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{ ( I“Muallim-i Sani” (Ulken, ty., s. 3) olarak bilinen biiyiik islam dii-
stintirii Farabi ile “pir-i Tiirkistan” (Hazini, ty., s. 56) Hoca Ahmet
Yesevi'nin diinya goriisiini ve diigiince esaslarini tanimak ve bilmek

icin onlarin yetistigi sosyo-kiiltiirel ve tarihi zemini olan Eski Tiirk Diislincesi

ile Islam din1 kiiltiiriiniin iyice bilinmesi ve tespit edilmesi gerekmektedir. Aras-
tirmamizin ilk asamalarinda ele aldigimiz Eski Tiirk Diisiince sistemi ilkeleri
ve fenomenolojik 6zellik tasiyan olgular1 Farabi’nin diisiincesinde de gérmek
miimkiindiir. Eski Tiirk Diislince sistemindeki kozmolojik anlayislar ve Orhun
Enesay yazilarinda anlatilan devlet ilke ve zeminlerinin ahlaki ve felsefi aksi-
yolojik unsurlarmin Farabi’nin eserlerinde yeni bir boyutta islendigini sdylemek
miimkiindiir. Farabi, din, felsefe ve siyaset araciligiyla insanlar arasinda birlik ve
mutlulugun taht kurmasini amag edinen biiyiik Tiirk diigiiniiriidiir. Bu amag¢ dog-
rultusunda Farabi’nin, Eski Tiirk Diislince sisteminin unsurlarint ve olgularimi
da Islam felsefesi icerisinde uzlastirarak istifade etmis olmasi diisiiniilmektedir.

Ayrica bu amag¢ dogrultusunda evreni bir ontolojik biitiinliik olarak kavramay1

ilke edinen Farabi’nin Islam’1 merkezi olarak kabul ettigi diinya goriisii ile diger

diisiince sistemlerini uzlastirmada bagvurdugu yontem tevildir (Ulken, ty., s. 49).

Tevil, Farabi’nin yasadig1 zaman ve zemin agisindan, amaci ve konusu i¢in bu-

gilinkii hermenotik yonteminden daha genis ve derin bir yaklasimdir. Farabi’nin

diistince sistemindeki akil, felek gibi terimleri Yunan felsefesinden alindig: her-
kesin malumudur. Ancak, Farabi bunlar1 Islami terminolojideki, sema, ruh, me-
lek vs. gibi kavramlar1 karsilamak icin kullanmig ve varliklarin ontolojik sira-
sinda Allah’tan sonra yer alan “akillar1”, yani, aylstli metafizik varliklart melek
olarak sunmustur. Farabi, “faal akil” i¢in “ruhu’l emin”, veya “ruhii’l kuds”, yani
Cebrail olarak tamamen Islami-dini terim kullannmustir (Ulken, ty., s. 49).

Burada, Farabi kendi diisiince sistemini olusturmada Islam dairesi disindaki
diisiincelerden de istifade etmisse de, sonug itibariyle, onun diinya goriisiinde
Islami ve dini merkeziyetciligin agir bastid1 ortadadir. Farabi, felsefeyle ilgi-
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lenmek isteyenlere, felsefeyi okumadan once dinin ruhunun kavranilmasini sart
kosmaktadir (Ulken, ty., s. 16). Din veya Islam merkeziyetcilik agisindan ba-
kildiginda, Yesevi de (Azireti Sultan Qoca Ahmet Yasaui. Miratii’l Qulub, ty.,
s. 19), “Miratii’l Kiilub” isimli risalesinde, “...her kim Once, seriat1 bilmeden,
tarikata girer ise, yanlis yol segmistir” diyerek, Farabi ile birlesmektedir. Burada
da iki Tiirk diisiiniiriiniin diinya goriis zeminlerinin Kur’an ve Islami Medeniyet
oldugunu gérmek miimkiindiir. Her iki Tiirk diisiiniiriin de islam Medeniyeti ze-
mininde tarihte yer aldig bellidir. Ancak, burada, Farabi’nin yasadigi zaman ve
zemin bakimindan ve diisiincesi itibariyla da tasavvufla veya Yesevi ile nasil bir
iliskisi olabilir, gibi sorunla karsilasmamiz ihtimal dahilindedir.

