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M SULEYMAN ULUDAG

0 ISLAM DUSUNCESI. ilk¢ag ve Orta-
¢ag felsefe anlayisinda nefis ¢ok kapsamli
bir terim olup bitki ve hayvan tirlerinde-

ki canlilik yaninda insanin psikolojik 6zel-
liklerini de ifade eden bedenden bagim-
siz méaneVi bir cevherdir. Nefisle ruh terim-
leri arasinda fark bulundugunu sdyleyen-
ler varsa da Islam filozoflari bu iki terim
arasinda temelde bir fark oldugunu kabul
etmez. Kelamcilar ise filozoflarin nefis de-
dikleri seyi cogunlukla ruh terimiyle ifade
ederek teorilerini bu terim etrafinda ge-
listirmislerdir (bk. RUH). Filozoflar, nefsin
varligini insandaki cismani yapinin degis-
mesine ragmen degismeyen “ben” idra-
kine, iradi hareket ve idrakin kaynaginin
maddi olamayacag ve tek keyfiyet olan
cismani mizacin ¢ok degisik fiillere kaynak-
ik edemeyecedi dislincesine dayandirmis-
lardir (mesela bk. ibn Sina, Kitabii’'n-Nefs,
s. 13, 225-227; Durusoy, s. 23-31; Alper, s.
40-45: DIA, XlI, 151-152). Feleklerin nefsi
ise Ibn Sina tarafindan feleklerin hareket-
lerinin nefis sahibi olmasini zorunlu kildig
gerekeesi Uzerine temellendirilmigtir (es-
Sifa> el-llahiyyat, s. 386 vd.).

[slam felsefesinde nefis teorisi, Grek
felsefesinin islam diinyasina aktariimasi ve
onun tesiriyle ortaya cikmigtir. Nefsin ruha-
ni bir cevher oldugunu savunan Eflatun’un
talebesi Aristo, nefsi “potansiyel canli olan
organik cismin ilk yetkinligi” seklinde ta-
rif etmigtir. Ayrica ona gére nefis canli var-
Ik turlerinin sahip oldugu sekil ve slret-
ten ibarettir. Farabi, ibn Sina, Gazzali, ibn
Risd ve muteahhirin ise Aristo’nun tani-
mini kullanmakla birlikte nefsin ruhani bir
cevher oldugu gérustindedir (bk. iLMU’n-
NEFS). Nefsin sdret olmasi durumunda
6limle birlikte sret dagilip yok olacagin-
dan ruhun da 6lmesi gerekir. Bu sakinca-
dan kurtulmak icin Farabi bu iki gérisu
uzlastirarak nefsin mahiyeti bakimindan
manevi cevher iken cisimle olan siki iligkisi
itibariyle siret oldugunu séyler. ibn Sina
da Farabi gibi nefis icin gii¢, sret ve ke-
mal ifadelerini kullanir. Bunun anlami, ne-
fis insan fiillerinin kaynagi olup duyu algi-
larini ve akli kavramlari kabul etmesi ba-
kimindan gti¢, bedenle birlikte bulunarak
bitki ve hayvan trlerini belirlemesi baki-
mindan siret, kendisi sayesinde meydana
gelip tur olarak belirginlik kazanan cinse
nisbetle yetkinlik, tirlerden ¢ikan fiillerin
ilkesi olmasi bakimindan da ikinci yetkin-
lik sifatiyla nitelenmektedir (Kitabti'n-Nefs,
s. 6-10). Bu bakimdan Aristo’nun tarifin-
de gecen “ilk yetkinlik” ifadesiyle tur ola-
rak var olduktan sonra ortaya cikan bilgi
ve kudret gibi ikinci yetkinlikler, “cisim” ke-
limesiyle soyut yetkinlikler, “tabii” kelime-
siyle divan ve masa gibi yapay cisimler,
“organik” (ali) kelimesiyle de fiillerini alet-
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siz yapan unsur ve madenlerin sretleri
tarifin disinda birakilmustir. Bu tarife ure-
me, beslenme ve bllyimesi bakimindan
bitkisel nefis, varligin tikel formlarini idrak
etmesi ve iradeyle hareket etmesi acisin-
dan hayvani nefis, timelleri ve soyut ti-
kelleri idrak etmesi, fikri ve sezgisel fiilleri
yapmas! bakimindan insani nefis adi ve-
rilir. Bir de feleki nefis séz konusudur. {lk-
cag ve Ortacag astronomisinde maddenin
¢ekim kanunu bilinmediginden gék kire-
lerinin muntazam dairesel déniisiinii sag-
layanin nefis guicti oldugu kabul edilmek-
teydi, dolayisiyla onlarin canli ve insan-
dan daha akilli varliklar oldugu saniliyordu.
Buna goére feleki nefis, “Tabii cismin ilk
yetkinligi olup bilfiil meydana gelen timel
akledisi izleyen surekKli idrak ve hareket
sahibidir” seklinde tarif edilmektedir (Te-
hénevi, II, 1713-1715).

