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oz

Bu makale, 14. yilizy1l Yemen tasavvuf geleneginin 6nde gelen isimlerinden Miieyyed-Billah Yahya b. Hamza’nin
(6. 749/1348) eserleri 1s18inda kalbin tasavvufi diisiincedeki merkezi roliinii ve manevi egitimin temel
unsurlarindan biri olarak tagidig islevi incelemektedir. Miieyyed-Billah’a gore kalp, yalnizca biyolojik bir organ
degil; insanin i¢ diinyasinin aynasi, ruhi derinligin ve ilahi tecellilerin merkezidir. O, niyetin kaynagi, ihlasin
sekillendigi, marifetin koklestigi ve nefsin arindirildig1 bir merkez olarak ibadetin 6ziinii temsil eder. Bu nedenle

kalpte meydana gelen bir bozulma, disaridan sahih goriinen amelleri dahi manevi anlamdan yoksun birakabilir.
Zira amelin degeri, kalbin samimiyetine baglidir; samimiyetten yoksun ibadet ise yalnizca tekrara doniisiir.

Miieyyed-Billdh’in yaklasiminda kalp, seytanin vesveselerine, nefsin tutkularina ve diinyanin aldatici arzularina
en acik ve en kirllgan mekandir. Bu sebeple kalbin siirekli murakabe, muhasebe ve tezkiye ile korunmasi gerekir.
Ona gore kalbi yozlastiran ii¢c temel hastalik riya, ucb ve kibirdir. Bu manevi afetler zamanla i¢ diinyay1 kugatarak
ibadetlerin mahiyet ve hususunu zayiflatir, ihlas1 ortadan kaldirir ve bireyi ruhsal bir ¢okiise siiriikler. S6z konusu
bozulma sadece ferdi alanda kalmaz; toplumsal diizeyde de ahlaki ¢6ziilmeye yol agar ve dini duygularin ¢ikar
amagli kullanilmasina zemin hazirlar.

Bu tiir yozlagmalara kars1 Miieyyed-Billah, amellerin gizlilik i¢inde yapilmasini, insanlarin dvgiisiinden uzak
durmay1 ve her iste yalnizca Allah rizasiin gozetilmesini 6gtitler. Onun kalp merkezli tasavvuf anlayisi, bireysel
kemali hedeflemenin yani sira toplumsal 1slah1 da esas alan biitiinciil bir manevi paradigma ortaya koyar.
Dolayistyla Miieyyed-Billah’in diisiinceleri, klasik s{ifi mirasin bir yansimasi olmakla birlikte, modern donemde
yasanan ruhsal krizleri anlamlandirmada da dikkate deger imkanlar sunmaktadir.
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THE HEART IN THE MYSTICAL THOUGHT OF MU’AYYAD BI’LLAH YAHYA B.
HAMZA

Mehmet Hanefi SANIR!

ABSTRACT

This article examines the central role of the heart in Sufi thought and its function as a fundamental element of
spiritual training, in light of the works of al-Mu’ayyad bi’l1ah Yahya b. Hamza (d. 749/1348), one of the leading
figures of 14th-century Yemeni Sufism. According to al-Mu’ayyad bi’llah, the heart is not merely a biological
organ but the mirror of the inner world, the locus of spiritual depth, and the place of divine manifestations. It is
the source of intention, the seat of sincerity, the ground in which gnosis takes root, and the center where the self is
purified, thereby representing the essence of worship. For this reason, corruption of the heart can strip even
outwardly valid acts of worship of their spiritual meaning. The value of an act depends on the sincerity of the
heart; worship devoid of sincerity becomes mere repetition.

In al-Mu’ayyad bi’llah’s perspective, the heart is the most vulnerable space, open to the whisperings of Satan, the
passions of the ego, and the deceptive allure of worldly desires. Therefore, it must be safeguarded through constant
vigilance (muraqaba), self-examination (muhasaba), and purification (tazkiya). He identifies three major spiritual
diseases that corrupt the heart: ostentation (riya’), self-admiration (‘ujb), and arrogance (kibr). These spiritual
afflictions gradually overtake the inner world, weaken the meaning of worship, annihilate sincerity, and drive the
individual into spiritual decline. Such corruption does not remain confined to the personal realm; it also leads to
moral disintegration on a societal level and paves the way for the instrumentalization of religious sentiment for
self-interest.

To counter such distortions, al-Mu’ayyad bi’llah advises performing deeds in secrecy, avoiding people’s praise,
and seeking only God’s pleasure in all matters. His heart-centered Sufi vision offers not only a path toward
individual perfection but also a holistic spiritual paradigm that emphasizes social reform. Thus, al-Mu’ayyad
bi’llah’s thought, while reflecting the classical Sufi heritage, also provides valuable insights for interpreting the
spiritual crises of the modern age.

Keywords: Sufism, al-Mu’ayyad bi’llah Yahya b. Hamza, Gnosis, Purification, Spiritua

! Dr., MEB, ifanih12@mail.com, https://orcid.org/0009-0005-7387-967

200


https://doi.org/10.29029/busbed.1816246
https://doi.org/10.29029/busbed.1816246

Mehmet Hanefi SANIR

1. GIRIS

Islam diisiincesinde kalp, yalnizca biyolojik bir organ olarak degil; hakikat arayisinin, niyetin, duyusun ve derin
sezginin beslendigi metafizik bir merkez olarak kabul edilmistir. Kur’an ve hadislerde sik¢a vurgulanan bu
kavram, insanin i¢ diinyasini, ahlak1 kisiligini ve Allah ile kurdugu irtibat1 sekillendiren temel bir odak noktasidir.
Bu yéniiyle kalp, islam diisiince geleneginde biyolojik bir uzuvla smirlandirilamayacak 6lgiide cok katmanl ve
islevsel bir kavram olarak belirir. Bu kavram, insanin varolussal biitiinliiglinii kuran asli ilke ve i¢sel merkez olarak
is goriir. Nitekim Kur’an ve hadislerdeki yogun referanslar, kalbin salt duygularin mekani olmadigini, niyetin
tesekkiil ettigi, iradenin beslendigi ve marifetin tecelli ettigi bir mahfaza oldugunu ortaya koyar. Klasik tasavvuf
literatiiriinde “nazargédh-1 ilah1” tabirinin tercih edilmesi de bu merkeziligi teyit eder: Kalp, ilahi yoneligin sahas1
ve kulun Rabb’iyle iligkisinin kuruldugu asli merkezdir. Bu ¢er¢evede kalp, duygu ve diisiincenin basit bir kesigim
noktast degil; bilme, isteme ve deger koymanin miisterek mihveridir. SGfi metinlerde sik¢a rastlanan “ayna”
metaforu da buradan beslenir: ayna temiz oldukga goriintii berraklasir; kalp arindikg¢a hakikat idraki keskinlesir.
Boylece kalp, bedensel-ruhsal kuvveleri sevk ve idare eden diizenleyici bir otoriteye doniisiir; igteki hiyerarsi
sahihlestik¢e dig diinyaya yansiyan amel de tutarlilik kazanir (Gazzali, 2020: 3/15).

