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TURKMENLER ARASINDA HOCA AHMET YESEVIL, YESEVILIK VE YESEVI
GELENEKLERI (HAKIM ATA VE ZENGI ATA’NIN MURIDI GOZLU ATA)

Gozel Amangulyyeva!

Ozet. Tiim Tiirk Diinyasi’'nde oldugu gibi Hoca Ahmet Yesevi, Ulug Tiirkistan’in ayrilmas
bir parcasi olan Tiirkmenistan cografyasinda koklii bir yer edinmis ve her bir tlirkmen’in kalbinde
derin bir sevgi kazanmistir. Gerek boylar ve uruglar halinde yasamis Tiirkmen topluluklarinin sozlii
anlatima dayanan {riinlerinde, gerekse Tiirkmen klasik sairleri Mahtumkulu’nin, Durdy Sairin,
Miskinkilicin, Talibinin... siirlerinde bu tesirin izleri agik¢a goriilmektedir. Halen de bir folklor
toplumu olma 6zelligine sahip Tiirkmen halki, tirettigi veya bizzat yasadigi olaylarda “Hoca Ahmet’e
yer vermis, O’nunla ilgili menkibelerini ve Hikmetlerini mukaddes bir emanet olarak yasatarak, bu
giinlerimize kadar getirmislerdir.

Tiirkmenistan cografyasindaki ilim ve medeniyetin gelismesinde ¢ok dnemli bir konuma sahip
olan Ahmet Yesevi, yetistirdigi dervisleriyle bu gelismenin siirekli kilinmasia vesile olmustur.
Bunda Hakim Ata, Zengi Ata, Gozlii Ata, Kogkar Ata... gibi kendi elleriyle yetistirdigi dervislerinin
hizmetleri biiytiktiir.

Hoca Ahmet Yesevi, Tiitkmen halk destanlarinda ve rivayetlerinde de mu’cizevi hallarile her
zaman bliylik sahsiyetini hissettirmektedir. Tiirkistanli Hoca Ahmet’in, diger anlatimlarla birlikte,
Dede Korkut, Koéroglu destanlarmin Tiirkmenler arasinda anlatilan rivayetlerinde de yer aldigini
goruyoruz.

Tiirkmenler arasinda biiytik bir sevgi ve sohrete sahip olan Tiirkistan velisi Hoca Ahmet’in tarihi
ve manevi misyonu Sovyetler Birligi Devrinde yasaklanmis ve gozlerden uzak tutulmus olmasinin
ardindan, Tirkmenistan’in kendi Bagimsizligim1 kazanmasiyla birlikte yeniden glindeme gelmis,
Tiirkmen ilim adamlar1 ytireklerinde sakladiklari bu kiymetli emaneti Gilines yiiziine ¢ikarmaya
baslamislardir.

Anahtar Kelimeler: Hoca Ahmet Yesevi, Hekim Ata, Zengi Ata, Gozli Ata, Evlatlar.

Giris. Ehli Tiirki diinyasinde Hikmet kavramini ortaya koyan Hoca Ahmet Yesevi, giiniimiize
kadar felsefevi diisiinceleri ve efsanelere dayali hayat hikayeleriyle ylizlerce yil halk i¢inde yasamini
stirdiirmektedir. Tiirk dilini konusan halklarin ve Ozellikle Orta Asya arastirmacilarinin ortak
cabalartyla onun 0zgilin tarihi kimliginin yeniden canlandirilmasi ve kokenlerinin belirlenmesi
konusunda ilerleme kaydedilmesi sevindirici gelismelerden biridir. ilim diinyasi, bagimsizliklarina
kavusan Orta Asya Tiirki halklarin kendi ulusal kimlik arayislar1 ve neredeyse bir asirdir egemen
olan ateist ideolojinin iizerini kapattig1 manevi boslugu doldurma hedefiyle sarsiimaktadir. Bununla
birlikte Tirkmen halki da bagimsizligina kavusmasiyla geleneksel dini inanglarimi, orf-adetlerini
yeniden canlandirmak i¢in ¢caba gdstermektedir.

Her bir halk, millet olarak varligin1 siirdliirmek istiyorsa, ilk bagda kendi i¢indeki ve ge¢gmisindeki
gercekleri arayarak kendi kiiltiiriiniin kiymetini 6grenmeli ve ger¢cek manevi 6ziinii kesfetmelidir.
Kendi milleti i¢inde ortaya cikan kiiltiirel ve tarihi sorunlarin dogru ¢éziimlerini, baska milletlerin

! Bilimsel Aragtirma Gorevlisi, Mahtumkulu Dil, Edebiyat ve Milli Elyazmalart Enstitiisii, Tiirkmenistan
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tarithinden veya kiiltiiriinden degil, bizzat kendi tarihsel ge¢misinden aramalidir. Fakat giiniimiize
kadar Tiirkmen edebiyat tarihinin “Tiirkmen Tasavvuf Edebiyat:” sayfalar1 bos birakilmistir. Oncelik
Tiirkmenlerin Ortagag edebiyat tarihini 6grenmenin en 6nemli anahtarlarindan biri olan, Tiirkmen
tasavvuf edebiyatinin onciisiit Hoca Ahmet ve onun miras biraktig1 Yesevilik mektebini 6grenmektir.
Zira o, yasadig1 donemde sadece Tiirkmen halkina degil, ayn1 zamanda biitiin Tiirk diinyasina varolus
bilgeligi ve derin anlamli felsefi goriisleriyle yeni bir 151k sagmis, millete yeni bir dirilis yolunu
gostermis, milli karakterli yeni bir manevi diinyay1 agmistir.

Bu sebeple, bizim asil isteimiz Tiirkmenler arasinda Hoca Ahmet Yeseviyi, Yesevilik kiiltiirtiniin
takipgileri Hekim Ata, Zengi Ata, Gozlii Ata, Dana Ata, ve Kureyisi... gibi onlarca sahsiyetleri yeniden
cana getirmekden ve cahana vermekden ibaretdir. Sonun gib1 de giiniimize kadar yasamis olan
Ahmet Yesevin’in cehri zikri anlayisi temelinde Gozlii Atanin ortaya koydugi “Zikri-erre” usulu ve
Hekim Atanin yola koydugu “Ya Remezan” gelenekleri hakkinda 6nemli bilgiler vererek, ,, Tlirkmen
Tasavvuf Edebiyatinda” birakilan boslugu doldurmaya katkida bulunmaktir.

Tiirkistan miilkiiniin seyhyiil mesayihi olarak vasiflandirilmis, Tiirk-Islam tefekkiir hayatinin ulu
sahsiyeti, Tlirkmenlerin duayi kelami, goniil hocasi Ahmet Yesevi, yagsadigi devirde oldugu kadar daha
sonraki asirlarda da diinya bakisi, hikmetleri, menkibeleri ve hakkinda sdylenen rivayetleri ile Tiirk
topluluklar arasinda derin izler birakmis, cagdaslarinin yanisira kendisinden sonra da pek ¢ok tarihi
ve edebi sahsiyete tesir ederek hakli bir sohrete ulagmistir. XII.nci asrin “ehli siinnet” miirsidi Hoca
Ahmet Yesevi’nin Hazar denizin’in dogu kiyisindan Cin ve Mogol sinirlarina kadar uzanan Tiirkistan
yurtlarina dalga dalga yayilan bu tesirinden, Hazar 6tesi Tiirkmenleri, yani bugiinkii Tiirkmenistan
devletinin sinirlar i¢inde yasayan Tiirkmen halkinin ata-babalar1 da nasiplerini almiglardir.

Hoca Ahmet Yesevi dalynda hazirlenmis en 6nemli ve anlamli calismalardan esasi birt olan
taninmug biiyiik Tiirkiyat alimi Fuad Kopriilii'niin “Ilk mutasavvuflar” athi ¢alismasinda Yesevi'nin
tesirleri ve takipgileri konularindan bahsederken, Divan-i Hikmet’in etkisi ve kapsam alan1 hakkinda
kesin bir fikir edinebilmek i¢cin Hoca Ahmet Vesevi’nin etkisinin esas dort alanda izlenmesi gerektigini
belirtmektedir. (kopriilli, ) Bunlarin esasi biri de Tiirkmen alanidir. O’nun bilirtdigi gibi, glinlimize
kadar Yesevi’nin ve Yeseviligin etkisinin “Tiirkmen sahas1” ne yazikki tam anlamiyle aragtirllmamustir.

Oncelikle belirtmemiz gerekir ki, Tiirkistan’daki diger Tiirk topluluklar1 gibi Tiirkmenler de
Hoca Ahmet Yesevi’yi kesin kendi sosyal kimliklerinden birisi olarak kabul etmektedirler. Hazreti
Tiirkistan velisi Hoca Ahmet Yesevi gerek sahsi ve gerekse bugiinkii Tiirkmenistan cografyasinda
faaliyet gdstermis olan halifeleri ve dervisleri ile Tiirkmen halkini derinden etkilemistir. Islami
sosyal yapinin olusup olgunlagmasinda, ehli siinnet inancinin yayilip yayginlasmasinda ve tasavvufi
goriislerin zemin bulmasinda diger Tiirk halklar1 ile birlikte Tiirkmen halki da kendilerine biiytik
hizmetleri dokunan “Tiirkistan Piri”’ne biiyiik hiirmet duymus, O’nun Hikmetler Divan’inm1 Mukaddes
Kur’ant Serifle beraber yastik altinda tutmus ve yiice ideallerini koruyup kollamis ve giinlimiize
kadar yasatmistir.

Seriatre aykirt diismeyen ve Ehl-i Siinnet’in disina ¢ikmayan bir Tasavvuf anlayisi ile kendi
¢izgisini ¢izen Yesevi’'nin tesirinde kalmamis bir Tiirkmen sairi hemen hemen yoktur. Bu ¢ergevede
ele aldigimiz tesir meselesinde Tiirkmen klasik sairleri ¢ok 6zel bir konuma sahip olmuslardir. Gerek
Hoca Ahmet’in sahsina gosterilen hiirmet, gerekse diinya goriisiine ve sanatina duyulan baglilik
Umumi Tiirk Edebiyati i¢in oldugu kadar Tiirkmen Edebiyati i¢in de ¢ok dnemlidir. Degerli hocamiz
Fikret Tirkmen’in de wvurguladigi gibi “Epikomistik egilim, tamamen Tiirkmenlere mahsus
bir durumdur.” (tiirkmen, 1995). Yani Tiirkmenler bir taraftan ge¢misten gelen destani-mifolojik
motiflerini yagatirlarken, bir taraftan da dini-tasavvufi fikirlere goniillerini agmislar ve bu sentezle
medeniyetlerini daha da zenginlestirmiglerdir. Tlirkmenler arasinda Yesevi revayatlari o kadar etkili
olmus ve Hikmetleri o kadar benimsenmistir ki, bu goniil adaminin génliinden kopup gelen misralarin
pek cogu, kendisinden sonra da bazi degisikliklere ugratilarak takipcileri tarafindan ayni tislup ve
benzer bigimlerde ifade edilmislerdir.

Kendisi 12. yy’da yasamis olmasina ragmen O’na ait olarak goriilen elyazma Hikmetlerin en
eskileri XV.yy’a ait bilinse de Tiirkmen elyazilarindaki Hikmetlerin en eskisi XVII. yy’a ait elyazidan
gbcliriilmiis olan nushatir. (Ne487¢ belgili numara)
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Hoca Ahmet Yesevi tarafindan temelleri atilan Tiirkmen Tasavvuf Edebiyati ve buna dayali
olarak ortaya ¢ikan “Yesevilik Tarikat1” ve “Yesevilik mektebi”” daha baslangi¢ devirlerinde ¢ok genis
bir miiritler zincirine sahip olmus; Hakim Ata (Siileyman Bakirgani), Zengi Ata (Coban Ata), Gozli
Ata (Uzun Hasan Ata) ... gibi halifeleriyle bu zincirin halkalar1 genislemis ve neticede yiizlerce dervis
sairler asirlardan beri bu ¢izgiyi devam ettirip gelmislertir.

Hoca Ahmet Yesevi ve tiirkmen dervisleri hakkinda

Tiirkmenler Mahtumkulu’nun “Hami din pederi, ge¢ti Muhammed, Tiirkiistan evladi, stdi
Hoca Ahmet” diydigi Yesevi’ye o kadar ¢ok deger vermisler, o kadar ¢ok hiirmet gostermislerdir ki,
neredeyse O’nu “Tilrkistan peygamberi” derecesine ¢ikaracak kadar ileri gormiislerdir. Diin oldugu
gibi bu giin de Tiirkmenler arasinda yaygin olan “Medine’de Muhammet-Tiirkiistan’da Hoca Ahmet”
s0zii, bunun en belirgin 6rnegidir. Millet Yesevi derwisler: Hakim Ata’ya, Zengi Ata’ya, Gozlii Ata’ya
hem biiytik sevgi ve hormat gostermektedir.

Hoca Ahmet Yesevi’nin (veya dervislerinin O’na mal ederek) sdyledigi “Hikmetler”e mukaddes
sozler olarak deger veren Tiirkmen halki, O’nun manevi sahsiyetinden yardim ve himmet dilemis,
dualarinda ve niyazlarinda bir “evliya” hiikmiinde adin1 tutmustur. (akgiil, 1999)

“Hac1 Bektas, Abdulkadir,

Hoca Ahmet, Imam Rizadir,

Feridin.... bir evliyadr,

Barindan himmet isterin...” (mahtukkulu, 1992) diyen Mahtumkulu’dan 6njede Tiirkmen’in her
biri ag-nan iydikden sonra, Allah’in verdigi nimetlerine siikiir ederek:

As kosulsun asina, Devlet gelsin bagina!

As’1n igen terlesin, halka devlet ornasin!

Ile gelen dert-bela, taga-tasa ornasin!

Dandan gelen periste, yalkaversin her iste!

Medine’de Muhammet—Tiirkiistan’da Hoca Ahmet!

Dualarim kabul et, muradimi hasil et!

Amin! — diye dua kilur.

Eski Tiirk inancina ait “atalar kiiltii”’niin belki bir devami olarak Tiirkmenlerin arasinda yasatilan
“evliyalara ylizlenmek” ve onlardan “himmet tilemek” gelenegi, bu giin hala yasatilmaktadir.
Tiirkmenistan sinirlart iginde tespit ettigimiz onlarca-yiizlerce “evliya”lar vardir. Onlardan Hekim
Ata, Zengi Ata, GOzli Ata, Seyid Ata, Sedr Ata, Bedr Ata, Koggar Ata, Mollakara Ata, Awlamis Ata,
Gaytarmig Ata, Copan Ata, Argman Ata, Dana Ata, Kov Ata, Nov Ata, Gotur Ata, Didar Ata... gib1
onlarca evliya kabul edilen yatir ve kabirlerin sayisini uzattik¢a uzatmak miimkiindiir. Ve bu mesele
basli basina bir arastirma konusu olacak kadar genistir.

Hoca Ahmet Yesevi’yi ve O’nun yolunu devam ettiren dervislerini kalpden bagrina basan
Tiirkmen halki, asirlar boyunca pek ¢ok rivayetler liretmis, onlarin menkibelerini giiniimiize kadar
yasatmislartir. Bu menkibe ve rivayetler halk anlatimlar1 seklinde tespit edildikleri i¢in hadiselerin
gercek cehreleri zamanla degismis, farklilasmis olabilir. Ancak bize gore bu durum Tiirkmenlerin
iirettigi rivayetlerin degerini hi¢ de diisiirmez. Hoca Ahmet Yesevi ve miiritlerinin Tiirkmen halk
muhayyilesinde aldig1 bi¢im, her seyden dnce sosyolojik bir olgu olarak ¢ok onemlidir ve halkin
diinya goriisiinde, gelenek ve goreneklerinde, inanislarinda “Yesevilik diisiincesi”nin edindigi
mevkiyi gosterir.

Hazar oOtesi Tiirkmenleri arasinda tespit edilen Ahmet Yesevi veya miiritlerine ait yeni
riveyetlerin, Ahmet Yesevi konusundaki mevcut bilgilere yenilerini ekleyecegini ve bu konuda farkli
bakis acilar1 kazandiracagini tahmin ediyoruz.

Tespit ettigimiz rivayetler arasinda Hoca Ahmet’in yanisira Hekim Ata, Zengi Ata ve Gozlii Ata
gibi sahsiyetlere dair olanlar ¢ogunluktadir.



Ata Tiirkmenleri, Gozlii Ata ve Ahmet Yesevi

Bugiinkii Tiirkmenistan devletinin sinirlart i¢inde yasayan Tiirkmen topluluklarinin arasinda
“Kinik”, “Kay1”, “Salur”, “Bayat”, “Bayindir”... gibi 24 Oguz boyunun orjinal adlarini tagtyan boylar
ile birlikte, “Goklen”, “Gerkez”, “Teke”, “Yomut”, “Ersar1” ... gibi Salur boyundan ortaya ¢ikmis
yeni boylar ve ayrica “Ata”, “Hoca”, “Sth”, “Magtim” ... gibi adlar tagiyan uruglar bulunmaktadir.

Ata, S1h ve Hoca adli Tiirkmen uruglarinin digerlerine gore ayri bir konumu ve 6zelligi vardir.
Genel olarak “Ovlad” (Evlat) ad1 verilen bu Tiirkmen uruglarmin soylar1 Hazreti Osman’a, Hazreti
Ali’ye veya Hazreti Ebubekir’e dayandirilmaktadir. Bu uruglarin gergekten Arap asilli olduklar veya
kendilerini dort halifeye baglamak suretiyle “iistiinliik kimligi”” kazanmak istedikleri seklinde cesitli
goriigler vardir. Ki biz bu goriisleri bir tarafa koysak bile, Evlat uruglar1 arasindan Ata Tiirkmenleri,
Ahmet Yesevi ile miinasebetleri bakimindan dikkate ve incelenmeye degerdir.

Atalar’in soy kiitiikklerini gosteren Secereden, Nesebnamelerden anlagilacagi iizere, Ata
Tiirkmenleri, kendilerini nesil bakimindan Hazreti Osman’in Hazreti Muhammet’in biiyiik kizi
Bibi Rukiye’den dogma oglu Abdul Ekber’e baglarlarken, nesil basi olarak da Gozlii Ata’y1 kabul
ediyorlar. Bahsi gegen secerenin Ahmet Yesevi'nin tiirbesinden yazilip gogiiriilen bir “nesilname”
oldugu iddia edilmekte olup asirlarin devaminda Tiirkmenistan cografyasinda yasayan Ata urugunun
ileri gelenleri tarafindan muhafaza edilmis ve kutsal bir emanet olarak giiniimiize kadar getirilmistir
(Elyazma:l).

Bu secerenin 28’nci sirasinda yer alan “Hasan Ata”, Ata Tiirkmenleri arasinda “Gedayi”
mahlasiyla tanman ve biiylik hiirmet duyulan Go6zlii Ata’dan baskasi degildir. Atalar urugunun
nesilbas1 olan Hasan Ata, tarihi ¢esmelerde “Uzun Hasan Ata”, “Gozli Ata”, “Kutbeddin Gozlik
Ata”... seklinde geciyor. Prof. Dr. Fuat Kopriilii, Uzun Hasan adini, Ahmet Yesevi halifelerinden
Zengi Ata’nin miiritleri arasinda gosteriyor (Kopriilii, 1992).

Gozli Ata’nin mutasavvif sahsiyetini Mahtumkulu, Durdu Sair, Misgini (Muhammet Tag),
Kurayis (Nadir Sair), Misgingili¢ gibi Tiirkmen sairlerinin de tasdik ettiklerini gormekteyiz.

Ata Tiirkmenlerinden, ¢agdast Durdu Saire seslenen Mahtum kulu Firaki’nin

“Sen Gozli Ata olsan, biz Gerkez ili” (Mahtumkulu, 1992) seklindeki misralarinda bir urugun
ad1 olarak vurgulanan veya “Gozli Ata, Baba Selman sipa ber.” (Mahtumkulu, 1992) misralariyla
adindan sifa istenen veli bir sahis hiikmiinde kendisinde sifa (himmet) beklenilen kendi muhammesinde
“Pilirhuner, zatym Kurayys, Gozlik Atayam ey, kontl” diyen Gozli Ata Misgin Kili¢’in asagida
aldigimiz misralarinda ise nesil itibariyle Hazreti Osman’a baglaniyor:

“Cetdim ol Gozliik Ata, Pigamberin 6vladiyam,

Zat1 pak, aslim Kuraysi, nesli Osman, ey koniil.” (Orazgulu - Sarligizi, 1995)

XVII’nci asrin taninmis sahsiyetlerinden olan Gozli Atayle ilgili “Kurays1” mahlasi ile taninan
Nadir Sair ve Talibi isminde beyleki bir sair hem kendi siirlerinde, Gozlii Ata’ya “Ey kiitbiddin
Gozliik Ata” seklinde seslenerek, O’nun gesitli sufistik goriisleri, nesli, kerametleri, sifatlari ve diger
baz1 6zellikleri hakkinda aydinlatici bilgiler vermektedir. (Elyazma:II)

Bu siirlere gore Gozlii Ata: “Kurayis neslinden”, “Hazreti Osman’in aslindan”, “Peygamberlerin
evlad1” ve “Sih-1 Nebiler perveri’dir. Yine bu siire dayanarak Gozlii Ata’nin sifatlarin1 ve bazi
kerametlerini de sdylece siralayabiliriz: “Server-i alem cihan”, “Arz iizre mekan tutmus”, “Ismi Hasan
penakar”, “Nesline egitim verici”, “Seriat ruhunun 151817, “Tarikat koskiin’iin sultan1”, “Hakikat
meskeni”, “Gozsiizlerin rehberi”, “Dertlilerin dermani”, “Velilerin serveri”, “Hak askindan divane”,
“Diinyadan bigane”, “Tirnakta alem goriici”, “Suda balik gibi yiiziiji”, “Kus gibi havada seyran
kilan”...

Ata Tirkmenlerinin Ahmet Yesevi'nin tiirbesinden yazilip gociiriilen Seceresinde, Hasan
Ata hakkinda su malumatlar verilmektedir: “Muhip Ata’nin oglu Hasan Ata. Bu kisi tarikat babinda
miisgiil isleri ¢6zerdi. Bu sebepten buna Gozli Ata ad koydular.” (Orazgulu - Sarligizi, 1995).

Hasan’mn “Gedayi” “mahlasini alisi hakkindaki rivayet de soyledir”: Tirkistan’in ulu piri
Hoca Ahmet Yesevi’nin dergadhina varip bizzat O’nun elinden “Gozlii Ata” tinvanini alan Hasan Ata,
biiyiik bir stnamadan gegtikten sonra kendisine bagislanan yurdu yani Mangislak’1 mesken tutar. Bu
bolgenin han1 Canibek’ten biiytik ilgi goriir. Bu arada bazi kerametler gostermistir. Mesela: Yolda bir
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susuzu sua kandirir. Colde azasanlari yola salir, yol gosteriir. Canibek hanin yolda kalan kerwenini,
suda bogulan evladyny kurtarir. Susuzlugunu gideren bir Kazak kadinina dua edip yogurdunu yaga
cevirir. Ve daha baska miisgiil isleri ¢oziip, yerli halkin sevgisini ve hiirmetini kazanir. Canibek Han,
bu iyiliklerine karsilik olarak O’na kendi kiz1 Aksuluv’u verir. Ancak kiz kendisini Gozlii Ata’ya
yakistirmaz. “Babam beni bir dilenciye (geda) uygun gordii” diyerek, goniil koyar. Mesele, Gozli
Ata’ya malum olur. Gozli Ata’nin gosterdigi bir kerametle kizin boynu burulup kalir. Yaptiginin
farkina varan kiz daha sonra pisman olup, Gozlii Ata’dan 6ziir dileyerek eski halina getiriler. Bunun
lizerine Gozlii Ata, kizin boynuna dilenci torbasini takmasini ve yedi kapida dilenmesini istiyor. Kiz
bu istegi yerine getiriyor. Ve bu dilenci dedigi adamin karis1 olarak émiir boyu onunla yasiyor. Gozlii
Ata ise Hak yolunda, Hak 15181 icin dileniyor...Bu yolda “Gul Gedayi” mahlasini aliyor (Orazgulu -
Sarligizi, 1995).

“Gul Gedayi” mahlast ile dini-tasavvifi siirler yazan bir dervis sair ve esas itibariyle Tiirkmenler
arasinda Gozli Ata adi ile bir evliya olarak taninan Yesevi takip¢isi Uzun Hasan Ata, XIII’ncii asirda
yasamistir. O’nun ii¢ oglu ve iki kiz1 olup, nesillerini ogullar1 Nur Ata, Omar Ata ve Ibik Ata’ya
(Ibrahim) baglayan Tiirkmen topluluklar1 vardir ve bunlar Tiirkmenistan, Iran ve Karakalpakistan’in
cesitli bolgelerinde yasamaktadirlar. Tiirkmen etnogenezini genisleterek biiylik kizi Akbibini
salurlardan Ersara, kii¢lik kiz1 Aysuluvu goklenlerden Gerkez Gebe’ye halalliga vermistir.

Bugiin bir ziyaretgah haline gelen ve G6zlii Ata’ya ait oldugu sdylenen mezari Balkan vilayetine
bagli Tiirkmenbasi sehrinin kuzeydogusunda (150 km) yerlesmektedir. Kendilerine “Evlat” yani
Peygamber nesli denilerek hiirmet gosterilen bu Tiirkmen urugu, nesilbasilart Hoca Ahmet Yesevi nin
miiridi Gozlii Ata olan Ata Tiirkmenleridir.

Sonuc¢. Hoca Ahmet Yesevi gibi bir ulu sahsiyetin karsilastig1 su¢lanma ve karalanma hadisesi
vefakar Tiirkmen tayfalar1 arasinda asirlarca yasatilmig, yapilan bu hiirmetsizlik asirlar sonra Dana
Ata’nin musralarinda bir savunma ve sahiplenme psikolojisi i¢inde yiize ¢ikmistir. 17 asrin
baslarinda yasayan ve aradan gegen yiizyillara ragmen Hoca Ahmet’e atilan tdhmeti unutmayarak
misralariyla bu meseleye temas eden Dana Ata’dan bu yana yaklasik 300 y1l gecti.

Yetmis yil sliren Sovyet somiirge sisteminin yikilmas: ve manevi sahsiyetlerimizin yeniden
erkinlige kavusmasiyla birlikte Hoca Ahmet Yesevi de, sindigi Tiirkmen halkinin yiireginden ses
vermeye bagladi. 1992 yilindan itibaren Tiirkmen ilim adamlari Ahmet Yesevi konusunda daha
koklii arasgtirmalar yapmaya, makaleler yazmaya, kitaplar yayinlanmaya bagladilar. Biitiin bunlar,
Tiirkmenistan’in bagimsizligini kazanmasiyla birlikte ortaya ¢ikan tarihi gelismeler ve degismelerdir.

Hoca Ahmet Yesevi 15181n1n Orta Asya bozkirlarina yansimasinin tizerinden yaklasik dokuz asir
gecti. Bu 151k, bu cografyada boylar ve uruglar halinde yasayan Tiirk topluluklarin1 aydinlatmakla
kalmay1p benliklerinin derinliklerine isledi, onlar1 ayn1 inang ve kiiltiir sisteminin birer pargasi olarak
asirlardan beri yasatip geldi.

Diger Tiirk topluluklart ile birlikte Tiirkmen halki da, manevi diinyamizin 6nciilerinden olan
Tiirkistan piri Hoca Ahmet Yesevi’yi asirlarca sinesinde saklamais, her tiirlii olumsuz sartlara ragmen
O’nun ideallerini kutlu bir emanet olarak glinlimiize tagimistur.

Bu emaneti tasirken de, “Hoca Ahmet”i kendi sosyal kimliginden yani kendi halkindan biri
olarak kabul eden Tiirkmen halki, O’nun sahsiyetini “Medine’de Muhammed - Tiirkistan’da Hoca
Ahmet” demek suretiyle miimkiin oldugu kadar yiiceltmistir.
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YESEVI TARIKATI: MURSIT, MURIT, SILSILE
(TURKISTAN DAN SEMERKANT A)

Amonov Mekhrojiddin Uzbekovich'

Ozet. Makalede Yesevi tarikatinin Tiirkistan’dan Semerkant’a dogru yayilma siireci, tarikat
temsilcilerinin hayati ve faaliyetleri ele alinmaktadir. Ayrica tarikatin tarihine iliskin nadir yazili
kaynaklar da incelenmistir. Yesevi tarikatmin Azizan ve Ikonya kollart Semerkant’ta yayilmustir. Orta
Asya’ya ve ¢esitli iilkelere yayilimi1 6n plana cikiyor. Arastirmada tarikatin tarihine iligkin yazili
irsadlara (icazetname) de yer verildi. Bu konuya iliskin yeni bazi tarihi belgeler arastirmacilarin
dikkaetine sunulmustur. Azizon ve ikoniya kollar1 temsilcilerinin hayat: ve faaliyetlerine iliskin yeni
bilgilere ulagilmis ve dikkatle incelenerek, onlarin Yesevi tarikati i¢indeki rolleri izerinde durulmustur.

Anahtar Kelimeler: Yesevi, Azizon, Ikoniya, Tiirkistan, Semerkant, Silsile, icazetname, El
yazmalari.

Abstract. The article examines the arrival of the Yassaviyya order from Turkestan to Samarkand,
the lives and activities of the representatives of the tarikat. In addition, rare written sources on the
history of the order were also investigated. The Azizan and Ikonya branches of the Yassaviyya order
spread in Samarkand. Its spread to Central Asia and various countries is prominent. The research also
included written irshadnoma (icazetname) on the history of the tarikat. Some historical documents
were presented for scientific circulation for the first time. New information on the lives and activities
of the representatives of the Azizon and Ikoniya networks was investigated.

Keywords: Yassaviya, Azizon, iqonia, Tiirkistan, Samarkand, Silsile, Icazetname, Manuscript.

Giris. Gergek ¢oktan giinii belirlemistir,
Ver kalbini sevgili

Maveraiinnehir’de kurulan ilk klasik tarikat Yeseviyye’dir ve bu tarikat Tiirkistan’da yerlesip
gelismis olsa da, Taskent, Harezm, Buhara ve Semerkant sehirleri de tarikatin gelismesinde 6nemli
rol oynamastir.

Tarikat’in kurucusu Ahmed Yesevi’den sonra tarikat dort halife-miirit (babas1 Mansur, babasi
Said, babas1 Siileyman ve babas1 Hakim) tarafindan devam ettirilmistir. Bu, Abdurahman Cami’nin
«Nafahotul uns», Ali Safi’nin «Rashahoti ayn ul hayot», Alim Seyh Azizon’un «Lamahot min nafahotl
kuds», Mirzo Magsud Dahbedi’nin «Rawaiihul kuds» ve Nasiruddin Bukhari’nin «Tuhfatuz zayirin»
gibi eserlerinde bildirilmektedir.

Makam ve menakiplarda bu halifelerin tarihleri bazen nispeten eksiksiz olarak, bazen de sadece
kisaca ve zikredilmektedir. Ayrica 19. ylizyilin sonlarindan itibaren cesitli iilkelerde yayimlanan
tagbaski kitaplarda yukarida adi gegen kaynak eserlerde kullanilmistir.

Hasebname, tarikat zinciri, hoca-talebe soyagaci, miirsid-miiridin altin silsilesi olup, manevi
kemalatin devamliligini saglar [1-16].

! Dog. Dr. Ozbekistan Cumhuriyeti Bakanlar Kurulu Imam Buhari Uluslararasi Arastirma Merkezi Bolim Baskani / Semarkand,
Ozbekistan. E-mail: mirzomerojiddin@gmail.com
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Bu silsileye mensup kisilerin soyagaci tarihi kaynaklarda ve aragtirmalarda kayitlidir.

Silsile Ahmed Yesevi’ye iki koldan ulagmistir, birinci kol: Sultanul Orifin Hoca Ahmed Yesevi,
Hoca Yusuf Hemedani’nin talebesi, Seyh Ebu Ali Fermadi, Seyh Ebul Kasim Giirgani, Ebul Hasan
Harakani, Bayezid-i Bestami Imam Caferi Sadik, (buradan baska bir silsileyle devam etmistir): Kasim
ibn Muhammed, Selman-i Farisi Ebu Bekir Siddik, Allah ona salat ve selam etsin, Peygamber’e
(Allah ona salat ve selam etsin) ulasmistir, imam Muhammed Bakir, imam Zeynulabidin, Ali (Allah
ona salat ve selam etsin) irsad etmistir ve Ali de tarikat ve seyh vasitasiyla Hz. Muhammed’den
(Allah ona salat ve selam etsin) gelen silsileye baglanmistir.

Ikinci silsile: Hazreti Resul Ekrem’den (s.a.v.) halifelere, sonra imam Hasan’a, daha sonra
sirastyla Sah Ebul Muhsin’e, Sah Davud Murus’a Yahya Zahid’e, Seyyid Abdullah’a, Musa
Cangi’ye, Muhammed Salih’e, Seyh Abdiilkadir Geylani’ye, Sahabeddin’e. Sultan Hoca Ahmed
Yesevi’ye, sonra Hakim Ata’ya, Zangi Ata’ya, Sadr Ata’ya, Yemin (Elamin) dedeye, Seyh Ali’ye,
Seyh Mevdud’a, Kadim Seyh’e, Seyh Cemalid’e [12: — B. 32], da izin Seyh Hudoidad Vali’ye, onun
aracilifiyla ulasti. Derves Seyh Azizan Aliabadi, Pirim Seyh, Mevlana Muhib Ali, Hoca Kamal Baba,
Baba Hus, Mevlana Muhammad Husan Nogai, Jonbabo Seyh, Huzurb’aldi Sufis [2: — B. 86-130]
araciligiyla yayild.

Yesevi silsilesi, Mevdud Seyh araciligiyla Kadim Seyh’e ulasir ve Yeseviyye-Azizan silsilesi
olusturularak Orta Asya, Horasan ve Hindistan’a yayilir [14]. Bu silsile igerisinde Cemaleddin
Azizon, Seyh Khudoidad Vali Azizon, Davres Seyh Azizon, Pirim Seyh Azizon, Kasim Seyh Azizon,
Miimin Seyh Azizon, Muhammed Tahir Seyh Azizon, Olim Seyh Azizon vb. gibi bir¢ok seyh bu
okuldan mezun olmustur.

SlccaBus cwiICMIIacCMHHUHT siHa Oup Tapmoru XakuMm orta (OKkyproH-Xopasm, Bad. 1191),
yHUHT morupam 3auru ota (Tomkent, Bad. 1258), Masnono Cagpummus (Canp) ora (Ypracapoii-
TomrkenT) opkanu Tapukar Camapkanara, Aimun (Onamun) 6000, laitx Anu maiix, Hlaiix Masayn,
[Maiix Kamonuaaun Ukonwmiira eraau. Uly 3aitngm siccaBUs-UKOHMSI TAPMOFU BY)KY/Ara KellaJu Ba
Camapkanj opkaiu OOIIKa Imaxapiapra Tapaiaiu.

Yesevilik soyunun bir diger kolu olan Hakim Ota (Akkurgon-Harezm, 6. 1191), miiridi Zengi
Ota (0. 1258 Taskent) ve Mevlana Sadrdin (Sadr) Ota (Urtasaroy-Taskent) aracilifiyla tarikat
Semerkant’a, Yamin (Elamin) Baba, Seyh Ali Seyh, Seyh’e ulasti. Mevdud ve Seyh Kamoliddin
Ikani. Bunun sonucunda Yeseviyye-ikoniya ag1 olusmus ve Semerkant {izerinden diger sehirlere
yayilmuigtir.

Zengi Ata’dan kaynaklanan bir diger biiyiik silsile ise Seyyid Ata aracilifiyla Harezm ve
Buhara’ya kadar ulagmaktadir. Seyyid Omer ve Seyyid Abdullah Zarbahs, Seyyid Ata’nin Islam
evlatlar olup, her ikisi de soy ve hesapta varistir. Seyyid Abdullah Zarbahs’in mezari, Buhara’nin
eski Poykand kalesinin dogu kesimindeki «Seyyid Ata» mezarliginda bulunmaktadir [9] («Tuhfetuz
Zayirin» adli eserde bilgi bulunmaktadir). Yapilan aramalar sonucunda Seyyid’in atalarina ait bir
soy agact bulundu. Bu agag, Buhara’nin Karakol il¢esinde yasayan Taspolot Hac1 Dede’nin evinde
muhafaza ediliyordu.

Soy agaci 1303/1886 yilinda kopyaland: (veya yazldi). Seyyid Ata’nin atasi Imam Ali
Riza’nin seceresi dordiincii halife Ali’ye (Allah ona rahmet etsin) kadar uzanmakta olup, onun
soyundan gelenler meshur Naksibendi seyhi Alaaddin Attar vasitasiyla Buhara, Harezm, Semerkant,
Kagkaderya, Surhanderya ve Hisar’a yayillmistir (bu konuda arastirmalar devam etmektedir).

Seyyid babast 691/1292 [13: — B. 7-8] (710/1310’da vefat etti [6]). Mezar1, Hocas1 Hakim
Ata’nin mezarmin bulundugu yer olan Harezm’de Ceyhun Nehri yakinlarindaki Akkurgan’dadir.

Payarik il¢esine bagli Hocakislok ilgesinde bulunan «Nurmuhammed Seyyid» mezarligindaki
mezar tas1 kitabesinde su bilgiler kayithidir.

Mezarligin ortasinda bulunan tiirbe sedirinin yiiksekligi 104 cm, genisligi 296 cm, uzunlugu
ise 300 cm’dir. mezar taginin etrafi, oymalarla siislii, ayn1 biiyiikliikteki mermer levhalarla ¢evrilidir.
mezarin sag tarafinda bulunan iki mermer levha iizerinde su yazilar yer almaktadir.

Bupunun mapmap mmta Oup Heua (oaTurta) Oynakka OYIMHraH Xojjia cakiaHrad. bup xkucmu
TonunMaan. [ITaHUHT cakiiaHTaH KUCMMJIA KyWHAard MUCpa OUTHIITaH.
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Ik mermer levha birkag (alt1) par¢a halinde korunmustur. Bazi parcalar bulunamamustir.
Levhanin korunan kisminda su beyit yazilidir.

Metin
1 e e Jl s
2 DBl 2 o e by A2
3 il Sl ol el Kol
4 Vs Ohp b 55,5
Ceviri:

«Bu faizi osor tiirbesi ... dordiinciisiinde bina oldu. Nevruz, Taghai, Boron, Bukhor!». Mermer
levhanin korunmayan kisminda «hazoru du sadu bist» yani «bin iki yiiz yirmi» tarihinin yazildigi
anlasildi. Yani tlirbe 1224/1809 yilinda Navroz, Tagoy, Boron ve Buhors tarafindan yaptirilmigtir.

Ikinci mermer levhanin {izerinde su bilgiler yazilidir.

Metin:
Sag taraf s ade Al Lo ol JB
Ust kisim o OB aaldl sus 3 LT Y
Sol taraf 31 el cdoms il OB ool i 5 ¢ Grae
Alt kisim s LI Z;p Jerdl u.a.\;'.Tj il ob Al 59
Ortada: 1 o osb e o e
Ortada: 2 oS 5 Ol Js Ll 2 5
Ortada: 3 s 0p OF 30,8 o
Ortada: 4 EYY Y s ol OF 3 aalls 50
* Tam metin asagidadr:
o b ous 4S5 OF U8 Ll 85 e B3 oDl bl ae (55101 Blas o ooy JB 5
ol 01 15wl s sy OF 13
Ortada: 5 o, o d sl Al e G o
Ceviri:

«Resulullah (s.a.v.) soyle buyurdu: «Ey Ebu Zerr, gemiyi tamir et, ¢iinkii deniz derindir.
Yiikiinii hafiflet, ciinkii yolculuk uzun. Yiyecek alin, ciinkii yol uzun. Diiriist davranin, ciinkii
elestirmen (elestiriyle bakan) akillid. [Bunun hadis oldugunu gosteren bir delil bulunamamistir.
Bakimiz: 6: — b. 339].

Yani, «Ey Ebu Zerr, imanin1 tazele, senin imanin diinya denilen denizden kurtulustur.»
Diinyay1 dolasip servet edinme umuduyla kendinize iskence etmeyin. Daima salih amelde bulunun.
«Amellerinizi temiz tutun, zira gozetleniyorsunuz» vurgusu yapilmaktadir.

Yahya bin Muaz (Razi rahmetullahi aleyh) séyle demistir: «U¢ akilli kimse vardir: Diinya
gitmeden once onu terk eden, kabri girmeden once kabrini imar eden ve olmeden once ailesini
memnun eden kimsey» [1: —b. 210].

Tarih 1224. «Bir ¢ocuk dogurursun, cocugun hikayesi garip olur». Yani insanin her zaman fazla
ve kirli olarak biriktirdigi diinya mallarina para harcamamasi, bilakis vatanin1 imar etmesi ve Allah
Teala adina hareket etmesi gerektigi vurgulanmaktadir. Rakamlarla 1224/1809 tarihi verilmektedir.

«Ba hob garib» kelimesi ebced hesabina gore hesaplandiginda b-2 h-8 b-2 g-1000 r-200 y-10
b-2’nin toplami 1224 olur. iddiaya gore tiirbenin insa tarihi mermer levha iizerinde ii¢ ayr1 sekilde
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yazilmistir: Ebced hesabi, rakamlar ve yazi stili goz oniine alindiginda, epigrafik kitabenin nadir
kaynaklardan biri oldugu ortaya ¢ikmaktadir.

Bu mermer sedirin {lizerinde {i¢ mezar ve bir mezar tasi bulunmaktadir. Ortadaki mezar tasi
yazitlar1 korunmustur.

Mezar taginin yiiksekligi 68 cm, genisligi ise 110 sm’dir.
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Ceviri:

1. Sahibi Nurmuhammad Seyyid ibn Muhammed Nazar

2. Seyyid ibn Adil Seyyid ibn Muhammed Mirza Seyyid ibn Kulmuhammad

3. Seyyid ibn Kosmuhammed Seyyid ibn ... Seyyid ibn Seyyid Mir Hagim

4. ibn Seyyid Celal Hoca ibn Seyyid ... ibn Baba Muhammed Seyyid

5. 1bn Seyyid Kasim Hoca ibn Seyyid Hisomberdi Hoca ibn Seyyid Tahir Hoca

6. ibn Seyyid ... ibn Seyyid Abbas Hoca ibn Seyyid Muhammed

7. Sehit Ibn Seyyid Omer Hoca Ibn Seyyid Ahmed, Allah ona rahmet etsin ve selam etsin.

Buna gore, Nurmuhammed Seyyid’in babast Muhammed Nazar Seyyid, babas1 Adil Seyyid,
babast Muhammed Mirza Seyyid, babasi Kulmuhammad Seyyid, babas1 Hiismuhammed Seyyid,
babasi... Seyyid, babas1 Seyyid Mir Hasim, babasi Seyyid Celal Hoca, babas1 Seyyid..., babasi Baba
Muhammed Seyyid, babasi Seyyid Kasim Hoca, onun babasi Seyyid Hisomberdi Hoca, babasi Seyyid
Tahir Hoca, babasi Seyyid..., babasi Seyyid Abbas Hoca, babas1 Seyyid Muhammed Sehid, babasi
Seyyid Omer Hoca, babasi Seyyid Ahmed (rahmetullahi aleyhi) bu mezar tas: iizerindeki yazidan
tespit edilmistir.

Seyyid Ahmed’in soyundan gelenlere ait el yazisiyla yazilmis bir soyagaci Payarik il¢esinin
Hocakislok mahallesinde yasayan « Lukhmanov» ailesi tarafindan muhafaza edilmektedir. Bu kusagin
temsilcisi Umid Lukmanov, yazili anit1 tanitt1 ve kaynagin taranabilir versiyonunu sundu.

Belge Semerkand kagidina yazilmis, daha sonra gri bir beze yapistirilmistir. Ayr1 bir giris
boliimii olarak verilmekte olup, Besmele ile baslanmakta, Allah’a hamd ve Muhammed (s.a.v.)’e
salat ve selam getirilmektedir.

Yine Besmele ile baslay1p «Peygamber Efendimiz (s.a.v.)’in Secere» bagligini tasiyan bu rivayet,
Abdullah ibn Abd al-Muttalib ibn Abd al-Hasim ibn Abd al-Manaf ibn Qays (Kusayy) ibn Kilab ibn
(Murrah ibn) Nuzhat ibn Ka’b ibn Lu’ay ibn Galib ibn Fahr ibn Malik araciligiyla Muhammed’in
oglu Adem’e (Allah’1n selam1 ve bereketi onun iizerine olsun) nakledilmistir. Ibn Nazr ibn Kinane
ibn Huzaymah ibn Mudrika ibn Ilyas ibn Mansab ibn Nizar ibn Ma’d ibn Adnan, Ismail ibn Ibrahim
araciligiyla (Allah’in selam1 ve bereketi onun lizerine olsun). Ve Besmele ile Hz. Muhammed (s.a.v.)
ve Miiminlerin Emiri Ebu Bekir Siddik (Allah ondan razi olsun) ve Miiminlerin Emiri Omer (r.a.)
Allah ona salat ve selam etsin. Metin boyunca hocalarindan Yesevilik tarikati egitimi alan Seyyid
Ahmed Hoca’nin hikayesi «Nakl astki» olarak anlatilmaktadir. Ve onun soyundan gelenler yukaridaki
siraya gore listelenmis, her neslin ad1 «nesil» olarak listelenmistir. Bu sirayla, Muhammed Mirza
Seyyid ve Seyyid Tagoy Hoca kardeslere kadar olan soyundan gelenlerin isimleri verilmektedir.
Belgenin sonuna yedi adet miihiir vurulmustu (ancak okunamamaktadir).
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Muhammed Mirza Seyyid ve Seyyid Taghai Hoca (kardesler) baba — Kul Muhamad Seyyid
— Khos Muhammed Seyyid Hoca — Berdi Muhammed Seyyid — Seyyid Foal Hoca — Seyyid Mir
Hashim — Seyyid Celal Hoca — Seyyid Hisomberdi Hoca — Podshohzada (Tahir Hoca) — Mehdi
Kuli Hoca — Hasan Hoca — Seyyid Cafer Hoca — Seyyid Osman Hoca — Seyyid Abbas Hoca —
Seyyid Muhammed Sehid (— Seyyid Omer Hoca) — Hazrat Sultan Seyyid Ahmed rahmatullahu
alayh — Seyyid Ebu Bekir Riza — Seyyid Hiiseyin — Seyyid Kasim — Seyyid Musa — Seyyid
Abdullah — Seyyid Cafer — Seyyid ... — Seyyid Abdulhaq — Seyyid Muhammed Riza — Seyyid
[brahim Riza — Imam Musa Kazim — imam Caferi Sadik — Imam Muhammed Bakir — Imam
Zeyniilobidin — Imam Hiiseyin — Hazreti Ali keramallahu vechahu teslim oldu.

Bu soyagaci ve mezar taginda verilen bilgiler tamamlanarak, Seyyid Ahmed Ata’nin soyundan
gelenin Muhammed Mirza Seyyid, oglu Adil Seyyid, torunu Muhammed Nazar Seyyid ve torununun
torununun da Nurmuhammed Seyyid oldugu ortaya ¢ikmistir. Mezar taginda Seyyid Ahmed Hoca’nin
oglunun Omer Hoca oldugu belirtiliyor. Seyyid Ahmed’in Abdullah Zarbakhsh’in soyundan gelen
torunlar1 calismalarda ele alinmus olsa da [13], Seyyid Omer Hoca’nin torunlari ele alimmamistir [13:
— B. 29]. Yukaridaki mezar tasinda verilen secereye gore Seyyid Ahmed’in Omer Hoca’nin soyundan
gelen Nurmuhammed Seyyid, 18. yiizyilda yasamis ve 19. yiizyilin baglarinda vefat etmistir. 1809
yilinda kendisine mermer levhalar {izerine insa edilmis bir tlirbe-sufa yaptirilmistir.

Sonug¢. Yesevilik, Mevarunnehr’de ortaya ¢ikan ilk klasik mezheplerden biridir. Yesevilik
ekolii Tiirkistan’da ortaya ¢ikmig, Harezm ve Taskent yoluyla Harezm, Buhara, Semerkant gibi biiytik
sehirlere yayilmistir.

Semerkant’ta Yeseviligin Azizan ve Ikoniya kollar1 ortaya ¢ikmustir. Bu silsilelerin ekolleri
olustu ve gelisti - Orta Asya’nin, Horasan’in, Hindistan’1n bolgelerine ve sehirlerine kadar niifuz etti.

Maveriinnehr’deki Yeseviye ekolii temsilcilerinin faaliyetlerini konu edinen ¢ok sayida kaynak
aragtirmada yer almasina ragmen secere, silsile, irsadname gibi nadir yazili kaynaklarin halkin elinde
muhafaza edildigi gortiilmustiir.

Yesevilik tarikatina ait 10°dan fazla epigrafik eser incelendiginde, mezar taglarindaki yazilardan
miirsidin dogum veya 6liim y1l, siilalesi, babasi, dedesi gibi yazili kaynaklarda bulunmayan bilgilere
ulasildig1 gorilmistiir.

Teklif:
Yesevilikle ilgili mimari eserlerin katalogunun olusturulmast;
Yeseviye tarikatinin olusumu ve yayilmasi dogrultusunda turizm giizergahinin gelistirilmesi;
Tarikat seyhlerinin ansiklopedisinin (isbirligiyle) hazirlanmast;
Tarikat tarihi ile ilgili yazili kaynaklarin (eserler, belgeler, mezar tas1 yazitlari...) kayit ve
katalogunun hazirlanmast,
Yeseviye tarikatina iligkin tek bir elektronik platformun gelistirilmesi;
Tarikatla ilgili kaynaklarin 6zgiin (karsilikli mutabakata varilmis) ¢evirilerinin yaymlanmast,
Yeseviligin ulastig1 eyalet-sehir kesitinde sistematik arastirmalar yapmak;
Yesevilik ile ilgili akademik arastirmalar yapilabilmesi i¢in uluslararasi bir vakfin kurulmas: ve
vakif araciligryla arastirmalarin mali olarak desteklenmesi gerekmektedir.
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Karnab baba tiirbesi. Pakhtachi - Abdullah Zarbakhsh in tiirbesi.
Karnab baba mezarlig.
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Seyyid baba mezarligi. Buhara-Poykand.

i W

Seyyid babasinin soyundan gelenlerin soyagaci. El yazmasi. Lukmanov ailesi.
Topolos mahallesi, Payariq ilgesi.

=8 -
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YESEVI ANLAYISININ GOUNUMUZ DINI VE SOSYAL PROBLEMLERININ COZUMUNE
KATKISI

Hulusi Arslan'

Ozet. Hoca Ahmed Yesevi (8. 562/1166) Tiirklerin yetistirdigi en dnemli mutasavvif ve fikir
adamlarindan biridir. O, dinin ibadet ve ser’1 esaslarin1 korumustur. Ancak bunlar1 halka sade ve agik
bir dille anlatmas1 ve buna uygun bir yasam siirmesi oldukg¢a etkili olmustur. Onun dini anlayisindan
cagimiz i¢in alinmasi gereken bazi dersler vardir. Divan-1 hikmet ve diger eserlerinde yer alan fikir ve
diisiinceler cagimizda olusan bazi dini ve sosyal problemlerin ¢éziimiine katki saglayabilir. Bunlardan
birisi, gengler arasinda yayginlasan ateizmdir. Bu sorunun ¢6ziimii i¢in Yesevi'nin tabiata bakisi
yararli olabilir. Clinkii o, tabiata hem Allah’1 zikreden hem de O’nun kudretini, nimetini ve rahmetini
gdsteren varliklar olarak bakar. O, yiice yaratictya ayn1 zamanda ask yoluyla baglanir. Ogretileri, Allah
ve peygamber aski, melek ve ahiret inanci, hesap, mizan, cennet ve cehennem gibi kavramlari igerir.
Biitiin bunlar cagimizda ateizmin yol agtig1 zararlar1 6nleyebilir. Ayrica dini yasam, onun gosterdigi
ibadet ve ask yoluyla kuruldugunda pratik ateizme acilan kapilar da kapanabilir. Bunun yaninda
Yesevi 0gretisinde yogun bir ahlaki igerik oldugu goriiliir. O, dgretilerinde erdemli kisiligi olusturan
ahlaki kavramlar siklikla tavsiye ederken kisiyi kiigiilten ahlaki huylar1 da elestirmistir. Bu baglamda
o, mertlik, yigitlik, vefa, nimete siikiir, adalet, dogruluk, helal ve takva gibi hasletleri 6vmiis; riisvet,
cimrilik, haram, biiyiiklenme, kibir, riya, giybet, s6z tasima ve yalancilik gibi erdemsiz davranislari
kinamistir. Siiphesiz giiniimiizdeki ahlaki yozlasmaya ¢oziim tliretmek i¢in insanlarin bu igeriklerle
tanigmaya ihtiyaci vardir. Yine onun 6gretileri, sirf iyi niyet ve Allah rizasina dayanan samimi bir
dindarlig1 6nermektedir. Bu anlay1s, ¢agimizin en 6nemli manevi ve sosyal problemlerinden olan din
istismarina care olabilir. Ayni sekilde Yesevi, inangsizlig ve kotiiliigii agik bir sekilde elestirdigi halde
bunlar1 yapanlara hatta kafire bile zulmedilmesini dogru bulmamistir. Bu anlayis da yine ¢agimizda
devam eden zuliim, haksizlik, siddet ve hosgoriisiizliigiin olusturdugu sorunlara ¢are olabilir. Elbette
Hoca Ahmet Yesevi Islam dinine mensuptur. Islam ve Yesevi dgretisi, egitim sistemine dahil edilirse
sliphesiz modern ¢agin getirdigi bu tiirden dini ve sosyal problemlerim ¢dziimiine katki sunabilir.

Anahtar Kelimeler: Hoca Ahmed Yesevi, ateizm, ahlaki problemler, din istismari,
hosgoriisiizliik.

Abstract. Hodja Ahmed Yesevi is one of the most important mystics and intellectuals educated
by the Turks. Yesevi preserved the principles of worship and religious law of religion. However,
Yesevi’s simple and clear language explaining these to the public and his lifestyle in accordance with
religious rules were quite effective. There are some lessons to be learned from Yesevi’s religious
understanding for our age. The ideas and thoughts in Divan-i Hikmet and other works can contribute
to the solution of some religious and social problems of our age. One of these is the atheism that is
spreading among the youth. Yesevi’s view of nature can be useful in solving this problem. Because
Yesevi’ perspective on nature is as beings that both remember Allah and show Allah’s power, blessings
and mercy. Yesevi’s devotion to the Allah was through love. His teachings include concepts such as

! Prof. Dr., Kahramanmaras Istiklal Universitesi hulusi.arslan @jstiklal.edu.tr
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love for Allah and the Prophet, belief in angels and the afterlife, the scale of justice, balance, heaven
and hell. All of these can prevent the harm caused by atheism in our age. In addition, when religious
life is established through the worship and love it shows, the doors that open to practical atheism can
also be closed. In addition, it is seen that there is an intense moral content in Yesevi’s teachings. While
he frequently recommends moral concepts that form a virtuous personality in his teachings, he also
criticizes moral characteristics that diminish a person. In this context, he considered virtues such as
bravery, courage, loyalty, gratitude for blessings, justice, truthfulness, halal and piety as necessary; and
condemned virtuous behaviors such as bribery, stinginess, haram, arrogance, arrogance, hypocrisy,
backbiting, gossip and lying. Undoubtedly, people need to become acquainted with these contents in
order to produce solutions to today’s moral problems. His teachings recommend sincere religiosity
based solely on good intentions and the consent of Allah. This understanding can be a solution to the
exploitation of religion, which is one of the most important spiritual and social problems of our age.
Similarly, although he openly criticized disbelief and evil, he did not find it right to oppress those
who do these, even unbelievers. This understanding can also be a solution to the problems caused
by oppression, injustice, violence and intolerance that continue in our age. Hoca Ahmet Yesevi is a
member of the Islamic religion. If Islam and Yesevi teachings are included in the education system,
they can undoubtedly contribute to the solution of such religious and social problems brought about
by the modern age.

Keywords: Hodja Ahmed Yesevi, atheism, moral problems, exploitation of religion, intolerance

Giris. Hoca Ahmed Yesevi, Kazakistan’in Sayram kasabasinda dogmus, Yesi’ye yerlesmis bir
mutasavviftir. Babasi da taninmis bir sifi olan Yesevi, Arslan Bab ve Yisuf Hemedani gibi 6nemli
isimlerden egitim almistir. Yesi’de dergah kurarak insanlar1 irsad etmis, tasavvufi diisiincelerini
Tiirkge siirlerle anlatmigtir. Siirleri Divan-1 Hikmet’te toplanmaistir. “Yesevi ilminin anlami “hakikate
ulasmak” olup amaci ruh ve gonlii terbiye etmek, egitmektir.”! Sohbetlerinde ve siirlerinde Allah ve
peygamber sevgisi, fakir ve yetimleri korumak, dini kurallara uymak, giizel ahlak, zikir, nefis terbiyesi,
0z elestiri, 6liim ve ahiret hayati gibi konulari islemistir.> Ayni sekilde Kur’an ve siinnet, namaz orug,
zekat ve hac; seriat, tarikat hakikat, marifet gibi dini ve tasavvufi kavramlara yer vermistir.> Samimi
bir dindarlik 6gretisine sahip Yesevi gosterise dayanan tutarsiz dindarligi da elestirmistir.* Islamiyet’e
yeni giren ve felsefi fikirlerin inceliklerinden heniiz bir sey anlamayan basit ve sade bir ¢evrede, dini
ve ahlaki esaslar1 basit ve sade bir dille telkin eden Yesev1 takip ettigi edebi iislupla oldukga basarilt
olmustur.’ O sebeple Islamiyet’in Tiirkler arasinda yayilmasinda Yesevi nin tesiri olduk¢a 6nelimdir.

Yesevi’nin degindigi bu konularin ¢ogu aslinda Kur’an ve Siinnet’te yer alan temel meselelerdir.
Ancak Yesevi, Kur’an ve siinnette yer alan dini ve ahlaki kurallar1 teblig ederken insanlara agk ve
gontl penceresinden hitap ederek konulara ayri bir boyut kazandirmistir. Dolayisiyla dini konular
sadece emir ve yasak tlirlinden kati1 kurallar olarak kalmayip ayni zaman insanlarin daha kolay
benimseyecegi bir boyut elde etmistir.

Hoca Ahmet Yesevi'nin kendi zamaninda dile getirdigi bu problemler aslinda tarihin her
zaman diliminde vardir. Bu ¢aligmada bu sorunlara Yesevi'nin kendi tarzinda dile getirdigi ¢6ziim
ve yaklasimlarin ¢agimiz insanina ne gibi katkilar sunabilecegini incelenmeye c¢aligilacaktir. Hemen
konunun baginda belirtmek gerekirse Yesevi'nin dini anlayisinin glinlimiizde ateizm, ahlaki sorunlar,
diinyevilesme, din istismari, zuliim ve haksizlik, ¢atisma ve hoggoriisiizliik gibi bazi dini ve sosyal
sorunlarin ¢oziimiine katki sunabilecegini diisiiniiyoruz. Calismada takip edilen yontem kaynak
tarama yoluyla elde edilen verilerin analizine dayanmaktadir. Calismadan amaglanan sey ise, Yesevi
anlayisindan yararlanarak toplumdaki dini ve sosyal sorunlara ¢6ziim aramaktir.

! Dosay Kenjetay, “Hoca Ahmed Yesevi: Hayat1 ve Tarihi Onemi”, Kul Hoca Ahmet Yesevi, ed. Nadirhan Hasan (Ankara, 2018), 52.

2 Necdet Tosun, “Hoca Ahmed Yesevi”, Hoca Ahmed Yesevi Kiilliyat: (Ankara: Ahmet Yesevi Universitesi Yaymlari, 2019), 14-15.

3 Fethi Kerim Kazang, “Divan-1 Hikmet Baglammda Hoca Ahmed Yesevi’nin Ahlak Anlayis1 Uzerine Teolojik Bir Degerlendirme”, 1.
Uluslararast Hoca Ahmet Yesevi Sempozyumu Bildirileri, ed. Ahmet Kartal (Ankara: Ahmet Yesevi Universitesi Yaymlari, 2016), 736.
4 Bkz. Hulusi Arslan, “Hoca Ahmet Yesevi’de Samimiyet Vurgusu ve Tutarsiz Dindarlik Elestirisi”, /. Uluslararasi Hoca Ahmet Yesevi
Sempozyumu Bildirileri (Ankara: Ahmet Yesevi Universitesi Yaymlari, 2016), 817-831.

5 Fuat Kopriilii, Tiirk Edebiyatinda Ilk Mutasavwiflar (Ankara: Tiirk Tarih Kurumu Basimevi, 1976), 115.
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Ateizm

Ateizm, Tanr’nin varliina inanmamak seklinde tanimlanabilir. Daha genis anlamda ruhani
varliklar ve metafizik inanglarin reddi veya elestirisini igerir.! Ateizm, genel olarak teorik ve pratik
ateizm olmak iizere ikiye ayrilir. Teorik ateizm, Tanr1’ya inanmamanin yani sira bu inanci ¢lirlitmeye
caligir. Pratik ateizm ise, Tanr1 yokmus gibi yasay1p dini degerlere kayitsiz kalmay1 ifade eder.? Ateizm
yeni bir konu degildir. Klasik donem alimlerimiz de ateizmi gesitli isimler altinda tanimlamislardir.?
Glinlimiizdeki ateizm, evreni yaratan ve siirdiiren askin bir giice (tek tanr1 inanci/monoteizm) karst
bir tepki olarak ortaya ¢ikmistir.* Sosyal medyadaki ateist sitelerde yapilan yayinlar gengleri ateizme
ya da dinden uzaklagsmaya tesvik etmektedir.

Hoca Ahmet Yesevi’'nin tabiattaki olgu ve olaylara deruni bakisi, bu problemin ¢oziimiine bir
katk1 sunabilir. Nitekim Sovyetler doneminde “komdiinist rejim ideologlar1 Yeseviligi Ateizmin 6niinde
tehlikeli bir gii¢ olarak gérmiisler ve bu giicii “bilimsel agidan” yeniden yorumlayarak, kendi ateist
propaganda yontemlerinde kullanmak istemislerdir.> Ancak bunu asla basaramamuiglardir. Cilinkii
Yesevi’nin tabiattaki olgu ve olaylara bakisi derin anlamlar tagir ve metafizik imalarda bulunur. Bagka
bir ifadeyle etrafimizdaki varliklar sadece duyusal algilarimiza hitap etmezler, ayn1 zamanda lisan-1
hal ile duyular 6tesi yiice bir varliga isaret ederler:

Yiice Allah’in gufrani, Sen yarattin cism u cant,

Gece giindiiz anar Seni, bana Seni gerek Seni. ¢

Kelam alimleri biitiin nesnelerde yilice Allah’in varligina isaret eden bir delil bulundugunu sdyler.’
Yesevi ise bu dizelerde kalbe daha fazla dokunan Sifi bir anlatima giderek biitiin varliklarin Allah’1
zikrettigine isaret eder ve aslinda bakan ve goren gozler icin yaratilmis her seyde Allah’in varliginin
isaretleri bulundugunu hatta her seyin kendi lisaninca Allah’1 zikrettigini hatirlatir. Bu bakistan
cikarilacak sonug, varlik alemine ibret nazariyla bakmak Allah’in varligin1 kalbinde hissettirecek
derecede imana sevk edebilir. Cagimiz egitim sisteminin bu irfani bakisa ihtiya¢ duydugunu sdylemek
gerekir. Yoksa gecler bir isyan psikolojisi igerisinde sosyal medyanin da tesirinde kalarak biitiin
degerlere kars1 ¢ikmaktadirlar.

Ibret nazariyla evrene bakan kimse, ayn1 zamanda Allah’in kudretini, bilgisini ve rahmetini de
tanimast gerekir. Ona gore Seriattaki on makamin birincisi Allah’in varliina, birligine, sifatlarina
ve zatina iman getirmektir.® Yesevi yeryiiziinde gergeklesen bu muhtesem tabiat olaylarinin kudret
olmadan meydana gelemeyecegine ve bu kdinatin ayn1 zamanda Allah’in birligine isaret ettigini
belirtir:

Yerde kimse yok, Sen Kadir’sin Allah’1m!

Stiphem yok bu séziimde, 6zliim sahit Allah’1m!

Yeksin, teksin, Sen Bir’sin, siiphem yoktur Allah’1m!

Elimden tut, yolum goster ki; “Ente’l-Hadi™

Yesevi, pratik ateizm olarak adlandirilan, ibadetsiz fakat “kalbim temiz” anlayisiyla yasanan
dini yaklagimi da elestirmistir. Divan-1 Hikmet adli eserinde ibadetlere biiylik 6nem vermis; namazdan
60, oructan 33, zekattan 3 kez bahsetmis ve 242. hikmetini tamamen hac ibadetine ayirmistir. Ayrica
fikih terimlerine sikca yer vererek ibadetlere ne denli hassas oldugunu gostermistir.'” Oyle ki Yesevi

! Aydin Topaloglu, Teizm ya da Ateizm: Tanritanimazligin Felsefi Boyutlar: (Istanbul: Kakniis Yaynlar1, 2001), 15.

2 Topaloglu, Teizm ya da Ateizm: Tanritanimazligin Felsefi Boyutlari, 15; Temel Yesilyurt, Cagdas Inang Problemleri (Ankara: Diyanet
Isleri Bagkanlig1 Yaymnlari, 2018), 31.

3 Erken dénem Islam tarihinde ateizm, Dehriyye, ilhadiyye, Zenadika gibi isimler altinda ele alinmist1. Bu isimler, sadece gordiiklerine
ve duyulariyla algiladiklarina inanan, bunun disindaki bilgileri veya inanglar1 reddedenleri tanimlamaktaydi. Bkz. Ebu Muhammed
Abdullah b. Miislim ibn Kuteybe, Te’vilii Muhtelifi’l-Hadis (yy.: Mektebetii’l-Islam Miiessesetii’l-Israk, 1999), 205; Ebu Osman Amr
b. Bahr el-Cahiz, Kitabu’l-Hayevan (Beyrut: Daru’1-Kiitiibi’l-Ilmiyye, 1424), 6:455.

4 Mehmet Aydin, “Ateizm ve Cikmazlar1”, Ankara Universitesi {lahiyat Fakiiltesi Dergisi 24/1 (1981), 192.

5 Dosay Kenjetay, “Yesevilik Kiiltiirii ve “Ilmi Ateizm”, Tasavvuf: Ilmi ve Akademik Arastirma Dergisi 1/3 (2000), 152.

6 Hoca Ahmet Yesevi, Divan-1 Hikmet, ed. Ziilfikar Giingor (Ankara: Ahmet Yesevi Universitesi Yaymlari, 2019), 164.

7 Ebt Manstr el-Matiiridi, Te ‘vildtii'I-Kur ’an (Mizan: ISAM Yaynlar1, 2005), 9:265.

8 Yesevi, Hoca Ahmet, Fakr-name, ed. Ziilfikar Giingér (Ankara: Ahmet Yesevi Universitesi Yaymlari, 2019), 72.

°Yesevi, Divan-1 Hikmet, 114.

10 fsmail Bilgili, “Hoca Ahmed Yesevi’nin ‘Divan-1 Hikmet’ Adli Eserine Fikhi A¢idan Bakis”, 1. Uluslararas1 Hoca Ahmet Yesevi
Sempozyumu Bildirileri, ed. Ahmet Kartal (Ankara: Ahmet Yesevi Universitesi Yaymlari, 2016), 699.
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kendisinden sonra timmetin farz ve siinnetleri terk ederek imandan ¢ikmasindan duydugu endiseden
bahsetmistir.! Bu tiir kimseleri hikmetlerinde soyle tasvir etmistir:

Fisk u fiicur isleyenler, ayaklar1 yere basmaz,

Orucu yok, namazi yok, misvak ile isi olmaz.

Resul’iin siinnetlerini, islemeyi géze almaz,

Isledigi giinahlar1 giinden giine artar dostlar.?

Netice olarak Yesevi’nin nesne ve olaylara irfani bakisi, akil ve gonle hitap eden Allah tasavvuru
ve nihayetinde ibadetler konusundaki duyarlili1 teorik ve pratik ateizm olarak ifade edilen inang
sorunlarinin ¢dziimiine katki saglayabilir.

Ahlaki Sorunlar

Cagimizin en biiylik sorunlarindan biri de gerek bireyler arasinda gerekse sosyal gurup ve
devletler arasinda ahlaki kurallarin kaybolmasidir. Adalet, dogruluk, diiriistliik, soziinde durma,
fakirlere yardim etme gibi ahlaki hasletler azalmis; maalesef zuliim, haksizlik, hirsizlik, yalan,
aldatma, hile, i¢ki, kumar, fuhus ve c¢iplaklik gibi kotii huylar yayginlasmistir. Bu ahlaki bozulma
bireyleri, aileyi ve toplumu biiyiik bir felakete dogru siiriiklemektedir.

Aslinda temel ahlak kurallar1 evrenseldir. Biitiin insanlarin bozulmamus fitrati iyiligi takdir eder,
kotiiliigii kinar. Islam dini de giizel ahlaki tavsiye etmis, kotiiliikleri de yasaklamistir. Peygamberler,
yasamlar1 ve Ggretileriyle adaleti, dogrulugu, iffeti, sabri, itidali ve baris1 igeren evrensel ahlaki
degerleri benimsemis ve tavsiye etmisler; zuliim, haksizlik, nankdrliik, zorbalik, hirsizlik, yol kesme,
bozgunculuk, fuhus ve escinsellik gibi ahlaki kotiiliikleri yasaklamiglardir.® Tarihi ve dini kaynaklar,
son peygamber Hz. Muhammed (as)’in de diiriist, glivenilir ve erdemli bir sahsiyete sahip oldugunu
vurgulamaktadir.*

Hoca Ahmet Yesevi Divan-1 Hikmet’te erdemli kisilik i¢in mertlik, yigitlik, vefa, nimete stikiir,
adalet, dogruluk, helal ve takva gibi hasletleri gerekli gormiis; riisvet, cimrilik, haram, biiyliklenme,
kibir, riya, giybet, s0z tasima ve yalancilik gibi erdemsiz davranislar1 da kotiilemistir.> Ona gore kisi
ancak “giizel huyu ve ahlakiyla Hakk’a layik” bir kul olabilir.® Yine peygambere layik bir iimmet
olmanin yolu da edep ve ahlaktan gecer. Hatta o 63 yasinda yerin altinda yagsamasini da edebin geregi
olarak gormiistiir.” Keza o, aslinda tarikatin biitiin yolunun edep ve ahlaka dayandigini ifade etmistir:

Muhammed’in zat1 bilin Arap’tir.

Tarikatin biitiin yolu edeptir.8

Hoca Ahmet Yesevi Risdle der-Adab-i Tarikat adli eserinde tarikatin hiikim ve kurallart
boéliimiinde marifet, comertlik, dogruluk, saglam inang, tevekkiil, tefekkiir, ilim, hilim, sabur, riza,
ihlas, kurb gibi kavramlara yer vermistir.” Seriat, tarikat, hakikat ve marifet kavramlar1 {izerinden
sistemlestirilen esaslara bakildiginda onun anlayisinda iman, ibadet, edep ve giizel ahlakin i¢ ige
oldugunu gérmek miimkiindiir.

Netice olarak Yesevi’'nin Divan-1 Hikmet ve diger eserleri yogun bir ahlaki igerige sahiptir.
Giliniimiiziin ahlaki sorunlarina ¢oziim iiretmek icin insanlarin bu igeriklerle tanigmaya ihtiyaci
vardir. Imanli, ahlakli ve galiskan bir neslin yetismesi i¢in egitim sisteminde onun ahlaki &giitlerine
yer verilmelidir.

''Yesevi, Divan-1 Hikmet, 148.

2 Yesevi, Divan-1 Hikmet, 245.

3 Araf, 7/21-22; Maide, 5/28-29; Meryem, 19/41,56; Yusuf, 12/20-33; Enbiya, 21/85; Kehf, 18/83-97; Suaré, 26/124-135; Ankebut,
29/28-29.

4 Misned, III, 425; Kalem, 68/4

5 Kazang, “Divan-1 Hikmet Baglaminda Hoca Ahmed Yesevi’nin Ahlak Anlayis1 Uzerine Teolojik Bir Degerlendirme”, 744-754.

¢ Yesevi, Divan-1 Hikmet, 374.

7 Yesevi, Divan-1 Hikmet, 493.

8 Yesevi, Divan-1 Hikmet, 165.

9 Hoca Ahmet Yesevi, Risale der-Adab-1 Tarikat, iki Farsca Risale (Ankara: Ahmet Yesevi Universitesi Yaynlari, 2019), 553.
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Din istismar1

Istismar, genel olarak bir seyi kendi ¢ikar1 i¢in kotiiye kullanmak, haksizca faydalanmak veya
somiirmektir.! Istismar bircok alanda gériilebilir ve din, istismarcilar icin biiyiik ¢ikar saglayabilecek,
ozellikle misait bir alandir.

Giliniimiizde dini kavram ve sembollerin istismari artmistir. “Amaca giden her yol mubahtir”
anlayis1 yayginlagmis, dini sembol degerler ara¢ olarak kullanilmaktadir. Somiirgecilik doneminde
Bati’nin ekonomik ¢ikar elde etmek i¢in ilk dnce misyonerleri gondermeleri buna 6rnektir. Bugiin
de demokrasi ve insan haklar1 gibi kavramlarla yiiriitiilen ¢ikar savaslarinda dini ve etnik ayriliklar
kullanilmaktadir. Afganistan ve Irak isgalinde dini sdylemlerin kullanilmasi ve cihadi selefi gruplarin
desteklenmesi din istismarinin kiiresel boyutunu gostermektedir. Din bazen kisisel ¢ikar ve menfaat
icin, bazen de bir gurubun veya bir devletin ¢ikari i¢in kullanilabilmektedir. Tiirkiye’nin 15 Temmuz
2016 yilinda maruz kaldigi darbe girisimi, bir dini cemaatin insanlarin dini duygularini istismar
ederek giristigi bir harekettir ve hafizalarimizda ¢ok ac1 bir 6rnek olarak durmaktadir.

Istismar, ahlaki ve dini agidan kotii bir davramstir. Kur’an’da insanlarin inang ve duygularimni
kullanarak ¢ikar saglamak cesitli kavramlarla kinanir ve “Allah ile aldatmak”™ seytani bir 6zellik
olarak tanimlanir. Miinafiklarin yaptig1 gibi menfaat saglamak igin inantyormus gibi davranmak®
veya riyakarlik* etmek yerilmistir. Peygamberlerin insanlardan herhangi bir ticret istememesi, dini
kullanarak ¢ikar elde etmenin ¢irkin oldugunu gosterir.” Hz. Muhammed (sav), “Bizi aldatan bizden
degildir”® diyerek istismarin Miisliimanlikla bagdasmadigini belirtmistir. Islam, dini duygulari
kullanarak menfaat saglamay1 ¢irkin bulsa da ge¢miste ve giinlimiizde dini istismar eden kisi ve
gruplar goriilmistiir ve glinlimiiziin ¢ok 6nemli bir problemidir.

Hoca Ahmet Yesevi dinin samimi bir sekilde yasanilmasi1 gerektigine dikkat ¢cekmis ve din
istismarini giddetle elestirmistir. Divan-1 Hikmet, derin bir samimiyet ruhunu yansitir. Hoca Ahmet
Yesevi, modern insanin aksine kendini aciz bir kul olarak goriir ve tovbeyi Onemser. Davranis ve
dindarligin temelinde samimiyet ve ihlasin olmasi gerektigini vurgular. S6ziin ve 6zilin, dis goriiniis
ile i¢ diinyanin uyumunu savunur.’ Ihlasi, Allah’a ulasmak isteyenler i¢in vazgecilmez bir sart olarak
kabul eder ve miiridin tam bir samimiyet i¢inde olmasi gerektigini belirtir:

Ey talip! Ihlas gerek asik olsan.

Candan gecip Hak yolunda sadik olsan.

Ondan sonra dergahina layik olsan,

Liyakatsiz cemalini gorse olmaz.?

Mutasavviflara gore gergek ihlas, kisinin Allah disindaki her seyden ve kendi benliginden
arinarak varlikta birlige ulagsmasi ve tiim eylemlerinde yalnizca Allah’in rizasini amaglamasidir. Hoca
Ahmet Yesevi'nin diigiincelerinde de bu anlayis mevcuttur:

Nam ve nisan hi¢ kalmadi; “La...1a...” oldum,

Allah zikrin diye diye, ben “il1...” oldum,

Halis oldum, muhlis oldum, “Li’11ah...” oldum,

Fena fi’llah makaminina gectim iste ben’

Tipki Yunus Emre gibi Hoca Ahmet Yesevi'nin de her seyi sirf Allah rizasi i¢in yapilamasi
gerektigine isaret eden dizleri dinin bir samimiyet igi oldugunu, istismara konu edilemeyecegini
gostermektedir;

Alimlere kitap gerek, sifilere mescit gerek,

Mecniin’lara Leyla gerek, bana Seni gerek Seni.

Gafillere diinya gerek, akillere ahret gerek,

! Ejder Okumus, “Deger ve Din Istismar1”, The Journal of Academic Social Science Studies JASS 24 (2014), 15-16.
2 Hiiseyin Certel, “Din Istismar1 Uzerine”, Islami Arastirmalar 22/1 (2011), 2.

3 Bakara 2/8, 9, 14.

* Enfal 8/47; Nisa 4/142; Matin 107/6.

5 Suard 26/109, 127, 145.

6 Buhard, “iméan”, 164; Tirmizi, “Biiyd”, 72; Ebt David, “Biiyd ™, 50.

7 Yesevi, Divan-1 Hikmet, 234.

§ Yesevi, Divan-1 Hikmet, 304.

° Yesevi, Divan-1 Hikmet, 95.
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Vaizlere kiirsii gerek, bana Seni gerek Seni.

Ne cennetine gireyim ne hurileri géreyim,

Onu bunu neyleyeyim, bana Seni gerek Seni'

Bunun yaninda Yesevi i¢inde bulundugu dini mevkii ve konumu ¢ikar ugruna kullanan alim ve
sufileri siddetle elestirmistir:

Kad1 olan alimler, para-riigvet yiyenler,

Oyle kadu yerini sakar ateste gordiim.

Miiftii olan alimler, haksiz fetva verenler,

O miiftiiler yerini sirat iistiinde gordiim.

Zalim olup zulmeden, yetim hakkin1 yiyen,

Mabhserde kara yiizlii, kolun arkadan gordiim.?

Ahir zaman seyhleri diizeltir siretini,
Terk eder ziiht, takvay1, bozarlar siretini.
Keramet der riiyada gafil, gordiiklerini,
Riya ile aldatir, kendini satar dostlar!

Safi olup servet icin sen kostun, savas eyledin,
Zahirin s0fi gibidir, batinin kir, kalbini tas eyledin.
Mahcupsun sen ey habersiz, ezel giiniinii neyledin?
Safi-naks oldun amma asla Miisliiman olmadin. 4

Goriin de ibret alin zamane seyhlerini,

Sanki dilenci gibi elden ele gezerler.

Insanlar bana “Seyhim!” desin, iltifat etsin,

Diye her yerde halka kurup, algalirlar ha!®

Sonug olarak, diinyanin ve Miisliiman toplumlarin en biiyiik sorunlarindan biri, din ve insan
haklar1 gibi saf kavramlarin kisisel ¢ikarlar ugruna aragsallastirilmasidir. Hoca Ahmet Yesevi, dinin
istismarini ve riyakarligi biiylik bir sorun olarak gérmiis, dini iglerin samimiyet ve Allah rizasina
dayanmas1 gerektigini vurgulayarak dinden geginenleri sert bir sekilde elestirmistir. Onun bu
duyarliliginin giiniimiiz insanina yeniden kazandirilmasi biiylik 6nem tagimaktadir.
Zuliim ve Haksizlik

Bugiin diinyamizin belki de en somut problemi savaslar, 6liimler ve zuliimlerdir. Diinyaya
egemen olan modern batt medeniyeti elindeki bilimsel ve teknolojik giicli kendi milletlerinin refahina
diger milletlerin zarar ve yikimina mal olacak bi¢imde kullanmaktadir. Bunun nedeni Modern bati
diinyasina egemen olan Kapitalizmin ruhudur. Top¢u’nun ifadesiyle Bati medeniyetinin giiniimiizdeki
durumu, ¢ok fazla maddi tiretim yapan ve biiyiik pazarlarda birbirine saldiran “canavarlarin maceras1”
gibidir.®

Daha 6nce deginildigi gibi dinin bu tiir problemleri ¢ézmesi ve insanlar arasinda huzur ve
barist ortamini temin etmesi beklenir. Ancak din maalesef ¢atigmanin ve savagin araci haline
getirilmektedir. Bugiin diinyada ve bilhassa Ortadogu’da meydana gelen savaslarda dini arglimanlarin
on plana ¢ikmasi bunu gostermektedir. Israil kendisine mesruiyet saglamak icin Tevrat’in tarihsel
metinlerini kullanarak Filistin ve Gazze’li Miisliimanlar1 6ldiirmeyi kendine hak olarak gérmektedir.
Batili gii¢ler dini argiimanlardan yararlanarak Isd’nin doniisiine zemin hazirlamak icin kiyamet
savagslarini desteklemektedirler. Ancak biitlin bunlarin 6tesindeki amag, yer alt1 ve yer iistii kaynaklarin
sOmiiriilmesidir. Yasamin amaci kapitali elde etmek olunca, ¢ocuklarin, kadinlarin masum insanlarin

' Yesevi, Divan-1 Hikmet, 164.
2 Yesevi, Divan-1 Hikmet, 194.
3 Yesevi, Divan-1 Hikmet, 243.
4 Yesevi, Divan-1 Hikmet, 298.
3 Yesevi, Divan-1 Hikmet, 482.
§ Nurettin Topcu, Ahlak Nizami (Istanbul: Hareket Yaynlari, 1970), 99.
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savaglarda can vermeleri, cesetlerin par¢alanmalar1 ve bazilarinin agliktan 6lecek dereceye gelmeleri
vicdanlar1 korelmis Batili giicleri asla rahatsiz etmemektedir.

Bu diizenin degismesi i¢in Islam’in tabiata ve insana adaletli ve merhametli bakisinin yeniden
egemen olmasi gerekir. Ciinkii Islam tabiata Allah’in varhigmi gosteren bir dyet ve kullari igin
yarattig1 bir nimet olarak bakar. inancimiza gore insan esrefii mahlukattir, yani Allah’mn yaratti1 en
giizel ve en degerli varliktir. Islam’da bizim gibi inanmayan veya diisiinmeyenler 6ldiiriilmez, hidayet
bulmast i¢in dua edilir ve giizel bir iislupla davet edilir. Islam’da diismanlik ancak zuliim ve haksizlik
yapanlara gosterilir. Islam insanlarin can, mal, inang ve diisiince hiirriyetini garanti eder.

Hoca Ahmet Yesevi kendine has {islubuyla zuliim ve adaletsizligi elestirmis, insanlara adalet ve
sefkat gdsterilmesini dnermistir.

Ehl-i diinya halkimizda sehavet yok,

Padisah ve vezirlerde adalet yok,

Dervislerin duasinda icabet yok,

Tiirli bela halk tistline yagdi dostlar!

Fakirlik makaminda bulunan on makam, on nur, on yol ve on orun (yer,mevki) vardir. Bunlardan
sadece on orun (yer, mevki) isimlerini anmamiz Yeseviligin nasil bir insan modeli ortaya ¢ikaracagini
anlamak i¢in bir isaret olabilir. On orun sunlardir: 1. Hikmet 2. Adalet 3. Akil 4. Hilm (yumusaklik)
5. ‘Izzet (ululuk) 6. Hayat 7. Thsan (bagis) 8. Settarlik (&rtiiciiliik) 9. Emanet 10. Teslim (kendini
Allah’1n iradesine terk etmek)? Dolayisiyla bu ilkeler iizere yetisen insanlarin bagkalarina zulmetmesi
miimkiin degildir.

Netice olarak Islam dini evren ve insana adalet, hikmet ve merhamet pencesinden bakar. Higbir
seyin yaratilis1 gereksiz ve hikmetsiz olmadig1 gibi insanin yaratilis1 da bosuna degildir. Allah insan1
belli bir amag i¢in yaratmistir. Allah’1n insana tanidigi haklari insanlarin iptal etmesi ne kadar gariptir.
Insana zulmetmek, haksizlik etmek Islam ile asla bagdasmaz. Yesevi de bu bakis agisin1 kendi
ogretisinde yansitmistir. O zulmii ayiplamis, insana adil ve merhametle yaklagmanin geregine goniil
penceresinden deginmistir. Bugilin diinyamizdaki savaslar, zuliim ve adaletsizligi diistindiiglimiizde
bu bakis agisina biitiin insanlarin ihtiyaci vardir.

Siddet, Catisma ve Hosgoriisiizlilk

Cagimizin en 6nemli sorunlarindan biri de gerek farkli din ve inang mensuplari arasinda gerekse
bizzat Miisliiman toplumlarin kendi i¢lerinde siddet catisma ve hosgoriisiizliigiin yayginlagsmasidir.
Dinler aslinda, insanlar arasinda adalet, baris, merhamet ve hosgoriiyii gelistirmek ister. Fakat bu
degerlerin kotii amaglar i¢in kullannmindan dolay1r tam aksi neticelerin dogmasi miimkiindiir.
Giiniimlizde Bati1 diinyasinin iki yiizlii politikalar1 bir taraftan kendi c¢ikarlarini elde etmek icin
Miisliimanlar arasindaki ¢atigsmalar1 destekliyor, diger taraftan agtiklar1 savaglari mesrulagtirmak i¢in
Islam’1 siddet ve teror dini olarak gosteriyorlar. Bu sebeple son yillarda Islamafobi denilen Islam
korkusu basin yayin araciligi ile yayilmaya ¢alisilmaktadir.?

Islam dini insanlara siddet ve terdr eylemlerinde bulunmay1 yasaklamistir. Oncelikle insan
hayatini kutsal saymis, bir insan1 6ldiireni biitiin insanlar1 6ldiirmiis gibi, bir canin yasamasina sebep
olan1 biitlin insanlar1 yasatmis gibi olacagini bildirmistir.* Yine bir miimini kasten 6ldiirenin sonsuz
bir sekilde cehennemde kalacagini, bu kisinin Allah’in gazabi, laneti ve azabina ugrayacagi beyan
edilmistir.®

Kur’an- Kerim, “Ey iman edenler! Hepiniz topluca baris ve giivenlige girin. Seytanin adimlarini
izlemeyin. Ciinkii o, size apagik bir diismandir.””® “Sulh en hayirlisidir”.” Buyurarak baris ve emniyet
ortamini saglamay1 esas almistir. Savasmay1 ve 6ldiirmeyi emreden ayetler ise zaman ve sartlara
baglidir. Bundan maksat da yine barisin tesis edilmesidir.

' Yesevi, Divan-1 Hikmet, 250.

2 Yesevi, Hoca Ahmet, Fakr-name, 43-{14.

3 M. Ali Kirman, “Islam Korkusundan [slam Diigmanhigma”, (05 Eyliil 2015), 92-100.
4 Maide, 5/32

5 Nisd, 4/93

¢ Bakara, 2/208
7 Nisa,4/128
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Islam dini insanlara inang ve diisiince &zgiirliigii tanimig, dinde zorlamanm olmayacagini
aciklamustir.' Insanlar1 dine davet ederken zor kullanmay: asla tasvip etmeyen dinimiz davetin
hikmet, giizel 6giit ve giizel miicadele ile yapilmasini istemistir.” Hz. peygamber de veda hutbesinde
Miisliimanlarin kan, mal, 1rz ve namuslarinin dokunulmaz oldugunu ilan etmistir.} Islam insanlara
kars1 adalet ve merhametle muamele etmeyi gerekli gormiistiir. Biitlin Misliimanlar1 her cuma
giinii hutbede “Allah, adaleti, iyiligi, akrabaya yardim etmeyi emreder’”* mesajini dinlerler. Yiice
Allah peygamberine hitaben: “(Ey Muhammed!) Seni ancak alemlere rahmet olarak gonderdik’
buyurmustur. Hz. Peygamber de “Insanlara merhamet etmeyene Allah da merhamet etmez’® demistir.
Allah elgisi, miiminleri birbirini sevme ve acima konusunda bir viicudun organlarina benzetmistir.’
Kaynaklarimizca ¢okca bulunan bu ve benzeri sozler, Islamiyetrin bir merhamet dini oldugunu
gosterir. Islam toplumunda muhtaglara ve hayvanlara yardim amaciyla kurulan sayisiz vakif, bu
merhamet anlayisinin belirgin ve somut drnekleridir.?

Buna karsilik tarihte Hariciler gibi islam’1 dogru anlamayan kisiler, zaman zaman siddet ve terdre
basvurmuslardir. Giiniimiizde ayn1 sekilde bazi Miisliiman guruplar arasinda siddet ve hosgoriisiizliik
bulunmaktadir. Bunun sebebi biiyiik dl¢iide Miisliimanlarin gii¢lii olmamasidir. Ezilmislik, yoksulluk
ve aclik beraberinde siddeti getirmektedir. Arkasindan yapilan ise dini bir kilif bulunmak i¢in ayet ve
hadisler yanlis yorumlanmaktadir.

Biitlin bu sorunlarin ortadan kalkmasi i¢in dncelikle Miisliimanlarin bilim ve teknolojiyi elde
ederek giliclenmeleri ve dinlerini ¢ok iyi anlamalar1 gerekir. Bu noktada dinlerini dogru anlamalar1
gerekir. Bunun yani sira Yesevi’nin hikmetleri insanlar arasinda birlik, beraberlik, huzur ve barigin
gelismesi icin katki sunabilir.

Yesevi olgu ve olaylarin hakikatini tam olarak aragtirmadan, kitle psikolojisi ile hareket etmenin
kisileri yanlisa ve siddete gotiirebilecegini sdyler. Bunu Mansur {izerinden s0yle dile getirir:

Merdut deyip mollalar, Seyh Manstr’u 6ldiird,

Kafir deyip oldiirdiiler, ti¢ yliz molla kapisip®

Hoca Ahmet Yesevi hikmetlerinde kendi zamanina “ahir zaman” diyerek Miisliimanlarin
kendi i¢lerindeki 6tke ve siddeti dile getirmistir. Onun bu s6zleri, ayn1 zamanda bizim ¢agimizdaki
manzaraya da igaret etmektedir:

Miisliiman Miisliimani etti katl,

Haks1z olup, hak isleri etti batil,

Miirit, pirine kilmadi hig hatir,

Nasil da k&tii zaman oldu dostlar! '

Zaman-1 ahirde aklimiz gider,

Ademoglu kardes kanin1 doker.

Hem dinini satar, imani heder,

Akillere soziim diyesim gelir. !

Yesevi insanlarin kusurlarini biiyiilterek onlara siddet ve 6fke ile davranmay1 dogru bulmaz. O,
zaman zaman gilinahkarlar1 “imansiz” diye tabir eder ve endisesini dile getirir:

“Benden sonra Ummetim,” Resul der; “ne olacak?

Farz, siinneti terk edip, glindhlara dalacak.

121 Kehf, 18/29; Yunus, 10/99 ; Bakara, 2/256

> Nahl, 16/125

3 Buhari, Hac 132

* Nahl, 16/90

° Enbiya, 21/107

¢ Buhari, Tevhid, 2; Mislim, Fezail, 66

" Buhari, "Edeb", 27: Miislim, "Birr", 66)

8 Mustafa Cagrici, “Merhamet”, Tiirkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yaymlari-ISAM Yaynlar,
2004), 29:85.

° Yesevi, Divan-1 Hikmet, 262.

10 Yesevi, Divan-1 Hikmet, 250.

"' Yesevi, Divan-1 Hikmet, 188.
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Cogu imandan ¢ikip, imansiz mahvolacak.”

Allah’im Sensin Kafi, Sensin Afi ya Gafur!!

Burada farz ve siinneti terk edenlerden bazilarinin imandan ¢ikacagini belirtmektedir. Ancak
hikmetleri tam olarak incelendiginde buradaki “imansiz” sézline Haricilerin verdigi anlami vermedigi
goriiliir. Yesevi “imansiz” kelimesini daha ziyade, Allah’in emirlerine tam olarak baglanmayan,
teslimiyeti tam olamayan, imani kdmil olmayan gibi anlamlar verdigi goriiliir. Ciinkii asagidaki
siirinde goriilecegi gibi iman ehlinin glinahi kadar yanip cehennemden ¢ikacagini belirtir. Bu demektir
Yesevi giinah isleyen miiminleri kafir olarak gérmemistir.

Miinafik cehennemde tutusup da yaninca,

Ehl-i iman atesten temizlenip ¢ikinca,

Imansizlar evvel ahir kor ateste yaninca,

Allah’imdan iman diler ve yiirlirim ben iste. 2

Ote yandan Yesevi’nin hikmetleri incelendiginde, giinahkarlar1 islam disina itmedigi bilakis
onlara oncelikle kendi nefsine tovbeyi onerdigi goriiliir. Bu yiizden Divan-1 Hikmet’in belki de en
onemli temasi giinahlara pismanlik duymaktir. Yine bir¢ok yerde Yesevi insanlara sevgi, sefkat ve
merhamet gostermeyi tavsiye eder. Hatta kafiri bile insan olarak incitmeyi dogru bulmaz:

Stinnettir kafir de olsa, incitmek kusur, glinah!

Kati kalpli, goniil kiran, senden miistekidir Allah!

Hak sahittir boyle kula, yeri atestir maaza’llah!

Duydum bunu alimlerden, sdyliiyorum iste ben. *

El, ayak, ciimle aza, giindhkardir ey Sahim!

Sen beni affetmezsen, goklere ¢ikar ahim!

Mahgubum, utanirim, sana malum giindhim!

Elimden tut, yolum goster ki; “Ente’l-Hadi”. *

Netice olarak Yesevi’nin penceresinden bakildiginda diinyada ve Miisliimanlar arasinda tirmanan
bu siddet, ¢atigma, 6fkeyi ancak insanlara agsk ve merhamet duygulariyla yaklasarak ¢ozebiliriz. Onun
bakisina gore giinahtan, kotiiliikten, ibadetsizlikten oldukga korkmaliyiz. Fakat bu sorunlari ancak
insanlara sefkat ve merhametle davranarak diizletebiliriz. Onun goziinde giinah isleyenler bazen kafir
olarak nitelense de bundan maksat Allah’a iman1 ve teslimiyeti kemale ermemis olanlardir. Stiphesiz
Yesevi hatalari, kusurlar1 ve giinahlar1 elestirmistir. Ancak o, giinah isleyenleri iimitsiz ve karamsar
olmaya degil Allah’tan af dilemeye ve tovbe etmeye ¢agirmistir.

Sonu¢. Hoca Ahmed Yesevi’nin Divan-1 Hikmet ve diger eserlerinde yer alan duygu, diisiince
ve fikirler kendi déneminde Islamiyet’in Tiirkistan ve diinyanin diger yerlerinde yayilmasina etkili
oldugu gibi giiniimiizde de etkili olmas1 miimkiindiir. Ciinkii eserleri, kat1 teolojik tartismalar1 konu
edinmek yerine Islam’m iman, ibadet ve ser’i kurallarin1 sade bir dille insanlara siir formunda
sunmaktadir. Aklin yaninda goniillere hitap etmesi oldukga etkili bir yontem olmustur. Yesevi ayni
zamanda kendi doneminde meydana gelen dini ve ahlaki bozulmay1 da giindeme getirerek bunlara
cozlimler onermistir. Bu sorunlarin bizim ¢agimizda da varligia sahit olabiliyoruz. Bu anlamda
Yesevi anlayisinin giiniimiizdeki dini, ahlaki ve sosyal problemlerin ¢oziimiine katki sunabilecegi
goriilmektedir.

Yesevi’nin goriis ve diisiinceleri bilhassa ateizm, ahlaki yozlasma, din istismart, zuliim, siddet ve
catisma gibi dini ve sosyal sorunlarin ¢éziimiine katki saglayabilir. Ciinkii Yesevi anlayisi benimsemis
bir kimseden imanli, ibadetli, adaleti ve erdemli bir kisilik olmasi beklenir. Yesevi anlayisinda
Miisliiman dininde ve davranisinda samimidir; asla dini istismar edemez, kimseye haksizlik ve zuliim
yapamaz ve nihayet kimseye siddet gostermez. Yesevi, ici ile disi, 6zii ile s6zii bir olan samimi bir

' Yesevi, Divan-1 Hikmet, 148.
2 Yesevi, Divan-1 Hikmet, 131.
3 Yesevi, Divan-1 Hikmet, 95.

4 Yesevi, Divan-1 Hikmet, 144.

26



Miisliiman tipi énermektedir. Siiphesiz biitiin bunlar, ayn1 zamanda Islam’in da istedigi seylerdir.
Fakat Yesevi bunlara sadelik, basitlik ve biraz da agk ilave ederek kendi rengini vermistir. Su ifadeler
belki bu diistincelerimizi kismen 6zetler gibidir:

10.

11.

12.
13.
14.
15.
16.
17.

18.
19.
20.

21.

Adem’sen dogru yolda miistakim yiiriiye gor,
Peygamber sevgisini, kalbine naksede gor,
Can u dilde sevgiyi, tabiatin diye gor,

Bu yolda ytiriiyenler, maksada erer imis.'
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AHMED YESEVI ILE YUNUS EMRE’NIN HIKMETLERINDE EDEBi VE IRFAN{
ETKILER

Cabborov Nurboy'

Ozet. Makalede, Yunus Emre nun, Hice Ahmed Yesevi’nin Tiirk siirindeki sanatsal geleneklerini
layikiyla siirdiirdiigii, iki sairin eserlerinin karsilastirmali analizine dayanilarak savunulmustur. iki
biiytik sairin eserleri li¢ alanda karsilagtirllmistir: 1) irfani icerigin sanatsal yorumu; 2) sanatsal bir
imgenin yaratilmasinda gelenek ve 6zgiinliik; 3) sanat eserinin anlatim dili ve yontemi. Karsilagtirmali
analiz neticesinde; birincisi, Yunus Emre’nin biiyiik bir irfan sairi oldugu, ikincisi, sanatta Hazreti
Hace Ahmed Yesevi’nin geleneklerini layikiyla siirdiirdiigii, ticlinciisii de Tiirk halklarinin edebi ve
estetik diisiincesinin ylikselmesine biiyiik katki sagladigi sonucuna varilmastir.

Anahtar Kelimeler: siir, hikmet, irfani icerik, poetik imge, sanatsal yorum, sanat eserinin dili,
ifade yontemi, sanatsal gelenek, haleflik, karsilastirmali analiz.

AHHoOTanusi. B crarbe Ha OCHOBE CpaBHUTENIBLHOIO aHalli3a TBOPUYECTBA JBYX I[103TOB
JoKa3bIiBaeTcst, 4To FOHyC DOMpO mpOJOIKHI TBOpUYECKHE Tpamuimu Xomku Axmana fccaBu B
TIOPKCKOW 11033uu. [Ipon3BeieHust 1ByX BEITUKHUX TIOITOB COMOCTABIISIFOTCS M0 TPEM HAIPaBJICHUSAM:
1) XynoKecTBeHHasi MHTEpIpeTanusi 330T€PUYECKOro CMbICHA; 2) Tpaaulus U OPUTMHAIBHOCTH
B CO3JaHUM XYyJOXKECTBEHHOI0 00pa3a; 3) s3bIK XyJO0XKECTBEHHOTO IMPOU3BEACHUS U CIIOCOO
BbIpaxkeHHsl. CpaBHUTENbHBINA aHAJIN3 MPUBOIUT K TAKUM BbIBOJAM: BO-NepBbIX, IOHYC DMpo ObL1
BEJIMKUM IO3TOM-330TE€PUKOM, BO-BTOPBIX, OH MPOJODKMI Tpaauuuu Xaspara Xomku Axmanaa
SlccaBu B Xy/10’K€CTBEHHOM TBOPYECTBE, B-TPETHHUX, BHEC OOJIBILION BKIIAJ] B pa3BUTHE JTUTEPATyPHO-
ACTETHYECKOTO MBIIIJICHUS TFOPKCKUX HapOJIOB.

KiroueBble cjI0Ba: CTUXOTBOPEHHE, MYJIPOCTh, 330TEPUUECKOE 3HAUEHHUE, TOITUUECKUI 00pas,
XyJOKECTBEHHAs] MHTEpIIpEeTalMsl, S3bIK XY/I0’KECTBEHHOTO MPOU3BEICHMSI, CIOCOO BbIpaXKEHMUS,
TBOpYECKasi TPAIULMS, IPEEMCTBEHHOCTb, CPABHUTEIIbHBIN aHAIIN3.

Abstract. In the article, based on a comparative analysis of the works of two poets, it is proved
that Yunus Emre continued the creative traditions of Khoja Ahmad Yassawi in Turkic poetry. The
works of two great poets are compared in three directions: 1) artistic interpretation of the esoteric
meaning; 2) tradition and originality in the creation of an artistic image; 3) the language of the work
of art and the way of expression. Comparative analysis leads to the following conclusions: firstly,
Yunus Emre was a great esoteric poet, secondly, he continued the traditions of Hazrat Khoja Ahmad
Yassawi in artistic creativity, and thirdly, he made a great contribution to the development of the
literary and aesthetic thinking of the Turkic peoples.

Keywords: poem, wisdom, esoteric meaning, poetic image, artistic interpretation, language of
a work of art, mode of expression, creative tradition, continuity, comparative analysis.

I Prof. Dr. Tagkent Devlet Ozbek Dili ve Edebiyat: Universitesi, Ozbek Edebiyat: ve Metin Bilimleri Tarihi Béliim Baskani
E-mail: nurboyjabborov1966@gmail.com
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Ortak bir tarih ve kaderi, dili, dini ve lisan1 paylasan Ozbek ve Tiirk halklarmin edebiyatlarinin
ortak koklere sahip oldugu aciktir. Iki kardes halk arasindaki edebi baglarm uzun bir gelisme
stirecinden gectigi ve diinya edebiyatinin hazinesine pek c¢ok biiylik sair ve yazar kazandirdigi da
bilinmektedir. 13. ylizyilda yasamis ve eserler vermis biiyiik Tiirk mutasavvif sairi Yunus Emre’nin,
diinya capinda taninan bir diisliniir oldugu stliphesizdir. Sairin irfani igerikle giizel sanat1 birlestirerek
meydana getirdigi nadide siirleri ile mesnevi tarzinda kaleme aldig felsefi ve didaktik eseri “Risaletii’n
Nus’hiyye” giiniimiize ulasmistir. Bu eserler, insan ve onun miikemmelligi, inan¢ ve aydinlanma,
hakikat ve gerceklik temalarimin 6zgiin sanatsal yorumu nedeniyle bugiin de 6nemini korumaktadir.

Yunus Emre’nin siirlerinin tahlili sonuglari, sairin “Tirkistan miilkiinlin seyhiil-Mesayihi”
(Ali Sir Nevai’nin tanim1 - N.C.) olan Hace Ahmed Yesevi’'nin geleneklerini layikiyla stirdiirdiigiinii
gostermektedir. Ozbekistan Cumhuriyeti devlet baskani Sevket Mirziyoyev’in dnsdziiyle ve {inlii
bilim adam1 ve sair Mirza Kencebek’in gevirisiyle yayimlanan “Oliimsiiz Géniil” adli siir kitabindaki
hikmetleri de bu diislinceyi dogrulamaktadir. Devletimizin Bagkani bu yaymin 6nso6ziinde su 6nemli
aciklamay1 yapmistir: “...Yunus Emre de dahil olmak {izere, Hazreti Yesevi’'nin takipgilerinin Tiirk
halklarinin maneviyat1 iizerindeki hayat verici etkisini inceleme konusunda bilim adamlarimizin
onlinde Onemli gorevler bulunmaktadir ve bu dogrultuda aktif olarak isbirligi yapmaliy1z.”
[Mirzuyoyeyv, 2020: 4]. Nitekim Ahmed Yesevi’nin “Divan-1 Hikmet”indeki siirlerin Yunus Emre’nin
siirleriyle mukayeseli olarak incelenmesi, gelenek ve yenilik, haleflik ve sanatsal gelisim agisindan
bilimsel olarak degerlendirilmesi, Tiirk halklar1 edebiyat aragtirmalariin giincel bilimsel meseleleri
arasindadir.

Bilimsel arastirmalar, bu iki biiyiik sairin eserlerinin agagidaki hususlar agisindan karsilastirilmali
olarak incelenmesinin gerekliligini ortaya koymaktadir:

1. irfani ierikli sanatsal yorumlama.

2. Sanatsal bir imge yaratmada gelenek ve 6zglinliik.

3. Sanat eserinin anlatim dili ve yontemi.

Bu konularn tahlili bizi su sonuca gétiirecektir; birincisi, Yunus Emre biiytik bir irfan sairidir,
ikincisi, sanat eserlerinde Hazreti Haice Ahmed Yesevi'nin geleneklerini layikiyla stirdiirmiistiir ve
ticiinciist, Tiirk halklarinin edebi ve estetik diisiincesinin yiikselmesine biiyiik katki saglamistir.

[rfani icerigin sanatsal yorumu. Yunus Emre bir tasavvuf sairidir. Sairin siirinde, tasavvufi
Ogretinin 6ziinii olusturan seriat, tarikat, marifet ve hakikat kavramlarinin yorumlanmasi merkezi bir
yer tutar. Bu bakimdan Hace Ahmed Yesevi ile Yunus Emre’nin hikmetleri uyumlu olmakla birlikte
birbirini tekrarlamamaktadir. Ornegin, Hice Ahmed Yesevi bir hikmetinde sdyle diyor:

Seriatin sartlarini bilen asik

Tarikatin makamini bilir dostlar.

Tarikat islerini tamam eyleyip,

Hakikatin deryasina batar dostlar.

Ayni tema Yunus Emre’nin siirinde su sekilde yorumlanmaistir:

Evvel kapu seri’at gegse andan tarikat,

Goniil evi ma’rifet ‘1sk hakikat iginde!

Serfat girin olur isidene hos geliir

Ne kim dilerse kilur ol seri’at iginde!

Her iki sair de tarikat yoluna girmenin seriatla basladigina inanirlar. iste bu yiizden Ahmed
Yesevi’nin hikmetlerinden biri sOyledir: “Seriatsiz olarak tarikata girenlerin seytan gelip imanlarini
mahveder.” Yunus Emre bu manay1 mecazli bir dille sdyle dile getirir: “Once kap1 seriat, ondan sonra
tarikat.” Hace Ahmed Yesevi, “Tarikatin islerini eda kilib” derken, marifet mertebesini kastediyor.
Hikmet, hakikat irmagina giden yolun bdyle oldugunu ortaya koyan sanatsal-irfani sonugla tamamlanir.
Yunus Emre bu aydinlatici igerigi kendine 6zgii lislubuyla soyle dile getirir: “Goniil evi marifet; ask
hakikatin i¢indedir.”
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“Seriat, tarikat, marifet, hakikat, ask ve asiklik, arif ve ariflik, dervis, fakr-u fena, seyh, pir
ve velilik, zikir ve halvet gibi tasavvufi temalarda yansiyan Yeseviligin alt1 ilkesi vardir: marifet-i
Hak, sehavet-i mutlak, sidk-1 muhakkak, yakin miistagrak, tevekkiil-i rizk-1 mutlak ve tefekkiir-i
miidakkak. [Hakkul 2020: 6] Ayni temalar Yunus Emre’nin hikmetlerinde de dile getirilir.

Iki sairin marifet makamma iliskin goriisleri de birbirine uygundur. Ancak sanatsal
yorumlama farkli. Yani mahiyet itibariyla uygun olan kavramlarin 6zgiin ifadesi, eserlerinin felsefi
ve estetik degerini belirler. Ornegin, Hice Ahmed Yesevi’nin hikmetinde marifetin mahiyeti sdyle
yorumlanmaktadir:

Iste bu tarikattir, adimi bilse dervis,

Marifet servetinden kalksa da alsa dervis,

Bu yoldan gayrisini, kotiiliik saysa dervis,

Hakikat meydaninda durur, yigit er olur.

Yunus Emre da ayni diisiinceyi kendine 6zgii tislubuyla soyle dile getirir:

Ma'’rifet goniil ile diin i giin zartyla

Sozylesem gelmez dile sirr-1 sifat icinde!

Yani her iki sairin hikmetinde de 6z uyumlu, yorum ise farklidir. Sultanii’l Arifin Ahmed Yesevi,
marifetin kumagin1 giymeden, diger biitiin yollar1 hava saymadan, yani Hak ve hakikat yolunda duran
her seyden gegmeden marifet makamina ulasmanin imkansiz oldugunu bodyle yorumluyor. Yunus
Emre da soyle diyor: “Marifet goniille, gece giindiiz ¢alisarak elde edilir.” Yani marifete ulasmak i¢in,
kalbi bu makami karartan arzu ve tutkulardan uzak tutmak gerekir. Ancak o zaman marifetin sirlarina
asina olmak miimkiin olacaktir.

Tarikatin en yiiksek mertebesi olan hakikati, Hazreti Hice Ahmed Yesevi hikmetlerinde soyle
anlatir:

Ma’rifet bostaninda canin1 Hakk’a veren,

Muhabbet meydaninda pisip kemale eren,

Hakikat deryasindan nice cevherler deren,

Dalgig gibi denizden, dalar ve ¢ikmaz olur

Yunus Emre’nin siirinde hakikat, Hace Ahmed Yesevi’nin bu hikmetine benzer sekilde
yorumlanmaktadir:

Hakikat ‘1skdur ‘1yan gorsiin ol sebih beyan
Hakikat donin geyen agir hil’at i¢inde.

Sultanii’l Arifin’e gore, marifet ve muhabbetin gayesi hakikat irmagindan inci ¢ikarmaktir.
Bunun i¢in gergek bir dalgic olmak ve hakikat nehrinden ayrilmamak gerekir. Irfani icerikle sanatsal
tasvir uyumunun, Hace Ahmed Yesevi’'nin hikmetlerinin egitimsel ve edebi dnemini artirdigi kabul
edilmelidir. Yunus Emre de bilir ki agktan murat hakikattir. Hakikat cilibbesinin agir olmasi, bu
makama ulasan salikin derecesinin yiiksek olacagina isarettir. “Insanin dogus sebebini anlamasi ve
kalbiyle Hakk’a yonelmesi gerekiyor. Her asik bu yolda degerli bir iz birakmustir. Yunus essiz eserler
yazmistir. O, insanlar1 Hakk’1n marifetini anlamaya i¢tenlikle cagirmis ve onun her sozii bir davettir”
[Tatg1 2021:10].

Sanatsal bir imge yaratmada gelenek ve 6zgiinliik. Her iki sair de, hikmetlerinde sanatsal
imgeler yardimiyla okuyucunun zihnini ve yliregini marifet 1siklartyla aydinlatmay1 basarmislardir.
Tasavvufi goriisleri sayesinde 6grencilerine, kalpleri isyan pasindan arindirma ve manevi kemale
ulagsma ruhunu agilamistir. Bu kisa ¢alismada tek bir Dost imgesi iizerinden bu konuyu analiz etmeye
calisacagiz.

Dogu islam edebiyatinda Tanri’y1 Dost imgesiyle anlatma gelenegi vardir ve bu gelenek
sonucunda nadide sanat 6rnekleri ortaya ¢ikmistir. Hice Ahmed Yesevi’nin bir hikmetinde bu imgenin
su sekilde yorumlandigi gortilmektedir:
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Dost dileyen bostanda karar kilmaz,
Hakikatli asiklar agksiz kalmaz,
Goniil miilkiinii verse asla almaz,
Takva ile i¢er nebat serbeti.

Dost istemek, Yiice Allah’in sevgisini talep etmek demektir. Sultanii’l Arifin’e gére bu hedefe
ask olmadan varilamaz. Bir dostun rizasin1 kazanmanin tek yolu ona goniil vermek ve takva sahibi
olmaktir.

Beniim diliim kus dilidiir,
Benim iliim dost ilidiir,

Ben biilbiilem, dost giiliimdiir,
Biliin giiliim solmaz beniim.

O Dost bana gelsiin dimis,
Sundum kadeh alsun demis.
Aldum kadeh i¢diim sarab,
Ayruk gonliim 6lmez bentim!

Yunus Emre’nin siirinde salikin Dost’a olan tam baglilig1 anlatilir. Dilinin kus diline, elinin
dost eline doniismesi, Dost giil ise, kendisinin biilbiil oldugu hakkindaki yorumlar, Yiice Allah’a olan
sevgi duygusunun nefis bir sekilde dile getirilmis olmasi ile degerlidir. Gergek bir Dost’un elinden
ask sarabini i¢en bir ag1g1n gonliiniin Sliimstizliigiine ve ebedi varligina dair diisiinceler, sairin siirinin
tasavvufl ve sanatsal onemini daha da artirmistur.

Dost i¢in diinya ukba miilkiinii birakip
Mevt ates icre girip yakilip yanip

Ne kadar kovsa dergahindan kars1 gelip,
“Erini!” deyip zar aglar hazretinde.

Hace Ahmed Yesevi’nin bu hikmetinde Dost imgesi, derin tasavvufi mahiyet ile yiiksek sanatin
birlesimiyle yorumlanmistir. Hikmette, Bakara suresi 60. ayetteki “Rabbim, bana gdster” duasinin
manastyla baglantisi, ger¢ek Dost’u marifetle tanimanin gerekliligi diinya, ukba miilkii, mevt atesi
gibi kavramlarin ménalartyla ilgili olarak ifade edilmistir.

Yunus Emre’nin su dizelerinde de ayni igerigin, bliylik selefini tekrarlamadan yansidig:
goriilmektedir:

Iki cihan zindan ise,
Gerek bana bostan ola,
Gayr1 bana ne gam tasa?
Ciin inayet dosttan ola...

O dost yiiziin gordii géziim,
Erenlere toprak yliziim.

S6z bilene benim s6ziim,
Gerek sekeristan ola.

Ahmed Yesevi’nin hikmetindeki “gercek bir Dost’u ger¢ek marifetle tanima” mahiyeti, Yunus
Emre’nin siirinde 6zgiin bir sekilde dile getirilmistir. Yani, ariflerin génlii Dost’a bagli oldugundan, ne
diinya dertleri, ne de ahiret azaplar1 onlarin zihnini mesgul eder. O, daima riza konumunda olacaktir.