Madenin dzelligi (mizag), nefsin kendi-
sine nifuz edecedi en agagi olgunluk du-
zeyinde normalden uzak oldugundan ma-
denin unsurlari birbirinden ayriima egili-
mindedir ve bunu ancak madene nifuz
eden onun sdreti 6nler. Bitkilerin bilesimi
normale madenlerden daha yakin oldu-
dgundan onlara nifuz eden nefis biyime,
beslenme ve Uremenin ilkesidir. Hayvan-
larin mizaci normale bitkilerden daha ya-
kin bulundugundan onlarin nefisleri de du-
yumsama (ihsas) ve iradi hareketin ilkesi-
dir. Nihayet insanin yapisi tam normale
canli mizaclart arasinda en yakin olandir.
Bu bakimdan sadece insani nefis bagim-
siz bir cevher olma &zelligine sahiptir. Be-
lirtilen dért varlik tirinun her biri kendi
Kategorilerinin 6zellikleri yaninda bir alt-
taki kategorilerin 6zelliklerini de tagsimak-
tadir. Ay alti alemindeki buttin nefislerde
ortak nokta bunlarin maden, bitki ve in-
sana faal akildan tagsmasi, nifuz etmesi-
dir. Suddr veya yaratma siirecinde her bir
varlik turinin ortaya ¢cikmasi, tirin cis-
mani unsurlarinin dengeli birlegimi saye-
sinde olusan bir tur birlik seviyesinde ger-
ceklesmektedir.

Nefsin islevini aletler vasitasiyla yapma-
st onun ay alti dlemindeki varlik durumu-
na, bilgi edinme strecine ve gayesiyle ilis-
kisine delalet etmektedir. Buna gére un-
surlar ve madenlerin siretleri islevlerini
dogrudan icra etmektedir. Halbuki nefis-
teki yetilerin guc¢ halinden fiil alanina geg-
mesi ancak aletler vasitasiyla olmaktadir.
insan nefsinde de durum béyledir. Nefsin
kendini yetkinlestirmesinin aracilar1 duyu-
sal kavramlardir. AKIli olanla maddi olan
arasindaki vasita duyusal kavramlardan
cliz'? manalar ¢ikaran vehim gicudur. Da-
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ha sonra akil glicti bu ciiz'ilerden killf an-
lamlar ¢ikarir. Bu anlamlar tipki nefsin ken-
disi gibi sirf aklidir (Seyyid Serif el-Ciircant,
Serhu’l-Mevéakif, VI, 181-182).

Bitkisel nefsin beslenme, blyime ve
Ureme olmak Uzere t¢ gucu vardir. Bun-
lardan ilk ikisi ferdin, sonuncusu tirin de-
vamini saglamaktadir. Bunlara hizmet eden
doért guc daha bulunmaktadir: Gerekli be-
sini cekme gucd, besini 6zimseyen hazim
gulcd, besini tutan gug ve fazlaligi atan it-
me glcu. Hayvani nefsin bunlarin yaninda
mudrike ve muharrike olmak Uzere iki gu-
cl daha vardir. Mudrike de dis ve i¢ olmak
tizere ikiye ayrilir. {lki gérme, isitme, kok-
lama, tatma ve dokunmadan ibaret beg
duyudan olusur. i¢ duyular da bes cesit
olup bunlardan ortak duyu bes dis duyu
ile algilanan tikel algilarin toplandig: gui¢-
tur. Hayal, ortak duyuda toplanan kavram-
lart muhafaza ve depolama islevini géren
yetenektir. Bu énceki bir zamanda goru-
len, sonra kaybolan idrak objelerinin tek-
rar bilinmesini saglayan guctir. Vehim gi-
cl, duyularla algilanmayan bazi kavram-
lart énceden edinilmis bilgi ve tecribeye
dayall olmaksizin idrak eden yetenektir.
Ibn Riisd gibi bazi diisiiniirler vehim gii-
cinin varlhigini kabul etmemiglerdir. Ha-
fiza vehim gliciniin idrak ettigi tikel an-
lamlart koruyan guctur. Nihayet ic idrak
melekelerinin besincisi olan mutehayyile,
duyulur saretlerde ve onlardan ¢ikarilan
tikel anlamlarda birlegtirme ve ayirma is-
lemleri yapan guictur (ayrica bk. DUYU).

