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OSMANLI-SAFEVÎ İLİŞKİLERİNİN 

BAŞLANGICI SÜRECİNDE OSMANLI’DA 

KIZILBAŞ ALGISI

Yrd. Doç. Dr. Sıtkı ULUERLER∗

ÖZET
XVI. yüzyılın başlarında kurulan Safevî Devleti, Osmanlı açısından önemli bir 

sorun olarak ortaya çıkmış ve bu yeni oluşum Osmanlı için doğuda ciddi bir tehdit 
olarak görülmeye başlanmıştır. Zira Anadolu’da Safevî taraftarı olan hatırı sayılır bir 
nüfusun bulunması, Osmanlı’da içten de sıkıntılı bir sürecin başladığını göstermiştir. 
Bu bağlamda Osmanlı devlet zihniyetinde sadece siyasi kaygılarla Safevî Devleti bir 
sorun olarak görülmenin ötesinde, Safevîlere destek veren kesimleri tanımlamaya 
yönelik Kızılbaş kavramı ve buna bağlı olarak ortaya çıkan refleks, devletin izleye-
ceği siyaseti şekillendirmiştir. İşte bu tarihi süreç çerçevesinde Osmanlı-Safevî İliş-
kilerinin başlangıcıyla birlikte Osmanlı’da Kızılbaş algısı, onu doğuran sebepler ve 
bu husustaki devlet politikası, bu bildirimizde ele alınacaktır.

GİRİŞ

Safevî Devleti’nin kuruluş aşaması ve bu sürecin Osmanlı açısından içerisinde 
pek çok sorunu barındırması, üzerinde durulması gereken önemli bir meseleyi oluş-
turmaktadır. Zira tarihi evveliyatı göz önünde tutulduğunda Safevîlerin temel yapı-
lanmasını oluşturan tarikat geleneği ve bu yapının doğup geliştiği Azerbaycan coğ-
rafyası, konunun ana eksenini meydana getirmektedir. Akabinde tarikatın etkinlik 
alanını arttırıp Anadolu içlerine kadar sokulması, tarikatın zaman içerisinde dinî/-
mistik yapıdan siyasî/ideolojik bir devlet yapısına dönüşmesi ve bu dönüşüm süre-
cinde dinî/mezhebî söylemlerle Sünnîlikten ayrılıp Şiîliğe kayması ve bunu da çok 
kuvvetli bir şekilde kullanması ilk göze çarpan temel hususlar arasındadır. Bu nok-
tada Safevî tarihinde tarikatın kurucusu olan Şeyh Safîyüddin’den (Ö. 1334) yakla-
şık bir asır sonra tarikatın başına geçen, aksiyoner kişiliğine bağlı olarak da Safevî-
leri tarikattan siyasal bir devlet şekline dönüştürme misyonunu üstlenen Şeyh Cü-

∗Yrd. Doç. Dr., Bingöl Üniversitesi, Fen-Edebiyat Fakültesi, Tarih Bölümü, s_uluerler@hotmail.com



13Yrd. Doç. Dr. Sıtkı ULUERLER

neyd’in faaliyetleri, apayrı bir önem taşımaktadır. Şeyh Cüneyd’in yoğun geçen 
hayatı ve genç yaşta bir çarpışmada ölümü (1460) sonrasında yerine geçen oğlu 
Şeyh Haydar’ın, babasının bıraktığı yerden davayı sürdürmesi ve kendi zamanında 
tarikata bağlı olan kişilere giydirdiği kırmızı başlıkla şekillenen Kızılbaş tanım-
laması, gerek Safevî tarihinde ve gerekse Osmanlı tarihinde yeni bir sürecin başlan-
gıcını da teşkil etmektedir. Kızılbaş denilen kimselerin toplumsal, dinî, siyasî anla-
yışları, meydana gelen gelişmeler bağlamında etkinlikleri, bunlar olurken mevzuya 
Osmanlı Devleti’nin bakışı ve vakıaya algılayış biçimine bağlı olarak bu duruma 
verdiği tepkiler, meselenin bir başka cephesini oluşturmaktadır. 

Hiç şüphesiz yukarıdaki satırlarda kısaca ifade etmeye çalıştığımız hususları 
daha da çoğaltmak veya detaylandırmak mümkündür. Ancak bu tebliğimizde üzerin-
de durmak istediğimiz esas konu, Kızılbaş kavramının ortaya çıkışı ve Safevîlerin
kuruluş sürecinde Kızılbaşlığın Osmanlı için ne anlam ifade ettiği meselesinin irde-
lenmesidir. Bahsi geçen dönemlere ait olmak üzere klasik Osmanlı tarihi metinle-
rinde Kızılbaş mevzusuna ilişkin geçen ifadeler ve bu tabirle oluşan algının, Osmanlı
devlet zihniyetindeki yerini anlayabilmektir. Nitekim XV. asrın ikinci yarısı ve XVI. 
asrın başlarından itibaren şekillenen bu hadise sadece bahsi geçen dönemlerle de 
sınırlı kalmamış, daha sonraki yüzyıllara akseden ve aynı zamanda Osmanlı’nın 
İran’a yönelik devlet politikasını da belirleyen bir durum olmuştur. 

Bu noktada şunu da ifade etmek gerekir ki, yukarıda sıraladığımız konulara
ilişkin olarak ilim camiasında önemli/ciddi çalışmalar yapılmış ve halen daha yapıl-
maktadır. Biz bu tebliğimizde yeri geldikçe bu çalışmalara da işaret ederek, bilhassa 
Osmanlı özelinde Kızılbaşlığın hangi açıdan nasıl algılandığının üzerinde durmaya 
çalışacağız. Tabi konunun anlaşılması açısından öncelikle, Selçuklu zamanından iti-
baren Anadolu’daki Türkmen zümrelerin bütün yönleriyle genel yapısı ve Safevîlere 
olan bağlılıkları ele alınacak, akabinde Safevîlerin tarikattan devlete geçiş sürecine 
değinilecek, en sonunda da Kızılbaşlık meselesinin Osmanlı’da nasıl bir algı oluştur-
duğu analiz edilmeye çalışılacaktır.

1- SAFEVÎ DEVLETİ’NİN KURULUŞU ÖNCESİNDE 
ANADOLU’DAKİ TÜRKMENLER

Meselenin daha iyi anlaşılması açısından öncelikle Anadolu’da Safevîlere bağlı 
olan kesimlerin; toplumsal, dinî, siyasî, ekonomik yapılarının ne olduğu, hangi dü-
şünceler ve beklentilerle hareket ettikleri ve Safevîlere bağlanmakla neyi hedef-
lediklerini anlamak gerekmektedir. Zira bu hususlar iyice anlaşılmazsa ne Kızılbaş 
tanımlaması ne de Osmanlı-Safevî ilişkileri tahlil edilebilir. Özellikle Safevî hareke-
tinin dayanak noktasını teşkil eden, aynı zamanda Safevî Devleti’nin kurucu unsu-
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runu oluşturan kesimlerin bu Kızılbaş Türkmenler olduğu da iyi bilinmelidir. Bu 
bakımdan Türklerin Anadolu’ya gelişleriyle birlikte başlayan değişimlere genel hat-
larıyla bakmak faydalı olacaktır. 

Anadolu’nun tarihi geçmişinde Selçukluların buraya gelişi önemli bir dönüm 
noktasıdır. Türklerin Anadolu’ya gelişi ile birlikte Orta Asya’dan Anadolu ’ya doğru 
yoğun bir göç hareketi başlamış ve burası geniş bir iskân alanına dönüşmüştür.1 XI. 
yy da başlayan bu göç-iskân hareketi XIII. yy başlarında Moğol tazyiki dolayısıyla 
daha da artmıştır. Bu durum Anadolu içinde nüfus yönünden bazı sorunların oluşma-
sına da sebebiyet vermiştir. Nitekim ilk dönemlerde gelen Türk boylarının yerleşti-
rilmesinde Selçuklu yönetimi, iskân alanı olarak Orta Anadolu’yu değerlendirmiş ve 
gelen zümreler buralara yerleştirilmişlerdir. Bu süreçte Sivas, Tokat, Amasya, Ço-
rum, Kayseri, Bozok, Kırşehir, Çankırı ve Eskişehir gibi yerler belli başlı yerleşim 
alanlarını oluşturmuşlardır. Anadolu’ya yerleşen bu Türkmen boyları aynı zamanda 
Selçuklu’ya bağlı askeri gücü de meydana getirmiş ve fetih alanının yaygınlaşması 
noktasında devletin genişleme politikasında önemli fonksiyonlar üstlenmişlerdir.2

İşte Anadolu’ya gelen bu Türkmen zümreleri içerisinde doğal olarak göçebe 
yaşam özelliğini kaybetmeyen kesimler de yer almıştır. Bilhassa XIII. yy başla-
rındaki Moğol istilası sonrasında Anadolu’ya gelen yeni göç dalgaları, nüfus yönün-
den yapıyı etkilemiş, buna bağlı olarak da yerleşik ve göçebe zümreler arasında 
anlaşmazlıklar ortaya çıkmıştır. Bu iki kesim arasındaki anlaşmazlığa zemin hazır-
layan hususlar ise; göçebelerin ekili-dikili alanları tahrip etmesi ile toprak paylaşımı 
konusundaki tartışmalar şeklinde tezahür etmiştir. Buna bağlı olarak da Anadolu’ya 
doğru akan yeni göçler ve bu insanlara yurt bulunması meselesi, ciddi oranda Sel-
çuklu yönetimini uğraştıran temel sorunların başında gelmiştir. Selçuklu yönetimi 
açısından, soydaşı olan bu insanları iskân etmek bir mesuliyet iken, bir yandan da 
mevcut yerleşik ahaliyi rahatsız etmeden bu işi yapmak kolay olmamıştır. Neticede 
sorunun çözülememesi Anadolu’daki Türkmenler arasındaki anlaşmazlıklara dayalı 
huzursuzlukları her geçen gün daha da arttırmıştır. Bilhassa konargöçerlerin yaşam 
tarzı, hayvancılık faaliyetleri, kışlık ve yaylak gidiş gelişleri, bu hareketlerin yerleşik 
ahali üzerindeki olumsuz tesirleri, sorunların ana gündemini oluşturmuştur.3 Konu-
nun anlaşılması açısından Ahmet Yaşar Ocak’ın, yerleşik Türkler ile göçebe Türkler 
arasındaki anlaşmazlıkları ve yerleşiklerin göçebeleri tanımlamalarına yönelik ver-
diği bilgilere dikkat etmek gerekmektedir: “Şehirli Türkler, tıpkı kendileri gibi Türk 
olan fakat eski geleneklerinden hiçbir şey yitirmemiş bulunan bu konar-göçer hem-

1 Osman Turan, Selçuklu Tarihi ve Türk-İslâm Medeniyeti, Boğaziçi Yay, 5. Baskı, İstanbul, 1996, s. 281-
284.

2 Ahmet Yaşar Ocak, Babailer İsyanı–Aleviliğin Tarihsel Altyapısı, Dergâh Yay., 3. baskı, İstanbul, 2000, 
s. 40.

3 A. Y. Ocak, a.g.e., s. 40.
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cinslerini aşağılıyorlardı; hatta onları kendilerinin hasmı olarak görüyorlardı. Dev-
rin müellifleri Türkmenleri belirlemek ve şehirlilerden ayırt etmek için mesela ‘Et-
rak-i bî-idrak (akılsız Türkler)’ ‘Etrâk-ı mütegallibe (zorba Türkler)’… ‘Etrâk-ı Hâ-
rici’ veya ‘Etrâk-ı Havâric’ (isyancı, dinsiz Türkler)’ gibi hakaret dolu terimler kul-
lanıyorlardı.”4

Kısacası bu döneme ilişkin tarihi verilere ve yaşanan hadiselere baktığı-mızda,
hem yerleşik-göçebe kesimler arasında, hem de yerleşik ahaliyi bir devlet anlayışı 
olarak savunan Selçuklu yönetimi ile göçebe Türkmen zümreler arasında anlaşmaz-
lıkların olduğu görülmektedir. Devlet; nizamî bir yaşam süren, merkezi otoriteye 
bağlı, vergisini veren kısacası vatandaşlık noktasında ortalama bir devletin beklenti-
lerini yerine getiren üretici, ziraatçı, zanaatkâr vs. kesimlerden oluşan yerleşik ahali-
nin menfaatlerini üst planda tutmuştur.5

XIII. yüzyılın ilk yarısında Anadolu’da biriken bu huzursuzluklar, siyasi ve 
sosyal açıdan Anadolu Selçuklu Devleti’ni ciddi anlamda sarsacak bir isyana dönü-
şebileceğini de göstermiştir. Nitekim göçebe Türkmen zümrelerinde devlete karşı 
kırgınlığın olduğu, kendilerine yapılan muameleden dolayı dışlanmışlık hissinin
bulunduğu da bir vakıadır. Bunun sonucunda da 1240 senesinde yaşanan Babailer 
isyanının Anadolu Selçuklu Devleti açısından ne kadar sıkıntılı olduğunu tahmin 
etmek zor değildir. Anadolu Selçuklu Devleti, Babailer isyanı sonrasında kendisini 
tehdit eden Moğol saldırılarına karşı, bu Türkmenleri bir türlü yanına çekip de ortak 
bir mücadele alanı oluşturmayı başaramamıştır. Kısacası XIII. Yy ortalarında 
Anadolu’da Babailer isyanına sebebiyet veren ekonomik, demografik, siyasi, sosyal 
ve psikolojik etmenler bu isyan hadisesinin ana unsurlarını oluşturmuştur.6

Aslında Anadolu Selçuklu Devleti zamanında yaşanan ve kendi soydaşlarının 
çıkardığı bu Babailer isyanının benzer bir şekli, ondan yaklaşık bir asır önce Büyük 
Selçuklu Devleti zamanında da vuku bulmuştur. XII. yüzyıl ortalarında Büyük Sel-
çuklu Devleti’nin yönetim yapısında ve devlet içinde İranlıların etkili olduğunu 
gören ve kendilerinin dışlandığı kanaatine varan Oğuzlar, memnuniyetsizliğini belli 

4 A. Y. Ocak, a.g.e., s. 41-42.
5 Aslında bu hadise sadece Anadolu Selçuklu Devleti özelinde değerlendirilecek bir konu da değildir. 

Genel dünya tarihi incelendiği zaman hangi coğrafyada ve hangi tarihte olursa olsun buna benzer 
toplumlar arası çekişmelerin yaşandığı, özellikle de göçebeler ile yerleşik yapıların birbirleriyle olan 
mücadelelerinden kaynaklanan ciddi alt üst oluşların vuku bulduğu da bilinmektedir. Geniş bilgi için
bkz. Clive Ponting, Yeni Bir Bakış Acısıyla Dünya Tarihi, (Çev. Eşref Bengi Özbilgen), Alfa Yay., 2. 
Baskı, İst., 2011, s. 134-137. Yine İnsanlığın ilk zamanlarından itibaren toplum ve devletin oluşum 
sürecine bağlı alarak yerleşik ve göçebeler arasındaki çatışmalara örnekler için bkz. Alaeddin Şenel, 
Siyasal Düşünceler Tarihi, Bilim ve Sanat Yay., Ank., 2008, s. 41-84.

6 A. Y. Ocak, a.g.e., s. 42-45.
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etmeye başlamışlardır.7 O süreçte devletin ağır vergiler koyması bardağı taşıran son 
damla olmuş ve Oğuzlar isyan etmişlerdir. Sultan Sancar1153 senesindeki bu isyan 
hadisesini bastıramamış, kendisi de Oğuzlara esir düşmüştür. Bu olay Büyük Sel-
çuklu Devleti’nin yıkılışa doğru gitmesinde önemli bir amil olmuştur.8 Yani hem 
Büyük Selçuklu Devleti, hem de Anadolu Selçuklu Devleti bazı sebepler dolayısıyla 
yönetime karşı memnuniyetsizliğini gösteren soydaşlarının çıkarmış olduğu isyanlar 
dolayısıyla ciddi anlamda sarsılmışlar ve yıkılışa doğru gitmişlerdir.

Yukarıda verdiğimiz bu iki tarihi olaydan yola çıktığımızda; Büyük Selçuklu 
Devleti ile Anadolu Selçuklu Devleti’nin yaklaşık yüz yıllık arayla yaşadığı ve kendi 
öz soydaşlarının devlet yönetiminden duydukları memnuniyetsizliği, kendilerindeki
dışlanmışlık hissini, en azından aşağılanma algısının tezahürü olarak ortaya çıkan 
isyanları (Oğuz isyanı ve Babailer isyanı) iyi analiz etmek gerekmektedir. Siyasi ve 
toplumsal açıdan huzursuz olan ve bu huzursuzluğunu devlet yönetimine yansıtma 
refleksi taşıyan zümrelerin bulunduğu, en azından bu kesimlerin siyasi açıdan sessiz 
kalmadıklarını iyi görmek gerekmektedir. Zira bunları iyi anlamadan Safevî taraftarı 
olan Kızılbaş zümrelerin ortaya çıkışını da anlamak mümkün değildir.Çünkü Safe-
vîlere bağlı olan Anadolu merkezli müritlerin, sadece tarikata bağlılık bağlamında 
dini kaygılarla hareket etmedikleri açıktır. Bu kesimler, aynı zamanda Osmanlı’nın 
uyguladığı merkeziyetçi yönetim yapısından duydukları rahatsızlığı ve siyaseten 
Osmanlı’ya olan memnuniyetsizliklerini de belli etmişlerdir. 

2- ANADOLU’DA DİNÎ ORTAM

Kızılbaş meselesinin ortaya çıkışını anlayabilmek için Anadolu’daki dinî alt 
yapıyı ve burada yaşayan insanların din telakkilerini de ele almak gerekmektedir. 
Zira bu insanların tümünün, inanç açısından aynı noktada bulunduklarını zannetmek 
doğru değildir. Zaten Türklerin İslamiyet’e girişleriyle birlikte (IX. ve X. yüzyıllar) 
İslam’ı anlama ve yaşama noktasında farklılıklar da ortaya çıkmaya başlamış ve bu 
durum sonraki yüzyıllara yansıyacak şekilde devam etmiştir. A. Yaşar Ocak’ın, çok 
açık bir şekilde ifade ettiği üzere; “bir yandan yerleşik hayat süren kesimler daha 
kitabi ve medresede öğretilen İslam’ı, yani devletin de sahiplendiği Sünnî İslam’ı 
benimserken, Konargöçer Türkler ise kendilerine önce İranlı sonra da Türk Sufileri 
tarafından getirilen tasavvuf ağırlıklı mistik bir Müslümanlık anlayışını benimsedi-
ler. Bu Müslümanlık, bu insanların inanç yapılarını oluştururken Sünnî Müslü-man-
lıktan farklı ‘heterodoks’ diye adlandırılan bir Müslümanlık biçimi ortaya çıktı. Bu 
heterodoks İslam XI. yüzyıldan itibaren göçlerle ve Türklerin babaları vasıtasıyla 

7 Osman Turan,a.g.e., s. 112.
8 Mehmet Altay Köymen, Selçuklu Devri Türk Tarihi, TTK, Ank., 1998, s. 164-165, 299-301.
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Anadolu’ya girmiştir.” 9Bu açıklamalardan da anlaşılacağı üzere Anadolu’ya göç 
edip gelen Türkmen zümreleri içerisinde özellikle göçebe olan kesimlerde Sünnî
İslam’la örtüşmeyen yönler bulunmaktaydı.10 Zaten bu insanların yaşayış biçimleri 
ve zor hayat koşulları göz önünde bulundurulduğunda, Sünnî İslam’ı bütünüyle 
yaşamalarının pek mümkün olmadığı da anlaşılmaktadır. Bu Türkmenlerin büyük 
oranda okuma yazma bilmemeleri ve yaşantılarındaki tekdüzelik dikkate alındığın-
da, onların günde beş vakit namaz kılmaları, abdest almaları ve oruç tutmaları gibi 
İslam’ın temel emirlerini yerine getirmede pek gönüllü olmayacakları da aşikârdır. 
O zaman şöyle bir durum ortaya çıkmaktadır. Bu insanlar İslam’ın din ile ilgili temel 
konularına vakıf olmayan, daha çok mistik bir hava içerisinde kendilerine hitap eden 
ve kendi anlayışlarına yakın olan, kendi geleneklerinden gelen, çoğunluğu okuma-
yazma dahi bilmeyen Türkmen babalarının hurafelerle karışık söylemlerinin etkisin-
de kalmış ve büyük bir samimiyetle onlara bağlanmışlardır.11 Yine bu konuya ilişkin 
olarak, büyük Türk Âlimi Fuad Köprülü’nün şu tespitleri de dikkat çekicidir:“Bu
Türk aşiretleri umumiyetle Müslüman olmakla birlikte her türlü taassuptan âzâde 
dinin kendileri için çok muğluk ve nâ-kâbil-i icra ahkâmına riayetten ziyade eski 
kavmi an’anelerinin, zahiri Müslümanlık cilasına boyanmış basit bir şekline salik 
eski Türk şamanlarının haricen İslamlaşmış bir devamından başka bir şey olmayan 
müfrit alevi ve heteredoxe Türkmen babalarının manevi nüfuzları altındaydılar.” 12

Faruk Sümer de Köprülü’nün söyledikleri paralelinde ifadeler kullandıktan sonra, bu 
Türkmen zümrelerinin Orta Asya’dan getirdikleri eski inanç ve telakkileri bağla-
mında, dini yönden kendilerini irşat eden kimselere bağlılık duyduklarını ve onlara 
“dede” dediklerini belirtmektedir.13

Yukarıda alıntılar yaptığımız ifadeler dikkatle incelendiğinde, Anadolu’da daha 
XIII. Yüzyılda görülen bu durumun sonraki dönemlere de aksettiği anlaşılmaktadır. 
Yani Sünnî İslam anlayışı dışında heterodoks yapıya sahip bu Türkmen zümrelerinin 
din algısı, ağırlıklı olarak yerleşik yaşam süren ve Sünnî İslam geleneğine mensup 
olan diğer soydaşlarına göre ciddi farklılıklar göstermekteydi. Aslında iki kesimin de 
kendisini Müslüman olarak tanımlamasına rağmen, İslam’ı anlama ve yaşama nokta-
sında birbirlerinden büyük oranda ayrılmaktaydılar. Bu durum özellikle yerleşik 
Sünnî ahalide, heterodoks kesimlere karşı olumsuz bir bakış açısının oluşmasına da 
sebebiyet vermiştir. Hatta bu heterodoks kesimlere yönelik Sünnî ahalinin küçüm-

9 A. Y. Ocak, a.g.e., s. 45.
10 M. Tayyib Gökbilgin, Osmanlı Müesseseleri Teşkilatı ve Medeniyet Tarihine Genel Bakış, İst. Ün. Ed. 

Fak. Yay., İst., 1977, s. 62-63.
11 A. Y. Ocak, a.g.e., s. 46.
12 Fuad Köprülü, Osmanlı Devleti’nin Kuruluşu, TTK, 5. Baskı, Ankara, 1994, s. 47.
13 Faruk Sümer, Safevî Devleti’nin Kuruluşu ve Gelişmesinde Anadolu Türklerinin Rolü, Güven Matbaası, 

Ankara, 1976,s. 7.
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seyici bir tarzda, “siyah libaslı, kızıl börklü, ayakları çarıklı” tanımlamasını kullan-
maları da dikkat çekicidir.14

Bahsi geçen heterodoksluğun sadece konargöçerler arasında yaygın olduğunu 
söylemek de mümkün değildir. Bazen kasaba ve köylerde, hatta kimi şehirlerde bile 
bu tip yaşantıyı devam ettiren, dinin emrettiği ibadetleri yerine getirmeyen kimse-
lerin var olduğu da bilinmektedir. Yine İsmaili (Bâtıni) hareketin Güneydoğu Ana-
dolu ve Kuzey Suriye’de yaşayan Türkmenler arasında etkili olduğu da bilinmek-
tedir. Bu insanlar içinde bilhassa gaipten zuhur edecek ilahi bir kurtarıcının (mehdi) 
geleceği inancının -bu söylem Şiîlikle örtüşmektedir- Türkmen babaları arasında da 
sürekli kullanıldığı unutulmamalıdır.15 Tüm bu hususlara rağmen şunu da iyi bilmek 
lazımdır ki, Osmanlı öncesinde Anadolu’da Şiîlik esaslı bir mezhebi yapının oldu-
ğuna dair bir bilgi yoktur. Bu konuyla ilgili önemli araştırmalar yapmış olan Claude 
Cahen, Anadolu’da Şiîlerin bulunmadığını, ancak bazı Şiî unsurların Anadolu toplu-
muna geçebilmiş olduğunu, bunun da Safevî faaliyetleri neticesinde etkili bir hale 
geldiğini belirtmektedir.16

Burada dikkat edilmesi gereken husus, ilahi bir kurtarıcının (mehdi) gelmesi 
inancının Anadolu’daki heterodoks kesimlerdeki etkisi ve bunun inanç boyutundaki 
yeridir. Zira gerek Babailer isyanında ve gerekse Safevî şeyhlerinin(Cüneyd, Hay-
dar, İsmail) bu mehdici/mesiyanik olguyu, hitap ettikleri insanlar üzerinde etkili bir
şekilde kullandıkları görülmektedir. Tarihi arka planına baktığımızda da mehdinin 
gelmesi anlayışının eski Türk inanış biçimleriyle yakından alakalı olduğu anlaşıl-
maktadır. Nitekim Türklerin din adamlarına öteden beri büyük bir saygı göstermesi, 
yine bazı tarihi kayıtlara göre X. yüzyıl sonlarında Oğuzların bu tür din adamlarını 
(kamları) gördüklerinde secde etmeleri, hatta bu din adamlarının Oğuzların can ve
mallarına hükmedecek derecede etkili bir konumda olduklarının belirtilmesi, mev-
zunun anlaşılması açısından çok önemlidir. 17 Bu konuya ilişkin ilginç bir örnek 
olması açısından; Gazneli Mesud ile savaşan Tuğrul ve Çağrı Beylerin savaş sıra-
sında kendilerine az daha sabretmelerini ve sabrın sonunda galibiyetin kendilerinde 
olacağını yıldızlara bakarak söyleyen bir İranlı’ya, zaferden sonra atlarından inerek 
secde etmeleri, bu anlayışın Türkler arasında ne kadar etkili olduğunu göster-
mektedir.18

14 F. Köprülü, a.g.e., s. 49.
15 A. Y. Ocak, a.g.e., s. 47.
16 Claude Cahen, “Osmanlılar’dan Önce Anadolu’da Şîîlik Problemi”, (çev. Sabri Hizmetli), İslam İlim-

leri Enstitüsü Dergisi, S. V, Ank., 1982, s. 310-311.
17 Abdulkadir İnan, Tarihte ve Bugün Şamanizm (Materyaller ve Araştırmalar), TTK, 4. baskı, Ankara, 

1995, s. 75-82.
18 F. Sümer, a.g.e., s. 8.



19Yrd. Doç. Dr. Sıtkı ULUERLER

Türkler’in eski zamanlardan beri kendilerine hitap eden ve kendilerinin de 
samimiyetle bağlı oldukları bu din adamlarına, büyük değer verdikleri tarihi bir 
vakıadır. Bu bağlılık çoğu zaman, onlara daha bir ulvilik izafe edilmesi ve onların 
sözlerinin mutlak surette yerine getirilmesi gereken kaidelermiş şeklinde algılanma-
sına da sebep olmuştur.19Yine XIV. ve XV. yüzyıllar boyunca Rum Abdalları adı 
altında Anadolu’da dolaşan yarı meczup ve göreni ürküten tipteki dervişlerin20 bu-
lunduğu, bunların Allah’ın insan bedenine girip, insan kılığında göründüğü söy-
lemlerini devam ettirdikleri tarihi bir olgudur. Namaz kılmayan, oruç tutmayan, içki 
ve esrar içen bu tip dervişlere yönelik geçtikleri yerlerdeki Sünnî Müslüman ahalinin 
iyi gözle bakmamasına rağmen, bu kişilerin kırsal yerlerde büyük bir saygı görme-
leri, hatta onlarda bir keramet bulunulduğuna vehmedilip evliya muamelesi gösteril-
mesi de göz önünde bulundurulması gereken önemli bir husustur.21 Bunun paralelin-
de Hurufiliğin doğuşu ve Anadolu’ya yayılışı, pek çok Kızılbaş şairinin Hurûfî
olması ve Hurûfîliğin kurucusu olan Fazlullah-ı Esterâbâdî’nin iddiasına göre,
Allah’ın Fazlullah Esterâbâdî’nin bedeninde ortaya çıktığı (hulûl) inanç motifi ile 
Safevîler’deki tecelli nitelemesi arasında da bire bir ilgi vardır.22

İşte bu tarihi geçmiş çerçevesinde Anadolu’da heterodoks diye nitelendirilen 
kesimlerin kendilerine hitap eden dede ve baba gibi kimselere verdiği değer ve onla-
ra duydukları mutlak bağlılıkla, Sünnî kesimlerin kendi din âlimlerine gösterdikleri 
bağlılık arasında büyük farklılıkların olduğu aşikârdır. Zira Babailer isyanında Baba 
İlyas’a bağlı müritlerin ona atfettikleri mehdilik, ölümsüzlük algısı ve her şeyi göze 
alarak onun uğrunda ölüme gitme arzusu ile Safevî şeyhleri Cüneyd, Haydar ve 
İsmail’e müritlerinin gösterdikleri bağlılık ve Şeyhleri uğruna her şeyi yapma isteği
arasında hiçbir fark yoktur.23

Anadolu’da yukarıda ifade ettiğimiz dini yapı çerçevesinde heterodoks 
zümreler ve bunların bağlı bulunduğu tarikatlar; Kalenderiler, Yeseviler, Haydariler, 
Vefâiler etkinliklerini sürdürmüşlerdir. Özellikle Vefâiye tarikatının XV. Yüzyıl 

19 A. İnan, a.g.e., s. 91-160.
20 Bu dervişlerle ilgili yapılan tanımlama şu şekildedir: “saçları, sakalları ve bazen bıyıkları kazınmış, 

belden yukarıları çıplak, sırtlarında bir hayvan postu, boyunlarında aşık kemikleri ve çıngıraklar, 
bellerinde para ve yiyecek toplamaya yarayan küçük kaplar (keşküller) asılı, bir ellerinde baltalarıyla 
dolaşan dervişler” Ahmet Yaşar Ocak, “Babaîler İsyanından Kızılbaşlığa: Anadolu’da İslam Heterodo-
ksisinin Doğuş ve Gelişim Tarihine Kısa Bir Bakış”, Belleten, C. LXIV, S. 239, Nisan 2000, s. 139; 
Yine M. Tayyib Gökbilgin, Türkmen babalarına ilişkin olarak; garip kıyafetler giydiklerini, ağızlarda 
onlarla ilgili halk arasında kerametlerin dolaştığını, meczûbâne bir yaşam sürdürdüklerini ve eski 
zamanların hatırasını İslami şekil altında yaşayan kişiler olarak tanımlamaktadır. M. T. Gökbilgin, 
a.g.e., s 63-64.

21 A. Y. Ocak, a.g.m., s. 139.
22 A. Y. Ocak, a.g.m., s. 147.
23 Iréne Mélikoff, Uyur İdik Uyardılar (Alevilik-Bektaşilik Araştırmaları), (Çev. Turan Alptekin) Demos 

Yay., 3. Baskı, İst., 2011, s. 31; F. Sümer, a.g.e., s. 8-9; M. T. Gökbilgin, a.g.e., s . 63-65.
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ortalarına kadar etkinliğini sürdürmesi, sonrasında ise Bektaşilik ve Aleviliğin içinde 
erimesi önemli bir husustur.24 Mesela Şah İsmail’in, Anadolu’da yürüttüğü faali-
yetleri neticesinde Vefai çevrelerden destek bulması ve bazı Kürt aşiretleri içindeki 
Vefai şeyhlerine Seyyidlik icazetnameleri vermesi, bu insanları kendi yanına 
çekmede iyi bir araç olmuştur.25

Şah İsmail’in taraftar sayısını arttırmak ve devletinin temelini oluşturmak için 
yürüttüğü propaganda faaliyetleri çerçevesinde, Anadolu’daki siyasi, sosyal, kültürel 
ve dini yönden Sünnî İslam’ın dışında kalan kesimlere hitap etmesi tesadüfi değildir. 
Bu kesimlerin öteden beri Osmanlı merkeziyetçi devlet anlayışına karşı olmaları, 
vergi vermeye yanaşmamaları ve dini yönden mehdici anlayışı benimsemiş olmaları, 
Şah İsmail’in kendisini -babası Şeyh Haydar’da olduğu gibi-beklenen mehdi gibi 
göstermesi boşuna değildir.26 Aslında burada göz önünde tutulması gereken husus, 
Safevîlerin yürüttüğü propaganda ile Baba İlyas’ın kullandığı propaganda araçları-
nın aynı oluşudur. Baba İlyas nasıl ki, hitap ettiği kesimlere Anadolu Selçuklu 
yönetimini doğru yoldan ve adaletten çıkmış, zulme başvuran ve mutlak surette dize 
getirilmesi gereken bir yönetim gibi göstermişse, Şah İsmail’de ondan iki yüz altmış
sene sonra Osmanlı yönetimine yönelik aynı söylemlerle yüklenmiştir.27

3- TARİKATTAN DEVLETE SAFEVÎLER

Safevîlerin kökeni ve kurucusuna yönelik yapılan ilmi çalışmalar sonucunda 
ortaya çıkan netice, Türk kökenli bir tarikat yapılanmasının esas teşkil ettiğini gös-
termektedir. 28Genel hatlarıyla bu tarikat yapılanmasının tarihi süreç içindeki olu-
şumuna bakacak olursak; Safevîler’de ilk önemli şahsiyet ve tarikatın kurucusu olma 
vasfını taşıyan kişi, Şeyh Safîyüddin-i Erdebilî’dir (Ö. 1334) 29.Şeyh Safîyüddin, 
Azerbaycan’da Erdebil kasabasında Sünnî geleneğe bağlı bir tarikat şeyhi olarak 
ortaya çıkmış ve dünyalık işlerden uzak mistik bir yaşantı ile hitap ettiği kesimler 
üzerindeki etkinliğini arttırarak tarikatın nüfuz alanını genişletmeyi bilmiştir. Şeyh 
Safîyüddin’in tarikatın gücünü arttırdığı dönem ise, takriben İlhanlılar zamanına 
denk gelmektedir.30 Bu noktada şunu da iyi görmek lazımdır, Safevîlik tarikatı sade-
ce Azerbaycan mıntıkası ile sınırlı kalmamış İran, Irak, Anadolu ve Suriye coğraf-
yasına doğru bir genişleme çizgisi izlemiştir. Şeyh Safîyüddin’den sonra sırasıyla 

24 Fuad Köprülü, “Baba”, MEB, İslâm Ansiklopedisi (İA), C. II, Eskişehir, 1997, s. 165-166.
25 A. Y. Ocak, a.g.e., s. 75-76.
26 A. Y. Ocak, a.g.m., s. 148-149.
27 A. Y. Ocak, a.g.m., s. 150.
28 Safevilerin kökeni ve tarih sahnesine çıkışlarıyla birlikte kendilerini tanımlama, kimi zaman bu soya Hz 

Ali evladı vasfının izafe edilmesi gibi pek çok konuya ilişkin önemli ayrıntılar için bkz. Mirza Abbaslı, 
Safevilerin Kökenine Dair, Belleten, C. XL, S. 158, Nisan, 1976, s. 281-329.

29 Franz Babinger, “Safiy-ed-din”, İA, C. X, s. 64-65.
30 Tahsin Yazıcı, “Safevîler”,İA, C. X, S. 53.
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aynı aileden Sadreddin (1334-1392), Hoca (Hace) Ali (1392-1429), Şeyh İbrahim 
(1429-1447) veraset usulüne göre sırasıyla tarikatın başına geçmişlerdir. Bu süreçte 
bu tarikatın ve başındaki şeyhlerin ünü o kadar artmıştır ki, durum Osmanlı Devlet 
merkezine kadar intikal etmiş ve Osmanlı Sarayı her yıl Erdebil’e “çerağ akçesi”
adı altında kıymetli hediyeler göndermiştir.31

Sefevîler’deki tarikat yapısı ve müritlik anlayışına ilişkin olarak Hinz’in verdi-
ği şu bilgiler çok önemlidir. “bu şartlar altında vaiz dinlemek için Erdebil tek-kesine 
akın halinde ziyaretçilerin koşmasına şaşmamak lazımdır. Fakat ne gibi bir akide 
güttüklerini de tamamıyla bilmemekteyiz. Daha Şeyh Safî zamanında Tebriz ve Me-
raga yoluyla Anadolu ve Irak’tan Erdebil’e gidenlerin sayısı üç ayda üç bini bul-
muştu.”32 Bu bilgilerden de anlaşılacağı gibi Safevî tarikatı ile Anadolu’daki bazı 
zümrelerin tarikata bağlılığı, Şeyh Safîyüddin zamanına kadar gitmekte ve tarikatın 
ününün de bayağı belirgin olduğu anlaşılmaktadır. Bu duruma bağlı olarak Anado-
lu’daki bazı Türkmen zümreleri ile Safevîler arasındaki bağın Hoca (Hace) Ali 
zamanında kuvvetlendiği ve bunun da Timur’un 1402 Ankara Savaşı sonrasında 
kazandığı galibiyet neticesinde geri dönerken Erdebil’e ziyaret için uğradığı ve bü-
yük saygı gösterdiği Hoca Ali’nin tavassutu ile yanında bulundurduğu esirleri ser-
best bırakması hadisesidir. 33 Açıkça anlaşılacağı üzere Safevîlere önceden beri 
bağlılığı tarihi bir vakıa olan Anadolu’daki bazı Türkmen boylarının, bu esir bırak-
ma meselesinden sonra tarikata olan ilgilerinin daha da arttığına hiç şüphe yoktur. 
Yine bu Türkmen zümrelerinden bir kısmının Erdebil’de kendilerine tahsis edilen 
bir mahalleye yerleştirilmesi ve “Rumlu” ismiyle tanımlanmaları, ayrıca sonradan 
ortaya çıkan Kızılbaş zümreleri içerisinde en etkinlerinin bunlar olması da dikkat 
çekici bir husustur.34

Anadolu içindeki Safevî tarikatına mensup mürit sayısındaki artışın yanında 
müritlerin tarikat şeyhine atfettikleri değer ve bağlılık, üzerinde ehemmiyetle durul-
masını gerektiren bir yönü oluşturmaktadır. Zira XVI. Asrın başından itibaren bir 
devlet vasfına bürünen Safevîlere bağlı olan müritlerin girdikleri savaşlardaki savaş-
çılık vasıfları, hatta üzerlerine koruyucu bir zırh bile giymeden savaş meydanlarında 

31 Walther Hinz, Uzun Hasan ve Şeyh Cüneyd, -XV. Yüzyılda İran’ın Millî Bir Devlet Haline Yükselişi,
(çev. Tevfik Bıyıklıoğlu), TTK, Ank., 1992, s. 7.

32 W. Hinz, a.g.e., s. 7-8.
33 W. Hinz, a.g.e., s. 8. Bu konuya ilişkin olarak Faruk Sümer, birçok yerde geçen bu bilginin doğru 

olmadığını ve Timur devri kaynaklarında esirlerin serbest bırakılmasına dair hiçbir bilginin bulun-
madığını kesin bir dille ifade etmektedir. Faruk Sümer,a.g.e., s. 7. Ancak konunun en yetkin uzman-
larından biri olan Bekir Kütükoğlu ise, bazı kaynaklarda 30.000 olarak geçen bu sayının, mübalağalı 
olduğunu vurgulayarak, Hoca Ali’nin önemli miktarda bir esiri bıraktırmasının, Anadolu Bâtınileri 
içerisinde Safevî muhabbetinin kuvvetle yerleşmesine imkân verdiğini ve bu kesimlerin Şeyhin tabii 
müridi ve fikirlerinin yayıcısı olduğunu vurgulamaktadır. Bekir Kütükoğlu, Osmanlı-İran Siyasî 
Münasebetleri, İstanbul, 1993, s. 2

34 Tahsin Yazıcı, a.g.md., s. 53.
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çarpışmaları, pek çok araştırmacının dikkatini çekmiştir.35 Aslında bu örnek durum 
bize, tarikat-mürit ilişkisi bağlamındaki yapının ne kadar kuvvetli olduğunu ve 
Şeyhin siyaseten bir hükümdara dönüşmesi noktasında bile ona olan mutlak itaatin 
hangi noktada olduğunu göstermektedir.

Bu kısa bilgilerden hareketle Safevî tarikatının kuruluşundan itibaren XV. Yüz-
yılın ilk yarısına kadar geçen süre içerisindeki Safevîlerin durumuna baktığımızda şu 
yönleri temel unsurlar olarak tanımlamak mümkündür. Tarikat geleneğine bağlı 
olarak dini anlayış çerçevesinde oluşan züht ve takvaya dayalı elde edilmiş say-
gınlık, tarikata bağlı olanların samimiyeti, gerek Osmanlı yönetiminin ve gerekse 
Timur’un -ilk etapta Sünnî geleneğe bağlı kalan- Safevî tarikat şeyhlerine duyduk-
ları saygı. Zira tarikatın kuruluşundan itibaren Safevîlerin siyasi bir misyonla hare-
ket ettiklerine dair net bilgilerin bulunmaması36onlara gösterilen saygının da anla-
şılmasını sağlamaktadır. 

Şurası da unutulmamalıdır ki, Hoca Ali zamanında (1392-1429) Şiî unsurlar 
Safevî tarikatı içerisine girmeye başlamıştır.37Hoca Ali’nin torunu olan Şeyh Cü-
neyd’in, dedesi zamanında başlayan bu Şiîleşme temayülünü daha etkili bir tonda 
kullanarak tarikat tarihinde ciddi bir dönüşüm sağlaması, bu hareketin en önemli 
dönüm noktalarından birini oluşturmaktadır. Bu bakımdan Şeyh Cüneyd, dikkatli bir 
şekilde analiz edilmesi gereken, Safevî tarihinin en önemli simalarından biridir. Zira 
Safevîlerin devletleşme sürecinde ve devletin temel doktrinlerinin oluşmasında, 
Şiîliğin dinî ve siyasî anlamda yapısal olarak kullanılması hadiselerinde en önemli 
kişilik Şeyh Cüneyd’dir.38

4- ŞEYH CÜNEYD (1447-1460)

Şeyh Cüneyd’in daha gençlik dönemlerinde tarikatın başına geçme meselesi 
yüzünden amcası Cafer ile anlaşmazlık yaşaması, akabinde de kendisine çizdiği yol 
haritası ile faaliyetlerine başlaması, onun diğer Safevî şeyhlerine göre farklı bir kişi-
lik göstereceğinin habercisi olmuştur.39 Şeyh Cüneyd, aksiyoner kişiliği sayesinde 

35 W. Hinz, a.g.e., s. 9.
36 Safevilerin kuruluşundan itibaren, yani Şeyh Safîyüddin zamanından itibaren siyasal bir devlet kurma 

fikrini taşıdıklarına dair bir görüş için bkz. Yusuf Küçükdağ, “Osmanlı Devleti’nin Şah İsmail’in 
Anadolu’yu Şiîleştirme Çalışmalarını Engellemeye yönelik Önlemleri”, Osmanlı, C. I, Yeni Türkiye 
Yayınları, Ankara 1999, s. 269-270.Ancak Safevîler’de Hoca Ali zamanına kadar Şiî fikirlerin tarikata 
sirayet ettiği ve siyasallaşma sürecine girdiklerine dair hiçbir kaynakta bilgi bulunmamaktadır.

37 Sıtkı Uluerler,“Safevî Devleti’nin Kuruluşu ve Osmanlı”, Türk Dünyası Tarih Kültür Dergisi, S. 271, 
Temmuz, 2009, s. 38.

38 S. Uluerler, a.g.m., s. 38.
39 Tahsin Yazıcı, “Cüneyd-i Safevî”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (DİA), C. VIII, İst., 1993, 

s. 123-124.
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ve dedesi Hoca (Hace) Ali zamanında tarikat içine girmeye başlamış olan Şiiliği de 
kendince kullanarak, siyasi emellerini gerçekleştirmeye çalışmıştır. Şeyh Cüneyd’in 
bu faaliyetleri sürecinde kendisine bağlı olan taraftar sayısını arttırması ve kendisini 
mesiyanik bir hüviyetle takdim edişi, tarikat tarihinde çok farklı bir çizgi izleyece-
ğini de göstermiştir. Hatta daha kendisi Erdebil’de iken taraftar sayısı ve faaliyetleri,
Azerbaycan Hâkimi Karakoyunlu Cihan Şah’ı tedirgin etmiştir. Aslında Cihan Şah 
da koyu bir Şiî olmasına rağmen, Şeyh Cüneyd’in silahlı adamlarıyla birlikte Erdebil 
tekkesini büyük bir ordugâha dönüştürmüş olmasından son derece rahatsız olmuş ve 
Şiî mezhebini mübarek tanıdığı için de ona karşı askeri bir harekete geçme yerine,
Şeyh Cüneyd’in amcası Cafer’e müracaat edip yeğenini Erdebil’den çıkarmasını 
istemiştir.40

Şeyh Cüneyd 1448 senesinde Erdebil’den çıkmak zorunda kaldığı zaman, ya-
kın çevresinde bulunan belli başlı devletler; Osmanlı, Memluklu ve Akkoyun-
lu’lardır. Nitekim Şeyh Cüneyd bundan sonraki 12 yıllık hayatı müddetince ağırlıklı 
olarak bahsi geçen bu üç devlet toprakları içinde faaliyetlerini yürütmüştür. İlk ola-
rak da Anadolu’ya geçen Şeyh Cüneyd, faaliyetlerini/propagandasını burada sürdür-
meye karar vermiştir. Kendisinin ilk olarak Anadolu’ya gelmesi de bu rastgele bir 
seçim olmayıp, öteden beri tarikata bağlı müritlerin önemli bir ekseriyetinin burada 
bulunması,  onun seçimdeki temel unsuru oluşturmuştur. 

