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farklı bir ifade vasıtası haline getirmiştir. 
Böylece resim gitgide dekoratif mahiyet 
kazanarak küçülmüş, yazıya yardımcı bir 
unsur olmak üzere kitap sayfaları arasına 
sıkışmıştır. Buna karşılık yazı da (hat) ki
tap sayfalarından taşacak ve duvarlara 
asılarak kısmen resmin fonksiyonunu 
üstlenecektir. Nitekim hıristiyan kutsal 
şahsiyetleri kiliselerde resim ve heykelle 
temsil edilirken İslam'ın uluları camiler
de yazı levhalarıyla ifade edilmiştir. 

Müslüman sanatkarların, canı olmadı
ğı halde canlı gibi görünen figürler elde 
etmek gibi bir gayeleri olmadığı için nes
neleri göründükleri gibi tasvir etmekten 
vazgeçince önlerinde büyük imkanlar açıl
mış. istedikleri renkleri ve biçimleri ser
bestçe seçerek metafizik düşüncelerini 
rahatlıkla ifade etme imkanına kavuş
muşlardır. İlk defa Gazzali'nin eserlerin
de temellendirilen (İf:ıya' , IV, 86; krş., lll. 
28 ı ; IV, 258) ve Allah'tan başka hiçbir var
lığın kendiliğin de gerçekliği bulunmadığı 
inancına dayanan, zamanla vahdet-i vü
cQdda en ileri ontolojik ifadesini bulan 
anlayış, özellikle Muhyiddin İbnü'l-Arabl'
nin tesiriyle İran ve Anadolu sahalarında 
hakimiyet kazanmış ve müslümanların 
tecessüsünü gerçekliği inkar edilen dış 
dünyadan koparmıştır. Bu görüşün yay
gın olduğu coğrafyalarda müslüman sa
natkarlar güzellik deyince mutlak güzel
liğin görünen alemdeki içkinliğini anlıyor
lardı. Mesela gülün güzelliği Allah'ın ce
mal sıfatının ondaki görünüşüydü (tecel
li). "Ben gizli bir hazine idim" diye başla
yan kutsl hadis, sQfilerin zihninde başlı 
başına bir estetik teorisi haline gelmiştir. 
Buna göre Allah'ın bilinmeyi istemesi aşk
tır: aşkla kendini beğenen Allah'ın güzel
liği bütün güzellik türlerinin kaynağıdır. 
"Allah güzeldir ve güzeli sever" hadisini 
de bu çerçevede yorumlayan İbnü'l-Ara
bl'ye göre bütün aşkların temeli ve sebe
bi güzelliktir. 

Klasik metinlerde dağınık olarak yer 
alan estetikle ilgili görüşler. İslam dünya
sında XIX. yüzyılın sonlarına kadar siste
matik bir şekilde ifade edilmemiştir. Re
caizade Mahmud Ekrem, Osmanlı dünya
sında güzellik meselesiyle estetik çerçe-

. vesinde ilgilenen ilk yazard ır. Ta 'Jim -i 
Edebiyyat'ın "Sanayide Güzellik Neden 
ibarettir?" başlıklı bölümünde güzel sa
natların ve edebiyatın gayesinin "güzelli
ği istihsal ve izhar etmek" olduğunu be
lirttikten sonra güzellik kavramını, "Efla
tun'un tarifince hakikatin şa'şaa-i letafe
tinden ibaret olan güzellik tabiatta, ef
karda, hissiyatta, efalde olsun, hayret 
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ve meftQniyetimizi eelbeden ve kulQbü
müzü şevk ü garam ile meşhun eyleyen 
şeydir" diye tarif eder. Sakızlı Ohannes 
ise Türkçe'de estetikle ilgili olarakyayım
lanmış ilk kitap olan FünCın-ı Netise Ta
rihi Medhali adlı kitabında Recaizade'
nin Ta'lim-i Edebiyyat'ta kısaca temas · 
ettiği bazı meseleleri geniş olarak ele al
mıştır. Rıza Tevfik de (Bölükbaşı) estetik 
meseleleriyle yakından ilgilenen ilk isim
lerden biridir. 1909 yılında Bağçe mec
muasında "Hüsn ve Mahiyeti" başlığı al
tında yayımladığı on beş makalede gü
zellik kavramını ve güzelliğin mahiyetini 
felsefi açıdan ele almıştır. Türkçe'de Be
diiyyat (ı 928) adıyla çıkan ilk kitap ise 
Ziyaeddin Fahri (Fındıkoğlu) imzasını taşı
maktadır. İbrahim Alaeddin'in (Gövsa) Be
dii Terbiye ( 1341/1 922) adlı çalışması da 
Türkçe'de estetikle ilgili ilk kitaplardan
dır. 
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Ruhun mahiyetini, dış ve iç duyuları, 
hayal ve akıl gibi melekeleri inceleyen 
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ilim dalı, psikoloji. 
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İslam düşüncesinde insanın duyu, ha
yal, idrak ve düşünme etkinliklerini ilmi 
bir disiplin çerçevesinde açıklamaya yöne
lik teorik düzeydeki çalışmaların tarihi, 
İslam toplumunun felsefeyle tanıştığı ll. 
(VIII.) yüzyıla kadar uzanır. Helenistik dö
nem felsefe ve bilim geleneğini devralan 
müslümanlar Eflatun'un ruh hakkındaki 
görüşlerini içeren Phaidon, Timaios ve 
Politeia gibi lll. (IX.) yüzyılda Arapça'ya 
çevrilen diyalogları yanında Aristo'nun 
psikolojiye dair De Anima'sını Kitabü'n
Nefs adıyla. Parva Naturalia başlığı al
tında toplanan psikoloji alanındaki diğer 
kısa yazılarını da el-ljis ve'l-ma]JsCıs di
ye anılan tercümeleri vasıtasıyla tanımış
lardı. 