Kalbin bu merkezi konumu, tartismay1 tasavvufun i¢ kavram alaninin digina tasir ve epistemoloji, ahlak ve
psikolojiyle kesigen disiplinler arasi bir baglama yerlestirir. Epistemik boyutta kalp, bilginin salt kavramsal
islemden ibaret olmayan, deger yiiklii ve yonelimsel bir siire¢ oldugunu hatirlatir. Marifet, kalpteki istikamete
bagli olarak ya kok salar ya da sathi kalir. Ahlaki diizlemde kalbin safiyeti, erdemlerin siirekliligini ve niyet-amel
tutarliligint miimkiin kilar; buna mukabil kirlenme, bireyi hakikatten, toplumu ise adaletten uzaklagtiran igsel bir
¢Oziilme dogurur. Psikolojik agidan bakildiginda ise kalp, aliskanliklar, arzular ve zihni ¢agrisimlarin diigiim
noktasinda yer alir. Murakabe ve muhdsebe pratiklerinin israrla vurgulanmasi, tam da bu digimii ¢6zmeye
doniktir. SGfi gelenegin tezkiye programi bu yiizden teknik bir arinma degil, diisiince-duygu-irade
koordinasyonunu tekrar kuran kapsamli bir egitim projesidir. Boyle bakildiginda, kalp teorisi yalniz “maneviyat”
alanini degil, sivil hayatin etigini ve toplumsal giivenin psikolojisini de kuran bir ¢ergeve sunar (Uludag, 2001a:
229-230).

Bu tarihi teorik arka plan, Yahya b. Hamza’nin kalp doktrininde 6zgiin bir yapiya kavusur. Yahya, kalbi bireysel
mistik deneyimin dar sahnesinden ¢ikarip varolusu anlamlandiran ve toplumsal istikameti tayin eden ilahi bir
merkez olarak sistemlestirir. Onun yaklagiminda kalp, maddi kalp ile karistirilmayan, akleden, idrak eden ve
sorumluluk iistlenen “ilahi latife”dir; bu nedenle kalbin 1slahi, ferdi kemalin yani sira kamusal nizamin da kurucu
sart1 haline gelir. Bu diisiince, kalbin yalnizca duyumsal bir merkez olmadigini; hukm1 (yonetsel) bir kudrete de
sahip oldugunu ileri siirer. Baska bir ifadeyle Yahya’ya gore kalp, i¢ diizenin hiikiimdaridir: igteki tertip ve denge
saglandiginda dis hayatta adalet ve itidal miimkiin olur. Boylece kalp teorisi, tefekkiir ve ibadeti dnceleyen bir i¢
egitimle beraber sosyal diizenin ahlaki temellerini kuran bir siyaset-i nefs projesine doéniisiir (Miieyyed-Billah,
1995: 22).

Yahya b. Hamza’nin 6zgiinliigii, klasik miras1 yaratici bir sentezle tahkim etmesinde belirginlesir. Muhasibi’nin
niyet merkezli murakabe 1srari, onun elinde normatif bir program haline gelir; sadece 6z elestiri degil, siireklilik
arz eden i¢ yonetim disiplinine doniigiir. Tirmizi’nin “hiikiimdar-asker” tesbihi, Yahya’da sehir-melik-vezir
hiyerarsisine doniisiir; kalp melik, organlar ve duyular vezirler/askerler, nefis ise fitne ¢ikaran i¢ diisman olarak
kodlanir. Bu metaforik anlatim, beden, nefis, akil ve kalp arasindaki ¢ok katmanli iliskiyi pedagojik olarak agiga
c¢ikarirken ahlak egitimini islevsel bir yonetisim modeli ¢ergevesinde yeniden diisiinmeyi miimkiin kilar. Eb{ Téalib
el-Mekki’nin “kandil/nur” metafizigi ise Yahya’da bireysel aydinlanmadan kolektif ahlak diizenine uzayan bir
ufka tasmir. Nur yalniz sahibini degil, ¢evresini de ihya eder, kalbin saldhi ailevi iligkilerden sivil dayanismaya
kadar uzanan bir aydmlik iklimi iiretir. Boylece teorik benzetmeler, egitimsel ve toplumsal karsiliklar kazanir
(Mekki, 2020: 1/441).

Bu makalenin amaci, tasavvuf gelenegindeki birikimi ve 6zellikle Yahya b. Hamza’nin katkilarin1 merkeze alarak
kalp kavramini dort eksende derinlemesine incelemektir: ontolojik mahiyet, kirlenme siireci, arinma-temizlenme
stireci ve marifet ile hikmetin mahalli olusu. Bu yaklagim, kalbin sadece bireysel mistik deneyimin degil, ayni
zamanda ahlaki sorumluluk ve toplumsal diizenin de kurucu ilkesi oldugu varsayimina dayanir. Kalp, bu
baglamda, biyolojik bir organin 6tesinde, varolussal yonelisleri belirleyen metafizik bir merkez ve pratik hayati
tanzim eden diizenleyici bir otorite olarak degerlendirilir.

