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Oz

Bu calisma o6ncelikle sanat, estetik ve iligkili oldugu dustntulen kalp, akil
kavramlarinin izah edilmesini sonra da kalp ile estetik, sanat arasinda iliski
kurulmasini saglayan Kur’an ifadelerini irdelemeyi ve aralarindaki iligkiyi imkan
nispetinde anlamay1 amaclamaktadir. Konunun Kur’an 1siginda incelenmesi, estetigin
kaynaginin Kur’an ya da Islam oldugu iddiasinda oldugumuz anlamina gelmemelidir.
Ancak her inanc, inananlarinin uhrevi ve diinyevi diistincelerine etki ettigi gibi islam
Inancinin da mtiminlerin sanat ve estetik anlayisina etki ettigini sdylemek miimkuindiir.

Cemal ve bedi gibi kavramlarla gtizelligi tanimlayan Kur’an, gtizelligi yaratici
kudretle iliskilendirmis, yalin ve =zahiri gozle goérinenin O6tesinde yaraticinin
mukemmelligine, sevgisine, merhametine, hikmetine, lutuflarina goéttiren gtizellikle
ilgilenmis, boéyle bir gtizellligi kesfetmeye yarayacak gérmenin akil ve kalp butinliga
icinde mumkin olacagini, kelaminin satir aralarinda veya dogrudan ifadelerle dile
getirmistir. Bu durum Kur’an’in ntizulinden sonra mutefekkirlerin ve bilim insanlarinin
kalbin islevi tizerinde durmalarina, mahiyetini anlamaya y6nelik diistince egzersizleri
yapmalarina zemin hazirlamistir. Gerek soézcliik incelemesi yapan eserlerde gerekse
Haris el-Muhasibi ve ondan etkilenen ve konuyla ilgili eser yazanlarin calismalarinda
kalp, akil-kalp iligkisi ele alinmistir. Bir baska tarafta da Orta Cag’da Yunan felsefesinin
etkisinde gtizellik tizerine goriis beyan eden duistintirler olmustur. ibn Hazm, ibn Sina,
Ibn Rusd, Ibnii’l-Heysem yoldaki isaret taslar: gibi glizellik konusunda fikir isti’'malinde
bulunan énemli fikir insanlarindan bazilaridir. Orta Cag’da Islam aleminde guizellik
konusu bir disiplin baglaminda tartisilmazken Avrupa’da estetik bir ilim olarak ortaya
konmus ve Ulzerinde ciddi calismalarin yurttaldtga bir alan olarak ortaya cikmisti.
Ancak Ortacag Avrupa’sinda estetik her zaman sektler bir zeminde tartisilmamis
metafizik alanla da iligskilendirilmistir. Bu durum, musliman dustntUrleri de
etkilemistir.

Islam aleminde gtizellik/estetik konusunun bir ilmi calisma alani olarak ele
alinmamasinin bircok sebebi olabilir; bu ayri bir durumdur. Ancak guzellik hicbir
zaman kalp ile iliskili olarak ele alinmamistir. Belki de kaynag itibariyla gutzellik
bilindigi icin bu yaklasim ihmal edilegelmistir. Yani mutlak anlamda iyi ve giizel olan
Allahutaala ayn1 zamanda guizelligin de kaynagi oldugu, yaratan-yaratilan iliskisi icinde
iman mevzu olarak irdelendigi icin bizatihi epistemolojinin bir konusu olarak ele
alinmamastir.

Iste bu calisma, kaynagindan yansiyan gulizelligi hayatinin her karesinde
estetik bir gorsele dontstliren Muslimanlarin estetik bilinglerinin arkasindaki itici
glclin yalin bir goz-akil mtinasebeti mi yoksa gortlenin akil-kalp potasinda eritildigi ve
estetik kaliplara dékuldigt bir géz-akil-kalp miinasebeti mi? oldugunu idrak etmeye
yonelik bir calismadir.

Anahtar Kelimeler: Kur’an, Akil, Kalp, Sanat, Estetik

* Bu makale, 8-9 Aralik 2023 tarihinde yapilmis olan Uluslararasi Islam’da Sanat ve Estetik
Sempozyumu’'nda sézlii olarak sunulmus olan Kur’an Isiginda Kalp-Estetik Iliskisi isimli
bildirinin muhtevasinin yeniden kurgulanarak hazirlanmasiyla olusturulmustur.

1 Dog. Dr., Karabtik Universitesi [lahiyat Fakitiltesi Tefsir Anabilim Dali, Temel Islam Bilimleri
Bolumu, ttezcan@karabuk.edu.tr, ORCID: 0000-0003-1751-203X

207


mailto:ttezcan@karabuk.edu.tr

Heart-Aesthetic Relationship in the Light of the Qur’an

Abstract

This study aims to first explain the concepts of art, aesthetics and the heart,
intellect, which are thought to be related, and then to examine the Qur'anic expressions
that establish a relationship between the heart and aesthetics and art, and to
understand the relationship between them to the extent possible. Examining the subject
in the light of the Qur'an should not mean that we claim that the source of aesthetics
is the Qur'an or Islam. However, it is possible to say that the Islamic faith influences
the believers' understanding of art and aesthetics, just as every faith influences the
otherworldly and worldly thoughts of its believers.

The Qur'an, which defines beauty with concepts such as cemal and bedi, has
associated beauty with the creative power, has been interested in beauty that leads to
the perfection, love, mercy, wisdom, and blessings of the Creator beyond what is visible
to the simple and apparent eye, and has expressed between the lines of the word or in
direct expressions that the vision that will help to discover such beauty will be possible
within the integrity of the mind and heart. This situation paved the way for thinkers and
scientists to focus on the function of the heart after the revelation of the Qur'an and to
carry out thought exercises to understand its nature. Both in works that analyze words
and in the works of al-Haris al-Muhasibi and those who were influenced by him and
wrote works on the subject, the heart and the relationship between the mind and the
heart were discussed. On the other hand, there were thinkers in the Middle Ages who
expressed their views on beauty under the influence of Greek philosophy. Ibn Hazm,
Avicenna, Averroes, Ibn Rushd, and Ibn al-Haytham are some of the important
intellectuals who have expressed their opinions on beauty like signposts on the road.
While the subject of beauty was not discussed as a discipline in the Islamic world in the
Middle Ages, in Europe, aesthetics was put forward as a science and emerged as a field
in which serious studies were carried out. However, in medieval Europe, aesthetics was
not always discussed on a secular basis, but was also associated with metaphysics. This
situation also affected Muslim thinkers.

There may be many reasons why the subject of beauty/aesthetics was not
treated as a field of scientific study in the Islamic world, and this is a separate situation.
However, beauty has never been dealt with in relation to the heart. Perhaps this
approach has been neglected because beauty is known as its source. In other words,
since Allah Ta'ala, who is good and beautiful in the absolute sense, is also the source of
beauty, it has not been addressed as a subject of epistemology per se, since it has been
examined as a matter of faith in the relationship between the creator and the created.

This study is an attempt to comprehend whether the driving force behind the
aesthetic consciousness of Muslims, who transform the beauty reflected from its source
into an aesthetic visual in every frame of their lives, is a simple eye-mind relationship
or an eye-mind-heart relationship in which what is seen is melted in the mind-heart pot
and cast into aesthetic molds.

Keywords: Qur'an, Mind, Heart, Art, Aesthetics

1. Giris

Bu calisma 6ncelikle sanat, estetik ve iligkili oldugu dusutntlen kalp,
akil kavramlarin izah edilmesini, sonra da kalp ile estetik, sanat arasinda iliski
kurulmasin1 saglayan Kur’an ifadelerini irdelemeyi ve aralarindaki iliskiyi
imkan nisbetinde anlamayir amaclamaktadir. Konunun Kur’an isiginda
incelenmesi, estetikin kaynaginin Kur’an ya da Islam oldugu iddiasinda
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oldugumuz anlamina gelmemelidir. Ancak her inang, inananlarinin uhrevi ve
dunyevi diistiincelerine etki ettigi gibi Islam inancinin da miiminlerin sanat ve
estetik anlayisina etki ettigini sdylemek muimkundur.

Kur’an, genel bir hakikat olarak Allah kelamidir. Kelamin en basit
Turkce karsiligr ise s6zduir. Kelam kelimesinin Arapca kékd olan kelm, ayri ayri
duyular ile idrak edilen iki ayr1 anlama sahiptir. Birinci kelm, isitme ile idrak
edilendir. Buna, “kelam” denir. ikinci kelm, gérme ile hissedilen yaralamadir.
“Kellemtuhu” denildiginde, onu kesin bir sekilde/ gézle goriiliir sekilde yaraladim
anlamina gelir. Ayrica Araplar, “Cerhu’l-lisan ke cerhil-yed” yani “dil yarasi el
yarast gibidir.” diyerek géniilde sézle yara acmanin elle yaralamak gibi act
verdigini ifade etmek istemislerdir. Aslina bakilirsa bicak yarasi iyilesir ancak
gonul yarasi zor iyilesir demek de mUmkuiindtir. Arastirma konusu kapsamina
aldigimiz kelam, her iki duyuya da hitap eden “kelm” kéktinden tlUreyenlerdir.
Zira kelm kékuinun her iki anlaminin muhatap nezdinde bir seye etki etme
durumunu var ettigi de sdylenebilir. Bu etkinin olumlu veya olumsuz olmasi ise
fark etmez. S6z konusu etkinin kelam isitildigi andan itibaren muhatap
nezdinde nasil estetik etki meydana getirdigi meraka mucip olan noktadir. Yani
isitilen s6ztin akil ve kalp ile etkilesimi ya da s6ziin isaret ettigi veya tasvir ettigi
hususlarin akil-kalp ekseninde nasil makes buldugu, ne tir bir estetik forma
ilham verdigidir. Bu calismayla yapilmak istenen kalp-estetik iligkisini anlama
suirecinde ilahi s6z Kur’an’in kalbin fiilleri olarak nitelenen vasiflar: tizerinden
onun hareket tarzini anlamaya calismak, sonrasinda ise kalp-estetik iliskisine
yonelik tespitlerde bulunabilmektir.

Estetik  kavraminin alan  arastirmasi  baglaminda  Islami
arastirmalarda kendisine yer bulmaya baslamasinin daha ¢ok cagdas déneme
tesaduf ettigi soOylenebilir. Halbuki bu kavramin Onculleri olan gulizellik ve
cirkinlikle alakali yorumlar1 Yunan felsefesinin iki 6nemli ismi, Aristo ve
Eflatun’a gotiirmek mimkundtr. Kavram olarak yer aldig ilk érnekler i¢cin 1959
dogumlu Jose Miguel Puerta Vilchez'’in, “Historia del pensemiento estetico ‘arabe
clasica” adl1 eseri (Arap Estetik Dustuncesi Tarihi, Endultis ve Klasik Arap
Estetigi) ve bes ceyrek asir énce dogmus olan Edgar de Bruyne’nin, “Etudes
d’esthetique medievale” adli eseri (Ortacag Estetigi Arastirmalari) sOylenebilir
(Gonzalez, 2020: 24).