Bu noktada Şeyh Cüneyd’in Anadolu’daki faaliyetleri ile ilgili bize bilgi veren 
ilk ve en önemli kaynak Aşıkpaşazâde Tarihi’dir. Bu kaynakta geçtiği üzere meyda-
na gelen gelişmeleri genel hatlarıyla özetleyecek olursak. Şeyh Cüneyd Anadolu’ya 
geldikten sonra Osmanlı Padişahı II. Murad’a bazı müritleri vasıtasıyla seccade, 
Mushaf ve tespihten oluşan hediyeler gönderip, kendisine yurtluk olarak Kurtbeli 
mevkiinin verilmesini istemiştir. II. Murad bu durumu veziri Halil Paşa ile müzakere 
etmiş ve “Bir tahta iki padişah sığmaz” düsturu çerçevesinde talebi reddetmiştir. II. 
Murad, gelen müritleri gönderirken de onlara bin akçe yol harçlığı ve Cüneyd’e de 
iki yüz flori/altın göndermiştir. 41 Osmanlı topraklarında kalamayacağını anlayan 
Şeyh Cüneyd buradan çıkmış Karamanlı ülkesine, Konya’ya gitmiştir. Burada dev-
rin önemli din âlimlerinden olan ve aynı zamanda Sadreddin Konevi Zaviyesinin 
Şeyhi bulunan Abdüllatif ile dini hususlarda bazı tartışmalara girişmiştir. Sorduğu 
sorulara Şeyh Abdüllatif’ten istediği cevabı alamadığı anlaşılan Şeyh Cüneyd, Şeyh 
Abdüllatif’e ağır sözlerle çıkışınca Şeyh Abdüllatif ona; “sen bu itikadla kâfir oldun 
ve bu itikadla sana uyanlar dahi kâfir olur” demiştir.42 M. H. Yınanç, Şeyh Cü-

40 W. Hinz, a.g.e., s. 15-16.
41 Aşıkpaşazâde, Tevârîh-i Âl-i Osman (Aşıkpaşazâde Tarihi), Matbaa-i Amire, İst. 1332, s. 264.
42 Aşıkpaşazâde Tarihi’nde geçtiği üzere Şeyh Cüneyd’in, Şeyh Abdüllatif’e sorduğu soru; “ataya ashabı 

mı yohsa evladı mı evlâdır” şeklindedir. Şeyh Abdüllatif bu soruya cevap olarak, “sual itdiğin maka-
mda ashab evladır, zira ashabın hakkında Kelâm-ı Kadim’de ‘Muhacirin ve’l-ensar’ deyu anlamışdır 
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neyd’in Konya’da Şeyh Abdüllatif ile olan münakaşasına ilişkin olarak;“Cüneyd, 
Kur’an-ı tezyif eder bir tarzda, tecavüzkâr bir lisan kullanmış ve başta Hz. Ali olmak 
üzere ehl-i beytin medhini ihtivâ eden âyetlerin Kur‘an’dan kasden çıkarıldığını, 
sahâbeler hakkındaki ayetlerin Allah’ın kelamı olmayıp, onların sonradan uyduru-
larak Kur‘an’ın içine konulmuş olduğu hakkındaki müfrit Şi‘îlerin eskiden beri 
mevcut olan iddia ve kanaatini izhar etmiştir.” demektedir.43 Bu tartışma sonrasında 
Konya’da tutunamayacağını anlayan Şeyh Cüneyd, buradan da ayrılıp Varsak vila-
yetine gitmiştir. Şeyh Cüneyd’in niyetinin ne olduğunu anlamış olan Şeyh Abdül-
latif de hemen harekete geçmiş ve Karamanoğlu İbrahim Bey’e Şeyh Cüneyd ile 
ilgili mektup yazarak, “Bu Şeyh Cüneyd’in muradı sofuluk değildir, şeriat bozub 
kendi emâret taleb ider” demiştir.44

Neticede Varsak Vilayetinde de tutunamayacağını anlayan Şeyh Cüneyd, bura-
yı da terk edip Haleb’e geçmiş, burada ıssız bir mevkide bulunan bir kaleyi imar etti-
rip orayı mesken tutmuştur. Zaman içerisinde de taraftar sayısını arttırmıştır. Hatta 
Simavna Kadısı oğlu Şeyh Bedreddin taraftarları bile onun yanında toplanmaya 
başlamıştır. Şeyh Cüneyd’in buradaki faaliyetlerinden ve onun niyetinden rahatsız 
olan Haleb’in önde gelen âlimlerinden Ahmed Bekri ve Abdülkerim Halife gibi 
zatlar, durumu derhal Mısır Sultanı Çakmak’a bildirmiş ve Sultan’a; “senin vilaye-
tinde deccâl zâhir oldu” diyerek onu uyarmışlardır. Memlük Sultanı da Haleb Naibi 
ve Hacibi’ni Şeyh Cüneyd’i yakalamakla görevlendirmiştir. Şeyh Cüneyd üzerine 
harekete geçen Haleb güçleri, onun yetmiş kadar adamını –bunlardan yirmi beşi 
Şeyh Bedreddin mürididir- öldürmüşlerdir. Neticede burada kalamayacağını da anla-
yan Şeyh Cüneyd, Haleb’i de terk ederek Canik’e gitmiş ve taraftarlarına yönelik 
olarak da;“beni isteyen kişi Canik’de bulsun” demiştir.45

Aşıkpaşazâde tarihinde geçen ve yukarıda özetlemeye çalıştığımız bilgiler dik-
katle incelendiğinde Şeyh Cüneyd’in niyeti ve bu niyetini gerçekleştirmeye yönelik 
faaliyetleri açık bir şekilde anlaşılmaktadır. Bilhassa kendisinin siyaseten bir devlet 
kurma amacı taşıdığı ve bu bağlamda yurt arayışında olduğu açıktır. Bu süreçte de 
Safevîlere bağlı müritler üzerindeki etkinliğini sonuna kadar kullanması ve gittiği 
yerlerdeki Sünnî âlimler tarafından kendisinin kâfirlikle ve deccâllıkla suçlanması, 
hatta ona yönelik olarak, bulunduğu bölgelinin idarecilerinin de harekete geçmesi,
önemli yönleri oluşturmaktadır. Bu noktada Osmanlı’nın Şeyh Cüneyd’e yönelik 
tavrına baktığımızda da, ilginç bir şekilde Şeyh’in üzerine asker sevk etmeye değer 

ve dahi mezahib-i erba‘a ashabdan alınmışdır, evladdan alınmış değildir” demiştir. Bu cevaptan 
oldukça rahatsız olduğu anlaşılan Şeyh Cüneyd, Şeyh Abdullatif’e; “ol ayetler ashab hakkında nazil ol-
duğu vakit sen anda bilemidin” yani orada mıydın demiştir. Aşıkpaşazâde, a.g.e., s. 265.

43 Mükrimin H. Yınanç, “Cüneyd”, İA, C. III, s. 243.
44 Aşıkpaşazâde, a.g.e., s. 265.
45 Aşıkpaşazâde, a.g.e., s. 266.
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bir tehdit olarak görmediği ve meseleyi o kadar da önemsemediği anlaşılmaktadır. 
Nitekim kendisinden bir toprak parçasını talep eden Şeyh Cüneyd’e, II. Murad’ın 
çok sert bir tepki vermemesi, hatta Şeyh’in müritlerine yol harçlığı, Şeyh’e de altın 
göndermesi bunun delili niteliğindedir. Tabi Şeyh Cüneyd’in hemen Osmanlı top-
raklarından çıkıp gitmiş olması da, Osmanlı’nın onunla ilgilenmemesinin sebepleri
arasında sayılabilir. Ancak bu süreçte dikkatimizi çeken en önemli husus, Şeyh Cü-
neyd’in dini söylemleri ve faaliyetleri çerçevesinde Sünnî İslam dışındaki çevrelerin
hemen ona bağlanmasıdır. Nitekim Osmanlı açısından heterodoks grup olarak kabul 
edilen Şeyh Bedreddin müritlerinin -ölümü bile göze alacak şekilde- Şeyh Cü-
neyd’in yanında bulunması, iyi analiz edilmesi gereken bir konudur.

Şimdi tekrar Şeyh Cüneyd’in Canik’e gitmesi ile birlikte buradaki faaliyet-
lerine bakacak olursak. O’nun burada da rahat durmadığı anlaşılmaktadır. Zira 1456 
senesinde etrafına topladığı bir kaç bin kişilik silahlı adamıyla birlikte Trabzon’a 
yönelik bir harekât düzenlemiştir. O dönemlerde Trabzon hâkimi olan Rum krallı-
ğının sıkıntılı durumu, Şeyh Cüneyd’in işini kolaylaştırmış ve ilk zamanlarda askeri 
harekâtından başarılar elde etmiştir. Ancak şehrin kuvvetli surlarını aşamayacağını 
anlayan Şeyh Cüneyd buradan da geri çekilmek mecburiyetinde kalmıştır.46

Bu hadiseden sonra Şeyh Cüneyd, Akkoyunlu Uzun Hasan’ın yanına gitmiştir. 
İkisi arasındaki görüşmeler ve kurulan ittifaka baktığımızda, esas meselenin ikisinin 
de ortak düşman kabul ettikleri Karakoyunlu Cihan Şah’a karşı olduğu anlaşılmakta-
dır. Yoksa Uzun Hasan’ın Sünnî geleneğe mensup bir hükümdar iken, Şiîlik esaslı 
ve mürit eksenli bir siyasal yapıya dönüşmeye çalışan Şeyh Cüneyd ile dinî/mezhebî
noktada anlaşabilmesinin imkânı yoktur.47 Ortak düşman Cihan Şah’a karşı Uzun 
Hasan desteğini sağlayan Şeyh Cüneyd, aynı zamanda Uzun Hasan’ın kız kardeşi 
(Hatice Begüm) ile evlenerek Akkoyunlu ailesi ile olan bağını da kuvvetlendirmiş, 
sonrasında da Erdebil’e gitmiştir. Onun Erdebil’e gidişinden amcası Cafer yine
rahatsız olmuş ve durumu Karakoyunlu Cihan Şah’a bildirmiştir. Cihan Şah, yakla-
şık on iki bin silahlı adamı olan Şeyh Cüneyd’i buradan tekrar çıkmaya mecbur 
bırakmıştır. Erdebil’de kalamayacağını anlayan Şeyh Cüneyd, buradan ayrılıp silahlı 
müritleriyle birlikte Şirvan ülkesine harekete geçmiştir. Şeyh Cüneyd’in Şirvan’a 
yönelik seferi ve faaliyetleri, bir nevi siyasi anlamda bir devletin toprak elde etme 
hareketi gibi durmaktadır. Hatta bu süreçte kendisinin sert tavırları, yanına gelen el-
çilik heyetlerini katlettirmesi de dikkat çekicidir. Neticede 1460 senesinde Şirvanşah 
Sultanı Halil ile yaptığı savaşta Şeyh Cüneyd ölmüştür.48

46 W. Hinz, a.g.e., s. 21-22.
47 T. Yazıcı, a.g.md., s.124; F. Sümer, a.g.e., s. 10-11.
48 Aşıkpaşazâde, a.g.e., s. 267; T. Yazıcı, a.g.md., s.124; W. Hinz, a.g.e., s. 35.
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Şeyh Cüneyd’in kısa ancak bayağı yoğun faaliyetlerle geçen hayatına baktı-
ğımızda, Anadolu, Suriye, Azerbaycan ve Gürcistan taraflarında siyasi hedeflerine 
ulaşmak için bayağı uğraştığı anlaşılmaktadır. Bu süreçte dinî/mezhebi noktada 
mesiyanik söylemleri de kullanarak bilhassa Anadolu’da dolaştığı köyler, kasabalar 
ve kırsal yerlerdeki göçebe zümreler üzerinde derin tesirler oluşturmuştur. Hitap 
ettiği sosyal tabanın kültür ve duygularını çok iyi bilen Şeyh Cüneyd’in, kendisine 
bağlı binlerle ifade edilen silahlı müritler teşkil etmesini başka türlü açıklamanın im-
kânı yoktur.49F. Sümer’in de belirttiği üzere Şeyh Cüneyd’in köylü ve göçebe Türk-
ler arasında sayısı az da olmayan bir taraftar kitlesi toplaması, bunları silahlandır-
ması, kendisini Hz. Ali evladından göstermesi, hatta faaliyetlerinde siyasi bir gaye 
olduğunu açıkça belli etmesi önemli hususlardır. Onun yanında yer alan Türkmen-
lerin o devir şartları açısından pek çok açıdan (siyasi, sosyal, ekonomik, kültürel vs.)
sıkıntılar içinde olmaları, Şeyh’e olan bağlılıklarını sağlayan etkenler arasındadır. 50

Şeyh Cüneyd’in ölümü sonrasında da müritleri Şeyhlerinin vasiyetine uyarak 
Hatice Begüm’den doğan en küçük oğlu Haydar’ın etrafında toplanmışlardır. Şeyh 
Cüneyd’in ölmeden önceki vasiyetinde -yaşça en küçük olmasına rağmen-yerini 
oğlu Haydar’a bırakması da boşuna değildir. 51 Soyca anne tarafından Akkoyunlu 
ailesine bağlı olan Haydar’ın yürüteceği faaliyetlerde etkinlik alanının fazla olacağı,
Şeyh Cüneyd’in idrak ettiği bir durumdur. 

5- ŞEYH HAYDAR VE KIZILBAŞLIK KAVRAMININ ORTAYA 
ÇIKIŞI

Şeyh Cüneyd’in 1460 senesindeki ölümünden sonra Akkoyunlu Hükümdarı 
Uzun Hasan, yeğeni Haydar’ın vasiliğini üzerine almıştır. Haydar 9-10 yaşına kadar 
dayısının gözetiminde Diyarbakır’da büyümüştür. 1470 senesine gelindiğinde de 
Erdebil’e giden Haydar, Safevîlerin başına geçmiş ve yaklaşık on yıl süren durgun-
luk dönemi sonrasında Safevî hareketini tekrar ayağa kaldırmaya çalışmıştır.52

Bu süreçte Erdebil’e; Anadolu’dan (bilhassa Karaman, Teke ve Hamid vilayet-
lerinden), Suriye’den (Şam) ve Gilan’dan pek çok mürit akın etmiştir.53Şeyh Haydar 
faaliyetlerine babasının bıraktığı yerden devam etmiş, ilk etapta da babasının intika-
mını almak istemiştir. Bu amaçla da silahlı müritlerini bir düzene sokup, onları bir 
nevi ordu vasfına büründürmüştür.54 Bir yandan askeri sistem noktasında düzenle-

49 İlyas Üzüm, “Kızılbaş” DİA,C. XXV, s. 549.
50 F. Sümer, a.g.e., s. 10; W. Hinz, a.g.e., s. 27.
51 Aşıkpaşazâde tarihinde geçtiği üzere, Cüneyd’in ölümünden sonra doğan oğlu Haydar’a, daha beşikte 

iken Safevî müritleri tabi olmuşlardır. Aslında Şeyh Cüneyd’in, yaşça büyük Hoca Mehmed isimli bir 
oğlu var olmasına rağmen, ona tabi olmamışlardır. Aşıkpaşazâde, a.g.e., s. 267.

52 W. Hinz, a.g.e., s. 36.
53 F. Sümer, a.g.e., s. 11-12.
54 W. Hinz, a.g.e., s. 65.
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meler yapan Şeyh Haydar, bir yandan da mürit sayısını arttırmaya ve onların Safevî-
lere olan bağlılıklarını kuvvetlendirmeye çalışmıştır. Bu noktada Anadolu’ya gön-
derdiği halifeleri vasıtasıyla buradaki propaganda faaliyetlerini sürdürmeye de 
devam etmiştir. Mesela Anadolu’ya gelen Şeyh Haydar halifeleri arasında, Osmanlı 
tarihinde Şah Kulu55 diye nitelendirilen isyan hareketini başlatan kişinin babası olan 
Hasan Halife de vardır.Bu kişi öteden beri Safevîlerin tabanının bulunduğu Antalya 
civarında faaliyetlerini sürdürmüştür. Kısacası F. Sümer’in ilginç bir benzetme ile 
ifade ettiği üzere; Safevîlerin devletleşme sürecinde tarikat başı Erdebil’de, gövdesi 
ise Anadolu’da şekillenmeye başlamıştır.56 Şeyh Haydar’ın Şirvan tarafına yaptığı 
sefer ve bu sefer sırasında sert hareketlerde bulunması, hatta bu havalideki “erkekle-
ri kırdırıp, kadınlarına yaramazlıklar ettirmesi” yapı itibariyle babasından farklı bir 
çizgi izlemeyeceğinin de belirtisi olmuştur. 57

Şeyh Haydar müritlerini askeri bir düzene göre teşkilatlandırmasına bağlı 
olarak, onların giyimi ile ilgili bir düzenlemeye de gitmiştir. Üzerlerine derviş 
entarisi giyen tarikat mensupları, başlarına da on iki dilimli kırmızı bir serpuş 
giymeye başlamışlardır. Bu başlık Haydari sarık olarak adlandırılmıştır. Beyaz bir 
tülbent üzerine sarılan, sürahi biçiminde yukarıya doğru gittikçe sivrilen, on iki 
dilimli kırmızı bir kavuk şeklindeki bu başlıkta bulunan ve parmak kalınlığındaki 
kırmızı on iki dilim, on iki imamı temsil etmektedir.58 Burada şu husus da iyi bilin-
melidir ki; kırmızı başlık Safevîlerin icadı olan bir giysi çeşidi olmayıp, onlardan 
önce farklı yerlerde, farklı dini grupların bu renk başlık ve giysiler giydikleri bilin-
mektedir.59 Mesela A. İnan, İslam öncesi Türk tarihinde Şamanların özelliklerine ait
bilgi verirken, onların başlık olarak kırmızı külah giydiklerini belirtmektedir. 60

Demek ki, Safevîlerin böyle bir başlık giymeleri eski bir geleneğin devamıdır. Hatta 
yukarıda Anadolu’daki heterodoks Türkmenlere ilişkin olarak verdiğimiz bilgilerde 
geçen, “siyah libaslı, kızıl börklü, ayakları çarıklı” tanımlaması da bunu göster-
mektedir. 

Açıkçası Kızılbaş kavramı bir tür başlıkla başlayan ve zaman içerisinde Safevî 
taraftarlarını niteleyen bir isimlendirme haline gelmiştir. Sünnî kesimler ve Osmanlı 
yönetimi, Safevîlere bağlı bu insanları artık Kızılbaş olarak tanımlamaya başlamıştır. 
Buna bağlı olarak da yaşanan hadiseler neticesinde Kızılbaşların aleyhine pek çok 

55 Şah Kulu Baba Tekeli isimli bu Safevi halifesi, klasik Osmanlı tarihlerinde şeytan kulu olarak adlan-
dırılmaktadır. Aynı zamanda kendisine yönelik olarak; müfsîd, bî-mezheb, mülhîd gibi tanımlamalar 
getirilmektedir. Geniş bilgi için bkz. Solakzâde, Mehmed Hemdemi Çelebi, Solakzâde Tarihi, İst., 
1297, s. 336.

56 F. Sümer, a.g.e., s. 12-13.
57 Aşıkpaşazâde, a.g.e., s. 268.
58 W. Hinz, a.g.e., s. 65.
59 Abdulbaki Gölpınarlı, “Kızılbaş”, İA,C. VI, s.789.
60 A. İnan, a.g.e., s. 92.
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kötü isnatlar uydurulduğu gibi, bu isim onun muhalifi olan kesimlerce aşağılayıcı bir 
mahiyette kullanılmıştır. Buna mukabil Kızılbaşlar da bu tacın kutsiyetine yönelik 
bir hayli hikâyeler icat etmişlerdir.61

Şeyh Haydar’ın bu başlık çerçevesinde müritlerini savaşçı askerler şeklinde 
teşkilatlandırması, tarikata bağlı kişilerin bu taca mistik bir kuvvet izafe etmeleri ve 
onu çok önemsemeleri dikkate değer hususlardır. Ancak burada şunu da belirtmek
lazımdır ki, Safevi müritlerinin hepsinin başında standart on iki dilimden oluşan, sü-
rahiye benzer bu sarık yoktu. Sarık, ağırlıklı olarak tarikat içindeki derecesine göre 
mevkice yüksek olanlar tarafından giyilirken, normal müritler yine kırmızı renkli 
olmak kaydıyla külah benzeri bir başlık kullanıyorlardı. Neticede Şeyh Haydar’ın bir 
başlıkla şekillendirdiği ve tarikata hem dini açıdan hem de siyasi bakımdan bağlılığı
ifade eden bu dönüşüm en çok Akkoyunluları rahatsız etmiştir. 1478 senesinde Uzun 
Hasan’ın ölümünden sonra başa geçen Sultan Yakub tebaasına, Haydari sarığın 
giyilmesini yasak etmiştir.62

Bu noktada Şeyh Haydar’ın son zamanlarında yürüttüğü siyasi faaliyetlerine
kısaca bakacak olursak. Şeyh Haydar babası gibi Akkoyunlu ailesi ile olan bağları 
kuvvetlendirme açısından dayısı Uzun Hasan’ın kızı Halime Begüm ile evlenmiş-
tir.63 Babasının intikamını almak için de Şirvan üzerine yaptığı seferler de ilk etapta 
başarılar kazanmasına rağmen, en sonunda bir ok darbesi ile ölmesi (1488) onun da 
akıbetinin babasına benzemesine sebep olmuştur.64

6- ŞAH İSMAİL’İN SAFEVÎLERİN BAŞINA GEÇMESİ

Şeyh Haydar ölümünden sonra geriye yaş sırasına göre Ali, İsmail ve İbrahim 
isminde üç oğul bırakmıştır. Safevî müritleri Şeyh Haydar’ın ani ölümü ile sar-
sılmakla birlikte, hemen büyük oğul olan İbrahim’in etrafında toplanmışlardır. Duru-
mu fark eden Akkoyunlu Sultanı Yakub, bu üç yeğenini anneleri ile birlikte Fars’ta-
ki Istahr kalesine hapsettirmiştir.65 Esasında bundan sonra İsmail’in Şah unvanı ile 
Safevîlerin başına geçme süreci içinde; hapsedilme, kaçma, kovalamaca ve gizlenme 
şeklinde tezahür eden yönleri barındıran bir serüven söz konusudur. Burada detaya 
girmeden bu hadiseyi kısaca özetleyecek olursak. İsmail’in, Şeyhlikten Şahlığa geçi-
şi ve tarikattan devlete Safevîleri taşıması, o zamanki Akkoyunlu Devleti’nin yıkıl-
maya yüz tutmuş haliyle de yakından ilgilidir. Yine Safevî müritlerinin İsmail’e 
gösterdikleri ihtimama ve Akkoyunlu Rüstem’in ona zarar vermesini önlemek için 

61 A. Gölpınarlı, a.g.md., s. 789.
62 W. Hinz, a.g.e., s. 68.
63 Solakzâde, a.g.e., s. 315.
64 Aşıkpaşazâde, a.g.e., s. 268.
65 F. Sümer, a.g.e., s. 14.
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Istahr kalesindeki hapisten kurtulması sonrasında 1493/94 yılında Onu Gilan’a 
kaçırmaları, burada yaklaşık altı yıl saklamaları önemli noktalardır.66 İsmail’in Gilan 
Valisi Karkiya Mirza Ali’nin davetiyle Lahcihan’a götürülmesi ve burada devrin 
önde gelen âlimlerinden sayılan Şemseddin Lahici’den Arapça, Farsça, Kur’an, Tef-
sirve İsna’aşeriye Şiası usulünü tahsil etmesi, Kızılbaş reislerden de savaş teknik-
lerini öğrenmesi yaşamındaki önemli hususlardır.67

Aşıkpaşazâde’nin ifadesine göre İsmail’e müritlerinin bağlılığı o raddeye var-
mıştır ki, Anadolu’daki Safevî taraftarları birbirleriyle karşılaştıkları zaman birbir-
lerine selam verecekleri yerde “Şah” demeye başlamışlardır. Hatta bu ifade hasta 
ziyaretlerinde bile kullanılır olmuştur. Yine Osmanlı’daki Safevî müritlerine Sünnî
komşuları, “bu kadar zahmet çeküb Erdebil’e varacağına Mekketullaha varsanız,
Hazret-i Resûlullah’ı (s.a.v.) ziyaret etseniz” dediklerinde de bu müritler; “biz diriye 
varırız ölüye varmayız” demişlerdir. 68 Bu ifadelerden de anlaşılacağı üzere Şah 
İsmail 1501 yılı itibariyle elde ettiği büyük bir güçle ve Anadolu’daki desteğini 
aldığı birçok Türk oymağı (Ustaclu, Şamlu, Rumlu, Musullu, Karamanlu, Tekeli, 
Dulkadirli, Bayburtlu, Çarpanlı, Karadağlı, Varsak ve Avşar) vasıtasıyla Safevî 
Devleti’ni kurmuştur69.

Şah İsmail, Safevî Devleti’ni kurarken Anadolu’daki Kızılbaş etkisini arttırmak 
için kendi yanına çektiği aşiretlerin reislerine siyasi ikballer vaat etmesinin yanında, 
dini yönden de bu kişilere seyyidlik belgesi (siyâdatnâme) vererek bu kişileri bir 
şekilde Hz. Ali soyuna bağlamıştır. Bu şekilde siyaseten ve dinen etkinliğini arttır-
masının yanında, Safevilere bağladığı kesimlerden yıllık olarak alınan nezir ve 
sadakalarla mali bir gelir de elde etmiştir.70

Bu kuruluş sürecinde de Şah İsmail’in Şiî İmamiye’yi bir anlamda Safevilerin 
resmi mezhebi olarak ilan etmesi, ezana eşhedu enne ‘Aliyyen veliyullah ifadesini 
ekletmesi, hutbede on iki imamın adını okutması, kurduğu devletin karakterini de 
belli eden hususlardır.71Burada bir ayrıntı olarak şu hususu da belirtmekte fayda 
vardır. İran coğrafyasının tarihi geçmişine bakıldığında Şiî etkileri pek barındırma-
dığı, aksine bu havalide Sünnîliğin çok yoğun olduğu bilinmektedir. Sadece Heme-
dan çevreleri ile sınırlı kalmak üzere XI. asırda Büveyhi hâkimiyeti ve XIII. asırda 
İlhanlılar’ın kısa süreli hâkimiyeti devri haricinde, Safevîler zamanına kadar İran 
topraklarında nüfus açısından Şiîliğin etkinliği söz konusu olmamıştır. Bu bakımdan 

66 Solakzâde, a.g.e., s. 315-316; F. Sümer, a.g.e., s. 15-22.
67 Tufan Gündüz, “Şah İsmail”, DİA, C. XXXVIII, s. 253-254.
68 Aşıkpaşazâde, a.g.e., s. 268.
69 F. Sümer, a.g.e., s. 18-19; T. Yazıcı; a.g.md., s. 54; B. Kütükoğlu, a.g.e., s. 3.
70 A. Y. Ocak, a.g.m., s. 150-151.
71 Hasan Onat, “Kızılbaşlık Farklılaşması Üzerine”, İslâmiyat, C. VI, S. 3, Ankara 2003, s. 116.
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Şiîliğin İran’da yoğunluk oluşturması ve zamanla resmi mezhep haline gelmesi 
Safevîler vasıtasıyla olmuştur.72

Bu bağlamda Şah İsmail’in kurduğu devlete verdiği Şiî karakter çerçevesinde 
Sünnîlere karşı olumsuz bir tutum takınması ve giriştiği katliamlar göz ardı edilme-
melidir. Bilhassa Solakzâde Tarihi’nde Şah İsmail’in; askerine Kızılbaşlık giydirip 
babası Şeyh Haydar’ın yolunda hareket etmesi, fitne olarak ortaya çıkması, güya 
babasının kanını dava etme gerekçesiyle savaşlara girişmesi, Sünnî insanları ve Sün-
nî âlimleri katlettirmesi çok çarpıcı bir üslupla anlatılmaktadır.73Bu süreçte Osmanlı 
Devleti’nin durumun vahametini biraz geç anlayıp bazı tedbirler almaya çalışması, 
bu kesimleri hapsetme, sürgün etme, hatta idam etme gibi sert cezaların yanında,
kimi zamanda bazılarının gönüllerini kazanma açısından (istimâlet) affetme yoluna 
gitmesi, meselenin bir başka cephesini oluşturmaktadır. 74 Şah İsmail’in, Yavuz 
Sultan Selim ile Çaldıran’da 1514 senesindeki karşılaşmalarına kadar geçen süredeki
faaliyetleri, özellikle de Osmanlı bağlamındaki niyetleri pek çok tarih kitabında
detaylı bir şekilde anlatılmaktadır.75

7- OSMANLI’DA KIZILBAŞ ALGISI

Şimdiye kadar verdiğimiz bilgiler dikkatle ele alındığında, Kızılbaş kavramının 
Osmanlı açısından ne anlam ifade ettiğini anlamak ve tahlil edebilmek için bu süre-
cin her aşamasının iyi bilinmesi gerektiğini göstermektedir. Bu bakımdan son tahlil-
de1470’li yıllardan itibaren ortaya çıkan Kızılbaş tanımlamasının,daha sonraki dö-
nemlere yansıyacak şekilde nasıl bir algıya sebebiyet verdiği üzerinde durmaya çalı-
şacağız

Öncelikle giysi olarak bu başlığın akıbetine bakacak olursak. Şeyh Haydar’ın 
1488 senesinde ölümünden sonra kızıl sarık/başlık Safevî taraftarları arasında az da 
olsa kullanılmaya devam etmiştir. Bilhassa Şah İsmail’in Safevîlerin başına geçme-

72 A. Y. Ocak, a.g.m., s. 147.
73 Solakzâde, a.g.e., s. 316. Solakzâde Tarihi’nde geçen ve Şah İsmail’e yönelik çok ağır ithamlar vardır. 

Aslında bu durum, klasik Osmanlı tarih metinlerine yansıyan olumsuz Safevî algısına da örnek 
oluşturmaktadır. Mesela Şah İsmail’in 1508 tarihinde Alaüddevle üzerine harekete geçmesi ve Dulkadır 
topraklarına girmesi ile ilgili bilgiler verilirken, Solakzâde’nin sıhhat derecesi meçhul olan bir rivayeti 
eserine taşıması ilginçtir. Bu rivayette Şah İsmail müritleriyle ilgili şunlar geçmektedir. “naklederler ki 
Alaüddevle’nin oğlunu ve nebiresini kebab itdürüb pervardeleri olan hazele-i kilâb birbirinin elinden 
kapışub ekl eylemişlerdir” Günümüz ifadesi ile Alaüddevle’nin oğlunu ve torunun ele geçiren Safevî 
müritleri onları kebap etmişler ve kudurmuş-alçak köpekler gibi birbirlerinin ellerinden alıp yemişler-
dir. Solakzâde, a.g.e., s. 320. Aslında bu ve buna benzer ifadeler Osmanlı’nın Yavuz Sultan Selim ile 
birlikte Safevîlere karşı yürüttüğü sert mücadeleyi siyaseten-dinen meşrulaştıran hususlar olarak kar-
şımıza çıkmaktadır. 

74 Aşıkpaşazâde, a.g.e., s. 268; A. Y. Ocak, a.g.m., s. 151; S. Uluerler, a.g.m., s. 39-40.
75 Solakzâde, a.g.e., s. 316-336.
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sinden sonra bu başlık müritler arasında tekrar önemli bir konuma getirilmiştir . Şah 
İsmail zamanında bu sarık o kadar çok kullanılmaya başlamıştır ki, Venedikliler 
XVI. yüzyıl başlarında İran’a, Haleb yoluyla, kervanlarla çok miktarda kırmızı 
kumaş satmışlardır. Şah Tahmasb zamanında -1540’lı yıllardan itibaren-Kızılbaşlar 
bu sarığı kullanmamaya başlamışlar ve yaklaşık yüz yıl sonra sadece hükümdar aile-
sine aşırı bağlı kimseler bunu giymeye devam etmişlerdir.76

Şimdi Kızılbaşlığın ne anlam ifade ettiğini analiz edecek olursak. Yukarıda 
çoğu yerde temas ettiğimiz Aşıkpaşazâde Tarihi’nde; Safevi taraftarı olan Kızılbaş-
ları tanımlayan ifadelere baktığımızda, bunların Sünnî İslam anlayışı dışındaki
kesimler olduğunu belirten,“namaz dahi kılmazlardı ve oruç dahi tutmazlardı ve 
dahi Rafıziliğe özgü konuşmaları çok yaparlardı ve’l-hâsıl Rafıziliği aşikâra ider 
oldular” 77 sözleriyle bir şekilde Osmanlı Devlet zihniyetindeki Kızılbaş algısını 
orta-ya koymaktadır. Bu bakımdan Kızılbaşlığa yönelik olarak Osmanlı’da yerleşen 
zihniyetin, öncelikle dini bağlamda Sünnîliğin dışında bir yapı şeklinde olduğu an-
laşılmaktadır. Zira Gölpınarlı’nın verdiği bilgilere göre de, Kızılbaşların erkânında
Bektaşi erkânının tesirleri olmakla birlikte büyük oranda onlardan da ayrılmak-
tadırlar. Çünkü bir kişinin Kızılbaş olması ancak o kişinin Kızılbaş soyundan gel-
mesi ile mümkündür.78Gölpınarlı’nın verdiği bilgilere göre de Kızılbaşlarda oluşan 
inanç özelliklerine bakıldığında, daha ziyade gelenek ve göreneklere dayalı olduğu 
görülmektedir. Bilhassa Hz. Ali’ye atfedilen Tanrılık vasfı, onun çerçevesinde On 
İki İmam algısı ve buradan da Safevi Şeyhlerine intikal ettiğine inanılan beden 
değiştirme hadiselerinde aşırılıkların olduğu muhakkaktır. Hz. Ali’yi; peygamberin 
varisi ve ümmetin imamı tanıyan, kimi zaman Onu Hz. Muhammed’in mürşidi sa-
yan, kimi zaman da Tanrı bilen bu zümre, ibadetleri tevil etmek ve mezheplerinde 
dereceler oluşturmak konusunda İmamiye Şia‘sının tesiri altında kalmakla birlikte, 
on iki imamı kabul etmelerinden dolayı Kızılbaşları, İmamiye mezhebinin müfritle-
rinden kabul etmek gerekmektedir.79

Mélikoff’un Kızılbaş deyimine yönelik olarak tanımlamasında; bu başlığın baş-
langıçta siyasi bir ad olarak kullanıldığını belirttikten sonra,“Safevilerin dini propa-
gandaları sonucu, temelde on iki imam inancına bağlı kalmakla birlikte tecelli (Tan-
rı’nın insanoğlu suretinde görünmesi) tenasüh (ruhun göçü, daha doğru olarak, 
biçimlerin kesreti ve ruhun kesret âlemindeki göçü) inançları ve bizzat mazhar-ullah 
(yani Allah’ın beşer suretinde tecellisi) olan Ali’nin tecessümü (reincarnation’u, be-
dene dönüşü) sayılan Safevî hükümdara tapış ile birleşerek aşırı Şiîliğin bütün ayırı-

76 W. Hinz, a.g.e., s. 66.
77 Aşıkpaşazâde, a.g.e., s. 268.
78 A. Gölpınarlı, a.g.md., s. 790.
79 A. Gölpınarlı, a.g.md., s. 791.
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cı niteliklerini ortaya koyan Türkmen bir Şiîlik biçiminin adı oldu.” diyerek bir 
şekilde Kızılbaşlık kavramı ve bunun Safevîler için ne anlam ifade ettiğini çok 
çarpıcı bir şekilde dile getirmektedir.80 Bu tanımlama bağlamında, Safevî taraftar-
larının din algıları ve Kızılbaşlık noktasında siyaseten Safevîlere olan bağlılıkları 
tarihi bir vakıadır. Bilhassa Safevî Şeyhlerinden Şeyh Cüneyd, Şeyh Haydar ve Şah 
İsmail’e izafe edilen mehdilik, peygamberlik hatta Allahlık tanımlamaları bu bakım-
dan daha da iyi anlaşılmaktadır.81Zira heterodoks kavramı çerçevesinde Kızılbaş-
lığın Sünnî İslam anlayışından ayrılışının ve Anadolu Sünnî kesimler ile Osmanlı 
devlet anlayışındaki tezahürünün bu noktada olduğu dikkate alınmalıdır. Kısacası 
Osmanlı’da Kızılbaş algısının temel referanslarını Zındıklık, Mülhidlik, Rafızilik
olduğunu görmek gerekmektedir. Devlet buna dayalı olarak da siyaseten kendisi için 
ciddi bir tehdit olarak gördüğü Safevîlerle yürüttüğü mücadelesinde, bu dini argü-
manları çok iyi kullanmıştır. Anadolu’daki Sünnî çevrelerde Kızılbaş ismine ve 
kesimlere yönelttiği ithamlarda da bu anlayışın olduğu muhakkaktır.

Bu bağlamda XV. yüzyıl sonlarından itibaren Osmanlı’nın doğu sınırındaki 
askeri yetkililere gönderilen hükümlerde; Erdebil Şeyhi’ne giden ve gelen sofulara
karşı sert önlemlerin alınmasının istenmesi, hatta yakalananların öldürülmesi nokta-
sında emirlerin verilmesi dikkat çekicidir. Buna rağmen, bazı yerel idarecilerin bu 
emirleri yerine getirmeyip yakaladıkları Kızılbaş sofuları ve halifelerinden belirli bir 
bedel alıp onları serbest bırakmaları, padişah II. Bayezid’i son derece rahatsız et-
miştir. 1501 tarihli hükümlere bakıldığında da Osmanlı yönetiminin Safevî tehdidi 
karşısında onların tabanını oluşturan zümreler ve Anadolu ile olan irtibatlarını kes-
meye yönelik tedbirleri almaya çalıştığı ve Safevî etkinliğinin bulunduğu yerlerde 
sürekli istihbarat bilgilerinin alınmasına ehemmiyet verildiği görülmektedir.82

Açıkçası Kızılbaşların İran/Safevî Devleti’ne olan bağlılıkları ve siyaseten 
Osmanlı’ya yönelik bir tehdit unsuru oluşturmaları, XVI. asrın başından itibaren 
Osmanlı açısından Kızılbaş tabirinin “devlet muhalifi ve isyancı zümreler” anlamını 
taşıdığı anlaşılmaktadır. 83 Bilhassa II. Bayezid zamanındaki Kızılbaş isyanları,
Osmanlı’nın bu meseleye daha farklı bir açıdan ve ciddi şekilde yönelmesi gerektiği 
mecburiyetini doğurmuştur.84

Buraya kadar ifade edilen tarihi arka plandan da anlaşılacağı üzere, Safevilerin 
tarikat yapılanmasından, bir devlet şekline dönüşme biçimindeki temel dinamikler 

80 I. Mélikoff’, a.g.e., s. 52.
81 F. Sümer, a.g.e., s. 13 (sayfa altındaki 20 numaralı dipnot); İ. Üzüm, a.g.md., s. 549.
82Osmanlılarda Divân-Bürokrasi-Ahkâm, II. Bayezid Dönemine Ait 906/1501 Tarihli Ahkâm Defteri,

(Haz. İlhan Şahin-Feridun Emecen), Türk Dünyası Araştırmaları Vakfı, İst., 1994, s. 8, 21, 32, 78-79.
83 İ. Üzüm, a.g.md., s. 547; Hasan Onat, a.g.md., s. 113.
84 Selahattin Tansel, Sultan II. Bayezit’in Siyasi Hayatı, MEB Basımevi, İst., 1966, s. 237-238.
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ve bunların her açıdan Osmanlı’yı yakından ilgilendirmesi, Osmanlı’daki Safevî/-
Kızılbaş algısını ciddi anlamda değiştirmiştir. Artık Osmanlı yönetimi için Kızılbaş-
lar XV. asrın ortalarına kadar bakıldığı gibi, dini açıdan şeyhlik noktasında sempati 
duyulan ve her yıl çerağ akçesi gönderilen bir tarikat yapısı saygınlığının ötesinde, 
devleti tehdit etmeye başlayan önemli bir sorun şeklini almıştır. Siyaseten oluşan bu 
sorun aynı zamanda dini içerik taşıması açısından da Osmanlı anlayışında Kızılbaş-
lık; Rafızilik, Zındıklık ve Mülhidlik gibi Sünnî İslam’ın dışında sapık inançları nite-
leyen zümreleri tavsif etmeye başlamıştır.85

Nitekim bu devri anlatan klasik Osmanlı metinleri incelendiğinde Kızılbaşlar 
için “...diyar-ı Şarktan nâr-i fitne ve bâd-i fesad zahir oldu” “Kızılbaş unvanıyla 
iştihar bulan, Azerbaycan’da huruc itdi”, “canib-i Şarkdan ol fitne zûhûr bulub 
serhadd-ı Rum’a inince”, “canib-i şarkdan ye’cuc-i fitnenin hurucunun 
men‘i” 86 gibi daha da çoğaltılacak ifadeler Osmanlı Devleti’nin bakışını 
aksettirmektedir. Yine Şehzade Selim’in daha Trabzon Sancakbeyi iken Kızılbaşlar 
üzerine harekete geç-mesinin ve pek çoğunu def etmesinin övülmesi de bu algının 
tezahürü şeklindedir.87 Osmanlı Devleti’nin XVI. asırdan itibaren Safevilere yönelik 
bu bakış açısı ve onları siyasi anlamda da devletin doğusundaki bir tehdit olarak 
görüp tedbirler alması, sonraki yüzyıllara aynı şekilde yansımış ve Osmanlı 
nazarında Safevîler, Osmanlı’yı rahatsız eden bir yapı olarak telakki edilmişlerdir. 
Osmanlı’daki Safevîlere ilişkin bu tehdit algısı da, sıradan başka bir düşman devlete
gösterilen tepkinin ötesinde anlam-lar taşımaktadır. Çünkü Safevîler sadece doğuda 
belirli bir alanda varlığını sürdüren düşman devlet olma vasfının ötesinde, Anadolu 
içiyle bağlantılı ve tabanını buradan alan bir yapıdır. Bu durum Osmanlı açısından 
dış tehdit olmasının dışında, aynı zamanda bir iç tehdit olarak da kabul edilmiştir.
İşte Osmanlı zihniyetindeki Safevî-lere yönelik devlet refleksinin altında yatan 
budur.

Buna bağlı olarak da genel Osmanlı tarihi incelendiğinde, İran, Osmanlı için 
hep önemli bir sorun olarak kalmış ve onlara yönelik yürütülen mücadeleler, sonraki 
dönemlerde de devam edip gitmiştir. Hatta örnek olması açısından Safevilerin 
kuruluşundan yaklaşık iki yüz küsur sene sonrasına ait 1147/1734 tarihli bir Osmanlı 
arşiv vesikasında, o zamanki Şark Seraskeri Vezir Abdullah Paşa’ya gönderilen fer-
manda, İran’ı tanımlayan ifadelere baktığımızda; “ehl-i sünnet ve’l-cemaat düşmanı 
olan Kızılbaş askerini kahr ve tedmir ...ve mesfûrları Memalik-i Mahrûseden tard 
etme...” gibi ifadelerin geçmesi önemlidir.88 Osmanlı’daki bu devlet refleksine bak-

85 I. Mélikoff’, a.g.e., s. 53.
86 İbn Kemâl, Tevârih-i Âl-i Osman, VIII. Defter, Haz. Ahmet Uğur, TTK, Ank. 1997, s. 231, 252.
87 İbn Kemâl, a.g.e., s. 232. 
88 Başbakanlık Osmanlı Arşivi, Cevdet Askeriye, Belge No: 27467.
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tığımızda meselenin sırf Safevîlerin ortaya çıkış süreciyle sınırlı olmadığını, sonraki 
dönemlerde de bu düşman algısının aynı şekilde devam ettiğini göstermektedir. Zira 
Başbakanlık Osmanlı Arşivinde İran ile ilgili belgeler incelendiğinde, hangi dönem 
olursa olsun onlara yönelik benzer ifadelerin kullanıldığı görülmektedir. 

