten ve kasları çalıştıran kuvvettir.
 94

  

Müdrike doğrudan hareketle ilgilidir ve el-havâs el-bâtıniyye (içsel hisler) ve el-

havâs ez-zâhiiyyer (dışsal hisler) olmak üzere ikiye ayrılır. Dışsal hisler, kökleri 
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Aristoteles’e dayanan, günümüzde beş duyu olarak nitelendirdiğimiz, kuvve-i bâsıra 

(görme), kuvve-i sâmia (işitme), kuvve-i şâmme (koku alma), kuvve-i zâika (tat alma), 

kuvve-i lâmise (dokunma)dir.
95

 Dışsal hisler öğretisi aynı zamanda tabip Galenos’dan 

gelen fizyoloji alanında ki gelişmelere de dayanmaktadır.
96

 Dokunma hissi kendi 

içinde, sıcaklık-soğukluk, kuruluk-nemlilik, pürüzlü-pürüzsüz, sertlik-yumuşaklık 

olmak üzere dörde ayrılır.  En temel olan hisler dokunma ve tat almadır, bazı 

hayvanlarda işitme, koku alma, görme hisleri bulunmayabilir.  

İçsel hisler ise mahsûsların (hissedilenlerin) suret ve mânâlarını idrâk eden 

kuvvetlerdir.  Suret, dışsal hislerle nefsin birlikte idrak ettiği şeydir ve mânâ bundan 

sonra nefsin idrâk ettiği şey olur. İçsel olan idrâk de beş kuvvete ayrılır. Bunlar, hiss-

i müşterek (ortak duyu yetisi), mutasarrıfa (suretleri koruma yetisi), muhayyile 

(hayal etme yetisi), zâkire (hâfıza yetisi), vâhime (tertip ve sarf etme yetisi)dir. Hiss-i 

müşterek
97

, beynin ön karıncığına yerleşmiştir ve idrâk ve kavrayış kabiliyetlerini 

barındırır. Bütün hisleri kabul eden idrâktir, hisleri bir araya getirir ve uygun his 

değerlendirmesi yapabilir. İdrâkten sonra harekete geçen kavrama kabiliyetidir ve 

algıların göz önünden kaybolmasından sonra idrâk tarafından saklanması ve 

alıkonmasıyla ilgilidir. Mutasarrıfa, beynin orta karıncığında ve özellikle son 

tarafında toplanmıştır, muhayyileye ve sezgiye hizmet eden yetenektir. Hayvanlarda 

bir şeyin tehlikeli olduğunu sezgi verirken, insan da bir görüntüyü hayal etme gibi 

üst bir düzeyi vardır. Mutasarrıfa, sezgi vasıtası ile kullanılıyorsa ve kendiliğinden 

hareket ediyorsa, buna muhayyile (hayal etme) denir. Eğer rasyonel zihne (el-kuvve 
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el-nâtekiya) hizmet ediyorsa düşünce (mütefekkire) denir.
98

 Mütefekkire sadece 

insana özgüdür. Hâfıza
99

, beyin arka karıncığında bulunur. Sezgi ve hayal ile 

edinilen fikirlerin deposudur. Saklanmış fikirlerin hatırlanmasının ve geri çağırma 

süreçlerinin kaynağıdır. Vâhime, beynin orta odacığının sonunda yer alır.
100

 “Bu yeti 

tek tek duyulur olanlardan, duyulur olmayan “kasıtları” mânâları algılamaktadır. 

Örneğin, koyunun kurttan kaçmasını sağlar.”
101

 “Hayal yetisi ile hafıza yetisi 

arasındaki ilişki ortak duyu ile vehim arasındaki ilişkiye benzemektedir.”
102

 Ayrıca 

İbn Sînâ, vehmi sadece hayvanlara hasretmemekte, insanların da vehim yetisi 

olduğunu belirtmektedir. Vehme dayalı kasıtları düşmanlık ve dostluk gibi tesirli 

özelliklerle de sınırlı tutmamaktadır. Bunun yerine vehim gücü nihayetinde, duyusal 

nefsin bütün hükümlerini idare ve kontrol edip onun cüz’i nesneler hakkında duyulur 

tasvirlerle ilgilenmesine imkan vermek suretiyle, akla benzeyen bir canlı olarak işlev 

görmektedir.
103

 

Yukarıda kısaca izah etmeye çalıştığımız yapı ile İbn Sînâ, zihnin bütün 

faaliyetlerini, hem insanlardaki hayvânî nefsin iç duyularıyla hem de beynin 

anatomisi ve patolojisiyle ilişkili olarak sunmuştur.
104

 Şekil 2.’de içsel hisler temsili 

olarak beyinde konumlandırılmıştır.     
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Şekil 2: İbn Sînâ’da İçsel Hislerin (el-Havâs el-Bâtıniyye)  

Beyinde Sembolik Gösterimi
105

 

 

İnsanî Nefs:
106

 İbn Sînâ psikolojisinin en önemli kısmı nefs-i insaniyye (nefs-î 

nâtıka) ve ona bağlı bulunan akıl kuvvetidir. Aristoteles’in insanî ruhu, madde olarak 

değil de forma karşılık gelecek şekilde, doğal olan insan bedeninin entelecheiası
107

 

olarak ifade etmesine benzer bir yapıdadır.
108

 Akıl teorisinin temelinde yine 

Aristoteles’in De Anima’sının III. kitabında yer alan fail ve bi’l-kuvve akıllar 

arasındaki ayrım vardır. Kendinden önceki nebatî ve hayvanî nefsleri de içinde 

barındırır. Aklî nefs, bizâtihi var olan bir cevherdir
109

 ve kuvve-i âlime (nazarî), yani 

küllileri idrâk eden, bilen ve kuvve-i âmile (amelî), yani fiilleri yönlendiren, aklî 

tercihlerde bulunan ve düşünceleri üreten olmak üzere iki ana kısma ayrılır. Bu iki 

                                                           
105

İbn Sînâ, a.g.e., Oxford 1952, s. 30-32, İbn Sînâ, a.g.e., İstanbul 2005, s. 111-112 bilgiler esas 

alınarak tarafımızca tahmini olarak şekillendirilmiştir. Eserde loblara ilişkin herhangi bir bilgiye 

rastlanmamaktadır. 
106

İbn Sînâ, a.g.e., Oxford 1952, s. 32-38. 
107

Yunanca entelcheia, “bi’l-fi’l” kelimesi Arapça istikmâl, “mükemmellik” olarak ifade edilmiştir.   
108

Aristotle, a.g.e., New York 2012, s. I-1 414a15-20. 
109

Krş. Aristotle, a.g.e., New York 2012, s. I-1 432a25. 



38 
 

kuvvet, insanların tabiat âlemi sayesinde aşkın âlemle ilişki kurmasına dayanak 

sağlar ve dolayısı ile kozmolojik olarak alemin bütünlüğünü temsil eder. Yani nazarî 

kısım, Ay-üstü Âlem’deki metafiziksel gerçekliği idrâk ederken, amelî kısım ise Ay-

altı Âlem’deki oluş ve bozuluş halinde olan tabiatı idare eder. Başka bir ifadeyle aklî 

nefs, beden içinde değil aksine küllileri ve onlardan sudûr eden aklî tercihleri idrâk 

etmek sûretiyle bedeni idare eden ve eşgüdümünü sağlayan bir mevkidedir.
110

 

İbn Sînâ’nın felsefe sisteminin en önemli noktası olan aklî nefs teorisi, kuvve-i 

âlimeye (nazarîye) dayanır.
111

 İbn Sînâ el-İşârât ve’t-Tenbîhât adlı eserinin ikinci 

kitabı olan Doğa Bilimleri’nin Üçüncü Namat’ında “Yersel ve Göksel Nefisler” adlı 

kısmında aklî nefsi: “kuvveleri ve yetkinlikleri olan bir cevher”
 112

 olarak 

açıklamıştır. Kuvve-i alimenin, Makûlât’ı yani akledilenleri idrak etmesi açısından 

dört farklı derecesi ya da kuvvesi vardır. Bunlar, akl-ı heyûlânî (maddi akıl), akl bi’l-

meleke (meleke halindeki akıl veya mümkün akıl), akl bi’l-fi’l (fiil halindeki akıl), 

akl-ı müstefâd (kazanılmış akıl), olarak isimlendirilmişlerdir. Bunlardan ilki, 

Aristoteles’in De Anima III.4’te akledilenleri alan doğuştan gelen bir güç olarak 

açıkladığı, akl-ı heyûlânî yani “nefsin makûlâta doğru olan istidad kuvvesidir.”
113

 

Maddi akıl olarak da isimlendirilen bu akıl, insan türünün bütün bireylerinde vardır 

ancak farklı güçlerdedir.
114

. İbn Sînâ’ya göre bu akıl, soyut sûretlerden hiçbir şey 

barındırmamaktadır. Sadece sûretlerin taşıyıcısıdır ve nefsin mutlak bilme 

yeteneğidir.
115

 Akl bi’l-meleke, “nefis için ilk makûlât meydana geldiği sırada hasıl 
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olan”
116

 diğer bir kuvvedir. Nazarî akılda, soyut sûretlerin, mümkün durumuna 

geçmesini ifade eder. Yani varlığın bilgisini edinmek için gerekli olan, tanım ve 

kıyasla birlikte mantığın ilkelerine sahip olunmasını ifade eder.
117

 Bu akıl sayesinde 

bi’l-kuvve halindeki akıl bi’l-fi’l haline çıkarak, insanın “anlama” eylemini 

gerçekleştirmesini sağlar. Akl bi’l-fi’l,  mantığın ilkeleri gibi özel kavramlar üzerine 

düşünebilen akıldır. Bilgi edinmek için herhangi bir işleme ihtiyaç duymadan istediği 

anda düşünerek bunu gerçekleştirebilir. İbn Sînâ bu akılı ikiye ayırarak, çelişmezlik 

ilkesi gibi ilk akledilirleri elde etmeyi nitelemek üzere “alışkanlığa dayalı akıl” 

ismini, bunlardan çıkartılan ikincil akledilirleri elde etmek içinde “akl-ı faal” ismini 

vermektedir.
118

 Akl-ı faal, fiil halinde düşünen bir cevherdir
119

 ve Ay-üstü Âlem’le, 

nefs-i nâtıka’nın ilişkiye geçmesini sağlar. Bu akıl aynı zamanda varlığın bilgisini 

nefse kazandıran güçtür. Diğerlerine nazaran daha üstün dereceye erişen akl-ı 

müstefâd ise “bi’l-fi’l akledilirlerin zihinde gözlenmiş ve temsil edilmiş olarak 

meydana gelmesidir.”
120

 Soyut sûretleri yani maddi olmayan cevherleri nefsin 

kavramasını sağlar.
121

 Kendisini bilir, kendisini bildiğini bilir, neleri bildiğini bilir ve 

istediği zaman faal akılla birlikte aklî sûretleri tasavvur eder.
122

 İbn Sînâ’ya göre 

kazanılmış akıl, akılın, gramercinin bir cümleyi tahlil etmesi gibi, daha önce 

öğrendiği bilgiyi tatbik ettiği zamanki halinden ibarettir.
123

  

İbn Sînâ, Aristoteles’in, nefsin temel ilkesi olarak “bilme”nin yanında, “hareket 

etme”nin de olduğunu görüşünü ele almayı ihmal etmemiştir. Hareketi sağlayan arzu 
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gücünün, pratik akılla ilişkisini incelemiştir ve arzu gücü kavramı çerçevesinde 

hareketle ilgili görüşlerini temellendirmiştir. Arzu gücü kavramı ise irade değil seçim 

(ihtiyâr, Yunanca prohairêsis’in eşanlamlısı) yani alternatif hareket istikametleri 

arasında karar verebilme ve aklî düşünme sürecinde bu alternatiflerden birisinin 

seçimini esas alma gücüdür.
124

 Yani pratik akıl, teorik akıl’dan aldığı veriler 

doğrultusunda eyleyen ve insanın ahlakî boyutunu temsil eden akıl durumundadır. 

Ayrıca pratik akıl, vehim ve düşünme güçleriyle bir yandan işbirliği yaparken, diğer 

yandan da ahlakî düşünme ve pratik akıl yürütmeyle meşgul olma ve genelleştirilmiş 

ahlakî ilkeler ve davranış kuralları üretmek için teorik akılla irtibatta 

bulunmaktadır.
125

 Pratik akıl, ahlakî olarak temel kabul edilse de, teorik akıldan daha 

üstün bir yapıda değildir. 

Nefs-i nâtıka’nın akledilirleri kusursuz ve sürekli olarak akletmesi, ancak 

bedenle ilişkinin sona ermesiyle -ölümle- doğru bilgiyi elde ederek, doğru amellerde 

bulunduktan sonra gerçekleşebilir. Bu ölüm sonrası durumda, nefs-i nâtıka tam 

olarak semâvî feleklerin akılları gibi akledecek ve onlarla aynı duruma gelecektir. 

İşte bu mutluluğun en son noktasıdır diyebiliriz.
126

  

İbn Sînâ’nın psikoloji anlayışının temel hususiyetlerini ele aldığımızda, ilk 

olarak fiziksel ve metafiziksel unsurların birbirleriyle uygun bir biçimde terkip 

edildiğini görebiliriz. Bu açıdan bakıldığında İbn Sînâ’nın psikoloji anlayışının veya 

Doğu Psikolojisi’nin tamamının nesnel (dolayısıyla bilimsel) temeller üzerine 

dayandırılmış olduğunu söylemek mümkün görünmemektedir. Öyle ki İbn Sînâ, Ay-

altı Âlem’deki psikolojisi tabîî, Ay-üstü Âlem’deki psikolojisi gayr-i tabîî bir yapıda 
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olması sebebiyle “ara-yer”de durmakta ve doğrudan doğruya deneysel bir 

araştırmanın konusu olmaktan uzak bulunmaktadır. “Akl-ı müstefâd”ın “akl-ı faal”le 

ilişkisi, özü gereği metafiziksel ve teolojik bir ilişkidir ve bu nedenle epistemolojik 

bütün faaliyetleri aşkın bir alandan alıp gelen yönlendirmelere bağladığı için, 

deneysel bir psikolojisinin gerektirdiği ontolojik sınırlamaların dışına taşmaktadır. 

      

II.1.b. Kınalızâde Ali Çelebi’nin Psikoloji Anlayışı 

 

Kınalızâde Ali Çelebi, 1510-11 yılında Isparta’da doğmuştur. Ailesinin de 

desteği ile döneminin en önemli âlimlerinden iyi bir eğitim almıştır. Gençlik yıllarını 

önce İstanbul’da daha sonra da Edirne’de eğitimle geçirmiştir. Otuzlu yaşlarında 

başladığı müderrislik görevini çeşitli medreselerde yirmi iki yıl sürdürmüştür. Elli 

dört yaşında Şam Kadısı olarak atanmıştır. Sırasıyla Kahire, Mısır, Bursa, Edirne, 

İstanbul şehirlerinin kadılığını yapmıştır. 1571’de Anadolu Kazaskeri görevine 

getirilmiştir. 1572 yılında Edirne’de altmış üç yaşında vefat etmiştir.
127

 

 

Kınalızâde’nin en meşhur eseri olan Ahlâk-ı Alâ’î, Rifat bin Mehmed Emin’in 

İlm-i Ahvâl-i Rûh ve Usul-i Tefekkür adlı eserinin en önemli kaynaklarından birisidir. 

Rifat bin Mehmed Emin’in eserinde yer alan ilimlerin tasnifi konusuna, Ahlâk-ı Alâ’î 

kaynaklık ettiği açıktır. Bunun yanı sıra nefs’in zâhîri özelliklerinin araştırılmasının 

İsra Suresi 85. ayet ile yorumlanması konusunda Kınalızâde’nin açıklamaları ile 
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benzerlik göstermektedir. Kınalızâde üzerinden, İbn Sînâ’nın nefse dair etkilerini 

görmek mümkündür.  

Kınalızâde Ahlâk-ı Alâ’î’yi 1563 yılında Şam’da kadılık vazifesini yerine 

getirirken yazmıştır.
128

 Ahlak ilmini öğrenmenin, insanın mutlu olmasının ön koşulu 

olduğu  düşüncesiyle kaleme aldığı bu büyük eserinde kendinden önceki İslâm 

filozoflarının eserlerinden ve ahlak kitaplarından yararlanmıştır. Bu kaynakları 

felsefi ve dini kaynaklar olarak ikiye ayırabiliriz. Felsefi kaynakları olarak, 

Nâsırüddîn-i Tûsî’nin Ahlâk-ı Nâsırî, Celâleddîn Dev‘ânî’nin Ahlâk-ı Celâlî, 

Hüseyin Vâiz-i Kâşifî’nin Ahlâk-ı Muhsinî, adlı eserlerini sayabiliriz.
129

 Dini 

kaynaklar arasında doksan dört hadis, sahabelere atfedilen sözler ve Kuran-ı 

Kerim’den doksan beş ayet ve bunların yanı sıra Tevrat’a da atıflar bulunmaktadır.
130

 

İslâmî ilimler arasında fıkıhtan İmam Gazâli’nin İhyâyu Ulûmi’d-dîn adlı eserini 

gösterebiliriz. Kınalızâde eserinin muhtelif yerlerinde kırk yedi defa Tûsî’nin, on 

dokuz defa Devvânî’nin adlarını zikrederek, görüşlerine yer vermiştir. Tûsî ve 

Devvânî’nin eserlerinden alıntı yaparken, her ikisinde de yer alan atıfları ve 

kaynakları olduğu gibi nakletmiştir. Bu ilk elden aktarılmayan felsefi kaynaklar 

olarak, Pythagoras, Empedokles, Sokrates, Platon, Aristoteles, Galenos, Hermes, 

Diogenes, Ptolemaios, Kindî, Fârâbî, İbn Miskevyh gibi isimler ve görüşleri yer 

almaktadır.
131

 

Kınalızâde, eserini ilimlerin tasnifi ve hikmet kavramının açıklaması ile 

başlatmıştır. İlimlerin tasnifi daha önce bahsetmiş olduğumuz Aristoteles’ten gelen 
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gelenek ile şekillenmiştir. Daha sonra Kindî ve Fârâbî ile İslâm felsefesi geleneğinde 

de yer edinen bu gelenek, Kınalızâde de daha çok Tusî’nin tasnifi ile benzerlik 

göstermektedir. Ancak Tûsî’nin tasnifinin tamamını olduğu gibi kullanmak yerine, 

ahlak ilmiyle alakalı gördüğü hususlara yer vermekle yetinmiştir.
132

 Konumuz olan 

psikoloji -nefs- ile ilgili bölümlerde ise daha çok İbn Sînâ’nın görüşlerinden 

faydalanmış ve önemli gördüğü mevzularda kendi düşüncelerini ilave ederek 

özgünlük katmıştır. Günümüzde ruhsal hastalıklar kavramına denk gelen emrâz-ı 

nefsâniye ahlâkî hastalıklar konusunda ise Gazzâlî’nin görüşlerine yer vermiştir. 

Ancak emrâz-ı nefsâniye içerik olarak günümüzdeki ruhsal hastalıklardan daha farklı 

sorunları incelediği için ahlakî hastalıklar olarak çevrilmesi genel bir kabul 

görmüştür.  

Kınalızâde’nin psikoloji anlayışına geçmeden önce eserinin en başında yer alan 

“Bahs-i Evvel [Hikmet-i Ameliyye]”
133

 kısmında yer alan ilimlerin tasnifine kısaca 

değinmek gerekmektedir. İlimlerin tasnifi konusunu daha önce İbn Sînâ’da ayrıntılı 

olarak ele aldığımız için Kınalızâde’de bu bahsi sadece ana başlıklar halinde 

vermekle yetineceğiz.  
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II.1.b.1. Ta‘rîf-i Hikmet-i Ameliyye ve Taksîm-i Hikmet-i Aksâm-ı Meşhûre
134

 

 

Kınalızâde eserine “Hikmet”in manasını açıklamakla başlar. Kendi ifadesiyle 

hikmet, “… mevcûdât-ı hâriciyye nefsü’l-emrde ne hâlde ise ol hâl üzerine bilmektir, 

velâkin tâkat-ı beşeriye vefâ ettikçe ve kudret-i insânide mümkin olduğu miktar.” 

anlamına gelmektedir. Yani insanın gücü yettiği oranda dış varlıkları (mevcûdât-ı 

hâriciyye) oldukları durumlarda -ne haldeler ise o şekilde- bilmesi olarak tanımlar.
135

 

Kınalızâde’ye göre bu tanım genel olarak doğru olsa da ameliyye kısmına yer 

vermediğinden eksiktir. Bazı hukemâ’dan aktardığını söylediği şu tanımla bu 

eksikliği gidermek istemiştir: “Hikmet nefs-i insâniyyede ilm ü amelin husûlü ve nefs-

i insâniyye bu iki cihetten kemâl-i mu’teddün bih olan mertebeye vusûldür” Bu 

tanımı da desteklemek maksadıyla Tusî’nin Ahlâk-ı Nâsırî’sinden “Hikmet eşyayı 

lâyık ne ise eyle bilmek ve ef’âli lâyık nice ise eyle kılmaktır.”
136

 açıklamasını 

eklemiştir. Daha sonra “Hikmet”i dış varlıkların (mevcûdât-ı hâriciyye) çeşitlerine 

göre tasnif etmiştir. Hikmet-i Nazariyye (Teorik Felsefe) kısmını, insanın kudretini 

ve iradesini aşan –müdahil olmadığı- varlıklardan bahseden ilim olarak tanımlarken, 

Hikmet-i Ameliyye’yi (Pratik Felsefe) bunun tersine insanın iradesinin ve kudretinin 

müdahalesi altında olan varlıklardan bahseden ilim olarak tanımlamıştır. İki ana 

bölüme ayrılan Hikmet’in alt başlıkları aşağıdaki şema ile kısaca ifade edilmiştir.  
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Şekil 3: Kınalızâde Ali Çelebi’nin İlimlerin Tasnifi Şeması
137
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HİKMET 

Hikmet-i 
Nazariyye 

İlm-i İlâhî 
(Metafizik) 

İlm-i Riyâzî 
(Matematik) 

1. Heyet 
(Astronomi) 

2. Hendese 
(Geometri) 

3. Hesap 
   (Cebir) 

4. Musiki 

İlm-i 
Tabî'î 
(Fizik) 

Hikmet-i 
Ameliyye 

İlm-i 
Ahlâk 

1. Hikmet 
 

2. İffet 

3. Cesaret 

İlm-i 
Tedbîrü'l-

Menzil  

(Ev İdaresi) 

İlm-i 
Tedbîrü'l-

Medine 

 (Siyaset) 
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II.1.b.2 Psikoloji Anlayışı: 

 

 Kınalızâde, bilimlerin tasnifinden sonra Bahs-i Sâlis (Üçüncü Konu) başlığı 

altında nefsi ele alırken, onu Hikmet-i Ameliye’ye dahil olan ahlak ilminin içinde 

incelemenin gerekliliğine işaret etmiştir. Kendi ifadeleriyle, “… tıp ilmi insan 

vücudunun sağlığı ve hastalığından bahseder ve astronomi ilmi de yıldızlardan ve 

gezegenlerden bahseder…” ise “ahlâk ilminin de insan nefsinin güzel -övülen- 

davranışlarıyla kötü -yerilen- davranışları meydana getirmesi yönüyle 

bahsetmiştir.
138

 İşte bu sebeplerden ötürü nefs-i insânî’nin ne olduğunun bilinmesi 

gerektiğini belirtir ve şu ifadelerle sorgular: “Pes ma‘rifet-i nefs-i insânî ve kuvâ-yı 

zâhirî vü bâtınîsi nelerdir beyân için ve kemâl ü noksân ve sa‘âdet ü şekâveti nedir 

ve nelerdir” Bu soruların yanıtını ise üç makam (konu) ile açıklama yoluna gitmiştir. 

Bu makamlar ve açıklamaları aşağıdaki gibi sıralanmaktadır.  

Makâm-ı evvel, nefs-i insânî -ki nefs-i nâtıka ile ta‘bir olunur- ne nesnedir anın 

beyânındadır.
139

 Bu, ilk makamın, ilk cümlesiyle hukemânın (filozofların) “nefs-i 

nâtıka” dediği şeyin, dini literatür içinde “ruh” diye anıldığını belirtmiştir. Her iki 

kavramın da nitelediği şeyin nefs-i insânî olduğuna değindikten sonra İsrâ Suresi 85. 

âyetinin
140

, ruhun hakikatine ve mahiyetine işaret ettiğini (ba‘z-ı avârız-ı hârice ve 

âsâr u havâss-ı zâhiresi) zahirî özelliklerine işaret etmediğini belirtmiştir. Bu 

yorumuyla dini açıdan ruh hakkında fikir beyan etmenin bir sakıncası olmadığını 

belirtmek istemiştir. 
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 Kınalızâde Ali Çelebi, a.g.e., s.55. 
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 İnsanî nefsin ilk makamı; -Nefs-i Nâtıka- anın açıklanmasında nesnedir. 
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 İsra Suresi 85. Âyet: Ey Muhammed! Sana ruhtan soruyorlar. De ki: “Ruh Rabbimin bildiği bir 

iştir ve size ilimden ancak az bir şey verilmiştir. 
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Kınalızâde, nefs kavramını Tusî’de olduğu gibi altı farklı tanımla açıklama 

yoluna gitmiştir.
141

 Bu açıklamalarda İbn Sînâ’nın etkilerini görmek mümkündür. 

Biz bu altı emr i kısaca vermekle yetineceğiz.
142

  

1. Emr-i evvel, isbât-ı nefstir. (Nesfin varlığını apriori olarak -delile ihtiyaç 

duymadan- ispatlamaya çalışmıştır .) 

2. Emr-i sânî nefsin cevher olmasının beyânıdır. (Nefsin araz değil cevher 

olduğunu açıklamıştır.)  

3. Emr-i sâlis, nefs bâsit olduğın ıyân kılmaktır. (Nefsin mürekkep (bileşik) 

olmadığını yani parçalara bölünemeyeceğini ve basit olduğunu göstermiştir.) 

4. Emr-i râbi‘, nefs cism ü cismânî değil idüğün takrîr etmektir. (Nefsin cisim 

veya cismanî olmadığını çeşitli delillerle sunmuştur.) 

5. Emr-i hâmis, nefs bi-nefsihi müdrik ve âlât ile mutasarrıf idüğün tahrîr 

etmektir. (Nefsin kendisini aletsiz ve aracısız olarak idrak ve idare edebildiğini 

filozofların “akl ve âkıl ve ma‘kûl müttehiddir” -akıl, âkıl ve ma’kul birdir- sözüyle 

desteklemiştir.)   

6. Emr-i sâdis, nefs havâss ile mahsûs değil idüğün keşf ü tenvîr etmektir. 

(Nefsin duyularla hissedilen bir varlık olmadığını çünkü cismanî olmadığını 

belirtmiştir.) 