Orta cagda estetikle ilgili diistinceler ilahi dinlerin etki alanlarinin
disinda degildi. Cinkl tanrinin yaratmasi, Ozellikle de insanin yaratilmasi
felsefenin temel diyalektigi idi. Bu durumda Hristiyan ya da Msliman olmasi
fark etmeksizin distnurlerin ilgi alani icinde kalmaktaydi. ibn Hazm
(6.456/1064), ibn Sina (6.370/980), ibn Riisd (6.595/1198) ve ibniil-Heysem
(6.430/1039) Orta Cag’da guizellik lizerine diistince Uretmis ya da gecmisteki
felsefecilerden etkilenerek onlarin goértislerini nakletmis, musliman kimlikli
dusunurler olarak diger kulvarin énemli temsilcileriydi (Gonzalez, 2020: 24-25).
Bu dért Islam bilgini gtizellikle alakali (estetik) diistincelerini estetik ilminin bir
nesnesi olarak degil, glizelligin ontolojik, dini, ahlaki disiplinlerle iliskileri
lUzerinden daha genis bir cercevede ele aliyorlardi. Bu distnturlerden bazilari
fizik ekseninde yani gézlin gérme acilarina giren goérUntuiler Uizerinde goris
beyan ederken bazilar1 ise meta-fizik diyebilecegimiz ilahi olanla iliskili boyutta
guzelligi ele almislarda.

Ibn Hazm, glizelligi “6yle bir seydir ki gorilende sadece gorenin
buldugu bir sey” seklinde tarif etmis ve onu gtizelligin en Uist derecesi saymistir.
Bundan sonrasini ise arzular belirler. Kimileri cekiciligi (er-rav’) kimisi de
sevecenligi (el-halave) Gistiin goérur. Fakat tek basina dengeli glizelligi (el-kavam)
Ustlin gbéreni gormedigini séyler. O Kibarlik/zerafet, (el-melaha)y1 zikrettigi
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seylerin tamaminin tek bir gtizellikte birlesmesi olarak tanimlar (lbn Hazm,
2014: 91-92).

Tarihte Zahiriciligin kurucusu olarak bilinen Ibn Hazm’n (6.
456/1064) guzellikle ilgili goérisleri zahiri, gériinenin algistna dayalt olarak
sekillenmistir. O, i¢ glzellige (el-beha) deger verse de asil ve mahir olanin dis
glizellik oldugunu sdyleyerek algida zahiri bakisini pekistirmistir (Ibn Hazm,
2014: 92).

Farabi ve ibn Sina gibi Yeni-Eflatuncu cizgide yer alan dtistinurler ise
guzelligi metafizik estetik cercevede yorumlamislardir. Onlara goére giizellik
sadece manevi bir nurdur. Daha farkli bir ifadeyle Yunan ve Helenistik
felsefeden ilham alan sudurcu kozmoloji 1s181nda anlasilabilecek bir durumdur.
Yani iki varlik sahasini (stfli-dtinyevi ile ulvi-ilahi) yansimali iliski icinde
aciklamislardir. Alem, ulvi-ilahi alemden sudur ettigi icin onun
yansimalarindan ibarettir. Varlik, vasiflarn cgesitlilik arz etmekle birlikte ilahi
sifatlar yoluyla ortaya cikmistir. Bu sudar nazariyesine gore guizellik tasavvuru
Tann ve sifatlar1 hakkindaki aciklamalari paylasir. Ancak glzellik kaynagi
itibariyla tanimlanamaz ve mnesnel bir karsiligi olmayan ilahi bir sifat
oldugundan bunu tarif edebilecek kavram da ancak nar ve gorkem (beha)
olabilir. Varolussal olarak diinyayla iligkisi ise estetigin ilahi ya da metafizik
mahiyetine isaret etmektedir. Ibn Sina icin glizellik, aklin sahasina giren her
tirdeki nesnenin, seylerin ve varliklarin icinde yer alabildigi saf akli bir
mabhiyettir. En veciz ifadesiyle “Her seyin guizellik (cemal) ve gérkemi (beha), her
seyin nasil olmasi gerekiyorsa 6yle olmasidir.” seklindedir (Gonzalez, 2020: 33)
ya da vacibul-vucidun sahib oldugu ve her itidalin ilkesi olan guizellik ve
bahadir (ibn Sina, 1404: 369). Clinkii her i’tidal coklu terkip ve mizaca sahiptir.
Vahdet coklugun birligindedir. Her seyin cemali ve bahasi da kendisi i¢in olmasi
gereken sey lizere olmasidir (ibn Sina, 1404: 104-129).

Ibn Rusd’e gore glizellik kavrami bir estetik teorisinden cok idrak ile
anlasilabilecek ve nesnel ve gozlenebilir kavramlarla tanimlanabilir bir
gercekliktir. Insan sahip oldugu algisal ve bilissel kabiliyetleri ile miikemmele
ait olan seyleri (glizellikleri), sahibine ithafen bir deger ve kiymet ytiklemeden
seylerin sahip oldugu dlizen ve nizami nesnel kavramlar vasitasiyla
tanimlanmasidir. Bu nedenle seyler, gtizellik yerine dlizen kavramini gerektiren
asalete iliskin terimler hiyerarsisi icinde izah edilir. Aslinda her sey duyunun
algiladig: bir dizi nesnel 6zelliktir (Gonzalez, 2020: 36).

Gozle gortlebilir, havass-1 selime ile algilanabilir olana itibar tizerine
glizellik anlayisini insa etmesiyle Ibn Riisd ile ortak paydada bulusan ibnii’ll-
Heysem, guzellige yonelik yeni bir yaklasim ortaya koyar. Bu yaklasimiyla
gormeyi tarif eder. Gérmenin gbézde bulunan katmanlarda meydana geldigini,
gorme ilke ve kaynaginin beynin 6n tarafinda bulundugunu séyler. Bu tanimlari
hayret verici diizeyde modern terimler cercevesinde yapar. Akabinde glizel
seylerin duyumsal idrakine iliskin bir teori insa eder. Goérmeye adanmis
arastirmasini, “Kitabu’l-Mendzwr” (Optik Kitabi) isimli eserinde paylasir.
Eserinde, 151k ve renklerin duyumsal faaliyetler izerinden gérmenin fiziksel
sureclerini izah eder (Gonzalez, 2020: 39-40). O, glizellik ve cirkinligi her nesne
ya da maddi bir yapiya sahip varliklarin muhtelif seviyelerde gértindiigii nesnel
ve gorulebilir olgular olarak niteler ve guizelligi etkileyen on yedi anlamdan
bahseder. Bu anlamlar, cliziyyata dair anlamlardir ve tekil olarak guzellik
olusturur. Levn, bu’d (uzaklik), vad’a (konum), tecessiim, sekl, azm, teferruk,
ittisal, aded, hareket, muilaseme, sefif, kesafet zil, zulmet, tesabuh ve ihtilaf bu
anlamlardir (ibn el-Heysem, 1983: 307-317). Bu kelimeler Arapcada el-meani’l-
miibsara yani gbérme idrakine konu olan anlamlar olarak isimlendirilir
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(Gonzalez, 2020: 41). Ibni’l-Heysem’e gére glizelligi mutekavvim (gicli) kilan
baska seyler de vardir. Bunlar, tenastp ve itilafdir. Ctinkti her sekil baska
sekillerle birlikte gtizel gortilmeyebilir. Her konum ya da bluyuk sey de baska
konum veya buiylik seylerle birlikte giizellik olusturmaz. Iste glizelligi saglayan
sey esyanin birlikte gértinti verdikleriyle uyumu (tenastip) ve alisiklig: (i’tilaf)dir
(ibn el-Heysem, 1983: 313).

Sonuc¢ olarak, klasik Arap dusuncesi guzellige farkli anlamlar
ytklemislerdir. Tbn Hazm guizelligi, ahlaki giizellik; Ibn Sina flahi kaynaktan
gelen nurani ve akli giizellik; ibn Risd maddi dlemde gériilen yapisal diizen;
Ibnti1-Heysem’de fenomenolojik niteligi degistirilebilir ve siniflandinlabilir seyler
olarak yani bir seyin giizel olmasini saglayan tekil giizellik anlamlart ve Ibn
Rusd’de oldugu gibi sey’leri bir arada iken giizel kilan tenastip ve i’tilaf olarak
tanimlamislardir (Gonzalez, 2020: 46). Yine de gulizellik kavrami bir disiplin
icinde ele alinmamuistir.

2. Kur’an, Sanat ve Estetik

Kur’an-1 Kerim, Klasik Arap dtistintrlerinin giizellik (cemal) ve essiz
guizellikte yaratma (bedi’) gibi gerek guizelligin kendisine gerekse de guizelligin
kaynagina yonelik aciklamalarina delil olabilecek goéstergelere yer vermistir.
Fakat guizellik bir olgu olarak irdelenmemis, glizellik gercek guizele isaret eden
bir gosterge olarak kalmistir. Dillere pelesenk olmus, “Allah glizeldir glizeli
sever” sOziinden hareketle cemal kapsamina giren her husus kaynagin Allah
oldugu duistincesinden hareketle incelenmistir. Ciinkt Allah, mahza gtizel, iyi
ve hayr1 yaratandir. Bu yontyle mezhepsel bir algiyla kot olan ise Allah ile
iligkilendirilmemistir. Kur’an arastirmacilarinin gtizellikle ilgili yaptiklar: bircok
calisma mabhiyeti itibariyla béyledir ya da giizelligin kaynag olarak Islami
degerler gortlmektedir (Aydeniz ve Samancioglu, 2024:). Oldukca iddiali bir
bakis acgisiyla Islam sanat estetiginin ilke ve kuramlarinin varligini kabulle
birlikte bunlar1 aciklamay:r distinen ve de kavramsal alt yapiya hazirlik
mabhiyetinde tesbitler yapmaya calisan (Karadeniz, 2021:) arastirmacilar: tebrik
etmekle birlikte bu alanda kat edilmesi gereken cok mesafenin oldugu hatirdan
cikarilmamalidir.

Kur’an, klasik estetik anlayisla bakildiginda s6z dizimindeki essizlik
(harflerin ve cimlelerin uyumu/tenastip), s6ztin i’cazi ve icazi noktasindan
mukemmel bir forma sahiptir. Kur’an lafizlarinin formu, musliman
arastirmacilar1 sekilsel glizellik arayisina degil, anlam odakli incelemelere
ybneltmis netice itibariyla Hicri 2. asirdan itibaren yapilan calismalarin kahir
ekseriyeti bu istikamette yol almistir. Bununla birlikte belagat ve hat sanatinda
da ilerlemelerin oldugunu soOylemek muUmkindir. Yine de anlam odakl
calismalarin golgesinde kaldiklar: diisiinulebilir.