Yontem bakimindan g¢aligma, klasik tasavvuf metinlerinin kavramsal ¢oziimlemesini Yahya b. Hamza’nin
metinleriyle karsilastirmali okuma iginde birlestirir; “melik-sehir”, “ayna” ve “kandil” gibi pedagojik temsiller
analitik araglar olarak islevlendirilir. Bu araglar, kavramlarin soyut diizlemde kalmasini engelleyip egitimsel ve
toplumsal karsiliklarini agiga gikarir. Inceleme siirecinde metin-merkezli hermenétik, kavramsal tarih ve normatif
etik baglamlar1 birlikte devreye sokularak kalbin tezkiyesi ile toplumsal baris arasindaki korelasyon irdelenecektir.
Son kertede sinanan tez sudur: Kalbin 1slahi, bireysel kemali miimkiin kildig1 6l¢iide toplumsal baris1 da teminat

altina alir; baska bir deyisle, insanin kemali ile cemiyetin huzuru ayni eksende, kalbin diizenlenmesine baglanir.
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Bu tez dogrulanabildigi 6l¢iide, kalp doktrini yalniz gegmise ait bir tasavvufl miras degil, giincel etik-sosyal
sorunlara cevap iretebilen bir kurucu paradigma olarak yeniden anlam kazanacaktir. SGfi gelenekte ise kalp,
sirlarin mahfazasi, ilahi tecellilerin yansidig1 bir ayna ve kulun Rabbine yonelen manevi yolculugunun merkez
tissli olarak goriiliir. Dolayisiyla kalbin selameti, yalnizca ibadetlerin sahihligini degil; ahlaki tutarliligi, edep
anlayisini ve ihlasi da belirleyen en temel 6l¢iitlerden biridir. Yemen tasavvuf geleneginin 6nde gelen isimlerinden
Miieyyed-Billdh Yahya b. Hamza, kalbi bu ¢ercevede hem tasfiye (arinma) hem de tezkiye (arinarak yticelme)
stirecinin odak noktasi olarak ele alir (Miieyyed-Billah, 1995: 22).

2. Kalbin Mahiyeti

Islam diisiincesinde Kur’an-1 Kerim ve hadislerde sikca zikredilen “kalp”, stifilerin erken dénemlerden itibaren
yogun ilgisine mazhar olmus, tasavvufl gretinin temel dayanaklarindan biri héline gelmistir. Stfilere gore kalp,
yalnizca biyolojik bir organ degildir; insanin Allah ile irtibatinin kuruldugu, ménevi tecellilerin ortaya ¢iktigi, hem
hayrin hem de serrin kaynagini barindiran merkezi bir varlik alanidir. Bu yiizden kalp, ilahi nurlarin indigi; marifet,
ihlas, takva ve muhabbet gibi yiice degerlerin yerlestigi kutsal bir mekan kabul edilir. Bdylece kalp, yalnizca bir
kavram degil, insanin i¢sel doniigiimiiniin mihveri ve seyr u siiliikun odak noktasidir (Uludag, 2001b: 229-230).

Klasik tasavvuf geleneginde kalp, Cenab-1 Hakk’1n nazarinin tecelli ettigi merkez kabul edilir. Ancak bu tecellinin
gergeklesmesi, kalbin giinah ve masiyetin izlerinden arinmasina baglidir. Giinahla kirlenen kalp ilahi hakikati
goremez, inkar ve gafletle perdelenen kalp ise Hak Teala’nin litfuna mazhar olamaz. Bu yiizden sifi terbiyenin
en temel gayesi, kalbi manevi kirlerden arindirmak ve ilahi tecellilere hazir héle getirmektir. Burada dikkat ¢ekici
nokta, arinmanin yalnizca ahlaki bir ¢caba degil; kalbin mahiyetini tanimaya dayali bir manevi yolculuk olarak
goriilmesidir. Stfilere gore kalbin hakikatini bilmeden tezkiye miimkiin degildir; kalbin yapisini tanimak ise
manevi egitimin 6n sartidir (Levent Abul, 2023: 59/3, 1127-1156). Bu anlayisin erken temsilcilerinden Ebl
Abdillah el-Haris el-Muhasibi (6. 243/857) one ¢ikar. Muhasibi, kalbi insanin Allah ile bag kurdugu asli merkez
olarak tanimlar ve murdkabe-muhasebe yontemleriyle kalbi siirekli gdzetim altinda tutmay1 &giitler. Ona gore kalp,
yalnizca duygularin mahalli degil, kullugun bilincinin kdklendigi bir sahadir. Nefsani arzularla perdelenen kalp
hakikati géremez, bu da sadece bireysel bir zaaf degil, kulluk bilincinin zedelenmesi anlamina gelir. Boylece
Muhasibi, kalbin korunmast igin siirekli bir i¢sel uyaniklik ve hesap verme sorumlulugunu esas alir (Muhasibi,
1998: 90-92).

Mubhasibi’nin bireysel murdkabe vurgusunu daha kurumsal bir yapiya doniistiiren sifi ise Tirmizi’dir (6. 320/932).
O, kalbi bedenin hiikiimdari, organlar1 ise onun askerleri olarak tanimlar. Bu benzetme, Muhasibi’nin bireysel
ahlak merkezli yaklagimini toplu bir diizen metaforu ile tamamlar. Ayrica Tirmizi, kalbin katmanli yapisina dikkat
cekerek sadr, kalp, fudd ve liibb arasinda bir hiyerarsi kurar. Burada Muhasibi’nin muréakabe fikri, Tirmizi’de daha
sistemli bir epistemolojik ve ontolojik agiklamaya kavusur. fudd bilginin kavsak noktasi, liibb ise saf tevhid
suurunun mekanidir. Boylece kalp yalnizca ahlaki bir merkez degil, hakikatin katman katman tecelli ettigi bir
varlik alan1 haline gelir (Tirmizi, 2023: 12-17).

Ebi Talib el-Mekki (6. 386/996) ise kalbi “melekiit hazinelerinden bir hazine” olarak nitelendirerek bu gizgiyi
derinlestirir. Onun kandil metaforu, Muhasibi’nin niyet safligina ve Tirmizi’nin katmanli yapisina yeni bir boyut
katar. Iman fitil, ilim yag, akil ise kandil gibidir. Bu unsurlar birlestiginde kalp nurla aydinlanir. Dolayistyla Mekki,
kalbi hem bilgi hem iman hem de ahlakin birlestigi merkez olarak yorumlar. Bu noktada Muhasibi’nin murdkabe
ve Tirmizi’nin hikkiimdar metaforu, Mekki’nin nur metafizigiyle birlesir; ii¢ stfi de kalbin insanin méanevi ve ahlaki
istikametini tayin eden asli merkez oldugu fikrinde bulusur (Mekki, 2020: 1/441-445).