Makam-ı sânî, [nefs-i nâtıkanın ba‘de müfârakati’l-beden bâki olduğunun 

beyânındadır]
143

 Bu konuda kendinden önceki kâffe-i hukemâ-i ilâhiyyûn ve âmme-i 

felâsife-i tabî’iyyîn (tabiatçı filozofların bazıları ve bütün din alimleri)nin, nefsin 
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ölümsüz olduğu yönünde görüş belirtmiş olduklarına değinmiştir. Ayrıca kendisi bu 

düşünceyi çeşitli delillerle izah etmeye gayret göstermiştir.
144

 

Makam-ı sâlis, nefs-i nâtıka-i insâniyyenin kuvvetlerin beyân ve sâyir hayvânât 

kuvâsından temyîz etmektir
145

 İnsan-i nefsi açıklamıştır ve diğer hayvanî nefslerden 

farkını ele almıştır. Bu kapsamda asıl maksadının nefs-i insânî’yi açıklamak 

olduğunu ancak bunun için diğer nefslerin yani nefs-i nebâtî (bitkisel nefs) ve nefs-i 

hayvâniyye (hayvani nefs)’nin öncelikle açıklanması gerektiğini belirtmiştir.
146

 

Nefslerin bu şekilde ayrımı Antik Yunan’a özellikle de Platon, Aristoteles ve 

Galenos’a kadar geri gitmektedir. 
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Şekil 4: Kınalızâde Ali Çelebi’nin Nefs’in Melekeleri Şeması 

 

İlk olarak nefs-i nebâtî’nin, beslenen ve büyüyen bütün varlıklarda aynı 

zamanda haynanî ve insanî nefslerde de mevcut olduğunu belirtir. Bu bir nevi 

başlangıç nefsidir çünkü hayvanlar ve insanlar beslenme ve büyüme olmadan 

NEFS 

Nebatî Nefs 

nâmiye  

(büyüme) 

müvellide 

 (doğurma)  

musavvire  

(şekil verme)  

gaziye 

(beslenme)  

Beslenmenin 
Yardımcı Kuvvetleri 

- çekim (cazibe) 

- tutma (masike) 

- hazmettirici 
(hazme) 

-uzaklaştırıcı  

Hayvâni Nefs 

Muharrike 
(Hareket)  

kuvvet-i 
şeheviyye 

(şevhet gücü) 

kuvvet-i 
gadabiyye 

 (öfke gücü) 

Müdrike 
(Duyum) 

El-Havâs El-
Bâtıniyye  

(İçsel Hisler)  

kuvve-i bâsıra  
(görme) 

kuvve-i sâmia  
(işitme) 

kuvve-i şâmme  
(koku alma) 

kuvve-i zâika  
(tat alma) 

kuvve-i lâmise  
(dokunma) 

El-Havâs Ez-
Zâhiiyyer  

(Dışsal Hisler) 

hiss-i müşterek  

(ortak duyu 
yetisi) 

kuvve-i 
muhayyile 

 (hayal etme 
yetisi) 

kuvve-i  hafıza 

 (hâfıza yetisi) 

kuvve-i vâhime 

 (tertip ve sarf 
etme yetisi) 

kuvve-i 
mutesarrife  

(tasarruf gücü) 

Nefs-î Nâtıka  

(İnsanî Nefs)  

Kuvvet-i Âlime  
(Nazarî) 

akl-ı ilmi  

(ilmî akıl) 

aklı- ameli 

(amelî akıl) 

Kuvvet-i âmile  
(Amelî) 

kuvvet-i 
şeheviyye 

Arzu gücü 

kuvvet-i 
gadabiyye 

Öfke gücü 
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varlıklarını devam ettiremezler. Ancak nefs-i nebâtîde, nefs-i hayvânî’deki hayât, 

his, hareket ve irâde özellikleri yoktur. Üçüncüsü nefs-i insânîdir ki bu nefse mahsus 

olan özellikler nefs-i nebâtîde ve nefs-i hayvânîde mevcut değildir. Bu özelliklerden 

en önemlileri ta‘akkul-i külliyyât ve nutk u dıhk (tümelleri akıl etme, konuşma ve 

gülme)dir ki bunlar sadece nefs-i insanîye aittir.
147

  

Bu açıklamalardan sonra “… bu nefslerin her birisinin niçe kuvvetleri vardır ve 

ol kuvvetler dahi niçe ef’âle sebeb ü mebde’dir”
148

 dolayısıyla bu nefslerin nice 

kuvvetleri vardır ve bu kuvvetler nice fiillerin (amellerin) sebebi olduğunu 

belirtmiştir. Ardından nefsin kuvvetlerini, kuvâ-yı nefs-i nebâtî’den başlayarak izah 

etmiştir. Bu kuvvetlerden daha önce İbn Sînâ’nın psikoloji anlayışını incelerken 

bahsetmiş olduğumuz için Kınalızâde’nin psikoloji -nefs- anlayışının en önemli 

kısmlarını oluşturan nefsin kuvvetlerini incelerken İbn Sînâ’da değindiğimiz 

hususları tekrar yinelemek kaçınacağız. Ancak ayrıldıkları noktaların altını çizerek 

ilerlemenin daha uygun olacağını umuyoruz. Bu nedenden ötürü Kınalızâde’nin 

psikoloji anlayışını kısaca izah etmekle yetineceğiz. 

Kuvâ-yı Nefs-i Nebâtî’nin dört kuvveti vardır.
149

 Bunlardan ilki kuvvet-i gâziye 

(beslenme), ikicisi kuvvet-i nâmiye (büyüme), üçüncüsü kuvvet-i müvellide 

(doğurma) ve sonuncusu kuvvet-i musavvire (şekil veren güç)dir. İlk üç güç İbn 

Sînâ’da ortak olan güçlerdir ancak dördüncü güç olan kuvvet-i musavvire 

Kınalızâde’nin kendisine hastır. Çünkü gerek Tusî gerekse İbn Sînâ bu dördüncü 

kuvveti müvellide içinde değerlendirmiştir.
150

 Kuvvet-i musavvire, üreme gücünde 
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geçen tohum ve benzerlerinin başka bir şahsa (kişiliğe) bürünmesini sağlamaktadır. 

Ayrıca İbn Sînâ’dan farklı olarak Kınalızâde beslenme, büyüme, doğurma ve şekil 

veren güçleri kuvâ-yı mahdûme (hizmet edilen güçler) olarak değerlendirmiştir ve 

bunlara ek dört güç daha saymıştır. Bu dört, hizmet eden güçler yani kuvâ-yı hâdime 

ise sırasıyla, kuvvet-i câzibe (çekim gücü), kuvvet-i mâsike (tutucu güç), kuvvet-i 

hâzime (hazmettirici güç) ve kuvvet-i dâfia (uzaklaştırıcı güç)dır. Hizmet eden güçler 

aslında beslenme gücüne hizmet eden güçlerdir. Kuvvet-i câzibe, besinin vücuda 

çekilmesini sağlarken, vücuda çekilen bu besinlerin tutulması, kuvvet-i mâsike 

sayesinde gerçekleşir. Besinlerin hazmedilmesini, kuvvet-i hâzime yerine getirir. 

Kuvvet-i dâfia ise besinlerin dışarı atan güçtür. 

Kuvâ-yı Nefs-i Hayvâni’yi Kınalızâde, İbn Sînâ da olduğu gibi kuvve-i 

müdrike (idrâk kuvveti) ve kuvve-i muharrike (hareket kuvveti) olmak üzere ikiye 

ayırmıştır.
151

 

 Kuvve-i müdrike’yi de havâss-ı zâhire (dışsal hisler) ve havâss-ı bâtına (içsel 

hisler) olmak üzere iki kısma bölmüştür. İlkin havâss-ı zâhireyi ve daha sonra 

havâss-ı bâtınayı beşe ayırarak açıklamaya devam etmiştir. Havâss-ı zâhire’nin beş 

kuvveti sırasıyla şunlardır: Kuvvet-i lâmise (dokunma kuvveti), kuvvet-i şâmme 

(koku alma kuvveti), kuvvet-i zâ’ika (tat alma kuvveti), kuvvet-i sâmia (işitme 

kuvveti), kuvvet-i bâsıra (görme kuvveti). Havâss-ı bâtına’nın beş kuvveti ise 

sırasıylar şunlardır: Hiss-i müşterek (ortak duyu), hayâl, kuvvet-i vâhime (vehim 
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gücü), kuvvet-i hâfıza (hafıza gücü), kuvvet-i mutasarrıfa (tasarrufta bulunma 

gücü).
152

 

Kuvve-i muharrike’yi ikiye ayırmıştır. İlki kuvvet-i şeheviyye (şehvet gücü) 

ikincisi ise kuvvet-i gazabiyye (öfke gücü)dir.
153

     

  Kınalızâde’nin sık sık müracaat ettiği Tusî’nin Ahlâk-ı Nâsırî adlı eseri de nefs-

i hayvâninin alt kuvvetlerine ayrılması ve açıklanması bakımından İbn Sînâ ile 

benzerlik göstermektedir.
154

 Hatta verilen örnekler kimi zaman bire bir aynıdır. 

Örneğin, kuvvet-i vâhime örneğindeki koyunun kurttan zarar geleceğini 

hissedebilmesi gibi.
155

 Buna mukabil bazı hususlarda ise Kınalızâde, İbn Sînâ’nın 

açıklamalarını kısaltmıştır. Örneğin, İbn Sînâ’da havâss-ı bâtına’nın beş kuvvetinin 

beyindeki yerleri tek tek ifade edilmişken, Kınalızâde sadece hiss-i müşterekin ve 

hayâlin yerlerini belirtmiştir. Ayrıca kuvve-i muharrike, İbn Sînâ’da bâis güç ve fail 

güç olmak üzere ikiye ayrıldıktan sonra bâis güç, şehvet ve öfke olmak üzere ikiye 

ayrılmıştır. Fakat Kınalızâde bâis güç ve fail güç ayrımına gitmeden doğrudan 

kuvve-i muharrikeyi, şehvet ve öfke güçlerine ayırmıştır. 

Kuvâ-yı Nefs-i İnsânî, diğer iki nefsi de kapsayan ve ahlâk ilminin konusu olan 

en önemli nefstir. Kınalızâde bu nefsi izaha şu cümlelerle başlamıştır: Ma’lûm ola ki 

mürekkebât-ı unsuriyyeden mevâlîd-i selâse -ki birisi nebât, birisi hayvân, birisi 

insândır- eşref-i mürekkebâttır. Ve bu mürekkebât selâse anâsır-ı erba‘adan hâsıl 

olur; erba‘a ana mâddedir.
156

 Bu birleşim yani mürekkebât-ı unsuriyye dört ana 

unsurdan -ateş, hava, su, toprak- ortaya çıktığını ifade etmiştir. Daha sonra nefs-i 
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insânîyeyi, kuvvet-i âlime (teorik kuvvet) ve kuvvet-i âmile (pratik kuvvet) şeklinde 

ana iki kuvvete ayırmıştır. Bu iki kuvvet daha önce de belirttiğimiz üzere sadece 

insana aittir. 

Kınalızâde, İbn Sînâ ve Tusî’den farklı olarak kuvvet-i âlimeyi de kendi içinde 

iki kısma ayırmıştır. Bunlar “akl-ı ilmî” ve “akl-ı amelî”dir. Kendi ifadeleriyle 

sırasıyla “Birisi hikmet-i nazarî cihetinden âlim olan kuvvettir ve birisi hikmet-i 

amelî cihetinden âlim olan kuvvettir.”
157

 Akl-ı ilmî gücünün yaptığı iş ve yansıması, 

varlıkların hakikatlerini ve ma’kûlâtın sınıflarını idrâk etmesidir. Akl-ı amelî 

gücünün yaptığı iş ise, ahlakî açıdan eylemlerin iyi (güzel) ve kötü (çirkin) olduğunu 

ayırt etmektir. Bu bağlamda hangi davranışların mutluluğa eriştireceğini farkında 

olmayı sağlamasıdır. Kınalızâde bu konuyu daha iyi açıklamak için nefs-i hayvânî ile 

kıyaslama yoluna gider. Hayvanlarda eylemin (hareket ettirici gücün) ardında 

kuvvet-i vâhime ve hayâlin olduğunu ancak akılın olmadığını belirtir.
158

 İşte bu 

noktada insanı farklı kılan eylemin hareket ettirici gücün akıl olmasıdır.  İnsan hayırlı 

amelleri, akıl yürüterek, delil ve burhanı kullanarak gerçekleştirebilir. Akl-ı amelîye 

idrak etmeye neden olmadığı ama aklı temel alarak hareketin nedeni olduğu için 

mecazi manada “akl” denildiğini şu ifadelerle açıklamıştır: “Eğerçi bu kuvvete “akl” 

demek mecâzidir ana, zîrâ bu kuvvet mûrcib-i idrâk değildir, belki mûcib- harekettir. 

Lâkin muktezâ-yı akl üzere olduğu için mecâzen “akl” demek revâdır.”
159
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Kınalızâde kendine özgü bir biçimde kuvvet-i âlimeyi iki güce ayırmıştır.
160

 Bu 

iki güç sırasıyla kuvvet-i şeheviyye (şehvet kuvveti) ve kuvvet-i gadabiyye (öfke 

kuvveti)dir. Kuvvet-i şeheviyye menfaate yönelen, yiyecek-içecek gibi gerekli 

şeylerin elde edilmesini sağlayan ve şehevi hisleri tatmin eden güçtür ve menba‘ı 

(kaynağı) ciğerdir.
161

 Kuvvet-i gadabiyye ise büyüklenme, kibir, hakimiyet altına 

alma, zararlı şeyleri defetme gibi hislerle alakalıdır. “Bu kuvvetin ma‘deni yürektir ki 

menba‘ı hayât ve menşe’-i rûh-ı hayvanîdir.”
162

  

Kınalızâde’nin psikoloji anlayışının önemli noktalarını incelediğimiz zaman, ilk 

olarak fiziksel ve metafiziksel unsurların iç içe geçtiğini görebiliriz. Bu açıdan 

bakıldığında İbn Sînâ’nın psikoloji anlayışına kıyasla daha nesnel olduğu 

söylenebilir. Ancak ortak kaynaklardan beslenmeleri ve metafiziksel açıklamalara 

başvurmaları bakımından benzer bir psikoloji anlayışına sahiptirler. Genel olarak 

bakıldığında Doğu Psikolojisi’nin tamamının aynı şekilde nesnel ve deneysel 

temeller üzerine dayandırılmış olduğunu söylemek mümkün değildir. Öyle ki 

Kınalızâde nefsi, ahlâki davranışları temellendirmek üzere açıklamıştır. Bu nedenle 

nefse özü gereği metafiziksel ve teolojik bir anlam yüklemiştir. Bu durumda ruhun -

nefsin- epistemolojik ve etik bütün faaliyetleri, deneysel bir psikolojinin gerektirdiği 

ontolojik çerçevenin dışında kalmaktadır. 
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II.1.c. Ahmed Midhat Efendi’nin Psikoloji Anlayışı 

 

Ahmed Midhat Efendi (1844-1912) XIX. yüzyıl Osmanlı aydınlarından 

birisidir.
163

 Tanzimat devrinde “hâce-i evvel” unvanıyla anılan Ahmet Mithat, iki 

yüzün üzerinde eser kaleme almıştır ve eserleri, edebiyattan felsefeye, iktisattan tarih 

ve coğrafyaya uzanan geniş bir yelpazededir.
164

 Ahmet Mithat, bu geniş çaptaki 

eserleri vasıtasıyla, sade ve çekici bir şekil içinde Türk okuyucusuna Modern 

Avrupa’nın bazı fikirlerini getirmiştir.
165

1873 yılında Dağarcık dergisindeki maddeci 

görüşü savunan “Duvardan Bir Sadâ”  adlı yazısı yüzünden Rodos’a sürülmüştür.
 166

   

Bizim çalışmamıza konu olan, Hikmet-i Maddîyyeye Müdafaa adlı eserini 

1892’de kaleme almıştır. Bundan yaklaşık olarak üç sene sonra Rifat bin Mehmed 

Emin, İlm-i Ahvâl-i Rûh ve Usul-i Tefekkür isimli eserinde Ahmet Mithat’ın 

materyalizme karşı olan -spiritualist- görüşlerine yer verirken şu ifadeleri 

kullanmıştır: “Akıl ve havâssı ve kâffe-i masnûât ve mahlûkatı sanî’-i hakiki olan 

zât-ı ecel ü a’lâya halk ve îcât tarîkıyle isnâd ve bazı delâil ile ispat ederek 

maddiyyûna muhalefette bulundum, mesleki maddiyyûnun butlânına daha ziyade 

vakıf olmak isteyenlere (Hikmet-i Maddiyyeye Müdafaa) ve âsâr-ı sâirenin 

mütâlaasını tavsiye ile iktifâ eyledim.”
167

 Buradan da anlaşılacağı üzere eser, 

doğrudan psikoloji ile ilgili olarak değil de ruhun maddi bir cevher olmadığını izah 

etmesi bakımından kaynaklık etmiştir.  
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Ahmed Midhat Efendi daha önce ifade ettiğimiz üzere Batı Düşüncesi’nin ve 

Bilimi’nin aktarılmasında önemli bir rol oynamıştır. Bu aktarma faaliyetini 

gerçekleştirirken Batı’dan gelen düşüncelerin ve fikirlerin İslâmî açıdan uyguluğunu 

tartışmıştır. “Bu bağlamda İmâm Fahrüddîn el-Râzî’den ve [O’nun çağdaş 

takipçilerinden Musa Kâzım Efendi’den] yararlanılarak, Evrim Kuramı ile 

Nedensellik İlkesi’nde inancın İslâmî öğreti bakımından herhangi bir sakınca 

doğurmayacağı [elbette skolastik bir tarzda tartışılarak] bildirilmiştir; aslında Ahmed 

Midhat Efendi ile üstadı Musa Kâzım Efendi’nin yeniden dile getirmiş oldukları bu 

görüş, Doğa Bilimleri’nin üretilmesinde veya Avrupa’dan aktarılmasında, dinî bir 

sakıncanın bulunmadığı hatırlatması bakımından önemlidir.”
168

  

İlm-i Ahvâl-i Rûh ve Usul-i Tefekkür’e kaynaklık etmesi bakımından Bilimlerin 

Tasnîfi konusunu daha önce İbn Sînâ’da ve Kınalızâde’de de ayrıntılı olarak 

açıklamıştık. Temelleri Aristoteles’e kadar dayanan ve Fârâbî ile İslâm Dünyası’nda 

da gelenek haline gelen Bilimlerin Tasnîfi XIX. yüzyıla gelindiğinde de devam 

etmiştir. Avrupa’da bilimlerin sınıflandırılması yani classification olarak 

adlandırılmışken, Türkler’de tasnif-i ‘ulûm adını almıştır. Ahmed Midhat Efendi bu 

konuya ilişkin, Tasnîf ve Mâhiyyât-ı ‘Ulum adında bir kitap yazdığını ama bazı 

sebepler yüzünden yayımlayamadığını bildirmiştir.
169

 

 

Ahmed Midhat Efendi, söz konusu eseri kaleme almasının nedenini şu şekilde 

ifade etmiştir: “Nefsini bilen Rabbini de bilir. Hatta size şu eseri yazmağa beni teşvik 

eden şey dahi işte yalnız bu maddeden ibarettir. Bizce maddîyûnu kat’iyen red için 
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bile şu marifet-i neftsen başka bir şey iktiza etmez. Onların netice-yi hikmeti olan bu 

kelime yine onların isbât-ı butlânı için bürhan-katı’ olabilir.”
170

 Eserinin ilerleyen 

sayfalarında öncelikle “maneviyatı ve Allah’ı masal olarak gören maddîyûna”
171

 dair 

bilgiler vermiştir. Daha sonra materyalizme -özellikle maddenin kendi kendini 

yaratması konusunda- yönelttiği eleştirileri çeşitli argümanlarla çürütmeye 

çalışmıştır. Materyalizme karşı sunduğu bu argümanlarla birlikte nefsin-ruhun 

varlığına dair deliller sunmuştur. Psikolojiye dair görüşleri de işte bu argümanlar 

içinde yer almaktadır.  

Ahmed Midhat Efendi, felsefeye ilişkin olarak daha önce okumuş olduğu 

filozofların  yani Fichte, Darwin, Descartes, Schopenhauer, Ludwing Büchner 

isimlerini sıralar ve “İnkâr olunan benliğimi bulmak için dosta da sordum düşmana 

da!” diyerek başvurduğu kaynakların yetersiz olduğundan yakınmıştır.
172

 Bu 

şikayetinden sonra kendi argümanlarını bir biri ardına sıralamıştır. İlkin “madde ve 

bizce daha doğrusu anâsır denilen şey Hakkı Sübhâne ve Teâlâ hazretlerinin destgâh-

ı hilkati için ham eşya mesâbesinde olup ol Kadir-i Mutlak bunları istediği şekil ve 

sûrete sokarak her birine de istediği istidâdı verir” diyerek her şeyin müessiri olarak 

Tanrı’yı göstermiştir. Asıl meselenin insanın vücud-ı cismanîsi içinde bir ruh bir 

“ben” bulunduğunu feylesof-ı maddiye kabul ettirmek olduğuna işaret etmiştir.
173

 Bu 

amaca yönelik olarak sunduğu savlar felsefi olmaktan çok edebî sayılabilir. Bu 

nedenle bu savların tamamına değinmek yerine Rifat bin Mehmed Emin’nin eserine 

konu olanlardan kısaca bahsetmek yerinde olacaktır. 
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Bu savlardan ilki, nedametin (pişmanlığın) ruhun varlığını kanıtladığı 

yönündedir. Şöyle ki pişmanlık duygusunun yadsınamaz bir şekilde her insan 

tarafından hissedilebileceğini ve bu hissi tecrübenin, ruhun varlığına delalet ettiğini 

kabul etmiştir ve bu görüşünü şu şekilde izah etmiştir:  

“Maddîyûn eğer ki kendilerindeki ahvâl-i ruhaniyelerini daima tetebbu’ ile tezlîye-yi 

nefs mücahedesinde bulunan ruhanîyûn hatta tabiîyyûn bile ruhun bu muarazasına 

dikkat etmişlerdir ve ediyorlar. Bi-gayrı hak bir kimseyi incittikleri ve hatta bir kalbi 

ağlattıkları zaman ruhun kendilerini nasıl muaheze eylediğini göz ile görürcesine 

hisseylemişlerdir ve eyliyorlar. Ve illa her lisanda “Nedamet” kelimesi manasız bir 

kelime hükmünü alır idi. Nedamet nedir? İnsanın ruha karşı mesûliyetinden mütevellid 

bir mahcûbiyet değil mi? Pek çok kere olur ki insanın derûnundan bir kuvvet yani ruh 

“Bunu niçin böyle yaptık” diye insanı yer bitirir. Hatta insan buna cevap vermekten 

meram anlatmaktan âciz kalarak! “Ey! Yaptım ise yaptım. Ne yapayım?” diye tuğyan 

derecelerine kadar da varır.”
174

  

 

Rifat bin Mehmed Emin, Hikmet-i Maddîyeye Müdafaa adlı eserden, dimağın 

(beynin) yapısını ve sinir sisteminin işleyişini telgraf tellerine benzeten örneği 

almıştır. Söz konusu örnekte yer alan hafıza ile ilgili kısımlara ise kısaca yermiştir. 

Ahmet Mithat’ın telgraf örneğini şöyle ifade etmiştir: 

“Cümle-yi asabiyenin merkez-i ictimaı’! Telgraf telleri gibi vücudumuzun her tarafına 

yayılmış ve bir tarafımıza iğne batırılırsa birkaç yerden zedelenecek derecelerde incelip 

çoğalıp her cihetimizi istilâ etmiş olan elyaf-ı asabiyenin merci’i!”
175
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Ahmed Midhat Efendi telgraf örneğini aslında yetilerin, beyindeki konumlarını 

ve işlevlerini sorgulamak için vermiştir. Beyinin fizyolojik yapısı ve işleyişi ne 

materyalistlerin ne de spiritualsitlerin itiraz ettiği bir konudur. Ancak ruhun beyinde 

olduğu konusunda maddîyûn ile tabiîyyûn arasında ihtilaf vardır. Kendisi bu ihtilafı 

şu cümlelerle özetlemiştir:  

Maddîyyûn “Canım bir vehmi bir hayali, bir yoku getirip bizim varımız hakikat-ı 

maddîyemiz makamına ne hakla ikâme ediyorsunuz?” derken Tabiîyyûn ise “Sizin 

varınız bir mevcûd-ı maddîdir. Biz onu inkar etmiyoruz. Bizim varımız ise bir mevcud-ı 

ruhâniyedir. Siz de onu inkar edemezsiniz. Onun karargahı burasıdır. Her uzvun 

mecmu’-ı melekâtı dimağ olduğu gibi dimağın merci’i dahi ruhtur.” diyorlar.
176

  

 

Filozofların akıl, fikir, vehim v.b. yetileri beyine yerleştirdiklerine değinerek, 

ruhun bazı düşünürlere göre kalpte, bazılarına göre ise beyinde olduğunu ifade 

etmiştir ve kendisi beyni seçmiştir.
177

 Beyinde yer alan yetilerden özellikle hafıza ile 

ruh arasında bir bağ kurmuştur ki bu O’na göre ruhun varlığının delilidir. Yani kendi 

ifadesiyle: “Hafızanın dimağdan müstakil ve ruha mukterin (yakın gelen) bir mucize-

yi rabbanîye olduğunu inkâra nasıl imkân bulunabilir.”
178

 Bu bağlamda hafızayı 

diğer yetilerden ayıran yegane özelliği beyinde yer alan diğer yetiler gibi sürekli 

değişim ve gelişim göstermemesidir. Şöyle ki, çocukken ezberlenen bilgiler daha 

kalıcıdır ve hafızadaki bilgiler zamanla gelişmek bir yana dursun gerilemektedir. 

Ayrıca bu savını desteklemek adına doğuştan sağır olan bir insanın sesleri hafızasına 
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aktaramadığından konuşamadığına değinmiştir ki konuşma (nâtıkıyet) insanı 

hayvandan ayıran özelliklerin başında gelmektedir.
179

  

Hikmet-i Maddîyeye Müdafaa adlı eserin Rifat bin Mehmed Emin’in eserine 

psikolojik açıdan tesirleri yukarıda bahsetmiş olduğumuz konularla sınırlıdır. Bu 

psikoloji anlayışı, Doğu geleneği ile uyumlu bir şekilde Batı’dan gelen güncel 

bilgilerin karışımını ihtiva etmektedir. Ancak Batı’dan gelen bilgileri deney 

süzgecinden geçirmeden almış oldukları açıktır. İki farklı gelenekten beslenen bu 

psikoloji anlayışının, Modern Psikoloji’ye geçiş süreci içinde önemli bir zihniyet 

değişiminin başlangıcını göstermesi bakımından oldukça önemlidir. Fakat bu 

dönemdeki eserlerin büyük bir kısmı Doğu Psikolojisi ile Batı Psikolojisi’ni 

yorumlamaktan öteye gitmemiştir.  
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II.2. Batı’lı Kaynaklar 

 

II.2.a. Theodor Hermann Meynert’in Fizyolojik Çalışmaları 

 

Rifat Efendi’nin kitabında geçen, psikiyatrist ve nöro-anatomist olan, Theodor 

Hermann Meynert, (15 Haziran 1833 - 31 Mayıs 1982) Dresden’de dünyaya 

gelmiştir. Viyana Üniversitesi’nde 1875 yılında psikiyatri kliniğinin müdürü 

olmuştur. Auguste Forel, Sigmund Freud, Carl Wernicke gibi meşhur isimlerin 

hocalığını yapmıştır.
180

  

 

Eserlerinden başlıca ikisi şunlardır: 

 Psychiatrie Klinik der Erkrankugen des Vorderhirns (1884)“Önbeyin Klinik 

Bozuklukları” 

  Klinische Vorlesungen Psychiatrie über (1890) “Klinik Psikiyatri Dersi”  

Meynert’in nöroanatomik çalışmaları XIX. yüzyılda “beyin psikiyatrisi” 

alanının gelişmesine katkı sağlamıştır.
181

 O, korteks altındaki, beyaz maddeyi
182

 ilk 

betimleyen bilim insanıdır ve S. Ramon y Cajal (1852-1934) bu maddeye interstisyel 

hücre (interstitial cell) adını vererek nörobiyoloji alanında tanıtmıştır. Ayrıca beyaz 

madde ile bağlantı lifleri (association fibres) arasında çok kutuplu nöronlar 
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(multipolar neurons) aracılığı ile bir ilişki olduğunu iddia etmiştir.
183

 Bu ilişkiyi 

nedensel olarak açıklamak istemiştir. Çünkü amacı psikiyatriyi, anatomiye dayanan 

kesin bir bilim olarak kurmaktır.
184

 

 

Şekil 5: Meynert’in Beyaz Madde Yollarının Sınıflandırması
185

 

 

Meynert’in beynin işleyişi ve fizyolojisiyle ilgili önemli katkılarından birisi de  

bağlantı teorisini (association theory) geliştirmesi olmuştur.
186

 Meynert bu teoriyle, 

bilinçli yapılan bir eylemle, otomatik refleksif hareketin doğası gereği birbirlerinden 
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farklı olduğunu göstermek istemiştir.
187

  Aşağıda kendi eseri olan Klinische 

Vorlesungen Psychiatrie über’den bir örnekle görüşleri kısaca açıklanacaktır. Ayrıca 

duyuların beyindeki lokalizasyonu ve işleyişi şekilde gösterilmektedir. (Duyuların 

beyindeki lokalizasyonu ile ilgili ilk ciddi çalışma 1685 yılında Bernard de 

Montfauchon tarfaından Fransa’da yapılmıştır.)
188

  

 

 

Şekil 6: Meynert’in Bağlantı Teorisinin Ateşe Dokunan 

Çocuk Üzerinde Uygulamalı Gösterimi
189

    A: Görme 

korteksinin parçası, B: Kortikal merkezin parçası (dokunma 

hissi), C: Tat alma merkezi, cd; beyincik, CN: Kaudat 

çekirdek (caudate nucleus), D: Orta beyin, F: Frontal 

korteks, ht; talamus 
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“Meynert (1890): Çocuğun önceden ateşe dokunduğunu ve elinin yandığını 

farz edelim. Bu olaydan daha sonraki zamanlarda elini ateşe yaklaştırdığı zaman 

bilinçli uyarımların (conscious impulses) müdahalesi olmadan etkilenecektir.” 

[Spinal refleks aracılığıyla. Resimde görüldüğü üzere elin ateşe yaklaşmasıyla acının 

hissedilmesi ve refleksin meydana gelmesi kortikal merkezde (A ve B) gerçekleşir. 

Meynert’in bağlantı teorisine göre ateşin eli daha önce yaktığı ve bu durumun yine 

gerçekleşeceğinin hatırlanması C sayesinde olur.]
190

  

Meynert, beynin fizyolojik yapısındaki bozukluklarının ruhsal sorunlara ve 

hastalıklara yol açabileceğini 1884 yılında yayımladığı Klinik der Erkrankugen des 

Vorderhirns adlı kitabında ayrıntılı olarak açıklamıştır.   