Farabi, ibn Sina ve Nasiriiddin-i Tasi gi-
bi Islam filozoflarina, Gazzali, Ragib el-is-
fahani ve Seyyid Serif el-Curcani gibi bir
kisim kelamcilara gére insan nefsi, beden
belli bir olgunluk diizeyine ulastiktan son-
ra ona faal akildan tagip gelen akKli bir cev-
herden ibarettir. Nefisle beden arasindaki
iliski ydneten-yonetilen iliskisi gibidir, yani
nefis bedene hulll etmis veya onunla 6z-
deslesmis degildir, yalnizca bedenle bir-
liktelik halinde olup onu yénetir. Her insa-
nin bir tek nefsi vardir ve bu nefis herke-
sin “ben” sozlyle isaret ettigi seydir (ibn
Siné, Risdle fi ma‘rifeti’n-nefsi’n-natika,
XXXI1/3 [1934], s. 326; Fahreddin er-Razi,
el-Mebahist’l-mesrikiyye, 11, 392-399). Her
ne kadar Ebi’l-Berekat el-Bagdadi nefisle-
rin tdr bakimindan farkliligini ileri stirmus-
se de bunu temellendirecek kanit bulama-
miustir (Fahreddin er-Réazi, Mebahisti’l-mes-
rikiyye, 11, 394). Nefsin soyut bir cevher ol-
dugu goérusu béyle bir varligm nasil olup da
cogaldigi sorusunu giindeme getirmistir.
Filozoflar bu cogalmay insani nefislerin be-
deni ydnetme ve yonlendirmesiyle acikla-
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muglardir. Bu sayede nefisler iliski kurduk-
lar1 bedenler sayisinca ¢ogalmaktadir. Co-
galmaya imkan veren onlarin bedenle ilis-
kileri oldugundan bu iligki nefislerin bir-
birinden farkliliginin yani sira her bir nef-
sin farkl bir yetkinlik suireci izlemesi so-
nucunu dogurmustur.

insan nefsinin kendi disindakilere gére
iki yonu vardir. Akillar dlemine bakan yénu
acisindan etki alir, yani kendisinin Gizerin-
deki yuce ilkelerden feyiz alir. Duyulur éle-
me bakan yénu acisindan ise etki ederek
kendisinin altindaki bedenleri yonetir. Ne-
fis bu islevi sayesinde bedeni yetkinlestir-
digi gibi beden de nefsin aleti oldugu icin
bilgi ve amel faaliyetleriyle onun yetkin-
lesmesine hizmet eder. Nefsin her iki y6n-
den insani nefsin durumunu dizenleyen
birer giici daha bulunmaktadir. Nefsin
akillar aleminden feyiz ve etki aldigi glice
nazari glg, bedene etki edip onu yénet-
mesini saglayan giice de ameli gii¢ denir.
Diger bir deyisle insani nefis, timelleri
idrak etmesi ve onlar arasinda olumlu ve
olumsuz hikimler vermesi bakimindan
nazari gui¢ veya nazari akil, tikel durum-
lar hakkinda yapilmasi ve yapilmamasi ge-
rekenleri disunmesi ve pratik faaliyetlere
yoénelmesi bakimindan ameli gli¢ yahut
ameli akil adini alir. Nefis bedenle birlikte
var olduktan sonra her guice ait bilgileri ka-
zanarak asama asama bu gucleri yetkin-
lestirir. Ameli akil nazari aklin kurallarina
uyarsa Ustln ahlék, hayvani yetilere uyar-
sa kotu huylar ortaya ¢ikar. Bu bakimdan
insanin ahlaki ve hukuki eylemlerinin kay-
nadi nefsin ameli yonudur (Peker, s. 49-
53).