Arapca kokenli sanat kelimesi, “Duygu ve diistinceleri goze ve gonle
hitap edecek sekilde s6z, yazi, resim, heykel vb. ile ifade etme konusundaki
yaraticilik; belli bir uygarligin veya toplulugun anlayis ve zevk 6lctilerine uygun
olarak yaratilmis anlatim; bir sey yapmada gosterilen ustalik” seklinde anlamlar
barindiran bir kelime”dir (T.d.k. 1988).

Ragip el-Isfehani, insami diger varliklardan ayiran 6zellie dikkat
cekerek acikladigl Uizere “sanat: Yaratilmislar icinde sadece insana nisbet
edilebilen “bir seyi yapmada ustalik” demektir ki gemiyi ustalikla insa ederken
zirh sanatini icra ederken sanat merkezleri insa ederken islerini yetkin ve
kabiliyetli bir tarzda yaptiklarini gdsterirken I1ahi Kelam sanat kelimesinin kékti
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olan “sa-ne-a” fiili tercih etmis, kendi ustaligini ifade ederken de bir seyi en
kamil manada yaptigina isareten “sun’allahi ellezi etkane kulle seyin” ifadesini
kullanmistir. (el-Isfehani, 1412: 290). Bir iste ustalik konusunda bu meziyete
sahip olan insan disinda baska canlilarin da oldugu sdéylenebilir ve ustaligin
insana has bir ayirici vasif olmadig: iddia edilebilir. Burada konuyu tartismaya
acmak icin sdylenmemis olmakla birlikte elbette bu vasfin en ayirici noktasi,
insan sanatinin, yetenegin gelismesine bagl olarak gelisebilmesidir. Basit bir
ornekle aciklayacak olursak: Allahin kendisine yuva ve bal yapma sanatini
Ogrettigi ar1 bin bir cicekten aldigi 6zlerle bir algoritma dahilinde sanatini icra
ederek bali olusturur. Onun bu yetenegi ilk giin nasilsa simdi de dyledir. iInsan
ise ilkel barinaklarda konaklarken glntimuizde sanatini gelistirerek estetik
zevkine uygun yapilar olusturabilmistir. Burada sanatin estetik zevkle ve teknik
ilerlemelerle gelistigini de s6ylemek miuimkundur.

Fransizca kokenli bir kelime olan (esthetique) estetik ise sanatsal
yaratinin genel yasalariyla sanatta ve hayatta glizelligin kuramsal bilimi; gtizel
duyu, bedii, bediiyat; glizellik duygusuna uygun olan gtizel duyusal; giizelligi ve
guizelligin insan bellegindeki ve duygularindaki etkilerini konu olarak ele alan
felsefe kolu seklinde tarif edilir (T.d.k. 1988). Bu tariflerde sanatin bilimsel
yonl, sanatin duyulara akseden tarafi ya da guizelligin insan bellegine ve
duygularina etkilerinden bahsedildigi aciktir.

Estetik kelimesinin Arapca karsiligl, “cemaliyye” olarak ifade edilse de
bedi’ kelimesi de hem belagatta hem de Allahn yaraticiligindaki essizligi
gostermesi bakimindan 6nemlidir. Bedi’ kelimesi Ragib’in ifadesiyle “6rnegi
olmaksizin bir sanati insa etmektir.” Bu kelime, Allah’a nisbetle kullanildiginda
“aletsiz, maddesiz, zamansiz ve mekansiz olarak yaratmak anlamindadair.
Semavat ve Arzin Allah tarafindan béyle yaratildig: ifade edilir (el-isfehani,
1412: 49).

Netice itibariyla “estetik”, bedi’ kelimesinin yansimasi olarak “Allah’in
essiz, mukemmel ve sanatkarane yarattiklarinda gorilen guzellik” olarak
anlasilabilecegi gibi asli Fransizca olan estetik s6zcigiintin Turkce karsiligindan
da sanatta ve hayatta gulzellik, glizellik duygusuna uygun olan ya da dis
dunyadaki gtizelligin insan bellegine ve duygularina etkisi seklinde de
anlasilmaktadir. Bu durumda sanat ve estetigin kalp ile ilgili oldugu sonucuna
kabaca ulasilabilir.

Zaman icinde olusan Islami degerlerin sanata etkisi acisindan
bakildiginda ise cami, medrese, kervansaray, kemer, koOprt, sifahane,
bimarhane, rasathane, saray gibi yapilar da bu etki sadelik, faydalilik, Islam’n
tevhid anlayisina uygunluk olarak yansir. Tip, hendese, matematik, fizik,
astronomi, cografya, tarih gibi tabii ve beseri bilimler alanindaki calismalar da
bu baglamdan ayr1 degerlendirilmemelidir. Netice itibariyla Kabe’nin sade ktibik
yapisindan 12. ytizyil el-Hamra sarayinin soyut mimari anlayis1 kadar her tarla
eserde Islam degerlerinin sanata ve giizellik algisina etkisinden séz edilebilir
(Karadeniz, 2021: icindekiler).

Aslhinda bizim tizerinde durmaya calistigimiz husus, Islami degerlerin
sanata, glizel sanatlara, zanaata, mimariye vb. alanlara etkisini tartismak
degildir. Bu zaten olgusal olarak mevcut bir durumdur. Bu olgusal durumun
olusmasinda fert planinda katki nasil olmustur, bir organ olmasindan o&te
kalbin bu olgusal giizellik yansimalarinda katkisi var midir? Islami degerlerden
beslenerek tesbitler yapmaya calismakla aslinda elestirilen yaklasimin
mahkumu olmaktan kacamayacagimizi sOylemekle birlikte yine de Kur’an’da
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kalbe ytklenen anlamlar ve misyonlardan hareketle 6énce kalbe taalluk eden
kelimeler tizerinde durulacak, ilgili yorumlara dikkat cekilecektir.

3. Kalbin Anlam Cercevesi ve Kur’an’da Kalp Icin Zikredilen
Nitelikler

Kalp, s6zciik anlamz itibariyla bir nesneyi ya tabii ya da ca’li yéntinden
cevirip dondirmek, aks ve tahvil manasindadir. Alcag yukariya, acigi gizliye,
solu saga, yuz arkaya cevirmek diye ifade edilir (Mttercim Asim Efendi, 2013:
616). Turkce yurek anlamindaki kalp de cokca degiskenlik gbsterdigi icin bu
ismi almistir. Kur’an’da kalp anlaminda fuad, sadr, nefs, ltibb, kelimeleri de
kullanilmistir fakat kalp haricindeki kelimeler nitelikleri yéntinden akil
kelimesine daha yakin durmaktadir. Bunlarla ilgili aciklamalar Islam
dusunurlerin konuyla ilgili aciklamalar: esnasinda etraflica verilecektir.

4. Kur’an Ayetlerinde Kalbin Nitelikleri

Olumlu Nitelikler (Batinin Kalp Disindaki Makami Olan Sadir’da
Gerceklesen Durumlar)

Gectigi Yer Kalbe yiiklenen nitelikler
Bakara 2/260, Nahl 16/106 Kalbin itmi’nani
Stra 51/ 194 Kalbin selim olusu
Kasas 28/10 Kalbin kuvvetlenmesi
Bakara 2/97 Kalbin Kur’an’a ev sahipligi yapmasi
Feth 48/12 Kalbin aldatilmas:i (bir seylerin stislt
goOsterilmesi)
Saf 50/33 Kalbin inabesi
Saf 50/37 Kalbin 6gtt almasi
Tegabun 64/11 Kalbin hidayeti
Bakara 2/93 Kalplerin sevmek zorunda birakilmasi
Al-i Imran 3/103 Kalplerin telifi
Al-i Imran 3/154 Kalplerin arinmasi ve giiven icinde olmasi
Al-i Imran 3/126 Kalplerin itimi’nanm
Maide 5/41 Kalplerin temizlenmesi
Araf 7/179 Kalbin anlamasi
Enfal 8/2 Kalbin Allah korkusundan titremesi
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Kehf 18/14 Kalplerin pekistirmesi

Al-i Imran 3/151 Kalplerin korkmasi
Bakara 2/225 Kalplerin eylemlerinden sorumlu ol
mamasi

Olumsuz Nitelikler (Batinin Kalp Disindaki Makami Olan Sadir’da
Gerceklesen Durumlar)

Gectigi Yer Kalplere yiiklenen nitelikler
Bakara 2/7, Nisa 4/155 Kalplerin mtihtirlenmesi
Bakara 2/10 Kalplerde hastalik
Bakara 2/74, Maide 5/13 Kalplerin katilagmasi
Bakara 2/88 Kalplerin kilitli olmasi
Bakara 2/118 Kalplerin benzesmesi
Bakara 2/225 {alplerin eylemlerinden sorumlu olmasi
Al-i Imran 3/7 Kalplerde egrilik
Al-i Imran 3/8 Kalplerin ktifre kaymasi
Al-i Imran 3/156 Kalplerde hasret olusmasi
Al-i Imran 3/167 Kalp-sdylem tutarsizligi
En‘am 6/25 Kalbin anlamamasi icin engellenmesi
Tevbe 9/15 Kalbin o6fkesi
Tevbe 9/45 Kalbin stipheye diismesi
Tevbe 9/117 Kalbin kaymas1
Nahl 16/22 Kalbin inkari
Kehf 18/14 Kalpleri pekistirmek
Mumintn 23/63 Kalbin cehaleti
Ahzab 33/5 Kalbin kasti
Zumer 39/45 Kalbin nefretle dolmasi
Hucurat 49/3 Kalbin sinanmasi
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Hasr 59/10
Hasr 59/14
Tahrim 66/4
Bakara 2/283
Ahzab 33/32
Gafir (mu’'min) 40/ 35

Feth 48/12

En’am 5/110, Nur 24/ 37

Al-i Imran 3/159

Kehf 18/28

Kalpte hile olusma
Kalbin ayrilik icinde olmasi
Kalbin haktan ayrilmasi
Kalbin gtinahkarlig
Kalbin hastaligi
Kalbin muhurlenmesi

Kalbin aldatilmas: (bir seylerin stislt
gosterilmesi)

Kalbin dénmesi
Kalp katilig

Kalbin gafleti

Aklin Fonksiyonlarini Ustlenmesi

Feth 48/12

Saf 50/33
Saf 50/37
Tegabun 64/11
Al-i Imran 3/126
Araf 7/179
Enfal 8/2
Bakara 2/225
Tahrim 66/4
Bakara 2/283
Nahl 16/22
Ahzab 33/5
Hasr 59/10