Helenistik dönem Aristo şarihlerinden 
İskender Afrodisi'nin DeAnima şerhiyle 
Themistius'un De Anima'ya yazmış ol
duğu telhis de biliniyordu. Bunlardan 
Themistius'un telhisi günümüze ulaşmış 
ve neşredilmiştir (bk. bibl.) . Afrodisi'nin 
şerhinin Arapça'sı kayıptır. günümüze an
cak İbranice'ye yapılmış tercümesi gele
bitmiştir. Bu arada Aristo 'nun De Ani
ma'da kendinden önceki filozofların ruh 
hakkındaki görüşlerini eleştirirken verdi
ği bilgiler de İslam düşünürlerine Sakrat 
öncesi antik felsefedeki tartışmaları öğ
renme ve değerlendirme imkanı sağla
mıştır. Bu sahada belirleyici olmuş tercü
me eserler arasında, Aristo'nun sanılan 
EşCıJCıcya (Theologia) adlı eserle Call
nQs'un Stoacı bir yaklaşımla kaleme aldı
ğı, Arapça'da Fi Enne ]fuva'n-nefs teva
bi' li-mizô.ci'l-beden adıyla bilinen eseri 
(nşr. Abdurrahman Bed evi. Beyrut 198 ı), 
sözde Plutarkhos'a ait olup Arapça'da el
Ara'ü't-tabi'iyye olarak tanınan eserin 
(Aristo'nun Fi'n-Nefs'i ile birlikte, Kahire 
ı 954) ruhla ilgili bölümleri ve İskender 
Afrodisi'ye ait De Intellectu (Ar. Fi'l-'A~l. 
Beyrut 1956) zikredilmelidir. Bunların ya
nı sıra Süryanl mütercim ve bilginlerden 
Kusta b. Luka'nın kaleme aldığı ve Efla
tun, Aristo. Teofrastos, CallnQs'un ruh 
hakkındaki görüşlerini derlediği Risô.le 
fi'l-far]f beyne'n-nefs ve'r-rillJ. (Beyrut 



l9ll), İshak b. Huneyn'e nisbet edilen Ki
tdbü 'n-Nefs (nşr. Ahmed Fuad ei-Ehvanl, 
Teli]işü Kitabi'n-Nefs ile birlikte, Kah i re 
ı 950) gibi eserler de İslam felsefe gelene
ğinde psikoloji disiplininin gelişmesine bir 
ölçüde katkıda bulunmuştur. 

Aristo'nun, bilim ve düşünce tarihinde 
en yaygın etkiye sahip olan DeAnima ad
lı eseri psikoloji kadar fizyolojiyi de anım
satmaktadır. Ruhu "güç halinde canlı 
olan tabii bir cismin ilk yetkinliği" (ente
lekhia) diye tarif eden filozofun her canlı 
türe sahip olduğu görünümü (form) vere
nin ruh olduğunu söylemesi, hem İslam 
hem de hıristiyan tealog ve düşünürlerin
ce. bedenle birlikte ruhun da öleceği fik
rine yol açtığı gerekçesiyle eleştirilm iştir. 
Bu bakımdan genelde müslüman düşü
nürlerin ruh teorileri Aristo'dan çok Efla
tun çizgisinde gelişmiştir. Zira Eflatun, 
ruhun ilahi bir cevher olarak ezen ve ebe
dl olduğunu söylerken Aristo onun beden
le birlikte ortaya çıktığını savunuyor ve 
ölümden sonra ruhun ne olacağı konu
sunda açık ve kesin bir görüş belirtmi
yordu. 