Hace Ahmed Yesevi ile Yunus Emre’nin eserlerindeki asik, garip, saki, pir-i mugan gibi imgelerin
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ve bunlarin tasavvufi 6ziin sanatsal yorumundaki roliiniin gelecekte bilimsel olarak arastirilmasi
gerekmektedir.

Sanat eserinin dili ve yontemi. Hice Ahmed Yesevi ile Yunus Emre’nin eserleri halk dili ve
Tiirk dilinin zengin ifade giiciiyle 6ne ¢ikmaktadir. Her iki sairin de siirleri, milli ruhun asil bir ifadesi
olmas1 ve Tiirk dilinin yiiksek seviyedeki belagati ve olgunlugunu yansitmasi1 bakimindan nadide
sanat saheserleri olarak degerlendirilmeyi hak ediyor. iddiamiz1 birkag 6rnekle ispatlamaya ¢alisalim.
Hace Ahmed Yesevi ile Yunus Emre’nin hikmetlerinde, Tanr1, yanmak (donmek), kopmak (kalkmak),
ucmak (cennet), tamug (cehennem), koks (gogiis), goniil, eren (evliya, pir) gibi yiizlerce kelimenin
Arapga ve Farsca karsiliklar1 da kullanilmakla birlikte, 6z Tiirkge sekillerinin daha aktif kullanildig:
goriilmektedir.

Mesela Hace Ahmed Yesevi’nin bir hikmetinde soyle denilmektedir:

Alim odur hist yastanp tahsil eylese,
Gece giindiiz Tanrisina aglasa.

“Fe’l yedhakii” ayetini tefsir eylese,
Oyle alim gercek alim olur dostlarim ey.

Yunus Emre’nin siitlerinde de “Tanr1” kelimesi daha sik gecer. Ozellikle sairin su dizeleri bu
goriisiimiizii dogrulamaktadir:

Asik m1 derim ben ona Tanr1’nin Ugmagin seve,
Ugmak hot bit tuzaktir, eblehler canin tutmaga.

Sairin “cennet” kelimesinin Tiirk¢e karsiligi olan “ugmak™ kullandigi goriilmektedir. Ayni
kelime Ahmed Yesevi'nin hikmetlerinde de etkili bir sekilde kullanilmaktadir. Bir 6rnek:

Tovbe edip, Hakk’a yanan asika,
Ugmak i¢re dort pinardan serbet var.

iki biiyiik sairin eserlerindeki dil ve iislubun daha genis, daha derin ve daha ayrintili bir sekilde
incelenmesi Tiirk edebiyati arastirmalarinin gelecekteki gorevlerinden biridir.

Sonug olarak iki kardes halkin biiylik mutasavvif sairleri Hice Ahmed Yesevi ve Yunus Emre’nin
edebi mirasi, gelenek ve yenilik, hikmet tiirlinlin gelisimi, tasavvufi icerikli eserlerin sanatsal anlatimi,
Tiirk edebiyatinda dil ve iislup bakimindan karsilagtirmali caligmalara zengin malzeme sunabilecek
niteliktedir. Tasavvufi 6zlerle dolu, milli ruhu 6zgiin yorumlayan eserleriyle bu iki biiyiik sair,
Ozbek ve Tiirk halklarinin edebiyatinin gelismesinde yeni bir asamay1 baslatmiglardir. Hice Ahmed
Yesevi ve Yunus Emre’nin hikmetlerinin, iki halk arasindaki kadim ve koklii dostluk ve kardesligin
gelismesinde paha bigilmez bir kaynak olmaya devam edecegine inantyoruz.
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THE SUFI TREATISE ASCRIBED TO ISMA ‘IL ATA: NOTES ON AN EARLY YASAVI
SOURCE IN TURKIC

Devin DeWeese!

Abstract. This paper offers a brief assessment of a Turkic Sufi treatise ascribed to Isma‘1l Ata,
a prominent figure of the Yasavi tradition from the early 14th century; though its authenticity cannot
be decisively demonstrated, there are several indications that it indeed goes back to an early phase of
the Yasavi tradition, and may indeed preserve a version of a treatise reliably ascribable to [sma ‘1l Ata.
One such indication is the work’s distinctive account of the transmission of the khirga, or Sufi robe,
received by Ahmad Yasavi and passed on to his spiritual descendants; this account will be the focus
of this presentation.

The Turkic literary legacy of the Yasav1 Sufi tradition includes a single work that can be dated
as early as the middle of the 14th century, and a relatively small number of other works that might
go back to that era, or perhaps even earlier, but cannot be unequivocally assigned to such an early
date. The one work I believe can clearly be shown to date to the mid-14th century is the extensive
work of Khwaja Ishaq, the son of Isma ‘il Ata, which is known in two redactions, as outlined in a
recent collaborative study involving myself, Professor Muminov, and other scholars from Uzbekistan
and Russia; as discussed in that work, manuscripts of Khwaja Ishaq’s work often include several
supplementary texts, including the narrative of Islamization that was the central focus of that volume
[1:44-50 (Russian), 74-80 (English)]. Another, longer supplementary text is the subject of this brief
report.

The text in question is found only in copies of the untitled redaction of Khwaja Ishaq’s work, and
is a Sufi “treatise” (risala) ascribed to Khwaja Ishaq’s father, i.e., to Isma ‘il Ata himself; if authentic,
it would thus push back the literary legacy of the [sma ‘1l Ata’'1 tradition by a generation, into the first
half of the 14th century. Its authenticity is by no means certain, but it is clear that it was produced no
later than 1103/1692, the date of the earliest manuscript copy. Other copies of the work date only to
the 19th century.

Against its authenticity may be noted the signficant fact that this treatise bears none of the
clearly archaic linguistic features known from at least one copy of the work Khwaja Ishaq; that work
is also represented by 19th-century copies, and by one manuscript from the late 17th century, in which
the language has undergone significant ‘modernization’ from what we would expect in a 14th-century
work, but one old copy bears telltale signs of phonological and orthographic archaisms that point to
the 14th century. In the case of the treatise ascribed to Isma ‘1l Ata himself, however, we have only the
‘modernized’ versions, and although the text occasionally shows signs of an older layer of linguistic
elements, it is for the most part indistinguishable from ‘normative’ Chaghatay Turkic.

In favor of its authenticity, or at least of its antiquity, is a brief passage, near the beginning, that
in effect praises Isma ‘1l Ata; it is framed as a hadith in which the Prophet Muhammad ‘predicts’ the
career of Isma ‘1l Ata. Though his hadith would have to be judged spurious, it is noteworthy that it is
cited in one other source I have identified, an obscure hagiographical work (possibly entitled Riyaz
al-awliya) produced in the second half of the 16th century by a Kubravi shaykh of Central Asia; its
citation in that work suggests, but cannot wholly confirm, the likelihood that the Kubrav1 author was
familiar with the treatise ascribed to Isma‘1l Ata, and ‘borrowed’ the putative hadith from a copy of
that work.

Another possible indication of the work’s likely antiquity involves its discussion of the Sufi
dhikr, which bears no sign of a focus on a key issue—the vocal or silent character of the dhikr—
that would undoubtedly have been addressed in a work of later origin. Yet another element of the
treatise’s contents offers even stronger evidence of its antiquity, as discussed in more depth below.

With regard to the work’s date, finally, there is in fact an explicit statement about when it was
written, in a ‘colophon’ of sorts that is included in all three full copies of the text; the two different
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versions of this passage present problems of both interpretation and chronology, and ultimately are
mostly unhelpful in terms of narrowing down a temporal ‘window’ for the composition of the treatise.

This ‘colophon’ affirms that “the account that is written in this text [occurred] at the time when
Isma‘1l Ata, God’s mercy be upon him, came from among the people of Bukhara, freed from captivity;”
this refers to a period, difficult to date, referred to in the brief ‘biography’ of Isma‘il Ata found in
the work of his son Ishaq Khwaja, in which we are told that Isma‘1l Ata fell into captivity among the
infidels of the Dasht-i Qipchaq at the time of his father’s martyrdom by the same infidels, and then
eventually made his way to Khwarazm, Bukhara, and Samarqand before returning to his native region
of Qazghirt. The ‘colophon’ goes on to affirm—and here there are two different versions—that
Isma‘1l Ata either was 14 years old when he took his father’s place, or sat in his father’s place for 14
years. The final ‘clue’ given in this ‘colophon’ affirms that Isma‘1l Ata’s assumption of his father’s
role occurred in “the year when Sultan Mahmiid Tay1 became ruler.” Without here going into the
various possible meanings, or garblings, of the name assigned to this ‘ruler,’ suffice it to say that no
clear date can be established on the basis of any possible identification proposed for him.

The work is structured in a brief introduction and six chapters of unequal length. The introduction
lays out the circumstances of the work’s composition, affirming that Isma‘1l Ata wrote it on the
occasion of the licensure of one of his disciples, called Pir ‘Alt b. Bay Témiir Andiiganit (though the
nisba is written unclearly), who is further identified as a seeker from Turkistan; he was told to return
to his own people and summon them to the path of God, just as Khwaja Ahmad Yasavi had done in
his time. In the interest of time, I will refrain from outlining the contents, and limit my comments
to the important fifth chapter, which deals with the lineage of the transmission of the khirqa, or Sufi
robe, through Ahmad Yasavi. It is, above all, the anomalous presentation of the lineage of masters
through whom the Yasavi khirqa was transmitted that leads me to believe that this treatise ascribed
to Isma ‘1l Ata might indeed be authentic; there are other signs pointing in the same direction, but the
work’s presentation of a transmission lineage known from no other source suggests that it may indeed
go back to a quite early period of the Yasavi tradition.

The fifth chapter begins with a short account of the origins of this khirqa, in paradise, and then
shows Isma ‘1l Ata recounting the transmission of this khirqa, in a lineage that serves as a silsila for
Khwaja Ahmad Yasavi: the Prophet wore it for several years and then gave it to “Al1, who wore it for
35 years and then passed it to Shaykh Hasan Basr1; the latter wore it for 18 years and 14 days, and
then transmitted it to Shaykh Habib “Ajam1, who wore it for 55 years. Without making clear whether
that figure includes the seven years during which the khirqa was preserved in a chest (sanduq), i.e.,
without being worn by a particular saint, the account then dispenses with the length of time each
figure wore the khirqa, and simply gives the chain of transmission.

From Shaykh Habib ‘Ajami, it passed to Shaykh Dawtd Tay1, then to Shaykh Marif Karkhi,
then to Shaykh SarT Saqati, then to Shaykh Abu’l-Fazl—clearly meaning Abii’l-Fazl Sarakhsi—and
then to “Shaykh Abu Sa‘1d1 [sic] Bii’l-Khayr;” from the latter it passed to one intermediary, identified
as “Shaykh Najm al-Din Tiis1,” and it was he who passed it on to Shaykh Ahmad Yasavi. After that,
the account ends, the khirqa reached “the shaykhs of this time, down to the present moment.” The
phrasing here thus refrains from explicitly claiming that the khirqa was in the possession of Isma ‘il
Ata, though we might argue that this is implied.

Two preliminary points should be made with respect to this lineage, beyond the fact that it is
marked by a significant chronological gap (between SarT Saqatt and Abw’l-Fazl Sarakhst). The first
is that in making Ahmad Yasav1 part of an initiatory lineage traced through the famous 11th-century
shaykh of Khurasan, Abii Sa‘id b. Abr’l-Khayr (d. ca. 1041), it is in conformity with our earliest
known reference to Ahmad Yasavi, in a work from the first half of the 13th century, which affirms
that he performed the dhikr using the same formula as that used by the Sufi community of Abt
Sa‘id b. Abr’l-Khayr, namely, the divine name “Allah” (as opposed to the formula “Ia ilaha illa’llah”
employed by the circle of Yusuf Hamadani, and, according to a parallel account, the followers of
Abi’l-Najib Suhravardt as well).

The second is that a handful of other sources—Hazini’s Jami* al-murshidin (16th-century), the
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Lamahat min nafahat al-quds of ‘Alim Shaykh ‘Aliya adi (early 17th century), and the Manaqib of
Nir al-Din Basir (15th century?)—mention “Najm al-Din TtsT” among the Sufi teachers of Ahmad
Yasavi, but without placing him in a specific lineage of khirqa transmission; indeed, some of those
other sources link this Najm al-Din TusT with a specific aspect of Ahmad Yasavi’s Sufi training,
identifying him as Yasavi’s shaykh for spiritual retreats (khalvat). Different ‘specializations’ are
assigned, in those sources, to the other major figures often identified as Ahmad Yasavi’s teachers,
Yusuf Hamadani and Shihab al-Din “Umar Suhravardi, suggesting that assigning such specific roles
served as a way of ‘reconciling’ the conflicting traditions about Ahmad Yasav1’s spiritual training, and
that the inclusion of Najm al-Din TiisT among those assigned such a role is an indication that such a
figure was indeed known, and perhaps fairly prominent, among the shaykhs who were said to have
been teachers of Ahmad Yasavi.

More broadly, as noted, the ‘lineage’ of transmission shown in the treatise ascribed to Isma‘il
Ata is of considerable significance for ignoring both the most commonly given initiatory lineage
for Ahmad Yasavi, traced through his supposed master, shared with the spiritual ancestor of the
Khwajagan and the Nagshbandi tradition, Yusuf Hamadani, and the lineage traced for Ahmad Yasavi
in several other works chiefly of Yasavi provenance (including those of Hazini, from the late 16th
century, and the Lamahat, from the early 17th, but also a handful of sources from earlier in the 16th
century, and even from the mid-15th), through Shihab al-Din ‘Umar Suhravardi. The treatise is
unique among sources | have encountered in ignoring these two figures entirely, and in identifying
only Najm al-Din TisT as the master of Ahmad Yasavi.

It is, as suggested, the utter obscurity of Najm al-Din Ttst—of whom no other record exists,
despite the extensive hagiographical ‘coverage’ of the Sufi circle of Abii Sa‘ld b. Abr’l-Khayr—that
suggests his authenticity as a figure linked to Ahmad Yasavi. As the earliest reference to Yasavi
confirms, Yiisuf Hamadani was a prominent Sufi, and both Abti’l-Najib Suhravardt and his nephew
Shihab al-Din ‘Umar Suhravardi were extraordinarily important figures in 12th- and 13th-century
Sufism; if there was uncertainty or dispute regarding Ahmad Yasav1’s spiritual training, as conflicting
traditions suggest there certainly was, it would be only natural to find claims about his links to such
prominent figures as Hamadani or the Suhravardis. Such claims would have had the effect of situating
Ahmad Yasavt within a well-known and influential ‘brand’ of Sufi teaching and practice, in addition
to ascribing him a prestigious teacher. In the case of Najm al-Din Tusi, his obscurity makes him an
odd candidate to latch onto for either prestige or wider ‘brand’ connection; in the latter regard, if he
were known among the disciples or descendants of Abii Sa‘1id b. Ab1’1-Khayr, we might argue that this
was the brand connection that was evoked by showing him as the source of Ahmad Yasav1’s khirqa,
his own individual obscurity and lack of evident prestige notwithstanding, but the treatise ascribed to
Isma‘il Ata is, after all, our only source to link Najm al-Din Tust to Abt Sa‘id b. Ab1’1-Khayr.

Considered from a different perspective, the obscurity of the figure identified as Ahmad Yasavi’s
master in the treatise ascribed to Isma‘1ll Ata may speak also to the antiquity of that treatise: it
suggests that the work was indeed written before the far better-known claims about Ahmad Yasavi’s
Sufi lineage were formulated and cemented in Sufi literature and lore (a process that culminated only
in the Rashahat-i ‘ayn al-hayat, from the early 16th century, though some Yasavi sources continued to
present ‘alternative’ traditions for more than a century afterwards). Indeed, the obscurity of Najm al-
Din TiisT may serve as a likely sign not only of the antiquity, but of the veracity as well, of the treatise
ascribed to Isma ‘1l Ata, which likely preserved an early, and possibly accurate, tradition that was not
yet ‘countered’ by claims of Ahmad Yasav1’s discipleship under the much better-known figures of
Hamadant and Suhravardi.

At the same time, however, there is good reason to be careful in arguing about the ‘veracity’
of the treatise ascribed to Isma‘1l Ata on the specific point of the identity of Ahmad Yasavi’s master;
this is so not only because arguing that the obscure Najm al-Din TiisT was the real master of Ahmad
Yasav1 does not yield much in terms of concrete connections or associations, but because what it
presents is simply evidence of the existence of a particular tradition, or assertion, about Yasavi’s
spiritual training that may have been in circulation quite early in the historical development of the
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Yasav1 tradition—an assertion or tradition, to be sure, that cannot be as easily accounted for as those
stressing Yusuf Hamadant or Shihab al-Din Suhravardi. In other words, the arguable antiquity of the
treatise ascribed to Isma ‘1l Ata might make it a more authoritative source regarding Yasavi’s lineage,
but not necessarily. The point is that all the traditions about Ahmad Yasav1’s spiritual training were
most likely devised for specific motives that need not have included the preservation of a historically-
accurate account of who his actual master(s) were. It is thus more prudent to recognize all these
traditions, including the one advanced in the treatise ascribed to Isma ‘1l Ata, as contingent and perhaps
conjectural claims, based on incomplete information and on assertions that may have meant different

things in different times.
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AHMAD YASAVI AND THE YASAVIYYA ORDER IN ASHJARU’L-KHULD

Manizhe Ghodrati Vayghan'

Abstract. Ashjaru’l-Khuld is one of the rare sources that contains important information about
Sufism and mystical orders in the geography of Turkestan and its neighboring regions. This work
was written by Dedamari Kashmiri Muhammad A’zam bin Hayrul-Zaman Mujaddidi (1103-1179
Hijri/1691/1692-1765). Hace Muhammad A’zam Kashmiri was a historian, poet, and a Sufi affiliated
with the Hacegan-1 Alisan order. He began writing Ashjaru’l-Khuld around 1139 Hijri (1726/1727) and
provided information about Sufism and mystical orders in Turkestan and its neighboring regions. The
book conveys the rituals and devotional practices of the orders, as well as their lineage, sheikhs, and
deputies. In this work, the genealogical trees of five orders: Qadiriyya, Hacegan-1 Alishan, Yeseviyye,
Suhreverdiyye, and Kubreviyye, are presented, with each genealogy dedicated to introducing one of
these orders. According to research, copies of Ashjaru’l-Khuld exist in Iran, Uzbekistan, and Kashmir.
This study introduces two manuscripts of Ashjaru’l-Huld, numbered 17607 and 18792, stored in the
Islamic Consultative Assembly Library in Tehran, Iran, and provides the information given about
Ahmed Yesevi and Yeseviyye in these manuscripts. Notably, the manuscript numbered 18792 was
mistakenly recorded as “Semeratu’l-Ashsjar’; however, upon careful examination of its content, it
clearly turns out to be Ashjaru’l-Huld.

Keywords: Ashjaru’l-Khuld, Dedamari Kashmiri, Ahmad Yesevi, Yeseviyye.

Ozet. Escaru’l-Huld, Tiirkistan ve gevre bolgelerinin cografyasindaki tasavvuf ve tarikatlar
hakkinda 6nemli bilgileri ihtiva eden nadir kaynaklardandir. Bu eser, Dedamari Kagmiri Muhammed
A’zam bin Hayrul-Zaman Miiceddidi (1103-1179 Hicri/1691/1692-1765) tarafindan yazilmistir.
Hace Muhammed A’zam Kagmiri, tarih¢i, sair ve tarikat-1 Hacegan-1 Alisan’a baglh bir sufidir. O,
1139 (1726/1727) Hicri civarinda Egcaru’l-Huld’un yazimina baslamis ve kitabinda Tiirkistan’da
ve ¢evre bolgelerinin bulunan tasavvuf ve tarikatlar hakkinda bilgi vermektedir. Tarikatlarin erkan
ve zikirlerini aktararak silsilelerini, seyhlerini ve halifelerini de zikretmistir. Bu eserde bes tarikat,
Kadiriyye, Hacegan-1 Alisan, Yeseviyye, Siihreverdiyye ve Kiibreviyye secereleri verilmis ve her
secere bu tarikatlarin birer birer tanitimina ayrilmistir. Yapilan arastirmalara gore, “Escaru’l-Huld”
adl1 eserin niishalar1 iran, Ozbekistan ve Hindistan’da bulunmaktadir. Bu calismada, Escaru’l-
Huld’un Meclis-i Suray-i Islami Kiitiiphanesi’nde 17607 ve 18792 numaralarryla muhafaza edilen
Tahran niishalar1 degerlendirilmektedir. Degerlendirmede her iki niishadan 6zellikle Ahmed Yesevi
ve Yesevilik hakkinda verdigi bilgilere odaklanilmaktadir. Meclis-i Suray-i Islami Kiitiiphanesi
18792 numarali niisha yanlishikla “Semeratu’l-Escar” adiyla kaydedilmistir; ancak niishanin igerigi
dikkatlice incelendiginde bu niishanin “Egscarii’l-Huld” oldugu acik¢a anlasilmaktadir

Anahtar Kelimeler: Escaru’l-Huld, Dedamari Kagmiri, Ahmet Yesevi, Yeseviyye

! Assist. Prof, Daneshname-ye Jahan-1 Islam - Bonyad-1 Daeratolmaaref-1 Islami, Tehran, m.ghodrati@rch.ac.ir
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Giris

Yesevilik, Islam tarihindeki en 6nemli tasavvuf akimlaridan biri olarak kabul edilir ve Tiirkistan
ile Anadolu tasavvufu tizerinde derin bir etkiye sahiptir. Ancak, Yesevilik hakkinda yazili kaynaklar
ve bilgilere erisimde hala 6nemli eksiklikler bulunmaktadir. Bu eksikliklerin temel nedenleri arasinda,
kaynaklarin cografi olarak daginik olmasi, el yazmasi niishalarin kisisel kiitiiphanelerde bulunmasi, bu
eserlerin yaygin bilim dillerine ¢evrilmemesi veya yayimlanmamasi ve tarih boyunca arastirmacilarin
bu tarikata yeterince ilgi gostermemesi yer almaktadir. Yesevilik ile ilgili birgok kaynak, Tiirkistan’in
biitiin iilke ve kiitiiphaneleri ile Oryantalist ve Tiirkologlarin gotlirdiigii eserler ve diger bircok tilkenin
yerel kiitiiphanelerinde el yazmalar seklinde bulunan bu kaynaklar, ¢esitli nedenlerden dolay1 gerek
yabanci gerekse yerel arastirmacilar i¢in taninmasini zorlagtirmaktadir.

Bunun yani sira, Yesevilik hakkinda ilk bilimsel ¢aligmalar1 yapan Prof. Fuat Kopriilii gibi
erken donem arastirmacilarin, daha genis ve yerel kaynaklara erisimlerinin sinirli olmasi nedeniyle
Yesevilik hakkinda eksik ve kismi bir tablo sunduklar1 goriilmektedir. Bu zorluklar, Yesevilik
tarikatinin farkli yonlerini daha derinlemesine inceleyerek bu bilgi eksikligini giderecek kapsamli ve
tutarli aragtirmalar yapilmasi gerekliligini ortaya koymaktadir.

Bu baglamda, 1139/1726 yilinda Hace Muhammed A’zam Dedamari Kasmiri tarafindan
yazilan Escaru’l-Huld adli eser, Yesevilik tarikati hakkinda 6nemli bilgiler sunan degerli ancak az
bilinen kaynaklardan biridir. Bu kitabin niishalar1, Iran Meclis-i Suray-i islami Kiitiiphanesi, Taskent
ve Kasmir Milli Kiitiiphaneler gibi belirli bolgelerde muhafaza edilmektedir ve aragtirmacilar igin
erisim zorluklari nedeniyle simdiye kadar bilimsel ve detayli bir sekilde inceleme yapilamamistir. Bu
makale, Tahran niishas1 Meclis-i Suray-i Islami Kiitiiphanesi’nde bulunan 17607 ve 18792 numarali
iki el yazma niishanin analizine odaklanmaktadir. Ayrica, bu makale, “Escaru’l-Huld” adl1 eserden
Ahmed Yesevi ve Yesevilik tarikati ile ilgili degerli bilgileri ortaya ¢ikarmayi amaglamaktadir. Bu
eser, bes secereyi ele almakta ve bu secerelerden ligiinciisii Yeseviyye tarikatina aittir. Bu eser iginde
“Tarikat1 Celileye Cehriyye Yeseviyye” veya “Tarikat1 Sultaniyye Yeseviyye” adlariyla tanitilmistir.
Kitap, bu tarikatin kokenleri, olusum sekli ve Tirkistan’nin ve cesitli ¢evre bolgelerinde, yani
Tiirkistan, Kesmir ve Hindistan’daki yayilisina dair degerli bilgiler sunmaktadir.

“Escaru’l-Huld” ve benzeri metinlerin incelenmesi, Yesevi tarikatinin tarihindeki daha az bilinen
yonleri aydinlatabilir ve tarikatin daha derinlemesine anlamaya katki saglayabilir. Bu tiir ¢aligmalar,
yalnizca bilgi eksikliklerini gidermekle kalmaz, ayn1 zamanda Tiirkistan’nin tasavvufl gelenekleri
hakkinda daha kapsamli bir bakis acist sunmaktadir. Bu aragtirmanin amaci, 12. hicri ylizyilda
Tiirkistan ve cevre bolgelerinde Fars¢a kaleme alinan “Escaru’l-Huld” adli eser lizerinden Yesevi
tarikatin1 incelemektir. Bu eser, Yesevi tarikatinin manevi yapisini ve silsilesini anlamada 6nemli
bir kaynak olmasina ragmen, Tiirkistan ve ¢evre bolgelerin tasavvufuyla ilgili calismalarda simdiye
kadar yeterince ele alinmamis ve biiylik dl¢iide bilinmez kalmistir. Bu nedenle, bu alanda yapilmis
onceki arastirmalarin gdzden gegirilmesi ve eserin konumunun analiz edilmesi gerekmektedir.

«Zaban-i Farsi der Siberi Muarrefi Se Nosheye Hatti Farsi Neveste Doletsah-i Hosayni Espicabiy»
makale yazarlarina gore, Kadi Devletsah Hiiseyni Buhari Yesevi Espicabi, ‘Biirhanii’z-Zakirin’
adli eserinde Naksibendi tarikatini tanitmak i¢in Dedamari Kasmiri’nin Escaru’l-Huld kitabindan
yararlanmig olabilir (Sori & Rasedi, 1400 Hecri Semsi, s. 52). Kadi Devletsah Hiiseyni Yesevi vefat
tarihi (1126) ve Escaru’l-Huld kitabinin yazim zamanini (1140) dikkate alarak bu durumun imkansiz
oldugunu belirtmektedir ve Kadi Devletsah Hiiseyni Yesevi kullandig1 Escaru’l-Huld’un Dedamari
Kagmiri’nin Escaru’l-Huld’undan farkli olabilecegini tahmin ettiler (Sori&Rasedi, 1400 Hecri
Semsi, s. 52). Halbuki Kadi Devletsah’in eserlerinde ‘Escarii’l-Huld’u kullanmadigi anlasilirken,
Devin DeWeese’in bu eseri Kadi Devletsah Espicabi’nin faaliyetlerini analiz ederken kullanmasi,
bu yanilgiya yol agmis gibi goriinmektedir (Bustanov&Nikitenko, 2020: s. 14). Bu makaleyle ilgili
olan sey, Kesmir’de ve Naksibendi tarikatinin takipgileri arasinda ‘Sultaniyye’ ve ‘Hacegan’ olarak
da bilinen Yesevi tarikatinin yayilmasinda Kadi Devletsah Hiiseyni Yesevi varliginin etkisidir ki
Dedamari, Escaru’l-Huld ‘da bu konuya deginmistir (Dedamari Kasmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld. 1.
s. 58).
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Devin DeWeese, The eclipe of The Kubraviyah in central Asia (1988) adli eserinde
Kubraviye tarikatinin gerilemesi ve Naksibendiye tarikatinin yayilmasini incelemektedir. DeWeese,
Naksibendiye nin fikri ve organizasyonel dinamiklerinin bu dontistimlerdeki etkisini vurgulamaktadir.
Arastirmasinda, DeWeese, Kiibreviye ve Naksibendiye gibi farkli tarikatlarin zaman i¢inde, Timurlular
ve Safeviler gibi Islam hanedanlarinin etkisi altinda nasil bir rol oynadigin1 incelerken, Escaru 'I-Huld
kitabini, bu tarikatlarin sekillenmesi ve gerilemesinin tarihsel ve sosyal baglamlarini analiz etmek
icin bir kaynak olarak kullanmaktadir. Bu siiregte, siyasi ve sosyal doniisiimler, tarikatlar arasindaki
rekabet gibi faktorlerin biiytik bir etkisi olmustur. Timurlular doneminde biiyiik bir etkiye sahip olan
Kiibreviye tarikati, siyasi degisiklikler ve Naksibendiye’nin daha gii¢lii pratik 6gretileri nedeniyle
gerilemistir. Buna karsilik, Naksibendiye tarikati, pratik 6gretileri ve donemin hiikiimet kosullarina
uyum saglamasiyla 6nemli bir yer edinmistir. Yeseviye tarikati ise, daha az etkili olmasina ragmen
Tiirkistan’nin ve bazi ¢evre bolgelerinde hala etkisini siirdiirmustiir.

DeWeese, Tiirk Edebiyatinda Ik Mutasavviflar (2006) adli kitabin Ingilizce c¢evirisine yazdigi
onsozde, Ahmed Yesevi’ye atfedilen ogretilerin ve 6zellikle Divan-1 Hikmet ile siirlerin ona ait olma
iddiasin1 sorgulamaktadir. DeWeese gore, tarihi kaynaklar Ahmed Yesevi’yi bir sair olarak tanitmamais
ve Divan-1 Hikmet te yer alan birgok siir, sonradan bagka sairler tarafindan eklenmistir. Devin DeWeese,
Yesevi tarikatinin Tirkler arasinda yayilmasina ragmen, bu tarikatin edebiyatinin bir kisminin Farsca
oldugunu ve Kopriili’niin bu noktay1 gbz ardi ettigini belirtmektedir. DeWeese, Escaru’l-Huld u,
Yesevi geleneginin temel bir pargasi oldugunu ve Ahmed Yesevi’nin manevi baglarini takipgilerine
ve sonraki tarikatlara aktardigini belirtir. Bununla birlikte DeWeese, 16. yiizyildan itibaren tarikatlar
arasindaki rekabet ve tarihi doniisiimlerin etkisiyle bu secerelerin Yeseviyye’nin Hacegan tarikatinin
bir kolu olarak gdsterilmesi amaciyla diizenlendigini vurgulamaktadir. DeWeese, bunu bir Naksibendi
anlatis1 olarak goriip elestirmektedir. DeWeese, Kopriili'niin Yesevi calismalarinda, Tiirkistan ve
cevre bolgelerinin kaynaklarina gereken 6nemi vermedigini ve Anadolu ile Bati etkisindeki Tiirk
ve Bektasi kaynaklarina asir1 derecede dayanarak bu gelenegi eksik bir sekilde degerlendirdigine
isaret etmektedir. Yesevi gelenegini daha iyi anlamak i¢in Tiirkistan ve ¢evre bolgelerin’nin 6zgiin
kaynaklarinin ve Escaru’l-Huld gibi 6nemli metinlerin dikkate alinmasi gerektigini vurgulamaktadir.
Mevcut varsayimlarin gézden gegirilmesi ve Tiirk tasavvuftarihine dair yeni yaklagimlar benimsenmesi
gerektigini ifade etmektedir. DeWeese, Dedamari Kagmiri’nin ‘Escaru’l-Huld’ kitabinin ‘Yeseviye’
tarikati ile olan baglantis1 hakkinda daha fazla bilgi vermemektedir.

Baben, A4hmad Yasavi and the Esmailis of Badakhshan (2020) makalesinde Ahmed Yesevi ve
Yesevilik tarikatina mensup oldugu belirtilen bazi 6nemli sahsiyetleri incelerken, bu sahsiyetlerin soy
yoluyla Yesevi mirasinin farkli cografi bolge ve sufi topluluklara yayilmasinda tistlendigi kritik roli
ayrintil bir sekilde ortaya koymaktadir. Ozellikle Escaru ’I-Huld dli eserde ad1 gecen bazi figiirlerin,
Yesevi Ogretilerinin kiiltlirel ve manevi degerlerinin farkli topluluklara tasinmasindaki etkisini
vurgulamaktadir. Beben, bu baglantilar1 analiz ederken, bir tarikata bagli olmanin sadece o tarikatin
aktif bir liyesi olmak veya zikirlerine katilmak anlamina gelmedigini ifade etmektedir. Beben’in bu
noktada isaret ettigi hususlar, Yesevi geleneginin yalnizca bir tarikat bagiyla degil ayn1 zamanda soy
yoluyla taginan sosyal ve kiiltiirel miras oldugunu ortaya koymaktadir. Baben, ayn1 zamanda Ahmed
Yesevi’nin ailesi ile Yesevi tarikati arasinda bir ayrim yapilmasi gerektigine de inanmaktadir. Ciinkii
bu ailenin baz1 iiyeleri goriiniise gore Yesevi tarikatindan ziyade diger tarikatlara, 6zellikle de Kiibrevi
tarikatina yonelmislerdir. Bundan dolay1 Baben, Yeseviye ve Kebreviye tarikatlar1 arasindaki giiclii
baga vurgu yapmistir. Baben (2020: 656) goriislinii kanitlamak i¢in Escaru’l-Huld’da yer alan Seyh
Ekmeliiddin Mirza Kamil Bedahsi hakkindaki bilgilere dayanmistir. Dedemari’nin yazilarina gore
bu sahis, Ahmed Yesevi’'nin torunlarindan olup Kiibreviyye tarikatina mensuptu (Dedamari Kasmiri,
Escaru’l-Huld. 3., Tarihsiz: s. 88; Dedamari Kagmiri, Vakiat-1 Kagmir, 1263: 246-247). Goriiniise
gore Baben, Kesmir’de Yesevi tarikatinin varliginin daha ¢ok organize bir tarikatin varligindan ziyade
Ahmed Yesevi’nin torunlarimindan kaynaklandigini kanitlamaya calismaktadir. Ancak Kesmir’de
Kadi Devletsah Hiiseyni Buhari Yesevi Espicabi (6. 1126) adindaki bir kisinin varligi, Baben’in bu
goriisiinii zayiflatmaktadir. Escaru’l-Huld’da bu kisinin Kasmir’de ii¢ yil boyunca bulundugu ve
Yeseviyye tarikatinin bu bolgede yayilmasindaki etkisini belirtilmistir (Dedamari Kasmiri, Tarihsiz,
Escaru’l-Huld.1. s. 58).
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Bumakaleninyazari, daha 6nce 2024 yilinda Corum’da diizenlenen II. Uluslararasi Tiirkistan’dan
Anadolu’ya Irfan Gelenegi: Abdal Ata Sempozyumunda bir makalede bu eseri tanitmustir. Orada
sadece bu tasavvufi eserin 6zelliklerine deginmistir.

Escaru’l-Huld Tirkistan ve ¢evre bolgelerinde olan tarikatlarini tanitmadaki 6nemi goz dniinde
bulundurularak bu makalede Ahmed Yesevi ve Yesevi Tarikati bu eserde incelenecektir. incelenen
niishalar, Iran Meclisi Surayi Islami Kiitiiphanesi’nde 17607 ve 18792 numarastyla muhafaza
edilmektedirler. Meclis-i Suray-i Islami Kiitiiphanesi’nde yanlslkla “Semaratu’l-Escar” adiyla
kayitli olan 18792 numarali niisha, ii¢ boliimden olugmaktadir:

1. Kadiri, Hacegan-1 Alisan, Yesevi, Siihreverdi ve Kiibrevi tarikatlarinin secerelerini
igermektedir,

2. Cisti tarikatinin 4dab ve siinnetleri ile Sattariyye tarikatinin seyhlerinin isimleri,

3. Bedir savagina katilanlarm adi gegen sayfalar. Ote yandan, 17607 numarali niisha sadece
Hacegan-1Alisan ve Yeseviyye tarikatlarinin secerelerine sahip olup Yeseviyye seceresinde 13 sayfalik
bir eksiklik mevcuttur. Konuya girmeden 6nce, miiellifin hayat1 ve diger eserleri incelenecektir.

Hace Muhammed A’zam Dedamari Kasmiri’nin Hayati ve Eserleri

Kasmir’in biiyiik alimi, seyhi, tarihgisi ve sairi, Hice Muhammed A’zam Dedamari, Hayrii’z-
Zaman Kasmiri Miiceddedi’nin oglu, 1103/1691 yilinda Dedamar, Srinagar’da Sultan Aurangzeib
Alemgir (1027-1118/1618-1707)’in saltanati sirasinda dogmustur. Muhammed A’zam Dedamarinin
ailesi, Kasmir’in degerli kumaslarmin ticaretini yapmaktadir. Daha sonra Delhi’deki Alemgir’in
sarayia kabul edilip “Han” unvanini aldilar. Sultan Alemgir bu aileye bir¢ok kdyde vakiflar vermistir.
Bu aile, kazandiklar servetle Kagsmir’de cami ve hamam insasina giristiler ve iyi davraniglar1 ve
sahip olduklar1 zenginlik ve niifuz nedeniyle Kagmir toplumunda “Hace” unvanin1 kazandilar. Hace
Muhammed A’zam’1n biiyiik dedesi Hice Muhammed ishak, Kasmir’in biiyiik sufisi (928-1003/1522-
1595), Farsca konusan edip, mutasavvif ve sair ile iliskisi vardir. (Dedamari Kagmiri, 1263, Vakiat-1
Kasmir, ss. 180-181; Pirzade Abdiilhalik Kesmiri, 2014: ss. 29-30; Rasidi, 1983: vol. 1, ss. 93-95;
Fazili, 2023: ss. 371-372). Ayrica, Dedamari Escaru’l-Huld eserinde, Seyh Yakub Serfi Kasmirinin
varligindan Kagmir halkinin faydalandigini agik¢a belirtmektedir (Dedamari Kasmiri, Tarihsiz,.3. s.
84). Dedamari Kagmiri, anne tarafindan Seyh Ekmeliiddin Mirza Kamil Bedahsi’ye mensuptu. Seyh
Ekmeliiddin, Ahmed Yesevi’nin torunlarindandi (Dedamari Kasmiri, Tarihsiz,.3. s. 88; Dedamari
Kasmiri, 1263, Vakiat-1 Kagmir, ss. 246-247).

Hace Muhammed A’zam, Srinagar’daki Molla Ubeydullah ve Abdurrazak okullarinda
geleneksel Islami bilimleri 6grenimi gormiistiir. Bu yolda Muhammed Riza Miistaq Kasmiri ve Molla
Abdiilhakim Sati gibi hocalarin rehberliginden faydalanmistir (Rasidi, 1983: vol. 1, s. 95; Fazili,
2023:s. 372).

Ayrica siir insasinda, Nureddin Sariq (6. 1127)’in rehberliginden faydalanmistir (Dedamari
Kasmiri, 1263, Vakiat-1 Kasmir, s. 249). Siirlerinde “A’zam” mahlasini kullanmaktadir (Dedamari
Kagmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.1. s. 26, 35, 39).

Hace Muhammed A’zam, Naksibendi tarikatinin ilkelerine bagliydi ve 1119 yilinda Naksibendi
tarikatina katild1 ve on iki y1l boyunca Molla Miirsid Muhammed Murad Naksibendi (6. 1131)’den
feyz ald1 (Dedamari Kasmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.1. s. 37; Dedamari Kasmiri, 1263, Vakiat-1
Kasmir, s. 243, 245). Molla Muhammedin vefatindan sonra Seyh Muhammed Murad Meto (0.
1134)’nun miiridi oldu (Dedamari Kasmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.2. ss. 64-65; Dedamari Kagmiri,
1263, Vakiat-1 Kasmir, s. 259). Ote yandan, kendisini Yesevi tarikatina mensup Hakim Ata’nin bir
miridi olarak tanitmistir (Dedamari Kagmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.2. s. 71).

Bir siire Kadi1 Devletsah Hiiseyni Buhari Yesevi Espicabi (6.1126)’nin hizmetine ulasmis ve
ondan bilgi ve hikmet kazanmistir (Dedamari Kagmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.1. s. 56; Dedamari
Kasmiri, 1263, Vakiat-1 Kagmir, s. 243).

Bunlara ragmen diger tarikatlarin seyhlerinden de irsad almanin gereklilgine inanarak farkli
tarikatlarin seyhlerinden de yararlanmistir. 11k olarak Kadiri tarikatinda Mir Muhammed Hasim
Kadiri’ye intisap etmistir. Daha sonra Kiibrevi, Siihreverdi ve Cisti tarikatlarinda Seyh Muhammed
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Riza’nin miiridi olmustur. Ayrica Mirza Ekmaliiddin Beig Han Bedahsi, Hact Ubeydullah Belhi,
Seyh Muhammed Reza Dehlavi ve Halife Ubeydullah Buhari Faruki’nin tasavvufun incelikleri ve
stiluk konularindaki egitimlerinden faydalanmistir. Onun 6grencileri hakkinda kesin bilgiler mevcut
degil ancak eserleri ve manevi Ogretileri araciligtyla sonraki nesiller iizerinde etkisi devam etmistir
(Dedamari Kasmiri, 1263, Vakiat-1 Kagmir, ss. 246-246, 247; Rasidi, 1983: vol. 1, s. 96; Fazili, 2023:
s. 373).

Muhammed A’zam’in kardesi Hace Nimetullah, babasinin yerine gecerek ¢ocuklariyla birlikte
Kesmir’de ticaret yolunu se¢mistir. Hice Muhammed A’zam’in ¢ocuklar1 ve torunlar1 da Kesmir’in
biiyilikleri ve memurlar arasinda yer almistir (Fazili, 2023: s. 372). Muhiddin el-Hanef1 el-Kiibrevi
Serhendi (1395 Hicri Semsi; ss. 576-577), 14. yiizyilda onun soyundan gelenleri gérmiis ve iki
tanesinden, ad1 gecen Hace Muhammed Sah Sahip Han Bahadir ve Hace Ahmed Sah’tan bahsetmistir.
Bunlar fakirlerin ve yoksullarin yardimcilar idiler, 1yi ahlak sahibi ve iyi 6zellikleriyle taninmustir.
Bunun yaninda emirler nezdinde biiylik itibar ve degere sahip olmustur.

Muhammed Aslam Miin’imi, “Gevher-i Alem” kitabinin yazari, bazilari tarafindan Muhammed
A’zam’in oglu olarak gosterilmistir (Ethe, 1889: p. 172). Ancak gercekte Muhammed Aslam’in
babasi1 “Miistagni” adinda biriydi ve Muhammed Aslam sadece kendi kitabinda Muhammed A’zam’in
“Vakiat-i Kagmir” adli eserinden faydalanmistir (Fazili, 2023: s. 375). Mir Kemaleddin Enderabi
ve Seyh Mahmud Tarebeli, Dedamari Kasmiri’nin ilmi ve manevi rehberliginden feyz alan segkin
sahsiyetlerdendir (Rasidi, 1983: vol. 1, s. 98).

Muhammed A’zam Dedamari 1179/1765 yilinda 72 yasinda bobrek yetmezligi nedeniyle
vefat etmis ve Dedamar’da babasinin yanina aile mezarligina defnedilmistir. Mezar1 ihmalkarlik ve
bakimsizlik nedeniyle harabeye doniismiistiir (Rasidi, 1983: vol. 1, ss. 92-93; Fazili, 2023: s. 375).

Hace Muhammed A’zam, tasavvuf ve tevhid konularinda eser yazmistir. SOylendigine gore
onun eserlerinin her birinin ad1, ebced hesabina gore o eserlerin yazildig: tarihini belirletmistir.

1132 AH: Risale “Fewaid-i Riza”, Ls )| 1) s JL.,, Miiceddidi tarikatinin hakkinda yazilmis
(Pirzade Abdiilhalik Kesmiri, 2014: s. 31; Rasidi, 1983: vol. 1, s. 97).

1135 AH: Risale “Feiz-i Murad”, s\ . L2 <L.,, Dedamari, “Feiz-i Murad” risalesini seyh ve
mirsidi Hace Muhemmed Muradin ahvalini anlatmak i¢in yazmistir, Dedamari “Escarii’l-Huld”da
bu eserine atifta bulunmustur (Dedamari Kasmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.1., s. 39b).

1138 AH: Risale “Tecriibetii t-Talibin”, ,-Jlls > JL., (Rasidi, 1983: vol. 1, s. 81), Pirzade
Abdiilhalik Kesmiri, bu kitabin adim1 “Semere’t-Talibin” . _Jllls .5, olarak yazmustir (Pirzade
Abdiilhalik Kesmiri, 2014: s. 31),

Dedamari Kagsmiri, seyhi Abdurrahman Ubeydullah-1 Buhari-i Faruki’nin (1078-1139)
vefatindan sonra ¢ok {iziilmiis ve 6liim dileginde bulunmustur. Ubeydullah el-Buhari’nin 6liimiinden
sonra biiytik bir 1stirap ve actya diismiis ve onun ayriligindan dolay1 risale “Firakname”, 4U3\ p Jl.,
adli kitab1 yazmistir. Bu kitap, Seyh Ubeydullah’in ayriligindaki ¢ok hiiziinlii siirleri icermektedir.
Kendisi bu eserine “Escarii’l-Huld”de atifta bulunmustur (Dedamari Kasmiri, Tarihsiz, Escaru’l-
Huld. 1., s. 48a, 49b. 53a).

1139 AH: “Escaru’l-Huld”, J5J\ =2\, ve “Semeratu’l-Escar”, >N\ <l .5 . “Semeratii’l-
Escar” kitabi, “Escarii’l-Huld™ taslak olarak hazirlamis ve Dedamari Kasmiri, “Escarii’l-Huld”
kitabinin baz1 kisimlarinda ve bu kitabin igerigini tamamlamak i¢in “Semeratii’l-Escar’a atifta
bulunmustur. Dedamari bu kitapta Hazreti Miiceddid-i Sani, Sultanii’l-Arifin Seyh Ahmed Serhendi’nin
ve onun halifelerinin ve miiritlerinin durumlarin1 anlatmistir (Dedamari Kasmiri, Tarihsiz, Escaru’l-
Huld.1. s. 24).

Didamari Kesmiri, Seyh Abdiilkadir Geylani’nin Kibrit-i Ahmer adl1 eserine bir serh yazmis ve
adm Vesiletii’l-Usul ila Diyari’r-Resul J s J\ JT ;Ls I J 50N dew s koydu. Bu eserin yazimina hicri
1149 yilinda baslanmis olup bu nedenle Didamari tarafindan Azamii’l-Vesail olarak adlandirilmistir.
Eserin asli Arapca olup Hace Muhammed Azam tarafindan ona Farscga bir serh yazilmistir (Seffaf
Rakam, 1986: s. 1675 Monzevi, 1988: 10/301). Rasidi, bu eseri “Serh-i Kibrit-i Ahmer der-Vesail-i
Azam™ sl Jlus o el cn S - olarak yazmistir (Rasidi, 1983: vol. 1, s. 92).

1158 AH: Risale “Isbatii’l-Cehr”, ,¢> <LU3\, zikir kurallarinda ytiksek sesle (cehri) zikirden
bahsetmektedir.
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1163 AH: Risale “Kavaidii’l-Mesayih”, el dsl 3, miirit ve miirsidin edep yolunda adab ve
erkani hakkinda yazilmistir (Fazili, 2023: s. 373).

Tarihsiz: »Mesnevi Menzume”, «sgaw 520, Dedamari, “Escarii’l-Huld”deki siirlerini bu
kitabindan almistir (Dedamari Kasmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld. 1. s. 49).

Muhammed Asraf Fazili, “Seceretiit-Tarikat” <_i k)l >, adll el yazmasma atifta
bulunmustur. Bu eser, bes Sufi tarikatin1 anlatan bir kitap olup Hace Muhammed Azam Dedamari
Kagmiri tarafindan yazilmis ve hocasi Seyh Murad Tung’a sunulmustur (Fazili, 2023: s. 468). Yazarin
inceledigi kaynaklarda bu esere rastlanmamustir.

Dedamari Kasmiri bu eserlerin yani sira, “Vakiat-i Kasmir” xS ol veya “Tarih-1 A’zami”
kel 7,6, adli bir kitapin yazmasini 1148’te baglamistir. Bu kitapta Kasmir’in siyasi olaylarina
kisaca deginilmis ve Kesmir’deki sufiler, veliler ve Fars¢a konusan sairlerin olaylar1 ayrintili olarak
kaydedilmistir (Fazili, 2023: s. 371; Ethe, 1889: p. 171). Haice Muhammed A’zamin bdbrek hastaligi
nedeniyle bu kitabin tamamlanmast 12 yil siirmiis ve Hace Muhammed A’zam kitabin1 gbzden
gecirmeye firsat bulamamaistir (Pirzade Abdiilhalik Kesmiri, 2014: ss. 33-34; Rasidi, 1983: vol. 1, ss.
92-93; Fazili, 2023: s. 375).

Eserin Mevcut Niishalar1 ve Tanitima

Ahmet Yesevi ve Yeseviyye Tarikati’'nin Escaru’l-Huld adli eserdeki yerini anlamak ig¢in
oncelikle bu eseri ve mevcut niishalarini incelememiz gerekmektedir. Escaru’l-Huld, islami
tasavvuf geleneginde etkili metinlerden biri olup, diinyanin farkl kiitiiphanelerinde ¢esitli niishalari
bulunmaktadir. Asagida, dnce bu eserin niishalarina, ardindan tanitimina deginecegiz.

Yapilan incelemeler, Escaru’l-Huld, Iran, Ozbekistan ve Kesmir’deki cesitli kiitiiphanelerde
niishalarinin bulundugunu gostermektedir.

1.Iran Meclisi Suray-i Islami Kiitiiphanesi: Bu eserin 23x16 cm ebatlarinda 17607 numarali bir
niishas1 bu kiitiiphanede muhafaza edilmekte ve 66 varaktan olugsmaktadir.

2.Iran Meclisi Suray-i Islami Kiitiiphanesi: Bu eserin 18x12 c¢m ebatlarinda 18792 numarali
diger niishas1 bu kiitiiphanede muhafaza edilmektedir. Bu niisha, ii¢ boliim ve 114 yapraktan
olusmaktadir. 495 numarada olan Kesmir niishasi ile yapilan karsilastirma sonucu, ikinci niishada
besinci secerenin (Kiibreviyye silsilesi) ilgili sayfalarinin bulunmadigr ve bu kismin eksik/bozuk
oldugu anlagilmaktadir.

3.Srinagar Dogu Arastirmalar1 Kiitiiphanesi: Bu niisha 495 numarada bulunmakta, 22 x 13
cm ebatlarinda olup 94 sayfadan olugsmaktadir. Bu niishanin ilk sayfalarinda, 7 secereyi (Kadiriyye,
Hacegan-1 Alisan, Yeseviyye, Siihreverdiyye, Kiibreviyye, Cestiyye ve Sattariyye) icermektedir
(Dedamari Kasmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld. 3. s. 5). Ancak, mevcut niishada Cestiyye ve Sattariyye
secereleri eksiktir.

4.Ozbekistan Bilimler Akademisi Taskent Ebureyhan Biruni Kiitiiphanesi (IVANUZ):
Escaru’l-Huld’un tam versiyonu Taskent Ebureyhan Biruni Kiitiiphanesi’nde 498/2 numarasiyla
saklanmaktadir. Bu niisha 1245 yilinda Iskender Nesefi isimli bir kisi tarafindan istinsah edilmistir.
Bu niisha, Kadiriyye, Hacegan-Naksibendiyye, Yeseviyye, Kiibreviyye ve Sattariyye’nin soyagacini
icermektedir. 172 sayfadan olusan ve adi gegen kitabin boyutu 15 x 24,5°tir (Jiirgen, 2001: p. 75).

Bu mekalede Escaru’l-Huldun dort niishasina erisimdeki bazi zorluklar nedeniyle, daha detayli
sonuglar almak icin, yalnizca iran Meclisi Suray-i Islami Kiitiiphanesi’nde bulunan 17607 ve 18792
numaral1 niishalarin karsilastirilmasina karar verilmistir.

17607 nlishanin kapag1 siyah deriden yapilmistir ve tam ortasinda bir turunc motifi islenmistir.
Eserin dili Farsgadir. Yaz1 Nestalik ve ¢ok giizeldir. Basliklar kirmizi renk ile belirtilmis v her sayfa
13 satirdir. Kitabin bazi1 kisimlar1 nemden etkilenmis ve kelimeler diismiistiir. 18792 niishanin kapagi
kahverenk deriden yapilmistir. Bu eserinde dili farsca ve yazi kara renk ve nas’tir. Her sayfa 15
satirdirdan olugsmaktadir. Sayfalar zamanla ¢ok zarar gérmiis ve yirtilmistir.
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Escaru’l-Huld un 17607 niishasinin ilk sayfast Escaru’l-Huld un 18792 niishasinin ilk sayfast

Incelenen 17607 el yazmasinin ilk sayfasinin, diger sayfalarindan farkli kalem kullanilmustar.
Bu farklilik, ilk sayfanin muhtemelen baska bir kisi tarafindan ve daha sonra orijinal metinden
kopyalanarak yazildigini agik¢a gostermektedir. Orijinal metnin kitapta mevcut olmasi, bu durumun
kopyalama isleminin dogrulugunu teyit etmekte ve el yazmasinin yazim siirecinde karmagik bir
gecmise sahiptir. Bu niisha besmele, hamdele ve salvele ile Elhamdiilillah ve selam ala ibadihi’d-din
estafa ifadeyle baslamaktadir. Bu eserde evrak numaralari mevcut olup sayfa numaralari sol tarafin
iist kisminda yer almaktadir.

“Escaru’l-Huld™un ad1 18792 numarali niishanin ilk sayfasinda agik¢a yer almaktadir. Bu niisha
da Besmele ile baslamis ve Allah’a hamd ve siikiirle devam etmistir. Bu niisha, 50. yapraga kadar
sayfa numarasina sahiptir ve numaralar sol sayfa sol iist kosede yer almaktadir. 50. sayfadan itibaren
ise niisha sayfa numarasina sahip degildir. Bu niisha, ii¢ boliimden olusan bir derlemedir. {1k baliim,
Escaru’l-Huld’dur ki 1140 yilinda miisveddenen yayim hala gelmistir. ikinci béliim Cistiyye ve
Sattariyye tasavvufi konularini igerir. Ugiincii boliim ise Bedir savasina katilanlarm adlarma dair bir
risaledir ve yalnizca vaaz ve giris kismi mevcuttur; bu boliim Ebiilberkat es-Stiveydi tarafindan 1179
yilinda yazilmistir.

Her iki niishada kullanilan “Rikabe Nevisi” sShee (s, sanaati dikkate alinarak, yani ¢ift
sayfanin ilk satirinin ilk kelimesi tek sayfanin tam altinda ve en solunda yazilirken sayfalar arasinda
kolayca baglant1 kurulabilir ve siralari korunabilir. Bu sanaat, 17607 numarali niishanin 43. sayfadaki
rikabe’nin uyumsuzlugunu fark etmesine neden olur.

17607 niishada sayfa 43 ’iin Rikabe uyusmamasi
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Bu iki sayfanin i¢eriginin 18792 numarali niisha ile karsilastirilmasi, 17607 numarali niishanin
13 yaprak eksik oldugunu gostermektedir. Bu 13 yaprak, 18792 nushada, 64. varaktan baslamakta ve
77. sayfaya kadar devam etmektedir. Dedamari Kasmiri, bu 13 yaprakta, Azizan Alem Seyh Hiiseyni
Sadiki Buhari Yesevi'nin “Tarikati Hassiye Hazerat-1 Naksibendiyye”den yararlanmalarina atifta
bulundu. Bu “Tarikati Hassiye Hazerat-1 Naksibendiyye” tarikati Naksibendiyye’nin bir koludur
ve bu tarikat Mahdum-1 Azam Mevlana Hace Kasani (6. 949) tarafindan kurulmustur. Mahdum-1
Azam, Naksibendiyye i¢inde sema, vecd ve haller gibi adet ve torenleri tesvik etti ki bunlar 6nceden
Hacegan tarikatinde yaygin degildi. Dedamari Kasmiri sonraki sayfalarinda, Mehdum-1 Azam’in
ogullari, torunlari, halifeleri ve onlarla birlikte Urvetul-Vuska Seyh Muhammed Ma’sum Serhendi’nin
ve Hindistan’in diger biiyiiklerinin baglantilarina deginmektedir. Bu sayfalarda ayrica, Kasmir’de
Naksibendiyye’nin Hz. Hace Alauddin Attar neslinden olan halifeler ara¢ligiyla yayildigindan da
bahsedilir. Dedamari, ileriki sayfalarda, faydalandigi diger hocalarina ve ayrica bu hocalarinin
hocalarima de deginmistir. Dedamari metin boyunca, bu seyhlerin isimlerini ve durumlarini tam
olarak “Semeratu’l-Egcar” adli eserde zikrettigini onaylamaktadir. Muhammed Azem Didamari,
Seyh Ubeydullah el-Buhari’ye olan derin baglilig1 nedeniyle, bu sayfalarda bu seyhin hayatina dair
satirlara yer vermistir. Hace Ubeydullah, hayatinin son déoneminde Kesmir’de ikamet etmis, 1137
yilinda Medine’ye gitmis ve 1139 yilinda orada vefat etmistir. Hangahda, Riiya aleminde, Didamari
Kagmiri’den onun halini yazmasini istemistir. Didamari Kasmiri, “Firakname” adl1 eserini bu hocasina
ithaf etmistir (Dedamari Kagmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld. 2. s. 66-67). Didamari, ikinci secerenin
son sayfalarinda, siir diliyle “Hacegan-1 Alisan” tarikatmin seyhlerinin isimlerine deginmistir. Bu
bolimiin hemen ardindan, Hace Muhammed Azam, “Escarii’l-Huld” kitabinin ii¢lincli seceresine
baglar. Bu secere, “Celile Cehriye Sultanlyye Yeseviyye” silsilesinin seyhlerinin isimlerini igerir ve
Hz. Sultan Ahmed Yesevi el-Alivi’ye ulasur.

18792 numarali niishada ikinci secerenin son sayfasi ve iiciincii secerenin ilk sayfasi

Sonraki sayfalarda Didamari Kagmiri, Ahmed Yesevi’nin hayati, halifeleri ve Yesevi tarikatinin
silsilesi hakkinda bilgi vermektedir. Diger yandan, 18792 numarali niishada da bazi sayfalarin eksik
oldugu goriilmektedir. Ornegin, iiciincii soyagacinda, Alam Seyh hakkinda olan béliimde 18792
numarali niishada tam bir sayfa eksiktir. 17607 numarali niishada ise bu sayfa, Alam Seyh’in hayati,
olim yil1, ¢ocuklar1 ve ¢cocuklarindan biri olan Bahaiiddin’in Buhara valisi Abdiilaziz Han tarafindan
sehit edilmesi olayiyla ilgili bilgiler icermektedir.

Uciincii secere her iki niishada da Didamari>nin bir siiri ile sona ermektedir; ancak 18792
numarali niisha, dervislerin isimlerini vererek dordiincii secere olan Suhrawardiye tarikatina devam
ederken, 17607 numarali niisha burada bitmis anlamina gelen “Temme” kelimesini kullanarak bu
sekli ii¢ kez tekrarlayarak metni bitirmektedir. Sonraki iki sayfadan olusan metin, yazim tarzi ve
icerigi tamamen degismis olup, Hz. On Iki Imam’a salavat ve selam getirerek onlarin mezar yerlerine
dair bilgilerle sona ermektedir
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17607 ve 18792 niishada Escar-iil Huldun 3. seceresinin sonu

Her iki nushanin sorunlarindan biri, zamir referanslarmmin belirsiz olmasidir; zamirlerin
kime veya neye atifta bulundugunu anlamak zordur, hem kitaplarin taniimida hem de insanlarin
yasam1 veya durumlarmin tartigilmasinda 18792 numarali yazma niishada imla hatalari, silik veya
muglak ifadeler yogunluktadir. Bu durum, miistensihin orijinal metindeki bazi ibareleri dogru teshis
edemedigini gostermektedir (6rnek olarak, 76 ila 78. sayfalar arasinda bakilabilir).

Dedameri Kasmiri, Escaru’l-Huld v yazarken ¢esitli kaynaklardan yararlanmistir ve kitabin
metninde bunlardan bahsetmistir. Asagida bunlardan bazilarina deginilecektir:

“Emmdtemii’l-Hulefa” 45| \is, Dedamari Kagmiri, bu kitab1 Abdiilhalik Gueduvani’ye ait
olarak tanitmistir (Dedmari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.1. s. 5). 18792 numarali niishada bu
kitabin ad1 “Hatmii’l-Hiilefa” s\ = olarak gecmektedir (Dedmari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-
Huld. 2. s. 27).

”Nefahat—\~z “ (Dedmari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld, 1. s. 6). Bu kitap, aslinda Cam1’nin
“Nefahatii’l-Uns” (883)ii olmalidir.

“Resahat” > ,, (Dedmari Kesmird, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.1., s. 6). Bu kitap aslinda Hiiseyin
Vaiz Kasifi (867-939), Hace Safi lakabiyla taninan alimin “Resahat-1 Aynii’l-Hayat”1 olmalidir
(Bustanov&Nikitenko, 2020: s. 217).

“Lemahdt” <\>J (Dedmari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld. 2. s. 72) ifadesi, Seyh Muhammed
Alim Siddiki Alevi’ye ait olan Lemahdt min Nefahatii’I-Kuds adl kitaba ait olmalidir.

“Nesemat” olews (Dedmarl Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld,1. s. 20)

“Silsiletii’I-Ahrar”” , | >N dL.J.Mesnevie s2is “, Dedamari Kagmiri’ye gore bu iki kitap Haca
Muhammed el-Baki’ye aitti (Dedmari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld. 1. ss. 17-18).

“Hezeratii’-Kuds * .3l o 2> (Dedmari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld. 1. s. 20). Bu kitap
aslinda Alame Bedriiddin Serhendi (1002-1068)’nin “Hazretii’l-Kuds”u olmalidur.

“Hesenatii’'[-Mukarrebin” ., il olew> Dedamari Kasmiri’ye gore bu kitap, miirsidi Murad’a
aitti (Dedmari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld, 1. s. 20).

“Tezkiretii s-Sehari Neburi s, s+5 e o,55, (Dedmari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld, 1. s.
20).

“Melfiizat” <L yals (Dedmari Kesmird, Tarihsiz, Escaru’l-Huld, 1. s. 23).

“Mektubat-1 Kudsiyyat” o\ wss oL 5, ve “Kelam-1 Feiz Encam” aladl (aé 23S Dedamari
Kagmiri’nin szlerine gore bu iki kitap, Hazreti Miiceddid-i Elf-i Sani, Sultanti’l-Arefin Seyh Ahmed
Serhendi Faruki (971-1034)’ye aittir (Dedmari Kesmiri, Tarihsiz, Egcaru’l-Huld, 1. s. 21-23).

“Zevdidii’lI-Fevaid” s\ 44| 25155, (Dedmarl Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld, 1. s. 24).

“Car¢eman” :,> >, Dedameri Kesmiri’ye gore bu kitap, Seyh Abdiilahad Miyankal’e aitti
(Dedmari Kesmiri, Tarihsiz, Egcaru’l-Huld, 1. ss. 29-30).

“Hiiccetii’z-Zakirin” 1670/1080) ., s\ilax>) kitab1, Mevlana Muhammed Serif el-Keckini el-
Buhari yani, Ismail Ata’nin ogluna aittir. O, bu kitab: Cehr (yiiksek sesle) zikrin kanitlanmas icin
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akli ve nakli deliller kullanarak yazmis ve ayni1 zamanda Yesevi pirlerinin hallerini de anlatmistir
(Dedamari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.1. ss. 46-47; Bustanov&Nikitenko, 2020: s. 22).

“Divan-1 Mevlana Serif-i Keckini” S-Sl a5 UN 4o 0150, (Dedamari Kesmiri, Tarihsiz,
Escaru’l-Huld.1., s. 47).

Escarii’l-Huld’da Ahmed Yesevi’nin Hayati

Dedamari Kagmiri, kitabinin tigiincii boliimiinde, Celile Cehriye Sultaniye Yesaviye tarikatinin
biiyiik seyhlerinin isimlerini zikretmistir. Bu boliimde, bu tarikatin Hz. Sultanii’l-Evliya Sultan Ahmed
Yesevi el-Alavi’ye ulastigim belirtmistir. Bu zatin soyu, Imam Muhammed Hanefiyye ibn Emirii’l-
Miiminin Ali Ibn-i Ebu Talib (a.s.)’e kadar uzanmaktadir. Didamari Kasmiri, bu konuyu zikrettikten
sonra Ahmed Yesevi ailesinin seceresini bu sekilde siralamistir: Ahmed Yesevi bin Ibrahim bin
Muhammed Seyh bin Mahmud Seyh bin Iftihar Seyh bin Omer Seyh bin Osman Seyh bin Hasan Seyh
bin Ismail Seyh bin Musa Seyh bin Yunus Seyh bin Harun Seyh bin ishak Baba bin Abdurrahman bin
Abdiilfettah bin Abdiilcebbar bin Abdiilfettah bin Imam Muhammed el-Hanefiyye. Burada Didamari,
Imam Muhammed Hanefiye’nin ismini Imam Muhammed el-Hanife seklinde yazmistir (Dedamari
Kasmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld. 2. ss. 69-70).

Dedamari, Ahmed Yesevi, Hace Yusuf Hamadani’nin {i¢iincii halifesi oldugu bilgisiyle devam
etmektedir. O, baslangicta Semerkant’ta Yusuf Hamadani’nin huzuruna ¢ikt1 ve ondan feyiz aldi. Seyh
Yisuf Hemedani, vefatindan (535) daha dnce Ahmed Yesevi’yi Fatir, Yasin ve el-Naziat sirelerini
okumakla gorevlendirdi. Yusuf Hamadani’nin vefatindan sonra Abdullah Barki’nin ve daha sonra
Hasan Endaki’nin huzuruna ¢ikti ve onlarin huzurunda siilukunu tamamladi (Dedamari Kesmiri,
Tarihsiz, Escaru’l-Huld. 1. s. 6; Dedamari Kesmiri, Tarihsiz, Egcaru’l-Huld.2., s. 28). Sonra Hz.
Hizir’1n isaretiyle, cehri zikri yaymakla gorevlendirildi ve Tiirkistan’a gitti ve Abdiilhalik Giicduvani
onun yerine gecti (Dedamari Kagmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.1., s. 7; Dedamari Kagmiri, Tarihsiz,
Escaru’l-Huld.2. s. 29). Ahmed Yesevi 120 yil yasadi. Otuz y1l bilim &grenimi yapt1 ve Tevrat, Incil,
Zebur ve Kur’an kitaplarina vakifti. Pek cok keramet gdstermis ve bunlarin kismi aktarilmistir. Ornegin,
zikre daldiklar1 magarada yer darligi olustugunda, halifelerinden birini magaranin genisletmesi i¢in
gorevlendirirdi ve magaranin duvarlarina dayanarak kapasitesini doksan bin kisiye ¢ikarirdi. Ahmed
Yesevi'nin meclislerinde zikir, cehri olarak yapilirdi (Dedamari Kasmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.2.
s. 70-71). Ahmed Yesevi’nin vefatindan sonra, onun ¢ocuklar1 ve halifeleri, insanlar1 irsad etmek ve
yolunu tamamlamak konusunda iinliiler arasinda yer aldilar (Dedamari Kasmiri, Tarihsiz, Escaru’l-
Huld.1.s. 7).

Escaru’l-Huld’da Yesevi Tarikatimin Manevi ve Siyasal Temelleri, Tarihi ve Ruhani
Degisimlerin Kaynag

Tarih ve tasavvufile ilgili arastirmalarda, 6zellikle Yesevi tarikatinin rolii ve etkisi biiyiik 6nem
tasimaktadir. Bu tarikat sadece manevi ve ruhani akimlarin olusumunda degil, ayn1 zamanda diger
tarikatlar ve sultanlar iizerinde de 6nemli bir etki gostermistir.

Didamari Kasmiri’nin verdigi bilgilere gore Naksibendi tarikatinin biiyiiklerinden olan
Bahaiiddin Naksibend, Seyyid Emir Kiilal’in tavsiyesi iizerine 12 y1l boyunca Ahmed Yesevi ailesinin
iki liyesi ve bu tarikatin seyhlerinden olan Fesem Seyh ile Hakim Ata’nin sohbet ve dgretilerinden
faydalanmistir ve onlardan, “Zevaidii 'I-Fevaid’ adl1 tasavvufi ilim ve faydalar elde etmistir (Dedamari
Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.1., s. 8a-9b; Dedamari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.2. ss. 30-
31).

Hazretli Azizan Alem Seyh el-Sediki el-Alavi (972-1043), Seyhii’s-Suyuh Abu Hafs Omer
Stihreverdi’ye nispet edilmistir. Gengliginde ve riiya aleminde, Hazretli Seyh Hudadadin isaretiyle
miisliiman olmay1 ve tarikat yolunu takip etmeyi karar vermistir. Once Kabul’a gitmis ve Muhammed
Sadik Halvai’nin sohbetinden istifade etmistir. Daha sonra Semerkant’a giderek Naksibendi tarikatina
giris yapmak niyetindeidir. Yesevi tarikati alimleri onun etrafinda toplanmis ve Seyh Kudadad’in
isaretiyle Yesevi tarikatina katilmasini tesvik etmislerdir. O, Bayram Seyh’e baglilik elini uzatmistir.
Bu tarikat i¢inde yiiksek makamlara ulagmis ve Beirem Seyh’in vefatindan sonra onun yerine gecerek
tarikatta halife olmustur (Dedamari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.1., ss. 43-44; Dedamari Kesmiri,

46



Tarihsiz, Escaru’l-Huld.2. s. 75). Biiyiikler ve sultanlar onun varligindan faydalaniyorlardi. Onun
ardindan ¢ocuklar1 Kelan Beigiim, Hazret Emir Bahatiddin ve Hoca Muhammed Abid geldi; bunlar
babalarinin vefatindan sonra onun halifelerinin yaninda tarikatin kemalatin1 kazandilar. Hazretli
Emir Bahatiddin, Buhara valisi Abdiilaziz Han’1n siipheleri sonucu sehit edildi. Buhara valisi, onu
Buhara’yi ele ge¢irmek i¢in Urgeng valisiyle isbirligi yapmakla sucladi. Bu olaym ardindan Emir
Bahaiiddin’in oglu Mir Muhammed Amin Hindistan’agitti ve orada emirlik makamina ulagti.

Hoca Muhammed Abid ise zahir ve batin ilimlerine vakif bir alim olarak, babasinin vefatindan
sonra Hindistan yoluyla Mekke’ye gitti. Sah Cihan (999-1076 Hicri)’in son donemlerinde Hindistan’a
ulast1 ve Dekkan’da Aurangzeib Alamgir (1027-1118 Hicri) ile goriiserek ona saltanata ulagsacagini
miijdeledi.

Hac ibadetini tamamladiktan sonra, Alamgir Aurangzeib tahta ¢iktiktan sonra Hindistan’a
dondii; padisahin daveti iizerine Hindistan’da kald1 ve oglundan, Emir Sehabiiddin’den Hindistan’a
gelmesini istedi. Emir Sehabiiddin de 1077 Hicri yilinda Hindistan’a gelerek Aurangzeb’in ordusuna
katild1 ve yiiksek makamlara eristi (Dedamari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.1., ss. 44-45).

Escaru’l- Holad’da Ahmed Yesevinin torunlari ve Yesevi tarikatinin devam

Escaru’l-Huld’da, 6zellikle iiclincii secerede, Ahmed Yesevi’nin torunlarina ve ailesine mensup
kisilere rastlanir. Ornegin, Yesevi tarikatinin biiyiiklerinden, Ismail Ata’nin ¢ocuklarindan ve Ahmed
Yesevi’nin torunlarindan olan Buharali Mevlana Seyyid Muhammed Serif el-Keckini el-Buhari (1018-
1109), 25 yasinda Hazret-1 Azizan Seyh’e katilarak ondan feyz almistir. Azizan Seyh’in vefatindan
sonra onun halifelerinin huzurunda tarikatin kemalatin1 elde etmistir. Bir siire de Mevlana Kemal
Naksibendi’nin yaninda da kalmistir.

Mevkisi ¢ok yiiceydi, zorlu kitaplara hasiyeler yazardi ve ilim yayma konusunda ¢ok gayretliydi,
yaklasik 91 yi1l yasamistir. Goriinen o ki bu derece ilmi ve kabul gérmesi Belh seyhlerinin hosuna
gitmedi, dedikodular basladi ve onu seyhlik ve irsad i¢in uygun gormediler. Onun zamaninda,
Buhara’da zikr-i hafi (gizli zikir) yolu ¢ok ragbet gormiistii. Zikr-i hafiyi savunanlar ve zikr-i cehriyi
(acik zikir) savunanlar arasinda anlasmazlik ¢ikt1 ve is kavgaya kadar vardi. Mevlana Serif Keckini,
“Hiiccetii z-Zakirin” adinda bir risale yazarak akli ve nakli delillerle cehri zikri savunmusg ve kitabinda
Yesevi tarikatinin biiyiiklerinin hallerini de yazmistir. Kendisine atfedilen bir divan da vardir, bu divan,
dert, sevgi, 6giit ve nasihat iceren bir derlemedir. Hazretleri, Isan Halifetii’r-Rahman Ubeydullah el-
Buhari, meclislerinde onun siirlerinden faydalanirdi (Dedamari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.1.,
ss. 46-49; Dedamari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.2. ss. 76-77).

Seyyid Serif Keckini Yesevi’'nin en 6nemli halifelerinden birisi, Halifetli’r-Rahman Ubeydullah
el-Buhari idi. O, Hicri 1078 yilinda dogdu. Baba tarafindan soyu Necmiiddin-i Kiibra’ya, oradan da
ikinci halife Cenab-1 Omer’e dayanmaktaydi. Dedamari Kasmiri’nin ifadesine gore yaklasik otuz
yil boyunca Seyyid Muhammed Serif Keckini Yesevi’'nin huzurunda manevi kemalat elde etti. Seyh
Muhammed Serif’in vefatindan sonra ise, 1109’lara yakin Misir’a gitti. Hayatinin bir boliimiinii
Misir’da gegirdikten sonra Mekke’ye gitti, ardindan Hindistan iizerinden Buhara’ya gitti. Sonra
annesiyle birlikte yeniden hacca gitti ve bu seyahatlerden birinde annesini kaybetti. Tekrar Hindistan’a
dondii ve Dedemari’nin ifadesine gore, Kadi Devletsah Esbicabi’nin 1122-23’deki varligindan 15 yil
sonra, 1137-38’de Kasmir’e giderek oraya yerlesti. Mal varlig1 oldugundan Kasmir’de bir cami ve
tekke insa etti ve Kagmir’de Yeseviyye tarikatinin yayginlagsmasini sagladi. Ancak ruhu hala Hicaz’in
mukaddes topraklarinda (Haremeyn) kanat ¢cirpryordu. Sonunda oraya gitti 63 yasindeyken 22 Zilkade
1141vefat etti (Dedamari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.1., ss. 48-53; Dedamari Kesmiri, Tarihsiz,
Escaru’l-Huld.2. ss. 66-67, 79-82). Ubeydullah el-Buhari, émriiniin son yillarinda diinyevi servet
ve glicten feragat etti ve hayatinin son donemlerinde inzivaya ¢ekilip ibadetle mesgul oldu. O zikir
ve virdleri Kadiriyye, Yeseviyye ve Naksibendiyye tarikatlarinin ii¢iiniin de metoduyla icra ederdi
(Dedamari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld. 1., s. 53; Dedamari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.
2.s. 83).
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Escaru’l-Huld’da Yeseviyye Tarikatinin Kesmir’deki Yayilimi

Didamari, Ubeydullah el-Buhari’nin Kasmir’e gelisinden once Yesevi Cehriyye tarikatinin
biiyiiklerinden olan Hz. Kadi1 Devletsah Hiiseyni Espicabi’nin hizmetinde 15-16 yil talebelik yapti.
Hz. Kadi Devletsah -ki Mevlana Seyh Muhammed Serif Keckini Yeseviyye’nin miiridlerindendi-
onceleri Orus’un kadisiydi ve Haremeyn-i Serifeyn’i ziyaret etmek niyetiyle Orus’dan ayrilarak
1122/1710-11 yilinda Kasgar {izerinden Kagmir’in Srinagar kentine gitmis ve {i¢ y1l boyunca burada
ikamet etmis ve sufilere ders vermistir. Zahir ve batin ilimlerinde miikemmel bir alimdi. Miirsid-i
Murad onun hakkinda, “Yetmis yillik dmriimde ilim ve kemalat bakimindan Kadi Devletsah’in
bir benzerini gérmedim” demistir. 1125 tarihinde Haremeyn-i Serifeyn ziyareti i¢in yola ¢ikmus.
Ancak Mekke’yi goremeden, 16 Sevval 1126/23 Ekim 1714’te Sahcihanabad’da vefat etmistir. Kadi
Devletsah Hiiseyni Espicabinin Kesmir’deki faaliyetleri neticesinde Yesevi tarikati bu cografyada
kok salmis. Ubeydullah el-Buhari’nin buraya gelisiyle de tarikatin niifuz sahasi daha genislemistir
(Dedamari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld. 1. ss. 56-57; Dedamari Kesmiri, Tarihsiz, Egscaru’l-Huld.
2. ss. 84-85). Kadi Devletsah’in glinlimiize ulagan eserleri, onun Yesevi tarikatina mensup oldugunu
ve halifeler yetistirdigini agikca gostermektedir (Bustanov&Nikitenko, 2020: ss. 14-15).

Kadi Devletsah “Burhanii’z-Zakirin” isimli eserinde Yeseviyye seyhlerinin mendkibina
ve onlarin siilik adabinina ve baglantili kelami esaslarina miistakil bir boliim tahsis etmistir. Bu
kisimda tarikatin “Cehriyye”, “Sultaniyye” ve “Hacegan” olarak anilan kollarini tafsilatiyla zikreder
(Bustanov&Nikitenko, 2020: ss. 204-223). Kendi ifadesiyle, bu kitab1 1117 tarihinde tamamlamistir
(Bustanov&Nikitenko, 2020: s. 204).

Escaru’l-Huld’da Yeseviyye Tarikatinin Silsilesi ve mensuplarinin 6zellikleri

18792 rakamli yazma eserde, Yesevi silsilesi, kayip on ii¢ sayfada tafsilatiyla zikredilmistir
(Dedamari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld. 2. ss. 71-87). Bu sayfalarda Dedamari, kendisini Hakim
Ata’nin mensuplarindan ve Hazreti Ahmed Yesevi'nin kamil ashabindan addetmistir (Dedamari
Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld. 2. s. 71). Ugiincii secerenin hitiminda ise silsileyi icmalen manzim
bir risale haline getirmistir. Silsilenin nizami sdyledir:

Ubeydullah el-Buhari, Seyyid Serif el-Keckini, Seyh Alem, Bayram Seyh, Seyh Kéasim, Seyh
Mevlana Hiidadad, Seyh Cemal, Seyh Hadim, Mevdid Seyh, Seyh Ali, Baba Imén (el-Yemen), Sadr
Ata, Zengl Ata, Hakim Ata, Ahmed Yesevi, Ebl Yusuf Ya‘kib el-Hemedani, Ebl Ali el-Farmedi,
Bayezid-i Bistami, Iimam Ca‘fer es-Sadik.

Bu tarikat, Imam Cafer es-Sadik (a.s.) vasitasiyla iki sekilde Hazret-i Peygamber’e (s.a.v.)
ulagir:

Birinci Sekil: imam Bakir, Imam Seccad, imam Hiiseyin, Imam Ali a.s.

fkinci Sekil: Kasim bin Ebi Bekir, Selman-1 Farisi, Ebii Bekir (Dedamari Kesmiri, Tarihsiz,
Escaru’l-Huld. 1., ss. 57-58; Dedamari Kesmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.2. ss. 85-86).

Escaru’l-Huld metnnine gore Yeseviyye mensuplart su ozelliklere sahiptir: Tefsir, hadis ve
fikih eserlerine hakimdirler, tehecciid namazi kilip orug tutarlar, miirsitlerine tam teslimiyetle hizmet
ederler, Hikmet siirleriyle insanlar1 irsad ederler, cemaatle derin tefekkiir sohbetleri yaparlar, cehri
zikir, sema ve ney iiflemeyle mesgul olurlar, halvet ve kalp murakabelerine riayet ederler, siipheli
gidalardan kaginirlar, kisisel islerini kendileri goriirler, fakirlerle beraber olup Hac ibadetini ihmal
etmezler (Ornek olarak bakiniz: Dedamari Kasmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld.1., ss. 5, 6, 51, 47, 48;
Dedamari Kasmiri, Tarihsiz, Escaru’l-Huld. 2. ss. 72-86).

Sonu¢. Dedamari Kasmiri, Escaru’l-Huld eserin’de, Tiirkistan ve c¢evresindeki tasavvufl
topluluklari dikkate almistir. O bu eserde Yeseviyye tarikatin1 Hacegan-1 Alisan tarikatindan tesekkiil
etmis bir kol olarak tanitmistir. Baslangictan itibaren cehri zikri uygulayan bu tarikat, Tiirkistan
halkini irsad etmeyi temel gaye edinmistir. Dedamari’nin kayitlarindan anlagildig: {izere hicri 11-12.
asirlarda Yeseviyye tarikati, Tlirkistan’in yani sira Semerkant, Buhara, Belh ve Kasmir gibi komsu
cografyalara yayildi. Bu yayilista Tiirk¢e ve Farsca ile kaleme alinan eserlerin rolii biiyiiktii. Ahmed
Yesevi'nin nesli tarafindan Tirkistan’da siirdiiriilen faaliyetler, Kasmir ve Hindistan’daki miiritler
eliyle yeni bir boyut kazandi. Kadi1 Devletsah Hiiseyni ve Ubeydullah el-Buhari gibi alimler, tarikati
organize bir yapiya kavusturarak bolgede kaliciligini sagladilar.
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Bu baglamda, Escdrii’l-Huld’ da Kad1 Devletsah, Ubeydullah Buhari ve miiritlerinin faaliyetleri

hakkinda yer alan bilgiler, aragtirmacilar tarafindan yeterince dikkate alinmamis ve g6z ardi edilmistir.
Gorlintige gore 11-12. hicri yiizyilda bir miiridin, asil tarikatin miirsidinden istifade etmesinin yani sira,
diger tarikatlarin miirsidlerinin 6zellikle Yeseviyye tarikatinin miirsidlerinin manevi kemalatlarindan
da nasib alabilmesidir. Naksibendiyye’nin kurucusu Bahaeddin Naksibend’den Babiirlii hanedaninin
son hakimlerine kadar bir¢ok sahsiyet, bu tarikatin etkisi altinda kaldi.
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MONOGRAFIK CALISMALARDA YONTEM VE iCERIK iTIBARIYLE KAVRAM HARI-
TASI TEKNIGI: DIVAN-I HIKMET ORNEGI

Ahmet Cahid Haksever

Ozet. Bu calismada, tasavvufi eserlerde icerik analizi yapmada kavram haritalamasi yonteminin
yol gostericiniteligi problem olarak ele alinmaktadir. Danigmanligini yiiriittiigiimiiz Divan-1 Hikmet’te
Tasavvufi Kavramlar baslikli doktora tezinden hareketle bu yontemin nasil uygulanabilecegini ve
temel bulgularimi ortaya koymay1 amaglanmaktadir. Kavram haritalamasinin, bir tasavvufi eserdeki
temel kavramlarin sistematik tespitini, anlam iligkilerine gore gruplandirilmasimi ve kullanim
sikliklarin1 gostererek yazarin 6nceliklerini anlamada 6nemli bir veri sundugu, eserin anlam haritasini
gorsellestirdigi ve tasavvufi yolun temel prensiplerini anlamay1 kolaylastirdigi vurgulanmaktadir.
Calismada, Divan-1 Hikmet’te en sik kullanilan ilk on tasavvufi kavram (ask- muhabbet, cehl/nadan,
gurbet/garib, ilim/alim, akl/akil, ibadet/taat, sohbet, sevk, miirsid/seyh, seriat) ve bu kavramlarin
Divan-1 Hikmet baglamindaki anlamlari, birbirleriyle iligkileri ve Yesevi’nin &gretisindeki yeri
kavram haritalamasina 6rneklem olarak sunulmustur.

Anahtar Kelimeler: Ahmed Yesevi, Divan-1 Hikmet, Tasavvuf, Monografik Calismalarda
Yontem, Kavram Haritasi

Abstract. This study addresses the guiding quality of the concept mapping method in conducting
content analysis of Sufi works as its central problem. Drawing upon the doctoral dissertation titled
‘Sufi Concepts in the Divan-1 Hikmet’ which we supervised, it aims to demonstrate how this method
can be applied and to present its key findings. It is emphasized that concept mapping offers significant
data for understanding the author’s priorities by systematically identifying the core concepts within
a Sufi work, grouping them according to their semantic relationships, and indicating their frequency
of use. Furthermore, it is highlighted that this method visualizes the semantic map of the work and
facilitates the comprehension of the fundamental principles of the Sufi path. As an exemplification of
concept mapping, the study presents the ten most frequently used Sufi concepts in the Divan-1 Hikmet
(love-affection, ignorance/ignorant, alienation/stranger, knowledge/scholar, intellect/wise, worship/
obedience, conversation, longing, guide/shaykh, sharia) along with their meanings within the context
of the Divan-1 Hikmet, their interrelationships, and their significance in Yesevi’s teachings.”

Key Words: Ahmad Yasawi, Diwan-i Hikmat (Compendium of Wisdom), Sufism, Method in
Monographic Studies, Concept Map

Monografi Calismalarinda Bir Yontem Olarak Kavram Haritasi (Problem, Onem, Amac)

Kavram haritas1 sozliikte belirli bir olgu, fikir, nesne veya olaya dair algi ve anlayislari
temsil eden kelimeler veya kisa ifadelerin diyagramlar halinde gosterilmesi seklinde tanimlanir. Bu
kavramlar arasindaki baglantilar, iligkinin tiirinii agiklayan baglanti kelimeleri veya kisa ifadeler
tasiyan ¢izgiler veya oklarla (iliskiler) ifade edilir. Kavram haritalamas1 malumati parcalara ayirarak
diizenlemek, kavramlar arasi iligkileri netlestirerek derinlemesine anlamay1 saglamak, yeni bilgiyi
mevcut bilgi yapisiyla iliskilendirerek 6grenmeyi kolaylastirmak, sorunlarin farkli yonlerini ve
baglantilarin1 gorsellestirerek ¢6ziim bulmaya yardimci olmak, karmasik fikirleri agikca ileterek
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iletisimi giiclendirmek gibi amaclara matuftur. Kavram haritasi olusturmak, monografik ¢aligmalarda
su acilardan yol gostericidir:

Yontem, bir tasavvufi eserde gecen temel kavramlarin sistematik bir sekilde tespit edilmesini
ve anlam iligkilerine gore gruplandirilmasini saglar.

Kavram haritasi, eserde hangi tasavvufi kavramlarin ne siklikta kullanildigini gostererek
yazarin veya eserin onceliklerini ve vurgularini anlamak i¢in 6nemli bir veri sunar. Divan-1 Hikmet
orneginde, ask ve muhabbet gibi kavramlarin sikligi, Yesevi’nin bu konulara verdigi 6nemi ortaya
koymaktadir.

Kavramlarin kullanim sikligina dayali olarak olusturulan harita, eserin adeta bir anlam haritasini
sunar. Bu, eserin temel diisiince yapisin1 ve odak noktalarini gorsel olarak anlamay1 kolaylastirir.

Kavram haritasi, eserin dayandigi tasavvufl yolun veya irsadin temel prensiplerini ve hangi
kavramlara agirlik verdigini gosterir. Yesevi tarzindaki tasavvufi irsadin oOncelikleri bu harita
iizerinden anlasilabilir.

Yontem, kavramlarin benzerleri ve zit anlamlilar1 ile birlikte nasil kullanildigin1 ve hangi
kavramlara agirlik verildigini tartismaya acarak kavramlar arasindaki anlamsal iliskileri derinlemesine
anlamaya yardimci1 olur.

Kavram haritasi, tasavvufl eserlerin incelenmesinde yapilandirilmis ve analitik bir ¢erceve
sunarak arastirmacilarin daha nesnel ve kapsamli sonuclar elde etmesine imkan tanir.

Kavram haritasinin gorsel bir formatta sunulmasi, karmasik tasavvufi diisiincelerin ve kavramsal

iliskilerin daha kolay anlasilmasina katki saglar.
Sonug itibariyle kavram haritas1 yontemi, tasavvufi eserlerin igerik analizlerinde hangi kavramlarin
merkezi oldugu, bu kavramlarin ne siklikta kullanildig1 ve eserin genel anlam yapisinin nasil oriildigi
gibi 6nemli sorulara cevap bularak arastirmacilara degerli bir yol haritas1 sunmaktadir. Bu sayede,
tasavvufl metinlerin daha derinlemesine ve sistematik bir sekilde anlasilmas1 miimkiin hale gelir.

Simdi, Divan-1 Hikmet’te 6ne ¢ikan ahlaki-tasavvufi kavramlarin belirlenmesinde nasil bir ustil
izlendigi meselesine deginelim.

Divan-1 Hikmet’teki Kavramlarin Belirlenme Yontemi

Tasavvufi kavramlar belirlenirken ilk adim olarak Divan-1 Hikmet dikkatli ve kapsamli bir
sekilde okunarak tasavvufi anlam tasityan kelime ve ifadeler tespit edilmistir. Bu okuma siirecinde,
tasavvuf literatiiriinde bilinen temel kavramlarin yani sira, Yesevi’'nin kendine 6zgii kullanim ve
vurgulari da dikkate alinmistir. Her bir kavramin Divan-1 Hikmet baglamindaki anlami belirlenmistir.
Bu siirecte, kavramlarin etimolojik kokenleri, tasavvufi literatiirdeki genel anlamlari ve Yesevi’nin bu
kavramlara yiikledigi 6zel anlamlar incelenmistir.

Belirlenen tasavvufi kavramlar, anlam iligkilerine, tematik benzerliklerine veya tasavvufi
disiplin i¢indeki yerlerine gore siniflandirilmistir. Bu siniflandirma, kavramlar arasindaki hiyerarsik
veya iligkisel baglarin anlagilmasina yardimeir olmustur. Tezde kavramlar, ahlaki kavramlar, nefs
terbiyesi ile ilgili kavramlar, manev1 haller, tasavvufi makamlar ve diger tasavvufi kavramlar seklinde
kategorize edilmistir.

Her bir tasavvufi kavramin Divan-1 Hikmet igerisinde ka¢ kez gectigi belirlenmistir. Eserin
anlam haritasini ¢cikarmak ve Yesevi’nin hangi konulara daha fazla 6nem verdigini anlamak agisindan
kritik bir adimdr.

Belirlenen kavramlar ve kullanim sikliklarindan hareketle kavram haritasi olusturulmustur.

I. Kavram Haritasinin Temel Bulgular1 ve Analizi: Divan-1 Hikmet’te En Sik Kullanilan ilk On
Tasavvufi Kavram

Ask-muhabbet, cehl (cahil)/nadan, gurbet (garib), ilim (alim), akl (akil), ibadet (taat), sohbet,
sevk, miirsid (seyh), seriat ilk on kavram arasindadir.

Ask ve muhabbet kavramlarinin bu kadar sik kullanilmasi bunlarin, Yesevi 6gretisinin manevi
ve ahlaki gelisimindeki temel unsurlar1 oldugunu gdstermektedir. Yeseviligin sevgi
temelli bir yapilanmaya sahip oldugunu isaret etmektedir. Yesevi, kisinin bedensel istekler yerine,
ruhani yoniinii gelistirmesinin agk ve sevgi ile olacagini diisiinmiis ve hayatin temel amacinin ask
iizerine kurulu oldugunu 6ngérmiistiir.
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Ask kavrami seksen alti hikmetin i¢inde gegmekte ve eserde iki yiiz elli kez zikredilmektedir.
Mubhabbet kelimesi ise kirk dort hikmette ve yetmis alti yerde goriilmektedir. Bu yogun kullanim
oranlari, hikmetlerin énemli bir boéliimiiniin (%15,56’sinin) bu iki kavram etrafinda sekillendigini
gostermektedir. Hatta, Divan-1 Hikmet’te baska hicbir soyut kavram, agk kavraminin arz ettigi
yogunlukla kullanilmamustir.

Ask ve muhabbet, Yesevi’nin tasavvufi tekamiiliin en 6nemli yontemlerindendir. Muhabbetin
coskulu sekli ask olarak ifade edilmektedir. Ask kalpte bulunan ve sevgiliyi arzu etmekten baska her
seyi yakan bir atestir. Yesevi, agk yoluna diisen as181n ask atesi ile yanmaya baslayacagini bildirir.

Ask ve muhabbet kavramlari, sadece yalin bir duygu durumunu anlatmak i¢in degil, aym
zamanda ask atesi, agsk yolu, muhabbet sarab1 gibi ¢esitli tamlamalarin bileseni olarak da kullanilmaistir.
Bu durum, kavramlarin zengin anlam katmanlarina sahip oldugunu ve Yesevi'nin bu kavramlari
farkli tasavvufi deneyimleri ve halleri ifade etmek i¢in kullandigint gostermektedir. Ask kavrami da
muhabbet gibi ¢esitli tamlamalarla birlikte kullanilir: Ask atesi, ask yolu, ask derdi, agk sirr1, ask ehli,
ask pazari, agk diikkkani, agk defteri. Bu tamlamalar, agkin ¢etinligini, sirlarini, ehil olanlarini ve manevi
ticaret alanin1 ifade etmek igin kullamilir. Ornegin, ask derdine deva olmadigi, ask pazarinda diinyalik
pesinde kogsmanin haram oldugu vurgulanir. Yesevi, agksiz bir insanin ger¢ek insan olmadigini ve
muhabbetsiz ibadetin bile degersiz oldugunu belirtir. Allah’a erme yolunda asksiz ilerlemenin ¢ok
zor olduguna isaret eder.

Divan-1 Hikmet’te agkin kalpteki yakic1 bir ates olarak tanimlanmasi, bu kavramin yogun ve
doniistiiriicii dogasin1 vurgulamaktadir. Kaynaklara gore ask, sevgiliyi arzu etmekten baska her seyi
yakan bir atestir. Bu tanim, askin asikin tiim varligini kaplayan, onu diinyevi baglardan ve benliginden
styiran giiclii bir duygu oldugunu ifade eder.

Ask yolu: Yesevi’ye gore tasavvuftaki kemal makamlarina ulagmanin yolu asktir. Bu tamlama,
manevi yolculugun ve Allah’a yakinlasmanin temelinde askin bulundugunu isaret eder. Asigm bu
yolda ilerlerken askin zorluklarina katlanmasi ve nefsinden gegmesi gerektigi anlasilir.

Ask derdi: “Ey arkadaslar, ask derdine deva olmaz, / Diri oldukga ask defteri tamam olmaz,”
dizelerinde belirtildigi gibi, askin yol agtig1 i¢sel 1stirap ve 6zlemin derinligini ifade eder. Bu “dert”,
diinyevi dertlerden farkli olarak kisiyi Allah’a yaklastiran, manevi bir arinma siirecini tetikleyen bir
hal olarak kabul edilir. Kisi yasadig1 siirece bu askin 6zlemi ve “defteri” tamamlanmaz.

Ask sirri: “Ask sirrin her ndmerde sdyleyip olmaz,” dizesi, askin derin ve mahrem bir bilgi
oldugunu gosterir. Bu sir, her ehliyetsiz kisiye agiklanmamasi gereken, ancak agk ehli tarafindan
anlasilabilecek ve yasanabilecek bir hakikattir. Candan ge¢meden, yani nefsani arzulardan
vazgegmeden bu sirrin tam olarak bilinemeyecegi vurgulanir. Divan-1 Hikmet’te ask sirrindan bes
yerde s6z edilmektedir.

Ask ehli: Ask sirrmin ancak aski derinden yasayan, onun hakikatine vakif olan kisilere
acilabilecegini ifade eder. Bu kisiler, agkin zorluklarina katlanmis, nefsini terbiye etmis ve manevi
olgunluga erismis kimselerdir.

Ask pazar1 / Ask diikkkani: Bu tamlamalar, tasavvuf yolunda yapilan manevi aligverisin,
fedakarliklarin ve kazanimlarm metaforik bir ifadesidir. Asik, bu “pazarda” nefsini, diinyevi
arzularii “satip” karsiliginda Allah’a yakinlik, manevi bilgi ve huzur “satin alir”. Bu ifadeler, manevi
yolculugun bir tiir “ticaret” gibi siirekli bir ¢caba ve karsilikli aligveris icerdigini imgelemektedir.
Kaynaklarda bu tamlamalarin dogrudan bir tanimi1 olmasa da, baglamindan bu anlam ¢ikarilabilir.

Ask defteri: “Diri oldukga ask defteri tamam olmaz,” dizesinde gegtigi gibi, askin dmiir boyu
stiren bir siire¢ oldugunu simgeler. Kisi yasadig1 miiddetce askin halleri, tecriibeleri ve 6grenimleri
devam eder. Bu “defter”, 4s1gimn manevi hayatinin siirekli bir gelisim ve degisim i¢inde oldugunu
anlatir.

Sevk, muhabbet ve ask ile iligkili bir diger kavramdir. Kuseyri’ye gore sevk (derin 6zlem),
sevgiliyi temasa icin kalbin cosmasi ve heyecanlanmasi olup muhabbet miktarinca belirlenir.
Muhabbet sevkten daha ileri bir makam olsa da sevkin ask ve muhabbet sonucunda ortaya ¢iktigi
da kaydedilmistir. Bu durum, muhabbetin aski dogurabilecegi gibi, her ikisinin de sevk gibi diger
tasavvufi hallerle baglantili oldugunu gosterir.
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“Divan-1 Hikmet”teki kullanim siklig1 bu iligkiyi destekler. Ask kavrami, “Divan-1 Hikmet’te
muhabbete gore ¢cok daha sik kullanilmaktadir. Bu durum, eserde askin daha merkezi ve vurgulu bir
kavram oldugunu, ancak bu merkeze muhabbet yoluyla ulasildigini diistindiirmektedir.

Mubhabbet, kulu kemale gdtiiren bir aracgtir. Muhabbetle baslayan sevgi, insan1 tasavvufta arzu
edilen kemale gotiiren bir vasitadir. Ask ise bu kemal yolunda daha ileri bir agsamay1 ve daha yogun
bir baghligi ifade eder

Ilim ve ibadet Birlikteligine Verilen Onem:

Yesevilik diisiincesinde manevi gelisim, bilgi (ilim) ile eylemin (ibadet) ayrilmaz biitlinliigline
dayanir. Ilim, ibadetin dogru ve bilingli bir sekilde yerine getirilmesinin &n kosuludur; zira bilgisiz
yapilan ibadetin eksik veya hatali olmasi kac¢inilmazdir. Nitekim, ehliyetsiz rehberlerin yol
gosterememesi 0rnedi, bilgi sahibi olmanin rehberlik i¢in dahi ne denli kritik oldugunu vurgular. Bu
anlay1s, sadece sekilsel ritiielleri yerine getirmenin 6tesinde, bu ritiiellerin anlamini ve amacini idrak
ederek hareket etmenin dnemini isaret eder.

Ikinci olarak ilmin amelle desteklenmesi Yesevilik Ogretisinin temelini olusturur. Bilginin
hayata gecirilmemesi durumunda degerini yitirecegi acik¢a ifade edilirken, alimlerin toplumsal bir
nimet oldugu ve onlara saygi gosterilmesi gerektigi vurgulanir. Ayn1 zamanda cehalet ve bilgisiz
rehberlik siddetle elestirilir. Bu baglamda, ilim ve ibadetin birlikteligi, Yeseviligin yalnizca teorik
bir bilgi sistemi olmadigini, ayn1 zamanda pratik bir yasam tarzi ve ahlaki rehber oldugunu ortaya
koyar. Seriatsiz bir tasavvufun olamayacagi ilkesi, ibadetin seriatin temelini teskil ettigini ve ilmin
bu temelin dogru anlasilmasini sagladigini net bir sekilde gosterir. Bu nedenle, bilingli ve samimi bir
kulluk, Yesevilikte manevi ilerlemenin ve Hakk’a yakinlagmanin vazgegilmez sartidir.

Yesevi Siilikunda ilim ve ibadet Birlikteligine Vurgu

Ahmed Yesevi’'nin Ogretilerinde manevi olgunlasmanin temelini, bilingli kulluk anlayist
olusturur. Bu anlays, ibadetlerin sadece sekilsel bir tekrari olmadigini, aksine anlamlarinin ve
hikmetlerinin derinlemesine bilinmesi gerektigini vurgular. Ilim, ibadetin dogru ve suurlu bir sekilde
yerine getirilmesi i¢in vazgecilmez bir gerekliliktir. Zira ilimsiz bir rehberin yol gosteremeyecegi gibi,
anlami idrak edilmeyen ibadetlerin de kisiyi manevi ilerleme yolunda tam olarak olgunlastiramayacagi
belirtilir. Bu nedenle, Yesevilik, bilgiye dayali, bilingli ve suurlu bir ibadet anlayisini tesvik eder.

Bununla birlikte, ilim tek basina yeterli degildir. Amele doniigsmesi, yani pratik hayatta ibadet
ve ahlak yoluyla tezahiir etmesi zaruridir. Yesevi’nin hikmetlerinde ilim-amel iliskisine

yapilan vurgu ve amelsiz ilmin degersizliginin elestirilmesi, tasavvufi olgunlasmanin kuru bir
bilgi birikimi degil, yasanilan ve uygulanan bir siire¢ oldugunu gosterir. Bu baglamda, ilim ve ibadet,
Islamyin temeli olan seriatm iki ayrilmaz unsurudur ve Yesevilik, seriata siki sik1ya bagli bir tasavvuf
anlayisint benimser. Dogru rehberlik ve egitimde ilim sahibi ve ibadetine bagli miirsidin dnemi
bliytiktiir ve cehalet olumsuzlanir. Sonug olarak, Yesevi’nin olgunlagtirma metodu, dini temellere
dayanir ve bilingli kulluk ile amelle biitiinlesmis ilmi esas alir.

Hikmetlerde, insanin yaratilis amacinin ibadet oldugu vurgulanir. Bir misrada gecgen “Sizi, bizi
Hakk yaratt1 ibadet i¢in” ifadesi bu temel anlayis1 ortaya koymaktadir. Ayrica, Hakk’1in kullarini ancak
kendisine ibadet etmeleri i¢in yarattigini ihtar eden ayete Yesevi’'nin hi¢ ihmal etmedigi belirtilir.

Ahmed Yesevi’nin hikmetlerinde ibadet, kul ile Allah arasindaki bagi gii¢lendiren temel bir
yol olarak siklikla vurgulanir. Ozellikle néfile ibadetler, kulu Hakk’a yaklastiran énemli vasitalar
olarak goriiliir ve kullar ibadete tesvik edilir. Ibadet edenlerin Allah’mn huzuruna ¢iktiklarinda mutlu
olacaklari miijdelenir. Ancak Yesevi, kulun ibadetlerine glivenmemesi gerektigini de onemle hatirlatir
ve yapilan ibadetlerin asla Allah’in litfuna tam olarak karsilik gelemeyecegi konusunda uyarilarda
bulunur. Hikmetlerde ayrica, avamin ibadeti ile havassin ubidiyyeti ve onun da 6tesindeki kulluk
mertebeleri arasinda bir ayrim yapilarak, “abd” kelimesinden hareketle kullugun en ylice makam
oldugu ifade edilir ve Allah’in rahmetine erismek i¢in iradeyle yapilan ibadetin sart oldugu belirtilir.

Yesevi'nin dgretilerinde ilim ve ibadetin birlikteligi biiyiik bir 6neme sahiptir. {limsiz amelin
ve amelsiz ilmin olamayacag1 vurgusu, bilingli ve suurlu bir ibadet anlayiginin gerekliligini ortaya
koyar. Ibadetin riyAdan arindirilmas da temel bir ilkedir; zira riya ile yapilan ibAdetin Allah katinda
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gecersiz oldugu belirtilir ve sifinin ibadetlerini ihlas ile yerine getirmesi gerektigi sik¢a tekrarlanir.
Ayrica, ibadet ederken nefsani hatalardan kurtulmanin ve hakiki 6zgiirlige ulagsmanin miimkiin
oldugu kaydedilir. Zikir de ibadetle i¢ ice ge¢mis Onemli bir kavram olarak ele alinir ve kul ile
Rabbi arasindaki zikir bagina dikkat ¢ekilir. Sonug olarak, Yesevi’nin hikmetlerinde ibadetin dnemi
vurgulanirken, kullarin ibadetlerine giivenmemesi, riyddan uzak durmasi ve ibadetlerin Allah’in
biiytikligii karsisinda yetersiz oldugunun bilincinde olunmasi gerektigi temel temalardir.

Hikmetlerde ibadetin en biiyiik tehlikesi riya (ikiyiizliilik) olarak goriliir. Yesevi, ibadetin
gizlenmesini daha uygun bulur ve riya bulasic1 bir hastalik olarak nitelendirilir. “Ey s0fi ibadet
eylersin hepsi ucb ve riyd” misrai, riya ile karisik yapilan ibadetlerin Hakk Teala nezdinde gegersiz
olacagini vurgular.

Yesevi, riyakar seyhleri elestirir ve kendisinin riyakar miirsidlerin hasmi oldugunu ifade eder.
“Riya kilan seyhi gordiim, bizar oldum” dizesi bu elestiriyi yansitir.

“Glindhim ¢ok dagdan agir ibadetim az” dizesi, kulun ibadetlerinin asla Hakk’a layik
olamayacagi fikrini tasir. Bu, Allah’in sonsuzlugu ve kullarin sinirlilig1 arasindaki farki vurgular.

Yesevi’nin kendi ibadetlerini “tamami1 bos” olarak nitelendirmesi, ne kadar ¢ok ibadet edilirse
edilsin, bunun Allah’1n liitfu ve rahmeti olmadan bir anlam ifade etmeyecegi anlayisini yansitir. Kulun
ibadetlerine glivenmemesi gerektigi temasi da bu diisiinceyi destekler.

Divan-1 Hikmet’te Sohbet ve Hikmeti

Sohbet, Sifi Egitimin Temel Bir Yéntemidir. {1k zahidler ve sifiler, kendilerini ziyarete gelen
insanlarla sohbet ederek onlara 6giitler vermislerdir. Miirsidler, Hz. Peygamber’in (s.a.v.) manevi
varisleri olarak, halki irsad ederken 6nemli bir vasita olarak sohbetten yararlanmislardir. Ahmed
Yesevi’nin de bir miirsid olarak irsad faaliyetlerinde sohbeti etkin bir sekilde kullanmasi, bu kavramin
hikmetlerde sik¢a gegmesinin bir nedenidir.

Ahmed Yesevi'nin irsad yonteminde sohbet, hem bireysel hem de toplumsal diizeyde 6nemli
bir etki araci olarak one ¢ikar. Sohbet, duygusal bir aligveris ortami yaratarak insanlarin manevi
hallerini etkiler; liziintiiliilerin yaninda bulunmak hiiziinlenmeye yol acabilecegi gibi, maneviyati
yiiksek kisilerle yapilan sohbetlerden de feyiz alinabilir. Yesevi, bu nedenle muhataplarinin manevi
gelisimini desteklemek amaciyla sohbeti tesvik eder ve 6zellikle iyiler, arifler ve erenlerle sohbet
etmeyi 0giitlerken, nddan ve cahillerden uzak durulmasi gerektigini vurgular. Bu yaklasim, sohbetin
kimlerle yapildigina dikkat ¢ekerek, manevi ilerlemeyi destekleyen ve engelleyen faktorlere isaret
etme amacini tasir.

Hikmetlerde sohbet meclisleri dvgiliyle anilir ve insanlar bu zikir ve muhabbet ortamlarina
katilmaya tesvik edilir. “H0 sohbeti’ gibi drnekler, sohbetin manevi atmosferini ve zikirle olan yakin
bagimi gosterir. ‘Sahabi’ kelimesinin kdkeninin sohbet ile ayn1 olmasi da, dini agidan 6nemli ve
ornek sahsiyetlerle birlikteligin degerini ima eder. Tasavvufta koklii bir egitim metodu olan sohbet,
Yesevi'nin irsad faaliyetlerinde temel bir ara¢ olarak kullanilmis ve miiridler tarikatin adabini ve
ahlakint miirsidin sohbetleri aracilifiyla 6grenmislerdir. Yesevi'nin tasavvuf konularimi halkin
anlayacagi sade bir dille islemesi, sohbetlerinin de ayn1 iislupta ve etkili olmasini saglamis, boylece
halkla dogrudan ve anlasilir bir iletisim kurulmustur.

Sevk Kavrami ve Onemi

Ahmed Yesevi’'nin tasavvuf 6gretisinde sevk, tipki agsk gibi merkezi bir dGneme sahip olup, derin
0zlem ve sevenin sevdigine kavusma yoniindeki yogun arzusunu ifade eder. Sevkin agkin bir belirtisi
ve tamamlayicisi olarak goriilmesi, asigin sevdigiyle vuslat arzusunun bir tezahiirtidiir. Ayn1 zamanda
sevk, kulun Allah’a ulagsma arzusunun en yogun halini temsil eder ve manevi yolculukta ilerlemek
icin giiclii bir motivasyon kaynagi teskil eder. Idrakin sinirlarinin &tesindeki sonsuz Varliga duyulan
istiyak olmasi hasebiyle sevk, arif asigin masuku hakkindaki bilgisinin sinirlilig1 karsisinda stirekli
bir arayis ve 6zlem halini canli tutar.

Divan-1 Hikmet’te sik¢a rastlanan sevk kavrami, manevi yolculugun temel motivasyonunu
olusturur. Kulun Allah’a ulagma arzusunun en icten ifadesi olan sevk, sufiyi manevi yolda ilerlemeye
tesvik eden bir giictiir. Askin ayrilmaz bir parcasi ve belirtisi olarak sevk, sevenin sevdigine duydugu
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yogun arzu ve heyecandir. Yesevi’ye gore, asksiz ve sevksiz bir dervisin manevi yolda ilerlemesi
miimkiin degildir. Insan aklinin Allah’1n tiim ydnlerini kusatamayaca@1 gergegi, O’na kars1 duyulan
sevk atesini siirekli kilar ve arif asigin masuku hakkindaki smirli bilgisi, bu derin 6zlemi artirir.
Sevk, sufinin manevi tekamiiliinde hayati bir role sahip olup, kemale ulagma yolunda gerekli istegi
saglar. Divan-1 Hikmet’te sik¢a vurgulanmasi, bu kavramin Yesevi’nin 6gretisinin temel taglarindan
biri oldugunu gosterir.

“Sevk atesi” tamlamasi, sevkin yakici ve doniistiiriicii niteligini vurgular. Tipki atesin bir seyi
arindirmasi gibi, sevk atesi de sufinin benligini ve nefsani arzularmi yakarak manevi olgunluga
eristiren bir metafordur. Yesevi'nin “Insaniyet kandilini sevk atesi yandird1” ifadesi, insanin manevi
potansiyelini kazanmasinda sevkin temel bir unsur oldugunu belirtir. “Muhabbetin sevki” ifadesi ise
sevk ile sevgi arasindaki derin iligkiyi isaret eder. Muhabbet, sevkin kaynagidir ve Allah’a duyulan
derin sevgi, O’na kavusma yoniinde yogun bir arzu ve 6zlem dogurur. Dolayisiyla sevk, salt bir
istekten Ote, ilahi sevginin kalpte yarattig1 coskun ve yakict bir arzu olarak anlasilir ve muhabbetin
derecesiyle dogru orantilidir.

Cehalet, cahil ve nadan kavramlarinin olumsuzlanarak sik¢a kullanilmasi:

Ahmed Yesevi'nin diislince sisteminde ilim ve akil merkezi bir éneme sahip olup, cehalet
(bilgisizlik) ve bilgisiz kisiler (cahil, nadan) manevi yolculuk i¢in ciddi bir engel olarak goriiliir. Bu
kavramlarin sik¢a ve olumsuz bir sekilde ele alinmasi, ilmin ve alimin énemini vurgular. Yesevi’ye
gore dogru rehberlik ve manevi ilerleme ancak ilim sahibi kisiler araciligiyla miimkiindiir ve alimler
toplum i¢in bir nimet olarak kabul edilirken, onlarin hor goriilmesi toplumsal felakete yol agabilir.
Cehaletin tehlikeleri konusunda yapilan uyarilar, bilgisizligin manevi yolda sapmalara ve yanlis
inanglara siirtikleyebilecegi yoniindeki endiseyi yansitir.

Nadanhigin kinanmasi, kaba ve terbiyesiz davraniglarin manevi olgunluga ulasmada ciddi bir
engel teskil ettigini vurgular. Hikmet dolu s6zlerin nadanlar i¢in olmadigi belirtilerek, manevi derinlige
sahip olmayanlarin hakikati anlamakta yetersiz kalacaklar1 ifade edilir. Ilimsiz miirsid olamayacag
anlayisi, dogru rehberligin ancak bilgi sahibi, yetkin miirsidler tarafindan yapilabilecegini savunur.
Yesevi, ilim sahibi miirsidler ile cahil irsad iddiasindaki kisilerin farkin1 anlayamayan avamin imanini
tehlikeye attigini belirterek, bilgisizligin hem bireysel manevi gelisim i¢in bir engel hem de toplumsal
diizeyde yanlis yonlendirmelere acik bir zemin hazirladigini gosterir.

Cehalet, cahil ve nadan kavramlarinin ilim ve akil kavramlarindan daha sik¢a olumsuzlanmasi,
Yesevi'nin tasavvuf anlayisinda ilim ve aklin vazgecilmez bir yere sahip oldugunu acikc¢a ortaya
koyar. Bilgi, manevi yolculugun temelidir ve dogru rehberlik i¢in sarttir. Bilgisizlik, hem bireysel hem
de toplumsal diizeyde olumsuz sonuclar dogurabilir. Hikmet ve irfan ancak bilgiyle miimkiindiir ve
bilgi ile amel birlikteligi esastir. Yesevi’nin bu vurgulari, bilgiye verdigi degeri ve manevi yolculukta
aklin ve ilmin ne denli kritik bir rol oynadigini net bir sekilde yansitr.