Kehf 18/28

Kalbin aldatilmas: (bir seylerin stsla
goOsterilmesi)

Kalbin inabesi
Kalbin 6gtt almasi
Kalbin hidayeti
Kalplerin itimi'nan
Kalbin anlamasi
Kalbin Allah korkusundan titremesi
Kalplerin eylemlerinden sorumlu olmasi
Kalbin haktan ayrilmasi
Kalbin gtinahkarlig:
Kalbin inkar:
Kalbin kast1
Kalpte hile olusma

Kalbin gafleti
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Olumlu-olumsuz niteliklerle ve aklin fonksiyonunu icra ettigi
kullanimlarda kalbin muhurlenme/duyarhiligini kaybetme, hastalik, katilasma,
sevme, kalplerin benzesmesi, niyetinden sorumlu olma, kalpte kayma/koéta
niyetli olma, kalplerin i1sindirilmasi, huzura erme, korkma, anlayis (fikh)
kabiliyetini kaybetme (ekinne), Allah korkusundan Urperme, 6n yarg: (inkar),
gecici lezzetlere itibar etme, akletme, pekisme, takvali olma, cehalete gdbmtuilme,
yumusama, nefret etme, aldanma gibi 6zelliklerinden bahsedilmistir. Kur’an
ayetlerinden tesbit edebildigimiz kalple ilgili bu 6zellikler kalbin sézcuk
anlamindan da anlasilacag: tizere cok degisken bir yapiya sahip olmasiyla ve
salim ve sahih bir akilla yénetilmemesiyle ilgilidir. Zira kalple ilgili sayilan her
bir olumsuz islev, arkasinda inancsizligl, Onyargiyi, sUpheyi, basiretle
diustinmemeyi temsil eden ya bir insan ya da bir topluluk tizerinden dramatize
edilmistir.

Ayrica ilgili ayetlerde elestirilen kalbin nitelikleri, mefhum-1
muhalifinden okundugunda ise sahip olunmas: istenilen olumlu nitelikler
olmaktadir. Bu durumda Kur’anin muhatabindan bekledigi kalp, duyarl,
saglikli, yumusak, sahih niyetli, huzurlu, anlayish (fakih), akil, Allah’a saygili,
mutevazi, 6nyargisiz, guzele ve hakikate asik ve merhametli olan kalp olacaktir.

Netice itibariyla Kur’an’da kalpten bahseden ayetlerde onun mahiyeti
ve tarifinden ziyade islevleri ve nitelikleri Uizerinde duruldugu goérulir. Bu
niteliklerden en 6nemlileri insani diger canlilardan ayiran anlama, kavrama,
distinme ve seylerin hakikatini bilmedir. “Kalbleri var ama onunla bir sey
anlamiyorlar” (el-A‘raf 7179); “Akletmek icin onlarda kalb yok mu?” (el-Hac
22/46); “Kalbi/akli-anlayis1 olanlar icin bunda o6gut vardir” (Kaf 50/37)
mealindeki ayetler de kalbin idrak, ilim, marifet ve disiinme araci oldugunu
acikca ortaya koymaktadir.

5. Islam Diisiiniirleri Goziiyle Kalp-Akil Iliskisi

Kalbe ait Kur’an ayetlerindeki bu nitelemeler, Islam distintirlerinin
kalple ilgilenmelerine zemin hazirlamistir. Dille ilgili eser yazanlardan tasavvufi
tefsirlere kadar bircok alanda kalbi anlamaya yonelik aciklamalara
rastlanmaktadir.

Arapca kaynaklarda kalp-akil iliskinin ilk ipuclarini bize veren eserler
sozliklerdir. Bilinen en eski tarihli sézltiklerden olan Halil b. Ahmed’in (6.
175/791) “Kitabu’l-Ayn” isimli eserine bakildiginda bu iliskinin akil, genisce
serimlendigi gérialir. Akil Kelimesinin isim olarak cehlin ziddi oldugu, ma’kal
kelimesinin de bu kelimeden turedigi ve “kalbinde aklettigin sey” seklinde kalp-
akil iliskisi icinde tanimlandig1 gériltir. Ayrica “akildan anlasilan sey” olarak da
anlasildig: ifade edilir. Bu anlama bagl olarak “¥Y = cwxe” hic ma’kul olmadin
ifadesi de dilde yaygin bir kullanimdir. Yine ayni anlamda kullanima 6rnek
olarak Degfel isimli sairin siirinden bir beyt nakledilir:

Uac go 5 Lls ped colél 3 fekad efadet lehum hilmen ve mev’izaten
Jstee sl (S ol Limen yekiin lehu irbiin ve ma’kaliin
Jsie 5 Jile 8 Ve kalbiin akiliin ve akiliin

Jste iy Jym gy Bilisanin setlin ve kalbin akilin.

Bu siirde akleden kalp ya da kalbun akalin ifadesi akla ait 6zelliklerin
kalbe ytklendigini gosterir. Aklin da s6zctik anlaminda kullanildigi géraltr. Bu
durumda kalb ve akil tek bir mana ifade eder. Fiil olarak (Ji= /a-ka-le) ise dic
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Gl Lo any g el (hay ifadesinde tutmak anlamindadir. Ayrica sabi ve ma’tih vb’nin
idrak etmesi durumunda dJdie kullanilir. Akil denildiginde yaygin olarak
muracaat edilen anlam da Ji kelimesinden tureyen devenin ikal denilen iple
baglanmasidir ki develeri zarar ve ziyana ulasmasini engelleyen, onlart koruyan
anlamidir. Ikal kelimesinin develerin yillik sadakast icin de kullanildig
nakledilir. Akl 1n cemisi ukuldiir. Yine ayni1 kékten gelen akile de evinde
hapsedilmis kimse icin kullanilan bir fikih terimidir. Akil ayak icin
kullanildiginda ise dizlerin stirtmesi anlamina gelir. Ayagin burkulmasmt da
ifade eder. Ayak bilek kemiklerinin birbirine surtecek derecede yuriytUste
olusan bir rahatsizliktir. Devenin ayaklarinin burkulmasi /blktlmesi ve (bilek
mafsalinin) sismesi/genislemesini de ifade eder. O, yurirken sanki ayagini
kayadan cikarircasina hareket eder. Bu rahatsizlik en cok kis aylarinda gérilir.
Boyle develer bairun e’kal, nakatiin ‘akldiin diye tabir edilir. Bir seyi drtmesi,
korumast anlamindan hareketle Arap kadinlarinin giydikleri elbiseye de akl
denir. Koruma 6zelliginden dolay1 kaleye de akl denilmistir. Cogulu ‘ukuldir.
Ma’kil/Maakil seklinde de kullanilir. Mecazi olarak kendisine sikinti aninda
siginilan kimseler icin de me’kil denilmistir ( el-Ferahidi, t.y.: 203-205).

Halil b. Ahmed’den yaklasik bir bucuk asir sonra vefat etmis olan ibn
Dureyd’in (6.321), “Cemheratii’l-Liiga” isimli eserinde akhn korumak, muhafaza
etmek eksenli ligat anlamini iceren Halil b. Ahmed’in ctimlelerini tekrar eden
aciklamalara yer verilmistir (Ibn Dtireyd, 1987: 939).

Sozlik calismast yapan alimler icinde akil kelimesinin Itgat
anlamindan hareketle ilahi olanla iliskili olarak ele alinmasi ilk olarak Ebx Hilal
el-Askeri (6.400)’de gorultr. O, “Furtk”isimli eserinde su bilgileri paylasir: Akil,
kabih seylerden ali koyan ilk ilimdir. Aklin engellemek anlami Allah icin uygun
degildir ancak aklin hifz/koruyan, muhafaza eden vasfindan hareketle Allah’a
“mutlak akil” denilmesinin muUmkundur. (el-Askeri, 1997: 84). Akil-Allah
iliskisinin kuruldugu bu cumlelerin kaynaginin Muhasibi olmasi olasiligi
oldukca yuksektir (el-Muhasibi, 1398: 6).

Akil kelimesini Kur’an ayetleriyle iligkili olarak aciklayan bir ltgavi
tefsir niteliginde olan Muifredat’ta ise Ragip el-Isfehani (6.502), akl kelimesini bir
s6zItgln sinirlarini zorlarcasina daha spesifik olarak matbu’ ve mesmu’ olarak
ikiye taksim etmis, mesmu’ aklin meziyetlerinin ancak matbu’ akla
yuklenebilecegine deginmis, aklin 6énemini Kur’an ve Stnnet’ten getirdigi
delillerle aciklamistir:

Aklin mabhiyetine dair bilgiler sahih aklin bizi zararlardan
uzaklastirabilecek ve koruyabilecek vasfa sahip oldugu gercegine ulastirir.
Ancak aklin sahih ilkelerle mesru alanda hareket etmesi énemlidir. iste bu
noktada kalbin, akil icin sahih hareket alan1 olusturmada 6énemli fonksiyonlari
oldugunu dustnebiliriz. Bu durumda kalbin yoértungesindeki akil faziletli
davranislar icin enerjisini sarfeder.