Bu bağlamda Osmanlı Devleti’nin Kızılbaş meselesine bakışındaki temel 
nokta, ilk etapta siyaseten kendisini tehdit eden ve Anadolu içinde ciddi tabanı olan
bir oluşuma karşı verilecek mücadele biçiminde şekillenmiştir. İşte bu siyasi esaslı 
mücadelede dini söylemlerin de kullanılması ve Kızılbaşlara yönelik kimi zaman 
çok ağır ifadelerin geçmesi bu mücadelenin bir parçasını oluşturmaktadır. Bu 
bakımdan meselenin ağırlıklı olarak Osmanlı açısından siyasi bir hadise olduğu ve
devletin varlık alanına yönelik bir tehdit olarak algılandığı unutulmamalıdır. Zira 
genel Osmanlı tarihine bakıldığında Sünnî halk ile Kızılbaş halkın birbiriyle çarpış-
ması, en azından bir iç savaş durumunun yaşanması da söz konusu olmamıştır. Ana-
dolu’da bu zümreler yüzyıllarca yan yana yaşamışlardır.89

SONUÇ

Safevî Devleti’nin esasta temelini oluşturan tarikat yapılanması XIV. asrın ilk 
yarısında tarih sahnesine çıkmakla birlikte, bu yapının siyasal anlamda bir devlete 
dönüşmesi XV. Yüzyılın sonları ile XVI. Yüzyılın başlarına denk gelmektedir. İşte 
bu tarihi süreç içerisinde yaşanan hadiselerin mahiyeti, pek çok yönden önemli 
olduğu kadar farklı yönleri de ihtiva etmektedir. Nitekim tarikat temelli ve Azerbay-
can havalisi merkezli bir ailenin faaliyetlerinin,-zamanın şartlarına bağlı olarak-
birden siyasi bir devlet karakterine bürünmesi, bu olurken de Anadolu merkezli ken-
di taraftarı olan Türkmen zümrelerine dayanması önemli noktalardır. İlk başlarda 
Safevî müridi olan bu insanların zamanla silahlı Kızılbaş askerlerine dönüşmesi ve 
bunu da Şeyhlerine büyük bir bağlılıkla yapmaları, üzerinde iyi düşünülmesi gere-
ken hususlardır. Bu hadisenin anlaşılması bağlamında tarihi olayların akışına baktı-
ğımızda; toplumsal, siyasi, ekonomik ve dini yönden içinde birçok unsuru barındıran 
bir meselenin olduğu ortaya çıkmaktadır. Bilhassa Anadolu özelinde, Türk nüfusu-
nun bütünüyle homojen bir yapı oluşturmadığı tarihi bir vakıadır. Zira yerleşik-göçe-
be ayrışmasından, dini anlama ve yaşama noktasındaki farklılıklara kadar, siyaseten 
Büyük Selçukludan Anadolu Selçukluya oradan da Osmanlı zamanına kadar gelen 
çizgide, merkeziyetçi devlet yapısını benimsememiş ve buna muhalif olmuş kesim-
lere kadar, çok farklı unsurları içinde taşıyan bir yapının olduğu iyi bilinmelidir. Bu 
açıdan Anadolu merkezli olarak Safevîler faaliyetlerini yürütürlerken, propagandala-
rı içerisinde etkili dinî-siyasî söylemler kullandıklarını ve hitap ettikleri insanların 

89 A. Y. Ocak, a.g.m., s. 151.
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bütün yönleriyle özelliklerine vakıf olduklarını bilmek gerekmektedir. İşte daha da 
çoğaltabileceğimiz bu özellikler çerçevesinde Safevî şeyhlerinden özellikle Şeyh 
Cüneyd’in faaliyetlerini, Safevîleri Şiî esaslı bir devlete dönüştürme çabasını, onun 
ölümünden sonra oğlu Şeyh Haydar ve torunu Şah İsmail’in aynı referanslar vasıta-
sıyla davayı devam ettirmeleri, en çok Osmanlı’yı tehdit eden bir mahiyet arz 
etmeye başlamıştır. XV. yüzyılın sonlarına kadar bu oluşumu pek önemsemez bir 
tarzda takip eden, en azından kendisi için ciddi bir soruna dönüşeceğini kavraya-
mayan Osmanlı yönetimi, birden işin ciddiyetini anlayınca hemen harekete geçme 
mecburiyetinde kalmıştır. Osmanlı Devleti, Safevîleri, sadece doğusunda bulunan 
bir düşman devlet olma özelliği dolayısıyla değil, aynı zamanda kendi toprakları 
içerisindeki Türk boylarına dayalı olarak kurulmuş ve bunu da dini bir misyon kulla-
narak yapmış bir tehdit olarak görmüştür. Osmanlı yönetimi bu tehdidi bertaraf et-
mek için de bir yandan siyasi manevralar oluştururken, bir yandan da Safevîlere bağ-
lı kesimleri ifade eden Kızılbaş tanımlamasına yönelik olarak, bunların İslam dışı 
zümreler olduğunu ve onlarla mücadele edilmesinin dinen de bir zorunluluk oldu-
ğunu vurgulamaya başlamıştır. İşte bu tarihi vakıalar çerçevesinde, Osmanlı’daki 
Kızılbaş algısı ile ona yönelik Osmanlı Devleti’nin gösterdiği tepkileri dikkatle ele
almak lazımdır. Bu hadiseyi sadece kendilerinden (Sünnî) olmayan kesimleri bir 
sindirme hareketi olarak görmek yanlıştır. Osmanlı’daki devlet refleksini, öncelikle 
kendi siyasi varlık alanına yönelik bir tehdide karşı tepki olarak anlamak lazımdır. 
Tabi meselenin karşı tarafı olan Safevîlerin kurucu unsurunun Anadolu kökenli 
olması ve her zaman için ileride Osmanlı’yı yıkabilecek bir tehdit algısının Osmanlı 
devlet anlayışında olması da doğaldır. Çünkü bu idareciler Büyük Selçukluların 
yaşadığı Oğuz İsyanını, Anadolu Selçuklularının yaşadığı Babailer isyanını ve bun-
ların sonuçlarını iyi biliyorlardı. Son söz olarak Kızılbaş yapısına yönelik Osman-
lı’nın gösterdiği siyasi tepki ve mücadele hali, Anadolu’da Sünnî kesimlerde –her ne 
kadar Kızılbaşlara yönelik haksız bazı ağır ithamlar olsa da- söz konusu olmamıştır. 
Kızılbaşlara yönelik Devlet zihniyetini yansıtan bu refleks, gerek Osmanlı resmi 
evraklarına ve gerekse klasik Osmanlı tarih kitaplarına yansımıştır.
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BEDİÜZZAMAN SAİD NURSİ’NİN 
HZ. ALİ VE EHL-İ BEYT DEĞERLENDİRMESİ

Zübeyir AKÇE∗

ÖZET

Bediüzzaman Said Nursi tarafından kaleme alınmış olan Risale-i Nur Külli-
yat’ında, Hz. Ali ve Ehl-i Beyt’e çeşitli vesilelerle atıfta bulunulur. Bu atıfların bir 
kısmı tebliğimizin de içeriğini oluşturacaktır. Risale-i Nur Külliyatı’nda doğrudan 
veya dolaylı olarak Hz. Ali ve Ehl-i Beyt ile ilgili olarak işlenen konuların bir kısmı-
nı şöyle sıralayabiliriz:

Hz. Ali döneminde meydana gelen iç karışıklıkların mahiyeti, diğer Hulefa-i
Raşidin’e nispeten Hz. Ali hakkında hadis-i şeriflerin daha fazla olmasının hikmeti, 
Şia-i Velayet ile Şia-i Hilafet’in farkı, Meveddet Hadisi’nin nasıl anlaşılması ge-
rektiği, Ehl-i Beyt’in kapsamı ve mahiyeti, Hz. Ali’nin kendi seleflerine nispeten 
idaredeki sıkıntısının nedeni, Ehl-i Beyt’in maruz kaldığı zulüm, katliam ve dünyevi 
işlerdeki muvaffakiyetsizliğin mahiyeti, Hz. Peygamberin, Hz. Hasan ve Hüseyin’e 
gösterdiği fevkalade ihtimamın nedeni. Bu ve benzeri konular, Bediüzzaman’ın 
üzerinde durduğu ve cevaplandırdığı hususlardır. Bu tebliğimizde yukarıda sayılan 
konuların bir kısmı ile ilgili soruları Risale-i Nur metinlerine başvurarak cevaplan-
dırmaya çalışacağız. 

Anahtar Kelimeler: Hz. Ali, Ehl-i Beyt, Hz. Hasan, Hz. Hüseyin, Cevşen, Ce-
mel Vak’ası, Sıffin Savaşı, Hamse-i Al-i Aba

GİRİŞ

Bediüzzaman, çok yönlü kimliğe sahip bir şahsiyettir. Bu önermemizi açacak 
olursak: Bediüzzaman, etnik olarak Kürt milliyetine mensuptur, ancak ömrünün 
önemli bir kısmını Türkler arasında geçirmiştir. Ana dili Kürtçe’dir, ancak tedris dili 
Arapça’dır. Bir İslam alimi olarak Ermenilerle ilgili ezber bozan değerlendirmeler 

∗ Yrd. Doç. Dr., Mardin Artuklu Üniversitesi Edebiyat Fakültesi, zubeyirakce@yahoo.comMardin Artuklu Üniversitesi Edebiyat Fakültesi, zubeyirakce@yahoo.com

Yrd. Doç. Dr. Zübeyir AKÇE*
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yapmıştır. Kendisi Ehl-i Sünnettir, ancak Ehl-i Beyt ve Hz. Ali sevgisini hayatına ve 
eserlerine temel mihver yapmıştır. 

Bilindiği gibi Bediüzzaman, uzun sayılabilecek (1876-1960) bir ömür yaşamış 
olup, Şam’dan Rumeli’ye kadar Osmanlı coğrafyasının muhtelif yerlerine ilmi seya-
hatlerde bulunmuştur. Cumhuriyet döneminde ömrünün önemli bir kısmını kapsayan 
sürgün ve hapis hayatı nedeni ile farklı yerlerde bulunmuştur. Gerek bu hareketli ha-
yat tarzı ve gerekse yukarıda bir kısmı sıralanan farklı aidiyetlere mensubiyeti gibi 
sebeplerle, toplumun zihnini meşgul eden çoğu problemleri kendisine dert edinmiş 
ve yazdığı eserlerle çözüm yolları göstermiştir. Mesela:

Maneviyatı hatırlatan her türlü değerden ve bilhassa dinden tamamen soyutla-
yıcı radikal laisizmin menfi etkilerini minimize etmek için, iman esaslarını güçlen-
dirici eserler telif etmiştir. Bölgemizin, hatta ülkemizin en kahredici problemini 
oluşturan “Kürt Meselesi” ile ilgili olarak “Münazarat” risalesini yazmıştır. Arap ve 
İslam aleminin parçalanmışlık, ihtilaf ve geri kalmışlığını kendisine dert edinmiş, 
bunun neticesinde, İslam alemine gelen felaketlerin acısını, en evvel yüreğinde his-
seden hassas bir ruhun sahibi olarak “Hutbe-i Şamiye” eserini telif etmiştir. 

Bediüzzaman, son olarak da, İslam tarihinin başlangıcı ile yaşıt diyebilece-ği-
miz, zaman zaman kabuk bağlasa da, sürekli kanayan bir yara halinde bulunan Ale-
vilik-Sünnilik-ve Ehl-i Beyt meselesi ile ilgili olarak, fitneyi alevlendirmeden, her 
türlü aşırılıktan uzak, vicdanlı bir hakimin hassasiyeti ile bir kitap hacmini tutacak 
genişlikte yorumlar yapmış ve çözüm yolları göstermiştir. Asıl konumuza Bediüz-
zaman’ın zaviyesinden Hz. Ali kimdir? veya Hz. Ali Bediüzzaman için neyi ifade 
eder? sorusunun cevabı ile başlayalım. 

BEDİÜZZAMAN’IN GÖZÜYLE HZ. ALİ

Bediüzzaman’ın te’lif ettiği Risale-i Nur Külliyatı’nda en fazla atıfta bulun-
duğu şahsiyet Hz. Ali’dir.1 Külliyatta Hz. Ali ile ilgili olarak istifham oluşturabile-
cek konulara açıklık getirilmiş ve Hz. Ali’nin üstün vasıflarına vurgu yapılmıştır. 
Burada Külliyatın muhtelif yerlerinde geçen Hz. Ali ile ilgili çeşitli meselelerin 
değerlendirmesi yapılacaktır.

1 Hz. Ebubekir'in 44, Hz. Ömer'in 41, Hz. Osman'ın 17 ayrı yerde ismi geçmesine mukabil H. Ali'nin tam 
157 yerde ismi geçmektedir. Bkz. Bediüzzaman Said Nursi, Kaynaklı, İndeksli, Lügatlı Risale-i Nur 
Külliyatı, Nesil Yay., İstanbul 2001. s.  88 (Şahıs indeksi kısmı); İbrahim Canan, Risale-i Nur Işığında 
Alevilik Sünnilik Meselesi, İstanbul 2002. s. 53.
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BEDİÜZZAMAN’IN ÜSTADI OLARAK HZ. ALİ

Her şeyden önce Bediüzzaman, Hz. Ali’yi kendi hususi üstadı olarak sahiplenir 
ve mahiyetine sonradan işaret edeceğimiz “üveysilik” üzerinden bir bağ kurar. Haki-
kat ilmini İmam-ı Gazali’den aldığını, onun da bu ilimleri İmam-ı Ali’den “üveysi” 
bir tarzda aldığını şu sözlerle beyan eder: “Ben üveysi bir tarzda bir kısım hakikat 
ilmini Hüccetü'l-İslam İmam-ı Gazali'den almışım. Şimdi anlıyorum ki, İmam-ı Ga-
zali aynı dersi üveysi bir tarzda İmam-ı Ali'den almıştır. "Demek İmam-ı Ali'nin mü-
him bir şakirdi olan İmam-ı Gazali'nin (k.s) başı üstünde bu biçare talebesine şef-
katkerane, tesellidarane, en sıkıntılı bir anda bakması, acib değil belki lazımdır."2

Bilindiği gibi “Üveysilik” İslam tasavvufunda Veysel Karani (r.a.) ile Peygam-
ber Efendimiz arasında vicahen ve şifahen; yani yüz yüze olmayan, manevi olarak 
tesis edilen bağlılık ve feyz alma durumu için kullanılmaktadır.3 Veysel Karani nasıl 
ki, Hz. Peygamber'i görmeden onun dersini talim etmişse, Bediüzzaman da, Gavs-ı 
Azam (k.s), Zeynelabidin (r.a.), Hz. Hasan ve Hüseyin vasıtası ile İmam-ı Ali’den 
(r.a.) dersini aldığını beyan ediyor.4 Hizmet ettiği dairenin onların dairesi olduğuna 
dikkat çekiyor.5

HZ ALİ’NİN AL-İ BEYT’İN MANEVİ ŞAHSİYETİNİN 
MÜMESSİLİ OLMASI

Bediüzzaman, Al-i Beyt’in manevi şahsiyetinin Hz. Ali’de temessül ettiğini, bu 
noktada “veraset-i mutlaka” sahibi olduğunu vurgular. Bu hususu te’yid eden “Her 
nebinin nesli kendindendir. Benim neslim Ali’nin (r.a.) neslidir.” şeklindeki hadis-i
şerifi nakleder.6 Gerçekten de Hz. Hasan ve Hz. Hüseyin vasıtasıyla dünyanın dört 
bir yanına dal budak salan Ehl-i Beyt’in mümessili hasebiyle Hz. Ali yetişileme-
yecek bir makamdadır. Bediüzzaman, Hz. Ali’nin (r.a.) şahs-ı manevi-i Al-i Beyt’in 
mümessilliği cihetiyle aynı zamanda bir hakikat-ı Muhammediyeyi de (a.s.m.) tem-
sil ettiğine dikkati çekmektedir.7

2 Bediüzzaman Said Nursi, Lem'alar, Yeni Asya Neşriyat, İstanbul 2001. s. 327.
3 Abdullah Yeğin, Abdulkadir Badıllı ve diğerleri, Osmanlıca-Türkçe Ansiklopedik Büyük Lügat, İstanbul 

1985 s. 1032.
4 B. S. Nursi, Emirdağ Lahikası, Yeni Asya Neş. Germany 1994. s. 61.
5 Emirdağ Lahikası, aynı yer.
6 B. S. Nursi, Lemalar, s. 29.
7 Aynı yer.
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ŞAH-I VELAYET

Ehl-i tasavvufun Hz. Ali ile ilgili olarak ekseriyetle üzerinde ittifak ettikleri bir 
husus da “Şah-ı Velayet” vasfıdır. Bediüzzaman Hz. Ali’nin seleflerine nispeten 
dünyevi saltanatta muvaffakiyetsizliğinin bir cihette hikmetini, “Şah-ı velayet” 
unvanını kazanmaya bir ihzariye olduğu şeklinde izah eder.  “O mübarek zat, siyaset 
ve saltanattan ziyade, daha çok mühim başka vazifelere layık idi. Eğer tam muvaffa-
kıyet-i siyasiye ve tamam saltanat olsaydı, Şah-ı velayet unvan-ı manidarını bihak-
kın kazanamayacaktı.”8 yorumunu yapar. Bediüzzaman, manevi saltanatı, dünyevi, 
zahiri ve siyasi saltanattan çok üstün olarak görür ve Hz. Ali’nin bu sayede kıyamete 
kadar sürecek olan manevi saltanata mazhar olacağını ve üstad-ı küll hükmüne geç-
tiğini beyan eder.

Keza Bediüzzaman, başka bir soruyu cevaplandırma sadedinde, çoğunlukla 
Ehl-i sünnet ve cemaat mezhebinde olan evliya ve asfiyanın Hz. Ali’yi mürşid ve 
şah-ı velayet olarak gördüğüne dikkati çeker.9Risalelerin muhtelif yerlerinde Hz.
Ali’den “kahraman-ı İslam” ve “Esedullah” ünvanı ile bahsedilir. Cesaret ve kah-
ramanlığı öne çıkarılır.10

HZ. ALİ’NİN İLMİ 

Bediüzzaman, ilim noktasında da Hz. Ali’ye yetişilemeyeceği görüşündedir. 
Bu hususa “Ben ilmin şehriyim Ali de onun kapısıdır.” Hadis-i şerifini hüccet gös-
terir. Özellikle “ilm-i esrar-ı huruf ve cifirde allame-i ümmet, üstad-ı mutlak oldu-
ğunu” söyler.11 Ayrıca, Hz. Ali’nin Ercüze kasidesine atıfta bulunur. Peygamber 
efendimizden aldığı dersin bir kısmını, işarî bir surette zikreden Hz. Ali’nin, şunu 
söylediğini kaydeder: “Evvel-i dünyadan kıyamete kadar ulum-u esrar-ı mühimme 
bize meşhud derecesinde inkişaf etmiş, kim ne isterse sorsun. Sözümüze şüphe 
edenler zelil olur.” 12

HZ. ALİ’NİN İHLÂSTA ÖNCÜ OLMASI

Bediüzzaman'ın bir nevi vasiyeti hükmünde olan ve vefatından önce talebe-
lerine verdiği, ana tema olarak müspet hareketin işlendiği son dersinde, Hz. Ali'nin 
ihlas ve ubudiyetteki hassasiyeti, şu misalle talebelerine örnek olarak sunuluyor: 
Kendi şahsını ve hayatını düşünmeyerek, tam huzur içinde namazını eda edebilmek 

8 Mektubat, Yeni Asya Y. İstanbul 2005 s. 90.
9 Lemalar, s. 31.
10 Aynı yer.
11 Lemalar, s. 335.
12Risale-i Nur Külliyatı, Nesil Yay., s. 2079.
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için, namaz esnasında kendisine tam bir emniyet sağlayacak bir muhafız ifriti 
(koruyucuyu) dergah-ı İlahi'den niyaz etmiş.13 Yani muhafız ifriti istemesinin sebebi 
can korkusu, şahsi emniyet değil “namazdaki huzurdur.”

Bediüzzaman, yine başka bir eserinde, Hz. Ali’yi ihlâs timsali olarak tanıtır. Ve 
bu bağlamda aşağıdaki menkıbe bize örnek olmak üzere aktarılır. "Bir vakit İmam-ı 
Ali (r.a.) bir kâfiri yere atmış, kılıcını çekip keseceği zaman, o kâfir ona tükürmüş. 
O, kâfiri bırakmış, kesmemiş. O kâfir, ona demiş ki: 'Neden beni kesmedin?' dedi: 
Seni Allah için kesecektim. Fakat bana tükürdün, hiddete geldim, nefsimin hissesi 
karıştığı için ihlâsım zedelendi. Onun için seni kesmedim. O kâfir ona dedi 'Beni ça-
buk kesmen için (maksadım) seni hiddete getirmekti. Madem dininiz bu derece safi 
ve halistir; “o din haktır.” dedi.14

6- HZ. ALİ’NİN ADALET TİMSALİ OLUŞU

Bediüzzaman’ın Hz. Ali ile ilgili olarak öne çıkardığı hususlardan biri de, ada-
lete verdiği önemdir. Hz. Ali, halifeliği zamanındaki icraatlarını Kur'an'da mevcut 
ve kendisinden önceki üç halife döneminde de tatbik edilmiş olan "adalet-i mahza" 
esasları üzerine oturtmak istemiş ve bu istikamette içtihadda bulunmuştur.

Bediüzzaman’a göre, "Cemel Vakası" olarak tarihe geçmiş olan hadise aslında 
Hz. Ali'nin temsil ettiği "adalet-i mahza" ile muhaliflerinin temsil ettiği "adalet-i
izafiye"nin çatışması olup, bu tartışmada Hz. Ali'nin isabet; muhaliflerinin ise hata 
ettiğini beyan eder.15 Keza başka bir yerde Bediüzzaman, adliyelerin ehemmiyetini 
anlatırken, eski zaman adliyelerinin önünde padişahlar, fukaralarla diz çöküp muha-
keme olduklarını ve Hz. Ali’nin sıradan bir Yahudi ile muhakemesine atıfta bulu-
nur.16

İMAMET MESELESİ

Aleviler ile Sünniler arasındaki önemli ayrışma noktalarından birisini “ima-
met” meselesi oluşturmaktadır. İmamet Şiîlerde imanın esaslarından birisi olarak 
sayılıyor. Şiîler, imametin Allah tarafından (nassla) verilen bir makam olduğunu 

13 Emirdağ Lahikası, Yeni Asya Neşriyat, 2007. s. 880.
14 Mektubat, 259-260.
15 Mektubat, s. 56; İbrahim Canan, Alevilik Sünnilik Meselesi, s. 56; Hikmet Hocaoğlu, “Risale-i Nur ve 

Hz. Ali”, Köprü Dergisi, S. 92, Güz/2005, s. 182.
16 Emirdağ Lahikası, s.818.
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kabul eder. İddialarına göre, Maide Suresisin 67. Ayeti17 ile Allah, Hz, Peygam-
ber’e, yerine halife seçmesini emretmiş, Peygamberimiz de Veda Haccı dönüşünde 
“Gadir Hum” mevkiinde Hz. Ali’yi tayin etmiştir. 

Sünni kaynaklar ise, bu ayetin iniş sebebinin bu olmadığını, Gadir Hûm’da18

böyle bir tevcihin vuku bulmadığını iddia ederler. Haliyle imam tayin olayının 
nassla değil, halkın takdirine bırakıldığını, bu çerçevede ashabın hadisten edindikleri 
karineler doğrultusunda ilk halifeyi seçtiklerini, netice itibariyle, bu imamet meşele-
sinin imanî bir mesele olmayıp fer’i ve tali bir mesele olduğu tezini ileri sürerler.19

Bedüzzaman, imamet meselesini, Şia konusu ile iç içe işlemektedir. Bilindiği 
gibi Şia, kelime olarak bir şeye veya kimseye taraftar olmak, bir şeyin yanında ol-
mak manasına gelir.20 Istılah olarak ise, Hz Ali taraftarı ve onun sevgisini temel alan 
bir mezheptir. Hz. Ali b. Ebî Talib’in, Hz. Peygamber’den sonra nass ve tayinle hali-
fe olduğuna inanan, imametin kıyamete kadar onun Fatıma’dan olan soyundan 
çıkmayacağını ileri süren toplulukların müşterek adıdır.21 Bediüzzaman, bu 
mezhebi, müntesiplerinin Hz. Ali’ye yaklaşım ve değerlendirmeleri bakımından Şia-
yı Hilafet ve Şia-yı Velayet olmak üzere ikiye ayırmaktadır:

17 “Ey Peygamber! Rabbinden sana indirileni tebliğ et. Eğer bunu yapmazsan O’nun verdiği peygamberlik 
görevini yerine getirmemiş olursun. Allah, seni insanlardan korur. Şüphesiz Allah, kâfirler topluluğunu 
hidayete erdirmeyecektir.”(Kura’n-ı Kerim Meâli, DİB. Yayınları, Ankara 2006. s.118)

18 Mezhepler Tarihi kaynaklarında ve bilhassa Alevilik ve Şiâ ile ilgili eserlerde sıkça atıf yapılan 
olaylardan biri de “Gadir-i Hûm” veya   “Gadir Hûm Olayı”dır. Ehemmiyetine binaen konu ile ilgili 
olarak Fığlalı’dan derlediğim bir özeti aktarıyorum:
Gadri Hûm, Mekke ile Medine arasında Cuhfe yakınlarında bir yerdir. Şia’ya göre Hz. Peygamber, 

Veda Haccı dönüşü burada konaklamış muhtelif ülkelerden gelen halk memleketlerine dönmeden önce 
onlara, “Allah bana: Ey Peygamber! Rabbinden sana indirileni tebliğ et. Eğer bunu yapmazsan O’nun 
verdiği peygamberlik görevini yerine getirmemiş olursun…(Maide, 67) ayetini indirdi. Cebrail bana 
Rabbımdan şu emri getirdi: Ali b. Ebi Talib, benim kardeşim, vasim, halifem ve benden sonra imamdır. 
Ey halk! Allah size onu veli ve imam olarak tayin etti; ona itaati herkese farz kıldı. Ona muhalefet eden 
mel’un olur. Saygı gösteren ise rahmete erecektir. Dinleyiniz ve itaat ediniz. Allah mevlanız, Ali de 
imamınızdır. İmamet ondan sonra kıyamete kadar, onun soyundan devam edecektir. Bunun üzerine Hz. 
Peygamber Ali’nin elinden tutarak havaya kaldırmış ve “Ben kimin mevlasıysam Ali de onun 
mevlasıdır.” demiştir. Böylece Hz. Ali daha o zaman, bizzat Hz. Peygamber tarafından imam olarak 
tayin edilmiştir.
Bu iddialar Ehl-i Sünnet tarafından kabul edilmemektedir. Ehl-i sünnete göre ise bahse konu olan ayet, 
bu vesile ile değil, çok daha önce nazil olmuştur ve aynı zamanda Müslümanlardan değil kâfirlerden 
söz etmektedir. Ayrıca Hz. Peygamberin bahsettiği “velayet”  Şiilerin kastettiği anlamda 
kullanılmamıştır. Hz. Ali’nin torunu Hasan el-Müsanna’nın mezkur hadis hakkındaki görüşü, “velayet” 
kelimesi ile emirlik ve sultanlığın kastedilmediği şeklindedir. Daha geniş bilgi için bkz. Fığlalı, a.g. e., 
s. 141-143; a.mlf. “Gadîr-i Hum” DİA., C. 13, İstanbul 1996. s. 279-280. Canan, a.g.e. s. 35-36.

19 Ethem Ruhi Fığlalı, Çağımızda Îtikadî İslam Mezhepleri, s. 141;  İbrahim Canan, Alevilik, s. 35. 
20 Abdullah Yeğin, Osmanlıca-Türkçe Ansiklopedik Büyük Lügat, s. 915. Kura’n-ı Kerim Meâli, D.İ. B. 

Yayınları, Ankara 2006. s.118
21 Ethem Ruhi Fığlalı, ÎtikadÎ İslâm Mezhepleri Tarihi, Selçuk Yay., İstanbul 1998. s. 118; Hasan Onat, 

Emevîler Devri Şiî Hareketleri ve Günümüz Şiîliği, TDV. Yay., Ankara 1993. s. 15.
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ŞİA-YI VELAYET

Adından da anlaşılacağı gibi bu gurubu oluşturanlar Hz. Ali’nin kişisel tak-
vasına ve velayetine, şecaatine vurgu yapanlardır. Bediüzzaman’a göre bu gurupta 
yer alanlar, Hz. Ali’yi şah-ı velayet olarak bilip severler. Bunların çıkış noktaları Hz. 
Ali’ye olan şiddetli muhabbettir. Bu nedenle Ehl-i sünnete muhalif olarak Hz. Ali’yi 
diğer üç halifeden daha üstün görüyorlar. Bediüzzaman bu üstün görmeyi kabul 
etmemekle beraber “muhabbetin şe’ni (neticesi) ifrattır”22 yaklaşımından hareketle 
onları mazur görür. Bu mazur görmeyi ise “Hülafa-i Raşidin’in zemmine ve adaveti-
ne girmeme” ile “ Usûl-ü İslamiyenin haricine çıkmama” şartına bağlamaktadır.23

ŞİA-YI HİLAFET

Bu Şiîlik anlayışına Safevi Şiîliği de denilir.24 Bediüzzaman, Bu gurupta olan-
ların Hz. Ali’nin şahsi mükemmelliği ve takvası gibi manevi yönlerinden çok onun 
siyasi kişiliği ile alakadar olduklarını söyler. İran milliyetinin, Hz. Ömer eliyle yara 
alması, Amr ibnü’l-As’ın Hz. Ali’ye karşı ayaklanması ve Ömer ibn-i Sa’d’ın Hz. 
Hüseyin’e (r.a.) karşı feci savaşı, Şiîlerde Ömer ismine bir düşmanlık hissinin oluş-
masına neden olduğunu25 ileri süren Bediüzzaman, bu guruptakilerin Hz. Ali sevgi-
sinin, aksiyoner bir sevgi olmayıp, Hz. Ali muhabbetinden ziyade, Hz. Ömer’in ada-
vetine dayalı reaksiyoner bir sevgi olduğunu söyler.26Ve Bunların Hz. Aliye karşı 
olan muhabbetlerinin siyasi olduğu, başkasının adaveti üzerine tesis edilmiş, garaz 
ve kinle karışık, makbul olmayan bir nitelik taşıdığı kanaatindedir. 

DUA METİNLERİ

Bediüzzaman ile Hz. Ali ve Ehl-i Beyt arasındaki önemli bağlantı noktaların-
dan biri de okunan ve atıf yapılan dua metinlerinde ortaya çıkmaktadır. Bunların 
başında hiç şüphesiz Cevşenü’l-Kebir gelmektedir. Bu dua metni ile ilgili tahlili 
yaptıktan sonra diğer dua metinlerine de işaret edilecektir.

CEVŞENÜ’L-KEBİR

Matbu Cevşen'in hemen girişinde bu dua ile ilgili olarak; "Hz. Peygamber'e 
(s.a.v.) Cebrail Aleyhisselam'ın vahiy ile getirdiği ve 'zırhı çıkar bunu oku.' dediği 

22 Lemalar, s.29.
23 Bediüzzaman Said Nursi, Lemalar, Yeni Asya Neşriyat, İstanbul 2001. s. 29.
24 Ethem Ruhi Fığlalı, Çağımızda Îtikadî İslam Mezhepleri, İstanbul 1998. s. 337.
25 Lemalar, s. 30.
26 Aynı yer.
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gayet yüksek ve çok kıymettar bir münacat-ı Peygamberidir ki; Zeynelabidin'den 
(r.a.) tevatürle rivayet edilmiştir." notu bulunmaktadır. Bu duanın Peygamberimiz 
(s.a.v.) tarafından hususi olarak Hz. Ali'ye talim edildiği rivayet edilmektedir. 

Bediüzzaman, Sünni ana kaynaklarda yer almadığı için Ehl-i sünnetin kahir 
ekseriyetinin soğuk baktığı en azından gerekli ehemmiyeti vermediği Cevşenü'l Ke-
bir'i, Ehl-i Sünnet'e tekrar tanıtmıştır. Bu sayede Şia ve Ehl-i sünnet arasında ortak 
bir dua metninin paylaşılmasından kaynaklanan bir yakınlaşma meydana gelmiştir.

Bediüzzaman, Cevşen'i, Ehl-i Beyt'in manevi, gayet mühim bir mirası ve ma-
den-i feyzi olarak vasıflandırır ve Cevşenü'l Kebir'i kendisine “üstad” yaptığını ve 
günlük vird olarak okuduğunu beyan etmektedir.27 Gerek Bediüzzaman'ın hayatında 
ve gerekse Risale-i Nur'a menşe ve mehaz olması açısından Cevşen'in yeri ve etkisi 
büyüktür.28

Cevşen, doğrudan doğruya Esma-i Hüsna’yı anlatmak ve şerh etmek şeklinde 
olmasa da esma-i hüsna ile Allah’a dua edildiği belli olan, daha çok bir dua kitabı 
olarak kabul edilmesi gereken ve bu alanda günümüze kadar ulaşan eserlerin başında 
gelmektedir. Bu dua, Ehl-i Beyt’ten Hz. Hüseyin’nin (ö. 61/680) ortanca oğlu Zey-
ne’l-Abidin (ö. 97/715) tarikiyle gelen rivayetlerle, Hz. Peygamber’e nispet edil-
miştir. 

Kaynaklarda bin bir ilahi ismi, sarihan ve zımnen ihtiva ettiği belirtilen bu dua, 
özellikle Şiî dünyasında büyük rağbet görmektedir. Muhtevasının güzelliği, ifade-
lerinin akıcılığı ve okunduğunda dünyevi ve uhrevi bazı güzel sonuçların elde edile-
bileceğine ilişkin rivayetlerin çokluğu sebebiyle, ülkemizde bir kısım Sünni Müslü-
manlar ve bilhassa Risale-i Nur Talebeleri tarafından da ilgiyle okunmaktadır. 

Muhammed Bakır el-Meclisi (ö. 1110/1698),29 Hadi-i Sebzevari (o. 1295/-
1878),30 Muhammed Necef el-Kirmani el-Meşhedi ve Habibüllah b. Ali Meded es-
Saveci el-Kaşani gibi müelliflerce şerh edilmiştir. Bunlardan Sebzevari’nin Şerhu’l-
Esma adıyla bilinen eseri defalarca basılmıştır. Ahmed Ziyaeddin Gümuşhanevi’nin 

27 Lemalar, 336.
28 Bkz. Peygamberimizin Cevşen Duası, İttihad Yayınları, İstanbul 1996; Abdulkadir Badıllı, Risale-i

Nur'un Kudsi Kaynakları, Envar Neş. İstanbul 1994, s. 412; Hikmet Hocaoğlu, agm, s. 184.
29 Şii âlim ve müellifi, Hayatı ve eserleri hk. Bkz. Mustafa Öz, “Meclisi, Muhammed Bakır”, DİA, C. 28. 

İstanbul ss. 253-255
30 Hayatı ve eserleri hk. Bk. Cl Huart, “Hadi Sebzevari”, İA, 43.
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(ö.1893)31 Mecmu‘atü’l-Ahzab adlı eserinde de nakledilen Cevşenu’l-Kebir, esma-i
hüsna ile ilgili ilk klasik eser olarak değerlendirilmektedir.32

CELCELUTİYE

Hz. Ali'ye ait bir kaside olup, menşei vahye33 dayandığı rivayet edilmektedir. 
Bu kaside, İmam-ı Gazali gibi birçok imamlar tarafından şerh dilmiştir. cifirli, ebce-
dli ve sırlı bir kaside olarak tavsif edilmektedir.34 Bu kasidenin özellikleri ile Risale-
i Nur ve müellifine olan işaretleri "Sekizinci Şua"35 ile "Yirmi Sekizinci Lem'a"36 da 
etraflı bir şekilde anlatılmaktadır.37

ERCUZE

Hz. Ali tarafından vezinli olarak yazılan ve gelecekten haber veren meşhur bir 
kasidedir. Bediüzzaman, bu kasidenin konusunu şu şekilde ifade eder: “O Ercü-
ze’nin mevzuu ve içindeki maksad-ı aslı İsm-i Âzamı tazammun eden altı ismin 
ehemmiyetini beyan etmek, hem o münasebetle istikbaldeki bir kısım umûr-u gay-
biyeye ve tesis-i İslamiyette bir kısım mücâhadata işaret etmektir.”38 Hem İslam'ın 
ilk dönemi, hem de Risale-i Nur'la ilgili bir kısım vakaları cifir ve ebced hesabıyla 
istihrac eder.39 Bu kaside ile ilgili geniş malumat "On Sekizinci Lem'a"40 da yer al-
maktadır.

31 Nakşibendi-Halidi Şeyhi, Alim ve Mutasavvıf. Bk. İrfan Gunduz, “Gümuşhanevi, Ahmed
Ziyaeddin”, DİA, C. XIV, s. 276.

32 Daha geniş bilgi için bk. Mehmet Toprak, “Cevşen” DİA, VII. 462-464; Metin Yurdagür, Metin, Ayet 
ve Hadislerle Esmâ-i Hüsna, Marifet Yay. İstanbul 2006. s.47; Davut Aydüz, “Cevşen Üzerine”, Yeni 
Ümit Dergisi, Ocak-Şubat-Mart 2001, S. 51; Hüseyin Sahin, Esma-i Hüsna ve Eserleri, MÜSBE 
Yüksek lisans Tezi, İstanbul 1989. s. 21; Ümit Şimşek, Cevşen Meali, Sözler Yay.,İstanbul 1992. ss. ıx-
xıv.

33 Buradaki vahiy kavramının yanlış anlaşılmaması için Bediüzzaman’ın 12. Sözün 4. Esas’ındaki 
açıklamalarına bakmak lazım. Allah’ın Kelam isminin çok farklı tecellileri vardır. Tıpkı güneşin ufak 
bir cam parçasında veya ufak bir aynadaki tecellisi ile denizlerin yüzündeki veya Ay’ın üzerindeki 
tecellisinin farklı farklı olması gibi en üst mertebede bulunan Kur’anî vahiy, diğer mukaddes kitapların 
vahyi, meleklere, evliyaya hatta hayvanata olan ilhamlar da farklı derecedeki vahiy örnekleridir. Bkz. 
R.N. Külliyatı, C. 1, s.50-51.

34 Risale-i Nur Külliyatı, s. 2072.
35 Risale-i Nur Külliyatı ss. 932-942; Lemalar, ss. 46-83.
36 Lemalar, s. 335.
37 Daha geniş bilgi için bkz. Canan, a.g.e. s. 64-65; Hocaoğlu, a.g. m. s. 183.
38 Lemalar, s. 192. 
39 Canan, ss. 67-68.
40 Lemalar, 192-200.
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SEKİNE

Sükun ve itminan, temkin, nefisteki telaşın kesilmesi ile hasıl olan kalp huzuru 
ve sükuneti şeklinde tanımlanır.41 Hz. Ali'ye atfedilen ve menşe itibariyle aslı vahye 
dayanan, kalp rahatlığı ve kuvveti veren çok mühim bir duadır. Bediüzzaman, İsm-i
Azam’ın bir sandukçası hükmünde olan bu duanın Esma-i Sitte’yi42 ihtiva ettiğini ve 
isminin de Cibril tarafından verildiğini kaydetmektedir.43 Bediüzzaman, her gün 
birçok kere bu isimleri zikir suretinde tekrar etmiştir.44

HZ. HASAN

Bediüzzaman, Ehl-i Beyt neslinin iki devam ettiricisinden birisi olarak çeşitli 
vesilelerle Hz. Hasan’a atıfta bulunur. Bu atıflardan en önemlisi Risale-i Nur hizme-
tini Hz. Hasan’ın maddi hilafetten feragat ederek, kendini tebliğ ve irşada vermesi 
yani hilafetin manevi yönünü tercih etme özelliği açısındandır. Bediüzzaman da, 
tıpkı Hz. Hasan gibi günümüzdeki tabiri ile güç ve iktidarı önceleyen “siyasal İslam” 
tarzını benimsememiş tebliğ ve irşada ağırlık vermiştir. Said Nursi, bu yönüyle 
kendi hizmet metodu ile Hz. Hasan’ın feragate dayalı hizmet metodunu özdeşleştir-
miştir.

Risale-i Nur ile Hz. Hasan arasındaki önemli irtibat noktalarından biri de hila-
fet meselesinde ortaya çıkmaktadır. Bediüzzaman, Hz. Peygamber'in "Şüphesiz hi-
lafet benden sonra otuz sene sürecektir." hadis-i şerifini yorumlarken, Hz. Hasan'ın45

altı aylık hilafetini de bu süreye dahil ettiğine dikkati çeker. Haliyle bu ve benzeri 
hadis-i şeriflerde, Dört Halife Dönemi ile birlikte Hz. Hasan'ın kısa süren hali-

41 Abdullah Yeğin vd., Osmanlıca-Türkçe Büyük Lügat, s. 867-868.
42 Her biri bir İsm-i Azam olan veya altısı birden İsm-i Azam olan Ferd, Hayy,Kayyum, Hakem, Adl ve 

Kuddüs ism-i şeriflerinden oluşan altı ismin altı nüktesini beyan eden bu risale “Otuzuncu Lema” 
olarak telif edilmiştir. Bkz. Lemalar, 486-536.

43 Lemalar, s.198.
44 Age. s. 197, 336.
45 Hz. Peygamber'in torunu, Hz. Ali ve Hz. Fatıma'nın büyük oğlu (H.3-49/M.625-669) olan Hz. Hasan, 

Cemel Vak'ası ve Sıffin Savaşı'nda babasının yanında bulundu. Babasının 661 yılında şehit 
edilmesinden sonra Kufeliler ona biat ederek halife olarak tanıdılar. Bunu haber alan Hz. Muaviye 
kendisine karşı bir ordu hazırlattı. Hz. Hasan, Müslüman kanının akmaması ve kendi safında yer 
alanların savaşa karşı isteksizliğinin de etkisiyle bazı şartlar mukabilinde hilafeti Hz. Muaviye'ye teslim 
etti.
İslam tarihine H. 41/661 yılına bu antlaşmadan dolayı birlik yılı anlamına gelen "amü'l Cemaa" 
denilmiştir. Böylece kendi taraftarları içinde yer alan Haricilerin görüşlerini benimseyen bir grup ile 
kardeşi Hz. Hüseyin'in muhalefetine rağmen, Hz. Muaviye ile anlaşarak, Hz. Peygamberin “ Bu benim 
oğlumdur, şeref sahibi bir efendidir. Yakında Allah’ın oğlum vasıtası ile Müslümanlardan iki büyük 
fırkanın arasını ıslah edeceğini umuyorum.” Hadis-i şerifiyle de işaret ettiği gibi Müslümanlar arasında 
kan dökülmesini önlemiş ve insanların kısa bir süre için de olsa barış ve huzur içinde yaşamalarına 
vesile olmuştur. Bkz. Bahaüddin Varol, Ehl-i Beyt Gerçeği, Şamil Yayıncılık, İstanbul t.y., s. 250-251; 
Ethem Ruhi Fığlalı, "Hasan", TDV İslâm Ansiklopedisi, C. 16, İstanbul 1997, s. 283.
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feliğinin de makbul olduğuna bir işaret vardır.46 Hz. Hasan'ın hilafetten ayrılmasıyla, 
İslam tarihinde "ısırıcı saltanat" dönemi başlamıştır. Bu tarih, maddi kuvvet ve ikti-
dara dayanan "cismani" otorite ile; feragat, irşat ve hikmete dayanan "ruhani-mane-
vi" otorite arasında ayrışma ve çatallaşmanın başladığı önemli bir milat, bir dönüm 
noktası olmuştur.47

Said Nursi, iman hakikatlerini neşir ve ümmeti irşad hususunda ve bilhassa 
siyasete ve idareciliğe talip olmama noktasında, Risale-i Nur’un Hz. Hasan’ın altı 
aylık, kısa ve eksik kalan halifeliğinin müdavimi ve tamamlayıcısı olduğunu vurgu-
lar.48 Bediüzzaman, Risale-i Nur'un, adalet-i hakikiye ile bu asırda insanları mes'ud 
edebilir bir istidatta bulunduğuna şöyle işaret eder:

“Hazret-i Hasan Radıyallahü Anh'ın altı aylık hilafeti ile beraber Risale-i Nur'a 
Cevşen-ül Kebir'den ve Celcelutiye'den aldığı bir kuvvet ve feyizle vazife-i hilafetin 
en ehemmiyetlisi olan iman hakikatlerini neşretme noktasında Hazret-i Hasan Radı-
yallahü Anh'ın kısacık müddetini uzun bir zamana çevirecek tam beşinci halife naza-
rıyla bakabiliriz. Çünkü adalet-i hakikiye ile bu asırda insanları mes'ud edebilir bir 
istidatta bulunan, Risale-i Nur'dur. Ve onun şahs-ı manevîsi, Hazret-i Hasan Radı-
yallahü Anh'ın bir muavini, bir tamamlayıcısı, bir manevî veledi hükmündedir.” 49

Bediüzzaman, bunun dışında Hz. Peygamberin gaybdan haber verme ile ilgili 
hadislerini zikretme bağlamında Hz. Hasan’dan söz eder. Hz. Peygamberin minber 
üstünde sahabelerin cemaati içinde “Bu benim oğlum Hasan seyiddir. Allah onun 
vasıtası ile iki büyük gurubun arasını düzeltecektir.” Bu hadisin irad edildiği tarihten 
kırk sene sonra İslam’ın en büyük iki ordusu karşı karşıya geldiği vakit Hz. Hasan, 
Hz. Muaviye ile barışmak suretiyle dedesi olan Hz. Peygamberin gaybî mucizesini 
tasdik etmiştir.50

HZ. HÜSEYİN

Bediüzzaman, Hz. Hüseyin’e Emevîlere karşı olan mücadelesi bağlamında atıf-
ta bulunur. Hz. Hasan ve Hüseyin’in Emevîlere karşı olan mücadelelerinin din ile 
milliyetin savaşı olduğunu, Emevîlerin, İslam devletinin esaslarını milliyete dayan-
dırmak suretiyle dini ikinci plana atma politikasını güttüklerini söyler.51

46 A.g.e. s. 43.
47 Bu konu ile ilgili daha geniş bilgi için bkz. Hikmet Hocaoğlu, “Risale-i Nur ve Hz. Hasan Mesleği”, 

Köprü Dergisi, S. 91 Yaz 2005. ss.261-276.
48 Emirdağ Lahikası, 139. 
49 Aynı yer.
50 Mektubat, 169.
51 Mektubat, Yeni Asya Y. İstanbul 2005 s. 91.
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Said Nursi, Emevîlerin bu politikasının, Arap olmayan diğer ırklara mensup 
olan Müslümanları incittiğine ve ürküttüğüne, buna ilave olarak milliyeti esas tutan 
bir yönetim anlayışının adil olamayacağına, haliyle zulmedeceğine işaret eder. Irkçı 
bir hakimin kendi ırkından olan birisini tercih edeceğini, din bağı yerine milliyet 
bağının ikame edilmesi halinde adaletin muhafaza edilemeyeceğini ve zulme sapı-
lacağını ifade eder. 