Riya Kavraminin Yesevi’nin Hikmetlerde Ele Alinis Bi¢imi

Ahmed Yesevi’'nin 0gretilerinde riya, en tehlikeli nefs hastaliklarindan biri olarak kabul edilir
ve bulasic1 bir 6zellik tasidigina inanilir. Oyle ki, miirsidler dahi bu tehlikeden korunmak igin siirekli
teyakkuzda olmalidir. Yesevi, riyakar miirsidlere kars1 derin bir nefret besler ve onlarin karsisinda
oldugunu agikca ifade eder. Hatta riyanin kendisini dahi olumsuz etkiledigini belirterek, bu koti
hasletin manevi alandaki yikic1 giiciine dikkat ¢eker.

Yesevi’ye gore riya ile yapilan ibadetler Allah katinda hi¢bir degere sahip degildir. Riya ile
karisan ibadetlerin 6ziinii yitirdigi ve Hakk nezdinde gecersiz sayildigi vurgulanir. Riya, kibir (ucb) ile
yakin bir iligki i¢ginde ele alinir ve nefsin terbiye edilmesi gereken olumsuz bir 6zelligi olarak sunulur.
Ozellikle “ahir zaman seyhleri” olarak nitelendirilen sahte miirsidlerin riya ile halki kandirdiklari,
ziihd ve takva sahibi olmadiklar1 halde gosteris yaparak insanlar1 etkilemeye calistiklar1 elestirilir. Bu
kisiler, dini kendi ¢ikarlar1 i¢in kullanarak halki sémiirmektedirler.

Divan-1 Hikmet’te siklikla vurgulanan ihlas (samimiyet) kavrami, riyanin tam zitti olarak
gosterilir. SUfi, tiim ibadetlerini riyadan arindirarak yalnizca Allah rizasin1 gozeterek ihlas ile yerine
getirmeye ozen gostermelidir. 1hlassiz kisilerin sozlerinin degersiz oldugu ve hakikati anlamakta
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yetersiz kalacaklar1 belirtili. Bu nedenle, tasavvuf yolunda rehberlik edenlerin (miirsidlerin)
nefislerini riya hastaligina kars1 stirekli kontrol altinda tutmalar1 ve bu kotii huydan arinmalar: hayati
onem tasir. Riyadan kaginmak, Yesevi’nin tasavvuf anlayisinda manevi yolculugun ilk ve en temel
sart1 olarak kabul edilir.

Yesevi Ogretisinde Miirsidin Rolii

Ahmed Yesevi’nin oOgretisinde miirsid (seyh) kavrami, manevi yolculukta merkezi ve
vazgecilmez bir role sahiptir. Kaynakta bu kavrama sik¢a deginilmesi, tasavvufta stfinin tarikat
yolunda rehbersiz ilerlemesinin miimkiin olmadigini ve miirsidin dervise yol gosteren, tarikat adabini
ogreten temel figiir oldugunu vurgular. Yesevi’'nin 6gretisinde miirsid, manevi hedefe ulagsmak icin
mutlak bir gereklilik olarak kabul edilir.

Ideal miirsidin nitelikleri kaynakta detayli bir sekilde anlatilir. Génlii genis, can1 mesih, 6zii
asik olan miirsidin Hakk’tan mahrum kalmadigi belirtilirken, ilimsiz irsadin miimkiin olmadigi
ozellikle vurgulanir. “Ilimsiz seyhlik davasini kilmak olmaz, / Asa olmadan karanlikta yiiriimek
olmaz” dizeleri, ilmin miirsid i¢in hayati 6nemini acikca ortaya koyar. Miirsid kavraminin sikligi
ayn1 zamanda sahte miirsidlere kars1 yapilan uyarilarin da bir gostergesidir. Yesevi, “seyhim” diyerek
insanlar1 aldatan sahte miirsidleri elestirir ve miiritlerin bu kisilere kars1 dikkatli olmalar1 gerektigini
belirtir. Hatta riya ile halk1 somiiren sahte miirsidin lanetlenmesi gereken bir suclu oldugu ifade edilir.

Yesevilikte miirid ile miirsid arasindaki iliski saygi, baghlik ve teslimiyet esasina dayanir.
Miiridin iradesiz bu yola girmedigi, mirsidin rehberligi olmadan adim atmadig1 ve icazetsiz nefes
bile almadig1 ifade edilerek miiridin miirsidine olan mutlak baglilig1 ve teslimiyeti anlatilir. Miirsid,
tasavvufi egitim siirecinde dervisin ahlakini giizellestirme ve nefsini terbiye etme konusunda kilit
bir rol istlenir. Seyr i siilik olarak adlandirilan manevi yolculuk, genellikle bir miirsidin yakin
denetiminde gerceklesir. Miirsidin 6zellikleri ve miirsidsiz tarikatin olamayacagi vurgusu, Yesevilikte
mirsidin Hakk’a ulasmada vazgecilmez bir rehber, ilim ve hikmet sahibi bir 6nder, nefs tezkiyesi
ve ahlak glizellestirmede merkezi bir figiir ve sahte rehberlere karsi koruyucu bir siginak oldugunu
acikca ortaya koyar.

Seriata Verilen Onem

Ahmed Yesevi’'nin d6gretisinde seriat kavrami, tasavvuf yolunun temel ve vazgegilmez bir unsuru
olarak merkezi bir 6neme sahiptir. Kaynak, seriatsiz bir tasavvufun olamayacagini vurgulayarak, bu
yola girmek isteyenlerin &ncelikle Islam»yin zahiri kurallarin1 benimsemesi ve uygulamas: gerektigini
belirtir. Hikmetlerde takva ve ziihd kavramlarinin birlikte kullanilmasi, Yesevi yolundaki miirsidlerin
seriat konusundaki hassasiyetinin kaynagini olusturur. Divan-1 Hikmet’ten yapilan alintilar, tarikatta
ve hakikatte seriatsiz s6z edilemeyecegini ve bu yollarin yerinin seriatta bilindigini agik¢a ortaya
koymaktadir. Her seyin seriattan sorulmasi gerektigi vurgusu, seriatin nihai otorite ve dl¢iit oldugunu
teyit eder.

Seriat-tarikat-hakikat iligkisi, Yesevilikte asamali ve biitlinleyici bir yapiy: ifade eder. Seriat,
tarikata girigin ve hakikate ulagsmanin 6n kosulu ve ilk adimidir. Tarikat, seriatin zahiri kurallarinin
Otesine gecerek manevi derinlesmeyi ve nefs terbiyesini iceren bir yol ve yontemdir. Hakikat ise,
tarikat yolunda ilerleyen salikin ulagsmay1 hedefledigi ilahi gergeklik ve bilgeligi ifade eder. Kaynakta
gecen «iman postu seriattir, asl tarikattir” dizeleri, imanin ve tarikatin temelinin seriat oldugunu
vurgular. “Seriatsiz tarikata gegmek olmaz” ifadesi, seriatin dnceligini net bir sekilde belirtir.

Kamil ve yetkin bir miirsidin 6nemi vurgulanirken, bu rehberin seriata uygun olmasi gerektigi
de 6zellikle belirtilir. “Seriatte dogru uygun kerametli, / Oyle erin eteginden yapismak gerek” dizeleri,
dogru manevi rehberligin bile seriatin ilkelerine uygun olmasi gerektigini ifade eder. Yesevi'nin
kendi tizerinden verdigi drneklerde seriata yetemedigini ve seriatsiz tarikata gegemedigini belirtmesi,
seriatin manevi ilerlemenin 6n kosulu oldugunu vurgular. Seriatin serbetinden igilerek yapilan
zikrin tarikatin yolunu actig1 ve tasavvuf lezzetinin tadilmasini sagladigi ifadesi ise seriatin manevi
deneyimin ve ilerlemenin kaynagi olarak goriildiiglinii gosterir.
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Hikmet Kavrami Yesevi’nin Divan-1 Hikmet’i Olusturmasi Arasindaki Iliski

Ahmed Yesevi’'nin diisiince sisteminde “hikmet” kavrami merkezi bir 6neme sahiptir ve bu
durum, eserinin adindan igerigine kadar belirgin bir sekilde hissedilir. Divan-1 Hikmet adini tagiyan bu
olarak adlandirilmasi, tasidiklar1 derin anlam ve ilahi sirlarin bilgisiyle dogrudan iliskilidir. Kaynakta
hikmet, varligin yaratilis gayesinin kavranmasi ve ilahi iradenin anlasilmasi gibi derin anlamlar
icerecek sekilde tanimlanmaktadir. Bu baglamda, Yesevi’nin dgretisinin ve siirlerinin temelini hikmet
kavraminin olusturdugu agikca goriilmektedir.

Ahmed Yesevi’nin hikmet sdylemeye baslamasi, manevi alemden aldigi ilahi bir talimatla
gerceklesmis ve o, bu gorevi ilahi bir emir olarak algilamistir. Kendi ifadelerinde de goriildigi
tizere, hikmet sOylemek Yesevi i¢in merkezi bir faaliyet olmus ve Divan-1 Hikmet bu ilahi emir
dogrultusunda ortaya ¢ikmistir. Eserin bastan sona hikmetli sozlerle dolu olmasi, temel amacinin
bu ifadeler araciligiyla insanlara manevi degerleri aktarmak oldugunu gosterir. Tirk tasavvuf
geleneginde, Yesevi’den sonra tasavvufi siirlere hikmet denilmesi, Yesevi’nin hikmetlerinin bu tiiriin
ilk ve en 6nemli 6rneklerinden oldugunu ve sonraki donemlerdeki benzer eserlere de adin1 verdigini
ortaya koymaktadir.

Sonug olarak, “hikmet” kavraminin kaynakta siklikla ve olumlu anlamlarla vurgulanmasi,
Ahmed Yesevi'nin 6gretisinin 6ziinii ve Divan-1 Hikmet’in temelini teskil etmektedir. Yesevi'nin
hikmetli siirleri, asirlar boyunca insanlara manevi rehberlik etmis ve onun diisiincelerini, tasavvufi
anlayisin1 sonraki nesillere aktarmistir. Hikmetini isitenlere manevi pay verecegini, aglayanlari
konuk edecegini ve yolda kalan taliplerin elini tutacagini ifade etmesi, hikmetin manevi yolculuktaki
Onemini ve degerini agik¢a ortaya koymaktadir. Bu nedenlerle, hikmet kavrami Ahmed Yesevi ve
Divan-1 Hikmet ile 6zdeslesmis ve onun 6gretisinin temel tagi haline gelmistir.

Melamet Kavrami ve Divan-1 Hikmet’te Ele Alinis Bigimi

Ahmed Yesevi'nin 6gretisinde melamet, asiklar i¢in diinyada hor goriilme, aglama ve mihnetin
bir ifadesi olarak belirginlesir. Yesevi’'nin “Kinanmasiz, mihnetsiz asikim deyip soylemesin” dizeleri,
melametin agkin dogal bir sonucu ve asigin diinyevi beklentilerden vazgegmesinin bir gostergesi
oldugunu ortaya koyar. Bu baglamda melamet, sifinin manevi yolculugunda karsilastigi zorluklari ve
imtihanlar1 simgeleyen bir “ok” metaforuyla da anlatilir; bu ok, asigin kalbine isabet eden, ac1 verici
ancak arindirici bir deneyimi temsil eder.

Melamet ayni1 zamanda, tasavvufun melamet hirkasinin giyilmesi olarak tanimlandigi bir “hirka”
metaforuyla da ifade edilir. Bu anlayisa gore, melamet ehli zahirin degil batininin diizeltilmesini
onceler ve bu hali 6ziimseyen sifi, yaratilmiglara muhtag olmaktan kurtulur. Bubakis agisi, melametin
stfinin i¢ diinyasina odaklanmasini ve gdsteristen uzak durmasini simgeleyen bir yagam tarzi oldugunu
gosterir. Ayrica, Yesevi'nin hikmetlerinde gecen “melamet sarabi1” ifadesi, melametin stfinin manevi
sarhoslugu ve ilahi askla dolu haliyle iliskilendirilebilecegini diisiindiirmektedir. Sarap metaforu,
tasavvufta ilahi agkin cogskunlugunu ve diinyevi baglardan kurtulmay1 siklikla temsil eder.

Yesevi’nin kendi hayati ve takipgilerinin karsilastigi giicliikler, meldmet vasfinin pratik
yansimalar1 olarak degerlendirilir. Irsadin1 reddedenlerin onu ve takipgilerini kinamasi, hatta
eziyetlere maruz kalmalari, asiklarin bu tiirden tepkilere aldirmadan yollarina devam etme azmini
gosterir. Melamet hirkasinin giyilmesiyle simgelenen batinin diizeltilmesinin 6nceligi, mahlukatin
minnetinden kurtulma ¢abasi ve melamet sarabiyla ifade edilen ilahi askla sarhosluk hali, Yesevi'nin
hayatindaki zorluklara karsi direnci ve manevi kararliligiyla birleserek meldmet kavramini
derinlemesine sekillendirir. Sonug olarak, melamet, i¢sel arinmaya odaklanan, dissal beklentilerden
bagimsiz, ilahi askla yogrulmus ve karsilasilan zorluklara sabirla katlanmay1 gerektiren bir manevi
yol olarak belirginlesir.

Rizd Kavraminin Yesevi Ogretisindeki Yeri
Ahmed Yesevi'nin dgretilerinde r1izd makamina ulagsmanin temel kosulu sabirdir; stfi, nefsi
ve seytanla miicadele ederken gosterdigi sabir sayesinde Allah’in takdirine ve hosnutluguna erisir.
Bununla birlikte, kaynakta bir velinin 6zelliklerinden bahsedilirken, adaletli olup halkin rizasinm
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kazanan bir yoneticinin cenneti alacagi belirtilerek, insanlarin rizasin1 kazanmanin da manevi bir
deger tasidig1 ve cennete ulagsmaya vesile olabilecegi ima edilmektedir, ancak burada asil vurgunun
Allah’n rizasindan ziyade halkin rizasina oldugu g6z oniinde bulundurulmalidir.

Zikir Kavramina Divan-1 Hikmet’te Verilen Onem

Divan-1 Hikmet’te zikir kavrami, Allah’1 stirekli hatirlama ve kalbi gafietten arindirma
anlamlarini tagiyarak tasavvufun temelini olusturur. Sozliikte anmak ve hatirlamak anlamina gelen
zikir, tasavvufta dil, kalp veya her ikisiyle birlikte gerceklestirilebilen bir ibadettir. Akil ve kalbin
tefekkiirle zikri ile organlarin farzlar1 yerine getirip yasaklardan ka¢inmasi gibi farkli tezahiirleri
bulunur. Yesevi’nin hikmetlerinde zikr-i kalb ve zikr-i sir gibi derinlesmis zikir tiirlerine de rastlanir.
Zikir, tasavvuf ehli i¢in tarikatlarin vazgecilmez ameli olup, salikin her daim Hakk’in huzurunda
oldugunu bilerek gafletten kurtulmasini saglar ve Allah’a giden yolda temel bir yasa olarak kabul
edilir.

Yesevi'nin hikmetlerinde sik¢a gecen “Beni anin ki sizi anayim.” ayeti, zikrin Allah katindaki
onemini vurgular. Zikreden dervislerin Hakk’1 buldugu ve zikretmeyenlerin yiiziiniin kara olacagi
belirtilirken, zikirsiz kisinin adem olmadig: ifade edilir. Ask ve sevk gibi kavramlarla birlikte ele
alian zikir, manevi yolculukta ilerlemenin énemli bir aracidir. Divan- 1 Hikmet’te zikir kelimesinin
ve ilgili kavramlarin siklig1, bu pratiklerin Yesevi’'nin 6gretisinde ne kadar merkezi bir yer tuttugunu
gosterir. Annenin karnindayken bile zikir soylendigi ifadesi, zikrin insanin varolusuyla i¢ i¢ce oldugunu
simgelerken, kalb zikri ve sir zikri gibi tiirler zikrin derinligini ve i¢selligini isaret eder. Letaif zikri
ise zikrin ruhu etkileme merkezlerine dikkat ¢ekerek manevi doniisiimdeki roliinii vurgular.

Zikrin ana rahminde baslamasi, insanin yaratilis gayesiyle fitraten uyumlu bir egilim oldugunu
gosterir. “Beni anin ki sizi anayim.” ayetiyle ifade edilen Hakk tarafindan anilma mazhariyeti, zikrin
kul ile Allah arasindaki karsilikli iliskiyi ve ilahi litfu celbeden bir eylem oldugunu anlamlandirir.
Letaif zikri, zikrin sadece dil ile tekrar olmadigini, ruhsal derinliklere niifuz ederek manevi doniisiimi
saglayan igsel bir pratik oldugunu ifade eder. Seher vaktindeki zikrin hoslugu ise bu ibadetin manevi
bir zevk kaynagi oldugunu ve kalbin uyanik oldugu bu vakitte yapilan zikrin ruhu besledigini gosterir.
Bu unsurlar bir araya geldiginde, zikir Divan-1 Hikmet’te insanin varolugsal temeli, ilahi liitfu
celbeden bir arag, ruhsal derinlesmenin yolu ve manevi bir zevk kaynagi olarak kapsamli bir sekilde
anlamlandirilir.

Sonug¢

Bu ¢alismada kavram haritalamasi yonteminin tasavvufi eserlerde i¢erik analizi igin yol gosterici
bir arag olabilecegini konu edinilmistir. Divan-1 Hikmet 6rneginden yola ¢ikilan bu makalede, ilgili
yontemin uygulanabilirligi ve temel bulgular1 daha nesnel bir bicimde ortaya koymada kolaylik
sagladig1 tespit edilmistir. Kavram haritas1 yontemi, bir tasavvufi eserde gecen temel kavramlarin
sistematik bir sekilde tespit edilmesini ve anlam iliskilerine gore gruplandirilmasini saglamistir.
Eserde hangi kavramlarin ne siklikta kullamldig1 gosterilmistir. Ozellikle ask ve muhabbet gibi
kavramlarin Divan-1 Hikmet’te siklig1, Yesevi'nin bu konulara verdigi 6nemi acgikca gdstermektedir.
Olusturulan kavram haritasi, eserin adeta bir anlam haritasini sunarak temel diisiince yapisini ve odak
noktalarin1 gorsel olarak anlamay1 kolaylastirmaktadir. Bu sayede, arastirmacilar tasavvufi eserleri
incelerken daha nesnel ve kapsamli sonuglar elde etme imkani bulmaktadir.

Divan-1 Hikmet’te en sik kullanilan ilk on kavram arasinda One c¢ikanlar ask-muhabbet,
cehl/nadan, gurbet/garib, ilim/alim, akl/akil, ibadet/taat, sohbet, sevk, miirsid/seyh ve seriat
kavramlaridir. Bu kavramlardan agk ve muhabbetin yogun kullanimi, Yesevi 0gretisinin manevi ve
ahlaki gelisimindeki temel unsurlar oldugunu ve Yeseviligin sevgi temelli bir yapilanmaya sahip
oldugunu gostermektedir. Yesevilik diisiincesinde ilim ve ibadetin birlikteligine verilen onem de
dikkat cekmektedir. Ilim, ibadetin dogru ve bilingli bir sekilde yerine getirilmesinin 6n kosulu olarak
goriilmektedir. Ayrica, miirsid kavrami, Yesevi 6gretisinde manevi yolculukta merkezi ve vazgegilmez
bir role sahip olup, dogru rehberligin 6nemini vurgulamaktadir. Sik¢a olumsuzlanan cehalet, cahil ve
nadan kavramlari ise ilim ve aklin 6nemini pekistirmektedir. Sohbet, sufi egitiminin temel bir yontemi
olarak hikmetlerde sikca yer almakta, sevk, Allah’a ulasma arzusunun yogun halini ifade etmektedir.
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Seriat, tasavvuf yolunun temel ve vazgecilmez bir unsuru olarak vurgulanmaktadir.

Kavram haritalamasinin Divan-1 Hikmet 6zelinde bize kazandirabilecegi diger avantajlar
maddeler halinde sdyle siralanabilir.

Divan-1 Hikmet’te sik¢a kullanilan kavramlarin Kur’an ve diger sufi metinleriyle iliskisinin
tespit edilebilir.

Divan-1 Hikmet’in Tiirk tasavvuf gelenegindeki ve toplumundaki yerinin ve etkisinin tespit
edilebilir.

Hoca Ahmed Yesevi’nin irsad yontemi ve tarihi basarisinin anlagilmasina nasil hizmet ettiginin
tespit edilebilir.

Eseri ortaya koyan kisinin manevi diinyasinin anlagilabilir.

Tiirk tasavvuf geleneginin insan odakli ve sevgi temelli yapisinin anlasilmasina katki sunabilir.

Divan-1 Hikmet’in yazildigi dénemin sosyal yapisi ve bdlgenin cografi 6zellikleriyle kavram
kullanimi arasinda bir iliskinin tespiti daha nesnel bir sekilde tespit edilebilir.

Yesevi'nin sade bir dil ve iislupla tasavvufi kavramlari anlatma basaris1 ve bunun Divan-1
Hikmet’in genis kitlelere ulasmasindaki rolii tespit edilebilir.

Bu kavram haritasindan yola ¢ikarak Yeseviyye tarikatinin giinlimiiz insanlari i¢in arz ettigi
imkanlar ve glincel manevi sorunlara ¢6ziim Onerileri sunulabilir.

Sonug olarak kavram haritas1 yontemi Divan-1 Hikmet 6rnegi iizerinden gosterdigi iizere,
tasavvufi eserlerin igerik analizinde hangi kavramlarin merkezi oldugu, bu kavramlarin ne siklikta
kullanildig1 ve eserin genel anlam yapisinin nasil Oriildiigii gibi temel sorulara cevap bularak
arastirmacilara degerli bir yol haritasi sunmaktadir. Divan-1 Hikmet’te sik¢a gecen agsk- muhabbet,
ilim-ibadet, miirsid gibi kavramlarin siklig1 ve birbirleriyle olan iliskileri, Yesevi’nin dgretisinin
temel dinamiklerini ve vurgularini anlamamiza olanak saglamaktadir. Bu yontem, sadece kavramlarin
sikligin1 belirlemekle kalmayip, ayn1 zamanda bu kavramlarin Divan-1 Hikmet baglamindaki
anlamlarmi ve Yesevi’nin manevi diinyasin1 daha derinlemesine kesfetmemize yardimci olarak,
tasavvufi metinlerin daha derinlemesine ve sistematik bir sekilde anlasilmasini miimkiin kilmaktadr.
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Kavram Haritasi
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HIKMET YAZMALARININ KATALOGUNU OLUSTURMA YOLUNDA

Nadirhan Hasan!

Ozet. Son yillarda, biiyiik atalarimizdan yadigar kalan yazili ve sdzlii eserlere ilgi, bunlari
okuma-6grenme ve halka sunma galigmalar giderek artmaktadir. Ozellikle, asirlardir Tiirklerin
maneviyatinda, kiiltlirlinde ve edebiyatinda yiiksek bir mevkiye sahip olan Piri Tiirkistan Hoca
Ahmet Yesevi'nin hayati, eserleri, fikirleri ve tarikatinin genis ¢apta arastirilmasi, gegmis mirasimizi
degerlendirme ve tanitma agisindan 6nemli bir yere sahiptir. Aynt amacla, 90’l1 yillardan itibaren
Ahmet Yesevi’nin hayati, eserleri, tarikat1 ve takipgileriyle ilgili bir¢ok aragtirma sadece iilkemizde
degil, yurt disinda da yaymlanmistir. Ayrica, cesitli {ilkelerde “Divan-1 Hikmet” yayinlari iizerine
caligmalar yapildig1 gibi, Ozbekistan’da da hikmetlerin bagimsiz yayinlar1 okuyucularin begenisine
sunulmustur?.

Anahtar Kelimeler: Ahmet Yesevi, “Divan-1 Hikmet”, kiilliyat, katalog, yayn.

Hoca Ahmet Yesevi hazretlerinin hikmetleri sade, akici, halka yakin ve anlamli olusuyla Tiirk
edebiyatinda ayr1 bir yere sahiptir. Bu nedenle, Ahmet Yesevi’den sonra onun takipgileri tarafindan
“Divan-1 Hikmet” adi1 altinda toplanan hikmet kiilliyatlari, asirlar boyunca ¢esitli katipler tarafindan
bir¢ok niishada istinsah edilmis ve tas baski yontemiyle de ¢ogaltilmistir. Sonug olarak, diinyanin farkli
cografyalarina yayilan “Divan-1 Hikmet” 6rneklerini giiniimiizde diinyanin birg¢ok kiitiiphanesinde
bulmak miimkiindiir.

Ahmet Yesevi'nin edebi mirasinin ¢esitli yazma ve matbu niishalarinin bulundugu bu tiir kitap
hazinelerinden biri de Ozbekistan Cumhuriyeti ilimler Akademisi Ebu Reyhan Biruni Sarkiyat
Enstitiisii Yazmalar Fonu’dur.

M. Esmuhammedova’nin igbu kitap hazinesindeki “Divan-1 Hikmet” yazma ve matbu niishalarin1
tanimladig kitapta yiizden fazla niishanin tavsifi verilmistir [Esmuhammedova M. Divan-1 Hikmet
El Yazmalari, -Tagkent: 2006].

Bununla birlikte 2006 yilinda Tiirkistan sehrinde basilan “Ozbekistan Cumbhuriyeti {limler
Akademisi Sarkiyat Enstitiisii’ndeki Hoca Ahmet Yesevi Hikmetlerinin Yazma Niishalar1 Katalogu”
da Yesevilik arastirmalarindaki dikkate deger bir calisma olmustur [Ozbekistan Cumhuriyeti Ilimler
Akademisi Sarkiyat Enstitiisii’'ndeki Hoca Ahmet Yesevi Hikmetlerinin El Yazmasi Katalogu,
-Tiirkistan: 2006. F.fn. D. Kencatoy’un takdimi, t.f.d. B. Abduhalimov’un giris soziiyle baslayan
katalog, Sarkiyat Enstitiisii arastirmacilar1 t.f.d. M. Hasani, t.f.n. N. Tosev, D. Rasulov, S. Ziyadov,
G. Karimov ve Yesevilik Arastirma Merkezi bilimsel ¢alisan1 S. Esentemur tarafindan ve t.fn. B.
Bobocanov ve t.f.d. A. Mominov’un genel redaksiyonu altinda hazirlanmistir].

! Prof. Dr., Mirza Ulugbek Ozbekistan Milli Universitesi, hasanov_n@nuu.uz

2 Tbrahim Hakkul (Ahmet Yesevi. Hikmetler. Yay.haz. I.Hakkulov. Tagkent, «Gafur Gulam” yaymnevi, 1991), R.Abdusukurov (Ahmet
Yesevi. Divan-1 Hikmet. Yay.haz. Resulmuhammed Asurbay oglu Abdusukurov, Taskent, «Gafur Gulamy, 1992) Yesevi hikmetlerini
yayinladilar. Daha sonra hikmetlerin mevcut nesirlerinde bulunmayan yeni 6rnekleri yayinlandi (Hoca Ahmet Yesevi. «Divan-1 Hikmet»
(yeni bulunan 6rnekler). Yay.haz. Nadirhan Hasan, Taskent, «Maveraunnehir», 2004). Ozbekistan Cumhuriyeti Ilimler Akademisi
Aliser Nevai Dil ve Edebiyat Enstitiisiibnde bir bagka «Divan-1 Hikmet» yaymni daha giin yiiziine ¢ikt1 (Hoca Ahmet Yesevi. «Divan-1
Hikmety. Yay.haz. ibrahim Hakkul, Nadirhan Hasan, Tagkent, «Maveraunnehir», 2006).
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Sarkiyat Enstitlisti ve Tiirkistanrdaki Yesevilik Arastirma Merkezi bilim adamlarindan olusan
bir heyet tarafindan hazirlanan bu katalogda ise «Divan-1 Hikmet»in yiiz yetmis bes niishas1 tavsif
edilmistir. Katalog Enstitiiniin «Ana fon» (OzRIA Si-1), «Dublet fon» (OzRIA Si-2), «Hamid
Siileymanov Fonu» (OzRIA Si-3)nda bulunan Ahmet Yesevi hikmet kiilliyatlar1 esas almarak
olusturulmustur.

Bu katalogun 6nsoziinde, “Divan-1 Hikmet”in olusturulma tarihinden baslayarak, katalogu
hazirlamada kullanilan prensipler, katalog olusturma siirecinde karsilasilan sorunlar ve bunlarin
nasil ¢ozildigl hakkinda genis bilgiler verilmektedir. Ayn1 zamanda, Yesevilik arastirmalarinin
geemisi, bugiinkii durumu, ¢oziim bekleyen gorevlerine deginilmekte, bazi 6nemli sorunlarla
ilgili fikir ve miilahazalar belirtilmektedir. Ozellikle, Hoca Ahmet Yesevi donemine ait “Divan-1
Hikmet” yazmalarinin mevcut olmayisinin hikmetler arastirmasinin durmasina neden olamayacagi
vurgulanmaktadir: “Sadece Tiirk dilli edebiyatta degil, diinya edebiyatinda da yazarlik meselesi
kesin olarak ¢oziilememis, hatta bu yiizden asirlar boyunca tartigmalara neden olan bir¢ok eser
bulunmaktadir. Ornegin, “ilyada” ve “Odisseia”nin yazar1 Homeros oldugu sadece rivayetlere
dayanilarak sdylenmektedir. Ayni sekilde, Shakespeare’in de eserlerini kendisinin yazmadigini
ispat etmek i¢in ciltler dolusu arastirmalar yapilmistir. Buna ragmen, bu eserlerin gercek yazarlari
belirlenemediginden Homeros ve Shakespeare adina yayinlanmaya devam etmektedir ve bu durum
s6z konusu saheserlerin diinya edebiyatindaki yerini zerre kadar azaltmamaktadir” [Ozbekistan
Cumbhuriyeti Ilimler Akademisi Sarkiyat Enstitiisii’ndeki Hoca Ahmet Yesevi Hikmetlerinin El
Yazmas1 Katalogu 6nsozii].

Gergekten de Ahmet Yesevi mahlasiyla kaydedilmis hikmetleri arastirma ve yayinlama
calismalari, Yesevilik arastirmalar1 gercevesinde ve Ahmet Yesevi adiyla baglantili olarak
yiirtitiilmelidir. Zira, hikmetler Tiirkge yazili bir abide olarak diinya edebiyatinin seckin eserlerinin
ayrilmaz bir parcasidir. Yazarlik meselesinin ¢oziilememis olmasi ise, bu eserleri bilimsel agidan
arastirma ve yayinlama ¢alismalarina kayitsiz kalmak i¢in bir gerek¢e olamaz. Dahasi, Tiirk halklari
arasinda Ahmet Yesevi’den sonra birka¢ asir devam eden hikmet yazma edebi mektebi, Ahmet
Yesevi’nin Alisir Nevai, Muhammed Fuzuli gibi klasik Tiirk edebiyatinin gelisimine en ¢ok etki eden
deha sairler arasinda yer almay1 hak ettigini gostermektedir. Bu durum ise, Yesevilik aragtirmalarinda
hala genis kapsamli ¢alismalar yapilmasi gerektigini gerektirmektedir. Bu tiir gérevlerin en 6nemlileri
ise, hikmetlerin toplam sayisinin belirlenmesi, heniiz yaymlanmamis yeni hikmetlerin bulunup
ortaya cikarilmasi ve yayinlanmasi, ayn1 zamanda Ahmet Yesevi hikmetlerinin karsilastirmali-
derleme metninin hazirlanmasidir. Zira, Sarkiyat Enstitiisii hazinesinde “Divan-1 Hikmet”in su ana
kadar bilinen en eski (H.1130/M.1718 yilinda istinsah edilmis) niishast bulunsa da, istinsah tarihi
belirtilmemis veya son sayfalar1 eksik oldugu i¢in kolofonlar1 kaybolmus yazmalar arasinda daha
eski niishalarmin olmasi da ihtimal dahilindedir.

Onsodzde bazi yerinde teklifler de ileri siiriilmektedir. Yesevi hikmetleri aslen Arap alfabesiyle
istinsah edildigi i¢in, hikmetlerin karsilagtirmali-derleme metninin de Arap alfabesiyle yayinlanmasi
bilimsel agidan uygun olur. Elbette, bu yontem yillardir bilim tarihinde devam eden bir gelenektir.

Onsodzde Yesevi mektebi takipgilerinin edebi mirasi hakkinda da bazi teklifler belirtilmektedir.
Birincisi, ona gore, Ahmet Yesevi hikmetleriyle birlikte ayni niishalarda siirleri yer alan sairlerin
hepsine de Yesevi takip¢isi demek miimkiin miidiir? (yazar bu noktada Mesreb ve Hiiveyda gibi
sairleri 5rnek vermektedir) Ikincisi, «Divan-1 Hikmet» adl1 «niishalarindaki tiim hikmet yazar1 sairlerin
hikmetlerini tespit etme ve numaralandirma ¢alismalar1 ayr1 bir katalog ¢ercevesinde yapilabilir.»

Bize gore de bu isi hayata gecirmek icin oncelikle Ahmet Yesevi mektebinin takipgilerini,
ardindan ise Ahmet Yesevi’nin eserlerinden etkilenmis olan edipleri tespit etmek gerekir. Bu, didaktik
edebiyati incelemedeki birincil adimlardan olur. Nitekim F. Kopriilii, A. Borovkov, Z.V. Togan, K.
Eraslan, O. Kaya, A.F. Bilkan gibi arastirmacilar Ahmet Yesevi’nin takipgileri hakkinda farkli fikirler
belirtmislerdir. Ornegin, Togan “Yesevi Mektebi Sairleri Siirleri Fihristi”ne dayanarak, su ana kadar
bilinen takipgilerin sayisini yirmi dokuz olarak gostermektedir [Z.V. Togan. Yesevilige dair baz1 yeni
malumat. 60. Dogum y1li miinasebetiyle Fuad Kopriilii armagani. Istanbul, 1953, 5.527]. G. Karimov
da Yesevi takipgilerinin Siileyman Bakirgani’den baglayip, tahminen yirmiden fazla sairi kapsadigini
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sOylemekte ve onlarin isimlerini tek tek siralamistr.

Gergekten de hikmet yazma gelenegi Tiirk edebiyatinda birkag asir boyunca verimli bir sekilde
devam etmistir. Ancak bizim aragtirmalarimiza gore, Ahmet Yesevi’ nin takipgilerinin sayist yirmiden
degil, elliden fazladur.

D.DeWeese, Merkezi Asya tasavvuf tarihi, bolgede faaliyet yapan mutasavviflar, onlarin
Ogretilerine dair arastirmalariyla sadece yurt disinda degil, ilkemiz tasavvuf arastirmacilari arasinda
daiyi bilinmektedir. O, “Ahmet Yesevi” makalesinde “Ahmet Yesevi’nin gliniimiizdeki ‘Ttirk tasavvuf
siirinin ilk yaraticis1’ olarak sohreti XX. yiizyilin meyvesidir” seklinde bir fikir belirtmisti (“Islam na
territorii bivsey Rossiyskoy imperii. Entsiklopedicheskiy slovar. Sy. 4, Moskova, 2003, s.117).

G. Karimov bu fikri pek uygun bulmuyor. Biz de bu fikre katilamiyoruz. Ciinkii Ahmet Yesevi’nin
Tiirk tasavvuf siirinin ilk yaraticisi olarak sohretinin DeWeese’nin sdyledigi gibi XX. ylizyilda degil,
ondan ¢ok daha dnce basladigini kanitlayan yeterli deliller bulunmaktadir. Bunun en parlak 6rnegi,
XVI. yiizyilda Orta Asya’da hiikiim siiren Seybani hiikiimdarlarinin Ahmet Yesevi’yi 6vgliyle anarak
bir dizi methiye yazmalari, Yesevilik 0gretisinin gelismesine katkida bulunmalari, Yesevi hikmetlerini
takip ederek siir ve hikmetler kaleme almalaridir. Kendiliginden agiktir ki, Seybaniler gibi bir devletin
yoneticileri maneviyatta, kiiltiirde ve edebiyatta genis bir sdhret kazanmamis bir sahsiyetin edebi
faaliyetine 6nem vermemis, onun dgretisini kendi devlet politikas1 diizeyine yilikseltmemis olurlardi.

Prof. Dr. Tahir Sakir Cagatay, Ahmet Yesevi'nin diisiincesinin uzun dénemler boyunca devlet
politikas1 diizeyine yiikseltildigini yazmaktadir. Ona gore, milli kiiltiir i¢cin miicadelede ve bu
miicadelenin tarihi temelini milli edebiyatimizda aramada, Tirk dili ve kiiltliriinii korumak igin ilk
“c1g1r1 acan” Ahmet Yesevi ve onun kurdugu milli tasavvuf mektebine dayanmamiz gerekmektedir
[Tahir Sakir Cagatay. Tiirkistan milli mefkuresi ve Alisir Nevai. Haz. S.Ganieva, “Hidayet” dergisi,
Tagkent, 2000, sy.2, s.18-20].

Gortlinen o ki, Ahmet Yesevi'nin eserlerini ve Ogretilerini okuyup 6grenmek, uzak gecmis
zamanlar i¢in milli ideoloji, siyaset, edebi yaraticilik ve kisisel gelisim acisindan ne kadar degerli
olduysa, bugiin i¢in de o kadar 6nemlidir.

Bilindigi gibi, Ahmet Yesevi'nin hikmetleri Kul Siileyman Hakim Ata Bakirgani, Zengi Ata,
Semseddin Ozgendi, Kemalettin Ikani, Kul Serif, Kul Naziri, Dervis Ali, Kul Umuri, Zelili gibi
bircok Yesevi gelenegine mensup sairin siirleriyle birlikte istinsah edilmistir. isbu katalogda, heniiz
isimleri bilinmeyen Mefluc, Kul Muserref, Kul Hayrullah, Kul Mahvi, Kul Muhibbi gibi takipg¢lerin
edebi Ornekleri de yer almistir ki, bu durum ayn1 zamanda adi gegen ediplerin eserlerini inceleme
gerekliligini ortaya ¢ikarmaktadir.

Ahmet Yesevi hikmetlerinin Sems-i Tebrizi, Hafiz-1 Sirazi, Abdullah Ensari, Kasim Envar,
Kemal Hocendi, Abdurrahman Cami, Alisir Navai, Imamiiddin Nesimi, Muhammed Fuzuli, Mirza
Bedil, Mahtumkulu, Mesrep, Sufi Allahyar, Saykali, Hiiveyda, Emiri gibi Tiirk ve Fars edebiyatinin
taninmis temsilcilerinin siirleriyle birlikte istinsah edilmesi, ayni1 zamanda c¢esitli divanlar, beyazlar,
halk hikayeleri, kissalar, rivayetler, destanlar, cenknameler, tarihler, vefatnameler, miragnameler,
miinacatlar, dini, fikhi ve tasavvufi risalelerle birlikte kitaplastirilmasi, Yesevi hikmetlerinin s6z
konusu edip ve eserler gibi okuyucular tarafindan sevilerek okundugunu gostermektedir. Bu birincisi,
ikincisi ise, bu hikmet kiilliyatlarinda heniiz incelenmemis bir¢ok eser bulunmaktadir ki, onlar da su
anda kendi arastirmacilarini beklemektedir.

“Divan-1 Hikmet” yazmalar1 tavsiflerini incelerken, 118 numarali niisha dikkatimizi ¢ekti.
Orada belirtildigine gore, bu niisha Buhara Emiri Muzaffer Han’in “biiyiik tore” olarak bilinen en
biiylik oglu Abdiilmelik Tore (vefat: 1909) tarafindan istinsah edilmistir. Hatta s6z konusu niishada
Abdiilmelik Toére ve onun kardesi Seyyid Nuriddin Han’in siirleri, Emir Mahmud ibn Yemin’in bir
divani yer almaktadir. Bu durum, Yesevi hikmetlerinin okuyucu ve sevenleri kitlesi ve ortaminin ne
kadar genis oldugunu gosteren dnemli bir delildir.

Isbu katalogu bir acidan M. Esmuhammedovajnin baslattigi hayirl isin devami ve basarili bir
sonucu olarak da degerlendirebiliriz. Ancak s6z konusu katalog bazi eksikliklerden de uzak degildir.
Bu husus, 6nsdzde «su da var ki, katalog olusturma siirecinde derin metin incelemeleri yapmaya
vakit ve imkan yoktu» seklinde ifade edilmistir. Buna ragmen, katalog goérevini yerine getirmistir.
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Zira, bu katalogu olusturmanin temel amacglarindan biri, uzmanlarin incelemesi i¢in hikmetlerin
farkli niishalarin1 bulabilmeyi kolaylastirmaktir. Acikgasi, boyle bir kataloga uzun zamandir ihtiyag
duyuluyordu. Bize gore, bu katalog bir dizi 6zelligiyle 6ne ¢gikmaktadir. Nitekim:
1. Katalogda Ahmet Yesevi'nin 175 adet yazma niishas1 detayli bir sekilde tavsif edilmistir.
2. Her bir nlishadaki Ahmet Yesevi hikmetlerinin yerlesim siras1 ve varak numaralar1 ayr1 bir
tabloda gosterilmistir ki, bu durum uzmanlar i¢in biiyiik bir kolaylik saglamaktadir.
3. Ahmet Yesevi hikmetleriyle birlikte yer alan diger sairlerin isimleri ve eserleri de ayr1 ayri
kaydedilmistir.
4. M. Esmuhammedova’nin kitabina girmeyen yeni niishalar tespit edilmis ve kataloga dahil
edilmistir.
5. M. Esmuhammedova tarafindan tavsif siirecinde atlanan veya dahil edilmeyen bir¢ok hikmet
bu katalogda tespit edilmis ve listelenmistir.
6. Katalog hazirlama siirecinde hikmetlerle birlikte kitaplastirilmis birgok ilmi, tarihi, edebi,
tasavvufi eser tespit edilmis ve listelenmistir.
7. Ahmet Yesevi hikmetleri listesi olusturulurken, isimleri heniiz bilinmeyen Yeseviye mektebi
sairleri tespit edilmistir.
8. Katalog aragtirmasinda Ahmet Yesevi’nin yeni hikmetleri de tespit edilmis ve listede
kaydedilmistir. Ozellikle, dért yazmada “Gazeliyat-1 Hoca Ahmet Yesevi” bashig: altinda iki
Farsca gazelin bulunmasi yeni bilgidir.
9. Katalogda el yazmalarinin bulundugu béliimlerin OzRFASI-1, OzRFASI-2, OzRFASI-3
seklinde gosterilmesi uzmanlar icin olduke¢a kolaylik saglamistir.
10. Katalog olusturulmasinda belirli bir esas niishaya dayanilmasi, katalogun bir sistem i¢inde
olmasin ve tutarliligini saglamistir.
11. Her bir nlishanin tavsifinden sonra kullanilan kaynaklar belirtilmistir.

Katalogun onsoziinde de dogru bir sekilde belirtildigi gibi, Yesevilik arastirmalarinda
incelenmesi ve ¢oziilmesi gereken pek ¢ok sorun bulunmaktadir. Bize gore, bunlardan en énemlileri
sunlardir:

Birincisi, hikmet niishalarinda Yesevi hikmetleriyle birlikte yer alan Yesevi mektebi sairlerinin
siirlerini ayirmaktir. ikincisi, Ahmet Yesevi’ye atfedilen “Menakib”, “Bostanu’l-Arifin”, “Tenbihii’z-
Zallin”, “Necatii’z-Zakirin” gibi eserleri bulup incelemek gerekmektedir. Ugiinciisii, “Divan-1
Hikmet”in agiklamali sozliigiinii olusturmaktir. Dordiinciisii, “Divan-1 Hikmet”in aslina yakin,
nispeten giivenilir bir nlishasini-metnini yeniden olusturmaktir. Bu ¢alisma ise “Divan-1 Hikmet”in
muteber niishalarinin karsilastirmali metin temelinde gerceklestirilecektir. Iste o zaman Ahmet
Yesevi’nin hayati, eserleri, tarikatina dair bir dizi tartismali mesele de kendiliginden aydinlanacaktir.
Besincisi ve bizim nazarimizda en onemlisi, sadece Tirkistan mintikasindaki degil, diinyadaki
“Divan-1 Hikmet” yazma niishalarinin katalogunu olusturmaktir.

Demek ki, Yesevilik arastirmalarinda yapilan caligmalari géz ardi ederek Ahmet Yesevi’'nin
hayati, eserleri ve tarikati hakkinda dikkate deger bir is yapmak zordur. Bir sonraki gorev ise, bu
aragtirmalara dayanarak ve Ahmet Yesevi'ye yer verilen bir dizi kaynak eserleri inceleyerek Hoca
Ahmet Yesevi’'nin yasadigi donemin sosyal, manevi-kiiltiirel, edebi ortamini, hayat1 ve edebi mirasini
derinlemesine incelemeyi yeni bir asamaya tasimak ve nihayet Ahmet Yesevi hikmetlerinin giivenilir
bir metnini hazirlamaktir.
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TURKMENISTAN MIiLLI ELYAZMALAR ENSTITUSUNDEKI HOCA AHMET
YESEWD’NIN ELYAZMA VE TAS BASKI NUSHALARI

Hocahanova Tillagiizel'
Atageldiyeva Enecan?

Bilge Mahtumkulu Firak: siirlerinde vatanseverligi ovdii. Genis bakis agisiyla zenginlestirdigi
eserlerinde gelisen kiiltiirel ve yasamsal ve manevi degerler yansitilmistir. Hoca Ahmet Yesevi’'nin

edebi mirasint devam ettirdi ve Tiirk diinyasinin birligi ve barist i¢in ¢aba gosterdi.
Tiirkmenistan Cumhurbaskani
Serdar Berdimuhamedoy

Tiirkmen ruhunun bir gurur kaynagi olan ve Biiyiik Selguklu Tiirkmenleri zamaninda, XI-XII.
yiizy1llar arasinda yasamis biiyiik bir alim Hoca Ahmet Yesewi’nin ad1 ve eserleri, Islam diinyasinda
essiz bir yere sahiptir. Kendisi, Dogu’nun tasavvuf diinyasinda «Yesewiyye» tarikatint kurmus
ve «Medine’de Muhammed’den sonra Tiirkistan’da Hoca Ahmet» unvanini almis olan kutsal bir
sahsiyettir. Biiylik Tlirkmen piri olan Hoca Ahmet Yesewi’'nin adi ve eserleri, asla unutulmaz ve
yok olmaz bir miras birakmustir. Unlii pir ve usta sair Hoca Ahmet, s6ziin tam anlamiyla sade, agik,
saf bir tiirkmen diliyle eserler yazmis ve orta ¢aglarda sufizm ilmi ve edebiyatinin da 6nde gelen
isimlerinden biri olmustur.

Hoca Ahmet Yesevi Tiirk islam diinyasinin 6nemli bir manevi lideri ve sairidir. Dogum tarihi
tam olarak bilinmese de, eserlerinden yola ¢ikarak 125 yasina kadar yasadigi tahmin edilmektedir.
562. hicri yilinda (1166-1167miladi) vefat ettigi, el yazmalar1 ve tas baskilar1 oldukca fazladir
Biiyiik pir, sair ve alim olan Hoca Ahmet Yesewi’'nin hikmetleri, Selguklu tiirkmenleri zamanindan
bu yana elden ele, dilden dile aktarilmis ve giiniimiize kadar ulasmistir. Ik kez «Hikmetler», 1878
yilinda Kazan’da tas baski ve yayimlanmis eser olarak nesredilmistir. Onun «Divan-1 Hazret-i
Hikmet» (Hikmetli S6zlerin Toplulugu) adli kitabi, 1917 yilina kadar defalarca yaklasik yiiz kere
tekrar basilmistir. Bu durum, Hoca Ahmet Yesewi’nin hikmetlerinin hala sevgiyle okunmaya devam
edildiginin ve dini medreselerde de ders kitab1 olarak okutulmaya devam ettildiginin gostergesidir.

Halk tarafindan biiyiik bir sevgi ve 6zveriyle okunan ve arzulanarak satin alinan bu kitaplar, her
tiirkmen evinde kutsal kabul edilip, 6zenle saklanmaktadir. Giiniimiizde yaslilarla yapilan sohbetlerde
de, onlarin ¢ogunun, sairin hikmetlerinden bazilarin1 tam olmasa bile ezbere sdyleyebildikleri
goriilmektedir. Isbu durum, Hoca Ahmet Yesewi’nin hikmetlerinin halk arasindaki itibarini ve
degerini daha da artirmaktadir.

Tiirkmenistan, bagimsizligin1 kazandig1 giinden bu yana, milli mirasini orijinal kaynaklarina
dayal1 olarak incelemek ve tanitmak i¢in ¢aligmalar baslatmigtir. Mahtumkulu Dil, Edebiyat ve
Milli El Yazmalar1 Enstitiistbnde, Hoja Ahmet Yesevi'nin hikmetlerini igeren eski ve giivenilir el
yazmalari, tas baskilar ve yayinlar bulunmaktadir. Bu el yazmalari, 20. yilizyilin ikinci yarisindan
itibaren halktan toplanarak enstitiiniin el yazmalar1 hazinesine eklenmistir.

! Bilimsel Arastirma Gorevlisi, Mahtumkulu Dil, Edebiyat ve Milli Elyazmalar1 Enstitisii, Tirkmenistan,
2 Bilimsel Aragtirma Gorevlisi, Mahtumkulu Dil, Edebiyat ve Milli Elyazmalar1 Enstitiisii, Tiirkmenistan
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Tiirkmenistan topraklarinda bulunan ilk el yazmalarindan biri, 1966 yilinda Gudratullayev
Abdylveli tarafindan kesfedilmistir. Bilim insaninin “Hikmetler” adli bu el yazmasi, 316 sayfadan
olugsmaktadir ve el yazmalar1 hazinesinin 3269 numarali klasoriinde korunmaktadir. Bu, eksiksiz ve
iyi durumda olan bir kopyadir. En degerli ve eski tarihlere ait bir niisha ise, 7093 numarali klasorde
saklanan el yazmasidir. Bu el yazmasmin 172. sayfasindan baslayip sonuna kadar Hoca Ahmet
Yesevi’'nin hikmetleri yerlestirilmistir. Bu el yazmasi ise, Dogu’ya ait kagit iizerine yazilmistir.

Enstitliniin «nadir el yazmalar» boliimiinde saklanan 487 numarali el yazmasinin 123.
yapragindan 132. yapragina kadar olan boliimde, Hoca Ahmet Yesewi’nin soyagaci ve nesebiyle
birlikte, pirin kerametleri ve yagamina dair iki rivayet yazilmistir. Ancak, bu rivayetlerden birinde
gecen olayin kahramaninin adi yanlis yazilmistir. Anlatinin 6zii dogru olsa bile, burada, Hoca Ahmet
Yesewi’ye Hz. Muhammed S.A.V. tarafindan gonderilen lokma-hurmay1 teslim eden sahsin ad1 bariz
bir sekilde degistirilmistir. Bu, yazicinin veya anlaticinin bir hatasi olabilir.

Ciinkii bugiline kadar yazilan ve sdylenen bilgilerde, Peygamber’in hurmasini Hoca Ahmet
Yasewi’ye teslim eden kisinin Arslan Baba oldugu agikca belirtilmektedir. Hoca Ahmet bu konuda
sOyle demektedir:

“Yedi yasinda Aslan babam beni buldu...”

“Hurma vererek, perdeyle sirrimi1 kapatti.”

Bu durumu, Hoca Ahmet Yesewi’nin kendi yazdigi hikmetlerinde de vurgulanmaktadir. Ancak,
487 numarali el yazmasinda, Ahmet Yesewi’ye hurmay! teslim eden kiginin adl Arslan Baba degil de,
Selman Pir olarak belirtilmigtir. Fakat bu bilgi, gergek tarihi rivayetllerle 6rtUgmemektedir.

Ayni klasordeki el yazmasinda Hoca Ahmet Yesevi'nin atalarinin nesil secersi anlatilarak o
Muhammet Hanafiya’nin nesline kadar uzanmaktadir. Orada Hoca Ahmed’in soyagaci soyledir:
“Hazreti Resul aleyhisselamin babasinin kardesi Ebu Talib ve oglu Ali-ul Murtaza ve onun oglu Imam
Muhammet Hanafiya, onun oglu Abdulfettah ve onun oglu Abdulcebbar ve onun oglu Abdirahman,
onun oglu Ishak ve onun oglu Harun ve onun oglu Yunus ve onun oglu Musa, onun oglu Osman ve
onun oglu Omer, onun oglu Muzaffer ve onun oglu Mahmit, onun oglu Ibrahim ve onun oglu ariflerin
sah1 Hazreti Hoca Ahmet Yesevi’dir”'. Goriinlise gore biiyiik pirin soy seceresi oldukca uzaklara
kadar ulagmaktadir.

Tiirkmen halki arasinda: “Elmas kiil icinde yatmaz’diye bir climle var. Bu ciimle dylesine
sOylenmiyor. Bin y1l 6nce yasamis olan biiyiik sair Hoca Ahmet Yesevi'nin kendiside sdyle demistir:

“ Fakir Ahmet sozii asla kurumaz,

Eger yer altina diiserse de ¢iiriimez “

Bu ifadede belirtildigi gibi, onun ad1 ve ilahi hikmetleri, uzun yillar insanlarin kalplerinde ve
zihinlerinde unutulmaz bir yer ederek yagamaya devam etmistir.

Tiirkmenistan, Bagimsizligin1 kazandiktan sonra tilkmen halki kendi tarihini, dilini,edebiyatini
ve kokenini atalarimizin bilgeliginden dogan el yazmasi eserlere dayanarak derinden incelemeye
basladi. Binlerce yillik tarihi olan halkimizin biiyiik sahsiyetlerinin el yazma eserleri tiim diinyaya
yayilmis ve vatanimizdan ¢ok uzaklara diismiistiir. Tiirkmenistan Cumhurbagkani tarafindan onaylanan
calisma plani ¢ergevesinde 2004 yilindan itibaren Tiirkmen halkinin dili, edebiyat1 ve tarihi ile ilgili
el yazmalariin kopyalar1 anavatanimiza getirilmis, oryantalistlerimiz tarafindan incelenerek modern
Tiirkmen dilinde kamuoyuna sunulmustur. 2010 yilinda Tacikistan Cumhuriyeti’nden, 2014 yilinda
Ozbekistan Cumhuriyetinin Ebu Reyhan Biruni’nin adin1 tasiyan Enstitiisii’nden ve 2023 yilinda
Macaristan Bilimler Akademisi Kiitiiphanesi’nden anavatanimiza getirilmistir.

Tiirkmenistan’da ve Tiirk¢e konusan halklar arasinda Hoca Ahmet Yesevi’yi hem de onun
hikmetlerini bilimsel olarak inceleyen bilim insani, tiirkmen vatandasimiz olan G6zel Amangulyeva’ni
da sodylemeden gecemeyiz. G. Amanguliyeva 2004 yilinda Hoca Ahmet Yesevi'nin “Hikmetler”
kitabini, 2021 yilinda ise “Tirkmen hikmet sahibi — Hoca Ahmet Yesevi” adli monografisini
yaymmlamistir. Gozel Amangulyeva, bu biiyiik alimin c¢aligmalarini giiniimizde bile yayima
hazirlamay1 siirdiirmektedir.

' TYA’l1 Magtymguly’nin adini tagiyan Dil, Edebiyat ve Ulusal El Yazmalar1 Enstitisii Klasor 487.
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Hoca Ahmet Yesevi’nin siirsel yaraticilii, yasam yolu, yaptigi isler, bize miras koyan eserleri
{izerine calismak kesinlikle incelenmeye deger. Tiim Tiirk-Islam diinyasmin yildiz1 haline gelmis
olan degerli eserleri, sahane hikmetleri, biiyiik pir ve miikemmel sair olan Hoca Ahmet Yesewi
hakkindaki giivenilir kaynaklar arasinda Abdyrahman Jami’nin “Nefahat-ul-uns”, Alyshir Novai’'nin
“Nesayim-ul-muhabbet”, Fayz Kasifi’nin “Resat ayn-ul-hayyat” gibi eserleri bulunmaktadir. Fuad
Kopriilizade’nin “Tiirk edebiyatindaki ilk mutasavvuflar” gibi eserleri, sairin yasam oykiistini
ve edebi mirasini incelemekte yazildiklar: tarihin ilk donemlere yakin olmasi agisindan oldukga
giivenilir rehberlerdir.

Bu biiyiik insanin  hikmet dolu derin diisiincelerinin kaynagi tiikenmezdir aksine, ylizlerce
yili geride birakmasina ragmen, bugiine kadar tazeligini koruyarak goniilleri doyurmaya devam
etmektedir. Onu yasatan seyler ise, susuz bir ruh icin akan bir ¢esme gibi Hak’tan verilen zekanin
tirtinii olan, hayirli ve helal ruhla dolu olaganiistii hikmetlerdir. Bu hikmetler, yaklasik bin yillar
boyunca aktarilarak yeniden canlanmistir. Onun degerli hikmet hazinesinin koklerini arastirmak,
giiniimiiziin hayirlt ve erdemli islerinden biri olarak kabul edilmektedir.
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PIR-I MUGAN, HOCA AHMET YESEVI’NIN DIVAN-I HIKMET’INDE VE iRAN EDEBI-
YATINDAKI SUFi SAIRLERE ETKISI

Hossein Khoshbateni'

Ozet. Pir-i Mugan, tasavvuf edebiyatinda kullanilan 6nemli bir terim olup, manevi bir rehber
veya mistik sirlar1 bilen bir bilgeyi ifade eder. Tasavvufta Pir-i Mugan, sembolik bir karakterdir;
o, hakikatin ve ilahi askin yol gostericisi, 6zgiir diisiinen bir arif ve riyakar zahitlige kars1 duran
bir figiirdiir. Pir-i Mugan, saliki (tasavvuf yolcusunu) dis goriiniislerden uzaklastirarak, hakiki
aska, tasavvufi vecd haline ve manevi 6zgiirliige yonlendirir. Gorliniirde Pir-i Mugan, Zerdiist din
adamlarinin (muganlarin) liderini ifade etse de, tasavvufi edebiyatta, insan1 hakikate, ilahi agka ve
diinyevi baglardan kurtulusa yonlendiren bir miirsidin sembolii haline gelmistir. Bu tasavvufi terime,
ilk kez Hoca Ahmet Yesevi'nin Divan-1 Hikmet’inde rastlanmaktadir; ¢iinkii ondan 6nce gelen sairlerin
eserlerinde bu kavram yer almamistir. Ancak, ondan sonra gelen Hafiz, Mevlana, Attar ve diger stfi
sairlerin eserlerinde Pir-i Mugan sik¢a kullanilmig ve farkli anlam ve yorumlar kazanmistir. Bu
makalede, Pir-i Mugan kavraminin Divan-1 Hikmet’teki sembolik anlamlarini, tasavvufi baglamlarini
ve bu terimin Hoca Ahmet Yesevi’den sonraki sairlerin siirlerindeki ortak noktalarini detayli bir
sekilde ele alarak incelemeyi amacliyoruz.

Anahtar Kelimeler: Edebiyat, Tasavvuf, Hoca Ahmet Yesevi, Pir-i Mugan, Hafiz, Attar,
Mevlana.

Abstract. “Pir-i Mughan” is a significant mystical and literary term that refers to a spiritual
guide or a sage who possesses esoteric knowledge. In Sufism, Pir-i Mughan is a symbolic figure,
a spiritual mentor, a free-thinking mystic, and an opponent of hypocritical asceticism. He leads the
seeker (salik) away from superficial appearances toward the truth of divine love, mystical ecstasy, and
spiritual liberation. On the surface, Pir-i Mughan refers to the leader of the Magi priests (Zoroastrian
clergy), but in esoteric literature, it has become a symbol of a spiritual guide who directs people
toward truth, divine love, and liberation from worldly constraints. This mystical term first appears
in Khoja Ahmed Yasawi’s Divan-i Hikmat, as there is no record of it in the works of earlier poets.
However, in the poetry of later Sufi poets such as Hafez, Rumi, Attar, and others, the term Pir-i
Mughan frequently appears with various meanings and interpretations. Hafez, Rumi, and Attar used
this concept extensively, often contrasting it with the image of the hypocritical ascetic. This study
aims to analyze and examine the symbolic and mystical components of Pir-i Mughan in the Divan-i
Hikmat and its semantic and conceptual similarities in the poetry of the mystic poets who came after
Khoja Ahmed Yasawi.

Keywords: Literature, Sufism, Khoja Ahmed Yasawi, Pir-i Mughan, Hafez, Attar, Rumi

! Prof. Dr. Nur Mubarak Universitesi-Kazakstan, Tebriz Universitesi, iran, e-mail: Hosseinkhoshabten@yahoo.com

69




Giris. Islam tasavvufu ve irfan tarihinde, Pir-i Mugan kavrami her zaman 6zel bir konuma
sahip olmustur. Ozellikle tasavvufi siirlerde ve ogretilerde sikga yer verilen bu kavram, dervisi
diinyevi bagliliklardan ve zahiri dini sekillerden arindirarak nihai hakikate ulastiran i¢sel bir miirgid
ve asik bir rehberin semboliidiir. Tasavvuf geleneginde Pir-i Mugan sadece ahlaki bir rehber degil,
ayni zamanda ask ve batinl seyr i siiluk yoluyla hakikate ulasmis ve bu tecriibeyi baskalariyla
paylasan kisidir. Biiylik mutasavvif sairler; Hoca Ahmed Yesevi, Hafiz, Mevlana, Attar ve Sems-i
Tebrizi’nin eserlerinde Pir-i Mugan, her tiirlii zahiri bagdan azade, i¢sel bir hakikatin sembolii olarak
karsimiza ¢ikar. Bu bakis acisinda Pir-i Mugan, bagnaz bir dini lider olarak degil, askla yanan ve
hakikatin izini siiren bir 6gretici olarak sunulur. O, insan ruhunun derinliklerine vakif olan biri olarak,
insan1 hakiki hayata ve Allah’a yakinlagsmaya yonlendirir. Gergekte, Pir-i Mugan, agkin ve manevi
deneyimlerin etkisiyle maddi diinyay1 ve dinin sekilci siirlarini agmis bir kisiligi temsil eder. Bu
tasavvufi yolculukta Pir-i Mugan, gosteristen uzak, dini sekilciligin 6tesine gegmis 6zgiir bir rehber
olarak 6ne ¢ikar. Onun Ogretileri agk, igsel tecriibe ve hakikate ulagsma tizerine kuruludur. O, salike
gercek hakikate ulagmak i¢in diinyevi bagliliklar1 ve dini 6nyargilari agmasi gerektigini gosterir. Bu
baglamda Pir-i Mugan yalnizca bir rehber degil, ilah1 agkla hakikate ulagan ruhsal 6zgiirliigiin ve igsel
olgunlugun temsilcisidir.

2. Pir-i Mugan Teriminin Etimolojisi

2.1. “Pir” Kavraminin Tanimi

Farsca tasavvufi edebiyatta “pir”, manevi bir rehber, miirsid ve yol gosterici anlamina gelir. Pir,
manevi yolculukta (seyr i siiluk) cesitli merhaleleri ge¢mis, hakikati ve marifeti idrak etmis ve artik
bu birikimiyle hakikat yolunun yolcularina rehberlik eden kisidir. S6zliik anlami yasl kisi olan “pir”,
tasavvufi terminolojide evrenin sirlarina vakif olmus ruhsal kemal sahibi kisiyi ifade eder. Pir’in
tasavvufi yolculuktaki rolii olduk¢a hayati dneme sahiptir. Ciinkii rehbersiz bir dervis, yolda sapabilir
veya nefsi aldanislara diigebilir. (Zerrinktb, 2014:51) Pir, yalnizca bir 6gretmen degil, ayn1 zamanda
karanlikta 151k sacan bir fenerdir. Mevlana’nin Mesnevi’sinde ve Attar’in Mantiku’t-Tayr’inda, pir
genellikle kervan basi ve saliklerin Onciisii olarak tanitilir. Pir; deneyim, basiret, ilahi agka baglilik,
zahiri fakirlik ama batini zenginlik, gdsteristen ve riyadan uzaklik gibi niteliklerle donatilmistir. O,
zahire takili kalan vaiz ve zahidlerin aksine kalp ve ruhla ilgilenir. Farsca siirlerde “pir-i tarik”, “pir-i
meyhane” ve “pir-i Mugan” gibi cesitli suretlerde karsimiza ¢ikarak bu genis ve derin anlam alanin
yansitir.

2.2. “Mugan” Kavraminin Tanim

Mugan, aslinda Zerdiist dininde din adamlar1 ve mabed gorevlileri olan mopet ve maglara verilen
bir unvandir. Antik donemde Muganlar, dini ayinleri yonetir, dini bilgileri 6gretir ve atesgedeleri
korurlardi. Zerdiist toplumunda yiiksek bir konumlar1 vardi ve halkla tanr1 arasinda aracilik gorevini
tistlenirlerdi. Avesta dilinde “mag” kelimesi, “gli¢lii” veya “manevi kudret sahibi” anlamina gelir.
Ancak tasavvuf edebiyatinda, 6zellikle Hafiz’in siirlerinde “Mugan” kelimesi bu anlamin 6tesine
geemistir. Bu metinlerde Muganlar, zahiri din anlayisini agmis ve hakikate ulasmis kimselerin
semboliidiir. Bu nedenle Hafiz, ikiylizlii zahitler yerine, agk ve marifet sirlarin1 bilen pir-i Mugan’a
bagvurur. Bu baglamda Muganlar artik sadece dini bir sinifi degil, i¢sel bilgelik, ask ve batini sezgiyi
temsil eder. Onlar, goriiniiste geleneksel dini kurallarla ¢eligebilir, ama kalpleri hakikatin nuruyla
doludur. Bu yilizden meyhane, ask ve kisisel tecriibe araciligiyla hakikati bulan bu kisiler, tasavvufta
hiirmete layik goriiliir.

2.3. “Pir-i Mugan” Kavraminin Tanimi

Pir-1 Mugan, tasavvufta i¢sel bir miirsid ve hakikat arayicisinin semboliidiir. O, saliki diinyevi
bagliliklardan ve zahirl din anlayisindan 6zgiirlestirerek ilahi ve icsel bir hakikate yonlendirir. Bu
kavram, Ozellikle Hafiz, Mevlana ve diger biiylik sfi sairlerin eserlerinde, zahiri ve toplumsal
siirlamalardan uzak, manevi bir rehber olarak yer alir. Pir-i Mugan, sadece bir din 6gretmeni degil;
ayn1 zamanda hayatin yiizeyinden derinligine gegisi dgreten bir maneviyat 6gretmenidir. Hafiz’in
siirlerinde, Pir-i Mugan saliki Allah ile birlige gotiiren kisidir. (Muvahhid, 2019:33)

Bu bakis acisina gore, Pir-i Mugan geleneksel bir din adami degildir; ilahi aska erismis ve icsel
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hakikati idrak etmis bir kisiligin semboliidiir. Hafiz sdyle der:

Pir-i Mugan bana dedi ki: Aski sor, ondan baskasindan uzak dur.

Bu beyitte agikca goriilmektedir ki, Pir-i Mugan igten gelen bir hakikate ulasmis ve aski kurtulus
yolu olarak sunmustur. O, sadece bir dini rehber degil; ask aracilifiyla diinyadaki ac1 ve 1stiraplardan
arinma yollarin1 gosteren bir manevi yol gostericidir.

Ote yandan, Pir-i Mugan tasavvufta, toplumsal ve dini baglardan kurtulmanin, dzgiirliigiin
semboliidiir. O, dini kurallarin katiligindan ve sosyal 6nyargilardan siyrilmis, yalnizca kalplerde gizli
olan hakikatin pesindedir. Hafiz’1n siirlerinde, Pir-i Mugan maddi diinyanin ve zahiri din anlayisinin
Otesine gecmis; saliki de bu sinirlart agmaya tesvik eden bir figiir olarak yer bulur.

2.4. Tasavvuf Siirlerinde Pir-i Mugan’in Manevi Anlami

Pek ¢ok tasavvuf siirinde Pir-i Mugan, manevi olgunluk ve igsel gelisim yoluyla Allah’1 ve
hayatin derin hakikatlerini daha iyi idrak etmis bir kisi olarak tanimlanir. Bu yolculuk, Mevlana’nin
siirlerinde de belirtildigi gibi, i¢sel seyr i siiluk ve batini tecriibelerle elde edilir. Mevlana, Divan-1
Sems’te sdyle der:

“Pir-i Mugan benim, askla mest olmusum / Allah tan baskasina sabrim yoktur.’

Bu beyit agikca gosterir ki, Pir-1 Mugan yalnizca i¢sel hakikatin pesindedir; Allah’a olan ask
sayesinde diinyevi engellerden ve maddi baglardan kurtulmustur. Sonug olarak, Pir-i Mugan, Islam
tasavvufunda manevi 6zgiirliglin ve hakikat arayisinin sembolii olarak kabul edilir. O, yalnizca
bir ahlaki veya dinl miirsid degil, ayn1 zamanda tiim sekilci dini ve sosyal kaliplardan arinmig bir
rehberdir. Pir-i Mugan, saliki i¢sel hakikati kesfetmeye ve Allah ile birlik yolculuguna yonlendirir.
(Zerrinkiib, 2014:69) Bu baglamda, Pir-i Mugan, sonsuz askin ve ruhsal 6zgiirliigiin temsilcisi olarak
goriiliir; i¢sel tecriibeler ve manevi seyr i siiluk yoluyla hakikate ulasmanin kapilarini aralar.

>

3. Pir-i Mugan’in Kokeni ve Fars Diline/Edebiyatina Girisi

Pir-i Mugan, kokeni iran’m eski inang sistemlerine, 6zellikle Zerdiistliik ve onun din adamlar
smifi olan Muganlara dayanan bir sahsiyettir. Ancak zamanla, Islam tasavvufunun etkisiyle, bu figiir
Fars tasavvuf edebiyatinda sembolik ve derin bir anlama biiriinmiistiir. Antik Iran’da “mag” kelimesi
Zerdiist dininin din adamlarini ifade ederdi. Bu kisiler, kutsal atesi koruma, dini ritiielleri icra etme
ve inanglar1 6gretme gorevlerini Uistlenirlerdi. O donemde, pir-i Mugan, bu siifin ileri gelenlerinden,
yaslh ve bilge bir iiyesi olarak goriilmekteydi. islam’in Iran’a gelisiyle birlikte, 6zellikle ilk Islami
ylizyillarda tasavvufun yayilmasi sayesinde, bir¢cok eski dini kavram yeni anlamlar kazandi. Bu
donemde, Fars sairleri ve stifileri eski inan¢ 6gelerini alip onlar1 derin tasavvufi kavramlarla yeniden
islediler. Pir-i Mugan da bu siiregte, dinin zahirinden hakikatine ulagmis kisi anlaminda yeni bir
kimlik kazandi.

Fars edebiyatinda, 6zellikle Hoca Ahmed Yesevi, Hafiz, Attar, Mevlana ve diger sifi sairlerin
siirlerinde, pir-i Mugan, genellikle sekilci ve kat1 din adamlar1 olan zahit ve fakihlerin karsisinda
konumlanir. Hafiz, bu riyakar ve dar goriislii insanlar1 elestirirken, kendisini pir-i Mugan’a teslim
eder. Her ne kadar bu figiir disaridan bakildiginda “sarap icen” ya da “meyhanede bulunan” biri
gibi goriinse de, aslinda ilahi agk ve marifet sahibidir. Bdylece pir-i Mugan, zahiri yasalarin dtesine
gecmis bilgelik, agk, diirtistliik ve hakikate yonelimin simgesi olur. (Muvahhid, 2019:83)

Bu kavramin siire girisinin en 6nemli nedenlerinden biri, sifi sairlerin sembolik ve mecazi
dili tercih etmeleridir. Onlara gore dinin hakikati, digsal ibadetlerde degil, i¢sel agskta ve manevi
deneyimde gizlidir. Bu yiizden, “Mugan”, “meyhane”, “sarap” gibi kadim Iran motiflerini kendi
diistinsel sistemlerine entegre ettiler ve onlara yeni anlamlar kazandirdilar. Artik pir-i Mugan, sadece
bir Zerdiist din adam1 degil, kalp gozii acik, marifet ehli ve hakikat yolunun gercek rehberi idi.

Sonug olarak, pir-i Mugan, eski iran kiiltiiriiniin ve Islami tasavvuf diisiincesinin birlestigi
ozgiin bir figiirdiir. Zerdiist geleneginden dogmus, ancak zamanla Islami irfanla yogrularak Fars
edebiyatinda 6nemli bir yer edinmistir. Bu figiir, sadece Iranlilarin kiiltiirel kimligini Islam diisiincesi
icinde koruma ¢abasinin bir yansimasi degil, ayn1 zamanda dinin i¢sel anlamina ulasma ve riyadan
kurtulma arzusunun da bir ifadesidir. Ozellikle Hafiz’in siirlerinde, pir-i Mugan hala yasayan bir
figiirdiir; hakikati bilen ve agkla insan1 o hakikate yonlendiren bir sembol olarak.

71



4. Pir-i Mugan’in Felsefesi ve Mantig1

4.1. Pir-i Mugan’in Felsefesi

Pir-i Mugan’in felsefesi, Fars tasavvuf edebiyati baglaminda; i¢sel biling, hakikat arayisi, ask
ve dini riyakarligin reddine dayanan bir diisiince sistemidir. Pir-i Mugan, dinin zahirinde takili kalmak
yerine onun derinliklerine niifuz etmis bir insanin semboliidiir. (Ytsufi, 2003:41)Bottom of Form

O, kuru ibadete ve gosterise kapilmis zahitlerin aksine, kelimelerin ve ritiiellerin 6tesindeki
hakikate inanir. Gergekte, onun felsefesi seriatten hakikate dogru bir yolculuktur; yani i¢sel bir seyr
i siilukla varligin ve Tanri’nin sezgisel bilgisini elde etme arzusudur.

Bu felsefede ask merkezi bir konuma sahiptir. Pir-i Mugan, ilahi aski kalbinde tatmis ve bu
nedenle dinin yiizeysel kurallarma korii koriine bagl kalmay:1 gerekli géormeyen kisidir. Bu asgk
yalnizca beseri degil, varliga, Allah’a ve evrenin igsel birligine yoneliktir. Bu ylizden Hafiz’a gore
Pir-1 Mugan, zahit ya da fakihten daha degerlidir; ¢iinkii agk yoluyla arinmis ve ikilikleri agmustur.

Biling ve deneyim, Pir-i Mugan felsefesinin diger iki temel tasidir. O, hatalar, zorluklar ve
manevi yolculuk sayesinde hakiki bilgiye ulagsmistir. Bu bilgi, kitaplardan ya da resmi 6gretilerden
farklidir. Pir-i Mugan, belki sade bir goriiniise sahiptir, meyhanededir veya ruhani kiyafetler giymez;
ama igsel sezgi ve hikmetle doludur. Dolayisiyla onun felsefesinde kisisel deneyim ve sezgi, kuru
teorik bilgilerden daha degerlidir. (Zerrinktb, 2014:111)

Bu felsefenin bagka bir ilkesi, riya, ikiylizlilik ve dini bagnazligin reddidir. Pir-i Mugan,
riyakar zahidin tam karsisinda durur; dini bir gdsteri ya da gii¢ araci olarak degil, sadelik, dogruluk
ve i¢tenlikle yasanmasi gereken bir hakikat olarak goriir. O, yargilayan degil; anlayan, bagiglayan ve
seven bir bilgedir. Onun i¢in “sekil” degil, “6z” dnemlidir. Bu yiizden ask ve samimiyetin bulundugu
bir meyhane, bi¢cimsel ama bos bir camiden daha kutsal olabilir.

Sonug olarak, Pir-i Mugan’in felsefesi insani ve ilahi bir felsefedir; i¢sel farkindalik, manevi
seyr U siiluk ve yapay baglardan 6zglirlesmenin birlesimidir. O, ruhsal olgunluga erismis ve artik
goriintislere ihtiya¢ duymayan bir kisiligin temsilcisidir. Bu felsefe, insan1 kendine, kendi hakikatine
ve tiim varlikla birlige ¢agiran bir davettir. Pir-i Mugan, sadece siirsel bir figiir degil, akildan kalbe,
zahirden batina giden ezeli bir yolun simgesidir. (Muvahhid, 2019:147)

4.2. Pir-i Mugan’in Mantig1

Pir-i Mugan’in mantig1, yiizeysel kurallar ya da zahirl delillerden degil, tasavvuf ve igsel
deneyimlerden dogar. Bu mantik; ask, sezgi, i¢csel 6zgiirliik ve sekillerden kurtulus tizerine kuruludur.
Pir-i Mugan, diinyaya tasavvufl bir bakisla yaklasir ve zaman zaman sozleri seriat ya da toplum
normlarina aykir1 goriinse de, onun ifadelerinde derin bir hakikat gizlidir. Onun mantigina gére Allah’a
ulagsmanin yolu, insanin kalbinden ve agktan gecer; kuru kurallardan degil, marifetle yogrulmus bir
yasamdan. (Yasufi, 2003:87)

Bu mantik, halk i¢in anlasilmasi zor olabilir; fakat goniil ehli i¢in apagiktir. Pir-i Mugan’a gore
insan1 hakikate ulastiran kuru akil degil, askla yanmig bir kalptir. Yasalar, eger ask ve marifetten
yoksunsa, insan1 hapseden bir zincire doniisiir. Hafiz’in bir beytinde sdyle gecer:

“Ne saadetli bir zamandr ki Pir-i Mugan / Cennet meclisine bir yol agar.’

Bu beyitte Pir-i Mugan, agkin mantigiyla hakikat alemine giden yolu gosteren kisidir.

I¢sel 6zgiirliik, Pir-i Mugan’in mantigindaki bir diger temel ilkedir. O, kuru dindarliga, anlamsiz
ibadetlere ve batinsiz zahire deger vermez. Ona gore insan, diinyevi baglardan, korii koriine taklitten
ve toplumun yargit korkusundan arinmadan hakikate ulasamaz. Bu 6zgiirliik, basibosluk degil, anlam
ve aska dogru bir yiikselistir. Bu yiizden, bir¢ok siirde Pir-i Mugan meyhane, sarap ve rindlik ile
birlikte anilir; ¢iinkii bunlar, riyadan ve ikiyiizliiliikten kurtulusun sembolleridir, giinahin degil.

Sezgi ve kisisel deneyim, Pir-i Mugan’in mantiginda vazge¢ilmezdir. O, her insanin hakikati
bizzat deneyimlemesi gerektigine inanir. Kitaplardan ezberlenmis bilgi ya da baskalarinin sozleri
hakikate ulagsmak icin yeterli degildir. Ger¢ek hakikat, i¢sel seyr ii siiluk, kendini tanima ve ilahi
1sikla dogrudan karsilagma ile elde edilir. Hafiz soyle der:

“Sarap kadehini Pir-i Mugandan iste / O sarhosluk seni benlikten kurtarip Hakk’a ulastirir.’

Bu beyitte, Pir-i Mugan’dan alinan ask sarabi, insani nefsinden uzaklastirir ve Hakk’a yoneltir.

Sonug olarak, Pir-i Mugan’in mantig1, hakikatin insanin kalbinde tecelli ettigini savunur. O,
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akli biitiiniiyle reddetmez; ama ancak agkla biitiinlesmis bir akli kabul eder. Ona gore ask olmayan
bir din ruhsuz, cosku olmayan bir siiluk ise meyvesizdir. Bu yiizden salik, kalbini korku ve anlamsiz
yiiklerden degil, nurla doldurmalidir. Pir-i Mugan, sembollerle konusur ama ruhu canlandiran bir yol
sunar. Insanlar1 kendileriyle, varlikla ve ilahi askla barigmaya davet eder. (Zerrinkib, 2014:141)

5. Pir-i Mugan’in Edebi Seriiveni: Ik Ortaya Cikisi, Gelisimi ve Giiniimiizdeki Durumu

Pir-i Mugan kavrami, sembolik ve tasavvufi anlamda ilk kez ciddi ve belirgin sekilde Hoca
Ahmed Yesevi’nin siirlerinde ortaya ¢ikmistir. Daha sonra, bu kavram Hafiz’in gazellerinde siklikla
tekrar edilerek zirveye ulasmistir. Hafiz’in siirlerinde Pir-i Mugan, hakikat hazinesinin anahtarini
elinde bulunduran kimsedir; Hafiz, din alimlerine bagvurmak yerine ona siginur.

Hafiz’dan sonra, Bidel-i Dehlevi, Saib-i Tebrizi, Omer Hayyam, Feridiiddin Attir gibi
Hint iislubuna mensup bircok sair de bu kavrami siirlerinde kullanmis ve ona farkli boyutlar
kazandirmiglardir. Bu sairlerin eserlerinde Pir-i Mugan, i¢sel rehberligin, manevi bilginin ve hakikat
arayisinin sembolii olmaya devam eder. Her sair, kendi bakis agisina goére bu figlire yeni anlamlar
yiiklemistir. Kimi zaman sarhos bir bilge, kimi zaman farkindalik sahibi bir asik, kimi zaman da
tecriibeli ve derinlikli bir miirsid olarak tasvir edilmistir. (Muvahhid, 2019:163)

Modern donemde, siir dilinin degigsmesi ve yeni edebiyat anlayislarinin ortaya ¢ikmasiyla
birlikte, Pir-i Mugan kavramu artik eskisi kadar dogrudan ve belirgin bir sekilde kullanilmamaktadir.
Ancak, Sohrab Sepehri ve Sefii Kadken1 gibi bazi1 yenilik¢i sairlerin siirlerinde bu kavramin yankilarini
gormek miimkiindiir. Her ne kadar “Pir-i Mugan” ifadesi dogrudan kullanilmasa da, i¢sel bilgelik, agk
ve riyakarliktan kacis temalari, ayn1 ruhu tagimaktadir. Aslinda Pir-i Mugan, siirsel bir mit haline
gelmis ve yeni formlarla, ama ayni tasavvufi ruhla, gliniimiiz siirinde yasamaya devam etmektedir.
Bugiin, geng sairlerin cogu artik Hafiz gibi klasik sembolik dili tercih etmese de, Pir-i Mugan kavrami
hala igsel biling ve otantik irfanin simgesi olarak edebi ve tasavvufi diisiince diinyasinda varligini
korumaktadir. Hatta, psikoloji ve edebiyat felsefesi alanindaki analizlerde bile, bu figiir bazen “bilge
bilingalt1” ya da “i¢sel rehber” gibi kavramlarla anilmaktadir. Dolayisiyla denebilir ki, Pir-i Mugan’in
dili ve bicimi degismis olabilir, fakat ruhu ve mesaji hala iran tasavvuf kiiltiiriiniin ve edebiyatinin
derinliklerinde yagamaktadir.

6. Pir-i Mugan’in Kaynag@ ve Fars Dili ile Edebiyatindaki Etkileri

6.1. Hoca Ahmed Yesevi ve Pir-i Mugan’in Kavramsal Temelleri

Mevcut edebi tarihsel belgeler ve Hoca Ahmed Yesevi lizerine yapilan ¢alismalar goz oniine
alindiginda, “Pir-i Mugan” terimini anlam itibariyle ilk kullanan sairin Ahmed Yesevi oldugu
sOylenebilir. Her ne kadar bu terim, onun eserlerinde dogrudan yer almasa da, Divan-1 Hikmet’teki
mistik anlayislar ve sembolik yapilar, Pir-i Mugan’in islevsel karsiliklarin1 yansitmaktadir. Burada
Pir-1 Mugan, batini miirsid, ask temelli yol gosterici, ve i¢sel farkindalik rehberi olarak temsil edilir.
(Muvahhid, 2019:93)

Ahmed Yesevi, dinin zahirinden ¢ok kalp bilgeligi, i¢sel arinma ve samimiyet {izerinde durur.
Ona gore “kalp”, ilahi hakikatin algilandig1 en yiice merkezdir. Hakikat, ancak kalp yoluyla idrak
edilebilir. Bu diisiince, Pir-i Mugan’in Fars tasavvufundaki konumuyla tam anlamiyla ortiistir: akil
yerine kalp, sekil yerine 6z. Yesevi de tipki Hafiz gibi, riya, zahiri takva ve dini ¢ikar araci haline
getirenleri elestirir. Ornegin soyle der:

“Riyakarlar minberde Allah’1 satarlar.”

Bu ifade, Hafiz’1n siirlerindeki zahide kars1 Pir-i Mugan temasini animsatir.

Ancak Ahmed Yesevi, higbir zaman seriat disina ¢ikmaz; Islami prensiplere bagliligini siirdiiriir.
Buna karsin, Hafiz’daki Pir-i Mugan, kimi zaman seriata karsi ¢ikan, isyankar ve sira dis1 bir figlirdiir.
Bu fark, iki sairin donemsel ve sosyal baglamlarindan kaynaklanmaktadir.

Ahmed Yesevi de tipki Pir-i Mugan gibi, fakr, fena ve agk sarhosluguna biiyiik deger verir. Onun
siirlerinde gegen kavramlar, Pir-i Mugan’1n diliyle birebir értiismektedir. Ornegin Divan-1 Hikmet’te
gecen su dizeler, bu paralelligi agikca ortaya koyar:

* Pir-i Mugan hizmetine kos, yorulmadan yiirii.
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* Pir-i Mugan talebelerin yol bas¢isidir.
* Pir-i Mugan bir anda sana nazar eder.
* Siikiirler olsun, Pir-i Mugan bana ask sarabu igirdi.
* Pir-i Mugan nazar ederse, dertlere deva olur.
Sonug olarak, Ahmed Yesevi ve Pir-i Mugan farkli donemlerde yasamis olsalar da, 6zde benzer
manevi 6gretileri paylasirlar: zahiri reddeden, batini agska dayali hakikat arayisi.
6.2. Hafiz-1 Sirazi ve Pir-i Mugan’in Zirve Noktasi
Hafiz-1 Sirazi, Pir-i Mugan kavramini yalnizca kullanan degil, ona sairane bir zirve ve derinlik
kazandiran kisidir. Onun siirlerinde Pir-i Mugan; ask, sezgi, deneyim ve bilgelikle donatilmis, zahide
ve din adamlarina kars1 konumlanmig bir semboldiir. Hafiz, manevi rehberligi ve hakikate ulasmay1
bu figiirle 6zdeslestirir. (Zerrinkiib, 2014:129)
Pir-i Mugan, Hafiz’da 6zellikle riyakar zahitlere kars1 bir durusu temsil eder. Onun siirlerinde
sik sik su tavirla karsilasiriz:
“Mebas der pi-i azar, ve her ¢e hahi kun / Ki der seriat-1 ma, gayr ez in gonahi nist.”
(Sakin kimseye eziyet etme, ne istersen yap. Bizim seriatimizda bundan baska giinah yoktur.)
Bu beyitte, Pir-i Mugan’in 6zgiirliik¢ii ve merhamet temelli seriat anlayisi agik¢a goriintir.
Hafiz, askin sarhoslugu, i¢sel sezgi ve deneyimi 6n plana ¢ikarir. Onun i¢in meyhane, ¢algi,
rindlik, hep 6zgiirliigiin, i¢sel huzurun ve ikiyiizliiliikten uzakligm semboliidiir. Ornegin:(Y{sufi,
2003:99)Bottom of Form
“Egerce Pir-i Muganem zedest berkend del / Be bang-1 ¢eng beguyem ke cdn befersayed.”
(Pir-i Mugan kalbimi almuis olsa bile, yine de ¢eng sesiyle ruhum can bulur.)
Pir-i Mugan’1in en temel 6zelliklerinden biri de iddiasiz, derin bilgeligidir. Hafiz sdyle der:
“Biyd ke ronak-1 in kdarhane kem nesevad / Be zuhd-i hemge to ya be fisk-1 hemge meni.’
(Gel ki bu diinyanin diizeni ne senin zahitliginle bozulur, ne benim giinahkarligimla.)
Bu, Pir-i Mugan’n yargilamayan, 6zde arayan bakis agisini yansitir.
Hafiz’1n siirinde Pir-i Mugan, ayn1 zamanda vahdet-i viiciid anlayisinin, bireysel 6zgiirliigiin ve
ilahi agkin da temsilcisidir:
“Pir-i Mugan ze tecriibe goft ma’ni-yi hamr / Giisem be bang-1 ehli semd st o gal nist.”
Son olarak, Hafiz’1n baz1 meshur beyitlerinde Pir-i Mugan dogrudan adlandirilmigtir:
o Miirid-i Pir-i Muganem, ze men merenc ey seyh... (8¥) J¢)
* Diis ez mascid se-vey meyhane dmed Pir-1 ma... (+\) JJ¢)
o Kojdst Pir-i Mugan, gii begii ¢e ¢dre konem... (MY J32)
Genel Degerlendirme
Hafiz’1n siirinde Pir-i Mugan ¢ok katmanli bir figiirdiir: hem manevi rehber, hem 6zgiir birey,
hem hakikat 45181, hem de tasavvufi isyanin semboliidiir. Onun sayesinde Hafiz, sekilciligi reddeden,
bireysel deneyimi ve aski 6n planda tutan bir irfan diinyasina kapi aralar. Bu da Hafiz’1 yalnizca
[ran’da degil, tiim diinyada evrensel bir sair haline getirir.

’

7. Attar, Mevlana ve Sems Tebrizi’nin Siirinde Pir-i Mugan’in Yansimalari

7.1. Attar-1 Nisabiri ve Pir-i Mugan’in Fikri Temelleri

Her ne kadar Attar-1 Nisablri’nin siirlerinde “Pir-i Mugan” terimi dogrudan gegmese de, bu
kavramin tasidigr anlam — yani batini rehberlik, hakikat arayis1 ve zahiri dindarligin reddi — onun
eserlerinde giiclii bir sekilde mevcuttur. Ozellikle Mantiku’t-Tayr ve MusibetnAme adli eserlerinde
Attar, hakikate giden yolu taklit degil, ask, fakr ve manevi yolculukla ¢izen bir miirsid figiirii ¢izer.
Bu yoniiyle Attar, daha sonra Hafiz’da sembollesen “Pir-i Mugan” kavraminin diisiinsel temellerini
atan kisilerden biridir. (Muvahhid, 2019:101)

Attar’in ilk elestirisi, kuru zahidlik ve gosterisli ibadetin reddidir. O, zahitleri diinya sevgisi,
sOhret tutkusu ve sekilcilik nedeniyle sikga elestirir. Bu tavir, Pir-i Mugan’in da zahide karst konumunu
yansitir. Attar’in eserlerinde “pir”, saliki dissal kurallarla sinirlandirmaz; onu 6zgiirlestirerek ask ve
marifet yoluna ydnlendirir. Ikinci olarak, Attir’m miirsidi deneyim sahibidir ve batina vakiftir. “Seyh
San’an” hikayesinde goriildigii gibi, dis goriiniiste din adami olan bir kisi, Hristiyan bir kiza asik olup
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tiim zahiri baglarimi birakir ve sonunda derin bir hakikate ulasir. Bu anlati, Pir-i Mugan figiiriiniin agk
ve i¢sel doniisiimle dzdeslestigi bir drnektir. Uciinciisii, Attar fena ve nefsin silinmesi iizerinde dnemle
durur. Mantiku’t-Tayr’da ger¢ek miirsid, benlikten arinmis, sade ama hakiki bir pirdir. Bu vasiflar,
Pir-i Mugan’in temel nitelikleridir. Dordiincii olarak, Attar’a gore gercek miirsid kuru akli ve iddia
sahiplerini reddeder. Onun hikayelerinde ilmiyle 6viinen ama kalp gozii kapali olan kisiler yanlis yola
sapar. Bu, Hafiz’in Pir-i Mugan figiirlinde de goriilen, sessiz bilge ve asik rehber temasini hatirlatir.
Besinci olarak, Attar’1n piri, agk, ac1 ve tecriibeyle olgunlagmistir. Binbir merhaleden gegmeden “pir”
olunamaz. Dolayisiyla Attar’in tasvir ettigi miirsid, ileride Hafiz’in “Pir-i Mugan™ adin1 verecegi o
koklii figlirtin diistinsel temelidir. Bu baglamda, Attar hem felsefi hem irfani anlamda Pir-i Mugan
kavraminin dnciistidiir.

7.2. Mevlana ve Sems Tebrizi’de Pir-i Mugan’in Derin Anlamlari

Mevlana Celaleddin-i RGm1 ve Sems-i Tebrizi, Pir-i Mugan kavramina siirlerinde daha derin
ve metafiziksel bir boyut kazandirmislardir. Mevlana’nin siirlerinde Pir-i Mugan sadece batini bir
miirsid degil; ayn1 zamanda askin sembolii ve ulasilmasi gereken hakikattir. (Fiiriizanfer, 2008:112)

Mevlana, 6zellikle Divan-1 Sems ve Mesnevi’de, Pir-i Mugan’1, karmasik manevi yollar bilen,
ask yoluyla saliki hakikate ulastiran bir rehber olarak betimler. Meshur bir beytinde soyle der:

“Pir-i ma goft ke kar-1 to miiskii nist / To xodet rdh-rovi, ne rahi.”
(Pirimiz dedi ki: Senin isin zor degil; sen zaten yolun kendisisin, yolcu degilsin.)

Bu ifade, Mevlana’nin goziinde Pir-i Mugan’1n bir kisi degil, i¢sel bir hakikat oldugunu gdsterir.

Mevlana’da Pir-i Mugan, hem rehber hem de askin ta kendisidir. Gergek pir, disarida degil
insanin kendi i¢inde aranmalidir. Bu anlayis, Sems-i Tebrizi ile olan iliskisine de yansimistir. Mevlana
icin Sems, onu kendinden geciren, i¢cindeki hakikati ortaya ¢ikaran Pir-i Mugan’dur.

Sems ise bircok ifadesinde Pir-i Mugan’1 sartsiz sevgi ve i¢sel aydinlanma sembolii olarak
anmistir. Ornegin:

“Pir-i Mugan dsiktir, kiminle otursa, ona nur sagar.’

Burada Sems, Pir-i Mugan’in dis goriiniis degil, i¢sel safiyet ve ask bilgeligi oldugunu belirtir.

Mevlana ve Sems’in siirlerinde, sekilci din anlayisina karsi sert elestiriler bulunur. Mevlana
sOyle der:

“Eger zahid be dervisi reside / Ba del-i por ez ask-1 Huddvandi, zahid nist.”
(Eger zahid, ask dolu bir kalple dervislige ulasmissa, artik o zahid degildir.)

Bu, dini sekil ve kurallardan ¢ok, kalpten gelen askla hakikate ulasma anlayisini 6ne ¢ikarir.

Genel olarak, Pir-i Mugan, Mevlana ve Sems’te digsal bir rehber degil, insanin i¢indeki hakikate
ulagma yoludur. Onlara gore kisi, i¢sel doniisiim ve agk ile, tiim diinyevi baglardan siyrilarak Tanr1’ya
ulasabilir. Pir-i Mugan, bir figiir degil, bir yol, bir hakikat, ve bir i¢sel uyanistir.

7.3. Sehriyar

Sehriyar’in siirlerinde, “Pir-i Mugan” kavrami, ilahi hakikat ve askin bir sembolii olarak,
ozellikle Hafiz ve Mevlana gibi onceki sairlerden farkli bir bakis agisiyla ele alinir. Sehriyar, ask ve
tasavvuf siirlerinde, Pir-i Mugan’1 dini zahiri baglardan uzak, yalnizca ask ve masukla goniil bagi
kurarak hakikate ulasan 6zgiirlestirici ve ask dolu bir figiir olarak betimler. Bir siirinde soyle der:
“Pir-i Mugan, eskidi bu mezhepler artik, Hakikat aski, goniilde ve canda yer bulur ancak.”
Bu beyit, Sehriyar’in kat1 dini 6gretilere ve sekilcilige elestirisini gosterir; ona gore hakikate duyulan
ask, zahiri ibadetlerden daha degerlidir.

Sehriyar’in siirlerinde Pir-i Mugan, asiklarla dolu bir gonle sahip bir rehber olarak karsimiza
cikar ve saliki igsel bir manevi tecriibeye yonlendirir. Sehriyar, Pir’in dig gorlinlisiinden ziyade,
ilahi masuka olan icsel baglilik ve ask tlizerinde durur. Bu diisiince, Hafiz’in Pir-i Mugan’1
“dogal ve ask dolu bir miirsit” olarak gdérmesine yakindir. Sehriyar bir siirinde sdyle seslenir:
“Gel ey Pir-i Mugan, sensiz yasayamam ben, Bu géniil, hep hicran atesinde yanar durur.”

Burada Pir-i Mugan, salike hakikate ve i¢ huzura nasil ulasacagini 6greten agk dolu bir kilavuzdur.
Sehriyar’in goziinde Pir, yalnizca dini bir onder degil, ayn1 zamanda sefkatli ve asik bir rehberdir;
insanin dertlerinden ve hayatin acilarindan kurtulmasina yardim eder. Dolayisiyla, Sehriyar’in Pir-i
Mugan’1 agk, samimiyet ve dinin sekilci baglarindan 6zgiirlesme tizerine kurulu bir 6gretidir.
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8.Pir-i Mugan’in Tasavvuftaki Yeri

Pir-i Mugan’1n tasavvufta 6zel ve benzersiz bir yeri vardir; o, bilge ve ask dolu bir miirsidin
semboliidiir. Sufi 6gretilerde Pir-i Mugan, yalnizca dini bir 6gretmen degil, ayn1 zamanda salikleri
diinyevi goriiniislerden hakikatin 6ziine gotiiren i¢sel ve ilahi bir rehberdir. Zahiri ibadetlerle yetinen
softalarin aksine, o, hakikat arayis¢ilarina der ki: Marifet ve hakikate ulasmak igin ask ve igsel tecriibe
yolundan ge¢mek gerekir. Nitekim Pir-i Mugan, tasavvufta, ask ve manevi deneyimlerle hakikate
ermis ve bagkalarinin da bu yolda ilerlemesine yardim eden bir figiirdiir.

Tasavvufta Pir-i Mugan, son derece 6nemli bir manevi rehberdir. O, sadece ahlaki bir 6giit¢ii
degil, salike diinyevi baglardan ve nefsin esaretinden nasil kurtulacagin1 gosteren bir kilavuzdur.
Ozellikle Mevlana, Sems-i Tebrizi, Attar ve Hafiz gibi biiyiik sufilerin dgretilerinde, miiritler, sekilci
ibadetler yerine hakikati kendi i¢lerinde aramaya tesvik edilir. (FiirGzanfer, 2008:79) Pir-i Mugan bu
sistemde, salikleri dinin zahiri katmanlarindan gegirip ruhani hakikatlerin derinligine ulastiran kisidir.
Tasavvufi 0gretilerde Pir-i Mugan ayni1 zamanda kat1 dini kurallardan 6zgiirlesmenin semboliidiir.
Bircok sufi siirinde Pir-i Mugan, taassup ve dini ikiyiizliiliikkten uzak durmus, hakikati Allah’a sinirsiz
sevgi ve agkta arayan bir karakter olarak tasvir edilir. Bu imge, 6zellikle Hafiz, Mevlana ve Sems-i
Tebrizi’nin siirlerinde goriiliir; burada Pir-i Mugan, resmi ve dogmatik bir miirsit degil, aksine samimi,
sade ve her tiirlii sekilcilikten uzak bir asik olarak sunulur. (Zerrinkib, 2014:206)

Ayrica, Pir-i Mugan tasavvufta manevi ozgiirliigiin semboliidiir. Tasavvuf, dinin yiizeysel
katmanlarina karsilik, ruhun 6zgiirliigiinii ve hakikati arayis cesaretini vurgular. Pir-i Mugan yalnizca
yol gbstermekle kalmaz, salike tiim korku ve sinirlardan kurtulusun kapisini agar. Mesela Hafiz’in
siirlerinde Pir-i Mugan, sadece bir miirsit degil, ayn1 zamanda kisisel ve deruni tecriibeler yoluyla
Allah’a daha derin bir kavrayis sunan bir rehberdir. Sonug olarak, Pir-i Mugan’in tasavvuftaki yeri, ask,
icsel tecriibe ve hakikatin kesfi yolunun bir semboliidiir. Bu yol, sik ve bilge miirsitlerin rehberliginde
kat edilir. Pir, tiim dini baglardan 6zgiirlesmis ve Allah’a daha derin bir idrake ulasmistir. iste bu
yilizden, tasavvufta Pir-1 Mugan yalnizca bir 6gretmen degil, ayn1 zamanda ruhun 6zgiirliigiiniin,
askin ve hakikatin semboliidiir; salikin diinyevi istirap ve zahiri kaygilardan kurtularak nihai hakikate
ulagsmasina yardim eder.

Sonug¢

“Pir-1 Mugan” kavrami, Fars ve Tirk edebiyatindaki en zengin ve en derin tasavvufi
sembollerden biridir. Zerdiisti kokenlere sahip bu terim, Islam tasavvufu ve sufi geleneginde yeniden
yorumlanmis; Hoca Ahmed Yesevi, Hafiz, Mevlana ve Attar gibi sairlerin eserlerinde 6zel bir yer
edinmistir. Bu makale, analitik ve karsilastirmali bir yaklagimla, bu kavramin anlamsal katmanlarini,
tarihi kokenlerini ve tasavvuftaki yansimalarini incelemekte, onun salikleri seriattan hakikate,
zahirden batina yonlendirmedeki roliinii agiklamaktadir.

Klasik Farsca ve Tiirkce metinlerden secilen orneklerde, Pir-i Mugan; “kamil miirsit”, “batin
bilgini” ve “ilahi ask rehberi” olarak karsimiza ¢ikar. Bu terim, siradan diinyevi goriiniimiiniin aksine
kutsal ve ilahi bir hakikati temsil eden, manevi yolculugun tistadi ve mistik rehberidir. Tasavvufi
metinlerde “Mugan”, Zerdiisti rahipleri i¢in kullanilsa da, sufi sembolizminde bu kavram, salt tarihi
veya dini bir figiir degil, hakikat arayisinin, tarikat yolunun ve dini sekilciligin 6tesine gegmenin bir
remzidir.

Pir-i Mugan, kimi zaman resmi seyh ve miirsitlerden de iistiin goriilmiis, seriatin zahiri kurallarini
asarak hakikatin 6ziine ulagmanin temsilcisi olmustur. Bu semboliin analizi, sufilerin dini riyakarliga,
kat1 mezhepeilige ve hakikatten uzaklagsmaya elestirel bir bakis gelistirdigini, bunun yerine ask ve
suurlu bir yaklagimla ilahl marifete ulasmay1 onerdigini gosterir.

Bu terim, ilk kez Hoca Ahmed Yesevi'nin Divan-1 Hikmet'inde kullanilmis, ardindan Iran
cografyasinin siir ve tasavvuf gelenegine yerlesmistir. Yesevi, Hafiz, Mevlana, Attar ve Sems gibi
sair ve mutasavviflarin eserlerinde “Pir-i Mugan”, yalnizca bir tasavvuf sembolii degil, ayn1 zamanda
kat1 dini ve toplumsal sekilcilige karsi felsefi bir durustur. O, batini bilgiyi, kisisel tecriibeyi ve ask
yolunu temsil eder; hakikate ulasmada akli degil kalbi, kuru seriat¢iligi degil aski one ¢ikarir. Pir-i
Mugan, riyakar ziihde bir itiraz, insanin kendisine ve Allah’a karg1 samimiyete bir davettir.

Fars edebiyatinda Pir-i Mugan, sadece bir tarikat iistad1 olarak degil, ayn1 zamanda manev1 bir
Ogretmen ve entelektiiel bir sifi olarak karsimiza ¢ikar. Hafiz’dan Mevlana’ya, Ahmed Yesevi’den
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Sems’e kadar pek ¢ok isim, bu kavrami kendi tisluplartyla yorumlamistir. Pir-i Mugan’in tasavvuftaki
yeri, pratik irfanla i¢sel tecriibenin ve siirin sembolik dilinin kesistigi noktadir. Bu konum, gliniimiizde
hala tasavvuf edebiyati ve manevi diisiince diinyasinda incelenmeye ve tartisilmaya devam etmektedir.

— 0o N v e
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OSMANLI KAYNAKLARINA GORE HOCA AHMED YESEV{

Isik Zekeriya!

Ozet. Hoca Ahmed Yesevi etrafinda sekillenen irfan gelenegi, bilhassa Mogol Istilas1 ardindan
yasanan goglerle Anadolu ve Balkanlara kadar ulasmistir. Yesevi ata, baba, seyh ve dervisleri Rum
Abdallar1 igerisinde ya bizzat yer alarak ya da onlara niifuz ederek bu beldelerin Islamlasmasinda,
Osmanl fiituhatinin kalic1 bir mahiyet kazanmasinda 6nemli rol oynamustir.

Erken donem Osmanli kaynaklarinda Hoca Ahmed Yesevi ve Yesevilige dair yeterli bilgi
bulunmasa da devlet ve toplum nezdinde ona atfedilen kimligin mahiyetini anlamak miimkiindiir.
Buna gore Bektasi gelenek, yazili ve sozlii kaynaklarinda giiclii bir sekilde kendisini ona baglarken,
Gelibolulu Mustafa Ali, Evliya Celebi, Hiiseyin Vassaf Efendi, Ahmed Rufki gibi farkli zamanlarda
yasamis Osmanli miiellifleri, ona ilm1i ve tasavvufi yiilksek mertebeler atfetmistir. Osmanli toplumunun,
Ahmed Yesevi ve Yesevilikle iliskisi goclerin durmasi, Safevilerin zuhuru ile birlikte iran giizergahimni
giivenli bulmayan Orta Asya, Tiirkistan hacilarmin Karadeniz-Istanbul {izerinden hac yolculuguna
¢ikmalariyla farkli bir mahiyet kazanmustir. Iste bu bildiri Osmanli kaynaklarina gére Osmanli Devleti
ve entelektiiel ¢evrelerinde Ahmed Yesevi algisinin, anlam ve mahiyetini ortaya koymak amaciyla
hazirlanmistir.

Anahtar Kelimeler: Hoca Ahmed Yesevi, Yesevilik, Bektasilik, Osmanli, Tiirkistan.

Abstract. The tradition of wisdom shaped around Hodja Ahmad Yassawi reached Anatolia
and the Balkans, especially with the migrations following the Mongol invasion. Yassawi ancestors,
fathers, sheikhs and dervishes, either by taking part in the Rum Abdals themselves or by influencing
them, played an important role in the Islamization of these lands and in the permanent nature of
the Ottoman conquests. Although there is not enough information about Hodja Ahmad Yassawi and
Yassawism in early Ottoman sources, it is possible to understand the nature of the identity attributed
to him in the eyes of the state and society. Accordingly, while the Bektashi tradition strongly attached
itself to him in its written and oral sources, Ottoman authors who lived at different times, such as
Gelibolulu Mustafa Ali, Evliya Celebi, Hiiseyin Vassaf Efendi and Ahmed Rifki, attributed him high
scholarly and mystical stage. The Ottoman society’s relationship with Ahmad Yassaw1i and Yassawism
took on a different character with the cessation of migrations and the emergence of the Safavids and
the pilgrimage of Central Asian and Turkestan pilgrims, who did not find the Iranian route safe,
on pilgrimages via the Black Sea-Istanbul. This paper aims to reveal the meaning and nature of
the perception of Hodja Ahmad Yassawi in the Ottoman State and intellectual circles according to
Ottoman sources.

Key Words: Hodja Ahmad Yassawi, Yassawism, Bektashism, Ottoman, Turkestan.
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Giris. Hoca Ahmed Yesevi (0. 562/1166), sadece Orta Asya Tiirk Miisliimanlig: iizerinde
degil 6n Asya’dan, Giiney Bat1 Avrupa’ya kadar uzanan ¢ok genis bir cografyada etkili olmustur.
Her ne kadar Yesevilik tam anlamryla bir tarikat tesekkiilii disiplini icerisinde varligin siirdiirmese
de ortaya koydugu inang, diislince ve zihin yapisi, Tiirklerin bilhassa genis kitlelerle temsil edilen
tasra kiiltiiriiyle hem hal olmus uygulamalariyla bir¢ok tasavvufi ziimreye tesir etmeyi basarmistir.
Mogol Istilas1 éniinden bilhassa Harizmsahlarin ¢ékmesi ardindan kagarak iran, Irak, Suriye, Anadolu
istikametinde ilerleyen Tiirkmen kitleleri igerisinde adina abdal, baba, ata, seyh denilen ¢ok sayida
stfi mesrep sahsiyetin de yer aldigi tarihi bir vakiadir.! Nitekim ata ve baba tabirlerinin Yesevilik
ve Naksilikte miirsid manasinda kullanilmis, dahasi bu iki kavram ayni anlami tasidigindan Yesevi
dervislerine ilk baslarda ata, zamanla da hem baba hem de ata unvani verilmistir (Cebecioglu, 2009;
Uludag, 1991, s. 365; Kopriilii 1978, s. 166). Islamiyet dncesi Tiirk inancinda Saman veya Kam adi
verilen olaganiistii yetilere sahip bulunduklarina inanilan dini, manevi, kiiltiirel, toplumsal liderlerin
yerini Islamiyet’in kabuliiyle beraber bu ata, bab (baba) {invanli dervisler almistir (Kurt, 2000, s.
515; Arslan, 1989, s.159; Isik, 2025, s. 7). Ahmed Yesevi’den sonra onun ya da halifelerinin yolunu
takip eden ¢ok sayida miiridi de bu ad ya da sifatla Anadolu’ya gelmistir. Ocak, son tahlilde adina
Rum Abdallar1 denilen ziimrenin aslinda Yesevi, Kalenderi, Haydari, Vefai olduklarini, bunlarin Baba
Ilyas-1 Horasani’nin (8. 637/1240), Muhlis Pasa’nin, Hac1 Bektas-1 Veli’nin (6. 669/1271 ?) ve Sar1
Saltuk (6. 697/1297-98), Barak Baba (6. 707/1307) ve benzerlerinin halife ve miiritleri oldugunu
kaydetmistir. O, Osmanli Devleti’nin kurulus yillarinda tahta kiligli, “abdal” veya “baba” lakapli bir
takim dervislerin miiritleriyle birlikte, gazalara katildiklarini, fethedilen yerlerde tekke ve zaviyeler
kurarak bdlgedeki topluluklar arasinda Siinni Islam anlayisiyla bagdasmayan popiiler bir “hetorodoks
Islam” propagandasi yaptiklarmi ve bunlarin Rum Abdallart olduklarmi belirtmistir (Ocak, 2000, s.
79; Ocak, 1992, s. 85-92).

Vefailik basta olmak lizere Irak menseli tarikatlarin Anadolu’da yasayan Tiirkmenler ve abdallar
tizerindeki tesirlerini yadstmamakla birlikte Yesevilik, bu cografyada Osmanli 6ncesi ve sonrasi
donemde dini ve tasavvufi oldugu kadar dil ve edebiyat, fikir ve diisiince yonleriyle de bir hayli etkili
olmustur. Ocak’a gore Yesevilik 13. ylizyilda Kutbu’d-Din Haydar’in Yesevilik’le Kalenderilik’i
birlestirmesiyle ortaya ¢ikan Haydarilik tarafindan asimile edilmistir. Haydarilik ve bu tarikattan
dogan Bektasilik vasitasiyla da biitiin Yesevi gelenekleri varligmi stirdiirmiistiir (Ocak, 1993, s.
302). Boylece Haydarilik, Babailik, Bektasilik, Ikaniye gibi daha ¢ok kirsal alanda Tiirkmenler
arasinda yayilan tarikatlar, Yeseviligin kuvvetli bir sekilde tesiri altinda kalmistir. Bunlardan bagka
Kopriili’ye gore Naksibendilik de bu tarikatin seyhi Hoca Bahatiddin Naksibend’in (6.1389), Yesevi
seyhlerinden Kasam Seyh ve Halil Ata’dan feyz almasi; Seyh Yusuf Hemedani’nin (6. 535/1140),
Ahmed Yesevi nin miirsidi olmas1 yaninda Naksibendilik’in kurucusu Hoca Bahatiddin Naksibend’in
(6. 791/1389) hocasi, Abdulhalik Giicduvani’nin de (6. 575/1179 veya 617/1220) miirsidi bulunmasi
gibi nedenlerle Yesevilikle gii¢lii baglara sahiptir (Kopriilii, 2013, s. 125-26; Aslan, 2018, s. 93).

Bu bildiri Osmanli devlet ve toplumu nezdinde yukarida hakkinda kisaca bilgi verilen Ahmed
Yesevi ve Yeseviligin anlam ve mahiyetini yine Osmanli kaynaklarina dayanarak ortaya koymak
amactyla hazirlanmistir. Calismanin en 6nemli sinirhiligi Hoca Ahmed Yesevi ve Yesevi irfan
gelenegine dair gerek Osmanli kronikleri gerek donemin tasavvufi metinleri gerekse arsiv belgelerinde
yeterince bilgi ve bulgunun yer almayis1 olmustur.