Ragip el-Isfehani bu durumu yani yaratilista verilen ve yériingesine
sokulmus kalbi, soyle ifade etmistir: Akil iki cesittir, Matbt’ ve mesmi’. Eger
matbu’ akil olmazsa mesmu’ akil fayda vermez. Gliinesin 1s181nin, gdéziin nuru
memnu’ oldugunda fayda vermemesi gibi. Isfehani yénlendirilmis/mesmu akli
ilk aklin (matbu) Uzerine konumlandiriyor ki aklin gelismesinden
bahsedilebilmesi icin bir zorunluluk ifade eder. Kur’an’in, akil ve kalplerinin
yokluguna isaret ettigi ya da akletmezler diye nitelemelerde bulundugu kisilerde
aslinda akil ve kalplerinin oldugu bilinmekte ancak bu ayetleri anlamaya ve
idrak etmeye yonelmedikleri anlasiimaktadir. Zira akli olmayan bu hitaba ve
itaba muhatap degildir. Bu durumda peygamberimizden nakledildigi distintilen
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“Allah yarattigi mahluka akildan daha kiymetli bir ikramda bulunmamaistir.”
ifadesi, matbu aklin ne buylUk bir nimet oldugunu dustUndurirken “ancak
alimler aklederler” (Ankebut 29/43) ve “onlarin akletmeyen sagir ve korler
olduklarini1” ifade eden Bakara 2/171. ayeti aklin yaratilma gayesine uygun
kullanilmasi da daha énemli bir hususu diistindtirmektedir (el-Isfehani, 2001:
345). Bu gercegi Fahreddin er-Razi'nin Yunus 10/16. Ayet yorumunda da
gorebiliriz. O, inkarcilarin akilsizligina iki noktaya isaretle dikkat cekmistir;
birincisi Kur’ann, Hz. Muhammed’in s6zi olmadigi, tasarruf yetkisinin
butintyle Allah’a ait oldugu ikincisi de Kur’an benzeri bir sézlin sahibi
olamayacagini bilecek kadar Hz. Peygamber’in gecmis bilgisine hakim
olmalaridir. Cinkd boéyle bir Kitab-1 Azim hicbir egitim gérmemis, hicbir
kimsenin Ogrencisi olmamisg, hicbir kitab:1 etid etmemis, hicbir ideolojik
mucadele egitimi almamis bir kimsenin eliyle geliyorsa sunun bilinmesi zaruret
ifade eder: Bu kitap vahiy yoluyla indirilmistir. Zaruri bilgilerin inkar1 da aklin
sithhatine zarar verir. Iste bu sebeple akletmediklerine! Ya da daha acik ifadeyle
distinmek istememelerine isaret edilmistir (er-Razi, 1440: 226). Yani
isittiklerini anlamak ve anladiklarim fiiliyata sokmak icin bir irade ortaya
koymalar1 gerekiyor ki bu iradeyi hentiz harekete gecirmedikleri ifade edilir. Bu
yaklasim Zeccac’in (6.311) aciklamasinda da gérultr:

“...Kalbi olan kimse icin...” ifadesi -insanlardan bazilarinin kalplerinin
olmadigini distindiirmez, bu mecazen onun kullanilmasina isarettir- kalbini
anlamaya dogru yoneltmeyi kasteder. Kur’anin “sagir, dilsiz ve kér” nitelemesi
(Bakara 2/18) onlarin anlamalk, irsad olmak icin dinlemediklerine isaret icindir.
Bu sebeple “men lem yesma” konumunda vasfedilmistir. Yine “ev elka es-sem’
ve hltive sehid’ ” ifadesi de gbzleriyle mtisahid oldugu halde kalbinin isittikleriyle
mesgul olmadigini anlatir (ez-Zeccac, t.y.: 49). Yani kalple gérmek gozle
gormekten yegdir.

Ragip el-Isfehani’den yaklasik bir asir sonra gelmis olan Gazali (6.
505/1111) de kalbi maddi ve manevi alemle iliski kurabilen manevi bir gbdze
sahip bir yap1 olarak tasvir eder.

Gazali'ye gore kalp, g6gstiin sol boslugundaki yuvarlak et parcasi
degildir. O, bu et parcasiyla da bir 6lctide alakal1 bir et parcasidir. O, bu kalp
icinde bir kalptir. Bu kalp, ilim merkezidir. [lim buraya iki kapidan gelir. Bu
kapilardan birisi dis aleme digeri gayb alemine karsidir. Bu kapilardan ilki
uyaniklik halinde digeri de genellikle uyku halinde acilir. Kalbin birinci kapisi;
duyulardan olusur, genellikle bunlar araciligiyla o dis alemden bilgiler alir.
Insan uyuyunca duyular uyustugu icin bu kapida otomatik olarak kapanir.
Kapanan kapinin yerine gayb aleminden bilgiler alinan kapi acilir. Ancak acilan
bu kapidan alinan bilgiler aklin kontroll disinda oldugu icin bazen hayal ve
ruya ile karisir, boéyle bir durumda riiyanin dogru yorumlanmasi gerekir.

Kalbin tg¢lnct bir hali daha vardir ki bu hal uyku ile uyaniklik
arasinda bir hal (yakaza) dir. Bu haldeyken iki kap: da aciktir. Bu sebeple iki
alemden de bilgi alinabilir. Bu hal bazi insanlarda sureklidir. Dolayisiyla iki
alemden de bilgi alabilirler. Bu kimseler riyazet ve muicahede ile kalplerinin
ndraniyetini artiran kimselerdir. Bu sekilde bilgiye ulasanlara Ibrahim 14/75.
ayette, Hizir hakkinda Kehf 18/65’te, Allah Resulti ile ilgili de Kaf 50/22. ayette
temas edilmistir (Gazali, 2006: 524-525; Gazali, 1416: 425).

Yine Gazali, kalbin gérme yetisinden de bahseder. Bu gérme, insanda
var olan gbziin gérmesinden farkhidir. Insanin dis alemi temasa ettigi gozii
bircok illetle maltldir. Ancak kalp g6zt bu illetlerden aridir.
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Mesela GOz baskasini gortirken kendisini gbéremez. GOz, perde
arkasina gizleneni géremez. GoOrlinen seylerin sadece dislarini gorur; igini
goérmez, varliklarin hepsini degil bazilarini gértir, o sonlu seyleri goérirken
sonsuz olani gérmez. Belki bu kusurlardan baskalarini saymak da mimkin
olabilir. Bu kusurlardan uzak bir géze(nura) sahip olunabilinir mi?

Gazali bu sorunun cevabi olarak evet der. Kalbin g6zi, sayilan
kusurlardan beridir. O yerine gére akil, ruh, ya da nefistir. Iisimleri farkli olsa
da kendisi tekdir. O, akilli1 insan1 kundaktakinden, deliden ve hayvandan ayiran
seydir yani akildir. (Gazali, 2006: 218-219). Akil-ruh-nefis ayn1 sey olsa da
aralarinda ntans farkliligi ve kismi ayrismalar s6z konusudur. Feraidu’l-Liga
isimli eserde akil-nefs-ruh iligkisi s6yle izah edilmistir: Bedene taalluku
sebebiyle nefse akil demislerdir, o nefs-i natikadir. Tarifat isimli eserde nefs
buhari, latif, hayat yikintn hamili, his ve hareket olarak tarif edilirken ruh ise
latif, alim, mudrike vasfina sahip kiUnhind yalniz Allahin bilebilecegi
parcalanmaz, bélinmez cevher olarak tanimlanmistir (el-Yesti, 1889: 613). Bu
haliyle akil, nefs ve ruh benzer nitelikler tasiyan ayni cevherin farkl isimleri gibi
oldugu ifade edilebilir.

Kalp aklin fonksiyonlarini icra eden bir merkez ise aklin mahiyeti ile
ilgili goértislere yer vermek isabetli olur. Bu fikir ehlinin en 6énde geleni, akl’a dair
gorusleriyle kendisinden sonra gelenleri -basta Gazali olmak Uzere- etkilemis
olan Haris el-Muhasibi (6.243)" dir (el-Muhasibi,1971: 148). Muhasibinin
Maiyyetii’l-akl ve Ma’nahu isimli eserini tahlil eden Huiseyin Kuvvetli su sonuca
ulasmistir: Muhasibi’ye gore akil bir garize/icgtidiidir ve Allah onu canlilarin
bircoguna vermistir. Bu garizenin talimle 6grenilmesi mtimktn degildir. Ayni
sekilde havass-1 selimenin verileriyle elde edilen terctibeyle kazanilan akli garize
de boéyledir. Bunun bilgisine sadece akilla ulasilir. Yani aklin ancak akilla
bilinebilecegini kastediyoruz. Bu akildan da kastimiz akledenin bilinci
suurudur. Onun varlig: tefekkiir ve tedebbtlire dayanir. Bu ayirici vasfiyla diger
var olanlardan ayrilir. Bunun nedeni, eger dis duyusal nesnelerin bilgisi akla
bagliysa o zaman aklin sadece kendisine itimad etmesindendir (el-Muhasibi,
1971:148).

Muhasibi, en-Nuru’l-Garize’den hareketle aklin biling¢li ve inanan bir
sey oldugunu kesfetmistir: Akil kendi zatin1 kavradiginda iki seyin bilincine
varmis olmaktadir: Birincisi o humk (ahmaklik) ve cehlin ziddidir, digeri akleden
bilin¢ Allah’in balig kullarina hilm ve hiiccet icin verdigi bir nimet-i ilahidir (el-
Muhasibi, 1971:148).

Bir grup kelamc: aklin garize/icgiidii oldugunu ve marifetle anlam
dinyasinin genisledigini ifade ederken (el-Muhasibi, 1398: 4). Muhasibi
marifetin akil oldugu gértisine katilmaz. Ona gére marifet O’'ndandir ama o
(garize) degildir. Cuntin ve humk’un nekra olarak isimlendirilmesinin uygun
olmamasi1 da bdyledir. Ctinkti akil marife olsaydi ciinun ve humk nekra olarak
isimlendirilirdi. Sebebi sudur: Nekra marifenin ziddi, cehl de ilmin ziddidir. Ehli
ilim, mecnunu munkir ve cahil olarak isimlendirmeden kacindiklarinda mutinkiri
mecnldn, cahili de mecntn olarak isimlendiremezler. Mecnuna mecnun
demeleri bizim sézlerimizi dogrular (el-Muhasibi, 1398: 4). Su hususlar da aklin
garize oldugunun delillerindendir: Onunla bilir ikrar eder, onunla bilir inkar
eder yahut onunla zanneder inkar eder. Neticede inkar da bir fiildir. Fiil onun
tabiatindandir onu zarar ve marifet gibi tabiatina uygun harekete zorlar. (el-
Muhasibi, 1398: 4). Kitap ve Sunnet’teki dilin izin verdigi ve ehl-i marifetin de
dil-ligat hakikatleri cercevesinde isimlendirilmesi konusunda fikir birligine
vardiklar: iki kelime daha vardir ki bunlar akil diye isimlendirilen fehm ve
basiret kelimeleridir. Muhasibi de bu ikisi hakkindaki isimlendirmeye
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katilmaktadir. Bunlarin akildan gayr: bir seyden kaynaklanmadigi hususunda
katidir. Manaya isabet etmek icin fehm gereklidir. O da dinden ve diinyadan
isittigi, kokladigi, dokundugu tattig1 her seyi beyandir. Ve onu aklen halk,
failini de akil olarak isimlendirdi (el-Muhasibi, 1398: 5). Zahiri akil faaliyeti bir
yonden manaya isabete diger yoénden de elde edilen manayi beyana/ifade
sekillerinden birisiyle ifade etme kudretine yonlendirir. Muhasibi'ye gére fehm
burada camit bir stkunet hali degildir. Bilakis dikkat acisindan canli ve
dinamik bir anlamadir. Dinamik olmas1 dis alemde var olan zevahir ve esyaya,
Diinyaya, ruha ve Ahirete yOnelme sebebiyle esyadan ve zevahirden
hisse/duyulara taalluk edenler sebebiyledir. Fehm var olan esyaya tepki vermesi
sebebiyle canlidir. Seylerin her birisinin bir anlami vardir. Kendisine en benzer
olan bu seyin hayatidir. Insanin aklina bu seyin manasi isabet ettiginde fehm
onda gerceklesmis ve hakkinda dogru beyana ulasilmis olur. (el-Muhasibi,
1971: 153).