İlk İslam filozofu olan Kindl Fi'l-]favl 
fi'n-nefs ve Keldm fi'n-nefs adlı risa
lelerinde ruhun mahiyetini, meleke ve 
fonksiyonlarını. ölümden sonraki durumu 
ile ruhu arındırmanın yollarını ve yönte
mini araştırmıştır. Bundan başka onun 
Fi ennehi'ı ti'ıced cevdhir la ecsdm, Fi 
Mdhiyyeti'n-nevm ve 'r-rü'yd gibi risa
leleri, İslam dünyasında manevi cevher
lerin varlığı ve rüya psikolojisi hakkında 
yazılan ilk telif eserlerdir. Kindl'nin bu ça
lışmaları Aristo'dan çok Eflatun'un yak
laşımını yansıtmaktadır (Felsefi Risaleler, 
s. 127-152). Ancak ruh problemini bütün 

· boyutlarıyla araştırıp İslam dünyasında 
müstakil bir ilmi disiplin halinde temel
lendiren İbn Sina olmuştur. Onun bu 
alandaki başarısı günümüz psikoloj i ta
rihçilerinin de dikkatini çekimektedir (aş. 
bk). 

Farabl. Aristo gibi Kitdbü'n-Nefs'i (De 
Anima) tabiat ilimleri arasında saymak
tadır (İf:ışa'ü'l-'ulCtm, s. 119). Filozof, su
dür teorisine dayalı kozmolojisinde insan
daki nefis ve akıl cevheri üzerinde dur
muş. nefsin güçleri ve bu güçlerin orga
nizmayla ilişkisini incelemiş, epistemolo
ji. ahlak ve siyaset anlayışını insanın psi
kolojik varlığıyla ilgili cevher ve güç kav
ramları üzerine inşa etmiştir. Ayrıca onun 
DeAnima'ya günümüze ulaşmamış olan 
bir şerh yazdığı kaydedilmektedir (İbnü'l-

Kıftl, s. 279). Bunu destekleyen bir baş
ka veri, Aristo'nun Kitdbü'n-Nefs'inin bir 
nüshasında Farabi'nin el yazısıyla, "Ben 
bu kitabı iki yüz defa okudum" ibaresine 
rastlandığı şeklindeki rivayettir (ibn Hal
likan, V, 154 ). İhvan- ı Safa'ya göre ise "il
mü'n-nefsaniyyat" ne bati, hay\tanl ve in
sani nefis yahut ruh türlerine dair bilgi
leri içerdiği gibi külll nefsi ya da felekle
rin nefsini de içermektedir (er-Resa'il, 1, 
272-273). İhvan-ı Safa. Eflatuncu-Aristo
cu ruh anlayışının eklektik bir modelini or
taya koymuş. bu modele kutsl ruh kavra
mını ekleyerek nübüvvet meselesini de 
psikoloji modeli içinde açıklamaya çalış
mıştır (a.g.e., l, 31 1-312) . 

İlmü'n-nefsin İslam ilimler tasnifindeki 
yeriyle ilgili olarak İbn Sina da psikolojiyi 
tabiat felsefesinin disiplinlerinden biri 
olarak zikretmiştir. Filozofa göre bu ilmin 
konusu, genel ruh öğretisinin yanı sıra 
özellikle insan ruhunun bir fonksiyonu 
olan idrak güçlerini kapsamaktadır. Psi
kolojinin dayandığı metafizik ilke ise ru
hanl ve ilahi bir cevher olması dolayısıyla 
insan ruhunun ölümsüzlüğü fikridir (Ff 

A~sami'l-'u/Cımi'l-'a~liyye, s. 75). 

İbn Sina. psikoloji alanında birkaç eser 
kaleme almışsa da bunların en sistemli 
ve kapsamlı olanı eş-Şitd'ın "et-Tabl'iy
yat" kısmının altıncı disiplinini (fen) oluş
turan "Kitabü'n-Nefs"tir. Filozof, tabii 
alemin inorganik mertebesindeki maden
Ierin incelenmesinden organik mertebe
sindeki bitki. hayvan ve insana geçer
ken ilmü'n-nefsiri araya girmesinin uy
gun olduğunu düşünmekte; nebatl nef
s in beslenme, büyüme. üreme güçleri, 
hayvani nefsin duyu güçleri. beyinde ger
çekleŞen psikolojik güçler ve nihayet insa
ni nefse has akıl gücü müstakil ve müş
terek bir teorik model içinde psikolojinin 
konusunu oluşturmaktadır. 