Bu mirastan istifade eden Yahya b. Hamza (6. 749/1349), kalp anlayisini genis ve sistematik bir ¢ergeveye tasir.
O da Tirmizi gibi kalbi bedenin hiikiimdar1 ve organlarin kumandani olarak goriir; ancak bu hiikiimdarlig1 yalnizca
bireysel kemal acisindan degil, toplumsal diizen bakimindan da yorumlar. Ona gore kalp, yalnizca ferdin igsel
arinmasini degil, toplumun ahlaki yapisini da belirleyen asli merkezdir. Muhasibi’nin bireysel murakabe ve niyet
saflig1 vurgusu, Yahya b. Hamza’da farkli bir boyut kazanir; ¢linkii kalbin fesadi sadece bireyi degil, biitiin
toplumu ifsada siirtikler. Bu yaklasim, tasavvufi diigiincede kalbin islevini bireysel maneviyattan toplumsal diizene
tastyan 6nemli bir agilim niteligindedir (Miieyyed-Billah,1995: 21).

Tirmizi’nin hilkkimdar—asker metaforu (Tirmizi, 2023: 12), Yahya b. Hamza’da daha islevsel ve biitiinciil bir sehir
metaforuna doniisiir. Ona gore kalp melik, organlar ve duyular vezirler, nefis ise sehrin i¢inde fitne ¢ikaran bir
diigmandir. Melikin 1slahi, vezirlerin ve askerlerin yani organlarin nizam i¢inde hareket etmesini saglar; melikin
bozulmasi ise sehri anarsiye siiriikler. Bu temsil, kalbin tezkiyesini yalnizca bireysel bir arinma stireci olarak degil,
ayn1 zamanda toplumsal baris ve adaletin siirekliligini teminat altina alan kurucu bir ilke olarak ortaya koyar
(Miieyyed-Billah,1995: 21).

Ebt Talib el-Mekki’nin kandil metaforu da Yahya b. Hamza’da farkli bir yorum kazanir. Mekki’ye gore iman,
ilim ve akil birlestiginde kalp nurla aydinlanir (Mekki, 2020: 1/441). Yahya b. Hamza bu diisiinceyi ileri tagiyarak
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nurla dolan kalbin yalnizca sahibini degil, biitiin bir toplumu aydnlattigin1 vurgular. Ona gore kalp, nuruyla
¢evresini ihya eden bir merkezdir; kalbin salahi bireyin kemalini, toplumun huzurunu ve diizenini ayn1 anda saglar.
Boylece Mekki’nin bireysel kandil metaforu, Yahyad b. Hamza’da kolektif ahlaki diizenin 1si§ina doniisiir
(Miieyyed-Billah, 1995: 21).

Sonug olarak Yahya b. Hamza, kendisinden &nceki stfilerin kalp anlayislarint devralip biitiinlestirir; fakat onlara
yeni bir boyut kazandirir. Muhasibi’nin murakabe (Muhasibi, 1998: 90-92) temelli bireysel ahlak vurgusu,
Tirmizl’nin hiikiimdar metaforu (Tirmizi, 2023: 12) ve Mekki’nin nur yaklasimi (Mekki, 2020: 1/441) onun
diisiincesinde birleserek toplumsal bir teoriye doniisiir. Kalbin tezkiyesi, yalnizca ferdi bir arinma degil, ayni
zamanda toplumun nizamu i¢in vazgegilmez bir sarttir. Boylece Yahya b. Hamza, kalbi sadece bir biyolojik organ
ya da bireysel maneviyatin merkezi degil, ayn1 zamanda ahlaki ve sosyal diizenin anahtar1 olarak konumlandirir
(Miieyyed-Billah, 1995: 22).

Yahya b. Hamza, Hz. Peygamber’in “bedende bir et pargas vardir...” (Buhari, 1992: Iméan, 39) meélindeki hadis-
i serifi kalp doktrininin normatif temeli sayar ve bunu salt teorik bir 6nciil degil, ahlaki hayati diizenleyen pratik
bir ilke olarak yorumlar: kalbin salahi, hem diinyevi itmi’nanin hem uhrevi kurtulusun anahtaridir. Bu ¢ergevede
sehir metaforuyla kalp/akli melik, organlari ve duyular1 vezir ve askerler, nefsi ise igeride fitne gikaran diigman
seklinde konumlandirir; melik 1slah olursa nizam, bozulursa anarsi dogar. Benzer bi¢imde, kalp/akil usta binici,
sehvet azgin at, gazap saldirgan kopek olarak tasvir edilir: binicinin kudreti korunursa giicler terbiye edilir,
zayiflarsa nefis hakim olur. Bdylece kalp, niyet ve imanin merkezi olmakla kalmayip tiim bedensel-ruhsal
kuvvetlerin yoneticisi kabul edilir. Sonucta kalbin tezkiyesi, hiikiimdarin 1slahina denktir: bireysel arinmayi
miimkiin kildig1 gibi toplumsal diizen ve ahlakin da teminatini olusturur (Miieyyed-Billah, 1995: 23).

Gazzéli’ye (6. 505/1111) gore kalp, insan varliginin merkezi unsurudur ve hem maddi hem de ruhani boyutuyla
ele alinmalidir. Maddi kalp, gogsiin sol tarafinda bulunan, kan dolasimimi saglayan ve tibbin sahasina giren
organdir; fakat asil belirleyici olan, Allah’in insana liitfettigi latif bir cevher olan ruhani kalptir. Bu kalp, iman,
marifet, niyet ve ahlak gibi biitin manevi boyutlarin merkezidir. Gazzali, ruhani kalbi insanin 6z benligini temsil
eden bir cevher olarak goriir; mahiyeti biitliniiyle kavranamaz, ¢ilinkii ruhun sirlartyla dogrudan baglantilidir. Bu
sebeple Hz. Peygamber’in tafsilata girmemis olmasini delil kabul ederek kalbin 6ziine dair metafizik tartigmalari
faydasiz goriir. Ona gore asil gorev, kalbin sifatlarmi ve tezahiirlerini tanmimaktir. Thlas, takva, husi, zikir, gaflet
ve kibir gibi haller kalbin disa yansiyan tezahiirleri olup manevi terbiyenin esasini olusturur. Bu yaklagim,
Gazzéli’nin “miikasefe” ilminden ziyade “mudmele” ilmini 6ne ¢ikardigini gosterir; kalbin mahiyeti aklin
siirlarini asan bir sir olarak kalirken, onun hallerinin bilinmesi, 1slah ve terbiyesi manevi kemalin 6n sartidir
(Gazzili, 2020: 15-16).