Muhasibi fehm ve sem’/isitme arasindaki (dis diinyadan hislere
taalluk eden sey) iliskiyi festemi’ lima yuhd seklindeki hitabin tefsiri
mahiyetindeki aciklamalar tizerinden okudugunda i’kil ma ekiilii lek yani sana
séyledigimi aklet seklinde ifadenin anlasildigina isaret eder.

[sittigini anlama hasleti icgtidiisel akl1 kabul edenlerce muisterek bir
haslet olarak kabul edilir. Allah bu hasleti ehli kitaptan hiyadet veya dalalet
ehlinden olmalarina bakmaksizin onlara vermistir. Dolayisiyla Mti'min ya da
munkir dinya islerinde Ozellikle itaat eden veya asi olmasi fark etmeksizin
herkes akil hasletinin fehmu’l-beyan oldugunu kabul etmislerdir. (el-Muhasibi,
1398: 5). Ancak o6zellikle ehl-i kitabin kendilerine bahsedilen bu hasleti geregi
gibi kullanmadiklarindan farkli ayetlerde onlara ayiplayict atiflarda
bulunulmustur (el-Muhéasibi, 1971: 6).

Fehm, yukarida izah edildigi gibi oldugundan basiret ise yine
Muhasibi’ye gore zahiri akli bir faaliyettir. Fakat basiret gercek yasam
nesnelerinin (seyler) anlamlarinin 6tesine gecer. Bu sebeple akli basiret bir
acidan ondaki ilahi, bir yandan da ahlaki kiymeti/degeri bilmek icin esyanin
Otesine gecme icgidusudur.

Haris el-Muhasibi fehm ve basireti akli kemale erdiren dafi’ ve
muharrik gli¢ olarak tanimlar. Fehm ve basiret olmadan akl-1 garizenin kisileri
kibirden uzak tutamayacagini bunlarin da en bariz 6rneginin Mekke’li muisrikler
oldugunu hatirlatir (el-Muhasibi, 1971: 154). Yine aklin tg¢ fiilinden bahseder
ki bunlar aklin kemali icin énemli gérialtr. Allah’tan korkmak, dinle ilgili seyleri
htisnti’l-basar ile telakki etmek ve yakin kuvveti. Bunlar bir araya geldiginde
akil kemale erer. Bu uc¢ akli hakikatin /fiilin kalp ve organlarla da ilgisi
olmasiyla da 6nem arz eder. Clinkui Allahin bahsettigi akl kiside kemale
erdiginde her mana icinde Allah1 birler (tevhid eder), sadece onun malik
oldugunu kabul eder, onun daha 6nce/kadim oldugunu bu sebeple azametine
tevazu ettigini, kulluk edip boyun egdigini bilir. O'na olan sevgisi, ytlceligi,
onurlu eylemleri ve iyi isleri nedeniyle hak ettigi icin yogunlasmistir. Dlinya ve
ahiret hayatinda kendisine fayda ve zarar verme gliciine sadece O'nun sahip
oldugunu anlar (el-Muhasibi, 1971:154). Netice itibariyla Muhasibi’de akil ntr-
1 garizi yani icgiduiisel nurdur. Bu varliklarin bircogunda yaratilistan getirdikleri
bir yetidir. Onemli olan bu tabii aklin ya da Isfehani’nin deyimiyle matbu aklin
dogru kullanilabilmesidir. Bunun icin de aklin gértinen esyanin yaratilis
gayesini gorene idrak ettirebilecek fehm ve basiret gereklidir. Ayrica aklin
kemalinin tamamlanmasi i¢cin havf, hiisn-i basar ve yakin kuvveti de 6nemlidir.
Bu bahsedilen hasletler akildan ayr1 degil, akildan kaynaklanan tecriibeyle
gelistirilebilen hasletlerdir.
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Muhasibi'den etkilenlerden H. III. Asir alimlerinden Hakim et-Tirmizi
de (6. 320/932) ‘%kalp’ denilen seyin bir butinu ifade ettigini, kapsayici
oldugunu, onun belirli kavramlara isaret eden mevzilere bolindugi ve bu
mevzilerin kalbin isleyisinde farkli gérevler tstlendigini, aralarinda farklarin
bulundugunu “Beyantil-Fark Beyne’s-Sadri vel-Kalb ve’l-Fuadi ve’l-Libbi”
isimli eserinde aciklar. Bu aciklayict betimlemelerden hareketle Kur’anin kalp
icin zikrettigi nitelikler daha rahat anlasilma imkanina kavusur.

Eseri tahkik eden Ahmed Abdurrahim es-Saih, sadr-kalp-fuad-Itb
arasindaki farklar1 kisaca sbyle ifade etmistir: Sadrin insirahi ve kabzi sadra
izafe edilebilir kalbe edilemez. Sadr gil ve cinayetin yeridir. Ctinki nefs gil ve
cinayet vasfina sahiptir ve sadra giriste 6nceligi vardir. Bu imtihan cihetinden
boyledir.

El-umyu (koérltk) ve el-basar (gérme) kalbe izafe edilir sadra edilmez.
Zahiren boyledir. Fakat dilin mecazi yéntinden sadr lafziyla kalp ifade edilebilir.
Taallim, tahaffuz, ictihad ve tekellim gibi isitme yoluyla elde edilen butin
ilimlerin yeri Sadr’dir. Fuad ismi de Kalb’den daha dakiktir ( Hakim et-Tirmizi,
ty.: 11-12).

Bu aciklamalardan anlasilan sey, en genel anlamiyla kalp diye bilinen
organin bircok katmani icinde barindirmasidir. En dis katmaninda sadr,
sonrasinda kalp, kalbin icinde fuad, fuadin 6ztinde de ltibb bulunmaktadir.
Hakim et-Tirmizi bu katmanlar kalbin makam /mevzileri olarak tanimlamakta
ve her bir mevziye de belli fonksiyonlar ytiklemektedir, s6yleki:

Kalp ozette de ifade edildigi tizere batin makamlarinin tamamaini icine
alan bir mahiyete sahiptir. Batinin kalpte, bir kismi icerde bir kismi1 da disarda
olmak tUzere makamlari vardir. Hakim et-Tirmizi bunu goéze, kandile, eve
benzeterek aciklar (Hakim et-Tirmizi, t.y.:17-18). Mevkice en ylUksek ilimlerin
mevzii kalptir. Ciinkt kalp en gizli, en korunakli, en 6rttilt bir merkezdir. Ancak
insanlar arasinda btitiin diger makamlarin isimlerine bedel kalp ismi yaygindir.
Go6zlUn beyazinin gdzdeki yeri gibi sadrinda kalpte bir yeri vardir. Bu yer afetlerin
ve vesveselerin giris noktasidir. Sivilcelerin g6z beyazina kusur kazandiran
afetler olmasi gibi. Sadr nefs-i emmarenin kontroltinde olan bir merkezdir.
Burasi ayni zamanda da Islam nurunun mevziidir. Ahkam ve ahbar ilimlerinden
O0grenilen mesmu’ ilmin hifzedildigi yerdir. Bu sebeple oraya ulasma
sebeplerinden ilki taallim (6grenme) ve sem’ (dinleme)dir. O makama sadr
isminin verilmesi ise kalbin sadri olmasindandir. Yani glndtizin sadn
denildiginde giindlizin baslangic1 anlasildigi gibi, sadr da kalbin ilk makamidir.
Bir baska benzetmeyle evin sahninin evin giristeki mevzii olan beytin sadrn
olmasi gibi. Iste bu konumdan yani sadirdan ihtiyaclarin fisiltilar1 ve mesguliyet
fikri sadirda uzun suire kaldiginda kalbe dogru yonelir. (Hakim et-Tirmizi, t.y.:
19).

Kalbin ikinci makami, sadrin icindedir. Tipki gbzliin icinde gb6zin
siyahliginin olmasi ya da icinde Harem'’in oldugu Mekke sehri gibidir. Bu
makam, iman, husu, takva, muhabbet, riza, yakin, havf, reca, sabir ve kanaat
nurunun madenidir. Yine o usul ilminin madenidir. Ctinkll o su gozesi, sadr da
havuzu gibidir. [lmin kalpten cikip sadra ulasmasi ya da isitme yoluyla sadra
girmesi gibi su goézeden c¢ikar havuza ulasir. Lakin, ilim ve niyet sadra
ulasincaya kadar kalpte canlanir. Kalp asil, sadr ise fer'dir, fer’ asilla
desteklenir. Resulullahin ifade ettigi izere “amellerin niyetlerle desteklenmesi
gibi. Resulullah bu s6ztiint s6yle yorumlamistir: Nefsin isledigi amel, ancak kalp
niyetinin miktarinca yukseltilir. lyilik, niyet nisbetince artirilir. Amel nefis
icindir, nefsin sadra velayeti kalbin niyeti ve velayetiyle son bulur.” (Hakim et-
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Tirmizi, t.y.: 20). Kalp, nefsin elinde Allah’tan bir rahmettir. Ctinkt kalp
meliktir. Nefis ise memleket. Bu benzetme Allah Restlti'ntin bir benzetmesiyle
aciklanmistir. Vicadun organlar1 bir beldenin kurumlarina benzetilmis,
akcigerin viicad beldesinin meliki oldugu, eger saglikli olursa askerlerinin de
saglikli, olmazsa askerlerinin de hasta olacag: ifade edilmistir. (Hakim et-
Tirmizi, t.y.: 20). Allah Rasuli bu ifadesini de kalbin melik, sadrin ise ath icin
meydan mesabesinde oldugunu soéyleyerek aciklamistir. Yine benzer sekilde
beden-kalp uyumunu benzetme amacl olarak baska yerlerde de ifade etmistir
(Hakim et-Tirmizi, t.y.: 21). Kalbin ticiinci makami fudaddir. G6z karaliginin en
orta noktasi goz bebegi gibidir. Mekke’deki Mescid-i Haram gibidir. Kandilin
ortasinda bulunan fitil ya da bademin ortasindaki 6z, cekirdegi gibidir.

Fuad, marifet/bilgi, hatiralar ve gériintii makamidir. Bir kimsenin her
gorduigli seyden once fuad: istifade eder sonra da kalbi. Fuad kalbin
ortasindadir. Kalbin sadrin ortasinda olmas: gibidir. Liibbtiin fuad’daki misali
gozde basarin nuru gibidir. Lambanin nurunun Kandilin fitilinde olmasi gibidir.
Yine bir bademin cekirdeginin icinde yagin gizlenmesi gibidir.