İslam’ın aleyhine olan bu zihniyete karşı Hazreti Hüseyin’in din bağını esas 
tutup, şahadeti pahasına haklı olarak Emevîlere karşı savaşmıştır.52 Bediüzzaman, 
milliyetçilik ile ilgili bir tahlilinde, Emevîlerin siyasetlerine bir parça milliyet fikrini 
karıştırdıkları için, hem İslam alemini küstürdüklerine hem kendilerinin de çok 
felaketler çektiklerine işaret ediyor.53

Bediüzzaman Hz. Hüseyin ile ilgili olarak pek çok kişinin aklına gelebilecek 
olan, neden haklı olduğu halde muvaffak olamadı ve ilahi kader onun feci akıbetine 
nasıl cevaz verdi? Mealindeki bir soruya şu analitik cevabı veriyor: Hz. Hüseyin’in 
yakın taraftarları değil, ancak önceden milli gururları incinmiş, sair ırklara mensup 
olan kişilerin, intikam hissi ile Hz. Hüseyin’e iltihak etmiş olmaları, onun ve taraf-
tarlarının halis sırf Allah için olan mücadelelerine gölge düşürmüş ve mağlubiyet-
lerine sebep olmuştur.54

Hz. Hasan taraftarları açısından yapılan bu değerlendirmeden sonra Bediüzza-
man, Emevîleri zalim kılan, Hz. Hasan, Hüseyin ve Ehl-i Beyt hususunda merhamet-
siz siyasetlerinin dört nedenini şu şekilde sıralıyor:

1. Merhametsiz siyasetin bir ilkesi olan “Hükümetin selameti ve asayişin 
devamı için eşhas feda edilir.”55 Bu anlayışın, günümüzde bazıları tarafından 
içselleştirilen ve çokça kullanılan “Her şey vatan için.” veya “Söz konusu vatan 
ise gerisi teferruattır.” Şeklinde çağımıza yeniden yansıdığını görmekteyiz.

2. Emevî saltanatı ırkçılığa ve en hafif deyimi ile milliyetçiliğe dayandığı 
için milliyetçiliğin acımasız ve zalimce bir ilkesi olan “Milletin selameti için 
her şey feda edilir”56 anlayışı siyasetlerinin rotasını belirleyip zulmetmişlerdir.

3. Emevîlerin, Haşimilere karşı öteden beri var olan rekabet damarı, Yezit 
gibi bazılarında ileri derecede bulunması, Ehl-i Beyt’e merhametsizce zulüm 
yapılmasına psikolojik bir saik olmuştur. Bediüzzaman Hz. Hüseyin ve Ehl-i

52 Mektubat, s.91.
53 Mektubat, s. 541.
54 Mektubat, aynı yer.
55 Mektubat, s. 92.
56 Mektubat, aynı yer.
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Beyt’in maruz kaldıkları feci akıbeti ayrıca kader noktasından da değerlendi-
rerek yukarıdaki üç sebebe bir dördüncüsünü ilave ediyor: 

4. Hz. Hasan, Hüseyin ve onların hanedanları olan Ehl-i Beyt manevi bir 
saltanata aday idiler. Dünya saltanatı ile manevi saltanatın birleştirilmesi ise 
çok zordur. Onun için Allah, onları dünyadan küstürdü, dünyanın çirkin yüzü-
nü gösterdi; tâ kalben dünyaya karşı alakaları kalmasın. Onlar geçici ve görü-
nürde olan bir saltanattan mahrum kaldılar fakat, parlak, daimi ve manevî bir 
saltanata tayin edildiler. Sıradan valiler yerine maneviyat aleminin kutupları 
oldular.57

Bediüzzaman’ın II. Meşrutiyet döneminde Kürt aşiret mensupları arasında yap-
mış olduğu seyahat esnasında kendisine sorulan soru ve cevapların yer aldığı 
Münazarat risalesinde, şeriatın yeryüzüne iniş sebeplerinden birisinin de insanlığın 
yüzündeki zulmün kara lekesini silmek olduğunu söyler. Ve konuyu Yezid ile Hz. 
Hüseyin arasındaki mücadele ile şu şekilde ilişkilendirir:

“Şeriat-ı Gara zemine nüzul etti; tâ ki zeminin yüzünü temiz ve insanın yüzünü 
ak etsin, şu insaniyetten siyah lekesini izale etsin; hem de izale etti. Fakat vâesefa ki, 
(ne yazık ki) muhit-i zamanî ve mekânînin tesiriyle, hilafet saltanata inkılâp edip, 
istibdat bir parça hayatlandı. Tâ Yezid zamanında, bir derece kuvvet bularak, başını 
kaldırdığından, İmam Hüseyin Hazretleri hürriyet-i şer’iyye kılıcını çekti, başına 
havale eyledi. Fakat ne çare ki, istibdadın kuvveti olan cehil ve vahşet, cevanib-i
âlemde zeynab (pınar) gibi Yezid’in istibdadına kuvvet verdi.”58

Burada Bediüzzaman Hz Hüseyin’in Yezid karşısındaki mağlubiyetini tahlil 
ediyor. Şeriatın ana gayesinin, insanlık tarihinde bir kara leke halinde bulunan zulmü 
ortadan kaldırıp, yerine adaleti ikame etmektir. Ancak Hilafetin saltanata dönüşmesi 
neticesinde, bilhassa Yezid zamanında zulüm başını alıp giderken, bu ideal hedef 
gerçekleştirilememiştir. Hz. Hüseyin şeriatın adalet kılıcını çekmek suretiyle bu 
sürece müdahale etmek istemiştir. Fakat, baskı ve zorbalığın adeta gıdası hükmünde 
olan cahilliğin ve vahşetin varlığı, zaman ve mekan açısından konjonktürün de mü-
sait olması neticesinde, her taraftan Yezid’in değirmenine su taşındı ve zulmüne 
kuvvet verildi. 

57 Mektubat, s. 92.
58 B. Said Nursi, Asar-ı Bediiye, (Cami’i Abdülkadir Bdıllı) Elmas Neşriyat İstanbul 2004. s. 302.
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RESULULLAH’IN (S.A.V.) HZ. HASAN VE HÜSEYİN’E 
GÖSTERDİKLERİ İLGİ VE ŞEFKAT

Bediüzzaman, Peygamber Efendimizin külli ve umumi nübüvvet vazifesi için-
de, bazı hususi, cüz’î maddelere karşı büyük bir şefkat beslediğini belirtip buna mi-
sal olarak da torunları Hz. Hasan ve Hüseyin’i vermektedir. Peygamber Efendimi-
zin (s.a.v.) torunları olan Hz. Hasan ve Hüseyin’e zaaf derecesinde gözüken olağan-
üstü şefkat ve ihtimamının, dedenin torununa olan zaafını hatıra getirici ve Peygam-
berliğin yüksek derecesi ile bağdaştırılamayan durumun izahı yapılmaktadır, şöyle 
ki: 

Peygamber Efendimizin, (s.a.v.) küçüklüklerinde Hz. Hasan ve Hüseyin'e gös-
terdikleri fevkalade şefkat ve ihtimam, dedenin torununa olan zaafı türünden sıra-
dan, beşeri bir sevgi olmadığı belirtilir. Bu sevginin Peygamberlik vazifesinin nuranî 
silsilesinin bir ucunun bu zatlara dayanması, aynı zamanda, bu zatların peygamber-
lik vazifesinin manevi mirasına sahip çıkacak olan gayet ehemmiyetli bir cemaatin 
menşei, mümessili ve çekirdeği olmaları hasebiyle olduğu, şeklinde değerlendirir.59

EHL-İ BEYT VEYA ÂL-İ ABA 

Sünni ve Şiî hadis kitaplarında yer alan bir rivayete göre, Hz. Peygamber Üm-
mü Seleme’nin evinde iken, “Ey Ehl-i Beyt! Allah kusurlarınızı giderip sizi tertemiz 
yapmak ister.”60 Mealindeki ayet nazil olmuş, bunun üzerine Hz. Peygamber Hz. 
Ali’yi, Fâtıma’yı, Hasan ve Hüseyin’i abasının altına alarak, “Allahım, benim Ehl-i
beytim işte bunlardır; bunların kusurlarını gider, kendilerini tertemiz yap!” diye dua 
etmiştir. Hz. Peygamberle birlikte abaya bürünenlerin sayısı beş olduğundan bunla-
ra, Hamse-i Âl-i aba veya Pençe-i Âl-i aba diye de anılmaktadır.61 Şiî ve Sünnî alim-
ler arasında Ehl-i Beyt’in kapsamı ve bunların günahtan korunmaları gibi hususlarda 
tartışma konusu yapılmış olan Âl-i abâ ile ilgili olarak Bediüzzaman’ın da orijinal 
tahlil ve tespitleri vardır.  

Bediüzzaman, Peygamber efendimizin giydiği mübarek abâsını Hz. Ali (r.a) ve
Hazret-i Fatıma (r.a.) ve Hazret-i Hasan ve Hüseyin’in (r.a.) üstlerine örtmesi ve 
onlara “Ey Ehl-i Beyt! Allah kusurlarınızı giderip sizi tertemiz yapmak ister." Âye-
tiyle dua etmesinin sırları ve hikmetleri olduğu tespitini yapar. En önemli hikmeti 
ise peygamberlik vazifesi ile şu şekilde ilişkilendirir: 

59 Lemalar, s. 26; Ayrıca bkz. Selim Sönmez, Risale-i Nur’da Aleviliğe Dair Bir Deneme, Köprü Dergisi, 
S. 62. Bahar 1998 s. 92-98.

60 El-Ahzab 33.
61 Daha geniş bilgi için bkz. Süleyman Uludağ, , “Âl-i Abâ”, DİA, II., İstanbul 1989s. 306.
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Peygamber efendimizin, “Gayb-âşinâ ve istikbal-bîn nazar-ı nübüvvetle” otuz-
kırk sene sonra Sahabeler ve Tabiînler içinde önemli fitnelerin çıkacağını ve kan 
döküleceğini görmüştür. Abâsının altına aldığı üç şahsiyetin yani Hz. Ali, Hasan ve 
Hüseyin hakkında birtakım tartışma ve suçlamaların yapılacağını Allah’ın bildirmesi 
ile bilmiştir. Peygamber efendimizin bu davranışı ile “Hazret-i Ali’yi (r.a.) ümmet 
nazarında tathir ve tebrie etmek ve Hazret-i Hüseyin’i (r.a.) tâziye ve teselli etmek 
ve Hazret-i Hasan’ı (r.a.) tebrik etmek ve musalâha ile mühim bir fitneyi kaldırmak-
la şerefini ve ümmete azîm faydasını ilân etmek ve Hazret-i Fatıma’nın zürriyetinin 
tâhir ve müşerref olacağını ve Ehl-i beyt ünvan-ı âlisine lâyık olacaklarını”62 gös-
termek istemiştir. 

Bediüzzaman, bu Âl-i abâ meselesini mübarek Ehl-i Beyt neslinin anası olan 
Hz. Fatıma’ya da şöyle atıfta bulunur: “Hazret-i Fatıma’nın (r.a.) zürriyetinin nesl-i
mübareki, âlem-i İslâm’da Ehl-i beyt unvanını alarak âli bir şeref kazanacaklarını ve 
Hazret-i Fatıma (r.a.) “Ben onu ve zürriyetini kovulmuş şeytandan sana sığındırı-
rım”63 diyen Hazret-i Meryem’in validesi gibi zürriyetçe çok müşerref olacağını ilân 
ediyor.”64

Yukarıdaki alıntıda geçen “Hz. Ali’yi ümmet nazarında tathir ve tebrie” etme 
sözünü şu şekilde yorumlama uygun olur kanaatindeyim: Bilindiği gibi Hz. Ali, ha-
lifeliği en fazla tartışma konusu yapılan şahsiyet ve halifelik dönemi de en fazla iç 
karışıklıkların yaşadığı dönem olmuştur. Bu durum ister istemez gerek kendi döne-
mindeki ve gerekse takip eden dönemlerdeki insanların kafasında Hz. Ali ile ilgili 
birtakım istifhamların ve kafa karışıklığın olmasına neden olmuştur. 

Hz. Peygamber, Hz. Ali’yi abâsı altına almakla onun söz konusu tartışmalar-
daki haklılığını ve günahsızlığını vurgulamıştır. Bediüzzaman aynı mevzunun deva-
mında şu tespitleri yapar: “Evet, çendan Hazret-i Ali (r.a.) halife-i bilhak idi. Fakat 
dökülen kanlar çok ehemmiyetli olduğundan, ümmet nazarında tebriesi ve beraati 
vazife-i risalet hasebiyle ehemmiyetli olduğundan, Resul-i Ekrem Aleyhissalâtü 
Vesselâm, o suretle onu tebrie (beraat ettirme) ediyor. Onu tenkit ve tahtie (hatalı 
görmek) ve tadlil (küfürle itham) eden Haricîleri ve Emevîlerin mütecaviz taraftar-
larını sükûta davet ediyor.”65

Yine yukarıdaki alıntıda geçen “Hazret-i Hasan’ı (r.a.) tebrik etmek ve musa-
lâha ile mühim bir fitneyi kaldırmakla şerefini ve ümmete azîm faydasını ilân et-
mek” sözü ile de tebliğimizin baş kısmında değindiğimiz gibi, Hz. Hasan’ın ümmet 

62 Lemalar. 144.
63 Al-i İmran, 36.
64 Lemalar, 144.
65 Lemalar, aynı yer.
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içinde kan akmasına fırsat vermemek ve fitneyi önlemek için kendi hakkı olan hali-
feliği devrettiğine işaret edilmektedir.

SONUÇ

Bediüzzaman Said Nursi, İslam tarihi ile yaşıt diyebileceğimiz Şia,  Ehl-i Beyt 
ve Alevilik meselesiyle yakından ilgilenmiş, kendisinin irşada dayalı hizmet metot 
ve misyonu ile Hz. Ali, Hasan ve Ehl-i Beyt’in metot ve misyonu arasında bir para-
lellik kurmuştur. Bedüzzaman’ın bu husustaki yorumları hak ve hakikati rencide
etmeden, daima yatıştırıcı ve birleştirici olmuş, her iki tarafı itidal ve insafa davet 
etmiştir.

Her şeyin aşırısının iyi olmadığını orta yolun ise istikamet olduğunu bu istika-
metin ise Ehl-i Sünnetin yolu olduğunu vurgulayan Bediüzzaman, ancak, Ehl-i Sün-
net perdesi altında bazı Vehhabî ve Haricî düşünceye sahip olanlar tarafından, Hz. 
Ali tenkit edilmek suretiyle ortalığı bulandırdığını ifade eder. 

Said Nursi, Alevilerin bunlara bakarak Sünnilere karşı tavır almamalarını çün-
kü Sünniliğin mantalitesini bilenlerin Hz. Ali’ye ve Ehl-i Beyt’e, Alevilerden daha 
fazla taraftar olduklarını, bütün hutbe ve dualarında Hz. Ali’yi layık olduğu şekilde 
sena ettiklerini, buna ilave olarak da Ehl-i Sünnet mezhebinde olan evliya ve asfiya, 
O'nu mürşit ve şah-ı velayet olarak bildiklerini hatırlatıyor.

Müslümanlar ile Hıristiyanların hakiki dindar ruhanilerinin, aralarındaki tartış-
malı kısımları bir tarafa bırakarak dinsizliğe karşı müşterek mücadele ve işbirliğini 
bile tavsiye eden66 Bediüzzaman’dan, Alevilik meselesinde taraflar arasındaki fay 
hatlarını birleştirecek olan mesajlar beklenir. Nitekim kendisi hem Ehl-i Sünnete 
hem de Alevilere seslenerek şöyle diyor:

“Ey Ehl-i hak olan Ehl-i Sünnet ve Cemaat! Ve ey Âl-i Beytin muhabbetini 
meslek ittihaz eden Alevîler! Çabuk bu manasız ve hakikatsiz, haksız, zararlı olan 
nizâı (anlaşmazığı) aranızdan kaldırınız. Yoksa şimdiki kuvvetli bir surette hükme-
den dinsizlik cereyanı, birinizi diğeri aleyhinde âlet edip ezmesinde istimal edecek.
Bunu mağlup ettikten sonra, o âleti de kıracak. Siz ehl-i tevhid olduğunuzdan (bir 
tek İlahı kabul ettiğinizden) kardeşliği ve birliği emreden yüzer esaslı kutsi bağlar 
aranızda varken, ayrılığa sebebiyet veren ehemmiyetsiz meseleleri bırakmak elzem-
dir.”67

66 Lemalar, s. 213 (Haşiye kısmı)
67 Lemalar, 32.
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ÇAĞDAŞ ALEVİLİĞİN DÖRT ALİ’Sİ*1

(Four Ali İn Contemporary Alewism)

Yrd. Doç. Dr. Hamit AKTÜRK**

ÖZET

Günümüzde Alevîlerin genel olarak dört ana Alevîlik yorumu etrafında örgüt-
lendikleri ve bu anlayış çerçevesinde düne ve yarına baktıklarını düşünmekteyiz. 
Bunlar, muhafazakâr Alevî örgütleri diyebileceğimiz; tarihi ve geleneği önceleyen, 
çatışma yerine uzlaşmayı, devrim yerine evrimi tercih eden, otorite ve devlete kut-
sallık atfeden, Alevîliğin aslen eski Türk inanç ve gelenekleriyle sıkı bir bağı oldu-
ğunu vurgulayan Alevîlik yorumudur. İkinci yorum ise, Alevîliği sol bir bakışla 
değerlendiren “ideolojik Alevîlik” yorumudur. Bunlara göre; şayet içerisinde inanç 
olsaydı Komünizm tam olarak Alevîliğin formüle edilmiş şekli olarak isimlendirile-
bilirdi. Üçüncü yorum ise, Alevîliği kültürel bir kimlik olarak algılayan, şehir orta-
mında Alevîlerin dinsel ihtiyaçlarına çözümler bulabilmek ve modern dönemde 
kopan dede-talip bağını yeniden kurmak için Cemevleri etrafında bir araya gelip 
Alevî değerlerini yeni nesillere aktarmayı hedefleyen Alevîliğin yorumu olan “Kül-
türel Alevîlik”tir. Dördüncü ise, solcu olmak veya Sünnileşmek arasına sıkışmış 
Alevîlere yeni bir seçenek sunduklarını söyleyen, Şii renkli Alevî yorumudur. 

Alevîliğin, kendi tabirleri ile bu “çok merkezli”, yapısının tahlilinde anahtar 
kavram “Ali” figürüne yüklenen anlamdır. Zira genelleyerek söylersek; Ali’nin “ne 
ve kim” olduğuna bağlı olarak birbirinden tamamen farklı Alevî cemaatleri ortaya 
çıkmıştır. Alevîleri arasında Ali figürünün kaç farklı yoruma kaynaklık ettiğini tespit 
etmek, yorumların birbirlerinden farklılıklarını ve benzerliklerini anlamada bize yar-
dımcı olmuştur. Ali figürüne dört farklı yaklaşım tespit ettik ve bir tipoloji oluştur-
duk. Bunları, İmam Ali, Tanrılaştırılan Ali, Türkleştirilen Ali ve sembolik Ali veya 
Ali’siz Alevîlik şeklinde bir ayırıma tabi tuttuk ve bu olgunun Alevî örgütlerince 
nasıl algılandığını gözlemledik. Bu tipoloji bize Alevî örgütlerin çerçevesinde bir 
                                                            
* Bu bildiri,yazarın 2013 yılında Erciyes Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü tarafından kabul edilen 

Toplumsal Değişme ve Alevi Örgütleri –Adıyaman Örneği- adlı doktora tezinden faydalanılarak 
hazırlanmıştır.

** Namık Kemal Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, akturkhamit@gmail.com
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araya geldikleri yorumlara uygun nasıl bir tarih yazımı ve tarih okuması yaptıkları 
hakkında önemli ipuçları vermiştir. 

Anahtar Kavramlar: Alevî, Ali, Alevî Örgütleri, Muhafazakâr Alevîlik, 
Kültürel Alevîlik. 

ABSTRACT

Today we believe that Alevîs being organizedin the four main Alevîsm appro-
ach. These are conservative Alevî community, ideological Alevîsm community, 
cultural Alevîsm community and Alevîsm close of Shiism. 

İt is important to understand who and what is Ali to analyze Alawism. Ali 
figüre is a key concept to analyze the Alevî communities.We have identified four 
different approaches to the figure of Ali, and created a typology. These are İmam 
Ali, Ali who is considered to be Turk, Ali who is considered to be Tanrı, and sym-
bolic Ali. This typology have provided important clues about what they read histo-
riography and history.

Key Words: Alewi, Ali, Alewi organizations, Conservative Alevîsm, Cultural 
Alewism

GİRİŞ

Sunacağımız bildiride günümüzde bir realite olan Alevî ekollerinin “Ali” anla-
yışları hakkında bir tipoloji oluşturmaya çalıştık. Ancak şunu belirtmeliyiz ki; bu 
tipoloji sınırları kesinleşmiş, katı bir yapı değildir. Tersine geçişliliği olan, esnek, 
sınırların yerine göre ortadan kalktığı veya değiştiği bir tipoloji denemesidir.

Anadolu Alevîliğinin tarihini Safevi öncesi ve sonrası şeklinde ayırmak konu-
nun anlaşılmasını ve Ali figürünün tahlilini kolaylaştıracaktır. Zira Safevi öncesi 
Anadolu heterodoks2 gruplar, Safevi devletinin kurumlaşması sonrası farklılaşmıştır 
(Ocak, 1998). Osmanlı devletinin güçlenip merkezi idareye geçmesi ile birlikte,  da-

                                                            
2 Aleviler ortodoks mudur, heterodok mudur yoksa metadoks mudur? Bu soru Aleviliği araştıran birçok 
araştırmacı tarafından sorulmuştur. Konu ile ilgili olarak Bkz. Aktürk, 2013; Bal 2002; Kutlu 2003;
Yalçınkaya, 2009; Karamustafa, 2007.Kutlu, Aleviliğin heterodoksi olarak isimlendirilmesine karşı çıkar. 
Ona göre bizim kültürümüzdeki siyasi, itikadi ve fıkhi mezhep ve tarikatları bu iki kavram ile tasnif 
etmek mümkün değildir. Çünkü bu iki kavram teolojik olarak birbirlerine zıt ve birbirlerinin varlığını 
onaylamayan anlayışlar için kullanılır. Bizim kültürümüzde ise doğrunun ölçütü mezhepler olmayıp, asıl 
ölçüt Kuran-ı Kerim’dir. Bu nedenle gerek tarikatlar gerekse tarikat benzeri sufi oluşumlar aslında teoloji 
veya doksa merkezli olmayıp farklı mezhebi unsurları bünyesinde barındıran doktriner açıdan bağımsız 
zümreler olarak tanımlanabilecek mezhepler üstü (metadoksi) kültürel ve ahlaki dini topluluklardır 
(Kutlu, 2003, 50). Kutlu bu tezini ispat etmek için Aleviliğin diğer sufi oluşumlar gibi pek çok mezhep ve 
anlayıştan etkiler taşıdığını ispat etmek için pek çok örnek sunar.
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ha önceleri devletin kurucu iradesi ile aynı kültürel kökleri taşıyan Türkmenlere 
ihtiyaç kalmamıştır (Subaşı, 2010, 80-81). Bu süreçte merkezden çevreye itilen bu 
gruplar, siyasi ve toplumsal bir güç olmak için kendisine taban arayan Safevi yöneti-
minin hedef kitlesi haline gelmiştir. Daha önceleri Vefai, Haydari, Kalenderi tarikat-
larında, şekilden çok öze önem veren bu heterodoks gruplar Safevi etkisi ile Ali 
figürüyle tanışmışlardır. Bu süreçten sonra “Hak- Muhammet- Ali”, Anadolu’daki
heterodoks grupların kendilerini tanımlama ve kimlik oluşturmada önemli bir unsur 
olmuştur. 

Ali figürü ile tanışan Alevîler zamanla Ali’ye farklı anlamlar yüklemişlerdir. 
1950 -60’lı yıllardan sonra şehre göç eden Alevîler çeşitli sebeplerle farklı anlayışlar 
etrafında örgütlenmişler, her örgüt kendi ideolojisi ve anlayışı doğrultusunda bir 
tarih okuması geliştirmiştir. Bunun sonucunda Alevî zihinlerindeki Ali figürü de 
sahip olunan ideoloji doğrultusunda şekillenmiş ve birbirlerinden oldukça farklı 
Alevîlikler ortaya çıktığı gibi birbirinden çok farklı Ali’ler ortaya çıkmıştır. 

Günümüzde Alevîlerin genel olarak dört ana Alevîlik etrafında örgütlendikleri 
ve bu anlayış çerçevesinde düne ve yarına baktıklarını düşünmekteyiz. Bunlar muha-
fazakar Alevî örgütleri diyebileceğimiz, tarihi ve geleneği önceleyen, çatışma yerine 
uzlaşmayı, devrim yerine evrimi tercih eden, otorite ve devlete kutsallık atfeden ve 
Alevîliğin aslen eski Türk inanç ve gelenekleriyle sıkı bir bağı olduğunu vurgulayan 
Alevîlik yorumudur. İkinci yorum ise, Alevîliği sol bir bakışla değerlendiren “ide-
olojik Alevîlik” yorumudur. Bunlara göre; şayet içerisinde inanç olsaydı Komünizm 
tam olarak Alevîliğin formüle edilmiş şekli olarak isimlendirilebilirdi (Aktürk, 2013, 
199). Üçüncü yorum ise, Alevîliği kültürel bir kimlik olarak algılayan, şehir orta-
mında Alevîlerin dinsel ihtiyaçlarına çözümler bulabilmek ve modern dönemde 
kopan dede-talip bağını yeniden kurmak için Cemevleri etrafında bir araya gelip 
Alevî değerlerini yeni nesillere aktarmayı hedefleyen “Kültürel Alevîlik”tir. Dör-
düncü yorum ise, solcu olmak veya Sünnileşmek arasına sıkışmış Alevîlere yeni bir 
seçenek sunduklarını söyleyen, Şii renkli Alevî yorumudur. 

Birbirlerinden oldukça farklı, bu dört Alevîlik yorumu insan yapısının ve ide-
olojinin bir gereği olarak bugüne ve düne bakış farklılığı göstermektedir. Her bir 
yorum kendi bakış açısıyla tarih okuması yapmış ve deyim yerindeyse bugüne uy-
gun bir dün oluşturmaya çalışmıştır3. Bu açıdan Alevî kimliğinin önemli bir unsuru 
olan “Ali” de bu farklılaşmadan nasibini almış ve birbirlerinden farklı Ali’ler ortaya 
çıkmıştır. 

                                                            
3 Alevi tarih yazımı konusunda bir örnek için Bkz. Erdoğan Çınar, Aleviliğin Kökleri- Abdal Musa’nın
Sırrı, Kalkedon Yayınları, İstanbul 2008. Bu kitaba ve yazarın diğer kitaplarına eleştiri için Bkz. Hamza
Aksüt, Hasan Harmancı ve Ünsal Öztürk, Tarih Yazımında Skandal Erdoğan Çınar Örneği, 2. Baskı,Yurt 
Kitap Yayın, Ankara 2010. Ayrıca bkz. Aktay, Yasin, Türk Dininin Sosyolojik İmkânı, 1999.
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Alevîliğin, kendi tabirleri ile “çok merkezli”4, yapısının tahlilinde anahtar kav-
ram “Ali” figürüne yüklenen anlamdır. Zira genelleyerek söylersek; Ali’nin “ne ve 
kim” olduğuna bağlı olarak birbirinden tamamen farklı Alevî cemaatleri ortaya çık-
mıştır. Alevîler arasında Ali figürünün kaç farklı yoruma kaynaklık ettiğini tespit 
etmek, yorumların birbirlerinden farklılıklarını ve benzerliklerini anlamada bize yar-
dımcı olacaktır. Adıyaman’da hazırladığımız çalışmada Ali figürüne dört farklı yak-
laşım tespit ettik ve bir tipoloji oluşturduk. Bunları, İmam Ali, Tanrılaştırılan Ali, 
Türkleştirilen Ali ve Sembolik Ali veya Ali’siz Alevîliktir.

İslâm tarihinde önemli bir yere sahip olan Ali bin Ebu Talip, Hz. Muhammed’e 
ilk iman eden birkaç kişiden biri olmakla birlikte aynı zamanda Raşid Halifelerden 
dördüncüsüdür.

Rivayetlere göre doğduğunda ismini ona Hz. Muhammed vermiştir. Çocuklu-
ğundan Hz. Muhammed’in vefatına kadar onun yanından ayrılmamış, gerektiğinde 
onun için canını feda edecek fedakârlıklarda bulunmuştur. Hicretten iki yıl sonra Hz. 
Muhammed’in kızı Fatıma ile evlenmiş, böylece peygamberimizin soyu, onun so-
yundan devam etmiştir. Hz. Ali; Bedir, Uhud, Hendek ve Hayber savaşları başta ol-
mak üzere hemen hemen tüm savaş ve seferlere katılmış, savaşlarda İslâm’ın san-
caktarlığını yapmış, büyük cesaret ve kahramanlık göstermiştir. Ayrıca okuma yaz-
ma bildiği için, peygamberimizin vahiy kâtiplerinden birisi ve Mekkeli müşriklerle 
yapılan Hudeybiye antlaşmasının da yazmanıdır. Hz. Ali, Hz. Osman’ın şehit 
edilmesinden sonra Müslümanların dördüncü halifesi olarak seçilmiştir. Hz. Ali, 
Küfe’de bir Harici tarafından zehirli bir hançerle sabah namazında yaralanmış, aldığı 
yaranın tesiriyle iki gün sonra hicri 40/661 yılında şehit olmuştur (Fığlalı, 1989,
371). 

Hz. Ali figürü Alevîliğin belli başlı sembollerinden biridir. Gerek Ali posteri 
gerekse Ali isminin Alevîlerde yaygın olarak kullanılması Hz. Ali’nin, Alevîliğin 
görünürlüğü meselesinde vazgeçilmez bir figür olduğunu bize göstermektedir. Gele-
neksel Alevîlerde Ali, Muhammed’den bile üstün tutulmuştur. Hatta miraç bile pey-
gamberin Ali’nin sırrına ermesidir. Ve cemlerde tekrarlanan da bu durumdur (Su-
başı, 2010, 105). 

Hz. Ali’nin Alevîlikteki yeri ve önemi hakkında Alevîler nezdinde bir bütün-
lükten söz etmek oldukça zordur. Zira homojen bir Alevî toplumundan söz edilemez. 
Alevî toplumundaki heterojenlik diğer birçok soyut olguda olduğu gibi Ali algısında 

                                                            
4 Alevi Çalıştayı Birinci Etap Alevi Örgütleri ve Temsilcileri Toplantısı Değerlendirme İstem ve Öneri 
Raporu, 2009
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da kendini göstermektedir. Geleneksel Alevîliğin Ali algısı ile ideolojik Alevîliğin 
“Ali” algısı birbirlerine tamamen zıt denilemese bile farklıdır.  

Hatta belki de tüm Alevîlik yorumlarının birbirlerinden en fazla farklılaştığı 
konu Hz. Ali’nin tarihsel ve menkıbevî kişiliğidir. Sadece Hz. Ali konusuna bakı-
larak bile kişi ve grupların Alevîlik anlayışlarının temel ipuçlarını bulmak mümkün-
dür. Tabiri caizse; Alevî yorumlarındaki tüm farklılıkların özeti, Ali’nin ne ve kim 
olduğu meselesinde gizlidir.

Alevî öğretisinin tekleşmesi savrulan ve oldukça farklılaşan Alevî yorumlarının 
birbirlerine yaklaşması ve sonraki Alevî nesillerine tutarlı ve yazılı kaynaklar bırakı-
labilmesi açısından Alevîlikte Ali algısı üzerinde en azından Ali figürünün temel 
çerçevesinde bir uzlaşma olması gerektiği açıktır. Bu nedenle bir Alevî teolojisi 
çalışması yapılması ve Ali figürünün bu teolojideki yeri mutlaka Alevîlerce ele alın-
malıdır. Bu aynı zamanda Alevîlerin tarihsel olarak ortada olan İslâm’ın dördüncü 
halifesi ve Hz. Muhammed’in damadı olan, “ilim şehrinin kapısı”, müfessir, tüm 
hayatı boyunca namaz, oruç gibi ibadetleri yerine getirmiş Ali ile mitolojik ve 
menkıbevi Ali’nin de Alevî zihinlerde bir muhasebesini zorunlu kılacaktır.  

Hemen hemen her Alevînin evinde veya iş yerinde bulunan ve Alevîliğin temel 
direği olan Ali hakkında 1960-70 sonrası dönemde, farklı farklı yaklaşımlar geliş-
miştir. Bu farklılıklarda Alevîliğin ne olduğuna ilişkin kanaatin büyük bir yeri var-
dır. Kısacası önce Alevîlik yorumlanmış sonra da onun olmazsa olmaz figürlerinden 
olan Ali figürü bu anlayış ve yoruma uygun bir şeklide kurgulanmış ve Alevî tari-
hini bu bakış açısıyla yeniden okunmuştur. Böylece birbirlerinden tamamen farklı 
Ali figürleri artık Alevîlerin zihinlerini meşgul etmektedir. Bu Ali yaklaşımlarını 
maddeler halinde ele alırsak;

1. İLAHLAŞTIRILAN ALİ

Genellikle Ali’nin ilahlaştırıldığı durumlar “şathiyat” ya da cezbe halinde söy-
lenmiş Alevî nefeslerinde ve ozanların şiirlerinde görülür. Bunlar genellikle katı 
şeriat kurallarına aykırı, taşkın, sembolik, Allah- Muhammed- Ali’ye karşı duyulan 
aşırı sevgi ile söylenmiş şiirlerdir (Fığlalı, 2009, 244). Bu şiirlerde “vahdet-i vücut” 
teorisinin izlerini bulmak mümkündür. 

“Yaraduptur on sekiz bin alemi

Rızkın vermeye ganidir gani

Yedi iklim dört köşeyi seyrettim
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Ben Ali’den Gayrı a’la görmedim

Bir ismin Ali’dir bir ismin Allah

Şükür birliğine elhamdülillah

Dinimiz kavidir vallah ve billah

Ben Ali’den gayrı a’la görmedim

…

Pir Sultan Abdal’ın özüdür Ali

Dilim böyle söyler ben kulun Ali

Allah, Muhammed kendözün Ali

Ben Ali’den gayrı a’la görmedim”(Fığlalı, 2009: 244-245)

Ve diğer bir şiirde;

Yeri göğü arşı kürsi yaratan

Ben Aliden başka Tanrı görmedim

Yaradup kulunun kısmetin veren 

Ben Aliden başka tanrı görmedim. (Derviş Ali’den Zelyut, 2009: 127)

Fığlalı’ya göre bu durum Alevîler tarafından bile açıklanamamaktadır. Gele-
neksel Alevîlikte var olan bu inanış şehirlerde pek yaygın değildir. Konuştuğumuz 
Alevîlerden sadece az bir kısmı, Ali’nin Tanrı olmasa bile, olağanüstü özelliklere 
sahip olduğunu belirtmişlerdir. Geleneksel Alevîlikte “sır5” olarak devredile gelen
birçok olgunun modern hayatın sorgulayıcı süzgecinden geçerken törpülenip yok 
olduğunu bilinen bir gerçektir. Bize göre geleneksel Alevîlikte sırlardan biri olan 
Ali’nin konumu, Modern Alevîliklerde yıpranıp sembolik ve ideolojik bir figüre 
dönüşmüştür. Belki de Ali’nin olağan üstü konumunun açıklanmaması veya açık-

                                                            
55 Taşğın, Alevilikte sır kavramının içeriğiyle ilgili olarak, “sır sadece başkaları tarafından bilinmeyen 
değil grubun kendi üyeleri tarafından da bilinemez ve akıl erdirilemez olandır” der. Ayrıntılar için bkz. 
Ahmet Taşğın, “Mit ve Gerçeklik Arasında: Alevilikte Ehlibeyt”,Marife, Yıl: 4, 3, 2004b, s. 287-296.
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lanmaya ihtiyaç bile duyulmaması, geleneksel Alevîliğin ne derece yok olduğunun 
açık bir göstergesidir.

Virani Ali’yi şöyle tanımlar;

“Evvel odur Ahir odur

Tayyip odur Tahir odur

Batın odur Zahir odur

Ali Ali Ali Ali”  (Aydın, 2008: 35).

Görüldüğü gibi buradaki Ali bir insan olarak değil aşkın bir varlık olarak tasvir 
edilmiştir. 

Hacı Bektaş Veli Anadolu Kültür Vakfının internet sitesinde Ali algısı şöyle 
anlatılır; “Alevîler, Hak-Muhammet- Ali deyimi ile Hz. Ali’ye Tanrısal bir işlev 
yüklediler. Üçüncü bir tanrı olarak görürler. Tasavvufi terimlerde ve İmam Cafer 
Buyruk’unda, Muhammet- Ali’nin tanrının kendi varından, nurundan tanrısal ışıktan 
yaratıldığı geçer ve söylenir. Daha önceden ışık/alev inancına sahip olan Anadolu 
halkları, Alevle Ali’yi “Ali Nur” Alevî kelimesinde erittiler. Muhammet bir hadisin-
de  “Ben ilmin şehriyim Ali de kapısıdır” der. Alevîlere göre Muhammed tanrının 
“dış yüzünü”, Ali ise, tasavvufi anlamda “özünü” anlatmaktadır. Ali “insanı kamil” 
olarak görülür. Bazen tanrısal güçlere sahip olduğu, bazen Tanrının yeryüzündeki ve 
her insandaki görüntüsü olduğu söylenir. Anadolu Alevîleri Ali’yi İslâm’ın içinden 
alıp, İslâm sınırlarını aşan bir Ali kültü yaratmıştır… Pir Sultan’ın bir deyişinde 
“Ben Aliyim Ali benim” deyimi geçer. Cemlerde okunan başka bir deyişte ise “Tan-
rı Ali” doğa ve insana indirgenir” (www.hacibektas.com, 2012)6.  

                                                            
6 Ancak Saffet Sarıkaya, (Akt. Ballı, 2007, 165) 2007 yılında İzmir’de yapılan Hz. Ali Sempozyumunda 
sunduğu tebliğde, Hz. Alinin İlahlaştırılması konusunun, yabancı veya Sünni gibi olaya dışarıdan bakan 
araştırmacılar tarafından yanlış yorumlandığını söyler. Ona göre, Birge, Melikoff, Eröz, Ocak gibi 
araştırmacılar, konu ile ilgili metinlerde geçen hulul, tenasüh gibi inançları Anadolu Aleviliğine ait 
zannetmişlerdir. Ancak bu inanışlar Aleviliğe ait olmayıp, Ehl-i Hak diye bilinen gruplara aittir. Coğrafi 
yakınlık sebebi ile bunlar Aleviliğin inançları zannedilmiştir. Sarıkaya’ya göre, bu yanlış anlama üç 
sebepten dolayıdır: 1. Klasik Alevi metinlere parçacı ve seçmeci yaklaşımlar 2. Alevilik konusundaki 
genellemeler 3. Bazı mezhebi-dini gruplarla Alevi zümreleri arasında benzerlik ve ilişkiler kurularak 
iddiaların desteklenmek istenmesidir. Sarıkaya’nın bu yorumuna katılmadığımızı belirtmek gerekir. 
Özellikle geleneksel Alevilerin kafasında, olağanüstü özelliklere sahip bir Ali figürünün belirgin bir 
şekilde var olduğu tarafımızdan gözlenmiştir. Görüştüğümüz kişiler tarafından da ifade edilmiştir. Bu 
durumun tevilleri veya yorumları yapılabilir ancak, bu inanış Alevilere ait değildir iddiası mevcut durumu 
yansıtmamaktadır.
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2. TÜRKLEŞMİŞ ALİ7

Ali, tarihte yaşamış, Hz. Muhammed’in damadı, Hasan ve Hüseyin’in babası 
dördüncü halifedir. Bu aynı zamanda, Haydar, Haydar-ı Kerrar, Murtaza, Ebu Tu-
rab, Ebu Reyhaneteyn, Şah-ı Merdan, Esedullah (Allah’ın aslanı), Vechullah
(Allah’ın yüzü) (Fığlalı, 2009, 241) gibi isim ve sıfatlarla bilinir. Bu anlayışta, Hz. 
Ali’nin resmini asmak bir ibadettir. Nefesler ve düvazlar hep Allah – Muhammet-
Ali sözleri ile başlar, dualarda Ali zikredilir. Ancak Ali’nin Peygamberimiz döne-
mindeki ibadet ile ilgili uygulama, emir ve tavsiyeleri göz ardı edilir ya da yo-
rumlanır. Tarihte yaşamış aslen Arap olan Hz. Ali, Türklerin Müslüman olmadan 
önceki dinlerinden özellikler taşır. 

Bu anlayışa göre; Hz. Ali’nin hayatı iki dönemde incelenmelidir. Birinci dö-
nem; Hz. Peygamberin vefatına kadar olan dönemdir ve Hz. Ali bu dönemde bir 
Sünni gibidir. İbadet eder, komutanlık eder, savaşır, kadılık görevi yapar. Ancak Hz. 
Peygamberin vefatı sonrası dönemde Hz. Ali artık öncekinden farklı bir Ali’dir. İlk 
halife seçiminden iş başına gelene kadar ki dönemde Ali’nin peygamberin izinde 
gittiği kesinlikle söylenemez (Eyuboğlu, 1979, 20) ve –deyim yerindeyse- şeriat 
kapısını artık geçmiştir.

Hz. Ali’nin özellikleri, Hacı Bektaş ile özdeşleştirilir ve Hz. Ali’nin konumu 
Hacı Bektaş’a aktarılır. Zira bu anlayışta, Ali “don değiştirmekte” ve yeni bedelerde 
ortaya çıkmaktadır. Önce Hacı Bektaş-ı Veli’de ortaya çıkmış, daha sonra ise 
Mustafa Kemal’de yeniden dünyaya gelmiştir8. 

Hz. Ali’nin Hz. İbrahim soyundan ve Hz. İbrahim’in ise, Türk olduğu ve dola-
yısıyla Hz. Ali’nin de Türk olduğu düşünülür. Ali ırksal açıdan Türk olarak kabul 
edilmese bile onun Araplığına hiç vurgu yapılmaz. Özellik olarak eski Türklerdeki 
ve Şamanizm’deki “Ulu” özellikleri atfedilerek konumu yeniden tanımlanır. Aslında 
bu Ali yorumunda da Ali’ye Tanrısal özellikler yüklenir ancak bu yerine göre yo-
rumlanabilir.

Örneğin; Ali, Kırklar Meclisinde, bir üzüm tanesini ezip ondan şarap yapan ve 
Kırklar Meclisinde bulunanlara dolu sunup onları sarhoş etmiş birisi olarak tanım-
lanır. Bu eski Türk geleneklerindeki dolulu ayinleri hatırlatmaktadır. Türkmen boy-
larının eski inançlarındaki birçok husus yeniden yorumlanarak Ali’ye giydirilmiş ve 

                                                            
7 Kavram Zelyut’a aittir. Bkz. Rıza Zelyut, Türk Aleviliği Anadolu Aleviliğinin Kültürel Kökeni, Kripto 
Kitaplar, Ankara 2009
8 Konuya Alevilerin bakışını yansıtması açısından bkz. http://www.taraf.com.tr/nese-duzel/makale-ali-
balkiz-sivasta-ergenekon-mu-gizlendi.htm (10.09.2013)
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Ali Türkleştirilmiştir. Bu Ali tipi daha çok zaten bu anlayışa yakın bir ideoloji ile 
Alevîliği yorumlayan kişi ve kurumlarca kabul edilmiştir. 