Osmanh Kaynaklarina Gore Osmanh Devletinde Hoca Ahmed Yesevi Algis1
Osmanli kaynaklar1 incelendiginde c¢ok sayida biiylik tasavvufi sahsiyet gibi Hoca Ahmed
Yesevi'nin de tarihi olmaktan ¢ok menkibevi, efsanevi bir kimlige biirtindiiriildiigii goriilmektedir.
Nitekim giliniimiizde yasadigi1 bolgede, Orta Asya’da bile Ahmed Yesevi’nin ismi, tarihi kimliginden
uzaklasmis, efsanelesmis, bir sahsiyet olarak Altaylardan Volga boylarina kadar Piri Tiirkistan, Hazret-1
Tirkistan, Hoca Ahmed-i Yesevi, Ata Yesevi olarak benimsenmistir (Ocak, 1993, s. 302). Yukarida
kisaca bahsedildigi tizere Anadolu’da da ¢ok sayida tarikat gelenegini ve sGfi sahsiyeti tesiri altina

1 Ahmed Yesevi ve Yesevilik’in temelde ii¢ bolgede yayildig: diisiiniilmektedir: Kazakistan, Ozbekistan, bir kismiyla Tiirkmenistan,
Tacikistan’1 ve Volga boylarini i¢ine alan Orta Asya agirlikli bolge; Hindistan sahasi; Anadolu sahasi (Ocak, 1993, s. 299).
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almis olan Hoca Ahmed Yesevi’ye dair Osmanli doneminde ilk tafsilath bilgiler nispeten ¢ok ge¢ bir
zamanda kaleme alinan Hac1 Bektas-1 Veli Vilayetname’sinde gegmektedir. Vilayetname’ye gore Hoca
Ahmed Yesevi, Muhammed Hanefi soyundan gelmekte olup bir seyyittir. O sekizinci imam Aliyy-
ibni-Misa-1-R1za’dan icazet almis, Tiirkistan’da bulunan Yesi sehrine gelerek buraya yerlesmistir. O
zamanin en bilgin sahsiyetlerindendi ki, kimse onunla ilmi bir tartigma ya da miinakasaya girememistir.
O zahir ilmi yaninda batin ilminde de ¢ok yiiksek bir mertebedeydi, ibadete diiskiin olup tam bir
zahit hayati siirmekteydi. Vilayetndme’ye gére Hoca Ahmed Yesevi toplumun 6niinde dini, manevi,
sosyal ve kiiltiirel yonleri bulunan karizmatik bir lidere doniismiistii ve doksan dokuz bin halifesi
vardi. Bu yiizden kendisine doksan dokuz bin Tiirkistan pirinin ulusu denilmekteydi. O mal, miilk
biriktirmez, kendisine nezir olarak gelen ne varsa fukara mutfaginda pisirtir, gelen gidenlere ikram
ettirirdi. Bunlarin yansira o, melameti bir durusa sahip olup elinin emegi, alin teri ile kasik ve keskiil
yaparak ge¢imini temin ederdi (Vilayetname, 1995, s. 14). Bunlardan baska zaviyesinde bulunan tag,
hirka, ¢erag, sofra, alem Tanridan, Hz. Muhammed (SAV)’e, Hz. Ali, Hz. Hasan, Hz. Hiiseyin, Zeyn-
al-Abidin, Imam Muhammed, Imam Ca’fer-al-Sadik, Imam Musa Kazim, imam Aliyy-al-Riza’ya
geemis o da bu emanetleri Hoca Ahmed Yesevi’ye sunmustu (Vilayetneme, 1995, s. 14). Boylece
s6z konusu manevi alametlere dair bu menkibe ile onun tasavvufi irfan gelenegi ve seyhligi, hicbir
cevrenin itiraz edemeyecegi yiicelikte bir yere baglanmistir. Vilayetname, daha sonra bu alametleri,
Hoca Ahmed Yesevi eliyle Hiinkar Hac1 Bektas-1 Veli’ye intikal ettirmis boylece ayn1 sekilde onun
manevi derecesini, sfilikte eristigi yliksek mertebeyi de tartismasiz bir noktaya tagimak istemistir.

Vilayetname’nin ortaya koydugu Ahmed Yesevi, ¢ok yonlii bir rehber, lider hiiviyetindedir. Zira
o, toplumun dini, manevi, sosyal ve kiiltiirel meseleleri kadar siyasi, askeri, giivenlik gibi mithim
sorunlarinda da sorumluluk sahibi bir kanaat 6nderi hatta yonetici kimligindedir. Nitekim Vilayetname
onu, Horasan Valisi olarak takdim etmekte, biitiin Miisliimanlarin ona uydugunu belirtmekte ve
doksan dokuz bin halifesinin oldugunun altin1 bir kez daha ¢izmektedir. Oyle ki, Bedehsan denen
tilkenin halk: siirekli Horasan iline akinlar diizenleyerek can, mal, namus giivenligini tehdit altina
alirken Caresiz kalan halk, Hoca Ahmed Yesevi’ye miiracaat etmistir. Ancak ondan bir hiikiimdardan,
komutandan istenilebilecek seyleri talep ederek diismanla savagmasini, bunun i¢in manevi oglunu-ki
bu Kudbeddin Haydar’dan (6. 618/1221?) baskas1 degildir- diisman iizerine sefere memur kilmasini
istemistir (Vilayetname, 1995, s. 9). Goriildiigl iizere Vilayetndme’ye goére Hoca Ahmed Yesevi,
zamaninda hem zahiri ve batini ilimlerde mahir, alim, veli bir zat hem dini, manevi, sosyal ve kiiltiirel
konularda toplumun 6niinde bir rehber hem de siyasi, askeri, giivenlik gibi konularda bir siginak,
olaganiistii yetilere sahip karizmatik efsanevi bir lider olarak sunulmaktadir. O’nun Miislimanlar
tizerindeki gii¢lii niifuzuna ve halifelerinin cokluguna yapilan vurgu ise onun biiytikliigline, sohretine,
kitleler tizerindeki gii¢ ve niifuzuna, Osmanl cografyasina etkilerinin ulastiginin 6n kabuliine isaret
etmekte ya da bu algiy1 pekistirmek i¢in siirekli alti ¢izilerek tekrar edilmektedir.'

Burada dolayli da olsa Osmanli toplumunda Hoca Ahmed Yesevi algisina isaret etmesi
bakimindan deginilmesi gereken bir husus da hemen hemen ayni zaman diliminde kaleme alinan
Vilayetname ile Asikpasazdde tarihinde Haci Bektas-1 Veli hakkinda verilen bazi bilgilerdeki
tutarsizliklardir. Asikpasazade (6. 889/1484°ten sonra), Hac1 Bektas-1 Veli ile ilgili ii¢ hususu kuvvetle
reddederken goriilmektedir. Bunlardan birincisi, Hac1 Bektds’in Osmanli hanedanindan her hangi
birisiyle miinasebeti hususundadir. Ona gére “Ali Osman neslinden kimseyle” Haci Bektas-1 Veli’nin
bir iliskisi olmamistir. Aslinda o bdylece Haci Bektas’in zamaninda bir gdhretinin, toplumsal etkisinin
bulunmadigini, meczup bir dervis oldugunu ispat etme cabasi igerisinde goriiliir. Muhtemelen bu
durum Asikpasazade’nin zamaninda onun ve etrafinda sekillenen irfan geleneginin giderek artan
sohretinden rahatsizlik duymastyla ilgili olmalidir. Ikinci husus ise yetistigi zaviyenin kurucusu, aile
biiyiigii Elvan Celebi’yi takip ederek, Hac1 Bektas-1 Veli’yi biiyiik dedesi, Baba ilyas Horasani ile
iligkilendirmesidir (Elvan Celebi, 2014, s. 30; Asikpasazade, 2013, s. 307). Buradan kendisi de Elvan
Celebi zaviyesinde yetigmis bir sifl olarak Asikpasazade’nin (Dervis Ahmed Asiki), Hac1 Bektas’in

" Ahmed Yesevi’nin yasadig: Turkistan, Yesi bolgesi Oguzlarin yurduydu. Nesri’ye gore Oguzhan atasi Karahan ile Misliiman olmasi
ile birlikte goriis ayriligina diigmis, atasiyla aralarinda kavga ¢ikinca efradini da alarak Tirkistan’in Yesi sehrine gelerek konmus,
buradan dinini ve siyasetini giitmeye baglamist1 (Nesri, 2008, s. 7-8).
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giderek artan sohretinin oniline gecerek onu siradan bir dervise, halifeye indirgemek suretiyle kendi
ailesinin ve sifi geleneginin golgesinde birakmak istemis olmasi muhtemeldir. Nitekim iicilincii
husus da yine ayn1 mahiyette olup Haci Bektas ananesinin Yenigerilere rehberlik ettigi anlamina
gelen bork meselesiyle ilgili itirazidir. O, Yenigerilerin Abdal Musa’dan etkilenerek bork giymeye
basladiklar1 yoniindeki tevatiirlere de karst ¢ikmistir. O’na gore Hact Bektas yolundan giden Abdal
Musa gazilerin borkiinii giymis yani tam tersi Yenigerileri etkilememis kendisi onlarin tesiri altinda
kalmistir (Asikpasazade, 2013, s. 306-308). Goriildiigii tizere her ii¢ itirazin da temel ¢ikis noktasi
giderek tesekkiil ettigi anlasilan Bektasiligin, sohreti artan Haci Bektas-1 Veli’nin hanedanla,
orduyla, toplumun genis kesimleriyle hulasa kamusal alanla kurdugu anlasilan giiclii baglara itiraz
niteligindedir denilebilir. Bu kanaati gii¢lendiren bir husus da siiphesiz Baba Ilyas soyundan gelen
Elvan Celebi ve Asikpasazadenin aksine Vilayetndme nin, tarihi tersine gevirerek Baba Ilyas’1 (Rasil
Baba), Hac1 Bektas halifesi olarak sunmasidir (Vilayetname, 1995, s. 86). Bu durum, Babai isyani
ile 1240°ta ortadan kaldirilan Baba Resul’iin aksine Anadolu’da Haci1 Bektas’in manevi niifuzunun
giderek artmasina baglanabilir (Ocak, 1996, s. 456). Yine bu husus o devirde yukarida Asikpasazade
tarafindan yaziya gecirilen diislince ve tartigmalara kars1 bir hamlede olabilir. Tiim bu miilahazalar
1s1¢1inda Vilayetname nin Hac1 Bektas-1 Veli’yi, Baba ilyas’in halifeliginden, miirsitligine yiikseltmesi
ile onu dogrudan Hoca Ahmed Yesevi gelenegine daha goriiniir bir kuvvetle baglama ¢abasi birlikte
degerlendirildiginde Ahmed Yesevi’nin bu donemde Osmanli sosyal ve kiiltiirel ¢evrelerinde 6nemli
bir sayginliga sahip oldugunu anlamak gii¢ degildir. Nitekim Bektasi ¢cevreler, onun bu karizmasindan
miimkiin olan en yiiksek seviyede istifade etmek cabasinda goriinmektedir.

Gelibolulu Mustafa Ali’nin ortaya koydugu Hoca Ahmed Yesevi kimligi ise Vilayetname
cizgisindedir. Ona gore de Hoca Ahmed, zahiri ve batini ilimlerde yiiksek mertebe sahibi, doksan
dokuz bin miiride ulasacak kadar genis halk kitleleri {izerinde irfan gelenegi kabul gormiis, veliligi ve
seyyidligi asikar, elinin emegi ile ge¢inen kanaat ehli, zahit bir kisilige sahiptir. Ancak Gelibolulunun
Ahmed Yesevi ile Haci1 Bektas arasindaki iligkinin mahiyetine dair verdigi bilgiler farklilik arz
eder. Zira ona gore Hac1 Bektas-1 Veli’nin babasi Seyyid Muhammed, Horasan vilayetine gogmiis,
Nisabur’a gelmis buranin ulemasindan Hoca Ahmed Yesevi'nin kizi Hatme ile evlenmis ve o bu
evlilikten diinyaya gelmistir. Goriilecegi lizere miiellif, Hoca Ahmed ile Hac1 Bektas arasinda kurulan
seyh miirit iliskisini daha ileriye gotiirmekte, aralarinda kan bagi tesis ederek, dede torun olduklarini
iddia etmektedir (Gelibolulu Mustafa Ali, 2019, s. 37). Medrese egitimi gormiis, Sehzade II. Selim’e
divan katipligi yapmuis, cesitli memuriyetlerde bulunmus birisi olarak Gelibolulunun (Kiitiikoglu,
1989, s. 414) Hoca Ahmed Yesevi hakkindaki diigiinceleri, ona gosterdigi saygi ve tazim bir yere
kadar donemin Osmanli idaresi ve entelektiiel ¢evreleri arasinda yasayan Ahmed Yesevi kimligi ve
ona bigilen tarihi rolii ortaya koymasi1 bakimindan miithimdir.

Gelibolulu Mustafa Ali (6. 1008/1600), 6ncesinde Vilayetname’de, daha sonrasinda Evliya
Celebi seyahatnamesinde de gececegi tizere Emir-i Cin Osman’t (Emircem Sultan) hem Hoca Ahmed
Yesevi gelenegine hem de Veysel Karani (6. 37/657) soyuna baglamistir ki, bu durum arsivlerde de
ayni sekilde yer almaktadir.' Yakin tarihlerde Corum sehir merkezinde zuhur eden Seyh Zeyniddiin
ve halifesi Piri Baba i¢in de arsiv vesikalarinda Veysel Karani evladindan olduklar1 yoniinde gecen
ifadeler (VGM. Dft.264/86.s.103; BOA. C.EV. Nr.492-24865-1) bu iki ailenin akraba olma ihtimalini
giiclendirmektedir. Emircem Sultan ve Seyh Zeyenddin’in Veysel Karani ile iliskileri siipheli olmakla
birlikte her ikisinin de Yesevi seyhi olma ihtimalleri yiiksektir. Bu durumda Anadolu’nun i¢ kesimleri,
Karadeniz havzasinda da Yesevi gelenege haiz derviglerin varligindan s6z edilebilir.

Osmanli kaynaklar1 arasinda Hoca Ahmed Yesevi ve halifelerine, dervislerine dair genis
bilgiler ihtiva etmesi bakimindan Evliya Celebi (6. 1095/16847?) ayrica énemli bir yere sahiptir.
Seyahatnamesinde verdigi bilgilerden tasavvuf ehli, siifi mesrep bir kisilige sahip oldugu anlasilan
Evliya Celebi’nin (1611-16847?) bu yoniiyle de Hoca Ahmed Yesevi hakkinda verdigi bilgiler ayrica

! Mesela bir arsiv kaydinda Hiiseyinabad kazasina tabi Veysel Karani evladindan Emirci Sultan Evkafi’nin miitevellisi es-Seyyid Mus-
tafa’nin hiisn-i rizastyla tevliyeti Seyh es-Seyyid Ali’ye kasr-1 yed ettigine dair Hiiseyinabad Naibi Hasan’m ilam1 yer almaktadir. Bk.
(BOA. AE.SABH.I., 116-7829, 29.12.1197/25 Kasim 1793).
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bir ehemmiyete sahiptir.! Nitekim o, dogdugu gece evlerinde yetmis kadar tarikat erbab1 Allah dostu
bulundugunu, (Seyhiilislam) Sun’ullah Efendi’nin (6. 1612) kulagina ezan okudugunu, Akika kurbanini
Mevlevi seyhi Ismail Efendi’nin kestigini nihayetinde bu veli sahsiyetlerin dua ve himmetine mazhar
oldugunu kaydetmistir. Hatta o, seyyahligini da Yeni Kap1 Mevlevihanesi seyhi Dogani Dede’nin “bu
hakiri kucagina alip havaya atarak bu oglan bu cihanda bizim ugurmamiz olsun...” soziiniin kendince
ithtiva ettigini diisiindiigii manevi isarete baglamistir (Evliya Celebi Seyahtnamesi I, 1986, s. 277).
Anlasilacagi lizere Evliya Celebi, hayatinda tasavvufa biiyiik ehemmiyet vermekte, goniilden baglilik
hissetmekte? nitekim dénemin meshur tarikat seyhleriyle kendi hayatini bir sekilde birlestirmekte
daha da 6tesi soyunu, tarikat erbab1 arasinda o donemde de biiyiik bir hiirmet ve muhabbet duyuldugu
anlasilan Hoca Ahmed Yesevi’ye dayandirarak saygmligini artirmaya ¢aligmaktadir. O, eserinin bir
yerinde Seyh Cin Osman’dan kutub olarak bahsettikten sonra “Bu zat Tiirk Tiirkdn hoca Ahmed
Yesevi atamizin yedinci halifesidir” derken, bir baska yerinde “Horasan’da biiyiik dedelerimizden
Tiirkoglu Tiirk hoca Ahmed Yesevi (Evliya Celebi Seyahatnamesi III, 1986, s. 185, 271) diger bir
yerinde de “biiyiik atamiz Tiirkmen Hoca Ahmed Yesevi Hazretleri...” (Evliya Celebi Seyahatnamesi
I, 1986, s. 608) ifadeleriyle bu durumu agik¢a ortaya koymustur. Ardindan gittigi, ugradigi yerlerde,
ziyaret ettigi tiitbe ya da tekkelerde anlasilan o ki sozlii kiiltiir igerisinde dyle ya da bdyle Hoca
Ahmed Yesevi ile iliskilendirilen stfi sahsiyetlerin bu baglantisini 6zenle kayda gecirmistir.’

Evliya Celebi’ye gore yukarida da adi gecen Seyh Cin Osman (Emirci Sultan), Akyazili
Tiirbesinde metfun bulunan Akyazili Sultan (Evliya Celebi Seyahatnamesi III, s. 185, 271),
Azerbaycan’da Avsar Baba, Merzifon’da Seyh Pir Dede (Piri Baba) ve Haci Bektas-1 Veli,* Hoca
Ahmed Yesevi'nin halifelerindendir. Geyikli Baba Sultan ve Abdal Musa ise Yesevi tarikatindandir
(Evliya Celebi Seyahatnamesi II, 1986, s. 608, 688, 423). Hoca Ahmed Yesevi, Hac1 Bektas Veli’yi
lic yliz yetmis dervisi ile Anadolu’ya gonderdiginde bu dervislerden birisi de Kelgra Sultan’dir (Sar1
Saltik). Bu dervis sarisin oldugundan Ahmed Yesevi ona “Saltik Bay” ismini vermistir ve asil ismi
Mehmet Buhari’dir. Daha sonra bu dervisi yetmis fakir ile birlikte Hac1 Bektas-1 Veli, Moskof, Kirim,
Leh bolgelerine irsat i¢in gondermistir (Evliya Celebi Seyahatnamesi 11, 1986, s. 489).°

Sefine-1 Evliya’nin yazar1 Osmanzade Hiiseyin Vassaf Efendi de (1872-1929) kendisinden 6nce
kaleme almman Osmanli kaynaklarini takip ve teyit ederek, Hoca Ahmed Yesevi'nin Rum diyarinda
nest-i feyz eden halifeleri, miiritleri arasinda bu sahislar1 saymistir. Buna gore Avsar Baba, Pir Dede,
Kademli Baba, Sultan Geyikli Baba, Abdal Musa, Unkapani’nda metfun Horoz Dede Yesevi’dir ve
Osmanli tarihinde her birinin menakib1 bulunmaktadir (Hiiseyin Vassaf Efendi, 2006, s. 482). Tiim
bu bilgilerden anlasilacag: iizere Osmanli topraklarinda ¢ok genis bir cografyaya yayildig1 goriilen
bu isimlerin Yesevi gelenekle iligkilendirilmesi gerek Rum Abdallar1 iizerinde gerekse Anadolu ve
Balkanlarm Islamlasma siirecinde Yeseviligin hatir1 sayilir bir etkiye sahip oldugunu gdstermesi
bakimindan miithimdir. Yine tiim bu bilgiler, Osmanl entelektiiel ¢evrelerinin hafizasinda ve goniil
diinyasinda Hoca Ahmed Yesevi bilgisinin, saygi ve muhabbetinin varligini siirdiirdiigiinii ortaya
koymasi agisindan da dnemlidir.

Burada go6z ardi edilmemesi gereken Onemli bir husus da zamanla, donemsel sartlarin da
etkisiyle bilhassa Osmanli idaresi ve entelektiiel ¢evrelerinde tarikatlara, sifi cevrelere bakis
acisinda bir takim degisikliklerin olabilmesidir. Baska bir deyisle uzun tarihi boyunca genel manada
tasavvufi ¢evrelere 6zelde bir takim tarikatlara karsi idarenin, ulemanin ve toplumun yaklagimi
hep ayni mahiyette seyretmemistir. Nitekim Osmanlit modernlesme siirecinde Avrupai anlamda
merkeziyetc¢i bir devlet aygiti var etme gayretleri, kamusal alani laik ve sekiiler bir anlayisla yeniden

! Evliya Celebi’nin babasi, Seyahatndme’nin bazi yerlerinde adi Dervis Mehmed Aga, Dervis Mehmed Aga-i Zilli seklinde de gecen
Saréy-1 Amire kuyumcu basist Dervis Mehmed Zilli Efendi’dir (lgiirel, 1995, s. 529).

2 Nitekim o, sosyolojik olarak Kasimpasa halkini ti¢ smifa ayirmustir. Birinci sinifin askerlerden, ikinci simifin esnaflardan, tiglincii
siifin ise ilim ehli aba giyen dervislerden olustugunu belirttikten sonra bu dervislerin her birinin mana aleminde birer padisah olduk-
larini, bag bahge gezerek vakitlerini ibadetle gegirdiklerini, kadinlarmin dahi son derece edepli ve kapali olup her birinin sanki Rabi-
atli’l-Adeviyye ahlakina sahip bulunduklarini 6vgiiyle anlatmistir (Evliya Celebi Seyahatnamesi 11, 1986, s. 325).

3 Evliya Celebi’nin Ahmed Yesevi hakkinda verdigi bilgileri ihtiva eden baska bir ¢alisma i¢in bk. (Bas, 2011, s. 43-47).

* Hac1 Bektas-1 Veli, 700 adamiyla birlikte Hoca Ahmed Yesevi’den izin alarak Rum’a gelmis, geldiginde de Battal Gazi tiirbesinde
kalmistir (Evliya Celebi Seyahatnamesi 11, 1986, s. 762).

% Evliya Celebi’ye gore Abdal Murad, Yogurtlu Baba da Horasan erenlerindendir (Evliya Celebi Seyahatnamesi II, 1986, s. 423-28).
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dizayn etme girisimleri, tiim bu ¢abalarin karsisinda engel olarak goriilen geleneksel yapilara pek
tabi olarak da tarikatlara bilhassa da sistemle giderek ayri diistiigli anlagilan Bektasilere olan bakis
acisint onemli Olglide degistirmistir (Isik, 2017, s. 139-143). Modernlesme paradigmasi bir ulus
toplumunu dayattiginda, bunun Osmanli’daki yansimasi, toplumun geneline samil olan kitabi, Stinni
Islam yorumunun toplumun tiim Miisliiman 6geleri igin genellestirilmesi, bu dairenin disinda kalan
tarikat, mezhep ve mesreplerin ise aynilastirilmasi ya da tasfiyesi seklinde bir sonucu dogurmustur.
Bu dénemde ulemanin perspektifi, Siinni islam’m ilkeleri dogrultusunda tekke, tarikat, seyh, dervis
gibi tasavvufi istilahlar yeniden tanim ve tarife tabi tutularak kadim degerlerinden ve temellerinden
koparilmig, bu yeni anlayisa uymayan her bir yorum ve uygulama muhalif olarak damgalanmak
suretiyle mahkim edilmistir. Bu durumdan Bektasilikle birlikte onun tarihi ve manevi olarak temelini
teskil ettigi belirtilen Yesevilik ve hoca Ahmed Yesevi de nasibini almis nitekim yer yer Hac1 Bektas
ile hoca Ahmed Yesevi bagi koparilmaya caligilmistir. Es’ad Efendi (1789-1848),' Sirvanli Fatih
Efendi (6. 1834) ve Ahmed Lutfi Efendi (1817-1907)* gibi 19. yiizyilda bu gelismelere sahitlik eden
kaynaklar hep birlikte Bektasiligi ideal olan ve bozulan Bektasilik olarak ayirmislar, ideal Bektasiligi
tarihe, bozulani ise muhalif olarak damgalamak suretiyle o giiniin siyasi ve politik cenderesine
havale etmislerdir.’ Nitekim Sefine-i Evliya, Hoca Ahmed Yesevi’'nin seriata, Siinnet-i Seniyye’ye
bagliligina kuvvetle vurgu yapma ihtiyaci hissetmis, Yeseviyyenin kollarini sayarken de Yeseviyye,
Ikaniyye, Naksibendiyye, Bektasiyye tarikatlarini zikretse de Sah-1 Naksibend’in zuhuruyla ortadaki
Yeseviligin tabiatiyla Naksibendilige iltihak ettigini kaydetmistir.* Konuyu Bektasilige getirdiginde
ise Hoca Ahmed ile Bektasiligin higbir ilgisinin bulunmadigin1 keskin bir sekilde ifade etmistir. Ona
gore Bektasilik adiyla iilkeye yayilan “erbab-1 dalalin” Ahmed-i Yesevi gibi Siinni mezhebinden,
Hanefi mesrebinden bir miibarek zat ile kesinlikle iliskisi yoktur (Hiiseyin Vassaf Efendi I, 2006, s.
484 485).

Hiiseyin Vassaf Efendi ile cagdas olan ancak Bektasilige intisap ettigi bilinen Ahmet Rifki
(1884-1935)° ise donemin sartlari igerisinden ve Bektasi ¢evrelerin zaviyesinden olaylara yaklagirken
goriilmektedir. O, hoca Ahmed Yesevi’yi “Tiirkistan’in seyhiilmesdyihi, Kutbii’l-aktadb” olarak
takdim etmis, Hac1 Bektas Veli ile arasinda gii¢lii bir manevi bag kurmus, onun Yesev’i’nin miimtaz
halifelerinden Lokman Parende’ye teslim edilerek yetistirildiginin altin1 ¢izmistir. Ahmed Yesevi ile
Hac1 Bektas’in yiiz yiize goriigmeleri meselesine de deginerek bu hususa ¢ok ehemmiyet vermeyerek,
ikincisinin birincisinin ruhaniyetinden feyz aldigini asil iizerinde durulmasi gereken meselenin bu
oldugunu vurgulamistir (Ahmed Ritk1 I, s. 40, 48, 58). Ahmed Ritki’nin yasadigi donem II. Mahmut
(6. 1255/1839) yasaginin ayni kuvvette olmasa da resmen devam ettigi, Bektasilige yonelik bilhassa
seriata aykiri diislince ve fiiller ileri siirtilerek agir elestirilerin oldugu bir zaman dilimidir. Bu nedenle
onun, Bektasiligi savunmak ve mesrulastirmak adina bir takim hususlart bilingli olarak 6n plana
cikardigi akla gelmektedir. Mesela o, bir taraftan Bektasiligi o zamanlarin resmi ¢evreler nezdinde en

! Osmanli devletinde Bektasilik, 16. yiizyilda yasanan tarihi gelismelerin bir sonucu olarak ortaya ¢ikan sapkin olarak nitelenen Rafizi
cevrelerden ayri tutula gelmistir. Ancak Es’ad Efendi’nin hadiselere yaklagimi ve aktarma bi¢iminden anlagildig1 kadariyla zamanla
bu iki kesim bir birine yaklagmaya, Bektasilik giderek digerinin tesiri altinda kalmaya ve Rafizi 6zellikler kazanmaya yani bozulmaya
baslamis, nihayet 19. yiiz yilda Rafiziligin sinirlarina Bektasilik de dahil edilmistir. Bk. (Es’ad Efendi, 2005, s. 179-180).

2 Ahmed Lutfi Efendi, Haci Bektas Veli’yi hiirmetle yad ile azizlerden olarak takdim etmekte, Orhan Gazi zamaninda Yenigeri Oca-
&1’nin tesisinde ona manevi dnemli bir rol bigmekte ancak sonralar1 bu tarikatta goriilen bozulmadan “...sira- ze-i nizadm i intizdmlar1
akaid-i ehl-i dalal gibi halel-pezir olup husisiyle tari- kat-1 Bektaslyyeye menstib geginen ba’zi kesan dahi seriat ve hakikata mugayir
ba’z1 ef al i etvar-1 mezmlmeyi adet etdiklerinden...” seklinde bahsederek donemin genel siyasi ve politik diisiincesini ilan etmistir
(Ahmed Lutfi Efendi, 1999, s. 110, 111).

3 Mesela Sirvanli Fatih Efendi, Haci Bektas-1 Veli’den hiirmetle bahsetmekle birlikte onun yagadigi donemde “...mecézibeden oldugu
meczim, meslek ve miirsidi nd-ma’limdur... Kendileri zimre-i ashab-1 ezkardan ise de bir ferdi tarik-i irsad i sedada hadi olmayup...”
demek suretiyle kokii Asikpasazade’ye kadar giden tarihi goriisii donemin konjonktiirel sartlar igerisinden bir kez daha tekrar etmistir.
Bu dénemde kendilerini Hac1 Bektas’a nispet edenleri ise “glirGh-1 melahide-i bi-hiis-1 edlal” olarak nitelemistir (2001, 80-81).

4 Hiiseyin Vassaf Efendi, 8 Mart 1872’de Istanbul Aksaray’da dogmustur. Hiiseyin Vassaf, cesitli mekteplerle egitim gormiis ardindan
bir takim idari mercilerde memuriyet goérevinde bulunmustur. Tasavvufa karst daha kiigiik yaslarda ilgi duyan Hiiseyin Vassaf’in annesi
ve babasi da tarik ehlidir. Hiiseyin Vassaf, Naksibendi seyhi Abali Hafiz ile Siinbiil Efendi Dergahi seyhi Ziyaeddin Efendi’nin soh-
betlerinde bulunmus, Sabani-Bekri seyhi Muhammed Sultan Efendi’ye de intisap ederek icazetname almistir (Kurnaz ve Tate1, 1999,
s. 18). Siinni bir ¢evrede donemin genel siyasi, sosyal ve kiiltiirel atmosferi igerisinde yetistigi anlasilan Hiiseyin Vassaf Efendi’nin
goriislerinde bu durum agikg¢a goriliir.

5 Ahmet Rifki, 1884 yilinda Istanbul Aksaray’da dogmus, babas1 Kececizide Ahmet Rifat Efendi eski defterdarlardan olup biirokrat ve
varlikli bir aileye mensuptur. Bektasilige ilgi duymus, bu gevreler igerisinde yer almigtir (2013, s. 11).
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muteber kabul edilen tarikatlarindan olan Naksibendilikle ayni kaynaktan Ahmed Yesevi’den zuhur
ettigine isaret ederken diger taraftan da Bektasilik ile Hurlfilik arasindaki farklari ortaya koyma
cabasina girismistir. Bektasiligin aksine Hurdfiligin Iran’da Fazlullah Esterabadi (8. 796/1394)
tarafindan ortaya cikartildigini, bunun da esasi itibariyle seriatla, seriatin 6zii, kalbi olan ilm-i tevhidle
ve ilm-i tasavvufla bir iligkisinin bulunmadigimi kaydetmistir. O, Fazlullah Hur(fi’nin sapik akidesi
incelenirse Ismailiyye mezhebiyle baglantili oldugu anlasilir diyerek bir nevi Bektasilige yoneltilen
suclamalar1 Hur(filige yonlendirmek istemistir (Ahmed Rifki I, s. 40-41).

Hac Meselesi Uzerinden Tesis Edilen Miinasebetler Yoluyla Hoca Ahmed Yesevi Algis

Osmanli devlet ve toplumunda Hoca Ahmed Yesevi algisini, gelistiren, besleyen baskaca
unsurlar da vardi. Nitekim bu iliski ve bagin temelini teskil eden, Tiirkmenlerin pek tabi olarak da
Yesevi dervislerinin 13 ve 14. yiizyillarda yogun olarak On Asya’ya, Anadolu’ya Osmanli cografyasina
dogru olan gogleri zamanla durmus, baska bir deyisle goc araciligiyla saglanan bag zayiflamaya
baslamistir. Ancak 16. yiizyilda iran, Azerbaycan topraklarinda Safevi devletinin tesekkiil etmesi,
hakimiyet sahasini Irak’1 da i¢ine alacak sekilde genisletmesiyle Orta Asya Miisliimanlar1 i¢in hac
yollar1 bilyiik oranda degisiklik gdstermistir. Buna gore giivenli olmayan Iran yerine' Hindistan
ile Karadeniz-istanbul yollar1 iizerinden Hicaza ulasmak daha tercih edilir bir durum arz etmeye
baslamistir.? Tiirkistan’dan Hicaz’a kadar uzanan hac yolculugunun en 6nemli noktalarindan birisi
siiphesiz hilafetin merkezi Istanbul olmustur. Zira Tiirkistan hanliklar1 ve toplumunun Osmanli
devleti ile olan dini, manevi, etnik ve kiiltiirel baglar1, onlar1 Hicaz kadar Istanbul’u ziyaret etmeye
de yoénlendirmistir. Oyle ki, Halifeye baglhiliklarin1 sunmak isteyen hacilar zamanla padisahin Cuma
Selamlig1 merasimine istirak etmeyi bir adet haline getirmislerdir (Buyar ve Idikurt, 2022, s. 335-36).
Iste bu tarihi siirec arsiv vesikalari takip edildiginde Osmanli toplumu ve idaresine baska bir yoldan
Hoca Ahmed Yesevi, siilalesi ve onun takipgileri ile irtibat kurma bilgi ve goniil bagin1 yasatma
imkan1 vermis gortinmektedir.> Mesela mithimme defterlerinde yer alan 22 Ocak 1568 tarihli bir
kayitta Buhara’dan hacca gitmek maksadiyla gelen Seyh Ahmed Yesevi evladindan Seyh Zengi ve
derviglerine gidis gelisleri esnasinda gereken kolayligin gosterilmesi emredilmistir (BOA. A. DVNS.
MHM.d., 7-748; 7-749). Daha ileri tarihli bir kayda gore de hacca gitmek gayesiyle Dersaadete gelen,
Buhara civarinda, Tiirkistan’da ikamet eden Ahmed Yesevi’nin soyundan geldiklerinden bahseden
sahislarin, kendilerine yardim edilmesine dair yetkili mercilere arzuhalde bulunduklar1 goriilmektedir
ki, siiphesiz bu Oteden beri izlenen bir yol olmalidir. Arzuhalde kendilerinin “Buhara civarinda
Tirkistan miitemekkinlerinden (ikamet edenlerden) Sultanii’l-evliya Hazreti Ahmedii’l- Yesavi kuddise
sirrahii’l-aziz hazretlerinin siilalelerinden” olduklarin1 Beytullah’1t ve Hz. Peygamberin makamini
ziyareti arzu ederek Osmanli lilkesine geldiklerini kaydetmislerdir. Ardindan sultanin hayri i¢in duaci
olduklarini “malum-1 merahim-i riighan (yiiksek merhametlerinden)” Misir Valisi Pasa hazretlerine
ve Cidde Valisi Pasa hazretlerine kendilerine yolculuklar1 esnasinda yardim igin “iki kit’a iltimaslica
emr-i sami 1sdar olunmasina irade buyurmak niyazi’nda bulunduklarini belirtmislerdir (BOA.
A.DVN. 53-29-1, 29.12.1265/15 Kasim 1849). Nitekim 16. yiizyildan baslayarak imparatorlugun
sonlarina kadar dyle ya da bdyle Osmanli Devleti’nin Istanbul giizergahi iizerinden hacca gitmek icin
Orta Asya, Buhara, Tiirkistan, Kafkaslardan gelen hacilara, bilhassa da fakir olanlarina yol masrafiar
ve memleketlerine donebilmeleri i¢in bir hayli yardim ve ihsanlarda bulundugu resmi kayitlardan

! fran, 1568 yilinda Harezmli hacilar1 hapsetmistir bu vb. giivenlik sorunlarina karst Osmanli devleti bir taraftan iran ile diplomatik gi-
risimlerde bulunarak sorunlar1 ¢6zmeye ¢alisirken diger yandan da Tiirkistan hacilarinin can, mal glivenligi ve yol emniyetini saglamak
icin bir takim tedbirler almak zorunda kalmistir (Sarmay, 2019, s. 5). Tiirkistanli hacilar Hicaza’a giden en kisa yol olmasina ragmen
Safevilerin Iran’1 trafige kapatmasi nedeniyle daha uzun bir yol olan kuzey istikametini, Karadeniz-Istanbul giizergahmi kullanmak
zorunda kalmistir. Tiirkistanli haci adaylar1 ¢ogunlukla Buhara ve Semerkant’tan yola ¢ikarak Hazar Denizi kiyilarina gelmisler; ar-
dindan Astarhan-Karadeniz’in kuzeyinden Kirim-Kefe ve Ozi gibi limanlardan deniz yoluyla- payitahta ulasmiglardir. Daha sonra ya
kara yolu ile Sam»a gidecek hac kafilelerine istirak etmis, ya da deniz yoluyla Iskenderiye iizerinden Hicaz’a varnuslardir (Shamshidin
Uulu, 2019, s. 17; Ozcan, 1996, s. 405).

2 Tiirkistanl1 hacilar Afganistan, Hindistan, Iran ve Hazar-Kafkaslar-Kirim-Istanbul hac giizergahini hac yolu olarak kullanmistir
(Shamshidin Uulu, 2019, s.1). Bu giizergdhin tarihi hep aym seyretmemis, bilhassa 16. Yiizyilda Safevi devletinin Iran’da tesekkiilii,
ilerleyen donemde de Rusya’nin emperyalist politikalar1 dogrudan etkili olmustur.

3 Tiirkistan’dan gelen haci adaylari arasinda dervisler, Ahmed Yesevi ve Hz. Omer’in soyundan geldiklerine inanilan kisiler de yer
aldig1 ve bu sahislara yol boyunca biiyiik sayg1 ve hiirmet gosterildigi kaydedilmistir (Ozcan, 1996, s. 405).
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anlasilmaktadir.' Osmanlilarin bu tutumunda sultanin tim Misliimanlarin halifesi oldugu siariyla,
sorumluluk bilinciyle hareket etmesi, donemin konjonktiirel sartlari, Iran topraklarindan gecisin
giivenlik bakimindan mahzurlu olmasi, Rusya ve Ingiltere’nin bélgedeki emperyalist politikalarina
kars1 6nlemler alinmak istenmesi gibi stratejik nedenlerin rolii biiyiik olmalidar.

Diger taraftan Osmanli yonetiminin, tarikat seyhlerine, dervislere ozellikle de Seyyid
Abdiilkadir Geylani, Seyyid Ahmet Rifai, Mevlana Celalettin Rumi gibi kadim, ulu seyhlerin
ailelerine ve halifelerine karsi son derece hiirmetkar, yardimsever, kolaylastirict bir yaklagim
igerisinde bulunduklari bilinmektedir.? Burada Hoca Ahmed Yesevi’nin de bu ulu azizlerle birlikte
degerlendirildigi sdylenebilir. Bu yargiy1 kuvvetlerinden bir bagka hadisede de Hoca Ahmed Yesevi
stilalesinden Seyh Seyyid Selim Efendi’nin, “siilale-i tahire-i teb’adan” oldugunu da ileri siirerek
Hicaz’a yerlesmek talebinin saglanmas1 hususunda yardim talebinde bulunmasidir ki bu durum ailenin
Osmanli yoneticileri nezdinde hususi bir yere sahip olduguna isaret etmektedir (BOA. HR.MKT.
512-86-1, 16.10.1281/14 Mart 1865).

Sonu¢. Osmanli devletinin tesekkiil ettigi saha Mogol istilast ardindan vuku bulan Tiirkmen
muhaceretinin en yogun olarak yasandigi Bati Anadolu’da, uglarda bulunmaktadir. Bolge
Tiirkmenlerle birlikte gelen ¢ok sayida alim ve siifinin de ikametgahi olmustur. Adina Rum Abdallari
da denilen zlimre icerisinde ya bizzat ya da Yeseviligin tesirinde kalmis olan Kalenderilik, Hayadrilik
ve son tahlilde Bektasilik vasitasiyla yer alan dervigler araciligiyla Hoca Ahmed Yesevi ve Yesevilik,
bolgenin ve Balkanlarm fiituhatinda, buralara Tiirkmenlerin iskdninda, Tiirk-Islam kiiltiiriiniin
yerlesmesinde, Osmanli hakimiyetinin kalict hale gelmesinde etkili olmustur. Erken donem Osmanlt
kaynaklarinda yeterli bilgi olmasa da yine de eldeki veriler 1s18inda Ahmet Yesevi ve Yeseviligin
bu bolgedeki etki ve niifuzunu takip edebilmek miimkiindiir. Bektasi ¢cevreler, Hact Bektas-1 Veli ve
Bektasiligi dogrudan Hoca Ahmed Yesevi’ye baglarken, ¢ok sayida Osmanli miiellifi de onun zahiri
ve batini ilimlerde zamanin en biiyiik alim ve veli sahislarindan birisi oldugunda hem fikir olduklar1
gibi yer yer lilke sathina yayilan dervislerine vurgu yapmislardir.

Ahmed Yesevi ve Yeseviligin Osmanli sahasi ile olan iligkileri 13 ve 14. ylizyillarda devam
eden goglerle gelen dervisler araciligiyla saglanirken, 16. ylizyildan itibaren $ii Safevi devletinin
Iran’da zuhur etmesiyle bu durum farkl1 bir boyut kazanmustir. Zira artik Iran iizerinden hac yolculugu
yapmak Orta Asya ve Tiirkistan hacilari i¢in bir giivenlik sorununa dontigmiis, bu durumda Hindistan
veya Karadeniz-Istanbul {izerinden hacca gitmek daha yogun tercih edilmeye baslanmustir. Iste bu
yeni dénemde tarihi vesikalara da yansidig1 sekliyle bu bolgeden Istanbul’a Osmanli iilkesine gelen
Tiirkistan hac kafileleri arasinda alimler ve sifiler de yer almigtir. Bu durum iki bolge arasinda dini,
manevi, sosyal, kiiltlirel, ekonomik iligkilerin ve etkilesimin yeniden canlanmasina neden olmustur.
Nitekim bu hacilar igcerisinde Hoca Ahmed Yesevinin soyundan ve yolundan gelenler de bulunmustur.
Osmanli yoneticileri Hoca Ahmed Yesevi’ye hiirmeten onun ailesinden olan veya yolunu takip eden
bu sahislara biiylik hiirmet gostermis, yardim ve ihsanlarda bulunmustur. Bu durum daha en basindan
imparatorlugun sonlarina kadar Osmanli yonetici ve entelektiiel ¢gevrelerinde Hoca Ahmed Yesevi’ye
biiyiik bir alim ve aziz goziiyle bakildigini, saygi ve tazimde bulunuldugunu gostermesi bakimindan
mithimdir.

! Nitekim fakir oldugundan, Hicaz’a kadar gitmeye muktedir olmadigini beyan ile “Medine’ye meccanen (iicretsiz)” gonderilmesini
talep eden Tiirkistanl haci i¢in bk. (BOA. DH.MB.HPS. 149-21-3). Yine sadarete Buhara ahalisinden olup ii¢ kisilik bir heyet ile
hacca gitmek i¢in gelen ancak hac doniisii az1g1 ve paralar1 kalmadigi i¢in magdur olan Hafiz Mehmed Emin Efendi’nin Buhara’ya
gonderilmeleri hususunda yardim talebi i¢in bk. (BOA. DH.MB. HPS. 149-21-4). Benzer bir bagka hadisede de Cin hacilarindan olup
fakr1 zaruret icerisinde bulunan 20 kisiden 18’nin pasaportlarinin iicretsiz bir sekilde vize ettirildigi, Siddik ve Koca Mehmet adli diger
ikisinin ise pasaportlar1 kayip oldugundan pasaport temini i¢in Rusya sefareti ile gerekli islemlerin yiiriitiildiigii kaydedilmektedir. Bk.
(BOA. DH.SN.THR. 33-66-2, 22 Mart 1328/4 Nisan 1912).

2 Nitekim Osmanli devletinde 19 yiizy1l reformlariyla yapilan vergi ve askerlik yiikiimliiligi gibi bir takim sorumluluklardan bu
stfilerin soyundan gelenler muaf tutulmustur (Isik, 2017, s. 314-322; 346-354).
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BECERI TEMELLI OGRENME, YAPAY ZEKA VE AHMET YESEVI’NIN EGITIM
FELSEFESI: GELENEGI GELECEKLE BULUSTURMAK

Ismail Karakaya'

Ozet. Bu makalede, beceri temelli egitimin giiniimiiz egitim anlayisindaki yeri, yapay zeka ile
etkilesimi ve Hoca Ahmet Yesevi’nin egitim anlayistyla nasil iliskilendirilebilecegi ele alinmistir. s
diinyasinda yasanan hizli doniisiimler, bireylerin yalnizca bilgiye sahip olmalarini degil, bilgiyi etkin
bi¢imde kullanmalarini da zorunlu kilmaktadir. Bu baglamda OECD’nin 2030 vizyonu dogrultusunda
biligsel, sosyal-duygusal ve deger temelli becerilerin kazandirilmasi 6nem kazanmistir. Yapay zeka
destekli 6grenme sistemleri, bu becerilerin 6gretiminde kisisellestirilmis igerik, stirekli geri bildirim
ve 6grenme analitigi gibi olanaklar sunarken; etik sorunlar1 da beraberinde getirmektedir. Calismada,
Hoca Ahmet Yesevi’nin igsel doniisiim, edep, hizmet ve hikmet temelli egitim anlayisinin, ¢cagdas
beceri temelli egitime ahlaki ve manevi bir boyut kazandirabilece§i savunulmaktadir. Beceri
egitiminin sadece teknik yeterlilikle smirli kalmamasi, ayn1 zamanda etik, toplumsal ve ruhsal
derinligi de igermesi gerektigi vurgulanmaktadir. Skills-Based Learning, Artificial Intelligence, and
Ahmet Yesevi’s Educational Philosophy: Connecting Tradition with the Future

Abstract. This article explores the place of skills-based education in contemporary educational
paradigms, its interaction with artificial intelligence (AI), and its potential integration with the
traditional educational philosophy of Hoca Ahmet Yesevi. Rapid transformations in the labor
market have made it essential for individuals not only to possess knowledge but also to apply it
effectively in real-world contexts. In this regard, the OECD’s 2030 vision emphasizes the acquisition
of cognitive, socio-emotional, and value-based competencies. Al-supported learning systems offer
significant opportunities in this area through personalized content delivery, continuous feedback,
and learning analytics; however, they also raise important ethical concerns. The study argues that
Ahmet Yesevi’s education model—centered on inner transformation, moral development, service to
society, and wisdom can provide an ethical and spiritual depth to modern skills-based learning. The
article concludes that skill development should not be limited to technical proficiency but should also
encompass moral integrity, social responsibility, and personal growth.

Giris. Giinlimiizde becerilerin bu denli 6nem kazanmasinin temel nedeni, is diinyasinda yagsanan
hizli ve koklii yapisal degisikliklerdir (Levy & Murnane, 2012). Yapay zeka tabanli yazilimlar ve
robot teknolojilerinin insan giiciiniin yerini almaya baslamasi, baz1 mesleklerin ortadan kalkabilecegi
yoniinde 6ngoriiler dogurmustur (Harari, 2018; McKinsey Global Institute, 2017; OECD, 2025). Bu
gelisme yalnizca mevcut mesleklerin doniisiimiine degil, ayn1 zamanda daha 6nce var olmayan yeni
mesleklerin veya uzmanlik alanlariin ortaya ¢ikmasina neden olmustur.

Bu doniistim, klasik becerilerin yetersiz kalmasina, yeniden tanimlanmasina yol agmistir.
Giliniimlizde bireylerin ne kadar bilgiye sahip olduklarindan ziyade, bu bilgiyi ne kadar etkili
kullanabildikleri 6énem kazanmustir. Dolayisiyla egitim sistemlerinde, 6gretim programlarinda ve
pedagojik yaklasimlarda kokli bir degisim yasanmis; beceri temelli e8itime yonelik kiiresel bir

! Prof. Dr. Gazi Universitesi, Egitim Fakiiltesi, Turkiye
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yonelim baglamistir. Dolayisiyla iilkeler egitim sistemlerin beceri odakli programlarin gelistirilmesine,
ogretmenlerin bilgi aktaran konumundan beceri kazandiran, 6gretim materyallerininde beceri odakl
olmasia yénelik degisimler hizli bir sekilde siirmektedir. Ozellikle OECD iilkelerinde bu yaklasim
diger iilkelere oranla teknolojinin destegiyle de daha hiz kazanmistir. Bu siire¢ biitiin 6gretim
diizeylerinde ilkogretim, ortadgretim ve yiiksekdgretim diizeyinde 2000’li yillardan itibaren yaygin
sekilde uygulanmaya baglanmistir. Yiiksekogretim diizeyinde Bologno Siireclerinin programlara
yansitilmaya calisilmasi ve iilkelerin yliksekdgretim bu siireci uygulamaya koymasi 6rnek olarak
verilebilir.

Beceri Temelli Egitimin Temelleri ve Onemi

Beceri temelli egitim, bireylerin yalnizca bugiiniin degil, gelecekteki karmagsik yasam
kosullarina da uyum saglayabilmelerini hedefleyen giiclii bir 6grenme yaklasimidir. Bilginin hizla
degistigi ve mesleklerin siirekli evrildigi bir diinyada, bireylerin bilgiye erisme, onu yorumlama
ve yeniden yapilandirma becerileri kritik 6nem tagimaktadir. Egitim sistemlerinin bu dogrultuda
yapilandirilmast; bireysel gelisim, toplumsal refah ve kiiresel siirdiiriilebilirlik agisindan gereklidir.

Mulder (2012), beceri temelli egitimi “6grenme sonucunda bireyin sergileyebilecegi gdzlenebilir
ve Olgiilebilir davranislara odaklanan bir sistem” olarak tanimlamaktadir. Bu modelin temel unsurlari
sunlardir:

» Ogrenci merkezli 6grenme

* Gergek yasam temelli gorevler

* Performans temelli degerlendirme

* Oz-yonelimli grenme

« Siirekli geri bildirim

Bu yaklasim, bilginin yasam baglamlarinda etkin kullanilmasini saglayan biitiinciil bir 6grenme
zemini sunar.

OECD Vizyonunda Beceriler ve Teknoloji Destekli Ogrenme

OECD’nin “The Future of Education and Skills 2030” vizyonu, bireyin yalnizca ekonomik
yasamda degil; toplumsal ve ¢evresel baglamlarda da iiretken ve sorumlu birey olmasi gerektigini
vurgulamaktadir (OECD, 2018). Bu kapsamda {i¢ temel beceri kiimesi 6ne ¢ikmaktadir:

* Biligsel Beceriler: Elestirel diisiinme, yaratict problem ¢dzme, okuryazarlik becerileri

» Sosyal-Duygusal Beceriler: Is birligi, empati, duygusal dayaniklilik

* Deger Temelli Yeterlikler: Etik farkindalik, siirdiiriilebilirlik bilinci, topluma katk1

Bu beceriler, bireylerin hizli teknolojik gelismelere, yapay zeka ile birlikte yasamaya ve kiiresel
sorunlara duyarli olmaya hazirlanmalarin1 amaglamaktadir (OECD, 2021). Ayrica bu becerilerin
yaninda teknolojiyle baglantili olarak da; dijital okuryazarlik, bilisim teknolojilerinin kullanimina
yonelik vb. becerilerde bireylerden beklenen beceriler arasinda yer almaktadir. Teknolojik gelismelerin
beceri temelli 6grenme ortamlarinda yaygin olarak kullanimi zorunlu olarak sinif, okul ortamina
getirmektedir.

Bu noktada teknoloji destekli 6grenme ortamlar1 dnemli avantajlar sunar. Simiilasyonlar,
ogrencilerin yiiksek riskli becerileri glivenli ortamlarda uygulamasina olanak tanirken; oyun temelli
uygulamalar problem ¢6zme ve motivasyonu artirir (Gee, 2003; Johnson etal.,2016). Dijital platformlar
ise sosyal-duygusal becerilerin gelisimini destekleyerek 21. yiizyil becerilerinin kullanimina ortam
saglar (Voogt & Roblin, 2013). Ornegin okullarda elektronik portfolyo uygulamalarmin yiiriitiilmesi
biligsel beceriler basta olmak iizere, teknolojik odakli becerilerin ve sosyal- duyussal beceriler gibi
bir¢ok farkli tiirden becerilerin kazanilmasina imkan tanimaktadir.

OECD (2025)’de belirtildigi tizere 2025-2030 sonrast1 is ortamlarinda, yasamda bireylerin daha
basarili olabilmeleri i¢in zihinsel, duyussal, sosyal, teknolojik ve metacognitive skills gerekmektedir.
Bu becerilerden bazilarinin kazandirilabilmesi i¢in teknolojik tabanli uygulamalara ihtiyag¢ bulundugu
rahatlikla soylenebilir.
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Beceri Temelli Egitimin Teknoloji ve Yapay Zeka ile Etkilesimi

Diinya Ekonomik Forumu (2020, 2025), gelecegin 6ne ¢ikan becerileri arasinda teknoloji
tasarimi, sistem diisiincesi, dayaniklilik ve liderligi gostermektedir. Bu becerilerin kazandirilmasinda
yapay zeka onemli bir ara¢ haline gelmistir. Egitimde yapay zeka uygulamalar: ile su hedeflere
ulasmak miimkiindiir:

» Uyarlanabilir 6grenme: Ogrenci diizeyine gére dinamik icerik sunma

« {lgiye dayal: 6grenme: Ogrencinin tercihlerine gére modiil dnerileri

» Beceri haritalama: Ogrencilerin giiclii ve zayif yonlerinin modellenmesi

Yapay zeka destekli akilli 6gretim sistemleri, 6grencinin eksik oldugu alanlara miidahale
ederek kisisellestirilmis 6grenme sunar (Woolf, 2010). Sohbet botlar1 ve sanal asistanlar ise 7/24
destek sunarak dgrencinin dgrenme siirecini kolaylastirir. Ogrenme analitikleri sayesinde 6gretmenler
ogrencilerinin gelisimini anlik olarak izleyebilir ve bireysel geri bildirim verebilir (Siemens & Long,
2011).

Egitimdeki paradigma degisimi, basta 6gretim yontemleri olmak {izere, 6lgme ve degerlendirme
sistemlerini de kokten etkilemistir. Geleneksel 6lgme araglar1 ¢gogunlukla 6gretmen merkezli, iiriin
odakl1 ve diisiik geri bildirimli sistemlere dayanirken; 21. yiizy1l becerilerinin ¢ok boyutlu yapist bu
araglar yetersiz kilmistir (Kutlu, Dogan & Karakaya, 2017; Madaus & Russell, 2010). Hem 6gretim
stirecinde hem de 6zellikle 6lgme ve degerlendirme siireglerinde teknolojinin yogun kullanilabilmesi
bir¢ok avantajlar1 getirirken bazi dikkat edilmesi gereken durumlar: da karsimiza getirmektedir.

Bu baglamda OECD’nin PISA uygulamalari, problem ¢dzme, is birligi, finansal okuryazarlik
ve dijital yeterlik gibi yenilik¢i alanlar1 da igerecek sekilde beceri 6l¢giimiinii yeniden tanimlamis
ve bunlarin dl¢giilmesine yonelik uygulamalarda gergeklestirmislerdir (PISA 2015, 2018, 2022). Bu
uygulamalar bir¢ok egitimci ve iilkeler icin 6rnek sayilabilecek nitelikte oldugu sdylenebilir.

Yapay zeka tabanli 6lgme sistemleri acik u¢lu yanitlar1 analiz edebilir, 6grenci davraniglarini
gercek zamanl izleyebilir ve bireysel gelisimi dinamik olarak takip edebilir (He, Borgonovi, &
Paccagnella, 2022). Ayrica oyun tabanli degerlendirme, simiilasyonlar ve otomatik puanlama
sistemleri; 0grencilerin stratejik diigiinme, karar verme ve is birligi becerilerini 6l¢gme konusunda
daha objektif ve baglamsal bir yaklagim sunar (Shute & Ventura, 2013).

Beceri temelli egitimde; becerilerin 6l¢iilmesi amaciyla en temel araglar arasinda gorevler yer
almaktadir. Performans gorevleri (scenario based assessment tasks, game based assessment task,
collaborative problem based assessment tasks vb.) yaygin olarak hem 6gretim aract hem de bir 6l¢me
aract olarak kullanilmaktadir(Kutlu, Dogan & Karakaya, 2017). Bu gorevlerin veya diger dlgcme
araglarinin uygulanmasi sirasinda; 6grenciler teknoloji ve yapay zeka destekli uygulamalari kullanarak
bir diger ifadeyle kendi bilgi ve becerilerini kullanmadan ¢alismalar1 6gretmenlerine kendileri yapmis
gibi teslim edebilmesi s6zkonusudur. Bu ise bir etik ve ahlaki bir problemi gostermektedir. Bu tiir
problemler yapay zeka destekli uygulamalarla daha ¢ok yasanabilme ihtimalide bulunmaktadir.
Dolayisiyla yapay zeka destekli uygulamalar basta olmak iizere teknoloji tabanli bir¢ok uygulama
bireylerin etik dis1 davraniglara yonlendirmemesi icin ahlak ve etik olmak iizere 6nemli degerlerin
ogrencilere kazandirilmasi daha da 6nem kazanmistir.

Beceri Temelli Egitim ile Hoca Ahmet Yesevi’nin Egitim Anlayisinin Entegresyonu

Beceri temelli egitim, bireyin bilgi, beceri ve tutum gibi 6geleri bir arada kullanarak yetkinlik
kazanmasini esas alir. Bu yaklasimda:

« Ogrenci merkezlidir,

* Uygulamali ve deneyim temellidir,

* Performansa dayali degerlendirme esas alinir,

* Gergek yasam durumlart 6grenmenin pargasidir,

» Siire¢ odaklilik ve geri bildirim temeldir.

OECD (2018) ve UNESCO gibi uluslararast kurumlar, bireylerin sadece akademik basarilariyla
degil; elestirisel diisiinme, problem ¢ozme, iletisim, is birligi gibi 21. ylizyil becerileriyle de
donanmasi gerektigini de vurgulamaktadir. Ozellikle OECD’nin son raporlarinda vurgulandig: iizere
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kendini yonetebilme, esneklik, self reflection gibi bazi iist bilis becerilerinin 6nemine daha da vurgu
yapilmaktadir. Bireylere biitiin olarak hem zihinsel beceriler, hem de sosyal- duyussal ve st bilis
becerilerin kazandirilmasinda Hoca Ahmet Yesevi’nin egitim anlayisi 6nemli katki saglayabilir.

Ahmet Yesevi'nin egitim anlayisinin merkezinde “hikmet” kavrami yer alir. Hikmet, bilgelige,
ahlaka ve maneviyata dayali bir bilgi tiirii olarak tanimlanabilir. Yesevi’nin egitim anlayisi:

* Nefs terbiyesi yoluyla bireyin i¢sel doniistimiind,

* Topluma hizmet odakl1 bir 6grenme modelini,

* Edep, tevazu, sabir ve ahlak gibi degerlerin i¢sellestirilmesini,

* Miirsid-talip iliskisine dayali, bireysel farkliliklara duyarli bir rehberligi esas alir.

Yesevi'nin Divan-1 Hikmet’te kullandigi dil ve 6gretim yontemleri, halkin anlayabilecegi
sadelikte, giinliik yasamla iligkili ve 6rnek davranislar iizerinden sekillenmistir.

Tablo 1. Beceri Temelli Egitim ile Hoca Ahmet Yesevi’nin Egitim Anlayisimnin Karsilastiriimasi

Beceri Tiirli Beceri Temelli Egitim Hoca Ahmet Yesevi’nin Egitim Anlayist

Bilissel Beceriler Elestirel diisiinme, yaratici problem ¢ézme;

uygulama, proje ve senaryolarla 6gretilir Hikmetli diisiinme, i¢sel sorgulama; siir ve sohbetle
tesvik.

Sosyal Beceriler Is birligi, iletisim; grup calismalari, akran etkilesimi Toplumsal dayanisma,
hizmet; mirsid-talip iliskisi, tekke ortami

Kisisel Beceriler Oz diizenleme, 6z yonetim; 6z degerlendirme araclar1 Nefs terbiyesi, sabur,
irade; manevi gozetim ve uygulama ortami

Deger Becerileri Etik karar alma, sorumluluk; senaryo ve tartigma temelli 6gretim Ahlak, edep,
vicdan; hikmet aktarimi ve 6rnek sahsiyet modeli

Modern beceri temelli egitimde; beceriler sistematik pedagojik yontemlerle kazandirilirken,
Yesevi'nin yaklagimi deger merkezli, manevi derinligi olan ve davranigsal modele dayalidir. Bu
tablo bizlere beceri temelli egitim ile Hoca Ahmet Yesevi’nin egitim anlayisinin ortak yonlenlerinin
olmakla birlikte bazi farkli noktalarinin da bulundugunun gostermektedir.

Hoca Ahmet Yesevi’'nin egitim yaklasimi, glinlimiiz beceri temelli egitim modellerine su
yonlerden katki saglayabilir:

* Beceri 6gretiminde anlam boyutu: Ogrenilen becerilerin igsellestirilmesi, ahlaki ve toplumsal
baglamla iligkilendirilmesi

* Deger odakli beceri degerlendirmesi: Teknik becerilerin yani sira bireyin karakter gelisimini
izleme

« Egitim liderliginde 6rnek model: Ogretmenin sadece bilgi kaynagi degil, davranissal ve ahlaki
rehber olmasi

Bu sentez yaklagimi, 21. yiizyil egitiminde hem teknik hem de deger yonelimli becerilerin
dengeli sekilde kazandirilmasini miimkiin kilabilir.

Sonu¢. Modern Beceri temelli egitim ve Hoca Ahmet Yesevi'nin egitim anlayisi, farkli donem
ve baglamlarda sekillenmis olsa da bireyin biitlinciil gelisimini hedeflemeleri agisindan ortiismektedir.
Beceri temelli egitim modeli bireyin 21. ylizy1l yetkinliklerini kazanmasini1 hedeflerken, Hoca Ahmet
Yesevi’'nin egitim felsefesi bu yetkinligin ahlak, edep ve maneviyatla biitlinlesmesini 6n goriir. Bu
iki modelin karsilastirilmasi, bugiin egitimde sadece teknik becerilere degil; ayn1 zamanda anlam,
sorumluluk ve hikmete dayal1 bir vizyon ihtiyacini ortaya koymaktadir. Beceri temelli egitimin ruhsal
ve etik bir derinlikle tamamlanabilmesi i¢in Ahmet Yesevi’nin egitim felsefesi dikkate alinmalidir.
Bu baglamda, Ahmet Yesevi’nin egitim anlayis1 beceri temelli egitim yaklasimina ahlaki ve manevi
bir derinlik kazandirabilir. Ozellikle bireylere sosyal ve kisisel becerilerin kazandirilmasinda énemli
katkilar saglayabilir.
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WHAT CAN THE LEGACY OF KHWAJA AHMAD YASAWI OFFER OUR WORLD
TODAY?

Seyed Ali Moujani'

The Persian sage and poet Attar of Nishabur made a poignant reference to Khwaja Ahmad
Yasawi in his works:

He spoke of the Elder of Turkestan, saying,

“I hold two things dearer than all:

One is my horse, dappled and swift,

The other is none but my child.”

Attar deliberately juxtaposes the concepts of “child” and “horse” to reflect Yasawi’s belief that
life is sustained through movement. The child carries the father’s legacy into the future, while the
horse takes the rider across the world—east to west, north to south—to explore, understand, and learn.

These two metaphors capture movement in Yasawi’s philosophy across two temporal
dimensions: first, movement in the present, what Sufis call the dam—a sacred moment of seeing,
hearing, and understanding; and second, movement into the future through legacy—embodied in
children, disciples, and society at large.

For Sufis, movement and travel were essential to spiritual and intellectual growth. They saw
the journey from present to future as a path toward unity—eventually reaching God, a state they
described as fana fi Allah (annihilation in God).

Ahmad Yasawi was a man who, in a time of destruction and war, came to believe that human
success lies in refusing to remain static. Today, his mausoleum stands as a testament to a man who
dedicated his life to knowledge and teaching. He shared his insights generously, leaving behind
children and disciples who like many great Sufis connected us to his thought and enduring legacy.

Yasawi traveled widely to learn. He studied under Yusuf Hamadani, the renowned Persian poet
and mystic. After his education, he established a vast network of Sufis who spread his teachings from
eastern and southern India to the Mediterranean world.

The Akbarnama references “Sheikh Yusuf Choli,” one of Yasawi’s disciples, known for his
exemplary character and esteemed status in India. Similarly, West Asian sources mention “Awliya
Chalabi,” a descendant of Yasawi who lived in Rum (modern-day Turkey). These examples illustrate
that Yasawi’s influence extended far beyond Turkestan. Though his teachings first took root among
Kazakhs and Kyrgyz, they soon spread across Central, South, and West Asia.

In the 11th century, Sufism emerging from the intellectual traditions of Iran and Khorasan—
reached Kazakhstan largely through Yasawi’s efforts. He believed that as we move from present to
future, kindness and love must guide our steps. He lived simply, studied under Arslan Baba, and was
named khalifa (spiritual successor) by Hamadani. To share his ideas, he used poetry and music—tools
that resonated with the people.

In his Diwan-e Hikmat (Book of Wisdom), Yasawi begins by invoking God and reminding us

' Advisor to the Minister of Foreign Affairs of the Islamic Republic of Iran
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that humans are made of earth and that the blood in our veins flows like water. Just as water and earth
perish, so does human life a reflection of the Quranic idea that all of nature moves toward God.

Movement, in Yasawi’s view, is central. In one poem, he notes that no building lasts forever,
using this image to frame human existence as part of a broader journey toward the divine. Truth, to
him, is like an ocean; each person, a river flowing into it. In another verse, he likens humanity to
desert sands, shifting constantly with the wind.

Yasawi lived in an age of great thinkers Avicenna, Al-Biruni, Mahmud Kashgari—a time
when knowledge flourished and Khorasan was a beacon of scholarship. These figures deepened
their understanding through travel and study, leaving enduring legacies. Yasawi and poets like Saadi
touched hearts with their words, shaping lives even before people set out on their own spiritual paths.

Yasawi’s awareness of time as a vehicle for transmitting values helped lay the foundation for
educating future generations. In today’s world—shaped by technology and artificial intelligence we
chase speed, yet we often lack the feeling of truly understanding or enjoying knowledge.

Technology shows us how fast we can move, but it doesn’t tell us where we’re going. In
contrast, the Sufi philosophy of Yasawi gives us a sense of direction. Sufis taught that both nature and
humanity are moving toward wahdat al-wujud (unity of existence). To find the right path, we must
first understand our ultimate destination.

In Yasawi’s thought, love, kindness, friendship, and ethics are essential tools to reconnect with
ourselves and the world around us. Yet modernity has distanced us from these values. Unlike Yasawi,
we move toward the future blindly, lacking the spiritual tools he championed.

Much of today’s conflict and unrest stems from this disconnection—from the wisdom and
ethical compass offered by figures like Yasawi. While we remain in motion, like our ancestors, we
have lost sight of the meaning of the present and the purpose of the future. Compared to the joy
and spiritual richness of Sufis, our lives often feel hollow. They lived with little but found profound
meaning wisdom that continues to flow through time.

Studying Yasawi and other Sufi masters offers us a path back to the joy of living well. Though
they lived centuries ago, their wisdom remains relevant. We must revisit their lives and words—not
out of nostalgia, but to chart a new course forward.

It is no coincidence that in recent decades, fields such as medical ethics, workplace ethics, and
civic ethics have gained renewed importance. Our world moves faster than Yasawi’s, yet the values
he taught love, kindness, friendship, and ethics seem further from reach.

To benefit from Yasawi’s invaluable legacy, we must embark on new studies focused on
meaningful progress. Yasawi once said that if he had neither child nor legacy, he would let go of his
horse. Today, technology is our horse fast, powerful, relentless. But if we forget the legacy we owe
our children, should we not question our ride?

Children are the bearers of our future, yet many have lost or abandoned them emotionally,
spiritually, or even physically. The family, once a cornerstone of human civilization, is losing its
place. We ride a horse with no destination.

Our ancestors, like Farabi, imagined a virtuous city where true happiness could flourish.

We must not allow technology, stripped of culture and generational legacy, to distance us from
that virtuous city. Yasawi’s teachings remind us that the tools for a meaningful life are still within
reach if we choose to seek them.
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UYGUR SOZLU GELENEGINDE DIVAN-I HIKMET

Adem Oger'

Ozet. Tiirk diinyasinin ortak degerlerinden biri Hoca Ahmet Yesevi’dir. “Pir-i Tiirkistan” olarak
adlandirilan Ahmet Yesevi, “kiiltiirler aras1 diyalog, kiiltiirlerin yakinlasmasi, baris” gibi semboller
acisindan son derece onemli bir sahsiyetti. Hoca Ahmet Yesevi'nin hayati, fikirleri ve ogretisi
yiizyillardir Tiirklerin manevi, sosyal ve edebi hayatin1 etkileye gelmistir. Hikmetler araciligiyla
Tiirkistan Pirinin sonraki nesillere biraktig1 manevi degerler canliligini korumus, hikmet gelenegi de
devam etmistir. Bildiride Uygurlar arasinda hikmet sdyleme gelenegi ve hikmetlerin islevi iizerinde
durulmustur.

Anahtar Kelimeler: Ahmet Yesevi, Divan-1 Hikmet, Kasgar, Uygur Sozli Gelenegi

Anparna. Typik oneMiHiH OpTaK KYHIBUIBIKTApbIHBIH Oipi — Xoxka Axmer Sfcayu. «llip-u
Typkicran» aranran Axmer Slcaynm «MofE€HUETAapaNbIK IHAJIOT, MOACHHETTEPAiH >KAKbIHIACYBI,
OeMOITIIUIK» CUSKTBI MaHBI3IbI CO3CPAIH HEri3i OoJFaH aca MaHbBI3ABI TYJIFa. Xoka AXMeET
Scayunig emipi, uaesuIapbl MeH 11iMi FackIpiaap O0MbI TYpKIIEpiH pyXaHH, dJICYMETTIK KoHE o/1e0u
eMipiHe acep erTi. JlaHanbIKThIH apKacbiHaa TypkicTaH mipiHiH KeHiHT1 yprakka KaJIbIpFaH pyXaHu
KYH/IBUTBIKTAphl ©31HIH OMIpIICHITIH CaKTal, JaHaJbIK JoCTYpl KalFacklH TanThl. by makanana,
YHUFBIpIIap apachIHIAFbl «IaHANBIK ATy JOCTYP1» MEH JaHANIBIK KbI3METiHE TOKTAJIFaH.

Kiar ce3nep: Axwmer Scayu, /luBanun Xukwmer, Kamkap, ¥#sIp ay3iia 1ocTypi

AnHoTanusi. OJHONW U3 YHHMKAJIbHBIX LIEHHOCTEH TIOPKCKOIO MHpa SIBISETCS Xomxka Axmen
Scayn. Axmer Slcayu, kotoporo HaswiBaroT «lIup-u Typkectan», sSBiIseTCs 4pe3BbIYAWHO BAKHOU
(burypoit IMs KOTOpOTO SIBISICTCSI TJIABHBIM «B MEXKYJIBTYPHOM IHAJIOTe, B KYJIBTYPE U B MHPEM.
XKuznp, unen n ydyenune Xomxku Axmena Slcaym Ha IpOTSHKEHHH BEKOB OKAa3bIBAIM BIIMSHUE Ha
TYXOBHYIO, OOILIECTBEHHYIO U JIUTEPATypHYIO KHM3Hb TIOPKCKOTO MHpa. bmaromaps Mynpocta u
JyXOBHBIM LICHHOCTSIM, ocTaBieHHbIe [Iupom TypkecraHa ciemyromeMy IOKOJICHUIO, COXpPaHUIN
CBOIO KHM3HECIIOCOOHOCTh, a TAaKXe MPOIODKAIOT TPAJAULIMOHHBIE IICHHOCTH U3 TIOKOJCHUS B
MOKOJIEHHE. B cTaThe moguepKUBAETCS TPAAULUS «IICHUS MYIPOCTH» CPEId YUTYPOB M (DYHKIHSIM
MYIPOCTH.

Kurouessble cioBa: Axmen fcayu, [luBanu Xuxmer, Kawrap, Yilrypckast yctHas Tpaauuus

Abstract. Hoca Ahmet Yesevi is one of the common values of the Turkic world. Ahmet Yesevi,
who is called “Pir-i Turkistan”, is a very important figure in terms of symbols such as “intercultural
dialogue, rapprochement of cultures, peace”. The life, ideas and teachings of Hoca Ahmet Yesevi
have influenced the spiritual, social and literary life of Turks for centuries. The spiritual values left by
the Pir of Turkestan to the next generations through the wisdom have preserved their vitality, and the
tradition of wisdom has also continued. In this paper, the tradition of singing wisdom among Uyghurs
and the function of wisdom are emphasized.

Key Words: Ahmet Yesevi, Divan-1 Hikmet, Kashgar, Uyghur Oral Tradition

! Profesor Doktor, Nevsehir Hac1 Bektas Veli Universitesi Fen Edebiyat Fakiiltesi Tiirk Halkbilimi Boliimii, Turkiye
ademoger@gmail.com
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Giris. Tiirk-Islam tarihinin en 6nemli sembol sahsiyetlerinden birisi siiphesiz ki Ahmet
Yesevi’dir. Pir-i Tirkistan, Hazret-i Tiirkistan, Hace-i Tirkistan, Hazret-i Sultan, Sultanii’l evliya,
Evliyalar serveri, Serhalka-i sinerisan' (Ersalan 1995: 799; Ozkdse 2006: 293-294; Bice 2015: 9-11)
gibi unvanlarla anilan ve tarihi sahsiyetinden ziyade menkibevi hayatiyla taninan Ahmet Yesevi, XI.
ylizy1ilin ikinci yarisinda bugiinkii Kazakistan’in Cimkent sehrinin dogusundaki Sayram kasabasinda
diinyaya gelmistir (Kopriilii 1976: 61-62; Tat¢1 2016: 14).

Yesevi'nin babasi Sayram civarinda taninmis bir sufi olan ve Hz. Ali soyundan geldigine inanilan
Seyh Ibrahim; annesi ise babasinin halifelerinden Musa Seyh’in kiz1 Ayse Hatun’dur (Eraslan 1998:
80; Ozkdse 2006: 294; Bice 2015: 10). Dolayisiyla Yesevi, ailesi ve gevresi itibariyle asil, saygin bir
mubhitte ve dini yonden zengin bir ortamda dogmus ve yetismistir (Cakan 2005: 202).

Ahmet Yesevi, ilk egitimini babas1 Seyh Ibrahim’den ve Sayram’in 6nde gelen limi Sehabeddin
Isficabi’den almistir (Bice 2015: 11). Once annesini ardindan da yedi yasinda babasini kaybeden
Yesevi, ablas1 Gevher Sehnaz ile birlikte Sayram’dan ayrilip Yesi sehrine gelir (Eraslan 1995: 801).
Yesi’de Arslan Baba’ya intisap eden Yesevi, onun terbiyesi altinda kendisini yetistirir (Kopriilii 1976:
64).

Arslan Baba’nin dliimiinden sonra Islam cografyasinin énemli kiiltiir merkezlerinden olan
Buhara’ya gelen Yesevi, burada devrin 6nde gelen alim ve mutasavviflarindan olan Seyh Yusuf
el- Hemedani’ye intisap eder (Kopriilii 1976: 65). Bir hikmetine gore bu sirada yirmi yedi yagindadir
(Eraslan 1998: 79; Ozkdse 2006: 296). Arslan Baba’dan melamet esaslarin1 dgrenen Yesevi, Yusuf
Hemedani’den de ziihd, takva, riyazet, miicahede, ibadet ve zikir esaslarini 6grenir (Eraslan 1995:
804). Ancak Ahmet Yesevi'nin egitiminde sadece bu isimler rol oynamamustir. Hikmetlerinden yola
cikilarak Bayazid-i Bistami, Sibli, Hallac-1 Mansur, Ciineyd-i Bagdadi, ibrahim Edhem, Sakik-i
Belhi, Ma’rif-i Kerhi gibi 6nemli mutasavviflarin da onun yetismesinde etkili oldugu belirtilmektedir
(Eraslan 1998: 82).

Ahmet Yesevi, Yusuf Hemedani’'nin vefatindan sonra Hace Abdullah Berki ve Hace Hasan
Endaki’nin ardindan iigiincii halife olarak irsad postuna oturur (Képriilii 1976: 72). Irsad makaminda
ne kadar siire kaldig1 bilinmeyen Yesevi, makami dordiincii halife Hoca Abdu’l-Halik Gucdiivani’ye
birakarak muhtemelen altmis yaslarinda tekrardan Yesi’ye doner (Kopriilii 1976: 72; Eraslan 1995:
804).

Ahmet Yesevi'nin Yesi’ye dondiigli donemde bolgede din ve tasavvuf propagandasi i¢in uygun
bir zemin bulunmaktadir.? Bu sartlar i¢inde Tiirkistan cografyasinda etrafina binlerce miirit toplayan
Ahmet Yesevi, bu insanlara Islamiyetin esaslarmi ve tasavvufu anlatmaya ve dgretmeye calisir
(Koprili 1976: 74-75). Kag yasinda 6ldiigii konusunda net bir bilgi bulunmayan® Ahmet Yesevi, M.
1166-1167 yilinda vefat eder.

Hayat hikayesi, fikirleri, 6gretileri, tislubu, teknigi, siirleri ve yetistirdigi sahsiyetlerle Ttirklerin
dini, sosyal ve edebi hayatinda 6nemli izler birakan Ahmet Yesevi, niifuzu genis bir cografyaya
yayilmis ve giiniimiize kadar ulasmis énemli bir mutasavviftir. Tiirklerin Islamiyete muhabbetle
yaklasmalarinda, Islamiyeti kabul etmelerinde ve Tiirkler arasinda tasavvuf diisiincesinin yeserip
gelismesinde Oncii olan pek ¢ok sufi olmasina ragmen higbiri Ahmet Yesevi kadar ilgi uyandirmamas,
genis topluluklari arkasindan siiriikleyememis ve tesirini bu denli devam ettirememistir (Ozkose 2006:
302). Hem hayattayken hem de 6liimiinden sonra adi etrafinda kerametler tesekkiil ettirilerek manevi
niifuzu siirdiirilmustiir. Tirkler arasinda Ahmet Yesevi kadar farkli cografyalarda yasayan ve yaygin
bir sohrete sahip baska bir isim yoktur (Bice 2015: 9). O, Tiirklerin Islamiyeti benimsemelerinde ve
Tiirk kiiltiiriiniin Islamiyet ile taglanmasinda en dnemli rolii {istlenmis biiyiik bir mutasavvif alimdir.

Ahmet Yesevi, iyi bir medrese tahsili gérmesine, Arapca ve Fars¢ayi ¢ok iyi bilmesine ragmen
Islam dininin kurallarini, esaslarmi ve inceliklerini, tasavvuf diisiincesini, tasavvufun adap ve
erkanini halka onlarin anlayacagi basit ve yalin bir dille, onlarin alismis olduklar1 edebi sekillerle

' Altmus ti¢ yasinda girdigi yeralt: hiicresinde zikir yaparken dizlerinin gégsiine siirtinmesinden dolay1 gégstiniin her iki yaninda izler
olustugu i¢in bu isim verilmistir (Bice 2015: 16).

2 bk. (Kopriilii 1976: 74-75).

3 Ahmet Yesevi’nin yetmis {ig, seksen {i¢, yiiz yirmi, yiiz otuz yil gibi bir dmiir siirdiigii yoniinde tahminler bulunmaktadir. bk. (Kopriili
1976: 73; Eraslan 1998: 79).
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anlatmistir (Kopriilii 1976: 115; Eraslan 1998: 85-86). Bu baglamda o, Tiirk¢e hitab1 ve soyledigi
siirlerle Tiirk¢enin bir ilim ve sanat dili olarak gelismesinde de 6nemli bir rol oynamastir.

Ahmet Yesevi’nin kaliciligimi saglayan etmenlerin basinda yetistirdigi dervisleri ve onun
takipcileri gelir. Mansur Ata, Said Ata ve Hakim Siileyman Ata onun {i¢ biiyiik halifesidir. Bunlarin
disinda Sufi Muhammet Danismend Zennuki, Baba Magin, Emir Ali Hakim, Hasan Bulgani, Imam
Mergazi, Seyh Osman Magribi isimli halifeleri de bulunmaktadir' (Kopriilii, 1976: 34). Bununla
birlikte gerek Orta Asya’da gerekse de Anadolu’da kendilerini Ahmet Yesevi soyundan sayan, onun
miiridi, temsilcisi ve takipgisi oldugunu sdyleyen pek ¢ok isim vardir (Cakan 2005: 207; Ozkdse
2006: 310).

Ahmet Yesevi’yi Oliimsiizlestiren, onun zaman ve mekan siirlarin1 asmasini saglayan ikinci
husus ise Yesevilik tarikatidir. O, kendi adiyla anilan Yesevilik tarikatinin esaslarini belirlemistir. Bu
baglamda Yesevilik, bir Tiirk tarafindan kurulmus ve Tiirkler arasinda orgiitlenmis olan ilk tarikattir
(Kopriilii 1976: 114; Bice 2015: 17).

Baslangicta Seyhun civarinda yayilan, Mogol istilasindan sonra da Horasan, iran, Azerbaycan
ve XIII. ylizyilda da Yesevi dervisleri vasitasiyla Anadolu’da yayilma imkani bulan (Eraslan 1995:
819) Yesevilik, genis bir yayginliga sahip olan Naksibendi ve Bektasi tarikatlar: ile Kiibreviyye ve
Cistiyye gibi yerel tarikatlar1 derinden etkilemistir (Bice 2015: 9). Ahmet Yesevi'nin temellerini
attig1 Yesevilik, Islam ¢izgisi disina ¢ikan ve Rafizilik, Zindiklik, Mulhidlik gibi isimlerle nitelenen
zararll gayr-i siinni akimlara karsi bir set olarak Tiirk-Islam diinyasindaki birlik ve beraberligin
saglanmasinda 6nemli katkilar saglamigtir.

Ahmet Yesevi’yiebedilestiren ii¢lincii husus ise “hikmet” ad1 verilen manzumeleriyle hikmetlerin
bir araya getirilmesiyle olusturulan Divan-1 Hikmet adli eseridir. Hikmet, Ahmet Yesevi'nin
Islamiyetin esaslarini, seriat ahkdmini ve ehl-i siinnet akidesini, tasavvuf diisiincesini, tarikatin
adap ve erkanini Tiirklere 6gretmek ve miiritlerine telkin etmek maksadiyla (Yazict 1998: 74) basit,
sade, anlasilir bir Tiirkce ile ve Tiirk halk edebiyatindan alinma unsurlarla sdyledigi manzumelere
verilen addir. Hikmetler, Ahmet Yesevi’nin 6liimiinden sonra dervigleri tarafindan toplanip bir araya
getirilerek Divan-1 Hikmet adl1 eser olusturulmustur. Dolayisiyla miirettep bir eser olmayan Divan-1
Hikmet’teki biitiin siirlerin Ahmet Yesevi’ye ait oldugu siiphelidir. Zira Ahmet Yesevi’den sonra onun
gibi sdyleme arzu ve isteginden dolay1 bir hikmet tarzi, hikmet gelenegi hasil olmus; Yesevi dervisleri
soyledikleri hikmetleri ona olan saygilarindan dolay1 onun mahlasiyla tapsirmiglar, bu durum da
hikmetlerin ayiklanmasini zorlastirmistir* (bk. Eraslan 2000: 34).

Ahmet Yesevi'nin hikmetlerini igeren pek ¢ok yazma ve basma niisha bulunmaktadir. Bu
niishalarin en eskisi XVL-XVIL. yiizyila aittir (Eraslan 2000: 40). Onceleri yazma niishalar halinde
bulunan Divan-1 Hikmet daha sonralar1 basma teknigiyle cogaltilmistir. Divan- Hikmet ilk defa 1878-
1879’da Kazan’da bastlmistir (K6priilii 1976: 121). Bununla birlikte eser, on yedi defa Taskent’te,
dokuz defa Istanbul’da, bes defa Kazan’da ve birer defa da Buhara ve Kagan’da matbu olarak
basilmistir (Bice 2015: 27).

Divan-1 Hikmet niishalarinda yer alan hikmetlerin sayis1 birbirinden farklidir. En fazla hikmet
Kazan baskisinda yer almaktadir (Eraslan 2000: 35). Yazma ve basma hikmet mecmualarindaki
Ahmet Yesevi’ye ait olan hikmet say1s1 ise 250’yi gegcmemektedir (Eraslan 1998: 92). Divan-1 Hikmet
niishalarinda Ahmet Yesevi’'nin yan1 sira Garbi, Ubeydi, Zelili, AzZim Hace, Nevayi, Kul Serifl gibi
Yesevi dervislerinin hikmetleri de yer alir® (Eraslan, 1995: 814).

Hikmetler, beyit ve dortliiklerle yazilmistir. Dortliiklerle yazilmis hikmetlerde kit’a sayis1 5-25
arasinda degismektedir (Eraslan 2000: 39). Baz1 hikmetlerde gazel tarzi; miinacaatlarda ise mesnevi
bi¢imi kullanilmistir (Eraslan 2000: 39). Gazel tarzindaki hikmetlerin bir kism1 musammat seklindedir
(Eraslan 2000: 39). Gazellerdeki beyit sayis1 5-15 arasinda degismekle birlikte daha ¢ok yedi beyitlik
gazeller tercih edilmistir (Ozkdse 2006: 305). Hikmetlerde hem hece hem de aruz vezni kullaniimistar.
Hikmetler, hece vezninin genellikle yedili (4+3), on ikili (4+4+4) ve on dortlii (7+7) kaliplariyla

! Halifeleri ile ilgili olarak bk. (Kopriilii 1976: 87-98).
2 Ayrica bk. (Kopriilii 1976: 122-126).
3 Diger isimler igin ayrica bk. (Eraslan 1998: 92; Eraslan 2000: 35).
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sOylenmistir. Bazen de on altili (8+8) Ol¢ti kullanilmistir (Kopriilii 1976: 17; Eraslan, 2000: 39).
Aruz 0lciisii ile yazilmis hikmetlerde ise Mefailiin/ Mefailiin/ Feiiliin, Failatiin/ Failatiin/ Failatiin/
Failiin, Mefailiin/ Mefailiin/ Fetliin, Mefailiin/ Mefailiin/ Mefailiin/ Mefailin ve Mef’tli/ Mefaili/
Mefaili/ Fealiin kaliplar1 kullanilmistir (Eraslan 2000: 39). Hikmetlerde kafiye olarak ise genellikle
yarim kafiye tercih edilmis, redif usuliine de bagli kalinmistir (Eraslan 2000: 39; Kopriili 2009:
220). Hikmetlerde, dortliiklerin son misralarinin ya bir nakarat gibi tekrar edildigi ya da birbirleriyle
kafiyeli oldugu goriilmektedir. Bu durum, hikmetlerin dini toplantilarda topluca okunmak ya da ilahi
seklinde sdylenmek tizere insa edildigini gdstermektedir (Kopriilii 1976: 149). Nitekim Tiirkistan’da,
Kirgiz-Kazaklar arasinda ve Volga boyu Tiirklerinde Divan-1 Hikmet’e maksus besteler mevcuttur
(Kopriili 1976: 149). Bugiin Dogu Tiirkistan’da da “Yesevihan”, “Hikmethan” olarak ifade edilen
bu gelenek hala devam etmektedir (Bice 2015: 27). Ozellikle hikmetleri ezberden okuyan kirk
kadin-kizlar hikmetlerin icrasinda ve yasatilmasinda 6nemli bir rol oynamislar, Gevher Sehnaz’dan
glinlimiize bu an’aneyi siirdiirmeye ¢aligmislardir.'

Divan-1 Hikmet’in muhtevasini genel olarak Allah’in birligi, mutlak irade ve kudret, Hz.
Muhammet sevgisi, siinnet, seriat, ziihd ve takva, Islam ahlaki, ahiret, kiyamet, cennet-cehennem,
diinyadan ve sahte asiklardan sikayet, kissalar, zikir, halvet vb. (Kopriilii 1976: 146; Eraslan 1998:
93) hususlar olusturmaktadir. Yesevi, Yesevilik vasitastyla oldugu gibi hikmetleri ve Divan-1 Hikmet
adli eseriyle de Tiirkler arasinda Islamiyet’in yayilmasinin yani sira duygu, diisiince ve ideal birliginin
saglanmasinda, Tiirk¢e’nin edebi bir olarak gelisiminde 6nemli bir rol oynamistir. Orta Asya’da
yeserip filizlenen hikmet gelenegi Anadolu’da Yunus gelenegini viicuda getirmis ve onunla ¢igcek
acmistir.’

Hoca Ahmed Yesevi'nin takipgileri Ulu Pir’in hikmetlerini istinsah ederek divan haline
getirmisler ve bdylece “Divan-1 Hikmet” niishalar1 olusmustur. Bu sekilde Tiirkistan Piri’nin sonraki
nesillere biraktigi manevi degerler canliligini korumus, “hikmet” gelenegi de devam etmistir.
Tasavvufi Tiirk edebiyatinin seckin 6rnegi olan bu eser yiiz yillardir Tiirklerin edebi-manevi hayatini
yonlendirmektedir. Bugiin diinyanin farkli kiitiiphanelerinde Tiirkistan Piri Hoca Ahmed Yesevi
hikmetlerinin yer aldig1 “Divan-1 Hikmet” eserinin ¢esitli yazma ve matbu niishalar1 bulunmaktadir.
Bunlardan bir kismi1da Dogu Tiirkistan’da Uygurlar tarafindan kaleme alinan niishalar olup giliniimiizde
Isve¢ Lund Universitesi Gunnar Jarring Koleksiyonu’nda bulunmaktadir (Oger ve Tek, 2016).

Son yillarda saha arastirmalarina dayali ¢aligmalarda, hikmet sdyleme geleneginin Uygurlarda
canlt olarak yasatildigir ve Uygurlar arasinda “Divan-1 Hikmet”in ¢ok sayida niishas1 oldugu tespit
edilmistir. 2009 yilinda Uygur arastirict Prof. Dr. Rahile Davut, Uygur Ozerk Bolgesi’'nde Turfan
iline bagli Konaseher il¢esinin Karahoca Koyii’'nde Aysemhan Peytul Helpet ten derlemeler yapmuis
ve ¢ok sayida hikmet tespit etmistir. Bunlardan biri soyledir:

Eya dostlar hesbim halim bayan eyley,

Ol sevebtin Hek tin korkup garga kirdim.

Cin dertlikte bu sozlerni bayan eyley, Hu-Allah!
Ol sevebtin Hek tin korkup garga kirdim.

Ne sevebtin Hek tin korkup garga kirdim.

Gar icide kéce kiindiiz taet kildim,

Nefli namaz okup uni adet kildim,

Her ne capa ¢eksem ana taket kildim, Hu-Allah!
Ol sevebtin Hek tin korkup garga kirdim.

Ne sevebtin Hek tin korkup garga kirdim.

Gar igide Mustapa 'ni hazir kordiim,
Salam kilip adet bilen bihut turdum,
Asi capi iimmetlernini halini sordum, Hu-Allah!

! Ayrintil bilgi icin bk. (Hayit 1998: 458-460).
2 bk. (Eraslan 1998: 90).
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Ol sevebtin Hek tin korkup garga kirdim.
Ne sevebtin Hek tin korkup garga kirdim.

Garga kirmek Resulillah siinnetleri,

Taet kilmak Hek Resul’nini adetleri,
Gériplarga rahme kilmak sepketlivi Hu-Allah!
Ol sevebtin Hek tin korkup garga kirdim.

Ne sevebtin Hek tin korkup garga kirdim.

Ummet bolsaii kice kiindiiz tinmay yigla,

Bagrini bésip opken sésip yiirek dagla,

Ecel kelse merdane dek belinini bagla, Hu-Allah!
Ol sevebtin Hek tin korkup garga kirdim.

Ne sevebtin Hek tin korkup garga kirdim.

Eya perzent iimmetlerniii derdi artar,

Piski pucur gunahlari tagdin artar,

Dinni koyup dunya malni o6zge tartar, Hu Allah!
Ol sevebtin Hek tin korkup garga kirdim.

Ne sevebtin Hek tin korkup garga kirdim.

Bir kiin sénini omriiii ahir bolgay gazan,

Ecel kelmey tove kilgil eya nadan,

Sayet saria rahme eylegey ezim yazdan, Hu-Allah!
Ol sevebtin Hek tin korkup garga kirdim.

Ne sevebtin Hek tin korkup garga kirdim.

Kul Hoca Ahmed tekbir eytip sohbet baslap,

Havayi heves menmenlikni yirak taslap,

Seherlerde ¢ar zar urup tinmay yiglap, Hu-Allah!

Ol sevebtin Hektin korkup garga kirdim.

Ne sevebtin Hektin korkup garga kirdim (Harris 2012).

2012 yilinda, Ingiliz arastirict Rachel Harris, Uygur Ozerk Bolgesi’'nde Aksu ilcesi, Sayar kasabast,
Toyboldi, Yerii Cimen Koéyii'nde, saha arastirmasinda bulunmus ve “Hetme Toreni”nin ardindan
cok sayida hikmet derlemistir. Hikmet soyleme gelenegini icra eden kaynak kisi Cennethan Kusnag,
Harris’in sorularima séyle yamit verir: “Hikmetleri annemden ogrendim. 15-20 kadar hikmet
biliyorum. Annem hikmetleri not etmisti. Ben de onun yazdig1 hikmetleri kendim igin kopya ettim.”
Buradan, hikmetlerin Uygur sozlii kiiltiir geleneginde onemli bir yeri oldugunu ve kusaktan kusaga
nakledildigini gérmekteyiz. Bu hikmetlerden biri soyledir:

Agzinnin nimi kaskay amin,

Koziim nuri ogkey amin,

Toprak icige kockey amin,

Veyran kilur bu 6liim amin.

Kul Hoca Ahmed sen oygan amin,
Yoktur bu sozde yalgan amin,
Tuprak igide kalgan amin,

Veyran kilur bu 6liim amin.
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Saraylirini buzup amin,

Bostanlirini kogiiriip amin,
Hemmimizge baraver amin,
Kelgen oliim emes mu amin

Hatunlirini tul kilgan amin,
Giilzarlikni har kilgan amin,
Yitimlarni kahsatkan amin,
Kelgen oliim emes mu amin.

Kul Suleyman sen oygan amin,
Yoktur bu sozde yalgan amin,
Tuprak igide kalgan amin,
Veyran kilur bu 6liim amin.

Birdin birge barurmiz amin,

Lehet igige kirermiz amin.

Lehet i¢ge kirgende amin,

Nim dep cavap kilarmiz amin (Harris 2012).

Dogu Tiirkistan’da Uygurlar arasinda hikmetlerin okunma baglami ve onemine g¢esitli
calismalarda deginilmistir. Ozellikle Rachel Harris ve Patrick Hallzon 'un bu konudaki calismalar:
onemlidir. 2017 ve 2018 yaz aylarinda Almat1 ve civarinda yagayan Uygurlarin somut olmayan kiiltiirel
mirasinin tespiti, derlenmesi ve yayimnlamasini igeren proje kapsaminda saha arastirmalarimizda,
hikmetlerin Kazakistan’da yasayan Uygurlar arasinda da sozlii gelenekte devam ettigini tespit ettik.
Ozellikle Yarkent’te yasayan 1950 dogumlu Saadet Mesum ile yaptigimiz miilakatta, belirli zaman
dilimlerine gore farkli hikmetlerin icra edildigini 6grendik. Ornegin Ramazan ay1 boyunca aksamlari
kadinlarin bir araya gelip okudugu hikmetler ile 6liim olaymin ardindan 7. ve 40. giinde “Hetme-
Kur’an” ad1 verilen térende okunan hikmetler birbirinden farklilik géstermektedir.

Uygur sozlii geleneginde hikmetler belirli bir ezgi ile okunmaktadir. Bazen kadinlarin icrast
toplu halde olurken bazen de topluluk i¢inde bir kadin hikmetleri ezgi ile okumakta, digerleri ise
dinlemektedir. Genellikle bir deftere Kiril veya Arap alfabesiyle yazilmis hikmetler, 6zellikle Hetme-
Kur’an adi verilen torenlerde ¢ikarilmakta ve icrast gergeklestirilmektedir. Burada dikkat ¢eken husus,
hikmetlerin dini icerikli torenlerde icra edilmesidir. icra ortami ve icra sekli bakimmdan Anadolu
cografyasinda okunan “mevlid”in Kazakistan Uygurlar1 arasindaki karsilig1 hikmetlerdir. Bu noktada
onceki arastiricilarin tespitinde oldugu gibi bizim aragtirmamizda da icracilar ve icra ortamina istirak
edenler kadinlardir. Bu verilerden hareketle Uygurlar arasinda hikmetlerin yiizyillardir hem yazili
hem de sozlii gelenekte devam ettigini, Yesevi’nin mirasinin dilden dile ve kulaktan kulaga 21.
yiizyilda da aktariminin siirdiiriildiigiinii s6ylemek miimkiindiir.

Sonu¢. Ahmed Yesevi'nin Ogretisi, takipgileri ve hikmetleri vasitasiyla Tiirk diinyasinin
genelinde oldugu gibi, Uygurlar arasinda da yayilmistir. Yiizyillardir sozlii ve yazili gelenekle sonraki
kusaklara aktarilan hikmetler, Uygurlarin dini hayatinda énemli bir yere sahip olmustur. Ozellikle
Uygurlarin hetme vb. térenlerinde kadinlarin hikmetleri icra ettikleri tespit edilmistir. S6zlii gelenegin
yani sira yazil kiiltiir ortaminda da genis yayilma alanina sahip olan hikmetler, farkli cografyalarda
bir araya getirilerek “Divan-1 Hikmet” niishalar1 olusmustur. Ozellikle Kasgar, Hoten ve Turfan gibi
sehirlerde yaziya gecirilen hikmetler, 19-20. yiizyilda misyoner, seyyah ve aragtiricilar tarafindan
satin alinarak farkli lilkelere gotiiriilmiistiir. St. Petersburg, Kazan, Lund, Berlin, Tokyo gibi sehirlerde
ve farkli kiitiiphanelerde bulunan bu yazmalar iizerine bazi ¢aligmalar yapilmissa da heniiz ¢ok sayida
eserin incelenmedigi agikardir.

Uygurlar arasinda gliniimiizde de devam den “hikmet sdyleme gelenegi”, saha arastirmasiyla
tespit edilip incelenerek tarihi siirecte bu gelenekteki degisim ve doniisiim daha detayli olarak ortaya
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konulmalidir. Ayrica din-tasavvuf-zikr iliskisi baglaminda hikmetlerde siklikla gecen “sema”, “raks”
kavramlar ile “Uygur sama ussuli” ile “Alevi-Bektasi Semah1” ve “Mevlevi Sema”s1 arasindaki
iligki kiilttirel kokleri ve birbirleriyle iliskileri agisindan ele alinmasi gereken bir baska konudur.
Sozlii gelenek, yazili metinler ve ritiieller bir biitiin olarak ele alindiginda, Tiirk inang ve diislince
sisteminin olusum ve gelisiminde Ahmet Yesevi ve hikmetlerinin etkisi daha net ortaya konacaktir.

Nk =

10.
I1.

12.
13.
14.
15.
16.

17.
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AHMED YESEVI HIKMETLERI PERSPEKTIFINDEN 21. YUZYILDA KAZAK ET-
NO-KULTUREL KIMLIGI VE TOPLUMSAL BUTUNLUK: CAGDAS MEYDAN OKUMA-
LAR VE YESEVI’NIN MIRASI

Ali Rafet Ozkan'

Ozet. Bu bildiri, Hoca Ahmed Yesevi’nin hikmetlerinin, kiiresellesme, hizli modernlesme ve
kimlik politikalarinin baskis1 altinda bulunan 21. yiizy1l Kazak toplumunda etno-kiiltiirel kimligin
korunmast ve toplumsal biitliinliigiin giiclendirilmesindeki stratejik roliinii analiz etmektedir.
Kazakistan, bagimsizligint kazanmasinin ardindan, dilin ve kiiltiirel mirasin korunmasi, farkl etnik
gruplar arasindaki uyumun saglanmasi, sosyo-ekonomik esitsizliklerin giderilmesi, ve ulusal kimligin
kiiresel etkiler karsisinda tahkimi gibi ¢cok boyutlu meydan okumalarla yiizlesmektedir. Bildiri,
Yesevi’nin hosgorii, adalet, birlik, manevi derinlik ve insan sevgisi gibi evrensel hikmetlerinin, Kazak
kiiltiirtiniin temel dinamiklerini besleyerek, hem milli kimligin stirdiiriilebilirligini saglamada hem de
toplumsal uyumu pekistirmede nasil ¢agdas bir rehberlik sundugunu incelemektedir. Ayn1 zamanda,
dijitallesmenin getirdigi yeni kimliklenme bicimleri ve gencligin degisen degerleri baglaminda
Yesevi’'nin dgretilerinin yeniden yorumlanma potansiyelini tartigarak, 21. ylizy1l Kazak toplumunun
karsilastig1 kimlik erozyonu, sosyal polarizasyon ve kiiltiirel yabancilasma gibi sorunlarina yonelik
pratik ¢oziimler aramaktadir. Bildiri, Yesevi 6gretilerinin sadece kiiltiirel bir miras degil, ayn1 zamanda
21. yiizy1l Kazak toplumunun kimlik ve biitiinliik sorunlarina yonelik stratejik bir analitik ve ahlaki
cergeve sundugunu savunmaktadir.

Anahtar Kelimeler: Ahmed Yesevi, Divan-1 Hikmet, Etno-kiiltiirel Kimlik, Sufizm, Hosgorti,
Milli Kimlik, Kiiresellesme, Kimlik Politikalari, Dijitallesme, Sosyal Polarizasyon.

Abstract. This paper analyzes the strategic role of Khoja Ahmed Yassawi’s wisdom in preserving
ethno-cultural identity and strengthening social cohesion in the 21st century Kazakh society under
the pressure of globalization, rapid modernization, and identity politics. After gaining independence,
Kazakhstan faces multidimensional challenges such as preservation of language and cultural heritage,
harmonization between different ethnic groups, elimination of socio-economic inequalities, and
consolidation of national identity in the face of global influences. The paper examines how Yesevi’s
universal wisdoms of tolerance, justice, unity, spiritual depth, and love of humanity offer contemporary
guidance in nurturing the fundamental dynamics of Kazakh culture, both in ensuring the sustainability
of national identity and fostering social cohesion. It also discusses the potential for a reinterpretation
of Yesevi’s teachings in the context of new forms of identification brought about by digitalization
and the changing values of youth, and seeks practical solutions to the problems of identity erosion,
social polarization, and cultural alienation facing 21st century Kazakh society. The paper argues that
Yesevi’s teachings are not only a cultural heritage, but also offer a strategic analytical and moral
framework for addressing the problems of identity and integrity of 21st century Kazakh society.

Keywords: Ahmad Yassavi, Divan-i Hikmet, Ethno-cultural Identity, Sufism, Tolerance,
National Identity, Globalization, Identity Politics, Digitalization, Social Polarization.
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Giris. 21. Yiizyil, kiiresellesme ve teknolojinin etkisiyle kimliklerin ve toplumlarin kokli
bir doniisiim gecirdigi bir ¢ag olarak karsimiza ¢ikmaktadir (Castells, 2000, s. 15). Bagimsizligim
yakin zamanda kazanmis ve yiiksek etnik c¢esitlilige sahip bir ulus-devlet olan Kazakistan igin,
etno-kiiltiirel kimlik ve toplumsal biitiinlesme kavramlari, iilkenin ulusal varliginin devamliligi ve
toplumsal diizenin temini a¢isindan hayati derecede 6nem tasimaktadir (Olcott, 1995, s. 23). Sovyetler
Birligi’nin dagilmasinin ardindan baslayan milli kimlik arayis1 (Abazov, 2007, s. 45), gliniimiizde
kiiresellesmenin yarattig kiiltiirel etkilesim, artan sosyo-ekonomik esitsizlikler ve bolgesel jeopolitik
belirsizlikler gibi faktorlerle birlikte daha da karmagik bir goriiniim arz etmektedir (Laruelle, 2018,
s. 67). Bu baglamda, Kazak toplumunun ortak degerlere, birlikte yasanmis bir tarihe ve ortak bir
gelecek idealine dayanan bir toplumsal biitlinlesme insa etme gayreti, lilkenin istikrar1 ve gelisimi
icin kritik bir dncelik olarak belirmektedir (Aydin, 2015, s. 112).

Kazakistan’in zengin kiiltiirel mirasinin temel taglarindan birini olusturan Hoca Ahmed
Yesevi'nin (1093-1166) “Hikmetleri”, asirlar boyunca Tiirk diinyasinda ve 6zellikle Kazak kiiltiirel
cografyasinda derin ve kalici izler birakmistir (Ergun, 2005, s. 34). Yesevi'nin yalin ve anlasilir dili
ile aktardig1 evrensel mesajlar, Islamyin temel prensiplerini, ahlaki degerleri ve tasavvufi diisiinceleri
halka mal etmis, bu sayede toplumsal ahlakin ve kiiltiirel kimligin sekillenmesinde etkin bir rol
oynamistir (Karabasoglu, 2010, s. 56).

Akademik literatiirde Ahmed Yesevi'nin Tiirk diinyasindaki kiiltiirel tesiri tizerine kapsamli
calismalar mevcut olmakla birlikte (Yilmaz, 2012, s. 78), 21. Yiizy1l Kazakistan’1 6zelinde etno-
kiiltiirel kimlik ve toplumsal biitiinlesme ile olan iligkisi yeterince derinlemesine incelenmemistir. Bu
bildiri, temel arastirma sorusu olarak Ahmed Yesevi’nin hikmetlerinin, 21. Yiizyil Kazak toplumunda
etno-kiiltiirel kimligin stirdiiriilebilirligi ve toplumsal biitiinlesmenin gii¢lendirilmesi hususunda ne
tiirden analitik ve ahlaki bir temel sundugunu irdelemeyi amaglamaktadir. Bu dogrultuda, bildiri,
Yesevi hikmetlerinin 6z degerlerini, 21. Yiizy1l Kazak toplumunun kimlik ve biitlinlesme sorunlarini
ve Yesevi Ogretilerinin bu sorunlara yonelik muhtemel ¢6ziim 6nerilerini tahlil edecektir.

2. Ahmed Yesevi ve Hikmetlerinin Temel Degerleri: Edebi, Pedagojik ve Toplumsal Bir Miras

Ahmed Yesevi, Tiirkistan’in Yesi sehrinde diinyaya gelmis, Yesevilik tarikatinin kurucusu ve
Tiirk diinyasinin en etkili mutasavviflarindan biridir (Hudaiberdiev, 2001, s. 89). “Hikmet” olarak
adlandirilan manzumeleri, sadece dini 6giitler ihtiva etmekle kalmamig, ayn1 zamanda edebi, pedagojik
ve toplumsal bir¢ok islevi de bilinyesinde barindirmistir (Kopriilii, 1966, s. 145). Hikmetler, genis
halk kitlelerinin kolaylikla anlayabilecegi sade bir dil ve sozlii geleneklere uygun bir anlatim tarziyla
kaleme alinmis, boylece genis halk yiginlarina ulasarak degerlerin nesilden nesile aktarilmasinda
miithim bir rol tistlenmistir (Ercilasun, 2004, s. 210). Yesevi’nin hikmetleri, salt didaktik bir tisluptan
ziyade, estetik ve duygusal derinligi olan bir dil kullanarak dinleyicilerin goniil diinyalarina niifuz
etmeyi ve ahlaki tekamiilii tegvik etmeyi hedeflemistir (Schimmel, 1975, s. 98).

Yesevi hikmetlerinin merkezinde su temel degerler bulunmaktadir:

e Tevhid ve ihlas: Allah’m birligine iman etmek ve tiim amelleri yalmizca O’nun rizasini
kazanmak i¢in yapmak (Yesevi, Divan-1 Hikmet, Hikmet 3, s. 12). Bu temel ilke, Kazak toplumunda
dini ve ahlaki deger yargilarinin 6ziinii olusturmaktadir (Nalgact, 2018, s. 76). Tevhid inanc1, Kazak
kiiltiirii i¢inde ortak bir inang zemini teskil ederken, ihlas prensibi dogruluk ve samimiyetin dnemini
vurgulamaktadir.

e insan Sevgisi ve Hosgorii: “Yaratilam Yaratan’dan otiirii sevmek” prensibi, Yesevi
hikmetlerinin odak noktasini teskil eder (Yesevi, Divan-1 Hikmet, Hikmet 15, s. 34). Tiim insanlara
kars1 miisamahakar ve sefkatli davranmak, farkliliklara hiirmet etmek ve misafirperverlik (Kazak
kiiltiirtinde koklii bir gelenek) Yesevi’nin 1srarla altini ¢izdigi faziletlerdir. Bir hikmetinde su sekilde
buyurur: “Goniil kirmaktan sakin, zira goniil Hakk’n evidir” (Yesevi, Divan-1 Hikmet, Hikmet 22, s.
45). Bu dize, insan sevgisi ve hosgdriinlin derin manevi kdkenlerini gozler oniline sermektedir.

e Birlik ve Beraberlik: Toplumun birlik ve dayanisma igerisinde olmasi, yardimlagsma ve
isbirligi ruhunun kuvvetlendirilmesi, Yesevi’'nin mithim 6giitlerindendir (Yesevi, Divan-1 Hikmet,
Hikmet 45, s. 89). “Gelin canlar bir olalim, Hep birlikte ileriye yliriiyelim” misrasi, birlik olmanin
giiclinii etkili bir bigcimde ifade etmektedir (Yesevi, Divan-1 Hikmet, Hikmet 67, s. 123). Bu prensip,
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Kazak toplumunda ortak hedefler etrafinda birlesme suurunu gelistirmeyi amaclamaktadir.

e Adalet ve Dogruluk: Hakkaniyetli davranmak, her daim dogru ve diiriist olmak, adaleti
titizlikle gézetmek Yesevi'nin kiymet atfettigi degerlerdendir (Yesevi, Divan-1 Hikmet, Hikmet 89,
s. 167). Adalet, Kazak toplumsal nizaminda hakkaniyet ve esitlik ilkelerinin temelini teskil ederken
(Beisembayev, 2003, s. 156), dogruluk giiven ve itimad1 per¢inlemektedir. Bu degerler, Kazak hukuki
gelenegi ve adalet anlayisiyla da paralellik arz etmektedir (Kudaybergenova, 2011, s. 234).

e ilim ve Bilgelik: Ilim tahsil etmek, bilgi sahibi olmak ve hikmetle hareket etmek Yesevi’nin
tesvik ettigi konulardandir (Yesevi, Divan-1 Hikmet, Hikmet 102, s. 189). Yesevi, cehaletin ve
bilgisizligin toplumu zaafa ugratacagini vurgulamistir (Yesevi, Divan-1 Hikmet, Hikmet 115, s.
210). ilim ve bilgelik, Kazak toplumunda egitime verilen ehemmiyeti ve akilc1 diisiince gelenegini
desteklemektedir (Priestland, 2016, s. 178).

e Nefs Terbiyesi ve Ahlak Giizelligi: Bireyin kendi nefsini 1slah etmesi, kotli huylardan arinmasi
ve giizel ahlakla donanmasi, Yesevi’nin ahlak telakkisinin esasini olusturur (Yesevi, Divan-1 Hikmet,
Hikmet 130, s. 235). Bireysel ahlakin toplumun genel ahlakini etkiledigi ilkesi dnemle vurgulanmigtir
(Yazici, 2008, s. 123). Ahlak giizelligi, Kazak toplumunda faziletli birey ve ideal insan modelinin
ortaya ¢ikmasina katki saglamaktadir.

Bu degerler manzumesi, Kazak toplumunda yalnizca dini birer diistur olmanin Otesinde,
toplumsal hayatin tanzimi, ahlaki normlarin tesis edilmesi ve kiiltiirel kimligin sekillenmesinde derin
ve kalici tesirler icra etmistir. Yesevi’nin hikmetleri, asirlar boyunca aktarilarak Kazak milli suurunun
ve kimliginin ayrilmaz bir parcasi haline gelmistir (Basgoz, 1992, s. 90).

3. 21. Yiizyilda Kazak Toplumunda Etno-Kiiltiirel Kimlik: Giincel Meydan Okumalar ve
Degisim Siirecleri

Kazakistan, etnik ve kiiltiirel ¢esitliligin belirgin sekilde goriildiigi bir tilkedir (Cornell, 2002,
s. 23). Kazaklar iilke niifusunun ¢ogunlugunu teskil etse de, Ruslar, Uygurlar, Ozbekler, Ukraynalilar,
Almanlar ve daha bir¢ok farkli etnik grup da bu cografyada birlikte yasamaktadir (UNDP, 2019,
s. 45). Bu demografik cesitlilik, hem bir zenginlik kaynagi hem de yonetilmesi gereken karmagik
bir toplumsal realitedir. 21. ylizyilda Kazak etno-kiiltiirel kimligi, cesitli kiiresel ve yerel faktorlerin
etkisiyle devamli bir doniigiim stireci igerisinde bulunmaktadir:

e Kiiresellesmenin Kiiltlirel Etkileri: Kiiresellesme olgusu, Kazakistan’1 da i¢ine alarak farkl
kiiltiirler arasi etkilesimi esi goriilmemis bir seviyeye tasimaktadir (Robertson, 1992, s. 56). Bu
durum, Kazak dilinin kamusal alandaki kullaniminin azalmasi, geleneksel yasam pratiklerinin ve
kiiltiirel oriintiilerin zayiflamasi, Bat1 kaynakl tiiketim aligkanliklarinin yayginlasmasi gibi sonuglari
beraberinde getirebilmektedir (Fairbrother, 2010, s. 78). Bilhassa yeni nesiller nezdinde milli
kimlik algisinin kiiresel kiiltiirlin etkisiyle degisime ugramasi, 6nemli bir sorun alani olarak kendini
gostermektedir (Bennett, 2001, s. 123).

e Modernlesme ve Kentlesmenin Doniistiiriicti Giicli: Hizli modernlesme ve kentlesme
dinamikleri, Kazak toplumunda aile yapisinin geleneksel formundan uzaklagmasi, kirsal bolgelerden
kent merkezlerine gdciin artmasi, geleneksel deger sistemlerinin ve toplumsal baglarin ¢oziilmesi
gibi sosyo-kiiltiirel degisimlere neden olmaktadir (Tilly, 1990, s. 90). Bu degisimler, bireylerin kimlik
algilarin1 yeniden sekillendirmekte ve yeni kimliklenme bigimlerini ortaya ¢ikarmaktadir (Hall, 1996,
s. 112). Ornegin, sehirlerde ikamet eden gengler, geleneksel Kazak kimligi ile modern ve kiiresel
kimlik unsurlarinit harmanlayarak 6zgiin kimlik ifadeleri insa edebilmektedir (Bhabha, 1994, s. 67).

e Kimlik Politikalarinin Toplumsal Gerilim Riski: Bagimsiz Kazakistan Devleti’nin uygulamaya
koydugu kimlik politikalari, milli kimligin tahkim edilmesini ve milli bilincin yayginlastiriimasini
amaglamaktadir (Cummings, 2005, s. 89). Kazak dilinin, kiiltliriiniin ve tarih anlatisinin 6n plana
cikarilmasi, milli kimlik insa slirecinin temel bir parcasidir. Ancak bu politikalarin, tilkedeki diger etnik
gruplarin kiiltiirel haklarini ihlal etmemesi, dil ve egitim politikalarinda ayrimciliga yol agmamasi ve
toplumsal biitiinlesmeyi olumsuz yonde etkilememesi hayati 6nem tagimaktadir (Brubaker, 2004,
s. 134). Zaman zaman dil politikalar1 veya tarih yorumlamalar1 {izerinden vuku bulan tartigmalar,
toplumsal kirilmalara zemin hazirlayabilmektedir.

e Sosyo-Ekonomik Egsitsizliklerin Kimlik Algisina Etkisi: Kazakistan’da gelir dagilimindaki
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adaletsizlik, bolgesel kalkinma farkliliklari, egitimde ve firsatlarda esitsizlik gibi sosyo-ekonomik
sorunlar, toplumsal biitiinlesmeyi ve kimlik algisin1 derinlemesine etkilemektedir (World Bank,
2020, s. 56). Ekonomik ac¢idan dezavantajli durumda bulunan bolgelerde yasayan veya diislik gelir
seviyesine sahip bireyler, kendilerini merkezi otoriteden ve resmi milli kimlik s6yleminden dislanmis
hissedebilmektedir (Bourdieu, 1986, s. 78). Bu durum, bolgesel veya etnik temelli kimliklerin daha
fazla 6n plana ¢ikmasina ve toplumsal ayrismalarin derinlegsmesine yol agabilmektedir.

e Dijitallesme ve Genglik Kimliginin Yeni Yansimalari: Internet ve sosyal medya platformlari,
Kazak gengcligi i¢in kimliklerin yeniden tanimlanmasi ve 6zgiirce ifade edilmesi icin essiz olanaklar
sunmaktadir (Turkle, 1995, s. 90). Gengler, dijital ortamda hem kiiresel kiiltiirel akimlara erismekte
hem de kendi etno-kiiltiirel kimliklerini 6zgilin bi¢gimlerde insa etmektedir (Jenkins, 2006, s. 123).
Sosyal medya, geleneksel Kazak kiiltiirii 6gelerinin dijital mecralara aktarilmasi, yeni miizik ve
sanat akimlarinin dogusu, sivil aktivizm ve toplumsal hareketlerin drgiitlenmesi gibi miispet yonler
ihtiva ederken, ayn1 zamanda siber zorbalik, nefret sdylemi, yanlis bilginin yayilmasi ve kiiltiirel
yabancilagsma gibi riskleri de barindirmaktadir (boyd, 2014, s. 67). Misalen, Kazak gencleri arasinda
dilin dijital ortamlardaki kullanimi, siber alanda Kazakc¢a igerik iiretimi ve paylasimi giderek
yayginlagirken, ayn1 zamanda kiiresel popiiler kiiltlirtin etkisiyle geleneksel degerlerden uzaklagsma
egilimleri de gbzlemlenmektedir.