Meynert’in, Rifat bin Mehmed Emin’in eserine fizyolojik açıdan etkileri 

yukarıda bahsetmiş olduğumuz konular dahilindedir. Rifat Efendi, beynin fizyolojik 

yapısı ile içsel hislerin beyindeki konumlarını uyumlu bir şekilde sentezlenmeye 

çalışmıştır. Ancak bu bilgileri deney süzgecinden geçirmeden, doğrudan aktardığı 

açıktır. İki farklı yapıdan beslenen psikoloji anlayışının en açık göstergesi 

Meynert’ten aldığı bilgilere getirdiği şu yorumla net bir şekilde fark edilmektedir: 

“(Meynert)
191

 nâm müşâhidin kavlince miktarı bir milyârı tecâvüz eden hücerat-ı 

mezkûre hâricten gelen kâffe-yi te’sîrâtı cem’ ve iddihâr edip onları birbirleriyle 

sûret-i müteaddide ve muhtelifede imtizâc ettirmeğe kâfi imiş. Hakikat böyle mi, bu 

hûsus dahâ ispât olunmamıştır. Meselenin bu ciheti fennin son haddi olup akl-ı beşer 

ol bâbdaki ısrâr ve hâfâya-ı Rabbaniyeyi keşf ve idrâkden tamamiyle âcizdir.”
192
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ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 

 

İLM-İ AHVÂL-İ RÛH VE USÛL-İ TEFEKKÜR’ÜN TÜRK 

PSİKOLOJİ TARİHİ’NDEKİ YERİ 

 

 

 

III.1 Eserin Tanıtımı:  

 

İlm-i Ahvâl-i Rûh ve Usul-i Tefekkür isimli eser, İstanbul’da (Mekteb-i Sanayi 

Matbaası’nda) basılmıştır. Ankara Üniversitesi ve Marmara Üniversitesi’nin İlahiyat 

Fakültesi Kütüphaneleri’nde, Atatürk Üniversitesi Merkez Kütüphanesi’nde, Milli 

Kütüphane’de ve Süleymaniye Kütüphanesi’nde söz konusu eserin matbu nüshaları 

bulunmaktadır. Tezimiz için bütün nüshaları inceledik ve hepsinin içerik olarak bire 

bir aynı olduğunu tespit ettik.
193

 Tez çalışmamızda eserin, Ankara Üniversitesi 

İlahiyat Fakültesi Kütüphanesi ve Atatürk Üniversitesi Merkez Kütüphanesi’nde yer 

alan baskılarını karşılaştırmalı olarak Latin Harfleri’ne aktardık. 

Söz konusu eser adından da anlaşılacağı üzere iki ana başlık doğrultusunda 

kaleme alınmıştır. Eserin ilk bölümü olan “İlm-i Ahvâl-i Rûh” yani psikoloji toplam 

40 sayfadır, ikinci bölümü “Usul-i Tefekkür” yani mantık ise 32 sayfadır. “İlm-i 

Ahvâl-i Rûh” bölümü Nefs-i Nâtıka ve Rûh ve Melekât-ı Akliye (Ruh, Akıl, Tefekkür, 
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Tecessüs, İdrak ve İhtiyar) olmak üzere iki kısma ayrılmıştır. İkinci bölüm, “Usul-i 

Tefekkür” ise Muhtıra, Tarifin Şeraiti, Taksîm, Kaziyye, Ahkâm-ı Kazâyâ, Aks, 

Kıyâs, Sınaât-ı Hams, Münazara, Muâraza, Muâzaraya Diğer Misal, Nakz, Fenn-i 

Münazaranın Bazı Istilhat-ı Mahsusası olmak üzere 13 kısımdan oluşmaktadır. 

Rifat Efendi, eserini yazma amacını kitabın başında Arîza ve Giriş kısımlarında 

izah etmiştir. Kendi ifadelerinden anlaşıldığı üzere kitabını Mekteb-i Sultânî’de 

hocası olduğu İlm-i Ahlâk derslerinde okutulmak üzere kaleme almıştır. İlm-i ahlâk 

derslerinde Ahlâk-ı Alâi gibi önemli ahlâk kitaplarını işlediğini belirtmiştir. 

Sonrasında  ise ahlâk ilmi için önemli bir yer teşkil eden nefs-i nâtıkadan 

bahsetmenin zaruriyeti bu eseri yazmasında etkili olmuştur. Kitabın İkinci 

Bölümü’nde yer alan, mantık ve münazara kısımlarını ise özet olarak dahil 

edilmesini uygun gördüğünü bildirmiştir. Çünkü daha önceden mantık alanında 

yapmış olduğu incelemelerin unutulmamasını istemiştir. Eserde kelam ilmi (ilm-i 

ilâhi) çerçevesinde kendinden önceki düşünürlerin ve alimlerin görüşlerini 

naklettiğini giriş kısmında belirtmiştir. Bununla birlikte eserinde materyalist 

düşünceyi çürütecek deliller sunduğuna değinmiştir. Bu konu da ayrıntılı bilgi sahibi 

olmak isteyenleri,Ahmed Midhat Efendi’nin, Hikmet-i Maddiyyeye Müdafaa
194

 adlı 

eserine yöneltmiştir. Buradan da anlaşılmaktadır ki ruhun mahiyeti konusunda felsefi 

tartışmada materyalizmin tarafında değil, anti-materyalizmin safında yer almaktadır.   

  İlm-i Ahvâl-i Rûh ve Usul-i Tefekkür isimli eser daha önce de belirttiğimiz 

üzere Osmanlı’nın son dönemlerinde yazılmış olan az sayıdaki psikoloji 

kitaplarından birisidir. Rifat Efendi’nin de eserinin giriş bölümünde belirttiği üzere 

eser daha çok iktibas ve nakillerden oluşmaktadır. Eserin içeriğinde orijinal veya 

                                                           
194

 Ahmet Mithat Efendi (1883-85). 
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özgün olarak niteleyebileceğimiz çok önemli hususlara pek rastlanmamaktır. Ancak 

eser, Doğu’nun İbn Sînâ’dan beri süregelen ve kelama dayanan ruha dair görüşleri ile 

Avrupa’nın deney ve gözleme dayanan fizyolojik verilerini sentezlemesi bakımından 

önemlidir. Şunu da ifade etmek gerekir ki ağır basan taraf İslamî ruh ve kelam 

anlayışıdır. Bu anlayış da derinliğine inilmeden, yüzeysel bir şekilde aktarılmıştır. 

Müellifin diğer eserleri de benzer niteliktedir ki bunun nedeni ders kitabı 

olmalarından kaynaklanabilir.  
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III.2. Eserin Değerlendirilmesi ve Türk Psikoloji Tarihi’ndeki Yeri 

 

Rifat Efendi eserinin Nefs-i Nâtıka ve Rûh başlıklı bölümüne ilm-i rûh’un yani 

psikolojinin, hikmetin (felsefenin) bir kısmı (dalı) olduğu bilgisini vererek 

başlamıştır. Felsefeyi, akıl ve ruh gibi maddi olmayan şeylerin havâss ve ahkâmından 

(niteliklerinden ve kurallarından) bahseden bir ilim olarak tanımladıktan sonra ilm-i 

hikmetin yani felsefenin taksimatını yapmıştır. Aristoteles’ten gelen ve İslam 

Düşünürleri ile devam eden gelenek üzerinden akli bilimleri sınıflandırmıştır. Çok 

kısa açıklamalarla sunduğu sınıflandırmayı mütekaddiminden (önceki alimlerden) 

aldığını belirtse de doğrudan atıfta bulunmadığı Kınalızâde’nin taksiminden aldığı 

açıktır.  

İlm-i rûhu Rifat Efendi bu taksime göre nereye dahil etmiştir? Bu soruya yanıt 

vermeden önce psikolojiyi İbn Sînâ’nın tabiiyyât ilmi içinde, Kınalızâde’nin ise 

ahlâk ilmi içine dahil ettiğini hatırlatmakta fayda vardır. Çünkü Rifat Efendi, ilm-i 

rûhu hangi ilime dahil ettiğini net bir şekilde açıklamamıştır. Sadece ilm-i rûhun, 

ilmi-i ilahî, ilm-i ahlâk ve ilm-i mantık  ile aynı sınıf içine yer aldığına değinmiştir.
 

195
   

Rifat Efendi, insanın ancak fikir ve nazar aracılığı ile ilimlerin ve fenlerin 

bilgisine sahip olabileceğini ifade etmiştir. Fikir ve nazarın kaynağının ise his 

olduğunu belirtip klasik his ayrımına gitmiştir. Buna göre hisleri, hiss-i zâhirî (dışsal 

hisler) ve hiss-i bâtınî (içsel hisler) olmak üzere ikiye ayırmıştır. Hiss-i zahirînin beş 

kuvveti; kuvve-i bâsıra (görme), kuvve-i sâmia (işitme), kuvve-i zâika (tatma), kuvve-

                                                           
195

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.8. 
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i şâmme (koku alma), kuvve-i lâmise (dokunma)dir.
196

 Günümüzde beş duyu olarak 

ifade ettiğimiz bu ayrımın temelleri daha önce İbn Sînâ’nın psikoloji anlayışını 

açıklarken değindiğimiz üzere Aristoteles’e dayanmaktadır. Hiss-i bâtınînin beş 

kuvveti ise; kuvve-i müdrike (duyumları zihinde de duyma gücü), kuvve-i mümeyyize 

yahut müfekkire (hissedilenleri ayırt etme gücü), kuvve-i hayâliye (hayal gücü), 

kuvve-i hâfıza (hafıza gücü) ve kuvve-i vâhime (zihinde hazır olan duyumları ve 

bilgileri tertip ve sarf etme gücü)dir.
197

  

İbn Sîna ve Kınalızâde’de ayrıntılı olarak açıkladığımız bilgi edinme süreçleri, 

eserde kısa bir şekilde açıklanmıştır. Benzer bir şekilde hisler de ayrıntılarına 

inmeden yüzeysel bir şekilde açıklanmıştır. Hisler açıklanırken İbn Sînâ ve 

Kınalızâde’den gelen betimlemeler özet olarak nakledilmiştir. Ancak bu nakli de 

muhtemelen Hoca Tahsîn Efendi’nin Psikoloji yâhûd ‘İlm-i Rûh adlı eserinden 

faydalanarak yapılmıştır. Çünkü her iki eserdeki tanımlar birbirleriyle örtüşecek 

niteliktedir.
198

 Ayrıca Rifat Efendi, Hoca Tahsîn Efendi’nin de yaptığı gibi hiss-i 

bâtınînin beş kuvvetini beyine sembolik olarak yerleştirmiştir ki bu lokalizasyonun 

asıl kaynağı, İbn Sînâ’dır.
199

 Söz konusu beyin tasnifi için Şekil 7 ve 8’e bakınız.
200

  

Müellif, beynin fizyolojisine ilişkin olarak sonraki sayfalarda Meynert’den 

almış olduğu bir takım bilgileri vermiştir. Ancak hiss-i bâtınîyi açıklarken Doğu 

Psikoloji’si geleneğini de terk edememiş ve aynı konuda birbiriyle uyuşmayan 

                                                           
196

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.10. 
197

Bu ayrımın temelleri İbn Sînâ’nın ruh anlayışı açıklanırken ayrıntılı olarak ele alınmıştır. 
198

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.10-12, Hoca Tahsîn Efendi, Psikoloji yâhûd ‘İlm-i 

Rûh, İstanbul 1982, s.42,43. 
199

Bkz. Şekil 2. 
200

Duyuların lokalizasyonu ve beynin anatomik yapısı ile ilgili Batı’daki en kapsamlı araştırma ilk 

olarak 1909 yılında Alman nörolog Korbinian Brodmann tarafından yapılmıştır. Brodmann yapısal 

farklılıkları (sitoarkitektonik metod) kullanarak beyin korteksinde 52 anatomik ve fonksiyonel nokta 

tespit etmiştir.
200

 (Bkz. Şekil 9). 

 



70 
 

bilgileri bir arada aktarmıştır. Bunun nedeni, hem beyin fizyolojisine ilişkin karmaşık 

konuları yeterince iyi anlayamaması hem de İslamî bakış açısını reddedememesi 

olabilir. Çünkü beynin fizyolojisine dair Batı’dan aktarılan bilgileri kısaca 

sıraladıktan sonra şöyle bir hatırlatmada bulunmuştur: “Aklî melekeler ile beyin 

arasında bir ilişki bulunduğunu ifade etmek materyalizmi kabul etmek olarak 

anlaşılmasın. Çünkü onlar ne söylediklerini bilmeyen iğrenç
201

 bir güruhtur.”
202

 

 

 

Şekil 7: Rifat bin Mehmed Emin’in İçsel Hislerin 

(Hiss-i Bâtınînin) Beyinde Sembolik Lokalizasyonu
203

  

 

 

                                                           
201

Mekrûh: 1. İğrenç, tiksinti veren, 2. Yapılması şerîatçe hoş görülmeyen hal, (bkz. Ferit Devellioğlu, 

Osmanlıca Türkçe Ansiklopedik  Lügat) . 
202

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.29. 
203

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.10-12 bilgiler esas alınarak tarafımızca 

şekillendirilmiştir. 
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Şekil 8: Rifat bin Mehmed Emin’in Hiss-i Bâtınînin  

Beyinde Loblara Göre Sembolik Lokalizasyonu
204

  

 

 

Şekil 9: Korbinian Brodmann’ın  

52 Noktalı Beyin Haritası (1909)
205

 

                                                           
204

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.10-12 bilgiler esas alınarak tarafımızca tahmini 

olarak şekillendirilmiştir. Eserde loblara ilişkin herhangi bir bilgiye rastlanmamaktadır. 
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Rifat Efendi, hisleri açıkladıktan sonra en sonuncusu ve en yetkini olan kuvve-i 

müfekkire sayesinde insanda fikrin meydana geldiğini söylemiştir.
206

 Fikrin ise üç 

mertebesi olduğunu ifade etmiş ve bu mertebeleri açıklamıştır. Fikrin mertebelerini 

belirli bir derece sırası ile nakletmiştir. Birinci derecedekinin kuvve-i mümeyyize 

(düşünme gücü), ikinci derecedekinin akıl-ı tecrübî (pratik akıl), üçüncü 

derecedekinin ise akl-ı nazarî (teorik akıl) olduğunu belirtmiştir. Derecelerle ifade 

edilen bu ayrım aslında İbn Sînâ’nın ve Kınalızâde’nin nefs-i nâtıka (insanî nefs) 

içinde sunduğu yetilerdir. Sadece kuvve-i mümeyyize, nefs-i nâtıkanın dışındadır. 

Yazar, bu bahisten sonra doğrudan ruh konusuna geçmiştir ve ruhu, nefsi 

nâtıka (rûh-i insanî) ve rûh-i hayvânî (rûh-i cismânî) olmak üzere ikiye ayırmıştır. 

Klasik ruh anlayışında yer alan bitkisel ruha (nefs-i nebâtî) yer vermemiştir. Ayrıca 

buna ek olarak klasik ruh anlayışından ayrıldığı bazı önemli noktalar vardır. 

Bunlardan en ilginç olanı, rûh-i hayvânînin damarlara ve sinirlerle yayılması 

bakımından cismin makinesi konumuna geçmesidir.
207

 Rûh-ı insanî, rûh-i hayvânînin 

özelliklerine sahip olduğundan, aynı durum insan için de geçerli olmuştur. Cismin 

makinesi konumunda olan rûh-ı hayvânînin, dışsal hisler vasıtası ile bilgi edindiğini 

belirtmiştir.
208

 Klasik İslamî ruh anlayışında beslenmeyi sağlayan bitkisel ruh iken, 

burada beslenme rûh-i hayvânîye atfedilmiştir.  

Daha sonra ruhun varlığına dair İsrâ Sûresi 85. ayeti ve Hicr Sûresi 29. ayeti 

delil olarak öne sürmüştür. Platon’dan beri süre gelen ruh-beden tartışmasına 

                                                                                                                                                                     
205

Stanley Finger, Origins of Neuroscience: A History of Explorations into Brain Function, Oxford 

2001, s.42. 
206

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.13. 
207

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.14. 
208

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.14. 
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Descartes’in dualist yapısına benzer bir şekilde açıklama getirmiş ve bu görüşleri ise 

Ahmed Midhat Efendi’nin Hikmet-i Maddîyyeye Müdafaa adlı eserinden almıştır. 

Rifat Efendi’nin eserinde yer alan kandil alegorisiyle rûhu açıklayan örnek, benzer 

şekilde Sırrî-i Girîdî’nin Rûh adlı eserinde de mevcuttur.
209

 Kandil örneği İbn 

Sînâ’nın el-İşârât ve el Tenbîhât adlı eserinde nazarî akıl açıklanırken biraz daha 

farklı bir şekilde kullanılmıştır.
210

 Muhtemelen Sırrî-i Girîdî bu örneği İbn Sînâ’dan 

veya diğer aracılardan alarak kendisine göre uyarlamıştır.   

Rifat Efendi, İbn Sînâ’dan nazarî aklın derecelerini (akl-ı heyûlânî, akl-ı bi’l-

meleke, akl-ı bi’l fi’l ve akl-ı müstefâd) -kendi kullanış biçimiyle- açıklamadan önce 

insanın bilgi ve fikir edinme süreçlerini betimlemiştir.
211

 Bilgi edinme önce dışsal 

hisler aracılığı ile algılanan şeylerin zihne aktarılması ile başlar. Ardından içsel hisler 

bunları değerlendirir. Bu açıklamaya göre ilkin dışsal hislerin (beş duyunun) zamanla 

geliştiğine işaret etmiştir. Ardından bunlarla paralel bir şekilde aklın da geliştiğini 

ifade etmiştir. İnsanın zamanla kâinâtın ve gerçeklerin farkına varacağını ve bunun 

hâzırdan gâibe (bilinenden bilinmeyene), mahsûsdan mâkule (özelden genele) , 

cismânîden rûhânîye ve ilâhîye doğru gerçekleşeceğini ifade etmiştir.
212

 Sonrasında 

nazarî aklın derecelerini hükemâya uyarak sıraladığını ifade etmiş ve kısaca şöyle 

açıklamıştır: “Çocuğun, fill ve idrâk hali olan ilk kabiliyetine “akl-ı heyûlânî”, 

ilimleri anlaması ve fikir kazanması hali olan ikincisine “akl-ı bi’l-meleke”, sahip 

olduğu fikirlerle ahkam kesmesi (hüküm vermesi) haline “akl-ı bi’l fi’l” ve son 
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Sırrî-i Girîdî, Rûh, İstanbul 1885, s49-51. 
210

İbn Sînâ, a.ge., İstanbul 2005, s. 113. 
211

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.16. 
212

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.15. 
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olarak idrâk ettiği fikirlerin daima kendinde hazır olması haline “akl-ı müstefâd” 

denir”
213

   

Rifat Efendi, daha sonra ecsâmın (cisimlerin) mevalid-i selaseden  yani 

madenlerden, bitkilerden ve hayvanlardan ibaret olduğuna değinmiştir.
214

 Böyle bir 

tanımı vermesinin ardında ise insanı diğer varlıklardan özellikle hayvandan ayıran 

hususları gösterme isteği yatmaktadır. Öncelikle “ruh-i cimânîyi insan ile hayvanat-ı 

saire beyninde müşterektir” ifadesini yani cismanî ruhun hem insanda hem de 

hayvanda ortak olduğunu ifade etmiştir. Ardından insan ile hayvanın cismanî manada 

aynı olduğunu fakat sadece insanın tefekkür edebileceğini özellikle belirtmiştir.
215

 

Bu görüşüne, insanın özel olduğunu vurgulayan İsra Sûresi 70. ayetini ve Tin Sûresi 

4. ayetini  vererek İslamî bir dayanak kazandırmıştır.
216

 

Söz konusu eserin ahlak dersleri içinde okutulacağını göz önüne alırsak, 

psikoloji ile ahlâk arasında bir bağın kurulması gerekmektedir. Bu bağı kurma 

girişimi ilk önce nefs-i nâtıkanın üç kuvvetli ile hazırlanmıştır. Bu kuvvetler 

sırasıyla, idrâk, his kuvveti ve irade kuvvetidir.
217

 İrdâk, hariçte ve dâhildeki şeyleri 

görür ve anlar.
218

 His ise görünen ve anlaşılan şeylerin iyi veya kötü olup olmadığını 

ya da hoşa gidip gitmediğini kendisine göre hissettirmeyi sağlar. İrade ise görüp, 

anlayıp, hissettiklerini yapıp yapmamaya karar verir. Bu noktada insanın, ahlâki 

davranışlarının irade sayesinde meydana geldiğini ifade etmiştir.
219
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Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.16. 
214

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.18. 
215

Aristoteles’in Metafizik’in başındaki  “insan düşünen hayvandır” ifadesi hemen akla gelmektedir. 
216

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.21. 
217

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.24. 
218

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.24. 
219

Şeyma Turan idrak, his ve iradeyi Freud’un id, ego, süperegoya benzetmiştir. Ancak bu türden bir 

benzetme pek makul değildir. (Turan, adı geçen yayımlanmamış yüksek lisans tezi, İstanbul, 2010, s. 

78 . 
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Melâkat-ı akliye ile ahlâk arasındaki bağı irade aracılığı ile kuran Rifat Efendi, 

daha sonra tekrar Allah’ın bir lütfu olarak gördüğü beynin işleyişi bahsine döner. 

Beyin ile melâkat-ı akliye arasındaki ilişkiyi de metafiziksel bir dayanakla 

kurmuştur.
220

  

Rifat Efendi’nin, eserin başlarında Doğu Psikoloji geleneğine göre açıkladığı 

beyni ayrıca Batı’nın nörolojik ve fizyolojik verilerini kullanarak açıklamıştır.
221

 

Beynin fizyolojik yapısına işlevlerine ilişkin konularda Hoca Tahsîn Efendi’nin 

Psikoloji yâhûd ‘İlm-i Rûh adlı eserinde geçen ifadeler referans verilmeden 

kullanılmıştır.
222

 Ayrıca nöroloji ile ilgili olan ifadeler, Meynert’le birlikte 

muhtemelen Henry Maudsley
223

, Gustave le Bon
224

, Gérard Marchant
225

, Theodule 

Ribot
226

 gibi isimlerden aktarılmıştır. 

Beyinin nörolojik yapısına yönelik ilk ifadesinde Rıfat Efendi, düşüncenin 

sinirlerde meydana gelen kimyasal tepkimelerle meydana geldiğini belirtmiştir. 

Ancak düşüncenin asıl esrarını ve hikmetini sadece Allah’ın tam olarak bileceğini 

eklemeyi ihmal etmemiştir.
227

 Elyaf-ı asabiye (ince sinirler) vasıtasıyla beş duyunun 
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Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.26. 
221

Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.27-29. 
222

Rifat Efendi’nin söz konusunu eserini yüksek lisans tezinde inceleyen Şeyma Turan Hoca Tahsîn 

Efendi’nin eserinden faydalanabileceği konusunda bizimle aynı fikirdedir. Ancak Şeyma Turan, 

eserde ismi geçen T. Meynert’e hiç değinmemiştir. (Tezinde Meynert’in ismi tespit edemediğini de 

ifade etmiştir.) (Bkz. Turan, a.g.e., İstanbul 2010, s. 78).  
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Henry Maudsley, The Physiology and Pathology of Mind (1867), Body and Mind: An Inquiry into 

their Connection and Mutual Influence (1871), Responsibility in Mental Disease (1874), The 

Physiology of Mind (1876), The Pathology of Mind (1879), Body and Will: In its Metaphysical, 

Physiological and Pathological Aspects (1884), Life in Mind and Conduct: Studies of Organic in 

Human Nature (1902). 
224

Gustave le Bon, Les Lois psychologiques de l' volution des peuples (1894). 
225

Gérard Marchant, Consid rations sur la paralysie g n rale progressive: lettre a M. le docteur 

Parchappe (1856), Observations faites dans les Pyr n es pour servir a l' tude du cr tinisme (1882). 
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Theodule Ribot, La Psychologie anglaise contemporaine: l' cole exp rimentale (1870), 

Psychologie de l'attention (1889) adlı esere http://archive.org/stream/psychologiedela00ribogoog 

01.04.2013 tarihinde ilgili adrese ulaşılmıştır.  La Psychologie des sentiments (1896), L'Evolution des 

id es gen rales (1897), Essai sur l'imagination cr atrice (1900). 
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 Rifat bin Mehmed Emin, a.g.e., İstanbul 1893, s.29. 

http://archive.org/stream/psychologiedela00ribogoog


76 
 

algıladıklarının beyne iletildiğini ifade ettikten sonra algılanan bilgilerin beyinde yer 

alan hafızada tecrübe olarak saklandığını söylemiştir.
228

 Hafızada yer edinen 

bilgilerin uzun süre saklanabilmesi için egzersiz yapılması gerektiğine işaret etmiştir. 

Daha sonra çocukların yeni öğrendikleri bir şeyi daha çabuk hatırladıklarını fakat 

yetişkinlerin bu kadar hızlı olamadıklarını söylemiştir. Bu hız farkını ise öğrenilen 

bilgi arttıkça insanın geçmiş bilgilerini hatırlamasının zorlaşmasıyla açıklamıştır. 

Ayrıca zihinlerini çok fazla meşgul eden insanların dinlenmeye ihtiyaç duyduklarına 

ve kimi zaman başarısızlık çektiklerini ifade etmiştir ki bu konuyu benzer şekilde 

Hoca Tahsîn Efendi de ele almıştır.
 229

 

Eserde, düşünmenin ve tefekkürün beyinde gerçekleştiği ve tefekkür anında 

kanın beyinde yoğunlaşmasında kalbin de payının olduğunu belirtmiştir Bu 

ifadelerine delil olarak, kafatasında delik bulunan frengili bir kadının rüya gördüğü 

anlarda, beyninde kabarmalarla birlikte kanın hareketlerini gözlemlemiş olan bir 

müdekkiki (gözlemcinin) gösterilmiştir. Ancak beyin ile düşünceler arasındaki bağı 

kan aracılığıyla gerçekleştiren elyaf-ı asabiyenin böylesine bir güce haiz olmasının 

ardında yine Allah’ın ihsanının yattığını vurgulamadan geçmemiştir.
230

 Düşünce ile 

eylem arasında -yorgunluğa göre değişebilen- en az 1/10 : 1/12 saniye kadar bir 

müddet olduğunu belirtmiştir.
231

 

Rifat Efendi, eserinin Birinci Bölümü’nün ikinci kısmında yani Melekât-ı 

Akliye’de ruh, akıl, tefekkür, idrâk ve ihtiyârı başlıkta vermesine rağmen tek tek 

açıklamak yerine genel olarak bahsetmiştir. Eserin bu kısmında aklî yetilerin beynin 
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denetimi altında olduğuna değinmiştir. Anlaşılması zor bir konu hakkında 

düşünmenin beyni zorladığına ve kan dolaşımını arttırdığına değinmiştir. Buna bağlı 

olarak insanın yorgun düşeceğini ve eğer bu yorgunluk giderilmez ise insanın 

sıhhatini kaybedebileceğini ifade etmiştir.
232

 Sadece bedensel olarak sağlıklı 

kalmanın yetmeyeceğine aynı zamanda ruhsal olarak da sıhhatli kalınması 

gerektiğine değinmek için bu bilgileri vermiştir. Beden ile ruh sağlığı arasındaki bu 

ilişki en çok Allah’a ibadette kusur etmemek için önemlidir.
233

 

Söz konusu eserin, Melekât-ı Akliye kısmının sonlarına doğru bir sonraki 

bölüme girizgâh hazırlamaktadır. Eserin ikinci bölümü, -usul-i tefekkür (mantık)- 

doğru düşünebilen insanın, ruhsal yaşantısının da sağlıklı olacağı varsayımından 

hareketle eklenmiştir. Bu bölümde ilkin ilm-i mantığın önemi ve işlevleri üzerinde 

durulmuştur ve ardından şu ifadelere yer verilmiştir: “Bilimler geliştikçe kainatı 

keşfedenler ve gerçeklerin iç yüzünü araştıranlar, bilinenden bilinmeyene, özelden 

genele, cismaniden ruhaniye, soyut matematikten ve fen bilimlerinden ilahiyata 

yönelirler. İşte bu yola yönelmeyi sağlayan usul-i tefekkür (mantık), sağduyulu 

kişilerin düşünme biçimidir.”
234

 Mantığı, akl-ı selimin tefekkürü olarak 

tanımladıktan sonra İmam-ı Gazâli, Seyyid Şerif, Ebu Ali Sina gibi İslam âlimlerinin 

ve hakimlerinin mantığa verdiği önemi hatırlatmıştır. Ayrıca Kuran- Kerim’de yer 

alan Enbîyâ Sûresi’nin 22. ayeti
235

, mantığın önemine delil olarak sunmuştur. Rıfat 

Efendi’nin mantık bilgisinin sadece İslam düşüncesi sınırları içinde kalmadığını, 
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Avrupa’daki gelişmeleri de takip ettiğini “aks” başlığı altındaki ifadelerinden 

anlayabiliyoruz. 
236

 

Yazar mantığın sadece Osmanlıca veya Arapça dillerinden öğrenilmesi 

gerektiğini vurgulamıştır. Bu türden bir uyarının nedeni, önermelerde yer alan 

yüklenen, yüklenilen ve bu ikisi arasındaki bağın yazara göre en iyi şekilde 

Osmanlıca ve Arapça ile kurulmasından kaynaklanabilir. Bununla birlikte yazar eseri 

boyunca Türkçe (Osmanlıca) kelimeler kullanmaya özen göstermiş ve yabancı 

kelimelere yer vermekten kaçınmıştır. Zorunlu olmadıkça bütün kavramların, Eski 

Türkçe, Arapça ve Farsça karşılıklarını vermek için azami gayret göstermiştir. 