Nefsi, "can lı lara has fiilieri yapabilen 
tabii organik cismin ilk kemali" şeklinde 
tanımlayan İbn Sina. böylece ruhu "ente
lekhia" olarak tarif edilen Aristo'yu takip 
etmiştir (i b n Slna,Avicenna's De An ima, 

s. 12; krş . Aristo, Fi'n-Nefs, s. 29-30). Dola- . 
yısıyla nefis caniıyı canlı kılan ilke olarak 
kavranmış olmaktadır. Ancak böyle bir ta
nım. psikolojiyi metafizik disiplinine ba
ğımlı olmadan temellendirme imkanı ver
memektedir. Çünkü vurgu canlı kavramı
na yapılmakta ve "entelekhia" kavramı 
öncelikle organların işleyiş yetkinliğine 
atıfta bulunmaktadır. İbn Slna'nın . nef-

. sin ruhani cevherliliğinin ispatı konusuna 
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psikoloji sınırları içinde de önem vermesi 
ve konuyu metafizikle irtibatlandırmak 
istemesi. "ilk yetkin lik" kavramını nefsin 
cevherlik mahiyetini yeterince belirten 
bir tanım olarak görmemesindendiL Ni
tekim Aristo felsefesinde de ruh "ente
lekhia" kavramıyla açıklanırken ruhun be
denden ayrık bir cevher olduğu fikri öne 
sürülmemiş, ruh maddi cevhere ait bir 
form olarak düşünülmüştür. İbn Sina'da 
ise nefis varlığını gerçekleştirmek için be
dene muhtaç olsa da bir defa bireyselli
ğini edindikten sonra ölümsüzlüğünü de 
kazanmaktadır. Nefsin cevherliliği. ruha
nlliği ve nihayet ölümsüzlüğü (Fazlurrah
man, s. ı 07-108) konularıyla ilgili bu fark
lılık, İbn Sina psikolojisini Aristo'nunkin
den ayıran en önemli husustur. Bu fark
lılığı, İbn Slnfi'nın Aristo'nun sisteminde 
bulunmayan vehim gücü gibi kavramları 
psikolojiye sokıması daha da pekiştirmiş
tir. Ayrıca nübüvvetin imkanıyla ilgili ola
rak psikolojiden hareketle delil geliştir
mesi hususunda da Aristo metninden ay
rılır (Kutluer, Akıl ve İtikad, s. 98-100). Ay
nı yaklaşımın bir uzantısı olarak filozof, 
sadık rüya kavramını da psikoloji modeli
ne dayanarak açıklamaya çalışmıştır. Sa
dık rüyaların imkanı konusunda Aristo'
nun olumsuz tavrı ise bilinmektedir (Du
rusoy, s. 23). Aristo'nun nisbeten müp
hem olan faal akıl kavramı da filozof ta
rafından üstadı Farabi'nin ardından me
leki bir güç olarak yeniden tanımlanmış 
ve yalnızca felsefi epistemolojinin değil 
aynı zamanda nübüvvet açıklamasının 
merkezi kavramı haline getirilmiştir. Do
layısıyla İbn Sina. Aristo'nun psikolojisin
den hareketle bir ilmü'n-nefs kurmayı de
neyerek onu kendi metafiziğinin temel
lerine oturtmak istemiş ve nübüvvet gi
bi müslüman zihniyet dünyası bakımın
dan önem arzeden bir meseleyi psikoloji 
teorisiyle açıklamaya çalışmıştır. 

Endülüs felsefe geleneğinde ise İbn 
Bacce'nin bu konuda Kitdbü'n-Nets adlı 
bir eser yazdığı bilinmektedir (nşr. Mu
hammed S. H. Ma'süm!, Dımaşk 1960; 
Beyrut 1992). Bu eser. Aristo'nun De Ani
ma'sı ile ana fikirleri ve meselelerin ele 
alınış biçimi açısından paralellikler arzet
m ektedir. Ancak filozofun genel sistemi 
içinde "faal akılla ittisal" öğretisinin işgal 
ettiği merkezi yer. onun psikolojiye dair 
fikirlere yer verdiği diğer risalelerinde 
Aristocu görüşlerini nübüvvet kavramıy
la irtibatlandırmasına yol açmıştır. Aristo 
şarihi İbn Rüşd. De Anima'ya günümü
ze ancak Latince tercümesiyle ulaşan bir 
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şerh yazmış, ayrıca bir de telhis kaleme 
almıştır (b k. bi bl) . Ancak bu telhis, De 
Anima'nın basit bir özeti olmayıp ilmü'n
nefse dair İbn Rüşd'den önce ortaya kon

muş yorum ve açıklamaların Aristo'nun 
De Anima'sı açısından bir değerlendir
mesini içermekte ( ibn Rüşd, s. 3). bu de
ğerlendirmeler için başvurulan ölçütler 
de İbn Rüşd psikolojisinin özgün yanları
nı ortaya koymaktadır. 