Adıyaman Cem Vakıf Başkanı Murat Küçükdoğan (48, Erkek, Lise Terk, 
Çiftçi, Dede) soylarının Hz. Ali’den geldiğini ve kendilerinin Türk olduklarını ifade 
etmiş ve şöyle devam etmiş olması konumuz açısından iyi bir örnektir;

“Soyumuz Hz. Ali’ye gider. Hz. Ali tatbikî o Arap boylarında 
doğdu ama bizim inancımıza göre Hz. Ali, İslâm’dan önce de vardı. O 
nedenle Arap değil yani. Mesela soyu İbrahim peygambere gider onun 
da babası Türk’tür biliyorsunuz annesi bedevidir. Bu tarihi bir gerçek. 
Hz. Ali Türk’tür yani atalarından”(Aktürk, 2013, 80)

3. İMAM ALİ

Bu anlayıştaki Alevîlere göre; Peygamberin vefatı ile nübüvvet dönemi sona 
ermiş ve “imamet” dönemi başlamıştır. Hz. Ali ise Peygamberin damadı, Hz. Fatı-
ma’nın eşi olarak ilk imamdır ve Hz. Ali’nin imameti dini naslarla belirlenmiştir. 
Ancak onun imamlığı gasp edilmiş, tarihsel olarak mağdur edilmiştir. Ancak o yine 
de İslâm tarihinde benzersiz olarak ilmi, askeri, edebi bir dehadır.  

Bu anlayışa göre, İmamet konusu İslâm’ın şartlarından olan bir konu olduğu 
için İmam Ali’nin dindeki yeri de diğer sahabelerle kıyaslanamaz. Zira hadis silsi-
lesinde ve dini literatürde onun ve diğer imamların ayrı bir yeri vardır. 

Bu anlayışta şekillenen Hz. Ali’nin özelliklerini, ona atfedilen hutbe ve mek-
tupların toplandığı “Nehcul Belağa” adlı kitapta daha ayrıntılı olarak görülebilir.9

Hz. Ali’nin imamet konumundan farklı olarak algılanmasına oldukça sert tepki 
verirler. Onlara göre Ali’nin ilahlaştırılması öncelikle Hz. Ali’nin mesajının toplum 
tarafından alınmasına bir engeldir ve inançsal olarak çok tehlikeli bir durumdur. 
Onlara göre, “Hz. Ali kendisini ilahlaştıranların söylediklerini duysaydı onları so-
payla huzurundan kovardı” (Yalçın, 2001, 47).  

Bu anlayış etrafında Çorum’da örgütlenen Alevîlerin liderlerinden Teoman 
Şahin’in bir konuşması, bu anlayışı benimseyen Alevîlerin Ali ve Alevîlikten ne 
anladıkları konusunda güzel bir örnektir; “Alevîlik Hz. Ali ile ilgili bir kavramdır. Bu 
kavram Ali’nin yolundan gitmeyi, Ali gibi düşünmeyi ve Ali gibi yaşamaya çalışmayı 

                                                            
9 Bkz. Abdulbakıy Gölpınarlı, Nehcul Belaga, Hz. Ali’nin Hutbeleri Vasiyetleri Emirleri Mektupları 
Hikmet ve Vecizeleri, Der Yayınları, İstanbul
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ifade eder. Öte yandan İslâm’ın temeli Kuran ve Ehli Beyt düşüncesine dayanır. Ale-
vî olmak bu düşüncenin merkezini oluşturur. Ali taraftarı, Peygamberin taraftarı 
olmak demektir. Peygamberin taraftarı olmak ise, Allah’ın lütfettiği çizginin üze-
rinde bulunmak demektir. Alevîlik, Ali ve on iki imam çizgisiyle devam eden yol-
dur…” (Akt. Üzüm, 1997: 58).

Adıyaman İmam Hüseyin Kültür Derneği Başkanı Mehmet Küçük Alevîlik 
anla-yışında Hz. Ali’nin yerini şöyle ifade etmiştir;

“Ali bu dinin öğrenilmesi için mihenk taşıdır. Hz. Ali ve evlatları 
olmadan bu dinin doğru anlaşılması mümkün değildir. Kuran’ın 
birçok yerinde ‘bilmiyorsanız zikir ehline sorun’ der. Zikir ehlinin de 
Hz. Ali olduğu, onun evlatları olduğu konusunda temel bir inanç var. 
Dolayısıyla Hz. Ali’yi çıkarttığınızda ismi İslâm olmaktan çıkar. Ali ve 
evlatları olmadan ancak ‘Emevi İslâm’ı olur”(Aktürk, 2013, 81-82).

4. SEMBOLİK ALİ / ALİ’SİZ ALEVİLİK

Bu anlayışı benimseyenlere göre Ali tarihsel bir kişilik değil, haksızlıklara ve 
adaletsizliğe başkaldırının tarihteki sembolüdür. O nedenle Ali’yi örnek almak 
demek onun zulümle ve adaletsizlikle mücadelesini örnek alıp, sosyal adalet yönün-
de çalışmalarını günümüz şartlarında yaşamaya çalışmaktır. Genel bir başlık altında 
ifade ettiğimiz “sembolik Ali” ve “Ali’siz Alevîlik” anlayışları ayrıntılarına inil-
diğinde birbirlerinden farklılıklar göstermektedir. Ancak, Ali’nin tarihsel kişiliğinin 
yok sayılması veya bir sembole dönüştürülerek reelin ortadan kaldırılması yönüyle 
aynı başlık altında ele alınabilecek ortaklıklara sahip olduğu kanaatindeyiz.

Bu yaklaşıma göre, Alevîlikteki Ali figürünün, Hz. Ali ile alakası yoktur10. Her 
ne kadar bazı Alevîler, Hz. Ali’nin hayatını iki bölüme ayırıyor ve Anadolu Alevîli-
ğindeki Ali’nin bu ikinci dönemdeki Ali olduğunu belirtseler de durum değişmez. 
Bu anlayışa göre, Ali’nin, Peygamberin vefatı ile başlatılan bu ikinci döneminin de 
Anadolu Alevîliğindeki Ali ile alakası yoktur.  “Cihat, İslâm’ın en önemli rüknüdür” 
(Nehcul Belağa, 133), şeklinde din anlayışına sahip olan bir şahıs, Anadolu Alevî-
liğinin önderi olabilir mi? diye sorarlar ve bu alakanın yanlış kurulduğunu söylerler. 
Onlara göre; her ne kadar yorumlanırsa yorumlansın bu Ali’nin Anadolu Alevîliğin 
tartışmasız lideri ve kaynağı olduğunu kabul etmek, Alevîlerin bin yıldır reddettiği 
ibadet anlayışı ve şeriatçı teolojiyi kabul etmeyi gerektirir. Aksi bir durum kendi 
içinde tutarsızdır. 

                                                            
10 Ali’siz Alevilik anlayışına çeşitli reddiyeler yazılmıştır. Bkz. Ali Aktaş, Nasuh Barın, Hüseyin Bal vd.,  
Ali’siz Alevilik Olur mu?, Ant Yayınları, İstanbul 1998
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Bu anlayışı savunan Erdoğan Aydın’a göre; “Namaz her temiz kişinin Allah’a 
yaklaşmasıdır”, “kadının savaşı, kocası ile iyi geçinmesidir” ya da “namazı vaktinde 
kıldır. Yaptığın yapacağın her şey namazla alakalıdır” diyen bir şahısın Halife Ebu-
bekir veya Ömer’le ne farkı vardır. Bu bakış tipik bir Ortodoks bakıştır Alevîlikle 
alakası yoktur. Nehcul Belağa’da “seni yarattıklarınla denk sayan, apaçık senin ayet-
lerine kâfir olur” anlayışı ile Yunus’un “Ete kemiğe büründüm / yunus diye görün-
düm” anlayışı nasıl bir denk olabilir. Bunlar birbirlerine tamamen ters anlayışlardır” 
(Aydın, 2008, 20-21). 

Alevîlikteki Ali’nin, İslâm Tarihindeki Ali ile alakasının olmaması demek, 
Alevîliğin de İslâm içi bir yorum olmamasını gerektirmektedir.  

Bulut’a göre; Alevîlikte Ali’yi bir yerlere yerleştirmek, Alevîliği sentezci bir 
yaklaşımla Türklüğe yamamaya çalışmaktır. Ona göre, Alevîlik, birçok açıdan Zer-
düştlüğe benzer izler taşır. Sırf Şah İsmail’in Türkçe şiir yazmasından ve bunun 
Alevîler arasından yaygın olarak kullanılmasından hareketle Alevîlikle Türklük ara-
sında bir bağ kurulacaksa, Bulut’a göre Yavuz Sultan Selim’in de Farsça şiir yazma-
sından dolayı İranlı olduğu iddia edilebilir. (Bulut, 2011, 515). Bu anlayışa göre; 
tarihsel Ali’yi günümüz Alevîliği içerisinde değerlendirmek Alevîliği olsa olsa 
“Kerbela intikamcılığına” götürür. Onun yerine günümüz Alevîliğinin görevi tarih-
sel olayların intikamını almak değil, günümüzde şeriatçılığın ve gericiliğin her türü-
ne karşı bilimsel tavır almaktır (Bulut, 2011, 19).

Bulut, felsefe ile ilgilenmeyi “helak” olmanın bir sebebi sayan bir kişi nasıl 
olurda günümüz Alevîliğinde kendine yer bulabilir diye sorar. Bu durumun Alevîlik 
için ciddi bir tuzak olduğunu belirtir. Ona göre Ali’nin Alevîlik içerisinde kabul edi-
lip tarihsel kişiliğinin yorumlanması da aynı şekilde tehlikelidir. Hangi yorum, kabul 
edilirse edilsin Alevîlik için Şiileşme ve Sünnileşme tehlikesi mevcuttur. Hal böyle 
iken “Ali figürü nasıl olup da Anadolu Alevîliğinin en önemli sembollerinden biri 
olmuştur” sorusu sorulabilir. Bu fikri savunanlar,  Alevîlerin kendilerini savunma 
amacıyla Ali’yi sahiplendikleri cevabını vermektedirler. Tarihsel Ali ile Anadolu 
Alevîliğindeki Ali’nin farklı olduğunu savunanlara göre; Ali figürünün Alevîliğe 
girişi on altıncı yüzyılda olur. Bu zamana kadar Anadolu’da yaşayan özgün hetero-
doks gruplar, bu dönemde merkezi yönetimin kovuşturmasına uğrar ve Müslüman-
laşmış gözükmek zorunda kalırlar. Bunun en iyi yolu da tarihsel olarak muhalefetin 
sembolü olan ve o dönemde Anadolu’da mistik gruplar tarafından kullanılan Ali fi-
gürünü sahiplenmektir. Ayrıca Hacı Bektaş’ın ve diğer Alevî büyüklerinin eser-
lerindeki Sünnilik benzeri ibadetsel tavsiyeler de dönemin kovuşturmalarından 
korunmak için birer takiyedir (Aydın, 2008, 46). 
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Ali’siz Alevîlik tezine en şiddetli tepkilerden biri Cem Vakfı’ndan gelmiştir. 
Cem Dergisi Mayıs 1997 sayısında Alevîlik inancından, Ali figürünün çıkarılması 
ancak Zerdüştlüğe hizmet edeceğini ifade etmiştir. (Cem Dergisi, 1997) Gözlem-
lerimiz ve mülakatlarımızda elde ettiğimiz sonuçlara göre Ali’siz Alevîlik söylemi 
Alevîler arasında pek rağbet görmemiştir, görüşme yaptığımız örgüt yöneticilerinden 
ve dedelerden birkaçı dışında geri kalan hepsi “Alisiz” bir Alevîliğin olamayacağını 
açık ve net bir şekilde ifade etmişlerdir. 

“Alisiz Alevîlik olur mu?” diye sorduğumuz soruya PSAKD üyesi ve Az-der 
yöneticisi Y.Z. (28, Erkek, Öğretmen, Yüksek Lisans) Alisiz bir Alevîliğin olabile-
ceğini çekinerek de olsa ifade etmiştir ve şöyle cevap vermiştir;

“Bence mümkün. Yani hocam Alevîlik felsefe olarak tasavvufu
içinde barındırmakla birlikte bence daha çok Kerbela olayından sonra 
Hz. Hasan ve Hz. Hüseyin’in o olayından sonra ortaya çıkmış gibi 
geliyor. Daha çok sanki mazlumun zalime bir tepkisi bir aktarımı nite-
liğindedir. Yoksa Hz. Ali namaz kılıyordu, eşi kapalıydı, İslâmiyet için 
cihat ediyordu,  ama Alevîlik daha sonra ortaya çıktı. Tasavvufun içi-
ne girdiği, biraz daha buradaki Hacı Bektaş gibi kişilerin etkilediği 
bir anlayış. Temel öğreti zalim mazlum ilişkisi olunca Alisiz Alevîlik 
de olabilir gibi bence”(Aktürk, 2013, 85).

Hacı Bektaş Veli Anadolu Kültür Vakfı Adıyaman Şube Başkanı Nusret Tunç 
(52, Erkek, Üniversite, Mali Müşavir) Tarihte yaşamış olan Hz. Ali’nin günümüze 
yanlış tanıtıldığını söyler ve şöyle devam eder;

“Ben bir defa Hz. Ali’nin namaz kıldığına inanmıyorum. Çünkü 
camiler ve namaz sonradan ortaya çıkarılmış şeyler. Kuran-ı kerimi 
okuduğumuz zaman, ben Türkçe mealini okudum, namaz kelimesi 
yoktur. Daha doğrusu kuran ibadetin şeklini belirtmez. Peygamberi-
miz Hz. Muhammet zamanında cami de yoktur. Mescit vardır. Cami 
kelimesi Türkçe’dir. Peygamberimiz kendisi yalnız ibadet etmiştir. 
Mescit kurulmasına izin de vermemiştir. İbadetin de Allah’la kul 
arasında olduğunu savunan bir kişidir peygamberimiz. Namaz filan 
İmam Ali’den sonra uydurulmuş şeylerdir. Yani şunu söyleyeyim Hz. 
Ali olmadan inanç boyutuyla söyleyeyim Alevîlik olmaz. Antropolojik 
bir kültür olarak bir Alevîlik olur ama inançsal bir Alevîlik Ali 
olmadan olmaz”(Aktürk, 2013, 86). 
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SONUÇ

Şehirleşme ve modernleşme sürecinde, dede-talip arasındaki bağın
kopması sonucu Alevîliğin geleneksel formundan ne denli uzaklaştığını, Ali 
figürüne yüklenen farklı farklı anlamlar üzerinden daha kolay görebilmek-
teyiz. Günümüzde şehirlerde Alevîler, genel hatlarıyla dört Alevîlik yorumu 
etrafında örgütlenmekte, bu yorumlar çerçevesinde düne ve yarına bakmaya 
çalışmaktadırlar. Yukarıda saydığımız bu ekollerin bakış açılarındaki farklı-
lıkların özeti bizce Ali figürüne yükledikleri anlamda gizlidir. Bu nokta iyi 
anlaşıldığında bu ekolleri tanımak anlamak daha kolay olacaktır. Bu açıdan 
genel hatlarıyla Anadolu Alevîliğinin Hz. Ali’yi dört farklı şekilde tanımladı-
ğını gördük. Bu ayrım, hatları birbirlerinden ayrılmış kesin ve keskin bir ay-
rım değildir. Zira Hz. Ali’ye tanrısal özellikler atfeden bir Alevî aynı zaman-
da onu İslâm öncesi Türk gelenekleriyle özdeşleştirebilmekte veya onu tarih-
sel kişiliğinden soyutlayıp, onun mücadelesini kendisine sembol edinebil-
mektedir. Ancak birbirleriyle hiç de yakın olmayan anlayışların da var oldu-
ğunu yukarıda belirtmiştik. Hz. Ali’nin imamet yönüne vurgu yapanların ge-
nellikle onun tanrısal özelliklere sahip olduğu fikrine katılmazlar. Sonuç ola-
rak birbirlerinden kesin olarak ayrılmasa bile Anadolu Alevîlerinin İlahlaştı-
rılan Ali, Türkleştirilen Ali, İmam Ali ve Sembolik Ali şeklinde, dört farklı 
Ali benimsedikleri ve kendilerine bu Ali’yi örnek aldıklarını söylemek müm-
kündür.
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SÜNNÎ MUTASAVVIFLARDA 

HZ. ALİ VE EHL-İ BEYT ALGISI: 

EŞREFOĞLU RÛMÎ ÖRNEĞİ

Ahmet ÖZKAN∗

GİRİŞ

İslam'ın tebliğine kadar geçen süreçte Ehl-i Beyt kavramı, Mekke'de Beytullah, 
yani Allah'ın evi ile ilgili, dolayısıyla Mekke'nin dini ve siyasi hizmetlerini üstlen-
miş olan ve aynı soydan gelen aileler için kullanılmaktaydı. Müslümanların Mek-
ke’yi fethetmeleriyle, Ehl-i Beyt kavramı da daha önceki süreçte kullanıldığı anlamı-
nı kaybetti. Kâbe, beytü'l-âlihe olmaktan çıktı. Zira Mekke fethedilince Kâbe putlar-
dan temizlendi. Böylece bu kavram, muhtevasındaki ehl-i âlihe manasını da yitirmiş 
oldu.1

Ehl-i Beyt kavramı Kur’an-ı Kerim’de üç yerde geçmektedir. Hûd sûresinde 
Hz. İbrahim’in ev halkı, özellikle hanımı2, Kasas sûresinde Hz. Musa’nın ev halkı, 
özellikle annesi3, Ahzâb sûresinde ise Hz. Muhammed (s.a.v)’in hayatta olan hanım-
ları4 kastedilmiştir. 

Tarihî süreçte Ehl-i Beyt kavramı Hz. Peygamber’in ailesi ve yakınları anla-
mında kullanılmıştır. Ehl-i Beyt’e kimlerin dâhil olduğu konusunda farklı görüş-ler 
mevcuttur. Ancak biz bu kavramı Hz. Peygamber, Hz. Ali, Hz. Fatma, Hz. Hasan ve
Hz. Hüseyin için kullanacağız. Mutasavvıfların çoğunluğu da kelimeyi bu anla-
mıyla kullanmış ve Ehl-i Beyt’e muhabbet beslemiştir. Ehl-i Beyt’e duyulan sevgi 
elbette Hz. Peygambere duyulan sevgiden ileri gelmektedir. Özellikle silsilesi Hz. 
Ali yolu ile Hz. Peygambere ulaşan Kadirilik, Mevlevîlik gibi tarikatlarda bu sevgi 
daha yoğundur.

                                                            
∗ Yrd. Doç. Dr. Bayburt Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Öğretim Üyesi.
1 M.Zeki Duman, “Kur’an-ı Kerim’de Ehl-i Beyt” Erciyes Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, Erciyes 

Ünv. Yay., Kayseri 2001, ss. 2-24.  s. 7
2 Hud, 11/73
3 Kasas, 28/12
4 Ahzab, 33/33

Bayburt Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Öğretim Üyesi

Yrd. Doç. Dr. Ahmet ÖZKAN*
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Sünnî mutasavvıfların büyüklerinden Mevlana, Hz. Peygamber’e ve ashaba 
olan sevgisini eserlerinde sıkça dile getirmektedir. Bunun bir sonucu olarak Hz. 
Ali’ye ve Ehl-i Beyt’e de muhabbet beslemektedir.5 Mevlâna, Mesnevî’nin özellikle 
birinci cildinde Hz. Ali’den övgüyle bahseder. Hz. Ali’nin nazar ve akıl sahibi bü-
yük bir veli olduğunu söyleyerek "Ey gönlü sözlerle dolu olduğu halde susan âşık; 
ötelerden bir haber var mı? Sen "Hel etâ" sûresini oku, "La fetâ" nüktesini söyle!"
diyerek İnsan (Dehr) sûresine işaret etmektedir. Bu sûrede insanın, insan haline 
gelmeden önce maddî varlığının geçirdiği safhalara işaret edilir. Sûrenin 8. Ayetin-
den sonra –bazı tefsirlerde belirtildiği üzere- Hz. Ali ve Ehl-i Beyt’e sevgi, saygı 
duyulmasına atıf yapılmaktadır. Mevlânâ, burada Ehl-i Beyt'e hususi bir saygı göste-
rilmesi gerektiğine dikkat çeker.6

Son dönem mutasavvıflarından Alvarlı Efe’de, Ehl-i Beyt’i ışığını ve görün-
tüsünü Hz. Peygamber’den alan bir ayna olarak telakki etmektedir. Buna göre Hz. 
Hasan Allah’ın nûrunu, Hz. Hüseyin de derûnî vahdet sırrının hikmet incilerini 
barındıran, cemali Hz. Muhammed’in zatına ayna olan, bu sebeple de güzellik 
bahçesinin vahdeti simgeleyen gülüdür.7

Gül-i gülistan-ı mehasin bedr-i vahdet zât-ı pâk
Hazret-i Huseyn’e âşık kademinde bir gubâr

Mir’ât-ı zât Muhammed’dir cemâli cân-fezâ
Sırrı vahdetten derunu ilm-i hikmet dürr-i bar8

Hz. Hüseyin sadece etten kemikten mürekkep bir beşer değil aynı zamanda 
onun güzelliği Allah’ın kudret dolunayının tecellisi, güzellik ülkesinin vahdet nu-
rundan yaratılmış arşıdır. Kerbela’da kırılan gül (Hz. Hüseyin) hem Hüdâ’nın nur-
larının hazinesidir hem de ahlak yüceliğinin kaynağıdır. Bedeninin şehit edilmesiyle, 
Hüda’nın aynası kırılmış olmaz. O her halükarda Ehl-i Beyt halkasının başında olup, 
değerini korumaktadır ve velayet kubbesinin güneşi olarak ışıklarını saçmaya devam 
edecektir. 

Huseyn-i Kerbela mir’ât-ı Hüda
Sadr-ı safâ zarf-ı envâr-ı Hüda
Emr-i Hakk’a ruhun eyledi feda
İsa ağlar, Meryem ağlar, Kuds ağlar9

                                                            
5Mevlâna Celaleddîn Rûmî, Mesnevî, (Çev. M.Faruk Gürtuna), Ülkü yayınevi, İstanbul 1963,  c.I, s. 297.

6 H.İbrahim Bulut, “Mevlana’da Ehl-i Beyt Sevgisi, Yeni Ümit Dergisi, Ocak-Şubat-Mart 2008.
7Hâce Muhammed Lütf’i, Hulâsatü’l-Hakâyık, Efe Hazretleri Vakfı Yayınları, İstanbul 2013, s.160.
8Hulâsatü’l-Hakâyık, s. 249.
9Hulâsatü’l-Hakâyık, s. 160.
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Huseyn ser defter-i Âl-i Muhammed’de muallâdır
Velâyet bahçesinde nûr güneş-veş pây-dâr olsun10

EŞREFOĞLU RÛMÎ’DE HZ.ALİ VE EHL-İ BEYT ALGISI

Yukarıda örnek olarak fikirlerini zikrettiğimiz Mevlanâ ve Muhammed Lütfî 
gibi Sünnî anlayışa sahip olan Eşrefoğlu Rûmî, XV. yüzyılda yaşamış mutasavvıf-
lardan biridir. İznik’te doğmuş, Bursa’da zâhirî ilimleri tahsil etmiş, Ankara’da Hacı 
Bayram-ı Velî’den manevî eğitimini tamamlamış ve ondan hilafet almıştır. Hacı 
Bayrâm-ı Velî’nin işareti ile Suriye’nin Hama şehrine giderek, Abdülkâdir Gey-
lânî’nin torunlarından Hüseyin Hamavî’ye intisab etmiş ve ondan Kâdiriyye tarikati 
icazeti alarak Eşrefiyye kolunun temellerini atmıştır. Memleketi İznik’te irşad faali-
yetleri yürüten Eşrefoğlu, çok sayıda mürid yetiştirmiş, Müzekki’n-nufûs, Tarîkatnâ-
me gibi eserleriyle halkın gönlünde yer edinmiştir. Divan sahibi bir şâir olan Eşref-
oğlu, şiirleri ile de tekke edebiyatının önemli temsilcileri arasında yer almıştır.

Bazı kaynaklarda Eşrefoğlu’nun seyyid olduğu,  vefâtından sonra elbisesinden 
seyyidlik alâmeti çıktığı, şöhretten kaçındığı için bunu açığa vurmadığı bilgisi yer 
almaktadır.11 Ancak kendi eserlerinde buna dair bir bilgi yoktur. Bu tebliğimizde 
Eşrefoğlu Rûmî’nin eserlerinden hareketle Hz.Ali ve Ehl-i Beyt’i nasıl algıladığına 
yer vereceğiz. 

Eşrefoğlu, Hz. Ali ve Ehl-i Beyt sevgisini eserlerinde sıkça dile getiren bir mu-
tasavvıftır.  Eşrefoğlu’na göre Ehl-i Beyt, Hz. Peygamberin çocukları, on iki imam 
ve onların soyundan gelenlerdir ve Ehl-i Beyti sevmek vaciptir.12

Eşrefoğlu’nun eserlerinde özellikle de Tarikatnâme’sinde Hz. Ali sevgisi yo-
ğun olarak göze çarpmaktadır. Eşrefoğlu, Hulefâ-i Raşidîn içerisinde sevilmeye en 
fazla layık olanın Hz. Ali olduğunu belirterek en evlâ makâmı O’na hasretmek-
tedir.13 Hz Ali’nin manevî ve ilmî mertebesine hiçbir velînin eremeyeceğini beyanla 
O’nu“evliyaların başı” olarak nitelendiren Eşrefoğlu, hakiki bir mürşidin özellikle-
rini sayarken de silsilesinin kesintisiz olarak Hz. Ali’ye ve Hz. Peygamber’e ulaşma-
sını şart koşar.14 “Ben ilmin şehriyim, Ali kapısıdır”15 ve “kanın kanımdır” hadisini 
aktararak Hz. Peygamber ve Hz. Ali arasındaki yakınlığa dikkatleri çekmiştir. Bu 
hadise göre Hz. Peygamber, Hz. Ali’yi kardeş edinmiş, onu gömleğinin içine almış 
                                                            
10Hulâsatü’l-Hakâyık, s. 360.
11Bursevî, Abdullah Veliyyüddîn, Menâkıb-ı Eşrefzâde, Milli Kütüphane Yazmalar Koleksiyonu, Nu: 

3480/2, vr. 2b.
12 Eşrefoğlu Rûmî, , Tarîkatnâme, İstanbul Belediyesi Atatürk Kitaplığı, Osman Ergin Yazmaları, Nu: 

441, vr. 20a.
13 Eşrefoğlu, Müzekki’n-nüfûs, (Haz. Abdullah Uçman), İnsan Yay., , İstanbul 2007.s. 409.
14 Tarîkatnâme, vr. 3b-4a. 
15 el- Cami’us-Sağir 1/415       
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ve “etin etimdir, bedenin bedenimdir, kanın kanımdır, ruhun ruhumdur” “seninle 
benim aramda kimse yoktur” demiştir.16

Eşrefoğlu Tarikatnâme’de, Alevî-Bektâşî kültüründe yoğun olarak bilinen Hz. 
Ali’nin kendi cenazesini götürmesi hikâyesine ve bir dev ile Hz. Ali arasında geçen 
hikâyeye yer vermiştir.

Eşrefoğlu, en fazla vurgu yaptığı ibadetlerden biri olan namazdan bahsederken 
“bir sûfî namazını Hz. Muhammed ve Hz. Ali’nin kıldığı gibi kılmalıdır”17 diyerek 
Hz. Peygamberin örnekliğinden başka Hz. Ali’yi de örnek göstermiş, böyle kılınan 
namazın lezzetinin, safâsının ve nûrunun dervişe ulaşacağını belirtmiştir. Müellifin 
namaz konusunda Sûfi namazını Muhammed ve Ali’nin buyurduğu gibi kılmalıdır 
diyerek Hz. Peygamber’in örnekliğinden başka Hz. Ali’den bahsetmesi dikkat çeki-
cidir. Kanaatimizce mensup olduğu Kâdirî Tarîkatı’nın silsilesinin Hz. Ali’ye ulaş-
ması ve müellifin Hz. Ali’yi evliyaların başı olarak sayması bunda etkili olmuştur.  

Sünnî mutasavvıfların en çok üzerinde söz söyledikleri konuların başında gelen 
Hakikat-i Muhammedî (Nûr-i Muammedî)18 anlayışına da eserlerinde yer veren Eş-
refoğlu, diğer sünnî mutasavvıflardan farklı olarak bu düşünceye Hz. Ali’yi de dâhil 
etmiştir. Rûh-i Muhammedî’nin âlemin yaratılmasına sebep olduğunu söyleyen 
Eşrefoğlu, konuyu izah ederken şöyle bir olayı hadis olarak rivayet etmektedir. 
“Hazreti Peygamber, Cebrâil Aleyhisselâm’a “Yâ Cebrâil, Allah Teâlâ seni yarattı-
ğı vakit ne gördün” dedi. Cebrâil “Bir yıldız gördüm, nûru azîm, yetmiş bin yılda 
bir doğardı, ben o yıldızın yetmiş bin kez doğduğunu gördüm” dedi. Hz. Peygamber 
“o yıldız bendim” diye buyurdu. “Ya Cebrail daha ne gördün?” diye buyurdukların-
da Cebrail “İki kişi gördüm, biri mağribte biri maşrıkta, çevgân ellerinde ve bir 
altıntop var bu topu birbirlerine atarlar” dedi. Hz. Peygamber “Mağribdeki Ali idi 
ve Meşrıktaki ben idim” buyurdu.”19Aktarmış olduğu bu rivayete göre Eşrefoğlu, ilk 
yaratılan varlığın Hz. Muhammed’in nûru, ondan sonra yaratılan varlığın ise Hz. 
Ali’nin nûru olduğu fikrini benimsemektedir.20

Eşrefoğlu, zikrin önemi ile ilgili bahislerde de Hz. Ali’ye âtıf yapar. Kâdirî 
Tarikatı’nın genel usulü olan halka zikrinin meşruiyetini anlatırken şu olayı nak-
                                                            
16 Tarîkatnâme, vr. 11b.
17 Tarîkatnâme, vr. 58a.
18 Nûr-i Muhammedî veya Hakikat-i Muhammedî, Muhammed (a.s.)’e mahsus nûr veya nübüvvet nûru 

demek olup, Hz. Muhammed’in her kemâlin başlangıcı ve her güzel hasletin kaynağı olarak görülme-
sidir. Bu anlayışa göre kâinatta ilk yaratılan varlık Hz. Muhammed’in nûrudur.18 Hakikat-i Muhammedî 
telakkisi vahdet-i vücûd görüşü ile doğrudan alakalıdır. İlk teayyün olarak isimlendirilen varoluş 
aşaması Hakikat-i Muhammediyye’dir. Hz. Muhammed bu âleme mazhar olduğundan ilk olarak onun 
rûhu yaratılmış, kâinat onun için halk edilmiştir. OsmanTürer, Ana Hatlarıyla Tasavvuf Tarihi, Seha 
Neşriyat, İstanbul 1998, s. 250.

19 Tarîkatnâme, vr. 12b-13a.
20 Yapmış olduğumuz kaynak taramalarında böyle bir hadise rastlayamadık. 
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letmektedir. Hz. Peygamber, cennete ne ile gireceğini ve cehennemden ne ile kurtu-
lacağını soran Ebu’d-Derdâ’ya “Zikri çok etmek ile” buyurur. Ebu’d-Derdâ’nın 
yeniden “Hangi vecih ile zikr edelim” diye sorması üzerine, Hz. Peygamber ashaba 
halka şeklinde durmalarını emretmiş, Hz. Ali’ye de işaret vererek zikre başlat-
mıştır.21

Eşrefoğlu, birçok sünnî müfessir ve mutasavvıfın aksine Maide Sûresi 55.
Ayetinde yer alan  ُإنَِّمَا وَليُِّكُم “innemâ veliyyukum” (sizin velilerinizdir) 22F

22 ifadesinin 
Allah Teâla ve Hz. Peygamberden sonra Hz. Ali için geldiğini söyler. Bu düşün-
cesiyle yukarıda bahsettiğimiz, Hz. Ali’yi evliyaların başı olarak addetmesinin
Kur’ânî temelini de ortaya koymaktadır. 

Eşrefoğlu, Hazret-i Rasûl’ün hayatta iken tâcı, hırkayı, irşâdı ve imameti Hz. 
Ali’ye emanet ettiğini söyler. Burada bahsedilen imametin keyfiyetini açıklamayan 
Eşrefoğlu’nun Hz. Ali’yi ve Ehl-i Beyt’i öne çıkaran fikirleri yanında Tarikatnâme
adlı eserinde dört mezhep tasnifine yer vererek Sünniliği “evlâ mezhep” olarak 
değerlendirmesi “imamet” kavramından Ehl-i Beyt’in imametini değil “ümmetin 
imametini” anladığını düşündürmektedir. 23F

23

Eşrefoğlu, Tarîkatnâme’de “Alevî” kelimesini “seyyid” kelimesi ile aynı an-
lamda kullanmaktadır. Seyyidlere hürmet konusuna örnek olarak İmam Şâfi’i’nin, 
seyyid olan küçük bir çocuğa ayağa kalkarak hürmet etmesini gösterir, onlara 
hürmet etmenin Hz. Muhammed’e ve Hz. Ali’ye hürmet etmek anlamına geldiğini 
söyler.24F

24Ancak Eşeroğlu, her ne kadar soy olarak seyyid olanlara hürmet etmenin 
gerektiğini söylesede, takva sahibi olmayan kişinin seyyid olsa da “âl” makamına 
ulaşamayacağını, seyyid olmayıp Hz. Rasulün sünnetine uyanların ise soy olarak 
olmasa da “âl” makamına ulaşacaklarını belirtir. 25F

25

Serdettiği fikirler zaman zaman Eşrefoğlu’nun Alevî-Bektâşî zümreye mensup 
olduğu fikrini uyandırsa da eserlerinin tümüne ve tasavvufî fikirlerine bakıldığında 
durumun böyle olmadığı görülecektir. Kelam âlimleri tarafından tenkide uğramış 
şathiyye türünden şiirler yazan Eşrefoğlu’nun “Tecellî şevk-i dîdarın beni mest eyle-
di hayrân / Ene’l-Hak sırrını cândan ânınçün kılmazam pinhân matlalı şiirine XVII. 
asır alevî-bektâşî saz şairlerinden Temaşvarlı Hasan Dede’nin “Eşrefoğlu al habe-
ri/Bahçe biziz gül bizdedir/ Biz Şâh-ı merdan kuluyuz/ Yetmiş iki dil bizdedir”
                                                            
21 Kuşeyrî, Ebü'l-Kâsım Zeynülislam Abdülkerim b. Hevâzin, Kuşeyrî Risâlesi, (Haz. Süleyman Uludağ), 

Dergah Yay., İstanbul 1981; Gazzâlî, Gazzâli, Ebû Hâmid b. Muhammed, İhyâu’ ulûmi’d-dîn, (Ter. 
Ahmet Serdaroğlu), Bedir Yay., İstanbul 1989, c.I, s. 445; Eşrefoğlu, Tarîkatnâme, vr. 69a

22 “Sizin dostunuz (veliniz) ancak Allah'tır, Resulüdür, iman edenlerdir; onlar ki Allah'ın emirlerine 
boyun eğerek namazı kılar, zekatı verirler.” Maide, 5/55.

23 Tarîkatnâme, vr. 18a, 20a.
24 Tarîkatnâme, vr. 20a.
25Eşrefoğlu, Tarîkatnâme, vr. 18b. 
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şeklindeki taşlaması bu zümre tarafından benimsenmediğini gösteren önemli bir ör-
nektir. 

SONUÇ

Kendisini eserlerinde Sünnî olarak tanıtan Eşrefoğlu Rûmî’nin düşünce dünya-
sında Hz. Ali ve Ehl-i Beyt ziyadesiyle yer almaktadır. Ona göre Hz. Ali Kur’an’da 
kendisine işaret edilen evliyaların başı, Hulefâ-i Raşidîn içerisinde sevilmeye en 
fazla layık olandır. Bir mürşidin hakikî mürşid olabilmesinin yolu da silsilesinin Hz. 
Ali’den geçmesine bağlıdır. Eşrefoğlu’na göre Ehl-i Beyt, güzelliğini efendimizden 
alan seçkin bir zümredir ve bunlara hürmet göstermek takva ehli olmanın gereğidir.
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HZ. ALİ’Yİ ŞAH HATAYÎ’NİN

ŞİİRLERİNDEN OKUMAK

Arş. Gör. Muhammet DUR∗

Sofî mezhebimin nesin sorarsın

Biz Muhammed Ali diyenlerdeniz

Gözüyle gizli yok ya sen ne dersin

Biz Muhammed Ali diyenlerdeniz

Şah Hatâyî

ALEVİLİK NEDİR?

Alevilik nedir? sorusuna verilen cevapları ortak bir paydada toplayacak bir tek 
tanım yoktur. Bu belki de bir “şey”leri tanımlamanın ontolojik sıkıntısıdır. Bazen bir 
tanımlama yapmak yerine bir sınıflandırma yapmak daha kolay ve yerinde olabil-
mektedir. Alevi kavramı üzerinde büyük bir bilgi kirliliği mevcuttur. Alevi tanım-
lamaların da bir birliğin oluşmamasının ve bilgi kirliliğinin nedenini A. Yaşar Ocak 
çok güzel özetlemiştir. Ona göre, ortak tarif edilememenin temelinde yatan şey, 
Alevi teolojisinin Sünni teolojisi gibi işlenmemesi, tartışılmaması, sistemli bir hale 
getirilmemiş olmasından kaynaklanmaktadır. Eğer Alevilik teolojisinin böyle bir 
imkânı olsaydı, geleneksel yapısından bağımsız olup işlenebilecek bir yapıya kavu-
şacak ve Alevilik kimliğini tanımak biraz daha kolaylaşacaktı(Ocak, 1999; 105).

Burada birkaç farklı alevi tanımından bahsetmekte fayda var. Fakat bu tanım-
lamalara geçmeden önce şunu önemle belirtmeliyiz. Alevilik ile ilgili iki temel ay-
rımdan bahsedebiliriz. İlki, Aleviliği Hz. Ali ile ilintilendirerek tanımlayanlar, ikin-
cisi ise, Aleviliğin Hz. Ali ile hiçbir ilgi ve alakasının olmadığını iddia eden tanım-
lamalar.

Aleviliği Hz. Ali ile ilintilendiren Kaya, Aleviliği Hz. Ali'ye bağlılık olarak 
yani Ali'cilik olarak tanımlamaktadır. Ona göre, Alevilik, Hazreti Ali'nin ailesine ve 
evine gösterilen bağlılıktan dolayı “(Ali Şiası)”, “(Ali Evi'cileri)”, “(Ali Ehli Beyti 

∗Bingöl Üniversitesi Sosyoloji Bölümü.
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Şiası)” gibi isimlerle anılmıştır. Hilafet konusunda Hazreti Ali'ye ve onun ev aha-
lisini yakınlarında yer almış kimseler için kullanılan bu ad,zamanla“(Ali Evi)”
sözcüğü “(Al'evi)” şeklinde dönüşüme uğramıştır. Arapça’da evin “beyt” olarak 
söylenmesinden dolayı, "Ehl-i Beyt-i Ali" sözcüğü "Ali Evi" olarak adlandırılmıştır.
Bunun neticesinde, Hazreti Ali'ye gönülden sevenler ve ona gönülden bağlı olanlar 
Alevi olarak tanımlanmışlardır(1993; 20-21). Savaşçı'ya göre ise Alevilik, "Hz. 
Ali'nin adından î takısıyla türetilmiş bir sıfattır. Buradaki î takısı aidiyet bildirir ve 
"eklendiği isimle ilgili" anlamına gelir. Demek ki Ali isminden türetilmiş Alevî sıfatı 
"Ali ile ilgili" anlamına gelen kişi ya da kavramları dile getirmek için kurulmuş 
(kullanılan bana ait) bir sıfattır"1(2004a; 19).İster gramer olarak isterse de kelime 
kökeninden yola çıkılarak yapılan bu tanımlara baktığımız da, Alevilik’in Hz. Ali’yi 
temele aldığını görmekteyiz.

Alevilik’in Hz. Ali ile ilintilendirenlerden bir tanesi de Necdet Subaşı’dır.
Ona göre Alevilik, İslam'da Hz. Muhammed'in Ehl-i Beytine ve hususen de Hz. Ali 
ve soyuna gösterilen engin saygı, sevgi, yandaşlık ve bağlılık olan dinî ve siyasi 
grupların"(2005; 17) genel adı olarak tanımlamaktadır. Şemsettin Sami de Kamus-u
Türkî adlı eserinde Aleviliği, "Ebu Talib oğlu, Hz. Ali ile Resulullah’ın kızı Fatima-
tü Zehra'nın soyundan olan Saadet(seyyid) ve Şurafa (şerif)’nın (Hz. Hüseyin ve Hz. 
Hasanın soyundan gelen) Alevi sıfatı ile anıldığını belirtmektedir. Ayrıca Hz. Ali'ye 
bağlanıp onun yandaşı olan ve onu Peygamber'in öteki sahabelerinden üstün 
tutanlarla; Ali'nin yoluna Talip olup ona bağlanmakla övünenlere de Alevi denildi-
ğini eklemektedir"(Akt. Yalçın, 2012; 23-24). Burada belirtilen tanımlamalardan da 
anlaşıldığı üzere Alevilik, temele Hz. Ali’yi koyan ve sonrasında öncelikle 
ailesinden başlayarak ona bağlanmış ve onun yolunu takip eden diğer insanları da 
içine alan bir halkanın adı olarak tanımlanabilir.

Aleviliğin Hz. Ali ile ilgisi olmadığını ileri süren tanımlamalara baktığımızda
ise Aleviliği ateş, ışık, alev vs. gibi kelimelere dayandıranlar olduğunu görüyoruz. 
Cemşid Bender Aleviliği, "alav" olarak tanımlar. Ona göre, Alav Kürtçe bir kelime-
dir ve Türkçe'ye Kürtçe'den geçmiştir. Alevi’deki (i) eki Türkçe’deki (lı-li, ve cı ile 
ci) eklerine karşılık gelmesinden dolayı ve Alevili’lerde ateşin, ocağın ve külün
kutsal olması sebebiyle bu kelimenin kökeni Zerdüşlük’e kadar dayandırılabilir. 
Türkçe’ye çevirdiğinde bu söz “Alevci-Alevli–Alev”den yana olarak deyimleşmiş 
oluruz (1993; 93). Yine Bender'e göre Aleviliği, Hz. Ali'ye dayandırma uğraşı içeri-
sinde olmak, zorlama bir uğraş olarak nitelendirilmektedir (1993; 91). 

Alevi kelimesinin anlamının "Luvi" olduğunu belirten Çınar'a göre ise Alevi-
lik, Ali kaynaklı olmayıp, "Işık İnsanı" manasındaki "Luvi" sözcüğünün, Türkçe 

1 Ayrıntılı bilgi için bakınız, Alevilik, haz. İsmail Engin- Havva Engin, Kitap Yayınevi, İstanbul, 2004.
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ifade ediliş biçimidir. Aleviler'in geçmişte uzun bir süre Işık İnsanı (Işık Taifesi) 
olarak tanınmış olmaları da bunu en büyük dayanağıdır. 16. yy.’ın sonlarına kadar,
Osmanlı padişah fermanlarında ve yazışmalarında2 Aleviler, Işık Taifesi olarak anıl-
mıştır ( 2004; 37).

Alevilik ile ilgili net bir tanımlamanın yapılamamasının önünde ki en büyük 
engel, tanımlama çabasında bulunan herkesin yaptığı tanımlamaları kendi kültürel, 
toplumsal ve dini görüşleri ekseninde tanımlamaya çalışması yatmaktadır. Bu yüz-
den daha uzun yıllar ortak bir “Alevi” tanımında bulunmak imkânsız gibi görün-
mektedir.

TARİHİ BİR GERÇEKLİK OLARAK HZ. ALİ

Hz. Ali, Hz. Muhammed’in amcasının oğludur. Daha çocukluğundan itibaren 
Hz. Muhammed’in yanında bulunmuş ve tabiri caiz ise, onun kültürü ile kültür-
lenmiş, terbiyesi ile terbiye edilmiştir. Hz. Ali ilk Müslümanlar arasında olması 
sebebiyle de İslam tarihinde önemli bir yere sahiptir. Bu yüzden bildiride Hz. 
Ali’nin hayatına kısaca değineceğiz. Hz. Ali, m. 600 yılında Mekke’de doğmuştur.
Babası Ebû Talib, annesi ise Fâtıma’dır. Hz. Ali, Hz. Muhammed’in amcası Ebu 
Talib’in oğludur. 