islam dustndirlerinin nefis teorisi, aklin
soyut varliklari idrak etmesinin duyunun
duyulur nesneleri idrak etmesinden daha
gUclu oldugu fikrine dayanir. Akil timel-
lerin hakikat ve mahiyetini idrak ederek
onunla 6zdeslesir. Halbuki duyulurlarin id-
raki bdyle degildir. Bu sebeple insanda ti-
mel varliklarin idrakinin verdigi haz duyu-
lurlart duyumsamakla olusan hazdan da-
ha Ustindur. Fakat idrak gucu, cesitli his-
si iliskiler sebebiyle akKli idrak konularindan
yuksek duzeyde haz almayabilir. Clinki
nefis bedeni ydonetmesi bakimindan ona
karsi tabii bir meyil icinde oldugundan be-
denle iligkisini bisbutin kesemez. Buna
karsilik nefsin bedeni iliskilerden uzaklas-
masi nisbetinde insan kendini misahede
edebilir ve bu sayede akil gicu, gercek
varliklar, gizellikler ve hazlarla értiisen akli
bir alem haline gelir; bu alemle iligki ku-
rar. Bdylece nihayetsiz hazza, hosluga ve
mutluluga ulasir (ibn Sina, es-Sifa> el-ila-

HEEEMANsiKLOPEDisi 32. CILT

hiyyat, s. 369-370; Risale fi ma‘rifeti’n-nef-
si’n-natika, XXXII/3 [1934], s. 328-329; ben-
zer aciklamalar i¢in bk. Muhammed b. M-
béareksah, s. 6; Seyyid Serif el-Clircani, Ha-
siye ‘ala Levami‘i’l-esrar, s. 15).

Nefsin gayri cismani bir cevher olusu,
var olmak icin bedene ihtiya¢ duysa bile
varligini devam ettirmek icin ondan ba-
gimsiz bulunmasi cismani hagrin mim-
kun olup olmadigi sorununa yol acarken
nazari glici ancak bedende iken yetkin-
lesecegi ve ebedi mutluluga akli alemde
ulagabilecedi fikri tendsiih problemine yol
acmustir. Eger nefis 6zl geregdi 6lumstizse
ve yetkinlesmesi icin bedene muhtagsa bu
durumda bir bedende yetkinligini tamam-
layamadigi takdirde baska bir bedene ge¢-
mesi gerekmektedir. Ote yandan eger ne-
fis bedene muhtac degilse ve ebedilesip
sonsuz hazza ulasmak icin bedenden ay-
rilarak salt akil olmasi gerekecekse 6lim
6tesi hayatin bedensiz devam etmesi icap
eder. Bu ylzden Eflatun, nefsin yetkinligi-
ni tamamlayincaya kadar farkli bedenlere
gececedini ileri slirerek tenastihii benim-
semistir. Ancak islam filozoflari bedenden
ayrilan nefislerin ferdiyetlerini korudugu-
nu ve tenasthin imkansiz oldugunu séy-
lemiglerdir. Onlara gére bir nefsin faal akil-
dan tagmasina sebep olan mizag, iklim,
Kalitim gibi pek ¢ok etkenin normal bir ki-
vama ulasmasiyla olustugundan bu miza-
cin gercekte baska bir bedende bulunma-
sI imkéansizdir. Bu sebeple nefsin faal akil-
dan bir bedene gelmesi o bedenin 6zel ya-
pist dogrultusunda gerceklestigi icin bas-
ka bir bedene gecmesi imkansizlasmakta-
dir (Fahreddin er-Rézi, el-Mebahisti’l-mes-
rikiyye, 11, 406-408). Ayrica ibn Sina, in-
sandaki benlik suurunun yani Kisiligin tek
ve benzersizliginden hareketle tenasiihiin
imkansizligini savunmustur (Durusoy, s.
55-56).