Örneğin, psikoloji yerine ilm-i rûh, frengi yerine illet-i efrenciye gibi kavramları 

seçmiştir. Şeyma Turan bu durumu “geleneksel bir ıslahât yapısı” olarak 

değerlendirmiştir.
237

 Bu yaklaşımın haklılık payı vardır. Çünkü Rifat Efendi eseri 

boyunca Batı’dan aldığı bilgi ve kavramları İslam’ın ruh anlayışı dahilinde 

açıklamaya çalışmıştır. Ancak bize kalırsa yegâne sebep ıslahât olmayabilir. Zira 

eserin ders kitabı olarak kaleme aldığını göz önüne alırsak, kavramların daha 

anlaşılır olabilmesi için özellikle Türkçe kelimeler seçilmiş olabilir.  

Eserin ikinci bölümü, “Usul-i Tefekkür” mantığın konularını oluşturan 13 

başlıktan ibarettir. Bu konulardan en önemlileri Muhtıra, Sınaât-ı Hams ve 

Münazaradır. Söz konusu bölümün giriş kısmında mantığın önemini kısaca 

açıklamıştır ve iyi düşünmek için mantık bilmenin şart olduğunu vurgulamıştır.
238

  

Rifat Efendi bu bölümün ilk kısmı olan Muhtıra’yı içsel ve dışsal hislerden 

gelen bilgileri hatıra getiren vasıta olarak açıklamıştır ve kendi içinde ayniye, tabiye 
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ve vaz’iye olmak üzere üçe ayırmıştır.
239

 Rifat Efendi ilerleyen bölümlerde temelleri 

Aristoteles’e kadar dayanan İslam düşüncesi içindeki klasik mantığın ana başlıklarını 

kısa ifadelerle ve örneklerle açıklamıştır.
240

 Kavram ve önermelerin incelenmesiyle 

klasik mantığın en önemli kısmı olan Kıyasa hazırlık yapılmıştır. Daha sonra ele 

alınan Sınaât-ı Hams (Beş Sanat) bölümü ise kıyasın uygulama alanıdır.
241

 Bu beş 

sanat sırasıyla, burhan, cedel, hitabet, şiir ve mugalâtadır.
242

    

“Usul-i tefekkürün tamamlanması için mantığın derece olarak üstünde bulunan 

bir ilim daha vardır ki ona fenn-i münazara (tartışma ilmi) derler.” şeklinde 

sadeleştirdiğimiz ifadesiyle münazara konusuna giriş yapmıştır. Doğru olanı ortaya 

çıkarmak için sorulan soruların ve cevapların kabul edilmiş kanunlarından ve 

postulatlarından bahseden bir ilim olarak münazarayı açıklamıştır. Ardından çeşitli 

önermelerle bu konunun ayrıntılarından bahsetmiştir.
243
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SONUÇ 

 

Psikoloji, en genel tanımı ile insan ve hayvan davranışlarını inceleyen 

bilimdir.
244

 APA’nın tanımına göre ise psikoloji, zihin ve davranışlar üzerinde 

çalışan bilimdir ve insanın deneyimlerini -beynin işlevlerinden ulusların eylemlerine, 

çocuk gelişiminden yaşlı bakımına, akla gelebilecek her türlü bilimsel araştırma 

merkezinden ruh sağlığı servislerine kadar- her yönü ile kucaklayan bir disiplindir.
245

 

Psikologların ana uğraşı davranışı anlamaktır.
246

 Bu tanımlardan da anlaşılacağı 

üzere psikoloji geniş kapsamlı bir alanda bilimsel metotlar (gözlem, deney ve 

istatistiksel analiz vb.) ile sınırlanan çeşitli çalışmalar yürütmektedir. Psikolojinin 

günümüzde geniş bir alana yayılan bilimsel çalışmaları, XIX. yüzyılın sonlarına 

doğru ortaya çıkan fizyolojik gelişmelere birlikte başlatılabilir. Wilhelm Wundt’un 

1879 yılında ilk psikoloji laboratuarını kurmasıyla birlikte psikoloji -diğer bütün 

bilimler gibi- felsefeden ayrılarak bilimsel bir kimlik kazanmıştır. 

Modern Psikoloji’nin Türk düşünce ve bilim dünyasına girişi, XIX. yüzyılın 

sonlarına doğru başlamıştır. Avrupa’da meydana gelen bilimsel gelişmeleri takip 

eden Türk aydınları bir çok bilim dalında Avrupa’dan edindikleri bilgileri aktaran 

eserler vermişlerdir. Benzer durum, psikoloji alanı için de geçerlidir. Psikoloji 

alanındaki eserler genel olarak çeviri ve iktibaslardan meydana gelse de özgün 

sayılabilecek eserlere de rastlamak mümkündür. Psikolojiye dair ilk telif eser -

tamamen modern olmasa da- Yusuf Kemal Bey’in 1878’de İstanbul’da yayımlanan 
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Gâyetü’l-Beyân fî Hakîkati’l-İnsân yahûd ‘İlm-i Ahvâl-i Rûh adlı eseridir. Bu eserden 

sonra modern psikolojiye dair bilgiler içeren ikinci eser, Hoca Tahsîn Efendi’ye ait 

olan ve 1892 yayımlanan Psikoloji yâhûd ‘İlm-i Rûh’tur.
247

 Bu dönemin sonlarına 

doğru 1893 yılında yayımlanan ve diğerlerine göre daha hacimli olan üçüncü telif 

eser ise uzun yıllar boyunca Mektebi Sultânî de hocalık yapmış olan Rifat bin 

Mehmed Emin’in İlm-i Ahvâl-i Rûh ve Usul-i Tefekkür’üdür.  

Bizim bütün ayrıntılarına inerek incelemiş olduğumuz 1900 yılından önce 

yayımlanmış olan bu üçüncü eser, aynı zamanda ahlak derslerinde okutulması 

bakımından ayrı bir öneme sahiptir. Diğer iki eserde olduğu gibi İlm-i Ahvâl-i Rûh ve 

Usul-i Tefekkür adlı eser de Avrupa’da nöroloji, fizyoloji, pedagoji, psikiyatri ve 

psikoloji alanlarında cereyan eden bir takım gelişmelere dair bilgiler sunmaktadır. 

Fakat bu bilgiler, İslamî ruh ve kelâm anlayışının sınırları dahilinde verilmiştir. Söz 

konusu eserlerin sahip oldukları metafiziksel altyapı, onları modern psikolojiye dâhil 

etmemizi engellemektedir. Ancak bu eklektik eserler, Türk Psikoloji Tarihi’nin 

modern psikolojiye geçmesine yardımcı olmaları bakımından oldukça önemlidir. 

Dolayısıyla Osmanlı Devleti’nin son yıllarında telif olunmuş bu eserler Türkiye’de 

psikolojinin gelişmesine ciddi katkılar sağlamıştır diyebiliriz. 

Türkiye’de psikolojinin bilimsel bir kimlik kazanma serüveninin XIX. yüzyılın 

sonlarında ve XX. yüzyılın başlarında Avrupa’da -özellikle Almanya’da- psikoloji 

ile ilintili olarak yapılan çalışmaları Osmanlı aydınlarının takip etmeleriyle 

başlatabiliriz. XIX. yüzyılın ortaları sadece psikoloji anlayışımızın değil aynı 

zamanda genel olarak modernleşmemizin başladığı dönem olarak kabul edilmektedir. 
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Söz konusu dönemde Avrupa’ya eğitim görmek maksadıyla  gönderilen birçok 

öğrenci olmuştur. Bunlara ek olarak Avrupa’da yayımlanan önemli eserler çevrilerek 

Türk düşünce dünyasına sunulmuştur. Bilimsel faaliyetlerimizin gelişmesine yurt 

dışından gelen bilim adamlarının da katkıları olmuştur. Psikoloji alanında ilk olarak 

Georg Anschütz 1915 yılında Dârülfünûn-i Şâhâne’ye gelmiştir. Ancak Anschütz 

ülkemizde kalmış olduğu üç senelik kısa zaman diliminde kayda değer çalışmalarda 

bulunmamıştır. Buna karşın, Jena Üniversitesi’nden gelmiş olan Wilhelm Peters 

1937-1952 yılları arasında ülkemizde psikolojinin gelişmesi adına önemli katkılarda 

bulunmuştur. Hatta Mustafa Şekip Tunç’la birlikte Türkiye’de psikolojinin resmi bir 

bilim olarak kabul edilmesini sağlamışlardır.       

       Almanya’da XIX. yüzyılın başlarında psikolojinin bilimsel temellerinin 

ardında yatan önemli fizyolojik ve nörolojik araştırmalar  yapılmıştır. Bu araştırmalar 

mekanik ruh anlayışının özünü oluşturan materyalizm ve empirisizm çerçevesinde 

yapılan sistematik gözleme ve deneye dayanmaktadır. Türkiye’de olduğu gibi diğer 

başka ülkelerde yaşayan bilim insanları da Almanya’da meydana gelen bu önemli 

gelişmeleri yakından takip etmeye çalışmışlardır.
248

 Bu duruma ilişkin birkaç örneği 

şu şekilde sıralayabiliriz: Amerika’da 1878 yılında ilk psikoloji doktora unvanını 

alan G. Stanley Hall 1878-1881 yılları arasında Almanya’da Wundt gibi önemli 

profesörlerle çalışmıştır.
249

 Wundt’un ilk Japon öğrencisi olan Matataro Matsumoto, 

1903 yılında Japonya’daki ilk psikoloji laboratuarını Tokyo İmparatorluk 

Üniversitesi’nde, ikincisini ise 1906 yılında Kyoto İmparatorluk Üniversitesi’nde 
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kurmuştur.
250

 Çin’de ise ilk psikoloji bölümü Ulusal Uzakdoğu Üniversitesi’nin 

Eğitim Fakültesi çatısı altında 1920 yılında kurulmuştur.
251

 Bu ülkelerin ve 

sayamadığımız birçok ülkenin modern psikoloji çalışmalarına geçiş süreçleri bu tezin 

sınırlarını aşmaktadır. Ancak ileride yapılacak karşılaştırmalı psikoloji tarihi 

çalışmaları, hem Bilim Tarihi için hem de Türk Psikoloji Tarihi için oldukça önemli 

bilgiler edinmemizi sağlayacaktır.  

Türk Psikoloji Tarihi’ni konu edinen sınırlı sayıda çalışma olması bakımından 

tezimizin ileride yapılacak olan çalışmalara katkı sağlayacağını umuyoruz. 
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Bismillahirrahmanirrahim 

 

Şükür ve senâ-yı lâ-yuhsâ ol mûcid-i akıl ve havâss olan Cenâb-ı ecel ve 

akdese enseb ve ahrâdır ki nev-i insanı akıl ve iz ‘ân ile mümtaz ve kemâlât-ı ilmiye 

ile ser-firâz eyledi.  

Salât ve selâm-ı bînihâye ol Nebî-yi sipihr-pâyeye olsun ki akl-ı selîmin medh 

ve senası babında dehân-ı hikmet-feşân-ı risâlet-penâhîlerinden (mâ iktese el-mer’u 

misle aklin yahdî sâhibehu ilâ hudâ)
252

 hadis-i şerifi sudûr eyledi ve tarziye-yi kâfiye 

ve eslime-yi vâfiye onun âl ve ashâbına olsun ki her biri ukul-i selimenin birer misâl-

i mücessemi olduğundan (ashâbî ke’n-nucûmi bieyyihim iktadeytum ihtedeytum)
253

 

hadis-i hikmet-ihtivasıyle mazhar-ı sitâyiş oldular. 

Ve ba’de-zâ Cenâb-ı Rabb-i Mennân te’alâ ve tekaddes hazretleri /6/ hâmî-yi 

ilm ü irfân sebeb-i emn ü emân şehinşah-ı ma’delet-ünvân es-sultan ibnü’s-sultan es-

sultan el-gâzî (Abdulhamid) Han efendimiz hazretlerini ilâ ahiri’z-zman erike-pîrâ-yı 

şevket ü şan buyursun âmîn. 

Âtâb-ı âlem-tâb-ı hümayunları bârika-endâz-ı âfâk-ı saltanat ve envâr ve eltâf 

ve eşfâk-ı hümayunları münevversâz-ı cihân-ı medeniyet olan padişah-i me’alî-

iktinâh ve şehinşah-ı kemalât-penâh efendimiz hazretlerinin niyyât-ı mehasin-gâyât-ı 

hilafet-penahileri memâlik-i mahruse-i şahanelerinde ulûm ve maârifin terakkiyatına 

matuf ve münhasır olduğundan ber-vefk-i dil-hâh-ı âlî-yi padışahî Mâarif-i Umûmîye 

Nezâret-i celîlesi tarafından vaki olan himemat-ı mütevâliye sebebiyle mekâtib-i 
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umûmîye günden güne tekessür etmekte ve cedâvil-i dürûs ta’dîl ve ıslah 

olunmaktadır. Bu cümle-i cemileden olarak Mekteb-i Sultanî’de ahlâk dersi uhde-i 

âcizaneme ihale buyurulmuş idi. İlm-i ahlâk kitaplarında nefs-i nâtıkadan bahs zaruri 

olmakla ve bâ-husus tedrise esas ittihaz ettiğim Ahlâk-ı Alâî
254

 nam kitab-ı 

müstetabda rûh ve nefs-i nâtıka bahsi mevcut olmakla esna-yı tedriste nefs-i nâtıkaya 

ve ilm-i rûha dair eslaf ve ahlafın tedkikatını hulâsa ederek sebt ü tahrir ettirmiş idim. 

Bu kadar külfet ve tetebbuat ile cem’ ettiğim âsâr-ı hikemiyenin kûşe-yi nisyana 

atılmasını tensip etmedim. Ve buna mantık ve ilm-i münazaranın hûlasasını dahi 

ilaveye ictisâr ve isminin dahi (İlm-i /7/ Ahvâl-i Rûh ve Usûl-i Tefekkür) olmasını 

ihtiyâr eyledim. Nefs-i nâtıka tabir-i digerle rûh mes’ele-yi dakikasının hal ve faslı 

benim değil eâzım-ı hükemânın da izhâr-ı acz ettikleri bir maddedir. Maamafih bir 

şeyin künh ü hakikati mechul olmakla evsâf u ahvâl-i [ve] âlât u kuvâsı ve mekân u 

mahall-i cereyanı mechul olmak lâzım gelmeyeceğinden hükemâ-yı mütekaddime ve 

cedide rûhun ahvâl ve avarızını âlât ve kuvâsını ta’dad ve beyân eylemişlerdir. Buna 

hükemâ-yı salife-yi İslamiye dahi iştitak etmişlerdir. Bu iştirakin sebebini de ber-

vech-i âtî izah buyurmuşlardır. Cenâb-ı zât-ı ecel ü a’lâ’nın künh ve hakikatine dair 

idare-yi kelam caiz olmamakla beraber vücûdundan ve vahdaniyetinden ve evsâf-ı 

ilahiyesinden bahs caizdir, belki lâzımdır. Bu lüzuma mebnî  ilm-i kelam namiyle bir 

ilm-i âlâ tedvin olunmuştur. Bu ilme hükemâ (ilm-i ilâhî) derler. O halde rûhun 

zatından değil havâss ve kuvâsından ahvâl ve avarızından bahs neden caiz olmasın. 

(Yes’elûneke ani’r-rûh …)
255

 ayet-i kerimesindeki memnuiyet künh ü hakikat-i rûh 

hakkındadır. Yoksa tarif-i nakıs-ı rûhtan men’ değildir, diyerek izahatta 

bulunmuşlardır. Ben bu babda hükemâ-yı sâlife ve cedidenin akvalini nâkilim. Usul-i 

                                                           
254

Kınalızâde Ali Çelebi. (XVI. yy.) (Hazırlayanın notu) 
255

İsrâ Sûresi 85. Ayet : “Ey Muhammed! Sana ruhtan soruyorlar. De ki: “Ruh Rabbimin bildiği bir 

iştir ve size ilimden ancak az bir şey verilmiştir.” (Hazırlayanın notu) 
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münazaraca nâkile itiraz teveccüh etmez, belki tashih-i nakl et derler. Ahz ve iktibas 

ettiğim kütüp kitaphanemde mevcut olmağla tashih-i nakl etmeğe müheyyayım, 

sırası geldikçe ahlâk nokta-yı nazarıyle vazifemi icra eyledim. /8/ Ve irad-ı nush u 

penden geri durmadım belki mecmuayı nesayih-i ahlâkiye halinde vaz’ eyledim. Akıl 

ve havâssı ve kâffe-i masnûât ve mahlûkatı sanî’-i hakiki olan zât-ı ecel ü a’lâya halk 

ve îcât tarîkıyle isnâd ve bazı delâil ile isbat ederek maddiyyûna muhalefette 

bulundum, mesleki maddiyyûnun butlânına daha ziyade vâkıf olmak isteyenlere 

(Hikmet-i Maddiyyeye Müdafaa)
256

 ve âsâr-ı sâirenin mütâlaasını tavsiye ile iktifâ 

eyledim.  

  

                                                           
256

Ahmet Mithat Efendi (1883-85). 
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NEFS-İ NÂTIKA ve RÛH  

 İlm-i rûh hükemâ-yı mütekaddimîn ve müteahhirine göre ilm-i hikmetin bir 

kısmıdır. Binâenaleyh evvelâ hikmet tarif ve taksîm edilib ba’dehu ilm-i rûha dâir 

olan malumât-ı sâlife ve hâzıra-yı tahrir ve beyâna mübâşeret olunacaktır. Umûr-ı 

malumedendir ki bu âlemde ne kadar ilim ve sanat var ise cümlesi insanda olan idrâk 

yani biliş ve irâde yani istek ile meydân-ı zuhura gelmiştir. İdrâk ve irâde dediğimiz 

ise hep umûr-ı zihniyeden ibâret olduğundan bunların mecmû’na birden bir tabir-i 

umûmî ile ‘ma‘kûlat’ denir. İşte her maddenin kendince bazı kanun ve kâideleri 

olduğu gibi makûlata taalluk eden şeylerin de bir takım kâideleri olmak lâzım gelir. 

/9/ Bu kavâid-i umûmiye-i aklîyeden bahseden ilme ilm-i hikmet derler. Hikmet 

burada felsefeye demektir. Ve erbâbına feylosof denir. Cem’i felâsife gelir. Kudemâ 

hikmeti ‘ayân-ı mevcûdatın ahvâlinden bahseden ilimdir, deyü ta’rîf eylediklerine 

nazaran ulûm-ı akliyyenin yani nazar-î akıl ile istihraç olunan ulûmun kâffesi anda 

dahil ve bu cihetle ilm-i hikmet ulûm-ı nakliyyeye mukâbil olmuş olur. 
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Mütekaddimin hikmeti bervech-i âti taksîm etmişlerdir. 

H
İK

M
E

T
 N

a
za

ri
y

y
e
 

Tabiât Mevalid-i selase denilen mâdenlerden 

nebâtat, hayvânattan bahseder. 

Riyâziyat Hesab cebir hendeseden 

Mantıkîyyat Enva-ı akyiseden (kıyâs çeşitlerinden) 

İlâhîyat Cenâb-ı Hakkın evsâf-ı ilâhiyesinden ve 

ahvâl-i rûhdan 

A
m

el
iy

y
e 

İlmi Ahlâk İnsânı saâdet-i dâreyne îsâl eden fazâil-i 

ahlâkdan 

İlm-i Tedbîr-

i Menzil 

Umûr-ı idâre-i beytiyeden 

İlm-i Tedbîr-

i Medeniyye 

Ulûm-ı siyasiyeden bahseder. 

 

İlm-i hikmetin dâiresi sonra tahdîd olunarak müteahhirîne göre (hikmet) 

cevahîr-i mücerrede’nin yani akıl ve rûh gibi umûr-ı gayr-ı /10/ maddiyenin havâss 

ve ahkâmından bahseden ilim olup ilm-i ilahî ilm-i rûh ilm-i ahlâk ilm-i mantık 

nâmlarıyla dört kısıma münkasımdır. İnsanın ulûm ve fünûna vukûf ve ıttilâı’ fikir ve 

nazarı vasıtasıyladır. İşbu fikir ve nazarın mebde’i hisdir. His iki kısımdır. Birine 

hiss-i zâhirî diğerine hiss-i bâtınî derler. Hiss-i zâhirînin anladığı şeylere mahsûsât ve 

hiss-i bâtınînın idrâk ettiği mevadda ma’kulât tesmiye olunur. 

Hiss-i zahirî beştir. Kuvve-i bâsıra, kuvve-i sâmia, kuvve-i zâika, kuvve-i 

şâmme, kuvve-i lâmise dir. 
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Hiss-i bâtınî dahi beştir. Kuvve-i müdrike, kuvve-i mümeyyize yahut 

müfekkire, kuvve-i hayâliye, kuvve-i hâfıza, kuvve-i vâhime dir. 

Kuvve-i müdrike, mücerredâtı ve umûr-ı küllîyeyi istikşâfa âlettir. 

Kuvve-i mümeyyize, müdrikenin idrâk ettiği şeyleri yekdiğerinden tefrîk ve 

temyîz eder. 

Kuvve-i hayaliye, mahsûsâtı tekrar kuvve-i müdrikeye arz ile mahsûsât ve 

ma’kulâtı bir birine mezceder. 

Bir şeyi parlak sûretde tasvîr eder. Korkunç ve dehşetli halde gösterir. Meselâ 

bir bağ tavsîf olunurken onun meyveleri necm-i münevvere ve yaprakları altun 

varaklara teşbih olunmak hep kuvve-i hayaliyyenin işidir.  

Kuvve-i hâfıza, âlât-ı sâbıka vâsıtasıyla idrâk olunan malûmatın sûretlerini hıfz 

eden bir kuvvetir./11/  

Kuvve-i vâhime, tasavvurat-ı mâddiye ve manevîyenin iştirâkinden bazı kere 

hâricde katiyen vucûdu olmayan bir tâkım eşyâyı tevehhüm eden bir kuvvettir. Bu 

kuvvet yüz başlı insan tasvir eder. Enyâb-ı agvâli hatıra getirir. Cemâdâttan ibâret 

kalan ölüden korkar. İşbu kuvvet hayvânda daha çoktur. Meselâ deveyi görmeyen bir 

atın onu gördüğü anda şiddetle ürkmesi vehmine tebeiyetten ileri gelir.   

İnsan kuvve-i aklîyesine tâbi olursa vehmi mağlub olur. Sabî-yi gayr-ı âkili 

vehmine tebeiyete alıştırmak, umacı ve savt-i şedîd vesaire ile korkutmak hatadır. 

Çünkü evhâm ile ülfet edip ilerde cesaretsiz ve korkak olmasına bâdî olur.  
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Hûkema-yı mütekaddiminden bazıları havâss-i bâtıneyi bervech-i âti beyân 

ederler. Dimâğın işgal ettiği mahalde üç batın vardır. ‘Batn-ı evvel, batn-ı sânî, batn-ı 

sâlis’. 

“Batn-ı evvel” re’sin yukarı tarafında olub butûnun en vâsi’idir.  

“Batn-ı sâlis” re’sin aşağı tarafında vâki olarak birinciden küçüktür.  

“Batn-ı sâni” evvel ile sâlis arasında vâki olup ikisinden de asgardır. Bunlar 

dahi üç tabakayı hâvîdir ki mukaddem, mutavassıt, muahhar isimlerini alırlar. Şu üç 

batından herbiri kalbden dimâğa suûd eden rûh-ı nefsânî ile dolu olarak his ve idrâk 

hâsıl olmakla nefs-i nâtıkanın kuvâ-yı müdrikesi butûn-ı /12/ mezkûrede bulunur. 

Dimâğda vâki beş kuvvete ‘hiss-i müşterek, hayâl, vâhime, hâfıza, müfekkire derler. 

Hissi müşterek, batn-ı evvelin mukaddeminde vâki bir kuvvettir ki insan havâss-ı 

hams ile hiss ettiği, mesmûât, mubsarât, mezûkat, meşmumât ve melmûsâti bu hiss-i 

müşterek vâsıtasıyla idrâk eder. ‘Hayal’ dimâğda batn evvelin muahharında bulunan 

bir kuvvettir. Hiss-imüşterekte mersûm olan suver-i mahsûsâtı hıfz ve zabt etmekle 

hiss-i müşterekin hazinesi mâkamındadır. Tûl-i zaman ile mensî olan mahsûsât 

vakat-i hacetde bu kuvvet vâsıtası ile tezekkür ve tahayyül olunur. ‘Kuvve-i vâhime’, 

cirm-i dimâğda batn-ı sâlisin mukaddeminde vâki bir kuvvettir. Bir takım maânî-i 

cüzzîye ve zaîfeyi idrâk etmek kuvve-i akliyenin vazifesidir. İşbu vahime insanda 

bulunduğu gibi hayvânat-ı sâirede dahi bulunur. Kuvve-i hâfıza, batn-ı salisin 

âhirinde vâki bir kuvvettir. Müdrekât ve mefhumatı mahafaza eder. ‘Kuvve-i 

müfekkire’, butûn-ı dimâğın vasatındaki batn-ı sanide vâki bir kuvvettir ki hiss-i 

müşterek ve kuvve-i vâhime ile idrâk olunan mahsûsâtda ve maânî-i cüz’îyede terkib 

ve tahlil sûretiyle tasarruf etmesiyle kuvây-ı dimâğiyenin eşrefidir. Fikrin üç 
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mertebesi vardır. Birinci mertebesi hâricde tertîb-i tabiî ve tertib-i vaz’î ile müretteb 

olan umûru taakuldur ki insân ibtidâ ol umûru zihnen taakkul ve mülâhaza ve 

ba’dehu tahsîl ve ihtirâa /13/ mübâderet eder. İnsan için celb-i menfaat ve def-i 

mazarrat husûsuna medâr olan fikrin derecesine kuvve-i mümeyyize dahi derler. 

Firkrin ikinci derecesi akıl-ı tecrübîdir. Benî beşerin yek-diğerle muamelatı 

umûmîyesine siyâsiyyatına mütaallik usulu ve âdâbı tahsile medâr olan bir derece-i 

makbûledir. Bu akl-ı tecrübî insanda tedrîcen hâsıl olur. Ukûl-ı selîme ashabına 

tecrübeden büyük bir ders-i ibret olamaz. Fikrin üçüncü derecesine akl-ı nazarî 

derler. Hakâyık-ı eşyâyı teftiş ve tahkik ve ayân-ı hâricenin ecnâs u fusûl ve ilel ü 

esbâbını derk etmek bunun ile hâsıl olur. Ve kuvve-i fikriye bu mertebe ile resideyi 

hadd-i kemâlolur.  Benî beşer bir şeyi iktisâb ve ihtirâ eylemek kasd ettikte şey’-i 

mezkûrun kâffe-i esbâb u ilelini mebâdî ve makasıdını ve menâfi’ netâiyicini 

tefekkür ederek o fi’le mübâşeret ederse netice-i matlubeye destres olur. (Âhiru’l fikr 

evvelül-‘amel)
257

 kaziyye-i hikmet-ihtivâsının manası budur. Kitab-ı mantıkıyyede 

musarrah olduğu üzere bir şeyin tasavvur ve tasdîki mechûl olursa mechûli bilmek 

için evvelâ kuvve-i akliyece malum olan bir takım mebâdî ve mukaddemât tertîb 

edilir. Ve tedrîcen mechûle ilim hâsıl olur. İşte bunların kâffesi akl-ı nazarînin 

hidemat-ı müstahsenesindendir. 

Ma′lûm ola ki rûh iki kısımdır. Birisi rûh-ı hayvânî yâhûd cismânî diğeri rûh-ı 

insanî yâhûd nefs-i nâtıkadır. Rûh-ı hayvânî /14/ insan ile hayvânat-ı sâire beyninde 

müşterektir. Bu rûh-ı hayvânî cism-i hayvânda urûk ve a’sâba münteşir olarak cismin 

makinesi makâmındadır. O vâsıta-yı acîbe ile hiss-i basar nûrunu göze, kuvvet-i semî 

kulağa vesair envâr-ı kuvâ ve havâssı yerli yerine ifâza eder. Bu rûh-ı cismâni 

                                                           
257

“Fikrin sonu eylemin başıdır.” (Hazırlayanın notu) 
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hâricde şol kandil-i eşi’â-nisâra benzer ki içinde bulunduğu odaya neşr-i envâr ile 

onun her yânını ziyâdâr eder. İşte rûh-ı cismânî hûsusunda behâim dahi insâna 

müşârikdir. Mizâc-ı hayvân i’tidâlde iken nadîci
258

 mutedil olur. Mizâc halel-pezir 

olunca ona da halel târi olur. Nitekim kandilin yâğı tükense yahud püflense kandil 

dahi muntafi olur. Ondan intişâr eden ziyâ dahi söner. Hayvândan gıdânın ınkıtâ-ı bu 

rûh-ı cismanîyi ifsâd eder. Zirâ bu rûha nisbetle gıdâ kandile nisbetle yağ gibidir 

derler. Fakat kandil-i hayâtın eşi’adâr olması ve sönmesi evkât-ı muayyenesine 

menût ve meşiyet-i ilâhiyeye merbuttur. Zirâ ihyâ ve imâte zâtı ecel ve a’lâya 

mahsûs bir sıfat-ı mümtâzedir. Rûh-ı insânî ki ta’zîmen rabbânî ve sultânî 

vasıflarıyla da tavsif olunur.  