Hz. Muhammed, Hz. Ali’yi daha beş yaşında iken, amcasının geçim sıkıntısını 
hafifletmek için yanına almış ve kendi evinde hicrete kadar yanında tutmuştur. Hz. 
Ali’nin daha küçük yaşta olmasına rağmen Hz. Muhammed’e ilk iman edenlerden,  
ilk namaz kılanlardan olduğu binmektedir ve Hz. Muhammed’e destek vermiştir.
Hz. Ali hicret gecesi Hz. Peygamberin yatağına yatmış ve Hz. Peygamber’i öldür-
mek için gelenleri engellemiştir. Daha sonra da Hz. Peygamber’in sahiplerine dağı-
tılmak üzere kendisine verdiği emanetleri sahiplerine dağıtarak Mekke’den ayrılıp 
Kuba’da Hz. Peygamber’e ve yanında hicret edenleri yetişmiştir. (Sarıçam, 2005; 
17-18)

Hz. Ali hicretin ikinci yılında Hz. Peygamber’in kızı Fatıma ile evlenmiş ve 
Hz. Fatıma ölene kadar başka bir evlilik yapmamıştır. Hz. Ali’nin bu evlilikten beş 
çocuğu olmuştur; erkek çocukları Hasan, Hüseyin ve ölü doğan Muhsin, kız çocuk-
ları ise, Zeynep ve Ümmü Külsûm’dür. (Sarıkaya, 2003; 2)

Hz. Ali hayatı boyunca birçok savaşa katılmıştır ve bu savaşlarda büyük kah-
ramanlıklar sergilemiştir. Bedir, Uhud, Hendek ve Hayber Hz. Ali’nin büyük kah-
ramanlıklar gösterdiği savaşların başlıcalarındandır. Sarıkaya’ya göre, Hz. Peygam-

2 Ayrıntılı bilgi için bakınız: Erdoğan Çınar, Aleviliğin Gizli Tarihi, Demirin Üstünde Karınca İzi,
Chiviyazıları, İstanbul, 2004.
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ber Uhud Savaşı’nın ardından Hz. Ali’ye Zülfikâr kılıcını hediye etmiş ve “Lâ fetâ 
illâ Ali Lâ fetâ illâ Zülfikâr” dediği duyulmuştur. (Sarıkaya, 2003; 2)

Hz. Ali savaş meydanlarında ne kadar cesur ve kahraman ise, normal hayatında 
da o kadar ilim sahibidir. Hz. Peygamber’in birçok hadisinin Hz. Ali’nin ilmi yönü-
nü destekler ve över niteliktedir. “Ben ilmin/ hikmetin şehriyim, Ali de kapısıdır. 
İlim isteyen kimse bu kapıdan gelsin”(www.diyanet.gov.tr/) sözü ile Hz. Ali’nin 
ilmi yönüne dikkat çekmiş kendisinden sonra ilmin Hz. Ali yoluyla devam edeceğini 
söylemiştir. İslam dinini ilmi yönü Hz. peygamberden(sav) sonra Hz. Ali’nin eliyle 
ve yaptığı fiiliyatıyla yayılacak ve tüm dünyayı saracaktır.

Hz. Ali’ye, yukarıda değinmeye çalıştığımız, hayatı boyunca birçok lakap 
verilmiştir. Bu lakapları gerek savaşlarda gösterdiği cesaret ve kahramanlıklarından 
gerekse sosyal hayattaki yaşayışıyla ilgili olarak verilmiştir. Lakap insanın yaşam 
tarzıyla ve insanların o kişiyi algılamalarıyla yakından ilişkilidir. Yazıcı, bu ilişkiyi 
çok iyi analiz etmiştir. Ona göre, lakap, kişiye verilen veya kişinin yaşam sürecinde 
kendi çabasıyla kazanmasının yanı sıra, bireyin toplum ile etkileşimini en iyi şekilde 
yansıtır. Ayrıca lakaplar, kişinin gelecek nesillere de nasıl aktarıldığı ve o nesiller 
tarafından nasıl algılandığı konusunda bize önemli fikirler ve ipuçları vermektedir. 
Bu unvanların/lakapların nesilden nesile aktarılması ortak bir beğeninin olduğunun 
bir göstergesidir. Bu yüzden de sosyolojik açıdan önemli ve anlamlı bir yere 
sahiptir. (Yazıcı, 2011; 259)

Hazreti Ali’nin lakaplarına baktığımızda nerede ise birçok konuya dair lakabı 
olduğunu görmekteyiz; cesaret, kahramanlık, ilim vs. Hz. Ali’nin kahramanlıklarını 
ve cesaretini öven lakapları, Haydar-ı Kerrar, Şah-ı Merdan, Haydar, Şir-i Yezdan, 
Esedullahi’l-galib’dir. Haydar; cesur, Haydar-ı Kerrar; bir şeye tekrar tekrar sal-
dıran, Şir-i Yezdan; Allah’ın aslanı, Esedullahi’l-galib; Allah’ın galip aslanı, Şah-ı 
Merdan da; mert olanların en büyüğü demektir (Yazıcı, 2011; 259-260). Hz. Ali bu
lakapları savaşlarda gösterdiği kahramanlıklar sonucu almıştır. Hz. Ali adeta bir 
aslan gibi korkusuzca ve ilk saflarda savaşması ve Hz. Ali’nin bu savaşlarda göster-
diği kahramanlıklar yazılı edebiyata konu olmuştur. Onun cesaretinin ve kahraman-
lıklarının anlatıldığı bu hikâyeler Aleviler arasında kuşaktan kuşağa anlatılarak 
Alevi sözlü kültüründe önemli bir yer tutmuştur. Günümüzde de bunların birçoğu 
yazıya geçirilerek bir nevi güvence altına alınmıştır. 

Hz. Ali’nin ilmi yönünü, yöneticiliğini, takvasını vs. ele alan lakapları da var-
dır. Bunlar, Babü’l ilm; ilmin kapısı, Mürtaza; Allah rızası kazanmış, Ebu Turab; 
toprağın babası, Aliyy’ün Veliyyullah; Allah’ın velisi, Şah-ı Evliya; evliyaların şahı, 
İmamü’l Muttakin; Kalbinde Allah’ın korkusunu tam anlamıyla hissedip Allah’tan 
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tam manasıyla korkanların lideri, Emir’ül Müminin; müminlerin yönetici lideri 
vs.dir(Yazıcı, 2011; 259-261). 

Hazreti Ali 656-661 yılları arasında halifelik yapmıştır ve 661 yılında bir Hari-
ci suikastı sonucu hayatını kaybetmiştir.

TARİHİ VE EDEBİ BİR ŞAHSİYET: ŞAH İSMAİL

Şah İsmail, Alevilerin yedi ulu ozanından bir tanesidir. Yazmış olduğu şiirler 
geçmişten günümüze kadar Aleviler arasında söylenerek büyük bir ilgi görmüştür. 
Şah İsmail, daha küçük yaşta (6 yaşında) taht kavgalarının ortasında kalmış ve 
gücün neler yapabileceğini hissetmiştir. Bu bildiride Şah İsmail’in tarihsel yönüne 
kısaca değinilip, ağırlıklı olarak onun edebi yönü üzerinde durulacaktır.

Akkoyunlular arasındaki taht kavgalarını kazanan Rüstem Bey Akkoyunlu-
lar’ın başına geçti. Fakat Safevi Şeyhi Sultan Ali’nin Sungur’u yenmesi Rüstem 
Bey’i endişelendirdi. 1493 yılında Rüstem Bey Sultan Ali’yi öldürdü ve her ihtimale 
karşı İsmail’i ve İbrahim’i (Sultan Ali’nin kardeşleri) Erdebil’e gönderdi. Şah İsmail 
daha sonra Geylân’a götürüldü ve orada Kârkeya Mirza Ali’ye teslim edildi. Bunu 
öğrenen Safevi ailesine bağlı olanlar Geylân’a gidip Şah İsmail’i görüyorlardı. 
Rüstem Bey bu durumdan şüphelenip adamlarını Geylân’a gönderdi. Kârkeya Mirza 
Ali Şah İsmail’i bir ağacın üzerine çıkartıp sakladı. Rüstem’in adamları gelince de 
abdest alıp İsmail’in toprakları üzerinde olmadığına yemin etti. Bu durum üzerine 
Rüstem’in adamları geri döndüler. (Arslanoğlu, 1992;8-9)

Şah Rüstem’in ölümünden sonra Geylân’dan ayrıldı (Arslanoğlu, 1992; 9) ve 
kendine inanan müritleri ile bir ordu kurdu ve birçok savaşlar kazandı. Lakin 1514 
yılında Çaldıran’da Yavuz sultan Selim ile yaptığı savaşı kaybetti ve 1524 yılında da 
vefat etti.

On iki yaşındaki şahlığından ölümüne kadar geçen on beş yılda Şah İsmail 
sadece savaşlar yapmamış aynı zamanda da edebi olarak birçok şiir yazmıştır. Ars-
lanoğlu, Şah İsmail’in edebi kişiliğini anlatırken, döneminde “Sahip-i seyfü’l-ka-
lem” olarak anıldığını ifade ediyor(1992; 15). Şah İsmail yazdığı edebi eserlerde 
Hatayî mahlasını kullanmıştır. Bu mahlası kullanması ile ilgili de birçok tür rivayet 
bulunmaktadır. Uluçay, bu durumu şöyle özetliyor, Hatayî, çiçek ve çiçekle yapılan 
süsleme anlamına gelmektedir. Farklı inanç sistemlerinin de güzel kokan bir çiçek 
olduğu ve insanların mutluluğu için bu çiçeklerin bir araya gelmesini düşündüğü 
için Şah İsmail bu mahlası kullanmıştır. İkinci görüş ise, bitki ve çeşitli hayvanlar-
dan alınan liflerin tek başına anlamının olmadığı ve onların bir sanatkâr eliyle Hint 
kumaşına dönüştürülmesi gibi; şiirinde bu şekilde güzel bir sanat olduğunu anlatmak 
için Şah İsmail bu mahlası seçmiştir (Uluçay, 1993; 30-31).
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Üçüncü ve en çok dile getirilen görüş ise, Şah İsmail Bağdat’ı fethedince Ker-
bela’yı ziyaret eder ve Hur Şehidi’nin kabrini Hz. Hüseyin’in kabrinin yakınında 
görür. Bunun üzerine, Hur Şehidi’nin de bu faciaya sebep olduğunu ve artık iş işten 
geçtikten sonra Hz. Hüseyin’in tarafına geçtiğini söyleyip mezarını açmıştır. Mezar 
açılınca Şah İsmail Hud’un vücudundan sargıyı çekip alıyor ve her tarafından taze 
kan akıyor. Bunun üzerine Şah İsmail hata yaptığının farkına varıyor ve hata yaptım 
anlamına gelen Hatayî mahlasını kullanmaya başlıyor(Uluçay, 1993; 31; Arslanoğlu, 
1992; 14-15). Şah İsmail’in Hatayî mahlasını kullanmasının bir sebebi de, Ali Şir 
Nevaî’yi çok sevdiği ve ona benzemek için kullandığı yönündedir.(Arslanoğlu, 
1992; 14).

Yukarıda da bahsettiğimiz gibi Şah İsmail Aleviliğin yedi büyük ozanından 
birisi olarak kabul edilir. Bundan dolayı da yüzyıllar boyunca Aleviler ve Bektaşiler 
arasında şiirleri söylenegelmiştir. Bu bildiri de Şah İsmail’in şiirlerinde Hz. Ali’yi 
ne açıdan ve hangi özellikleriyle ele aldığını açıklamaya çalışılacaktır.

ŞAH İSMAİL (HATAYÎ)’İN ŞİİRLERİNDE HZ. ALİ İMGESİ

Din Muhammed dinidir sall-i alâ sâhib-vekar
Kevserin suyın viren şâhım Ali’dir şehsüvar

Hem sahîdir hem sehâdır kâinatın aynıdır
Kimse ne bilür anın sırrın bilür Perdergidar

Didiler kim bu cihânın nurı kimdir kim ola
Mir Hasan’dır şah Hüseyin’in âli oldı yadigâr

Daş yarıldı çıhdı Düldül eyer ü yükân ile
Ey munafık yola gelgil eyleme şahdan kenâr

Hande varsan ey Hatâyî sen bu lâfzı söylegil
La feta illâ Ali lâ illâ Zülfikar (Arslanoğlu,1992,107-108; Sarıkaya, 2003; 4)

Şah İsmail, bu şiirinde dinin İslamiyet olduğunu ve peygamberinin de Hz. Mu-
hammed olduğunu kabul etmektedir. Bunlara ilaveten Hazreti Ali’nin, eli açık-
lığından, kâinat ile aynı olduğundan, Onun sırrını Allah bildiğinden, cihanın nuru ve 
Hz. Hasan ile Hz. Hüseyin’in babası olduğundan ve Hz. Ali’nin yolundan ayrılanın 
munâfık olacağı ( Sarıkaya, 2003; 4) gibi temel argümanlar ile Hz. Ali’nin bu dün-
yada görünen özelliklerini anlatıp bir nevi Hz. Ali’yi, sosyolojik manada, kari-
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zmatik lider/önder yapmaktadır. “Kevserin suyın viren şâhım Ali’dir şehsüvar”
mısrası ile de Hz. Ali’ye bu dünyada inan kimselere Hz. Ali’nin cennette Kevser 
vereceğine vurgu yapılmaktadır. Yazıcı’ya göre, Allah-Muhammed-Ali inancını be-
nimseyip bir Pir’e bağlanan kişinin gideceği yer Buy-i cennetidir. Bu cennetin lideri 
Hz. Ali’dir ve Hz. Ali oraya gelenlere, cennetin mutluluk veren içkisini dağıtacaktır
(2011; 179).

ALLAH-MUHAMMED-ALİ ANLAYIŞI

Allah-Muhammed-Ali inancı Alevi-Bektaşi geleneğinde önemli bir yer tutmak-
tadır. Kaya’ya göre, Allah-Muhammed-Ali üçlemesini anlayabilmek için öncelikle 
her bir ismin ne ifade ettiğini bilmekle beraber İslam dinin kurallarını bilmeliyiz. 
İslam’ın temel koşulları, tevhid, nübüvvet, imamet, adalet, mead’dır(1993; 66-67).
Bu koşullar dikkate alındığında; tevhid Allah’ı, nübüvvet Hz. Muhammed’i ve ima-
met de Hz. Ali’yi ifade etmektedir. Allah birdir, Hz. Muhammed onun peygambe-
ridir ve Hz. Ali’de peygamberden sonra gelen ve daha sonraki nesillere dini anlatan
ve velayetin ilk halkası olan kişidir. Allah-Muhammed-Ali üçlemesinde, Allah, Mu-
hammed ve Ali aynı statüde kabul edilmez. Burada bir “hiyerarşi”(Savaşçı, 2004b;
29) söz konusudur. Bu hiyerarşide en üstte Allah vardır ve Hz. Muhammed de onun 
peygamberidir. Hz. Ali ise Allah ve Hz. Muhammed’den sonra gelen kişidir.

Şah İsmail yazdığı bir murabbasında Allah-Muhammed-Ali üçlemesini şu 
şekilde dile getirmektedir:

Şah iki cihanın efdâlıdır
Allah’ın eli anın elidir
Ol sözki zamâne heykelidir
Allah ü Muhammed ü Ali’dir

Olmak dilersen işin mülayim
Olgil Ali’nin işine kaim
Kim ehl-i Hakk’ın dilinde kaim
Allah ü Muhammed ü Ali’dir

İkbal-i ümem kemâli tâ’at
Envar-ı Huda çerağı rahmet
Miftah-ı kilid-i bab-ı cennet
Allah ü Muhammed ü Ali’dir
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Şah kullarının ümîdgâhı
Dünya ile ukba padişâhı
Bî-çareHatâyi’nin padişâhı
Allah ü Muhammed ü Ali’dir (Arslanoğlu, 1992;149-151, 164-167)

Hatayî bu şiirinde, ümmetin ikbalini, takvasını, taatin kamilini, yaradanın ziya-
sını ve rahmetini, cennet kapısının kilidinin anahtarını da Hak-Muhammed-Ali’de 
görmekte ve sonra en son iki mısrasında çaresiz Hatayi’nin padişahının da Allah ü 
Muhammed ü Ali olduğunu dile getirmektedir. Hazreti Ali’nin karizmatik bir otorite 
olmasını sağlayan birçok sıfat ve özellik bu mısralarda göze çarpmaktadır. Özellikle 
“cennet kapısının kilidinin anahtarının” Hz. Ali’de bulunuyor olmasına vurgu 
yaparak; cennete gitmek isteyenlerin muhakkak Hz. Ali’nin imametini tanımasını ve 
ona tabii olması gerektiğini dile getirmektedir.

Bir başka şiirinde ise Hak-Muhammed-Ali üçlemesinin ilahi bir aşk ve sevgi 
olduğundan bahseden Hatayî, Hak-Muhammed-Ali'nin ma'nada bir olduğunu dile
getirmektedir.

Mahabbettir Lâilâhe illâllah
Mahabbettir Muhammed Resûlullah
Mahabbettir Aliy-yi veliyullah
Üçü de ma’nâda birdir mahabbet (Ergun,1956;80)

HZ. ALİ’NİN VELAYETİ

Velayet kelime anlamı olarak; Hakkın kulunu, kulun da yaratıcısı olan Mev-
la’sını dost edinmesi ve Allah ile kul arasındaki sevgi ve dostluk anlamına gelmek-
tedir ( Sarıkaya, 2003; 8). Alevi-Bektaşi inancında velayet ehli olarak Hz. Ali kabul 
edilmektedir. Hatta Hz. Ali “Şah-ı velayet” olarak anılır. Şah-ı velayet sıfatının Hz. 
Ali’ye atfedilmesi onun Allah’a olan bağlılığın, sevgisinin, dostluğunun ne kadar 
sağlam ve derinden olduğuyla da yakından ilgilidir.

Hatayi de şiirlerinde Hz. Ali’nin velayetine şöyle değinmektedir:

Ey iki âlem penahı şah ü server yâ Ali
Sahib-i fazl-ı vilâyet şi’r-i Hayder yâ Ali (Arslanoğlu, 1992; 62) diyerek; Hz. 

Ali’yi hem iki alemde sığınılacak kapı hem de velayetin sahibi olarak görmektedir. 
Başka bir şiirinde ise;
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Ali şâh-ı vilâyettür Ali sırr-ı hidâyetdür
Ali şol mâ’niden peydâ kisırr-ı evliyâ geldi (Arslanoğlu, 1992; 60) dizeleriyle;

Hz. Ali’nin hem şah-ı velayet olduğunu hem de açık bir şekilde evliyanın sırrına 
sahip olduğunu belirtmektedir.

Şah İsmail başka bir şiirinde de Hz. Ali’nin vilayetinin dağ gibi güçlü, deniz 
gibi engin olduğundan bahsederek; düşmanlarının onun katında parlak bir saman 
çöpünden başka bir şey olmadığını dile getirmektedir.

Hem bahr ü kân ü kûh-i vilayettir ol Ali
Düşmen anın katında kamu berk-i kâhdır (Arslanoğlu, 1992; 116)

Şah İsmail Hz. Muhammed'in son peygamber ve Hz. Ali'nin de bütün evliyanın 
başı olduğunu olduğuna vurgulamaktadır. Şah İsmail Hazreti Ali'nin velayetin sahibi
olduğunu, bu alemde ki günahların bağışlanmasında gafur olduğunu, cihana varlı-
ğıyla nur kattığını aşağıdaki mısralarda dile getirmektedir.

Muhammed Hatem-i peygamber oldu
Ali cümle evliyâya ser oldu
Şah anda Cebrail’e rehber oldu
Ol demde kuruldu erkân Hû deyu (Ergun,1956; 83)

Şah İsmail Hatayî başka şiirlerinde de velayet konusuna değinmiştir.

Muhabbetten hâsıl oldu Muhammed
Ali’ye verildi cümle velayet
On iki imâmın erkânı şefâat
Muhabbetten geçen Hak’dan da geçer (Ergun,1956;70)
Velâyet sırını zuhûr eyleyen
Bu âlem zünûbun gafur eyleyen
Peygamberler içre umûr eyleyen
Cihânı zuhûriyle nûr eyleyen
Ali’dir Ali’dir Ali’dir Ali
Aliy-yül-azîm ü şef’-ül-velî (Ergun,1956;190)

SIRR-I ALİ YA DA HZ. MUHAMMED VE HZ. ALİ’NİN AYNI 
NURDAN TECELLİSİ

Hazreti Muhammed ile Hz. Ali’nin aynı nurdan yaratıldığı inancı Aleviler ara-
sında oldukça yaygın ve kabul gören bir inanıştır. Bu inanışa göre, Hz. Muhammed 
ve Hz. Ali aynı kandilin içerisinde biri yeşil diğeri ak renkte olan iki nur olduğu 
ifade edilir. Yeminî, bu durumu şöyle ifade ediyor; Cebrail yaratıldığında kendisine 
Tanrı tarafından “ben kimim?” sorusu sorulmuş ve bu soruya cevap bulamayan Ceb-
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rail 30 bin yıl kararsız bir şekilde uçmuştur. Uçarken havada asılı bir kubbe görmüş 
ve kubbeye yaklaşınca da içerisinde yarısı yeşil yarısı da ak bir nur görmüştür. Bu-
nun ne olduğunu Tanrı’ya sormayı düşünürken, ak nurdan bir ses, yeşil nurun hate-
mu’l-enbiya Muhammed olduğunu kendisinin de onun amcaoğlu Ali olduğunu söy-
lemiş ve Cebrail’e Tanrı’ya vereceği yanıtı öğretmiştir (Sarıkaya, 2003; 5).Yine 
Sarıkaya’ya göre bu durum Nur-ı Muhammediyye teorisinin Şii geleneği içinde 
belirtilen ve Aleviliğe uyarlanmış biçimidir (Sarıkaya, 2003; 5).

Hatayî, Hz. Muhammed ile Hz. Ali'nin aynı nurdan yaratılma meselesi ile Ceb-
rail'in buna tanık olduğu durumunu şu dörtlük ile özetlemektedir:

Hak Muhammed Ali’dir ötesinde
Beytullah içinde Hak haznesinde
Rızâ yurdunda aşkın deryâsında
Cibril’in gördüğü nurdur mahabbet (Ergun,1956;80)

Bir başka görüşe göre ise, Allah bilinmek için evrendeki tüm varlıkları yarattı. 
Bu yaratma süreci önce suyun, bu su ile de yeşil bir denizin yaratılmasıyla başladı-
ğına ve daha sonra da diğer varlıkların su ile yaratıldığına inanılır. Allah’ın yarattığı 
yeşil deniz taşınca ondan bir gevher dışarı çıkmıştır. Allah bu gevheri ikiye ayır-
mıştır ve bir tanesi yeşil diğeri ak olmuştur. Yeşil nur Hz. Hz. Muhammed’in nuru-
dur ve ak olan nurda Hz. Ali’nin nurudur ve bunlar bütün ruhlardan önce yaratıl-
mıştır. (Yazıcı, 2010; 152) 

Hz. Muhammed’in ve Hz. Ali’nin bir nurdan yaratıldığı inancında Hak- Mu-
hammed-Ali anlayışının yanı sıra Muhammed-Ali olarak anılmasına da neden 
olmaktadır. Şah İsmail bu durumu;

Kudreti kendiliğinden parlayıp duran
Muhammed-Ali’nin nurudur vallah (Özmen, 1998; 148) dizeleriyle ifade 

etmektedir.

Aleviler Hak-Muhammed-Ali arasındaki nur temelli bu ilişkinin bir sır oldu-
ğunu ve bu sırrında seçilmiş bir topluluk olan Alevilere açıklandığı inancına sahip-
tirler. (Yazıcı, 2010; 156) Şah İsmail bir şiirinde sırrı sır olarak saklamanın Hz. Ali’-
den kaldığını ve bazılarının durmadan bunu beyan ettiğini şu dörtlük ile ifade eder;

Sırrı sır eylemek Ali’den kaldı
Sırrı durmaz beyân eyler ba’zılar
Âşıklık nihâyetsiz bir deryâdır
Dalga gelir yüreciğim sızlar(Ergun,1956;68)
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BİR YOL OLARAK HZ. ALİ

Hatayî, Hz. Ali’yi velayetinden dolayı ayrı bir yere koymaktadır. Şah İsmail 
birçok şiirinde “Ali yolu”ndan bahsedilmektedir. Bu yola girmek için yapılması 
gereken bazı önkoşullar vardır. Bu yolun kendine has ritüelleri ve bazı ön koşulları 
bulunmaktadır. Öncelikle kişi bu yola kabul edilmeli ve daha sonra da bir müride 
tabi olmaları gerekmektedir. Hatayî, bu durumu aşağıda ki dörtlüklerde izah etmek-
tedir.

Gel Ali yoluna belî desene
En sonunda gark olursun sele sen
Yetiş bir kerrecik eteğinden tut
Deli mi oldun ne uydun ile sen (Ergun,1956;64)

Ali’nin sırrına ereyin dersen
Bir mürşid-i kâmil bulda andan gel
Küfrünü îmâna satayım dersen
Var kendi küfrünü bil de andan gel (Ergun,1956; 54)

Bu yol öyle bir yoldur ki; Hatayî’ Hz. Ali'nin yolundan gidenlerin doğru yolda 
olduğuna inanır. Bu yolda ilahi bir aşk vardır ve bu yol şüphe götürmezdir. Bu yol 
kendisine katılacaklar için tam bir itaati ve biatı şart koşmaktadır. 

Şah Hatâyî eder bu doğru yoldur
Doğru yoldur bu hem aşk makamadır
Eksiğe kalmayan pîrim Ali’dir
Kalbinde şüphesi olmayan gelmesin (Ergun,1956;68)

Hz. Ali'nin yolunun görülmesinin ve anlaşılması kolay olmadığını belirten 
Hatayî, bu yola girenlerin dildeki imandan hakiki imana geçeceğini ifade eder. Yine 
bu yolda ilerleyen kimselerin asla yorulup yarı yolda kalmayacağını dile getirmek-
tedir.

Muhammed Ali’nin kurduğu yoldur
Ak üstünde ağı görebilürsen
Tanıyan i’tikad söyleyen dildir
Hakîkat bahrine dalabilürsün (Ergun,1956;65)

Muhammed Ali’yi candan sevenler
Yorulub yollarda kalmaz inşallah (Kaya, 1993; 596)
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İbtidâdan yol sorarsan
Yol Muhammed Ali’nindir (Ergun,1956; 117)

ŞAH İSMAİL ŞİİRLERİNDE HZ. ALİ’NİN DİĞER 
ÖZELLİKLERİ

Yukarıda neredeyse hep Hz. Ali’nin dini yönüne atıfta bulunan şiirleri incele-
dik. Şah Hatayî’nin birçok şiirinde Hz. Ali’nin hayatta iken göstermiş olduğu kahra-
manlık, cesaret, yiğitlik (feta), yardımseverlik, pir olması ve miraçta Hz. Muham-
med’in yanında bulunduğuna dair temalara da rastlamaktayız.

Hz. Ali inancının vermiş olduğu güç ile birçok savaş meydanında en ön saflar-
da savaşmıştır. Uhud Savaşı sonrası Hz. Muhammed’in kendisine “Lâ fetâ illâ Ali lâ 
Seyfe illâ Zülfikâr” dediği rivayet edilir (Sarıkaya, 2003; 2). Bu söz Aleviler dilinde 
Hz. Ali’nin cesaretini simgeleyen vird-i zeban olmuştur. Hz. Ali’nin küfür ile müca-
dele ederken gösterdiği cesareti anlatırken Şah İsmail, şöyle demektedir:

Kudret kandilinde parlayup duran 
Muhammed Ali’nin nûrudur vallah
Zuhura gelüb de küffârı kıran
Elinde Zülfikar Ali’dir vallah (Ergun,1956; 52)

Hande varsan ey Hatayî sende bu lafzı söyle gil,
Lâ fetâ illâ Ali lâ seyfe illâ Zülfikar (Arslanoğlu, 1992; 108)

Hz. Ali’nin yiğitliğini öven Şah İsmail, onun Hayber Kalesi’nin kapısını işaret 
parmağı ile sökmesine de atıfta bulunmaktadır (Üzüm, 2007; 103). Hayber’in fethi 
uzun sürünce Hz. Peygamber (sav) Hz. Ali’yi komutan tayin etmiştir. Daha sonra da 
Hz. Ali Hayber Kalesi’ni fethetmiştir. Hatayi şiirinin birinde bu fethi resmeder;

Ey şecaat madeni sen hışım ile hükmeylesen
Kün fekân bir almadır destinde yekser yâ Ali (Üzüm, 2007; 103)

Hz. Ali’nin manevi karizmasını güçlendirecek bir şiirinde de Şah Hatayi, Hz. 
Ali’nin belinde kılıcı ve yanında da ona gönül veren gazileri ile Hz. Muhammed’in 
(s.a.v) yolunda olduğunu ve onun miracını halka duyurduğunu söylemektedir.
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Zülfikar ü kemer vardır belinde
Gazileri yürür sağ u solunda
Münâdi Muhammed mi’rac yolunda
Arslanım kaplanım şîrim Ali’dir (Ergun,1956;74)

Düşene el uzatmak, fakire fukaraya yardım etmek toplumun her kesimince hoş 
karşılanan ve insanı yücelten davranışlardan bir tanesidir. Bu şekilde davranan kim-
se(ler) aynı zamanda topluma kendisinden onlara zarar gelmeyeceğinin mesajını da 
vermiş olur. Şah Hatayi de Hz. Ali’yi ele aldığı ve anlattığı birçok şiirinde Hz. Ali’-
nin ne kadar cömert ve yardımsever olduğunu dile getirmiştir. Onun kapısına gelen-
lerin aç ve susuz kalmadığını, kapısını çalanlara her daim cömert ve yardımsever bir 
eda ile davrandığını dile getirmektedir.

Hem Ali’sin Hem veli
Hem cömertsin hem gani (Özmen, 1995, 215)

Hatâyî der üç dürlüdür velilik
Düşmüşlerin elin almak Ali’lik
Türâba yüz sürmekle olur ululuk
Gel ey tâlib özün kul eyleyi gör (Ergun,1956;77)

Gel Ali’m yola gidelim
Ali’m kendi yolu ile
Açlar doyar susuz kanar
Leblerinin balı ile(Ergun,1956;100)

Şah Hatayi bazı şiirlerinde Hz. Ali’nin pir olduğundan da bahsetmektedir. Pir 
önder olandır, başı çekendir. Pir olanın bir yolu bir erkânı olur. Pir olanın müridi de 
vardır muhakkak. Bu mürid pirinin yolunun ve erkânın takipçisidir. Mürid pirinin 
yolunu gelecek nesillere taşıyacak kişidir. Şah İsmail de bazı şiirlerinde Hz. Ali’nin 
pir oluşunu ele alır ve O’nun kendilerine yol gösterdiğini söyler. Kendisinin de onun 
bir müridi olduğunu dile getirir.

Eğer tarîkattan haber sorarsan
Murtezâ Ali’dir pîrimiz bizim
Göre geldiğimiz süre gideriz
Kırklardan ayrılmış sürümüz bizim (Ergun,1956;63)

Şah Hatâyî’m ider Muhammed Ali
Anlardan öğrendik erkânı yolu (Ergun,1956;89)
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Sâdıkın pîiridir âşıkın renci
Pirlerin Piridir gençlerin genci
Hem deryadır hem sedeftir hem inci
Lâl ile mercânımdürrüm Ali’dir (Sayar, 2000; 75)

Kahramanlık, bir insanın karizmasını zirveye taşımaya tek başına yetebilecek 
bir özelliktir. Her toplumun edebiyatında ve tarihinin belli dönemlerinde yaşamış 
insanların kahramanlıklarını anlatan ve onları yücelten ve yüceltirken de ölümsüz-
leştiren eserler mevcuttur. Hazreti Ali de İslam tarihinde yaptığı kahramanlıklarla 
hem tarihin hem edebiyatın hem de toplumsal hayatın içerisinde kendisini göster-
mektedir. Hz. Ali’nin cesaretini ve kahramanlıklarını anlatacak birçok örnek vardır. 
Katıldığı birçok savaşta korkusuzca en ön saflarda savaşması, Hayber’in fethinde 
gösterdiği kahramanlık vb. bunlardan ilk akla gelenlerdir.

Hz. Ali’nin göstermiş olduğu kahramanlılara Şah Hatayi’nin şiirlerinde de 
rastlıyoruz. Şah Hatayi şiirlerinde O’nun kılıcını ustaca kullandığından, kahramanca 
Yezid ile savaştığından ve onu bozguna uğrattığından birçok şiirinde bahsetmek-
tedir.

Be erenler be gaziler
Gelen Muhammed Ali’dir
Yezîd’e bâtın kılıcın
Çalan Murtezâ Ali’dir (Ergun,1956;114)

Ali’dir dünyâya edâyı veren
Ali’dir sofiye sevdâyı veren
Ali’dir Yezid’e gavgayı veren
Hak’ka vâsıl olan merdan Ali’dir (Ergun,1956;75)

ŞAH HATAYÎ’NİN KENDİSİNİ HZ. ALİ’NİN NESLİNE 
DAYANDIRMASI

Şah Hatayî, Hz. Ali’yi pir görmekle beraber kendisini de Hz. Ali’nin soyuna 
dayandırmaya çalışmıştır. Sarıkaya’ya göre bu durumun amacı, Hatayî’nin kendisini 
vahdet-i vücûd anlayışı dayandırarak varlık ile hemhal olma çabasının bir sonucu 
veya kendisini Ehl-i Beyt’e dayandırarak müridleri arasındaki getirileriyle doğrudan 
ilintili olabilir. (2003; 12) Hz. Ali’nin hem uhrevi hem de dünyevi karizmasının 
vardır. Bu hem aleviler için hem de suniler için böyledir. 

Şah Hatayi de bunun farkında idi. Bu yüzden yazdığı bazı şiirlerinde kendisi ile 
Ehl-i Beyt arasında ilintiler kurmuştur. “Esasen o, pek çok şiirinde İmam Ali ve Ehli 
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Beyt yolunda olduğunu, Hüseynî ve Caferî mezhebe mensup olduğunu açıkça ifade 
etmiş ve bu yola râm olmayanları, baş koymayanları çeşitli şekillerde suçlamıştır.”
(Sarıkaya, 2003; 12)

Şah Hatayi’nin kendisini Ehl-i Beyt’e dayandırma çabasını; savaşlar netice-sin-
de kazandığı rasyonel otoriteyi, yazdığı şiirler vasıtasıyla –ve özellikle kendisini 
Ehl-i Beyt’e dayandırarak- daha da pekiştirdiği şeklinde de okuyabiliriz.

Şah-ı merdân'ın Ali'nin âliyem evladiyem
Zülfikâr ü tâc ü Düldül üç nişânı mendedür
Açarem din-i Muhammed mezhebi Cafer yakîn
Lâ feta illâ Ali bu sırr-ı pinhân mendedür (Arslanoğlu,1992; 121; Sarıkaya, 
2003; 12-13).

SONUÇ YERİNE: NEDEN ŞAH HATAYİ NEDEN HZ. ALİ

Şiir salt edebi bir tür değildir. Şiir bazen bir dönemin hayat tarzını, sosyal ya-
pısını, inanç sistemini bizlere gösteren bir araç olabilir. Bazen de insanları etkileme 
amacı olarak da kullanılabilir. Şah Hatayi de kalemini gaza meydanlarında kullan-
dığı kılıcından daha keskin kullanmıştır. Savaş meydanlarında kazandığı otoriteyi ve 
karizmayı yazdığı şiirleri vasıtasıyla daha da pekiştirmiştir. Yazdığı şiirler vasıtasıy-
la yanındakilerin(asker, mürid vs.) kendisine daha çok bağlanmasını sağlamıştır.

Hatayi’nin şiirlerinde Hz. Ali'yi ön plana çıkarttığını görmekteyiz. Bunu yap-
masında iki neden olduğunu söyleyebiliriz. Birincisi Hz. Ali'nin karizmatik otoritesi 
ile müridlerinin sayısını arttırmak, ikincisi de onların üzerinde bir tahakküm kurmayı 
kolaylaştırmak. Çünkü Hz. Ali tüm İslam alemi tarafından kabul görmüş bir kişidir.  
Hz. Ali’nin hem velayetin ilk halkası olması hem de birçok kez Hazreti Muhammed
(s.a.v) tarafından cesareti yiğitliği ilmi takvası vs. açısından övülmesi ile Şah 
Hatayi’nin de bundan kendisine de bir güç ve karizma sağlamıştır.

Şah İsmail’in de bu karizmadan yaralanıp Türk köylerinden ve Osmanlı sınır-
ları içerisindeki gençleri örgütlemek yoluyla kendisine bir fayda sağlamıştır. Topla-
dığı bu gençler onun adına savaşacak ordunun tam belkemiğini oluşturmaktadırlar.
Etrafına adam toplaması onu sadece karizmatik bir güç kazandırmamıştır. Aynı 
zamanda etrafına toplanan insanların şah için her türlü fedakârlıkta bulunmaktan 
kaçınmayacakları göz önünde bulundurulduğunda bu durum, Şah İsmail’e yaptığı 
savaşlarda büyük bir niceliksel güç olarak da yansımıştır. Yazdığı şiirler ve diğer 
edebi eserler ile etrafındakileri adeta hipnotize ettiğini söyleyebiliriz. Şah Hatayi’nin 
şiirlerinde Hz. Ali’yi işlemesi onun karizmatik otoritesine karizma katmıştır dersek 
yanlış söylemiş olmayız.
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Hak idi kim ol indi gökten yere
Ki halk-ı cihâna yüzün göstere
Şefâat ol eyler bu âlemlere
Olan Lâhmüke lâhmi Peygamber’e 
Ali’dir Ali’dir Ali’dir Ali
Aliy-yül-azîm ü şefî’-ül-velî (Ergun,1956;193)
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MUŞ-VARTO ALEVÎLERİNDE 

DİNÎ İNANÇ VE SOSYAL HAYAT

Yrd. Doç. Dr. Hüseyin DOĞAN1

ÖZET 

İslâm dini, tabiatı ve indiriliş gayesi gereği insanlar arasında kardeşlik fikrini 
geliştirerek toplumsal birlik ve beraberliğin perçinleşmesini hedeflemiştir. Ancak,
evrensel bir din olan İslâm dininin özünde bir değişiklik olmasa da, dinin muhatabı 
olanların metin/kelâmdan anladıkları doğal olarak farklılık göstermektedir. Ayrıca 
Müslüman toplumların İslâm dinini anlama, yorumlama ve uygulama biçimlerinde 
bazı farklılıkların olduğu da bilinen bir gerçektir. İslâm dinini kabul eden milletler 
eski inanç, düşünce ve uygulamalarından tamamıyla vazgeçememişler ve alışagel-
dikleri hayat tarzına, İslâm dini içinde yer aramaya çalışmışlardır. Öte yandan İslâm 
toplumunda yaşanan ilk dönem siyasî, fikrî ve toplumsal olaylar, daha sonraki 
dönemlerde çeşitli itikadî ve mezhebî grupların ortaya çıkmasına ve İslâm tarihinde 
kapanması çok zor yaraların açılmasına doğrudan sebebiyet vermiştir.

Ortaya çıkan bu inanç gruplarından birisi de, hiç şüphesiz günümüzde üze-
rinde yoğun tartışma ve spekülasyonların yapıldığı “Alevîlik”tir. Ancak kendilerini 
Alevî olarak adlandıranlar da dâhil olmak üzere hemen hemen her kesim, bu dinî 
grubu kendine has biçimiyle ele almaya, tanımlamaya ve yorumlamaya çalışmakta-
dır. Bu cümleden olarak Alevîlik konusunu ferdî bütün ön yargılardan uzak, olabil-
diğince objektif bir biçimde ele alma zorunluluğu vardır. Hiç kuşku yok ki bu 
yapılırken, teoriden çok alan araştırmalarına ağırlık verilmelidir. Çünkü teorik 
bilgilerden ziyade inanan ve yaşayan bir toplumu incelemek, mensuplarının hayat 
tarzını anlamaya çalışmak insanî ve içtimaî bütünleşmeye daha fazla katkı sağlaya-
caktır. Her ne kadar dinden anlaşılan faklılık arz etse de bu farklılığın, daha çok 
teoride kalmasını sağlamak ancak, yukarıda bahse çalıştığımız alan araştırmalarıyla 
elde edilebilecek bir husustur. 

1 (Kars) Kafkas Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi, Kelâm ve İslâm Mezhepleri Tarihi Anabilim Dalı Öğretim 
Üyesi

ÖZET
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Günümüzde Alevîlik konusu, üzerinde gittikçe yoğun ve etkili biçimde 
tartışmaların yaşandığı bir alan haline dönüşmüştür. İşte buradan hareketle bu bil-
dirinin ana temasını, din sosyolojisi biliminin metot ve tekniklerini kullanmak 
suretiyle Muş ili Varto ilçesi örnekleminden hareketle Alevîliğin, tarihî süreç içe-
risinde sahip olduğu gelişim ve değişim aşamalarının doğrudan incelenmesi oluş-
turmaktadır. Sosyo-kültürel değişim sürecinde, Alevîlerin dinî inanç, tutum ve 
yaşantıları üzerinde meydana gelen farklılıkları tecrübî ve sistematik din sosyo-
lojisinin yaklaşımlarına göre pratik açıdan anlamaya ve açıklamaya çalışmak, ayrıca 
bu bildirinin ana konuları arasında yer almaktadır. Öyle ki sosyo-kültürel ve 
ekonomik değişim sürecinden geçen Alevî menşeli toplumların dinî inanç, pratik, 
tutum ve davranışları üzerinde ne tür etkiler meydana geldiği sorusu, bu bildirinin 
cevap aramaya çalıştığı temel problemlerden birisidir. 

Bu itibarla din kurumunun toplumsal yapı içindeki yerini ve işlevlerini ortaya 
koyma noktasında, bu işlevlerin toplumsal ve dinî dönüşümlere bağlı olarak nasıl 
değiştiği ile din kurumunun niteliklerinde ve inancın benimsendiği topluluk üyele-
rinin ilişkilerinde ne tür gelişmelerin olduğu gerçeğinin sosyolojik ve kültürel ba-
kımdan incelenmesi gerekmektedir. Zira din, sosyolojik, teknolojik, kültürel ve 
ekonomik vb. gelişmelerle doğrudan veya dolaylı bir ilişki içindedir. Burada gerek 
sosyo-ekonomik ve gerekse de sosyo-kültürel çerçevede salt bir etkileşimden bah-
setmek mümkün değildir. Toplumun yapısını oluşturan farklı değişkenlerin hem 
dinin üzerinde, hem de dinin bu farklı değişkenler üzerinde sürekli etkisi olmaktadır. 
Fakat bu karşılıklı etkinin, zaman ve mekâna göre de ağırlığı ve neticeleri sürekli 
olarak değişebilmektedir. 

Günümüzde Alevîlik, bu değişimlere bağlı olarak üzerinde önemle durulması 
gereken bir sosyal olgu olarak karşımıza çıkmaktadır. Çünkü Alevîler, sanayileş-
menin getirisi olarak ekonomik ve bilimsel açıdan; kentleşmenin etkisiyle de sosyo-
lojik ve kültürel açıdan geleneksel bir çeşit kültürel kırılma ve sosyolojik kopuşlar 
yaşamışlardır. Bu kırılma ve kopuşların sonucunda Alevîliğin kültürel, kurumsal, 
inançsal ve pratiksel boyutları büyük ölçüde erozyona uğramış ve bu yüzden tanımı 
da farklılaşmıştır.

İşte bu bildiride, Muş-Varto ilçesinde yaşamakta olan Alevîler hakkında 
yapılan araştırmadan hareketle, sosyal değişim sürecinin, kırsal ve kentsel alanda 
yaşayan Alevî toplumunun sahip oldukları dinî inanç, tutum ve pratikleri (uygula-
ma) nasıl etkilediği tespite çalışılacaktır. Ayrıca sosyal değişimin, değişmez meka-
nizması olan çağın gereksinimleri dinamiğine alevi toplumlarının hangi ölçüde ve ne 
kadar bağlı kalabildikleri hususuna da, yine araştırma kapsamında değinilmeye 
gayret edilecektir. Bu yapılırken temel metodolojimiz ise, Muş-Varto ilçesi kentsel 
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ve kırsal kesiminde halen yaşamakta olan Alevîlerin, benimsemiş oldukları dinî, 
sosyal, kültürel ve toplumsal bakış açıları ile gözlemlerimize dayalı pratiksel bazı 
tespitlerimiz olacaktır. 

Anahtar Kavramlar: Din, Alevî, Sünnî, Kültür, Dede, Cem, Âdet.

1. VARTO İLÇESİNİN TARİHİ, EKONOMİK DURUMU VE 
SOSYO-KÜLTÜREL YAPISI

1.1. Varto’nun Kısa Tarihçesi ve İsimlendirilmesi

Genel kanaate göre Varto tarihinin Urartularla başladığı kabul edilmektedir.2

Varto’da Urartulardan sonra Medlerin, Perslerin, Port, Roma ve Bizanslılar’ın hâki-
miyet kurduğu; sonradan 1071 Malazgirt Savaşı’yla beraber Türklerin egemenliğine 
geçmiştir.3 Buna göre “Varto” ismi, gerçekte “Urartu” kelimesinin zamanla halk 
arasında evrimleşmesi sonucu ortaya çıkmış bir isim olabilir.