Farabi’nin yasantisi ve diisiince sistemi ile mistik diinya goriis arasinda siki bir
bagin oldugunu birgok arastirmaci ifade etmislerdir. Ornegin, H. Corbin, tasav-
vuf terimlerinin Farabi’nin eserlerinde ¢ok sik kullanildigin1 ve onun diisiince-
sinde inkar edilemeyecek diizeyde mistik unsurlarin bulundugunu ifade etmekte-
dir (Corbin, 1994, s. 288-289).

Bayraktar (1997, s.156-176), Farabi’nin filozofunun (hakimi) sufilerin olgun in-
saniyla bazi yonleriyle benzerlik hatta aynilik arz ettigini ve bunun da Ibn Arabi
gibi sufilerin peygamberlik ve hatem-i evliya anlayisina da biiyiik tesiri oldugu-
nu ifade etmektedir. Bayraktar (1997, s.156-176), Farabi’den sonra gelen felsefe-
cilerin esyanin gercegini kavramada saf rasyonalizme, “rasyonel sofizm” yoluyla
gectiklerini de ilave etmektedir.

T. J. de Boer, Farabi’nin sadece felsefl sisteminde degil, onun yasaminda mistik
bir hayatin oldugunu ve onun nefsinden kurtulmay1 filozof olmanin geregi olarak
gordiigiinii ifade etmektedir (De Boyer, 1960, s. 77).

Uludag (1994, s. 224), Farabi’nin Platonist ve idealist felsefeyle Aristo’nun ras-
yonel felsefesini uzlastirmaya yonelik ¢abasinin, sonugta diisiincesinde bir mis-
tik boyut ve ger¢egin bulunmasina yol agtig1 goriisiindedir.

Farabi de Uyunii’l Mesail isimli eserinde, miisahedenin Batini psikolojik tecriibe
yoluyla gerceklesecegini agikca dile getirmektedir. Farabi’nin diislincesinde in-
sani ruh, bilgiyi dogrudan Allah’tan degil de aynen peygamberlerde oldugu gibi
Cebrail’den, yani “faal akildan” almaktadir. Faal akil, Allah ile insani ruh (akil)
arasindadir. Yesevi diislincesinde ise, vecd, vuslat gibi kategorilerin anlattig1 hal-
lerde, Allah ile insan arasinda perde veya engeller s6z konusu degildir. Insan,
Hakk ile dogrudan uyum ve vahdet i¢indedir (Cebecioglu, ty., s. 760).

Farabi olgunlugu, rasyonel askla temellendirmeye veya ispatlamaya ¢aligmakta-
dir. Bayraktar (1997, s.156-176) bunu, Farabi’nin “rasyonel sofizm teorisi” diye
nitelemektedir. Ona gore, olgunlugun sebebi agktir. Ask, Farabi’nin diisiince sis-
teminde, en iist (Mutlak) olgunlugun delilidir. Hakk’a akilla degil sadece ilahi
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ask ve vecdi yontemlerle ulasmak miimkiindiir (Farabi, ty.a, s. 3; Farabi, ty.c, s.
55,54, 17,25, 26; Farabi, ty.d, 4). Burada da Farabi’nin tasavvufi bir agiklamada
bulundugunu gérmekteyiz. Ancak, Farabi’nin, tasavvufu, belli bir diisiince sis-
teminden ziyade, ampirik-tecriibi bir hal olarak degerlendirdigi bellidir (Ulken,
ty., s. 185).

Yesevi (ty., s. 3, 29, 71, 88.) diisiincesinde insanin, olgunluga erigsmesi i¢in gerek-
li olan bilgiyi, yani hikmeti elde ederek, dini bilgi ve marifetle donanmasi sarttir.
Burada ilahi bilginin kaynagi hikmettir. Yesevi (ty., s. 26, 48, 54, 152) hikmetle-
rinde, insanin Allah tarafindan en giizel surette ve sirette (yaratilista) yaratildigi
ve Hakk’in hiineri (sanat1) ile Ululugunun aynas1 ve tecellisi oldugu islenmistir.