İklim-i bedende âlât ve kuvâ vâsıtasıyla tasarruf eden bir cevherdir. Âlât ve 

kuvâsı bâlâda zikr olunan bu rûh mevt ile fenâ-pezir olmaz. Ba’del-haşr ya naîm-i 

saadet veya cahim-i şekâvetde bâki olur. 

Hâk-ı mezâr bunu akl edemez. (Yes’elûneke ani’r-rûh kuli'r rûhu min emri 

rabbî...)
259

, (Ve nefaḣtu fîhi min rûhî)
260

 âyât-ı kerimelerinde /15/ Cenâb-ı Hak kendi 

zâtı ecel ve a’lâsına izâfetle şân ve şerâfet nişânını tebcil ettiği rûh bu rûhdur. Bunun 

künh ve hakîkatini idrâkden insânlar âcizdir. (Ve mâ ûtîtum mine-l’ilmi illâ kalîlâ)
261

 

işbu rûh hakkında vârid olmuştur. Kâffe-i hukemâ bu rûhun emârat ve âlâmatını ve 

kuvâ ve âlâtını mecârî ve mekânını tarif ve tasvir ile uğraşmışlar ise de hakîkatini 

idrâk husûsundaki aczlerini îtirâf etmişlerdir. Bu rûhun hakîkatini keşf ve ta’yîn 

                                                           
258

Metinde geçen kelime nadîhi/nazîhi ancak nadîc (olgunluk, kemal, kıvam) olabilir. (Hazırlayanın 

notu)  
259

İsrâ Sûresi 85. Ayet : “Ey Muhammed! Sana ruhtan soruyorlar. De ki: “Ruh Rabbimin bildiği bir 

iştir ve size ilimden ancak az bir şey verilmiştir.” (Hazırlayanın notu) 
260

Hicr Sûresi 29. Ayet : “Ben, onun yaratılışını tamamladığım ve ona ruhumdan üflediğim zaman, siz 

hemen onun için secdeye kapanın.” (Hazırlayanın notu) 
261

İsrâ Sûresi 85. Ayet : “... size ilimden ancak az bir şey verilmiştir” (Hazırlayanın notu) 
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etmek en â’lî bir kuvve-i kudsîyeye mütevakkıfdır. Meşhûdatımızdandır ki her 

mevlûd-ı ten-dâde mehd-i vucûd oldukta havâss-ı hams nihâyet derecede zaîf olur. 

Yavaş yavaş kuvvetlenir. Nûr u ziyâyı nerm ü haşyeti ta’m-ı şir-i mâderi demdeme-

yi esvâtı ve her türlü râyihayı tedricen hiss eder. Ve biraz sonra havâss-ı bâtınası da 

iktisâb-ı kuvvet etmeğe başlar. Peder ve mâder, ihvân ve ehavâtı ve etrâfında 

mülâzemet edenlerin nağamâtını başka başka tefrîk ve temyiz eder. Şekil ve 

şemâillerini derk ve teşhîse başlar. Nutuk ve tekellüme ibtidâr ederek terakkiyâta 

hatve-endâz olur. Kırâat zamânı ve kitâbet evânı erişir. Kesb-i sanâyi ve fünûna 

himmeti efzûn olarak maârif ve ûlum ile melekelendikçe istikşâf-ı âhvâl-i kâinât ve 

tetebbu’-ı hakâyık-ı mevcûdâta rağbet edip hâzırdan gâibe, mahsûsdan mâkule, 

cismânîden rûhânîye ve ilâhîye intikâl ile sâhib fikr ü nazar olur. Bu terakkiyât-ı 

hissiye ve maneviyeden istidlâl olunur ki kuvâ-yı beden-i insân mahzâ /16/ kudret-i 

ilâhiye ve eczayı unsurîyenin refte refte ifâza ettiği neşv ü nemâ sebebi ile terakkî 

etdikçe kuvve-i âkıle-yi müdrike dahi kâbiliyet-i bedenle beraber derece derece 

tezâyüd eder. 

Hükemâ bu etvâr-ı mütevâliye müddetlerinde cereyân eden terakkiyât 

meşrûhâya tevfîkan ibtidâ’ etfâlın fiil ve idrâkden hâlî olan istidâdına ‘akl-ı heyûlânî’ 

sâniyen ulûm-ı bedîhiyye ile iktisâb-ı nazariyâta olan istidadına ‘akl-ı bi’l-meleke’ 

sâlisen nazariyât vâsıtasıyla istinbât-ı ahkâm etmesine ‘akl-ı bi’l fi’l’ râbian idrâk 

ettiği nazariyâtın dâimâ indinde hâzır olmasına ‘akl-ı müstefâd’ tabir ederler. Elhâsıl 

akl-ı insânî efzâyiş-i ilim ve hüner ve güzâriş-i tecârib ve iberle vüs’atlanır. Bu 

cihetle iktisâb-ı vüs’at edip kendine ve enfüs ü âfâka nazar-endâz-ı hikmet oldukça 

âsârdan müessire istidlâl tarikiyle hâlikini tasdik eder ve saâdet-i ebedîyesine 

istihzâra vâsıta olan ulûm ve fünûna çalışır. Eger bu nimet-i şerifenin şükrünü îfâya 
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himmet akabât-ı ahlâk-ı reddiyeden sıyrılıp fezâ-yı fevz ü necâta çıkmağa gayret 

ederse (Şükr ni’met mi’metet efzûn küned)
262

 mâ-sadakınca ve daha ziyâde mazhar-ı 

lutf ve ihsân ve mânend-i âftâb-ı âsmân envâr-ı akıl ve iz’ân ile müşâr bi’l-benân 

olur. Bu  halde çerâğ-ı aklı elden bırakmayıp gurûr u istikbârsız cüst-cû-yi hakk u 

savâp ve akl-ı cüzisini peyveste-yi ulu’l-elbab etmeğe şitâb etmelidir. 

Aklın hakikatında beyne’l-hükemâ cerayan eden mebâhis bîpâyândır. /17/ Bu 

bâhis her müellif ve hakîmin zevk ve meşrebine mülayim kıyl u kâlden ibâret 

olmakla henüz sırr-ı hakikat vâsıl-ı mertebe-yi bedâhet olmayıb ol şâhid-i gayb-ı 

rabbânî hicâb-bend-i nikab-ı lentrânîdir. Hükemânın bu bâbdaki tefsirleri ve tarîfleri 

hadd-ı nâkıs ve tarif-i resmî kabîlinden olduğunu iş’âr eylemiş idik. Şu kadar var ki: 

Akıl ve rûhun serâ-perde-yi gaybdan mün’akis olan eşi’a-ı âsârı nümayan olup insan 

mukârin-i tevfîk-i mennân olduğu hâlde mütaba’atile vâsıl sırr-ı menzil-i irfân ve 

mazhar-ı efzâyiş-i nur-ı îkan olur. Çünkü aklın âsâr ve envârı kâffe-i kâinât üzere 

münteşirdir. Hayvânat bile merâtib-i cinsiyet ve nev’iyetlerine göre hisse-mend-i his 

ve ferâsettir. 

İnsan ise halâiyıkı kevn u ve mekânın a’del ve ekmeli ve tefâsîl-i kâinâtın 

nüsha-yi mükemmeli ve “Ve lekad kerremnâ benî âdem”
263

 âyeti kerimesinin 

mazhar-ı sitâyişveri olmakla müstecmi’-i levâzım-ı akıl olmak hasîsayı fıtrat-ı 

zekiyesidir. Lâkin işâret olunduğu üzere aklın cevelân edecek olan fezâsı bînihaye ve 

herkese nisbetle eşi’a-yı mezâyâsı derece-i mütefâvitede olduğundan ne kadar kudret 

ve melekeye mâlik olsa kâmilen âzâde-yi ma’âyib ü noksân olamaz. Ve mukâbil-i 

                                                           
262
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şems-i tevfîk olmadıkça ikmâl-i nefse muvaffak olamayacağından hevâyic-i zaruriye 

tedârikinde ebna-yı cinsiyle içtimâ’ ve müşârekete olan ihtiyâcı gibi /18/ umûr-ı 

akliye ve diniyede dahi istizhâr ve istiâneye muhtaçtır. Binâenaleyh umûr-ı diniyeye 

müteallik mühimât-ı zaruriyesi hususunda ihtidâ-i şu’a-ı nübüvvetle tenvir-i derûn 

eden erbâb-ı felâh ve intibâha mürâcaat ve mütabâ’ata himmet olunduğunu takdirde 

dâreynde necât ve selâmet bulunacağı âzâde-yi reyb ü gümândır. Ve bilakis varta-yı 

mükâbere ve hod-pesendide reh-i nâ-refteye düşerse hâib ü hâsir kalacağı 

şüphesizdir. İttifak-ı hükemâ-yı muvahhidin üzere şu âlem-i maddînin (ber muktezâ-

yı kudret-i kahire) taayyünü anasır ve müvelledâtın içtima ve imtizâcıyla terekküp ve 

tekevvün eden ecsâm iledir. Bu ecsâm dahi mevalid-i selase denilen nebât ve mâden 

ve hayvândan ibârettir. Nebât ve mâden kuvvet-i nümüvv ve tevlid ile mümtaz ve 

hayvân ise işbu iki kuvvetle beraber his ve hareket-i ihtiyâriye ile ser-efrazdır. 

Cümlesinin esbab-ı zindegânî ve taayyüşleri madde-yi vücûdları olan ecza-yı 

unsuriye iledir. Bu âlemde kuvâ-yı mezkûre vesatatlarıyla iğtidâ ve kuvâ-yı hâzıma 

ve dâfia ve mâsike ile istihlâk olunan şeylerin yerlerine diğerleri kaim olarak neşv ü 

nemâ hâsıl olur. Ancak kuvâ-yı mezkûreye te’sirat-ı ecrâm-ı felekiye munzam 

olmasıyla istikmal-i vücûd ederler. Cenâb-ı haliku’s-semavat ve’l-arz hazretlerinin 

kudret-i ilâhiyesi muktezasınca küre-yi zeminin deverânı ve nücum ve kevakibin 

harekât ve cevelânı tetâbu-i fusul-i erbaaya bâis ve bu evzâ’ ve hengâmeler sebebiyle 

mütevaliyen tahaddüs /19/ eden kevn ü fesad ve telkihât eşi’a-yı semaviye ile 

mizâçlanıp rûh-ı tabiîsi münbais olur. Zerrât-ı saire ve daireye varınca kâffe-yi 

müvelledat ve ecza-yı mümkinat bu rûh ile ber-hayattır. Lâkin madde ve sûretten 

mürekkeb olan ecrâm ve ecsâm her ne ise kabil-i fenâ ve âdemdir. Fakat rûh-ı insanî 

baki ve ebedidir. Bâlâda “rûh-i cimânîyi insan ile hayvânat-ı saire beyninde 
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müşterektir” demiş idik. Bu sebebe mebnî  insan cinsi hayvânın bir nevidir. Kuvâ-yı 

cismaniyesi âlem-i anasıra mensup ve o cihetle pençe-yi hâdisât-ı kevniyede zebun 

ve mağluptur. Bu halde müvelledat-ı saire ile beraber mütebeddil ve mütegayyir ve 

encamı fenâ ve âdemle münfail ve müteessirdir. Fakat cevher-i can madde ve 

sûretten mücerret olup cins-i ecsâmdan olmamakla dest-i tatavül-i rüzgârdan taklîbat-

ı kevn ü fesattan azadedir. Çünkü bazı kübera-yı benî beşerin mâdâme’d-deverân 

ebna-yı cinsine bâdi-yi irfân olmak üzere yazıp terk ettiği müellefat ve musennefatın 

sahayifinden işrak eden ulûm ve fünûn her musaddıkta hâsıl olan marifet-i Kibriya 

rûh-i cismanînin işi olamayacağı hüveydadır. İnsan (ve lakad kerremnâ)
264

 müfâd-ı 

âlîsince e’azz-ı mevcûdat-ı âlem olduğu bedihiyyü’s-sübut ise de bedene olan 

ittisalâtı cihetiyle her kâr ve amelde can tenden ve ceset candan cüda olmayıp fiil ü 

infiâlde meşakk u safâda beraberdir. Can her ne kadar iklim-i bedende müdebbir ve 

mutasarrıf âmir ve nâhî ise de hasbe’d-dünya kesb-i /20/ levazım-ı beden ve tahsil-i 

müştehiyyat-ı nefs tedbirinde müstağrak-ı umur-i hasîse olmakla füyuzat-ı ulviyeden 

mahcup olup kuvvetine za’af gelir. Meğer kendi ulviyet-i asliyesini tefekkür ile 

tahsil-i maârif ve kemalâta inhimâk üzre sa’y ve gayret ile ülfet ederse tedabir-i 

sûriye emrinde olan istiğrak ve inhimâki tedricen tedenni eyleyerek iktibas-ı ulûm ve 

kemâle müste’id ve azvâ-yı kudret-i rabbaniye ile müstazî olur. Lâkin tedabir-i 

levazım-ı bedeniyeyi bütün bütün ihmal edip cesedi kuvvetden düşürmek muvafık-ı 

sırr-ı hikmet değildir. Çünkü matıyye-yi rûhdur. Matıyyesiz menzil-i maksûda 

varılmaz. Zikri geçen rûh-i insanî kâffe-yi havâss u kuvâ ve cevarih ü azayı tedbir-i 

iradî ile tasarruf ve iştigâl eder bir emr-i mevcûd-i manevidir. Bu rûhun vücûdunu 

ulema-yı din ve felasife-yi ilahiyyîn delail-i muknia ile isbat eylemişler ise de künh 
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ve hakikatini tarif edemediklerinden bazı ukul-i mükeddere ashabı madde ve 

mahiyeti bilinmeyen bir şeyin mevcut ve müessir olmasını inkâr ile insaniyet 

imtizâcat-ı ecza-yı anasırla tevellüd eden ecsâmdan ve hayat ve mematı demin 

cevelân ve ferağından ibârettir dediler. Bu itikad-ı batıl ashabı şeref-i meziyet-i 

insaniyetten dûr ve ukul-i selimeden bîbehredir. Bir şeyin hakikat ve mahiyeti 

bilinmemekle ol şeyin nefy ve inkârı lâzım gelmez. Elektrik gibi fa’âl bir kuvveti 

gözümüzle görmediğimiz ve yalnız âsâr ve kuvvetiyle vücûdunu tasdik ettiğimiz 

halde rûhun âsâr-ı bâhiresi /21/ meydanda ve belki her gün o âsârı kendi nefsimizde 

gördüğümüz halde nasıl olur da vücûdunu inkâr tarafına gidebiliriz. Nefs-i nâtıkayı 

inkâr âftâb-ı âlem-efruzu inkârdan daha beter bir hamakattir. “Kez bînend be-rûz 

şebpere çeşm /  Çeşme-yi âftâb-râ çi gunâh”
265

 İnsan dediğimiz şey yalnız görünen 

azadan ve cevelân-ı demden ibâret değildir. Çünkü bir uzvun mefkud olması ile akla 

noksan târî olmaz. İnsaniyet eksilmez. “akbil ale’l-nefsi ve’stekmil mehâsinehâ fe-

ente bi’n-nefsi lâ bi’cismi insan”
266

 meşhudumuz olduğu üzere kâffe-yi furuk-ı 

dünya yani ehl-i kitap ve ehl-i kitaptan başka bi’l-cümle akvâm ve milel mevtâlarını 

gâyet ihtiram ile teçhiz ve tekfin ve kabristan-ı mahsuslarına nakl ve tedfin ederler. 

Ve evkat-ı mukaddesede itibar ettikleri eyyamda ve sair günlerde gidip ziyaret 

ederler. Bezl-i sadakât ve hasenat ve da’vât-ı hayriye ve hayrat ile yâd ederler. Ve 

türaba munkalip olup perakende olan ebdan ve ecsadın her şeyden bîbehre ve bîhaber 

olduklarını bilirler de yine halat-ı mezkûre ile nefislerini mecbur tutmaları ve 

mevtalarına muhabbet ve hürmet etmeleri bir hayat-ı ebedînin mazharı olduklarını 

ma’nen his ve idrâk eylediklerinden değil midir? 
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İnsan kâffe-yi mahlûkatın eşref ve mümtazıdır. İnsan terkib-i cismanîce yani 

şekil ve şemailce hayvânat-ı saireye müreccahdır. Benî âdemin azası gâyet mevzun 

ve mütenasip halk olunmuştur. Cenâb-ı /22/ Hak Kurân-ı Kerîm’de (lekad halakna’l-

insane fi ahseni takvim)
267

 buyurmuştur. Şekl-i hariciyesinin gâyet güzel ve câzibeli 

[ve] mütenasip olduğundan başka havâss ve kuvâsı da hey’et-i mecmuası itibariyle 

daha mütenasip ve mutedildir. Filvaki bazı hayvânatda kuvve-yi şâmme ve bazısında 

kuvve-yi bâsıra kuvvetli ise de insanın havâss-ı hams-ı zâhiresi gibi itidal dairesinde 

değildir. Elhasıl insan terkib-i cismanî ve rûhanîsinde bilcümle hayvânatın mâlik 

oldukları tenasüb-i havâss ve kuvâya mâlikdir. Sair hayvânatda müteferrikan mevcûd 

olan havâss insanda müctemian mevcûddur. Sair hayvânatda bir dereceye kadar 

tenasüp ve mevzuniyet var ise de insandaki gibi mükemmel değildir. Bu nüsha-yı 

kübra-yı insaniye ve bedîa-yı hayret-efzâ-yı beşeriye âlem-i imkânın nokta-yı 

müntehâsıdır. Âlem-i kevn ü fesadda bundan ahsen [ve] daha ebda’ bir şey tasavvur 

olunamaz. Bu mütalaat-ı efkâr-ı şairaneden ibâret değildir. Belki zikri sebk eden 

ayet-i celilenin mana-yı hakikat-nümâsıdır. (ellezî halaka lekum mâ fi’l-arzi 

cemî’an...)
268

, (ve sehharnâ…)
269

 âyât-ı celilelerinin mana-yı hikemiyyat-ihtivasınca 

Cenâb-ı Hak benî beşeri mükerrem halk eylediğinden kürre-yi arzda olan kâffe-yi 

eşyayı menafi-i beşeriye için yaratmıştır. Arzın kuvve-yi inbatiyesi sayesinde rûy-i 

arzda neşv ü nema bulan hububat ve nebât ve esmârı ekl ve derûnunda hissolunan 

lezzetli suları şürb ederiz. Ruy-i arzın nebâtatı sayesinde taayyüş eden hayvânın 

sütlerini /23/ içer ve lâhmleriyle tegaddî ve tüyleri tırnakları ile intifâ ederiz. Bir 

mahalden diğer mahalle gitmek için bize musahhar olan hayvâna râkip olarak vâsıl-ı 

ser-menzil-i maksud oluruz. 
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Kuva-yı rûhaniye cihetiyle dahi insan mümtazdır. Hakayık-ı eşyayı takat-i 

beşeriyesine göre idrâk etmek istidadı kâffe-yi benî beşerde bilkuvve mevcûddur. 

Filvaki bazılarının sinni ve bazılarının kudreti müsaid olmadığı cihetle her adam 

mevcûdat ve eşyayı hakkıyle idrâk etmeğe muktedir olamaz. İnsan bir bağa 

müşabihdir. Bağ güzelce tîmâr gördüğü halde her türlü meyve verir. Mükemmeliyet 

kesb eder. Her veçhile istifade olunur. Mezkûr bağ timar görmediği sûrette iktitâf-ı 

esmar olunamadığı gibi insan dahi şerâit-i lâzımesini câmi olarak sa’y ve gayretde 

bulunmaz ise vâkıf-ı hikmet olamaz. İnsaniyete lâzım gelen istifadatı elde edemez. 

Ve eğer sa’y ve gayreti layıkı veçhile ifa ederse bikadri takati’l-beşeriye hakayık-ı 

eşyayı anlar. Ve vezaif-i insaniyeti yerine getirmiş olur. Hayvânat-ı saire ise eşyanın 

yalnız birer cihet ve birer ferdini mahdud olarak idrâk edebilir. Ne kadar tâlim ve 

terbiye görse hiçbir vakit eşyanın cihet-i umûmîyesini anlamak derece-yi âliyesine
270

 

irtika edemez. Bâhusus kâinatın ne nizam üzre hareket ettiğini ve nasıl kavaide tabi 

olduğunu ve güneşin sûret-i hareketini /24/ ve arzın kuvve-yi cazibesini bilemezler. 

Filvaki bazı mahsusatı idrâk dost ve düşmanı fark ve sair bu gibi cüz’iyatı teferrüs 

edebilirler ise de kavaid-i küllîye ve umûmîyeyi bilemezler. Esbab-ı mezkûreden 

dolayı Cenâb-ı Hak hayvânatı insanlara musahhar kılmışdır. Bu şeref-i imtiyaz hep 

kuvve-yi akliye ve nefs-i nâtıkanın vasıtasıyladır. Mücerred hayatın eseri değildir. 

İşbu nefs-i nâtıkanın başlıca üç kuvveti vardır: 

Birincisi idrâk yahut taakkuldur ki hariçte ve dâhildeki şeyleri görür ve anlar. 
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İkincisi his kuvvetidir ki gördüğü ve anladığı şeyler kendisine iyi mi yoksa 

fena mı geliyor. Ve onlardan mütelezziz mi yoksa müteneffir mi oluyor. İşte bunları 

kendine aidiyeti cihetiyle hisseder. 

Üçüncüsü irâde kuvvetidir ki görüp hissettiğini yapıp yapmamak kuvveti olup 

kendi yed-i iktidarındadır. 

Kuva-yı selase-yi mezkûrenin her biri nefs-i nâtıkanın havâss-ı lâzımesindedir. 

Hâsıyyet-i idrâk vasıtasıyla kendisini ve terbiyesine göre eşyanın yekdiğerleriyle 

olan münasebatını fark eder. 

Ve his hassasıyla idrâk ettiği insanın kendisine olan nisbetini fark ve temyiz 

ettikten sonra irâdeye teslim olur. İrâde dahi failiyet ve müessiriyet vazifelerini işler. 

/25/ Eğer nefs-i nâtıka yalnız idrâkten ibâret olaydı fakat eşyayı anlamakla 

kalırdı. Bir amelin hayır ve şer olduğunu bilir de müteessir olmazdı. Lâkin his 

munzam olunca eşya ile kendi beyninde bir râbıta mevcûd olduğunu görür ve ona 

göre muhakeme eder. Hayır, ise memnun şer ise mükedder olur. 

Şu üç hassanın ayrı ayrı kendilerine mahsus vazifeleri vardır. Terakki ve 

tedennîce biri birine tabi değildir. (İdrâk) daima hakikate meyl eder. Bir kere vâkıf-ı 

hakikat olduktan sonra rücû etmez. (His) daima kendine hoş ve latif olan şeylere 

meyl eder. (İrâde) ise idrâk olunan şeylerin hayırlı olanlarına meyl eder. Şu üç 

kuvvetin a’mali kuvve-i hâfızada mürtesem olur. Bâlâda zikrettiğimiz hissin hâl-i 

infîâline tesir derler. Teessür gerek hariçten gerek dâhilden olsun muktezâ-yı hale 

göre tegayyür eder. Ve irâdeyi daima rahatsız eder. İrâde ise onu güzel güzel 

kullamnağa gayret eder. Bazı kere hissin teveccüh ve meyl ettiği şeylerde irâde 

tarafından mümanaat görmesi onu hüsn-i isti’mâl içindir. Mesela hiss-i insanî daima 
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zevk ve tarab ister. Eğer onun istediği veçhile sahibi gece gündüz daimi sûrette zevk 

ve safada müstağrak olursa o zevkın lezzeti kalmadıktan başka kûva ve havâssına 

za’af târî olur. Yani his /26/ kendisi dahi küllîyyen mutazarrır olur. Binaenaleyh 

insan nefsin temayülât-ı hissiyesine bakmayıp menâfi’-i ciddiye ve hakikiyesini 

gözetmelidir. 

Kuvve-yi akliyenin bir hali de mülâhazadır. Mülâhaza hak ve savaba mukarin 

olur ve menafi’-i dünyeviye ve uhreviye zımnında olursa sahibi hakkında bais-i 

saadet olur. 

İşte ber-vech-i bâlâ beyân olunan akıl ve kuvası sayesinde insan ekrem-i 

mahlûkat ve eşref-i zevi’l-ervahtır. Öyle bir gevher-i bî-bahanın kadr u kıymetini 

bilmeli ve hüsn-i isti’mâline sarf-ı mâ-hasal
271

-i iktidar etmelidir. Ve kendisi 

hakkında mes’uliyet-i maddiyye ve mâneviyyeyi mûcip olacak ahvâlden içtinap 

ederek hâlikını tasdik ile vezaif-i ubudiyette kusur etmemeğe cehd eylemelidir. 

Âdâb ve terbiye dairesinde benî-neviyle hüsn-i muaşeret etmeli. Sutûr-ı 

kâinatın ahvâl-i hayret-iştimâlini teemmül ile istikmâl edip insân-ı hakikî hâlini 

istihsâle muvaffak olursa mesud ve bahtiyâr olur. İnsanda bahşâyişi kudret-i 

Rabbânîye olan melâkat-ı akliyenin tekmîl faâliyeti dimâğın maddeten tahvülâtı ile 

irtibât-ı tâm halinde bulunur. Envâ’-ı muhtelife-yi hayvânatta dimâğın nısf-ı küreleri 

melâkat-ı akliye ile mütenasiben tezyîd-i hacm edip hâlbuki uzv-ı mezkûrun a’zâyı 

havâssı ve sâireye muhtas olan aksâmında yine aynı nisbet dâhilinde tedenni 

müşâhede kılınır. Mebhasu’l-beşer şunu da irâe itmiştir ki dimâğın /27/ ön 

tarafındaki fasıllarının kütlesi ve alelhusus onun sathını ziyâdeleştiren teârîcin az çok 
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neşv ü neması umûmen her ırka mensûb insanların ve ayrı ayrı her şahsın derece-yi 

aklı ve zekâveti ile mütenâsibdir. Dimâğın sathında bulunduğu beyân olunan teârrîc 

yâhûd iltivâlar dâhilen nısf-ı kürelerin kütle-i merkeziyesinin mürekkeb olduğu 

beyâz madde ile temâdi eden diğer bir beyâz maddeden teşekkül etmiştir. Bu teârîcin 

sathı dahi kışr-ı dimâğ denilen bir tabaka-yı sincâbî madde ile mestûr olup bu sonraki 

madde sath-ı dimâğda görülen girinti ve çıkıntıları bilâ-inkıtâ ta’kîp eder. Beyâz 

madde esâsen elyâf-ı asabiyeden mürekkeb olup hâlbuki dimâğın kışrında elyâf-ı 

mezkûrenin yanı başında oldukça muntazam tabakât tarzında mevzû ve ehrâmî 

şekilleriyle farklı olan bir çok anâsır-ı hücrevîye dahi bulunur. Her bir ehrâmın 

zirvesinden ve yan zâviyelerinden bir takım istitâleler sudûr edip bunların gâyet ince 

teşe’’ubâtı hususi bir mâdde-yi esâsiyenin nihâyet derecede rakîk şebekesi dâhilinde 

kaybolup giderler. Ehrâmın kâidesinden dahi ber-mutâd bir lif zuhûr edip bu da 

yavaş yavaş lif-i asabiye münkalip olarak kütle-yi merkeziyeye gömülüp gider. İşte 

bu sûretle hücerât tekmil vücûdu seyreden a’sâb ile münasebette bulunur. Meselenin 

daha doğrusu hücerât-ı mezkûrâtın cümlesi bir cihete yani /28/ ehrâmların zirvesi hep 

kışr-ı dimâğın doğru müteveccihdirler. Bu anâsır-ı mütâlâada ne kadar ta’mmîk 

edilirse intisacları o nispette karıştığından fennen bu bâbda bir fikr-i tam hâsıl 

olamamıştır. Kışr-ı dimâğ tefekkürün uzv-ı mahsusudur. Vûcüdumuzun cümle-yi 

asabîye-yi muhitiyesinde hâricten gelmiş kâffe-i te’sîrât işte bu 2 ila 3 milimetre 

kalınlığında madde-i sincâbiye tabakasında toplanıp orada hissedilir. Ve bir biriyle 

imtizâc ederler. İradatın tekmîl tezâhürâtına mahal-i istihzâr dahi orasıdır. Anâsır-ı 

muhtelifenin gâyet karışık olan işbu iştirâkâti arasında (tefekkür) alâmetinden onların 

beherine ne gibi bir vazife isnâd olunmak lâzım geleceğini beyân etmek müşküldür. 