Miieyyed-Billdh Yahya b. Hamza da benzer sekilde kalbi insanin varolusunun asli cevheri olarak tanimlar. Ona
gore insanin serefi ve listiinliigiiniin kaynagi, Allah’1 bilme istidadinda saklidir ve bu istidadin merkezi kalptir.
Hak’ka yonelis el, géz ve diger organlarla degil, dogrudan kalp araciligiyla gergeklesir; organlar bu siirecte
yalnizca kalbin hizmetinde olan araglardir. Béylece kalp, siradan bir biyolojik par¢a degil, insanin hakikatini ve
varolusunu anlamlandiran metafizik merkez haline gelir (Miieyyed-Billah, 1995: 22).

Yahya b. Hamza, kalbin mahiyetini agiklarken Gazzali gibi ikili bir yapidan s6z eder: maddi ve ruhani kalp. Maddi
kalp, gogsiin sol tarafinda yer alan, kaslardan olusmus, “hayvani ruhu tasiyan organdir; bedene hayat verir ancak
manevi yolculugun agiklanmasinda sinirli bir isleve sahiptir. Ruhani kalp ise “ilahi latife”dir; akleder, idrak eder,
sorumluluk {istlenir, ahirete hazirlanir ve dogrudan ilahi hitaba muhatap olur. Cisim ve mekanla kayitli degildir,
fakat maddi kalple siki bir bag i¢indedir. Tasavvuf geleneginde ¢ogunlukla bu ikinci boyut kastedilir. Dolayistyla
iistiinliik, maddi kalpte degil, ruhani kalbin idrake agilmasi ve arindirilmasindadir. Bu yiizden kalbin tezkiyesi,
yalnizca bireyin Allah ile olan iligkisini degil, toplumsal diizeni de dogrudan belirleyen bir siirectir (Miieyyed-
Billah, 1995: 23).

Maddi ve ruhani kalp arasindaki bu ikili yap1, insana 6zgii hem biyolojik hem de metafizik boyutu birlikte ortaya
koyar. Maddi kalp bedenin canliligin1 ve siirekliligini saglarken, ruhani kalp insanin hakikat yolculugunu tayin
eder. Yahyd b. Hamza’ya gore iistiinliik, maddi kalpte degil, ruhani kalbin idrake agilmasi ve arindirilmasiyla
mimkiindiir. Boylece kalbin tezkiyesi, insanin sadece kendisiyle degil, aynm1 zamanda Allah ile iligkisini de
dogrudan belirleyen bir siire¢ haline gelir. Kalbin tezkiyesini yalnizca bireysel bir mistik tecriibe degil, ayni
zamanda ahlaki bir zorunluluk ve toplumsal olgunlugun temel sart1 olarak yorumlar. Kalp arindiginda yalnizca
bireyin i¢ diinyasi saflagsmaz; disa yansiyan davranislar da diizelir. Bu nedenle kalbin tasfiyesi, bireysel kemali
miimkiin kildig1 gibi toplumsal huzurun ve ahlaki diizenin tesisine de katki saglar (Miieyyed-Billah, 1995: 23).

Bu yaklasim, klasik tasavvuf ¢izgisiyle ortiismekle birlikte Yahya b. Hamza’da giiclii bir toplumsal boyut kazanir.
Gazzali kalbi “marifet nurunun tecelli yeri” olarak gormiistiir. Yahya b. Hamza’nin goriisleri Gazzali ile biiyiik
oranda paralellik tasir; fakat o, kalbin sadece tecelli mekani olmasinin &tesinde, toplumsal ahlakin insa edildigi
sahne oldugunu vurgular. Yemen tasavvuf gelenegi iginde bu 6zgiin vurgu dikkat ¢ekicidir: kalp, ferdi kurtulusun

203



Miieyyed-Billdh Yahya b. Hamza’nin Kalp Tasavvuru

aracl olmanin yani sira, toplumsal sorumluluklarin da mihveri héline gelir. Boylece kalp, hem Allah’a yonelisi
hem de toplumun ahlaki yapisini belirleyen merkez konumuna yiikselir (Gazzali, 2020: 15-16).

Bu 6zgiinliik, 6zellikle Yemen tasavvuf gelenegi igerisinde dikkat ¢ekici bir yere sahiptir. Yahya b. Hamza, kalbi
ferdi kurtulusun araci olmanin 6tesine tastyarak, toplumsal sorumluluklarin da mihveri haline getirir. Boylece kalp,
yalnizca bireyin Allah’a yonelisini degil, ayn1 zamanda toplumun ahlaki yapisini sekillendiren bir merkez olur. Bu
perspektif, onun diisiincesini hem bireysel hem de kolektif boyutlar1 birlestiren biitlinciil bir ¢erceveye oturtur.
Buradan anlasilacag: iizere Yahya b. Hamza, kalbin mahiyetini salt teorik bir mesele olarak ele almaz. Ona gore
kalp, insanin diinyevi varolusunu anlamlandirdig1 ve uhrevi yolculugunu tayin ettigi asli unsurdur. Maddi kalp
yasamin biyolojik temelini saglarken, ruhani kalp insanin metafizik istikametini belirler. Insan iistiinliik, bu ikinci
boyutun farkina varilmasi ve arindirilmastyla ortaya ¢ikar (Miieyyed-Billah, 1995: 24).

Sonug olarak Yahya b. Hamza’nin kalp anlayisi, insanin hem ferdi kemalini hem de toplumsal sorumluluklarini
kusatan genis bir bakis agist sunar. Onun disiincesinde kalp, yalnizca bir organ degil, insan varolusunun biitiin
boyutlarii birlestiren metafizik merkezdir. Boylece kalbin tezkiyesi, insanin hakikatini kavramasinda,
marifetullah ufkuna ulasmasinda ve kemale ermesinde vazgecilmez bir sart olarak belirir. Bu bakis, Yahya b.
Hamza’y1 sadece tasavvuf geleneginin bir takipgisi degil, ayn1 zamanda onu kendi tarihi baglaminda 6zgiin bir
sekilde gelistiren bir diistiniir konumuna yerlestirir (Miieyyed-Billah, 1995: 24).