Farabi (ty.a, s. 127) diislincesinde, insanin gercek olgunlugu elde etmesi i¢in
onda teorik ve pratik bilgisinin esit olmasi sarti aranmaktadir. Ciink{i Farabi’nin
yasadig1 zaman ve zeminde felsefenin gorevi, insanligin mutluluguna hizmet et-
mekte olan din ile bilimin birligini saglamak olmustur. Farabi’nin yasadigi Ab-
basi iktidar1 doneminde, dinin ruhu olan iman ve esaslari, ¢esitli diinya goriis
zeminindeki dini ve felsefl akimlarin etkisiyle zayiflamaya baslamisti. Farabi,
felsefenin de, dinin de insanligin saadeti ve iyiligi i¢in var oldugunu, dinin insani
iman ile hakikate ulastiracagini, felsefenin de imani rasyonel yollarla temellen-
dirmeye yonelik diisiince sistemlerini olusturacagini savunmaktadir. Bu hususta,
Muhammed el-Behiy (1997, s. 310), dinin Allah katindan gelen bir soyut ger¢ek
oldugu i¢in ebedi oldugunu, felsefenin dine olan hizmeti ise, iman ilkelerini ras-
yonel yollarla anlatmak, yani iman1 aklilestirmek oldugunu aciklamaktadir.

Yesevi (ty, s. 78, 102, 119, 151) diistincesinde insanin olgunluga erigmesi i¢in sa-
dece teorik (seriat) ve pratik (tarikat) bilgiyle donanmak yeterli degildir. Bunlar
yasamas1 ve haliyle ruhunda islemesi ve gerceklestirmesi sarttir. Insanim, “soguk
teori” ile “kuru pratik” dairesini agsmasi ve 6ze inmesi gerekmektedir. Yesevi dii-
stincesinde teori (kal) ile pratik (hal) arasinda bir biitiinliik saglanirsa, ancak o za-
man insanin tam manada bir olgunlugu s6z konusudur. Bunun i¢in insanin Allah’a
askla sarilmasi sarttir. Ancak, Yesevi, toplumdaki imanin etkisini Farabi gibi rasyo-
nellestirmekle degil, hal ilminin dogasi geregi kendi ruhunda islemekle kuvvetlen-
dirilecegini ileri stirmektedir. Yesevi diisiincesinde, toplumun ahlaki normlarinin
bozulmasi, imanin zayiflig1 ile nefsin tistiinliigliniin gostergesi ve bu kaosu yeniden
diizenlemenin yolu da agktan gegmektedir. “Asksizlarin iman1 da, can1 da yoktur,
onlar hayvandirlar” diyen Yesevi (ty, s. 179), bu hususta Farabi gibi iman felsefi
aciklamalarla anlatmaktan ziyade, insan1 dogrudan tasavvufi degerlerle egitmek ve
“nur-1 iman” ile hakikate gotiirmek gerektigini ifade etmektedir.

Farabi diisiincesinde insanin amac1 mutluluktur. Insanin mutluluga kavusmasi
onun faal akil ile olan iliskisiyle alakalidir. Insani ruh, Allah’a yiikseldiginde an-
cak iyiligi elde eder. Bu konuda, Farabi (1997, s. 65-66), iyiligi istemek, sadece
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iyilik i¢in oldugu zaman saadet sayilir, demektedir. Insan i¢in en biiyiik saadet, en
iist mertebedir. Bu mertebeye yiikselmenin yolu birinci olarak, maddi ve diinyevi
bagimliliktan arinmaktan gecer. ikinci olarak da, insanin saadeti, onun olgunlugu
ahlaki degerlerle olciilmektedir (Sehsivaroglu, 1950, s. 20). Burada Farabi’nin
diisiince sisteminin tam bir biitiinliik igerisinde oldugunu gérmek miimkiindiir.
O’Leary’ye (1971, s. 106) gore, Farabi’'nin saadet 6gretisi ruhun bedenden ve
maddeden arimasini en 6nemli amag olarak belirlemektedir. Farabi’nin, Allah’a
ancak bu yollarla kavusma imkanini1 gostermesi, onun saadet dgretisinin yeni
Eflatunculuk ve tasavvuf*un bir sentezi oldugu kanaati pekistirmektedir. De Lacy
O’Leary (1971, s. 106), Farabi’nin yaptiklari, genel olarak, vahdet-i viicut teo-
risine yakin bir uyumluluk veya uzlastirma yontemi gelistirmektir, demektedir.