Bu faktorler dikkate alindiginda, 21. yiizyilda Kazak etno-kiiltiirel kimliginin dinamik, akiskan
ve siirekli bir degisim ve dontisiim i¢erisinde oldugu sdylenebilir. Bu siiregte, milli kimligin muhatazasi
ve giiclendirilmesi ile birlikte, farkliliklara saygi, kiiltiirel ¢esitliligin bir zenginlik olarak kabul
edilmesi ve toplumsal biitiinlesmenin korunmasi dengesinin hassasiyetle gdzetilmesi gerekmektedir.

4. Toplumsal Biitiinliiglin Giiclendirilmesinde Ahmed Yesevi Hikmetlerinin Rolii: Mekanizmalar,
Potansiyel ve Elestirel Degerlendirme

Toplumsal biitiinlesme, Kazakistan gibi ¢ok etnikli bir yapinin hakim oldugu bir iilke i¢in
milli glivenlik, ekonomik kalkinma ve toplumsal huzurun saglanmasi agisindan vazgeg¢ilmez bir
gerekliliktir (Huntington, 1996, s. 78). Ahmed Yesevi’nin hikmetleri, Kazak toplumunda toplumsal
biitiinlesmenin saglamlagtirilmasi i¢in 6nemli bir degerler sistemi ve ahlaki rehber sunmaktadir.
Yesevi'nin dgretilerinde miindemic evrensel insani degerler, farkli etnik ve dini kokenlere sahip
gruplar arasinda ortak bir zemin olusturarak toplumsal uyumu destekleyebilir:

e Evrensel Insanlik Degerleri Yoluyla Ortak Payda Olusturma: Yesevi’nin hikmetleri, ortak
insanligin evrensel degerlerine dayanmaktadir (Armstrong, 2000, s. 89). Insan sevgisi, hosgorii, adalet,
dogruluk, merhamet gibi degerler, tiim insanlar i¢in ortak bir anlam alani yaratabilir ve farkliliklar
asarak bir araya gelmeyi saglayabilir. Bu degerler, Kazakistan’da yasayan farkli etnik gruplarin ortak
insanlik ideali etrafinda biitiinlesmesine zemin hazirlayabilir.

e Hosgorli ve Farkliliklara Saygi Mekanizmastyla Toplumsal Diyalogu Tesvik Etme: Yesevi’nin
ogretileri, farkliliklara saygi gostermeyi ve hosgoriiyili tesvik ederek toplumsal diyalog ve empati
kiiltiirtintin gelismesine katkida bulunabilir (Parekh, 2000, s. 90). Kazakistan gibi ¢ok kiiltiirli
bir yapinin hiikiim siirdiigii bir toplumda, farkli etnik ve dini gruplarin birbirine karsi hosgoriilii
davranmasi ve farkliliklarini birer zenginlik olarak kabul etmesi, toplumsal barigin ve uyumun
temelini olusturmaktadir (Modood, 2007, s. 123). Hosgorii, 6nyargilart azaltma, ayrimeciligin oniine
geeme ve karsilikli anlayisi giiclendirme mekanizmalarini harekete gegirebilir.

e Birlik ve Beraberlik Cagristyla Ortak Ama¢ Suurunu Kuvvetlendirme: Yesevi'nin hikmetleri,
birlik ve beraberlik vurgusu yaparak toplumda ortak hedeflere yonelme bilincini pekistirebilir
(Etzioni, 1996, s. 78). Dayanisma ve yardimlasma ruhunun canli tutulmasi, ortak sorunlara ¢6ziim
bulma cabalarini kolaylastirir ve toplumsal isbirligini artirir. Yesevi’ nin birlik vurgusu, Kazakistan’in
bagimsizlik idealleri ve kalkinma hedefleri etrafinda toplumun yekviicut olmasina katki saglayabilir.

e Ahlaki Degerlerin Onemi Vurgusuyla Toplumsal Diizeni Destekleme: Yesevi'nin hikmetleri,
ahlaki erdemlerin toplum i¢in olmazsa olmaz oldugunu vurgulayarak toplumsal nizam ve ahlaki
kurallarin gliglenmesine destek olabilir (Fukuyama, 1995, s. 90). Ahlakli bireylerden miitesekkil bir
toplum, daha adil, daha diiriist, daha giivenli ve daha uyumlu bir yapiya sahip olacaktir. Yesevi'nin
ahlaki ogiitleri, Kazak toplumunda yolsuzlukla miicadele, hukukun iistlinliigliniin saglanmasi, gliven
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ortaminin gelistirilmesi gibi konularda destekleyici bir islev gorebilir.

Bununla birlikte, Yesevi’nin hikmetlerinin toplumsal biitiinlesme yoniindeki potansiyelini
degerlendirirken, elestirel bir bakis ac¢isint muhafaza etmek de onemlidir. Yesevi o0gretileri, farkl
ideolojik yaklagimlara gore yorumlanabilir ve hatta siyasi ¢ikarlar dogrultusunda aragsallastirilabilir
(Said, 1978, s. 45). Ornegin, milli kimlik anlatisin1 giiclendirmek gayesiyle Yesevi mirasina asir1 vurgu
yapilmasi, lilkedeki diger kiiltiirel ve dini geleneklerin ikinci plana atilmasina sebebiyet verebilir. Bu
nedenle, Yesevi’'nin hikmetlerinin glinimiiz Kazak toplumuna adaptasyonunda, ¢ogulculuk ilkesi,
kapsayicilik ve elestirel diistince prensipleri temel alinmalidir.

5. Sonug¢ ve Politika Onerileri: Yesevi Mirasmin 21. Yiizy1ll Kazakistan’1 Igin Yeniden
Yorumlanmasi

Ahmed Yesevi’nin hikmetleri, Kazak kiiltlirii ve kimligi i¢in sadece tarihi bir miras olmanin
otesinde, 21. ylizyilin cetrefilli sorunlar1 karsisinda yol gosterici olabilecek dinamik ve canli bir
kaynak olma niteligini korumaktadir. Yesevi'nin evrensel insani degerlere dayanan ogretileri,
Kazak toplumunda etno-kiiltiirel kimligin devamliligi, toplumsal biitiinlesmenin pekistirilmesi ve
milli birlik ve beraberligin tesis edilmesi i¢in stratejik bir ¢erceve sunmaktadir. Kiiresellesme ve
modernlesmenin tetikledigi kimlik krizi ve toplumsal ayrigma risklerine kars1, Yesevi'nin hikmetleri,
Kazak toplumuna kendi 6z koklerine donerek, temel degerlerini muhafaza ederek ve evrensel
degerlerle bunlar1 harmanlayarak daha direngli bir milli kimlik ve daha miistahkem bir toplumsal
yap1 insa etme yolunda ilham verebilir.

Bu baglamda, Ahmed Yesevi’nin hikmetlerinin daha derinlikli anlasilmasi, akademik olarak
aragtirtlmasi ve giinlimiiz Kazak toplumunun giincel ihtiyaclarma goére yeniden yorumlanmasi ve
hayata gecirilmesi biiyiik nem arz etmektedir. Asagidaki politika 6nerileri, bu istikamette atilabilecek
bazi adimlar1 6zetlemektedir:

e Egitim Miifredatinda Yesevi Hikmetlerine Daha Fazla Yer Verilmesi: 11k egitim kademesinden
liniversite seviyesine kadar tiim egitim asamalarinda, Yesevi nin hikmetleri ve 6gretileri, 6grenci yas
grubuna uygun pedagojik metotlarla miifredata dahil edilmelidir. Bu sayede, geng nesillerin hosgort,
adalet, birlik gibi temel degerleri erken yasta igsellestirmesi ve kiiltiirel miraslarina sahip ¢ikma
bilinci kazanmasi temin edilebilir.

e Kiiltiirel Etkinliklerde ve Medyada Yesevi Mesajlarinin Yayginlastirilmasi: Kiiltiirel
organizasyonlar, festivaller, sempozyumlar ve medya yaynlar1 vasitasiyla Yesevi’nin evrensel
mesajlari ve hikmetleri daha genis kitlelere eristirilmelidir. Ozellikle popiiler kiiltiir araglar1 (televizyon
dizileri, sinema filmleri, sosyal medya kampanyalar1 vb.) kullanilarak genglerin ilgi alanlarina hitap
edecek ve onlarin kullandig1 dile uygun igerikler tiretilmelidir.

o Sivil Toplum Kuruluglariin Yesevi Degerlerini Temel Alan Projeler Gelistirmesi: Sivil toplum
kuruluslari, Yesevi'nin 6gretilerinden ilham alarak toplumsal baris1, hosgoriiyti, farkl kiiltiirler arasi
diyalogu ve karsilikl1 yardimlagmay1 tesvik eden somut projeler gelistirmeli ve hayata gecirmelidir.
Bu projeler, 6zellikle farkli etnik gruplar arasindaki iliskilerin gelistirilmesi, genglerin toplumsal
katilimlarinin artirilmasi ve dezavantajli gruplarin desteklenmesi gibi konulara odaklanabilir.

e Akademik Arastirmalarin Desteklenmesi ve Yesevi Arastirmalart Merkezlerinin Kurulmasi:
Universiteler biinyesinde ve arastirma enstitiilerinde Ahmed Yesevi ve Yesevilik iizerine akademik
calismalarin sayist artirtlmali ve bu alanda ihtisaslagmis arastirma merkezleri kurulmalidir. Bu
merkezler, Yesevi’nin hikmetlerini glinimiiziin sosyal ve kiiltiirel sorunlarina ¢éziim tiretecek bir
yaklasimla derinlemesine incelemeli ve yorumlamalidir. Gelecekteki akademik arastirmalar, bilhassa
Yesevi Ogretilerinin farkli etnik gruplar lizerindeki algilanma bigimlerini, geng nesiller {izerindeki
etkisini, dijital platformlarda Yesevi sdyleminin kullanimini1 daha detayli bicimde ele alabilir.

Netice itibartyla, Ahmed Yesevi mirasi, 21. yiizy1l Kazakistan’1 i¢in hem kiymetli bir kiiltiirel
zenginlik hem de stratejik bir deger kaynagidir. Yesevi'nin evrensel hikmetleri, Kazak toplumunun
kimlik arayisina ve biitiinlesme idealine anlamli bir perspektif sunarak, daha adil, hosgoriilii, birlesmis
ve refah seviyesi yliksek bir gelecege dogru ilerlemesine dnemli katkilar saglayabilir.
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KHWAJA AHMAD YASAWI AND HIS LEGACY IN PERSIAN SOURCES AND
RESEARCHS

Goodarz Rashtiani!

Introduction. Khwaja Ahmad Yasawi was a central figure in the development of Sufism in
Central Asia. His synthesis of Turkic cultural elements with Islamic spirituality laid the foundation for
the Yasawi order, which influenced both Turkic and Persian-speaking regions. This paper examines
the role of Khwaja Ahmad Yasawi and his predecessors, such as Muhammad ibn Ali al-Tirmidhi and
Khwaja Yusuf Hamadani, in shaping Sufism in Central Asia, focusing on the doctrinal and spiritual
contributions that continue to resonate today.

Transoxiana, a region of immense historical and cultural significance, was pivotal in the early
development of Sufism within the Islamic world. Positioned at the crossroads of Persian, Turkic,
and Central Asian cultures, it became a fertile ground for the evolution of mystical thought. Among
the early Sufi figures in Transoxiana, Khwaja Ahmad Yasawi’s contributions remain a cornerstone
of Central Asian mysticism. This paper explores the foundational role of Yasawi and his spiritual
predecessors, such as Muhammad ibn Ali al-Tirmidhi and Khwaja Yusuf Hamadani, while examining
how his teachings shaped the Sufi orders in this region.

Transoxiana, a key geographical region, was pivotal in the early development of Sufism in the
Islamic world. The region, with its historical position at the intersection of several cultures, contributed
significantly to the evolution of mystical thought. Among the early Sufi figures in Transoxiana,
Khwaja Ahmad Yasawi’s contributions remain a cornerstone of Central Asian mysticism. This section
will explore the foundational role of Yasawi and his spiritual predecessors, such as Muhammad ibn
Ali al-Tirmidhi and Khwaja Yusuf Hamadani.

Muhammad ibn Ali al-Tirmidhi, known as al-Hakim al-Tirmidhi, was a notable Sufi of the 3rd
century Hijri (9th century CE), born in Tirmidh. During his travels to Khorasan and Iraq, he became
acquainted with the Sufis of Khorasan, including Abu Turab al-Nakhshabi, Ahmad Khazroiyeh, and
Yahya ibn Muadh Razi, and benefited from their teachings. He later returned to his hometown of
Tirmidh, where he passed away. According to Zarinkoob (1978), Tirmidhi is considered the founder
of the Hakimiyya order, and his followers emulate his teachings. Many of his works are centered
around Islamic mysticism, and even the hadiths he narrates in his works are derived from mystical
interpretations (Tirmidhi, 1379: 22). In addition to his renowned disciples in Transoxiana and
Khorasan, later Sufi orders such as the Nagshbandi also were influenced by his ideas (Jami, 1375:
118-119).

Khwaja Yusuf Hamadani (440-535 AH / 1049-1140 CE) is another famous mystic from
Transoxiana in the 5th and 6th centuries Hijri (11th and 12th centuries CE). His path and practices
became a source of inspiration for other mystics and Sufi orders. He had moved from western Iran
to Khorasan and Transoxiana, and due to his fame, his mystical ideas quickly gained widespread
acceptance among both the Turkic and Tajik people. He became the source of significant changes in
the Sufi orders, and his followers established the Yassawi and Khwajagan orders in Transoxiana.
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Khwaja Yusuf was born in 440 or 441 AH / 1049 or 1050 CE in one of the villages of Hamadan,
Iran. At the age of eighteen, he traveled to Baghdad and then to Isfahan, where he listened to many
hadiths. After a period, he traveled to Samarkand, Bukhara, and Merv, where he practiced asceticism
(Kashfi, 2536: 14/1). In Sufism, he is linked to Sheikh Abu Ali Farami, a famous mystic of the 5th
century Hijri (11th century CE) and a prominent figure in the Sufi orders of Khorasan (Jami, 1375:
375; Kashfi, 2536: 14/1; Dovlatshah Samarqandi, n.d.). His teachings are also regarded as part of the
Hanafi school of thought (Darashkoh, 1878: 75).

Khwaja Yusuf spent the later years of his life in Transoxiana, constantly traveling from one city
to another to guide the seekers of the Sufi path. Ultimately, during his final journey from Herat to
Merv, he passed away along the way and was buried in the city of Merv, which is now part of modern-
day Turkmenistan (Kashfi, 2536: 14/1; Ibn Khalkan, 1299: 462/2). Khwaja Yusuf had a khanqah
(Sufi lodge) in Merv, which, according to Dovlatshah Samarqandi, was referred to as the “Kabah
of Khorasan” due to its prestige (Dovlatshah Samargandi, n.d., 107). The fame of Khwaja Yusuf
attracted many disciples. In addition to his specific followers, who were appointed as his deputies and
caliphs, the “Four Caliphs” were assigned to lead his Sufi order one after another. Other disciples also
joined his order. His third caliph, Khwaja Ahmad Yasawi, the founder of the Yasawi order, initially
resided in Transoxiana, later moving to Turkestan where he founded the Yasawi order (Kashfi, 2536:
18/1).

Samarqandi (1334: 8-9) regards Khwaja Ahmad Yasawi as the true founder of the Khwajagan
lineage, which later became known as the Nagshbandi order. Khwaja Abdulkhaliq is rightly considered
the central figure of the Khwajagan order and the head of these great mystics (Kashfi, 2536: 34/1; Safa,
1374: 76/4). His order later reached its peak through the efforts of major figures of the Nagshbandi
order, including Khwaja Bahauddin Nagshband, a prominent mystic of the 7th and 8th centuries
Hijri (13th and 14th centuries CE), Khwaja Mohammad Parsa, a mystic of the 7th century Hijri (13th
century CE), and others (Jami, 1375: 380; Darashkoh, 1878: 76-77). One of the works authored by
Khwaja Abdulkhaliq, in both prose and poetry, is the Risala Sahabiya, which deals with the spiritual
stages of his mentor Abu Ya’qub Yusuf Hamadani (Nafisi, 1344: 111/1).

Khwaja Ahmad Yasawi’s founding of the Yasawi Sufi order in Turkestan is a pivotal moment in
the history of Islamic mysticism. The spread of his teachings across the region had a profound impact
on both the Turkic and Persian-speaking worlds. This section examines the theological and doctrinal
contributions of Yasawi, as well as the methodologies he employed in his teachings, including his use
of poetry and his efforts to integrate local traditions with Islamic spirituality.

The Divan Hikmat: Key Work of Khwaja Ahmad Yasawi

In his childhood, Ahmad moved to the city of Yasi, one of the eastern forts of Turkestan, where
he settled (Khonji, 1341: 88; Hashem Pour Subhani, 1377: 117/7). In the historical geography of the
lands of the Eastern Caliphate, Guy Le Strange writes:

“About a day’s journey north of Atrar, on the right bank of the Syr Darya, there was a city called
‘Shawghir,” which Muslim geographers describe as a large place with an extensive village, fortified
walls, and a grand mosque in the market. Recent geographers have not mentioned Shawghir, but
based on its location and its mention by Sharaf al-Din Ali Yazdi, it can be identified with Yasi” (Le
Strange, 1364: 517; Ahmadian Shalchi, 1378: 340).

In Yasi, Ahmad attracted the attention of Baba Arslan Baba (Arslan, one of the prominent Sufi
masters of the area), and in his company, he made significant spiritual progress (Kashfi, 2536: 18/1).
After Baba Arslan’s death, Ahmad traveled to Bukhara, where he joined the service of Khwaja Yusuf
Hamadani and became one of his disciples. In his service under Khwaja Yusuf Hamadani, Ahmad
reached spiritual completion and guidance. After the deaths of the first two caliphs of the Sheikh,
namely Khwaja Abdullah Barqi and Khwaja Hassan Andaqi, Ahmad became the third caliph of the
Sheikh and began guiding people in Bukhara (Kashfi, 2536: 18/1). Later, by the Sheikh’s will, Ahmad
was sent to the city of Yasi in Turkestan, where he advised his disciples to follow and stay in the
company of Khwaja Abdulkhaliq al-Ghujdawani, the fourth caliph of Khwaja Yusuf Hamadani (Jami,
1375: 377).
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Khwaja Ahmad spent the rest of his life in Yasi, where he gathered a following and founded the
Yasawi order in Turkestan. He is often referred to as the “Elder of Turkestan” (Attar Nishaburi, 1375:
176). According to one account, “Eighty-eight saints perfected themselves under Khwaja Ahmad
Yasawi” (Samarqandi, 1334: 91).

The Legacy and Modern Scholarship on Khwaja Ahmad Yasawi

In his book Nazm and Nasr in Iran and in the Persian Language until the End of the 10th
Century, Saeed Nafisi writes:

Sheikh Zakariya Yasawi was a descendant of Sheikh Ahmad Yasawi, the famous Turkish mystic
of the 6th century Hijri (Nafisi, 1344: 632/1).

Khwaja Ahmad Yasawi spent the later years of his life in the city of Yasi and passed away there
in the early 6th century Hijri (12th century CE). In the late 8th century Hijri (14th century CE), under
the orders of Amir Timur, a magnificent shrine was built over his tomb, which still stands today (Le
Strange, 1364: 517; Yazdi, 1387: 861/1-862). His tomb in Yasi, located in present-day Turkestan
(southern Kazakhstan), is one of the holiest pilgrimage sites for Muslims in Central Asia (Ahmadian
Shalchi, 1378: 332). In addition to Khwaja Ahmad Yasawi, his wife and Rabia Sultan Begum, the
granddaughter of Timur, are also buried near him (Hashem Pour Subhani, 1377: 117/7).

In his book Guestbook of Bukhara, Fadlallah ibn Ruzbihan Khonji writes:

“The town of Yasi, which houses the tomb of the holy Sheikh Qutb al-Zaman... Khwaja Ahmad
Yasawi, may his soul be sanctified, is considered a sacred place, equivalent to the Kaaba of Turkestan.
It is the focal point for those on the Sufi path, the qibla for the wise mystics, and people seek this
sacred place as the most esteemed shrine, the Kaaba of their aspirations” (Khonji, 1341: 129, 256).

Khonji further describes the tomb of Khwaja Ahmad Yasawi in his book as follows:

“The tomb of Khwaja Ahmad Yasawi, may his soul be sanctified, is a Hanfi from the Shafi’i
sect, a Maliki in tradition, and an Ahmadian in doctrine. It is the Kaaba for the travelers of this path,
the gibla of those seeking the truth. The ultimate goal of every seeker is to reach it. Whoever visits
this shrine with sincerity will be led to spiritual fulfillment. The disciple becomes great and the elder
will be guided as a lion in his faith. May Khwaja Yasawi’s soul be sanctified as the elder of the Sharia
and the prophetic path” (same, 1341: 129).

Khonyji also states elsewhere in the same book:

“Yasi, better than the garden of Dar al-Salam, became the abode of peace. It is the seat of the
axis of the era, the Sheikh of Islam, and the soul of Khwaja Malik Yasi, Sultan Ahmad, who greets the
spirits of both morning and evening with peace” (Khonji, 1341: 256).

Sharaf al-Din Ali Yazdi writes in his book Zafarnameh:

“His Excellency the Sultan, Timur, visited the village of Yasi to pay homage to Sheikh Ahmad
Yasawi. He generously gave orders for the restoration of this blessed shrine. They laid the foundation
for a grand structure, including a vast high arch with two dome minarets, a square of 30 yards by 30
yards, and another dome 12 yards by 12 yards. The large dome, connected to the main one, had four
rooms on either side, each measuring 13.5 by 16.5 yards, intended for congregational prayers and other
rooms and facilities. He also commanded that the walls and dome be adorned with ceramic tiles, and
the grave itself be sculpted from white stone, with intricate carvings. The work was entrusted to the
care of Mawlana Ubaidullah Sadr, and as per the order, the construction was completed in two years.
Upon its completion, the place became a renowned site for pilgrims. The king’s generous donations,
including prayers and alms for the neighbors of the shrine and others in need, were bestowed as acts
of kindness” (Yazdi, 1387: 861/1-862; Khwandamir, 1362: 468/3).

In Guestbook of Bukhara, Khonji also acknowledges Timur as the builder of the shrine of
Khwaja Ahmad Yasawi and writes:

“The royal favor of Shahbandi Khan and the infinite generosity extended to the inhabitants of
the blessed shrine of Khwaja Ahmad Yasawi and those residing at his sanctuary led to the sending of
offerings and needs for them, so that the poor and the residents would receive this bounty, fulfilling
their desires, and making it a cause for prayers for prosperity and the establishment of the prayers of
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the people” (Khonji, 1341: 129, 260).

In his recent book, Khonji describes the construction of the tomb of Khwaja Ahmad Yasawi in
the following way:

“Look at the dome of Khwaja Yasawi,

Raised to the peak of the heavens,

Its arch surpasses all,

Together with the celestial vaults of paradise.
Its porch is the envy of the moon,

Its arch lies beneath seven porticos.

How can I praise its foundation,

When I have never seen anything like it in this world?
Its base is the work of the noble Sayyid,

Its shadow is cast by Khwaja Yasawi.

Oh God, have mercy on my helplessness,
And grant me another chance to see Yasawi.

Until I lay my face upon the grave of Khwaja,

Like a nightingale, I will weep in the garden,
And if my life is not to be prolonged,

I will lay my face on the pure tomb.

When my body parts from my soul,

I will be a companion to Khwaja Yasawi in Yasi.”

(ibid: 275)

The city of Turkestan has become renowned for the name of “Yasi” due to the presence of
Khwaja Ahmad Yasawi, and in Kazakhstan, the mosque of “Hazrat” in the city of Turkestan (Yasi)
and the tomb of Khwaja Ahmad Yasawi are still considered the most important mosque in the country
(Ahmadian Shalchi, 1378: 334).

Arminius Wamberry, a Hungarian researcher, also believes that in Turkestan, after Bahauddin,
Khwaja Ahmad Yasawi is regarded as the second most prominent saint, and he is highly revered
in Khujand (Wamberry, 1380: 389). In any case, it must be said that the tomb of Khwaja Yasawi
in Turkestan is regarded as the “Kaaba of Turkestan,” a place of pilgrimage that has always been a
sanctuary for the followers of the Yasawi Sufi path.

The Yasawi Sufi Path and Its Ideas

Khwaja Ahmad Yasawi should be considered the greatest Turkish Sufi of Turkestan and the
founder of the Yasawi order. He succeeded in spreading his teachings in an environment influenced
by great Iranian mystics, namely in Bukhara, as well as in a region dominated by Turkic culture. His
path grew significantly due to his effective method of propagation. He established his order in a purely
Turkic region, and thus, to promote his teachings, he had to employ methods that would resonate with
the hearts of his Turkic followers. As a result, he used poetry both to teach Islamic principles and to
spread the ideas of Sufism. These types of poems were highly effective in conveying his message.

The greatest work attributed to Khwaja Ahmad Yasawi is called Hikmat (Wisdom), and the
collection of poetry that emerged from it is known as the Divan Hikmat (The Book of Wisdom). In
this work, Khwaja Ahmad Yasawi has written Sufi themes and ideas in the Chagatai Turkish language.
The Eastern Turks refer to poetry written in the style of Khwaja Ahmad Yasawi’s speech as Hikmat,
meaning religious poetry. In the Divan Hikmat, wisdom, advice, and will are expressed along with the
general principles of humanity and the goodness of social relationships in the form of poetry. Overall,
there is a clear emphasis on the four fundamental pillars of Sufism: Sharia (Islamic law), Tarigah
(spiritual path), Haqiqat (truth), and Marifah (knowledge) (Hashem Pour Subhani, 1377: 117/7).

In any case, these Hikmat poems, which are composed of two elements—Islamic (Sufi) and
national (i.e., ancient Turkic folk literature)}—caused the Turks to attribute a sense of sanctity to
them. The preservation, memorization, and dissemination of these Hikmat poems among the Turks
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contributed to the rapid spread of the Yasawi order and its practices (Wali, 1376: 187).

This path not only thrived among the Turks beyond the Syr Darya but also, because the Turks
had settled in the cities of Transoxiana during this period, the Yasawi order, with its unique method
of propagation, also gained followers among the Turks in Transoxiana. In addition to Khwarezm, the
order became a widely practiced and dominant faith in the region of the Syr Darya and Ferghana,
and it maintained strong ties with the Qarakhanid rulers (same: 182). According to the author of the
book Samriya, the tomb of the blessed Imam Ali Soghdi in the region of Kashmikan is where the
lineage of Khwaja Ahmad Yasawi is said to have originated. The Mokhles Khan order, which was
one of the successors of Sheikh Qasim and Sheikh Aziran, also leads back to Khwaja Ahmad Yasawi
(Samarqandi, 1331: 41).

Additionally, some sources mention that Sheikh Qashm, a follower of Khwaja Bahauddin
Nagshband in Bukhara, and Sheikh Ali Lala Samarqandi (d. 642 AH / 1244 CE), who later joined
the service of Sheikh Najm al-Din Kubra, are considered to be among the caliphs of Khwaja Ahmad
Yasawi and his order (Jami, 1375: 383 and 436).

In terms of beliefs, it should be noted that the Yasawi order embraced all the intellectual,
doctrinal, and fundamental principles of Sunni Islam, considering adherence to these principles a
condition of faith and belief (Wali, 1376: 175). The Turkish scholar, “Kopriilii,” believes:

“On one hand, Khwaja Ahmad Yasawi was influenced by the Malamatiyya (a Sufi movement) of
Khorasan, and on the other hand, he was affected by the Shiite currents dominant in Eastern Turkestan
and the vicinity of the Syr Darya. He had a broad and liberal Sufi philosophy. However, despite this,
his order took on a more orthodox religious nature in the major Sunni centers of Transoxiana and
Khwarezm” (Kopriilii, 1945: 15-210).

As previously mentioned, Ruzbihan Khonji, in his Guestbook of Bukhara, in verses describing
the tomb of Khwaja Ahmad Yasawi, refers to all followers of Sunni sects, including Hanafi, Shafi’i,
and Maliki, as disciples of Khwaja Ahmad Yasawi (Khonji, 1341: 257). This shows that Khwaja
Ahmad, like other Sufis, was not tied to a particular sect, and his guidance encompassed the broader
spectrum of Islamic sects.

The disciples of Khwaja Ahmad, who were sent during his lifetime as his caliphs to Turkic
lands to spread his order, used the same method as their master—employing simple language to
reach the masses. Bartold (1376: 163) mentions that the first caliph of Khwaja Ahmad, Mansur Ata
(d. 594 AH / 1198 CE), was the son of Baba Arslan, who was succeeded by his sons, Abdul Malik
Khwaja and Taj Khwaja, who continued to spread his order. Said Ata (d. 615 AH /1218 CE) was the
second caliph of Khwaja Ahmad. Sufi Mohammad Daneshmand, the third caliph of Khwaja, held
the position of spiritual leader for many years. The fourth caliph, Hakim Ata, one of the senior Sufi
masters of the Turks, was known by the name Suleiman and the title Hakim. His wisdom, expressed
in Turkish, became famous and well-known in Turkestan. One of the most famous disciples of Hakim
Ata, Zangi Ata (d. 656 AH / 1258 CE), also followed the path of Khwaja Ahmad (Kashfi, 2536: 19/1-
22; Hashem Pour Subhani, 1377: 117/7).

Therefore, through the efforts of Khwaja Ahmad Yasawi, his caliphs, and his disciples, such
as the “Babas,” “Atas,” and “Ishans,” Islam spread widely among the Turkic tribes of Transoxiana,
including the nomadic Kyrgyz and Kazakh tribes along the Syr Darya, as well as the Tatars of the
Volga region, and also among the Turks of Anatolia and Azerbaijan (Akinar).

The greatest work attributed to Khwaja Ahmad Yasawi is called Hikmat (Wisdom), and the
collection of poetry that emerged from it is known as the Divan Hikmat (The Book of Wisdom). In
this work, Khwaja Ahmad Yasawi has written Sufi themes and ideas in the Chagatai Turkish language.
The Eastern Turks refer to poetry written in the style of Khwaja Ahmad Yasawi’s speech as Hikmat,
meaning religious poetry. In the Divan Hikmat, wisdom, advice, and will are expressed along with the
general principles of humanity and the goodness of social relationships in the form of poetry. Overall,
there is a clear emphasis on the four fundamental pillars of Sufism: Sharia (Islamic law), Tarigah
(spiritual path), Haqiqat (truth), and Marifah (knowledge) (Hashem Pour Subhani, 1377: 117/7).
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In any case, these Hikmat poems, which are composed of two elements—Islamic (Sufi) and
national (i.e., ancient Turkic folk literature)}—caused the Turks to attribute a sense of sanctity to
them. The preservation, memorization, and dissemination of these Hikmat poems among the Turks
contributed to the rapid spread of the Yasawi order and its practices (Wali, 1376: 187).

This path not only thrived among the Turks beyond the Syr Darya but also, because the Turks
had settled in the cities of Transoxiana during this period, the Yasawi order, with its unique method
of propagation, also gained followers among the Turks in Transoxiana. In addition to Khwarezm, the
order became a widely practiced and dominant faith in the region of the Syr Darya and Ferghana,
and it maintained strong ties with the Qarakhanid rulers (same: 182). According to the author of the
book Samriya, the tomb of the blessed Imam Ali Soghdi in the region of Kashmikan is where the
lineage of Khwaja Ahmad Yasawi is said to have originated. The Mokhles Khan order, which was
one of the successors of Sheikh Qasim and Sheikh Aziran, also leads back to Khwaja Ahmad Yasawi
(Samarqandi, 1331: 41).

Additionally, some sources mention that Sheikh Qashm, a follower of Khwaja Bahauddin
Nagshband in Bukhara, and Sheikh Ali Lala Samarqandi (d. 642 AH / 1244 CE), who later joined
the service of Sheikh Najm al-Din Kubra, are considered to be among the caliphs of Khwaja Ahmad
Yasawi and his order (Jami, 1375: 383 and 436).

Khonji also describes the construction of the tomb of Khwaja Ahmad Yasawi in the following
way:

“Look at the dome of Khwaja Yasawi,

Raised to the peak of the heavens,

Its arch surpasses all,

Together with the celestial vaults of paradise.

Its porch is the envy of the moon,

Its arch lies beneath seven porticos.

How can I praise its foundation,

When I have never seen anything like it in this world?

Its base is the work of the noble Sayyid,

Its shadow is cast by Khwaja Yasawi.

Oh God, have mercy on my helplessness,

And grant me another chance to see Yasawi.

Until I lay my face upon the grave of Khwaja,

Like a nightingale, I will weep in the garden,

And if my life is not to be prolonged,

I will lay my face on the pure tomb.

When my body parts from my soul,

I will be a companion to Khwaja Yasawi in Yasi.”

(ibid: 275)

The city of Turkestan has become renowned for the name of “Yasi” due to the presence of
Khwaja Ahmad Yasawi, and in Kazakhstan, the mosque of “Hazrat” in the city of Turkestan (Yasi)
and the tomb of Khwaja Ahmad Yasawi are still considered the most important mosque in the country
(Ahmadian Shalchi, 1378: 334).

Arminius Wamberry, a Hungarian researcher, also believes that in Turkestan, after Bahauddin,
Khwaja Ahmad Yasawi is regarded as the second most prominent saint, and he is highly revered
in Khujand (Wamberry, 1380: 389). In any case, it must be said that the tomb of Khwaja Yasawi
in Turkestan is regarded as the “Kaaba of Turkestan,” a place of pilgrimage that has always been a
sanctuary for the followers of the Yasawi Sufi path.
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The Yasawi Sufi Path and Its Ideas

Khwaja Ahmad Yasawi should be considered the greatest Turkish Sufi of Turkestan and the
founder of the Yasawi order. He succeeded in spreading his teachings in an environment influenced
by great Iranian mystics, namely in Bukhara, as well as in a region dominated by Turkic culture. His
path grew significantly due to his effective method of propagation. He established his order in a purely
Turkic region, and thus, to promote his teachings, he had to employ methods that would resonate with
the hearts of his Turkic followers. As a result, he used poetry both to teach Islamic principles and to
spread the ideas of Sufism. These types of poems were highly effective in conveying his message.

Khwaja Ahmad Yasawi spent the later years of his life in the city of Yasi and passed away there
in the early 6th century Hijri (12th century CE). In the late 8th century Hijri (14th century CE), under
the orders of Amir Timur, a magnificent shrine was built over his tomb, which still stands today (Le
Strange, 1364: 517; Yazdi, 1387: 861/1-862). His tomb in Yasi, located in present-day Turkestan
(southern Kazakhstan), is one of the holiest pilgrimage sites for Muslims in Central Asia (Ahmadian
Shalchi, 1378: 332). In addition to Khwaja Ahmad Yasawi, his wife and Rabia Sultan Begum, the
granddaughter of Timur, are also buried near him (Hashem Pour Subhani, 1377: 117/7).

In his Guestbook of Bukhara, Fadlallah ibn Ruzbihan Khonji writes:

“The town of Yasi, which houses the tomb of the holy Sheikh Qutb al-Zaman... Khwaja Ahmad
Yasawi, may his soul be sanctified, is considered a sacred place, equivalent to the Kaaba of Turkestan.
It is the focal point for those on the Sufi path, the gibla for the wise mystics, and people seek this
sacred place as the most esteemed shrine, the Kaaba of their aspirations” (Khonji, 1341: 129, 256).

Khonji further describes the tomb of Khwaja Ahmad Yasawi in his book as follows:

“The tomb of Khwaja Ahmad Yasawi, may his soul be sanctified, is a Hanfi from the Shafi’i
sect, a Maliki in tradition, and an Ahmadian in doctrine. It is the Kaaba for the travelers of this path,
the qibla of those seeking the truth. The ultimate goal of every seeker is to reach it. Whoever visits
this shrine with sincerity will be led to spiritual fulfillment. The disciple becomes great and the elder
will be guided as a lion in his faith. May Khwaja Yasawi’s soul be sanctified as the elder of the Sharia
and the prophetic path” (same, 1341: 129).

Khwaja Ahmad Yasawi, a significant figure in Central Asian Sufism, has had a profound influence
not only in the Turkic-speaking world but also across the broader Islamic world. His spiritual journey,
teachings, and literary contributions, especially through his Divan Hikmat, have earned him a lasting
legacy that continues to resonate within Sufi traditions. Persian sources and research have long
recognized Khwaja Ahmad Yasawi’s role in the development of Sufism, exploring both the historical
and spiritual dimensions of his life and work. This article examines Khwaja Ahmad Yasawi’s legacy
as reflected in Persian literature and scholarship, focusing on his contributions to Islamic mysticism
and the development of Sufi orders.

Khwaja Ahmad Yasawi’s teachings have been documented and discussed extensively in Persian
sources. His order, the Yasawi Sufi order, became a key component of the spread of Sufism in Central
Asia, and his contributions were acknowledged by Persian scholars and mystics. In particular, Persian
sources emphasize his ability to integrate Islamic spirituality with Turkic cultural elements, which
made his teachings resonate deeply with the Turkic tribes of Central Asia.

One of the key sources that reflects his importance is the Divan Hikmat (The Book of Wisdom),
a collection of poetry written in the Chagatai Turkish language, where Khwaja Ahmad Yasawi
presents his mystical ideas and spiritual guidance. Persian scholars have discussed his Hikmat as an
embodiment of Islamic spirituality and moral wisdom, often recognizing his work for its emphasis
on the four pillars of Sufism: Sharia (Islamic law), Tariqah (the spiritual path), Haqiqat (truth), and
Marifah (knowledge). These principles formed the foundation of the Yasawi path and were later
integrated into the teachings of other Sufi orders, such as the Nagshbandi and Bektashi orders.

While the Yasawi order was initially influenced by the cultural and spiritual dynamics of
Turkestan, it spread widely across Central Asia, reaching beyond the Syr Darya and into the regions
of Khwarezm, Ferghana, and Khujand. Persian historians and Sufi scholars have long studied how
Khwaja Ahmad Yasawi’s teachings were integrated into Persian cultural and religious life. His legacy
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is often seen as one of religious inclusivity and flexibility, as his order embraced the Sunni tradition
while fostering a broader spiritual openness that incorporated various Islamic sects and beliefs.

In the Persian historical narrative, Khwaja Ahmad Yasawi is frequently depicted as a symbol
of mystical unity and religious tolerance. His emphasis on dhikr jali (loud remembrance of God) in
contrast to the dhikr khafi (silent remembrance) practiced by other Sufi orders, such as the Nagshbandi,
also highlights his distinctive spiritual methodology. Persian scholars have noted that this emphasis on
public dhikr helped make Sufism more accessible to the masses, creating a broader spiritual following
among the Turkic people.

Khwaja Ahmad Yasawi’s influence is not limited to the spiritual realm but extends to the literary
sphere as well. Persian scholars have studied his Divan Hikmat for its profound spiritual insights
and its ability to blend Persian mystical thought with Turkic poetic traditions. The Persian language
played a crucial role in interpreting and disseminating Yasawi’s teachings throughout the Islamic
world.

In particular, Persian mystics and scholars in the 13th and 14th centuries were influenced by the
Yasawi order’s teachings on the importance of the relationship between the seeker and the Divine.
Persian Sufi poetry from this period, especially the works of poets such as Rumi and Hafez, bears the
marks of Yasawi influence in its emphasis on love, truth, and the mystical quest for union with God.
Yasawi’s poetry, written in Turkic, served as an inspiration for Persian mystics who were seeking
ways to reconcile their spiritual practices with the Turkic-speaking world.

In modern Persian scholarship, Khwaja Ahmad Yasawi is recognized as a foundational figure
in the history of Central Asian Sufism. His teachings and spiritual path continue to be subjects of
academic study, particularly in relation to their influence on the development of Sufism in the wider
Islamic world. Scholars have examined his work from various perspectives, including its theological
significance, its impact on local culture, and its role in shaping the religious and social dynamics of
the Turkic-speaking world.

In addition to historical studies, Persian researchers have also explored Yasawi’s influence
on contemporary Sufism. Many modern scholars in Iran, Afghanistan, and Central Asia continue to
investigate his legacy as part of a broader discourse on Islamic mysticism. His emphasis on dhikr,
spiritual purification, and the integration of Islamic law with mystical practice remains relevant to
contemporary spiritual seekers, particularly those within the Sufi tradition.

Khwaja Ahmad Yasawi’s spiritual contributions and his role in the development of Sufism
have been widely acknowledged in Persian sources and research. His teachings, which integrated
Islamic mysticism with Turkic folk traditions, not only helped spread Islam among the Turkic tribes
of Central Asia but also had a profound impact on the development of Sufi orders in the wider Islamic
world. His Divan Hikmat continues to be a significant work in both the spiritual and literary traditions
of the region. Today, Khwaja Ahmad Yasawi’s legacy remains an integral part of Islamic mysticism,
and his influence can still be seen in the spiritual practices and scholarly research of Persian-speaking
regions.

One of the sources that provides information about Khawaja Ahmad Yasawi is a work titled
Mir’at al-Qulub, attributed to Sufi Muhammad Daneshmand. The manuscript of this work is preserved
in the collection of Hamid Soleimani at the Institute of Oriental Studies, known as the Abu Rayhan
Biruni Academy of Sciences in Uzbekistan, under reference number 3004/1. Mir’at al-Qulub is one
of the first scholarly works to analyze and investigate the principles and rules of Yasawiyya teachings.
It also mentions that this work is based on the sermons of Khawaja Ahmad Yasawi. The text begins
with the beautiful introduction: “In the name of God, the Most Gracious, the Most Merciful! Praise be
to Allah, the All-Hearing, the All-Knowing, and Glory be to Allah, the Creator, the Generous. Know
that the compiler of this treatise is the great Sufi Muhammad Daneshmand, a proof of the Shari’a and
the epitome of the scholars of the path. It is recorded in the books of trusted scholars and esteemed
sheikhs that this noble Sufi Muhammad Daneshmand quoted these words from Sultan al-‘Arifin and
Qutb al-Aqtab on Earth, Khawaja Ahmad Yasawi (may God’s mercy be upon him).”

As indicated in the introduction of this treatise, its compiler, Sufi Muhammad Daneshmand,
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who lived in the twelfth century, is acknowledged as a proof of the Shari’a and a distinguished scholar
of the Sufi path. It is noteworthy that in this work, Ahmad Yasawi is referred to as “Qutb al-Aqtab”
(the Pole of Poles on Earth) and “Sultan al-‘Arifin” (the Sultan of the Gnostics). It is important to
remember that for over ten centuries, Khawaja Ahmad Yasawi has deserved the title of “Sultan al-
‘Arifin.”

The second credible source that refers to the spiritual stature of Khawaja Ahmad Yasawi is the
Tadhkira of “Nasa’im al-Mahabbat” by Amir Ali-Shir Nava’i. Amir Ali-Shir Nava’i, a scholar and
secretary of classical Uzbek literature, in his Tadhkira titled Nasa’im al-Mahabbat, which is a free
translation of Nafahat al-Uns by Molana Jami, written between 1495-1496, mentions the 611th (six
hundred and eleventh) divine scholar and writes: “Khawaja Ahmad Yasawi, whose tomb is sacred, is
the sheikh of the sheikhs of Turkistan. His ranks were high, his miracles numerous and countless. He
had many disciples and followers, and both kings and beggars were devoted to him. He was among
the companions of Imam Yusuf Hamadani (may God sanctify his soul), had companionship with
Abdul Khaliq al-Ghujdawani (may God sanctify his soul), and received spiritual benefit from him,
joining the ranks of Khawaja Abdullah al-Baraqi and Khawaja Hassan Andaqi (may God sanctify
their souls), all of whom were disciples of Imam Yusuf Hamadani (may God have mercy on him).
Each of them, who attained greatness, was a companion of his. Among the great sheikhs of his time,
many reached perfection under his guidance. Sheikh Raziuddin Ali Lala (may God sanctify his soul)
after serving Sheikh Najmuddin Kubra (may God have mercy on him), continued his spiritual path
under Khawaja Ahmad Yasawi (may God sanctify his soul) and completed his mystical journey with
his guidance. His tomb is located in Yasa and is the prayer direction for the people of Turkistan.”
(Nava’i, Ali-Shir, 1968: 153)

Fakhruddin Ali Safi of the tenth century, in his important work Al-Hayat, which serves as
a major source about the sheikhs of the Yasawi path, begins with the mention of Khawaja Yusuf
Hamadani. Fakhruddin Ali Safi writes about Khawaja Ahmad Yasawi: “Khawaja Ahmad Yasawi was
the third caliph of the caliphs of Yusuf Hamadani (may God sanctify their souls). The Turks called
him Ata Yasawi, and the Turkish term ‘Ata,” meaning ‘father,” was used for great sheikhs. He was
born in Yasa, the city where his life and spiritual journey reached their peak under the guidance of
Khawaja Yusuf.” (Fakhruddin Safi, 2003: 15)

Another source that provides information about Khawaja Ahmad Yasawi is the work Tadhkira-
yi Nagshbandiya by Tahir Ishani, written in 1746-1747. In it, he states: “In describing the life of
Khawaja Ahmad Yasawi (may God sanctify his soul), he was a significant figure among the sheikhs of
the Turks, hidden from worldly sight, a companion of angels, and a guide to both general and special
followers. He was the third caliph and successor of Khawaja Yusuf Hamadani, and the Turkish people
called him Ata Yasawi, a term that means ‘father,” used for great spiritual leaders.”

Tahir Ishani further writes: “Khawaja Ahmad Yasawi had divine signs and miracles. As a child,
he was under the care of the alchemical master Arslan Baba (may God sanctify his soul), who was an
eminent figure among the Turkish sheikhs. There is a well-known narration that Arslan Baba, upon
receiving a divine sign from the Prophet Muhammad (peace be upon him), began to educate Khawaja
Ahmad Yasawi. After Arslan Baba’s passing, Khawaja Ahmad Yasawi, following the divine blessing
of his master, journeyed to Bukhara and became a disciple of Khawaja Yusuf Hamadani, completing
his spiritual path and attaining perfection.” (Tahir Ishani, 1746-1747, manuscript, page 76)

In his work Khazinat al-Asfiya, written in 1864, Ghulam Sarwar Lahori states: “In both outward
and inner knowledge, he was highly capable, having attained complete asceticism, piety, and a high
degree of purity. He held an esteemed rank in both Shari’a and Tariqah. He received the cloak of
spiritual succession from Khawaja Abu Yusuf Hamadani (may God sanctify his soul), and after the
passing of that illuminated guide, he took the seat of leadership and guidance. He was born in the
city of Yasa in Turkistan. During his childhood, he was under the spiritual care of Arslan Baba, a
prominent figure among the Turkish sheikhs, who, following the guidance of the Prophet Muhammad
(peace be upon him), educated him in both outward and inward spiritual practices. Khawaja Ahmad
Yasawi served under Arslan Baba and, after his death, traveled to Bukhara, where he completed his
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spiritual journey under Khawaja Yusuf Hamadani and reached perfection.”

Khwaja Ahmad Yasawi remains a central figure in the development of Sufism, particularly in
Central Asia. His innovative approach to mysticism, which blended Islamic spirituality with Turkic
cultural elements, laid the groundwork for the Yasawi order. The *Divan Hikmat* serves as both
a spiritual guide and a testament to Yasawi’s deep connection with the people of Central Asia. His
teachings continue to resonate within contemporary Sufism, particularly among the Turkic-speaking
communities. This study has shown that Yasawi’s integration of Islamic law with mystical practices
was a key factor in the rapid spread of his order. Furthermore, the preservation of his teachings
through poetry, particularly in the *Divan Hikmat*, ensured their continued influence throughout the
centuries. Yasawi’s legacy is not only visible in the continued reverence for his tomb in Turkestan but
also in the spiritual practices of modern Sufi communities.
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YESEVI KULTURUNUN KAZAK HALKININ DEGERLERININ
OLUSTURULMASINDAKI ROLU

Sambetov Zhanbolat Tasbolatoglu'

Ozet. Tarihin derinliklerinden siiziilerek giiniimiize ulasan kiiltiirel miraslar, milletlerin
kimligini ve deger diinyasini sekillendiren en énemli unsurlardan biridir. Bu baglamda, Tiirkistan
cografyasinin manevi mimarlarindan biri olan Hoca Ahmet Yesevi’nin diisiince diinyasi, yalnizca
dini bir 6gretinin degil, ayn1 zamanda ahlaki, sosyal ve kiiltiirel bir doniisiimiin de kaynag1 olmustur.
Onun brraktigi kiiltiirel miras, yiizyillar boyunca Kazak halkinin yasam tarzinda, deger sisteminde ve
toplumsal yapisinda derin izler birakmastir.

Bu makalede, Yesevi kiiltiiriiniin Kazak halkinin milli kimliginin ve manevi degerlerinin
olusumundaki etkisi ele alinmakta; tarihsel arka plan, sufi diislincenin topluma yansimasi ve
giiniimiizle olan baglar1 lizerinde durulmaktadir. Amag, sadece gecmisi animsatmak degil, ayni
zamanda bu kadim mirasin ¢agdas Kazak toplumunda nasil yasatilabilecegine dair bir farkindalik
olusturmaktir.

Bu c¢alismanin, Yesevi kiiltliriiniin derinliklerine inmek isteyen arastirmacilar, 6grenciler ve
kiiltiirel degerlere ilgi duyan tiim okuyucular i¢in faydali bir kaynak olacagi inanciyla sunuyorum.

Anahtar Kelimeler: Hoca Ahmet Yesevi, Yesevilik, Kazak kiiltiirti, degerler sistemi, tasavvuf,
maneviyat, kimlik insasi

Icerik. XX. yiizyila gelindiginde Hocalar genel olarak Kazakistan’in giineyinde yasamakla
birlikte, Kazakistan’in tamaminda, Cin, Mogolistan ve Rusya’daki Kazaklar arasinda da mevcuttu.?
Kazakistan’in gilineyinde hoca aileleri, onlara ait eserler ¢ok olmakla birlikte {ilkenin genelinde
hocalar veya Yesevi temsilcileri bulunuyordu. Bunu her Kazak boyunun kendine “pir” veya “hoca”
edinme geleneginin sonucu olarak gorebiliriz.

Bolsevikler Kazak topraklarinda iktidara geldikten sonra baslangicta dini konularda sabirl
davranmislardir. Fakat bu durum uzun siirmemis, 1922 yilindan itibaren cami ve medreselere ait
arsalara, vakiflara el konulmaya baglanmistir.?

Yonetimin bu tavri karsisinda sufilik gizli sekilde yasatilmaya devam etti. Ustelik Bolsevikler
tam olarak iktidar1 ellerine almamis, bazi konularda hosgoriilii tutum sergilemekteydiler. 1926 yilinda
Taskent’te Kadiri tarikatina bagl kadinlarin zikir merasimini takip eden Anna Troitskaya, zikrin Hoca
Ahmed Yesevi tinlemi tarzinda “hu”, “oh” seklinde yapildigini, zikir esnasinda Yesevi Hikmetlerinden
parcalarin okundugunu belirterek okunan Hikmetleri makale sonuna eklemistir. Troitskaya, dipnotta
Hoca Ahmed Yesevi zikir {inleminin Hoca oglunun 6liimiinii zikir yaparken duydugunda ¢ikardigi
tinlemden geldigi rivayeti de aktarmaktadir.*

1930 y1linda Ahmed Yesevi Tiirbesi hakkinda eser kaleme alan Mihail Masson, eskisine kiyasla

' Hoca Ahmet Yesevi Universitesi 6gretim iiyesi Felsefe ve Din Bilimleri Din Sosyolojisi PhD doctor, Kazakistan

2 [badullayeva, A.g.e., 2015, s. 68-69.

3 Alibayev, A.g.e., 2015, s. 1-18.

* Anna Troitskaya, “Jenskiy Zikr v Starom Tagkente”, Shbornik Muzeya Antropologii i Etnografii, c. VII, Leningrad, 1928,
s. 184, 186, 194-198.
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tiirbeye ziyaret edenlerin sayisinda azalma oldugunu belirtmektedir.'

Bu durum biiyiik ihtimalle Bolseviklerin propaganda faaliyetlerinin yavastan Kazak toplumu
tizerindeki etkisinin yayilmasindan kaynaklanmis olabilir. Ayrica XIX. yiizyil sonlarinda bolgede
ortaya ¢ikan ve Bolsevikler iktidar ele gecirdikten sonra baslangigta onlarla isbirligi yoluna giden
Ceditgilerin® de tiirbe ve zaviyeleri ziyaret etmeyi ve arvahlardan (ruh) medet ummayi elestirdiklerini
hatirlamakta fayda vardir.

Bolsevikler giiglendikten sonra yeni sistemlerinde dine yer olmadigini agikca beyan
etmiglerdir. Din yerine ateizm gelmistir. Dini ve milli hissi yliksek kimseler 1930’larda Tiirket,
Islamc1 yaftalamalariyla represyona kurban gitmistir. Arap alfabesinin dnce Latin, sonra Kiril’e
doniistiiriilmesi de Islami, Yesevi literatiiriin okunmasina engel teskil eden hususu olusturmaktadir.®

Aslina bakilirsa, Bolsevikler icin en tehlikeli giic Sufizm ekoliiydii. 1929°a kadar 2.469 Isan
hapsedildi ve Sibiriya’ya siirgiin edildi. 1931-32°de Bolseviklerden gizlenerek cami ve medreselerde
cocuklara egitim verdikleri icin iilkede 19.812 isan tutuklandi ve cezalandirildi. Sadece 1940°ta 355
isan KarLag’a gonderildi. Ailelerine agir vergiler ve para cezalar1 uyguladilar. Cocuklar1 ve torunlari
zulim gordii. Bu tiir kimselere “Halk diismaninin ¢ocugu” deniyordu. Higbir yerde calisamaz ve
okuyamazlardi.*

Kazakistan’da Bolsevikler sair ve yazarlara Yesevi’nin adini silmeleri talimatini verdiler.
Ornegin, 1937 yilinda Merkez Komite, yazar Askar Tokmagambetov’u “Hazrat Sultan” adli sahneli
oyun yazmaya zorladi. Bu sahneli oyun 1980 yilina kadar Kazakistan’da sahnelendi. Sahneli oyun,
Yesevi’yi yalanliyor ve dgretisini “insanlart saptiran karanlik bir yol” olarak tanimliyordu.® Fkata
daha Sovyet devrinde Kazaklarin 6nde gelen aydinlarindan Kudaybergen Cubanov bu yanlisin
diizeltilmesi gerektigini agikca dile getirmistir. Cubanov, Yesevi ilizerine kaleme aldig1 bir calismada
sOyle yazar: “Bir yazar, Hoca Ahmed’i bir kuzgun siirlistinlin lideri olarak tasvir etmeye calistigi
‘Hazrat Sultan’ adl1 bir sahnelik oyun yazdi. Tabii ki, bu, Hoca Ahmed’in adil bir bilgisi degil. Onun
tiim insanlik i¢in, halki i¢in iyi bir adam oldugu inkar edilemez. Hoca Ahmed, her zaman insanligin,
milletinin, pesinden gidenlerin mutlulugunu arayan bir adamdir.”

Osmanl1 Devleti’nden Tiirkistan’a gelen Selefi din adami Seyit b. Muhammed b. Abdalvahid b.
Ali al-Asali ag-Sami ad-Dimagki at-Trablusi Sami Damulla (- 1932 veya 1947) seyitleri ve geleneksel
Islam’1 elestiren ¢ikislariyla Bolseviklerin bu alandaki isini kolaylastirmistir. O, seyitlerin konumunu
tartismaya agmustir. Kutsal yerlere ziyareti ve yerli seyhlerin faaliyetlerini elestiren Sami, Kur’an’1 ve
sahih hadisleri Islamin tek kaynag ilan etmistir.” Bolseviklerin elini giiglendiren Sami gibi kimselerin
yaptiklar1 Yesevi seyhlerinin faaliyetlerinin yasaklanmasina neden olmustur.

Bolseviklerin Islama olan bu olumsuz tavri II Diinya Savasi yillarinda degisti. 1943 yilinda bir
taraftan SSCB’deki Miisliimanlarin destegini almak diger taraftan Miisliimanlar arasinda dis giiglerin
etkisinin artmasint 6nlemek icin Stalin, yasaklanan dini kurumlarin faaliyetlerini canlandirmasina
izin vermistir.®

Kazaklarda geleneksel Islam dinini temsil eden din adamlarina yonelik “Taza Col” (Dogru,
temiz yol) temsilcileri veya Kazak Miisliimanligi muhafizlar1 ifadeleri kullanilmaktadir.” Ateist
Sovyet devrinde Kazaklarda Islam dininin tamamen ortadan kalkmamasinda bu temsilcilerin manevi
varlig1 biiyiik rol oynamistir. Bir de XX. yiizy1ilin ikinci yarisinda Kazak kdylerinde seyyar mollalarin
dolagarak halkin siinnet etme, nikah kiyma, sifa i¢in dua etme, Kur’an okuma gibi dini ihtiyaglarini

! Mihail Masson, Mavzoley Hodja Ahmeda Yasevi, Uzpoligraftresta, Taskent, 1930, s. 19-20.

2 Kazak Ceditgilerin dini faaliyetleri ve goriisleri ile ilgili ornek olarak Omer Karas’m hayati ve calismalarina bkz. (Seyfi
Yildirim ve Nazgul Saburgaliyeva, Baktyly Boranbayeva, “Kazakistan Ceditgilik Hareketinde Bir Din Adam1: Omer Ka-
ras, Hayat1 ve Faaliyetleri (1875-1921)”, Gazi Akademik Bakis, S. 12(24), Yaz, 2019, s. 245-279).

? Alibayev, A.g.e., 2015, s. 20-21, 48.

4 Saifunov, A.g.t., 2022, s. 172.

3 Saifunov, A.g.t., 2022, s. 175.

¢ Kudaibergen Cubanov, Kazak Til Biliminin Maseleleri, Aris, Almati, 2004, s. 577; Saifunov, A.g.t., 2022, s. 175.

7 Asirbek Muminov, Rodoslovnoye Drevo Muhtara Auezova, “Cibek Coli” Yay., Almati, 2011, s. 88-89.

$ Alibayev, A.g.e., 2015, s. 27-30.

° Bigocin, A.g.m., 2020, s. 10-11.
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karsiladiklarina sahit olunmaktaydi.'

Sovyet devrinde Ahmed Yesevi’nin ateist ideoloji ile ¢eligki yasamamasi veya bu manevi ortamin
korunmas i¢in Kazaklar tarafindan onun edebi yonii 6n plana ¢ikartilarak tanitilmig, Hikmetler
miiellifinden daha fazla arastirilmistir.? Sovyet devrine ait Divan-1 Hikmet ve Ahmet Yesevi literatiirii
tarandiginda bu agikca goriilmektedir.

Bolseviklerin giidiimiinde faaliyetlerine izin verilen Orta Asya Miisliimanlar Dini idaresi’nde
Yesevi silsilesinden Babacanovlar yonetici olarak ¢alismiglardir. Fakat onlarin bu devirde Yeseviligi
canlandirmaya ¢alistiklarina dair kanitlar yoktur.?

Ozbekistan’in Nemangan bdlgesinde kendilerini Yesevi/Kadiri silsilesine baglayan Isanlar
Sovyet devrinde de gizlice zikir halkalarini yerine getirmeye devam etmislerdir. Seyh Gulam Ata
Normatov kendisini iiveysi yolla Hoca Ahmed Yesevi’ye bagliyor ve pir-miirid manevi iliskisinin
genelde zikr esnasinda gergeklestirildigini bildirmektedir.*

Hoca Ahmed Yesevi Kiilliyesinin bek¢isi Sovyet devrinde ziyarete gelen kimseleri Abdiilvahid
Seyh’in evine gotiirerek onlarin seyhe biat etmelerine araci olmustur.’

Kazakistan’da Sovyet devrinde Islam’m itibarsizlastirilmasi, dinin eskinin sarkintis1 olarak
gostermeye c¢alisma silireci yasanmistir. Boyle bir ortamda sufi enstitiisii ortadan kaldirildi ama
toplumun dini inanglar1 atalar ruhu, kutsal mekanlar ve manevi rilya (ayan) aracilifiyla yasamaya,
dolayistyla geleneksel Miisliimanlik korunmaya devam etti denilebilir.

Sovyet devriyle ilgili bir bagka 6zellik “ak sliyek™ denilen seyitlerin, Yesevi soyundan gelen
kimselerin zamanla Sovyet toplumunda da 6nemli konumlara gelmis, aydin kesimde yerini almis
olmasidir. Unlii yazar Muhtar Auezov buna en giizel 6rnegi teskil ediyor.® Bilindigi {izere Auezov,
hocalar soyundan “ak siiyek” birisiydi.

Giris. Ozkul Cobanoglu, Tiirkistan’t Oguz Kagan’in bagsehri olarak nitelendirmekte ve orta
caglarda Tiirklerin manevi baskentinin ve “il tutulacak yerin” Otiiken’den Tiirkistan’a kaydigimi
belirtmektedir. “Oguz Kagan’in bagsehri olarak pek ¢ok eski ve muteber kaynakta ad1 zikredilen Yesi
sehri, giiniimiizde Tiirkistan adiyla yasamaya ve Tiirk diinyasinin, Islamiyet 6ncesinde Hun, Goktiirk,
Uygur ve Kirgiz hanedanlarinin Otiiken’e verdigi manevi énemi ve mevki ¢agristiran ve hatta onu
asan bir bicimde Miisliiman Tiirkler arasinda slirdiirmeye devam etmekte olusu da ayni sekilde siradist
oneme sahip bir gercekliktir.”” Ger¢ekten de Hun, Goktiirk, Uygur, Kirgiz kaganliklari devirlerinde
Tiirklerin merkezi glinimiiz Mogolistan topraklariyken, orta ¢aglarda bu merkez Tiirkistan veya
Tanr1 Daglar1 bolgesine kaymustir. Tiirklerin burada islamiyetle tanigmasi ve bu yeni dinin hararetli
taraftarlarina doniismesi Tiirkistan’in Islam rénesansi yasamasina sebep olmustur. Bélgedeki islami
degerler arasina alimlerin tiirbe ve kiilliyeleri girmistir. Stiphesiz Hoca Ahmed Yesevi’nin tiirbesi
bunlarm en meshurlarindan biri idi. Bélge halk: tarafindan “Ikinci Kabe”, “Tiirkistan Kabesi”, “Ikinci
Kible” olarak anilan® Ahmed Yesevi Kiilliyesinin’ tarihini detayli inceleyen Mihail Masson, makberin
! Alibayev, A.g.e., 2015, s. 50-51. .

? Nazira Nurtazina, “Religiozniy Turizm v Kazahstane: Istoriya i Sovremenniye Problem1”, Na Puti k Svyatinyam: Kul t
i Kul'tura, 2009. S.. 4,s.27.

3 M.A. Alibayev, Islam v Sovetskom Kazahstane. Strategii Vijivaniya, Evraziyskiy Natsionalniy Universitet im. L.N.
Gumileva, Astana, 2015, s. 76; Bahtiye}r M. Babacanov, “Vozrojdenie Deyatel’nosti Sufiyskih Grupp v Uzbekistane”,
Sufizm v Tsentral 'noy Azii (Zarubejnie Issledovaniya): Sbornik Statey Pamyati Frittsa Mayera, 2001. (1912-1998), SPb.
%ggi);;e\izge, 2015, s. 78-79; Babacanov, A.g.m., 2001, s. 333-336; Babacanov ve Muminov, A.g.m., 2006, s. 114.

° Alibayev, A.g.e., 2015, s. 80.

¢ Ttirkistan’da Hoca, Seyit soyundan kimselerin Sovyet devrinde ne tiir makamlara geldikleriyle ilgili ayrica bkz. (Sergey
A!?asin, “Potomki Svyatth v Sovremennoy Sredney Azii”, Etnograficeskoye Obozrenie, 2001. S. 4, s. 62-82).

7 Ozkul Cobanoglu, “Orta Asya’da Islamiyet’in Yayilis1 Baglaminda Tiirk Mitolojisi ve Sozlii Kiiltiirinde Sireklilik ve
Degisme”, Orta Asya._’da Islam: Temsilden Fobiye, C. 2, Editor: Muhammed Savas Kafkasyali, Hoca Ahmet Yesevi Ulus-
lararasi Tiirk-Kazak Universitesi Yay., Ankara, 2012. s. 696, 701. . .
*Yu.V. Sapoval, “Sakral’naya Geografiya i Palomnigestvo k Svyatim Mestam v Islamovedenii”, Kazakstandag: Islam-
tanu Meseleleri, s. Otkeni, Biigini Cene Bolasagi, Halikaralik “Déngelek Ustel” Materialdari, Astana, 20 Karasa, 2014,
s. 104.

° Kiilliyenin mimari &zellikleri hakkinda ayrica bkz. (N. Nurmuhammedoglu, Hoca Ahmed Yesevi Tiirbesi, Tirk Exim-
bank Kiiltiir Dizisi-1, Ankara, 1993; Hakan K. Tekin, “Hoca Ahmed Yesevi Tiirbesi”, Hacettepe Universitesi Sosyal
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ilk yapiminin XII. yiizyilda basladigini ve tiirbede o doneme ait taslara rastladigini kaydetmistir.'

Timur Devleti’nin kurucusu Emir Timur’un Hoca Ahmed Yesevi'nin tilirbesini yaptirdigi
herkesin malumudur. Bir rivayete gore Timur, Hoca Ahmed Yesevi'nin tlirbesini sifirdan degil
yeniden yaptirmistir.? Konuyla ilgili makale kaleme alan Emel Esin de ayni goriisii paylasiyor.’
Masson, Emir Timur’un Horasan’da gordiigii giizel sanat numunelerini Tiirkistan’da icra ettigini
vurgulamaktadir. Masson’a goére, Ahmed Yesevi tiirbesi Orta Asya’nin Ayasofya’sidir.* Gulbanu
Koshenova’nin tespitine gore, Kazakistan sinirlart igerisinde Timur donemine ait ayakta kalmis
Ahmet Yesevi Kiilliyesi disinda eser yoktur.” Bu durum Kazaklarin s6z konusu Kiilliyeye verdigi
Oonemin ispati olsa gerek.

XVI. yilizyilin ikinci yarisinda Astarhanl hiikiimdar II. Abdullah Han tiirbeyi tamir ettirmistir.
Tiirbe etrafinda iinlii kimselerin defnedilmeye baslamasi bu yiizyilda yayginlasmistir.® Tiirbenin
bulundugu Tiirkistan sehri 1723 yilinda Kalmuklar tarafindan isgal edilmistir ve Kalmuklarin isgali
20 sene stirmiistiir. XVIII. yiizy1l sonlar1 XIX. yiizy1l baslarinda sehir Buhara Emirligi’nin kontrolii
altindaydi. 1819 yilinda Hokand Hanlig1 yoneticisi Narbota Bi (1811-1822) Tiirkistan’1 emri altina
almigtir. Hokand Hanlig1 devrinde tiirbe etrafinda defnedilen Kazak hanlarinin vd. dnemli sahsiyetlerin
mezarlar1 bakimsiz kalmig, hatta yok edilmistir. Hokand Hanlig1 politikas1 geregi, Kiilliyedeki
Timur soyundan (1370-1506), Ebiilhayir ve Ozbek Han soyundan (1500-1598) gelenlerin mezarlari
korunmustur. Ciinkli Hokand hanlar1 soylarin1 Mirza Babiir Sah (1493-1530), Emir Timur ve Cengiz
Han’a dayandirtyorlardi.” Hokand Han1 Omer Yesevi Tiirbesine iki defa ziyaret gerceklestirdigini
Hokand saray tarihgisi Isfaragi yazip birakmustir.* Hokand Han1 Hudayar Kiilliye Mutevallisi yerine
Seyhiilislam, Seyhazizler ve Seyhnakibin gérev yapacagina karar vermistir.’

Ahmed Yesevi Kiilliyesi manevi ¢ekim merkeziydi. Zamaninda Dogu Tiirkistanli yoneticiler
de bolgedeki dini liderligi elinde bulundurmak icin gili¢lendikleri devirlerde buraya sahip olmak
istemislerdir. Unlii tarih¢i Osman Turan konuyla ilgili su bilgiyi paylasmaktadir: “Bat: iilkelerinden
gelen elgiler, Tiirkistan’dan Hoca Abdullah, Tagkent’ten Hoca Ebu Bekir, Tiirkistan’in hak dininden
ayrildigin1 bildirdiler. Kasgar prensleri yola koyuldular ve islamiyet cevresine giren Tiirkistan sehrine
vardilar. Bu mes’ut hadise tantanali bir ayinle Sultan Hoca Ahmed Yesevi’nin tiirbesinde kutlanda...
Ertesi y1l Hasan Bugra Han yeniden Tiirkistan’1 istila etti ve babasinin muzaffer harplerini tekrarladi,
her tarafta kafirleri yendi ve islamin kilici, Amu irmagindan Kulzum denizi (Kizildeniz) ne degin
biitiin tilkeleri dolast1.”!? Kiilliye tiirbedarlar1 arasinda anne tarafindan soyu Dogu Tiirkistanli Apak
Hoca’ya dayanan Sakarim’in bulundugu biliniyor."

Kiilliyenin bir baska 6zelligi yerlesikler ile konar gdcerlerin ticari, ekonomik iliskiler yapan
stratejik merkez olmasiydi. Genel olarak Tirkistan’da pek ¢ok kutsal mekan bdyle bir gorev
gormekteydi.'

Carlik Rusya Tiirkistan’1isgal ederken Kiilliye Rus askerlerinin 11 topundan atilan mermilerden
zarar gormiistiir. Baslangicta Ruslar Kiilliyeyi yerle yeksan etmek istemis ama bu diislincelerinden

Bilimler Enstitiisii (Yayimlanmamus Yiiksek Lisans Tezi), Ankara, 2000).

! Mihail Masson, Mavzoley Hodja Ahmeda Yasevi, Uzpoligraftresta, Taskent, 1930, s. 4, 18-21.

2 Asirbek Muminov, “Siitskiye Kul’turniye Vliyaniya na Tsentral nuyu Aziyu”, Ars Islamica: V Cest Stanislava Mihaylo-
vica Prozorova, Editér: M.B. Piotrovskiy vd., Institut Vostokovedeniya RAN, Moskova, 2016, s. 719-720.

* Esin, A.g.m., 1989, s. 163.

* Masson, 4.g.e., 1930, s. 12.

s Koshenova, A.g.t., 2019, s. 519.

¢ Masson, 4.g.e., 1930, s. 8-21.

7 Muminov, A.g.m., 2016, s. 723.

$ Asirbek Muminov, Istorigeskiye Dokumenti Mavzoleya Hodja Ahmada Yasavi, Yay. Haz. vd., Master PO JSS Yay.,
Astana, 2017, s. 137.

® Muminov, A.g.e., 2017, s. 9.

10 Osman Turan, Sel¢uklular ve Islamiyet, Nakislar Yay., istanbul, 1980, s. 252.

" Alibayev, A.g.e., 2015, s. 73.

12 Litvinov, A.g.m., 2015, s. 54.
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vazgecmislerdir.! Ruslarin iggali sirasinda Kiilliyenin bati cephesi atese verilmistir.?

Carlik Rusya devrinde Kazaklar arasinda orug tutan ve Mekke’ye hacca giden insanlarin sayist
oldukca azdi. Aleksey Levsin, Kazaklarin Mekke’den ziyade Tiirkistan’daki Yesevi Tiirbesi’ni kutsal
yer addederek buray1 ziyaret ettiklerini belirtmistir.> Fuad K&priilii biraz da ileri giderek “Mevcut
inanca gore Ahmet Yesevi'nin kabrini ziyaret hac sevabindan tstiindiir” demektedir.* Kazak tarihgisi
Nazira Nurtazina, giiniimiizde Kazakistan’da Islam dini ile ilgili nesredilen calismalarin da artmasiyla
halk arasinda Arabistan’a hac ziyareti ile Ahmed Yesevi Kiilliyesine hac yerine ziyaret arasindaki
farkin daha iyi anlasilmaya baslandiginy, ti¢c defa Kiilliyeye gitmenin hac ibadeti yerine gegmeyecegini
anlayanlarin arttigini bildirmektedir.’

Bir bagka onemli husus da, Kazaklar arasinda Hac yolunda vefat edenlere sehit muamelesi
yapilmasidir.® Hoca Ahmed Yesevi Kiilliyesine ziyaret etmeye niyetlenip yola koyulan kimse, yolda
vefat ederse sehitlik mertebesine erisecegine inanilmaktadir.

Rus bilim adami Vladimir Gordlevskiy, Ahmet Yesevi’'nin tiirbesini ziyaret etmenin
Miisliimanlar icin yar1 hacca denk oldugunu, kuyusundan su igmenin de bir farz gibi oldugunu belirtir
ve 1920’lerde Kiilliyeye 20 bin ziyaret¢inin geldigini yazar.” Halkin mitolojik inancina gére Persembe
ve Cuma giinleri ruhlar (aruak) Kiilliyede toplanarak Kabeyi tavaf eden melekler gibi Ahmed Yesevi
Tiirbesini tavaf ederler. Bu ylizden ziyaret i¢in Persembe ve Cuma en makul giinlerdir.® Bolge
Miisliimanlar1 arasinda Hacca gidecek olanlar veya gidip gelenler Kiilliyeye ugruyorlardi. Ciinkii
buraya ugramazsa hac ibadetinin yar1 kalacagini diisiiniiyor ve tedbiri elden birakmayip Kiilliyeye
ziyaret gerceklestiriyordu. Kazaklar arasinda “Tiirkistan’t gormeyen Kazak, Kazak degildir” sozii
meshurdur.’

XVII. yiizy1l baslarindan itibaren Hoca Ahmed Yesevi Kiilliyesinde toplamda 18 han, 8 bi, 28
bahadirin cenazesi defnedilmistir.'” Yapilan son ¢aligmalara gore Kiilliyede defnedilen 51 kisi tespit
edilmistir. Kiilliye ici ve ¢evresinde defnedilen 21 Kazak hani, 8 sultan, 23 bi, 63 bahadir, 5 kutsal
ana, 10 datka, 30 evliyanin kimlikleri bilinmektedir."

Eger birisi go¢ zamaninda vefat ettiyse, o kisi yol kenarindaki gecici bir mezara gdmiiliirdii.
Daha sonra zengin akrabalari merhumun gémiildiigii yeri bulup onu ebedi mezarliga tasirlardi. Ilgingtir
ki, Orta ve Biiyiik Orda’nin bazi boylar1 kis zamaninda vefat eden zengin Kazaklar1 soguktan dolay1
topraga defnetmeden, kegeye sarip bahara kadar agaca asmislardir.'” Sicaklar geldiginde merhumun
nas1 Tlrkistan sehrine gotiiriiliip evliya dedikleri insanlarin veya Hoca Ahmed Yesevi Tiirbesi’nin
yakinlarinda gémiilmiistiir.”> Baz1 zenginlerin daha hayatlarindayken tiirbe etrafindan toprak satin
aldiklar1 ve 6ldiikleri zaman oraya gomiildiikleri bilinmektedir.'

Nazira Nurtazina, Kazaklar ve Kirgizlarin Ahmed Yesevi Kiilliyesi bahcesine bazi iinlii
sahislar1 defnetmek igin aylarca yol yiiriidiiklerine dikkat cekmektedir. Ornegin, Kirgizlarin Esenkul
Bahadirinin cenazesini Tanr1 Daglarindan 1,5 ayda getirmislerdir. Kazaklarin Kazibek Bi yazin vefat

! Bustanov, A.g.m., 2014, s. 22-23.

2 Tekin, A.g.t., 2000, s. 92.
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4 Kopriili, A.g.e., 1976, s. 85.

5 Nazira Nurtazina, “Religioznty Turizm v Kazahstane: istoriya i Sovremenniye Problem1”, Na Puti k Svyatinyam: Kul't
i Kul'tura, 2009. S. 4, s. 29.

¢ Nurtazina, A.g.e., 2009, s. 22.

7 Vladimir Gordlevskiy, Izbranmye Soginenya, c. 3, Moskova, 1962, s. 363-368.
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11 Stali {zvestni, 2021.
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ettigi i¢in onun cenazesi konulan deriden tabutunu sadece geceleri hareket ederek giindiizleri cenazeyi
soguk nehir suyu veya kuyuda bekleterek getirmislerdir.'

1884 yilinda Kiilliye i¢ine cenaze defnetme Carlik Rusya yonetimi tarafindan yasaklanmstir.
Resmi gerekce olarak cenazelerin kokmaya bagladig gosterilse de, aslinda bu kararla bozkirin ¢esitli
bolgelerinden konar gocerlerin buraya akin etmemesi, onlarin burasi ile manevi baginin koparilmasi
hedeflenmis ve bunda basarili olunmustur.

Kiilliyenin Kazaklar agisindan bir baska 6zelligi, ugsuz bozkirin ¢esitli bolgelerinde defnedilen
Miisliimanlarin ruhlar i¢in mezar alaninin mevcut olmasidir. Bu sembolik mezarlar, inanisa gore
kiyamet giiniinde oliileri Hoca Ahmed Yesevi’ye yaklastiracak ve Allah’in gazabindan koruyacak.’
Kiilliyenin bu fonksiyonu biitiin Kazaklar1 kucaklayan, onlarin ahiretini kurtaran Kazaklar agisindan
onemli bir mekan oldugunu ispatlamaktadir.

Kazaklarda “Aristan Bapka tune, Koja Ahmetten tile” (Aristan Bapta Gecele, Hoca Ahmed’den
Dile) sozii meshurdur.* Halk dilekte bulunmak i¢in mezarlara giderken, Yesevi soyundan veya diger
meshur kimsenin mezarinda agac biiylirse orasinin kutsal mekan olduguna daha fazla inanir, o
agaca dileklerini sdyleyerek caputlar baglarlardi.’ Sadece siradan halk degil, yonetici kesim de orta
caglardan gilinlimiize dileklerini hayata gecirmek, iktidarini pekistirmek i¢in Kiilliyeye yakin olmaya,
onunla ilgilenmeye gayret etmistir.

Ahmed Yesevi Kiilliyesi bolgede hakim olan hanliklarin himayesi altindadir. Seybani (1501-
1601), Ecderhani (1601-1747), Mangit (1747-1920), Ming (1711-1876) siilaleleri yoneticileri,
Kazak han ve sultanlar1 (1465-1847) Kiilliye sorumlularini belirleyen, Kiilliyeye vakfedilen arsalari
belgeleyen dokiimanlar ilgili sahislara vermiglerdir. Bu belgelere bakarak Kiilliyede Seyhiilislam,
Nakib makamlari tasiyan kimselerin Mirasad, Mutavelli gorevlerinde bulunduklarini anliyoruz.® Bu
belgelerin birinde Kiilliye sorumlularindan birinin eger gelecekte soyu devam etmezse buraya Kazak
boylarindan Mutavelli tayin edilmemesini sart kostugu goriilmektedir.” Bunu da not olarak burada
belirtmekte fayda vardir.

Ahmet Yesevi Kiilliyesi yanindaki “Kul Tébe”, Kazak Hanlariin kurultay gergeklestirdikleri,
devletin i¢ ve dig meselelerini konugtuklar bir yerdir. Abilay Han Cungarlara galip geldikten sonra
1771 tarihinde Ahmet Yesevi Kiilliyesi’nde tiim Kazaklar toplanarak onu ti¢ ciiziin hani segti.® Kirgiz
tarih¢isi Tagmambet Kenesariyev kutsal mekanlarin kurultay mekani olarak kullanilmasina 6rnek
olarak 1842 yilinda Serali’nin Safed Bulan’da Hokand Hani ilan edilmesini gostermektedir. Ayni
yerde 1873 yilinda ishak han ilan edilmistir.’

1960’11 yillarin baglarinda Kazak yoneticileri iilkenin giineyindeki dini aktiflesmeden endise
etmeye baslarlar. 1963 yil1 kayitlarina gore, Gliney Kazakistan, Tselinograd ve Karaganda illerinden
binlerce vatandas tlirbeler ve kutsal mekanlara ziyaret etmeye devam ediyordu. Ydneticiler bu sorunu
¢ozlime kavusturmak i¢in tlirbeleri miizeye doniistiirme ve oralarda din karsit1 propagandalar yapma
yontemini uygulamaya koymuslardir. Halkin da buna adaptasyonu hizli olmustur. Tiirbe miicavirleri
maaslt miize bekgilerine, ibadet etmeye gelenler ise miize ziyaretcilerine dontiigmiistiir.'°

Kiilliyenin Kazak maneviyatina olan bir baska katkisma A.I. Dobrosmislov dikkat ¢ekmistir.
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5 Alsabekov, A.g.m., 2013, s. 73.

6 Asirbek Muminov, Istoriceskiye Dokument1 Mavzoleya Hodja Ahmada Yasavi, Yay. Haz. vd., Master PO JSS Yay.,
Astana, 2017, s. 25.

" Muminov, A.g.e., 2017, s. 145.

$ Jandarbek ve Nurmatov, A.g.m., 2017, s. 358.

* Tagmambet Kenesariyev, “Fenomen Kurmancan Datki”, Kurmancan Datka Vidayusiysya Politiceskiy i Obsestvenniy
Deyatel’ Kirgizskogo Naroda. Materiali Mejdunarodnoy Naug¢noy Konferentsii. Biskek, 25 Ekim, 2011, s. 71.

1 Bustanov, A.g.m., 2014, s. 23.
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Tiirbe sayesinde eski el yazma Kur’an niishalar1 giiniimiize kadar ulasmistir. A.1. Dobrosmislov daha
1912 yilinda tiirbede 4 eski el yazma Kur’an’in korundugunu bildirmektedir.'

Ahmed Yesevi Kiilliyesi gorkemli yapist ve manevi agirligi ile diger yapilarin kendisine benzer
sekilde yapilmasina ornek teskil etmistir. Sopan Ata Cami-Tiirbesi, Karaman-Ata Nekropolii, Beket
Ata Nekropol-Camisi, Sakpak Ata Nekropol-Camisi bu kategoride gosterilebilir.

Kazakistan’mn Mangistau iline bagli Oglandi’da Pir Beket tarafindan insa edilen cami ve kendi
cenazesinin defnedildigi kiilliye mekan, Beket Ata’nin Ahmed Yesevi’ye 6zendigini diistinmemize
sebep veriyor. Cografi 6zellikler de dikkate alinmakla birlikte, caminin yeraltt cami seklinde insa
edilmis olmasi Yesevi’nin 63 yasindan sonra yeraltina girip yagamasi ve Ahmet Yesevi Kiilliyesindeki
yeralti ibadet yeri (Hilvat, Hiluet) ile paralellik arz etmektedir. “Medine’de Muhammed, Tiirkistan’da
Hoca Ahmed, Mangistau’da Pir Beket” sozii de bizim bu goriisiimiizii destekler niteliktedir. En
onemlisi ise Yeseviligin son ylizyillarda boyle kutsal mekanlar etrafinda varligin1 korumus olmasidir.

Aslina bakilirsa Kazak topraklarinda “Medine’de Muhammed, Tiirkistan’da Hoca Ahmed”in
devami olarak sdylenen seyh, alimler az degildir. Dosay Kencetay bunlarin bazilarini su sekilde
aktariyor: “Cetisuda Rayimbek”, “Bati’da Cumagazi Hazret”, “Sir (Derya) boyunda Miisirali Hoca”,
“Aral-Kazalida Cankoca” vs.?

XIX. yiizy1l sonlarmda Kizilorda’da insa edilen Kalkay Isan Tiirbesi mimarisinin Yesevi
Tiirbesi’nden esinlenerek yapildiga yani Ahmed Yesevi Tiirbesinin kii¢iik bir kopyas1 olduguna sanat
tarihgisi Koshenova dikkat ¢cekmektedir.*

Bagimsizligin ilk yillarinda (1991 sonrasi) iilke liderleri ve aydinlar Yesevi ismini ve
Tiirkistan’daki kutsal mekani halki manevi-milli egitim i¢in sik sik kullandilar.’ Aslinda daha 1972
yilinin Mart ayinda Kazakistan Bakanlar Kurulu Kiilliyeyi ulus insaasi i¢in kullanma karar1 almisti.®
Dolayistyla bagimsiz Kazakistan yoneticilerinin Yesevi’ye sarilmalari yeni birsey degildi.

Bunula birlikte bagimsizlik yillarinda Tiirkistan sehrindeki Hoca Ahmed Yesevi nin tlirbesinin
oniinde, soz konusu kiilliyenin yikilmasini isteyen kimseler sloganlar attilar.” Selefi akimini
benimseyen kesimlerin bu davraniglar1 biitlin Kazak halkina, onun ge¢misine, degerlerine yapilan
saygisizlikti ve halkin cogunlugunun tepkisi disinda destek bulamadi. Aslina bakilirsa bilen kimseler
icin Kazak’1 Kazak yapan Yesevi ve onun kiilliyesinin manevi degeridir.

Sapoval, Ahmed Yesevi Kiilliyesinin yedi fonksiyonunu saymaktadir: 1) Konsolidasyon
fonksiyonu, bolgedeki etnik gruplar ve dini cemaatleri kendine ¢eken bir merkezdir. 2) Medyatorliik,
bu mekan insanla Tanr1 arasinda araci rolii {istleniyor. 3) Komiinikasyon fonksiyonu, insanlarin
kendi aralarinda ve insanlarin 6teki diinyalarla ritiiel, bayramlar araciligryla konusma mekan1 gorevi
istlenmesi. 4) Koruyuculuk fonksiyonu, insanlarin inancina goére burasi onlart koruyor. 5) Tedavi
fonksiyonu, burasi sifa 6zelligine sahiptir. 6) Cevreyi koruma fonksiyonu, buralar bitki ve hayvanlar
diinyasinin koruyucusudur. 7) Kiiltiir tasiyicilik fonksiyonu, burasi nesiller arasinda gelenek gorenek,
orf adetlerin, kiiltiirel mirasin tasinmasina aracilik etmektedir.® Aslinda biitiin bunlar Kazaklarin milli
ve dini meselelerine hizmet eden fonksiyonlardir.

Sonus. Bu calismada, Hoca Ahmet Yesevi’nin diisiince sistemi ve bu sistem etrafinda olusan
kiiltiirel yapinin, Kazak halkinin degerler sistemine olan etkileri tarihsel ve sosyolojik bir bakis acisiyla
ele alinmigtir. Bulgular, Yesevi kiiltiiriiniin sadece dini bir 6greti degil, ayn1 zamanda sosyal diizenin
kurulmasinda ve bireysel etik anlayisin sekillenmesinde 6nemli bir unsur oldugunu gostermektedir.

! Asirbek Muminov, Istoriceskiye Dokumenti Mavzoleya Hodja Ahmada Yasavi, Yay. Haz. vd., Master PO JSS Yay.,
Astana, 2017, s. 80; 1912, s. 138.

2 Yerekeseva, A.g.e., 2013, s. 115.

3 Dosay Kencetay, “Salafizmge Karsi Birden Bir Antivirus- Sopilik”, Ult, 14 Akpan 2018, https://ult.kz/post/teologiya-gylymdaryn-
yn-doktory-professor-dosay-kenzhetaymen-sukhbat, (Erisim Tarihi: 05.05.2022)

4+ Koshenova, A.g.t., 2019, s. 229.

5 Nazira Nurtazina, “Religioznty Turizm v Kazahstane: Istoriya i Sovremenniye Problem1”, Na Puti k Svyatinyam: Kul't
i Kul'tura, 2009. S. 4, s. 28.

¢ Bustanov, A.g.m., 2014, s. 23.

7 Alma Sultangaliyeva, Vozvraseniye Islama v Kazahstan, Almati, 2012, s. 170.

$ Sapoval, A.g.m., 2014, s. 106-107.
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Yesevi'nin Ogretileri, tevazu, adalet, yardimlagsma ve maneviyat gibi temel ahlaki ilkeleri
halk arasinda yayginlastirmis; bu degerler zamanla Kazak toplumunun ortak kiiltiirel kodlarina
doniismiistiir. Bu kiiltlirel yap1, sozli gelenekler, halk edebiyati ve dini ritlieller araciligiyla nesilden
nesile aktarilmis, boylece kiiltiirel stireklilik saglanmistir.

Elde edilen bulgular, bu 6gretilerin Kazak toplumunun geleneksel yapisinda nasil yer ettigini
ve sozli kiiltiir araciligryla nasil aktarildigini ortaya koymaktadir. Bu durum, Yesevi kiiltiiriiniin
sadece tarihsel degil, ayn1 zamanda giincel bir toplumsal referans kaynagi olma niteligi tasidigini
gostermektedir.

Sonug olarak, Yesevi mirasi, Kazak halkinin kolektif kimliginin ve manevi diinyasinin
sekillenmesinde merkezi bir rol iistlenmistir. Giiniimiiz Kazak toplumunda da bu kiiltiirel miras,
kimlik arayislar1 ve toplumsal dayanigsma siiregleri agisindan 6nemini korumaktadir. Bu baglamda,
Yesevi kiiltlirtintin disiplinleraras1 yaklasimlarla daha kapsamli sekilde arastirilmasi ve akademik
literatlire kazandirilmas1 gerekmektedir. Yesevi mirasi, Kazak halkinin kimlik olusumu siirecinde
temel bir yap1 tagidir. Bu nedenle, bu mirasin akademik alanda daha fazla islenmesi ve ¢agdas Kazak
toplumuna etkilerinin derinlemesine analiz edilmesi biiylik 6nem arz etmektedir.
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HOCA AHMED YESEVI’NIN SOYUNDAN GELENLERIN NESEB-NAMASININ YENI
KOKAND VERSIYONU

Uktambek Sultonov!

Ozet. Orta Asya halklarmin neseb-name bitme kiiltiirii bolgenin yazma mirasinin ayrilmaz bir
pargasidir. Neseb-namelerin olusumunda ve dagitimimda Ahmed Yesevi sahsiyetinin 6nemli bir rolii
oldugu dikkat ¢gekmektedir. Kendilerini Ahmed Yesevi soyundan gelenler olarak géren Seyh Ahmed
Qaraguqi ailesinin iiyelerinin soyagaglar1 bolge genelinde yaygin olarak dagilmistir. Bu makale, bu
tiir soyagaclarinin yeni kesfedilen bir versiyonuna ayrilmistir. 19. yiizyilin ikinci yarisinda Hokand’da
derlenen bu soyagaci, Seyh Ahmed Qaracguqi’nin soyundan gelenlerin daha 6nce bilinen Tiirkistan ve
Margilan versiyonlarindan biiyiik 6l¢tide farklidir.

Anahtar Kelimeler: Ahmed Yesevi, Seyh Ahmed Qaracuqi, Hokand, soy kiiltiiri, neseb-nama.

Anparna. HacaG-nama Opranblk A3Ms XaJbIKTaphIHBIH LISKIPETiK MOJACHUETIHIH HEri3ri
Kypamzac Oeiiri peTiHje eHIpaiH *a30a MypachIHBIH MaHBI3/Ibl CalachlH Kypaiasl. byn Typrbiia
Koka Axmer Slcayn Hacab-Hama I9CTYPiH %ka30a Typ/ie KaJblITacThIPBIIN, OHBIH KEHIHEH TapalybIHa
YJIKEH BIKIAJI €TKeH TyJiFa Oonbin caHanajsl. CoraH TOH MbIcalapAbiH Oipi 3 mexipecin Koxa
Axwmer Scayure sxanraiiTeia Leiix Axman Kaparioks! oyneTiHiH mexipenepi. MyHaail mexipenik
MOTIHJIep aifMaKTa KeHIHEH TaparaH. byl Makaniaaa COHFbI yaKbITTa TaObUIFaH OCBIHJAM MIeKIPEHIH
6ip Hyckacel TammaHaabl. XIX FacelpablH ekiHmn kapTeicbinaa Kokanna tysutren Hleitx Axman
KapaiokplHbIH OYyJIETTIK MIeXKIpeciH KaMTUTHIH Oysl Hycka OypbiHHaH Oenrini TypkicTaH MeH
MaprunaH HycKaJlapblHaH OipIiaMa aibIpMalblIbIKTapbIMEH €peKILeIeHe .

Kinrcesnep: Koxa Axmer fcayu, leiix Axman Kapamoksl, Kokan, Hacab-Hama MOJCHHETI,
Iexipe.

AnHoTauusi. Hacab-nama, mnpexacraBisgmonme coboil cBoeoOpasHylo KyJlbTypy HapoJOB
LlenTpanbHOil A3uM, SBISIOTCS HEOTHEMJIEMOW YacTbIO ITMCBMEHHOIO HACIEAMs pPETUOHA.
I[IpuMeuaTenbHO, 4TO MMUHOCTH Xomka Axmana MacaBu ceirpana BaxHYyIO polb B (JOPMHPOBAHUH
U pacrpocTpaHeHUH Hacab-HaMa B MUCbMEHHOM Buje. Hacab-Hama uinenoB cembr Ilaiixa Axmana
Kapauyku, KOTOpbIe CUHTAIOT cebs motoMKkamu Xomka Axmana Macasu, mupoko pacipocTpaHEeHsI
[0 BCEMY PETHOHY. DTa CTaThs MOCBSIIEHA HETaBHO OOHAPY)KEHHON BEPCHM TaKUX POIOCIOBHBIX.
Jannas ponocnoBHas notomkos [laiixa Axmana Kapauyku, coctaBieHHas Bo BTopoil nojaosuHe XI1X
Beka B KokaHJie, 3HAUUTEIBHO OTIMYAETCA OT PAHEE M3BECTHBIX TYPKECTAHCKHUX M MapruiIaHCKUX
BEpCHUH.

Kniouosvle cnoea. Axman Wacasm, Ilaitx Axman Kapauykm, Kokann, remeanormueckas
KyJbTypa, HacabHama.

Abstract. The nasab-nama, a key element of genealogical culture among the peoples of
Central Asia, constitutes an essential part of the region’s written heritage. Khoja Ahmad Yasawi,

! Dr. Professor, Abu Reyhan Beruni Sarkiyat Enstitiisii, Taskent
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a highly influential figure, played a pivotal role in the development and dissemination of nasab-
nama in written form. Among the most prominent examples are the genealogies of the family of
Shaykh Ahmad Qarachuqi, who trace their lineage back to Ahmad Yasawi. These genealogical texts
are widely circulated across the region. This article examines a recently discovered version of such a
genealogy. Compiled in the second half of the 19th century in Khogand, this version of the lineage of
Shaykh Ahmad Qarachuqi presents significant differences from the previously known Turkestan and
Margilan versions.

Keywords: Khoja Ahmad Yasawi, Shaykh Ahmad Qarachuqi, Khoqand, nasab-nama culture,
nasab-nama.

Giris. Orta Asya’daki kamu kurumlar1 ve 6zel koleksiyonlarda bulunan soyagaci belgelerin
(neseb-nama) biiyiikk ¢ogunlugu, dogrudan Hoca Ahmed Yesevi’'nin soyundan gelenlere ya da
Yesevilik tarikatina mensup kisilere aittir (1). Ozellikle, nesebi Ahmed Yesevi’nin kizina kadar uzanan
bazi kisiler kendilerini Seyh Ahmed Qaraguqi’nin torunlar1 olarak gérmektedir. Bu sahsin Siileyman
Veli ile Ahmed Yesevi’'nin kizi Gevheri Hustdc’in ¢ocugu oldugu bilinmektedir (9:525; 8:200).
Neseb-name kayitlarinda, ayrica Abdulaziz-seyh Siginaqi ve Ziyavuddin-seyh Siginaqi adlarinda iki
oglunun daha oldugu da zikredilmektedir (8:200-201).

Bugiine kadar Seyh Ahmed Qaraguqi ailesine ait birka¢ neseb-nama niishaler1 tespit edilmistir.
Bu niishalar, derlendikleri ve yayginlastiklar1 bolgelere gore, sarth olarak Tiirkistan ve Margilan
versiyonlari ya da edisyonlar1 olarak adlandirilabilir. S6z konusu soyagaci niishalari, bilim camiasinin
bilgisi dahilindedir. Son arastirmalarimiz sirasinda, Seyh Ahmed Qaraguqji ailesinin temsilcilerine ait
soyagacinin yeni bir versiyonuna ulasilmistir. Hokand sehrinde yasayan bir aile ferdinin girisimiyle
derlenmis olan bu secereye, hazirlandigi yer itibariyla sartli olarak “Hokand versiyonu” adin1 verdik.
Bu calismada, s6z konusu Hokand versiyonunun icerigi tanitilacak ve bilimsel agidan tasidigi 6nem
degerlendirilecektir.

Neseb-nama’nin tanimi ve icerigi

Bu calismada incelenen neseb-nama niishasi, 2024 yilinda Ozbekistan Devlet Tarih Miizesi
koleksiyonundaki tarihi belgelerin kataloglanmasi sirasinda kesfedilmistir (6:525). 11k tanitim1 ve
icerige dair bilgiler, miize arsivinde yer alan belge katalogunda yayimlanmistir (5:72-73).

Neseb-name, Hokand ka&gidina nesih ve nestalik hatlariyla yazilmis olup; Hokand Hanlig1
donemine ait metinler Fars¢a, Carlik Rusyas1 donemi Tiirkistan Genel Valiligi’ne (1867-1917) ait
kayitlar ise Ozbekge olarak kaleme almmustir. 157x26 c¢cm boyutlarinda ve toplamda 86 satirdan
olusan bu belge, fiziksel olarak olduk¢a yipranmis durumdadir. Ozellikle baslangi¢ kismi yirtilmas
ve tamir gerektirmektedir. Belgenin alt kisminda, 3 cm ¢apinda yuvarlak bir miihiir yer almakta olup
lizerinde su ibare bulunmaktadir: “Narodnaya sudya Sheykhantaurskoy chasti goroda Taskent Syr-
Darinskoy obl.” (Sirdarya bolgesi Tagkent sehri Seyhantahur kismu1 kadihanest).

Bu neseb-nama, tek bir oturumda kaleme alinmis yekpare bir metin degildir. Farkli donemlerde
yazilmis dort ayr1 bolimden olugmaktadir:

[k béliim, kaybolmus bir nesebin hiikmiine dair bilgiler igermektedir. Ancak bu kismin ciddi
sekilde yipranmis olmasi nedeniyle metnin tamami okunamamaktadir. Yine de bu boéliimde, Hokand
Hanlar1’nin miihriinii andiran bir miihiir ¢iziminin kii¢iik bir parcas1 gdzlemlenmistir. Metin igerisinde
Hicri 1242 (Miladi 1826-1827) tarihi iki kez zikredilmektedir.

Ikinci boliimde, seyyid ve hocalarin soylari ile faziletleri iizerine diisiinceler sunulmaktadir.
Metnin sonunda su isimler miihiir sahibi olarak kaydedilmistir: Kad1 Hoca Kamil b. Damulla Hoca
Tas, Bahauddin Hoca Kadi b. Hiiseyin-Hoca Alavi, Miiftii Sah Muhammed Emin b. Sah Rahmat,
Miiftii Molla Gayib Nazar ve Hokand Han1 Seyyid Muhammed Hudoyar Han.

Ugiincii kistm, Hicri 1267 yili Cemad ibl-ahir aymda (Nisan-Mayis 1851) Dar iis-saltana
(Hokand) kadisinin huzurunda diizenlenmistir. Bu belgede, dilekce sahibi Isan Halim-hoca, babasi
Isan Asur-hoca’dan kalan eski bir neseb-namaya dayanarak Ahmed Yesevi'nin soyundan geldigini
ispatlamaya ¢aligmaktadir. Boliim sonunda, orijinal niishay1 onaylayan sahislar arasinda Kadi al-
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kudat Salih-hoca b. Hilmatullah-hoca Siddiki, Kadi Muhammed Aziz b. Devlet Muhammed, Seyyid
Mirza Nasir b. Mulla Baymirza Ahund ve bazi miiftiilerin isimleri yazilmistir.

Son boliimde, 5 Subat 1898 tarihinde Taskent sehri Seyhantahur kismi sakinlerinden Daniyal-
hoca Halim-hoca oglu, Siikiir-seyh Hurram-seyh oglu ve Molla Salih-hoca Daniyal-hoca oglu’nun
talebi lizerine bir soyagacit Orneginin hazirlandigr ifade edilmektedir. Bu belge, Seyhantahur
kadisi tarafindan 348 numara ile tasdik edilmistir. Metnin sonunda su kisiler miihiir sahibi olarak
geemektedir: Seyhantahur kadis1t Mulla Isan-hoca Damulla Mahmud Akhund oglu ile miiftiiler Mulla
Tas-hoca Isan-Han oglu ve Abdusattar-hoca Rahman-hoca oglu.

Neseb-nama, sadece bir soy kiitligii belgesi olmanin 6tesinde, Orta Asya’da dini ve toplumsal
mesruiyetin nasil insa edildigine dair 6nemli ipuglari sunmaktadir. Farkli zaman dilimlerinde kaleme
alinmig dort boliimden olusmasi, belgenin uzun siireli bir kullanim ve giincellenme siirecinden
gectigini gostermektedir. Bu durum, belgenin sadece bireysel degil, ayn1 zamanda toplumsal bir
ihtiyag dogrultusunda yeniden iiretilmis oldugunu da ortaya koymaktadir. Ozellikle belgede yer
alan miihiirler ve taninmig din otoritelerin isimleri, secerenin dogrulugunu ve kabuliinii pekistirmek
lizere metne dahil edilmistir. Bu da, nesebin yalnizca bireysel bir iddia olmadigini, dénemin dini-
siyasi yapilari tarafindan da tanindigin1 gdstermektedir. Ahmed Yesevi ve Seyh Ahmed Qaraguqi gibi
yiiksek itibara sahip bir stf1 figiire dayandirilan soyluluk iddiasi, belgede yer alan kisilerin toplumdaki
konumlarin1 mesrulastirmak ve pekistirmek amaciyla kullanilmistir. Belgenin ¢esitli versiyonlari
arasinda yer alan Hokand niishasinin daha kurumsal bir onay siirecine tabi tutuldugu goriilmektedir.
Kadi, miiftii ve hanlarin isimleriyle miihiirlenen bu metin, sadece bir aile bellegi degil, ayn1 zamanda
donemin dini otoriteleri tarafindan taninmis ve onaylanmis resmi bir belge islevi gormektedir.

Nesebnamenin ortaya c¢ikisi ve bilimsel 6nemi

Neseb-namenin temeli ilk kez 1267 yi1li Cumad-iis-sani ayinda (Nisan-Mayis, 1851), Hokand
sehri kadihanesinde Halim-hoca Isan’in soy bagmi kanitlamaya yonelik iddiasi sirasinda atilmustir.
Halim-hoca Isan, adlar1 belirtilmeyen rakiplerine karsi mahkemeye sundugu eski bir belgede,
baba tarafindan soyunun “Ahmed-hoca Baba”, yani Seyh Ahmed Qaraguqi ile baglantili oldugunu
belirtmistir. Metinde Halim-hoca’nin soyagaci su sekilde siralanmaktadir: Halim-hoca ibn Ashur-
hoca ibn Muhammed-hoca ibn Zarif-seyh ibn Nazir-seyh ibn Muhammed-seyh ibn Yakub-seyh ibn
Baba-seyh ibn Qalandar-seyh ibn Ibrahim-seyh ibn Umar-seyh ibn Ismail-seyh ibn Tursun-seyh ibn
Fazil-seyh ibn Bayezid-seyh ibn Hasan-seyh ibn Mircelil-seyh ibn Miislim-seyh ibn Jalgadi-seyh ibn
Javlan-seyh ibn Ulug Baba-seyh ibn Fazil-gseyh ibn Zaman-geyh ibn Ulug-seyh ibn Ahmed-hoca baba
(Seyh Ahmed Qaraguqi) ibn Siileyman Veli.

Ayrica Seyh Ahmed Qaraguqinin babaannesinin, Hoca Ahmed Yesevi'nin kiz1 Gavheri Hustac
Bibi oldugu, bu silsilenin de Ishak Baba’ya kadar uzandig1 belirtilmistir. Elimizdeki neseb-namenin
olusturulmas1 ise Halim-hoca Isan’in oglu Danyal-hoca Isan’in talimatiyla gerceklestirilmistir.
Metinde, Danyal-hoca’nin Subat 1898’de Taskent’in Seyhantahur kisminde babasina ait neseb-
namenin bir nlishasin1 hazirlattig1 ve resmi olarak onaylattig1 bilgisi yer almaktadir.

Simdi bu neseb-namenin, Tiirkistan ve Margilan edisyonlarindan hangi yonleriyle farklilagtigini
inceleyelim. Seyh Ahmed Qaraguqi’nin soyundan gelenlere ait neseb-namelerin Tiirkistan edisyonu,
onun oglu Imad-seyh’in soyundan gelen ailelere aittir (4:320-323). Tiirkistan sehrinde Hoca Ahmed
Yesevi Tiirbesi’ni kontrol altina alan bu hocalar (nakib, azizler ve seyhiilislam) Esadullah-seyh ibn
Atababu-seyh ibn Harun-hoca ibn Imad-seyh ibn Seyh Ahmed Qaracugqji ailesine mensupdir.

Margilan edisyonu ise, 18. yilizyi1lda yasamis mutasavvif Seyh Nasir’a (Nasir Quli, Emir Seyyid
Nasiruddin Marginani) aittir. Bu nesebnamenin en eski drneklerinden biri, Seyh Nasir’in 18. yiizyil
sonlarinda kaleme aldig1 bir risalede yer almaktadir (3). Onun oglu Seyyid Yusuf-hoca’ya ait neseb-
name, bu risaleye dayanarak derlenmis, bagka kollarla zenginlestirilerek 1300/1883 yilinda istinsah
edilmistir (7:192; 2). Margilan edisyonunun ayirt edici 6zelligi, neseb sahiplerinin soylarint Seyh
Ahmed Qaraguqi’ye Alim-seyh ibn Atababu-seyh araciligiyla baglamasidir.

Hokand edisyonu ise bu iki versiyondan farkli bir soyagacina sahiptir. Daha acik bir ifadeyle,
bu neseb-namenin sahiplerinin soyunun, Seyh Ahmed Qaraguqi’nin diger bir oglu olan Ulug-seyh
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tizerinden devam ettigi goriilmektedir. Bu ii¢ farklt nesebname versiyonu arasindaki ayrimlar,
Hoca Ahmed Yesevi'nin soyundan gelenler arasindaki akrabalik baglarini daha agik sekilde ortaya
koymaktadir. Bu baglamda neseb-namedeki bilgilerin sadelestirilmis hali su sekilde 6zetlenebilir:

Siileyman Vali T Gevheri Hustac
|

Ziyavuddin-seyh Seyh Ahmed Qaraguqi Abdulaziz-seyh
l

| |

Imad-seyh Ulug-seyh
PR - 1
L7 R |
- - !

Turkistan Margilan Hokand

edisyonu edisyonu edisyonu

Sonug¢ olarak sunu ifade edebiliriz ki, 19. yiizyila gelindiginde Seyh Ahmed Qaraguqi’nin
soyundan gelenler yalnizca Tiirkistan sehrinde degil, ayn1 zamanda Hokand Hanlig1 ve Buhara
Emirligi topraklarinda da genis 6l¢iide yayilmislardi. Bu kisilerin kendilerine ait soyagaglari, donemin
alimleri ve yoneticileri tarafindan tasdik edilmistir. Hoca Ahmed Yesevi Tiirbesi’nin denetimi ve
gelirleri ise hanedanin ii¢ sosyal ziimresi — seyhiilislamlar, nakibler ve azizler — tarafindan kontrol
edilmekteydi. Tiirkistan Genel Valiligi’ne (1867—-1917) ait idari yapilarin arsiv belgelerine gore, 19.
ylizyilin sonlarina dogru Taskent ve Hucend’de yasayan Seyh Ahmed Qaracuqi’nin bazi torunlar
da Hoca Ahmed Yesevi Tiirbesi’nden elde edilen gelirler iizerinde hak iddiasinda bulunmuslardir.
1267/1851 yilinda Hokand’da derlenen bir neseb-namenin, 1898 yilinda Taskent’te yeniden
kopyalanmasi da bu iddialardan biriyle dogrudan iligkilidir. S6z konusu iddianin 6nciisti Danyal-hoca
Isan ve oglu Salih-hoca Isan’dir. Bu siirece dair baska belgeler de giiniimiize ulasmistir. Ornegin,
Danyalhoca Isan ve oglu, taleplerinin gegerliligini kanitlamak amaciyla Taskent miiftiilerinden
bir fetva almislardir. Bahsi gecen dava uzun yillar boyunca devam etmistir. Bu meselenin kokeni,
gelisim siireci ve taraflar1 oldukca kapsamlidir. Bu konudaki arastirmalarimizin sonuglarini ilerleyen
calismalarimizda yayimlamayi planliyoruz. Ozbekistan Devlet Tarih Miizesi koleksiyonunda yer alan
ilgili neseb-nama, bu karmasik siirecin ayrilmaz bir pargasi olarak 6nem tasimaktadir.
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KHOJA AHMAD YASAWI: FROM SELF-REFORM TO SOCIAL EDUCATION IN THE
MYSTICAL POETRY OF TURKISTAN

Fahimeh Shakiba!

Abstract. Khoja Ahmad Yasawi is a prominent figure in Islamic Sufism and a Turkic-speaking
mystic of the 6th century AH who had a profound impact on the spread of spirituality and Sufism in
Central Asia and Turkistan. His worldview is a blend of authentic Islamic mystical thought and the
cultural roots of the Turkic peoples, which he conveyed to the people in the form of simple, colloquial,
and intimate poetry. Through his mystical poems in the Turkic language, he transmitted educational,
ethical, and social messages. This article seeks to examine the position of his teachings and wisdom
in relation to the ethical and educational needs of today’s generation by analyzing selected wisdom
and drawing upon significant references in his poetry. In the present era, where ethical and spiritual
education faces numerous challenges, re-examining the teachings of a popular mystic like Ahmad
Yasawi can be inspiring. This is because a significant feature of his works is the use of the people’s
language, proverbs, the expression of wisdom in poetic form, and the emphasis on human values such
as self-improvement, honesty, piety, and self-sacrifice to achieve the goal.

Keywords: Khoja Ahmad Yasawi, Ethics, Education, Folk Mysticism, Turkistan.

Introduction. Khoja Ahmad Yasawi was likely born in the fifth century AH, but his exact
date of birth is not clearly specified in early sources. Some later sources have placed his birth year
at 498 AH / 1104 CE (Jami 1957, vol. 7: 306), while other accounts, considering his attributed long
lifespan, suggest a much earlier birth date. For instance, some sources mention his age as 120 years;
considering his death year (562 AH /1166 CE), it can be concluded that he was born around 442 AH /
1050 CE (Kopriilii 1976: 62, footnote 3; Yarmohamedoqly 1993, 10; Rashad 1971, 69). Interestingly,
Yasawi himself speaks of reaching the age of 125 in his Divani Hikmet (Yasawi 1993, pp. 170-171),
which, based on that, would place his birth around the year 437 AH (see also: Yarmohamedoqly 1993,
ibid.).

Regarding his place of birth, there are also disagreements in the sources. Some researchers,
including Kopriilii, have stated his birthplace as the city of Sayram (Siram) (Kopriilii, 1976: 61);
in contrast, a group such as Kashefi and Khani consider the city of Yasi as his birthplace (Kashefi
1977, vol. 1: 17; Khani 1891, 109). However, in the book Jawahir al-Abrar min Amwaj al-Bihar by
Hazini — which is considered one of the most important and oldest sources related to Yasawi’s life and
Sufi order — his birthplace is clearly mentioned as Sayram (Kopriilii, 1976: 27, 61-62 and footnote;
Yarmohamedoqly 1993, 9).

Khoja Ahmad Yasawi’s father, Sheikh Ibrahim, was a prominent figure and one of the well-known
spiritual leaders of Sayram (Kopriilii, 1976: 62). According to historical sources, his lineage traced
back to the family of the Prophet Muhammad (peace be upon him) through Muhammad Hanafiya,
the son of Ali. In the Sayram region, it was customary to address the descendants of Muhammad
Hanafiya with the title “Khoja,” hence Ahmad also became known as “Khoja Ahmad” (Samarkandi
1988, 127). In his childhood, he moved to the city of Yasi — which later became known as Turkistan
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— and resided there (Kopriilii, 1976: 63). In this city, he came under the attention and guidance of a
mystic named Baba Arsalan (or Arsalan Baba) and remained in his service and companionship until
the end of this spiritual guide’s life. According to narrations, Baba Arsalan, before his death, advised
Ahmad to go to Bukhara to continue his spiritual journey (Kashefi 1977, vol. 1: 18).