Necmeddin ed-Daye’nin (6. 654/1256) kalp tasnifi, seyr i siilik siirecinde kalbin gegirdigi boyutlara dikkat
¢cekmesi agisindan oldukg¢a dnemlidir. Ona gore kalp, yedi tabakadan olusur ve her bir tabaka, insanin manevi
yolculugunda farkli bir idrak ve tecriibe mertebesini ifade eder. Bu tabakalar digtan i¢e dogru bir diizen igerisinde
siralanir; boylece kalbin en yiizeysel katmanindan en derin mahrem boyutuna dogru ilerleyen bir manevi hiyerarsi
ortaya cikar. Bu baglamda ilk tabaka sadrdir; Islam’in hakikat cevherini barindiran ve dini bilingliligin ilk kaynag:
olarak iglev goriir. Ardindan gelen kalp, iman cevherinin merkezidir ve kiginin Allah’a yonelisindeki asli mekani
temsil eder. Daha derinde yer alan segaf, Allah’in mahlikatina karst duyulan sefkatin, merhametin ve insani
duygularin yogunlastigi katmandir. Kalbin daha derin bir boyutu olan fuad, tasavvufta “miisahede yeri” olarak
nitelendirilir; burada kul, ilah hakikatleri suhiid ve idrak yoluyla tecriibe eder. Bundan sonraki seviye, kalbin
merkezine daha yakin bir katman olan habbetii’l-kalbtir; burasi Allah sevgisinin yerlestigi ve muhabbetullah’in
koklestigi noktadir. Onun 6tesinde, daha mahrem bir katman olan siiveyda, gaybi sirlarin ve ilahi isaretlerin temasa
edildigi bir boyutu temsil eder. Nihayet, kalbin en i¢ tabakasi olan miihcetii’l-kalb, ilahi nurlarin dogrudan tecelli
ettigi merkezdir; burasi, kalbin varolugsal 6ziinii ve hakiki manevi hayatin zirvesini igaret eder. Dolayistyla
Daye’nin ortaya koydugu bu tasnif, kalbin yalnizca biyolojik bir organ degil, katman katman agilan, her birinde
farkli bir tecriibe ve idrak imkéan1 barindiran ¢ok boyutlu bir manevi merkez oldugunu gosterir. Kalbin bu yedi
tabakasi, seyr ii siiliikte kulun dis yiizeyden i¢ derinlige, zdhirden batina, iman bilgisinden dogrudan ilahi nura
yonelisini sembolize eder. Boylece insan, kalbin merkezine dogru derinlestik¢e Allah ile daha mahrem bir bag
kurar ve manevi yolculugun nihai gayesine yaklasir (Daye, 2013: 170; Simsek, 2015: 14/28, 35-48).

Kalp, Kur’an ve hadislerdeki merkezi konumuyla sifi gelenekte insan varolusunun manevi eksenidir. Ibnii’l-Arabi
bu ekseni “miitekallib” bir berzah olarak tasvir eder: kalp, zahir ile batini, halk ile Hakk’1 cem eden ve her an
yenilenen ilahi tecellileri kabule agiklig1 6l¢iisiinde kemale eren bir mazhariyet merkezidir (Ibnii’l-Arabi, 2020:
2/25). Mevlana ise kalbi insanin biligsel ve ahlaki yonelislerinin odagi olarak isler; Mesnevi’de kalp, niyet ve
amelin tutarliligini sinayan bir “pedagoji”’nin mihveridir (Sefik, 1995: 414). Yahya b. Hamza bu iki hatt1 normatif
bir gercevede birlestirir: kalp hem tecellilerin inis mahalli (Ibnii’l-Arabi’nin kozmik genisligi) hem de niyet-amel
diizeninin hiikiimdart (Mevlana’nin davranisa vurgusu) olarak bireysel ve toplumsal istikameti tayin eder
(Miieyyed-Billah, 1995: 24).

Ontolojik diizeyde Ibnii’l-Arabi’nin “ittisa*” (Ibnii’l-Arabi, 2020: 2/25) (genisleme) fikri, Yahya b. Hamza’da
kalbin ilahi marifete tahammiil kapasitesinin arttirtlmasi olarak ahlaki-sosyal bir ufka agilir. Kalp saflastik¢a yalniz
birey degil, onun etrafindaki diizen de nurlanir (Miieyyed-Billah, 1995: 24). Mevlana’nin gonlii “Hakk’1n sirlarinin
tercliman1” olarak konusturan dili, bu genislemeyi yasantiya tasir. kalp perdelerden arindik¢a marifet davranisa,
edep ve muhabbet olarak tezahiir eder (Sefik, 1995, 414). Boylece berzahin kozmik islevi ile goniil terbiyesinin
pratik agirligi, Yahya b. Hamza’da “melik-sehir” metaforuyla miisterek bir zeminde bulusur: melik 1slah olursa
sehir nizam bulur; kalp salaha ererse fiiller dogrulur (Miieyyed-Billah, 1995: 24).

Epistemik diizlemde {i¢ isim ayn1 kapiya cikar. Ibnii’l-Arabi’nin sadr-kalb-fuad-liibb hiyerarsisi, kalpteki idrak
derinlesmesini gosterir (bnii’l-Arabi, 2020: 2/25); Mevlana, bu derinlesmeyi sevgi, ihlas ve korku-iimit dengesiyle
yasanir kilar (Sefik, 1995: 414). Yahya b. Hamza ise ayni siireci murakabe, muhasebe ve zikirle disipline eder
(Miieyyed-Billah, 1995: 24).

Ahlak ve amel boyutunda Mevlana’nin “kalp pedagojisi” Yahya b. Hamza’nin normatif diizen tasavvuruyla
eklemlenir: kalp yalniz i¢ tecriibenin sahnesi degildir; niyeti dogrultur, amele istikamet verir ve toplumsal bariga
agilir. Tbnii’l-Arabi’nin kozmik mazhariyet vurgusu bu noktada ahlaki bir prova sahnesi kazanir: tecellilerin
¢oklugunu edeple tasimak, giindelik hayatta adabin, adaletin ve merhametin siirekliligi demektir. Boylece marifet
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ahlaka dokiiliir; ahlak sahihlestik¢e kalp daha genis tecellilere hazirlanir (Miieyyed-Billah, 1995: 26). Terbiye ve
yontem so6z konusu oldugunda ii¢ yaklasim birbirini tamamlar. Ibnii’l-Arabi’nin murikabe ve zikirle katmanlar
arindirma gagrisi, (Ibnii’l-Arabi, 2020: 2/25) Mevlana’da sevgi-ihlas eksenli bir i¢ egitim diline doniisiir;(Sefik,
1995: 414). Yahya b. Hamza bunu riyazet, siirekli zikir, derin tefekkiir ve muhasebe programiyla kurallar haline
getirir. Sehir/melik temsili burada pedagojik bir haritaya doniisiir: kalp (melik) arinirsa organlar (vezirler ve
askerler) nizama girer; nefis (i¢ diisman) dizginlenir (Miieyyed-Billah, 1995: 26).