Bu fikri, C. Sunar (1972, s. 56) da desteklemektedir. Ona gore Farabi, yeni Ef-
latunculugun etkisiyle, onceleri sadece hal ilmi olarak bilinen tasavvufu felsefi
bir bigime sokan ilk filozoftur. Ancak, kanaatime gore, Farabi, tasavvufa felsefi
bicim veren ilk filozof degil, aksine, felsefeye mistik mana ve ruh vermekle bir
biitiinliikk ve vahdet arayan biiyiik diistiniirdiir.

Insanin alemin merkezi olarak algilanmas1 Kur’an’mn getirdigi mana ve ilkeden
kaynaklanmaktadir. Kur’an (Isra/70) , insana yeryiiziinde Allah ile sohbet ku-
rabilecek tek canli ve diinyadaki Allah’m halifesi olarak dnem vermektedir. In-
san, gergekte, karmasik ve zit tabiattaki kuvvetleri kendinde barindiran, “alem-i
kiibra’nin” (mikro kozmos) kii¢lik niishasidir (alem-i sugra ).

Tasavvuf felsefesinde insanin bedeni halk, yani, fizik alemden; ruhu da Hakk,
yani metafizik Alemdendir. insan, Allah’in zat ve sifatlarinin tecellisi sonucunda
var olmus en yliksek bicim ve manadaki varliktir. Yesevi diislincesinde insan,
alemin ruhu, alem ise, insanin bedeni olarak anlatilmaktadir. Dolayisiyla, insan
ve alem bir biitiin olarak Ulu Yaraticinin aynasidir. Sufilerin alemi, yani makro
kozmosu “defterii’l evvel”; mikro kozmos, yani insani da “defterii’s sani” olarak
tanimalarmin 6ziinde yukaridaki ger¢ek yatmaktadir. Biiytlik defteri okuyabilen-
ler, kiigiik defterin hakikatini, insan1 okuyabilenler de alemin gercegini kavraya-
bilmektedir.

Farabi diisiincesindeki insan meselesinden s6z ettigimizde, onun diinya goriis ve
felsefl meseleleri irdeleme yontemi agisindan psikolojizmin agir bastigini gor-
miistiik. Farabi’nin epistemolojisinde insan, faal akil tarafindan verilmis soyut
kategorileri kabul etmeye hazir bir varliktir. Bu hazirlik, insanin en yiiksek dere-
cesini gostermektedir. Gordiigiimiiz gibi, insan, akli ile metafizik alemi taniyip,
faal akla kavustugunda, hakikatin tiim sirlarina vakif olmaktadir. Farabi, Siyase-
tii’l Medeniyye isimli eserinde; insan, insani akil zirvesine yiikseldiginde, yani
insani akil faal akil (Cebrail) ile ittisal ettiginde en biiyiik saadete erisir. Bir baska
deyisle, insan en dogru bilgiyi elde ettiginde gercek marifete, yani mutluluga
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kavusmaktadir (Fahri, 1992, s.115) Boylece Farabi, tasavvufta rasyonel bilgi ve
saadet Ogretisi ile teorisinin temelini atmistir (Bayraktar, 1997, s.184).

Gnoseolojik kuvvetlerle kabiliyetleri insan bedeninin her azasina yerlesti-
ren Farabi, bilgi siirecindeki onceligi kalbe vermistir. Farabi i¢in, mutlak gno-
seo-merkez kalptir. Islam kaynaklarinda mutlak marifet, kalb, vahiy ve ilham
yollartyla, gayip aleminden, yani Allah’tan verilmis bilgilerdir. Farabi bunu fel-
sefe ile anlatmaya cabalamaktadir. Ona gore, marifet, insan akliyla tecriibesinden
ve metafizik alemin kuvvetinden meydana gelmektedir.