Musliman filozoflar, bedenden ayrilan
nefislerin akibetinin ne olacagi konusun-
da farkl goérusler ileri sirmustir. Farabi,
nefsin varligint devam ettirebilmesi icin
akil gliciinin yetkinligini bedende iken ta-
mamlamasinin sart oldugunu, akil giicu-
nu bilfiil yetkinlestirmeyen insanlarin be-
denleriyle birlikte nefislerinin de yok ola-
cagini, hem akil hem de amel gliclini yet-
kinlestiren nefislerin ebediyen mutluluga
erecegini, sadece akil gucinu yetkinlesti-
rip ameli gliclinu yetkinlestirmeyen nefis-
lerin 6limsiz olmakla birlikte ebedi azap
gérecegini ileri sirmistir. ibn Sina ise
nazarf ve amelf akilda tam yetkilesenlerin
6limden sonra en ylice mutluluga ulasa-
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caklarini, nazari akilda tam yetkinleseme-
mekle birlikte ameli akilda yetkinlegenle-
rin de bir élgiide mutlu olacaklarini, nazari
akilda yetkinlestikleri halde ameli akilda
yetkinlesemeyenlerin duyu hazlarina tut-
Kunluklar1 sebebiyle bir siire mutsuz olsa-
lar da bu hazlarin etkisi silindikten sonra
mutluluga ereceklerini, nazari akilda yet-
kinlesme imkani bulamamus olan akil has-
tasi ve cocuklarin duyu hazlari tutku ha-
line gelmemigse ilahi indyetle mutluluga
kavusacaklarini, imkanlari oldugu halde
nazar{ akilda yetkinlik kazanmayan ve mad-
di hazlara dalanlarin ebediyen mutsuz ola-
cagini belirtmistir. Farabi'nin dustincesin-
de cismanf hasre yer yoktur. ibn Sina, bu
tartismanin teorik temelini olusturan “ma-
dumun iadesi” dusuincesini aciklamaya ge-
rek olmayacak sekilde aklin reddedecegini,
bu konuda séylenen her seyin felsefi yon-
temden ayrilmak oldugunu ileri sirmisse
de konuyu dogrudan ele aldigi mead bah-
sinde dirilis sirasinda bedenin durumu hak-
kindaki bilgilerin seriattan aktarildigini,
bunlarin kanitlanmasinin ancak seriatin ve
peygamberin haberini dogrulamak yoluy-
la mUimkin oldugunu, nefislerin mutluluk
ve bedbahthidmnin akil ve burhani kiyas yo-
luyla idrak edildigini, peygamberin de bu-
nu onayladigini sdylemistir (es-Sifa’ el-ila-
hiyyat, s. 423-432). Ebii'l-Hasan el-Amiri
ve ibn Riisd ise cismani hasrin vuku bula-
cagini, yeniden diriltilecek bedenin ebedi
hayata uygun bir beden olacagini belirt-
miglerdir.

Nefsin ménevi ve ruhani olusu esasina
dayall olarak gelistirilen nefis teorisi insa-
nin metafizik dinya ile irtibat kurmasinin
temelini olusturmustur. Bu bakimdan bag-
ta Farabi olmak lizere islam filozoflari ve
muteahhir kelamcilar, metafizik bilginin
imkanini nefis teorisiyle temellendirerek
tabiat bilimlerinden metafizige gecisi bu
teoriyle saglamugslardir. Faal aklin din dilin-
de vahiy melegi Cebraéil’e tekabl ettigi be-
lirtilmis; vahyin keyfiyeti, nazari ve ameli
gucleri yetkin olan bir ferdin faal akilla kur-
dugu irtibat cercevesinde izah edilerek va-
hiy bu iligkinin, peygamber de bu iligkiyi
gerceklestirenlerin zirvesine yerlestirilmis-
tir. Ozellikle ibn Sina nefis konusu bagla-
minda gelistirdigi nibuvvet teorisi saye-
sinde ahlak, ev idaresi ve siyasetten olu-
san ameli felsefenin igini Kur'an ve Sln-
net etrafinda gelisen ameli ilimlerin veri-
leriyle doldurmustur (meselé bk. a.g.e., s.
435-455). ibn Riusd’lin gelenek adina se-
leflerine yonelttigi elestirilere ragmen ame-
Ii felsefe, ibn Sin&'nin 6ngérdiigi sekilde

temel burhani ilkeleri agiklamayi sirdur-
mekle birlikte ayrintida yerini ameli-dini
ilimlere birakmugtir.
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NEFISE bint HASAN
(! e )
et-Tahire el-Hurretii't-takiyye es-Seyyide
Nefise bint el-Hasen b. Zeyd
b. el-Hasen b. Ali b. Ebi Talib
(6. 208/824)

Hz. Hasan'in torunu

Hasan b. Zeyd’in kizi.

L _

145 (762) yiinda Mekke’de dogdu; bu-
rada ve babasinin valilik yaptigi Medine’-
de yetisti. Geng kizliga gecis déneminde,
babasinin Halife Ebl Ca'fer el-Mans(r ta-
rafindan isyana tesebbus suclamasiyla go-
revden alinarak hapse atilmasi ve mallari-
na el konulmasi sirasinda buyuk sikintilar
cektigi tahmin edilebilir. Evlilik cagina gel-
diginde imam Ca‘fer es-Sadik’in oglu is-
hak el-Mi'temin ile nikdhlanmis ve ondan
Kasim adinda bir oglu ve Ummii Kiilsim
adinda bir kizi olmussa da bu ¢ocuklar so-
yunu surdirememistir.