İbn Sina' nın Aristo 'yu aşmaya çalışan 
yaklaşımı, İslam dünyasında kendisinden 
sonraki ruha dair metafizik görüşleri ve 
psikoloji teorilerini derinden etkilemiştir. 
Bu etkinin varlığını hissettirme fırsatı 
aradığı bir dönemde yaşamış olan İbn 
Sina'nın çağdaşı İbnü 'l-Heysem'in optik 
araştırmaları ve görme olayı bağlamında 
yaptığı açıklamalar, psikolojide duyu id
raki probleminin ele alınmasına yepyeni 
açılımlar getirmiştir (İbrahim MedkQr, 1, 
127) . Başta İbn Sina olmak üzere İslam 
dünyasında filozofların ilmi otoritesini yık
mak için özel bir çaba sarfeden Gazzall 
ruh, kalp ve nefıs terimlerinin cismanl an
lamlarını verdikten sonra bu üçünün in
sanın bilen ve idr ak eden gücü olmak ba
kımından gayri cismanl nitelik taşıdığını 
vurgular ve aklı, "bilgi ve idrakin binefsi
hl kaim aslı ve mahalli" olarak tanımlar. 
Dolayısıyla akıl yani natık nefis bir ruhani 
cevher olarak kavranmış olmaktadır. Böy
le bir nefis ve akıl kavramı , İslam ketarn 
geleneğinde ruhun latif bir cisimden iba
ret olduğu şeklindeki yaygın anlayıştan 
kopma anlamı taşımaktadır. Bu kopma 
daha sonra Cürcanl tarafından da vurgu
lanacaktır (Şerf:ıu 'l-Meval!:ıf, Il , 505). Ayrı
ca Gazzall'nin "CünQdü'l-kalb" başlığı al
tında nefsin melekeleriyle ilgili ortaya koy
duğu psikoloji şeması temel kavramları 
itibariyle İbn Sinacı'dır ( İ/:ıya', lll, 3-7). Bu
nun yanı sıra Gazzaı\''ye nisbet edilen Me
'aricü'l-Jsuds adlı eserin dayandığı psiko
loji teorisiyle ibn Sina psikolojisi arasında 
tam bir paralellik söz konusudur (Naquib 
al-Attas, s. 167, dipnot, 168). Eş' ari ketarn 
geleneğine bağlı olmakla beraber felsefi 
eserleri dikkat çekici olan Pahreddin er
Razl'nin Kitabü'n-Nefs ve'r-n1]J ve şer
bu Jsuvahüma (Tahran 1364 h ş.) başlıklı 
müstakil bir eser yazarak psikolojiyi ah

lak ilminin temeli yapmaya çalıştığı bilin
mektedir. Aslında İbn Miskeveyh'in Teh
~ibü'l-al].la]s'ında billurlaşmış olduğu gi
bi İslam ahlak ilmi geleneği başından iti
baren psikoloji temelli bir gelişme sey
ri takip etmiş. huy, haz-elem, erdem ve 
mutluluk teorisi nefsin gayri cismanlliği, 
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melekeleri ve ölümsüzlüğü fikrine dayan
dırılmıştır (Kutluer, İslam Felsefesi Tarihin
de Ahlak ilminin Teşekkülü, s. 9-11 ). An
cak ahlak ilminin gelişimi esnasında Ebu 
Zeyd el-Belhl ve Ebu Bekir er-Razi gibi 

hekim- filozofların, belki de birbiriyle irti
batlı olarak ahiakla temellendirilmiş bir 
"ruh sağlığı" kavramı geliştirmiş olmala

rını özgün bir çaba şeklinde nitelernek ge
rekir (a.g.e., s. 141-146, 175-179). İbn Sl
na'nın Pahreddin er-Razi ile birlikte ikinci 

büyük şarihi olan Naslrüddln-i Tasi'nin de 
Al].la]s-ı Naşıri adlı kitabında ortaya koy
duğu psikoloji şemasının, kitabın uzun sü
ren etkisine paralel olarak yaygınlık ka
zandığı tahmin edilebilir. Bu arada Selefi 
ekolün temsilcileri içinden ruh kavramı
nı müstakil olarak ele alıp tahlil eden İbn 
Kayyim el-Cevziyye gibi müellifler de çık
mıştır. Onun Kitabü'r-Ru]J'u kabir haya
tı. uhrevl müeyyidenin mahiyeti gibi es
katolojik konuların yanı sıra ruh kavramı 
etrafında çeşitli düşünce akımları içinde 
gelişmiş metafizik ve psikoloji tartışma
larını dini açıdan değerlendirmek üzere 
kaleme alınmıştır. 