Yâlnız hücrelerin ahbâr-ı vârideyi ahz ve îsâl eden telgraf şubeleri hizmetini ifâ 
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eylediklerini kabul etmek muvafık-ı maslahat gibi görünür. Bundan başka mezkûr 

hücrelerin mahalli (kuvve-i hâfıza) olduğu da beyân olunur. (Meynert)
272

 nâm 

müşâhidin kavlince miktarı bir milyârı tecâvüz eden hücerat-ı mezkûre hâricten 

gelen kâffe-yi te’sîrâtı cem’ ve iddihâr edip onları birbirleriyle sûret-i müteaddide ve 

muhtelifede imtizâc ettirmeğe kâfi imiş. Hakikat böyle mi, bu hûsus dahâ ispât 

olunmamıştır. Meselenin bu ciheti fennin son haddi olup akl-ı beşer ol bâbdaki ısrâr 

ve hâfâya-ı Rabbaniyeyi keşf ve idrâkden tamamiyle âcizdir. Çocuğun melekât-ı 

akliyesi  neşv ü nema /29/ buldukça teârîc dahi teressüm ederek ancak vücûdun neşv 

ü neması hadd-ı hitâme vâsıl olduğu zamân tâmamiyle meydâna çıkarlar. Muahharen 

iktisâb olunan mâlûmâtın tezâyüdü ile beraber mezkûr iltivâlar derûnunda elyâf ve 

hücerât-ı asabiyeden ibâret bir takım turuk-ı nâkıle ve mevkifler teşekkül eder. Şâyet 

yeni doğmuş bir çocuk hangi bir hastalık te’sirinden dolayı humk ve belâhete giriftâr 

olduğu gibi aşağı bir derece-i zekâvette kalacak olursa teârîc-i dimâğın neşv ü 

neması dahi az çok dûn bir derecede tevakkuf edip onların dolambaçlığı da zeki bir 

şahıstakine nisbetle pek az karışık müşahade edilir. Bazı emrâz-ı dimâğiye ile 

divânelik arasında münâsebat mevcûd olması da melekât-ı aklîyenin derecei şiddeti 

dimâğın maddeten tağyîrâtı ile hem-âhenk idiğine delâlet eder ahvâlndendir. 

Melekât-ı aklîye ile madde-yi dimâğın neşv ü nemaları arasında böyle bir münâsebet 

bulunduğunu beyân etmekle meslek-i maddiyyûna mümâşât anlaşılmasın. Çünkü o 

gürûh-ı mekrûh-ı (lâya’lemûn)
273

 ne söylediklerini bilmezler. Fi’l-i tefekkür hücre-i 

asabiyenin kimyevî yâhud diğer bir tagayürüne merbut olduğu farz olunsa bile esrâr 

u hafâyâ-ı âlem ancak ilm-i ezeliyi süphanisi dâhilinde bulunan cenâb-ı vâcibü’l-

vücûdun ol babda hikmet-i hafiyesine insanlar akıl erdiremeyip itirâf-ı acze 

                                                           
272

 Theodor Hermann Meynert (1833-1892) (Hazırlayanın notu) 
273

“Onlar bilmiyorlar” (Hazırlayanın notu) 
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mecburiyetleri tabîîdir. Hayât hiss ile bed eder, vücûda münteşir /30/ olan bîhadd ü 

hesâb elyâf-ı asabiye cilde adalâta, göz ve kulak ve sâire gibi azâ-yı havâss-ı âliyeye 

isâbet eden muhtelif te’sirâtı dimâğa nakl eder. Ve orada te’sirât-ı mezkûreyi biri 

biriyle suver-i muhtelifede imtizâc ettirirler. İşte bu vechile dimâğımızda mürur-i 

zamân ile lâyuad ve lâyuhsâ mahsulât-ı akliye teşekil eder ki bunların muhâfazası ve 

bir biriyle olan münâsebâtı neticesi olarak (kuvve-i hâfıza) ve tecrübe meydâna gelir. 

Havâss-ı hams-ı zâhireden birisi meselâ hiss-i sem’ bidâyeten ma’dûm bulunmuş 

olsa dimâğ sem’a dâir olan ihtisâsât-ı vâkıadan teessür etmeyip kâffesine ecnebî 

bulunacağı gibi bunun hilâfı olarak hiss-i sem’ egzersis vâsıtasıyla bir vüs’at-ı 

fevkalâdeye dahi vâsıl olur. Hiss-i sem’i ziyâdesiyle kesb-i nezâket etmiş olan bir 

mûsîkîşinasın bir âhenk-i latif-i mûsikîyi çabucak derk edip zâten dimâğında mahkûk 

bulunan esvât-ı mücerredenin hayâlatı ile mukâyese sâyesinde o âhengi aksâm-ı 

mürekkebesine ayırması ve her nev’i karma karışık terkîbat-ı mûsikîyeyi hâfızasında 

saklaması kuvve-i sâmi’a alışmak ile kesb eylediği vüs’at ve inbisât hakkında güzel 

bir misâl değil midir? Bermu’tâd işbu idrâkâtın kısm-ı azamı hayli zamân esrâr-ı 

hayâtın gışâve-i istitarı altında kalıp nihâyet bir tesâdüf üzerine zâhire çıkması ile 

hayret ve istiğrâbı celb edebilir. Hatta işbu ahvâl-i hafife-yi nâgeh-zuhurun /31/ bazı 

kere mebdeini bile kestirmek mümkün olamaz. İşte insan büyüdükten sonra çocukluk 

zamanının ehemmiyetsiz bir vak’asını yahut pek çok zamandan beri unutulmuş bir 

kimsenin sesini andırır diğer bir ses işitivermek ile yeniden tecessüm eden hayalini 

birden bire tahattur etmek hep bu sûretle vukû’ bulur. Dimâğımızda eski ve yeni bir 

çok hissiyat ile bir mecmua teşekkül edip bundan bir takım umûmî fikirler hüküm ve 

kararlar istihraç edilmesi dimâğın yeniden çalışıp işlemesini îcâb eder. Bundan fazla 

olarak dimâğın idrâk-i basitayı efal-i irâdeye kalb için son bir sa’y ve cehd etmeğe 
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ihtiyacı vardır. İdrakât ef’âl-i irâdeye inkılap edinceye kadar ara yerde bulunan 

silsile-yi merâtip ne kadar ziyade karışık olursa dimâğın ol babda iktizâ eden 

faaliyeti ve bunun neticesi olarak kuvvetçe vuku bulan sarfiyatı dahi o nispette 

tezayüt eder. Çocukların akla gelen her şeyi bilâ tereddüt icra etmeleri onlarda 

hissiyat ile ef’âl-i iradiyye arasında vâki daire-yi te’sirâtın pek az vüs’atli olduğuna 

delâlet eder. İşte bu sayededir ki büyük adamlarda bir çok efkâr ve mülâhazat ile 

terafuk ettiği için ekseriya baş ağrısı ve daha sair fenalıklara sebebiyet veren bir hayli 

te’sirata çocuklar suhuletle galebe ederler. Zihnini pek ziyade meşgul edenler 

tarafından hissedilen bu gibi haller ise dimâğın istirahata ihtiyacı /32/ bulunduğuna 

delâlet eder. Elhasıl Cenâb-ı Hakkın kudret-i bâliğa ve hikmet-i hârika-yı 

samedaniyesi muktezası olarak derûn-ı ebdân ve umk-ı ezhânda refte refte tekevvün 

eden bir kuvve-yi müdrike bulunur ki hakayık-ı eşyayı bihaseb-i takat-i beşeriye keşf 

ve iz’ân ve taallukat-ı mütefavitü’t-derecatı idrâk ve imtihan onunla hasıl olur. 

Kuvve-yi mezkûre havâssımızın ihata-yı sathiyesiyle iktifâ etmeyip mahsusatın 

a’mâkına nüfuz ederek gözümüzüm görmediği ve yetişemediği dakayıka kadar dalar, 

ma’lûlât-ı hâdisede illetler ve sebepler ve derûn-i azada yekdiğerine nispetler bulur. 

Ve masnûât-ı bedianın neş’etinde bir mebde-yi feyyaz arar. Dönüp dolaşıp o bahr-i 

muhit-i ahadiyete cereyan ettiğini düşünür. İdrâk-i insanide akval-i hükemâ muhtelif 

ve mütereddit ise de ekserisi idrâk silsilesinin ucu havâssın müntehası olan dimâğda 

olduğuna zahip olmuşlardır. Tefekkür ne demektir? Tefekkür kuvve-yi müdrikenin 

hareket-i maneviyesidir. Bu hareket-i maneviye bazı kere mahsusat üzerine cereyan 

eder. Meselâ bir haneyi tefekkür o hanenin vaziyetini ve hüceratının taksîmâtını 

etrafıyla tahattur etmekle hasıl olur. Bazı kere sırf mücerredat-ı maneviyede cevelân 

eder. Meselâ Zât-ı ecel ve a’lânın vücûdunu ve vahdaniyetini ve kemal-i heybet ve 
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azametini ve evsâf-ı mukaddese-yi ilahiyesinden olan ilim, hayat, semi’, basâr, 

irâdet, kudret, tekvin ve tahliki ve şân-ı âlî-yi uluhiyetine halel verecek nakayisten 

münezzeh ve müberra olduğunu ve bizi /33/ yoktan var edip bu dar-ı imtihana sevk 

etmekten murad-ı ilahi ne olduğunu tefekkür eder. Esna-yı tefekkürde ef’âl-i kalbiye 

dimâğın failiyeti ile beraber olduğunu bazı hükemâ tecrübe ve tefekkür vaktinde 

kanın dimâğa hücumunu beyân etmişlerdir. Müdekkikînden biri demiştir ki: İllet-i 

efrenciyeden nâşî bir kadın kafatasının bir kısmını ve dimâğın üzerinde gışanın bir 

parçasını kaybettiğinden dimâğın bir kısmı çıplak olarak görülür idi. Bu kadın 

uyurken rüya görmezse dimâğ sakin bir halde bulunurdu. Eğer rüya ile meşgul 

bulunursa dimâğın deliğe tesadüf eden kısmı derhal kabarır ve kanın hareketi his 

olunurdu. Tefekkürün deverân ile olan münesebat ve merbutiyeti üzerine cereyan 

eden akvâle nazaran dimâğ muntazaman icra-yı vazife etmek için saf kana muhtaçtır. 

Kana tagayyür arız olursa vazife-yi dimâğın ihtilaliyle beraber ıstırap ve inhitat eyler. 

Dimâğın cevher-i kışrı hüceratı biri birine rapt ile münasebet-i müttehidede 

bulunduran elyaf-ı asabiye mevcut ve fail olmadıkça muamelat-ı rûhiye husule 

gelemeyeceğini beyân ediyorlar. İhtimaldir ki Cenâb-ı Hak kuvve-yi idrâkiyeyi o 

elyaf ve hücerata ihsan etmiştir. Bu kelamdan hakikat-i rûhun neden ibâret olduğu 

bilinemez. Çünkü o hakikati idrâkten ukûl-i beşer kasırdır. Tahayyül edebildiğimiz 

bir tefekkür-i serînin tahakkuk /34/ veya tecellisinin en az 1/10 : 1/12 saniye kadar 

bir müddete muhtaç olduğu ve bu müddetin yorgunluk ve dikkatsizlik ve perişanî-yi 

hâtır  gibi hâlâtın derece-yi hükmüne göre tezayüt ettiği icra olunan tecarip ve 

tetkikat cümlesindendir. 

Bâlâda bir nebze beyân olunduğu üzere insanın bedeninde mevcut olan urukun 

kâffesi kafasındaki dimâğa müntehi olup asâp ve elyaf-ı dimâğiyeye Cenâb-ı Kadir-i 
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Mutlak kuvve-yi müdrike denilen hayat-ı maneviyeyi ihsan ettiği gibi hayat-ı 

cismaniyesini de hazım ve tegaddi misillu şeylere merbut eylemiştir. Hayat-ı evveli 

bir hâkim-i dânâ gibi olup daima harekât-ı makule ile uğraşır. İkincisi bir kimyager-i 

aşina gibi olup mevaddın tahlil ve terkibi ile iştigâl eder. Havâss-ı hamsden basar ve 

sem’ birincisine tabi şem ve zevk ikincisine hadimdir. Hiss-i lems ise ikisine de 

hizmet eder. Ziya ve sedanın merkez-i vürudu dimâğ ve diğerlerinin bir takım ukde 

ve şubelerdir.  Bedenin her bir cüzüne bir cüz’-i demin vüruduyla, kilüs denilen 

hulâsa-yı dem iki unsurdan ibâret olup biri mevalidü’l-humuza diğeri fahmdır. 

Bunların terkib-i kimyevisini husule getirmek için pillerde olduğu gibi a’sâb telleri 

vasıtasıyla icraat hâsıl olur. Ukde-yi asabiyeler hissiyat-ı cismani için küçük leyd 

şişeleri misilli kendileri dolduktan sonra asıl büyük şişeler mesabesinde /35/ olan 

dimâğı işba ederler. Hal-i yakazamızda her bir hareketimiz bu şişenin bir şeraresi 

makamında olup sermayesi sarf olunduğu halde yine nevm ve istirahat-ı cedide 

misillu şeylere muhtaç olur. Ve bunlar ile cebr-i mâfât ederiz. Bu âli makinenin 

mucid-i hakikisi Cenâb-ı Kadir-i Mutlaktır. Bir yerine cüzi sakatlık ârız olursa en 

meşhur hekim-i hazıklar bir çare bulamazlar. Ve tamir edemezler. Kudret-i fatıraya 

karşı izhar-ı acz ederek (subhâne men tahayyara fî sun’ihi’l-ukûl / subhâne men 

bikudretihi ya’cuzu’l-fuhûl)
274

 zemzemesiyle Zât-ı ecel ve akdesi tesbih ve takdis 

ederler. 

 

 

  

                                                           
274

 “Tedebbürü ile akılları hayrete düşüren ve kudreti ile insanları aciz bırakan Allah’ı eksik 

sıfatlardan tenzih ederim.” (Hazırlayanın notu) 
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(MELEKÂT-I AKLİYE) 

Rûh, akıl, tefekkür, tecessüs, idrâk ve ihtiyâr 

 

Ahlâki şeyler kendisine isnat olunan ve kuvve-yi idrâkiye yahut müfekkirenin 

bir halinden ibâret olan vicdan ayrıca bir kuvvet olmayıp belki bir haldir. Bazı 

hükemâ-yı cedide idrâk mefhumunun tahtında münderiç olan ef’âl-i bâtıniyeyi on 

adede iblâğ ile ber-vech-i âtî ta’dat eylemişlerdir: 

(şuur, vicdan, dikkat, mülâhaza, his; ihticâc, hüküm, hıfz, istihrac ve intiza’ ve 

ta’mim) 

Layıkıyla dikkat olunduğu halde bunların bazıları kuva-yı akliyeden /36/ ise de 

bir takımı da aklın işleri olduğundan işbu taksîmât kuva-yı akliyenin taksîmâtı 

addolunamaz. Zikr olunan ef’âl ve melekât-ı akliyenin cümlesi beyin ve tetimmatının 

vezaifindendir. Cenâb-ı Sâni-i Mutlak celle şânuhu hazretleri insanı hayvânat-ı 

saireden fark ve temyiz eden nefs-i nâtıka yani kuvve-yi müdrike-yi bâkiyeyi dimâğa 

ihsan buyurduğu gibi aklın kemalini de âsâb ve elyâfın harekât-ı muntazamasına 

vabeste eylemiştir. Gâyet güç ve pek ziyade tefekküre muhtaç bir meselenin 

tefekkürü esnasında deverân-ı dem kesb-i sür’at eder. Kan dimâğa hücum edip 

şiryanların darabâtı iştidad ve nabzın adedi tezayüt eder. İşte bu hâlâtdan dimâğda bir 

takım tahavvülat hâsıl olur. Bu hal ta’ab-ı dimâğiyi mucip olur. Bundan hâsıl olan 

yorgunluğa ta’ab-ı mevzii dahi derler. Eğer tefekkür müddet-i medide devam ederse 

kanda hâsıl olan tahavvülat sebebiyle mevadd-ı mugaddiyesi idareye kâfi 

olamayacağından ta’ab-ı umûmî hâsıl olur. Zihnen çalışanların derin ve uzun bir 

müddet tefekkürden sonra hissettikleri yorgunluk ve bedence zayıflık bu ta’ab-ı 

umûmînin neticesidir. İştigal-i dimâğiden mütevellid yorgunluk sebebiyle hâsıl olan 
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zayıflık bir takım riyazat-ı bedeniye ve gıda-yı kâfi ile tamir olunmazsa bedende bir 

adem-i tevazün husule getirir. Bu adem-i tevazün umum-ı azayı felâketzede kılmağa 

başlar. Bir takım alâim-i meş’umenin zuhuruna sebep olur. Bu halde fevkalade zihin 

yormak kaziyyesi terbiye-yi etfal nokta-yı nazarınca en mühim /37/ mes’elelerdendir. 

İştigâlat-ı zihniyeden hâsıl olan yorgunluk çocuklarda olduğu gibi yaşlı adamlarda 

dahi netâyic-i vahîmeyi tevlit eder. Amele-yi zihniyenin sûret-i mükemmelede iğtida 

etmeleri ve riyazet-i bedeniyeye nihayet derece ehemmiyet vermeleri lâzıme-yi 

haldendir. (Olmaya devlet cihanda bir nefes sıhhat gibi)
275

 mısra-ı âlisinin müfadı 

olan sıhhat gibi bir nimet-i uzmanın kadr ü kıymetini layıkıyla takdir ederek esbab-ı 

hıfz-ı sıhhate tevessül vaciptir.  Beden matıyye-yi rûh olduğundan hadis-i şerifte (el-

‘ilmu ‘ilmâni ilmü’l-ebdân ve ilmü’l-edyân)
276

 buyurulmuştur. Çünkü sıhhati yerinde 

olmayan adam Cenâb-ı Hakka ibadette kusur eder. Din ve dünyasına lâzım olan ilim 

ve kemal, hüner ve marifeti istihsal, evlad u ıyâlinin nafakasını istihzar edemez. 

Buraya kadar irad ettiğim tafsilatdan ve hükemâ-yı salife ve cedidenin tedkikatından 

rûh-i insaninin tabir-i diğerle nefs-i nâtıkanın neden ibâret olduğu anlaşılamamıştır. 

Beyânât-ı mebsute aklın bir takım âlât ve kuvasını ve mahallini ve isti’mâli halinde 

kanın cevelânını âsâb ve elyâfın ihtizazatını ve tahavvülat-ı kimyeviyeyi izah ve 

beyândan ibâret olmakla kâffesi bir yere cem olursa bir tarif-i hakiki değil belki bir 

hadd-ı nakıs hâsıl olur. O halde rûhun künh ve hakikati daire-yi akl-ı beşerden hariç 

kalmış olmakla (yes’elûneke…)
277

 ayet-i i’câz-nümasının sırrı âşikâr olur. Elhâsıl 

insan Cenâb-ı Vâhibü’l-ataya’nın atıyye-yi giranbahası olan nimet-i aklın kadr-u 

kıymetini bilip hüsn-i istimâle himmet ederek vâsıl-ı /38/ münteha-yı saadet olmağa 

gayret etmelidir. İş’âr-ı sâbık üzere insanın aklı tedricen kuvvet bulur. Evvela 

                                                           
275

Kanuni Sultan Süleyman (1494 - 1566) (Hazırlayanın notu) 
276

“İlim iki çeşittir; beden ilmi ve din ilmi.” (Hazırlayanın notu) 
277

“Sana soruyorlar…” İsrâ Sûresi 85. Ayet (Hazırlayanın notu) 
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mukaddemat-ı ulûmu tahsil eder. Ulûm ve maârif ile iktisab-ı meleke eyledikçe 

istikşaf-ı Ahvâl-i kâinat ve tefahhus-i hakayık-ı mevcûdata rağbet edip hazırdan 

gaibe, mahsûstan ma’kûla, cismaniden rûhaniye, riyâzîden mevalid-i selase denilen 

meadin, nebâtat ve hayvândan ibâret olan ulûm-ı tabiîye  ve ulûm-ı tabiîden ilahiye 

intikal eder. İşte bu yolda intikalata usul-i tefekkür derler ki akl-ı selimin 

tefekkürüdür. Bu usul-i tefekkürü tâlim eden âlete ilm-i mantık ıtlak olunur. Eazım-ı 

ulema-yı İslamiye mantığı (Âletun kânûniyyetun ta’sumu murâ’atuhâ’z-zihne ani’l-

hatâi fi’l-fikr)
278

 diye tarif buyurmuşlardır. Yani mantık bir âlet-i kanuniyedir ki o 

kanuna riayet usul-i tefekkürde vaki olacak hatadan zihni muhafaza eder demektir. 

İmam Gazzâlî hazretleri (men lâ ma’rifete lehu’l-mantik lâ sıhhate li’ilmihi)
279

 

buyurmuşlardır. Sadeddin, Seyyid Şerif, Ebu Ali Sina vesaire gibi eazım-ı 

İslamiyenin âlim ve hakim olanları ilm-i mantıkın lüzumuna dair bahs ve izahatta ve 

telifat-ı adidede bulunmuşlardır. İlm-i kelam ve usul-i fıkıh ve ulûm-ı siyasiye ilm-i 

mantığı mükemmel bilmeğe mütavakkıf olduğu gibi tefasir-i şerifenin çok 

mahallinde ıstılahat-ı mantıkiye vardır. (le kâne f’ihimâ âlihatun illa’llah lefesdetâ)
280

 

ayet-i kerimesi burhan-ı temânu’a delâlet eylediği gibi (ud’u ilâ sebîli rabbike bi’l-

hikmeti ve’l-mev’izati’l-haseneti)
281

 /39/ nazm-ı celili de sınaat-ı hamsten olan 

hitabeyi (ve câdilhum bi’lletî hiye ahsen)
282

 ayet-i şerifesi de usul-i mücadele-yi 

haseneyi irae eylemiştir. Bu halde ecnebi bir lisan ile bazı kavaid-i akliye-yi 

mantıkiye tahsil olunabilirse de balada reddi gayri mümkün olan sûrette ityan 

eylediğim esbaba mebnî  bizde ilm-i mantık ya lisan-ı azbü’l-beyean Osmanî ile 
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“Zihni fikri hatalardan koruyan, kaidelere tâbi bir ilimdir” (Hazırlayanın notu) 
279

“Mantık bilmeyenin ilmi sağlam değildir.” (Hazırlayanın notu) 
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“Eğer yerde ve gökte Allah’tan başka ilâhlar olsa idi ikisi de fâsid olmuş gitmişti” Enbiyâ Sûresi 

22. Ayet (Hazırlayanın notu) 
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“Rabbinin yoluna hikmet ve güzel öğüt ile çağır” Nahl Sûresi 125. Ayet (Hazırlayanın notu) 
282

“Ve onlarla da en güzel şekilde mücadele et” Nahl Sûresi 125. Ayet (Hazırlayanın notu) 
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tahsil olunmalı yahut muhtasar sûrette olsun lisan-ı fesahat-resan Arabî ile 

öğrenilmelidir. Ulûm-i riyâzîyede beş kere beş yirmi beş eder kâidesi ne kadar sehl 

ve mazbut ise kavaid-i mantıkiye dahi o nispette mazbut ve suhuletlidir. Meslek-i 

tahsilde bulunanların aklını sağlam bir sûrette tefekküre alıştırır, binaenaleyh tarik-i 

feyz-i refik-i tahsilde bulunan nev-nihalâna ilm-i mantık ehemmiyetli bir sûrette 

tedris olunmalıdır. Bu halde hem bize lâzım olan ıstılahat-ı mantıkiye ve hem de 

hükemâ-yı İslâmiyenin tedkikat-ı fikriyeleri elde edilmiş olur. İlm-i Ahvâl-i Rûh 

namıyla cem ettiğim ve bilahare bir mecmua-yı nasihat şekline vaz’ eylediğim işbu 

risaleye zikri sebk eden lüzumu nazar-ı itibara alıp Usul-i Tefekkür ünvanıyla 

hülasatu’l-hulâsa olarak kavaid-i mantıkiyeyi ve bunun mükemmel mütemmimi olan 

İlm-i Münazarayı derc ve tezyil eyledim. 
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USÛL-İ TEFEKKÜR 

 

/40/ Yazmak tabiri hurûfun eşkâlini tasvir etmekten ibâret olan tebyiz 

maddesinden kat’-ı nazarla bir fikri kâğıt üzerine ketb ve tahrir etmektir. Mübeyyiz 

olan yazıcı, hurûfun resmini yapar. Tasvir-i efkâra muktedir olan “kâtip” fikrin 

resmini çıkarır. Bu tariften müstebân olduğu üzere iyi yazmak için iyi düşünmek 

iktizâ eder. Bu mülâhazaya mebnidir ki bazı üdebâ iyi yazmak iyi düşünmektir 

kaziyyesini kâide-yi küllîye-yi edebiye olmak üzere vaz’ etmişlerdir.  

İyi düşünmek için lâzım gelen tertibât-ı fikriyenin cihet-i nazariyesini tâlim 

eden ilme: ilm-i mantık derler.  

Mantık ilm-i hikmetin bir kısmıdır. Hâkim mânâsına olan “feylesuf” taharrî-yi 

hakikat ve tedris-i ulûm ile iştigâl edenlere ıtlak olunur. Bizde kullanılan “feylesuf” 

lâfzı filasl Yunani bir kelime olup filosufiya muhabbet, ilim mânâsınadır. Hikmetin 

mânâ-yı kadimi maârif-i insaniyenin umumunu şâmil idi. Maârif-i insaniye Hâlık-ı 

Teâlâdan, insandan, mevcûdat-ı saireden bahseder. Tabir-i diğerle hâlık ve mahlûka 

taalluk eder.  

 

MUHTIRA 

 

/41/ Kuva-yı hissiye ve bâtıniyyeden gaybubet eden müdrekâtı tekrar hatıra 

getiren vasıtalara “muhtıra” derler. 

Muhtıra üçtür: 

Ayniye: Aynı müdrekâtı tekrar görmekle olur. 
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Tabiiye: Bir takım tasavvurat-ı zihniyeyi ifade eden işarettir ki sima-yı insanda 

hâsıl olan tagayyürat gibi. 

Vaz’iye: Savt ve sedadan yapılan harflerden mürekkeb bir takım elfâz-ı 

mevzuadan ibârettir ki her hangi lisanda olursa olsun tasavvurat-ı zihniyeyi ifade 

eder. 

Şu cihetle elfâz-ı mevzuanın tasavvurat-ı zihniyesini hatıra getiren keyfiyete 

“delâlet” derler. 

Delâlet üçtür: 

Mutabıkiye: Tamam mânâya delâlet edenlere ıtlak olunur: İnsanın hayvân-ı 

nâtıka delâleti gibi 

Tazammuniye: Tamam mânâyı ifham zımnında mânânın bazılarına delâletine 

ıtlak olunur: Hayvân-ı nâtıka delâlet zımnında yalnız birine delâlet gibi. /42/ 

İltizâmiyye: Tamam mânâya delâlet zımnında haric-i lâzımına delâleti ve 

insanın kabiliyet-i ilim ve sanat ve kitabete delâleti gibi. 

İlm-i mantık ulûm-u akliyeden ise de insan tehatüpte yani yekdiğerine ifade-yi 

meramda telaffuza muhtaç olduğundan mantıkiyyûn lâfzı ber-vech-i âti taksîm 

etmişlerdir: Lafız ya müfret olur ya mürekkeb. Müfret, lâfzın cüzü mânâsının cüzüne 

delâlet etmez: Ahmet, kelime gibi. 

Mürekkeb: Lâfzının cüz-i mânâsının cüzüne delâlet eder: Mekteb-i âli, 

padişah-ı âdil gibi. 

Müfret ya “küllî” olur ya “cüz’î”. Küllî nefs-i mefhumunu tasavvur şirket 

vukuundan men’ eylemez: mektep, kitap gibi. Cüz’î, mânâ-yı küllîye vaz’ olunmayıp 

şahs-ı vahidi ve şey-i vahidi gösterir: İstanbul, Fethullah gibi. 

Kavâid-i Osmanîyede küllîye ism-i âm cüz’iye ism-i has denilmiştir. 
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Küllî ya zâtî olur ya arazî. Zâtî cüz’iyatının mânâ-yı hakikisinde dahil olan 

küllîdir: Nâtık ve hayvân gibi. 

Arazî cüz’iyatının hakikatinden hariç olan küllîdir: Kâtibiyet ve şâiriyet gibi. 

Küllî-yi zâtî üçtür: 

(1) Nev’: Cüz’iyat[ın]ın hakikatinin aynı olan küllîdir: insan gibi. /43/ 

(2) Cins: Cüz’iyatının hakikatinde dâhil ve cüz-î eamm olan küllîdir: 

hayvân gibi. 