Netice itibarryla, Ibnii’l-Arabi kalbin kozmik genisligini ve tecellilerin coklugunu (ibnii’l-Arabi, 2020: 2/26),
Mevléana kalbin bu tecellileri ahlak ve davranis diline terciime eden i¢ pedagojisini (Sefik, 1995: 414), Yahya b.
Hamza ise ayni hakikati bireysel-toplumsal diizen talebiyle kurumsallastirir. Kalp, berzah olmasi hasebiyle
hakikati alir; goniil egitimiyle bunu hayata ¢evirir; melikligini tesis ederek toplumsal nizami1 kurar. Boylece kalp
aydinlandik¢a marifet amel olur; amel sahihlestikce kalp yeni tecellilere genisler. Bu dongii, tasavvufi gelenegin
ortak hilkmiinii teyit eder: insanin kemali de, toplumun huzuru da kalbin tezkiyesine baghdir (Mileyyed-Billah,
1995: 26).

Ibn Ataullah el-Iskenderi’nin (6. 709/1309) el-Hikem adl1 eseri, tasavvufi diisiincenin temel meselelerini 6zlii fakat
derinlikli ifadelerle dile getirmektedir. Tlk bakista kisa goriinen hikmetler, icerdigi yogun anlam sayesinde genis
yorumlara imkan tanimakta ve ¢ogu zaman sonraki hikmetlerde ayni konunun farkli boyutlarinin agikliga
kavusturuldugu goriilmektedir. Ozellikle kalp merkezli degerlendirmeler, miiellifin siifi gelenekle uyumlu bakis
acisini ve kendine has tasvirlerini ortaya koyar.

Iskender, kalbi insanin maddi ve manevi yonlerinin kesistigi, idrak kabiliyetini tastyan bir merkez olarak tanimlar.
Onun nazarinda kalp, sadece biyolojik bir uzuv degildir; Allah’mn onda yarattig1 idrak cevheri sayesinde manevi
hayatin asil odagidir. Bu yoniiyle kalp, gz mercegine benzetilir: insan, gdziin timiiyle degil, kii¢liciik bir mercekle
gorebildigi gibi; kalp de et parcast olmanin 6tesinde, hakikati idrak eden ilahi bir cevher tasir.

Kalbin degisken yapisin1 betimlerken Iskenderi, oldukca carpici bir tesbih kullamr. Ona gére kalp, bedenin sol
tarafina asilmis bir kovaya benzer; nasil ki riizgar estiginde kova sallanirsa, sehvet veya takva esintileriyle de kalp
benzer sekilde etkilenir (iskenderi, 2018a: 26; Levent Abul, 2023: 1127-1156). Bu agiklama, Hz. Peygamber’in
“Kalbe kalp denmesinin sebebi, onun ¢ok degisken olusudur” (Ahmed b. Hanbel, 1405: 4/409) buyrugunu
hatirlatir. Hadiste gegen, riizgarin savurdugu kus tiiyii benzetmesiyle Iskenderi’nin kova tesbihi ayn1 hakikatin iki
farkli ifadesidir: kalbin yonelisi, siirekli degisen bir istikamete sahiptir.

Ayrica miiellif, kalbi bir aynaya, nefsi ise nefese benzetir. Ona gore her nefes alig veris, kalp aynasinda bulaniklik
meydana getirir. Gilinahkar kimsenin kalbi, ilgisizliginden dolay1 paslanmis ve temizlenmeyen yash birinin
aynasina benzer. Buna karsilik arifin kalbi, her giin parlatilan, siirekli bakimi yapilan gelin aynasi gibidir. Bu tasvir,
kalbin siirekli murakabe ve tezkiye ile arindirilmas1 gerektigini vurgular (Iskenderi, 2018b:117).

Iskenderi’ye gore kalbin bilgi ve idrak vasitasi olarak islev gorebilmesi, ancak tasfiye ve tezkiye siirecinin
basariyla yiriitilmesiyle miimkiindiir. Bu nedenle zikir, halvete ¢ekilme, siikiit, az yeme-igme gibi pratikleri
tavsiye eder. Onun onerileri, sifilerin nefis terbiyesinde gelistirdikleri yontemlerle ortiigiir. Bu tavsiyeler ayni
zamanda kalbin, ilahi tecellilerin merkezi olarak safiyetini korumasina hizmet eder.

Sonug olarak, Ibn Ataullah el-iskenderi kalbi yalnizca bir organ olarak degil, insanin varolussal derinliklerinin
merkezi ve idrak kudretinin odagi olarak konumlandirir. Onun kullandigi tesbihler géz mercegi, asili kova,
paslanan ayna kalbin degisken, kirilgan ve arindirilmaya muhtag yapisini canl bir sekilde tasvir eder (Iskenderi,
2018b:117).