Klasik Osmanlı ilim geleneğinde ilmü'n
nefsin müstakil bir disiplin olarak araştı
rılmasından çok tanım. kavram ve mese
leleriyle metafizik disiplini, ketarn ilmi tar
tışmaları ve ahlak teorisi çerçevesinde ele 
alındığı görülmektedir. Fatih Sultan Meh
med döneminin Tehafütü'l-felasife tar
tışmaları bağlamında Hocazade Musli
huddin Efendi'nin insan ruhu hakkında
ki tahlilleri felsefi bir çerçeveye sahiptir 
(Türker. s. 90-94, 103-105). Yine aynı döne
min matematik bilgini Ali Kuşçu'nun. Na
s'irüddln-i Tusl'nin Osmanlı ilim gelene
ğinde çok etkili olmuş Tecridü '1- 'aJsa'id 
adlı eserine yazdığı şerhin "Ruhanl Cev
herler" başlığını taşıyan dördüncü faslın
da nefis ve nefsin meteketeri konusuna 
geniş yer ayrılmıştır (Il, 487-512; lll , 2-40) . 
Cürcanl'nin Şer bu '1-Meva]sıf adlı eserin
de de (Il, 461-485, 504-512) İbn Sinacı ne
fis tanımından nebatl. hayvani ve insani 
nefsin melekelerine. oradan insan nefsi
nin mücerred yani gayri cisman'i olup ol

madığına dair görüşlere kadar ilgili bahis
ler ana hatlarıyla ele alınmaktadır. Kanuni 
Sultan Süleyman devri Osmanlı alimle
rinden Kınalızade Ali Efendi'nin ahlak ki
tabı da İbn Sinacı psikoloji modeline da
yanmaktadır (Ahlak-ı Alar, s. 23-37). Aynı 

dönemde yaşayan Taşköprizade Ahmed 
Efendi nefis bilgisini metafiziğin alt dalı 
kabul etmektedir. Onun saydığı tabii ilim 
disiplinleri arasında ilmü'n-nefs yoktur 

ve psikolojiyi zikretmesi gereken yerde 
ilm-i tirasetten (fizyognomi) söz etmekte
dir. Taşköprizade , ayrıca nefsin melekele
ri konusunu itidal kavramının icapları ba
kımından ahlak ilminin konusu saymak

tadıL 

XIX. yüzyılın sonlarıyla XX. yüzyılın ilk 

yarısında psikolojiye dair bazı eserlerin 
kaleme alındığı görülmektedir. Bunlardan 
Yusuf Kemal'in Gayetü'l-beyan fi'l-ha
kikati'l-insan yahu d İlm-i Ah val-i Ruh'u 
(istanbull295) , Hoca Tahsin 'in Psiholoji 
yahu d İlm-i Ruh'u (istanbul 1309) ve Ali 
İrfan Eğribazi'nin İlm-i Ahval-i Ruh adlı 
eseri (istanbul1327) çok iddialı sayılınasa 
da anlamlı girişimlerdiL Mehmet Şem
settin (Günaltay), Felsefe-i Ula: İsbdt-ı 
Vacib ve Ruh Nazariyeleri (İstanbul 
1339 r. 11341, 1994) adlı eserinde ruh 
kavramını ilmi ve felsefi teoriler ışığın
da incelemiştiL Ayrıca Babanzade Ah
med Naim'in George Ponsgrive'den ter
cüme ettiği Me badi-i Felsefeden İl
mü 'n-nefs adlı kitap (istanbul 1331). 
Mehmet Ali Ayni'nin E. Ribeau'dan Ruhi
yat Dersleri (istanbul 1331) ve Mehmet 
Emin'in (Erişirgil) Emile Boirac'tan ter
cüme ettiği Felsefe ydhud Hikmet-i Na
zariyye : İlm-i Ahval-i Ruh (İstanbul 
1913 ı gibi eserler, Batı'da gelişen modern 
psikolojiyle kurulan sağlıklı temasların ilk 
örneklerindendir. Daha sonra Ruhiyata 
Medhal (istanbul 1339) ve Çocuk Ruhi
yatı (istanbul 1339) gibi eserleriyle Mus
tafa Rahmi (Balaban). Felsefe Dersleri : 
Ruhiyat (istanbull926) ve öteki eserle
riyle Darülfünun ruhiyat müderrisi Mus
tafa Şekip (Tunç) gibi şahsiyetler tarafın

dan sürdürülen bu temasın telif ve ter
cüme şeklindeki örnekleri günümüze ka

dar devam etmiştir ( 1876-1928 dönemi 
Türkçe psikoloji bi bl için bk. Bilgin, s. 26-

30). 