In those days, Bukhara, which was under the rule of the Karakhanids, although it had lost the
glory of the Samanid era, was still considered one of the important scientific and spiritual centers
of Transoxiana (Kopriilii, 1976: 64). After arriving in this city, Khoja Ahmad Yasawi completed his
mystical path under the tutelage of Khoja Yusuf Hamadani, one of the prominent scholars and Sufis of
that era. Khoja Yusuf’s educational influence on Yasawi’s personality was such that Ahmad received
the Sufi robe (khirga) from him and was recognized as one of his four main successors (khalifa). He
was chosen as the third successor of Khoja Yusuf, after Abdullah Baraqi and Hasan Andaqi (Jami
1957, 377, Kashefi, ibid.).

Ahmad Yasawi innovated a type of popular poetry with the intention of converting the nomadic
tribes to Islam. It was destined that this type of poetry would give rise to popular Sufism in most
countries and reach its peak in the thirteenth century CE (seventh century AH) at the hands of Yunus
Emre. Ahmad Yasawi was a pioneer of popular Sufism; he founded the first Turkic Sufi order — the
Yasawiya — which spread rapidly in Turkic-speaking regions. Although this order has disappeared in
Anatolia, it is still active in Central Asia and the Fergana Valley (Irene 2003: 1).

Khoja Ahmad Yasawi, as one of the most prominent figures in Islamic Sufism, has left a profound
impact on Turkic-speaking societies and the Islamic world by synthesizing mystical, ethical, and
cultural concepts. His works, especially the Divani Hikmet, with their simple language and popular
approach, convey deep spiritual and moral messages in a way that can still be considered an inspiring
model for the education of today’s generation. Examining Yasawi’s wise teachings reveals that his
ideas not only influenced the education of individuals in his own time but also continue to possess a
significant capacity to address the educational challenges of contemporary humanity. Therefore, this
article attempts to study the themes of popular wisdom in his poems and to explore the connection
between traditional Sufism and the educational and ethical needs of today’s generation.

The Role of Khoja Ahmad Yasawi in Popularizing Sufism
in the Sixth Century AH in Central Asia

In the sixth century AH (12th-13th centuries CE), Central Asia witnessed significant
transformations in the political, social, and cultural spheres. Following the collapse of the Samanid
dynasty and the rise to power of dynasties such as the Ghaznavids, Seljuks, and Khwarazmians,
power structures gradually shifted from Iranian elites to Turkic-speaking elites. This transfer of power
coincided with the spread of Islam among the Turkic tribes, a process facilitated by the efforts of Sufis
and religious scholars (DeWeese 1996, p. 78). During this period, Islam gradually integrated with
indigenous and popular traditions. Cultural and religious centers such as Bukhara, Samarkand, Merw,
and Yasi became important centers of religious and mystical education. Sufism, which had previously
flourished in Khorasan and Nishapur, also expanded in Central Asia and gained a significant position
among the Turkic-speaking peoples (Karamustafa, 2007, pp. 112—114).

In this historical and cultural context, Khoja Ahmad Yasawi was a key figure in the spread of
popular Sufism in Central Asia. By writing mystical poems in the Turkic (Chagatai) language, he took
the first steps towards teaching Sufism in a language understandable to ordinary people.

In his works, Ahmad Yasawi addresses concepts such as asceticism (zuhd), poverty (fagr),
truthfulness (sidg), and connection with God through the heart and sincere intention. He expressed
these concepts in a form that aligned with the culture and beliefs of the Turkic peoples. Yasawi
was able to establish a type of popular Sufism by utilizing the local language and simple forms of
expression, which was both epistemologically sound and practically applicable to everyday life. He
also played a significant role in transmitting his teachings to subsequent generations by establishing
educational circles and Sufi lodges (khangahs) in the Yasi region (in modern-day Kazakhstan). Many
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of his disciples, such as Bektash Veli, carried his teachings to other regions, including Anatolia, and
influenced the formation of Sufi orders such as the Yasawiya and the Bektashiya (DeWeese, 1996, pp.
140-142).

Yasawi’s Influence from Others

Regarding the intellectual and spiritual sources of Khoja Ahmad Yasawi, interesting perspectives
have been put forth that can provide a clearer picture of his intellectual foundations.

Yasawi was likely influenced by two currents: on the one hand, the teachings of the Malamatiyya
of Khorasan, whose emphasis was on humility, self-negation, and inner life; and on the other hand, the
Shi’i ideas and tendencies in eastern Turkistan and the Syr Darya region, which pursued a more open
and expansive form of Sufism. However, the interesting point is that despite these diverse intellectual
backgrounds, Yasawi presented his order in the heart of regions with a deeply rooted Sunni religious
tradition, such as Transoxiana and Khwarazm, with a countenance aligned with orthodox beliefs
(Kopriilii 1940: 286-290).

On a deeper level, Yasawi was also influenced by the philosophy of Farabi. Farabi believed that
there are various paths to reach God; and God, as the ultimate source of knowledge, beyond human
intellect and spirit, is fully comprehended only in a deep and inner experience such as contemplation.
From his perspective, a person can approach truth and God when they transcend themselves and
forget their individual existence in that unitive experience.

Such a view of God, the world, good and evil, and the Prophet’s position in Farabi’s philosophical
system is also reflected in the works of Ahmad Yasawi. Yasawi’s poems are full of concepts such
as liberation from the ego, the soul’s flight towards the celestial realm, and reaching the state of
annihilation (fana) before God. These commonalities indicate that he, consciously or unconsciously,
followed the intellectual path of the great figures of Islamic philosophy and mysticism. Farabi
considered God the source of love and justice, and believed that within the essence of justice lies
kindness and affection. Where justice and love are combined, no trace of arrogance remains. This
view is also reflected in Yasawi’s worldview; he repeatedly speaks of “killing the ego” and “becoming
annihilated in the dust,” and considers this deep humility a way to reach the absolute Creator; a place
where, in his own words, “the head becomes dust, the body becomes dust, and everything becomes
dust” (Cimar 2004: 77-80).

Linguistic and Stylistic Features of His Works

The most famous and influential work of Khoja Ahmad Yasawi is a book titled Divani Hikmet,
in which mystical teachings and Sufi doctrines are composed in simple and direct Chagatai Turkic.
This work holds a foundational place in the formation of Turkic mystical poetry and is considered
one of the oldest poetic works in the Sufi literature of the Turks of Central Asia (Hashempour 2020:
v.7:1).

In the literary tradition of the Eastern Turks, poems written in the style of Khoja Ahmad are
called “Hikmat”; a term applied to religious and mystical poems. The Divani Hikmet consists of
69 sections, each known as a “Hikmat” (Yasawi 1993, pp. 17-117). The structure of these Hikmats
is based on advice, counsel, moral teachings, and recommendations for spiritual and social life.
Alongside religious topics, concepts such as philanthropy, compassion, divine love, and healthy
social relationships form the central themes of these poems (Yarmohamedoqly 1993, 13).

Throughout the entire work, the presence of the four key principles of Sufi practice — Sharia
(Islamic law), Tariqa (Sufi path), Haqiqa (Truth), and Marifa (Gnosis) —is very prominent and evident.
These principles, especially in Yasawi’s poems, are manifested not only as theoretical concepts but
also as lived experiences and practical advice for seekers on the path of Truth (Yarmohamedoqly
1993, 12; Massignon 1975, vol. 2: 243-246).

Over time, the Divani Hikmet has been translated into various languages and published in
different editions. For example, a translation of this work into Kazakh was printed in the 1990s
CE. In 1990, Bitenev published a translation of this Divan in the Central Kazakhstan journal, and
the following year, a selection titled “Forty Hikmats” was published in Kazakh by Imazhanov
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(Yarmohamedoqly 1993, 15). Editions of this work have also been published in cities such as Istanbul
(1897 CE), Kazan (four times), and Tashkent (in lithographic print) (Hashempour 2020: v.7: 1).
In 1993, an edition of the Divani Hikmet in Cyrillic script, with corrections by Karatayev and an
introduction by Muhammadrahim Yarmohamedoqly, was published in Almaty. At the end of this
edition, a Kazakh translation and a glossary of special terms from the Divan are also included (Yasawi
1993, pp. 253-257).

Among other works attributed to Ahmad Yasawi is the Munajat-nama (Book of Supplications),
which is appended to the Divani Hikmet and consists of 68 couplets in Chagatai Turkic (Yasawi 1993,
pp. 118—122). Additionally, a writing called Fagr-nama (Book of Poverty) is found in some printed
editions, but it is not actually by Ahmad Yasawi himself, but rather by later compilers of the Divan.
This prose text is more like an introduction to the poems of the Divan than an independent work.
Contemporary researcher Kemal Arsalan, through linguistic analysis of this work, has concluded
that the Fagr-nama was written in later periods and was mistakenly attributed to Ahmad Yasawi
(Hashempour 2020: v.7: 1).

Ethical and Educational Content in Yasawi’s Poems

The poems of Khoja Ahmad Yasawi can be considered a mirror of Islamic and mystical education,
which, in simple language and an accessible style, contain profound teachings. In this section, the
various ethical and educational dimensions of his poems are examined, relying on specific examples.

One of the most important educational themes in Yasawi’s poems is the emphasis on reforming
the self and individual self-improvement. The audience is invited to introspection, avoidance of pride,
abandonment of comfort-seeking, and striving against the ego in order to walk the path of divine
knowledge. In his thought, the struggle against the commanding self (nafs-i ammara) is not only the
beginning of the spiritual journey but also the criterion for sincerity in the claim of love (Hekmat:
31:7).

Practical and social ethics are also at the center of Ahmad Yasawi’s education. Attention to
the broken-hearted, companionship with those stranded on the path, empathy with orphans, and
detachment from the materialistic are all part of an educational system that portrays compassion,
simple living, humility, and sociability. These teachings show that the Sufi path is not merely an
individual journey but a social action in which kindness and helping others hold a prominent place
(Hekmat 1:3-7).

On the path of spiritual seeking, concepts such as sincerity in the claim of love, avoidance of
hypocrisy, and the necessity of sacrificing one’s life for union with the Beloved are fundamental
teachings. Only those who have transcended themselves and material attachments are deemed worthy
of entering the passionate path of the Tariqa. In Yasawi’s view, weeping in this world and laughing in
the hereafter are signs of those on the Sufi path (Hekmat 2:3; 32:3-8; 34:8).

Intellectual cultivation and recognizing the criteria for companionship are also prominent
teachings in the Divani Hikmet. Distinguishing the wise from the ignorant, warning against associating
with the ignorant, and explaining the destructive effects of such associations on spiritual life are signs
of Yasawi’s attention to the social impact of individual relationships. He considers ignorance not only
a lack of knowledge but also a detriment to spiritual progress and an obstacle to growth (Hekmat
13:1-7). In contrast, the true wise person is described with humility, simplicity, and acceptance of
truth. Such an individual is ready to accept revelation, good words, and participate in the collective
spiritual journey of those with knowledge. This type of intellectual cultivation is based on knowledge,
discernment, and the conscious choice of life’s path (Hekmat 13:7).

The concept of asceticism (zuhd) is also prominent in his numerous Hikmats. Austerity, night
vigil, supererogatory prayers (tahajjud), abandoning material attachments, and patience in the face of
hardships are components of the mystical path that Yasawi emphasizes. Such a way of life is not only
a means for self-purification but also a factor in cleansing the soul and preparing it to receive divine
grace (Hekmat 41:6-7; 44:3; 45:5).

Faith is another central theme in Yasawi’s pedagogy. He believes that righteous behavior and
good speech originate from the inner being of a believer, not from their outward appearance. In this
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view, faith is the effective and genuine foundation of every educational action (Hekmat 43:1).

In this context, sacrificing oneself in the path of truth, whether in its symbolic form like Ismail
or in the sense of relinquishing worldly attachments, is introduced as a sign of educational maturity.
The audience is encouraged to be prepared for sacrifice and selflessness on the spiritual journey in
order to attain the worthiness of divine union (Hekmat 47:5).

Other important educational elements in Yasawi’s Hikmats include the call to servitude,
obedience to spiritual guides, and liberation from egoistic desires. These elements are the foundations
of mystical education, which find meaning both in the individual realm (purification) and in the
collective realm (etiquette of presence and obedience to the spiritual master) (Hekmat 45:6; 32:2).

As is evident, Khoja Ahmad Yasawi emphasizes that the education of individuals should be
based on spiritual and religious values. In simple language, he stressed moral virtues such as honesty,
love, humility, and avoidance of materialism. In his works, spirituality is not only an individual aspect
but also an identity-forming element for societies. He shows how spirituality can save individuals
from aimlessness and bewilderment, offering them a way to give meaning to life. The foundation of
these educational models, both in the structure of the Hikmats and in the use of simple and impactful
language, demonstrates Yasawi’s concern for the education of a spiritual, responsible, and ethical
society. It is a structure in which the intellect, the heart, and the will of the human being are addressed
for change and transcendence. Despite their historical age, his teachings still have the potential for
application in various fields of education, positive psychology, and contemporary social ethics.

Conclusion

The findings indicate that the works of Khoja Ahmad Yasawi are a symbol of the synthesis
between mystical traditions and spiritual advancements with indigenous and popular culture.
Rereading and redefining the mystical and ethical themes of these works can pave the way for the
education of the present generation. His universal values such as self-reform, faith, servitude and
obedience to spiritual guides, liberation from egoistic desires, honesty and social ethics, simple living,
and truth-seeking, continue to be inspiring for the advancement of ethics-oriented and spirituality-
focused education. Utilizing his teachings in the education of youth can not only reduce identity
and ethical problems but also serve as a bridge for a deeper spiritual connection between today’s
generation and the valuable heritage of the past. The use of simple language and profound themes
has transformed his poems into an effective tool for education in the present era. His teachings can
still inspire educational systems, especially in the areas of spiritual development, practical ethics
education, and the promotion of a spirit of social responsibility.
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ECHOES IN THE MARGINS: YASAWI-FRAGMENTS IN CONTEMPORARY UYGHUR
RISALA TEXTS (DRAFT, NOT FOR CITATION)

Jun Sugawara'

Abstract. This study examines the risala, a prayer manual for Xinjiang’s Uyghur artisans,
analyzing its textual evolution, socioreligious functions, and fragmentary echoes of Central Asian
sainthood traditions like Ahmad Yasawi. Through comparative analysis of modern editions, it reveals
how the text sustained shared historical consciousness and occupational taxonomies into the 21st
century, blending regional identity with transnational heritage. The research underscores the manual’s
cultural resilience while advocating longitudinal study to track its adaptation amid Xinjiang’s shifting
geopolitical landscape.

Keywords: Xinjiang, Kashgar, Qumul, Chaghatay, Modern Uyghur, Crafts, Mimeograph

Introduction. Like figures of transhistorical significance across global intellectual history,
Ahmad Yasawiremains a subject of ongoing multidisciplinary inquiry. Beyond the intensified scholarly
focus on Central Asia as a critical locus of Islamic cultural production,? even a cursory examination
of recent contributions—such as the 2022 Festschrift honoring Professor Devin DeWeese’s seminal
work on Islam in Central Asia—reveals the methodological diversity now shaping Yasawi studies.’
While much scholarship engages directly with Yasaw1’s oeuvre and its posthumous elaboration by
the Yasawiyya tradition, this study shifts the analytical lens to examine his reception history within
adjacent cultural spheres, particularly China’s Xinjiang Region.

Such cross-regional influences, often manifest through oblique cultural resonances rather than
direct textual transmission, have historically been marginalized due to their fragmentary and mediated
nature. Yet documenting these “echoes”—akin to tracing faint reverberations of a saintly voice across
temporal and spatial divides—remains imperative for understanding Yasaw1’s transcultural legacy.
To address this lacuna, the present paper employs the risala corpus as its evidentiary axis: a textual
tradition demonstrably rooted in Central Asian scribal practices and persistently utilized in Xinjiang
through the early 21th century.

Previous Studies

Scholarly engagement with the risala originated in the early 20th century, marked by M.
Gavrilov’s pioneering efforts to collect and catalog Central Asian manuscripts of the text.* Subsequent
scholarship in the 1980s, notably by R.G.Mukminova and O.A.Sukhareva, repositioned the risala as
a critical source for reconstructing the social and spiritual histories of artisan communities.> And
building on these foundational studies, my 1998 study provides an initial analysis of contemporary
mimeographed copies of risala in Xinjiang.

A significant advancement emerged in 2019 with J. E. Dagyeli’s systematic monograph, which
addressed prior structural limitations in risala studies.” Through this framework, Dagyeli integrates

' Tokyo University of Foreign Studies, Lecturer, Master(Literature), sugawara@tufs.ac.jp

2 For example, the following essay introduces the current research situation in Uzbekistan: Hasan, Nadirhan, “Ahmed Yasawi Studies
in Uzbekistan” in Kirecci, M.A. and G. Biltekin(eds), Connectivities and Common Lagacies in central Asia, Afghanistan, Pakistan,
Iran and Turkey 11, Ankara, 2022: 961-981.

3 Tasar, Eren, Allen J. Frank, and Jeff Eden. From the Khan's Oven: Studies on the History of Central Asian Religions in Honor of Devin
Deweese. Leiden: Brill Academic Pub, 2021. This book discusses topics such as the socio-economic issues of the Yasawi successor
group (aymagq) as a historical entity (Chapter 2 by Paul), genealogical research (Chapter 4 by Wamsley), the way the Yasawi were
treated in academia during the Soviet period (Chapter 11 by Tasar), and their relationship with animal imagery in traditional beliefs
(Chapter 13 by Frank).

* TaBpmiioB, M. Pucans Capmogckux Pemeynennuxos : Hccnedosanue Ilpedanuti Mycivmanckux Llexox. Tamkent, 1912.

> MyxkmunoBa, P.I., Oueprxu Ilo Hcmopuu Pemecna ¢ Camapkanoe y Byxape ¢ 16 gexe. Tamkenr, 1976; Mykmunosa, P.I,
“Henccnenpannpiii JloxkyneOT [lo CoumamsHo-DxoHOMuueckoir Mcrtopum Cpemnne-Asmarckoro lopoma” in HMcemounukosedenue
u Texcmnoeus Cpeonegexosozo Bnuswcneco u Cpedneco Bocmoxa. Mocksa, 1984.; Cyxapesa, O.A. “Pucana xak Vcrtopuueckuit
Hctounuk” in Acmounukosedenue u Texcmnoeuss Cpednesexosoeo bnusicrnezo u Cpeoneco Bocmoxa. Mocksa, 1984.

6 Sugawara Jun(E/R#), “Shinkyd Uiguru-jinno Shokugyd-betsu Kitd-handobukku Risala 758 7-17)L ADBZERITE/\>V KT
w2 T4 (Risald: The handbooks of Occupation-related Prayer of the Uighurs in Xinjiang)” in The Nairiku Ajiashi Kenkyu(Inner
Asian Studies), 13, 1998: 71-84.

" Dagyeli, Jeanine. Gott Liebt Das Handwerk. Moral, Identitit Und Religiose Legitimierung in Der Mittelasiatischen Handwerks-Ri-
sala. Reichert Verlag, 2011.
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textual analysis with ethnographic insights, offering a multidimensional portrayal of the risala’s role
in shaping artisanal written culture and communal identity in Central Asia.'

Concurrently, fragmented analyses of individual Xinjiang risala texts have proliferated in
Turkish and Chinese academic circles.” While these contributions provide localized insights, they lack
synthesis, leaving the broader question of the Xinjiang risala’s textual and cultural distinctiveness
unresolved. Thus, characterizing the Xinjiang corpus—both in isolation and in relation to Central
Asian traditions—remains an exigent scholarly priority.

Bibliographic Survey of the risala in Xinjiang

The Xinjiang risala texts can be categorized into three primary types, as detailed in the
attached RESALA FROM XINJIANG, A HANDLIST: (1) manuscripts, (2) lithographs, and (3) modern
printed editions.

A significant portion of Xinjiang ris@la manuscripts derives from collections acquired by
Europeans during the 19th and early 20th centuries, now housed in institutions across France,
Germany, Sweden and Russia. These holdings comprise a total of 72 manuscripts representing 31
professions. To these institutional collections, I have added several manuscripts procured during
fieldwork in 2002.

Unlike manuscripts, lithographed risala texts from Xinjiang remain absent in European
archival records. The 8 lithograph texts I have identified derive solely from personal acquisitions
during fieldwork. Crucially, all extant lithographs appear to have been produced in Central Asia, with
no evidence of Xinjiang-based lithographic production.

Modern printed risala texts predominantly consist of mimeographs, likely reproduced and
disseminated in Xinjiang following the Cultural Revolution (post-1976). My collection of 29
mimeographs, acquired from vendors in southern Xinjiang and Urumqi during the 1990s, spans 13
artisanal professions. Since the early 2000s, one desktop-published (DTP) edition of Shephard’s
risala(Malchilig risalisi) has supplemented these materials. Additionally, as Dagyeli mentioned, the
Kashgar Uyghur Press issued a curated anthology of risala texts in 1988, compiled by Qurban Wilj,
as part of the Uyghur Classics Series.?

The Modern Version

Next, the characteristics of the modern risala in Xinjiang (specifically the mimeographed
version) will be analyzed through three lenses: linguistic features (orthography), occupational
classifications, and textual content.

All modern risala texts employ Turkic languages. However, their orthography does not
consistently adhere to standardized Modern Uyghur conventions, instead reflecting closer affinities
to classical Chagatay(Perso-Arabic) script. Notably, some texts include the explanation “Gezit
veziqidd” (“in newspaper script”), explicitly asserting alignment with Modern Uyghur orthographic
norms. This suggests a tacit acknowledgment among users that the written language of the
modern risala was not inherently bound to contemporary Uyghur standards, highlighting a fluidity
between classical and modern linguistic traditions.

Asmentionedabove, thirteenoccupationaltitlesareidentifiableinthemodernrisala. Theseinclude
newly emergent trades (e.g., mashinchi [<using sewing machine = tailor] and tangpangchi [sugarcane
worker, borrowed from Chinese tang fing #& =), which were absent in earlier manuscript-era risala.
Conversely, historically documented roles such as dervish, diwana, yadachi, and miltikchi no longer
appear in the modern corpus. While limited sample sizes preclude definitive conclusions, preliminary
analysis suggests that while certain Uyghur handicrafts diversified or modernized between the
manuscript and mimeograph periods, the overall use of the risala as a vocational reference likely
diminished.

The core content of the risala remains largely consistent with its manuscript predecessors.
Genealogies of occupational pirs (spiritual masters) prominently feature Central Asian Sufi figures,
notably Ahmad Turkestant—widely associated with Ahmad Yasawi —and individuals linked to his

! For the academic significance of Dagyeli’s work, see Papas, Alexandre. “Review of J.E. Dagyeli, Gott Liebt Das Handwerk: Moral,
Identitdt Und Religiose Legitimierung in Der Mittelasiatischen Handwerks-Risala (Wiesbaden, Reichert, 2011) ” in Bulletin Critique
Des Annales Islamologiques, no. 30 (2016): 121.

2 For example, Alyilmaz, S., Risdle-i Mize-diizluk, Ankara, Elik Yaymlari, 2011; Abudukelimu Aminaili(FI#R &8 52 HA-FIK T 1),
“Nongfu-shouce yanjiu <KFKFM> #IF (A Study on Famer s Handbook)in Sanwen Baijia BUCEZR, 1, 2021: 146-47.

3 Dagyeli, op.sit.: 29-30; 99-100; 105. About this work, see also FIGURE 6 of this paper.
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lineage (see Figure 2).! This indicates that Yasawi’s legacy persisted within artisan communities
through ritual recitation of the risala, ensuring his symbolic presence endured in Xinjiang’s Uyghur
society. Additionally, the modern risala incorporates nisbas (toponymic identifiers) tied to Xinjiang
locales such as Kashgar and Yarkand. These adaptations signify both the text’s transmission into
Xinjiang and its subsequent localization, reflecting a synthesis of Central Asian heritage and regional
identity.

Uyghur risala and the artisans in 2002

This section provides a preliminary overview of “risala practice”—specifically, how
the aforementioned risala texts were historically owned and utilized within Uyghur artisan
communities. It is critical to note that the data presented derives from fieldwork conducted in
2002; thus, the findings reflect conditions of the early 21st century rather than contemporary
circumstances. Fieldwork was carried out over two one-week periods in May and September
2002 across two sites: Hami(Qumul) in eastern Xinjiang and Kashgar in western Xinjiang.’
The study employed a structured questionnaire comprising 14 items, with 33 participants (19 in
Hami, 14 in Kashgar) providing valid responses. Respondents represented 11 distinct artisanal
professions: misqgar, tumagqchi, taqgichi, tomurchi, yaghachchi, mozdoz, saypong (or mashinchi),
tamchi, naway, zerger, and satrash (see supplementary charts for full details).

Results revealed notable regional disparities. While awareness of risala texts and their
associated patron saint remained widespread in both locations, significant contrasts emerged in their
physical possession and application. While ethnographic and archival evidence demonstrates the
documented prevalence of risala ownership and ritual application in Hami, the tradition exhibits
negligible circulation within Kashgar’s contemporaneous socioreligious practices. This regional
disparity underscores critical gaps in current scholarship, necessitating systematic inquiry into
the sociohistorical factors—cultural, political, and economic—that shaped the uneven territorial
distribution of risala traditions across Xinjiang.

Notably, the apparent decline of risala culture in Kashgar relative to Hami must be interpreted
within its sociopolitical context. At the time of the study, Kashgar exhibited heightened social tensions
compared to Hami. Furthermore, in May 2002—four months prior to the September fieldwork—Tlocal
authorities in Kashgar reportedly destroyed documents, including risd@la manuscripts. Such factors
may have influenced participant responses, particularly given the researcher’s status as a foreign
investigator. Consequently, findings from Kashgar cannot be disentangled from these unique historical
conditions. This context remains essential for critically evaluating risala scholarship in early 21st-
century Xinjiang.

Concluding remarks

The partial retention of risala texts in Xinjiang’s Uyghur artisan communities into the 21st
century holds deep cultural significance. These practices reflect Central Asia’s enduring historical
consciousness and social norms, alongside their localized adaptation in artisan traditions. The risala
also preserved fragmentary echoes of saint veneration, notably Ahmad Yasawi’s symbolic legacy in
collective memory.

A quarter-century after initial fieldwork, further study is needed to track this tradition’s evolution
or erosion. Such research would clarify how current sociopolitical factors impact intangible heritage
transmission in Xinjiang’s artisan communities.

1 JS98-5:p.6. Striking parallels emerge between these accounts and the Uzbek farmer s risala (SK2-8/p.306; SK4-3/p.309) documented
in Dagyeli’s analysis, strongly suggesting their incorporation into a shared textual genealogy.

2 This survey was conducted as part of the activities of the following research project funded by the Toyota Foundation: “Historical
and Anthropological Research on the Tradition and Current State of the Work Consciousness of the Uyghurs in Xinjiang” (2001-2002,
Grant category A, Sugawara Jun, Tokyo University of Foreign Studies).
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RISALA FROM XINJIANG, A HANDLIST

1. Each information is shown as: (1)Number, (2)Name of Occupation(& in original language), (3) [number of items), (4) name of collection, (5)-Shelf number, (6)number of
pages (or folios). (P) indicates prints including mimeograph, and (L) means lithograph. And All texts not marked (P) or (L) refer to manuscripts.
2. Abbreviations of collection are as follows: |IF=Institute de France; SBBerlin=Staatsbibliothek zu Berlin; SPB=WHcTuTyT BocToKOBEAeHWs Poccumckon Akagemun Hayk,

Caxkr-MetepBypr; LundsUB= Lund Universitetsbiblioteket, Sverige; QW=Qurban Weli(ed.), Uyghur hiiner-kesp risaliliri. Qeshqer(1988); JS98; JSO01; JS02gw;

JS02spt=Author’s private collection.

01.Barber(satrash) [5] (1)(P)JS98-14(16p);
(2)(L)JS02spt-2(95-102p); (3)SBBerlin-8*1652(60f);
(9)SPB-A395(16f); (5)(P)QW(393-409p)

02.Begger(diwana) [11SPB-A413(32f)

03.Blacksmith(ahanger, témdirchi) [13] (1)(P)JS98-
21(32p); (@)(P)JS02gw-7; (3)JS02gw-8; (4)JS02gw-9;
(B)(P)JS02gw-13 ; (6)JS02qw-14; (7)(L)JS02spt-2(120-
142p); (8)LundsUB-Prov1(1a-22b); (9)LundsUB-
Prov38(10f); A9LundsUB-Prov45(16f); (1) SBBerlin-
8*1710(187f); @@SPB-A369(2b-3b); (3)(P)QW(344-370)

04.Bricklayer, plasterer, tiler(dilgar, tamchi) [3]
(1)SPB-A412(1b-22b); (2)SPB-A407(14f);
(3(P)QW(307-321p)

05.Butcher(qassab) @]@(L)JSOZSQt-Z(SZ-GZp);
(2)LundsUB-Prov36(28b-62a); (3)LundsUB-
Prov271(1b-9a); (4)SPB-A379(13f)

06.Candlemaker(roshangar, shamchi) [2] (1)SPB-
A414(1b-41b); (2)(P)QW(158-170p)

07.Carpenter(yaghachchi) [6] (D)IF-3370(18f);

(2)JS02gw-12; (3)(P)JS98-22(32p); (4)(P)JS98-23(32p);
(5)SPB-A421(3b-24b); (§)QW(322-343p)

08.Cook(ashpaz) [6](1)IF-3370(18f); (2)(P)JS98-2(16p);
(3)SPB-A401(11f); (4)SPB-A402(3b-38b); (5)(P)QW(44-
63p); (6)(P)JSX(mimeograph)

09.Coppersmith(miskanchi, misger) [2] @IF-
3370(18f); (2)SPB-A372(2a-19b)

10.Dervish(dervish) [1] LundsUB-Prov7(1a-16b)

11.Dyer(rangiz, boyaqchi) [5](DLundsUB-Prov68(1a-
34b); (2)SBBerlin-8*1703(92f); (3)SPB-A355(2b-35a);
(#)SPB-A356(28f); (5)(P)QW(218-235p)

12.Farmer(dikhgan, terigchi) [14] (DIF-3370(36f);
(2)JS02gw-2; (3)JS02gw-6(2a-22b); (4)(L)JS02spt-
2(pp.27-41); (5)SBBerlin-8*1656(98f); (6)SBBerlin-
8*1700(96f); (7)SPB-A376(32f) ; (8)(P)JS98-3(48p);
(9(P)JS98-4(24p); 10(P)JS98-5(32p); (AD(P) QW(8-
25p); 2LundsUB-Prov406(5b-20a); (3)LundsUB-
Prov002(29a-38a); (4)LundsUB-Prov396(23b-55b);
(5LundsUB-Prov400(22a-31a)

13.Felt-maker(kighizchi) [3] (1D)(P)JS98-6(32p);
(@)(P)QW(123-136p); (3)LundsUB-Prov403(1b-27b)

14.Furrier(postiduz) [2] (1)SPB—A404(4b-20b);
(2)SPB-A405(2b-24b); (3)JS01(14f)

15.Goldsmith(zérgar) [1](P)QW(284-306p)
16.Greengrocer(baqgqal) [1](P)QW(76-83p)

17.Gunsmith(miltikchi, pahalwanchi) [4] (1)JS02gw-4;
(2)JS02gw-6(22a-37b); (3)SPB-A406(9f) ; (4)SPB-
A419(25b-32b)

18.Hat/Capmaker(jowa, tomagq, doppichi)
[21(D(P)JS98-18(24p); (2)(P)QW(150-157p)

19.Horse dealer(asb-farush) [1] SPB-A403(2a-11a)
20.Leather dealer(terichi) [1](P)QW(137-149)
21.Miller(tigurmanchi) [1] SPB-A408(14f)

22.Moulder(gazanchi) [2](DIF-3370(18f); (2)SPB-
A419(1b-16b)

23.Nan-baker(nanway) [4]( )LundsUB-Prov41(2b-68b);
@)(P)JS98-10(16p); (3)(P)JS98-13(16p); (4)(P)QW(26-
43p)

24.Noodlemaker(sozma-chépchi) [1](P)QW(64-75p)

25.0ilmaker(roghankish) [2] (1)SPB-A385(12b-19a);
(2)LundsUB-Prov002(3a-28b)

26.Patisry(tangpangchi) [1](P)JS98-20(16p)
27.Rainmaker(yadachi) [1] LundsUB-Prov53(1a-23b)
28.Saddlemaker(sarrajdoz) [1]1SBBerlin-8*1701(72p)

29.Shepherd(charwichi, qoychi, malchi) [9] (1)JS02gw-
6(37b-48a); (2)SBBerlin-8*1658(46f); (3)SPB-
A358(2a-15b); (4)SPB-A393(2b-43b); (5)SPB-A420(2b-
14b); (6)(P)JS98-11(21p); (7(P)JS98-12(32p);
(@)(P)QW(84-102p.); (9)(P)JS98-X

30.Shoemaker(mozduz) [23](DIF-3355-2(31f);
@)(L)JS02gw-3(112-116p); (3)JS02gw-5(64f);
(@)(P)JS02gw-15(68p); (5)JS02spt-1(30f);
(6)(L)JS02spt-2(143-152p); (7)LundsUB-Prov43(20f);
(8)SBBerlin-8*1654(30f); (9)SBBerlin-8*1672(78f);
SBBerlin-8*1673(108f); 11)SBBerlin-8*1706(72f);
(12SBBerlin-8*1707(81f); 13SBBerlin-8*1708(110f);
(149SBBerlin-8*1709(84f); 15)SPB-A362(40f); 16SPB-
A363(1b-50b); 17)SPB-A364(43f) ; 189SPB-A365(34f);
(19(P)JS98-15(16p); @0(P)JS98-9(64p); 21.QW(252-
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283p); 22_LundsUB-Prov500(101f); 23_LundsUB-
Prov395(1b-54a)

31.Soapmaker(sabonger, sopunchi) [21(1)SPB-
A387(4a-18b); @)(P)QW(171-177p.)

32.Spice seller('attar) [1]SBBerlin-8*1674(120f)

33.Spinner(chighiriqchi, yipékchi) [2] (1)sPB-
A409(10f); (2)(P)QW(178-206p.)

34.Tailor(saypung, mashinchi, tikkiichi) [6](1))(P)JS98-
1(18p); (2)(P)JS98-16(14p); (3)(P)JS98-17(32p);
(#)(P)JS98-7(16p);(5)SPB-A421(44b-54a);
(6)(P)QW(236-251p.)

35.Trader(sodiger) [8](1)SBBerlin-8*1659(36f); (2)SPB-
A382(17); (3)SPB-A415(19f); (4)(P)JS98-18(30p);
(5)JS98-19(30p); (6)JS02gw-11(15f); (7)(P)QW(371-
392p); (8)LundsUB-Prov397(51f)

36.Turner(kharat) [2] (1)SPB-A410(16f); (2)SPB-
A411(16f)

37.Vesselmaker(qachachi) [1] SPB-A418(1b-12b)

38.Weaver(bafende, bapkar, toqumchi) [9](1)JS02gw-1;
(2)(L)JS02gw-3(45-48p);(3)JS02gw-10; (4)(L)JS02spt-
2(103-120p); (5)SBBerlin-8*1657(50f); (6)SPB-
A352(24f); (7)SPB-A551(15f); (8)(P)QW(207-217p);
(9)LundsUB-Prov002(38b-45a); (0LundsUB-
Prov396(55b-82a)

39.Camel-driver(?)[1] LundsUB-Prov400(32a-40b)

©SUGAWARA JUN 2025
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FIGURE-1. Contemporary editions of the risala in Xinjiang—primarily mimeographed and
circulated as privately produced texts during the 1990s—derive from the author s private collection
(All items have been transferred to the Staatsbibliothek zu Berlin(Berlin State Library), Germany, in

June, 2023).

.- Y (R

FIGURE-2. A passage from a contemporary mimeographed edition of the Farmer s
risala(Dihganchiliq risalisi, JS98-5 in the list) reveals the invocation of Sultan Khoji Ahmdd
Turkistani (commonly identified as Yasawi), demonstrating the text’s fragmentary yet deliberate
engagement with Central Asian sainthood traditions.
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FIGURE-3 and 4. risala of Carpenter (Yaghachchiliq risalisi, JS02gw-12 in the list), seen during
field research in Hami(Qumul) in May 2002. This text was transcribed in May 1976, just before the
end of the Cultural Revolution. The vinyl cover of the Quotations of Chairman Mao(FEEJEIER) is

used for the cover, perhaps for waterproofing.

FIGURE-5 A blacksmith's
bag containing risala found
during field research in
Hami(Qumul) in May 2002.
risala also functions as
a kind of amulet(tumar),
and its owner claims that
wearing it will help him
avoid danger.

FIGURE-6 Qurban Weli(ed.) Qedimki Uyghur
hiiner-kesp risaliliri (1). Qeshger: Qeshger
Uyghur neshriyati, 1989, 409p. This publication
contains modern Uighur translations of 23 risala
works. It is labeled “Volume 1 (1) on the cover
and colophon, but there is no evidence that a
second volume was ever published. Its Chinese
title is “Ancient Uighur Crafts Scriptures (211X
HE R ITZEGidai Wéiwi’ér Gongyijin).” It
is said that over 30,000 copies of this book were
publicly burned in Kashgar on May 14, 2002.

| TR ERER I EEE M(The Chinese Communist Party strikes hard at Xinjiang independence, burning tens of thousands of
books) | A9 H ¥Rk APEHT B (Central Daily News Mainland News), http://cdn.com.tw/daily/2002/06/07/text/910607g1.htm (Last ac-
cessed:April 27, 2005).; Dillon, M.,”Uyghur Language and Culture under Threat in Xinjiang” in CENTRAL ASIA - CAUCASUS

ANALYST, Wednesday / August 14, 2002
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PARTIAL DATA FROM THE 2002 RISALA FIELD SURVEY

Hami (Qumul) : May 2002 ; Kashgar(Qeshger): September 2002

No. Title Age Location Occupation | Age Master | Gener- About Daily 5 | Weekly | Patron saint
at ation risala namaz Jjime
work namaz
1 78 | Qomul shahar tomurchi 13 father 2 in posses- Yes Yes Dawut, father
Qaranggu ~14 sion
bazar
2 49 | Qomul shahar yaghachchi 14 father 2 don’t know 1 Yes Nuh
Shahar ichi ~15
yeza megesh
kent
3 66 | Qomul shahar mozdoz 13 other 1 know Yes Yes Salih
shahar etrap
yeza
4 86 | Qomul shahar mozdoz 15 uncle 1 formerly Yes Yes Salih
Dimogratiya owned
mahalisi
5 84 | Qomul shahar yaghachchi 19 brother 1 formerly Yes Yes Nuh
Shahar ichi owned
yeza tot tugmen
kent
6 Qari 70 | Qomul shahar saypung 18 brother 1 formerly Yes Yes Idris
Haijji Shahar ichi owned
yeza
7 Qari 58 | Qomul shahar tamchi 14 father 4 don'tknow | Yes Yes Adam, Nuh,
shahar etrap Ibrahim,
yeza Muhammad
Peyghamber
8 Imam 70 | Qomul shahar saypung 17 other 1 formerly Yes Yes Salih
shahar etrap ~18 owned
yeza
9 Imam 75 | Qomul shahar tomurchi 20 father 3 formerly Yes Yes
Chagsa ma- owned
hallisi
10 85 | Qomul shahar tomurchi 12 father 2 in posses- Yes Yes
Chagsa ma- sion
hallisi
11 75 | Qomul shahar tomurchi 15 father 2 in posses- Yes Yes
Rahat bagh sion
yeza qum tur
mabhallisi
12 55 | Qomul shahar tomurchi 20 father 4 in posses- Yes Yes
Rahat bagh sion
yeza qum tur
mabhallisi
13 80 | Qomul shahar mozduz 27 other 1 in posses- Yes Yes
Chong Kunbat sion
14 | Muazz- | 68 | Qomul shahar yaghachchi 36 other 1 in posses- Yes Yes Nuh
in Rahat yeza sion
Chong Gunbat
15 28 | Qomul shahar naway 17 grandfa- 4 formerly Yes Yes Jabrail, Is-
Azatliq sharqg ther owned rayil, Israpil,
yoli Khizir
16 84 | Qomul shahar naway 11 other 1 formerly Yes Yes Jabrail, Is-
Azatliq sharq ~12 owned rayil, Israpil,
yoli Mikayil
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17 53 | Qomul shahar yaghachchi 25 other know 2 Yes Nuh
ichi yeza Jigda
Quruq Kent

18 64 | Qomul sha- tomurchi 16 other know 3 Yes Dawut
har ichi yeza
Megeshi kent

19 60 | Kashghar Us- Mashinchi 15 other don’t know Yes Yes Idris
tanboy

20 Haijji 52 | Kashghar Enjan Zerger 15 grandfa- know Yes Yes Dawut
Reste ther

21 76 | Kashghar Bulag | Mashinchi 12 other know Yes Yes Idris
Beshi

22 60 | Kashghar Cha- Mashinchi 15 other don’t know Yes Yes Idrisalayhis-
sa yoli (ketmen salam
bazar)

23 65 | Kashghar Cha- Nanway 13 father know Yes Yes Jabrayil
sa yoli

24 52 | Kashghar Cha- Satrash 12 father know 2 Yes Sarman
sa kochisi Pariz

25 52 | Kashghar Eglek Miskar 8 father don'tknow | Yes Yes Dawut
Bazairi kochisi

26 90 | Kashghar Azat Yaghachchi 15 father formerly Yes Yes Nuh
Kocha owned

27 41 | Kashghar To- Tumagqchi 12 grandfa- know Yes Yes Ibrahim
magq Doppa ther
Bazar Kocha

28 70 | Kashghar Cha- Mozdoz 12 father know Yes Yes Salih
sa yoli

29 40 | Kashghar Cha- Mozdoz 11 father know Yes Yes
sa yoli

30 Imam 30 | Kashghar Cha- Mozdoz 15 brother know Yes Yes
sa yoli

31 78 | Kashghar Cha- Mozdoz 14 other know Yes Yes Salih
sa yoli

32 70 | Kashghar Qa- Taqichi 18 father know Yes Yes Dawut
zanchi(Ariya
yoli)

33 65 | Kashghar Gu- Tomurchi 7 father know Yes Yes Dawut
zer Kochisi
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TURK COGRAFYASININ ORTAK DEGERI HOCA AHMED YESEVI VE TURKLERIN
DIN ANLAYISINA ETKISI

Kemaleddin Tas!

Ozet. Tiirk cografyasina bugiin sahip oldugu birgok deger ve davranis kaliplarinin kazandirilmasi
konusunda kaynaklik etmis olan, islam dinini Tiirk topluluklarina son derece yalin ve anadilleriyle
aktarmak suretiyle daha saglikli bir sekilde algilamalarma yol agan, dgretisiyle Islam’in sevgi ve
hosgorii dini oldugunu 6nceleyerek sosyal biinyeye daha kolay ve kalicit bi¢cimde yerlesmesinde
biiyiik katkilar saglayan, Hikmetleriyle Tiirk kiiltiir ve tdresini Islam inang esaslarryla harmanlayarak
biitiinlestiren Ahmed Yesevi ve Yesevilik, Tirklerin dini ve toplumsal diinyalarini yogun bigimde
sekillendirmis, Tiirklerin Islam anlayisina énemli izler birakmis &ncii ve dnemli bir sahsiyet olarak
tarihteki yerini almistir. Tiirk diinyasinda ¢ok genis bir niifusa etki eden Yesevi gelenek, gilinlimiizde
Tiirk cografyasinda halen farkli dini ve sosyal gruplarin biinyesinde etkisini siirdiirmektedir. Bu
baglamda bildiri metninde Yeseviligin tarihsel gelisimi, dini ve sosyolojik baglami ele alinacak; Tiirk
cografyasinin din ve dindarlik anlayisina etkileri tartisilacaktir.

Anahtar Sézciikler. Hoca Ahmed Yesevi, Yesevilik, Tiirkler, Islamiyet, Tiirk Dindarlig

Abstract. Many of the values and behavioral patterns found in Turkish geography today were
shaped by Akhmed Yassawi and Yassawism, who made it possible for Turkish communities to better
understand Islam by presenting it in their own languages and in an understandable way. He highlights
Islam as a faith of love and tolerance. His teachings enabled Islam to become more deeply and
permanently rooted in the social fabric. His wisdom harmonized Turkish culture and traditions with
the core principles of Islamic belief, leaving a lasting impact on the Turkish understanding of Islam.
The Yassawi tradition, which has profoundly influenced a wide segment of the Turkish geography,
continues to shape various religious and social groups across Turkish geography today. In this context,
the paper explores the historical development of Yassawism along with its religious and sociological
dimensions and examines its impact on the understanding of religion and piety within the Turkish
cultural sphere.

Keywords. Khoja Akhmed Yassawi, the Yassawi Tradition, Turkish People, Islam, Turkish
Religiosity

Giris. Tiirklerin Orta Asya cografyasinda var olduklar1 zamandan beri, yasadiklar1 ¢esitli
bolgelerde degisik dinlere inandiklari, hatta zaman ve mekan icinde bazi faktorlerin etkisiyle din
degistirdikleri ve dogal olarak bu degisikliklerin onlarin toplumsal ve kiiltiirel hayatlarinda énemli
izler biraktiklar1 bilinmektedir. Bu izler, bazen 6yle etkili ve giiclii olmustur ki yeni kabul edilen bir
din dahi bunlar1 ortadan kaldiramamis, en azindan kendi kaliplar1 igerisinde yasamasina izin vermek
zorunda kalmistir. Bu tarihi ve sosyolojik gergek, Tiirklerin Islam’dan énceki dinlere gegisinde oldugu
gibi Islam’1 kabul etmelerinde de bu sekilde cereyan etmistir. Dolayisiyla bu temel yaklasim, gesitli
dinlerin Tirkler arasinda ne gibi bicimler aldigi konusunun anlasilmasinda mutlaka g6z Oniinde
bulundurulmalidir (Ocak, 2002:14).

I Prof. Dr., Siileyman Demirel Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi, Turkiye, kemaleddintas@sdu.edu.tr
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Tiirkler, biiyiik kitleler tarafindan kabul goren evrensel ve kurumsal dinler ile M. 6. ve 19.
ylizyillar arasinda yogun olarak temas etmisler ve bunun sonucunda yerlesik hayata gegen bazi Tiirk
boylar eski inang¢larini birakarak bu yeni dinleri benimsemislerdir. Ancak genis gruplar ve 6zellikle
de konargdger Tiirkler, kendi geleneksel dini inanislarina gogunlukla bagl kalmisladir. Islam dini ise
sehirli yerlesik unsurlarin yani sira gogebe Tiirk boylarinda da kabul gérmiistiir (Kitapg1, 1994:327-
330). Tiirk cografyasinin islamlagma cereyani yerli halkin yasadig1 bdlge, onlarin yasam tarzi ve
komsu iilke iligkilerine gore degismistir. Nitekim konargdger yasam tarzi benimseyen Kazaklarin
Islamlasmasi, Farslarla komsu olan Ozbekler veya Cinlilerle komsu olan Uygurlardan farkli sekilde
gelismistir. Bu baglamda yerlesik ve konar gdger yasam tarzi, Tiirklerinin Islam’1 benimsemesinde
ortaya cikan temel fark olarak gosterilebilir. Bu dogrultuda Tiirk cografyasmin sehirleri islam’1 kabul
ederken Arapga ve Farsg¢a’nin etkisini hissetmistir. Konargdgerler ise kendi dillerine yabanci yeni
dini benimsemek istememistir. Bu noktada Ahmed Yesevi, islam’1 Tiirklerin anladig1 ana dilinde ve
onlarin sevdigi dértliikler yani hikmetler seklinde anlatarak Tiirk boylarinin Islam’1 benimsemelerine
ve asirlar boyunca bu dine tutunmalarina vesile olmustur (Sambetov, 2022:1).

Tiirkler, bir taraftan kendine uygun bir din anlayis1 gelistirirken ayn1 zamanda dilini, kadim
kiiltiirtinii ve toresini degistirmeden yeni dini anlayisinin igerisine yerlestirmekten geri durmamustir.
Yerlesik hayata gecen Tiirkler arasinda Ortodoks Siinni Islam kiiltiirii daha baskin hale gelirken;
gbcebe ve kirsalda yasayan Tiirkler, ana akimin disinda daha ahlak¢1 ve heterodoks bir din anlayisini
benimsemislerdir. Tiirklerin Islam dinine gecis siirecinde, kadim kiiltiirle catismayan, ulemadan daha
etkili, tolerans ve hosgorii seviyesi yiiksek, Tiirk niifus arasinda “Kam”larin yerini alan, Islam 6ncesi
gelenek ve inanglari biiyiik 6l¢iide koruyan ve Miisliiman din ulular1 olarak kabul edilen “Ata” ya da
“Baba”larin etkisi oldukca kayda degerdir. S6z konusu karizmatik kisiler ve ¢evresindeki ziimreler,
Tiirklerin yeni dini islam’a adaptasyonunu oldukca kolaylastirmistir (Imul, 2018: 749).

Islam’1 kabul etmeleri ve kitleler halinde islamiyet’e yonelmelerinden sonra uzun siire Arap ve
Fars etkisi altinda kalan Tiirklerin, Islamiyet {izerindeki Arap-Fars etkisinden kurtularak, Islamiyet’e
kendi kiiltiirel aktarimini1 yapabilmelerinde Hoca Ahmed Yesevi’nin ¢ok énemli bir rolii olmustur.
Yesevi gelenek, Tiirkler arasinda ¢ok cabuk kabul gormiis, hizla yayilarak, genis bir cografyada
Tiirkleri derinden etkilemis ve bu etkiler gliniimiize kadar gelmistir

Hoca Ahmed Yesevi ve dervisleri, Orta Asya’dan ran’a, Anadolu’dan Rumeli’ye kadar biiyiik
bir cografyada, bir¢cok Tiirk devletinin kurulmasinda, etkileri giiniimiize kadar devam eden sosyal,
kiiltiirel, ekonomik, siyasal ve askeri izler birakmig, kurulan Tiirk devletlerini ve onun kurumlarini
sekillendirmistir. Hoca Ahmed Yesevi tiim bunlarin temelini atarak, Tiirk-Islam inanigin1 imar etmistir.
Bu dogrultuda Yesevilik, tarikatlar {istii kiiltlirel bir inang biitiinii olarak; bir diiglim noktasi, bir kilit
ve bir oncii rolii oynamuistir.

Hoca Ahmed Yesevi; Islam inanigini, “Ruhani Boyuttan, Toplumsal Boyuta” tasimasi agisindan
da ¢ok 6nemli bir sahsiyettir. Halkin giinliik yasantis1 icerisinde Islam dinini hissetmesi, bu hissin
yogunlugu icerisinde giderek islam’1 6ziimseyip, onunla yasamasmi saglamis ve Islam’1 toplumsal
yasamin bir parcasi haline getirmistir. Ahmed Yesevi bu baglamda bir ilk olmus, ge¢mis ile gelecek
arasinda bir diigiim noktas1 ve gelecege agilan kapinin anahtari olarak, ogretileri ile ytizyillar
sonrasinda bile etkileri stirmiistiir (Utku, 2016: 3-5).

Sosyal bilim aragtirmalarin ¢ogunlugunda go6zlemledigimiz birtakim sorunlar, Yesevi
aragtirmalariin 6nemli bir kisminda da tezahiir etmektedir. Bu dogrultuda Yesevi aragtirmacilarinin
kahir ekseriyeti, kendi zihin diinyalar1 ve inang alani ile ilgili sahip oldugu kabullerini, incelemelerine
yansitmistir. Bunlardan bir kism1 Yeseviligin heterodoks 6zellikler tasidigi ve Melamilik, Haydarilik,
Alevilik, Bektasilik, Kalenderilik, Vefailik gibi tarikatlar1 etkiledigini vurgularken, diger kismi ise
Yeseviligin Ortodoks Siinni ¢izginin disina ¢ikmadigini iddia etmektedir. Bu tartismalardan ve Yesevi
¢izginin ana akima mesafesinden ziyade Yeseviligin Tiirk cografyasinda bugiin var olan din algisi
tizerindeki etkileri ve patolojik kisimlari tizerinde ¢are olabilirligi, bunun yan1 sira yarinin ingasinda
referans noktasi olma ihtimali iizerine odaklanmanin daha isabetli bir yaklasim oldugu siliphesizdir
(Imul, 2018: 748). Bu kapsamda bildiride Yeseviligin gerek ge¢mis donemde gerekse giliniimiizde,
Tiirklerin din anlayigia biraktigi etkilerin neler oldugu, diger bir ifadeyle islami degerler ve 6gretiler
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cergevesinde, hepimizin bildigi, yasadigi, kiiltiirel kodlarla nesillere aktarilmis olan davranis
biitiiniiniin nereye dayandigi ortaya konmaya calisilacaktir.

Yeseviligin Tarihsel, Dini ve Sosyolojik Baglami

Tirklerin yaklasik miladi 900°lerden itibaren Miisliiman olmaya basladiklar1 genel olarak kabul
edilir. Mevcut bilimsel veriler ¢ercevesinde Tiirklerin Islam’a gecisinin, ne milliyet¢i muhafazakar
tarih tezinin, ne de karsit tezlerin ileri siirdligii gibi olmadig1; yani, “Tiirklerin Miisliiman olmadan
once de Islam’a ¢ok yakin dini inanclara sahip olduklari, bu sebeple ona hi¢ yabancilik ¢ekmeden
ve direnmeden kolayca uyum sagladiklar1” veya “biiyiik baskilar sonucu zorla Islam’a sokulduklar1”
seklindeki tezlerin gercegi yansitmadigi, aksine bu siirecin, ¢ok karmasik siyasi, sosyal, ekonomik ve
kiiltiirel bir takim sartlar dahilinde cereyan ettigi gdzden uzak tutulmamalidir. Bu noktada, islam’in
Tirkler arasinda nasil bir zeminde yayildigini, bu zeminin siyasal, sosyal, ekonomik, kiiltiirel ve
dini yapisim bilebilmenin, Islam’in buralarda nasil anlasilip yorumlandigi, ne gibi bigimler aldig
konusunu anlamak bakimindan biiyiik dnemi vardir. Ciinkii Islam 6ncesi dénemin bu sosyal tabani,
biiyiik dl¢iide Islam’1n bu tabanda aldig1 bi¢imi de tayin eden en etkili tarihsel faktdrdiir (Ocak, 2002:
26-29).

Islam, Orta Asya’daki Tiirk topluluklari arasina tasavvufi bir nitelikle girip dnemli dlciide bu
niteligi koruyarak yayilip gelistiyse, bunun bir sebebi, bu Islam yorumunun mistik bir nitelik arz
etmesi oldugu kadar, diger bir sebebi de séz konusu bu Islam &ncesi sosyal tabanin, daha onceki
dinlerin mistik karakterleriyle ¢cok yakindan ilgili bulunmasidir. Orta Asya gibi ¢ok genis bir alanda
cok degisik siyasal ve sosyo-ekonomik sartlarda yasayan muhtelif Tiirk ziimrelerinin Islam’dan 6nce
kabul ettikleri dinler, icinde Gok Tanr kiiltii, muhtelif tabiat kiiltleri ve atalar kiiltii benzeri ¢ok eski
inang¢ kalintilarin1 barindiran Samanizm gibi giiclii bir mistik biiyii sisteminin {istiine geldiler. Orta
Asya’da bir kismi, Zerdiistilik, Mazdeizm gibi dogrudan dogruya Iran, diger bir kism1 ise, Budizm
ve Maniheizm gibi, Cin ile iliskiler sonucu Tiirkler arasinda yayilan bu dinlerin hemen hepsi de
giiclii birer mistik karakter tastyordu. Bu noktanin, Islam’in Tiirkler arasinda aldig1 sekilleri anlamak
bakimindan oldugu kadar, tasavvufun, bir takim degisik tarikatlar halinde hemen biitiin Tiirk
devletlerinde giiniimiize kadar giiclii bir bi¢gimde yer bulmasinin sebeplerini kavramak acisindan
da asla gdzden uzak tutulmamas1 gerekir. Her haliikrda bugiinkii bilgilerimize gore Islam’n Orta
Asya’nin cgesitli bolgelerinde yasayan Tiirk topluluklarina, yaklasik 8. yiizyildan baslayarak bir
yandan Emevi ve Abbasi dénemlerindeki muhtelif Arap kolonizasyonlar1 kanaliyla, Iran tasavvuf
mekteplerine mensup sufiler aracilifiyla ulastigini soyleyebiliriz. Birkag yiizyili alan bu siirede
Islam’1n giris yollar1 Harezm, Horasan, Maveraiinnehir ve Fergana bolgelerinden gecti. Fakat resmi
kanallardan ¢ok sufilerin propagandalar1 daha etkili oldu. Ozellikle de Horasan Melametiligi denilen,
Iranl1 ve Tiirk sufilerin bu konuda biiyiik rolleri bulundugunu, biliyoruz. Demek ki Islam’n Tiirkler
arasinda yayilis1, dogrudan dogruya Araplar vasitastyla olmaktan ¢ok, biiyiik 6l¢iide Iranlilar kanaliyla
ve mistik bir yorumla vuku bulmustu. Araplarin bu noktadaki etkisi ise daha ziyade siyasi ve askeri
alanda cereyan eden bir resmi Islamlastirma politikasi niteligindeydi (Ocak, 2002: 29-32).

Goriildiigii gibi Orta Asya cografyasinda Islam dininin yayilmasinda sufi hareketin rolii oldukca
belirgindir. Orta Asya’da sufizmin gelismesi ana hatlariyla {i¢ doneme ayrilabilir. 9 ve 10. yiizyili
kapsayan ilk donemde bolgede sufiler goriilmeye ve sufizm {izerine eserler nesredilmeye baslamistir.
11 ve 12. ylizyili kapsayan ikinci donemde sufizm daha ¢ok yerlesik ahali arasinda yayilmistir. Horasan
sufizminin ve Hemedani okulunun bdlgeye etkisi bu donemde agikga goriilmektedir. 13. yiizyildan
itibaren sufizmin bolgede gelisme gostererek tarikatlarin faaliyetlerini yiiriittiigli donem baglamistir.
Orta Asya’da sufizmin yayilmasinda sirasiyla bolgedeki Merv, Tirmiz, Buhara sehirlerinin 6nemli
rol oynadig1 sdylenebilir. Sufiler Islamiyet’in bolgede kalic1 olmasinda biiyiik emek sarf etmislerdir.
Hoca Ahmet Yesevi ise bunlar arasinda en etkili olan kisidir (Sambetov ve Tas, 2021:107,108).

Tagkent ve Sir-i1 Derya bolgesinde, Seyhun bozkirlarinda yasayan bir alim ve mutasavvif olan
Ahmed Yesevi, Miisliiman Tiirklere Islam’mn esaslarimi ve inceliklerini 6gretmek gayreti icerisinde,
cevresindeki yerli halka ve gécebe Tiirkmenlere anlayabilecekleri bir dilde ve alistiklar sekilleriyle
aktarmaya calismistir. Ahmed Yesevi’nin dgretilerini Yesi’den baglayarak yaymaya basladigi donem;

147



Harzemsahlar’m Orta Asya’da bir Islam devleti kurmaya yoneldikleri ve Islam dininin yayilarak
dini 6gretilerinin genislemesine son derece elverisli bir ortami yakaladig1 donemdir. ilimde Arapga,
edebiyatta ise Farsca kullanilmasina ragmen genis halk kitlelerinin her iki dili de bilmedigi boyle bir
ortamda, Ahmed Yesevi’nin her iki dile de hakim olmasina ragmen sade bir iislupla ve Tiirkge olarak
sundugu ogretiler, gocebe Tiirk topluluklart arasinda kisa siirede genis yanki uyandirmistir. Yesevi’nin
ozellikle Orta Asya’da niifuzu asirlarca hiikiim siirmiis, hikmetleri bir tiir ibadet telakki edilerek
ezberlenmis ve geleneksel hale gelerek islam dini ile 6zdeslesmistir. Islam dini, cografyaya yeni ve taze
bir soluk getirirken cografyanin kadim degerleri tarafindan sekillendirilmis ve adeta kiiltiirlenmistir.
Hikmetler, kitabi Islam’1 daha anlagilir hale getirerek toplumsal kabulii kolaylastirmis ve Islam
dininin yayilmasini hizlandirmig; zamanla hem kendileri kutsallasmis hem de yasayan Tiirk kiiltiir
ve geleneginin Islami unsurlarla karisarak kutsallasmasini saglamislardir. Ahmed Yesevi’nin bizzat
kendisi, daha sonra halifeleri ve dervisleriyle dnemli rol oynadig1 saha; Tiirkmenistan, Kazakistan,
Ozbekistan ve Tacikistan’1 da i¢ine alan Orta Asya agirlikli olmustur. Orta Asya sufiliginin temeli
Ahmed Yesevi tarafindan o kadar giiclii bir sekilde atilmistir ki, sonraki her sufi hareket mutlaka
kendisini bu temele oturtmak zorunda kalmistir (Utku, 2016: 34,35; Imul, 2018: 750).

Stiphesiz Yeseviligin, Tiirkistan’dan baglayarak zaman i¢inde hem Orta Asya i¢lerine hem de
Batiya dogru ¢esitli Tiirk topraklarinda ve kavimlerinde taninarak yayilmasini saglayanlar, daha onun
sagligindan itibaren kendilerini bu ise adayan miirsitleri olmustur. (Ocak, 2014: 38) Tiirk diinyasinda
tasavvufile ilgili kaynaklarda isimlerine “Ata” eki eklenmis bir¢cok isme rastlanir. Bu “Ata” eki almis
sahsiyetlerin hemen hemen hepsi Yesevilik geleneginden gelen miirsitlerdir. Ata, Yesevi miirsitlerinin
genel unvanidir. Naksibendi’ye geleneginin pirlerine “Hace” denilmesi de bunun bir benzer 6rnegidir.
Bu baglamda 12. yiizyildan baslayarak Tiirkmenistan’da iz birakmis dini 6nderlere, 6zellikle de ulu
sufilerin isimlerine “Ata” takisinin eklenmesi bir gelenek halini almistir. Tirk cografyasinda bu
gelenegin Onciisii de ilk kez kendisine bir sayg1 gostergesi olarak “Ata” unvani verilen Ahmed Yesevi
olmustur (Bice, 2014:129).

Giiniimiizde Kirgizistan, Ozbekistan ve Kazakistan’1 i¢ine alan Orta Asya’da, Hoca Ahmed
Yesevi’nin fikirlerini Hakim Ata, Mansur Ata, Said Ata gibi halifeleri yaymislardir (Kopriilii, 1991:
87-97). Yesevilik, Maveraiinnehir bdlgesine ve buradan Harezm sahasma ulasmis; oradan iran’a
girmis ve 12. yiizyil sonlarinda Kalenderiler ile birleserek Haydarilik Tarikati’n1 dogurmus; daha
sonra Anadolu’ya kadar uzanmistir. Yeseviligin Orta Asya merkezinden; bir yandan Hindistan, bir
yandan da Anadolu istikametinde daha Batiya dogru yayilisini, 1218’lerde baslayan Mogol istilast
hizlandirmistir. Bu tarihten sonra Yesevi dervisleri, ¢esitli gruplar halinde, Kalenderiler ve Haydarilerle
birlikte bir taraftan Harezm, Horasan ve Azerbaycan iizerinden Anadolu’ya girmisler, diger taraftan
Hindistan’a kadar ulasmislardir. Dolayisiyla Yeseviligin bugiinkii Kazakistan, Ozbekistan, kismen
Tiirkmenistan ve Tacikistan’1 Volga boylarini i¢ine alan Orta Asya agirlikli saha; Hindistan sahasi ve
Anadolu sahasi seklinde bagslica {i¢ ana cografi bolgede yayildigini ifade etmek miimkiindiir (Ocak,
2014: 38; Kopriili, 1991: 117,118).

Gortildigi gibi Anadolu topraklarinda 12. yiizyildan itibaren yeni bir sentez halinde yesermeye
baslayan Miisliiman Tiirk kiiltiirli, esas itibariyle Orta Asya kokenli ve genis ¢apta sufiligin etkisini
tasimaktadir. Yeseviligin 13. ylizyillda Anadolu’ya tasidigi geleneklere, bu yilizyilda Vefailik ve
Haydarilik tarikatlari, 15. ylizyilin sonlarinda da Bektasilik tarikati varis olmus, Rumeli fetihleriyle
Bektasilik, Balkanlara gecmis ve onun araciligiyla da Yesevilik buralarda da taninmaya baslamistir.
Diger yandan ise yine 15. yiizyilda Naksibendilik tarikatinin Anadolu’ya girmesi ile bu defa
Naksibendiligin yapisina uygun bir bi¢imde Siinnilesmis bir Ahmed Yesevi imaj1 gelismistir. Boylece
bir yanda Bektasiligin diger yandan ise Naksibendiligin yapisina uygun iki Ahmed Yesevi ortaya
cikmustir (Ocak, 2014: 43).

Ahmed Yesevi’nin “Hace” unvaniyla sohret kazanmasi ile ilgili farkli goriisler bulunmaktadir.
Bunlardan biri; Haceganiyye silsilesinden olan Seyh Yusuf Hemedani’nin gézde halifelerinden birisi
olmasindan kaynaklandig1 kabul edilmektedir. Bu goriis 15181nda Naksibendilik silsilesi yayilmistir.
“Hace” lakabinin; ilim sahibi bir mutasavvif olmasi yaninda, imam Muhammed b. Ali neslinden
gelmesi sebebiyle de oldugu kabul edilmektedir. Bu goriis dogrultusunda ise Bektasilik silsilesi
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devam etmistir. Yesevi gelenegi; ¢izgisini degisik renk ve ton farklariyla da olsa Hanefi mezhebinin
agir bastig1, Slinni inanis igerisinde hareket eden “Naksibendilik”, ve Ehl-i Beyt sevgisinin agir
bastig1, Tirk orf ve adetlerinin etkisinde kalan “Bektasilik™ silsilesi ile glinimiize kadar devam
ettirmistir. Dolayisiyla Yeseviligin genis kitleleri etkisi altina alarak goniillere nasil islendigini hem
Stinni hem de Alevi inanis1 kucaklamasindan da anlamaktayiz. Kendisinden asirlar sonra bile ugruna
beyliklerin ve devletlerin savastigi bu iki inanisin temsilcilerinden olan Naksibendilik ve Bektasiligin
temelinde, Yesevilik yatmaktadir (Utku, 2016: 59,60). Zaten genel olarak baktigimizda Tirklerin
Islam yorumunu, Orta Asya’dan Balkanlar’a kadar uzanan genis cografya ve tarihsel siire¢ igerisinde
birbiriyle es zamanli ve paralel olarak gelisen, biri Siinni (ortodoks), digeri gayri Siinni (heterodoks)
Islam yorumu olmak iizere, tarihsel siirecin zamanimiza kadar aynen bu sekilde cereyan etmesinden
dolay1 baslica iki paralel siirecte takip etmek, tarihsel bir zorunluluktur (Ocak, 2002: 35).

Hoca Ahmed Yesevi’den sonra onun takipgisi olan ve Islamiyet’i kitlelere anlatan Yesevi
dervisleri yasadiklar1 topraklari vatanlastirmislardir. Ozellikle Anadolu’ya gd¢ eden ilim ve tasavvuf
erbab1 Yesevi dervisleri tekke, ribat, zaviye vb. isimlerle de anilan kuruluslarla Tiirk sosyal hayatindaki
yerini almiglardir. Zaviyelerde yoksullar, kimsesizler doyurulmakta, islamiyet’i kabul eden kélelere
ticret karsiliginda isler verilmektedir. Yesevi dervisleri ulastiklar1 topraklarda, bilhassa tehlikeli
yol kavsaklarinda, yolculara her tiirlii yardimi yaparak siirekli giindemde kalmislardir. Dervisler,
stirekli diisman saldirilarini piiskiirtmekle kalmamuis, i¢ dayanigsma saglayarak Anadolu’da etkin olan
Hiristiyanlarin, din degistirmeleri konusunda oldugu gibi kalplerinin Tiirk ve Islam’a 1smnmalari
konusunda da biiyiik etkileri olmustur. Gorevli Tiirklerin topraga yerlesmesi ve yerlesik bir diizen
kurarak sehir medeniyetinin meydana getirilmesinde de yine Yesevi dervisleri ve onlarin takipgileri
on planda yer almistir. Yeni bir sosyal nizam ve adalet anlayisi1 tastyan bu Tiirk dervisleri ordularla
birlikte ve hatta ordulardan once ilerledikleri yerlerde manen fetihler kazanmislardir. Bu dervislerin
bir kismu gazilerle fetihlere giderken bir kismi da yerleserek tarim yapip, zaviyeler olusturmuslardir.

Anadolu’yu yurt edinen ve ¢ogu Bektasi olan seyh ve dervisler, Balkan fetihlerinde de askeri
harekatin dncesinde veya sonrasinda o bolgelere yerleserek zaviyeler ve tekkeler agmiglar, buralarda
kiiltiirel ve sosyal merkezler haline gelmislerdir. Bu merkezlerde Tiirk din ve dilini yaymaya baslayan
bu misyonerlere ve goniillii muhacirlere sahip olmak, yeni kurulmakta olan Osmanli devletinin en
biiyiik kuvveti olmustur. Osmanli sosyal yapisina asil yon veren tarikatlar Yeseviyye ve Kalenderiyye
tarikatlarina bagl heteredoks tarikatlar ve bunlarin Abdal, baba vb. isimler tasiyan dervis ve seyhleri
olmustur. Yeseviligin, gerek Yesevi Dervisleri gerekse onlardan etkilenen diger tarikatlar vasitasiyla,
Rum (Anadolu) Erenleri “Gaziyan-1 Rum, Abdalan-1 Rum, Baciyan-1 Rum, Ahiyan-1 Rum” olarak
adlandirilan ziimreler {izerinde derin tesiri olmustur. Bu vasitayla Yesevilik, Anadolu’da kurulan ve
cevresindeki genis cografyayi etkisi altina alan Tiirk beylikleri ve Tiirk devletlerinin; sosyal, kiiltiirel,
ekonomik ve siyasi hayatina sekil vermistir (Utku, 2016: 41,42).

Tiirk Dindarhginin Referans Noktas1 Olarak Yesevilik: Hoca Ahmed Yesevi’nin 7iirk
Cografyasinin Din Anlayisina Etkileri

Ahmed Yesevi’'nin feragat ve digerkamlik {izerine kurulu ahlak anlayis1 Kur’an ve Siinnete
dayanir. Ona gore kamil bir iman, ahlaki olgunluga baghdir. Ibadetlerin amac1 da ahlakli olmayi
saglamaktir. Bu bakimdan Islam dini ayn1 zamanda bir ahlak sistemidir. Bu ahlak, teoride degil iman
ve ibadetleri yaparak gerceklesen, toplumun seviyesine uygun ve yasanabilir; dogruluk, samimiyet
ve diirtistliigli esas alir. Bu baglamda Yesevi’nin dindarlik anlayisinda dogruluk, ihlas, kanaatkarlik,
alcakgoniillii olmak, fedakarlik, yardimseverlik ve incitmemek énemlidir. S6z ile 6ziin uyum iginde
olmasini vurgulayan Ahmed Yesevi, nefsin gurur ve kibrine son verip toprak gibi miitevazi olmayz,
yapilan eziyetlere sabretmeyi ve bagislamayi, insanlara yardim etmeyi 6g&iitler. Mal ve miilk sevgisini
dindarligin 6niindeki en biiyiik engel olarak goriir. Gonle diinya sevgisini koymadan Allah sevgisiyle
doldurmanin 6nemini belirterek sevgi ve hosgoriiyli goniillere yerlestirmeye c¢alisir. Tasavvuf ve
tarikatta elde ettigi mertebelerden dolay1 kendini begenip kibirlenenleri, dini sekle indirgeyip sarik
ve ciibbe ile dindarlik gosterisinde bulunanlari tenkit eder. Ahlak ve dindarligin bir hayat tarzi olarak
yasandik¢a anlamli olacagini ve sekle indirgenemeyecegini belirtir (Bardakei, 2018: 257).
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Ogretileriyle Tiirklerin din anlayisina; Allah korkusu, cennet-cehennem, giinah-sevap, vb. korku
kiiltiirtinden ¢ok, Allah’1n ve peygamberin rizasini ve sevgisini kazanmay1 temel alan sevgi kiiltliriini
katmalarini saglayan Yesevi gelenegi sayesinde Tiirkler arasinda “Peygamber ve Ehl-i Beyt Sevgisi”
konusunda; Islam tarihinden de gériilecegi iizere siyasi gii¢ miicadeleleri icerisinde Ehl-i Beyt’e hak
ettigi degerin verilmemesi ve Ehl-i Beyt sevgisinin siyasallagtirilmasi seklinde tezahiir eden ifrat
ve tefrit ¢izgisinden c¢ikarak, her iki ugtan da uzak bir sekilde, sadece Hz. Peygamber’in rizasini
kazanmak ve ona ait her seye deger vermek, diger bir ifadeyle Allah’in sevdigini (Hz. Muhammed) ve
onun ailesini (Ehl-i Beyt) sevmek iizerine kurulu bir sevgi anlayis1 gelismistir. Boylece Tiirklerin, Hz.
Peygambere ve Ehl-i Beyt’e olan muhabbeti; bireysel, toplumsal ve kiiltiirel hayatin biitlin alanlarina
yansimistir. Hz. Peygamberin adini, “Milli Bir Sembol” haline getiren tek millet olan Tiirklerin, bu
denli giiclii peygamber sevgisinin yiizyillar boyu devam etmesindeki temellerin olusmasinda Hoca
Ahmed Yesevi’nin peygamber sevgisini anlatan hikmetlerinin 6nemli rolii bulunmaktadir.

Yesevi inancin etkisiyle Tiirk dindarhiginda, kadinlar sosyo-kiiltiirel hayatta 6nemli bir yer
edinmiglerdir. Arap ve Fars Islam anlayisinda, erkek egemen toplumun golgesinde kalan ve sosyal
hayatta o kadar da etkili olamayan kadinlar, Yesevi terbiyesinde erkek ile birlikte egitim almaktadir. Bu
durum, Tiirk-Islam tarihinde birgok tarikatta oldugu gibi, Anadolu’da énemli etkisi olan Bektasilikte
de ayni sekilde devam etmistir. Tiirk tarihi boyunca, gogebe ve yar1 gogebe yasayist ile yerlesik
diizene gecildigi donemlerde de Tiirk kadini, erkegin yaninda yer almis; doga ile miicadele etmis,
tarim ve hayvancilik yapmis, devlet yonetiminde yer almis, savaslara katilmistir. Ayrica; 6zellikle
Anadolu’da, birgok kadin evliyaya rastlanmakta ve onlara ait menkibeler halk arasinda kulaktan kulaga
anlatilmakta ve yazilmaktadir. Tiirklerin Islam ile tanigsmasindan 6nce, Orta Asya’da kadin saman
ve kamlara siklikla rastlanmakta ve toplumun dini temsilcisi olarak gorev aldiklar1 gortilmektedir.
Kadimlarin toplumdaki bu dini etkinligi ve faal yapisi, Tiirklerin Islam ile tanismasindan sonra da
devam etmis ve bu gelenegin en 6nemli temsilcisi de Yesevilik olmustur. Nitekim Orta Asya’da halen
Divan-1 Hikmet adeta mukaddes bir metin olarak okunmaya devam etmektedir. Buradaki Hikmet’ler,
biiylik bir saygi ile ezberlenmekte, yalniz erkekler degil, kadinlar arasinda da Yesevi-Han denilen
ezbere hikmet okuyucular bulunmaktadir. Bu Yesevi-Hanlar ¢esitli vesilelerle yapilan toplantilarda
Ahmed Yesevi’nin Hikmet’lerinden pargalar okunmakta, halk da kendilerini biiyiik bir vecd iginde
dinlemektedir.

Tiirklerin, tarih boyu ve giiniimiizde, insan haklari, kisisel ozglrliikkler, dini ve kiiltiirel
hosgoriinlin en 6nemli savunucusu ve uygulayicist olmasinda Yeseviligin dnemli katkilar: olmustur.
Ayrica Yeseviligin Islamiyet’teki karsiliksiz hayir islemenin ve islenen bu hayirlarm ibadet
hilkkmiinde sayilmasinda, paylasma felsefesinin Tiirk toplumuna yerlesmesinde de etkileri agiktir.
Nitekim Peygamber ahlaki olan, “Komsusu acken, kendisinin tok yatamayacagi1” bilincinin topluma
ogretilmesi, “flitiivvetle” gelmis ve Ahilikle Anadolu’ya yerlesmis bir uygulamadir. Bunun yan1 sira
Tiirk devletlerinin ve beyliklerinin kurduklar1 vakiflar, hanlar, kervansaraylar, medreseler, koprii
ve ¢esmelerle, toplumun her kesiminin din, dil, irk ayrimi gézetmeksizin yararlanabilecegi sosyal
hizmetler veren hayir kurumlari insa etmigledir. Diger taraftan Yesevilik, insanlar arasinda sevgiyi
ve saygly1 giiclendirerek hosgoriiyii tesvik etmistir. Diger dinlere ve inanislara saygili olunarak,
dinde zorlama olmayacag: felsefesini topluma 6gretmistir. Bu dgretiler asirlar boyu Tiirk devletleri
ve imparatorluklarin ayakta kalmasinda onemli bir mihenk tasi olmustur. “Yaradilan1 Severiz,
Yaratandan Otiirii” mantiginin yesermesine vesile olan Yesevilik, insana verdigi degeri, hayvan ve
bitkilere de veren bir toplumsal ahlaka da onciiliik etmistir. Gittigi her yeri yeserten, kayin, sogiit
ve ¢iar agaci dikerek daha sonra bunlarin simgelesmesini saglayan, temizligin imandan geldigini
kurdugu hamamlarla hayata geciren, ayakkabilarini cadirinin disinda tutan, ibadethanelerine ayakkabi
ile girmeyerek temizlige verdigi 6nemin altin1 ¢izen, ¢evre bilinci ve hayvanlara verdigi 6nem ile
kus evleri kurarak kuslara sahip ¢ikan, kisin sokak hayvanlarinin a¢ kalmasini 6nlemek i¢in yiyecek
birakacak gorevlilerin belirlenmesi gibi hayvan haklarina sahip ¢ikan bir gelecek hazirlanmaigtir.

Afrika ve Iran bolgelerinde Islamiyet’in kabul edilmesi ile bu cografyalardaki kiiltiir ve
medeniyet, Islam’a gore yeniden sekillenmis ve sosyal hayat, Arap kiiltiirii etkisi altinda kalmistr.
Ancak Tiirkler, Islamiyet’i kendi kiiltiir ve sosyal hayatlarryla harmanlayarak, yeni bir anlay1s ve ekol
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kazandirmiglardir. Tiirk topluluklari, Islamiyet ile tanismalarindan sonra nemli ve koklii bir kiiltiirel
doniisiim yasamalarina ragmen, bu kiiltiirel donilisiimii kendi kimlik ve benliklerini kaybetmeden
gerceklestirmislerdir. Yani giiclii Tiirk kiiltiirti, din olgusu iginde eriyerek kaybolmamais; aksine, dine
izler birakarak yeni bir kiiltiiriin dogmasim saglamustir. Iste dogan bu yeni kiiltiirde, Hoca Ahmed
Yesevi ve Yeseviligin 0nemli etkileri olmustur. Hoca Ahmed Yesevi’'nin dini 6gretileri; olusan kiiltiirel
kodlarla giiniimiize kadar gelmis Tiirklerin Islam tarihinde sdz sahibi olmasini saglamustir.

Yesevilik; zaman icerisinde tarikatlar listili bir anlayisa doniismiis ve 6zellikle Tiirk ve Tiirkmen
boylar1 arasinda yayilarak, dini gruplarin ¢ogunluguna tesir etmistir. Ozellikle de Tiirklerin Islam
anlayisina; Mevlana, Yunus Emre, Hac1 Bektas Veli gibi dil, din, irk gozetmeyen, hiimanist ve
evrensel degerleri savunan, diinyaya mal olmus diistliniirlerin fikirsel derinliklerinde 6nemli bir 151k
olmustur. Boylece Yesevilik; ayristirict degil birlestirici yapisiyla, her ylizyila hitap eden bir anlayist
insanliga kazandirmistir.

Yesevilik, Tiirklerin Anadolu’ya yerlesmesinden sonra bir takim ziimre ve esnaf gruplar
tizerinde de oldukga etki gostermistir. Hoca Ahmed Yesevi’'nin tarihi ve menkibevi hayatina iliskin,
tahta kasik ve kepge yontan bir el sanati is¢isi oldugu ve ge¢imini bundan sagladigina yonelik rivayetler
bulunmaktadir. Fiitiivvet; Islamiyet’in ilk y1llarinda sosyal bir kavram olarak ortaya ¢tkmus, IX. yiizy1lin
basinda, sosyal bir yapilanma olarak gencler arasinda i¢timai, iktisadi ve siyasi bir kurumsallasmaya
doniiserek teskilatlanmis, sufilikle biitlinlesip tasavvufi bir kimlik kazanmistir. Fiitiivvet teskilat1 ile
tarikatlar arasinda 6nemli miinasebetler kurulmus, bu teskilatlar manevi degerlerle iktisadi gayretleri
biitiinlestirmistir. Ahi teskilat1 ise fiitlivvet teskilatinin Tiirkler tarafindan yorumlanarak gelistirilen ve
ozellikle Anadolu’da yayilmis sekli olmustur. Ahi Teskilati, Mogol saldirilarinin Anadolu’ya kadar
uzandig1 ve bazi i¢ isyanlar sebebiyle Tiirk birliginin bozuldugu bir buhran déneminde, Anadolu
Tiirklerini birbirine baglayan ve yeniden Tiirk birliginin kurulmasina énemli katkis1 olan bir “Sivil
Toplum Kurulusu” olmustur. Mevlana, Yunus Emre, Hac1 Bektas Veli ve Ahi Evran da bu dénemin
ileri gelenlerindendir. Ahi Evran, esnafin birlik ve beraberligini saglamis, zaviye ve tekkeleri birer
meslek kuruluslar haline getirerek onemli bir gorevi iistlenmis ve o donem i¢in Anadolu’daki
ekonominin kontrol altina alinmasinda s6z sahibi olmustur. Bu baglamda Tiirklere 6zgii bir kurum
olan Ahilik, Tiirk yardimseverligi ve konukseverliginin, dogruluk ve merhametliliginin bir alagimidir.
Orta ¢ag baslarinda tohumlar1 Tiirkistan’da atilan bu kurumun, ayni niteliklerde baska bir benzeri
yoktur. Anadolu Erenleri (Gazi, Abdal, Baci, Ahi) igerisinde dnemli yere sahip olan Ahi Evran; ilk
tasavvuf terbiyesini Horasan ve Maveratinnehir’de Ahmed Yesevi’nin 6grencilerinden almistir. Bu
baglamda Hoca Ahmed Yesevi’'nin el sanati iscisi oldugu da diisiiniiliirse, Yesevilik 6gretilerinin;
Ahi Evran’a ve Ahiyan-1 Rum tegkilat: tizerinden Anadolu’da yasayan Tiirklere etkileri daha da iyi
anlasilacaktir. Sonug olarak Hoca Ahmed Yesevi ve dervislerinin, Rum (Anadolu) Erenleri “Gaziyan-1
Rum (Anadolu Gazileri), Abdalan-1 Rum (Anadolu Abdallar1), Baciyan-1 Rum (Anadolu Bacilar),
Ahiyan-1 Rum (Anadolu Ahileri)” olarak adlandirilan ziimreler {izerinde derin tesiri olmustur. Bu
hareketler Anadolu’da kurulan ve ¢evresindeki genis cografyay: etkisi altina alan Tirk devletleri ve
Beyliklerinin sosyal, kiiltiirel, ekonomik, siyasi ve askeri hayatina sekil vermistir. (Utku, 2016:61-
67)

Sonug olarak Ahmed Yesevi, Tanr1’nin varlig1 ve birligine, Islam dininin 6ziine ters diigmeyen
eski Tiirk milli geleneklerini dislamayarak miisamaha ile karsilamis, onlarin Tiirk-Islam kiiltiiriine
renk katacak sekilde anlam ve deger kazanmasini temin etmistir. Onun bu metodu, Tiirklerin biiyiik
bir zorluk ¢ekmeden Miisliiman olmalarimi temin ettigi gibi Tiirkliiklerini kaybetmemelerini de
saglamistir. Boylece toplumun gegmisinin kiiltiir ve deger birikimleriyle Islam dininin esaslarmin
uyumlu bir sekilde sentezi, yani Tiirk Misliimanligi, Alperenlerin de gayretleriyle Tiirk diinyasinda
yerlesmistir. Tiirkler, Ahmed Yesevi dervisleri, Alperenleri ve takipgileri sayesinde Islamiyet’i
benimsemisler, onlarin sayesinde yasama giicii kazanmiglardir. Boylece dinine, diline, geleneklerine,
topragina, vatanina, devletine bagli, birbirini ve insanlar1 seven kisilerin olusturdugu bir Tiirk
toplumu tesekkiil etmistir. (Ecer, 1995: 42).

Gortldiugl gibi Hoca Ahmed Yesevi diin oldugu kadar giiniimiizde de Tiirk cografyasinda
manevi yol gostericimiz olmaya devam etmektedir. Bu durum muvacehesinde Hoca Ahmed Yesevi’yi
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gercek kimligiyle tamimamiz Tiirk diinyasinin kardesligini giiclendirecek ve ortak atamiz Hoca
Ahmed Yesevi’nin Orhun’dan Tuna’ya kadar uzanan biitlin Tiirk yurtlarini i¢cine alan genislikte olan
dergahinda kucaklasmamizi saglayacaktir (Yesevi, 1993: XVIII).

Sonug. Tiirk milletinin manevi hayatinda yiizyillarca yer alan ve yer almaya devam eden,
cesitli dini ve sosyal gruplar lizerinde de dnemli etkisi olan Ahmed Yesevi, degeri her gegen giin
daha da anlagilmaya baslanan ¢ok O6nemli bir sahsiyettir. Stiphesiz Tiirkler i¢in dini, bilinmesi ve
anlasilmas1 zor bir inan¢ ve davranis yapisindan c¢ikararak, her insanin anlayabilecegi sadelikte
ve halkin anlayacagi bir dil ile anlatmasi, bu sayede de gereklerini yerine getirebilecegi bir inang
sistemi sekline getirmesi Yeseviligin Tiirk cografyasinda kabul gérmesini ve glinlimiize kadar etkisini
stirdiirmesini saglamistir.

Yeseviligin genis bir inan¢ grubunu kapsadigi ve hosgorii temelli bir yaklasim oldugu agik
bir sekilde goriilmektedir. Bu nedenledir ki Hoca Ahmed Yesevi, baglangicta Orta Asya gdcebe
Tiirkmenlerine, daha sonra ise Tiirk cografyasinin tamamina bir yol agarak ve 151k tutarak Tiirklerin
ruhu tlizerinde asirlarca hiikkiim siirmiis ve birlestirici bir rol oynamistir. Gilinlimiizde de bu ruhun
geligerek Tiirk diinyasina hakim olmasi ihtiyaci giin gectikge artmaktadir. Cilinkii Tiirk cografyasinda
erdemli bir toplumsal yap1 ve saglikli bir dindarlik anlayisi inga etmeye ¢alisan ve bdyle bir din
anlayisinin yayilmasinda biiyiik emekleri olan, Tiirk diinyasinin ortak atasi ve manevi mimarlari
arasinda yer alan Hoca Ahmed Yesevi’nin ahlak ve dindarlik anlayisi giiniimiiz insaninin da muhtag
oldugu hususlar ihtiva etmesi agisindan en giizel model ve bagvuru kaynagi mahiyetindedir. Sonug
olarak Ahmet Yesevi’yi tanimak demek, Islam’in Orta Asya macerasini tanimak demek oldugu kadar,
Tiirk Miisliimanligin da tanimak demektir. Tiirk Miisliimanligin1 tanimak ise islam medeniyetinin
gelisimi igin yapmus oldugu essiz hizmetlerle Islam dininin diinya iizerindeki en 6nemli ve evrensel
temsilcilerinden biri olan Tiirk milletini tanimak anlamina gelir.
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OSMANLI DEVLETINDE YESEVI ADIYLA ANILAN TEKKE: HALEP’TE BAYRAM
BABA TEKKESI

Ahmet Taggin'

Ozet. Bu makale, Osmanli Devleti sinirlari igerisinde Yesevi adiyla tespit edilen Halep’teki
Bayram Baba Tekkesini konu edinmektedir. Makale, Bayram Baba Tekkesi hakkinda Osmanli Devlet
Arsivindeki belgeler ve diger kaynaklarlardan yola ¢ikarak bilgi vermeyi amaglamaktadir. Makalenin
hedefleri arasinda Osmanli Devlet Arsivinde Yeseviye adiyla kaydedilmis bir tekkenin varligini kayit
altina almak ve bu baslik altinda da tanitmak bulunmaktadir. Bayram Baba tekkesi, Osmanli Devlet
Arsivlerindeki belgelere gore Yesevi tarikati olarak adlandirilmistir. Osmanli Devlet Arsivlerinde buna
benzer bagka bir tekkenin Yesevi tarikatina mensup oldugu kaydina da rastlanmamistir. Makalenin
siirlar1 ve 6nemi ise Yeseviye adlandirma nedeniyle Bayram Baba tekkesidir. Bayram Baba tekkesi
kitabeleri de yine Yeseviyye tarikatina bagli ve Bayram Baba’nin Ahmed Yesevi evladi oldugu kaydi
bulunmaktadir. Bayram Baba tekkesinin vakif ve gelirleri Akkoyunlu Sultan Uzun Hasan tarafindan
verilmis ve Osmanli Devleti doneminde de devam ettirilmistir. Bayram Baba tekkesinin tarikat olarak
isleyisi Bektasi tekkesine bagl olarak siirdiiriilmiistiir. Bayram Baba tekkesi, Halep yakinlarinda
Ag Yol adi verilen mevkide ve yol iistiindedir. Mahalle, Suriye Cumhuriyeti doneminde Haleb’in
genisleyen il sinirlariyla sehrin bir pargasina doniisiirken genisletilen yola yikilarak dahil edilmistir.
Yapilan kavsaktan sonra tekkenin kalan kism1 da daha sonra yikilmustir.

Anahtar Kelimeler: Ahmet Yesevi, Yeseviye, Bayram Baba, Halep, Tekke.

Abstract. This article focuses on the Bayram Baba Tekke in Aleppo, which is recorded under
the name of Yesevi within the borders of the Ottoman Empire and has been identified so far. The
article aims to provide information about Bayram Baba Tekke based on documents in the Ottoman
State Archives and other sources. Among the objectives of the article is to record the existence of
a lodge registered under the name Yeseviye in the Ottoman State Archive and to introduce it under
this title. According to the documents in the Ottoman State Archives, Bayram Baba Tekke is named
as Yesevi sect. In the Ottoman State Archives, there is no record of another similar lodge belonging
to the Yesevi sect. The boundaries and importance of the article is Bayram Baba Tekke due to the
Yeseviye naming. The inscriptions of Bayram Baba Tekke also reveal the relationship with Ahmad
Yassawi and there is a record that Bayram Baba was a son of Ahmad Yassawi. The foundations and
revenues of Bayram Baba Tekke were continued during the Ottoman Empire period, pointing to the
Akkoyunlu Sultan Uzun Hasan. The functioning of Bayram Baba Tekke as a sect continued under the
Bektashi Tekke. Bayram Baba Tekke is located on a road near Aleppo in a place called Ag Yol. During
the Syrian Republic period, a part of the lodge, which was within the neighborhood that turned into a
part of the city with the expanding provincial borders of Aleppo, was demolished while the road was
being expanded.

Keywords: Ahmet Yesevi, Yeseviye, Bayram Baba, Aleppo, Tekke

! Ankara Hac1 Bayram Veli Universitesi Lisansiistii Egitim Enstitiisii Alevi Bektasi Kiiltiirii Anabilim Dal1, Tiirkiye
tasgin.ahmet@hbv.edu.tr
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Giris. Bu calisma, Bayram Baba tekkesinin Yesevi tekkesi olusunu konu almaktadir. Osmanl
Devleti arsiv kayitlarinda Bayram Baba, Ahmet Yesevi ve Yesevi tekkesi ile iskilendirilmektedir.
Bayram Baba tekkesinin Yesevi tekke ve tarikati olarak kaydedilmesine ragmen kaynaklarda dikkat
cekmemistir. Burada Bayram Baba tekkesinin Yesevilikle iligkisine dair kaynaklarda yer alan bilgiler
ve konu bu merkezde degerlendirilmektedir. Yakin zamanda Bayram Baba tekkesi hakkinda ¢alisma
yapilmis ve kismen bu hususa deginilmistir.'

Bayram Baba tekkesi, arsiv kayitlarina Yesevi halifesi olarak kaydedilmistir. Yesevi adiyla
kaydedilen nadir tekkelerdendir ve ayn1 zamanda Hac1 Bektas Veli tekkesine bagli olanlar arasinda
sayilmaktadir. Yesevi tarikatinden oldugu arsiv kayitlarinda yer almakta ve tekkenin vakif gelirleri
Akkoyunlu Sultan1 Uzun Hasan ve Memliiklii Sultan1 Sultan Gavri’den Osmanli hakimiyetine kadar
devam ettirilmektedir. Bayram Baba tekkesi, Osmanli Devlet kayitlarinda en erken tarih 1536 yili
itibariyla yer almaktadir.?

Bayram Baba konulu kaynaklar1 degerlendirip erisilebilen bilgiler bir araya getirilerek Bayram
Baba ve tekkesinin Yesevi olarak isimlendirilisi hakkinda ¢aligma yapilmistir. Boylece Bayram Baba
ve tekkesi hakkinda verilen bilgilerle arsiv kayitlarinda Yesevi tarikatindan olduguna dair ilk ve tek
ornek oldugu da bu ¢alismayla ortaya konulmustur. Bektasi tekkeleri, Osmanli Devleti’nin yenilesme
cabalart icerisindeyken II. Mahmud fermaniyla kapatilmis, mallarina el konulmus, baz1 seyhler idam
edilmis ve bazilar1 da siiriilmiistiir. Bektasi tekkesine yonelik takibat ve yasaklar devam ederken tekke
mensuplarinin ¢6ziim arayislar1 ve bulabildiklerini uygulamaya koyma ¢abalar1 olmustur. Osmanlt
Devleti’nin farkli bolgelerinde yasaklar uygulanirken baskiya ragmen tekke faaliyetlerini siirdiirek
amaciyla farkli ¢6ziim yollar1 bulunmus ve uygulanmaistir. Buna giizel 6rneklerden bir tanesi Bayram
Baba tekkesi ve seyhlerinin uygulamalaridir.

Halep, Horasan’dan Rum diyarina gelen Hac1 Bektas Veli’nin de giizergahindadir® ve Halep’te
bir stire kalmistir.* Bu gilizergah1 XV. yiizyilda Kaygusuz Abdal takip etmis ve Bayram Baba dergahinda
kalmustir.

Arastirma yazili belgelere basvurarak Osmanli Devlet arsivlerinde, Bayram Baba tekkesi
hakkindaki belgelere bagvurulmustur. Ardindan seyahatname, sehir tarihi ve arastirmalarda yer alan
bilgilerden yararlanilmistir. Osmanli Devlet arsivlerindeki belgelerde Bayram Baba’nin Yeseviye
tarikatinden oglu oldugu kayitlidir. Buna ek olarak Bayram Baba tekkesinin kitabesinde de acik olarak
Yesevi tarikatindan oldugu ve hatta oglu oldugu da yazilidir. Bayram Baba tekkesi, Haleb’te Akyol
mabhallesinde bulunmaktadir. Tekkenin haziresi bir¢ok tiirbenin de bulundugu bir alandir. Tekke ayn1
zamanda Haleb’e ulasan tarihi yol iizerindedir. Tekke ve tlirbeler, 1980 yilinda yikilarak bir kismi yol
ve kavsak bir kismi da bina yapilarak izi tamamen ortadan kalkmustir.

Bayram Baba hakkinda bilgi veren kaynaklar, seyahatnameler, Haleb sehir tarihini konu alan
eserler, Haleb sosyal, dini ve tarihi aragtirmalarindan ibarettir. Son yiizyila ait Bayram Baba tekkesi
fotograflarina da ulasilmaktadir.

Bayram Baba tekkesinden dolayli olarak ilk defa Golpinarli, Bayram Baba tekkesinden Haci
Bektas Veli Velayetnamesi kopyasi miinasebetiyle bahsetmektedir. Tanitimini yaptig1 Velayetname-i

" Ahmet Taggin&Hakki Tasgin, “Halep’te Bayram Baba Tekkesi”, Haci Bektas Veli, Hazirlayan Ahmet Taggin&Erdal Aksoy, 2021, s.
181-190; Omer Ishakoglu, “Halep’te Yikilmus Bir Kiiltiir Miras1: Bayram Baba Tekkesi”, Tiirk Kiiltiirii ve Hact Bektas Veli Arastirma
Dergisi, 2022, say1: 102, ss. 273-284.

2397 Numarali Haleb Livas1i Mufassal Tahrir Defteri (943/1536) I, Ankara: Devlet Arsivleri Genel Midiirliigii, 2010, s. 170.

3 Dogan Turay, Esra, “Bir Biitiiniin Par¢as1 Hac1 Bektas Veli’nin Hacihigi ve Hac Yolculugu”, Hact Bektas Veli, Hazirlayan Ahmet
Tasgin & Erdal Aksoy, 2021, ss. 61-80.

4¢.... Halep’e geldi. Halep’in Ulu Caminde ¢ile ¢ikartip bir siire kaldi. Halep’in Ulu Camisinin avlusunun ortasinda, biiyiik bir mermer
direk vardi. O mermer diregin ortasinda bir yere tas koydular. ‘Bu tas, biz gelinceye kadar dursun, geldigimizde biz indiririz” dedi.
Uygun yerlerin her birine bir tag koydular. Pek ¢ok velayet ve keramet gosterdi. Uzun uzadiya anlatirsak s6z uzar. Biz asil amacimiza
gelelim Halep’ten ¢ikip Davut Peygamberin kabrine geldi.” Hiinkdr Haci Bektas Veli Veldyetnamesi, Yayina Hazirlayanlar Hamiye
Duran & Dursun Giimiisoglu, Ankara, Tiirk Kiltiirii ve Hac1 Bektas Veli Arastirma Merkezi Yaymlari, 2010, s. 195.

5 “.... Haleb sehrine geldiler. Ulu Cami’in havlusu ortasinda bir gk mermer direk vardir onu, Basra sehrinden Hazreti Ali kerrmellahu
vechehu atmustir, diye rivayet ederler. O diregin lizerinde Hiinkar Hac1 Bektas Veliyyii’l-Horasani kaddesellahu sirrahu’l-aziz kendi
miibarek eliyle bir tag koymuslar. Bir zaman ola gelip indireviiz, buyurmustur. Ama o tasin yiiksekligi, yukari iic adam boyunca var.
Kaygusuz Baba onu ziyaret edip Mankusa kapisindan tagra Akyol’da Sultan Baba Bayram Hazretleri kaddesellahu sirrahu’l-azize
geldiler, ziyaret kildilar. Birkag giin sakin oldular.” Abdurrahman Giizel, Kaygusuz Abdal (Aldeddin Gaybi) Mendkibnamesi, Ankara:
Tiirk Tarih Kurumu Yayinlari, 1999, s. 127. Metin, yazarlar tarafindan bugiin kullanilan Tiirk¢e sese uyarlanmstir.
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Hac1 Bektas Veli niishasi, Haleb’te Bayram Baba tekkesinde istinsah edilmis ve 22 Receb 1179 [4
Ocak 1766] tarihinde tamamlanmuistir.'

Bedri Noyan’in sahsi kiitiiphanesinde Bayram Baba tekkesinde tamamlandigi kaydini iceren
bagska bir niisha bulunmaktadir. Bu niishanin 381. Sayfasindaki Bayram Baba’dan bahsedilen kismi
vermektedir: “24 Mart 1304, 23 Receb 1305 [5 Nisan 1888] tarihinde Dervis Abd-iin-Nebi ez kaza-y1
Berat ciimlesiyle yazanin adi ve kopye edilis tarihi gosterilmis olan bir “Vilayetnamei Hac1 Bektas
Veli” vardir. Bunun 381. sayfasinda:

Haleb sehrinde Baba Bayram

Ravzasinda bu kitab oldu tamam” kayd1 vardir.?

Bayram Baba tekkesinden geriye herhangi bir iz kalmadig1 dikkate alinacak olursa Bayram
Baba tekkesi fotograflar1 da 6nem arz etmektedir. II. Abdiilhamid doneminde Osmanli Devleti’nin
sehirleri ve dnemli mekanlarinin fotograflanmasi kapsaminda ¢ekilen fotograflar arasinda Bayram
Baba tekkesine aittir.

Gorsel

“Haleb haricinde kain Bayram Baba dergah-1 serifinin resmidir” Yildiz Saray1 Fotograf Arsivi
Bayram Baba 90454-0049

Syrian Heritage Project kapsaminda Fransiz ve Alman arastirmacilarin yaptiklari ¢calismalarda
Halep’te bulunan eserlere dair gorsellerin eski, yeni goriinteleri yaninda haritalart verilmistir.* Projenin
gergeklestirdigi faaliyetler sosyal medyada da tanitilmaktadir.* Bu adreslerden birisinde Bayram Baba
tekkesinin konumu ile eski fotograflarina yer verilmistir. Fotograflar proje yiitiiriiciilerinden Jean
Claude David’a aittir.

Gorsel

Syrian Heritage Project®

' Manakib-1 Hact Bektas-1 Veli Vildyet-name. Hazirlayan Abdiilbaki Golpmarli. inkilap Kitabevi, 1958, ss. XXX-XXXI.
2 Bedri Noyan, Biitiin Yonleriyle Bektasilik ve Alevilik, Cilt 1. Ankara: Ardi¢ Yayinlari, 1998, s. 261.

3 https://syrian-heritage.org/

* https://arachne.dainst.org/entity/6592193?fl=20&q=Bayram%20Baba&resultIndex=1

5 https://www.facebook.com/photo/?fbid=1201350003565835&set=pcb.1201350450232457

¢ http://bit.ly/4lyKeKp
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Fotografta yer alan kitabe su sekildedir:
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Gorsel
Bayram Baba tekkesinin konumu
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Gorsel
Bayram Baba tekkesinin yerine yapilan kavsak ve tiirbesinin bulundugu yere yapilan mesken?

Bayram Baba, Haleb’e ilk geldiginde sehrin disinda once bir magarada kalmis ve magaray1
kendisine tekke yaparak zikrine devam etmistir.’ Bayram Baba, 764 / 1362 yilinda diinyasini
degismis ve tekkenin kuzeyine defnedilmistir. Bayram Babanin vefatinin ardindan mezar1 {lizerine
hiicre yapilmistir. 871 Muharrem - 1476 Agustos ayinda Bayram Baba mezart iizerine biiyiik bir tiirbe
insa edilmistir. Tlirbenin kapisinda su kitabe yer almaktadir:

' Heinz Gaube, Arabische Inschriften Aus Syrien, Beirut: Orient — Institut Der Deutschen Morgenldandischen Gesellschaft, 1978, p. 56.

2 http:/bit.ly/4lyKeKp
3 Muhammed Esad Atlas, Asaru el-Islamiyye ve el-Tarihiyye fi Haleb, Dimask: Matbaatii el-Terakki, 1956, s. 246.
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Uzun Hasan tarafindan Bayram Baba tekyesine iki samdan hediye edildigi ve samdanin tizerinde
yaz1 bulundugunu da tespit etmistir. Samdan da su yazilidir:
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Haleb Livas1 943 / 1536 yilina ait 397 nolu Tahrir defterinde Bayram Baba zaviyesi seklinde
kaydedilmistir. Havar mezras1 yakinindaki Erneb mezrasinin biitiin geliri de Bayram Baba Zaviyesine
tahsis edilmis ve hasilati da 4000°dir.> Erneb mezrasi, Cebel Sem’an kazasinda bulunmakta ve diger
arsiv kayitlarina gére Uzun Hasan vakif'tahsis edilmistir. Goriildiigii tizere Uzun Hasan vakfi yukarida
verilen bilgiler Osmanli kayitlarinda devam ettirilmis ve ifade de edilmistir.

Haleb tiiccarlarindan ve ‘Haleb Carsis1 Seyhi’ adiyla taninan 1512-14 yillarinda yasayan ve vefat
edince de Bayram Baba tekkesi yaninda bulunan meshur Evliyalar Kabrine yani Meshed-i Evliya’ya
defnedilen Burhaneddin ibni el-Seyhii el-imam Fahruddin ibnii el-Seyh el-imam Burhaneddin ibn
Serefiiddin el-Tiirkmani el-Asl el-Halebi, tarafindan bir imaret yaptirilmistir. Boylece bu imaret ile
Bayram Baba Tekkesi diizenli olarak garip gurebaya sofra agmaya devam etmistir.’

Bayram Baba tekkesini goren ve tekke hakkinda bilgi veren diger bir kaynak ise Evliya Celebi’dir.
Evliya Celebi, Bayram Baba tekkesinin Bektasi tekkesi, bakimli fakat gelirlerinin az oldugunu, sadaka
ile gecindiklerini ve bir¢cok yerden ¢ok fazla adaklarinmi bildirdikten sonra lokmalarinin bollugu ile
Bayram Baba’ya bagli ¢ok kimsenin oldugunu kaydetmektedir.*

Vesaik-i Bektasiyan’da 18 Safer 1150 [16 Haziran 1737] yilina ait arizada Bayram Baba
tekkesine atanan seyhlere yer verilmistir. 1737 yili arizas1 tekkede gorevli Ramazan’in vefati ve
yerine Ismail’in atanmasiyla tekkede kalan dervislere yaptig1 kétii muameleyi konu edinmektedir. Bu
belge Bayram Baba Tekkesinin seyh atamasinin Bektasi Dergahinca onaylandigi ve takip edildigini
gostermektedir.

Bayram Baba hakkinda bilgi veren kaynaklardan bir tanesi de Seyh Muhammed Ebu’l-Vefa er-
Rufai (1765-1837), Eviiyaii Haleb fi Manzumeti’s-Seyh Ebi Vefa isimli manzum eserdir. Eseri, Papaz
Ferdinand Totel el-Yesui notlarla birlikte yayinlanmistir. Seyh Muhammed Ebu’l-Vefa er-Rufai,
Haleb’e gelmis, bir siire kalmis ve vefat edince Haleb’te defnedilmistir. Kaldig siire icerisinde tespit
ettigi biitiin seyhler hakkinda bilgi aktarmaktadir. Bu seyhler arasinda Bayram Baba “Tiirbetii’s-Seyh
Yabrak ve Civariha” basligi altinda verilmektedir. Seyh Yabrak’in defnedildigi bu bolgede Ali Baba,
Ali Baba’nin Halifesi Seyh Bakir, Bayram Baba, Turabi Baba, Af Baba, Seyh Maksud isimli veliler
bulunmaktadir. Bayram Baba’nin ismi 276. beyitte gecmektedir.

! Kamil bin Hiiseyin bin Muhammed el-Bali el-Halebi el-Sehir el-Gazzi, Nehru el-Zeheb fi Tarihi Haleb, Haleb: el-Matbaatii el-Maruni-
yye, 1342, ss. 408-409; Heinz Gaube, Arabische Inschriften Aus Syrien, Beirut: Orient — Institut Der Deutschen Morgenldndischen
Gesellschaft, 1978, p. 57.

2 397 Numarali Haleb Livdst Mufassal Tahrir Defteri (943 / 1536) I, Ankara, Devlet Arsivleri Genel Mudiirliigi, 2010, s. 170.

3 Raziyyiiddin Muhammed bin Ibrahim bin Yusuf el-Halebi Ibn Hanbeli, Durru’l-Habeb fi Tarihi A’yanii’l-Haleb, Cilt 1, Dimask
Mensurat1 Viizerat1 Sekafi, 1972, s. 97.

* “Andan Ayntab’in yolu iizre varogdan tasra Hact Bayram Dede asitane-i Bektasiyan®dir. Giirbiiz erdir ve géyet ma‘mir u miizeyyen
yerdir. Anda olan alem ve cerag ve kanadil meger Bagdad’da Imam Ali’de ola. Evkaf[1] za‘ifdir. Parsa y1 Muhammedi ile kana‘at
ederler amma yine lokmalar1 mebzaldiir. Ve bu sultanin mu‘tekidleri cokdur. Her tarafdan nezerat bi-nihdye gelir. Ve pa-biirehne ve
ser-biirehne ehl i siinnet ve’l-cema‘at abdalani cokdur.” Evliya Celebi b. Dervis Mehemmed Zilli, Evliya Celebi Seyahatnamesi, Cilt
9, Yayina Hazirlayanlar Yiicel Dagli - Seyit Ali Kahraman - Robert Dankoff, Istanbul: Yap1 Kredi Bankas1 Yayinlari, 2005, s. 260.
*BOA. A. E. II. Ahmed. 13513.1.
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Gorsel
el-Seyh Muhammed Ebu el-Vefa el-Rufai, Manzumetii fi Evliyau ve Ulemau ve Arifiyyi Haleb
el-Sehba, v. 9b.

Bu beytin izahi iki adet aciklamayla dipnotta verilmistir. Birinci “hamis”te Bayram Baba
tekkesinin Akyol haricinde oldugu bilgisi verilmektedir. Ikinci “hamis’te ise ve Bayram Baba hakkinda
tekkedeki dervislerden birisinden elde edilen bilgiler aktarilmaktadir. Suku’l-Ahad yakinlarinda
Bayram Baba tekkesini ziyaret ettigini tekke hakkinda bilgi veren dervisin, Bayram Baba’nin Farsi
oldugunu ve magarada yasadigini, bayramlarda insanlara helva pisirdigini, bu adetini slirdiirdiigiinti,
lokma ve helva yediklerini, biitiin hepsini babanin karsiladigini ve ikram edilenlerin herkese yettigini
yazmaktadir. Sonra yirmi iki sira numarastyla tekkenin bir fotografina yer vererek Bayram Baba
kismini tamamlamaktadir.!

Gorsel
Bayram Baba Tekkesi, Ferdinand Tutel el-Yesui, el-Resim 22 Baba Bayram

Bektasi tekkeleri 1826 yilinda II. Mahmut fermaniyla kapatilma karar1 alindiginda Halep
Bayram Baba tekkesi de bu kapsamda kapatilmistir. Kapatilma kararinin uygulanma déneminden on
yil 6nce vefat eden Omer Dede yerine oglu Hasan Dede 1828 yilinda atanmistir.?

! Ferdinand Tutel el-Yesui, Eviiya-1 Haleb fi Manzumeti el-Seyh Vefa maa Terciimeti Hayati el-Seyh Muhammed Ebu el-Vefa el-Rufai,
Beyrut, el-Matbaatii el-Katalokiyye, 1941, ss. 51-52.
2 Muhammed Ragib et-Tabbah el Halebi, I’lamu’n-Niibela bi- Tarihi Halebi’s-Sehbai, Cild 7, Haleb: Daru’l-Kalemi’l-Arabi, 1988, s.
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Bayram Baba Tekkesi yaninda bulunan mescidin kitabesinde tekkede hizmet eden Hasan
Dedenin ismi kayitlidir. Hasan Dede, tekke yanindaki mescidi yapmistir ve kitabesi su sekildedir:
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Hasan Dede’nin Bektasi oldugu kanaatiyle tekke kapatilmig, tekkenin vakif ve mallarina el
konulmustur. Bir siire devam eden tahkikat sonucunda Bayram Baba tekkesi, 1831 yilinda Halveti
tekkesi adiyla yeniden agilmistir.> Hasan Dede, 1828 yilinda tekrar seyhlik postuna oturmus ve
bu hizmeti 1886 yilina kadar devam ettirmistir. Hasan Dede’nin vefatinin ardindan iki oglundan
Abdulhamid Dede posta oturmus® ve Abdulhamid Dede’nin 1886 yilinda vefatindan sonra kardesi
el-Hac Yusuf Dede bin el-Hac Ismail bin Yusuf bin Muhammed bin Yusuf bin Muhammed el-Cemali*
seyh olmus ve 1316 yilinda vefat etmistir.’

Bayram Baba tekkesinin isminin duyulmasi ve ¢ok sayida kaynakta daha fazla bilgiye yer
verilmesini Abdulhamid Dede saglamis, ¢iinkii o, Bayram Baba tekkesinin ismi en fazla bilinen
seyhidir. Bir bakima Bektasi tekkeleri kapanip faaliyetleri azalmis fakat Bayram Baba tekkesinin
adeta yeniden varligini slirdiirmesini saglamig ve bununla birlikte arastirma ve eserleriyle de isminden
s0z ettirmistir. Abdulhamid Dede (1228-1304/1803-1886), Haleb’te ¢ok iyi egitim almis, daha sonra
Misir’a Ezher’de okumak iizere gitmis, sonra Hicaz’a gidip dért yil kalmis ve Istanbul’u da ziyaret
etmistir. Arapca, Fars¢a ve Tiirkge’yi iyi derecede bilmekle birlikte biitiin bu seyahatleri boyunca
elde ettigi ilimler ve ilgi duydugu alanlarda yetkin hale gelmistir. Ozellikle uzay bilimlerinde ismini
duyuracak kadar taninmis ve yaptigi eserlerle de uzun siire hafizalardan silinmemistir. Bundan dolay1
da Haleb sehir ve rical tarihinde ismine yer verilen kisiler arasindadir.® Abdulhamid Dede’yi konu
edinen eserler ayn1 zamanda Bayram Baba tekkesinden de s6z etmektedir.’

Abdulhamid Dede, tekkenin gelirlerini korumus, bu konuda arizalar yazarak kadimden tahsis
edilen vakiflarin kullanilmasi, verilmesini talep etmistir. Bunun disinda tekkenin gelirleri artmais,
tekke, su kanali, bahgesi, tiirbeleri, mescit, dervis ve misafirler i¢in harcamistir. Bu gelirlerle tekkenin
bitigsiginde bulunan Kastal veya Agyur Kastali ile yine tekkenin bitisigindeki Meshed-i evliya olarak
isimlendirilen veliler mezarliginin kapisini da vakif gelirlerinden tamir ettirmistir.®

150.