Gortindigii gibi, bilgi agisindan Farabi ile Yesevi diisiincelerinde farkliliklardan zi-
yade benzerlikler hakimdir. Ancak Yesevi’de, insanin akliyla gayib dlemine ge¢me-
si zordur. Akil, Allah’1 tanimada garesizdir. Yesevi (ty., s. 5, 50, 51) diisiincesinde
insanin amaci faal akil aracilifiyla Mutlaktan bilgi edinmek degildir. Aksine, faal
aklin Yaraticist ve tiim bilgilerin kaynagi olan Hakk’in kendisiyle hemhal olmak-
tir. Allah’in varliginda kendi varligm eritmektir. Fena fillah makaminda Mutlak ile
vahdet-i viicut olmaktir. Bu makam gergek saadetin, tam ubudiyetin ve hiirriyetin
zirvesidir. Yesevi diisiincesinde Allah’1 tanimanin merkezi objesi kalp, dil, sirdir
(cevher). Yesevi diisiincesi, kalp, zevk ve ilham yoluyla marifet ve batine 6nem ver-
mektedir. Farabi diisiincesinde, insanin esas amacinin Hakk’1 tanimak, ilahi alemle,
yani faal akil ile ittisal etmektir. Faal akil ile ittisal eden insan gercek saadeti yagayan
insandir. Bu amag dogrultusunda ¢aba sarf edenler ise, fazilet sahibi insanlardir. Bu
biiylik amag, insana ve topluma her iki diinyanin da saadetini sunmaktadir. Gergek
amaci1 hedefleyenler, ulu murada sadece iyiliklerle, faziletlerle ulasmaktadirlar. Bu
olgu, hangi yonleriyle ele alinsa alinsin her iki diinya saadeti ve huzurudur (Olguner,
1999, s. 121). Yesevi diisiincesinde insan, her iki diinya ugruna Allah’m Cemali’ni ve
O’nunla birligi tercih etmektedir. Bu amaca ulastirict kuvveti de agktan almaktadir.

Farabi’ye gore, her bir insan saadetin mahiyetini, ona ulagmasi i¢in ne yapmasi
gerektigini kendi basina bilemez. Amaca giden yolda mutlaka bir 6gretmene ih-
tiya¢ duyulmaktadir (Olguner, 1999, s. 125). Farabi diisiincesinde, ger¢ek miirsit,
hakim-filozof hepsi bir sahsin etrafinda biitiinlesmistir. Boyle bir insan faal akil
ile irtibat kurabilecek kabiliyettedir. Insanin ruhu, bedeni kendi hakimiyeti altina
aldig1 gibi, peygamberin ruhu da bu diinyaya hiikmetmektedir. Bu anlayisa gore,
en biiyiik ruh ancak peygamber-filozoflarindir. Dolayisiyla, Farabi peygamber-fi-
lozoflara kutsal ruhun sahibi olarak bakmaktadir. Ruhu biiyiik insanlar gergek
saadete giden yolda irsat edebilirler. Boyle bir ruha sahip kagan veya filozof
tarafindan idare edilen insanlar da faziletli ve mutlu insanlardir. Onlarin toplumu
da faziletli toplumdur (sehirdir) (Olguner, 1999, s. 125). Yesevi (Azireti Sultan
Qoca Ahmet Yasavi. Miratii’l Qulub, s. 22) de Miratii’l Kulub isimli eserinde,
“ ‘Ruhu’l Azam’, ancak Hz. Muhammet peygamberin ruhudur. Ciinkii o (Hz.
Muhammet), ruhlarin Atasidir” diyerek, Farabi ile ayn1 anlayis1 paylasmaktadir.
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Farabi’nin “faziletli insan” kategorisi, sufilerin “insan-i kamil” anlayislariyla
ortiismektedir (Uludag, 1994, s. 224). Yesevi (ty., s. 155) diisiincesinde de, insa-
nin esas amaci Hakk’1 tanimaktir. Farabi’nin “faziletli insan”, “faziletli toplum”,
“kagan-filozof”, “saadet” vs. gibi kavramlarla kategorilerinin yerini Yesevi dii-
stincesinde, “olgun insan”, “miirsit”, “pir”, “ruhani hiirriyet” gibi tasavvufi ka-
tegoriler almaktadir. Yesevi’de (ty., H-48 s.164) ger¢ek miirsit olmadan hakikati
hayal etmek bile imkansizdir. Dolayisiyla, tasavvufta, seyhlik ve miirsitlik gibi
makamlara biiylik 6nem ve ayricalik verilmektedir. Ancak, Yesevi diisiincesin-
de, pirin yeri, Farabi 6gretisindeki kagan-filozofun niteliklerinden daha genistir.
Sebebi, pirler veya evliyalar, sadece toplumun degil, insanlik kavminin biitlin-
ligi ile glivenligini, sosyal esitligi saglayan “kutbii’l aktab”, yani manevi bir
siitlin olarak bilinmektedir (Cebecioglu, ty., s. 420-462). Sufiler i¢in bu diinya
ancak ahlaki ¢okiis ve bozgunculuktan yok olur. Tasavvuf felsefesine gore, ka-
mil insanlar olamasaydi, alem yaratilmayacakti. Buradan da alemin varolusu ile
sorumlulugu dogrudan kamil insanlara diismektedir. Onlar olmadan bu diinya
anlamsizlagir. Sebebi dlemin ruhu, olgun insanlardir.