BİBLİYOGRAFYA : 

Aristo, Fi'n-Nefs (tre. ishak b. Huneyn, nşr. Ab
durrahman Bedevl), Kahire 1954, s. 3-7, 29-30; 
Themistius. An Arabic Translation o{Themis
tius Commentary on Aristoteles De An ima ( n ş r. 

M. C. Lyons), Thetford -Norfork 1973, s. 1-4; Kin
di, Felsefi Risfıleler(trc. Mahmut Kaya), istanbul 
1994, tür.yer.; Farabi, Felsefetü Aristotfılis ( n ş r. 

Muhsin Mehdi), Beyrut 1961 , s. 114-132; a.mlf .. 
İ/:ışfı'ü '1-'ulum (nşr. Osman· M. Emin), Kahire 
1968, s. 119; ihvan-ı Safa. er-Resfı'il, Beyrut 
1376-77/1957, ı , 272-273, 311-312; ibn Sina. 
Fi A/!:sfımi'l-'ulami'l-'akliyye (a.mlf .. Tis'u Re
sfı'il içinde), istanbul 1298, s. 75; a.mlf., Avicen
na's De Anima: Kitaba'n-Nefs (nşr. Fazlurrah
man), London 1970, tür.yer.; Gazzali, İ/:ıyfı', lll , 
3-7 ; İbn Rüşd, Telbişu Kitabi'n-Nefs (nş[ Ahmed 
Fuad el-Ehvani). Kahire 1950, s. 3; ibnü'I-Kıfti, 
İbbfırü '1-'u lemfı' (Lippert), s. 279; ibn Hallikan, 



Vefeya.t, V, 154; Seyyid Şerif ei-Cürdlni. Şer
/:ıu'l-Mevakıf, istanbul 1311, ll, 461-485, 504-
512;Aii Kuşçu. Şerhu't-Tecrfd(Şer/:ıu'l-Meva
kıf içinde).ll, 487-512; lll , 2 -40; Taşköprizade, 
Miftat:ıu 's -sa'ade, ı, 317, 321, 325-326, 333, 
406; Kınalızade Ali Efendi , Ahlak-ı Alar, Bulak 
1242, s. 23-37; Fazlurrahman ,Avicenna's Psy
chology, Oxford 1952, s. 107-1 08; Mubahat 

Türker. Üç Tehafüt Bakımından Felsefe ve Din 
Münasebeti, Ankara ı956, s. 90-94, 103- ı05; 
ibrahim Medkür. Fi 'l-Felsefeti'l-islamiyye, Ka
hire ı 983, 1, ı27; Mahmut Kaya. islam Kaynak
ları lşığında Aristate/es ve Felsefesi, istanbul 
ı 983, s. ı 93-202; Nuri Bilgin. Başlangıcından 
Günümüze Türk Psikoloji Bibliyografyası, iz
mir 1988, s. 26-30; ilhan Kutluer. islam Felse
fesi Tarihinde Ahlak ilminin Teşekkülü ( dokto
ra tezi, 1989). MÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü, nr. 
647, s. 9-11, 141-146, 175-ı 79; a.mlf., Akıl ve 
itikad: Ketam-Felsefe ilişkileri Üzerine Araştır
malar; istanbul ı 998, s. 98-1 00; Ali Durusoy, ibn 
Sina Felsefesinde insan ve Alemdeki Yeri, is
tanbul 1993, s. 23; Naquib al-Atlas, Prolegom
ena to the Metaphysics of Islam, Kuala Lum-
pur 1995, s. 143-176. r;ı;ı 

IAI!lliJ İLHAN KUTLUER 

r 

L 

İLMÜHABER 
(,r.> .9 ~ ) 

Osmanlı bürokrasisinde 
bir belge türü. 