Varto yöresinin veya merkezinin bilinen en eski isimlerinden birisi de “Güm-
Güm”dür. Halk dilindeki söylem biçimi ise, “Gim-Gim”dir. Bu ismin referanslarıyla 
ilgili değişik rivayetler söz konusudur. Bazı rivayetlere göre Oğuz Türklerinin 786 
yılında Varto’ya gelmesiyle evlerinin çok kalabalık olduğu ve at kişnemelerinin aşırı 
yoğunlukta ses çıkartmasından dolayı Akkoyunlu Oymakbaşı Goşkar Baba’nın bu 
ismi bölgeye verdiği kabul edilmektedir.4 Bazı rivayetlere göre ise, Bingöl dağla-
rının 3000 m. rakımında bulunan Goşkar Baba’nın mezarını ziyarete gidenlerin 
gerek eğlenceleri gerekse de at koşturmaları sırasında davul sesine benzer biçimde 
gümbürtüler çıkarmasından ötürü yörenin adının “Gim-Gim” olarak konulduğu ifade 
edilmektedir.5

Başka bir rivayete göre ise de, Varto’da “toy kuşları”nın çok olmasından 
hareketle Selçuklu hükümdarlarının bu yöreye gelip av yaptıkları, bu yöre hakkında 
“orada çokça toy var” dedikleri; zamanla da bu ifadenin, halk dilinde Varto kav-
ramına dönüşmüş olduğundan bahsedilmektedir.6

Bir başka saptamaya göre ise, Varto’nun etrafındaki veya çevresindeki kimi 
yüksek dağlar bugün sönmüş görünseler de, bunlar geçmişte birer volkanik dağlardı. 

2 İsmail Beşikçi, Doğu Anadolu’nun Düzeni -Sosyo-Ekonomik ve Etnik Temeller-, Yurt Yay., Ankara, 
1992, s. 25-27.

3 Beşikçi, a.g.e.,  s. 29.
4 Beşikçi, a.g.e.,  s. 29.
5 Beşikçi, a.g.e.,  s. 31.
6 Baki Öz, Alevîlikle İlgili Osmanlı Belgeleri, Can Yay., İstanbul, 1997, s. 162-163.
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Dolayısıyla Goşkar Baba veya Varto’nun güneyindeki Kur Tepesi gibi dağ ve
dorukların çıkardığı seslerden dolayı halk buraya “Gım-gım” demiştir.7

Diğer taraftan yörede çok sık deprem olması, bu ismin verilmesinde doğrudan 
etkili olmuş olabilir. Bu itibarla gerçekte “Varto” isminin bir köy, belde ya da 
kasaba isminden öte, belli bir bölge veya yörenin ismi olması kuvvetle muhtemeldir.

Varto’nun, kaba bir hesaplamayla 900 yıllık tarihî geçmişinden bahsedilmek-
tedir. Çünkü Urartuların, tam ve gerçek anlamda bir Türk uygarlığı olduğu kesinlik 
kazanmamıştır. Zira tarihî kaynaklar, Urartu uygarlığı içinde birçok Ermeni krallığı 
olduğu noktasında birleşmektedirler.8 Bu bakış açısından kaynaklanmış olsa gerek 
ki Van, Patnos, Erivan, Varto gibi isimler, Ermeniceden ödünç alınıp kullanılmış ve 
zamanla Türkçeye transforme edilmiştir. Ermenilerin, Varto’da yoğun olarak 
yaşadığı düşünüldüğünde Varto isminin, Ermenice olma olasılığı da bu bağlamda 
ağırlık kazanmaktadır. 

Sonuç olarak 1963-1964 yılında Kayalıdere Köyü’nde arkeologların yaptığı 
kazılarda, Urartular ile ilgili kalıntılara ulaşılmıştır. 1071 Malazgirt Savaşı’yla ilçe,
Selçukluların eline geçmiş daha sonra da Karakoyunlular ve Akkoyunlular hâkimi-
yeti devir almıştır.9 Varto yöresi, 1514 Çaldıran Savaşı’yla Osmanlıların idaresine 
geçmiştir. Cumhuriyet sonrasında da, Muş Valiliğinin teklifi ile İçişleri Bakanlığı ve 
Türkiye Büyük Millet Meclisi’nin onayı ile Varto ismini alarak ilçeleşmiştir.

1.2. Varto’nun Coğrafî Konumu ve Demografik Yapısı

Varto ilçesi, konum olarak Muş ilinin kuzeybatısında yer almaktadır. Kuzeyde 
Erzurum ve batıda Bingöl illeriyle; doğuda Bulanık ilçesi, güneyde ise Muş merkez-
le çevrilidir. Yüzölçümü 1.418 km2dir ve Muş il alanının % 17,3’ünü kaplamak-
tadır.10

Etrafı dağlarla çevrili ve kaplı olan ilçe alanı, Muş il alanının en yüksek bölü-
münde yer almaktadır. İlçenin kuzeyini Bingöl Dağları’nın uzantıları oluşturmak-
tadır. Rakım, Bingöl Dağları’na doğru ilçenin kuzey sınırında 3000 m.’yi; Akdoğan 
ve Şerafettin dağlarının uzantılarında ise 2.300 m.’yi aşmaktadır. İlçe alanı Murat 
nehri ile Bingöl Çayı ve bu iki akarsuyun kollarınca derin bir biçimde parçalanmış
durumdadır. Murat nehri, ilçe alanına doğudan giriş yapmakta ve doğu-batı istika-
metinde Muş-Merkez sahasıyla doğal bir sınır oluştururcasına Keban Gölü’ne doğru 

7 Öz, a.g.e.,  s. 163.
8 Beşikçi, a.g.e.,  s. 89-90. 
9 Beşikçi, a.g.e.,  s. 91.
10 Varto Kaymakamlığı İlçe Nüfus Müdürlüğü Arşivi Kayıtları.  (21.08.2013). 
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akıp gitmektedir. Nehir, Kayalıdere Köyü’nün batısında Bingöl Suyu’nu almakta 
olup, bir dirsekle güneye yönelerek ilçe alanını terk etmektedir.

Akdoğan (Hamurpert) Gölü, ilçenin doğusunda kalmaktadır. Bu gölün hemen 
güneyinde ise, Küçük Hamurpert Gölü yer almaktadır.Varto ilçe merkezi ve birçok 
köyü, deprem fay hattı üzerinde bulunmaktadır; bu nedenle ilçe değişik tarih ve 
zamanlarda bir kuvvetli depremlere maruz kalmıştır. Varto, ilki 1946’da; ikincisi de 
1966’da olmak üzere iki büyük deprem yaşamıştır. Bu depremlerde aşırı derecede 
can ve mal kaybı yaşayan ilçe, kendini toparlamakta sıkıntı ve zorluk yaşamıştır. 
Nitekim 1966’daki depremde 2.118 kişi hayatını kaybetmiştir.11 Bu depremde Varto 
merkezi tümüyle yıkılmış ve yerle bir olmuştur. Bunun üzerine sürece paralel olarak 
yeniden toparlanmaya çalışan ilçe, alt-üst yapısıyla ayakta kalmanın mücadelesini 
vermiştir. 

Varto’nun 1985 nüfus sayımındaki toplam nüfusu 44.116 idi. Ancak daha 
sonraları işsizlik, göç, imkânsızlık ve siyasal gerekçelerle bu oran daha da azal-
mıştır.12 Bugün ilçe merkezinin toplam nüfusu 10.000 civarındadır. Köylerde nüfus 
daha fazla durumdadır. Varto’nun köyleriyle birlikte toplam nüfusu yaklaşık 
30.000’dir.13 Muş’un yüzölçümü bakımından olduğu gibi nüfusça da dördüncü 
büyük ilçesi durumundadır. 1966’da yaşanan depremde Varto, ölümler sebebiyle 
uğradığı nüfus kaybına ek olarak ilçe merkezi ve köylerindeki binaların büyük 
bölümü yıkıldığından göçle birlikte ciddi kan kaybı yaşamıştır. Varto ilçesinin ikisi
bucak merkezi olan toplamda 86 köyü bulunmaktadır. Depremlerden ve göçlerden 
önce bu sayıyı 100’e çıkaranlar da vardır. Bucak merkezi olan köyler ise, Çaylar ile
Omcalı Köyleridir.

1.3. Varto’da Ekonomik Durum

Varto’da halkın en önemli geçim kaynağı, Muş genelinde olduğu gibi tarım ve 
hayvancılıktır. Başlıca tarım ürünleri buğday olmak üzere tahıldır. Özellikle de yaz 
döneminde, sebzecilik faaliyetleri hız kazanmakta ve domates, kavun, karpuz gibi 
sebzelerin üretimine ağırlık verilmektedir. İlçede üzüm, elma ve armut üretimi de 
önemli oranda gerçekleştirilmektedir. Varto, bitkisel üretimden çok hayvancılık 
bakımından gelişmiştir. Büyükbaş ve küçükbaş hayvancılık ilçe kırsalında oldukça 
gelişmiş durumdadır. İlçe alanının ve sahasının bunda önemli etkisi mevcuttur. 
Koyun ve kıl keçisi varlığı bakımından Muş-Merkezden sonra ikinci durumdadır.14

11 Varto Kaymakamlığı İlçe Nüfus Müdürlüğü Arşivi Kayıtları.  (21.08.2013). 
12 Varto Kaymakamlığı İlçe Nüfus Müdürlüğü Arşivi Kayıtları.  (21.08.2013). 
13 Varto Kaymakamlığı İlçe Nüfus Müdürlüğü Arşivi Kayıtları.  (21.08.2013). 
14 Varto Kaymakamlığı İlçe Gıda, Tarım ve Hayvancılık Müdürlüğü Arşivi Kayıtları.  (22.08.2013). 
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İlçe nüfusunun tahmini % 50’si geçimini sadece tarımdan karşılamakta; % 45’i
ise, tarımla birlikte tarım dışı gelirlerden de destek sağlamaktadır. Varto ilçesinde
yaklaşık 6000 çiftçi ailesi bulunmaktadır.15 İlçenin ekolojik ve topografik yapısı 
nedeniyle tarımsal faaliyetler kısıtlı olarak üretilmektedir. 400 m.’den 1.275 m. 
rakıma kadar çıkan ortalama % 60–70 eğimli arazilerde kışları sert ve uzun; yazları 
sıcak ve kurak geçen havalarda tarımsal üretimde ürün desenini azaltmakta, hatta
üretimi olumsuz etkilemektedir. İlçenin ekolojik ve topografik koşulları dikkate 
alındığında alternatif bitkisel üretim söz konusu olmamaktadır. Ancak dar alanlarda,
kısıtlı sayıda yan ürün arayışları çiftçilerce sürdürülmektedir.

1.4. Varto’nun Sosyo-Kültürel Yapısı

2000 yılı nüfus sayımına göre ilçe nüfusu 30.860’tır.16 Bu nüfusun yaklaşık 
10.000’i ilçe merkezinde; kalanı ise köy ve beldelerde kayıtlı durumdadır.17 Var-
to’nun yerleşenlerinin tamamına yakını Kürt kökenlidir.18 Merkez nüfus Kürtlerden
oluştuğu gibi, belde ve köylerin sakinleri de yine Kürt menşelidirler. Diğer taraftan 
sayıca çok az olmak üzere sadece 1 veya 2 tane Çerkez köyü (Şenova Köyü) de ilçe 
sınırları içerisinde yer almaktadır.19 Öyle anlaşılıyor ki, bu yörede Çerkezlerin iskân
etmiş olmaları, Çerkezlerin Kafkaslar’dan Ermenilerce püskürtülmesiyle izah 
edilebilir.

İster Kürt isterse de Çerkez kökenli olsun, Varto yöresinde % 35-40 oranında 
Alevî yaşamaktadır.20 Hatta ilçe merkezinde durum o kadar bariz bir hal almıştır ki, 
aşağı mahallede oturanlar Sünnî; yukarı mahallede oturanlar ise Alevî olarak 
tanımlanmaktadır. Bu durum köylere yani kırsala inildiğinde daha da belirginleş-
mekte olup, Sünnî ve Alevî köyleri birbirinden çok net olarak ayrılmaktadır. Varto 
kırsalında Alevî ve Sünnîlerin beraberce iç içe yaşadıkları köy yerleşmelerine pek 
rastlanmamaktadır. Alevî köylerinde sadece Alevî kökenli olan insanlar iskân
ederken/yaşarken; Sünnî köylerde de sadece Sünnî olan insan veya gruplar 
hayatlarını devam ettirmektedirler. Gerek ilçe merkezinde gerekse de köylerde 
yaşayan Alevîler arasında var olan birçok örf ve âdetler, benzer bir şekilde Sünnîler
arasında da görülmektedir. Bunun sebebi, kökenini kendileri bilmeseler de, çoğu örf 
ve âdetin Orta Asya kaynaklı olmasından ileri gelmektedir. Ancak Anadolu’ya 
gelişten sonra yaşanan süreç içerisinde bazı örf, âdet ve gelenekler unutulmaya yüz 

15 Varto Kaymakamlığı İlçe Gıda, Tarım ve Hayvancılık Müdürlüğü Arşivi Kayıtları.  (22.08.2013). 
16 Varto Kaymakamlığı İlçe Nüfus Müdürlüğü Arşivi Kayıtları.  (21.08.2013). 
17 Varto Kaymakamlığı İlçe Nüfus Müdürlüğü Arşivi Kayıtları.  (21.08.2013). 
18 Varto Kaymakamlığı İlçe Nüfus Müdürlüğü Arşivi Kayıtları.  (21.08.2013). 
19 Varto Kaymakamlığı İlçe Yazı İşleri Müdürlüğü.  (21.08.2013). 
20 Varto Kaymakamlığı İlçe Yazı İşleri Müdürlüğü.  (21.08.2013); Varto Kaymakamlığı İlçe Nüfus 

Müdürlüğü Arşivi Kayıtları.  (21.08.2013). 
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tutmuş; hatta bir kısmı zamanla terk edilmiştir. Alevîler, son zamanlara kadar 
çevrelerinde yaşayan Sünnîlerden ve kentten soyut bir hayat yaşadıkları için, Türk 
örf ve âdetlerini daha uzun süre muhafaza etmişlerdir. 

2. VARTO ALEVÎLERİNİN KÖKENİ VE YÖREYE YERLEŞİMİ

Varto Alevîlerinin kökeni doğrudan Tunceli (Dersim)’deki Kureyşan Ocağı’na
dayanmaktadır.21 Asıl ocak, Malatya-Adıyaman tarafındadır. Tunceli’deki ocak ise,
Mazgirt ilçesinin Düzgün Baba Dağı civarındaki “Büyük Köyü”ndedir.22 Hacı 
Kureyş’in, Moğol istilası sonrasında Horasan’dan gelip Tunceli’ye yerleştiği rivayet 
edilmektedir. Kureyşan Ocağı, daha çok ruh hastalıklarına şifa bulma amacıyla 
ziyaret edilen bir ocaktır.23

Baytiyarlar, Lolanlar, Sisanlar, Erzincan’ın Cibice Boğazı’ndaki Balabanlar, 
Kuzican’daki Çarekanlılar, Kureyşan Ocağının müritleridir.24 Tunceli yöresinde en 
büyük dede soyu aşireti Kureyşan’dır.25 Kureyşan isminin Horasan kelimesinin 
muharrefi olduğu şeklinde bir görüş de vardır.26 1515-1516 tarihlerinde Yavuz 
Sultan Selim’in doğu seferi sonucunda birçok Alevî ölüm korkusuyla kaçarak dağla-
ra, mağaralara ve ormanlık bölgelere sığınmışlardır. Tunceli ve çevresi de, bu kaçan 
insanların sığındığı alanlardan birisi olmuştur. Bu bölgede bulunan Lolan Aşiret’i, 
Tunceli’nin Pülümür ilçesine bağlı Danzik, Çirik, Harsi, Dağbek Köyleri ile Erzin-
can’ın Tercan ilçesine bağlı bulunan Mezra, Pelegöz, Gavrenci Köyleri’nde hayatla-
rını devam ettirmişlerdir. Buralarda elli ya da yüz hanelik köyler kuran Lolan Aşire-
ti, gittikçe sayıca çoğalmaya başlamış ve bu bölgeye sığamaz hale gelmişlerdir.27

1553-1555 yılları arasında Kanunî Sultan Süleyman III. İran seferine çıkmıştır.
Sultan Süleyman, seferin sonbaharda yapılmış olması ve doğu illerine kışın erken 
gelmesi sebebiyle, kışı Halep’te geçirmeye karar vermiştir.28 Bu sefer esnasında 
Kerbela’da bulunan Hz. Hüseyin’in ve Necef’te bulunan Hz. Ali’nin türbelerini 

21 Munzur Çem, Dersim’de Alevilik, Peri Yay., İstanbul, 1999, s. 160-161.
22 Nazmi Sevgen, Zazalar ve Kızılbaşlar Coğrafya-Tarih-Hukuk-Folklor-Teogoni, Kalan Yay., Ankara, 

1999, s. 196.
23 Sevgen, a.g.e., s. 196-197; Talip Tuğrul, Tunceli Alevîliğinde İnanç ve İbadet (Sarı Saltık Ocağı 

Örneği), Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü (Basılmamış Yüksek Lisan Tezi), İstanbul, 
2006, s. 36-38. 

24 Ali Yaman, Alevîlikte Dedeler-Ocaklar, Uğur Matbaacılık, İstanbul, 1998, s. 97-98; Tuğrul, a.g.e., s. 
38-41. 

25 Nejat Birdoğan, Türkiye’de Alevîler, Bektâşîler, Nusayrîler, (İSAV Tartışmalı İlmi Toplantılar Dizisi), 
Ensar Neşriyat, İstanbul, 1999, s. 45.

26 Birdoğan, a.g.e., s. 45.
27Ahmet Yaşar Ocak, Babaîler İsyanı Alevîliğin Tarihsel Altyapısı Yahut Anadolu’da İslâm-Türk 

Heterodoksisinin Teşekkülü, Dergâh Yay., İstanbul, 2002, s. 65-68.
28 Ocak, a.g.e., s. 71. 
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ziyaret etmiştir. Emevîler’in, Kerbela’da, Ehlibeyt’e karşı yaptıkları katliamdan çok 
etkilenmiştir. Alevîlerin haksızlığa uğradığını düşünen Kanunî, bundan büyük 
üzüntü duymuştur. 1554 yılının Nisan başlarında Diyarbakır üzerinden hareket eden 
Kanunî, Bingöl üzerinde Murat nehrini izleyerek bugünkü Karlıova’nın Kargapazarı 
ovasında ordusuna çekidüzen vermek için mola vermiştir.29 Kanunî Sultan 
Süleyman’ın bu iyi niyetini fırsat bilen Lolanlı Bal Ağa ve beraberindeki heyet, 
Sultan’ın huzuruna çıkarak hürmetlerini sunmuşlardır. Lolanlılar, Sultan’ın iyi 
niyetinden istifade ederek yeni bir yerleşim alanı olan Varto’da iskân edilmeleri için 
kendisinden icazet talep etmişlerdir. Kanunî, bu talebi olumlu karşılamış ve 
Lolanlılar’ın Varto’ya yerleşmelerine izin vermiştir.30 Böylece Lolanlılar, Varto’ya 
ilk defa yerleşen Aşiret olmuşlardır. Daha sonra Hormekan ve Avdelan Aşiretleri de 
gelip Varto’ya yerleşmişlerdir.31 Akabinde Urfa yöresinde ikamet eden Mili ve 
Temiran Aşireti de, aynı şekilde göç ederek Varto’yu mesken edinmişlerdir.32

Kureyşan Ocağı’nın talipleri olan Lolan ve Hormekan Aşiretleri dinî ve manevî 
vecibelerine bağlı aşiretlerdir. Bu yüzden, Tunceli’nin Nazımiye ilçesinin Çamurek
ve Devapilê (Büyükköy) köylerinde ikamet eden Ehl-i Beyt neslinden gelen Kureyş 
Baba’nın torunlarından Ali, Gali ve Mevali’nin çocukları, her yıl sonbahar mevsi-
minde talipleriyle birlikte dinî vecibelerini yerine getirmeleri için Varto’ya gitmişler 
ve cemler yapmışlardır.33 Bu durum yıllarca devam etmiştir. Doğu Anadolu’nun 
çetin kış şartlarına sahip olması ve yörenin dağlık olması nedeniyle, dedelerin 
taliplerini her yıl ziyaret etmeleri çeşitli sıkıntılara neden olmuştur. Bu durum 
sonucunda Varto’da yaşayan Lolan ve Hormekanlılar pirlerinin Varto’ya yerleşme-
lerini talep etmişlerdir.34 Talepler, dedeler tarafından olumlu karşılanmış olup, 
1820’lerde Ali ve Gali’nin soyundan gelen ve Kureyş Baba’nın torunlarından olan 
Derviş Ali’nin oğlu Derviş Süleyman Varto’ya giderek Seki (Keça) Köyü’ne; Derviş 
Süleyman’ın amcası Derviş Ahmed, Helefan (Ağaçaltı) Köyü’ne; Uzun Hüseyin 
(Useni Dergi) Serçuk Köyü’ne; Poruk Yusuf (Yusufi Porigi) Ünaldı (İskender) 
Köyü’ne yerleşmişlerdir. Derviş Süleyman’ın amcası Gekil ise, ilk başta Hınıs’ın 
Helefan (Helafani Pe Koği) Köyü’ne; daha sonra oradan ayrılarak Varto’nun 
Helefan köyüne; sonrasında da bir takas sonucu orayı terk ederek oğlu Seyid Mah-
mud-i Gek ile birlikte Omcalı nahiyesinin Deva Gek mezrasına yerleşmiştir.35

29 Ocak, a.g.e., s. 71. 
30 Birdoğan, a.g.e., s. 47.
31 Ocak, a.g.e., s. 85.
32 Ocak, a.g.e., s. 86.
33 Hasan Şanlı, Dersim’de Cem, Tij Yay., İstanbul, 2004, s. 125.
34 Cemal Şener, Osmanlı Belgelerinde Alevîler-Bektâşîler, Karacaahmet Sultan Derneği Yay.,  İstanbul, 

2002, s. 41-42.
35 Şener, a.g.e., s. 45-48.
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3. VARTO ALEVÎLERİNDE DİNÎ İNANÇ VE YAPILANMA

3.1. Varto Alevîlerinin Kullandığı Temel Bazı Kavramlar

3.1.1. Din

Din, ilk insanın varlığıyla ortaya çıkmıştır. İnsanlık tarihi araştırıldığı zaman 
fertler münferit olarak dinsiz olabilmekte; fakat toplumlar asla dinsiz olamamak-
tadır. Bu gerçek dinin, bireyin ruhunda hayat bulduğunu ancak toplum içi 
dinamikleri etkilediği ölçüde kalıcı hale gelebildiğini göstermektedir.36 Çünkü insan, 
gerek yalnızken gerekse diğer insanlarla olan münasebetlerinde sahip olduğu 
değerlere içe dönük, kısa vadeli anlamlar yüklemekten ziyade daha çok, uzun vadeli 
ve geniş hatta bazen kendisinin dahi anlamlandıramadığı doğaüstü anlamlar yükle-
mektedir. Dolayısıyla, yüklemiş olduğu bu anlamları ifade edebildiği ölçüde kendine 
âlemde yer edinmekte ve önemli biri olduğunu hissetmektedir.37 Kimi zaman da din,
inancı sayesinde anlamlandırabildiği sırları karşısında hayret ve korkuya düştüğü 
âlemin önünde ezilmekten ve genişliği karşısında kaybolmaktan kurtulabilmektedir. 
Bütün bunlar gösteriyor ki din, insana insanlığını hem idrak ettirmekte hem de onu 
değerli kılmaktadır.

3.1.2. Alevî

Alevî, Arapça kökenli bir kelime olup anlam olarak “Ali’ye mensup, Ali’ye 
ait”38 anlamına gelmektedir. Mezhepler ve Tasavvuf Tarihi Edebiyatında ise, “Hz. 
Ali’yi sevmek, saymak ve ona bağlı olmak” anlamlarında kullanılmıştır.39 Bu 
bakımdan Hz. Ali’yi seven, sayan ve ona bağlı olan kimseye “Alevî” denmiştir. Bu 
sevginin normal ve makul ölçüde olanı yanında derece derece Hz. Ali’yi ilah 
seviyesine ulaştıracak kadar marazi şekilleri de mevcut bulunmuş ve hatta günü-
müzde dahi bulunmaktadır.40 Normal ve makul ölçüde duyulan bu sevgi ve saygının 

36 W. Montgomery Watt, Dinlerde Hakîkat –Sosyolojik ve Psikolojik Bir Yaklaşım-, trc.: A.Vahap Taşan-
Ali Kuşat, İz Yay., İstanbul, 2002, s. 62. 

37 Zekeriya Pak, Allah-İnsan İletişimi, İlâhiyat Yay., Ankara, 2005, s. 11-17. 
38 Ebu’l-Fazl Cemâlüddîn İbn Manzûr, Lisânu’l-‘Arab, Dâru Lisâni’l-‘Arab, Beyrut, trz., c. III, s. 354-

355. 
39 Abdülbaki Gölpınarlı, Tasavvuf’tan Dilimize Geçen Deyimler ve Atasözleri, İnkılap ve Aka Kitapevleri, 

İstanbul, 1977, s. 65-66; İsa Doğan, Anadolu’da Alevîliğin Doğuşu ve Samsun Alevîleri, Kardeş 
Matbaacılık-Yayıncılık, Samsun, 1990, s. 45-50, 87-88; a.mlf., Türklük ve Alevîlik, Kardeş 
Matbaacılık-Yayıncılık, Samsun, 1997, s. 167-171; Mehmet Saffet Sarıkaya, İslâm Düşünce Tarihinde 
Mezhepler, Rağbet Yay., İstanbul, 2011, s. 282. 

40 Ethem Ruhi Fığlalı, Türkiye’de Alevîlik Bektâşîlik, Selçuk Yay., Ankara, 1996, s. 238-243; İsmail 
Engin, Türkiye’de Alevîler Bektâşîler Nusayîler, İSAV Tartışmalı İlmi Toplantılar Dizisi, Ensar 
Neşriyat, İstanbul, 1999, s. 89-90. 
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sahibi insanların oluşturduğu bu akıma ise “Alevîlik” denmektedir. Gerçekte 
Alevîlik, Hz. Muhammed (s.a.v)’in ölümü (632) ile ortaya çıkmış bir olgudur.
Peygamberin ölümünden sonra, kimin halife olacağı konusunda Müslümanlar ikiye 
ayrılınca bir kısmı, Hz. Ali’nin halife olması gerektiğini öne sürerken; karşı grupta 
olanlar ise, Hz. Ebubekir’in halife olmasını talep etmişlerdir.

3.1.3. Bektâşî

Hacı Bektâş-ı Veli adına Anadolu’da kurulmuş, zamanla Anadolu ve balkan-
larda (özellikle de Arnavutluk) yayılmayı başarabilmiş ve varlığını günümüze kadar 
devam ettirebilmiş Alevî tarikatıdır. Bu tarikata bağlı olan ve Hacı Bektâş-ı Veli’nin 
yolundan gidenlere de “Bektâşî” denilmektedir.41 Bektâşiliğin doğuşu 1240 yılına 
dayanır. Babailer İsyanı’nın bastırılmasından sonra Baba İshâk’ın halifesi olan Hacı 
Bektâş-ı Veli’nin etrafında toplananlar kendilerine Hz. Muhammed (s.a.v)’i mürşit,
Hz. Ali’yi rehber ve Hacı Bektâş-ı Veli’yi de pir olarak kabul etmişlerdir.42 Daha 
sonra tarikat, Alevî inancını oluşturan Hz. Ali ve on iki imamları esas almasının 
dışındaki eski Türk ve Anadolu inançlarının da bazılarını alarak oluşumunu 
tamamlamıştır.43

3.1.4. Dede

Anadolu Alevîliğinin sosyal ve dinî yapılanmasında temel öneme sahip kurum-
ların en önemlilerinden birisi de, “dedelik”tir. XIX. yüzyılın sonlarında Anadolu’da 
yaşanan sosyo-ekonomik dönüşüm, özellikle Türkiye Cumhuriyeti’nin kurulması 
sonrası, giderek artan oranda yaşanan kırsal kesimden kente göç olgusu, bu kuruma 
olan bağlılığı önemli ölçüde zayıflatmıştır. Ancak bu zayıflamaya rağmen dedelik 
kurumu, Anadolu Aleviliğinin günümüze ulaşmasında birinci derecede rol oyna-
mıştır.44

Tarihî süreçte Türkler arasında, halka yol gösteren tecrübeli ve bilgili kişilere 
eskiden beridir “ata” ve “baba” denmiştir.45 Bu iki ifadenin ilk olarak Yesevî
derviş-leri hakkında kullanıldığı yine kaynaklarda gözümüze çarpmaktadır.46 Daha 

41 Tarık Mümtaz Sözengil, Tarih Boyunca Alevîlik, Çözüm Yayıncılık, İstanbul, 1991, s. 90-92; Fığlalı, 
a.g.e., s. 244-245. 

42 Kutluay Erdoğan, Alevî-Bektâşî Gerçeği -İslâmiyet’in Türkmen Töreselliği İçinde Özümlenerek 
Anadolulaşması-, Alfa Basım Yayım Dağıtım, İstanbul, 2000, s. 68-73.  

43 İsa Doğan, Türklük ve Alevîlik, s. 171-180; ; Sarıkaya, a.g.e., s. 290-291.
44 İsa Doğan, Anadolu’da Alevîliğin Doğuşu ve Samsun Alevîleri, s. 62-67, 138-139. 
45 Ethem Ruhi Fığlalı, Çağımızda İtikâdî İslâm Mezhepleri, Selçuk Yay., Ankara, 1996, s. 233; a.mlf., 

a.g.e., s. 113-115.
46 Süleyman Uludağ, “Dede”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (DİA), İstanbul, 1994, c. IX, s. 

76.
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sonraki dönemlerde ise, bu iki ifadenin yanında “dede” lafzı da bir saygı ifadesi 
olarak kullanılmış, hatta bu iki ifadenin yerine sadece dede kavramı kullanılmaya 
başlan-mıştır. Sözgelimi, önceleri Korkut Ata denirken, şimdi ise Dede Korkut
denmektedir. Alevîler dedelerin, Hz. Ali’nin soyundan geldiğine inanmaktadırlar. 
Bu sebeple de, ayrıca dedelere “seyyîd” de denilmektedir.47

3.1.5. Musâhip

Alevî toplumları arasında önemli bir yere sahip olan bir diğer kurum da,
“musâhiplik”tir. Musâhiplik kavramsal olarak, “yol kardeşliği”, “nasip kardeşliği”
veya “can kardeşliği” gibi anlamlara gelmektedir.48 Bir Alevînin ait olduğu toplu-
mun gerçek bir mensubu olabilmesi ve cemaatte içtimai bir mevki sağlayabilmesi 
için, “musâhipli” hale gelmesi yani, musâhibi (yol arkadaşı) olması şarttır.49 Hatta 
Alevî geleneğine göre bu, farz olarak telakki edilmiştir. Ayrıca musâhibi olmayan 
birinin erkâna girmesi mümkün olmadığı gibi, topluluğun resmi mensubu olabilmesi 
de mümkün değildir. Bu bakımdan her Alevî, bir musâhip tutmak zorundadır.50

3.1.6. Âyin-i Cem

Alevîlerin, topluca düzenledikleri ibadet törenine “âyin-i cem” denmektedir.
“Cem”, anlam olarak, “toplamak, topluluk, toplantı” gibi anlamlara gelirken; “âyin”
de, Farsça bir kavram olup “adet, töre, kanun” gibi anlamlara gelmektedir.51 Alevî 
ve Bektâşiler’e göre cem ibadetinin başlangıcı, Hz. Muhammed (s.a.v.) miraç 
dönüşü uğradığı dergâhtaki toplulukla birlikte yaptığı adına “Kırklar Cemi” de 
denilen ibadete dayanmaktadır ve ilk cemin başkanlığını da Hz. Muhammed (s.a.v.) 
yapmıştır.52

Cem töreninin birden çok özelliği onu klasik diyebileceğimiz tapınma törenle-
rinden farklılaştırmaktadır. Her şeyden önce, “cem”e gelenlerin birbirlerinden razı 
olmaları gerekir. Yani, kırgınlık, küskünlük ve düşmanlık “cem” başlamadan önce 
mutlaka çözüme kavuşturulmalıdır. Ayrıca “cem”e katılanların hepsi, abdestli yani 

47 Uludağ, a.g.m., IX, s. 76.
48 Sönmez Kutlu, Alevîlik-Bektaşîlik Yazıları, Ankara Okulu Yayınları, Ankara, 2006, s. 112-113; Doğan 

Kaplan, Yazılı Kaynaklarına Göre Alevîlik, Türkiye Diyanet Vakfı  Yay., Ankara, 2011, s. 203.
49 İsa Doğan, Türklük ve Alevîlik, s. 182.
50 İsa Doğan, Türklük ve Alevîlik, s. 112-113; a.mlf., Anadolu’da Alevîliğin Doğuşu ve Samsun Alevîleri,

s. 72; Kaplan, a.g.e., s. 205.
51 Süleyman Uludağ, “Aynü’l-cem (Âyin-i cem)”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (DİA),

İstanbul, 1991, c. IV, s. 257.
52 Şanlı, a.g.e., s. 139.
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dönüşü uğradığı dergâhtaki toplulukla birlikte yaptığı adına “Kırklar Cemi” de 
denilen ibadete dayanmaktadır ve ilk cemin başkanlığını da Hz. Muhammed (s.a.v.) 
yapmıştır.52

Cem töreninin birden çok özelliği onu klasik diyebileceğimiz tapınma törenle-
rinden farklılaştırmaktadır. Her şeyden önce, “cem”e gelenlerin birbirlerinden razı 
olmaları gerekir. Yani, kırgınlık, küskünlük ve düşmanlık “cem” başlamadan önce 
mutlaka çözüme kavuşturulmalıdır. Ayrıca “cem”e katılanların hepsi, abdestli yani 

47 Uludağ, a.g.m., IX, s. 76.
48 Sönmez Kutlu, Alevîlik-Bektaşîlik Yazıları, Ankara Okulu Yayınları, Ankara, 2006, s. 112-113; Doğan 

Kaplan, Yazılı Kaynaklarına Göre Alevîlik, Türkiye Diyanet Vakfı  Yay., Ankara, 2011, s. 203.
49 İsa Doğan, Türklük ve Alevîlik, s. 182.
50 İsa Doğan, Türklük ve Alevîlik, s. 112-113; a.mlf., Anadolu’da Alevîliğin Doğuşu ve Samsun Alevîleri,

s. 72; Kaplan, a.g.e., s. 205.
51 Süleyman Uludağ, “Aynü’l-cem (Âyin-i cem)”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (DİA),

İstanbul, 1991, c. IV, s. 257.
52 Şanlı, a.g.e., s. 139.
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temiz olmak zorundadır.53 “Cem”, sadece insanın yaratıcı güce karşı günahlarının ve 
hatalarının af olunması yönünde tövbe etmesi değil aynı zamanda, insanın içinde 
yaşadığı topluma karşı sorumluluğunu yerine getirip-getirmediğinin sorgulanması-
dır. Eğer bir kişi herhangi bir suç işlemişse ve suç “cem”de bulunan cemaat tara-
fından tespit edilmişse, “cem”i yöneten dede tarafından “dara” çekilir. Bir kişi ne 
kadar ağır suç işlerse işlesin, o kişi asla ölümle cezalandırılmaz. Suçu ne kadar ağır 
olursa olsun âyinde bulunan cemaat tarafından o kişiye verilecek en ağır ceza, onu 
cemaatten dışlamaktır. “Cem”de, kadınlar arkada; erkekler önde olacak şekilde 
halka yaparak otururlar ve kadın-erkek beraberce duâ ederler.54

3.1.7. Düşkün

Alevî toplumları arasında bir diğer önemli sosyal kurum da, “düşkünlük”tür. 
Düşkünlük, “yol terbiyesine aykırı davranan, suçlu kimse” anlamına gelmektedir.55

Düşkünlük kurumu, çeşitli nedenlerle ortaya çıkan suçların değerlendirmesini 
yaparak toplumsal düzenin sağlanmasında önemli bir rolü üstlenmektedir. Alevîlerin 
toplumsal hayatında “râzılık” konusu büyük önem taşımaktadır. Alevîliğin temel 
ibadeti olan “cem” ibadetine katılanlar, birbirinden razı olmadan başlamaz, önce 
razılık alınır. Birbirleriyle konuşmayan, dargın olanlar dedenin huzurunda mutlaka 
barıştırılır, barışmayanlara çeşitli yaptırımlar uygulanır. Düşkün olan kişilerin ise 
durumu daha farklı olup onlara bazı sert cezalar verilir, toplum tarafından dışlanır, 
hatta sürgüne bile gönderilebilirler.56

3.2. Varto Alevîlerinde Temel İnanç Esasları 

3.2.1. Allah’a, Meleklere, Kitaplara, Peygamberlere, Ahiret 
Günü’ne ve Kader-Kazaya İnanç

Yapılan inceleme ve araştırmalarda yöre insanının iman esaslarına ve İslâm’ın 
şartlarına olan inancının genel anlamda tam olduğu gözlenmiştir. Buna karşılık
ibadetlerin ve diğer dinî ritüellerin uygulanması ve yerine getirilmesi konusunda ise, 
bazı aksaklıklar mevcuttur. 

53 İsa Doğan, Türklük ve Alevîlik, s. 189-192; a.mlf., Anadolu’da Alevîliğin Doğuşu ve Samsun Alevîleri,
s. 136.

54 Fığlalı, a.g.e., s. 326-328; İsa Doğan, Türklük ve Alevîlik, s. 194.
55 Anton Jozef Dıerl, Anadolu Alevîliği, çev.: Fahrettin Yiğit, Ant Yay., İstanbul, 1991, s. 72-73; Orhan 

Türkdoğan, Alevî-Bektâşî Kimliği -Sosyo-Antropolojik Araştırma-, Timaş Yay., İstanbul, 1995, s. 338; 
Fuat Bozkurt, Aleviliğin Toplumsal Boyutları, Yön Yay.,  İstanbul, 1990.

56 Alevî-Bektâşî Klasikleri, Kitâb-ı Dâr (Anonim), haz.: Osman Eğri, Türkiye Diyanet Vakfı Yay., 
Ankara, 2007, s. 23-24; Fığlalı, a.g.e., s. 310-312.  
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Varto Alevîlerinin genel iman anlayışı, örfî olup aktarıla gelinen bir iman 
biçiminde şekillenmektedir. Başka bir deyişle, anne baba, ailenin diğer paydaşları, 
akrabalar, okul ve çevreden alınan inanç konusundaki bilgiler içselleştirilmekte ve 
bir doktrin olarak kabul edilmektedir. Bu açıdan değerlendirildiğinde tıpkı Sünnî 
kesimde olduğu gibi, Varto Alevîlerinin temel inanç sistemlerinin de taklide ve 
aktarıma dayalı olarak belirlendiği bir vakıadır. Ancak zamanla insanlar, inanç 
konularında ihtiyaç hissettikleri veya gereksinim duydukları konuları okuyarak, 
sorarak hatta internet, basın ve medya yoluyla öğrenmeye çalışmaktadır. Bu 
bakımdan Varto Alevîliğinde aileden alınan eğitim ve terbiye ile okul ve çevreden 
edinilen bilgi ve tecrübe arasında doğrudan bir ilişki söz konusudur.

Varto Alevîlerinin Dinî Bilgiyi Edinme/Alma Biçimi (Örneklem):  
Dinî Bilgiyi Edinme  
Kaynağı

Görüşmeye 
Katılanların Sayısı

%’lik Saptama

Aile 26 42,3
Dede 9 21,1
Çevre 8 20,2
Okul 6 17,4
Toplam 49 100

Yukarıdaki tablo, görüşmeye katılan Alevîlerin dinî bilgilerini alma kaynakla-
rına göre dağılımlarını göstermektedir. Buna göre ankete katılan 49 kişinin 26’sı (% 
42,3) dinî bilgilerini ailelerinden; 9’u (% 21,1) dedelerden; 8’i (% 20,2) çevreden; 
6’sı (% 17,4) okuldan aldıklarını ifade etmişlerdir. Bu görüşmeye katılmayan veya 
yanıtlamayan kimse olmamıştır.

Temel iman konularından birisi olan Allah inancı veya Allah’a iman hususu, 
Varto Alevîlerinin temel inançlarındandır. Onlar, tıpkı Sünnîlerin inandığı gibi 
Allah’a inanmakta ve O’na iman etmektedirler. Kelime-i tevhîd ve kelime-i şehâdet, 
Varto Alevîlerinin iman dairesine girişte ön koşul olarak benimsedikleri bir kuraldır. 
Varto alevîleri, Allah’a olan temel inancın, ancak kelime-i tevhîd veya şehâdetle 
mümkün olabileceğine inanmaktadırlar. 

Varto Alevîleri, Allah’ı tıpkı Sünnîler gibi tasavvur etmekte ve algılamaktadır. 
Onlar, Allah’ın varlığını, birliğini ve her şeyi yaratıp var edenin sonunda da yine her 
şeyi yok edecek olanın Allah olduğunda hem fikirdirler. Onlara göre, Allah’ın her 
şeye gücü ve kudreti yeter. Nitekim onlar, Allah’ın hiçbir sıfatını inkâr etmez ve 
Kur’ân’da kendisini tarif etmiş olduğu isim ve sıfatlarıyla Allah’ı tanımlamaya 
çalışırlar. Onlar, Allah’a olan inançlarını sık sık dillendirerek, “Allah daha iyi bilir, 
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Allah’ın işine karışılmaz” diyerek, bu ulu güç ve otoriteye sürekli olarak gönder-
mede de bulunmaktadırlar. 

Varto Alevîleri, Hz. Muhammed’den önce gönderilmiş olan bütün peygamber 
ve nebileri eksiksiz olarak tasdik etmektedirler. Dolayısıyla melek aracılığı ile tenzîl 
edilen kitaplara inanan Varto Alevîleri, melek inancını da bir bakıma ispat etmek-
tedirler. Allah tarafından gönderilmiş olan bütün peygamber ve nebiler ile onlara 
indirilmiş olan kitap ve sahifeler haktır ve gerçektirler. Yaptığımız inceleme ve 
araştırmada peygamberlik kurumu başta olmak üzere peygamberler ile ilahî kitaplara 
inanmadığını söyleyene rastlamadık. Aynı şekilde, temel inanç esasla-rından olan 
Ahiret’e iman, Varto Alevîlerinde yerleşik durumdadır. Onlara göre, geçici olan bu 
dünya hayatı mutlaka son bulacak; bundan sonra bütün insanların dünyadaki amel 
durumlarına göre sınıflamaların yapılacağı sonsuz bir hayat başlayacaktır. Onlar, bu 
hususta tıpkı Sünnîler gibi düşünmektedirler.

Diğer yandan, yaptığımız kişisel görüşmelerin bir kısmında Alevî kökenli kar-
deşlerimizin bir kısmının kader-kaza inancını kabul etmediklerini tespit ettik. Bunda 
kişisel görüş ve yaklaşımların yanı sıra insanların içinde bulundukları koşullar, 
maddî imkânsızlıklar, dünyevîleşme ve siyasal birtakım olayların belirle-yici 
olduğunu gözlemledik. Kader konusunda, Allah’ın iradesinin belirleyici oldu-ğunu; 
fakat insanın da bu bağlamda tercihleri noktasında sorumluluğu olduğunu düşün-
mektedirler. Bu ayrıştırma Sünnî gelenekte, “küllî irâde” ve “cüz’î irâde” anlayışa 
denk düşmektedir. Varto Alevîlerinde, 1966 yılına kadarki dönemde ilahî kader veya 
alın yazısına olan inanç daha da düşük bir seviyedeyken, bu durum 1966 yılında 
meydana gelen şiddetli deprem sonrası biraz daha belirleyici bir inanç unsuru olarak 
yer edinmeye başlamıştır. Öyle anlaşılıyor ki, tabiatüstü ve sıra dışı meydana gelmiş 
olan bazı tabiat olaylarının, insanların dinî inanç ve bakış açılarını ciddi bir şekilde 
belirlediği ortaya çıkmaktadır. Bugün itibariyle Varto alevîlerinde kader-kazaya 
iman edenler olduğu gibi, doğrudan bu inancı inkâr edenler ya da kabul etmeyenler 
de mevcuttur. 

Varto’da alınan eğitim-öğretimin, yöre alevîlerinin inanç konularına yakla-
şımlarını büyük ölçüde tayin ettiği bir gerçektir. Yaptığımız görüşme ve araştırma-
lara göre Varto alevîlerinden, Allah’a, meleklere, peygamberlere, kutsal kitaplara, 
Ahiret Günü’ne ve kader-kazaya iman edenlerin ilkokul mezunu olanların oranı %
42,6 iken; bu durum lise ve dengi okul mezunlarında % 57,4’ü bulmaktadır. Bu 
sonuç, üniversite mezunlarında daha bilinçli bir hal almaktadır. Bu da gösteriyor ki,
insanların aldıkları terbiye ve edindikleri eğitim ve hayat telakkisi ile genel inançları 
arasında sarsılmaz bir bağ vardır. Bu ilişki, ömür boyu devam eden bir süreci ifade 
etmektedir.