Bu makamlarin her biri disaridan gelenlere karsi bir koruyucu,
iceriden ntifiz etmek isteyenler icin de bir sttredir. Iceride var olanlar
disaridakileri sekillendirir. Ancak yine de bu sekiller yardimlagsma duygusu
icindedirler, varolus anlamlar1 birbirine yakindir. Muhalefet degil muvafakat
icindedirler. Ctinkd onlar dinin nurlaridir, ehlinin mertebeleri farklilagsa ve
cesitli olsa bile din tekdir (Hakim et-Tirmizi, Ebi Abdillah, t.y.: 22). Bu ltbb
tevhid nurunun mevzisidir. En tam nur odur ve sultani azamdir. Bu
makamlardan sonra sunu sdéylemek mtimkiindur, hepsinin asl tevhid nurudur.
Oyleyse tevhid sirdir, marifet birr’dir. Iman ise sirr1 muhafaza ve musahede
etmektir. Islam birr’e stikretmek ve sirra kalbi teslim etmektir (Hakim et-Tirmizi,
Ebi Abdillah, t.y.: 22).

Kur’an ayetlerinde Sadr kelimesi, gil /aldatma/aldanma (Araf 43); sifa-
ofke (Tevbe 9/14-15); maraz/hastalik (Bakara 2/10); kibir (Gafir 23/56); apacik
deliller (Ankebut 29/49) sadedinde kullanilmistir. Sadr, Hakim et-Tirmizi
tarafindan kalbin zahiri kismi1 seklinde vasiflanmistir. Araplar kalbin zahirinin
anlamini su cumleyle ifade etmislerdir: “Filantin yekrau an zahri kalbihi”,
Falan kalpten gelerek okumuyor. Bu durumda da yine o sadr1 kalpten
addetmistir. Sedefin inciden sayilmas:1 gibi. Ya da akic1 6zelligi olan, suya benzer
seylerin suya dahil edilmesi gibi. (Hakim et-Tirmizi, Ebi Abdillah, t.y.: 31). Yine
de gorme-gérmeme (korltik) noktasinda kalp ile sadr arasinda belirgin bir
farklilik oldugu aciktir. G6ztiin hakikatte gérmesi ya da korligii sadra degil
kalbe izafe edilir. (Hac 78/46) Olumlu- olumsuz nitelikli kalbin eylemleri baslig
altinda siralanan ayetlerin cogu kalbin dis makaminda yani sadirda meydana
gelmesi onlarin kalbe yerlesmedigini ve gecici durumlar oldugunu bu sebeple
de sorumluluk gerekmedigi Hakim et-Tirmizi tarafindan ifade eder. “Allah Teala
insanin nefsinde (sadrinda) olan herseyi bilir.” (Maide 5/116) Ancak kisiyi
eyleme donismemis hislerinden sorumlu tutmaz. Bu durum Hz. Peygamber’in
su sozuyle teyid edilir: “Resulullah s6éyle buyurdu: Allah Teala immetimin
nefsinde gerceklesen seyden (kalemini) cekti. (Hakim et-Tirmizi, Ebi Abdillah,
t.y.: 36). Kalpte yerlesik olanlar icin ise sorumluluk oldugu bildirilmistir, “semi’,
basar, fuad her biri islevine gére mesuldur.” (Isra 17/36) Soyleki: Ilim nefiste
(kalp) gerceklesir, sadr ise nefsi icine alir. Ilim nefsin kibrini artinir, hakk
kabulden uzaklastirir bu durumda ilim arttikca insanlara yonelik dismanlikta
artar, kisiyi batil ve tugyan Uzere birakir. Hakim et-Tirmizi bu dusincesini
“malin tugyani gibi ilmin de tugyani vardir diyerek Hz. Peygamber’in ikaziyla
destekler. Kalpteki bu ilmin hedeflerini yine Hakim et-Tirmizi soyle ifade eder:
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Seriat1 ikamesi, nefsin egitimi, cehaletin uzaklastirilmasi, dinin htiktimlerinin,
sinirlarinin  ve zahirinin bilinmesi. Bu hedefler ise kalbin batin ilmine
acilmasiyla miimkiin olur. Bu halde ilmin faydasi artar ve ilim ziyadelesir. Iste
kastedilen faydali ilim de bu dur. (Hakim et-Tirmizi, Ebi Abdillah, t.y.: 395).
Hakim et-Tirmizinin faydal ilim tizerinde durmasi, ilmin bir diger cesidi olan
lisan ilmine (sem’ ilmi) hakim olanlarin kalp cahili olabilme durumlarindan
dolayidir. Yani kalbin, iman nuruyla ilmi gercege, hakikate yodnlendirme
kabiliyetinden mahrum olabilmeleridir. Bu sebeple Hz. Peygamber’in “faydasiz
ilimden Allah’a siginirim” ifadesinden destek alir. Insanlar kabiliyetlerine gére
kalbin nihayetsiz denizlerinden bir seyler elde edebilirler. Kimisi, nefsini
tanimaya yonelir, Dlinya ayibinin bilgisini, kalbin degiskenligini, sebatin azligini
ve zevalinin hizliligini, seytanin hilelerini ve vesvesenin siniflarini 6grenir, kimisi
ise nazarini disa cevirir ehl-i takvanin mertebelerini, ehl-i ilmin derecelerini,
ovilen ahlaki, hiisn-i muameleyi, eza, comertlik, nefsi tercih, oldugu gibi olma,
cehennemden korkma, seytanla muharebe, nefisle mticahede, Resule ve
ashabina mutabakat, Stinnete yapisma... gibi seyleri 6grenir (Hakim et-Tirmizi,
Ebi Abdillah, t.y.: 36).

Bu sonsuz kalp denizlerinden elbette sey elde etmek mimkindtr. Bu
sebeple olacak ki “kendisine hikmet verilene cok hayir verilmistir ancak akil
sahipleri (ulu’l-elbab) 6gtt alir.” buyrulmustur (Bakara 2/269).

Hakim et-Tirmizi, takva, sekine, vecel, ihbat, leyyin, itminan, husu,
tahmis, ve taharetin kalbin imanla iligkili amelleri oldugunu séyler, bu nitelikler
kalbin olumlu nitelikleri tablosunda zikredilen ayetlere de denk dtiser. Yine bu
glzel niteliklerden mahrum bir kalp kasavet nitelikli amellere ev sahipligi yapar.
Bu nitelikler de kalbin olumsuz nitelikleri olarak diger tabloda yer almaistir.
Netice itibariyla kalbin niteliklerine isaret eden ayetlere bakildiginda kalp ya
kasavetin Urettigi fiillerle ya da iman nurundan beslenmis fiillerle doludur.

Kalp bu fiillerin kaynagi durumundaki ibare ilminin altinda bulunan
bir ilmin de madeni durumundadir. Bu ilimler hikmet ve isaret ilmidir. ibare
ilmi Hakim et-Tirmizi’ye goére Allah’in yaratiklarina huiccetidir. Yani hesaba
cekilmelerini saglayacak gerekcedir. Clinkli onlara 6grendikleriyle ne yaptiklar:
sorulur? Yani ilimle amel edip etmedikleri sorgulanir. Isaret ilmi ise kulu
Allahin hidayet etmesiyle O’na ulastiran dogru yoldur. Bu ilimle kulun kalbi
acilir, gayb musahede ettirilir, perde arkasinda olanlar mtisahede ettirilir ve
kalbi gdziiyle goriir gibi gérmesi saglanir. Iste bu durumdaki kalp isaret ilminin
mevzii olmaktadir. Ibare ilmi lisanla ifade edilen bir ilimken isaret ilmi kalple
vahdaniyete, azamete, celale, kudrete, Allahin tim sifatlarina ve
yarattiklarindaki sanata ve fiillerine isaret eder (Hakim et-Tirmizi, Ebi Abdillah,
t.y.: 43).

Hakim Tirmizinin zikrettigi kalbin madeni olan ibare ve isaret ilminin
her ikisinin sanat acisindan sanatkarin hislerini eserleri tizerine yansitirken ne
kadar oOnemli olabilecegi ortadadir. Gerek sema yoluyla 06grendigi lisan
ilimlerinden takva ehline yakisan ameller ortaya koydugunda gerekse de ibare
ilminden isaret ilmine vasil olmasi esnasinda yasadigi kalp hayatini eserlerine
aksettirdiginde bunun sanatsal yansimasi olan 6rnekleri gelenegimizde cokca
goérdugiimuz tizere 6limsUiz eserlerin olusmasina imkan saglayacaktir.

Hakim Tirmizi kalp ve gérme iligkisini kalp- fuad iliskisinde ele alir.
Sanat géorme ve hissetmeye dayali bir olgudur. O gérme islevini fuad’a yukler,
bu durumda kalbin gérmesi degil bilmesinden s6z edilir. Gérme ve bilme
birlestiginde ise gayb sahibine asina olur. Yani kul ilim ve mtisahede ile yakin
ilmini elde eder. G6rmenin (ru'ye) hakikati ise imandir. “Femen ebsara fe
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linefsihi” ifadesi buna isaret eder. Iman-hidayet kula Allah’in minnetidir. Kul
Allah1 tasdik ederse basarili kilinir, onu yalanlarsa o takdirde lisan ilmini
karsisina huiccet olarak cikarir. (Hakim et-Tirmizi, t.y.: 47).

Ayetlerden hareketle Tirmizi gérmeyi ntians farklariyla birlikte kalp ve
fuada hamleder. Bu ikisinin basarla iligkisi vardir (Nur 24 /44; Hasr 59/2). Bu
ikisi basar icin iki mevzi durumundadir. Bu ayetlerde goérebilen basar ehli, itibar
ehlidir. Esyada Allah’in sanatinin latifelerini goérebilenlerdir. Birinci ayette gece
ve gindlzin ardi adina gelmesindeki hikmeti anlayabilme, ikincisinde ise
siginilabilecek yegane siginagin hangisi oldugunu takdir edebilme durumundan
bahsedilmis, her iki durumundan ibret cikarabilmenin ancak itibar ehlinin bir
vasfi oldugu ifade edilmistir. Yani énemli olanin sadece gérmek degil, yaratici
kudretin yaratis latifelerini baktiginda gérmektir. ibretle bakanin yani ne
aradigini bilen bir bakisla esyaya bakan kimsenin gérdiigl sey ve onun sanatina
yansittigr giizellik, sathi bir bakigla esyay:1 géren géziin Urettigi sanattan estetik
anlamda kiyas kabul etmeyecek 6lctide ayrisacagi dogu ve bati kultirinin
Urettiklerinden hareketle de séylenebilir.