' Heinz Gaube, Arabische Inschriften Aus Syrien, Beirut: Orient Institut Der Deutschen Morgenlédndischen Gesellschaft, 1978, p. 56.
2MAD. 9771, s. 56 [21 Muharrem 1247/2 Temmuz 1831].

3 Muhammed Ragib et-Tabbah el Halebi, I’lamu’n-Niibela bi- Tarihi Halebi’s-Sehbai, Cild 7, Haleb: Daru’l-Kalemi’l-Arabi, 1988, s.
387-388.

4 Cemali’den dolay1 Bayram Baba tekkesi Cemali tekkesi olarak adlandirilmistir. Cemali’nin evi de buradadir. Burada bulunan mescit
ve kastal harap haldedir. Hayreddin el-Esedi; Ehyd’Haleb ve Esvakuha, Tahkik Abdiilfettah Ravvas Kalaci, Dimagsk: Mensurat Vizareti
el-Sekafe ve el-irsadi el-Kavmi, 1984, s. 86.

5 Muhammed Ragib et-Tabbah el Halebi, I’lamu’n-Niibela bi- Tarihi Halebi’s-Sehbai, Cild 7, Haleb: Daru’l-Kalemi’l-Arabi, 1988, s.
441-447.

§ Muhammed Ragib el-Tabbah el-Halebi, I’lamu e/-Niibela bi- Tarihi Halebi el-Sehbai, Cild 7, Haleb: Daru’l-Kalemi’l-Arabi, 1988,
s. 387-388.

7 Muhammed Esad Talas, el-Asar el-Islamiyye ve el-Tarihiyye fi Haleb, Dimask: Matbaatu el-Terakki, 1956, ss. 245-248. Bu kaynak,
kendisinden 6nceki biitlin kaynaklardan alint1 yaparak Bayram Baba hakkindaki bilgileri aktarmis ve bir bakima derlemistir.

$ Kamil bin Hiiseyin bin Muhammed el-Bali el-Halebi el-Sehir el-Gazzi, Nehru el-Zeheb fi Tarihi Haleb, Haleb: el-Matbaatii el-Maruni-
yye, 1342, ss. 407-413.
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Gorsel
Agyur Kastali (el-Esedi, 1984, s. 86).!

el-Gazzi, Haleb mahallerini anlattig1 kisstmda Agyir/Agyol baslig1 altinda Bayram Baba tekkesi
ve seyhleri hakkinda 1940’11 yillarda tekkenin mamur oldugu ve tekkede bulunan dervisler kendisine
bilgi vermistir. Onun bilgilerine gore 50 zira’ uzunlugunda genis bir avlusu ve giineye dogru ise 1042
[1632] yilinda yenilenen ve zikrin yapildigt Meydan’in bulundugu, batisinda dervisler icin iki oda
ve dogusunda seyhin kaldig1 evin yer aldigini aktarmaktadir. Kuzeyinde bazi kabirlerin bulundugu
mezarlik ile dogusunda dolapla sulanan aga¢ ve meyve yetistirilen bir bah¢eden de s6z etmektedir. el-
Gazi, kitabede yazili metni vererek Bayram Baba’nin Ahmed Yesevi ile baglantist yerine Kalenderi
oldugunu ileri stirmektedir. Ardindan Kalenderiler hakkinda 6zellikle Cemaleddin Savi’nin kisa
hayat hikayesini vermektedir. Tekkenin son déneminden kalan seyhlerden Hasim bin el-Hasim
Kasim el-Kilasi’nin kendisi yerine Seyh Abdulhamid Dede’nin torununun ge¢mesini isaret etmistir.
Seyhin vefat1 lizerine bos kalan postnisinlige kiz kardesinin torunu 1341 [1925] yilina kadar seyhlik
yapmistir.?

Abdulhamid Dede’nin tekkeye seyh olarak atandig1 atama kararlarinda yer almaktadir.* Hamid
Dede’nin Bayram Baba tekkesinin Yesevi tarikatina mensup bir tekke olduguna iliskin arizasi
bulunmaktadir.* Bu arizada Bayram Baba tekkesinin Uzun Hasan vakiflarindan olup Cebel Sem’an’da
bulunan ve biitiin geliri tekkeye bagislanan vakif ve gelirlerine dair genis bilgi icermektedir.

...... Bu abd-i dai-yi sadakat-i kemterleri Haleb Vilayeti celilesi dahilinde Cebel Sem’an
kazasinda defn-1 hak-i1 itirnak olan Tarikat-1 Aliyey-i Yeseviyye-i eizze-1 kiramindan kutbu’l-arifin
el-Hac Bayram Baba dergah-1 serifi postnisini olub dergah1 mezkurun fukara ve dervisan ve ayende
ve ravendeganin i’tam-1 taamlarina ferman-1 ali ve sart-1 vakif ve teamil-1 kadim mucibince Erben
mezrasi demekle maruf malumu’l-hudud araziy-i mevkufenin ....

Ed-dai

Haleb vilayetinde kain el-hac

Bayram Baba Dergah1 Serifi

Postnisini

Hamid Dede.

! Agyur, Agyer’den tahrif olmustur. Yani beyaz yol anlamina gelmektedir. Ikinci agiklama ise Aga yolu anlamma geldigi seklindedir.
Haleb’in haricinde ve Haleb’e baglanan yol ve yer adidir. Kastal, Mescit ve mahalle adi olarak kullanilmaktadir. Hayreddin el-Esedi;
Ehya’ Haleb ve Esvakuha, Tahkik Abdiilfettah Ravvas Kalaci, Dimask: Mensurat Vizareti el-Sekafe ve el-Irsadi el-Kavmi, 1984, s. 84.
2 Kamil bin Hiiseyin bin Muhammed el-Bali el-Halebi el-Sehir el-Gazzi, Nehru el-Zeheb fi Tarihi Haleb, Haleb: el-Matbaatii’l-Maruni-
yye, 1342, ss. 407-413.

3 Fahri Maden, Bektagsi Tekkelerinin Kapatilmast (1826) ve Bektasiligin Yasakli Yillari, Ankara: Tirk Tarih Kurumu Yayinlari, 2020,
ss. 142-143.

“BOA 1.DH. 924.73265. Ek 2.
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Gorsel
Bayram Baba tekkesinin Tarikat-1 Aliye-i Yeseviye oldugu (BOA. I.DH. 924.73265)

E o

-

P Al Y 4
mMEEer s Poec eme o T

T.DI1.009Za

Maruz-u ¢aker-i kemineleridir ki

Haleb vilayeti miilhakatindan Cebel Sem’an tarafinda medfun Tarikat-1 Aliyye-i Yeseviye’den
el-Hac Bayram Baba dergahi serifinin fukara ve dervisaninin taamiyesine ferman-1 ali ve sart-1 vakf
min taamiilii kadim mucibince tehassusu olan Erin mezrasinin hasilat-1 dsriyesinin iki yiiz doksan
bes tarihinde maliye-i hazine-i celilesince zabt ile suret-i maktuada bir miktar akg¢e i’tasina karar
verilmesi mucib magduriyeti oldugundan bahisle vakfiye-i mamul bihada menderic kaffe-i seraitin
kema fi’s-sabik mer’i el-icra tutulmus dergah-1 mezkir postnisini Hamid dede tarafindan ba-arzihal
istid’a olunmasi tizerine bir kit’a istid’a muamele-i lazimenin ifas1 rehin miisaire-i seniyye-i hazreti
padisahiye olmus olmagla bu babda emr u ferman hazreti men lehu’l-emrindir.

Gorsel
Bayram Baba tekkesinin Tarikat-1 Aliye-i Yeseviye oldugu Fi 12 Sevval sene 301 fi 24 Temmuz
sene 300 [5 Agustos 1884] (I.DH. 924.73265.2.1).

o ———

WO N W _ararr = —a

Vakiflar arsivindeki 15 Receb 1302/18 Nisan 1301 [30 Nisan 1885] tarihli Hamid Dede’nin
arizasinda Bayram Baba tekkesini “Tarikat-1 Aliyye-i Yeseviye” ibaresiyle isimlendirdigi yer
almaktadir. Bubelgenin igerigi ise Bayram Baba tekkesi vakiflarinin kullanimi ve vergileri hakkindadir.

“Suray-1 Devlet-1 Dahiliye Nezaretinin ii¢ yiiz bir numroli mazbasinin suretidir

....Nezareti miisarun ileyhin cevabinda Haleb Vilayeti miilhakatindan Cebel Seman tarafinda
medfun Tarikat-1 Aliye-i Yeseviye’den el-Hac Bayram Baba dergah-1 serifi fukara ve dervisaninin

"'VGM. Defter No: 2043 Sayfa 55 Sira 107.
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Gorsel
Bayram Baba tekkesinin Tarikat-1 Aliye-1 Yeseviye olusu (VGM. Defter No: 2043 Sayfa 55 Sira
107).

Sonu¢. Bayram Baba Tekkesi hakkinda bilgilerin yer aldigi Osmanli Devlet arsivlerindeki
belgelerde Bayram Baba tekkesinin Yesevi tarikatina mensup bir tekke ve kitabelerde de oglu oldugu
yazilmaktadir. Osmanli Devlet sinirlart igerisinde Yesevi tarikatinin varligindan arsiv belgelerinde
bahsedilmemistir. Bu konuda yapilan aragtirmalarda da Osmanli Arsiv belgelerinde Yesevilik’le
iliskilendirilen bir tekkenin varligina dair bilgi bulunmamaktadir. Buna ek olarak Bayram Baba
tekkesinin kitabesinde de agik olarak Yesevi tarikatindan oldugu da yazilmis. Bu ¢alisma, Haleb’te
tekkesi ve tlirbesi bulunan Bayram Baba’nin Ahmet Yesevi ve Yesevilikle iliskisini konu edinmektedir.
Arastirma yazili belgelere bagvurarak Osmanli Devlet arsivlerinde Bayram Baba tekkesi hakkindaki
bilgilerin yer aldig1 belgelerden elde edilmistir. Ardindan seyahatname, sehir tarihi ve arastirmalarda
yer alan bilgilerden de yararlanilmistir.

Bayram Baba ve tekkesi, Osmanli Arsiv belgelerindeki kayitlara gore Ahmet Yesevi ve Yesevilik
tarikatiyla iliskilendirilmektedir. Bayram Baba’nin Ahmet Yesevi ile tekkesinin de Yesevilik tarikati
ile iliskilendirilmesi arsiv belgelerine yansiyan haliyle bir ilktir. Yesevi tarikatindan olusuna dair bilgi,
tekke ve zaviyelerin kapatilmasiyla yasaklardan kurtulmak amaciyla verildigi ortaya ¢ikmaktadir.
Ozellikle tekkenin seyhi Hamid Dede’nin yaptig1 yazismalarda Yesevilik ibaresine rastlanmaktadur.

Bayram Baba hakkinda bilgi veren kaynaklarin arsiv belgeleri disinda Haleb sehir tarihini
konu alan eseler, Evliya Celebi Seyahatnamesi, Haleb sosyal, dini ve tarihi arastirmalarini konu alan
eserlerde bilgi bulunmaktadir. Bayram Baba tekkesinin arsiv belgeleri, sehir tarihi ve arastirmalar ile
fotograflar diginda giiniimiize kadar herhangi bir kalint1 veya izi kalmamis ve 1980 yilinda tamamen
yikilmigtir. Bayram Baba tekkesinden son ylizyila ait olan arastirmalarda, Bayram Baba tekkesinin
mimari olarak durumunu gosteren fotograflar1 bulunmaktadir. Bayram Baba tekkesinin son yillardaki
durumu ve 6zellikle kitabelerde goriilmekte ve makalenin konusunda da bilgi vermektedir.
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Ek 2: Hamid Dede Arizasi BOA LDH. 924.73265.
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FERGANA VADISIN’DEKI YESEVI GELENEKLERININ ONEMI
Mairambek Tagaev!

Ozet. Fergana vadisinde Islamiyet’in yayilmasinda tasavvuf kiiltiiriiniin 6nemli derecedeki
etkisinden dolay1 toplumun dini gelenek ve merasimleri tasavvuf dgretileri ¢er¢evesinde sekillendigi
goriilmektedir. Miislimanlarin giindelik hayatlarinda en ¢ok uygulanan dini ritiiellerin basinda
Yesevi zikir gelenekleri gelmektedir. Giindelik zikirlerin disinda geleneksel dini bayram giinlerinde
ve belirli vakitlerde sikintilarin giderilmesi amaciyla icra edilen Hatm-i Yéazdehiim, Mevlid-i Neb-i
ve Miigkiil-i Kiisad gibi merasimlerde de Yesevi gelenekleri yapildigi goriilmektedir.

Tekke seyhleri dinimerasimlerde miiridlerii¢in ziyafettertipler, sufiler birbiriyle hediyelesirlerdi.
Bu gibi merasimlerde Yesevi gelenekleri esliginde merasimlerde ilahi sarkilar, birtakim ritim danslari
ve diitar gibi miizik aletleri ile birlikte icra edilmekteydi. Ustelik Fergana vadisinde dolasan seyyahlar
zikr-i cehriye esnasinda sdylenen siir ve ilahileri duymalari seyyahlarin daha da dikkatlerini ¢ekiyordu.

Biz bu bildirimizde Fergana vadisindeki dini ritiiel ve merasimlerde Yesevi geleneklerinin
onemi hakkinda bahsedecegiz.

Anahtar kelime: Fergana vadisi, tasavvuf kiiltiirli, Yesevi gelenekleri, Hatm-i Yazdehiim,
Mevlid-i Neb-i, Miiskiil-i Kiisad

Abstract. Due to the significant influence of Sufi culture on the spread of Islam in the Fergana
valley, the religious traditions and ceremonies of the society are shaped within the framework of Sufi
teachings. Yassawi dhikr (Arabic: “reminding oneself,” or “mention”, ritual prayer or litany practiced
by Muslim mystics (Sufis) for the purpose of glorifying Allah and achieving spiritual perfection)
traditions are among the most practiced religious rituals in the daily lives of Muslims. In addition to
daily dhikr, Yesevi traditions are also practiced on traditional religious feast days and in ceremonies
such as Hatm-i Yazdahum, Mawlid-i Nab-i and Mushkul-i Kushad, which are performed at certain
times to relieve troubles.

The sheikhs of the lodges would organize feasts for their disciples during religious ceremonies,
and the Sufis would exchange gifts with each other. At such ceremonies, in accordance with Yassawi
traditions, hymns, songs, rhythmic dances and musical instruments such as the dutar were performed
at the ceremonies. Moreover, travelers traveling in the Fergana valley heard the poems and hymns
sung during dhikr-i Jahriya which attracted their attention even more.

In this paper we will talk about the importance of Yesevi traditions in religious rituals and
ceremonies in the Fergana valley.

Keyword: Fergana valley, Sufi culture, Yassavi traditions, Hatm-i Yazdahum, Mawlid-i Nab-i
and Mushkul-1 Kushad

Giris. Tasavvuf kiiltiiriinde zikir ritlielleri zikr-i cehriye (sesli) ve zikr-i hafiye (sessiz) olmak
tizere ikiye ayrilmaktadir. Yesevi ve Kadiri geleneginde daha c¢ok zikr-i cehriye icra edilirken
Naksbendi geleneginde ise zikr-i hafiye icra edilmektedir. Zikr-i hafiye isminden de anlasildig1 gibi

' Dr, Os Devlet Universitesi Arasan Sosyal Bilimler Enstitiisii [lahiyat Fakiiltesi Dekami, Arasan, ORCID: 0000-0003-3328-6554,
mayrambekg@gmail.com
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gizli bir sekilde icra edildiginden gizliligini korumus seyyah veya arastirmacilarin pek fazla ilgilerini
cekmemistir. Ayrica zikr-i hafiye merasimine ¢ok az insan istirak ederken zikr-i cehriyeye daha ¢ok
insanlar istirak ederlerdi. Ornegin Hokandli Seyid Hoca isan’dan irsad alan Mu’min Hoca isan Alim
Hoca Isan oglu (1809-?) Her pazartesi sabah saatlerinde kendi evinde hafiye tevecciih zikrini icra
ederdi. Cuma giinleri ise Cuma namazindan sonra Akmescid’te cehriye zikrini yapardi. Hafiye zikrine
10-15 kisi, cehriye zikrine ise yaklagik 100 kisi istirak ederdi.! S6z konusu zikr-i cehriye i¢in durum
tamamen farklidir. Ciinkii zikr-i cehriye merasimine ilahi sarkilar, birtakim ritim danslar1 ve diitar
gibi miizik aletleri eslik etmesiyle birlikte icra edilmekteydi. Ustelik Hokand sokaklarinda dolasan
seyyahlar zikr-i cehriye esnasinda sdylenen siir ve ilahileri duymalari seyyahlarin daha da dikkatlerini
¢ekiyordu.?

Fergana vadisinde Yesevi zikir kiiltiirii

Orta Asya’daki zikir merasimlerinin ¢esitleri ve uygulanis sekilleri ile ilgili o donemde tasavvufi
eserler kaleme alinmustir.> Ancak o donemdeki icra ettikleri zikir merasimleri hakkinda fazla bilgi
bulunmamaktadir. Son donemlerde konuyla ilgili Sultonova tarafindan Fergana vadisindeki Kadiriyye
tarikatina intisap etmis kadinlarin zikir merasimi hakkinda bir alan arastirmasi yapilmistir.*

A. L. Troitskaya’yanin belirttigine gore zikir merasiminde Hafiza Atun, Hoca Ahmed Yesevi’nin
Divan’indan ve Mesreb’in gazellerinden parcalari ilahi bir tarzda besteler. Ardindan 11 kere Ya Hay
Allah zikrini ¢ektikten sonra yliksek sesle Hi, # diye aralarindan bazilar1 halkanin i¢ine girerek dans
etmeye baslarlar. isan Bibi’nin isaretiyle kisa bir ara verilir bu arada Atun Bibi divan ve gazellerden
okurken digerler aglayarak birbirine sarilirlar. Tekrar Isan Bibi’nin isaretiyle iki heceli Hii diye bilinen
Kus Aro zikri baglar. Daha 6ncede zikredildigi gibi tekrar halka seklinde zikre devam ederler. Kisa
bir ara verdikten sonra tekrar Hazret-i Sultan Ahmed Yesevi® zikrine baslarlar. Basi sola dogru Hu
saga dogru ise A% diye zikredilir. Zikrin sonuna dogru burnundan ¢ikarilan kisa bir nefes ile Hm diye
nefeslerini kestikten sonra ellerini gogiislerine vurarak yiiksek sesle Hak 5> Nefs .& Gavs & &
diye zikri sonlandirirlar.®

Fergana vadisinde Yeseviligin tesirinden dolay1 farkli tarikatlar ortaya ¢iktigi goriilmektedir.
Bunlarm basinda Laciler ismini tasiyan tarikat gelmektedir. Ismini zikir esnasinda haykirdiklari
“illahu” kelimesinde hareketle laa diyenler anlaminda Lagiler, Hlahcilar, denildigi 6ne stirtilmektedir.”
Fergana vadisinin dogu kisimlarinda 6zellikle Kirgizlar® arasinda faaliyet gosteren Lagiler’in ne zaman
ortaya ¢ikt1g1 hakkinda heniiz kesin bir bilgi bulunmamaktadir. Kimligi belli olmayan Lagi Isan ad
altinda biri kendi tarikatim1 yaymaya bagladiginda Hokand idaresi tarafindan bu tarikat sapiklikla
suglanmis ve 1870°de Hiidayar Han, tarikatin basinda bulunan Lagi Isdn1 idam ettirmistir.’ Lagilerin
kendilerine mahsus iki odali camileri bulunmaktaydi. Camileri ibadet i¢in degil zikir merasimlerini
icra etmek icin kullanirlardi. Ote yandan Lagiler namaz, orug ibadetlerini beyhude isler oldugunu
one siirerek Islamin farz ibadetlerini kabul etmiyorlardi.'® Lagilerin seyhi hergiin aksam saatlerinde
ezan okuyarak kadin erkek karigik miiridlerini kendilerine mahsus camiye davet ederdi. Miiridleri

I'N. Likosin “Isan1” Shornik Materialov Sir Darinskoy Oblasti, c. V1, Ed. 1. 1. Geyer, Tipo-Litografya Kameksia, Tagkent 1899, s. 121.
2N. S. Likosin, Pol Jizni v Turkestan (Ogerk Bita Tuzemnago Naseleniya), B. D. Tipografyasi, Petograd 1916, s. 194.

3 Bakhtiyar Babadjanov, “Une Nouvelle Source Sur Les Rituels De La Tariga Yasawiyya Le Risala-y1 Dhikr-i Sultan Al-*Arifin”, Jour-
nal of the History og Sufism, Ed. Thierry Zarcone v.d. sy. 3, Paris 2001, s. 223-228; ikromiddin Ostonoqulov, “Histoire Orale Et Littéra-
ture Chez Les Shaykhs Qadiri Du Fergana Aux XIX¢ Et XX¢ Siécles”, Journal of the History of Sufism, Ed. Thierry Zarcone v.d. sy.1-2
Paris 2000, s. 509-530; Necdet Tosun, Dervis Kegkiilii- Tasavvuf ve Dergdh Kiiltiirii, Erkam Yay. Istanbul 2012, s. 97-102, 165-172.

4 Razia Sultonova, “Qadiriyya Dhikr In Ferghana Valley”, Journal of the History of Sufism, 1-2 (2000), s. 531-538.

° Hazret-i Sultan Ahmed Yesevi zikri diye anilmasinin sebebi su hadiseye dayandirilmaktadir. Hoca Ahmed Yesevi’nin bir oglu varmis.
Bir giin oglu bahgede sebze alirken diismanlar tarafindan katledilmis. Oglunun vefat haberini aldiginda Hoca Ahmed Yesevi zikir
yapiyormus ve {iziintiilii bir halde Hi Ah seklinde zikrine devam etmis.

§ A. L. Troitskaya, “Jenskiy Zikr v Starom Taskente”, Shornik Muzeya Antropologii i Etografii, c. VII, SSSR Ilimler Akademisi Yay.
Leningrad 1928, s. 173-189.

7S. Mambetaliev, Sufizm Jana Anin Kirgizistandagi Agimdari, Kirgizstan Yay. Frunze 1972, s. 62

$ Glintimiiz Kirgizistan’in giiney bolgelerinde Batken, Kadamcay, Ayderken sehirlerinde faaliyet yuriitmiiglerdir. Giiniimiizde Lagil-
er bir tarikat degil daha ¢ok Kirgizlarin bir kabilesi olarak goriilmektedir. Sovyetler doneminde Lagiler ile evlilik bagi kurmak hos
karsilasmiyordu. Fakat bu giinlerde Laciler halka karigmis kimin Lagil oldugu bilinmemektedir.

® Mambetaliev, Sufizm Jana Anin Kirgizistandagi Agimdari, s. 55.

1" Mambetaliev, Sufizm Jana Amin Kugizistandagi Agimdari, s. 56.
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evlerinden ciktiktan sonra “Asik oldum sana illaha, kalbimle teslim oldum sana illaha, viicudum
viicuduna temas etti illaha, camm canmina temas etti illaha” siirlerini soyleyerek camiye dogru
giderlerdi. Biitlin Lagiler camiye toplandiktan sonra halka seklinde otururlardi ve seyhleri Kur’an
ayetlerinden, Hz. Ali ile ilgili kissalardan ve Ahmed Yesevi’nin hikmetlerinden okurlardi. Seyhleri
ara verdigi zaman miiridleri hep beraber “Asik oldum sana illaha, kalbim ile teslim oldum sana
illaha, viicudum viicuduna temas etti illaha, canim canina temas etti illaha” siirlerini okur idiler.
Saatler ilerledigi zaman 1g1klar1 kapatirlardi ve sabaha kadar ahlaksiz davraniglarina devam ederlerdi.
Sabah giinesin dogmasiyla evlerine dagilirlardi.! Bu gibi ahlaksiz davranislarindan dolayr Hanlik
tarafindan yasaklanmis olan Lagiler ile ilgili giinlimiize kadar detayl1 bir arastirma yapilmadigindan
bahsi gecen bilgilerin dogrulugu bir tartisma konusudur. Bununla birlikte Lagiler zikir esnasinda
Divan-1 Hikmet’ten pargalar okumasi onlar1 Yesevilikten ayrilmis bir grup? oldugu anlamina gelmez.
Cilinkii Lagiler ile Yeseviligin ger¢ek baglantist ispatlanmamis ayrica o donemlerde tasavvufla uzaktan
yakindan ilgilisi olmayanlar arasinda bile Divan-1 Hikmet ten siirler okumak bir gelenekti.?

Yesevi zikrinin tiirbe ve dini merasimlerdeki etkisi

Genel itibariyle Fergana vadisindeki kutsal yerler mezar, ziyaretgah, makbere, dahma,
kabristan, kademgdh, kademjdy, tabirleriyle ifade edilirdi.* Arastirmacilarin tahminlerine gore Orta
Asya’nin tamaminda 10.000°den fazla, Fergana vadisinde ise binden fazla ziyaretgah oldugu tahmin
edilmektedir.® Tirkistan’da mezar ve tiirbeleri olduk¢a fazla olmasi kimi seyyahlar1 Tiirkistan’
“tlirbeler sehri” diye betimlemelerine neden olmustur.®

Fergana vadisindeki en ¢ok ziyaret edilen kutsal mekanlar basta peygamberlerin kadem bastig1
kademgahlar, sahabelere atfedilen mezarlar, toplum arasinda yasamis veli zatlarin tiirbeleri olmakla
birlikte biiyiik agag ve ¢esmeler seklinde tasnif edebiliriz.’

Zengin veya dindar gogebelerin akrabalar1 vefat ederse naaglarini Tiirkistan’da Ahmed Yesevi
tiirbesine gotiirlip gomerlerdi. Kis aylarinda ise Tiirkistan’a gitmek pek mesakkatli oldugu igin
naaslarini pamuk kumasglarla sararak agaclara asarlardi. Bu nedenle kis aylarinda gécebe bozkirlarinda
buz tutmus ve siddetli riizgarlarla sallanan cenazelere pek c¢ok rastlanirdi. Bahar geldikten sonra
naaslar1 agacglardan indirip, Tiirkistan’a Hoca Ahmed Yesevi tiirbesine gotiirtirlerdi.®

Bayram giinlerinde, bireylerin ise hem kutlu hem de dertli giinlerinde islam gelenekleri
cercevesinde ziyaretgahlarda Kurbanlik kesme, miiskiil-kiisad, hiidayi, zikr-i cehriye gibi merasimleri
icra ederlerdi. Ayrica Hafizlardan Kur’an, Divan-1 hikmet, ilahi dinlemek, mesnevihanlardan mesnevi
ve dini kissalar1 okumak i¢in ziyaretgaha giderlerdi. Boylelikle toplumun sosyal yasaminda énemli
derecede etki ederdi, halk dertli, kederli sikintilarin1 unuturlardi gelecege olan umudlar1 canlanirdi.
Bahar mevsiminde c¢igeklerin actig1 donemlerde mezar ve tlirbelere ziyaretler tertiplenirdi buna
kisaca “sayil” denilirdi. Sayil kelimesinin kokii bilinmemekle birlikte bahar mevsiminde tertip
edilen halk seyr-temasalar1 anlamina gelmektedir. Sayil yapilan yere sayilgah denilirdi. Bazen kavun
sayil de denilirdi buna gore; kavun pistigi donemlerde kavun tarlalarina topluca seyahate ¢ikilirdi.’
Ziyaretgahlar sadece dini merasimlerin icra edilmesiyle sinirli kalmamaktaydi, ayn1 zamanda panayir
ve pazarlarin kuruldugu ticari bir mekandi.

! Mambetaliev, Sufizm Jana Anin Kirgizistandagi Agimdart, s. 59.

2 Alexandre Benigsen, Stfi Ve Komiser Rusya’da Islam Tarikatlari, trc. Osman Tiirer, Ak¢ag Yay. Ankara 1988, s. 117.

3 Necdet Tosun, “Kirgizistan Tarih Ve Kiiltiiriinde Tasavvuf”, Tasavvuf IImi Akademik Arastirma Dergisi, Y1l 16 (Temmuz-Aralik
2015) sy. 36, ed. Siileyman Derin, Ali Namh, Erkam Yay. Istanbul 2015, s. 115.

4 Sawada Minoru, “Towards Classification of Mazars in Ferghana Valley”, Muslim Saints And Mausoleums In Central Asia And Xinji-
ang, Ed. Shinmen Yasushi v.d. Paris 2013, s. 3.

5 Ashirbek Muminov, “Sacred Place in Central Asia: Attempts At Their Historical And Theological interpretation”, Muslim Saints And
Mausoleums In Central Asia And Xinjiang, Ed. Shinmen Yasushi v.d. Paris 2013, s. 27.

¢ Zarcone, Yasak Kent Buhara 1830-1888, s. 102.

7 Fergana vadisindeki ziyaretgahlarin tasnifi ile ilgili farkli goriisler igin bkz. Minoru, “Towards Classification of Mazars in Ferghana
Valley”, Muslim Saints And Mausoleums In Central Asia And Xinjiang, s. 3-25; Sergey Abashin, “Mazar Of Bobo-i Ob: Typical and
Untypical Features Of Holy Places In Central Asia”, Muslim Saints And Mausoleums In Central Asia And Xinjiang, Ed. Shinmen Ya-
sushi v.d. Paris 2013, s. 91-92.

$ Levsina, Opisanie Kirgiz Kazagih ili Kirgiz Kayskskiy Ordi i Stepei, s. 112; Nazarov, Zapiski o Nekotorith Narodah i Zemliyah Sredney
Casti Azii, s. 13-14.

9 Ozbek Tilining Izohli Lugati, c. 11, Ed. Z. M. Marufov, Rus Tili Yay. Moskova 1981, s. 11.
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1. Hatm-i Yazdahiim

Giindelik zikirlerin disinda geleneksel dini bayram giinlerinde ve belirli vakitlerde sikintilarin
giderilmesi amaciyla icra edilen Hatm-i'Yazdehiim, Mevlid-i Neb-i ve Miikiil Kiisad gibi merasimlerde
de zikr-i cehriye yapildigr goriilmektedir. Hatm-i Yazdehiim Fars¢a’dan terciime edildiginde on
birincinin hatmi anlamimna gelmektedir. Aslinda bu merasim hicri Rabiussani aymin on birinci
giinii vefat eden Abdiilkadir Geylani (6. 562/1166) ile baglantilidir. Bu nedenle bazi bolgelerde bu
merasime Hatm-i Hace-i Cenab-1 Hazret-i Seyyid Gavsii’l-a’zam, Fergana vadisinde ise Hatm-i Hace
denilmektedir.!

Her tarikat kendi seyhlerinin biyografisi ile alakali herhangi bir sayiya 6nem gostermektedirler.
Bu sebeple zikir merasimindeki tespih adetleri, sofraya konulacak ekmek ve yiyecek cesitlerinin
sayilar1 da kutsal kabul ettikleri sayiya gore tertip edilmektedir. Kadirilerin seyhi Abdiilkadir Geylani
(6. 562/1166) ayin on birinde vefat ettigi i¢cin Kadiri tarikatinda her ayin on birinde Hatm-i Yazdehiim
merasimini tertip etmek gelenek halini almistir.? Tagkent’in Carkiica mahallesinde ikamet eden Yusuf
Hoca Isan her ay Hatm-i Yazdehiim merasimi yapardi. Hatm-i Yazdehiim gelenegi camilerde degil
Isanin evinde tertip edilirdi. Bu zikir merasimine miirid ve muhlisleriyle beraber 70 kadar dervis
katilird1 ve yukarida bahsi gecen halka seklinde oturarak tespih ve dualar okunduktan sonra Hafiz
elindeki gazel mecmualarindan ilahiler sdylerlerdi. Merasim sabah saatlerinden itibaren aksam saat
bese kadar devam ederdi.?

Hatm-i Yéazdahiim kadinlar arasinda daha ¢ok icra edilirdi ve yaklagik iki saat siirerdi. Hatm-i
Y azdahiim merasimine rehber edecek kadin 6nce hocasindan icazet almasi gerekirdi. Hoca, merasimde
okunacak dua ve miinacaatlari, seccide ile birlikte verirse kadima icazeti de vermis olacakti. Once
Kur’an okunduktan sonra salavat ve tekbir getirildikten sonra Abdiilkadir Geylani i¢in miinacaat ve
ilticada bulunurlardr.*

Likosin, bu merasimi asure denildigini de zikreder. Aslinda asure muharrem ayinin on birinci
giinii Hz. Hasan ve Hz. Hiiseyin anmak i¢in diizenlenen bir gelenektir. Bu nedenle muharrem ayina
asure ay1 denilirdi ve bu ayda yapilan zikir merasimi asure as1 tabiri ile ifade edilirdi. Ayrica asure
giiniinde Atun Bibi’ler Hz. Hiiseyin i¢in “Sah Hiiseyin, vah Hiiseyin” naatlarin1 soylerlerdi.’ Cihan
Atun Uveysi’nin “Kerbelandme yahut Sehzdde Hasan”,° ve “Sehzdde Hiiseyin’’ eserleri asur ast
merasimlerinde ¢ok¢a okunurdu.® Sabah saatlerinde baslayan asure ag1 merasimine uzak bolgelerden
gelenlerle beraber ¢ok sayida katilanlar oluyordu. Her tiirlii yemek ¢esidi hazirlanirdi ve bu merasimde
hazirlanan ekmekler hastalara sifa, eve bereket getirdigine inandiklarindan ekmek kalintilar1 teberriik
sayilirdi. Yemek sonrasi yukarida zikri gegen zikir uygulamalarina benzer bir zikir merasimi icra
edilirdi. Zikir bittikten sonra bugday ve etten pisirilmis geleneksel halim yemegi dagitilirdi.’

2. Mevlid-i Nebi

Hz. Muhammed’in dogum giinli olan ReBbiyiilevvel aymin on ikinci gecesi Miisliimanlar
tarafindan Mevlid-i Nebi olarak kutlanmaktadir. Fergana vadisinde Mevlid-i Nebi denildigi gibi
Mevlid-i Serifte denilmekteydi. Mevlid kutlamalar1 Islam bolgelerine gore farklilik gosterse de
genel itibariyle mevlid kutlamasinda tath yiyecekler dagitilirdi ve Hz. Muhammed’in dogum giiniine
ithaf olunan mevlidndmeler okunurdu. Hokand hanlig1 siinni bir Islam devleti oldugu i¢in Mevlid-i
Nebi bayraminin kutlanmasina 6zen gostermislerdir. Mevlid-i Nebi kutlamalarinda sofradaki
yemeklerin say1 on bir adetten olmasina dikkat ederlerdi. Hz. Muhammed (s.a.v) piring ve siitten

! Anette Kriimer, “Hatm-i Yazdahum” Islam Na Territorii Bivsey Rosiyskoy Imperii, c. 1, Vostogniy Literatura Yay. Moskova 2006, s.
416; Tosun, Dervis Kegkiilii, s. 98.

2N. S. Likosin, Pol Jizni v Turkestan (Ogerk Bita Tuzemnago Naseleniya), B. D. Tipografyasi, Petograd 1916, s. 195.

3 Likosin, Pol Jizni v Turkestan, s. 196-197.

4 Anette Kréimer, “Hatm-i Yazdahum” Islam Na Territorii Bivsey Rosiyskoy Imperii, c. 1, s. 416-417; Tosun, Dervis Keskiilii, s. 98-99.
5 0. A. Suhareva, Islam v Uzbekstane, Ozb. SSSR Akademi Yay. Taskent 1960, s. 27.

¢ Destan Hz. Hasan ile Muaviye’nin arasindaki miicadeleni konu edinmektedir. Hz. Hasan’m yaptig1 barig anlagmalari ve buna karsilik
Muaviye’nin Hz. Hasan’1 zehirlettigi anlatilmaktadir.

7 Karbelaname olarak ta bilinen destanda Kerbela’da Hz. Hiiseyin ve ailesinin Yezid tarafindan vahsilerce katledilmesi tasvir edilme-
ktedir.

$ Kayumov, Kiikon Adabiy Mihiti, s. 242.

? A. L. Troitskoy, “Jenskiy Zikr v Starom Taskente”, Shornik Muzeya Antropologii i Etnografii, c. VII, s. 190-191.
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yapilmis yemegi ¢ok sevdigine inandiklarindan bu merasimde bu tiir yemegi bol bol yaparlard: ve
komsularina dagitirlardi.! Mevlid-i Nebi merasimi ¢ogunlukla camilerde mevlidnameler, salavat-1
serife okunurdu. Bir¢ok Arapca kasidelerle beraber Hokand sairlerinden Molla Yuldas Hilvati’nin
(1858-1922) “Mevlid-i Serif” isimli divan1 okunurdu.” Selavat-1 serife okunurken Hz. Muhammed
(s.a.v)’1n ismi gectigi yerde herkes ayaga kalkard1 ve egilerek selam verirlerdi.’ Isanlar Mevlid-i
Nebi bayramlarinda ziyafet verirlerdi. Ornegin Hazret-i Miyan Salih isan ve Hazret-i Miyan Fazli
Muzammil Isan her sene Mevlid-i Nebi merasiminde miiridleri icin ziyafet tertiplerdi. Mevlid-i Nebi
merasimine katilan mihmandarliga “aruz” denilirdi. Bu kutlamada sufiler birbiriyle hediyelesirlerdi.*
Diger merasimlerde oldugu gibi kadinlarda Mevlid-i Nebi bayramini kutlarlar ve topluca zikir
merasimini icra ederlerdi.’

3. Miiskiil-Kiisad

Aslinda biitiin zikir merasimleri sikintilarin giderilmesii¢in yapilan bir dua ayinidir. Nitekim zikir
merasimlerindeki tespih ve dualarin ¢ogunda miiskiil giisad® tabiri kullanilmaktadir. Oyle gériiliiyor
ki daha onceleri sadece dini ve geleneksel bayramlarda icra edilen zikir merasimleri daha sonra halk
arasinda daha ¢ok yaygin halini almis, herhangi birinin basina miisibet geldiginde veya herhangi
bir kutlamalarda ilk 6nce zikir merasimini icra etmeye yonelmislerdir. Bunlardan biri sorunlarin
giderilmesi anlamina gelen Miiskiil Kiisdd merasimi Fergana vadisinde en yaygin geleneklerdendi.
Miiskiil-Kiisad merasimi evlerde veya ziyaretgahlarda Carsamba giinleri yapilirdi. Cilinkii Carsamba
giinli diger glinlere nispeten daha 6zel bir giin sayilirdi. Zira halk anlayisinda Carsamba-muradbahs
yani her kimin ne muradi varsa Carsamba giinli dua ederse muradi hasil olacaktir. Ayrica Carsamba
giinleri biiyiik veli zatlarin mezarlar1 ziyaret edilirdi. Bu nedenle Carsamba ziyaretgah giinii olarak
da bilinmektedir. S6z gelimi Fergana vadisinde bazi giinlerin 6zel yeri vardir. Mesela Persembe
merhumlarin giinii sayilir. Persembe giinleri merhumlar i¢in Kur’an tilavet edilir ve kara as denilen
pilav yapilir. Ciinkii persembe gilinleri merhumlarin ruhlar ailelerini ziyaret edecegine inanirlardi.
Sayet kara as ziyafeti verilmezse merhumlarin ruhlar1 aileden birine zarar verecegi inanci yaygindi.’

Miiskiil Kiisad merasimini yapacak olan aile bir glin evvelinden yiiziinii gizleyerek yedi
komsusundan un ister. Unlarin bir kismin1 bir keseye koyarak evin dort kosesine koyarlardi. Boyle
yapildig1 takdirde eve bereket getirilecegine inanilirdi.® Miiskiil Kiisad sofrasinda un, seker, kuru
{iziim, pamuk, mum ve yagda kizartilmis ekmek olmasi sarttir. Ozellikle kurutulmus iiziimiin olmasi
sartti. Clnkii halk inanci tizim cennetten gelen meyvelerden sayilirdi.” Miskiil Kiisdd merasimi
Kur’an okumakla baslar ve kirk kuru iiztim ¢ekirdekleri pamuklarin i¢ kisimlarma koyulana kadar
salavat- serif okunulur.! Ardindan Bibi Sesenbe ve Miikiil Kiisad kissalar1 okunur. Kissalarin birinde
oksiiz bir kizin iivey annesinin yaptig1 zulmiinden Bibi Sesenbe’nin mucizeleriyle kurtarildigi hikaye
olunur. Ikinci kissada ise ¢cok agir sartlar altinda odunculuk yaparak hayatini zar zor gegindiren bir
ithtiyar adamin, Miigkil Kiisad’in sadaka ile ilgili verdigi tavsiyesi lizerine zengin oldugu hikayesi
anlatilir.!! Merasimin sonlarina dogru ziyafet i¢in 6zel hazirlanan pilav gibi yemekler sofraya
getirilir. Bu merasimde hazirlanan yemek ve yiyeceklerden erkekler ve hamile kadinlarin yemeleri
yasakt1. Merasim nihayetinde “miiskiiliimiiz asan olsun, hacetimiz revan olsun” diye dua ederlerd."

"' G. S. Zununova, Materialnaya Kultura Uzbekov Taskente; Transformatsiya Traditsiy (XX-nag¢alo XXI v.), Extremum Press Yay.
Tagkent 2013, s. 252.

2 Hoci Ismatullah Abdulloh, Markaziy Osiyoda Islom Madaniyati, s. 361-362.

30. A. Suhareva, Islam v Uzbekstane, s. 23.

4 Likosin “Isan1” Shornik Materialov Sir Darinskoy Oblasti, c. V1, s. 134.

° Troitskoy, “Jenskiy Zikr v Starom Taskente”, Shornik Muzeya Antropologii i Etnografii, c. V11, s. 192.

¢ Troitskoy, “Jenskiy Zikr v Starom Tagkente”, Shornik Muzeya Antropologii i Etnografii, c. VI, s. 179.

7 Adham Asirov, Ozbek Halkining Kadimiy Etikod va Marosimlari, Alser Navoyi Nomidagi Uzbekiston Milliy Kutubhonasi Nesriyati,
Taskent 2007, s. 203-205.

$ Nigora Abdulmuhtar Kizi, “Engillik Kimdan Suraladi?”, Hidoyat, sy. 7, Tagkent 2013, s. 18.

> G. S. Zununova, Materialnaya Kultura Uzbekov Taskente; Transformatsiya Traditsiy (XX-nag¢alo XXI v.), Extremum Press Yay.
Tagkent 2013, s. 250.

YAsirov, Ozbek Halkining Kadimiy Etikod va Marosimlari s. 204: Tosun, Dervis Kegkiilii, s. 103.

" Abdulmuhtar Kizi, “Engillik Kimdan Suraladi?”, Hidoyat, sy. 7, Taskent 2013, s. 18; Zununova, Materialnaya Kultura Uzbekov
Taskente; Transformatsiyva Traditsiy (XX-nagalo XXIv.), s. 250.

12 Asirov, Ozbek Halkining Kadimiy Etikod va Marosimlari, s. 204.
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Kuru iiziim ¢ekirdekleri konulan pamuklar1 “yiiziimiiz su gibi ak olsun diye” su degirmenlerine
veya ariklara birakilirdi. Bu durumda kuru iiziim kotiligii, su ise iyiligi sembolize ettiginden akan
suyun yonii dogu tarafa olmasina 6zenle dikkat ederlerdi. Cilinkii kuru iiziim ¢ekirdekleri konulan
pamuklarla beraber kétiiliiklerde su ile beraber akip gidecekti bu kétiiliikler batida bulunan Mekke’ye
dogru akmamaliydi.! Giliniimiizde eskiden oldugu gibi su degirmenleri olmadigi igin kuru iiziim
cekirdekleri konulan pamuklar akarsulara birakilmaktadir. 2

Sonug¢. Yesevilik gelenegi, Orta Asya’nin 6zellikle Fergana vadisi gibi bolgelerinde sadece
bireysel bir tasavvuf anlayist degil, ayn1 zamanda giiglii bir toplumsal ve kiiltiirel yap1 insa etmistir.
Bu baglamda zikr-i cehri temelli toplu ibadetler ve merasimler, halkin dini-manevi ihtiyaglarini
karsilamanin Gtesinde, sosyal birlikteligi, kiiltiirel siirekliligi ve toplumsal dayanismay1 gii¢lendiren
bir iglev gérmiistiir. Hatm-i Yazdahiim, Mevlid-i Nebi ve Miigkiil-Kiisad gibi merasimler, hem tarikat
mensuplarinin hem de halkin katilimryla sekillenmis; dua, kissa, ilahi ve ortak sofra pratikleriyle
kolektif bir dini hafiza inga edilmistir.

Zikir merasimlerinin 6zellikle tiirbe ve ziyaretgahlarda ger¢eklestirilmesi, bu mekanlarin sadece
ibadet yeri degil, ayn1 zamanda halk arasinda kutsal sayilan sosyal alanlar olarak islev gordiigiinii
ortaya koymaktadir. Bu tlir merasimler, halkin psikolojik rahatlama, umut tazeleme ve manevi
destek arayisina cevap verirken; dini olanla diinyevi olanin i¢ i¢e gegtigi bir geleneksel yapiy1 da
yansitmaktadir. Kadinlarin aktif rol aldigi bu merasimlerde icazet, dua, kissa anlatimi ve sembolik
ritiieller araciligryla tasavvufi bilgi ve tecriibe kusaktan kusaga aktarilmistir.

Sonug olarak Yesevilik gelenegi etrafinda sekillenen zikir ve merasim kiiltiirli, Fergana
vadisinde Islam’1n yerel yorumuyla i¢ ice gecmis; dini inanglarin giindelik yasamla biitiinlesmesini
saglamigtir. Bu gelenekler, bolgenin hem dini-tasavvufi mirasinin hem de halk kiiltiiriiniin anlagilmas1
acisindan onemli bir kaynak teskil etmektedir. Giiniimiizde bu pratiklerin doniistime ugrasa da devam
ettirilmesi, kiiltiirel siireklilik ve kolektif hafizanin korunmasi agisindan dikkatle incelenmesi gereken
sosyo-dini bir olgudur.

! Zununova, Materialnaya Kultura Uzbekov Tagkente; Transformatsiya Traditsiy (XX-na¢alo XXI v.), s. 250-251.
2 Razia Sultonova, “Female Sufism In Central Aisa: From Poetry to Music”, Conference On Music In The World of Islam, Assilah, 8-13
August 2007, s. 14; Suhareva, Islam v Uzbekstane, s. 40-41.
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ERKEN DONEM BIR YESEVi METNI: ISMAIL ATA RISALESI
Necdet Tosun'

Ismail Ata b. ibrahim Ata Kazigurti et-TiirkistAni miladi 13. Yiizyilin sonlar1 ile 14. Yiizyilin
baslarinda Orta Asya’da yasamis bir Yesevi seyhidir. Onu Hoca Ahmed Yesevi’ye baglayan silsileler,
kaynaklarda farkli sekillerde zikredilmis ise de, bu konuda en giivenilir kaynak olan oglu Hoca Ishak’in
Hadikatii’l-Grifin isimli eserinde Ismail Ata’nin tarikat silsilesi ima yoluyla sdyle kaydedilmistir:

Hoca Ahmed Yesevi

Stft Muhammed Danismend

Stikstik (Stiziik) Ata

Ibrahim Ata

Ismail Ata?.

Hicri 714 (1314) veya 734 (1334) senesinde vefat ettigi kaydedilen® Ismail Ata’nin kabri
Kazakistan’1n giineyindeki Kazigurt ilgesinin Turbat kdyiindedir. Ismail Ata’nin hayat: hakkinda Orta
Asya’da yazilmis bazi tasavvufi eserlerde bilgiler bulunmaktadir. Bu eserlerden en énemlileri Ismail
Ata’nin oglu Hoca Ishak tarafindan Cagatay Tiirkcesi ile yazilan Hadikatii’l-arifin isimli eseri ile
yazari belli olmayan ancak Ismail Ata’nin sozlerini ihtiva eden Tiirkce Ismail Ata Risdlesi’dir.

Ismail Ata Risdlesi’ninii¢ yazmaniishas1, Taskent teki Biruni Sarkiyat Enstitiisii Kiitiiphanesi’nin
Hamid Siileymanov (3. fond) bdliimiindedir:

a) nr. 252, vr. 88a-94a
b) nr. 3004, vr. 195b-205a
c) nr. 2851, vr. 261b-275a.

Ismail Ata Risalesi alt1 boliimden olusmakta olup béliim basliklar1 sunlardir: Nefsi tanimak,
zikir, miiridlik, hanimlarin miirid olmasi, hirka (stfi clibbesi) ve hirkanin sembolik anlamlari. Eserdeki
orijinal boliim basliklar1 soyledir:

Bab-1 Evvel: Nefsni Tanimak Ugiin turur.

Bab-1 Diivvum: Der Beyan-1 Zikr.

Uciinci Bab: Iradetning Beyan turur.

Tirtiinci Bab: Zuafalar Beyani turur.

Bisinci Bab: Hirkaning Beyani turur.

Altinc1 Bab: Hirkaning Ahkam ve Erkani ve Iman ve Islamining Beyani turur.

Bu tebligde Yesevi seyhi Ismail Ata’nin hayati, goriisleri ve Ismail Ata Risdlesi isimli eserin
muhtevasi ele alinacaktir.

! Prof, Dr. Marmara Universitesi [lahiyat Fakiiltesi, Istanbul, Tiirkiye.

2Hoca Ishak b. Ismail Ata, Hadikatii ’I-Grifin, Taskent, Ozbekistan Fenler Akademisi Birtni Sarkiyat Ens. Ktp.,nr. 11838, vr. 118b-119a.
Bazi kaynaklarda ise silsile sdyledir: Ahmed Yesevi, Hakim Ata, Zengi Ata, Seyyid Ata (6. 710/1310), Ismail Ata. Bkz. Gulam Server
Lahtri, Hazinetii'l-asfivd, Leknev 1290/1873, c. 1, s. 540.

3 Devin DeWeese, “The Disciples of Ahmad Yasavi among the Turks of Central Asia”, Role of Religions in the Turkic Culture (ed. E.
Csaki ve digerleri), Budapest 2017, s. 19.
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Ismail Ata’nin Hayati

Ismail Ata’nin hayat1 hakkinda, oglu Hoca Ishak’in eserinde su bilgiler yer alir:

“Ismail Ata’nin babas1 ibrahim Ata sabah namazindan sonra miiridleriyle birlikte zikirle mesgul
iken biiyiik oglu Cebrail Seyh, Ibrahim Ata’ya: Bu gece bir riiya gordiim, kan altinda kaldik, der.
Ibrahim Ata da: Bu, bizim sehid olacagimizin isaretidir, diye cevap verir. O esnada Ibrahim Ata’nin
oglu Ismail Ata heniiz on yasindadir. O giin kafirler baskin yapar ve ibrahim Ata otuz kadar dostu ve
miiridi ile birlikte 61diiriiliir. [smail Ata bu hidiseden sonra memleketinden uzaklasir ve gurbette dolasir
ve baz1 Kalmak kafirlerini (yani gayr-i Miislim Mogollar1) Miisliiman eder. Harezm ve Buhara’da
medrese tahsili yapar. Sonra Semerkand’a gelir. Orada bazi sifilerin sohbetinde bulunduysa da
aradigini bulamaz ve Hocend’e gider. Hocend’de Seyh Maslahat Hocendi’nin sohbet ve hizmetinde
tasavvufi egitimini tamamlar. Bu dénemde yas1 kirka ulasmistir. Hocendi Ismail Ata’ya icAzet verip
onu babasi Ibrahim Ata’nin memleketi olan Kazigurt tarafina halki irsad igin gérevlendirir. ismail
Ata oraya dondiigiinde tekkede babasinin yerine halifelerinden Mendid Seyh’in postnisin olup irsad
ile mesgul oldugunu goriir. Bir siire irsada baslamaz, sonra gordiigii bir riiya lizerine irsada baslar'.

Bu rivayetten Ismail Ata’nin tasavvufi icAzetini babasindan degil, Seyh Maslahat Hocendi’den
aldig1 anlasilmaktadir. Ayrica Siiksiik Ata’nin 300, halifesi Ibrahim Ata’nin 400, ismail Ata’nin ise
cok sayida miiridi oldugu kaydedilmistir?.

Resahdt-1 Aynii’I-haydt isimli eserde Ismail Ata hakkinda s6yle bir rivayet nakledilir:

“Bir giin Ismail Ata, Taskent’te Seyh Eb Bekir Kaffal Sasi’nin kabri niinden gecerken orada
bulunan bazi kimselere, seyh hazretlerinin vefatinin {izerinden kag yil gegtigini sorar. Adamlar, ¢ok
zaman oldu, diyerek bir tarih verirler. Bunun iizerine Ismail Ata “Onlar simdi eski saman olmustur”,
“Ciiriik saman ise yaramaz!” der. O anda aniden havadan bir saman ¢opii gelip Ismail Ata’nin gdziine
girer. Cikarmak i¢in ¢ok ¢aligir ama fayda etmez. Sonunda gozii kor olur.”

Ismail Ata’nin hikmetli sozlerinden biri sudur: “Giinesli giinde (insanlara) golge ol; sogukta
elbise ol; aglikta ekmek oI,

Ismail Ata’ya gore, tipki demircinin demiri ateste 1s1t1ip sonra dovmesi ve egriliklerini gidermesi
gibi, miirid de zikre devam ettik¢e nefsini kotiiliiklerden temizler®.

Ismail Ata’ya sormuslar: “Halki Hak Teala’ya ulastiran kac tane yol vardir?” Soyle cevap
vermis: “Varliktaki biitlin zerreler sayisinca yol vardir. Ama bir miisliimani rahatlatmak ve ona faydali
olmaktan daha yakin ve daha iyi bir yol yoktur™®.

Ismail Ata bir miiridine zikir telkin ettikten sonra sdyle dermis: “Ey dervis! Tarikat kardesi
olduk. Benden bir nasihat kabul et: Bu diinyay1 yesil bir kubbe olarak diisiin, farz et ki alemde sadece
sen varsin, bir de Hak Teala var. O kadar zikret ki, tevhidin galebesi ile sidece Hak Teala kalsin, sen
aradan ¢ik!””’

Hoca Ishak b. Ismail Ata, her seyhin ve miirsidin zikir i¢in Allah’in isimlerinden birini tercih
ettigini, Hoca Ahmed Yesevi’nin “Allah” ve “Hi” seklinde iki ismi miiridlere telkin ettigini, Ismail
Ata’nin ise “HQ” zikrini tercih ettigini soyler®.

Ismail Ata kendisi hakkinda bazi insanlarin dedikodu yapip kinadiklarini duyunca: “Bu hocalar
bizim sabunumuz ve ¢éven otumuzdur” diyerek kendisinin giinahini aldiklarini ifade etmistir®. Ismail

! Hoca Ishak, Hadikatii’I-drifin, Ozbekistan Fenler Akademisi Birtni Sarkiyat Ens. Ktp., nr. 11838, vr. 112a-114a, 114b, 115b.

2 Hoca Ishak, ae, vr. 119a-b.

3 Ali b. Hiiseyin Safl, Resahdt-1 Aynii 'l-haydt, Tahran 2536/1977, 11, 367; Mevlana Seyh, Havdrik-1 Adat-1 Ahrdr, Ahvdl ve Siihandn-1
Hace Ubeydulldh-i Ahrdr (nsr. Arif Nevsahi), Tahran 1380 hs./2002, icinde, s. 673.

4 Seyyid Zinde Ali Buhari, Semerdtii’l-mesdyih, Ozbekistan Fenler Akademisi Biruni Sarkiyat Enstitiisii Ktp., nr. 1336, vr. 112a.

5 Hoca Ishak b. Ismail Ata, Hadikatii’I-arifin, Ozbekistan Fenler Akademisi Birtni Sarkiyat Ens. Ktp., nr. 11838, vr. 52a.

¢ Hoca Ishak, ae, vr. 31b-32a.

" Muhammed b. Burhaneddin Semerkandi, Silsiletii 'I-arifin ve tezkiretii 5-siddikin (nsr. Thsanullah Siikrullahi), Tahran 1388 hs./2009, s.
74; Ali b. Hiiseyin Safi, Resahdt-1 Aynii’l-hayat, 1, 27; Muhammed Serif Hiiseyni, Huccetii z-zakirin, Stileymaniye Ktp., Resid Efendi,
nr. 372, vr. 100a.

8 Hoca Ishak, age, vr. 53a-b.

9 Muhammed Alim S1ddiki, Lemehdt min nefehdti’l-kuds (ngr. M. N. Rancha), Islamabad 1986, s. 140. Céven

otu, beyazlatici etkisinden dolay1 sabun ve deterjan yapiminda da kullanilan bir tiir bitkidir.
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Ata’nin vefatindan sonra mezarinin iizerine hiikimdar Emir Timur bir tiirbe yaptirmistir'.

Ismail Ata’nim birgok hanimu, 15 kiz1 ve 18 oglu olmustur®. Yaklasik 100 sene yasayan ismail
Ata’nin vefatindan sonra yerine oglu Hoca Ishak gegcip irsada devam etmistir’. Emir Timur’un Yesevi
seyhlerinden Ismail Ata’nin neslinden olan Hoca Bayezid ile sohbet ettigi nakledilir. Bir defasinda
Timur onunla sohbet etmeye giderken “Bu kisinin mana aleminden haberi varsa bize sicak helva
ikram eder” diye aklindan gecirmis, goriisiip selamlasmadan sonra Hoca Bayezid: “Oncesi selam,
ortasi taAm, sonu keldm” diyerek helva ikram etmistir. Bu durumu goéren Timur’un Hoca Bayezid’e
miirid olup tekke (lenger) kurdugu ve bir¢ok vakiflar bagladigi nakledilir®.

Bir rivayete gore, bir adam Kes’te (Sehrisebz) bulunan (Hacegan seyhi) Emir Kiilal’in oglu
Emir Omer’e (6. 803/1400) gelip Yeseviler’den Ismail Ata’nin miiridlerine seriata uyma ve gayr-i
mesrQ isleri terketme konusunda nasihat etmesini istemisti. Esasinda bu bir tuzakti ve Yeseviler Emir
Omer’i 61diirmek istiyorlardi. Emir Omer bu Yesevi grubunun oldugu kdye gidince onlarin lideri Emir
Omer’in yakasina yapismak istedi. Ancak Emir Omer adamin elini tutarak onun ellerinin kurumasi
i¢in beddua etti. O anda adamin ellerinin kurudugunu géren Yeseviler pisman oldular, Emir Omer de
onun ellerinin ii¢ giin sonra iyilesecegini soyledi ve dedigi gibi oldu®.

Bu rivayette Isméil Ata’nin miiridleri ile Emir Omer’in arasindaki gerginligin ve suikast
tesebbiisiiniin sebebi agiklanmamustir. Ancak Yesevi seyhi Ismail Ata’nin vefatindan sonra onun
yoluna bagli oldugunu sdyleyen bazi kisilerin dini konularda seriattan uzaklagsmaya basladiklar
anlagilmaktadir.

Kivamiiddin Sincani (6. 820/1417) Ciiniinu’l-mecanin adli eserinde Ismail Atailer adinda
Kalenderi mesreb bir dervis grubundan bahsetmistir. Bu dervisgler elbiselerini yirtip dilencilik yaparlar
ve “Ismail Ata’nin yolunday1z” derlermis?®.

Uveysi bir sifi olan Seyyid Ahmed Besiti (6. 868/1463) de Semerkand ile Sehrisebz arasindaki
Kaseterasan kdyiinde 200 hane insan olup bunlarin tiimiiniin kendilerini Ismail Ata yoluna mensup
dervis saydiklarini ancak ibadet konusunda gevsek olduklarini, hattd bazilarinin haram igledigini
ifade etmistir’.

Sonraki donem Yesevi seyhlerinden Seyh Hudaydad b. Tas Muhammed Buhari (6. 1216/1801)
de Bustdanii’l-muhibbin isimli eserinde Ismail Ata’nin cinlerin tesirinde oldugunu ve tasavvuftaki
yiiksek makamlardan uzak kaldigini iddia etmistir®.

Ismail Ata Risélesi Hakkinda

Orta Asya Tiirkgesi ile kaleme alinan bu eserin bas tarafinda Ismail Ata, Pir Ali b. Baytimur
isminde bir kisinin kendisine miirid oldugunu, bir siire sonra ona halki irsad konusunda icazet
verdigini, gitmesinden dnce de Ahmed Yesevi’nin irsad yolunu 6zetlemek i¢in bu risaleyi kaleme
aldigini sdyler. Bu ifadeler, eserin bizzat Ismail Ata tarafindan kaleme alindigini diisiindiirmektedir.
Ancak eserin {i¢iincii boliimiindeki: “Hoca Ahmed Yesevi ve Ismail Ata rahmetullahi aleyh bu ayetin
manasina uyarak miirid kabul ettiler...” gibi ifadeler, eserin bagka bir kisi tarafindan derlendigini
gostermektedir.

Eserin birinci boliimii “nefsi tanimak” hakkindadir.

Ikinci boliim “zikir” hakkindadir. Bu boliimde Hoca Ahmed Yesevi’nin miiridlerine Allah ve
Hu seklinde iki zikir tavsiye ettigi, sonralar1 Tiirkistan seyhlerinin Hi zikrini daha faziletli gordiikleri

! Muhammed Alim Siddiki, age, s. 141-142.

2 [smail Ata’nin nesebnamesi, hanimlari, ogullar1 ve kizlar1 hakkinda bkz. Anonim, Mecmiia, Ozbekistan Fenler Akademisi Birtni
Sarkiyat Ens. Ktp.,-3, nr. 3004, vr. 194b-195b; Devin DeWeese- Asirbek K. Muminov, Islamizatsiya i Sakralniye Rodoslovnie vi Sen-
tralnoy Azii, Almati: Daik Press 2013, s. 127-133.

3 Ali-sir Nevayi, Nesdyimii'l-mahabbe (nsr. Kemal Eraslan), Ankara 1996, s. 384-385.

* Ali-sir Nevayi, Nesdyimii’l-mahabbe, s. 385. Hoca Bayezid’in kabri Andican’m Buveyda ilgesinin Mezar kdytindedir.

5 Mevlana Sihabeddin, Agahi-yi Seyyid Emir-i Kiildl (nsr. Gulam Mustafa Han), Karagi 1381/1961, s. 86-88.

6 Kivamiiddin Sincani, Ciininii’l-mecdnin, Sileymaniye Ktp., Ayasofya, nr. 1750, vr. 13b: Digeri astin sak koned ve ¢ehar ¢ak ber
hirka be giisdyed ve sineha ra be suval be giisiyed ve be dest-i tama’ cAmeha ¢ak mikoned ve be tekebbiir dilha mi harased ki Ismail
Atayi yem ve laf-1 piran terk zened.

7 Nasir b. Kasim Tiirkistani, Hest Hadika (Haddiku l-cindn: Mendkib-1 Seyyid Ahmed Begiri), Islamabad, Gencbahs Ktp., nr. 4031, vr.
30-31, 143 (varaklar sayfa usulii numaralanmis).

$ Seyh Hudaydad b. Tas Muhammed Buhari, Bustdnii’I-muhibbin (nsr. B.M. Babacanov- M.T. Kadirova), Tiirkistan 2006, s. 320.
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anlatilir.

Uciincii boliim “miiridlik” hakkindadir. Mevlana Manstr Tayifi’nin Orta Asya’ya gelip
Ismail Ata’ya miirid oldugu ve tasavvufi uygulamalarin Kur’an ve hadisten delillerini sordugu, ismail
Ata’nin da bazi Ayet ve hadisleri delil olarak sundugu anlatilir. Mesela Mevlana Mansir, Ismail Ata’ya
hangi 4yete uyarak insanlar1 miiridlige kabul ettigini sormus, Ismail Ata da: “M4 min dabbetin illa
hiiva ahizun bi nésiyetihd” Yani: “Hicbir canli yoktur ki, Allah onun per¢eminden tutmus olmasin”
(HOd stresi, 11/56) ayetini delil getirmistir. Yesevi seyhleri miirid olmak isteyen kisinin sa¢indan (ve
alin Ustlindeki per¢eminden) bir miktar kestikleri i¢in bu ayeti delil olarak sunmug olmalidir.

Mevlana Mansir, Ismail Ata’ya musiki aletlerinden davul, def, ney (fiiliit) ve rebab (bir tiir
keman) hakkinda soru sormus, bunlar1 kullanmanin dinen caiz olup olmadigin1 6grenmek istemistir.
Ismail Ata da bu aletleri kullanmanin caiz ve helal oldugunu sdylemistir.

Eserin dordiincii boliimii “kadinlarin tarikata baglanmas1” hakkindadir. Mevlana Mansir
Ismail Ata’ya kadinlarin tarikata girmesinin delilini sormus, Ismail Ata da bir ayet ile cevap vermistir.

Eserin besinci boliimii hirka (ciibbe) giymek hakkindadir. Bu bolimde Mevlana Mansir
sfilerin giydigi hirkanin nereden geldigini sormustur. Ismail Ata da Hz. Peygamber’in hirkay1 Hz.
Ali’ye giydirdigini, daha sonra hirkanin sirastyla su kisiler tarafindan giyilerek Ahmed Yesevi’ye
ulastigini anlatmistir:

Hz. Peygamber

Hz. Ali

Hasan-1 Basri

Habib Acemi

Davud Tai

Ma’rlf Kerhi

Seri Sakati

Ebu’l-Fazl

Ebul Said-i Ebu’l-Hayr

Necmeddin Tisi

Ahmed Yesevi'.

Bu rivayet, Ahmed Yesevi’nin tarikat silsilesi hakkinda yeni bir bilgi de sunmaktadir. Ancak
bu silsilede Ahmed Yesevi'nin seyhi olarak gosterilen Necmeddin Tasi hakkinda kaynaklarda yeterli
bilgi yoktur.

Eserin altinci boliimii hirkanin yani sufi ciibbesinin sembolik anlamlar1 hakkindadir.
Mevlana Mansir, Ismail Ata’ya hirkanin imani, kiblesi, guslii, kilidi, farzi, siinneti ve temizligi
nedir? diye sormus, Ismail Ata da sdyle cevap vermistir: Hirkanin imani, kusur ortiicii olmaktir,
hirkanin kiblesi teberradir (géfillerden veya Ehl-i beyt’i sevmeyenlerden uzaklagsmaktir), hirkanin
guslii diinyay1 kalben terk etmektir, hirkanin kilidi dogruluktur, hirkanin farzi sevgi ve muhabbettir,
hirkanin stinneti dort tarafa tekbir getirmektir, hirkanin temizligi haya ve utanma duygusudur?.

Yukaridaki ifadelerin benzerleri fiitlivvetname tiirii baz1 eserlerde de ge¢mektedir. Mesela
Risdle-i Habbdzan isimli bir esnaf fiitlivvetnamesinde su ciimleler yer alir: “Hirka is¢isinin farzi
teslimiyet (Allah’a baglilik), iman1 namaz, kiblesi Allah’tan korkmak, guslii heva ve hevesi terk
etmek, cani sohbet, kilidi dogruluk, namazi temizliktir...”

Bir baska kaynakta da soyle denmistir: “Hirkanin imani (kusurlari) ortiicii olmaktir, hirkanin
Islam’1 (diinyay1) terk etmek ve uyanik (suurlu) olmaktir. Hirkanin kiblesi pirdir, hirkanin farzi salih
insanlarla sohbet etmektir, hirkanin siinneti marifet yani Allah’1 tanimaktir...”

! Taki Emiru’l-mii’minin Ali ottuz bis yil kiydi. Andin song Seyh Hasan Basri kiydi on sikkiz y1l ve ontért y1l kiydi. Andin song Seyh
Habib Acemi illig bis yil kiydi. Yetti yil sandikta turdu. Andin song Seyh David Tai kiydi. Andin song Seyh Ma’rGf Kerhi kiydi.
Andin song Seyh Seri Sekati kiydi. Andin song Seyh Ebu’l-Fazl kiydi. Andin song Seyh Eba Said-i Ebu’l-Hayr kiydi. Andin song Seyh
Necmeddin Tisi kiydi. Andin song Seyh Ahmed Yesevi’ga tigdi. Bkz. Anonim, Ismdil Ata Risdlesi, Tagkent, Biruni Sarkiyat Enstitiisii
Kiitiiphanesi, Hamid Siileymanov boliimii (3. fond), nr. 3004, vr. 202a-202b.

2 Anonim, Ismdil Ata Risdlesi, vr. 202b.

3 Anonim, Risdle-i Habbdzdn, Cehdrdeh Risdle der Bdb-1 Fiitiivvet ve Esndf (nsr. Mihran Efsari- Mehdi Medayini), Tahran: Nesr-i
Cesme, 1388 hs./2009, i¢inde, s. 160.

4 Mir Abidini- Mihran Efsari, Ayin-i Kalender, Tahran: intisarat-1 Ferarevan, 1374 hs./1995, s. 115.
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Yine bu boliimde Mevlana Mansir Ismail Ata’ya mezhebini sormus, ismail Ata’da Hanefi
mezhebinde oldugunu sdylemistir. Eserin metninde su sekilde geger: “Yana Mevlana Mansir aydi:
Ya Ata! Mezhebingiz kimge turur? Ata aydi: Zahir ve batimiz stf1 turur ve mezhebimiz Ebl Hanife-i
Kaft’ga turur™'.

Mevlana Mansir baz1 Yesevi dervislerine zikir esnasinda vecde gelmelerinin sebebini sormus
ve soyle cevaplar almistir:

Mevlana Mansir dedi: Ey dostlar! Sizlere soru soracagim. Onlar dediler: Her ne soru olsa
sorun. Mevlana Mansur dedi ki: Sebep nedir ki, her ne zaman zikir olsa biriniz na’ra atarsiniz, ve ney
sesi olsa biriniz baginiz1 hirkaya ¢ekersiniz, ve arbane (bendir) sesi olsa biriniz ¢ikip gidersiniz? Kul
Satug dedi ki: “Ne ne zaman zikir olsa yiiz bin rahmet zahir olur. Benim gonliimde ates belirir. Onun
icin na’ra atarim”. Sarik isimli dervis dedi ki: “Eger ney sesini isitsem benim viicuduma ates diiser,
kendi kendime derim ki: Ey Sarik! Sen bu neyden daha kétiisiin ki, ney on iki dil ile (Allah’1) dvgiiye
gelir, onun i¢in basimi kilime (cilibbenin i¢ine) ¢ekerim”. Ve Ebii’l-Kasim dedi ki: “Her ne zaman def
sesini igitsem, icime dert ve yanma gelir, kendime bakarim, viicudumdan {imidimi keserim. Onun i¢in
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hankahtan ¢ikip giderim™.

Ismail Ata Risalesi

(Ozet Transkripsiyon)

Taskent, Ozbekistan ilimler Akademisi Biruni Sarkiyat Enstitiisii Kiitiiphanesi-3 (Hamid
Siileymanov boliimii), nr. 3004, vr. 195b-205b.

Eserin basinda, sonraki miistensihler tarafindan eklendigi anlasilan asilsiz bir rivayet yer alir:
“Yeb’asullahii Teala raciilen mine’l-Acem, ismuht Ismail Ata ...”

Sonra eser soyle baslar:

(195b) “el-Hamdii lillahi Rabbi’l-alemin, ve’l-akibetii li’l-muttakin, ve’salatii ve’selamu ala
rastlihi Muhammedin ve alihi ecma’in.

Emma ba’d ez hamd-i bi had ve sena-y1 bi aded mundag aytur bende-i za’if, fakir-i hakir Ismail
Ata kim, Turkistan niyazmenleridin Pir Ali b. Baytimur Andigani digen bey’at ve iradet berdi. Bir
miiddet-1 medid ve ahd-i ba’id bu za’ifning huzirida ulemalarning hizmetide mesgul boldi irse anga
icazet bold1 kim, 6z elinge miiraca’at kilgil ve halayiklarn1 Hak Teala yoluga da’vet kilgil. Negiik kim
mesaythlar muktedast Hoca Ahmed Yesevi rahmetulldhi aleyh’ning asrida rah-1 rastm korglizdiler,
halayik lize usal minval kiyam korgiiziingler deb ol ma’na {i¢iin bu risale kitab boldi kim ta cemi-i
ashab ve evladlar bu nev’ kiyam korgiizgeyler. Va’llahti’l-muvaftik ve’l-mu’in.

(196a) Bab-1 Evvel: Nefsni Tammak Ugiin turur. ...

(197b) Bab-1 Diivvum: Der Beyan-1 Zikr...

Bilgil kim, her mesayih bir telkin-i zikrni ihtiyar kildi. Ve toksan tokuz ming mesayih serveri
Hoca Ahmed Yesevi rahmetullahi aleyh iki telkin-i zikrni ihtiyar kildi. Bir zikr-i Allah’n1 ve bir zikr-i
Hé’ni... (198a) Ey dervis! Bil kim, tang namazidin burun ve namaz-1 huftendin songrak her kayda
bolsang kerek kim Huday’ni1 yad kilsang. iki alem serveri Muhammed Mustafa sallallahu aleyhi
ve sellem haber beriir, yarlikar kim: “Inde zikri’s-salihin tenzilii’r-rahme”. Ya’ni, ey dervis! Salih
kerek kim, can1 ve kongli birle HG zikrini aytsa Hak Tedla’nin rahmeti nazil bolur. Ey dervis! Eger
salih bolsang, Hl zikridin gafil bolmagil kim miitekellim bolursin. Andag kim, Muhammed Mustafa
sallallahu aleyhi ve sellem yarlikar: “Men kale 14 ilahe illallah ve kalbuhti gafilen ani’llah fe-hasmuha
fi’d-dareyni Allah Te’ala”. Ya’ni, her kim 14 ilahe illallah dise tili birle ve kongli gafil bolsa, iki
alemde aning diisman1 Huday turur... Ve Tiirkistan mesayihlar1 (198b) Hi zikrini mundin fazilrak
kordiler. Bu te’vil cari turur. Ve Hoca Mansir aydi: YA Ata! Ozge ayet bar mu? Ismail Ata aydi: Bar,
kalallahu te’ala: Fa’krali ma teyessera mine’l-Kur’an...

Uciinci Bab: Iradetning Beyam turur.

Huday tebareke ve te’ala bendelerining hakkida yarlikar kim: Iradet farz turur, andak kim

! Ayni eser, vr. 203b.
2 Ayni eser, vr. 204b.

176



namaz ve riize ve zekat ve hac farz turur... Hoca Ahmed Yesevi ve Ismail Ata rahmetullahi aleyh bu
ayet ma’nas1 birle irddet aldilar kim: “Inni tevekkeltii ala’11ah”, be diiriisti ve rasti kim men tevekkiil
kildim Tengri’ge, “Rabbi ve Rabbiikiim”, (199a) mening perverdigrim sening perverdigaring turur,
“ma min dabbetin illa hiiva ahizun bi nasiyetihd” ya’ni hi¢c cunbendei yoktur ki kahhar-1 tasarruf
alarning kolida bolmagay. Mening buzurg bendelerimning iligide ya’ni Adem oglanlar sizler 6z
ihtiyarlaringiz birle seyhlerga iradet beringler kim, “inne Rabbi ala siratin miistakim™' be diiriisti ve
rasti kim tiiz yolga iletgiici turur...

Amma nevbet kim Ismail Ata’ga tigdi irse rahmetullahi aleyh Ata irAdet almakga agaz kild1 ve
miy-i nastye almakka mikraz ald1 irse ol vaktte Mevlana Mansir Tayifi rahmetullahi aleyh kelip irdi.
Ve Tayif mesayihlaridin yer tapti. Ve Mevlana Mansir hem Hoca Attar’ning neslidin irdi. Ol vilayette
bu ayetning hiikmi bile sefer kilip Tiirkistin’ga kildi. Ayet bu turur kim, kavluhd te’ala: “Va’llahu
ceale lekiimii’l-arda bisatan li tesliikii minha siibiilen ficacen™. Ya’ni Huday Teala aydi kim, yer ve
kokni sizlerge bisat yaratip turur men, aning icide seyr u siilik kilinglar.

Ba’dehii Mevlana Mansir, Ata birle hem sohbet bold1 irse sual kildi kim: Iradetni kaysi ma’na
birle alursiz? Ata rahmetullahi aleyh aydi: Bu ayetning ma’nas1 birle (199b) hijde hezar alemni
yaratkan Huddy Kur’an-1 Mecid ve Furkdn-1 Hamid igide haber beriir kim, kavluhii Teala: “Inni
tevekkeltii ala’llah, Rabbi ve Rabbiikiim, ma min dabbetin illa hiiva dhizun bi nastyetiha, inne Rabbi
ala siratin miistakim”. ..

Mevlana Mansir ayd: kim: Hadis hem kerek. Ata rahmetullahi aleyh aydi kim: Hadis hem bar
turur. Kéle Rastlullah sallallahu aleyhi ve sellem: “Men 1a yabka (yu’ti ?) sa’ra’n-nasiye hiive’l-
kezzabin ve’d-deccaliin, kane miinkiran 14 yusalla cenizetuhli”, sadaka Rastlullah. Rasl sallallahu
aleyhi ve sellem yarlikar: Kim erse 6z pirige miiy-i nasiyesin bermese ol kisi durig-gliylardin ve
inkarlardin bolgay. Ve anga namaz-1 cendze kilmak cayiz bolmagay ve Deccél kabilesidin bolgay.

Veba’deh(i Mevlana Mansiraydi: YAAta! Iridetalurdane okursiz? Ata aydi kim: Irdk mesay1hlart
ne okurlar? Mevlana Mans(r aydi: Ya Ata! Bu ayet okurlar, kavluh( Tedla: “Ya eyyiihe’llezine &ment
tab1 ilallahi tevbeten nasiha”. Ata aydi rahmetullahi aleyh: Tiirkistan mesayihlar1 bu ayetni okurlar
kim, kavluhd teala: “Inne’llezine yiibayilineke innema yiibyitina’llah, yedullahi fevka eydihim,
femen nekese fe innema yenkiisii ala nefsihi, ve men evfa bi ma ahede aleyhullah, fe seyii’tihi ecran
azima”.

Ve Mevlana Mans(r aydi kim: “Ya Ata! Tabl hakkida ne okurs1z? Ata aydi kim: “Tabl ve dayire
ve ney reva turur kim, tabl ibrahim aleyhisseldm kurbanidin song peyda boldi. Ve dayire Peygamber
sallallahu aleyhi ve sellem (200a) vaktide peyda boldi. Ve ney Seyh Basri rahmetullahi aleyhdin
kaldi. Ve rebab Hoca Ahmed Yesevi’den kaldu. ..

Mevlanad Mansir bu sézni Ata’din isitti irse kirk yari birle kim Tayif’din kelip irdi fi’l-hal
Ata’ga iradet berdiler ve barcalar1 tecrid boldilar ve Ata rahmetullahi aleyh alar birle (200b) bey’at
kild1 ve mikraz birle alarning irddetlerin aldi ve hutbe-i irAdetni okudi. Ve Ismail Ata rahmetullahi
aleyh iradet almakdin farig bold1 irse cema’ati kildiler. Ol cemaatte Hoca Abdullah Nisabtri oglt
birle Ata’ning hizmetige kilip hizmette turdilar. Ve Hoca Abbas aydi: Ya Ata! Bu ferzendlerni sizning
hizmetingizga kilturduk kim iradetlerini alsangiz ve rah-1 rastka kondiirsengiz kim ferda-y1 kiyamet
destgir bolsangiz. Ve Ata rahmetullahi aleyh ilige mikraz aldi, may-i nasiyelerin alurda nagah
yaranlardin biri na’ra urup bihas bold1 ve yana hisge kildi...

(201b)... Tiirtiinci Bab: Zuafalar Beyam turur:

Ve Mevlana Mansir aydi: Ata! Zaifeler hakkida ne aytursiz? Ya’ni zaifeler cem’ bolurlar, alar
birle bey’at kilmak reva bolur mu? Ata rahmetullahi aleyh aydi kim: Rivayet bar turur alar birle bey’at
kilmakka. Ve Mevlana Mansir aydi: Ya Ata! Ayet bar mu? Ata aydi: Bar turur. Huday tebareke ve
Teala kelam igide yarlikar, kavluhG Teala: “Ya eyyiihe’n-nebiyyii iza caeke’l-mii’minat yilibayilineke
ala en 14 yiisrikne billahi sey’en...” bu dyet ma’nas1 mundag bolur kim: ...

(202a)... Bisinci Bab: Hirkaning Beyam turur:

' Had stresi, 11/56: Ben, benim de Rabbim, sizin de Rabbiniz olan Allah’a dayandim. Ciinkii yiiriiyen hicbir varlik yoktur ki, O, onun
per¢eminden tutmus olmasin. Siiphesiz Rabbim dosdogru yoldadir.
2 Nih saresi, 71/19-20: Allah yeri size bir yaygi yapti ki onun genis yollarinda yiiriiyesiniz.

177



Mevlana Manslr aydi: Ya Ata! Ashablar kim hirka kiyerler, ne dirsiz? Ata aydi: Ol kige kim
Muhammed Mustafa sallallahu aleyhi ve sellem mi’racka ilttiler irse Hak Teala peygamberga hirka
kiydurdi... Ve hirkan1 bir nige y1l peygamber kiydi, sallallahu aleyhi ve sellem. Taki1 Emiru’l-mii’minin
Ali ottuz bis yil kiydi. Andin song Seyh Hasan Basri kiydi on sikkiz y1l ve ontort yil kiydi. Andin
song Seyh Habib Acemi illig bis y1l kiydi. Yetti y1l sandikta turdu. Andin song Seyh Davad Tai kiydi.
Andin song Seyh Ma’rGf Kerhi kiydi. Andin song Seyh Seri Sekati kiydi. (202b) Andin song Seyh
Ebu’l-Fazl kiydi. Andin song Seyh Eba Said-i Ebu’l-Hayr kiydi. Andin song Seyh Necmeddin Tasi
kiydi. Andin song Seyh Ahmed Yesevi’ga tigdi. Andin song bu zamane seyhleriga tigdi, ta bu demga
tigunca. Rahmetullahi aleyhim ecmain.

Altinc1 Bab: Hirkaning Ahkim ve Erkdm ve imén ve islimming Beyam turur:

Mevlana Mansir aydi: Ey Ata! Iman-1 hirka ne turur? Ata aydi: Imén-1 hirka settarf turur. Yana
aydi kim: Kible-i hirka ne turur? Ata aydi kim: Teberra turur. Yana sordi kim: Gusl-i hirka ne turur?
Ata aydi kim: Terk-i diinya turur. Yana sordi kim: Kilid-i hirka ne turur? Ata aydi: Rasthik turur.
Ve yana sordi kim: Fariza-i hirka ne turur? Ata aydi kim: Muhabbet turur. Huday Teala miirted ve
sermsar kilmagay. Yana sord1 kim: Siinnet-i hirka ne turur? Ata aydi kim: Tort tarafka tekbir aymaklik
turur ta dervishik miisellem bolgay. Yana sordi kim: Paki-i hirka ne turur? Ata aydi kim: Haya turur.

Ve yana sordi: Ya Ata! Dervislikge nice makam kerek? Ata aydilar: Sikkiz makam kerek. Ve
Mevlana Mansir aydi: Ol sikkiz makamlar kaysilar turur? Ata aydi: Evvel tayibler makamui, ikkinci
abidler makamu, liclinci zahidler makamai, tortiinci sabirlar makami, bisinci razilar makami, altinci
sakirler makami, yettinci muhibler makamu, sikkizinci arifler makam turur.

Ve yana Mevlana Mansir aydilar: Ey Ata! (203a) Bu makamlar kimning turur? Ata rahmetullahi
aleyh aydilar kim: Evvel makdm Adem aleyhisselam makami turur kim Adem abid irdi. ikkinci
makam-1 dris aleyhisselam. Idris aleyhisselam razi irdi. Uciinci makdm Eyyib aleyhisselam sabir
irdi. Tértiinci makam-1 Ibrahim aleyhisselam, Ibrahim aleyhisselam arif irdi. Bisinci makam Ismail
aleyhisselam sakir irdi. Altict makdm-1 Nih aleyhisselam, Nih aleyhisseldam muhib irdi. Yettinci
makam-1 Yahya turur. Yahya aleyhisselam tdyib irdi. Sikkizinci makam-1 Muhammed Mustafa.
Muhammed Mustafa sallallahu aleyhi ve sellem zahid irdi. ..

(203b)... Yana Mevlana Mansir aydi: Ya Ata! Mezhebingiz kimge turur? Ata aydi: Zahir ve
batimiz sifi turur ve mezhebimiz Eb(i Hanife-i K(ifi’ga turur. Yana sul: imam Hanife’ning mezhebi
kimge turur? Ata aydi: ImAm Ahmed-i Hanbel’ga turur. ImAm Ahmed-i Hanbel’ning mezhebi kimge
turur? Atam aydi: Imam Alkame’ga turur. ..

Ba’deht Mevlana Mansir aydi: “Hikmet ne turur, ta’dm yimesdin burun dud birle mesgul
bolursiz ve andin songra tekbir birle mesgul bolursiz?” Ata aydi: (204a) Aning ti¢lin kim, Hazret
sallallahu aleyhi ve sellem yarlikar: ... Her ¢i gahi tadm yiseng evvel bahasini eda kilinglar. Sahabeler
sordilar kim: Ya Rastlallah! TadAmning bahasi ne turur? Rasl sallallahu aleyhi ve sellem aydi kim:
Bahas1 dué be-hayr turur. Aning ii¢lin evvel dua birle mesgul boluriz...

(204b)... Mevlana Mansir aydi: Ey yaranlar! Sizlerdin sual sorar men. Alar aydi: Sorung
her (ne?) sual bolsa. Mevlana Mansir aydi kim: Sebep ne turur, her kacan zikr bolsa biringiz na’ra
urarsiz, ve avaz-1 ney bolsa biringiz basingizni hirkaga tartarsiz, ve avaz-1 arbane' bolsa biringiz ¢ikip
kitersiz? Kul Satug aydi: “Kacan zikr bolsa sad hezar rahmet zahir bolur. Mening kongliimge ot peyda
bolur. Aning {igiin na’ra urar men”. Sarik aydi kim: “Eger ney iinini isitsem mening viicidumga ot
tutanur, 6z 6ziimge dir men kim: Ey sarik! Sin bu neydin kemrak turursin kim, ney on ikki til birle
sendga kikur, aning ti¢lin baginmi kilimga tartar men”. Ve Ebu’l-Kasim aydi: “Her kagan kim avaz-1
arbaneni isitiir men, derd ve stz kilur, 6ziimge nazar kilur men, vucidumdin hem nevmid bolur men.
Aning {i¢iin hankahdin ¢ikip barur men”, didi.

Bu suallerni Mevlana Mans(r sord1 irse, Ata rahmetullahi aleyh cevap aydi ve Mevlana Mansir
(205a) yiiz ming katre abni ikki ruhsaresi sahifesidin revan kildi. Bu hikayetler kim bu niishada
bitildi, ol vaktde kim Atam Ismail Ata rahmetullahi aleyh Buhara ilindin esirlikdin halas bolup kildi,
ve Ata rahmetullahi aleyh on tort yilda atasining orniga olturdi. Ve ol yilda irdi kim Sultan Mahmitd
Tai padisah boldi. Va’llahu a’lem bi’s-savab. Temmeti’l-kitab bi avni’l-Meliki’l-Vehhab. 1252.

! Arbane: Bir tiir bityiikce def, bendir benzeri musiki aleti.
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Netice. Aslinda isimsiz olan ve Ismail Ata Risdlesi adiyla anilan bu Cagatay Tiirkcesi eser,
muhtemelen Ismail Ata’nin bir dervisi tarafindan kaleme alinmistir. Ismail Ata hicri 8. (miladi 14.
ylizyilda) yasadigina gore bu eserin de o asirda yazildigi sdylenebilir.

Eser, alti bolimden olugmaktadir. Eserin ana konusu, Arabistan’daki Taif sehrinden Orta
Asya’ya 40 arkadasi ile beraber gelen Mevlana Mansiir’un Ismail Ata’ya bazi tasavvufi adab ve
ritiiellerin delillerini sormasi, Ismail Ata’nin da ayet ve hadislerden deliller getirmesi iizerine Mevlana
Mansir’un memnun olup yanindakilerle birlikte ona miirid olmasidir.

Eserde erken donem Yesevi derviglerinin zikir uygulamalari, tarikata baglanip miirid olmak
isteyen kisilerin sacinin seyh tarafindan makas ile kesilmesi, zikir esndsinda bazi musiki aletlerinin
kullanilmasinin céiz ve uygun oldugu, dervislerin giydigi ve hirka adi verilen ciibbelerin sembolik
anlamlar1 gibi konular ele alinir. Bu boliimde hirka hakkinda yapilan yorumlar, Horasan merkezli bazi
fiitiivvetname tiirii eserlerde de gegmektedir. Bu arada Hoca Ahmed Yesevi’nin seyhinin Necmeddin
Tas1 isimli bir sahis oldugu kaydedilmis ve geriye dogru silsilesi yazilmistir. Necmeddin Tisi nin
ismi, bazi kaynaklarda Hoca Ahmed Yesevi’'nin halvet seyhi (onu 40 giinliik halvete sokan seyh)'
olarak ge¢mekteyse de hakkinda yeterli bilgi yoktur.

Bu yénleriyle Ismail Ata Risdlesi hem Yeseviligin 14. yiizy1l gibi erken bir déneminde
tekkelerde konusulan meseleleri giiniimiize aktaran miihim bir tasavvufi kaynak, hem de Cagatay
Tiirkgesi hakkinda dil arastirmalar1 yapan edebiyatgilar i¢in eski ve nadir bir eserdir.

EK-1: Ismail Ata Risdlesi nin ilk sayfasi:

eH/11/2013.

Ek-2: Ismail Ata’mn Mezar1, Turbat, Kazigurt, Kazakistan:

! Devin DeWeese- Asirbek K. Muminov, Islamizatsiya i Sakralniye Rodoslovnie vi Sentralnoy Azii, Almati: Dayk Press, 2008, c. 2, s.
94,
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YESEVI MIRASCILARI: BUGUNKU KIRGIZISTAN’DAKI «LAHCI» GRUBUNUN DINI
VE SOSYAL DURUMU

Ali Yaman'

XIX. ylizy1l sonlarinda Orta Asya ve Kafkasya olarak genellenebilecek eski Sovyetler Birligi
cografyasinda Naksibendilik, Kadirilik, Yesevilik ve Kiibrevilik olmak {izere dort biiylik tarikatin
faaliyette oldugunu bilinmektedir. 12.-13. yiizyillardan itibaren Orta Asya’da en gii¢lii tarikat olan
Yesevilik, zamanla ya diger tarikatlarca 6ziimsenmis, ya da baska adlar altinda kendini kismen
yasatmay1 siirdlirmiistiir. Bizim gerek kaynak gerek alan aragtirmalarimiza gére Anadolu’daki Alevi-
Bektasiler ve Kirgizistan’daki Lagiler Yesevi Yolu’na 6zgii bazi 6zellikleri glinlimiizde bagka sekiller
altinda olsa da yasatmaktadirlar. Burada Kirgizistan’daki Lagilerin ge¢misi, Yesevi Yolu’yla olan
benzerlikleri ve kendine has ozellikleri ele alinmaya c¢alisilacaktir. Yapacagim degerlendirmeler
Lagilerle ilgili bibliyografya boliimiinde verilen sinirh sayidaki kaynagin yanisira 2003 Temmuz-
Agustos aylarinda Lagiler arasinda gerceklestirdigimiz alan arastirmalarina dayanmaktadir.

Tiirk topluluklar arasindaki sufiligin gelisim siirecine baktigimizda Yeseviligin, kendinden
sonraki sufi yapilanmalarin olusumunda farkli diizeylerde rol sahibi oldugunu goriiyoruz. Mesela
Tschudi’ye gore Tiirklerce olusturulan tarikatlarin karakteristik ozelliklerini belirleyen Yesevilik
olmustur. (Tschudi, 1961: 61) Trimingham da benzeri bir diisiinceyi savunarak Yeseviligin
baslangictan itibaren Tiirklere 6zgli karakterinin agirlikli oldugunu ifade etmektedir. (Trimingham,
1971: 54) Bu yonde uzmanlar arasinda bir oydagma vardir. Onun kurum ve kurallart kimi
tarikatlarda daha belirleyici olurken, kimilerinde de onun niifuzundan yararlanma yoluna gidildigi
goriilmektedir. Yeseviligin Kirgizistan’da olusmus, bir tiirevi olan Lagilik adli inang yapilanmasi?®
Yesevilik arastirmalar1 bakimindan 6zel bazi niteliklere sahiptir. Bektasilik ve Lagilik gibi olusumlar
bize Yeseviligin karakteristiklerine ve glinimiize kadar ugradigi degisime iligkin bilgiler sunmak
bakimindan biiyiilk 6nem tasimaktadir. Burada Once literatiirde yer alan bilgiler sunulacak zaman
zaman da alan aragtirmalarimiza atifta bulunulacaktir.

Hig siiphesiz Yesevilik, tarihsel siire¢ igerisinde benzeri olusumlari hem etkilemis, hem de
etkilenmistir. SOyle ki mesela zaman igerisinde Naksibendi tarikatinin esasini olusturan hafi (sessiz)
zikirden sapmalar meydana gelmis ve bunun sonucunda tarikat icerisinde zikirin hafi mi yoksa
cehri mi olacagi konusunda 6nemli tartismalar baglamistir. Zikire iliskin bu degisim muhtemelen
Yeseviligin etkisiyle olusmustu. Orta Asya’da Yesevilik zamanla diger tarikatlar icerisinde eridi.
Ayrica zaman igerisinde, onun Orta Asya’daki niifuzundan yararlanmak isteyen baska tarikatlar,
ozellikle de Naksibendilik, onunla kendini iligkili gostermeye calistt ve bunda da basarili oldu.
Yesevilik konusunda giiniimiizde de hala en biiyiik otorite olan M. Fuad Kdopriili de Yeseviligi dnce
Naksibendi kaynaklara dayanarak “Tiirk Edebiyatinda ilk Mutasavviflar” adli eserinde (Kopriilii,
1993a) ele almus, ancak daha sonra Islam Ansiklopedisi’ne yazdig1 “Ahmed Yesevi” maddesinde
bu hata yaptigin1 kabul ederek Yesevilik konusundaki arastirmalarda izlenecek yola iligkin 6nemli
degerlendirmelerde bulunmustur: “...Tiirk Edebiyatinda Ilk Mutasavvifiar 1 yazarken, gerek Ahmed
Yesevi 'nin sufiyane sahsiyetini, gerek Yesevi tarikatinin hiiviyetini tamamiyle naksibendi kaynaklarinin

! Prof, Dr, Bolu Abant izzet Baysal Universitesi, Uluslararas1 liskiler Boliimii, Turkiye
2 Kaynaklarda mezhep veya tarikat seklinde aniliyor.
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gosterdigi sekilde tasvir etmistim. Halbuki Babai, Hayderi ve Bektasi an’anelerinin Ahmed Yesevi
hakkindaki rivayetleri siiphesiz tarihi hakikate daha yakindir. Ilk Mutasavviflar in nesrinden sonra
Bektasiligin menseleri hakkinda yaptigim arastirmalar ve elde ettigim yeni vesikalar bana bu hususta
kat’t bir kanaat vermistir. Binaenaleyh burada Ahmed Yesevinin tasavvufi sahsiyeti ve Yeseviye
tarikatinin ilk asirlardaki hususi karakteri hakkindaki verilecek izahat ilk mutasavviflar dakinden
tamamiyle farkli olacaktir...” (Kopriilii, 1993b: 212) Bugiin Tiirkiye’de Yesevilik aragtirmalarina,
Kopriilii’'niin bu 6nemli ifadeleri dikkate alinmadigindan subjektiflik hakim olmus ve adeta tikanma
noktasina gelmistir. Yesevilik aragtirmalarinin sorunlarini bir bagka makalemde ele aldigim i¢in burada
ayrintiya girmiyorum. (Yaman, 2002) Yesevi yolunda Naksibendilikten farkli olarak sesli zikir (zikr-i
cehr), miizik, raks-1 sema ve kadinli-erkekli zikir/ibadet vardir. (Bkz. Yaman, 2003) Yeseviligin bu
ayirici 6zellikleri g6zoniine alinarak, giinlimiizde bu 6zelliklerin devami seklinde ibadet ve ritiielleri
siirdiiren Alevi-Bektasiler ve Lagiler hakkinda arastirmalar yapilmasi gerekmektedir. Ozellikle son
on yildir Alevilik-Bektasilik lizerinde pek ¢ok arastirmalar yayinlansa da, Yesevilikle olan baglanti
konusunda yeterli diizeyde ¢alismalar yapilmamustir. ileride bu konuda yayimlanmak iizere bir kitap
calismasinin hazirligi icerisindeyim. Lagiler konusunda ise literatiirde yer alan bilgiler ¢ok daha azdir.
Kadin-erkek toplanarak Yesevi'nin “Hikmetler”ini dutar' esliginde sdyleyen ve Alevilerdeki “semah”
benzeri hareketlerle cosan bu topluluk hakkinda da bilgiler yetersizdir. Lagilerin ibadet ritiieli olan
zikirleri, Alevi-Bektasilerin Cem ibadetleri ile pek ¢ok ortak 6zellige sahiptir.

Yesevilik, Tiirkistan? (Yesi) ¢cevresinden baslamak tizere Tiirk topluluklarin yasadiklari alanlara
yayildi. Anadolu ve Balkanlara kadar ulasti. Rus Alimi Gordlevski’nin® belirttigi lizere “...Kii¢iik
Asya hallinin diisiince yapisina, Orta Asya Tiirk mistikleri “atalar” da biiyiik etkide bulunmuslardir.
Bunlar, Kiiciik Asya’yva , Ahmet Yesevi'nin mezhebini ve hikmetlerini tasiyorlardi...” (Gordlevski,
1988: 319) Demek ki Yesevi Yolu zaman igerisinde degisik isimler altinda da olsa devam ederek,
Kirgizistan’a da Anadolu’ya da bu sekilde ulast. Ornegin Yesevi Yolu’nun Kirgizistan’daki izbasarlari
ileride s6zedecegimiz iizere Lagilerin adi, zikir sirasinda ¢ikarilan sese dayandirilmis, Yesevi Yolunun
Anadolu ve Balkanlar’daki devamcilari olan Bektasiligin ad1 ise Hoca Ahmet Yesevi’nin halifesi olan
Haci Bektas Veli’ye dayandirilmistir. Orta Asya’da hakim Ahmet Yesevi kiiltli, Anadolu’da yerini,
yine onunla baglantili yerel dedelere ve babalara birakmistir. Hac1 Bektas Veli de bunlardan biridir.
Yiizyillara dayanan bu siiregte bu tiir bir degisimin yaganmasi ¢ok dogaldir. Burada bizim agimizdan
onemli olan Yesevi Yolu'nun temel motiflerinin bu topluluklarda nesilden nesile aktarilarak korunmus
olmasidir. Iste bu bakimdan Yesevi kiiltiirii bakimimdan énemle incelenmeleri gerekmektedir.

Biz neden Kirgizistan’daki Lagiler ve Anadolu ve Balkanlar’daki Alevi-Bektasi topluluklar
Yesevi Yolu ile baglantili olarak degerlendiriyoruz? Birinci olarak bu topluluklar kendilerini Yesevi
Yolu ile baglantili gdrmektedirler. ikinci olarak ise onlarin Yesevi Yolu izbasarlari olduklarina
dair pek c¢ok veri bulunmaktadir. Kirgizistan’daki Lagiler kendilerini Ahmet Yesevi’'nin izbasarlar1
(devamcilar1) olarak adlandirmakta, Anadolu ve Balkanlardaki Alevi-Bektasiler ise kendilerini
Ahmet Yesevi'nin piri oldugu Haci Bektas-1 Veli’nin izbasarlar1 olarak tanimlamakta dolayisiyla,
ona pirlerinin piri olmak nedeniyle de kendilerini bagh saymaktadirlar. Bu iki toplulukta da Ahmet
Yesevi'nin “Hikmetler”inde belirtilen kadinli erkekli, sesli zikiri esas alan, raks ve sema ve miizige
yer veren bir ritiiel ibadet iglevini gormektedir. Hem Lagiler* hem de Alevi-Bektasilerin® geleneksel
yasam alanlarinda agirlikli olarak, sozlii gelenegin hakim oldugu ve ellerinde bulunan elyazmasi
kitaplarda Ahmet Yesevi ile ilgili menkibeler yer aldigi goriilmektedir. Ornegin Alevi-Bektasi
gruplarin icinde bazilar1 dogrudan Ahmet Yesevi’ye neseben mensubiyet iddia etmekte hatta Ahmet

! Dutar ve dombra, Orta Asya’daki Tiirkler arasinda yaygin olarak kullanilan Anadolu’daki saz/baglama’ya benzeyen miizikal enstrii-
manlardir.

2 Turkistan bugiin, Kazakistan’in giineyinde bulunan Cimkent Oblasti’na bagl bir yerlesim birimidir.

3 Gordlevski’nin “Izbrannie Socineniya (Secilmis Eserleri)’nde yer alan Alevilik-Bektasilik konusunda yazdigi makalelere (Gordlevs-
ki, 1960a; 1960b; 1962) iliskin degerlendirmelerimi i¢eren bir makaleyi yakinda yaymlayamayi diisiiniiyorum.

4 Lagilerden aldigimiz elyazmas: kitaplarin incelenmesi heniiz tamamlanmus degil. Ornegin bunlardan biri “Deste-i Giil” adl bir eser
olup igerisinde “Hikmet” benzeri siirler bulunuyor.

° Alevi-Bektasilerde bulunan 6nemli eserlerden Vilayetname-i Hac1 Bektas Veli’de, Haci Bektas Veli ve Hoca Ahmed Yesevi ile ilgili
pek cok menkibeye yer verilmektedir.
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Yesevi adini tasiyan bir ocak da bulunmaktadir.'! Anadolu’da yaptigim alan arastirmalarina gore bu
ocak Sah Ahmed Yesevi, Ahmed Yesevi veya Sth Ahmed Dede Ocagi adlariyla anilmakta, bu ocagin
Malatya, Erzincan, Tunceli ve Tokat’ta dedeleri bulunmaktadir. (Ayrica bkz. Ali Kemali, 1932: 192)
Yine Bektasi silsilenameleri ve icazetnamelerinde de Ahmet Yesevi mutlaka yer almaktadir. Ozel
arsivimde Garip Musa ve Seyyid Ali Sultan Ocaklarma ait bu tiir icazetnameler bulunmaktadir.
(Ayrica bkz: Akkus, 1999: 34; Ciblak, 2000: 293)

Ayrica hem Lagiler, hem de Alevi-Bektasiler arasindaki zikir esnasinda kullanilan dil sade
Tiirkce olup, halk dilidir. Lagiler de agirlikli olarak Ahmet Yesevi’nin “Hikmetler”ini dutar? esliginde
“hapi1z” ad1 verilen ve Ahmet Yesevi’nin “Hikmetler”ini ezbere bilen kisiler sdylemektedir. Alevi-
Bektasilerde ise Yesevi geleneginin Anadolu’da yerini almis olan kisilerin siirlerini (deyis) miirsid/
dede veya asik/zakir gibi adlarla anilan kisiler sdylemektedirler. Her iki toplulukta da kullanilan dil
Tiirk¢e’nin farkli versiyonlaridir ve eskiden glinlimiize otantik halini yitirmeden gelmislerdir.

Lagileri, eski Sovyetler Birligi etki alan1 disindaki bilim ¢evrelerine tanitan Fransiz aragtirmact
Bennigsen olmustur. Bu konu Sovyetler Birligi’nde de pek islenmemis S. Mambetaliyev ve Y. G. Petras
gibi birka¢ arastirmacinin makale ve kitaplar: ile sinirli kalmistir. Tabisaliyeva ve Maltabarov gibi
arastirmacilar ise sadece Lagiligin, Yesevilikle olan bagi nedeniyle birka¢ climleyle deginmislerdir.
(Maltabarov, 2002: 44; Tabisaliyeva, 1993: 90) Ozellikle Mambetaliyev, Ozbek ve Kirgiz Sovyet
Sosyalist Cumhuriyetleri resmi belgelerinden yararlanmak suretiyle bazi degerlendirmelerde
bulunmaktadir. Kirgizistan’mn baskenti Biskek’te bulunan Kirgizistan ilimler Akademisi’ndeki
goriismelerimizde de bu konuda bilgi sahibi bir uzmanla karsilagsmadigimiz gibi, “Lagi” adinin ilk
kez duyuldugunu gordiik. Os Devlet Universitesi’nde ise sadece Tarih¢i Dog. Dr. Baybolat Kaparovig
Abitov’un konudan haberdar oldugunu gordiik. O, “Lagiler” hakkinda bilgi bulunmadigini, kimsenin
bir aragtirma konusu olarak bu konu ile ilgilenmedigini Lagiler konusunda bilinen dedikodular:
yineleyerek soyleyerek baska bilgisi olmadigimi ifade etti. Bu konu ne yazik ki Tirkiye’deki
akademisyenlerin de pek dikkatini ¢ekmemistir. Lagiler konusunda Tiirkistan’da bulunan Yesevilik
Arastirmalar1 Merkezi’nde alan arastirmalarina baglanmis olup, hala da gerek kaynak tarama gerek
alan arastirmalari bakimindan ¢alismalar siirdiiriilmektedir.’ Bu g¢ergevede Yesevilik Arastirmalari
Merkezi Baskan1 Yrd. Dog. Dr. Dosay Kenjetay ile birlikte 2003 yilinin Temmuz — Agustos aylarinda
Kirgizistan’in Batken ve Os bolgelerinde ve yine Ozbekistan’a bagli Sahmerdan yoresinde* alan
aragtirmalarinda bulunulmustur. 2004 yili Temmuz-Agustos aylarida Ozbekistan ve Kirgizistan’da
Lagilerin yasadig1 bolgelerde yeni bir arastirma gezisi yapilmasi planlanmaktadir.

Geleneksel Alevi yerlesim alanlarmin oldugu gibi merkeze uzak, daglik ve ulasilmasi gii¢
alanlarda yasayan Lagiler’in kapali bir topluluk olmalarmin da nedeniyle olsa gerek, haklarindaki
bilgiler yetersizdir. Bugiin artik yavas yavas gelismis alanlara go¢ etseler de Lagilerin geleneksel
yerlesim alanlarinin merkeze uzak, daglik alanlar oldugunu goriilityor. Bunu anlamak i¢in haritaya
bakmak ve Lagi kislaklarina® gitmek yeterli olacaktir. Zaten Kirgizistan’in her yan1 gérkemli daglarla
dolu. Bagkent Biskek 'ten, glineyde bulunan Os’a giderken Agustos ayinda bile hala karli olan daglardan
gecmek gerekiyor. Os Oblasti’nda Kizil Kiya’ya oradan Kademcay’a oradan da Batken Oblasti’na
dogru gidildikge daglik alanlar yogunlastyor. Bu yerlesim alanlarmin kuzeyi Ozbekistan tarafi daha
diizliik, giiney tarafi Kirgizistan ise oldukga yiiksek daglardan olusuyor. Ozellikle Kademcay’dan
sonra gelinen Haydarkan’dan sonra Soh adl1 bir yerlesim birimini etrafinda ytliksek daglarin uzandigi
Soh Vadisi izliyor. Daglarin arasindaki bu vadinin ortasindan ¢esitli madenlerin karistig1 anlasilan
koyu gri renkli “Karasu” adl1 bir irmak akiyor. Laci kislaklar1 yogun olarak Haydarkan’dan sonra
baslayip Soh Vadisi’nin sonuna kadar gidiyor. Biz aragtirmalarimiz sirasinda Kademcay’da, Kizil
Bulak’ta ve Soh Vadisi’nin sonunda Kayindi (Raut) adli bir La¢i Kdyii’nde misafir olduk. Bu kdylerin
sonunda yol bitiyor ¢ok yiiksek daglar basliyor ve Tacikistan’a dogru bu daglar devam ediyor.

! Alevilerde Dedelik kurumu ve Ocak sistemi hakkinda ayrintili bilgi i¢in bkz. (Yaman, 2001).

2 Ozbek Tiirklerinde “dutar”, Kazak Tiirklerinde “dombira”, Tiirkiye Tiirklerinde ise “saz/baglama” boyutlar1 ve tel sayis1 farkl
olabilmekle birlikte ayn1 enstriimani simgelemektedir.

3 Bu konuda bir makalem Rusgaya ¢evrilerek Kazakistan’da yeni yayinlandi. (Yaman, 2004)

4 Burada Hz. Ali’ye atfedilen Kirgiz ve Ozbekler arasinda ¢ok tanmmis bir ziyaretgah bulunmaktadir.

° Burada koy sozctigiine karsilik “kislak” sozciigii kullanilmaktadir.
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Laci adinin kokeni iizerinde kaynaklarda yeterli bilgi yoktur. Mambetaliyev, “Liyagi, Laaci”
adlarin1 kullanmakta, (Mambetaliyev, 1969: 30) zikir ettikleri zaman sdyledikleri “illahu” diyen
bagirislarindan dolay1 “laacilar”; “laalar”, “lyaciler” diye ad verilmis. (Mambetaliyev, 1972: 62)
oldugunu ifade etmektedir. Petras ise soyle diyor: “... Tarikat kendi adini her halde yaygin sufi formulii
“illa-hu”’dan almistir. Bunun anlami “sadece o (Allah) birdir.” Ve burada da kisaltilmis sekli “Ilyaci,
layagci, laaci” adlarii kullantyor. (Petrag, 1981: 84) Bana gore de Lagi veya Laaci deyimi, zikirde
gerceklestirilen eylemle dogrudan ilintilidir. Cesitli zikir sekilleri gérdiikten sonra bende boyle bir
kanaat olustu. Séyle ki zikir sirasinda en ¢ok kullanilanlar “illallah”, “La ilahe illallah” ve “Hu”
gibi kutsal sozlerdir. Cesitli zikir uygulamalarinda tekrarlanan bu sozleri diistinerek, Lahci ve Lagi
sozlerinin kokenini anlamaya ¢alistim. Buna gore “Lagi, Laagi, Lyaci” gibi adlarin bu s6zlerden dolay1
ortaya ¢iktigina hitkkmettim. Soyle ki Lagilerin digindaki halk onlarin zikir ibadetlerine katilamamas,
bilinenler dedikodu boyutundan ileri gidememistir. Onlara zikirlerindeki sézlerinden dolay1 “La ilahe
illallah diyen” anlamina gelmek iizere “la diyen” seklinde “La-ci/Lahci” denilmeye baslanmistir.
Tiirk dilinin gramer yapisi, sdyleyis bigimi bakimindan da bu agiklama dogru goziikmektedir.

“Lagi” sozciigiiniin giiniimiizde kullanim1 bakimindan ise sunlar sdylenebilir. Lagi olmayanlarla
goriigmelerimizde onlarin bu sozciigii bir kiiclimseme, bir alay etme araci olarak kullandiklarini
gozlemledik. Ciinkili dogrusunu bilmeseler de Lagileri hep kulaktan dolma dedikodularla tanimiglardi.
Bu dedikodular da onlarin “ahlaksizlik” igeren ayinleri, yani zikirleri esast olusturuyordu.
Kademcay’da bir lokantada sohbet ettigimiz iki yash kisi, Lacilerle ilgili sorularimiza, ¢evredekiler
duymasin diye kisik sesle ve anlattiklarina zaman zaman giilerek yanit vermisler, bunlar1 goriip
gormediklerini sordugumuzda ise, gormediklerini yalniz duyduklarini ifade etmislerdi. Biz Lagilerle
goriigsmelerimizde ise Lagi adina yiiklenen kotii anlamlardan dolay1 rahatsiz olduklarini gozlemledik.
Bazilar1 kendilerinin her zaman Allah’1 zikreden bir ibadet tarzlar1 olduguna dayanarak “Allahg¢1”
olarak adlandirmalarinin daha dogru olacagini sdyliiyorlardi. Bu adin onlar arasinda eskiden beri
mi kullanildig1, yoksa “Lac¢i” adinin kiicimseme amagh kullanimina kars1 gelistirilen bir isim mi
oldugu konusu ise agik degildir. Ayrica Lagilerin kendi aralarinda birbirleri i¢in “Divane” soziinii
de kullandiklarin1 gordiim.! “Bizim Divaneler” seklindeki ifadelerinden bu sozciigli de kendilerini
tanimlamak i¢in kullandiklarini anliyoruz.

Bennigsen’in de ¢cok dogru olarak belirttigi iizere “...Doktrini bolgesel sartlara adapte edilmis
olan ve Islam oncesi Tiirk inang ve geleneklerinden oldukca etkilenmis bulunan Yeseviyye tarikatinin,
XIII. aswrdan XV. asira kadar tiim Orta Asya’da, Harezm de, Uzak Kafkasya 'nin Tiirkmen iilkesinde
ve Orta Volga'min Tatar iilkesinde miintesipler bulunmustur. Horasan, Kuzey Iran ve Anadolu’da
Yesevi gruplar tesekkiil etmistiv. XV. ve XVI. Asirlarda Orta Volga 'daki Yesevi gruplarini Naksbendiyye
tarikati kendi icinde eritmistir. Hazar denizi 6tesindeki Tiirkmen kabilelerinde bu siire¢ hemen hemen
tamamlanmistir. XIX. asrin sonunda Yeseviyye gruplart kalabalik halde sadece Fergana vadisinde
mevcuttu...” (Bennigsen, 1988: 85) Bizim de alan arastirmalarimizda gézlemledigimiz kadariyla Lagi
topluluklari, Fergana Vadisi ve gevresindeki bolgelerde yogunlasmislardir. Bugiin bu bolge Ozbekistan
ve Kirgizistan topraklari icerisinde yer almaktadir. Lagilerin yasadiklari yerleri Petrag, Kirgizistan’in
giiney bdlgesindeki bir¢ok yerlesim birimi (Raut, Palal, Gaz, Say, Sur, Kistut, Sogment, Sirt) ve Ozbek
Sovyet Sosyalist Cumhuriyeti’nin Fergana Vadisi ile sinir olan bolgeleri olarak belirtiyor. (Petras,
1981: 83) Mambetaliyev ise onlarin Giiney Kirgizistan’in Batken, Frunze, Liyaylak ve Suzak
Bolgelerinde, Batken Rayonu’ndaki Say, Rabat, Gaz, Kistut, Raut-Kaut, Sogment Kislaklarinda;
Frunze Rayonu’ndaki Sur, Ormos, Sirt, Yar-Kutan, Kisik Kislaklarinda (Mambetaliyev, 1969: 30, 39-
40) yasadiklarimi ifade ediyor. Alan aragtirmalarimizda literatiirde yer alan bu yerlesim birimlerinden
baska yerlerde de Lagilerin yasadigina iliskin veriler elde ettik. Buna gore Giliney Kirgizistan’da
bulunan Os ve Batken Oblastlar1 ortasindaki Kademcay ilgesi merkezinde, buraya yakin Kizil Bulak
Kislaginin mezrasi niteligindeki Ak Kiya’da, Canikorgan ve Cosuk Kislaklarinda, yine Celalabad’in
koylerinde ve Ozbekistan’n Yezyavan bolgesinde bulunan Isantobu Koyii’nde de* Lagilerin

! “Divane” sozcligiiniin kullanimi ve degisik anlamlari konusunda da birgcok veri bulunmaktadir. Burada konuyu dagitmamak icin
ayrintlya girmiyorum.
21930’lu yillarda Ozbekistan’in Jayilma Koyii’'nde de Lagiler yasamaktaynus. (Mambetaliyev, 1972: 60) Bugiinkii durumu ancak
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bulundugunu 6grendim. Bunlarin daha sonra goglerle mi olustugu yoksa, geleneksel Lagi yerlesim
alanlar1 olup olmadig1 konusunda heniiz bilgim yok. Ayrica Lagilerin ifadelerine gére otuzdan fazla
kdyde Laciler yasamaktadir. Bunlarin bazilarii heniiz ziyaret edip, bu bilgileri dogrulayamadigim
icin diger kdylerin isimlerini vermiyorum. Bunlarla ilgili daha ayrintili bir listeyi bolgeyi yeniden
ziyaretimiz ardindan hazirlayacagim ¢alismalarimda sunmay1 diigiiniiyorum.