Nefise, kuvvetli bir rivayete gore 201
(816-17) yilinda esi Ishak'la birlikte Kahi-
re'ye (Fustat) gitti ve vefatina kadar orada
yasadi. Sehavi, onun Beytlilmakdis'te bu-
lunan Hz. ibrahim'’in kabrini ziyaret ettik-
ten sonra Misir’a gittigini yazar. Nefise’-
nin aslinda bu ziyaret bahanesiyle, Hz. Ali
soyundan gelenlerin buyik bir baski altin-
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da tutuldugu Irak’tan uzaklasmak istedi-
gi ve Kudis'ten kendilerine kucak acacak
nifuzlu insanlarin bulundugu Misir'a geg-
tigi anlasiimaktadir. Fustat halkindan bu-
yUk bir kalabaligin karsiladigr Nefise Ce-
maleddin Abdullah b. Cessas’in evinde bir-
kac ay misafir kaldi. Bu stire icinde onu
hem Misirlilar hem de baska Ulkelerden
gelenler ziyaret etmek icin adeta yaristi-
lar. Sehavi, Nefise'nin ziyaretcilerinin ¢ok-
lugunu onun goésterdidi bir keramete bag-
lamakta ve bir yahudinin yirtyemeyen ki-
zini iyilestirince kizin ailesiyle beraber dok-
san kadar yahudinin misliman oldugunu,
bu haberin duyulmasiyla birlikte ziyaret-
cilerinin hizla artmaya ve oturdugu semt-
te blyuk bir izdiham yasanmaya basla-
digini nakletmektedir. Bunun izerine Mi-
sir Valisi Ubeydullah b. Seri b. Hakem gui-
nimuzde turbesinin bulundugu semtte-
ki buyUk bir evini ona tahsis etti ve ziya-
retciler icin haftada iki giin sinirlamasini
getirdi. Nefise'yi ziyaret edenlerin baginda
Bisr el-Hafi, Ahmed b. Hanbel ve imam
Séfii gibi mutasavvif ve ilim adamlari bu-
lunmaktadir. Kaynaklarin belirttigine gére
imam Safii, Misir'a gittigi zaman sik sik
Nefise'yi ziyaret etmis ve kendisinden ha-
dis 6grenmistir. Vefat ettigi zaman cenaze-
si evine goéturilerek onun da cenaze na-
mazini kilmasi saglanmustir. Nefise’nin zi-
yaretcileri 6lumunden sonra daha da art-
t1. ibn Hallikédn, Misirlilar'in Nefise'ye bi-
yuk bir baglilik duydugunu ve bunun hig¢
eksilmedigini, ¢linkii onun kabri basinda
yapilan dualarin kabul edildigine inanildi-
gini sdyler. Makrizi de Misir’da dualarin
kabul edildigi dért mekandan birinin Ne-
fise’'nin tlrbesi oldugunu yazmaktadir. Ze-
hebi, cahil halk tabakasindan baz kisile-
rin Nefise’'nin tirbesine asir1 saygi gdster-
diklerini ve bunu sirke kadar géturdukle-
rini kaydeder. Y&fii de Nefise'nin tiirbesin-
de yasanan uygunsuz hareketlere bizzat
gorduklerini anlatarak dikkat ceker.
“et-Tahire” ve “el-Hurret't-takiyye” la-
kaplariyla anilan Nefise’'nin tefsir, hadis ve
tasavvuf alanlarinda énemli birikime sa-
hip oldugu anlasilmaktadir. Ancak kendi-
sine tarih boyunca gésterilen agsirt ilgi ve
sevginin sebebi peygamber soyundan gel-
mesi ve onun zuhd hayati yasayan ¢cok din-
dar bir kadin olmasidir. Nefise'nin ¢ok az
yedigi, az uyudugu, ¢ok¢a namaz Kilip orug
tuttugu, otuz defa hacca gittigi ve evinin
icine bir mezar kazdirarak zaman zaman
buraya inip ibadette bulundugu rivayet
edilmektedir. Bu sebeple sufi tabakat ki-
taplarinda kendilerine &zel olarak yer ay-
rilan Ali evladi arasinda sayilmaktadir. ibn
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