Suafilerin yukarida ¢izmis olduklari ¢ergevenin 1s1§inda Yahya b. Hamza, insanin serefini ve ebedi kurtulusunu
kalbe bahsedilen ilahi sirla temellendirir: hayvanlarda sehvet, duyular ve hayat giicii varligi siirdiirmeye
yeterliyken, insana ayrica kalp verilmis; bu kalp, marifet, hikmet ve hakikat arayisiyla insani yiicelten merkez
kilinmistir. Kalbin birinci 6zelligi Allah’t, O’nun zatini ve sifatlarini bilme istidadidir; bu ilim biitiin ilimlerin
zirvesidir; hakiki marifet, insanin serefini, ebedi saadetini ve ilihi yakiligini temin eder. Ikinci 6zellik hikmettir;
hikmet, davraniglarda denge kazandirir, hata ve sapmadan korur, fiilleri hakka uygun héle getirir; boylece bilgi
kuru malumat olmaktan ¢ikip ahlaki yonelisi ve manevi istikameti tayin eden dinamik bir kuvvet olur. Kalp aym
zamanda bedenin merkez1 otoritesi ve biitiin organlarin kumandanidir; eller, ayaklar, duyular, irade ve dil onun
yoOnetimi altinda hareket eder; kalp itaate yonelirse organlar 1slah olur, bozulursa hepsi fesada ugrar. Bu hakikat,
“Bedenin iginde bir et parcasi vardir...” (Buhari, 1992: imén, 39) hadisiyle desteklenir. Kalbin merkezi konumunu
aciklamak icin kullanilan temsiller (hiikiimdar-vezir; sehir-melik-vezir-asker; binici-at-kopek) i¢ giiglerin
hiyerarsisini anlamay1 kolaylastirir ve kalbin diizenleyici roliinii pedagojik agiklikla sergiler. Kalp yalniz
organlarin idarecisi degil, ilmin mahallidir; hakikatleri ayna gibi yansitir; fakat giinah, diinya mesgalesi, kibir, hirs
ve inat bu aynayi karartir; perdeler kalkmadikca kalp hakikati gdremez, marifet ve hikmetin 15181na ulasamaz.
Tezkiye ve tasfiye ile saflasan kalp berrak bir cevhere doniisiir, hakikatleri biitiin agikligtyla yansitan bir tecelligdh
olur. Insanin varlik mertebesi, hayvanlarla ortak olan sehvet ve dfke ydniiyle insana &zgii akil ve kalp yoniiniin
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birlesiminde agiga ¢ikar: akil ve kalp hakim olursa insan yiicelir, meleki mertebelere yaklagir, kemale ulasir ve
ahiret mutlulugunu kazanir; sehvet ve dfke galip gelirse hayvani mertebenin de altina diiser, helake siiriiklenir.
Oyleyse kalp, yalniz bireysel kemalin degil, toplumsal diizenin ve kozmik dengenin de mihveridir; ahlaki
istikamet, toplumsal uyum ve nihayet Allah’a yakinlik kalbin arinmasina baghidir. Yahya b. Hamza’nin kalp
anlayis1, insanin metafizik kaderini belirleyen asli unsurun kalp oldugunu; onun saflagmasiyla en yiice mertebelere
yiikselisin, bozulmasiyla ise esfel-i safiline diisiisiin miimkiin oldugunu giiglii bicimde ortaya koyar. Boylece hem
Gazzali’nin ahlak merkezli yaklasimi, hem Ibnii’l Arabi’nin tecelli metafizigi, hem Tirmizi’nin hiikiimdar tesbihi,
hem Daye’nin katmanli tasnifi hem de ibn Ataullah’m degiskenlik ve arinma vurgusu, Yahya b. Hamza’nin
sisteminde birlesir; kalp, ferdi ve toplumsal boyutlari mezc eden bir hakikat aynasi olarak tasavvufi diislincenin
odagina yerlesir (Miieyyed-Billah, 1995: 27).

Tasavvuf diisiincesinde kalp, sirf psikolojik siirecleri barindiran bir merkez olarak degil, insan varolugunu agkin
olana baglayan 6zgiil bir varlik kati olarak konumlanir. Miiteaddit donem ve geleneklerden miielliflerin tanikligi,
kalbin akli kavrayis1 asan; niyet, amel, marifet ve ahlak: diiglimleyen bir latife oldugunu ortaya koyar. Asagidaki
gergeve, klasik kaynaklarla modern yorumlarin kesisiminde bu latifenin mahiyetini, islevini ve arinma imkanlarint
yeniden tertip eder.

Abdiilkerim el-Cili (6. 832/1428), kalbi “Hakk’1n sirlarinin mahfazasi” ve “kainatin 6zii” diye nitelendirerek onu
esma-sifat dairesinin merkezine yerlestirir. Bu merkezilik, ilahi isim ve sifatlarin kalpte kesintisiz devinimle tecelli
etmesi demektir. Cili’nin “dar kapili, biiyiik kilitli ev”” benzetmesi, kalbin bilgisinin kiyastan ziyade kesif, ilham
ve litufla idrak edildigini imler: kapi, ancak iman, yakin ve titiz bir i¢ arinmayla ag¢ilir. Béylece kalp, nazari
muhakemeyi asan bir seyr u siilikun hem hedefi hem de imkan olarak belirir (Cili, 2015: 287-296).

Imam-1 Rabbani (6. 1034/1624) kalbi, “halk dlemine meylettikce kararan, Hakk’a yoneldikce nurlanan” bir latife
seklinde tarif eder ve onu aynaya benzetir: diinyevi meyiller arttik¢a ylizeyi matlagir; ildhi nazara yoneldikge
saflasir. Bu safiyetin korunmasi, zikir, riyazet ve murakabe gibi usillerle miimkiindiir. Rabbani’ye goére kalbin
arinmasi, bireysel maneviyatin simirlarim asarak Hakk’a vuslatin asli sartin1 teskil eder (Imam-1 Rabbani, 2014:
38-40, 212-215).

Ibrahim Hakki Erzurimi, kalbi ruh, akil ve nefs ile birlikte insanin mertebelerini belirleyen dért temel cevher
arasinda sayar. Kalp, ilahi feyzin inis mahalli ve iman nurunun yerlestigi kutsal bir latifedir; Allah sevgisiyle
parladikca hakikate agilir, diinya meyliyle beslendikge kararir. Meleki cevherle irtibatina binaen, Hakk’in izniyle
hem bedende hem ruhéni alemde tasarruf kudreti kazanabilecegini vurgular; kalp nurlandik¢a bu kudret billurlasir,
marifetle zenginlestik¢e insani diinyevi sinirlar1 asan bir idrake tasir. Bu nedenle kalp, Ars-1 Rahman’in yansimasi
ve ilahi nazargéah olarak anlam kazanir (ErzurGimi, 1980: 452). Sonugta Yahya b. Hamza’nin sehir/melik metaforu,
Isfahani’nin ontolojik vurgusu, Rabbani’nin armdiric1 pratigi, Cili’nin tecelli metafizigi ve Erzurimi’nin mertebe
pedagojisi tek eksende bulusur: kalp, hem hakikatin mazhart hem de niyet ve amelin diizenleyici merkezi olarak
arindikca bireysel olgunlugu ve toplumsal huzuru birlikte kurar.

Islam tasavvuf geleneginin dnemli temsilcilerinden Yahya b. Hamza ile ¢agdas bir manevi pratikci olarak 6ne
¢ikan Phillip Gowins, farkl: tarihi ve kiiltiirel baglamlardan gelseler de kalbin mahiyetine iligkin diislincelerinde
dikkate deger bir ortak zemin paylasirl