(3) Fasl: Mahiyette dâhil ve cüz-î ahass olan küllîdir: nâtık gibi. Bu fasl 

karib ve baid vasıflarıyla tavsif olunur. 

Cins de üçdür:  

(1) Cins-i âlî: Kâffe-yi eşyayı şâmil ve fevkinde daha eamm bir şey 

tasavvur olunmayan bir küllîdir: cevher ve şey gibi. 

(2) Cins-i mutvassıt: Hem tahtında hem fevkinde cins bulunur: cisim gibi. 

(3) Cins-i sâfil: Fevkinde cins bulunur, tahtında cins bulunmaz: hayvân 

gibi. 

Küllî-yi arazî iki kısımdır: 

(1) Araz-ı hâs: Hakikatleri müttefik efrad-ı kesireyi şâmil olan küllîdir. 

Ya bilfiil veya bilkuvve kitabet gibi. Bilfiil kitabete hassa-yı müfarıka, 

bilkuvve kitabete hassa-yı lâzıme derler. 

(2) Araz-ı âm: Hakikatleri muhtelif efrad-ı kesireyi şâmil olan küllîdir. 

hareket-i hayvâniye gibi. /44/ 

Fikir ve nazarın isti’mâlinde üç tarik vardır: hall ve terkip, tarif ve taksîm, 

kıyâs ve istidlal. 
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(Hall) bir mürekkebi alıp parçalamak badehü cüzlerinin mahiyet ve 

hakikatlerini teftiş ve tafahhus eylemektir. 

(Terkip) evvela cüzleri tefahhus ve teftiş edip badehü eczayı birbiriyle 

mürekkeb yapmaktır. 

(Tarif) bir tasavvur-i mürekkebtir ki kendini bilmek diğer bir meçhulün 

istihsaline sebep olur. İki kısımdır: had, resm. 

Had de iki kısımdır: 

(1) Hadd-i tam: Tam cemi zâtiyyât ile olan tabir-i diğerle fasl-ı karib ile 

cins-i karibden terekküp eden tariftir. İnsanı hayvân-ı nâtık, suyu 

müvellidü’l-mâ ve müvellidü’l- humuzadan mürekkebtir diyerek tarif gibi. 

(2) Hadd-i nâkıs: Bazı zâtiyyatı hâvi olan yahut fasl-ı karib ile cins-i 

baidden terkküp eden tariftir. İnsanı yalnız nâtık yahut cism-i nâtık ile 

bildirmek gibi. 

Resm dahi iki kısımdır: 

(1) Resm-i tam: Cins-i karible hassadan terekküp eder: İnsanı hayvân-ı 

dâhik ile tarif gibi. /45/ 

(2) Resm-i nâkıs: Yalnız araziyattan terekküp eder: İnsanı kâtib-i dâhik 

ile, mektebi ulûm ve fünûn tahsil olunan mahal diye tarif gibi. 

 

TARİFİN ŞERAİTİ 

 

Tarif ile muarrefin iksi de birbirine müsavi olmalı yani nerede tarif bulunursa 

orada muarref dahi bulunmalıdır. 

Muarrefin efradından olmayan bir şey tariften dahi hariç bulunmalı. 
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Tarifin şâmil olduğu efradın her birini muarref dahi şâmil olması lâzımdır. 

Buna ıttırat ve in’ikâs dahi derler. 

Tariflerde ıttırat ve in’ikâs şarttır. 

(Ittırat) muarrefin efradından hariç olan bir şeyin tarifte dahil olmamasıdır. 

(İn’ikâs) (1) tarif muarrefin cemi efradına şâmil olmasıdır. (2) Tariflerin 

tasavvuru mürekkeb ve muarrefin tasavvuru basit olmalıdır. (3) Tarifler daima 

muarreflerden evzah ve efsah olmalı. (4) Tarifin dâhilinde muarrefi bilmeğe tevakkuf 

eder bir lafız olmamalı. 

Misâl: Keyfiyet medar-ı müşabehettir dedikten sonra müşabehet dahi 

keyfiyette ittihattır denilirse devir lâzım gelir. Bu da batıldır. 

 

 TAKSÎM 

 

/46/ Taksîm lugâtte bir şeyi parçalamak ve ıstılahda bir mürekkebi teşkîl eden 

eczâyı tahlil ve bir küllîyi aksâm-ı müretttebesine tefrîk eylemektir. Taksîm iki 

kısımdır: 

1. Taksîmü’l-kül ilâ eczâihi: Bir mürekkebin şâmil olduğu eczâyı tefrik 

eylemekdir ki o mürekkebin vucûdu kâffeyi eczânın vucûduna tevakkuf 

eder. Havayı azot, müvellid-ül-humûza ve hâmız-ı karbona tefrîk gibi. 

2.  Taksîmü’l-kül ilâ cüz’iyyâtihi: Bir küllîyi cüz’iyyâtına taksîm ve 

tefrîk eylemekdir. O küllînin vucûdu cüz’iyyâtının kâffesinin vucûduna 

tevakkuf etmez. İnsân, kelime ve bunların emsâli küllîleri aksâmına taksîm 

gibidir. 
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Kısım-ı evvelde aksâmdan birini alıp mukasseme haml eylemek sahîh olmaz. Azot 

havadır demek sahîh değildir.  

Kısm-ı sânide haml sahîh olur: Zenci insândır demek doğru olur. 

Mukassem ile aksâm beyninde mübayenet-i küllîye olmayıp her vech ile aynı 

dahi olmamalıdır. Mesâla insân ya Osmanlı ya Fransız veya Alman ve sâiredir, 

demek câiz olurda insân ya beşer ya Osmanlı’dır demek câiz olmaz. /47/ 

İtirâd ve in’ikâs ta’rîflerde olduğu gibi taksîmlerde dahi bulunur. Yani her 

nerede aksâm bulunursa orada mukassem dahi bulunmak lâzımdır. İşte buna “hasr” 

derler. 

Hasr iki kısımdır: Hasr-ı akli – Hasr-ı istikrâî 

Hasr-ı Aklî: mücerret aksâmı tasavvur ederek kısmın aksâmında inhisârıyla 

akıl hükmeder. Mesela aded ya tekdir ya çiftir gibi. Bu misillu taksîmler ekseriyâ 

nefy ile ispât beyninde terdîd olunur. Mezkûr adedin taksîminde: Aded ya iki müsâvî 

kısma taksîm kabul eder ya etmez. Eğer iki müsâvî kısma taksîm kabul ederse çift ve 

eğer müsâvî kısma taksîm kabul etmezse tek olur. Akıl aded-i sahîhte bu iki 

kısımdan başka diğer bir kısmı kabul etmez. 

Hasr-ı istikrâî: Akıl mukassemin aksâmda inhisârıyla hükm etmeyip teftiş ve 

tecessüse muhtaç olur. İstikrâî iki kısımdır: Tam ve nakıs istikrâî. Tam bir şeyin 

kâffe-i aksâmını tahkîk ve tecessüs ile hâsıl olan taksîmdir. Mesela; mevâlid ya 

cemâd ya nebât yahûd hayvândır. Fi’l-i insâni ya hayr ya şer ya mübâh olur gibi. 

Fakat bu taksîm nâdir bulunur.  
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İstikrâ-ı nâkıs, kâffe-i aksâmı teftiş ve tahkik olunmayan taksîmlerdir. 

Hükemâ-yı mütekadiminin unsur-ı basîti ya nâr ya hava ya türâb ya mâ’dır diye 

taksîmleri gibi. Çünkü anâsır-ı basîte âlât-ı tahliliye sayesinde bugün seksene kadar 

iblâ olmaktadır. /48/ 

 

KAZİYYE 

 

Kaziyye hüküm ve tasdiki şâmil sözdür. Eczâ-ı kaziyye üçtür: Mahkûmun 

aleyh, mahkûmun bih, nisbet. 

Kaziyye-i hamliyede birinci cüz’e mevzû ikinciye mahmûl denildiği gibi 

kaziyye-i şartiyyede birinci cüz’e mukaddem ikinci cüz’e tâlî derler. 

Kaziyye dört türlü taksîm olunur: 

1. Keyfiyyet 2. Kemmiyet 3. Nisbet 4. Cihet 

Kaziyye keyfiyet cihetiyle üçtür: 

1. Mûcibe: Varlık ile hükm olunan kaziyyelerdir: Cenâb-ı Hak kâdirdir. 

2. Sâlibe: Adem-i vuku’ ile hükm olunan kaziyyelerdir: Dünya bâki 

değildir. 

3. Ma’dûle: Zâhiren nefy yoksa da manen nefyi şâmil olan kaziyyedir: 

Yahud edât-ı nefy mahmulden cüz’ olan kaziyyedir: “Câhil kördür. İtaasiz 

bî-ediptir.” 

Kaziyye kemmiyet itibâriyle beştir: 
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1. Tabiiyye: Eğer kaziyyenin mevzûu küllî olup mânâ murâd olunur ve 

kemmiyet efrâd murâd olunmazsa tabiiyye derler. “İnsân küllîdir.” gibi. 

/49/ 

2.  Küllîyye: Eğer kaziyyenin mevzûu küllî olup kâffe-i efrâdı murâd 

olunursa küllîyye ıtlak olunur. “Her çalışkan muteberdir.” 

3. Cüziyye: Eğer kaziyyenin mevzûu küllî olup efrâdı murâd olunursa 

cüziyye derler. “Bazı insan sa’y ve ve gayret sâhibidir.” 

Bu ikisine birden mahsûre derler. 

4. Mühmele: Eğer kaziyyenin mevzûu küllî olup kemiyet-i efrâdın 

kâffesi veyahûd bazısı beyân olunmazsa mühmele ismiyle yâd olunur. 

“İnsan âgâh değildir. Mektep talebesi çalışkandır.” gibi. 

5. Şahsiyye: Eğer kaziyyenin mevzûau şahs-ı muayyen yani ism-i hâs 

olursa kaziyye-i şahsiyye derler: “İstanbul güzel şehirdir. İbrâhim 

çalışkandır.” 

Kaziyye nisbet itibâriyle ikidir: Hamliyye, Şartiyye  

1. Hamliyye: Kendisinde şart ve kayıt muteber olmayan kaziyyelerdir. 

“Edep ve terbiye ile muttasıf olanları herkes sever. Es’ad efendi, zeki ve 

terbiyelidir.” gibi. 

2. Şartiyye: Kendisinde şart ve kayıt muteber olursa yani hüküm bir şarta 

müstenit olursa ona şartiyye derler. “Bir memlekette /50/ ulûm ve fünûn 

tezâyüd ederse medeniyet dahi terakki eder.” gibi. “Âtıf derse çalışdıkça 

malumâtı tezâyüd ediyor.” gibi. 

Şartiyye dahi iki kısımdır: Muttasıla, munfasıla. 
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Muttasıla: Mukaddem ile tâli arasında ittisâl ile hükm olunursa muttasıla-i 

sartiyye derler. “Abdulrahman Efendi çalışmaya devam ederse büyük bir âlim 

olacaktır.” gibi. 

Muttasıla iki kısımdır. 

Lüzumiye, ittifâkiye. 

Lüzumiye: İki mukaddem arasında olan hüküm bir lüzuma mebnî  olur yani 

mukaddem ile tâli beyninde telâzum olursa lüzumiyyedir. “Güneş doğarsa gündüz 

olur.” gibi. İşbu mülâzıme dahi ya mukaddem tâliye yâhud tâli mukaddeme lâzım 

olduğu gibi ikisi de bir şeyin lâzımı yahud melzûmu olabilir. 

İttifâkiye: İki mukaddem arasında olan hüküm bir lüzuma mebnî  olmayıp 

ittifâk ve tesadüf kabilinden olursa ona ittifâkiye derler: “Her ne vakit kevkeb-i zât-

uz-zeneb tulû ederse bir vak’a-yı azîme zuhur eder. Ne vakit mektebden çıkar isem 

falan adama rast geliyorum.” gibi. 

    Munfasıla: Mukaddem ile tâlî beyninde infisâl ile hükm olunursa /51/ 

munfasıla derler.  

Munfasıla üçtür: Maniatu’l-cem’, maniatu’l hulüvv, maniatu’l cem’ ve hulüvv. 

Maniatu’l cem’: Kaziyye-i munfasılanın iki cüzü beyninde yalnız sıdken 

münâfât bulunur. Yani ictimâları câiz olmaz irtifâları câiz olur. 

Mesala, uzakdan görülen bir şey için şu görünen şey ya insândır yahûd diğer 

bir hayvândır gibi ki şey-i mer’înin insan ve hayvân olmayıp belki onlara müşâbih 

bir şey olması da câizdir. Binâenaleyh şu iki ihtimâlin irtifâı câiz olur. 
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Maniatu’l hulüvv: Munfasılanın cüzleri beyninde yalnız kizben münâfât olur 

da cem’leri câiz olur: “Zeyd ya denizdedir yahûd boğulmamıştır.” “Şu mâ-ı cârî ya 

seylâbdır yâhud bir menbadan hurûc eylemiştir.” gibi. Fi-l-vâki’ tâtlı mâ-ı cârî seylâb 

ile mâ-ı nebe’ândan hâlî olamaz ise de ikisinin eczâsı bir yere tecemmü’ edip bir mâ-

ı cârî hâsıl olması da câizdir. Binâenaleyh hulüvvünde inâd varsa da cem’inde inâd 

yoktur. 

Maniatu’l-cem’ ve’l-hulüvv: Cüzler beyninde sıdkan ve kizben münâfât 

bulunur yani iki cüz birlikte sâdık olmadığı gibi ikisi de birden kâzib olamaz: “Aded 

ya tektir ya çiftir.” Gibi. Fi-l-vâki aded-i sahih tek veya çift olmakdan hâlî olamadığı 

gibi hem teklik hem /52/ çiftlik bir adedde cem’ olamaz, kaziyyenin cihet itibâriyle 

taksîmi ve mükemmel sûrette beyânı mufassalata âiddir. Cihet itibâriyle başlıca üç 

kısıma münkasımdır: Mümkine, zarûriye, mutlaka. 

Mümkine: Mahmulun mevzuuna subûtu mümkün olan kaziyyedir: “Ahmet ber-

hayattır.” 

Zarûriye: Mahmulun mevzuuna subûtu zarûri olan kaziyyedir. “Yazı yazdıkça 

el, söz söyledikçe dil hareket eder.” gibi  

Mutlaka: İmkân ve zarûret mûteber olmayan kaziyyeler. “Zeyd kâimdir.”  
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AHKÂM-I KAZÂYÂ 

 

Tenâkuz, îcâb ve selb ile iki kaziyye bir birine muhâlif olmasıdır ki birinin 

sıdkından diğerinin kizbi lâzım gelir: Müselles üç zâviyeli bir şekildir kaziyyesinin 

nakîzı müselles üç zâviyeli değildir kaziyyesidir. 

İşbu tenâkuz için mevzû ve mahmulde, zamân ve mekânda, izâfe, kuvve, fiil, 

cüz’, kül ve şartta ittihâd lâzımdır. İşbu ittihâdı bazı mantıkiyyûn mevzû ile 

mahmulun ittihâdına ircâ’ ettiği gibi bazıları da nisbetin ittihâdına ircâ’ etmişlerdir. 

Mahsurâtta tenâkuz iki kaziyyenin küllîyet cüz’iyetle ihtilâfından sonra /53/ tahakuk 

eder: “Her murabba şekildir” kaziyyesinin nakîzı “bazı murabba şekil değildir” 

kaziyyesidir. “Bazı müsellesin üç dıl’-ı bir birine mesâvidir” kaziyyesinin nakîzı “her 

müsellesin üç dıl’ı bir birine müsavidir” kaziyyesidir. Bu kaziyyelerin biri sâdık 

diğeri kâzibdir. 

 

AKS 

 

Bir kaziyyenin mevzûu[nu] mahmul ve mahmulunu mevzû kılmaktır. Fakat 

sıdk ve kizbi, icâb ve selbi evvelki hâli üzerine kalmak şartdır. “Bazı kâğıt beyazdır” 

kaziyyesinin aksi “bazı beyaz kâğıttır” kaziyyesidir. 

Mûcibe-yi küllîyenin aksi mûcibe-yi cüz’iyedir: “Her dâire şekildir” 

kaziyyesinin aksi “bazı dâire şekildir” kaziyyesidir. 
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Garb mantıkiyyunu bu bâbda kâide-yi âtiyeyi vaz’ etmişlerdir: Mahmulün 

küllîyeti mevzûa müsâvî olursa, mûcibe-yi küllîye yine kendi gibi mûcibe-yi 

küllîyeye mün’akis olur. Mesela “her hayvân müteneffisdir” kaziyyesinin aksi “her 

müteneffis hayvândır” kaziyyesidir ki ikisi de sâdıktır. 

Lâkin mahmulün küllîyeti mevzûa müsâvi değil ise mûcibe-yi küllîyenin doğru 

olarak aksi mûcibe-yi cüzziyedir: “Her insan zîrûhdur” kaziyyesinin aksi “bazı zîrûh 

insandır” kaziyyesidir. /54/  

Avrupa mantıkiyyûnundan bazıları ahkâm-ı kazâyâyı : (ittihâd, ihtilâf, in’ikas) 

diyerek üçe taksîm etmiştir. 

İttihad: Kazâyânın lügaten ve manen müttehid olmasıdır: “Güneş yere aydınlık 

verir - yer güneşle aydınlanır” gibi. Bunların birinin sıdkından diğerinin sıdkı lâzım 

gelir. Umumen medâr-ı istintâcdır.  

İhtilâf: (Kazâyâ-yı Muhtelife) Mevzuu ve mahmulleri kemmen veya keyfen 

veyahud hem keyfen hem kemmen muhtelif olan kaziyyelerdir. Buda üç kısımdır: 

Mutekâbile, mütebâyine, mütenâkıza. 

Mutekâbile: Yalnız kemmen muhtelif olan kaziyyelerdir: “Her murabba’ın dört 

zıl’ı, vardır bazı murabba’ın dört zıl’ı vardır.” gibi. Birincisi sâdık, ikincisi kâzibdir. 

Mütebâyine: Yalnız keyfen muhtelif olan kaziyyelerdir: “Her terbiyeli 

makbûldür, hiç bir terbiyeli makbûl değildir.” gibi. 

Mütenâkıza: İki kaziyyenin hem kemmen hem keyfen bir birine muhâlif 

olmalarına derler: “ Her insan hayvândır, bazı insan hayvân değil[dir].  
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İn’ikâs: Bâlâda beyân olunan aksdan ibârettir. 

 

KIYÂS 

 

Kıyâs bir takım kazâyâdan mürekkeb bir sözdür ki her ne zaman kaziyyeler 

/55/ tasdik ve teslim olunsa onlar lizatihâ bir neticeyi intâc ederler. Kıyâs iki 

kısımdır: İktirânî, istisnâî. 

İktiranî: Neticenin aynı veya nakîzı kıyâsın içerisinde mezkûr olmaz: “Ahmed 

âlimdir çünkü Ahmed ûlum ve fünûna âşinadır, ûlum ve fünûna âşina olanlar 

âlimdir” gibi. 

İstisnâî: Neticenin aynı veya nakîzı kıyâsda bilfiil münderic olur: “Eğer Ahmed 

sözüme ihâle-yi sem’ eder de çalışırsa ileride pek çok terakkiyâta mazhar olacaktır, 

lâkin Ahmed memûlüm gibi sözüme ihâle-yi sem’ ederek çalışmaktadır. Öyle ise 

mazhar-ı terakkî olacaktır.”gibi 

Umum kıyâslarda netice davânın aynı olarak zuhur ederse kıyâs doğru olur ve 

illâ doğru olmaz.  

Davânın mevzûuna yahud mukaddemine “hadd-i asgar” mahmulüne yahud 

tâlîsine “hadd-i ekber” derler. Kıyâsın derûnunda hadd-i asgar bulunan cümleye 

“suğra” hadd-i ekber bulunan cümleye “kübra” derler. Suğra ile kübrada tekrar eden 

kelimelere “hadd-i evsat” derler. Suğra ile kübranın mecmû’-ı heyetine şekl-i kıyâs 

derler. 
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Şekl-i kıyâs dörttür. Çünkü: /56/ hadd-i evsat suğrada mahmul kübrada mevzû 

olursa şekl-i evvel derler. “Zeyd cisimdir, cisim fanidir, Zeyd fanidir.” gibi 

Hadd-i evsat ikisinde mahmul olursa şekl-i sânidir. “İnsan müteneffisdir. 

Cemâdâttan hiç bir şey müteneffis değildir, insan cemâd değildir.”  

Hadd-i evsat ikisinde de mevzû olursa şekl-i sâlisdir. “ Her insan sâhib-i 

irâdedir, her insan âkildir: Öyle ise her sâhib-i irâde âkildir.” 

Hadd-i evsât suğrada mevzû kübrada mahmul olursa şekl-i râbidir. “Her insan 

sâhib-i irâdedir ve her âkil insândır. Öyle ise her sâhib-i irâde âkildir.” 

İşbu şekl-i râbi nazm-ı tabîîden baîd olduğundan intâcı müteassirdir. Eşkâl-i 

erbaat hurûfât-ı cebriyye ile irâe daha kolaydır: 

b = e e = h b = h 

b = e h = e b = h 

e = b e = h b = h 

e = b h = e b = h 

 

Müsâvât-ı hurûf ile eşkâli göstermek mahzâ izâh ve teshîl içindir. Yoksa kıyâs-

ı müsâvât her ne kadar doğru ise de mantıkî değildir. Sebebi aşağıda beyân 

olunacaktır. 
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Şekl-i evvel nazm-ı tabiîye muvafık olduğundan istintâc-ı matlub için /57/ 

düstûr addolunmuştur. Diğer eşkâlde intac-ı matlub suûbetli olursa şekl-i evvele ircâ’ 

etmeli, şekl-i evvelin durûb-i müntehabası dörttür. 

(1) Suğra mucibe-yi küllîye kübra mucibe-yi küllîye netice mucibe-yi 

küllîye 

(2) <suğra> mucibe-yi küllîye kübra sâlibe-yi küllîye netice sâlibe -yi 

küllîye 

(3) <suğra> mucibe-yi cüziye kübra mucibe-yi küllîye netice mucibe -yi 

cüziye 

(4) <suğra> mucibe-yi cüziye kübra sâlibe-yi küllîye netice sâlibe-yi 

cüziye 

Kıyâs-ı iktiranî terkip itibariyle altıdır: 

İki kaziyye-yi hamliyeden – iki kaziyye-yi şartiye-i lüzumiyeden – iki kaziyye-

yi şartiye-yi munfasıladan – bir hamle ile bir şartiye-yi muttasıladan – bir hamliye ile 

bir munfasıladan – bir muttasıla ile bir munfasıladan terekküp eder. 

Kazayânın tarif ve misâlleri bâlâda zikr olunduğundan gerek eşkâl-i erbaaya 

gerek mezkûr altı sûrete misâl irad etmek suhûletli olmakla her birine ayrı ayrı misâl 

tanziminden sarf-ı nazar olundu. 

Kıyâs-ı istisnaî: daima iki mukaddimeden mürekkeb olup biri şartiye diğeri 

istisnaiye olur. Neticeyi intac için üç şart vardır: Birinci şart mukaddeme-yi şartiye 

mucibe olması; ikincisi mukaddeme-yi şartiye muttasıla olduğu takdirde lüzumiye, 

munfasıla olduğu vakit inadiye olmasıdır. Üçüncüsü muttasılada mukaddime-yi 

şartiye ve mukaddime-yi istisnaiyeden biri küllî olması kıyâs-ı istisnaide 
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mukaddemin aynını /58/ istisna tâlînin aynını intac ederse müstakim derler ve eğer 

tâlînin nakîzini istisna mukaddemin nakîzini intac ederse gayr-i müstakim derler. 

Meselâ: Eğer mıknatıs şu cismi cezb ederse ol cisim demirdir. Lâkin ol cisim 

demir değildir diyerek tâlînin nakîzi istisna olursa mıknatıs şu cismi cezb etmez 

neticesi çıkar. Buna kıyâs-ı istisnaîyi gayr-i müstakim derler. 

 

SINAÂT-I HAMS 

 

Birincisi “burhandır”, ilm-i tahkiki ifade etmek için mukaddemat-ı yakiniyeden 

terekküp eden delildir. 

Yakinîyat altıdır: 

1. Evveliyât: Akıl hadd-i evsata muhtaç olmayarak kaziyyenin yalnız 

mevzu ve mahmulünü tasavvur ile hükm eder: Bir ikinin yarısıdır, kül 

cüzden büyüktür. 

2. Müşahedât: Mücerred his ile hükmolunan kaziyyelerdir. Eğer his 

zahiri ise hissiyat derler: Şems ziyadardır. Ateş yakıcıdır. Eğer his bâtıni 

ise vicdaniyat derler: Zeyd haindir gibi. 

3. Mücerrebât: Tekerrür-i müşahede vasıtasıyla tasdik olunan 

kaziyyelerdir: Sülfata hummayı dâfi’dir. /59/ 

4. Hadsiyyât: Mebadiden makasıda def’aten his vasıtasıyla intikal 

etmekle insanda bir meleke hâsıl olur, bu meleke ile tasdik olunan 

kaziyyelere hadsiyat derler: Kamerin ziyası Güneştendir. 
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5. Mütevâtirat: Kizb üzre ittifakları aklen muhal ola<n> bir kavimden 

işitilerek tasdik olunan kaziyyelerdir: Mekke namında bir şehir vardır gibi. 

6. Kazaya kıyâsetuha maahâ: Mevzu ile mahmulün tasavvurlarının 

müstelzim olduğu bir kıyâs-ı hafi vasıtasıyla hükmolunan kaziyyelerdir: 

Dört çifttir gibi. 

İkincisi “cedeldir”, mukeddemat-ı meşhureden terekküp eden kıyâslardır: 

Garibi himaye ahlâk-ı memduhadandır; misafire ikram lâzımdır. Avret mahallini 

örtmek gerektir. 

Üçüncüsü “hitâbedir”, mukaddemat-ı makbuleden terekküp eden kıyâslara 

hitâbe derler. Enbiya-yı izam ve evliya-yı kiram hazeratının, vaiz ve hatiplerin ve 

şakirdanı terbiye için mualliminin irad ettikleri edille-yi nesayihnümâ bu kabildendir. 

Dördüncüsü “şiirdir”, nefsi teşvik ve tefrih, tehdid ve tahvif için isti’mâl olan 

sözlerdir:  

“Şu bağ-ı ferahfezanın kıymeti bütün dünyaya mukabildir; Zira yaprakları altın 

ve sakları gümüştür.  

Her bağ ki… ilh” /60/ 

Beşincisi “mugalâtadır”, mukaddemet-ı kâzibe ve vehmiyeden terekküp eden 

kıyâslardır. Bu kizb bazı kere sûret cihetinden olur. Meselâ sûret-i mücesseme-yi 

ferese işaret ile: Şu attır. At ise kişner bu da kişner gibi. Bu kıyâsta suğradaki 

feresten feres-i sûri kübrâdaki feresten feres-i hakiki murat olunmakla hadd-i evsat 

tekerrür etmediğinden bu kıyâs-ı fasittir. Yahut fesâd madde cihetinden olur: İnsan 

hayvândır, hayvân cinsdir gibi. Bu kıyâsta küllîyet-i kübrâ mefkud olduğundan 
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fasittir çünkü kübradaki “hayvân cinstir” kaziyyesinden maksat hayvânın manası 

cinstir demektir. Halbuki kübrada mana değil efradın her biri murat olunacaktır. 

Binaenaleyh işbu kıyâs batıldır. Buraya kadar zikrettiğimiz kıyâslar mahza misâl irad 

etmek için olduğundan tamamen ecza-yı kıyâs zikrolunmuştur. Halbuki bu veçhile 

tam kıyâs zikretmek şive-yi lisana mugayirdir. Çünkü gerek tehatupta gerek tahriratta 

tam kıyâs zikretmek bir takım tekerrürü mucip olacağından muhill-i belâgat 

addolunur. 

Şu sebebe binaen her lisanda kıyâslar ekser-i halde matviyü’l-mukaddeme 

olarak isti’mâl olunur. Eğer kübrâ terk olunursa matviyü’l-kübra ve eğer suğra terk 

olunursa matviyü’s-suğra derler. Meselâ: Ben sana pederâne nasihat eylediğimden 

kendine düşman addetme gibi. /6/ Bu kıyâsta suğra var ise de “her kim ki pederâne 

nasihat ederse düşman addetmemelidir” kübrâsı matvidir. 

“Nâ-mizaç iken dışarı çıkmak hıfz-ı sıhhat kâidesine mugayir bulunduğundan 

bu gün sokağa çıkmayacağım.” Bu kıyâsta “ben nâmizaç olduğumdan” suğrası 

matvidir. 

 

Kıyâs-ı Mukassem 

 

Bir madde birkaç kısma taksîm olunup onun cümlesi bir neticeyi intac eden 

kıyâsa kıyâs-ı mukassem derler. Bu usulde tertip olan kıyâslar gâyet müessir 

olduğundan ekser-i şürutuna muvafık tertip olunursa hasım hiçbir girizgâh bulamaz. 