Hakim et-Tirmizi, Kalbin daha has mevziini olusturan fuadin
faydadan geldigini, kisinin Allah’a olan sevgisini gérdtigiinde mustefid oldugunu
soyler. Burada gérmekten anladigimiz maddi gozlerle gériilen seyin arkasindaki
hakikati idrak etmek oldugu anlasilir. Cinkt sevgi gbzle gortilen bir olgu
olmayip bilakis hissedilen bir durumdur. Fuad sevgiyi gérmekle mtutelezziz
olurken kalp ilimle lezzet alir, bu sebepledir ki Hakim et-Tirmizi fuad
gormedikce kalp ilimle faydalanmaz demistir. Bu ydntyle fuad: kalpten daha
dakik olarak niteler. Yine de kalp ve fuad arasinda Rahman ve Rahim
kelimelerinin anlamlar1 kadar yakinlik oldugunun altini ¢izer.

Hakim et-Tirmizi, bilen kalbin teyide muhtac oldugunu, Allah’ anmak
suretiyle mutmain olacagini, géren ve teshis eden fuad ise teyide degil hidayete
ihtiya¢ hisseder. Fuad’da gérme ve teshise dayali bosalma-dolma gerceklesir.
Hz. Musa’nin annesinin Kasas suresinde zikredilen durumu bunun delilidir.
“...Ve asbaha fuddu ummi musa fariga(farigan), in kadet le tubdi bihi lev 14 en
rabatna ala kalbiha 1i tekiine minel mu’'minin(mu’minine)...” “...annesi kalbi
bombos bir vaziyette sabahladi. Allah'in vaadine iyice inanmasi icin kalbini
pekistirmeseydik, neredeyse saraya alinan ¢cocugun kendi oglu oldugunu acgiga
vuracakt: ....” (Kasas 28/10). Ve ona gore fuadin muayene ile gérmesi, kalbin
haber ile bilmesinden daha tstindtr (Hakim Tirmizi, t.y.: 57).

Hakim et-Tirmizi, bir cekirdegin 6z mesabesindeki akil anlamina
gelen kalbin bir baska mezvii olan libb’e dikkat ceker. O libb’i kalbin
nurlarinin gerceklik kazandigi matbu’ akil olarak tanimlar. Onun saglam ve
sahih olmasiyla kalpte bulunan nurlar (kuvveler) gticiinii kazanir ve sabit hale
gelir. Hakim’in matbu akil tavsifi [ibb*in insana verilmis akil yetisi oldugunu
distndurse de o [ibb’il imanla iliskilendirmis ve iman ehlinde bulunan bir vasif
oldugunu sodyleyerek normal akil yetisinden ayirmistir. O’'na gbére bu vasfin
sahibi Rahmanin kullari, itaatkar, diinya ve nefisten ylUz cevirmis, takva
libasini giymis kimselerdir. Allah onlari 6zel bir ifade olan uliil-elbab’la nitelemis
ve 6vmustiir (Maide 5/100; Bakara 2/197; Bakara 2/269; Ibrahim 14/52; Sad
38/29) (Hakim Tirmizi, t.y.: 57).

Kur’an’in aki sahipleri seklinde kullandig: bu lafzin edebiyat ehlince
karsiligt ligat ilminden marifet sahibi kimsedir. Bu durumda lubb akil
olmaktadir. Fakat Tirmizi iki aklin birbirinden giinesin nuru ile lambanin nuru
arasindaki fark kadar ayri oldugunu belirtir.
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Tirmizi, aklin isim olarak tek olarak kullanildigini ancak glicinin
azlig1 ve coklugu itibariyla farklilasabilecegini, matbu’ ve muteferri (hulm (Nur
24/59), uli’n-niiha (Taha 20/128), zi hicr (Fecr 89/3) gibi oldugunu séyler ve
makamlarinin bulunduguna isaret eder. Birinci akil matbu akil seklinde de
ifade edilebilen aklt fitrattir. Bu akil sayesinde kisi sabilikten ve deli
sayilmaktan kurtulur. Bu akilla mumeyyiz vasfina erisir. Allahin emir ve
yasaklarina muhatap olundugu icin akl-1 hucce de denir. Ikincisi ise aklt
tecrtibedir. Akillar icinde en faydali olanidir. Clinkti kisi tecriibeyle hakim olur,
delille bilir. Uctinctisti ise akl-1 mevrustur. Tirmizi bu makami, bir kisinin giizel
ozelliklerini tevartisen yani yasayarak, akillanmasi seklinde anlasilabilecek bir
akil makami olarak tarif eder. Hocasinin vefatina kadar akilsiz olan bir talebenin
onun vefatindan sonra hocasinin gutizel 6zelliklerini yasayarak akillanmasi gibi.
(Hakim et-Tirmizi, t.y.: 57). Tirmizi bu sayilan akil turleri icinde en faydali olan
aklin Allah’in hidayet ettigi mevztn ve matbu akil oldugunu iste bunun da ltibb
olarak isimlendirildigini séyler (Hakim Tirmizi, t.y.: 59).

Sadr, kalp, fuad ve libb bunlardan hangisi glizeli kesfeder ya da idrak
eder. Sadr, aciklandig tizre olumlu olumsuz gecici niteliklerin gecici karargahi
konumundadir. Kalp, kendisini imanla kesfeder ve bltlin Uniteleri imanin
nuruyla kuvvetlenir. Fuad ise gozle gorip gérdigtl seyin arkasindaki hakikati
idrak edebilir vasfa sahiptir. Liibb ise diinyay1 ve ona ait her seyi terk etmeyi
goze alanlara, has dairedeki iman ehli rahmanin kullarina verilmis olan 6zel
akildir. Hakim Tirmizinin kalbin mevzileri olarak acikladigi bu hususlar bir
baska bakis acisiyla canli ve cansiz varliklarin sahip oldugu kuvvelerle ifade
edilmistir. Bu kuvveler yardimiyla gtizelligin idraki s6z konusu olabilmektedir,
soOyleki:

Cemalin idraki her varligin kuvvelerinin gelismesiyle iliskilidir.
Bitkilerde nebati kuvveler, hayvanlarda hayvani kuvveler, insan icin de nebati,
hayvani ve natika kuvveleri vardir. Kuvveler fiilde artar ve gérkem (baha)sini
artirir. Bu sebeple insan mevcudatin en ecmeli/gtizelidir. Ctinkt kuvvelerinin
tekamili fiillerinde ziyadelesir ve onu en ytice, en serefli yapar. Insan diger
kemalati da haiz oldugunda -o varligin en glizeli idi-onun Utizerine ilahi giizelligin
nuru dogar. Sair varligin izerine doganin en ekmeli olan bir nur- ¢tinkl ilahi
guizellik nurunun varlik Uzerine dogmasi onlarin istidadi ve nuru kabuli
oranindadir. Varliktan bazisi1 vucud, hayat, marifet muhabbet ve cemal
sifatindan kabul eder. Iste onlar kamil olan arif zatlardir. Bazis1 Onun viicid,
hayat ve cemal sifatindan alir. Onlar arif nefislerin y6nettigi cisimlerdir. Bazilan
da ondan vucud ve cemal sifat1 alir, bunlarda bitki ve hayvanlarin cisimleridir.
Varligin bazilari ise sadece vicad sifatini alir ki bunlar zatinda karanlik camid
cisimlerdir. Ancak varlik nurundan bir res, sizint1 alarak yokluk zulmetinden
cikar.

Iste bu cemal-idrak alakasi insan zatinda gerceklestiginde kainatta
dogan guzellik sirrin1 idrak edebilir. Cinkd suretler ve sekiller ile vukuf
mertebesinden nazar ve istidlal mertebesine yUkselir (Sadiman ve Eburas,
2021:143).
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Sonuc¢

Kur’an perspektifinden kalp-estetik iliskisini anlamaya calistigimiz
calismamizda kalbin dogrudan kullanildigr ifadelerde ve kalbin yerini nlians
farklariyla dolduran kullanimlarina yénelik yerlerde karsilasilan durum, kalbin
mahiyetini tasvire yonelik olmayip islevlerine odaklanmaktadir. Biylik oranda
da kalp kasaveti sayilabilecek 6fke, katilik, kibir vb. vasiflarla ilgili baglamda
kullanilmis, kalp nurlar1 agisindan da iman, itminan, titreme, saygi, tevazu,
yumusama gibi kasavetin ziddi olan niteliklerle birlikte anilmistir. Cok az ayette
ise kalbe akletme, idrak etme vasiflar1 yliklenmistir. Fransizca kokenli estetik
kelimesine karsilik olarak ise cemal, bedi, sani, htisn, vb. kelimeler bir glizelligin
karsiligt kapsaminda kullanilmistir. Kur’an glizelligin etimolojisi ile
ugrasmamis, bu sebeple Islam diistintirleri de bu kelimeleri bilginin nesnesi
olarak ele alip inceleme geregini duymamislardir. Bu durum Helenistik
felsefeden ciddi anlamda etkilenmis olan diistintirlerimiz icin de bdyle olmustur.
Ornegin Ibn Hazm guizelligi etimolojik anlamda arastirmak yerine gériilende
gorenin buldugu sey demekle yetinmistir. Yani bir anlamda subjektif zahiri
guzellik tarifi. Farabi saf akli mahiyet seklinde algilamis ve herseyin gtizellik ve
gbérkeminin olmast gerektigi gibi olmast olarak tarif etmistir. Ibn Rusd gtizelligi
sadece gortilen seyle sturlandirmis onu idrakin konusu yapmistir. Yani gtizelligi
nesnel ve gézlenebilir kavramlarla tanimlanabilir bir duyum olarak tarif etmistir.
Ibn Heysem’in de ibn Ruistlin yolundan gittigi, havass-t selimeyle algilanabilir
olana itibar tizerine gtizellik anlayisint insa ettigi gérulir.

Yapilan bu aciklamalardan dustnurlerimizin géz ve akil dairesinin
disina tasmayan bir glizellik algisiyla hareket ettikleri géraltir.

Haris el-Muhasibi’yle baslayan, Hakim et-Tirmizi'yle daha somut bir
anlatiya burinen Gazali ve bazi erken dénem dilcilerimizin de kismen
degindikleri kalp- akil tasavvurlar biiylik oranda iman ve idrakle Allah-Insan-
tabiat iligkilerini anlamaya zemin hazirlayict metafizik tasvirleri icerir
niteliktedir.

Buradan hareketle sunu sdylemek mtumkitndtr, aklin fonksiyonlarini
da icra eden kalp ile bakmak ve baktiginda ilahi hakikati gormek diye kisaca
ifade edebilecegimiz bakis muslimanlarin buytk 6lctide esyaya bakisini,
algilamasini1 belirlemistir. Hicri 1. Asirdan itibaren bu bakis acisi sanat
gelistikce daha spesifik eserlerde kendisini hissettirmis, ilimden, fenne ve
mimariye kadar her alanda saheserlerin ortaya cikmasina ve dunyanin
hayranligini kazanmasina sebep olmustur.
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