Farabi’nin can ve beden hakkindaki goriisleri onun metafizigi ile psikolojisi ara-
sindaki farklilik 6zelliklerini ortaya koymaktadir. Farabi’ye (ty., s.10-13) gore,
her bir can olgunlasmaya muhtag ve elverislidir. Insan can1 soyut bir varliktr.
Can bedende degildir, ancak, ruhun kuvvetleri bedendedir. Dolayisiyla, can ve
onun kuvvetleri bir birinden kopamazlar. Soyut varliklar maddi ve zamansal de-
gildir. Yok olmaz ve dliimsiizdiir, kendi cevherlerinin bilincindedirler. Bunlarin
her birinin saadeti, maddeyle karisarak paslanmis varliklarin saadetinden daha
yiicedir. Insan cani, yukaridaki soyut varliklarin vasifiar1 gibi sadece kendi cev-
herlerini kabul edebilecektir. insan ruhu, en yiice ruhu, zitliklar birlik ve bii-
tiinliik igerisinde kavrayabilecek kabiliyettedir (Farabi, ty.b, s.10-13). Tasavvuf
terminolojisinde ruh-i azama yiikselenlere arif denir. Arif, zitliklarin perde arka-
sindaki sirr1 gore bilecek, ondan vahdet gergegini bulup, kendi ruhunda hissede-
bilecek insan demektir Cebecioglu, ty., s. 117). Tiirkler, Hoca Ahmet Yesevi’ye
“sultanu’l arifin” demislerdir. Sebebi, o donemin Tiirkleri Farabi’nin “el-insan
el-faz1l” anlayisindaki ideal insan tipi 0rnegini, Hazreti Sultan Pir-i Tiirkistan
Hoca Ahmet Yesevi’nin sahsinda bulmuslardi.

Farabi (ty.c, s. 30), FusGsu’l Hikem eserinde, insanin varligiin iki tabiattan
olustugunu ifade etmektedir: biri bi¢im, nicelik, tiir, nitelik, hareket eden ve ha-
reketsiz, yer kaplayan ve dagilabilen cevherdir; digeri ise, birincisinden tabiati
bakimindan tamamen farkli, onun vasiflarinin higcbirine benzemeyen cevher-
dir. Ikincisinin 6zii sadece akil ile taninmaktadir. Diger bir ifadeyle, insan iki
alemin birlesiminden ibarettir: biri Hakk alemi, digeri ise Halk alemidir. Insan
ruhu Hakk emrinden, bedeni de Halk dleminden yaratilmistir. Goriindiigii gibi,
Farabi diisiincesinde “iki alem tabiat1” ¢ok sik tartigma objesi olarak karsimiza

-382-



Medeniyet Diistiniirii Farabi Uluslararasi Sempozyum

cikmaktadir. iki Alemin biri Hakk, ebedi ve ezelidir, kendiliginde var olmus soyut
alemdir. Digeri de Halk, sahadet alemi, yaratilmis, insanin bes duyu azalariyla
kavranabilen, smirli, yasadigimiz diinyadir. Insan bu iki alem arasinda bir koprii
vazifesini gormektedir. Bu hususta, Farabi’nin ifade ettigi, “Evren biiyiik insan-
dir, insan da kii¢iik evrendir” sozii, sonradan Ibn Arabi ve diger sufiler tarafindan
¢ok sik kullanilir olmustur.