Misâl: 
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İlm-i hukuka âşinâ bir muallimden birisi şu şart ile tâlime razı olmuş ki şakirdi 

kâmilen ilm-i hukuku tahsil edip ilk dava için mahkemeye vardığında haklı çıkarsa 

ücret-i tedrisiyeyi verecek eğer hakkı kazanamazsa ücret-i tedrisiyeyi vermeyecek. 

Meğer şakird yalnız malumatlı olmak için okuduğundan hiçbir davaya gitmeyip 

hanesinde safa-yı hâtırla oturur. Muallim buna demiş ki “seni muhakemeye çekersem 

haklı çıkarsan mukavelemiz mucibince senden hakkı alırım. Eğer ben haklı çıkarsam 

hâkim ilâm eder ber-mucib-i ilâm hakkımı alırım.” Şâkird cevaben: “Sen /62/ 

istediğin kadar dava et. Eğer ben haklı çıkarsam hâkimin verdiği ilâm muktezasınca 

ücreti vermem. Eğer haksız çıkarsam ber-mucib-i mukavele vermem. İki halde de 

behemehâl sana para vermem.”  

Bâlâda zikrettiğimiz kıyâslara “kıyâs-ı mantıkî” derler. 

Bunlardan başka birtakım kıyâslar daha vardır ki onların bazıları matlubu intac 

eder, bazıları etmez: kıyâs-ı temsili, kıyâs-ı müsavat, emare delilleri gibi. 

“Temsili” bu âlem hâdistir çünkü bu âlem bir hane gibidir. Hane hâdistir. 

Doğru olarak âlem hâdistir kaziyyesini intac eder. 

“Kıyâs-ı müsavat” müsavat, zarfiyet, tansif, taz’if gibi birtakım kısımlara 

münkasimdir. 

Müsavat:  r = h  h = e  netice: r = e olur.  

Zarfiyet: Para kasadadır kasa veznededir netice: Para veznededir. 

Bu iki kıyâsın netice vermesi mukaddeme-yi ecnebiye vasıtasıyladır. Birinci 

kıyâstaki mukaddeme-yi ecnebiye “bir şeyin müsavisine müsavi o şeye de 

müsavidir” ikincisi de “bir şeyin zarfına zarf o şeye dahi zarfdır”. Evvelce biz bu 
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kaziyyelerin doğru olduğunu /63/ bildiğimizden işbu iki kıyâstan derhal neticeyi 

istintac ederiz.  

Tansife misâl: İki dördün nısfıdır dört sekizin nısfıdır. Bundan çıkacak netice 

ki “iki sekizin nısfıdır” kaziyyesi yanlıştır. 

Taz’ife misâl: Dört ikinin za’fıdır iki birin za’fıdır. Bunun neticesi olan dört 

birin za’fıdır kaziyyesi doğru değildir. Bu iki kıyâs fasittir zira mukadame-yi 

ecnebiyeleri fasittir: “Bir şeyin nısfının nısfı o şeyin nısfı değildir.” “Bir şeyin 

za’fının za’fı dahi o şeyin za’fı değildir.” 

 

MÜNAZARA 

 

Usul-i tefekkürün itmamı için ilm-i mantığın fevkınde haiz-i makam olan bir 

fenn-i mu’tena dahi vardır ki ona fenn-i münazara yahut ilm-i âdâb tabir derler. Ona 

dair dahi bir hülasa tahrir ederek işbu risaleye ilave eyledim.  

Münazara hak ve savabı meydana çıkarmak için edilen sual ve cevabın kavaid-

i makbule ve kavanin-i mevzuasından bahseden bir fendir. 

Bu tariften anlaşılacağı vechile münazara sual ve cevabın makbul ve merdud 

olduğunu beyân eden bir âlet-i kanuniyedir. Kâffe-yi mebahis-i ilmiye bâhusus ilm-i 

kelam meseleleri ve usul-i fıkıh ve mizanı kemaliyle fehm ve izanın mevkufun 

aleyhidir ve hangi fenne dair olursa olsun /64/ bir müddeayı isbat emeliyle sevk-i 

kelam eden her zata ilm-i mezkûrun elzemiyeti bedihidir. 
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Bir sözü söyleyen adam ya nâkil yahut müddeî olur. Nâkile itiraz teveccüh 

etmez, belki tashih-i nâkil et denilir. Yani şu naklettiğin maddeyi kimden işittin 

yahut hangi kitapta gördün demelidir. Nâkleden kimse dahi kimden işittiğini ve 

hangi kitapta gördüğünü beyân etmekle ifa-yı vazife-yi kanuniye etmiş olur. 

Eğer nâkil nâklettiği şeyin sıhhatini iddia ederse müddeî hükmünü alacağından 

kanun-ı münazaraca itiraz olunur. 

Müddeîye karşı irad olunacak sual üç türlüdür: “Men’”, “muaraza”, “nakz”. 

“Men’” müddeînin irad ettiği delilin mukaddematından bir mukaddeme-yi 

muayyeneyi kabul ve teslim etmemektir. Bu da iki kısım olur: Ya men-i mücerret 

yahut men-i maa’s-sened. Men-i mücerred mukaddeme-yi muayyeneyi teslim 

etmem, kabul etmem, beyân ediniz gibi tabirat ile olur. Men-i maa’s-sened şu 

mukaddemeyi teslim etmem dedikten sonra delile benzer bir sened ilave etmektir. 

Müddeî “bu adam zengindir çünkü gâyet süslü gezinir; her kimki süslü gezerse 

zengindir” dedikte “mâni’” bu delilin kübrası memnudur, kabul etmem. Süslü gezen 

kimsenin zengin olduğunu beyân ediniz, isbat ediniz derse men-i /65/ mücerred olur. 

Süslü gezmekle neden zengin olsun? Ben sana nice şıkları bulayım ki cepleri 

delik olduğu halde süslü gezinir yahut bazı adamlar vardır ki diğerlerini iğfal için 

süslü gezerler der ise men-i maa’s-sened olur. Bu senede delil denmez çünkü delil 

suğra ve kübradan mürekkeb olur, sened ise müfreddir. Bazı kere mu’teriz 

mukaddeme-yi muayyeneyi men’ etmeyip delilin müddeayı isbatını men’ eder. Buna 

men-i takrib derler. Meselâ şu şey insandır zira müteneffistir her müteneffis insandır 

denilse bu delilin isbat ettiği şey insandan eamm olmakla takribi tam değildir. Çünkü 

delilden hâsıl olacak netice davaya müsavi olmak lâzımdır. 
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Müteneffis ile insan beyninde ise umum ve husus-ı mutlak nisbeti vardır. 

 

Tenbih 

 

İki şey beyninde dört türlü nisbet tasavvur olunur: “Müsavat”, “mübayenet”, 

“umum ve hususi mutlak”, “umum ve husus min-vech”. Müsavat birinin sadık 

olduğu yerde diğeri de sadık olur. İnsan ile nâtık gibi ki tarafeynden iki mucibe-yi 

küllîye sadık olur. Her insan nâtık her nâtık insandır gibi. /66/ 

Mübayenet birinin sadık olduğu yerde diğeri sâdık olmaz: İnsan nebât gibi. 

Bunda tarafeynden iki salibe-yi küllîye sadık olur. Hiçbir insan nebât değildir, hiçbir 

nebât insan değildir gibi. 

Umum ve husus-ı mutlak insan ile müteneffis gibi ki bir taraftan mucibe-yi 

cüziye diğer taraftan mucibe-yi küllîye sadık olur. Her insan müteneffistir, bazı 

müteneffis insandır gibi. Hâl dahi men’ kısmından addolunur. Hâl birbirine müştebih 

fakat nefsü’l-emrde mugayir bulunan iki şeyin nazar-ı muallelde yekdiğerinden 

temyiz ve tefrik olunmamasına mebnî  galat olarak irad olunan mukaddemeye varid 

olur. Meselâ âlemin kıdemine zâhip olan bir felsefî âlem kadimdir zira kadim olan 

Cenâb-ı Hakk’a müstenittir; kadime müstenit kâffe-yi eşya kadimdir, âlemde 

kadimdir diye iddia eylese “mâni’” kadime müstenit olan şeyin kadim olmasını 

teslim etmem, çünkü bu isnad âlâ-tariki’l-icab olsa idi âlemin de kadim olması lâzım 

gelir idi; halbuki isnad-ı mezkûr âlâ-tariki’l-ihtiyârdır diyerek müddeînin menşe-i 

galatını beyân etmiş olur. Tayin-i menşe-i galat iskât-ı hasm için en birinci vasıta 
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olduğundan hall tarikıyla men’ nezd-i erbab-ı münazarada ahsen-i tarik 

addolunmuştur. Bazılar bu halle nakz-ı icmalidir demişler. Elhâsıl hallin bir muteriz-i 

muhıkk için pek büyük faidesi vardır. Menşe-i galatı beyân ettikten sonra “ey müddeî 

dava ettiğin maddenin sıhhatini cerh /67/ ettik, sen dahi isbat sevdasıyla delil 

serdedip davanı isbat eder itikadıyla ısrar eyledin. Ancak delilin davanı katiyen isbat 

edemez ve meâli pek yanlış anlıyorsun ve doğrusu iyice tefekkür eder isen hata ve 

galatı sen de anlayabilirsin” gibi izahat-ı münasibe ile ikna etmek usul-i münazaraya 

münafi değildir. Şahit veya şahitsiz bir mukaddeme veya delilin sıhhat ve sübutu 

bilbedahe aşikâr iken hodbehot onu men’ ve cerh etmek suver-i gayr-i makbuleden 

olup fenn-i mübahesede menfurdur. 

Meselâ bugün hava açıktır diye müddeî dava edip ve havanın açık olduğu 

herkesçe malum ve meşhud iken hasım açık değildir diyerek men’e kıyam etmek 

de’b-i münazaraya muhaliftir. 

 

MUÂRAZA 

 

Müddeînin davasının aksini isbat etmektir. Eğer müddeî davasına delil irad 

edip muârız dahi onun davasının aksini diğer bir delil ile isbat ederse muaraza-yı 

tahkikiye derler. Müddeî davasını isbat için delil irad etmediği halde sail-i muârız 

müddeînin davasını müdellel farz ederek hilafını isbat ile iptal ederse ona muâraza-yı 

takdiriye derler. Meselâ akıl ve izandan bîbehre ve insaniyet ve edep ve terbiyeden 

âri nâkısu’l-akl bir adam peder ü madere âdem-i itaate dair bir dava-yı batıl tasvir 

ederse şimdi buna karşı /68/ mu’teriz-i muhıkk ve âkil şu veçhile mukabele eder: 
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Valideyne itaat lâzımdır. Çünkü onlara itaat şer’a ve akl-ı selime ve kavanin ve 

nizâmât-ı mevzuaya, örf ve âdâta muvafıktır. Her şey ki bunlara muvafık olursa onu 

işlemek lâzımdır. Öyle ise peder ve madere itaat lâzımdır. Neticesini intac eder. Buna 

muaraza-yı tahkikiye derler.  

Eğer müddeî-yi kâzib balâdaki dava-yı batılını irad ettikten sonra delilini irad 

etmeyip muarız-ı muhıkk onun tarafından delil gösterilmiş farz ederek zikri geçen 

burhanı irad ederse ona muaraza-yı takdiriye derler. İşbu müddeî-yi batılın delilinin 

suğrasına men’ tarikiyle dahi itiraz olunur. Valideyne itaat usul-i muhtariyete 

muhalif olduğu memnudur yahut teslim etmem kabul etmem denildiği gibi bervech-i 

âti menşe-i galatı tayin olunarak men’ olunur. “Sen usul-i irâde-yi ihtiyârının ne 

olduğunu bilmiyorsun. İrâde-yi ihtiyâr kavânîn-i münife ve nizâmât-ı mevzua örf ve 

âdât-ı belde dairesinde olursa makbuldür. Senin dediğin ise bunlara küllîyen 

muhaliftir. Böyle şer’ ve kanuna, akıl ve örfe mugayir daire-yi insaniyetden hariç 

hareketler terbiyeye muvafık değildir. Hayvânat-ı vahşiye gibi gezen serserileri 

kuvve-yi hükûmet terbiye eder ve Cenâb-ı Hakk’ın gazab-ı ilahisine mazhar olur. 

Böyle efkâr-ı faside ashabı yüzünden çok terbiyeli muti ve münkad zevatın rahatı 

münselip olur ve âlemin intizamı bozulur. O makule /69/ itaatsızlar kıyamete kadar 

ahlafının la’n ve nefrinine mazhar olurlar. Kürre-yi arz üzerinde bulunan akvâm ve 

ümemin kâffesi peder ve maderine itaat ile melûfdur ve bütün milel-i 

mütemeddinenin tanzim ettikleri kavanin ve nizâmât itaati âmirdir ve bâhusus şeriat-ı 

mutahhara-yı Ahmediye (ve’budu’llâhe ve lâ tuşrikû bihi şey’en ve bi’l-vâlideyni 

ihsânen)
283

 gibi nice ayat-ı beyyinat ile valideyne itaati emr eder ve akl-ı selim bu 

                                                           
283

 En’âm Sûresi, 151. Ayet (O’na hiçbir şeyi ortak koşmayın. Anneye babaya ihsanla davranın.) 
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itaatin vücubunu tasdik eder. İşte bu tafsilat müddea-yi batılın menşe-i galatını 

tasrihe kâfidir zannederim. Buna bazı zevat nakz dahi demişlerdir. 

 

MUÂRAZAYA DİĞER MİSAL 

 

Âlemin kıdemine zahib olan bir felsefî-yi bî-şuur “Âlem kadimdir. Çünkü âlem 

eser-i kadimdir, eser-i kadim kadimdir, âlem de kadimdir” diye bir delil-i fâsit irad 

ettikte “Alem hâdistir, çünkü âlem birtakım ecza-yı maddiyeden mürekkebtir; ecza-

yı maddiyeden terekküp eden şeyler hâdistir, âlem de hâdistir” der ise muâraza-yı 

tahkikiye olur. Eğer felsefî-yi cahil “Âlem kadimdir” dava-yı batılını irad edip delil 

getirmediği takdirde muârız onun tarafından delil getirilmiş farz ederek felsefînin 

davasını iptal ederse muâraza-yı takdiriye olur. /70/ 

 

NAKZ 

 

Nakz iki kısımdır: 

Nakz-ı tahkiki, nakz-ı icmali. 

Tahkiki müddeînin delili bir fesad-ı mahsus muhtevi olduğunu beyân ederek 

nakz ve iptal etmektir. Meselâ felsefî-yi cahil “âlem kıdemle muttasıftır çünkü kadim 

olan Cenâb-ı vacibü’l-vücûdun eseridir. Eser-i kadim olan her şey kadimdir dedikte 

nâkız-ı mutekid bu delilin kübrası batıl olduğundan bu delil dahi fasittir. Çünkü ihya 
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ve imate vesaire gibi her gün meşhudumuz olan havadis-i yevmiye dahi âlem gibi 

Cenâb-ı Hakk’ın eseridir, halbuki bunlar kadim değildir. Öyle ise âlem dahi Cenâb-ı 

Hakk’ın eseri olmakla kıdem sıfatıyla muttasıf olmak lâzım gelmez. Eğer müddeî 

tarafından delil getirilmediği halde senin davan bir fesad-ı mahsusu müstelzimdir 

diyerek nakz ve iptal olunursa nakz-ı icmali denir. Gerek nakzın ve gerek 

muârazanın birtakım aksam-ı kesiresi var ise de ihtisarı tercih ederek terk ettik; 

tafsilatını arzu edenler Mutevvelat’a müracaat etmelidir.  

 

FENN-İ MÜNAZARANIN BAZI ISTILAHÂT-I MAHSUSASI 

 

Men-i mücerred mukeddemat-ı delilden birini kabul etmeyip yalnız izah /71/ 

ve isbat taleb etmek, men-i maa’s-sened delilin mukaddemelerinden birini beyân-ı 

sened ile kabul etmemek. 

 

Hall-i Menşe-i Galatı Beyân Etmek 

 

Menü’t-takrib delilin müddeayı müstelzim olur yolda sevk edilmiş olduğunu 

men’ ve ifkâr etmektir. 

Men’-i mecazî-yi lûgavî müddea-yı gayr-i müdellel üzerine ikame-yi delili 

taleb etmektir. 
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Men’-i mecazî-yi aklî müddea-yı müdellel üzerine tekrar delil ikamesini 

istemektir ki şu müddeanın sübutu ve sıhhati memnudur gibi. 

Gasp hasmın vazifesini zor ile almaktır. Meselâ sail tarafından yalnız 

memnudur demek kâfi iken butlanını isbat için delil istemektir. 

Tayinü’t-tarik tabir-i râcihin vücûduyla beraber tabir-i mercûhun ihtiyâr 

olunduğunu beyân ile hüsn-i ibare üzerine itiraza denir. 

Teslim men’ olunan bir mukaddemenin tekrar teslimini farz eylemekten 

ibârettir.  

İfham ve iskât müddeî veya muterizin cevap bulamayarak mazbut olmasıdır. 

/72/ 

Müddeî bir şey dava eden. 

Nâkil hikâye eden. 

Mu’teriz ve sail kâide-yi münazara dairesinde sual ve itiraz edenler, “izhar-ı 

hak” usul-i münazara dairesinde hakkı meydana çıkarmak, “mâni’, nâkız, muârız” 

men’ ve nakz ve muâraza eden. 

“İntikal” irad olunan bir delili bırakıp li-maslahatin başka bir delile geçmektir. 

Meselâ Hazret-i İbrahim Nemrud’a hitaben Cenâb-ı Hakk’ı isbat için benim rabbim 

ihya ve imate eder dedikte Nemrud ben de ihya ve imate ederim diye mukabele-yi 

batılada bulundu. Hazret-i İbrahim ihya ve imatenin ne demek olduğunu şerh ve izah 

ederek isbat-ı müddeaya kadir iken daha kolay bir sûrette iskât etmek için benim 
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Allahım güneşi maşrıktan mağribe tedvir ediyor, sen de mağribden maşrıka getir 

buyurmalarıyla Nemrud sâkit ve cevabtan âciz oldu. 

Son 
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İLM-İ AHVÂL-İ RÛH VE USUL-İ TEFEKKÜR 
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EK 3.  

 

DELÂİLÜ’L-İKAN FÎ BEYÂNİ KAVÂİDİ’L-ÎMÂN  

 

(İstitrad Başlıklı Bölümün Çevriyazısı) 
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“İstitrad: Ber-vech-i mezkûr halife-yi a’zama olan şu dua ve senaya yeryüzünde ve 

kâffe-yi memalik-i ecnebiyede mevcut ihvan-ı dinimiz bizimle müşterektir ve âmin-

hândır. Bazı memalik-i ecnebiyede merkez-i hilafete ve makam-ı mualla-yı saltanata 

kemal-i hâhişle ve suzişle arz olunan ed’iye bizzat meşhudum olmuştur. Sabi-yi 

ebced-hân iken bu âciz dahi ecnebi tebaasından idim. Peder-i âlî-kadrim 

merhum ve mağfur Mehmed Emin / nam zat-ı takva-şiâr o memleketin ulama-yı 

be-nam ve eşrâf-ı me’âlî-ittisamından idi. Mecalis-i musahabede ve cevami’-i 

şerifede va’z ve nushu, diyanet-i İslamiyeye dua ve senası diyanet-i İslamiyenin ve 

umum Müslümanların hami-i yegânesi bulunan makam-ı hilafete yani Osmanlı 

padişahına ait idi. İslamiyetin i’tilası ve asakir-i İslamiyenin muzafferiyeti vird-i 

zebanı ve arzu-yı canı idi. Hal-i sabavette iken o dua-yı bîriyaya bizi de iştirak 

ettirirdi. Siz masumsunuz masuminin duasını Cenab-ı Hak kabul eder derdi. Kemal-i 

suzişle iştirak ve ref’-i bargâh-ı kadi’l-hâcât<a> edilen o naliş ve eninler nezd-i 

kibriyada karin-i kabul oldu. Tekâlif-i tahammül-fersasından tahlis-i giriban eyledik 

(men hâcere lî-dînihi ve ‘irzihi şibren vecebe lehü’l-cennetü) muktezasınca (yani bir 

adam dinini ve namusunu vikaye için terk-i vatan ve emval ve bir karış yer olsun 

nakl-i mekân ederse ona cennet vacip olur), din ve namus vatandan değil candan aziz 

olduğundan tahlis-i giribana şer’an mecbur idik. 

Zîr-i cenah-ı müstelzimü’l-felah-ı devlete iltica eyledikten sonra refah ve rahat yüzü 

görüldü ve saye-i füyuzat-vâye-i Devlet-i Osmaniye’de medaris ve mekâtibe duhul, 

ahz-ı icazet ve ikmal-i tahsil nimetlerine nail oldum. Süleymaniye cami’-i şerifinde 

alim-i müdekkik  ve fazıl-ı muhakkik, müteşerri’ ve muttaki kamil-i bî-medânî 
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Mevlana Kırımî merhum el-Hac Hasan Efendi’den ahz-i icazet şerefiyle müşerref 

oldum. Silsile-yi tahsilim / sahabe-yi kiramdan İbn Mes’ud razıya’llahu anh 

hazretleri vasıtasıyle cenab-ı fahr-ı risalete merbut, ecdad-ı ta’limiyem bu vechile 

mazbuttur. Sünnet-i seniyye-yi Ahmediyeye, icra-yı vezaif-i ubudiyete 

muvaffakiyetimi şefaat-ı uzmasından istirham ve isti’tâf ederim. Cami’-i münir-i 

mezkûrda ahz-ı icazet eyledikten sonra asr-ı hazırın iktiza ettiği fünunu iktibas ve 

tevsi’-i malumat-ı beşeriye ve istihsal-i fünun-ı mütenevvia zımnında mekatib-i 

‘âliyeye duhul ve oradan dahi hikmet, hey’et, edebiyat, hendese, cebir, tarih, 

hesap, müsellesât, coğrafya gibi fenlere fevkalade sa’y ve gayretle sınıfımda 

birinci olduğum halde aliyyülâlâ dereceden şahadetname aldıktan sonra kemal-i 

safvet ve sadakatle yirmi seneden beri mekatib-i ‘âliyede o mukddes tedrise 

muvaffak ve aduvv-i ekber-i beşer olan cehaletle muharip oldum. Nezd-i âcizanemde 

en mühim olan bu saadete nailiyet ancak saye-i ma’delet-vâye-i Devlet-i 

Osmaniye’dir. Bu nimet-i cihan-kıymetin şeref ve meziyetini layıkıyle takdir 

ettiğimden sunûf-ı tedrisiyemde bulunan zekâvet ve fetanet, diyanet ve necabet gibi 

evsaf-ı memduha ile muttasıf ve mütehallî, binaenaleyh kendi evladım gibi aziz 

bildiğim nev-residegâna talim ve telkin, akaid-i İslamiyeye sarf-ı sa’y-i bîşumar 

etmekteyim. Şükr ü sena-ı bînihaye ol vâhibü’l-âmâl ve’l-atâyâ<ya> ki talim telkin-i 

âcizanemin cidiiyetini ve kıymetini takdir eden şakirdan-ı şakirü’l-ihsan derslerine 

kemal-i tehalük ve dikkatle ihale-yi sem’-i itibar ettiklerinden mirkat-ı füyuzata / 

vasıl ve bu vechile takviye-yi akaid-i diniye ve mekârim-i ahlakiyeleri hâsıl 

olmaktadır. Bunların vezaif-i ahlakiye ve diniyelerine kemal-i ihtimamları Maarif-i 

Umumiye Nezaret-i celilesine revnak-bahş devletlü Zühdi Paşa hazretlerinin 

himem-i celile-yi âsafâneleri ve mekteb-i feyz-mekseb-i ‘âlî-i Sultanînin müdir-i 
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Felatun-tedbiri utufetlü Abdurrahman Beg Efendi hazretlerinin saye-yi tedbir ve 

gayretiyle husul-pezir olmuştur. Şakirdanın şu ahval-i pesendidesi, müdir bey efendi 

hazretlerinin tedabir-i hasenesi bu kemterde dahi hâhişin izdiyadına rehber olmakla 

tedris olunan kitaplarda bulunmayan veyahut mücmel surette zikr ve beyan olunan 

mesail-i diniyeyi edille ve berahin ve tafsilatıyle yazdırmak, adap ve terbiye 

dairesinde ciddi surette sordukları suallere tahriren ve şifahen cevap vermek uhde-yi 

kemteraneme terettüp eden vazife-yi nazife addolunmuştur. Malumat-ı diniyenin 

izdiyadı hususunda sorulan es’ileye mehma-emken cevap vermek ve onların saadet-i 

ebediyelerine hizmet ve müşkilat-ı diniyelerini halletmek elbette bir vazife-yi 

meşruadır. İşte bu vazife-yi mukaddeseyi  icra ederken yazdığım ve şifahen tafsilat 

verdiğim âsâr kûşe-yi nisyanda mestur kalmamak için tab’ ve neşrine ictisar eyledim. 

Şu muvaffakiyat-ı cüz’iyemi ve ahval-i hususiye-yi hakiranemi tahrirden maksat 

mahzâ tahdis-i nimettir, kat’a tefahür değildir. / Akl-ı selim ve fikr-i müstakim erbabı 

bunları yani uhdesine terettüp eden bu vazifeyi icra ile veyahut bazı fünuna intisap 

ile iftihar edemez. İnsan-ı hakiki için mucib-i emn ü saadet, bâdi-yi fahr u meserret 

olacak bir hal var ise o da hatm-ı enfas-ı ma’dude ederken (hayru’l-a’mâli en 

tufarika’d-dunya ve lisânuke ratbun min zikri’llâh) müfad-ı ibret-mealince bu âlem-i 

faniden âlem-i bakiye intikali esnasında lisanı kelime-yi münciye-yi şehadeti ikrar ve 

kalbi tevhid ve imanı itiraf etmektir. Bu vele-yi necat-bahşâ ile istihsal-i rıza-yı 

rabbanidir, bakisi hiçtir, şu mesudiyet- ebediye ve mefharet-i sermediyeyi Cenab-ı 

Gafur ve Rahimden kemal-i tazarrula niyaz ve istirham eder; hata ve nisyanımın, 
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kusur ve isyanımın affını dilerim. Çünkü şan-ı ulûhiyet ve azametine layık bir surette 

eda-yı ubudiyet etmekteki kusurumu mu’terifim.”
 284

 

  

  

                                                           
284

 Rifat, Delâilü’l-ikan fî beyâni kavâidi’l-îmân, İstanbul, Mahmud Bey Matbaası, 1316, s. 159-163. 
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ÖZET 

 

Uzun yıllar boyunca Mekteb-i Sultânî de hocalık yapmış olan Rifat bin 

Mehmed Emin’in 1893 yılında yayımladığı İlm-i Ahvâl-i Rûh ve Usul-i Tefekkür adlı 

kitabı İstanbul’da (Mekteb-i Sanayi Matbaası’nda) basılmıştır. Bu kitap, Türk 

Psikoloji Tarihi’nin psikolojik içeriğe sahip ilk telif eserlerinden birisidir. İki ana 

başlıktan oluşan eserin, ilk bölümü olan “İlm-i Ahvâl-i Rûh” yani psikoloji toplam 40 

sayfadır. Mantıkla ilgili olan ikinci bölüm, “Usûl-i Tefekkür” ise 32 sayfadır. Eserin 

psikoloji bölümü Nefs-i Nâtıka (Düşünen Nefs) ve Rûh ve Melekât-ı Akliye (Aklî 

Melekeler ve Ruh) olmak üzere iki kısma ayrılmıştır.  

İslam kelâmından gelen ruh anlayışı eserin tamamına sirayet etmiştir. Fakat 

Avrupa’da nöroloji, fizyoloji, pedagoji, psikiyatri ve psikoloji alanlarında yapılmış 

olan araştırmalara dair bir takım bilgiler de içermektedir. Yazar farklı geleneklerden 

beslenen her iki bilgi türünü eserinde sentezleyerek sunmuştur. Felsefi yönü ağır 

basan bu eklektik eseri deneysel ve modern psikoloji içinde değerlendirmemiz 

mümkün gözükmemektedir. 
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ABSTRACT 

 

The work of Rifat bin Mehmed Emin who taught in School of Sultani for years 

named İlm-i Ahvâl-i Rûh ve Usûl-i Tefekkür which he  published in 1893 was printed 

in İstanbul. This book is one of the first books of Turkish Psychological History 

which has a psychological content. The work comprises of two main headings, the 

first part of which is “İlm-I Ahvâl-i Rûh” ie, psychology and of 40 pages in total. On 

the other hand, the second part about logic, “Usûl-i Teffekür” is of 32 pages. The 

psychological part of the work is divided into two parts: Nefs-i Natika (Rational 

Soul) and Rûh ve Melekât-ı Akliye (Soul and Intellectual Faculties). 

The perception of soul arising drom Islamic Theology has spread over the 

entire work. However, this work also contains a number of experimental data which 

has emerged in the fields of neurology, physiology, pedagogy, psychiatry and 

psychology in Europe. The author presented both type of information coming from 

different conventions. It is not possible for us to evaluate this eclectic work that has a 

philosophical aspect within the concept of experimental and modern psychology. 

 

 