_j 

Bir kararı bildirmek yahut bir husus 
hakkında bilgi vermek üzere bir daireden 
diğer daire veya dairelere yazılan belge
dir. Tezkire gibi kalemler arası yazışma
lardan olmakla beraber düzenieniş tarzı 
bakımından farklılık gösterir. İlmühaber
lerde elkab olmadığı gibi ekseriya bir ira
de, buyuruldu veya arzuhalden bahisle 
doğrudan doğruya konuya girilir. Yazılma

sına sebep olan meseleye göre uzunluğu 

Bir ilmühaber örneği (BEO , A.DVN, Dosya, nr. 7/10) 

değişse de bitiş daima, " ... işbu ilmüha
ber verildi" şeklinde olup sol altta tarih 
ve mühür bulunur. Sadrazarnın buyurul
dusu ve padişahın iradesiyle kesinleşen 
kanun ve nizarnların ilgili kalemiere bil
dirilmesi ilmühaberlerle olurdu. Bu ilmü
haberlerde önce böyle bir şeye ihtiyacın 
niçin duyulduğundan bahsedilir, sonra 
teklifin mahiyeti ve kimin tarafından ya
pıldığı belirtilerek durum tafsilatıyla an
latılır : teklif bir mecliste konuşulup ka
rara bağlanmışsa buna ve teklifin padi
şah tarafından onaylandığına da işaret 
edilirdi. 

Bir kararın birden fazla yere bildirilmesi 
halinde çok defa diğer kalemlerin de ad
ları zikredilmekle beraber ilmühaber gön
derilecek yerlerin sayısının fazla olması 
durumunda adlarının teker teker yazıl
ması yerine "diğer ilmühaberleri"nin ve
rildiğine işaret olunmakla yetinilirdi. Alı
nan kararların mali yönünün bulunması 
halinde ait olduğu muhasebe kalemine 
kaydı yapıldıktan sonra ilgili kalemiere il
mühaberleri gönderilir, yeni karar eski
sinin tashihini gerektiren bir husus ise 
buna da işaret edilirdi. 

Memuriyete tayin bildiren ilmühaber
ler, bir veya birkaç kişi için tanzim edilir
di. Bu ilmühaberlerde bazan sadece pa
dişahın iradesinden, bazan da sadraza
rnın buyuruldusu ve padişahın iradesin
den bir arada bahsedilir ve tayin yapılan 
memuriyetin eski ve yeni sahiplerinin 
rütbe ve isimleri yazıldıktan sonra gönde
rilen kalemin ismine de yer verilirdi. Fer
man, berat, mülkname, buyuruldu yahut 
mektup ve tahrirat gibi belgelerin yazıl
ması için de ait olduğu kaleme ilmühaber 
gönderilirdi. Bu ilmühaberlere bir arzu
hal. bir inha vb. den bahisle başlanır, ko
nu açık bir şekilde aniatıldıktan sonra di
ğer ilmühaberler gibi bitirilirdi. 

Bir kalemden diğer bir kaleme yazılan 
ilmühaberler çok ve çeşitlidir. Mesela XIX. 
yüzyılda muhtelif memuriyetler için ayrı 
ayrı tesbit edilen nişanların memuriyet 
derecesi yükseldikçe, değişmesinden do
layı eskilerinin alınıp hazineye teslimi ve
ya yeni tip nişanlarla değiştirilmesi dola
yısıyla eskilerinin Darphane-i Amire'ye 
teslim edildiğini bildirmek üzere Dahiliye 
Katibi Odası'na bir ilmühaber verilirdi. 
Bu ilmühaberlerde doğrudan doğruya ko
nuya girilir ve bu geri alınma işinin sada- · 
ret tezkiresiyle yapıldığı. sadrazarnın bu
yuruldusundaki emir uyarınca eskisinin 
Darphane'ye teslim edildiğini bildiren il-

iLMÜHABER 

mühaber üzerine ilgili daireye bu ilmü
haberin verildiği belirtilirdi. Bir diğer il
mühaber de cevap ilmühaberi denilen ve 
taşrçı ile merkez arasındaki süratli yazış
mayı sağlamak üzere telgraf gönderilme
si yaygın hale geldikten sonra taşradan 
yollanan ve resmi olmayan telgraflarda, 
cevabının yine telgrafla alınabilmesi için 
cevabi telgrafın belli bir kelimeye kadar 
ücretinin gönderen tarafından ödendiği
ni gösteren belgedir. 

Sonda ilmühaber tezkiresi ve ilmüha
ber kaimesi oldukları belirtilen belgelerin 
de tertip tarzı bakımından ilmühaberden 
farkı yoksa da ilmühaber kaimelerinin bir 
kısmında altta mühür bulunmaz, buna 
karşılık divan kalemlerinden çıkan diğer 
bazı belgelerde yazının ilk kelimesi üze
rinde görülen "sahihtir" kelimesi vardır. 
Askeri olanlarda ise altta "sahh" mührü 
bulunur. 

İlmühaberlerin uzunluklarına göre kul
lanılan kağıtlar değişiktir. Kısa olanlar, son 

DTvan·ı Hümayun'dan verilen. üstte ·sahihtir" vazısı bulu
nan ilmühaber kaimesi (BA, Cevdeı- Maarif, nr. 22762) 
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