Bu tarikatin Hokand Hanlig1’nin son dénemlerinde ortaya ¢iktigiifade edilmektedir. Bu donemde
hem miisliiman hem de hiristiyan din adamlar1 Lahgiligi bir tiir sapkinlik olarak gordiiklerinden agik¢a
cephe almislar ve tarikatin o donemdeki lideri olan Hudayar Han idam edilerek dldiiriilmiistiir. Bir
baska kaynaga gore ise tarikatin kurucusu Sanivar adli bir seyh idi ve Lahgiler diger miisliimanlar
tarafindan sapkin olarak goriildiiler. Bu tarikatin ihtilalci hareketleri her defasinda bastiriliyor ve
liderleri ortadan kaldiriliyordu. Zamanm dini giicleri olarak goriilebilecek Mollalar ve Isanlar bu
tarikat mensuplarma her tiirlii baskilarda bulunduklar1 gibi, yasadiklar1 yerlerden de siiriilmelerine
yol actilar. Lahgilere yonelik bu baskilara Hokand Hanlig1’nin da g6z yumdugu goriildii. Daha sonra
Hokand Hanlig1’nin ardindan bolgenin idaresi Fergana Y 6netim Birimi olarak Ruslar’in hakimiyetine
girdi. Rus hakimiyetinin ilk zamanlarinda Lahgiler gizlenmeyi birakip, tarikati acikca icra etmeye
bagladilar. Ancak bu serbesti donemi de pek uzun siirmedi ve Ruslar da Lahgilere baski uygulamaya
basladilar. (Mambetaliyev, 1969: 30-31)

1880°li yillarda Kirgizlarin Jau-kesek soyundan gelen Yazyavan Sehrinin Margelan Ilgesinin
( Ozbekistan) yerlilerinden Isan Babacan Halife Rahmankulov, Kstut civarindaki Sur Kislagina
goclip burada Boston (Frunze) Sehrinin Jau-Kesek Kirgizlari arasinda bu tarikati yaymaya
bagladi. Lahgilerin ibadetleri kadin erkek birlikte evlerde yapilan Gece Zikirleri’ne dayanmaktaydi.
Bu zikirlere katilan kadin ve erkekler Ahmet Yesevi'nin “Hikmetler”ini, cesitli ilahileri okuyup,
cosarak dini oyunlar oynuyorlardi.

Bu zikirlerin Camide olmayip Miiridlerin evlerinde yapilmalari, seriat kurallarindan ¢ok
tasavvufun &nplanda olmasi diger miisliimanlarm ve onlarin 6nderleri olan Molla ve Isanlarin
tepkisiyle karsilandi. Rakip ve sapkin olarak gordiikleri bu tarikatin yayilma egilimi gostermesi
de onlarin hi¢ hosuna gitmiyordu siiphesiz. Biitlin bu 6zetlenen nedenlerle Lahgilerle ilgili ¢esitli
iftiralar ortaya atildi, dinsizlik ve ahlaksizlik suglamalariyla kars: karsiya kaldilar.

Din adamlarmin, Isanlarin baski1 ve takiplerinden sonra Lahgilerin Isan’1 Babacan Halife
Rahmankulov, Lahgileri temsilen Fergana Asker Valiligine kendisine karsi ¢ikanlari sikayet etti.
Fergana YoOnetim Biriminin Askeri Valiligi Lahgilerle ilgili baskilarin tarikatin daha da biiyimesine
yolacacagindan ¢ekinerek, onlara yonelik faaliyetlerin gizli ytriitiilmesine karar verildi.

Bundan sonra Lahgilere kars1 diger miisliiman gruplar baskilart arttirip, Lahgilerin 6nderini Sur
Kislagindan gogmeye mecbur ettiler. Tarikat mensuplarini zehirlemek de dahil ¢esitli baski metodlari
izlediler. Boylece tarikat diger miislimanlarin kendileri hakkindaki asilsiz dedikodularindan dolay1
giderek icine kapali bir yapilanmaya biirlinmek zorunda kald1. Biitlin bu baskilara karsin yasamaya ve
hatta yayilmaya da devam etti. Simdiki Batken ve Frunze bolgelerinde kalabalik ve igine kapanik
tarikat kdyleri ortaya ¢ikti. Mambetaliyev, Kokand ve Margelan Ilgelerindeki Kirgiz Halkinin
arasinda Laci Tarikatinin ortaya ¢ikarak yayilmasmin sebebini, somiiriilen bir toplumda mutsuz
bir sekilde zor sartlarda yasamak zorunda kalinmasina baglamaktadir. (Mambetaliyev, 1969: 32)

Bu tarikat hem Sovyet yonetiminin hem de diger miisliimanlarin biitiin baskilarina ragmen
bunlarla miicadeleyi siirdiirerek gizli gizli de olsa yasamay: siirdiirdii. Tarikat tamamen kapali bir
sekilde yasadi hatta disartya kiz alip vermeme kuralin1 da titiz bir sekilde uyguladilar. Lahgiler dis
baskilara i¢ine kapali bir yapilanma olusturmak sayesinde direnebilmistir.

Mambetaliyev, Laciler’in, Batken, Frunze ve Leylek il¢elerindeki Kanli, Nayman, Kipcak,
Boston ve Jau kesek adli Kirgiz boylarindan' arasindan ¢iktiklarini, ¢ogunlugunun ise Jau kesek
kabilesinden olduklarini ifade etmektedir ki, (Mambetaliyev, 1972: 62) bizim alan ¢aligmalarimizda
da bunun bdyle oldugu anlasiimistir. Ozbekistan’daki Lacilerin de yine Kirgizlarin Kipgak, Jau kesek
ve diger kabileleri arasinda yayildigini ifade etmistir ki, bunu heniiz dogrulama imkanim olmadi.

oray1 ziyaret ettikten sonra soyleyebiliriz.
' Kirgiz ve Kazaklarda “boy” karsilig1 olarak “urug” sézctigii kullanilmaktadir.
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Oncelikle kaynaklarda Lagilerin tarihi gegmisi ve inamslar1 hakkindaki bilgilere bir g6z atalim.
Lagilerhakkindaen fazlabilgiyi S. M. Mambetaliyev sunmaktadir. Yayinlanmis biri Rusca, biri Kirgizca
kitabinda Lagiler konusuna 6énemli yer ayirmistir. O da onlar hakkindaki bilgilerin yetersizliginden
bahsetmektedir. Lagiligin ortaya cikis tarihine iliskin ne gibi bilgiler var. Once bunlardan s6z edelim.
Gerek Sur Kislagi’nda Lagilerin en biiyiik isan ailesinden gelen Hoca Yusuphan ve diger Lacilerle
goriismelerimizde Lagiligin ortaya ¢ikist hakkinda pek bilgi sahibi olmadiklarini gézlemledim. Yazilt
kaynaklara dayanmayan, sozlii gelenegin hakim oldugu topluluklarin yapilanmasi bdyle iste. Bu
konuyla ilgili, Petras bu tarikatin XIX. yiizy1lin ikinci yarisindan itibaren ortaya ¢iktigini ifade ederken
(Petras, 1981: 84), Mambetaliyev', tarikatin Hokand Hanliginin son dénemlerinde ortaya ¢gikmis
oldugunun tahmin edilebilecegini ifade ediyor. Ona gore tarikatin ortaya ¢ikmasinda su faktorler rol
oynamistir. Bunlardan birisi 19. ylizyilin sonu 20. yiizyilin baslarinda Kirgizistan’da miiridizm’in
baz1 tarikatlar1 sOmiirmesi ve baski altinda almasina karsi siyasi bir tepki olarak bazi dini
topluluklarin dogmasi ve yayilmasi, digeri ise 19. yiizyilda varolan feodalist sistem ve despotik
yonetimin dayanilmaz baskilarina kars1 is¢i sinifinin kars1 koymasidir. (Mambetaliyev, 1969: 29)

Yine Petras’in ve Mambetaliyev’in verdigi bilgilere gore Lagi gruplarinin ortaya ¢ikma tarihi
yeterli derecede incelenmemistir. Lagiler hakkinda yazilan bilgiler XIX. yy.in son ¢eyregine aittir. O
zamanin kaynaklarinin birinde Seyh Sanivar adli birinin Tagkent ve Kokan kazalarinda yeni ahlaksiz
bu tarikat1 kurdugu belirtilmektedir. Lahgilerin kendilerinin kurucusu olarak adsiz Lahgi-isani1 bilirler.
O Hokand Hanligi’nin son donemlerinde yasamig ve Hudayar Han emriyle idam edilmis. Tarikatin
kurucusu oldugu iddia edilen Lagi Isan — bir kaynaga gére ad1 Seyh Sanivardir. Bir bagka kaynaga
gbre ise kurucusunun adi bilinmeyen bir Lagci isan’dir ve o Hokand Hanlig1'nin son dénemlerinde
yasamis ve Hokand Han1 Hudayar Han tarafindan idam ettirilmistir. (Mambetaliyev, 1969: 30; Petras,
1981: 83) Bu baglamda Lagi Kiglaklarinin siralandigi Soh Vadisi’ndeki yol tizerinde gordiigiimiiz ve
Hudayar Han’1n Kalesi denilen bir kalenin kalintilarinin varligi da dikkat ¢ekicidir.

Mambetaliyev’e gore onlar seriatin yazili kurallarina uymayarak onun yerine kendi mistik
ritiiellerini uygulamiglardir. Onlar gece zikirlerini miiridleriyle beraber Cami’de degil de miirid
evlerinde yapmaktaydilar. Bu evlere kadinlar ve erkekler beraberce gelirdi. Onlar Ahmet
Yesevi'nin “Hikmetlerini” okurlar, dini ilahiler soylerler, kendilerinden gecgerek cesitli hareketler
yaparlardi. Iste biitiin bu dini ilahiler, hareketler ve goz yaslarindan sonra &ylesine yorgun ve
bitkin diiserlerdi ki kendilerine gelmek icin sabaha kadar bu evde kalirlardi. Rakip ve sapkin
olarak gordiikleri bu tarikatin yayilma egilimi gostermesi de din adamlar1 ve diger tarikat seyhlerinin
onlarin hi¢ hosuna gitmiyordu siiphesiz. Miisliiman din adamlar1 ve diger tarikatlarin Isanlar1 bu
yeni tarikat mensuplarina dinsizlik ve ahlaksizlik su¢lamalarinda bulundular. Bu sekilde birbirini
tutmayan gercekdisi cesitli dedikodular ortaya ¢ikmistir. Biitiin bu yanlis dedikodular sonucunda
ortaya ¢ikan baskilarla Laciler sik sik yasadiklari alanlardan go¢ etmek zorunda kalmislar igine
kapanik Laci yerlesim alanlar1 ortaya ¢ikmistir. Lagiler hakkinda kulaktan kulaga yayilmis olan
dedikodular ve onlara yonelik ahlak dis1 su¢lamalar? nedeniyle onlar ile onlarin digindaki yerli halk
arasinda higbir iliski kurulmamustir. Tabii ki biitiin bunlardan sonra insanlar ister istemez Lagiler
ile iliski kurmamuislardir. (Mambetaliyev, 1969: 31-32) Bdylece icine kapali bir topluluk olarak
yasamislardir.

Varolan smirlt kaynaklara gére Misliman din adamlar1 Lagiligi bir tlir sapkinlik olarak
gordiiklerinden agikca cephe almislar ve tarikatin o donemdeki lideri idam edilerek oldiiriilmiistiir.
Bir baska kaynaga gore ise tarikatin kurucusu Sanivar adli bir seyh idi ve Laciler diger Miisliimanlar
tarafindan sapkin olarak goriildiiler. Bu tarikatin ihtilalci hareketleri her defasinda bastiriliyor ve
liderleri ortadan kaldiriliyordu. Zamanin dini otoriteleri olarak goriilebilecek Mollalar ve Isanlar bu
tarikat mensuplaria her tiirlii baskilarda bulunduklar1 gibi, yasadiklar1 yerlerden de siiriilmelerine
yol actilar. Lagilere yonelik bu baskilara Hokand Hanlig1’nin da g6z yumdugu goriildii. Daha sonra

! Sovyet doneminde yasamis bir tarihg¢i olan Mambetaliyev’in konuyu isci sinifi ile iligskilendiren Sovyet ideolojisine uygun bir agik-
lama getirdigi gortilmektedir.

2 Lagiler, kendilerinin digindakilerce “kadinli erkekli ahlaksiz ayinlerinde, la la diyerek ¢irak sondiirdiikleri” seklinde gergek dist, ku-
laktan dolma dedikodularla taniniyorlar. Bu baglamda Anadolu Balkanlardaki Yesevi izbasarlar1 Alevi-Bektasilerle de benzesiyorlar.
Bilindigi tizere Alevi-Bektasilerle ilgili de “mum sondii iftiralart” uydurulmustur.
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Hokand Hanlig1’nin ardindan bolgenin idaresi Fergana Y 6netim Birimi olarak Ruslar’in hakimiyetine
girdi. Rus hakimiyetinin ilk zamanlarinda Lagiler gizlenmeyi birakip, tarikati agikca icra etmeye
bagladilar. Ancak bu serbesti donemi de pek uzun siirmedi ve Ruslar da Lagilere baski uygulamaya
bagladilar. Ciinkii Mambetaliyev’e gore Sovyet ideolojisi ile Ahmet Yesevi’nin Hikmetlerini
bagdastirmak zordu. (Mambetaliyev, 1969: 39)

Mambetaliyev’in yararlandig1 bazi resmi kayitlara gore 1880’11 yillarda Kirgizlarin Jau-kesek
boyundan gelen Yazyavan Sehrinin Margelan Ilgesinin (Ozbekistan) yerlilerinden Isan Babacan
Halife Rahmankulov, Kistut civarindaki Sur Kislagi’na goclip burada Boston (Frunze) Sehrinin
Jau-kesek Kirgizlari arasinda bu tarikati yaymaya basladi. Din adamlarinim, Isanlarin baski ve
takipleri nedeniyle Lagilerin Isan’i Babacan Halife Rahmankulov, Lagileri temsilen Fergana
Asker Valiligine kendisine kars1 ¢ikanlari sikayet etti. Fergana Yonetim Biriminin Askeri Valiligi
Lagilerle ilgili baskilarin tarikatin daha da biiyiimesine yol agacagindan g¢ekinerek, onlara yonelik
faaliyetlerin gizli yiiriitiilmesine karar verildi. Bundan sonra Lagilere kars1 diger Miisliiman gruplar
baskilar arttirip, Lagilerin onderini Sur Kislagindan gogmeye mecbur ettiler. Tarikat mensuplarin
zehirlemek de dahil ¢esitli baski metotlar1 izlediler. Boylece tarikat diger Miisliimanlarin kendileri
hakkindaki asilsiz dedikodularindan dolay1 giderek icine kapali bir yapilanmaya biiriinmek zorunda
kaldi. Biitiin bu baskilara karsin yasamaya ve hatta yayilmaya da devam etti. Simdiki Batken ve
Frunze boélgelerinde kalabalik ve icine kapanik tarikat kdyleri ortaya cikti. Mambetaliyev,
Kokand ve Margelan Ilgelerindeki Kirgiz Halkinin arasinda Lagi Tarikatmin ortaya cikarak
yayillmasinin sebebini, somiiriilen bir toplumda mutsuz bir sekilde zor sartlarda yasamak
zorunda kalinmasina baglamaktadir. Bu tarikat hem Sovyet yonetiminin hem de diger Miisliimanlarin
biitiin baskilarina ragmen bunlarla miicadeleyi siirdiirerek gizli gizli de olsa yasamay: siirdiirmiistiir.
Tarikat tamamen kapali bir sekilde yasadi hatta disartya kiz alip vermeme kuralini da titiz bir sekilde
uyguladilar. (Mambetaliyev, 1969: 32) Laciler Hokand Hanlig1 ve Sovyet donemindeki dis baskilara
kars, igine kapal1 bir yapilanma olusturmak ve Ahmet Yesevi’'nin “Hikmetler”inin sdylenerek yapilan
zikir seklindeki kendilerine 6zgii ibadetlerini siirdiirerek direndiler.

Lagilerde dini 6nder yani miirsid/pir, “Ata”, “Isan” veya “Isan-halife” gibi adlarla
adlandirilmaktadir. Lagilerdeki bu Ata/Isanlik kurumu soy yoluyla devam ediyor.' Atalar hiyerarsik
olarak sarkar/kalpa izliyor. Bugiin bizim gérdiigiimiiz en taninmis Isan ailesinden gelen dini 6nderleri
Sur Kislagi’nda bulunan Hoca Yusuphan Mahsum. Onunla ve diger Lagilerle goriismelerimizden,
dini onderlerin nesilden nesile aktarilan bilgiler dogrultusunda, biiyiiklerinden gorerek, ayinlere
katilarak, daha ¢ok uygulamaya dayal bir sekilde yetistigi anlagiliyor. Zaten yazili kaynaklar sinirli,
eskiden kalma el yazmasi 3-5 eser var. Dogal olarak bugiin yasanan egitim ve iletisim olanaklarindaki
artis basta olmak iizere sosyo-ekonomik degisiklikler Lagilerin eski yapilanmalarini gegersiz kiliyor.
Lagiler yavas yavas Os, Kademcay, Kizil Kiya gibi daha biiyiik kozmopolit yerlesim alanlarina
gocerek eski geleneksel degerlerinden uzaklasiyorlar. Ayrica kendileri ile ilgili olumsuz kanaatlerden
dolay1, yasadiklar yerlerde kimliklerini gizlemektedirler. Bu durumu alan arastirmalarimiz sirasinda
acikca gozlemledik. Hoca Yusuphan Mahsum’un anlattiklarindan da eski kitaplardaki bilgilerin veya
“Hikmetler”in yeterli olamadigi, dini konularda yaymnlanmis yeni kitaplar1 okudugunu gordiim.
Bunlar Lagilerin geleneksel kdy yasamlar: bakimindan 6nemli degisikliklere isaret etmektedir.

Petras, Lagcilerin i¢lerine kapanik bir yasam siirdiigiinii, tarikatin ruhani 6nderi olarak Ahmet
Yesevi’nin kabul edildigini ve onun Hikmetleri nin kutsal olarak goriildiigiinii ifade etmektedir. (Petras,
1981: 84-85) Gergekten de bu toplulukta Ahmet Yesevi’nin birincil sahsiyet oldugu goriilmektedir.
Onlar onu, “Kul Koja Ahmet” olarak adlandiriyorlar. Lagilerin arasinda, Anadolu’daki asik/zakir/
ozan benzeri kisiler var. Bunlara “hapiz” adi veriyorlar. Onlarin 6zelligi “Hikmetler” esliginde
dutar calarak zikirde 6nemli bir rol listlenmek. Hapizlar’in bir 6nemli 6zelligi, Ahmet Yesevi'nin
“Hikmetler”ini ezbere bilmeleri. Bugiin Lagiler arasinda hapiz da pek kalmamis. Geleneksel yap1
stirdiiriilemediginden gencler arasinda hapiz da yetismiyor dogal olarak.

! Mambetaliyev, Laci Atalarinin hiyerarsik olarak altinda ve onlarmn yetistirdigi miiritleri oldugunu, bunlarin sarkar (kalpa) olarak
adlandirildigini, Atalarin altinda bu kisilerin gruplar yonettigini ifade ediyor. (Mambetaliyev, 1972: 62) Bu uygulama ilk bakista Ale-
vilikteki dikme dede uygulamasina benziyor ancak, bu konuyu iyice agikliga kavusturmak lazim.
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Kizil Bulak Kislagi’nda goriistiigiimiiz yashilarin ¢ogu da Hikmetlerin dutar esliginde
sOylendigi zikir/ibadetlere katilamadiklarini biiytliklerinin anlattiklarini ifade ettiler. Bu kisilerin bunu
soylerken yiizlerinden nasil 6zlem duyduklarint anlamak da zor degildir. Lagilerin anlattiklarindan
giiniimiizde de gelenekleri en iyi koruyan yerin en uzaktaki Lagi kislagi olan, Kayindi (Raut) Kislagi
oldugunu 6grendigimizden oraya yanimizda yasl bir Lagi de olmak iizere gittik. Bu dag koylinde
hala Lagcilerin hapizlarindan bulundugunu gordiik. Uzun zamandir onlar da zikir yapmiyorlarmas.'
Onlara Lagi zikirini gormek ve kameraya kaydetmek istedigimizi soyledik. Bunun {izerine ¢ekinerek
de olsa, biiylik bir odada toplandilar. Burada ¢ok yasli olmasina ragmen hapiz olan Haydar Asirov
dutar1 alarak, bir saate yakin Ahmet Yesevi’nin hikmetlerini coskuyla sdyledi. Bir baska hapiz olan
Molla Jarkin Dervisov da onun yanina oturdu ancak, dutar ¢almadi, dinledi. Zikir sirasinda iki kisi
temsili olarak raks-1 semay1 da sergiledi. Bu sirada orada bulunan Lagiler’in sessizce, husu i¢inde
bazilariin gozlerinin dolarak aglamakli olduklarini gordim.

Onlar arasinda yaygin adiyla “Sahmerdan”in, yani Hz. Ali’nin de Lagiler arasinda biiyiik dnemi
vardir. Fergana Vadisinde bulunan ve Sah Merdan olarak adlandirilan Hz. Ali’nin tiirbesi bolgedeki
en 6nemli ziyaretgahtir. Ayrica gegmiste yasamis taninmis Laci Isanlarinin mezarlarm da ziyaret
olarak kabul ediyorlar. Ilging bir yon de Kayind1 Kislagi’ndaki mezarlikta gordiigiimiiz, mezarlarin
sadeligi. Mezarin iizerine tagtan veya agagtan her hangi bir isaret konulmamis, topragin iizeri otlarla
kapli. Nedenini sordugumuzda bunun algak goniilliilik, gosteristen uzak olmak, turap olmak gibi
anlamlar1 oldugunu ifade ettiler.

Bu makalemde literatiirde pek bilinmeyen Lagiler hakkinda, kaynaklarda ve alan
aragtirmalarimizda elde ettigimiz bilgileri genel olarak sunmaya ¢alistim. Lacilerle ilgili aragtirmalar
gerek Yesevilik aragtirmalari gerekse de karsilastirmak bakimindan Alevilik-Bektasilik arastirmalari
bakimindan biiylik 6neme sahiptir. Bu konuda yeni veriler elde ettikge sunmaya devam edecegim.

! Onlarn zikirleri Deste-i Giil adli elyazmasi kitaplarinda sik sik “Hu zikri” olarak ifade ediliyor.
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! Rusca kaynaklarin ¢evirileri yardimcilarim Engin Akgiin, Alisir Azim ve Giilnaz Begim tarafindan yapilmistir.
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ANADOLU’DA HOCA AHMET YESEVI iZLERI (ABDAL MUSA ORNEGI)

Ramazan Ugar!
Esra Demir?

Giris. Din toplumlarin yagamini kusatarak yeni degerler iiretmesine imkéan sagladigi gibi var
olan degerlerin de koruyuculugunu yapan bir olgu olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Din dogdugu/
varligini siirdiirdiigii toplumlarda yasam felsefesi olusturarak diinya kurmalarini salik verirken var
olan toplumsal degerler sistemi ile etkilesime girmektedir. Bu etkilesim ile birlikte yeni formlarin
olustugunu gérmek miimkiindiir. S6z konusu formlar dinsel unsurlarla beslenerek toplumsal
mesruiyetleri giiclenmektedir. Konu Islam dini 6zelinde ele alindiginda isaret edilen hususlarin
varhig1 bir gergekliktir. Islam Peygamberi Hz. Muhammed vahyi bilgiye muhatap olunca ilk is olarak
bilgiyi en yakinlarindan baglayarak toplumsallastirmanin yollarint aramigtir. Diger bir ifadeyle Hz.
Peygamber dinin toplumsallagsma siirecini baslatmis ve insanlar Miisliiman olmaya baslamistir. S6z
konusu siire¢ “tevhid”, “risalet” ve “ahiret” esaslar1 ¢ercevesinde yaratilisi ile yabancilasan insani
yeniden insanlig1 ile bulusturma amacina matuf ritiieller (namaz, orug, zekat) ile tahkim edilmis
ve toplumsal huzurun teminati uygulamalar (adalet, ehliyet ve istisare) ile normatif bir anlayisin
oniinii agmistir ki yaklasimin merkezinde erdemli insan tasavvuru bulunmaktadir. Ancak bahse konu
anlayisin toplumda tam anlamiyla olusmadigint Hz. Peygamber’in vefatindan sonra gelisen olaylar
gostermektedir. Hz. Peygamber’in vefatindan sonra ortaya ¢ikan o6zellikle siyasi gelismeler; dinin
siyasallasmasina veya siyasetin dinsellesmesine yol a¢cmustir. Ozellikle Emevi ve daha sonra da
Abbasi devleti donemlerinde Hz. Peygamber’in “ehl-i beyt’i”nin siyasi ve sosyal tacize ugramasi
Misliimanlarin vicdanlarinda asirlar ge¢se de unutulmayacak yaralarin agilmasina sebebiyet
vermistir. Yaganan siyasi gelismeler ve buna bagl toplumsal kirilmalar, toplumun din anlayisinda da
baz1 kirilmalar1 beraberinde getirmistir. Dodnemin siyasi iktidarin1 mesrulastiran ve iktidar yaninda
bulunmanin nimetlerinden sonuna kadar faydalanan zihniyetin insa ettigi din anlayisi, bir tarafta;
iktidar muhalifi olan ve muhalefetlerine dinsel bir zemin olusturma gayretinde olan gruplarin zihniyeti
cercevesinde insa edilen bir din anlayis1 diger tarafta olmak iizere ikili bir yap1 kendini géstermistir.
Adi1 gegen anlayis sahipleri arasindaki dinsel rekabet acik/gizli bir sekilde asirlardir slirmiis ve siireg
icinde Miisliiman olan insanlarin din anlayislari iizerinde etkili olmustur. Tiirkler de Islamlasirken
ad1 gecen siiregten etkilenmistir.

Tiirkler’in Miisliimanlarla ilk temaslarmin Hz. Omer doneminde basladigina dair bilgiler varsa
dailk ciddi karsilasma Emeviler doneminde olmustur. Bu donem Tiirklerin Miisliimanlara kars1 ciddi
bir direng gosterdigi islam’1 kabullenmeye yanagmadiklar bir siirece tekabiil etmektedir.’ S6z konusu

! Prof. Dr., Siileyman Demirel Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Din Sosyolojisi Anabilim Dal1, ramazanucar@sdu.edu.tr https:/orcid.
0rg/0000-0002-8656-4434

2 Doktora Ogrencisi, Siilleyman Demirel Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Turkiye, esrademir3636@gmail.com https:/orcid.
0rg/0000-0003-4846-0607

3 Tiirkler Emevi yonetici ve askeri simfimin izledigi politikalar nedeniyle bu donemde Islamlasmaya pek sicak bakmamislardir. Ciinkii
Emeviler siyasetlerini Arap rk¢iligr lizerine kurmus, Arap olmayan unsurlara kéle muamelesi yapmis, onlarin can ve mallarinin
(Miisliman olsalar bile) kendilerine helal oldugu diisiincesiyle hareket etmislerdir. Bu donem “Miicadele Sathasi” olarak nitelendir-
ilmistir. bk. Nesimi Yazic1, 11k Tiirk-Islam Devletleri Tarihi (Ankara: Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Yaymlari, 1992), 15.
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donemde Emeviler’in gii¢lii ordulari karsisinda zaman zaman kismi bagari elde etseler de bazi Tiirk
hakanlar1 Miisliimanlarin iistiinliigiinii kabul ederek islam’a girmisleridir.' Emeviler fethettikleri Tiirk
bolgelerini bir ganimet yatagi olarak gordiigii i¢in halk bu durumdan biiyiik rahatsizlik duymustur.?
Tiirkler’in Emeviler’e kars1 diismanca tavri1 Abbasiler’in iktidara gelislerinde acik bir sekilde kendini
gostermistir. Abbasilere en biiyiik destek Horasan bolgesinden gelmis ve ihtilal hareketi basariya
ulagmistir.’ Bu durum Abbasiler ile mevali olarak bilinen sosyal kesimler arasinda yeni bir donemin
baslamasina vesile olmustur ki Tiirkler’in Islamlasma siireci farkli bir boyut kazanmistir. Tiirkler’in
din (Islam) anlayislarinin sekillenmesinde siyasi gelismelerin yaninda ticari faaliyetlerle gelisen iyi
iliskiler, Islam’1 yaymak isteyen din adamlarinin etkisi biiyiik olmustur.*

Ancak tek diize bir Islam anlayisindan s6z etmek miimkiin degildir. Yukarida isaret edildigi
lizere Hz. Peygamber’in vefatin1 miiteakip ortaya ¢ikan siyasi igerikli hilafet miicadelesi Hz. Ebu
Bekir, Hz. Omer, Hz. Osman, Emeviler ve Abbasiler donemlerinde devam ederek Miisliimanlar’in
fraksiyonlara ayrilmasina sebebiyet vermis ve bunun siyasi, sosyal ve dini sonuglari ortaya ¢cikmistir.
Emeviler’in siyasi muhaliflerine 6zellikle de Aliogullari’na yonelik yaptigr yildirma hareketleri
muhalif kesimlerin merkezi otoritenin daha zayif oldugu bolgelere ¢ekilmelerine sebebiyet vermistir.”
Cekilmenin amacinin; merkezi otoritenin takip ve zulmiinden kurtulmanin yaninda kendilerine
destek verecek taraftar edinmek oldugu agiktir. Bu baglamda Horasan ve Maveraiinnehir en elverigli
yer olmustur ki bolgede yasayan Tiirkler kendilerine de olumsuz tutum i¢inde olan Emeviler’e karsi
muhalifler ile birlikte hareket etmislerdir. Dolayisiyla muhaliflerin din anlayis1 Tiirkler arasinda
daha kolay zemin bulmustur. Emeviler’in 6zellikle Peygamber ailesine yani Aliogullari’na yonelik
siddet igerikli yaklasimlari, Tiirkleri rahatsiz etmis ve mazlum durumundaki Aliogullari’na Hz.
Peygamber’e olan sevgi, hiirmet ve bagliliktan dolay1 daha fazla muhabbet beslemislerdir. Hilafetin
nas ile Hz. Ali ve soyuna ait oldugu fikri de s6z konusu anlayisa mesruiyet kazandirmada etkili
olmus ve Tiirkler arasinda yayginlik kazanmistir. Bu noktada Zeydiler ve Ismaililer’in etkinligi
yadsmamaz bir gercekliktir. Tiirklerin genel olarak Siinni anlay1s cercevesinde Islamlastiklarina dair
bir kabul olsa da daha ¢ok Hz. Peygamber ve Ehl-i Beyt sevgisinin 6n planda oldugu sfi’ akimin
etkisinde kaldiklar1 ve bunda saman kiiltiiriiniin fonksiyonelligi bir vakiadir.® Bu donemde Horasan
ve Maveratlinnehir’de pek ¢ok mutasavvifin varligi bilinen bir gergekliktir. Tiirkler kendilerine
dini bilgiler veren mutasavviflara (Seyh) “Bab” yani “Baba” adiyla hitap etmislerdir.” Bolgede soz
konusu mutasavviflarin en 6nde geleni Hoca Ahmet Yesevi’dir.'” Hoca Ahmet Yesevi, Islam’1 kendine
0zgl bir bakis agisiyla yorumlamis ve bu anlayisin toplumsallagmasi i¢in biiyiik caba sarf etmistir.
Dinler temel kodlar1 ile toplumsallasirken toplumlarin var olan degerler sistemi ile etkilesim igine
girmektedirler. Temel kodlar1 zedelemeyen degerler, dinsel bir hiiviyete biiriinerek mesrulasirlar. Bu
baglamda Hoca Ahmet Yesevi, Islam dininin temel kodlarini (inang, ibadet, ahlak) yasadig: toplumun
dini, siyasi, sosyal, kiiltiirel ve cografi sartlarin1 dikkate alarak toplumsallastirmistir. islam, Arabistan
¢oliiniin kirag topraklarinda kabileci (dislayict) bir zihniyetin tahakkiimiinden Maveraiinnehir’in
verimli topraklarinda kusatici bir dine doniigmiistiir. Tevhid esasli Ehl-i Beyt sevgisi iizerine
kurulu, insan1 merkeze alan, ahlaki umdeler ile 6ne ¢ikmis, ruh ve goniil temizliginin énemsendigi,
yardimlagmanin, birligin, dirligin salik verildigi bir anlayis olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Boylece
! Yazicy, i1k Tiirk-Islam Devletleri Tarihi, 15-16.

2 Osman Turan, Tiirkler ve Islamiyet (Istanbul: 1993), s.10.
3 Nahide Bozkurt, Olusum Siirecinde Abbasi ihtilali (Ankara: 1999), 43.

4 Faruk Stimer, Oguzlar (Tiirkmenler) (Istanbul: Ana Yayinlari, 1980), 52; Claude Cahen, Osmanlilar ‘dan Once Anadolu’da Tiirkler,
cev. Yildiz Moran (Istanbul: E Yaymlari, 1994), 25.

5 Sonmez Kutlu, Tiirklerin Islamlasma Siirecinde Miircie ve Tesirleri (Ankara: Tiirkiye Diyanet Vakfi Yaynlar, 2000), 158.

§ Isa, Dogan, Zeydiyye nin Dogusu ve Goriisleri (Samsun:1996), 40; Hasan Yasaroglu, Taberistan Zeydileri (Istanbul: Marmara
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Doktora Tezi, 1998), 38; Yusuf Gokalp, Zeydilik ve Taberistan’da Yayimast (Ankara: Ankara
Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisii, Yiiksek Lisans Tezi, 1999), 23.

7 M. Fuad Képriilii, Tiirk Edebiyatinda Ik Mutasaviflar (Ankara: Diyanet Isleri Baskanlig1 Yaymlari, 1991), 15-20.

8 Rami Ayas, Tiirkiye’de Ilk Tarikat Ziimrelesmeleri Uzerine Din Sosyolojisi A¢isindan Bir Arastirma (Ankara: Ankara Universitesi
Basimevi, 1991), 35.

9 Kopriilii, Tiirk Edebiyatinda Ik Mutasavwiflar, 18.

10 Ethem Ruhi Figlali, Tiirkiye 'de Alevilik Bektasilik (Ankara: Selguk Yaymlari, 1991), 89.
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Tiirkler, son derece esnek, zengin hosgorii ve sevgi anlayisindan dogan, tasavvufi fikirler altinda
yeniden sekillenen ve gelisen, Ehl-1 Beyt ve Hz. Ali sevgisinin hakim oldugu bir dini anlayisa sahip
olmuslardir. Hoca Ahmet Yesevi, bu anlayis i¢inde yetistirdigi miiridlerini tiim Tiirk yurtlarina
yonlendirmistir.'! S6z konusu anlayisin Anadolu’daki 6nemli temsilcilerinden biri de Pir-i Sani olarak
bilinen Abdal Musa’dir.

Abdal Musa

14. ylizyilda Anadolu’da menkibeleri ile sohret kazanan ve Osmanli Devleti’nde Yeniceri
Ocagr’nin kurulusu ile adi irtibatlandirilan Abdal Misa, giinlimiizde Alevi-Bektasi geleneginde
onemli bir mevkii olan erenlerden biri,> Anadolu’da fonksiyon lstlenmis dort dervis grubundan
Abdalan-1 Rum’un iiyesi® ve Ahmet Yesevi mensubu olarak kabul edilmektedir.*

Dogum yeri; Azerbaycan’nin Hoy sehri® olan Abdal Misa’nin dogumunun 1280-1290 yillari,
Oliimiiniin de 1390-1410 yillarina rastladigina dair bir kanaat hakimdir.® Babasi; Hasan Gazi, Annesi;
Ana Sultan, Kiz kardesi; Hiisniye Baci’dir.”

“Kim ne biliir bizi biz ne soydanuz

Ne bir zerre od’dan ne hod Su’danuz

Bizim hususumuz marifet soyler

Biz Horasan miilkindeki Boy 'danuz...

Neslimiizi sorarsan asil Hoy danuz®

Abdal Musa’nin Bursa’nin fethinden dnce Buhara’dan Anadolu’ya gelen Kirk Abdal’dan biri
oldugu ve Hac1 Bektas Veli’ye intisab ettigi bilinmektedir.” Abdal Mdsa, ilk olarak Sulucakarahdytiik’te
Haci1 Bektas Veli’nin evlat edindigi Kadincik Ana (Hatun Ana, Fatma Bac1)’nin muhibbi olarak kendini
gostermektedir. Onun Hac1 Bektag Veli ile goriisiip/goriismedigi ile ilgili net bilgi bulunmamaktadir.
Ancak Kadincik Ana’nin yaninda bir siire kalarak onun miiridi oldugu, Haci Bektas tiirbesinde
oturdugu ifade edilmektedir.!® Dolayisiyla Abdal Misa Bektasilik’te ikinci pir (Pir-i Sani) olarak
goriilmekte ve ona biiylik saygi duyulmaktadir. Geleneksel Bektasi ayininin on iki hizmet postundan
on birincisi “Ayak¢1 Sah Abdal Misa Sultan Postu” dur.!" Bir miiddet Sulucakarahdyiik’te kalan
Abdal Misa’nin buradan ayrilarak Bati’ya (Bursa) dogru yoneldigi Osmanli Beyligi’nin hizmetine
girdigi goriilmektedir. Onun Sulucakarahdyiik’ten ayrilis nedeni ile ilgili bilgi bulunmamakla birlikte,
geng ug beyliginin dervislere sundugu imkanlar dikkate alinabilir.'> Abdal Misa’nin burada fetihlere
katildig1 ve Yenigeri Ocagi’nin kurulusu ile iliskilendirildigi goriilmektedir.'®

Abdal Miusa, Orhan Gazi doneminde yorede faaliyet gosteren Geyikli Baba ile birlikte
Bursa’nin fethine katilmis ve bu vesile ile onunla gesitli miinasebetleri olmustur. Abdal Misa ile

! Ibrahim Agah Cubukcu, Tiirk-Islam Kiiltiirii Uzerine Arastirmalar ve Goriisler (Ankara: Ankara Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi
Yaylari, 1987), 211.

2 M. Fuat Kopriilii, “Abdal Musa”, Tiirk Halk Edebiyati Ansiklopedisi 1 (1935), 60.

3 Bunlar; Ahiyan-1 Rum, Abdalan-1 Rum, Baciyan-1 Rum, Gaziyan-1 Rum’dur. Asik Pasaoglu, Asik Pasaoglu Tarihi, ngr. H. N. Atsiz
(istanbul: Milli Egitim Basimevi, 1992), 165.

4 Kopriilii, Tiirk Edebiyatinda Ilk Mutasavwiflar, 47; Abdurrahman Giizel, Abdal Musa Velayetnamesi (Ankara: Tiirk Tarih Kurumu,
1999), 42; Ramazan Ugar, Sosyolojik Acidan Alevilik Bektasilik (Abdal Musa Tekkesi Uzerine Bir Arastirma) Aziz Andag Yaymlari,
Ankara, 2006, s.44.

5 Asik Pasaoglu, Asik Pasaoglu Tarihi, 165; Sadeddin Niizhet Ergun, Bektasi Sairleri ve Nefesleri (Istanbul: Istanbul Maarif Kiitiipha-
nesi, 1955), 21.

§ Musa Seyirci, Abdal Musa Sultan (Istanbul: Der Yaymlari, 1999), 21-37; ismet Zeki Eyuboglu, Abdal Musa, Bir Ermisin Isildagiyla
Aranan Gergek (Istanbul: Gegit Kitabevi, 1991), 35-36; Giizel, Abdal Musa Velayetnamesi, 44;

" Giizel, Abdal Musa Velayetnamesi, 44.

$ Glizel, Abdal Musa Velayetnamesi, 44; Seyirci, Abdal Musa Sultan, 27; Eyuboglu, Abdal Musa, Bir Ermisin Isildagiyla Aranan
Gergek, 37.

9 Kopriilii, Tiirk Edebiyatinda Ilk Mutasavviflar, 61; M. Fuad Kopriilii, “Abdal Musa”, Tiirk Kiiltiirii 124 (1973), 198.

10 Asik Pasaoglu, Astk Pasaoglu Tarihi, 165; Kopriilii, “Abdal Musa”, Tiirk Kiiltiirii, 199; Ahmet Yasar Ocak, Babailer Isyam (Istanbul:
Dergah Yayinlari, 1996), 205.

1 Kopriilii, “Abdal Musa”, Tiirk Kiiltiirii, s.200; Ozgiir Ugkan, “Abdal Musa: Bibliyografik Bir Yaklasim”, Toplumbilim Dergisi 1
(1992), s.83.

12 Ocak, Babailer Isyam, s.205.

13 Koprili, “Abdal Musa”, Tiirk Kiiltiiri, 200.
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Geyikli Baba miinasebeti hakkinda su meshur menkibe anlatilmaktadir. Abdal Misa bir giin Geyikli
Baba’ya bir ates parcasini pamuk icine sararak gonderir. Geyikli Baba da miiridlerinden birine bir
kase siit verip geri gonderir. Ancak Abdal Misa, bu siitiin geyik siitii oldugunu fark edip, vahsi
hayvanlara hiikmetmenin atesle pamuga hiikmetmekten daha zor oldugunu diisiinerek Geyikli
Baba’nin mertebece kendinden daha iistiin oldugunu itiraf etmistir.'! Bu menkibenin Ahmet Yesevi
ile ilgili olarak anlatilan menkibeden herhangi bir farki goriilmemektedir.?

Abdal Misa’nin bir siire yorede faaliyetlerini siirdiirdiikten sonra, buradan da ayrildig:
goriilmektedir. Burada gostermis oldugu faaliyetleri onun halk tarafindan ¢ok sevilmesine ve yorede
biiyiik iin salmasina vesile olmus, kendi adina zaviye ve tiirbeler yaptirilmistir.> Cesitli yerlerde
tiirbelerin yapilmis olmasi akla iki ayri Abdal Misa olabilecegi diislincesini getirmisse de, daha
sonra bu yapilarin, onun adina yaptirtlan makamlardan ibaret oldugu anlasilmigtir.* Onun Bursa’dan
hangi sebeple ayrildig1 bilinmemekle beraber temsil ettigi dini-mistik kimlikle ilgili olabilecegi
diistincesi one ¢ikmaktadir. Abdal Misa, Hac1 Bektas Veli’nin tekkesinde yetismis ve bir Haydari
dervisi oldugu i¢in buradan ayrilmak zorunda kalma olasilig1 yiiksektir. Diger yandan Geyikli Baba
ile ilgili anlatilan menkibe goz 6niinde tutulacak olursa, yorede yasayan dervis grubu arasinda bir
rekabetin dogmasi dolayisiyla Abdal Misa buradan ayrilma geregi duymus olabilir.’ Yine Abdal
Misa’nin Geyikli Baba ile olan miinasebetinden yola ¢ikilarak, miirsid-miirid iliskisi baglaminda
Geyikli Baba, Abdal Musa’y1 faaliyetlerini Teke Y6re’sinde siirdiirmesi i¢in gorevlendirmis olabilir
ki, burada gocebe bir hayat tarzi slirmelerinin etkisi de géz 6niinde bulundurulmalidir. Osmanh
Beyligi’nin izledigi din politikast da dikkate alindiginda boyle bir ihtimal s6z konusu olabilir.
Sebebi ne olursa olsun Abdal Miisa’nin Bursa’dan ayrilarak Aydin-Denizli-Finike yoluyla bugiinkii
Elmali’nin Tekke K&yii’ne geldigi ve dmriiniin sonuna kadar burada yasadigi bilinmektedir.

Nitekim Elmali’ya gelen Abdal Misa, yorede kurmus oldugu Tekke ve dervisleri ile kisa
zamanda iin salmistir; en taninmig miiridi de Kaygusuz Abdal’dir.” Kaygusuz Abdal, Antalya Beyi’ne
bagli Alaiye Sancagi beyinin ogludur. Kaygusuz’un Abdal Misa’ya intisabi ile ilgili olarak su
menkibe anlatilir; Kaygusuz, bir giin arkadaslari ile birlikte avlanmaya ¢ikar ve bir geyik vurur. Geyik
yaralanmis ancak dlmemistir. Yarali geyik kacar ve Kaygusuz onu takip eder. Geyik uzun bir kagisin
ardindan biiylik bir asitanenin (Abdal Misa Tekkesi) kapisindan girer. Kaygusuz da geyigi takip ederek
iceri girer ve dervislere yarali geyigi goriip gormediklerini sorar. Onlar da gérmediklerini bildirirler.
Fakat Kaygusuz, kendinden emin ve 1srarcidir. Durum Abdal Misa’ya iletilir. Abdal Misa bu kisiyi
iceri almalarini sdyler ve huzuruna gelir. Ona attig1 oku taniyip tantyamayacagini sorar. Kaygusuz
da kendinden emin, taniyabilecegini sdyler. Bu sirada kolunun altindan oku ¢ikararak attigin ok bu
mudur diye sorar. Bu okun kendi atti1 ok oldugunu géren Kaygusuz, Abdal Miisa’ya miirid olmak

"' Koprili, “Abdal Musa”, Tiirk Kiiltiiri, 200.

2 Bu menkibenin bir benzeri Ahmet Yesevi ile muhalifleri arasinda yasanmigtir. S6yle ki: “Hoca Ahmed Yesevi'nin sohret dairesi
genisleyerek miiridleri binlerle sayilacak derecede cogalinca tabiatiyle, muhalifleri, rakipleri de ¢cogalmisti; hattd bu miinafiklar nihay-
et agir bir iftiraya da ciir’et ettiler: Gliya Hoca’nin meclisine ortiisliz kadinlar da devam ederek erkeklerle birlikte zikre karigirlarmas.
Seriat hiikiimlerini muhafazaya siddetle riayet eden Horasan ve Maveraii’nnehr alimleri, bilhassa miifettis gondererek bu sayianin
dogru olup olmadigimi tahkik ettiler. Tahkikat neticesinde bunun sirf bir iftiradan ibaret oldugu anlasildi; lakin Hoca Ahmed Yesevi,
onlara artik bir ders vermek istedi: Bir giin miiridleri ile birlikte bir mecliste otururken, miihiirlii bir hokka getirtip ortaya koydu. Biitiin
cemaata hitabederek dedi ki: “Sag kolunu, biilug giiniinden bu ana kadar avrat uzuvlarina hi¢ degdirmemis evliyadan kim vardir?” Hig¢
kimse cevab veremedi. Derken, Seyh’in miiridinden Celal Ata ortaya geldi. Hoca Ahmed Yesevi, hokkay1 onun eline vererek, o vasitay-
la, miifettislerle birlikte Maverati’'nnehr ve Horasan memleketlerine gonderdi. Oralarda biitiin alim ve seriatcilar birleserek hokkay1
actilar: Icindeki pamukla ates hic birbirine te’sir etmemisti, ne pamuk yanmis, ne de ates sénmiistii. O vakit, Hoca’dan siipheye diiserek
miifettis yollamis olan alimler, onun kendilerine vermek istedigi dersin manasini biitiin acikligi ile anladilar. Eger, erkek kadmn bir
ehl-i hak meclisinde birleserek beraber zikr ve ibadete devam etseler bile, Hak Taala, onlarin kalblerindeki her tiirlii kin ve diismanligi

yok etmege muktedirdi. Bunun iizerine hepsi fevkalade utanip korktular ve hediyeler, adaklarla kabahatlarini afvettirmege c¢alistilar.”

Koépriilii, Tiirk Edebiyatinda Ilk Mutasavviflar, s.33,34.
3 Gilizel, Abdal Musa Velayetnamesi, 41-42.

* Giizel, Abdal Musa Velayetnamesi, 42.
5 Ocak, Babailer Isyam, 206.

¢ Glizel, Abdal Musa Velayetnamesi, 45;

7Kaygusuz Abdal ile ilgili olarak Abdurrahman Giizel tarafindan yapilan ¢alismalar i¢in bk. Kaygusuz Abdal (Ankara: Ak¢ag Yaynlart,
2004); Kaygusuz Abdal’in Mensur Eserleri (Ankara: Kiiltir ve Turizm Bakanligi, 1983); Kaygusuz Abdal Menakibnamesi (Ankara:
Tiirk Tarih Kurumu Basimevi, 1999).
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ister. Kendisine babasindan izin almasi sdylenen Kaygusuz, bu 1srarindan vazgegmeyerek Abdal
Miisa’ya intisab eder. Kaygusuz’un babasi oglunun bdyle bir dergaha girmesini kabullenemez ve
hemen Teke Beyi’'ne giderek oglunun kurtarilmasi arzusunu iletir. Bunun {izerine Teke Beyi, Abdal
Miisa’y1 alip getirmesi i¢in bir askerini gonderir. Fakat seyhin kerameti ile attan inerken ayagi takilan
asker siiriiklenerek paramparca olur ve 6liir. Ofkelenen Teke Beyi, biiyiik bir askeri birlik gonderir ve
ates hazirlatir. Abdal Misa ve miiridleri sema ederek Teke Beyi’nin iizerine yiiriir, bu sirada taslar,
agaclar ayni sekilde yiiriimektedir. Boylece ates yanan yere kadar gelip atesin iizerine yiiriirler ve
atesi sondiiriirler. Sonra Tekkeye donerken kara bir canavarla karsilagirlar. Abdal Misa, bunun Teke
Beyi’nin ruhu oldugunu soyler ve derviglerden biri bu canavari oldiiriir. Tam bu sirada Teke Beyi
de dlmiistiir. Tlim bunlar1 goren ve duyan Kaygusuz’un babasi Abdal Misa’nin Hak Erenleri’nden
oldugunu anlar, gelip onun elini 6per ve oglunun kalmasina riza gosterir.'

Abdal Misa Elmali’da bugiin Tekke Kdyii olarak bilinen “Genceli”’ye geldigi siirecte pek ¢ok
olumsuzlukla karsilasmstir. Ilk énce onun buraya yerlesmesine sicak bakilmaz iken daha sonra
gostermis oldugu kerametleri sebebiyle kendisinden ricada bulunularak yerlesmesi icin her tiirli
imkan saglanmistir.> Abdal Misa burada Tekkeyi kurar ve egitim &gretim faaliyetlerine devam
eder. Kendisine yorede biiyiik bir sevgi ve hiirmet duyulmaya baslanir. Abdal Musa’in din (islam)
anlayisinin kodlar1 meshur nasihatnamesinde goriilmektedir.

Abdal Miisa Nasihatnamesi

Nasihatname; toplumlarda 6zellikle dini otorite olarak bilinenler tarafindan yazilan/yazdirilan
bireysel ve toplumsal erdemliligin temellendirildigi eserler olarak nitelendirilmektedir. Bu eserler
bireysel inangtan ziyade inancin davranisa yansiyan boyutunu esas alarak hem ig¢sel disiplini hem
de sosyal uyumu hedefler. Bu tiir eserlere bircok toplumda oldugu gibi Tiirk-islam toplumlarinda
da fazlaca rastlamak miimkiindiir. Nasihatnamelerin toplum i¢in yazilanlarimin yaninda yonetici
siif i¢in kaleme alinanlar1 da mevcuttur. Abdal Musa Nasihatnamesi, toplum i¢in yazilan kategori
icinde degerlendirilebilecek bir eserdir. Abdal Musa, Nasihatnamesi’nde miiridlerinden baglayarak
cevresine dalgalar seklinde yayilmasini istedigi 6giitlerini su sekilde ifade etmistir.

Evvel sirrint kavi (stki) sakla, ¢cok soyleme, muin ol, kavgalr yerden kag, bilmedigiin kisiye
(mukarin) yakin olma, diismanligi sabit olan kisi ile dost olma, bir kimsenin basina gelen musibetiine
giilme, senden ulu kimesnelerle miicadele etme, dogru (miistakim) ol, musibete sabreyle, dnce
diistin, (fikr idiib-diisiiniib) sonra soyle, her gocuk ve kadina sir ve soz soyleme, ibadetlere ve mala
giivenme, halim ve selim ol, inkarcilara (miinkirlere) goniil verme, evliyaullahin sézlerini inkarcilara
(miinkirlere) soyleme, diinyaya fazla meyletme, bir menfaat ugruna baskasina dervislik satma,
zahir padisahina yakin olma, igin olmadan vezir ve sair devlet adamlarimin yanina varma, bana iyi
desinler diye sofuluk satma, diismanina yiiz verme, her bulduguna siikret. Elden geldikce tek basina
yemek yeme, pir-dasini gercek kardasun bil, evliya ve miirsidden ayriima, Hak divanindan ayrilma,
soziinde dur, vaktini bosa harcama. Hz. Peygamber ve Ali evladina can-u géniilden dost ol, sev,
daima salavat ile onlart hatirla. Allah dostlari ile muhabbet ederken; “eyvallah kerem buyurdunuz”
diyerek saygida bulun.

Hz. Muhammed ve Ali diismanlart olan kafirlerle dostluk yapma, zira bunlarin dostlugu
sana fayda vermez. Sakin Imamlara ihanet edenlere “iyidiir” deme. Dis goriiniisiinii giizellestirme,
gonliinii giizellestir. Yoldan ¢ikmis, donek, pirsiz insanlarla yoldas olma; zira yol, erkan bozulur.
Koétii olma, zira bazi kimesneler yirmi dort saatte bin devre girer. Sakin sen o kimesnelerden olma!
Zira o kimesneler bu devrelerin hangisinde bulunursa o sifatla hasr olur, Sen Allah yolunda ol!
(valniz Allah’a teslim ol!) vesselam...?

Nasihatname’de One ¢ikan bazi ogiitler;

Sir saklamak; toplumda insanlar arasi iligkilerin saglam bir temele dayanmasinda giivenirlik
en 6nemli husustur. Bireyin giivenilirligi verilen emaneti en giizel sekilde koruyup/korumamasi ile
iligkilidir. Kendisine emanet (can, emtia, s6z vb.) edileni en iyi sekilde koruyan insan toplumsal

! Kopriili, M. Fuat, “Abdal Musa”, Tiirk Kiiltirii, 201. Gizel, Abdal Musa Velayetnamesi, 18-40.
2 Giizel, Abdal Musa Velayetnamesi, 20.
3 Giizel, Abdal Musa Velayetnamesi, 101-102.
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sayginliginin yaninda Yaratici katinda da deger kazanmaktadir. Sir; bireyin bireye sézel emanetidir.
Islam, Miisliimanlarn kendilerine emanet edilen can/emtiaya sahip ¢ikarak korumalarini tavsiye
etmistir.! Ahmet Yesevi, Haci Bektas Veli ve Abdal Musa ¢izgisinde Anadolu’da sekillenen
gelenekte sir saklamak biiylik bir 6neme sahiptir ki, yedi farzdan biri olarak goriilmekte, ithtimam
gosterilmektedir.?

Yumugsak huylu olmak; iyi insanin temel 6zelliklerinden biridir. Toplum iginde bireyin sayginlik
kazanmas1 ve ¢evresi ile iyi iliskiler kurarak itibar edilen insana doniismesinde yumusak huylu ve
giiler yiizlii olmasinin énemi oldukga biiyiiktiir. Islam inananlarina iyi insan olmay1 ve bunun ana
unsurlarindan biri olan yumusak huylulugu emreder.’ Hz. Peygamber, yasadig1 toplumda bu 6zelligi
ile de 6ne ¢ikmustir.

Baskalarimin basina gelen kotiiliiklere giilmemek; iyi insan veya erdemli insan empati
yapabilendir. Erdemli insan toplumda diger fertlerinin karsilastigi olumsuz durumlardan kendisine
mutluluk tiretmez. Olumsuzluklarla karsilagan insanlar ile empati kurarak onlar1 anlamaya calisir,
liziintli ve kederlerini paylasarak yardimei olmay1 seger. Hedefi erdemli birey ve buna bagli erdemli
toplum olan Islam dini, baskasinin basina gelen kétiiliikler konusunda Miisliimanlar1 uyarmustir.
Olumsuzluklara maruz kalan insanlarin tiziintii ve kederlerini paylasmanin Miisliiman i¢in bir vecibe
olduguna isaret etmistir.*

Dogruluk ve soziinde durmak; bireysel ve toplumsal yasamin temel umdelerinden biridir. Kisinin
bireysel ve toplumsal sayginligina giden yolun basat faktoriidiir. Toplumsal diizenin saglanmas1 ve
toplumu meydana getiren bireyler arasinda karsilikli giiven ortaminin olusmasi i¢in vazgecilmez bir
fazilettir. Diger yandan dogruluk ve sdziinde durma, Islam’in miiminlere emrettigi en onemli deger
olarak kendini gostermektedir.’ Hz. Peygamber de hayatinda dogruluk ve sdziinde durmay1 sahabeye
yasayarak gostermis, dogrularin Allah katinda 6diiliiniin biiylik olduguna isaret etmistir.

Sabirli olmak; insan sosyal bir varliktir. I¢inde yasadigi toplumda gesitli sebeplerle sorunla
karsilagabilmektedir. Bireyin sorunlar karsisinda dayanabilme glicii sabir olarak nitelendirilir.
Bu giice sahip insanlar yasamda daha basarili olabilmektedir. Peygamberler, teblig siireclerini
gerceklestirirken bircok zorluk ile karsi karsiya kalmig, sabirli davranarak gorevlerini yerine
getirmislerdir. Kur’an-1 Kerim’de zorluklar karsisinda metanetli ve sabirli davranan insanlar i¢in
diinyada ve ahirette biiyiikk ddiillerin varligi bildirmektedir. Dolayisiyla birey hayatta olumlu/
olumsuz durumlar ile karsilagabilmektedir ki bu noktada sabir ve siikiir dengesi dnemlidir.

Diistinerek konusmak, iletisim toplumsal yasamin vazge¢ilmez unsurudur. Diger bir ifadeyle
toplumu meydana getiren fertlerin giiclii bir iletisim i¢inde olmalar1 gereklidir. Insanlar igin iletisim
konusma ile baglamaktadir. Bireyin konusurken dikkat etmesi gereken hususlar bulunmaktadir ki
bunlardan biri de diisiinerek konusmaktir. Clinkii birey, diger insanlarla iletisim kurarken soyledigi
sOziin ne anlam ifade ettigini, nasil anlasilacagini, bireysel ve toplumsal hayatta ne tiir gelismelere
yol acacagini bilmek durumundadir. Birey buna dikkat etmezse kendi ve iginde yasadigi toplum
adina telafisi gii¢ olumsuzluklarin ortaya ¢ikmasina sebep olabilir.

Diinyaya meyletmemek; bireylerin yasam felsefelerinin olugsmasi ve siire¢ iginde sekillenmesinde
icinde bulunduklari siyasi, sosyal, kiiltiirel sartlarin yaninda aidiyet hissi duyduklar1 din olgusunun
da rolii yadsinamaz bir gergekliktir. Dolayisiyla dinler, inananlarinin diinya kurmalarina yon vererek
anlayis gelistirmelerinde etkin rol oynamaktadir. Bu baglamda bazi dinler tamamen olaya diinyevi
bakarken, bazilar1 da tamamen uhrevi bakabilmektedir. Islam, inananlarina; diinya ve ahiret dengesini
korumalarini salik vererek’ diinya icin ahireti veya ahiret i¢in diinyay: terk etmeyi dnermez.

Var olani ihtiyag¢ sahibi ile paylasmak; birey i¢in toplumsal hayat bir gergekliktir. Dolayisiyla
toplumsal baglarin kuvvetlenmesi ve sosyal dayanismanin gerceklesmesinde yardimlasma

! Kur’an-1 Kerim, 23/8; 70/32.

2 Figlalh, Tiirkiye 'de Alevilik Bektasilik, 295-297.
3 Kur’an-1 Kerim, 25/63.

4 Kur’an-1 Kerim, 49/10, 11,12.

> Kur’an-1 Kerim, 33/70; 41/30,31,32.

¢ Kur’an-1 Kerim, 2/45, 153, 250; 3/200; 6/34.

7 Kur’an-1 Kerim, 2/4; 28/77.
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onemli bir iglev gormektedir. Toplumda insanlar ¢esitli sebeplerle bencil tutum ve davranis igine
girebilmektedir. Ancak bencillik, toplumsal hayati kemiren insanlar arasi iliskileri tehdit eden
viriistiir ki, toplumlarin geleceklerini tehlikeye diisiirebilir. Bu baglamda imkan sahiplerinin eldeki
imkanlarini ihtiyag sahipleri ile paylasmasi, erdemli toplumlarda goriilebilecek fazilettir. Kur’an-1
Kerim’de yardimlagma emredilmis' diinyevi ve uhrevi kazanimlarina vurgu yapilmistir.

Zamani bosa harcamamak, insan dogar, biiyiir ve oliir. Diger bir ifadeyle insanin diinya hayati
sinirl1 bir zaman dilimine tekabiil etmektedir. Insanoglunun bu zaman dilimini kendisi, ailesi, ¢evresi
ve insanlik adina en giizel sekilde degerlendirmesi gerekir ki, insani ve dini agidan anlamli bir birey
olmanin hazzini yasayabilsin. Ancak insanoglu yasarken zamanin kiymetini bilme ve degerlendirme
konusunda zaaf i¢ine diisebilmektedir. Yiice Allah insanin bir yaratilis amaci oldugunu, kendinden
baslayarak i¢inde yasadigi topluma ve tiim insanliga kars1 gérev ve sorumluluklarini yerine getirmekle
yiikiimlii bir varlik olarak yasamini siirdiirmesi gerektigini ifade etmistir.? Diger yandan insanin
bu konuda zafiyete diisebilme potansiyeli tasidiginin farkinda olan Hz. Peygamber g¢evresindeki
Miisliimanlari sik¢a uyarmis, kendisi de zamani degerlendirme hususunda yiiksek derecede hassasiyet
gostermistir.

Hz. Peygamber ve Hz. Ali evladina bagh olmak; Peygamber sevgisi Miisliimanlar i¢in en
onemli hususlardan biridir. Hz. Peygamber, yaratilis gayelerinden uzaklasan ve insanliklarina
yabancilasarak kiifriin girdabinda hayat siiren insanlarin, insanlik erdemiyle yeniden bulugsmalarini
saglamigtir. Dolayisiyla Miisliimanlar, Hz. Peygamber’i ve onun Ehl-i Beyt’ini ¢ok severler,
bagliliklarni ifade ederler. Kur’an-1 Kerim’de Allah sevgisi ile peygamber sevgisi arasindaki bag
¢ok defa vurgulanmistir.® Diger yandan Hz. Peygamber’in vefatindan sonra yasanan siyasi gelismeler
neticesinde bir grup Miisliiman Hz. Ali’ye kars1 haksiz bir tutum sergilendigi diisiincesinden hareketle
Hz. Ali’ye daha gii¢lii bir sevgi ile baglanmistir.

Ruhu giizellestirmek, birey maddi ve manevi boyutu olan bir varliktir ki, maddi ihtiyaglarinin
karsilanmasi ne kadar anlamli ve degerliyse manevi ihtiyaglarinin karsilanmasi da bir o kadar anlamli
ve degerlidir. Insanin maddi ve manevi boyutlar1 hep bir etkilesim icerisinde olup, bireyin kendine
0zgi bir yasam felsefesi olusturmasinin temelini olusturur. Birey, sosyal hayatin i¢inde karsilagtigi
bazi olumsuzluklar sonucunda diisiinceleri de olumsuzlasabilmektedir. Oz itibariyle iyi ve giizel
olarak yaratilmis insan 6ziinden uzaklagsmakta ve erdemli bir insan olma vasfini yitirebilmektedir.
Ancak insanoglunun tiim olumsuzluklara ragmen 06ziinii muhafaza etmesi, diisiinsel diinyasini
kotiiliiklerden arindirmay1 basarabilmesi en kiymetli hassasiyetlerinden biridir. i¢ diinyasmi kotii
duygu ve diisiincelerden uzak tutan insan, bireysel ve toplumsal olarak iyi bir insan olma yolunda
adim atmistir. Bu baglamda Kur’an-1 Kerim’de dis giizellikten ziyade i¢ giizellige verilen 6nem
vurgulanmig, Miisliimanlarin zahirlerinden ziyade batinlarinin giizel olmasinin Allah katinda
cok daha kiymetli oldugu ifade edilmistir.* Kisinin kendisi ile barigik olmasi, ¢evresinde yasayan
insanlarla barigik bir hayat siirmesinin vesilesi olacaktir.

Yalmiz Allah’a teslim olmak; Din, temeli inanca dayanan bir olgudur. Bu inangta basat rolii Tanr1
ya da askin olana inang olusturur. islam, monoteist dinler sinifinda “tevhid” diisiincesi {izerine kurulu
bir dindir. Dolayisiyla asil olan tek Allah’a iman etmek ve sadece ondan yardim beklemektir. Ciinkii
Allah, tiim varlik diinyasinin sahibi ve hakimidir.” Yalniz Allah’a teslim olan birey, tiim diinyevi
arzu, ¢ikar ve yonlendirmelerden uzak olarak Ilahi iradeye baglanir. O’nun diginda herhangi bir gii¢
tanimaz ve kendi varliginin ona iman ederek anlam kazanacaginin bilincinde olur.

Abdal Musa’nin nasihatleri arasinda; bilinmeyen ve diismanlig sabit kisilerle dost olmamak,
kendinden ulu kimselerle miicadeleye girmemek, ¢cocuk ve kadinlarla sir paylasmamak, inkarcilara
goniil vermemek, menfaat pesinde kosmamak, devlet adamlari ile yakin iligkiye girmemek, Allah
dostlar1 ile muhabbet ederken “eyvallah, kerem buyurdunuz” demeyi kendine diistur edinmek,
Imamlara ihanet eden kimselerle ve yoldan ¢ikmis donek, pirsiz insanlarla dost olmamak vb. hususlar
bulunmaktadir.

! Kur’an-1 Kerim, 2/268; 17/29.

2 Kur’an-1 Kerim, 103/1, 2, 3.

3 Kur’an-1 Kerim, 3/31; 49/1.

4 Kur’an-1 Kerim, 50/31,32,33,34,35.

> Kur’an-1 Kerim, 2/163, 255; 2/2, 6; 5/87.
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Nasihatname’de yer alan hususlar degerlendirildiginde, hedefin “erdemli insan” ve buna
bagli olarak “erdemli toplum” oldugu fark edilmektedir. Din olgusu; inang (teorik), ibadet (ritiiel)
ve davranig (ahlak, bilgi, zihniyet) olmak {izere ele alinabilir. Bir bagka agidan bireyin iliskilerini
dikey ve yatay olmak {iizere iki sekilde degerlendirebiliriz. Dikey boyut, inan¢ ve ibadetlerden
olusurken, yatay boyut insanlarla olan iliskileri, davranislar1 ifade eder yani bireyin Allah ile olan
iligkisi ve insanlarla olan iliskisinden s6z edilmektedir. Din, bireyin hem Allah ile olan iliskilerini
hem de insanlarla olan iligkilerini diizenlemektedir. Bireyin dindarligindan séz edilebilmesi igin
saglam bir inanca, bu inanci besleyen ritliellere (ibadetler); inang¢ ve ritiiellerin anlaml bir islev
gordiigiiniin gostergesi olarak da erdemli davranislara ihtiyag vardir. Bu diisiinceden hareketle Abdal
Musa Hazretleri Nasihatname’de “erdemli birey” hedefini amag¢lamis ve buna bagl olarak “erdemli
toplum” i¢in temel kodlar1 ortaya koymustur. Bu ¢ercevede; inang ve ritiiellerin bireyin toplumsal
hayattaki tutum ve davranislarina etki ettigi stirece anlamli oldugu ifade edilebilir.

Sonuc¢. Ahmet Yesevi geleneginin Anadolu’da kok salmasinda en 6nemli aktorlerden biri olan
Abdal Musa, Sulucakarahdyiik’te Hac1 Bektas Veli’den aldig1 feyz lizerinden Elmali’da karizmatik
kisilik olarak bir yasam felsefesi ve Islam anlayisi insa etmistir. Velayetname incelendiginde bu
karizmatik kisilik agik bir sekilde kendini gdstermektedir. Abdal Musa Hazretleri’nin insa ettigi Islam
anlayisinin merkezinde insan ve insan sevgisi bulunmaktadir. Nasihatname’de yer alan tavsiyeler
dikkate alindiginda inang¢ ve ritiiel unsurlarindan ziyade, toplumsal iliskilerin diizenlenmesine
ve bireyler arasi etkilesimin belirli normlar ¢ercevesinde yapilandirilmasina oncelik verildigi
goriilmektedir. S6z konusu anlayisin koklerinin Hoca Ahmet Yesevi’nin diisiince ikliminde yattigini
ifade etmek miimkiindiir. Hoca Ahmet Yesevi'nin Tiirkistan’da yaktig1 ilim, irfan ve insanlik
atesi dalgalar halinde yayilarak Hindistan’dan Misir’a, Anadolu’dan Balkanlar’a kadar insanligin
aydinlanmasimin vesilesi olmustur. Abdal Musa da Tiirkistan’da yanan atesin Anadolu’daki
temsilcisidir.
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THE CONCEPT OF HIKMA IN SUFI LORE:
A CASE STUDY OF KHOJA AHMAD YASAWI’S DIVAN-I HIKMAT

Abdul Basit Zafar!

Abstract. This paper explores the multifaceted concept of wisdom (hikma) as articulated in
Islamic history and considers the poetic Compedium of Wisdom (Divan-i Hikmat) of Khoja Ahmad
YasawT as its case study. Yasawl was a seminal Sufi saint in the religious and cultural landscape of
Central Asia during the heyday of the Seljuk Empire (circa 1100-1200 CE). Yasawt’s poetry and
teachings evoke a lived religious experience that echoes in the spiritual imagination of Turkic Muslim
communities to this very day. Like his person, his hikmat’s also played a crucial role in Islamization
of the region. Khoja Yasaw1’s Divan is embeded in Hanafi- Maturidi scholastic discourse at large,
yet it has much more to offer a believer. Each part is considerd as a hikmit that contain wisdom in
its wholistic sense. The Divan has many versions streched across the Central asia, and remained
part of oral tradition as noted by DeWeese (2013). The work stratches between biographical themes,
high terms of Parisinate sufism, zikrs and anecdotal dialogue (Yesevi 2017). Therefore, Yasawt’s
contribution to Cenetral Asian highlands transcends doctrinal supersessionism and has invitation to
self-inquirey and humility. The paper explores hikma (wisdom) in a broad sense, focusing on Khoja
Yasaw1’s Divan as an oral tradition, and on his ascetic discipline, ethical focus, and way of being
within his historical context. This paper not only explores the religious importance of hikma within a
Sufi metaphysics but also looks at how Yasaw1’s hikma is reflected in his poetry, providing a detailed
understanding of how religious ideas and love for the divine come together in the Central Asian Sufi
tradition of the Yasaw1 order.

Keywords: Sufi lore, Khoja Ahmad Yasawt, Divan -i Hikmat, Central Asia, Vernacular Theology

Introduction. The term hikma, frequently rendered as “wisdom”, is one of the most fundamental
concepts in Islamic intellectual and Sufi history. Unlike philosophy, in Islamic sciences the term has
a multilayered understanding, i.e., Hikma as inferred from revelation, Prophetic sayings, and in Sufi
aphorisms. This brief paper tries to reflect on Divan-i Hikmat—a compedium of Turkic Sufi poetry
attributed to Khoja Ahmad Yasaw1 (d. 1166)—as a distinctive formulation of hikma within Sufi lore.
YasawT, revered as Pir-i Tiirkistan, holds a foundational place in the spread of Islam in Central Asia,
and his works played a vital role in shaping the spiritual identity of Turkic Muslims.? His hikmit,
composed in accessible Turkic verse, are not just meant to memorize but are also lived in rituals, and
are thought to convey important spiritual knowledge, moral guidance, and personal transformation.’

! Dr, CTSI, University of Bonn, Germany, mohammedbasitzafar@gmail.com

2 Devin DeWeese, “Khwaja Ahmad Yasavi as an Islamising Saint: Rethinking the Role of Sufi s in the Islamisation of the Turks of
Central Asia,” in Islamisation: Comparative Perspectives from History, ed. A. C. S. Peacock (Edinburgh: Edinburgh University Press,
2017), 336-42.

3 Hikmatchi (reciters of hikmét). Hikmat is also transmitted through oral chain of transmission, and its ritual and ceremonial performance
has kept its ethos alive. Its verses are sung, and celebrated in Central Asian communities and, in fact, have healing power, as Harris
observed in Uyghur traditions in Xinjiang. Like a few other Sufi works that are transmitted in living performance of ‘textual spheres’
traversing national borders. See: Rachel Harris, “Text and Performance in the Hikmét of Khoja Ahmad Yasawi,” Rast Miizikoloji
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While traditional Islamic philosophy usually explains hikma using abstract ideas, Yasawi
presents wisdom as something experienced in daily life and within a community, shown through
practices like self-discipline (riyada), remembrance (zikr), humility (tawadu’), and spiritual effort
(mujahada). Unlike strict literalist approaches, Yasaw1 sees hikma as connected to changing the heart,
developing good character, and seeking closeness to the Divine. In contrast to scholastic formalism,
hikma in Yasaw’s vision is embedded in the heart’s transformation, the ethical shaping of the self,
and the quest for Divine proximity (qurba).

In Islamic intellectual history, the concept of hikma holds a central yet multifaceted role. The
Qur’an describes hikma as a divine gift bestowed upon prophets and the righteous: “He gives wisdom
to whom He wills, and whoever has been given wisdom has certainly been given much good.' Early
Quranic exegetes, such as Mujahid (d. 722 CE) and al-Tabart (d. 923 CE), glossed al-hikma in
terms of deep and thorough understanding of scripture (al-fahm f1 al-kitab) or as synonymous with
prophetic conduct (al-Sunna al-nabawiyya). However, as Islamic intellectual traditions encountered
Greco-Roman philosophical tradition, the term’s semantic range expanded significantly.

In Muslim philosophers, hikma was aligned with divine wisdom (hikma ilahiyya) and came
to denote metaphysical insight into the reality of being (haqiqat al-wujtid). Sufi interpretations, such
as those found in al-Hakim al-Tirmidht (d. 898) and later Ibn ‘Arabi (d. 1240), associated hikma
with unveiling of truth (kashf), spiritual discernment (basira), and the ethical transformation of the
self (tasfiya al-nafs). Therefore, hikma could be understood in a range of meaning that may include
humility and self negation in case of Yasawi’ work. It is at precisely this juncture that Sufi conceptions
of hikma diverge, offering a more integrated and experiential model of wisdom.? In contrast to the
rationalist paradigm, Sufi articulations of hikma reframe wisdom as self mastery as well as an inner
unveiling of truth (kashf) that transforms the heart.

The Divan-i Hikmat as a Sufi lore

The Divan-i Hikmat, attributed to Khoja Ahmad Yasawr, is a cultural, pedagogical, and spiritual
lore that bridges scholarly Islam with vernacular piety. Composed in Turkic verse, often using syllabic
meters familiar from folk poetry, the work operates on multiple levels: it instructs, warns, praises, and
laments. It is both communal and individual, oral and textual, esoteric and accessible. In this sense,
it exemplifies the lived ethos of hikma within a Sufi milieu deeply embedded in its Central Asian
context. The hikmadts, though attributed to Yasawi as examples of Turkic mystical and missionary
poetry,5° raise a critical question: it seems implausible that verses heavily infused with Arabic and
Persian would be effective tools for reaching non-Muslim Turkic tribes in the context of conversion or
Islamization. It is possible that Yasaw1’s words, along with the efforts of his trained disciples in their
preaching and ministries, did influence the spread of Islam and were later credited to their shaykh and
pir. Alternatively, this attribution may reflect a post-Soviet reconstruction of Islamic history shaped
by ideological and cultural revision.* Lenz-Raymann notes that Hanafism played a significant role
in this broader process, as it “facilitated the Islamization of pre-Islamic norms and traditions” and
“helped to escape tensions between the new and old systems of beliefs, thus accelerating the smooth
adoption of Islam.” The capacity to preserve familiar customs while introducing a new religious
framework made the transition more accessible for Central Asian societies.

Many scholars emphasize that this school of law offered a more flexible approach than others:
“On the whole, the legal doctrines of Abu Hanifa evidence a liberality and a respect for personal
freedom that are less emphasized among other jurists.””” Within this framework, Sufis— particularly

Dergisi 7, no. 2 (October 25, 2019): 2152—68, https://doi.org/10.12975/pp2152-2168.

! Wa-man yu’ta al-hikmata fa-qad atiya khayran kathiran; highlights that wisdom isn't just about knowledge; it requires a deep
understanding and openness, placing hikma within an important context of knowledge and ethics. (Qur’an 2:269)

2 Kemal Yavuz Ataman, “Ahmed Yesevi and Global Wisdom,” Afro Eurasian Studies 9, no. 1 (April 13, 2022): 4660, https://doi.
org/10.33722/afes.1093015

3 DeWeese, “Khwaja Ahmad Yasavi as an Islamising Saint: Rethinking the Role of Sufi s in the Islamisation of the Turks of Central
Asia,” 337.

4 DeWeese, 339.

> Kathrin Lenz-Raymann, Securitization of Islam: A Vicious Circle: Counter-Terrorism and Freedom of Religion in Central Asia,
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those aligned with the Hanafi-Maturidi tradition—played a pivotal role as creative agents: the
narrators, poets, and storytellers who shaped how Islam was understood and lived. It is in this light
that Khoja Yasaw1 ’s words along with his successors development of the Yasaw1 Sufi tradition
can be seen as active components of Islamization among the Turkic peoples of Central Asia.' They
transmitted doctrinal teachings while re-narrating them through the lived experiences of communities
on the social frontiers of Islam, thereby embedding the new faith within familiar cultural narratives.
DeWeese indicates the Sufi shaikhs of the Yasaw1 tradition a few centuries later for developing social
bonds with non-Muslim numadic Turkic tribes. The multitudes of narratives are part of folklore,
as he points out a big difference between the time before and during the Mongol era, saying that
social and family connections, along with Sufis acting as ‘reclassifiers’ between Turkic people and
Mongols,?helped bridge the gap between the Mongol system and the free-spirited nomadic lifestyle,
as they managed the holy sites and shrines.

One of the most significant features of Yasaw1’s Divan is its use of Old Anatolian or Chagatai
Turkish—a marked departure from the prevailing literary norms of Arabic and Persian in the Islamic
world of his time.> By employing the mother tongue of the peoples, Yasawl democratized access
to Sufi wisdom.* This decision was not merely linguistic but profoundly pedagogical. It signalled a
commitment to make inner truths intelligible to common believers without compromising the depth of
their meaning. Yasaw1’s language is direct, emotive, and symbolic. It addresses the reader or listener
in second person, invoking God, the Prophet, and the murshid with intimacy and urgency. Within this
linguistic and spiritual frame, wisdom takes shape as something embodied and experiential, held in
collective memory, recited in prayer, and sustained in the devotional life of the Turkic communities.

Structure and Themes of Divan

The extant copies of Divan-i Hikmat exhibit considerable variation in language and content,’
suggesting that they were compiled by different individuals across diverse regions. As some original
hikméts faded or changed over time, others were added in a similar tone and spirit, gradually reshaping
the collection. These hikméts reflect Yasaw1’s theological outlook and the ethos of his spiritual path,
forming a vital part of the intellectual and devotional framework among Turkic communities. The
poems typically follow a didactic structure, beginning with invocations such as bismillah, praise for
the Prophet, or expressions of the speaker’s unworthiness, before turning to themes such as death, the
fleeting nature of the world, the inner struggle with the nafs, repentance, the guidance of the pir, and
love for God and His Messenger. In these verses, Yasawl appears as an intensely engaged spiritual
figure, an anguished seeker who confesses his shortcomings and pleads for divine mercy.

Most of Divan has autobiographical undertone: the very structure of the Divan becomes a
pathway (sultik) for the seeker.® In his doctoral thesis (2022), Zhanbolat Sambetov explores the
evolution and transmission of hikmets within the broader framework of Yasaw1 influence in Kazakh
social and cultural life. Contrary to the usual literary trajectory from orality to writing, Yasawt is shown

Global, Local Islam (Bielefeld: Transcript, 2014), 52.

' DeWeese, “Khwaja Ahmad Yasavi as an Islamising Saint: Rethinking the Role of Sufi s in the Islamisation of the

Turks of Central Asia,” 348—49.

2 DeWeese, 348-49.

3 Cf.Daniel Beben, “Ahmad Yasavi and the Isma‘ilis of Badakhshan: Towards a New Social History of Sufi-Shi‘T Relations in
Central Asia,” Journal of the Economic and Social History of the Orient 63, no. 5-6 (November 11, 2020): 643-81, https://doi.
org/10.1163/15685209-12341523.

*For a detailed study of the Yasawi Sufi tradition, see Devin DeWeese’s remarks in his “Foreword” to Mehmet Fuat Koprilii’s Mehmed
Fuad Kopriilti, Early Mystics in Turkish Literature, trans. Gary Leiser and Robert Dankoff, Routledge Sufi Series (London: Routledge
New York, 2006), viii—xxvii; Cf Andrew A.C.S. Peacock, Islam, Literature and Society in Mongol Anatolia, 1st ed. (Cambridge
University Press, 2019), 18—19, https://doi.org/10.1017/9781108582124.

SKEMAL ERASLAN, “AHMED YESEVI,” in TDV islam Ansiklopedisi (Diyanet Vakfi Yayinlar1), accessed October 4, 2025, https://
islamansiklopedisi.org.tr/ahmed-yesevi.

¢ Linguistically, the hikmits are composed in Eastern Turkic dialects (Karakhani or Chagatai), making them accessible in modern
Turkistan without translation—though comprehension requires theological and linguistic literacy. Structurally, they blend folk and
classical poetic forms, using quatrains (dortliikk) and ghazal metres. Sambetov ultimately affirms that the Yasawt tradition—transmitted
through disciples and successive hikmet¢i poets—provided not only a resilient moral discourse but also an enduring vernacular
theology in Central Asia Zhanbolat Sambetov, “Kazakistan’in Sosyal, Kiiltiirel ve Siyasi Hayatinda Yeseviligin Etkileri” (Isparta,
Stileyman Demirel University, 2022), 62—70.
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to have reversed this flow by converting written theological knowledge into an orally transmitted
mystical tradition. Over time, these hikméts not only formed the cornerstone of Turkic Sufi literature
but were revered as quasi-scriptural texts—often referred to as the “Turkic Qur’an” or Defter-i
Sani. While some sources claim Yasaw1 composed 4,400 hikmets, critical voices such as DeWeese
following Aleksandr Borovkov, stress that no extant manuscript contains only Yasaw1’s authentic
compositions.'14 Fuad Kopriili’s well-known assertion that the current corpus may not contain a
single authentic hikmet is echoed, yet he maintains that the style and spirit preserve Yasawi’s legacy.?
Sambetov surveys manuscript transmission across a wide geographical range— Berlin, Tashkent,
Istanbul, Manchester, and Kashgar—highlighting 250 identifiable hikméts and 175 manuscripts in
Uzbekistan alone. He also draws attention to the gender-inclusive nature of the tradition, identifying
female reciters (Yesevi-han) and communal settings like otin-oy, noting their role in preserving
spiritual and didactic functions of hikmet recitation.’

Wisdom (hikma) as Lived Tradition

In the Divan-i Hikmat, wisdom (hikma) is not defined in abstract terms; rather, it is lived,
endured, suffered, and realized through spiritual discipline and inner transformation. In this section,
we focus on selected hikmits that exemplify how Yasawi translates esoteric insight into poetic
aphorism and embodied experience. These verses reflect the Sufi understanding that true knowledge
must be lived; attained through the annihilation of the self in God (fana’), through servanthood and
humility (‘ubiidiyya), and through an enduring longing (shawq) for divine unity.

In many hikméts, Yasawt attributes his spiritual awakening first to his guide Arslan Baba, and
later to Yusuf al-Hamadani, another master encountered along his path. The figure of the murshid
(spiritual guide) holds a central place in Sufi tradition, serving as one who deepens acquired religious
knowledge and unveils the inner dimensions of ritual and divine wisdom. The murshid is more than
a teacher of theory or speech; he is one who has walked the path and carries the wisdom of presence,
the lived spiritual state (hal). In Hikmat One, Yasaw1 recounts the moment of spiritual inheritance,
a moment filled with blessing and the symbolic transmission of the Prophetic legacy. The “trust of
the Prophet” (amanat) given to him by Arslan Baba is not a body of textual knowledge but a living,
radiant secret. This encounter marks the beginning of his initiation and the awakening of his hikma.

Maturidi Kalam and Vernacular Theology in Divan

Khoja Ahmad Yasaw1’s hikma represents a synthesis, a lived harmonization of Islamic law
(shari‘a) and the spiritual path (tariga), of the outer (zahir) and the inner (batin), rather than simply a
confluence of theology and poetry. While firmly grounded in Sunni orthodoxy, particularly the Hanaf1
school and Maturidi theology, Yasaw1’s voice emerges as that of a poet-mystic rather than a jurist.
Even so, the Divan-i Hikmat remains doctrinally careful in its formulations. The wisdom it conveys
always remains rooted in the scriptural tradition. Yasaw1 does not set aside Islamic law; rather, he
weaves it into a vernacular theology that speaks directly to the heart.

Yasaw1’s theological context was deeply shaped by Maturiditheology (kalam), which emphasized
divine justice (‘adl), human agency (ikhtiyar), and the intelligibility of revelation. While Maturidism
upheld the use of reason, it consistently grounded all knowledge in the divine will. In his hikma,
Yasaw1 conveys this balance through evocative poetic imagery rather than scholastic exposition. He
frequently invokes themes such as the Day of Judgment (qiyama), divine punishment (‘adhab), and
the moral accountability of the self. In Hikmat 10, it says:

“Isitip okuyup yere girdi Kul Hoca Ahmad.”

This verse appears frequently, concluding several hikméts, where Yasaw1’s poetic voice resonates
with adab (spiritual etiquette). In this context, adab serves as a bridge between inner realization and

' Devin DeWeese, “Ahmad Yasavi and the Divan-i Hikmat in Soviet Scholarship,” in The Heritage of Soviet Oriental Studies, ed.
Michael Kemper, 1. issued in paperback, Routledge Contemporary Russia and Eastern Europe Series 25 (London: Routledge, 2013),
262-65.

2 Kopriilii, Early Mystics in Turkish Literature.

3 Handan Akyigit, “Ahmed Yesevi’nin Diigiince Sisteminde Hosgorii ve Kiiltiirel Cogulculuk,” Erdem, December 20, 2020, 1-20,
https://doi.org/10.32704/erdem.838405.

201



outer conformity to the path, encompassing death, accountability, and the hope for redemption. For
Khoja Yasawi, the spiritual path (tariga) remains inseparable from religious law (shari‘a). Yasaw1’s
choice to write in Old Turkic (Chagatai) rather than Arabic or Persian is itself an act of wisdom.
By employing the vernacular, he democratized sacred knowledge and made complex theological
truths accessible to nomadic and settled Turkic peoples. He translated hikma into a language not
only of words but of rhythms, rhymes, and resonances that could be recited, sung, and memorized.'
This diction is intentionally plain, but not simplistic. He uses repetition, imperatives, and proverbs
to build mnemonic and emotional resonance. He critiques false sheikhs, worldly arrogance, and
the forgetfulness of death—all in a tongue familiar to his audience. This makes Divan not an elite
philosophy but a mode of vernacular theology. For instance he offers direct criticism of those who
adopt mystical appearances without grounded knowledge or sincere observance.

“Seriatsiz s0z etmezler tarikatta.”

The above mentioned line from Hikmit 74 functions both defensively and pedagogically. It sets
boundaries, affirms orthodoxy, and preserves the integrity of the spiritual path, ensuring it remains
free from antinomian tendencies or heretical distortions. This stance holds particular significance in
the Central Asian context in which Yasawi lived and taught—a region shaped by influences from
futuwwa (spiritual chivalry), malamati (path of blame), and even qalandari (renunciant) expressions.
It expresses the inner dread of falling away from the divine path. He turns his own failings into
didactic narratives. The body becomes both witness and site of spiritual struggle. This aligns with Sufi
principles of spiritual training (riyada), annihilation (fana’), and subsistence in God (baqa’).

Sufi Lore and the Legacy of Khoja Yasaw1’s Divan

In the Sufi tradition, wisdom (hikma) is conveyed not through abstract doctrinal formulation
alone, but through hikaya (narrative), parable, manaqib (accounts of saints), and poetic remembrance.
These forms preserve theological insight along with the spiritual character and temperament of a
tradition. In the case of Khoja Yasawi, hikma serves as both ethical orientation and narrative
practice—a fusion of lived example, oral verse, and spiritual transmission that operates as a collective
moral compass.

The hagiographic traditions surrounding Yasawi do more than recount his life; they carry
ethical and metaphysical teachings within their fabric. As Devin DeWeese observes, Yasawi’s
hagiographic image gained special resonance during the Mongol and post-Mongol periods, when Sufi
communities sought to affirm their presence within shifting political and social landscapes. Yasaw1
appears not only as a poet or ascetic, but as an Islamizing saint, one who inspired transformation
by embodying the moral and mystical weight of Islam.? Simon Michael Braune contributes to this
field by offering the first annotated bibliography centered on Islam as practiced among the Kazaks,
addressing a longstanding gap in the literature. He challenges inherited views shaped by Tsarist
and Soviet narratives that depicted Kazakh Islam as nominal or syncretic. Braune underscores the
growing scholarly agreement that binary oppositions—such as Islam and shamanism, orthodoxy and
heterodoxy—fail to capture the complexity of Kazakh religious life.?

Oral Hagiographic Tradition
In his study, Kaymaz approaches the Divan-i Hikmat through a verbal and idiomatic lens, with
particular focus on the use of Turkish proverbs within the text. Proverbs, as concise and anonymous
expressions of ancestral wisdom shaped through generations of lived experience, offer a ready-made
treasury of language for poets and storytellers.* All periods of the Turkish language, from Old Turkish

! “If there is a literary Turkish language spoken and written in a wide geography, a great attribute is due to the work of Pir-e-Turkistan,
Khoja Ahmad Yasaw1.”Hoca Ahmed Yesevi, Divan-1 Hikmet, ed. Mustafa Tatc1, 29 (Ankara: Hoca Ahmet Yesevi Uluslararasi Tiirk-
Kazak Universitesi, 2017), 16-24.

2 Tracing the Kazakhs’ Islamic integration to their historical roots in the Jochid Ulus and 14th-century Islamdom, Braune emphasizes
the need for more nuanced approaches. His bibliography draws upon newly accessible Central Asian sources and is intended to
support scholars navigating the contested terrain of Kazakh religious history Simon M Braune, “Islam as Practiced by the Kazaks: A
Bibliography for Scholars,” Middle East Librarians Association, no. 78 (2005): 1-17.

3 Braune.

* In his study, Kaymaz examines how such proverbial expressions appear in the verses of Khoja Ahmet Yesevi’s Divan-i Hikmet. For
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to the present, have employed them as a powerful literary tool. Much of the Divan-i Hikmat was
likely preserved through oral transmission before being written down, as established by Sambetov.
This oral dimension granted Yasaw1’s hikma a distinctive fluidity and capacity to adapt, enabling his
voice to resonate across nomadic, semi-nomadic, and urban contexts and across historical periods and
geographies.

The poetic form of these teachings—rhythmic, aphoristic, and mnemonic—made them especially
suitable for memorization, repetition, and recitation. Their narratives, often framed as miraculous
events, serve as allegories for spiritual transformation: how adversaries become companions, how
sorrow gives way to divine grace, and how ethical change takes root in collective consciousness.
This oral character is not secondary but central. It renders hikma an embodied and communal act,
something to be performed, sung, or lived rather than merely read. In this way, Khoja Yasaw1’s hikma
functions as a form of social ritual, weaving together memory, theology, and moral formation within
a shared tradition. This oral and performative dimension also ensured that Divan became embedded
in the ethical fabric of communities—not just in legal codes or theological schools, but in the way
people buried their dead, greeted guests, or taught their children.

The Ethics of Vernacular Language

If one were to ask what gives Khoja Yasaw1’s Divan its enduring authority across generations
and geographies, the answer would not lie in its formal originality nor in its sophistication of
language. Rather, its power lies in how deeply it is woven into the self—the nafs under discipline,
the body in prayer, the tongue in remembrance. For Yasawi, hikma is not learned in books alone but
carved into the soul through humility, suffering, and love.! Akyigit emphasizes that Khoja Yasawi’s
inclusive approach—welcoming pre-Islamic Turkic traditions so long as they did not contradict
Islamic principles—allowed for a seamless integration of Islam into Turkic cultural life. This method
not only facilitated the Turks’ adoption of Islam without forsaking their ethnic identity but also laid
the groundwork for a culturally rooted Islamic worldview across Anatolia. Through the efforts of
Yasaw1’s dervishes and alperenler, Islam spread widely, shaping a society anchored in religious faith,
communal values, and loyalty to land and tradition.” YasawT’s deliberate use of Turkic verse, instead
of Arabic or Persian, is not simply a stylistic choice. It reflects an ethical commitment to accessibility.
In contrast to the elite intellectual traditions of his time, Khoja Yasawi situates hikma within the
idiom of the people. His Turkish is oral, direct, and rich in spiritual colloquialism—a form of spiritual
etiquette (adab) in its own right. The ethical power of this language is performative.

Conclusion. Khoja Ahmad Yasawi’s Divan-i Hikmat offers more than spiritual poetry; it
constitutes a lived theology, a vernacular approach, and a unique theory of wisdom. His notion of
hikma cannot be separated from embodiment, community, ethics, or divine remembrance. As such,
YasawT’s lore diverges both from the abstract rationalism of classical philosophy and from the purely
legalistic strands of religious thought. Through Divan, the seeker (salik) is not simply taught what to
believe, but how to live: how to mourn, how to love, how to serve, and ultimately how to die before
death. The wisdom that Khoja Yasawi articulates is experiential, rooted in divine presence (hudur)

instance, the proverb “Er ol, er olmazsan kara yer ol” [Be a man of courage; if not, become one with the earth] is embedded in Yesevi’s
hikmets, explore their stylistic functions, and analyze their role as markers of a distinct literary register within the work. See Zeki
Kaymaz, “DIVAN-I HIKMET TE ATASOZLERI VE KULLANILIS OZELLIKLERI,” Turk Dunyasi Dergisi, no. 46 (October 30,
2018): 15971, https://doi.org/10.24155/tdk.2018.84.

! Akyigit argues that this model of pluralism and tolerance, grounded in social solidarity rather than Western liberal individualism,
provides an essential indigenous framework for rethinking contemporary approaches to cultural integration and cohesion in Turkic
history. See Akyigit, “Ahmed Yesevi'nin Diislince Sisteminde Hosgori ve Kiiltiirel Cogulculuk.” A rather contextual evidence comes
as Beben examines a Persian treatise titled Risala dar adab-i tariqat (Treatise on the Etiquette of the Sufi Path), attributed to Khoja
Yasawi, which appears in an 18th-century Isma‘1l1 manuscript (MS 1959-25) from the Shughnan region of Badakhshan. Though the
text itself is a conventional Sufi manual on spiritual conduct—particularly concerning the pir-murid (master-disciple) relationship—its
presence in an Isma ‘1l codex is noteworthy. Beben argues that this adoption reflects more than thematic overlap; while the structural
analogy between the Sufi shaykh and the Isma‘1lt Imam offers some explanatory power, the manuscript reveals a deeper, underexplored
social and literary engagement between Sufi and Isma ‘1l communities in pre-modern Central Asia. The reception of Khoja Yasaw1’s
text within Isma‘1li tradition, thus, points to a shared ethical vocabulary and practical spiritual discourse that transcended sectarian
boundaries. See Beben, “Ahmad Yasavi and the Isma‘Tlis of Badakhshan.”

2 Akyigit, “Ahmed Yesevi’nin Diisiince Sisteminde Hoggori ve Kiiltiirel Cogulculuk.”
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and communal service, and transmitted through poetic embodiment rather than scholastic abstraction.
This model of wisdom has broad implications; not only for the study of Central Asian Sufism but also
for contemporary discourses on Islamic spirituality, ethics, and pedagogy. Yasaw1’s hikma reminds
us that hidden knowledge is not a possession but a trust (amana), one that demands self- effacement,
sincerity, and humility.

The Divan-i Hikmat thus stands not merely as a literary relic but as a breathing archive of a
Sufi worldview wherein hikma is the path, the guide, and the goal. Kazakhstan’s cultural revival is
deeply rooted in Khoja Yasawi’s spiritual heritage, which the Spiritual Administration of Muslims of
Kazakhstan (SAMK) formalizes in state—Islam relations.' The revival has spurred growing demand
for Islamic education, evolving from classical to post-secular forms with a distinctly Kazakhstani
character, drawing on Central Asian thinkers like, Avicenna, al-Farabi, and Khoja Yasawi.? In sum,
Khoja Ahmed Yasawi ’s Divan-i Hikmat exemplifies a Sufi conception of wisdom that is prophetic,
poetic, and practical. It reminds us that hikma in Sufi lore is not merely the adornment of speech,
but the fragrance of a life steeped in divine intimacy and existential surrender. Future inquiries may
benefit from situating Khoja Yasawi ’s hikmaéts within comparative Sufi traditions—such as those
of Akbari, Riimi, or the Qalandariyya—and exploring its resonance with pre-Islamic Turkic oral
wisdom genres, thus enriching our understanding of Sufism’s linguistic and cultural plurality.

“Elimi tutup yola koy, Ente’l-Had1.”

Here, divine guidance is invoked through the intimate use of sacred names within personal
prayer. Khoja Yasaw1 unites sacred utterance with individual supplication, allowing each verse to
function as both zikr (remembrance) and du‘a’ (prayer). The Sufi understanding that language shapes
the structure of reality is evident throughout the Divan: speech is not ornamental but generative,
forming the very foundations of the moral world.

! Anar Mustafayeva et al., “Islamic Higher Education as a Part of Kazakhs’ Cultural Revival,” Journal of Ethnic and Cultural Studies
10, no. 3 (July 21, 2023): 103-27, https://doi.org/10.29333/ejecs/1515.

2 For Soviet-era interpretations of Yasawi and the Divan-i Hikmat, see DeWeese, “Khwaja Ahmad Yasavi as an Islamising Saint:
Rethinking the Role of Sufi s in the Islamisation of the Turks of Central Asia”; DeWeese, “Ahmad Yasavi and the Divan-i Hikmat in
Soviet Scholarship,” 262-90.
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THE EMERGENCE OF YASAWI SUFI ORDER IN KASHMIR

Yesvi Affan Arif’

The Yasawi Sheikhs arrived in Kashmir in the Sixteenth century*1. This fact is testified by
Mehmed Fuad Koprulu in his book, “Early Mystics in Turkish Literature”*2. Even in the local
History Books*3 on the Saints and Sheikhs of Kashmir the same position is revealed. According to
all these historical evidences, Khawaja Ahmed Yasawi was the first Yasawi Sheikh who arrived in
Kashmir in the Sixteenth century. He was a descendent of the founder of the order, namely Hazrat
Sultan Khawaja Ahmed Yasawi *4.

The dervish was a performer of wonders and miracles and a source of illumination and
epiphanies*5. Separated from the homeland by the hand of fate, he spent time in Arabia, Makkah,
Medina, Jerusalem, Damascus, Iraq, Anatolia and Russia, and then went to India and Kashmir where
he went into seclusion. He would not meet anyone. Sometimes, however, he would go to the Takke
of Sheikh Agat Mull Shah (a place at the foot of the “Koh-e-Maran” hillock in Srinagar city) in the
Hawal area which was a famous Almond garden in the Valley of Kashmir. It is on this hillock that on
the Southern side is situated the famous shrine of a great Kashmir Saint Hazrat Sultan Sheikh Hamza
Makhdoom (Q.S.) and on the Northern side is situated an important temple of the Hindus’ deity viz.
“Sharika Baghwati”.

A few years later, Khawaja Nizam-al-Din Nagashband b. Muni-al-Din recognized his spiritual
superiority and entered his Service. With great difficulty he convinced him to come to the city with him.
After the death of Khawaja Nizam-al-Din Naqashband, Khawja Nu-al-Din Muhammad Aftab entered
his Service and became his disciple. In this manner, he acquired great fame in the region. He departed
for the eternal abode in 1114H/A.D.1702-3 or 1116H/A.D.1704-5 and was buried in Kashmir”*6. His
mausoleum is located adjacent to the Shrine of Khawaja Syed Moinuddin Naqgashband, in Khankahi
Nagqashbandia in the Khawaja Bazar area of Srinagar which was originally a royal garden during the
reign of the Chak rulers of Kashmir*7.

It is during the life time of Khawaja Ahmad Yasawi in Kashmir that a great epoch making event
look place when the holy relic (holy hair) of Prophet Mohammad (S.A.W.) was brought to Kashmir.
The relic was brought by a Kashmiri merchant namely Khawaja Noor-ud-Din Ashawari from a
migrant Arab from Makkah, at Bejapur in South India, in the reign of the Mughal King Aurangzeb
during 1100H/sixteenth century AD.

When the King came to know about it, being an ardent believer and highly religious, he ordered
that the holy relic be not sent to Kashmir but be kept in India at Lahore. However, he was intuitively
(in a dream) asked by the Prophet (S.A.W.) not to interfere with it and instead to make arrangements
for its being sent to Kashmir. Accordingly, the holy relic arrived in Kashmir under official control and
was received with great enthusiasm by the Kashmiris.

In the first instance the holy relic was lodged in the Khankahi Naqashbandia at Khawaja Bazar
wherein Khawaja Ahmad Yasawi was also staying. After some time the highly religious scholars, the
Ulemas (spiritually elevated persons) thought of satisfying whether the holy relic was actually from

! Master, President Yasawi Foundation, Kashmir (India)
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the revered holy body of the great Prophet of Islam (S.A.W.).

After marathon meetings they decided to beseech the great Yasawi Sheikh to help in the matter
and to testify the holy relic. As the Khawaja lived in seclusion and practically detached, he refused,
but after great persuasion he intuitively got the answer and confirmed that the holy relic was a genuine
one, and was from the right side of the holy Prophet’s beard*S§.

During this very period, another follower and descendent of Hazrat Sultan Khawaja Ahmad
Yasawi (Q.S.), namely Syed Qazi Daulat Shah Bukhari, Yasawi, played a great role in the propagation
of the Yasawi cult in Kashmir. Thus, it is during this period that the Yasawi Order in Kashmir was
institutionalized. After spending some time in Kashmir, Syed Qazi Daulat Shah Bukhari left for the
Holy pilgrimage but while in transit he passed away in Delhi and was buried there.

He had entrusted the seal of authority of the Yasawi Order in Kashmir to Hazrat Sheikh
Mohammad Qaim Yasawi — a descendent of Yasawi lineage and order who was a great scholar and
highly pious, so much so that except on the two Eid days he would remain on fast throughout the year
and uninterruptedly kept vigil during the nights, thus earning the title of “Sami-Dahar, Qair-ul-lail*9.
He had a number of books to his credit viz. “Dhiku-Jhav” in Quranic Ayaats, Ahaith Nabvi, “Aquel
Sofia” etc.

Besides being himself the author of the “Dhikhes” he would practice the same in mass
gatherings as “saw-dhikhes” a tradition of Yasawi Order as introduced by its great founder Hazrat
Sultan Khawaja Ahmad Yasawi (Q.S.). It is the progeny of the great Yasawi Sheikh of Kashmir who
constitute today, the Yesvi clan in Kashmir whose central place is at Tara-Bal, Nawa Kadal, in the
Srinagar city of Kashmir.

However, the great Yasawi Sheikh is enshrined at the Mughal Mohalla in the Hawal area of
Srinagar City in the old “Magbara Yasawi”. He took the veil in 1153H. at the age of 57 years. From
the fourth generation, the second graveyard at Tara-Bal was started and is at present the functional
“Magbara Yasawi”*10.

Apart from being a great religious scholar and a Seer, Hazrat Sheikh Mohammad Qaim Yasawi
took upon himself public utility services also and in this spirit, with the help of one of his rich
disciples of Srinagar city, he constructed a drinking water channel from Kawagam to Chrari-Sharif
over a length of about 10 Kilometers, which was named “Joi Qaim” and the same exists in the official
records. Even at present, after almost three centuries, the same is the supply source of the present
modern drinking water supply to the town of Chrari-Sharief.

The Saint was devoted to the place because it is the abode of the highest Sufi Saint of Kashmir
named Hazrat Sheikh Noor-ud-Din Noorani (Q.S.) commonly known as Shaikh-ul-Alam (757H.). He
was a regular visitor to the Shrine in those days when there was no means of transport and the entire
journey of about 35 Kms was made on foot. Half of the path fell on ravines and crevices. This is how
great Saints teach by example to surmount odds while serving the humanity at large.

Another descendent of Hazrat Khawaja Ahmad Yasawi of Turkistan, in Kashmir is Mirza
Akmal-ud-Din Badakshi whose mausoleum is a famous shrine in Kashmir in Hawal area of Srinagar
city*11. The great grandparents of the Saint (Mirza Akmal-ud-Din) had migrated from Tashkent to
Badakhsham in Afghanistan and during the reign of the Moghal Emperor of India, Akbar, the Great,
his father was employed as Dewan (Governor) of Kashmir.

Hazrat Mirza Akmal-ud-Din was born in Kashmir and although he was brought up in the Kingly
palace, yet he showed disinclination towards the worldly, materialistic pursuits and preferred a life of
seclusion and detachment. He earned his humble livelihood from working as a calligraphist. He came
under the influence of a local Saint in Kashmir named Hazrat Khawaja Habibullah Attar (R.A.) and
under his guidance became one of the highly revered saints of Kashmir. He took the veil in 1131H.

Each year his Urs is celebrated by his disciples with enthusiasm, devotion and faith at his shrine
on the 29" of Zil-Haj (the last month of the Hijra calendar). His disciples in thousands throng his
shrine and one of most important and unique prayer is the recitation of the “Saw-dhiker” introduced
by the head of the Yasawi Order (in central Asia, Turkministan, Anatolia, Turkey etc. in early twelfth
century), which lends ethnical coloring to the Tariqat®12.
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Hazrat Mirza Akmal-ud-Din was a great scholar and wrote several books in Arabic and
Persian, of which “Bahrul-Irifan” (the Ocean of Knowledge) consists of 50,000 couplets analogous
to the Masnavi of Maulana Jalal-ud-Din Rumi. It is in this book that the Saint himself says that his
forefathers were from Turkistan and his great grandfather’s name is Hazrat Sultan Khawaja Ahmad
Yasawi. The couplet in Persian reads as:

Jare jaram ze Turkistan,

Jare man Khawaja Ahmad Dan *13.

“My forefathers are from Turkistan and Khawaja Ahmad is my great grand father”

He was survived by a lone daughter whom he had married to one of his cousins and she also
bore three daughters who were married in three families of Kashmir viz. Patloos, Pandits and Pirs of
Hawal

Herein, it may be added that yet another surviving feature of the Yasawi order in Kashmir is the
celebration of the Urs of Hazrat Sultan Khawaja Ahmad Yasawi, the Head of the order in Srinagar,
by holding an assembly of a large number of disciples, followers of the Order in the Khawaja Bazaar
area of the Srinagar city in the Shrine of a local Saint named Hazrat Baba Mohiuddin Pamdani*14,
in the 10™ month of the Hija era viz. Shawwal, in which again the recitation of ‘Saw-dhikeer’ is
conspicuous. This day is also celebrated at Tar-Bal, Nawakadal, Srinagar, the central place of the
“Yasawi family” in Kashmir.

Conclusion. It surfaces from this research that Hazrat Khawaja Ahmad Yasawi (Q.S.), the
first Yasawi Saint who arrived in Kashmir, lived in seclusion and the other Saint, Qazi Syed Daulat
Shah Bukhari, after his short stay in Kashmir, took the veil in Delhi, while on his way for the holy
pilgrimage to Arabia. Therefore, perhaps, the task of propagation of the Yasawi Order in Kashmir that
was carried out by Sheikh Mohammad Qaim Yasawi, seems to be limited. Nevertheless, the Order
spread in far flung areas of the Valley and a large number of followers (Murids) are affiliated to it and
this system of ‘Pir-Murid’ continues till date.

The Yasawi Order is definitely the highest spiritual authority in Kashmir as proved by the fact
that the Holy Relic of the Prophet of Islam (PBUH) was given to the Yasawi Saint for testifying the
originality. Hazrat Khawaja Ahmad Yasawi was also requested to keep the Holy Relic under his
protection and be the ‘Nishaandeh’ (giver of the sign) by giving its ‘Deedar’ (to show it) to the people.
But the humbleness of the Saint and his love for remaining in seclusion did not allow him to accept
this worldly honour. The Holy Relic was then placed with another family who, till date, continue to
be in charge and display it on various occasions related with the life of the Prophet (PBUH) and his
four Holy Companions.

The essence of ‘Kashmiriyat’, due to its subtle flexibility, absorbed the best of all that dominated
its culture as History unfolded a variety of influences and inter-twined it with its ancient way of living
to form an individual, independent pattern of existence in the Sufi faith. The seed sown by the Master
has taken root and the passage of time has proved that the tree of the Yasawi Order will continue to
grow undauntedly to offer its shade to the traveler who may traverse the vast fields of the materialistic
haze, in search of the ‘Truth’.

The existence till date of the Yasawi Order in Kashmir signifies the strength of the teachings that
were imparted in the sixteenth century by the Pioneers of the Order and the utter devotion, dedication,
determination of those who kept the flame of their belief aglow and who have successfully passed on
the light to the fresh buds, ready to bloom and spread the fragrance of their Sufi faith.

Finally, this research itself is the result of the continued Grace of the Master over the Yasawi
Order in Kashmir as it has been undertaken and recorded by a direct descendent of the Pioneer of the
Yasawi Order. It is being concluded at this point in time with the hope that as more facts are revealed
to the young research scholar, Godwilling, he shall go on sharing them with all the seekers on this
path.

“Thou art in me, I am in Thee;
As lightening is in clouds, O Beloved!
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Eyes wept all night, o friends,
They rained in profusion,
They ceased not doing so even at dawn;
Eyes have learnt the manner of weeping from rain.”

Names of some signifiacant Yasawi Sufi Saints in Kashmir

“Yes, I possessed the insight of the ancient era,
Hence I am narrating a legend to the listeners,
Memory of that era is alchemy to my humble self,
My past is the reflection of my future.”
--Igbal--

* Hazrat Sultan Khawaja Ahmad Yasawi

* Qazi Daulat Shah Bukhari

* Hazrat Sheikh Qaim Yasawi

* Hazrat Mirza Akmaluddin Badakshahi-Al-Yasawi
* Hazrat Baba Abdullah Yasawi

* Sheikh Asadullah Yasawi

* Sheikh Ahsan Yasawi

* Hazrat Baba Ali Yasawi

* Sheikh Ahmad Yasawi b. Hazrat Baba Ali Yasawi
* Hazrat Abdul Gani Yasawi

* Peer Ahmad Shah Yasawi Alvi

Our Holy Prophet (PBUH) stated, “Every pious man is from my progeny”. The Holy Quran
and Hadees-e-Nabawi commands that every Muslim must nurture and practice the traits of humanity,
piety, simplicity, honesty, righteousness, serenity and truthfulness. This is the path walked by God
fearing, pious and noble men.
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Hossein Khoshbateni - PhD, Professor, Tabriz University, [ran

Isik Zekeriya - Doctor of Philosophy, Professor, Hitit University, Turkey

Ismail Karakaya - PhD, Professor, Gazi University, Turkey

Seyed Ali Moujani - Advisor to the Minister of Foreign Affairs of the Islamic Republic of Iran

Adem Oger - PhD, Professor, Faculty of Arts and Sciences, Department of Turkish Folklore,
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Ali Rafet Ozkan - PhD, Professor, Ankara University, Turkey
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University of Rafsanjan, Iran

Jun Sugawara - Tokyo University of Foreign Studies, Lecturer, Master, Japan
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Mairambek Tagaev - Doctor of Historical Sciences, Associate Professor, Osh State University,
Kyrgyz Republic

Necdet Tosun - PhD, Professor, Faculty of Theology, Marmara University, Turkey

Ali Yaman - PhD, Professor, Department of International Relations Abant Izzet Baysal
University (Turkey)

Ramazan Ucar, - Doctor of Theological Sciences, Professor, Specialist in the Sociology of
Religion, Suleyman Demirel University, Esra Demir — PhD Student Turkey

Abdul Basit Zafar - PhD, Research Fellow, International Center for Comparative Theology
and Social Issues, University of Bonn, Germany
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Experts: Faculty members of the Department of Theology at the International Kazakh-Turkish
University named after Khoja Ahmed Yasawi

Bauryzhan Saifunov (lead) - Doctor of Theology (PhD), Associate Professor (acting), Director of the
Scientific Research Institute of Yasawi Studies
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