Yesevi diistincesinin 0zii, insanin kendisini ve Hakk’1 bilmesinden ibarettir. Bu
yolda insan kendisinin yaratilmis bir “ben” oldugunun hakikatine, yaratilis sirri-
na eristiginde, insani gorevinin de Allah’1 tanimak oldugunu anlayacaktir. Ken-
disini Allah’a giden yolda bir koprii olmaya adayacaktir. Sadece olgun insanlar,
kendisinin toplum, dlem ve Allah arasinda bir koprii oldugu gergegini tam mana-
styla kavrayabileceklerdir.

Yesevi (ty., s. 3, 38, 51, 160) diistincesinde Allah bu diinyay1 askla yaratmis-
tir. Bu diinya, Askin eseridir. insanin bu iyilikleri, giizellikleri askla okumasi
ve tanimas gerekmektedir. Insan eger bu diinya giizelliklerini okuyabiliyor ise,
bu evren onu Muhabbetullah’a gotiirecektir. Sonugta, insan Allah’in Kudreti ile
Ululuk sifatlarini bilip, tantyip, O’nun “her yerde ve her seyde” oldugunu hisse-
decektir. Eger insan, makro kozmosu okuyamiyorsa, diinyanin gercegi ve dziine
inemiyorsa ve diinyanin dig goriiniisiinden 6teye gidemiyorsa, o insan maddeye
tapinan, ilahi agktan habersiz, en 6nemli gergekten uzaklagmistir. Yesevi (ty.,
s. 62, 131, 178, 179) diistincesinde alem askla anlam kazanmaktadir. Asksiz in-
san, Allah tarafindan verilmis kuttan, yani ilahi hibeden yoksun, kendi degerini
de kavrayamayan, insani fazilete erismek i¢in ¢abalamayan, ¢evresine, aleme,
insanlara, tabiata ve Allah’a 6nem vermeyen, anlamsiz (nihilist) diinyanin yap-
macik canlisidir.

Yesevi diistincesinde, insanin yaratilis amact Hakk’a kulluk etmektir. Bu husus-
ta Yesevi (ty., s. 62, 131, 178, 179) soyle demektedir: “Sizi, bizi Hakk yaratti,
ibadet i¢in.” Ubudiyet, yani kulluk, Hakk’1 tanima yolundaki en {ist makamdir.
Bu makamdaki insan, Allah’1n yarattig1 insanogluna esit muamelede bulunacak,
kendinden asag1 veya hor gérmeyecektir. Yesevi, hikmetlerinde, ilahi askin, Al-
lah’in bir nasibi oldugunu, buna layik goriilen kulun Allah’in nuruna nail ola-
cagini, tim kotiliiklerden armarak, i¢i-dis1 ve ruhu-bedeni askla saflasacagini
vurgulamaktadir.

Sonug olarak, Eski Tiirk Diisiince sistemi ile Islam Medeniyeti dairesinden ¢ikan
iki bliyiik Tiirk diisiiniiriin biri felsefe ve digeri de tasavvufta 6ncii olmuslar-
dir. Biri topluma 6rnek olarak “insan-1 fazil” tipini islemis ve digeri de “insan-1
kamil” tipini sunmustur. Biri saadete ulagsma yolunda ruh ve akli saflastirma
yontemini, digeri de, Hakk’a erismek i¢in ruhu nefsinden arindirmanin yolunu
gostermektedir. Her iki diisiince sisteminde de s6z ve amel, teori ile pratik ara-
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sindaki uyum ve birlik esas amagtir. Her ikisinde de insanin 6zii ruhtur. Her ikisi
de, Mutlak Hakikate ulagsma yontemi ve ilkesi bakimindan Eski Tiirk Diisiince
sisteminin liniversalist 6zelliklerini gdstermektedir.

Yesevi, ruhun bedenden 6nce yaratildigin1 ve bedenden dnce “misal aleminde”
oldugu kanaatindedir. Yesevi’de ruhun olgunlugu, Hakk ile kavusmakla gercek-
lesmektedir. Farabi, ruhun olgunlugunu, insan akli ile faal aklin ittisali olarak
degerlendirmektedir. Her ikisinde de ahlaki hiirriyet en 6nemli meseledir. Her
ikisinin kalbi bir bilgi objesi olarak nitelemeleri, Islami Medeniyet ve Kur’an
ayetlerini merkezi ve ilkesel dayanak olarak tanidiklarini gostermektedir.
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