108 Geçmişten Günümüze Alevilik I. Uluslararası Sempozyumu

Varto Alevîlerinin Eğitim Durumlarına Göre Dağılımı (Örneklem):
Eğitim Düzeyi Katılım Sayısı % lik Saptama
İlkokul-Ortaokul 26 42,6
Lise-Üniversite 37 57,4
Toplam 63 100

Genel Alevî anlayışa paralel olarak Varto Alevîlerinde Allah, Muhammed-Ali
sıralaması veya bu sıralamaya olan hassasiyet ön plandadır.57 Allah her şeydir, Her 
şeyin başlangıcıdır; Muhammed O’nun elçisi ve Ali’nin de Selefî’dir; Ali ise bir 
rehber ve haleftir.58 Bu anlamda Kur’ân’dan kendilerini destekleyen ayetleri de delil 
kullanan Varto Alevîleri, Hz. Muhammed (s.a.v.)’in Hz. Ali’ye yönelik kullanmış 
olduğu hadisleri de beyan etmektedirler. Zira Hz. Muhammed’in, Hz. Ali’ye olan 
akrabalığı duyulan bu sevgi ve heyecanı daha da artırmaktadır. Varto Alevîleri, Hz. 
Peygamber’den hadisler okumakta olup, onun ismi telaffuz edildiği sırada sürekli 
olarak salavat getirmektedirler. Varto Alevî anlayışına göre, “Allah-Muhammed-Ali
bir bütün ve nur”dur.

Diğer taraftan Varto Alevîleri, geleneksel Alevî inancına uygun olarak 
amelî mezheplerden Hanefîliği benimsemektedirler. Ancak, onların ibadet anlayış-
ları ile uygulamalarının Hanefîlikle ötüşüp örtüşmediği, son tahlilde tartışmalıdır. 

3.2.2. Varto Alevîlerinin Kur’ân’a Bakışı

Varto Alevîleri, Kur’ân’a hiç bir şüphe ve tereddüt duymaksızın inanmakta-
dırlar. Varto Alevîleri, Kur’ân söz konusu olduğunda, “O, bizim baş tacımız; 
Kur’ân, kitabımızdır; O, bizim her şeyimizdir” demektedirler. Varto Alevîlerinde,
Kur’ân’a saygı esastır ve Kur’ân kutsaldır. Varto Alevîleri, Türkiye’de bazı alevî 
yörelerde dile getirildiği üzere Kur’ân’ın eksik olduğu veya bir kısmının saklandığı 
biçimindeki görüşe yakın durmamaktadırlar. Kur’ân’ın değiştiği dolayısıyla da aslını 
ve orijinalliğini koruyamadığı tarzındaki bakış açısı, genel olarak Varto Alevîlerinde 
bulunmamaktadır. Varto Alevîliğinde, Kur’ân’ın tahrif edildiği şeklindeki genel 
Alevî inancıyla dirsek teması sağlayacak bir görüşe rastlayamadık. Onlara göre, 
Kur’ân, Allah tarafından meleği aracılığı ile peygamberine inzal edildiği biçimiyle 
aslını korumakta ve sadra şifa olmaktadır. Onların, Kur’ân konusundaki bu aşırı 
saygınlık ve hassasiyetine rağmen, Alevî kesimde çokça okunmamaktadır. Daha çok 
cem ayinlerinde, duâlarda ve ölü definlerinde okunmaktadır. Varto Alevîleri, cem 

57 Alevî-Bektâşî Klasikleri, İlm-i Câvidân, haz.: Osman Eğri, Türkiye Diyanet Vakfı Yay., Ankara, 2008, 
s. 47-48.

58 Alevî-Bektâşî Klasikleri, İlm-i Câvidân, s. 48.
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ayinlerinde Kur’ân’dan kesitler ve pasajlar okuyarak törenlerini ikame etmektedirler. 
Alevî evlerinde Kur’ân okunmamasına karşılık, Kur’ân’ı duvarlarda asılı bulun-
durma bir gelenek halini almıştır. 

Yine, gerek yaptığımız incelemelerde gerekse de ikili görüşmelerimizde yörede
yaşayan Alevîlerin, Kur’ân’ın içeriğine/hükümlerine dönük fazla derecede bilgi 
sahibi olmadıklarını gözlemledik. Buna göre Kur’ân’ı okumayan bazı Varto Alevîle-
rinin, onun hükümlerine aşırı derecede yabancı oldukları gerçeğiyle karşılaştık. Bu 
kişiler, Kur’ân’ı bilmedikleri gibi, onu öğrenmek için herhangi bir gayret göster-
memektedirler. Arapça’yı iyi bilmeyen bazı kişilerin, konuya duygusal ve pragmatist 
yaklaştıklarını keşfettik. Yaptığımız görüşme ve sohbetlerde, kadınların erkeklere 
oranla daha çok Kur’ân’a inandıklarını tespit ettik. Genel kanaate göre, Varto Alevî 
kadınları arasında Kur’ân’a inanmayan hiç kimsenin olmadığı; ancak bizlerin, yaz 
mevsimi olması dolayısıyla karşılaşamadığı ve görüşemediği az bir insan grubunun 
ise, hiçbir şekilde Kur’ân’a inanmadığını sadece görüştüğümüz insanlardan iktibasla 
öğrenebildik. Bu grubun tutumunu belirleyen en önemli bakış açısının ise, “Kur’ân’-
dan, Ehl-i Beyt ile alakalı ayetler çıkartılmıştır” biçimindeki yaklaşım tarzlarının 
etkili olduğunu saptayabildik. 

3.2.3. Varto Alevîlerinde Dinî Pratikler (İbadetler)

İslâm dininin gerek inanç gerekse de ibadet konularındaki her meselede daima 
Kur’ân’a müracaat eden Alevîlerin kendi anlayışlarına göre Kur’ân’ı yorumladıkları 
görülmektedir. Onlara göre, İslâm dininde ibadetin ne şekilde ve ne zaman yapılması 
icap ettiğini ilahî emirle ispat etmek gerekmektedir. Kur’ân’da ibadetlerin şekli ve 
zamanı hakkında bütün ayrıntılarıyla bilgi bulmak mümkün olmadığı için, bunlar
Peygamber’in kavlî ve fiilî sünnetleriyle tespit edilmiştir. Ancak sünnetlerin ve 
hadislerin Muaviye ve Emevîler zamanında bozulduğunu ve tahrif edildiğini iddia 
eden Alevîlerin, ayetleri te’vîl ederek ve yorumlayarak her şeyi Kur’ân’da aradıkları 
görülmektedir.59

Varto Alevîlerinin benimsediği ibadet anlayışı çerçevesinde şu üç temel esas 
üzerinde yoğunlaşmak gerekmektedir:

1. Varto Alevîlerine göre, Allah’ın, bütün peygamberlerine tebliğ ettiği din 
aynı olduğu için, bütün semavî dinlerin inanç ve ibadet esasları da aynıdır ve 
benzerdir. 

59 İsa Doğan, Türklük ve Alevîlik, s. 189-190; Mehmet Yazıcı, Alevîlik (Alevî Deyişlerinin ve Gülbang-
larının Sosyolojik Analizi), Çıra Yay., İstanbul, 2011, s. 127-130. 



110 Geçmişten Günümüze Alevilik I. Uluslararası Sempozyumu

2. Varto Alevîlerinin ibadet sistemlerinde dikkati çeken ikinci temel unsur, iba-
detlerin gösterişten uzak riyasız ve gizli yapılmasıdır. Bu itibarla Alevîler ibadet-
lerini gece kendi evlerinde ya da cem evinde yapmaya büyük bir özen ve hassasiyet 
göstermektedirler.

3. Varto Aleviliğinin ibadet anlayışında benimsediği bir diğer yöntem ise, 
ibadetlerini genelde kendi dil ve şivelerinde yapmaya gayret etmeleridir. Onlara göre 
ibadetin belli bir şekli olmadığı gibi, aynı şekilde onun dili ve şivesi de olmaz. 
İbadet halinde veya cemde her Alevî, kendi dilinde istediği biçimde duâ ve yakarışta
bulunabilir, temennî tutabilir. 

Öyle anlaşılıyor ki, yukarıda Varto özelinde Alevîlerin ibadet anlayışları ile 
ilgili sıralamaya çalıştığımız temel esasların, genelde Türkiye Alevîliğinde de 
benimsenen ibadet ilkeleri olduğunu söylemek pekâlâ mümkündür.

Onların ibadet telakkisinde dikkati çeken en önemli özellik ise, geleneksel 
Alevî anlayışında olduğu gibi ibadetleri tam bir huşu ve samimiyet içinde eda etme-
dir.60 Çünkü onlara göre elden, dilden ve belden gelebilecek bütün kötülük ve olum-
suzluklardan teberrî eylemek, Allah’a yaklaşmak ve saygıyı ihmal etmemek ibadetin 
özünü ve temelini oluşturmaktadır. 

3.2.3.1. Namaz

Varto Alevîliğinde benimsenen namaz anlayışı, Sünnîlerin benimsediği namaz 
şeklinden tamamen farklıdır. Onlar, namazlarını daha çok duâ ve yakarış mahiye-
tinde algılayarak eda etmektedirler. Varto Alevîleri, namazlarını dedenin başkanlı-
ğında diz üstü oturarak kılmaktadırlar. Bir de, halkacık adını verdikleri bir namaz 
biçimi daha vardır ki, bu namaza iki ozan sazıyla eşlik etmektedir. Öyle görünüyor 
ki, Varto Alevîleri, klasik Alevî anlayışına uygun olarak saz eşliğinde kılınan halka-
cık namazı ile sabah-akşam yapmış oldukları duâ ve yakarışları namaz ibadeti olarak 
uygulamaktadırlar. 

Namaz ibadetini bir duâ, niyaz ve yakarış olarak algılayan Varto Alevîlerinin 
bu durumu, eğitim seviyesine göre de değişiklik arz etmektedir. Sözgelimi, Varto 
Alevîlerinden ilkokul mezunu olanların % 40’ı namaz ile niyazı aynı şeyler olarak 
kabul ederken, bu oran ortaokul mezunu olanlarda % 70’e çıkmaktadır. Aynı şekilde 
lise ve dengi okul mezunu olanların % 70’i namaz ile niyazı aynı şeyler olarak kabul 
ederken, bu oran üniversite mezunu olanlarda daha da azalmakta ve %30’lara kadar 

60 Alevî-Bektâşî Klasikleri, İlm-i Câvidân, s. 52-53.
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gerilemektedir. Bu da bize gösteriyor ki, geleneksel Alevîliğin savunduğu namaz ile 
niyazı aynı şeyler olarak görme eğilimi, araştırma sahamızdaki Varto Alevîlerinde 
de kabul gören bir durumdur.

Şunu eklemek gerekir ki Varto Alevîleri, genel anlamda namazın farz bir 
ibadet olduğunda müttefiktirler. Beş vakit namazı, yukarıda aktardığımız biçimde 
eda etmeye çalışan Varto Alevîleri, cuma namazı konusunda oldukça eksik görün-
mektedirler. Yaptığımız görüşme ve incelemelere göre Varto Alevîlerinin % 80’i
hiçbir biçimde cuma namazı kılmamaktadır. Kılanlar ise, asimile olan ya da Sünnî 
muhitlerde iskân edinen ve zamanla onlara benzemeye çalışan kimselerdir. Araştır-
malarımız esnasında, cuma namazı konusunda Türkiye’nin değişik muhitlerinde 
rastlanıldığı şekliyle korku, endişe ve tehdit algısıyla cumaya giden ya da cuma 
namazı kılan bir Varto Alevîsiyle karşılaşmadık. 

Varto’da Alevî köylerinde camiler yoktur. Başka bir deyişle, merkez dışında 
camisi açık olan bir Alevî köyü bulunmamaktadır. Sadece Sünnîlerin olduğu ve 
yaşadığı köy ve beldelerde camiler faal durumdadır ve hizmet vermektedir. Ayrıca 
Alevî kökenli köy sakinleri ve muhtarları, hiçbir şekilde müftülükten bir din 
görevlisi ya da imam-hatip talep etmemişlerdir. Alevî köylerindeki dinî görev ve 
uygulamaları ile cenaze ve defin işlemlerini, o köylerde bulunan Alevî dedeleri ya
da Merkez Pir Sultan Abdal Kültür Derneği ve Cemevi yetkilileri ifa etmektedirler. 
Sözgelimi, Pir Sultan Abdal Kültür Derneği ve Cemevi Başkan Yardımcısı ve 
Saymanı Kerem Akdağ, Çaylar ve Omcalı Köyleri’ndeki bazı dinî uygulama ve 
işlemlerin kendisi tarafından ifa edildiğini bizlere ifade etmiştir. Öyle anlaşılıyor ki, 
Varto’nun Alevî köylerinde bulunan bazı taziye evleri, aynı zamanda Alevî gelenek 
ve göreneklerinin icra edildiği birer cemevi olarak da kullanılmaktadır.

Varto merkezinde sadece bir tane cemevi bulunmaktadır. İlçedeki Alevî nüfus 
oranına göre değerlendirildiğinde, bugün itibariyle bunun yeterli olduğunu söylemek 
mümkündür. Varto’nun kırsaldaki köylerinde de Cemevleri bulunmaktadır. Nitekim 
Varto’ya bağlı Oğlakçı, Görgü, Köprücük, Onpınar ve Gölyayla Köyleri’nde 
Cemevleri bulunmaktadır. Köylerdeki Cemevleri, aynı zamanda birer “taziye evi”
olarak da kullanılmaktadır. 

Varto Alevîleri, cem törenlerine iştirak etmektedirler. Cemler, kadınlı erkekli 
karışık olarak icra edilmektedir. Bu törenlerde, Kur’ân’dan pasajlar okunmakta, duâ 
ve niyazlar ile yakarışlarda bulunulmaktadır. Cemin vakti, cemaatin talep ve 
katılımına göre değişmekte/şekillenmektedir. Saz eşliğinde semâh da yapılmaktadır. 
Bilinen geleneksel Alevî anlayışın uygun olarak cemi, dede idare eder; küskünler, 
dargınlar ve düşman olanlar ceme katılamazlar. Ceme girişte, taraflardan mutlaka 
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helallik alınmasına özen gösterilir. Varto Pir Sultan Abdal Kültür Derneği ve 
Cemevi’nde, cem âyinleri daha çok kış döneminde yoğun olarak kutlanmaktadır. 
Yaz ve bahar döneminde insanların meşguliyetleri arttığından, haliyle törenlere 
katılım da az olmaktadır.61

Öte yandan yaptığımız görüşmeler esnasında bazı Alevîlerin, ibadet ve sosyal 
etkinliklerini devam ettirebilmek için cem evlerinin kurulması ve yaygınlaştırılma-
sına ilişkin taleplerine de şahit olduk. Fakat aynı kişiler, cemevi bir tarafta; cami de 
diğer tarafta olur mu? biçiminde toplumsal infiale yol açabilecek bazı endişe ve 
kaygılarını dile getirmekte olup, bu durumu açıkça bizimle paylaşmışlardır. Varto 
Alevîleri için Cemevleri, kendi ibadet ve itaatlerini icra ettikleri kutsal mekân olması 
dolayısıyla büyük bir değer taşımaktadır. Hatta onlara göre, Hz. Peygamber’in ilk 
meclisleri (suhfe) Cemevlerinin temelini oluşturmaktadır.

Müftülük üzerinden yaptığımız başka bir araştırmada ise, Diyanet İşleri 
Başkanlığı’nca bazı Alevî köylerine imam-hatiplerin tayin edildiğini ve bunların din 
görevlisi sıfatıyla görev ve hizmet yaptıklarını da tespit ettik. Sözgelimi, Varto ilçe 
merkezine 10 km uzaklıkta bulunan Omcalı Köyü (Kiranık), bu köylerden birisidir.
Omcalı Köyü İmam-Hatibi Nedim Çetinkaya ile yaptığımız görüşmede Omcalı 
Köyü’ne gitmediğini; zaten görevli için herhangi bir lojman veya evin, köy sakinleri 
ve muhtarca tahsis edilmediğinden bahsetmektedir. Köy halkından görüştüğümüz 
bazı kimseler de, Alevî olduklarından dolayı Sünnî bir imam-hatibe ihtiyaçlarının 
olmadığını ifade etmişlerdir. Bu anlamda, köy muhtarı veya yönetimi tarafından 
müftülükten herhangi bir imam-hatip talebinde de bulunulmamıştır.

Bu durumu Varto İlçe Müftüsü Mehmet İzci ile müzakere ettiğimizde, Omcalı 
Köyü’nün eskiden beri Alevî kökenli bir köy olduğunu ve aslında caminin de o köye 
yakın alanda bir Jandarma Karakolu’nun inşa edilmiş olmasından ötürü bulunduğuu 
tarafımıza ifade etmiştir. Kendilerinin olaydan haberdar olduklarını, İmam-Hatip 
Nedim Çetinkaya’nın başka bir kadroya görevlendirildiğini ve durumu bir ilgi yazı 
ile önce İl Müftülüğü’ne daha sonra da Diyanet İşleri Başkanlığı’na ilettiklerini; 
dolayısıyla da, lojmanı olmadığı için Omcalı Köyü’ndeki caminin kapatılacağını ve 
imam-hatip kadrosunun geri çekileceğini sözlerine eklediler.

3.2.3.2. Oruç

Varto Alevîlerinin benimsediği temel ibadetlerden birisi de, oruçtur. Varto’da 
oruç genel olarak Ramazan ve Muharrem aylarında tutulmaktadır. Varto Alevîleri 

61 Alevî-Bektâşî Klasikleri, Erkânnâme I, haz.: Doğan Kaplan, Türkiye Diyanet Vakfı Yay., Ankara, 
2007, s. 23-24.
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içerisinde Ramazan orucunu az sayıda tutanlar olduğu gibi, kahir ekseriyetle 
tutmayanlar çoğunluktadır. Varto’da, daha çok yaşlı olan Alevîler oruç tutmaktadır. 
Oruç ibadeti gençler arasında oldukça düşük bir oranda seyretmektedir. Varto 
Alevîleri, Muharrem ayında on iki gün oruç tutmaktadırlar. Bu orucun, on iki imam 
adına yerine getirilmiş olduğuna inanmaktadırlar. Bu oruçta büyük kazanda aşure 
yapılır ve oruçlu olanlara dağıtılır. Varto Alevîlerinin bir kısmı, Muharrem orucunu 
sahursuz tutmaktadırlar. Ayrıca onlarda Muharrem ayının başında, ortasında ve 
sonunda üç gün oruç tutmak sevap olarak kabul edilmektedir.62

Varto Alevîlerinin bazısında, Hızır orucuna da rastlanmaktadır. Varto 
Alevîliğinde Hızır orucu, genel olarak Muharrem orucundan sonra tutulmaktadır. 
Geneli olmasa bile, yörede bu oruca riayet eden Alevîler bulunmaktadır. Kadınlar, 
oruç ibadetinin eda edilmesi konusunda, erkelerden daha fazla gayretlidirler. Öyle 
ki, kadınların %60’ı Hızır orucunu devamlı tuttuğunu belirtirken bu oran, erkeklerde 
%50’ye gerilemektedir. Söz konusu ibadeti, eğitim düzeyi değişkenine göre değer-
lendirdiğimizde ise, tüm eğitim düzeylerinde deneklerin Ramazan orucuna nispeten 
Hızır ve Muharrem orucuna daha fazla önem verdiğini gözlemlemekteyiz. Bazı 
Alevîlere göre ise, perşembe ve cuma günleri de oruç tutmak sevaptır. Varto Alevî-
leri, yapılan adaklar için ayrıca adak orucu da tutmaktadırlar. Varto Alevîleri, oruç-
larını Kerbelâ’ya denk gelen Muharrem ayında tutmaya büyük bir özen ve hassasiyet 
göstermektedirler. Onlar, Kerbelâ’nın acısını hissetmek ve matemini tutmak adına, 
bu günlerde oruç tutmanın yanı sıra su içmezler, et yemezler, eğlence yapmazlar; 
Hz. Hüseyin’in acı ve ızdırabını paylaşabilmek için yerlerde yatarlar, üstlerini 
başlarını yırtarlar, tıraş olmazlar, temizlik yapmazlar, hatta aşurede kullanılan 
malzemelerden alıp kullanmazlar. 

3.2.3.3. Zekât ve Sadaka

Varto Alevîlerinde, değişik şekilde de olsa bir tür zekât ve sadaka uygu-
lamalarıyla karşılaşmaktayız. Varto Alevîleri, zekât ve sadakayı, gerçekte dinin ve 
Kur’ân’ın bir emri olmasından ziyade daha çok sosyal ve kültürel bir yardımlaşma 
aracı olarak algılamaktadırlar. Varto Alevîleri, zekât ve sadakalarını dedelere 
vermektedirler. “Hakkullâh” adı altında gerçekleştirilen bu uygulama, herhangi bir 
para veya mal cinsindendir. Fitre de, bu şekilde verilmektedir. Sadakalar ise, fakir 
Alevî insanlara pay edilmektedir.

Zekât ve sadakaların miktarları, insanların ekonomik güç ve seviyelerine göre 
farklılık arz edebilmektedir. Mali ve ekonomik gücü yerinde olanlar, rutin olarak 

62 Emine Öztürk, Dinî ve Kültürel Ritüelleriyle Caferîlik, Rağbet Yay., İstanbul,  2011, s. 49-51. 
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zekât ve sadakalarını fakirlere vermeye çalışmaktadırlar. Bunun yanında, doğrudan 
cemevine bağışta bulunan alevî kardeşlerimiz de mevcuttur. 

3.2.3.4. Hac (Hacı Bektâş-ı Velî Dergâhını Ziyaret)

İslâm’ın beş şartından birisi olan hac ibadeti hakkında Varto’da, Hacı Bektâş-ı 
Velî türbesini ziyaret etmekle yerine getirilmiş olabileceğini düşünenler olduğu gibi, 
Kâbe’nin ziyaret edilmesi gerektiğini düşünenler de mevcuttur. Hacı Bektâş-ı Velî 
türbesini ziyarete gidenler olduğu gibi, Varto’dan hac ibadetini ifa için Kâbe’ye 
gidenler de vardır; ancak bu oran çok düşük bir seviyededir.

Varto ilçe merkezi ile Alevî köylerinde bu doğrultuda türbe ve kabir ziyaretleri 
oldukça gelişmiş düzeydedir. Alevî kökenli insanlar, türbeleri ziyaret ederek duâ ve 
yakarışta bulunmakta, dilek tutmakta ve bazı yörelerde de onlar adına kurban 
kesmektedirler. 

Bu bağlamda Varto Alevîlerinin, Goşkar Baba (Yarlısu), Golakeski (Yeşil 
Göl), Taşlıyaka’daki türbe ve mezarlar ile Beşikkaya Köyü’ndeki Hızır Çeşmesini 
ziyaretleri meşhurdur. Alevî halk, kendi durumuna uygun olarak yılın belli gün ve 
zamanlarında bu kutsal ve saygın mekânları ziyaret etmektedir. Bu da bize, yöre 
Alevîlerinde kabir ve türbe ziyaret anlayışının benimsendiği ve uygulandığına ilişkin 
somut bir delil sunmaktadır.

4. VARTO ALEVÎLERİNDE DİĞER BAZI SOSYAL-
TOPLUMSAL ÂDETLER

4.1. Bazı Alevî-Halk İnançları

Varto yöresinde hem dinî hem de örfî (geleneksel) birtakım ibadet ve sosyal-
toplumsal etkinlikler bulunmaktadır. Söz konusu bu inanç, örf ve âdetlerin bazıları 
hal-i hazırda devam etmekte olup bir kısmı da, değişik sebep ve etkenler dolayısıyla 
değişikliğe uğramıştır. Tarihî ve sosyolojik bir çıkarsamada bulunmak gerekirse, 
gerçekte Alevî kesim Sünnî kesimden daha çok kendi inanç, tutum, anlayışlarına 
bağlı kalmıştır. Aslında Varto Alevîliğinde dinî ve Kur’ânî anlayış ve tutumlardan 
daha çok örfî, geleneksel ve sosyal-toplumsal anlayış tarzlarının daha belirgin 
olduğunu söylemek mümkündür. 
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4.1.1. Nişan, Düğün ve Evlilik

Sosyolojik bir gerçek olarak, Varto ilçesinde evlenecek olan gençler birbirini 
görmeden, eskilerin deyişiyle görücü usulüyle ve büyüklerin kararıyla evlendirilir-
ken; bugün ise gençlere sorulmakta, hatta çoğu zaman gençlerin tercihine göre 
hareket edilmektedir. Bu durum farklılık arz etmeksizin hem Sünnî hem de Alevî 
çevrelerde bu şekilde uygulanmaktadır. İlçede başlık parası uygulaması kısmî olsa 
da devam etmektedir. Ancak düğünden önce genelde akraba arasında yapılan söz 
kesme töreninde gelin için bazı altın takılar talep edilmektedir. Erkek tarafı da, gücü 
nispetinde bu talebi karşılamaya çalışmaktadır.

İlçe genelinde olduğu gibi Alevîler arasında da düğüne davet etmek için bazı 
hediyeler gönderilmektedir. Özellikle kız tarafına gömlek, çorap (patik), yazma, 
havlu, ayakkabı vb. giyim eşyası hediye edilmektedir. Buna yörede, “düğün takısı” 
denmektedir. Kendisi bu türden bir hediye ile düğün törenine davet edilen kimse, 
mutlaka başka bir hediye ile bu merasime icabet etmektedir. Günümüzde düğüne 
davetler genelde davetiye ile yapılmaya başlanmıştır. Düğünlerde genelde davul-
zurna çalınmakta ve halaylar çekilmektedir. Aynı zamanda saz da bulunmaktadır. 
Varto Alevîleri, düğünlerinde mutlaka saz bulundurmaktadırlar. Nikâh kıyma işi ise, 
cemevinde “dede” tarafından gerçekleştirilmektedir. 

4.1.2. Cenaze ve Defin

Varto Alevîlerinin cenaze ve defin işlemleri, geleneksel Alevî anlayışıyla 
birebir örtüşmektedir. Merkezde ölen bir Alevînin cenaze namazını, cem evinde 
imam-hatip kıldırmaktadır. Köylerde ise, şayet cenaze namazı kıldırabilecek biri 
bulunursa, Sünnî imam-hatip çağırılmamaktadır. Bazısında ise, böyle bir ayrım 
gözetilmemektedir. Yaptığımız araştırma ve inceleme örneklemlerine göre Alevî 
muhitlerin hiç birisinde, Sünnî kesimden gizli tutulacak veya onlardan farklı 
olabilecek bir uygulamaya rastlayamadık. Ölüye, Kur’ân okumasını iyi bilen birisi
okur ve duâ ve niyazda bulunur. Cenazenin yıkanma ve kefenlenme işlemleri, aynen 
Sünnî kesimde olduğu gibidir. Varto Alevîleri genel olarak cenaze namazlarını, Pir 
Sultan Abdal Kültür Derneği ve Cemevi’nde kılmaktadırlar. Cemevi’ndeki cenaze 
namazlarına Sünnî cenahtan da katılımlar olabilmektedir.

Ölünün toprağa verildiği günün akşamı, cenaze yakınları tarafından yasa gelen-
lere ikramda bulunulmaktadır. Yasta, genelde duâ edilir, niyazda bulunur; kısmen de 
Kur’ân’dan örnekler verilip tefekkür yapılır. Ölünün bağışlanması için yakarışta 
bulunulur.
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4.1.3. Bayramlar

Bilindiği üzere Alevîlikte bayram kutlamaya bir hayli önem verilmektedir. 
Araştırmamız sırasında Varto Alevîlerinin genel olarak Ramazan orucunu tutmadık-
larından dolayı, Ramazan Bayramı’na karşı biraz çekimser kaldıklarını tespit ettik. 
Varto Alevîleri, Ramazan Bayramı’nda genellikle cem evine giderler, konu-
komşuyla bayramlaşırlar; mezarlığa gidip duâ ve niyazda bulunurlar ve ölülerine 
“Fatiha” okurlar.

Kurban bayramının biraz daha önemli görüldüğü Varto Alevîliğinde, kesilen 
kurbanla birlikte kişinin kötü duygularının da yok edildiğine inanılmaktadır. 
Toplum, o kişinin elinden ve belinden emin olmalıdır. Varto Alevîleri içerisinde 
kurban ibadetini yerine getirenler olduğu gibi, sayıları az da olsa buna karşı olanlar 
veya kısmî olarak uygulayanlar vardır.

Nevruz bayramı, her yılın 21 Mart günü kutlanmaktadır. Hz. Ali’nin doğum 
günü olduğuna inanılan bu günde şeker-şerbet dağıtılmakta, deyişler-buyruklar
okunmakta, semâh yapılmakta ve Sultan Nevruz Bayramı Kurbanı diye isimlendiri-
len bir kurban kesilmektedir. Bütün bayramların sultanı olarak kabul edilen Nevruz, 
yörede (Varto) baharın başlangıcı olarak kabul edilmektedir. 

Varto Alevîlerinin Kurbanla İlgili Tutumları (Örneklem):  
Kurban Sayı % lik Saptama
Evet 26 55,0
Bazen 9 23,6
Hayır 8 21,4
Toplam 43 100

Yukarıdaki tablo, deneklerin kurban bayramındaki kurban kesmekle ilgili 
tutumlarını göre dağılımlarını göstermektedir. Buna göre ankete katılan 43 kişinin 
26’sı (% 55,0) her sene kurban kestiklerini ifade ederken; 9’u (% 23,6) “bazen” 
şıkkını işaretlemiş; 8’i (% 21,4) ise kurban bayramında kurban kesmediklerini 
belirtmişlerdir. Öyle anlaşılıyor ki, kurban ibadeti konusunda Varto Alevîlerinin,
ufak tefek bazı farklılıklar olsa da geleneksel Alevî din anlayışıyla aynı istikamette 
yol aldıklarını söylemek mümkündür.

4.1.4. Hıdırellez Şenlikleri

İlçedeki en önemli kültür faaliyetlerinden birisi de, Hıdırellez Şenlikleri’dir. 
Hıdırellez Şenlikleri, yöredeki bazı Sünnîlerce de kutlanmakla beraber, genellikle 
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yöre Alevîlerince büyük önem verilerek her yıl düzenli olarak kutlanmaktadır. 
Mayıs ayının ilk haftasında kutlanan Hıdırellez, bölge Alevîleri için kutsal bir gün 
olarak telâkki edilmektedir. Hıdırellez Şenlikleri’nin olacağı gün erkek, kadın, 
çoluk-çocuk herkes, önce mezarlıkta sonra da cem evinde toplanırlar.

Hıdırellezi, bazı köyler kendi aralarında kutlarken, genelde yakın köyler 
birlikte kutlamaktadırlar. Kadınlar, mezarlığa gelirken yanlarında yiyecek-içecek 
getirirler ve burada sofra kurulur. Öncelikle mezarlar ziyaret edilir, mezar başlarında 
Kur’ân okunur. Hıdırellez, yöresel halk oyunları ve daha başka eğlencelerle bir 
panayır günü görünümü vermektedir. Âdetlere göre Hıdırellez günü yeşil herhangi 
bir şey kesilmez, yenmez ve kullanılmaz. 

4.1.5. Göz Değmesi (Nazar)

Varto Alevîleri, genel anlamda nazara inanmaktadırlar. Mavi ve yeşil gözlü-
lerin; halk deyişiyle çakır olanların ve hasetçilerin, genel olarak nazarlarının 
olabileceğine inanılmaktadır. Nazardan korunmak ya da uzak durmak için, yörede 
bazı işlemler yapılmaktadır. Kurşun dökme, iğde ve göz boncuğu takmak bunlardan 
sadece bir kaçıdır. Nazardan korunmak için, zaman zaman cem evine gidilerek 
dedelere okutulduğu da olur.

4.1.6. Çocuğa İsim Verme

Varto Alevîleri üzerine yaptığımız araştırmalarda karşılaştığımız bir diğer 
husus da, isimlendirme ya da ad vermedir. Varto Alevîlerinin kahir ekseriyetinde 
isim konusunda büyük bir titizlik görülmektedir. Alevîler, çocuklarının isimlerinin 
daha çok Ehl-i Beyt ve On İki İmam’ın isimlerinden olmasına hassasiyet göstermek-
tedirler. Aynı şekilde, bölgede ün yapmış, saygın ve kutsal kabul edilen yatır 
isimleri ile büyük ve yaşlı Alevî dedelerinin isimleri de yeni doğan çocuklara veril-
mektedir. Erkek çocuklarına en çok verilen isimler arasında Muhammed, Ali, Hasan, 
Hüseyin, Ali Haydar, Ali Osman, Mehmet Ali, Hasan Ali, Cafer ve Hıdır gibi dinî 
ve tarihî kökene sahip isimler yer almaktadır. Kız çocuklarına da Ayşe, Ayşegül, 
Fatma, Fâtıma, Zeynep, Gülcan ve Bircan gibi, hem tarihî hem de yörede saygın ve 
değerli addedilen isimlerin verilmiş olması dikkat çekicidir.
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4.2. Bazı Sosyal-Toplumsal Sorunlar

4.2.1. Diyanet İşleri Başkanlığı’na Karşı Tutum

Varto Alevîleri üzerinde yapılan araştırma ve incelemeye göre kendilerinin 
Diyanet İşleri Başkanlığı hakkında genel anlamda olumsuz bir tutum içinde 
olduklarını gözlemledik. Diyanet İşleri Başkanlığı’nın, muhatap aldığı kesim ve 
götürdüğü hizmetlerin, bunda birincil dereceden belirleyici olduğunu saptadık. 

Aynı durum Diyanet merkez teşkilatının taşradaki uzantısı olan Müftülük için 
de geçerlidir. Varto Alevîleri, genelde Diyanet İşleri Başkanlığı’ndan özelde ise İlçe 
Müftülüğü’nden kendi istek ve taleplerine yönelik hizmet ve uygulamaları tedarik 
edemediklerini düşünmektedirler. İlçe Müftülüğü’nün organize ettiği bütün prog-
ramlara davet edildiklerini paylaşan Alevîler, son tahlilde bu programlarda kendi 
dinî duygu, düşünce ve yaklaşımlarını tatmin edecek içeriklere ulaşamadıklarını 
kaydetmektedirler. 

Hem Diyanet İşleri Başkanlığı’nda hem de İlçe Müftülüğü’nde mutlaka bir 
Alevî temsilcisinin bulunması gerektiğini ifade eden yöre Alevîleri, hizmet ve 
sorumluluğun ancak bu şekilde daha rahat ve verimli olarak icra edilebileceğini 
düşünmektedirler. Varto Alevîleri, aynı düşünce ve kanılarını üniversiteler için de 
paylaşmaktadırlar.

4.2.2. İmam-Hatip Liselerine Karşı Tutum

Varto Alevîleri, ilçelerinde İmam-Hatip Lisesi’nin bulunmasını hiçbir şekilde 
garipsememekte ve olaya toplumsal bir ihtiyaç olarak bakmaktadır. Görüştüğümüz 
Alevîler, İmam-Hatip Liseleri’nin bu insanların okulları olduğunu, geçmiş dönem-
lerde birçok sıkıntılara maruz kaldıklarını; hatta kendi ibadethaneleri olan cem 
evleriyle kaderlerinin ortak olduğunu düşünmektedirler. 

Varto Alevîlerinin bu olumlu ve rahatlatıcı görüşlerine rağmen, genel olarak 
çocuklarını İmam-Hatip Liseleri’nin dışında kalan diğer dengi okul ve liselere 
gönderdikleri gözden ırak kalmamaktadır. Bu durum kendilerine hatırlatıldığında 
ise, bunun ayrıştırıcı bir mantık gözetilerek yapılmadığını; tam aksine kişisel görüş, 
düşünce ve beklentilerden hareketle varlık bulduğunu iddia etmektedirler. Varto
Alevîleri çocuklarını, daha çok Anadolu Lisesi ya da Fen Lisesi gibi okullara 
göndermekte veya yönlendirmektedir.
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Aslında gerçekçi olmak gerekirse, aynı uygulama ve bakış açısının Sünnî 
kesimde de olduğunu söylemek mümkündür. Zira çocuklarının iyi ve kaliteli bir 
eğitim alması gerektiğini düşünen kimi Sünnî veliler de, gelecek açısından çocuk-
larını yukarıda isimlerini bahsetmiş olduğumuz liselere göndermektedirler. 

4.2.3. Sünnîlere Karşı Tutum

Son dönemde birbirlerini çok farklı gören iki topluluk üyeleri, ortak nokta-
larının farklılıklardan daha fazla olduğunu keşfederek sosyal bütünleşme sürecini 
başlatmıştır. Ancak, bu bütünleşme süreci bir takım çıkarcı çevrelerin hoşuna 
gitmemiş ve bu çevrelerin kışkırtmaları sonucu Maraş, Çorum ve Sivas gibi illerde 
çıkartılan bir takım gerginliklerle belki de, iki topluluk arasında kapanmayacak 
yaralar açılmak istenmiştir. Bu gibi olaylar, iki topluluk arasında bütünleşmenin 
ülkemiz açısından ne derece önemli bir husus olduğunu bir kez daha ortaya 
koymaktadır.

Varto özelinde mesele incelendiğinde, Alevî kesim ile Sünnî kesim arasında 
hiçbir çatışma söz konusu değildir. Alevîler, kendi dinî inanç, tutum, görüş ve âdet-
lerini açıkça ve rahatça icra edip uygulayabildikleri gibi, diğer tarafta yani Sünnî 
kesimde de aynı rahatlık ve şeffaflığı saptayabilmek mümkündür. Alevîler, Sünni-
lerden kız almakta ve vermektedirler. Aynı şekilde Sünnîler de Alevî kökenli kızlara 
talip olabilmektedirler. İki kesim arasında bu anlamda hiçbir sıkıntı yaşanmamak-
tadır. Aynı durum cenaze ve bayramlar için de geçerlidir. Varto’da Alevîler,
Sünnîlerin cenazelerine iştirak edebildikleri gibi, Sünnîler de Alevîlerin cenazelerine 
katılabilmektedirler. Belki de Varto, son dönemde Türkiye’de bu tarz uygulamaların 
sorunsuz ve zararsız bir şekilde yaşandığı özel bir mekândır denilebilir. 

4.2.4. Alevî Çalıştaylarına Karşı Tutum

Varto Alevîleri, genel manada mevcut siyasî iktidarın başlatmış olduğu Alevî 
açılımlarından pek fazla ümitli değildir. Yaptığımız görüşmelerde Alevî kökenli 
insanların bu duruma ve uygulamaya olumsuz baktıkları; nihayetinde de sonuç 
alınamayacağı veya sadra şifa olamayacağı kanaatinde olduklarını çıkarsadık. 

Söz konusu çalıştaylara yönelik en büyük eleştiri, yine Alevî kesimden gel-
mekte ve gerçek Alevîlerin bu çalıştaylarda dinlenilmediğini ileri sürmektedirler. 
Kendilerine göre olumlu sonuçların ancak, Alevî toplumunun sorunlarını bilen ve 
onlarla ilgilenen insanlarca karşılanabileceğini düşünmektedirler. Hatta kendi 
söylemleriyle ifade etmek gerekirse, çalıştaylarda Alevî kesimi temsil ettiğini söyle-
yenlerin gerçek birer Alevî olmadığını dillendirmektedirler.  
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Varto Alevîleri, sonuç ne olursa olsun, geçmişin geçmişte kaldığını; dolayısıyla 
da artık ileriye bakılması gerektiğini ve buna göre düzenlemelerin yapılmasından 
yana olduklarını ifade etmektedirler. 

SONUÇ VE DEĞERLENDİRME

Bildirimizin değişik yerlerinde temas ettiğimiz üzere, Türkiye’de tek tip bir 
Alevîlikten söz etmek mümkün değildir. Bunda, tarihî ve kültürel birtakım 
sebeplerin bulunmasının yanı sıra günümüzde olduğu gibi, Alevîliğe bakışta çoğu 
zaman kendisini hissettiren siyasî yaklaşımın payı büyüktür. Dolayısıyla, ülkemizde 
yaşanmakta olan Alevîliği tam olarak tahlil edebilmek için, yöresel ve derinlemesine 
yapılacak çalışmaların sağlayacağı bulgu ve materyallere büyük ihtiyaç vardır.

Yaptığımız gözlem ve görüşmeler sonucunda Varto yöresinde yaşayan
Alevîlerin, en azından söylem bakımından büyük oranda geleneksel Alevîliği muha-
faza etmiş olduklarını söyleyebiliriz. Dinî ve manevî açıdan kendilerini, Tunceli 
(Dersim)’deki “Kureyşan Ocağı”na bağlı addetmektedirler. 

Temel inanç esasları olarak vasıflandırdığımız Allah’a, meleklere, kitaplara,
peygamberlere, Ahiret Günü’ne ve kader-kazaya inanç noktasında Varto Alevîleri 
ile Sünnîler arasında kayda değer bir fark olmadığı ortadır. Öyle ki, yapılan görüşme 
ve sohbetlerde bu iman esaslarından hangilerine inanıyorsunuz diye sorulduğunda,
Alevîlerin kahir ekseriyeti bu inançların hepsine inandığını dile getirmişlerdir.
Varto’da, halk inançları da bariz bir şekilde kendini göstermektedir. Nitekim Varto 
Alevîlerinin, geleneksel Alevî halk-inanç formatına uygun olan; ancak yöresel bazı 
özellik ve nitelikleri de kendi bünyesinde eriten bazı farklı âdet ve uygulamalara da 
sahip oldukları belirlenmiştir. 

Sosyal-toplumsal ilişkiler nokta-i nazarından bakıldığında, Muş ili Varto 
İlçesi’nde yaşayan Alevî ve Sünnî kesim arasında, geçmişten günümüze kadar, be-
nimsenen ve kabul edilen din anlayışı ile yapılan ve hayata geçirilen temel faali-
yetler açısından dikkat çeken herhangi bir anlaşmazlığın ve çekişmenin yaşanma-
dığını açıkça söylemek mümkündür. Bu sosyal gerçek, kendileriyle görüşmüş oldu-
ğumuz hem Sünnî hem de Alevî temsilcilerce her fırsatta açıkça ifade edilmektedir.
Öyle anlaşılıyor ki Varto Alevîleri, sosyal-toplumsal değişim ve modernleşmenin 
farkına vararak yaşadıkları hayata yeni bir anlam ve heyecan yüklemenin gayretine 
düşmüşlerdir.  

Araştırmalarımız sonucunda tespit ettiğimiz bir diğer husus ise, Muş merke-
zinde yaşayan ve kendilerini Alevî olarak tanımlayan kişilerin de, temelde Varto 
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yöresinden merkeze göç etmiş olduklarıdır. Bu göçün en büyük nedeni ise, kuşkusuz 
işsizlik ve deprem sonrası meydana gelen felaketlerdir. Bu manada, Muş merkezinde 
yaşayan Alevîleri de Varto Alevîlerinin birer parçası olarak kabul etmek gerek-
mektedir.   

TEŞEKKÜR
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DİĞER GRUPLARLA SOSYAL İLİŞKİDEKİ 

ÖNCELİKLERİ

(The Treatment Of Alewites By The Turkish Society Within The 
Perspective Of Co-Existence End The Priorities Of The Alewites 

Vis-A-Vis Their Social Relations With The Other Groups)

Bahset KARSLI*

ÖZET

Birlikte yaşama kavramı, dünyayı sizin gibi algılamayan, düşünmeyen, yaşa-
mayan insanlarla paylaşma zorunluluğunu ifade etmektedir. Çünkü insan olmak, ba-
ğımlı olmak ve bir başkasına muhtaç olmak demektir. Bu konudaki ahlaki sorum-
luluk, insanı temele alarak incelemeyi gerektirmektedir. Her insanın bireysel tecrüb-
esi, hayatı algılayışı, beslendiği kaynak farklıdır. Bunun önemli sebeplerinin başında 
insanın bireysel ve grupsal süreçlerindeki farklılık gelmektedir. Bu tebliğde oncelik-
le, Bogardus'un sosyal mesafe ölçeği ve alanda uygulamak için geliştirilmiş halinden 
bahsedilecektir. İnsanın bir başkasını değerlendirme kriteri olarak bireysel ve grup-
sal süreçlerin analizini yapılacak. Daha sonra sosyal mesafe tutum soruları özelinde 
Alevilere bakış ve birlikte yaşamada öncelik verilen tutumlar değerlendirilecek. En 
sonunda ise, sosyal mesafe yakınlığının veya uzaklığının sebeplerini analiz edile-
cektir. 

Anahtar Kelimeler: Sosyal Mesafe, Alevilik, Grup, Farklılık. 

* Yrd. Doç. Dr., Akdeniz Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Din Sosyolojisi Ana Bilim Dalı, bkarsli@akde-
niz.edu.tr. Bu sunum Din ve Sosyal Bütünleşme: Farklılık ve Birlikte Yaşama (Göksun Örneği) adlı
doktora çalışmasından iktibasla hazırlanmış olup veriler ilgili başlıklardan alınmıştır. 

Akdeniz Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Din Sosyolojisi Ana Bilim Dalı, bkarsli@akde-niz.edu.tr. Bu su-
num Din ve Sosyal Bütünleşme: Farklılık ve Birlikte Yaşama (Göksun Örneği) adlı doktora çalışmasından 
iktibasla hazırlanmış olup veriler ilgili başlıklardan alınmıştır.

Yrd. Doç. Dr. Bahset KARSLI*



126 Geçmişten Günümüze Alevilik I. Uluslararası Sempozyumu

ABSTRACT

The concept ofliving togetherrefers tothe necessityof sharing the world with 
thosewho do not perceive, think and live the worldas youdo. Because beinghuman-
means to bein need ofand dependant onsomeone else. Moral responsibilityin this 
area requirestheexamination of the subject on the basis of humanity. Every human 
being’s individualexperience, perception oflife and the sources s/he is fed by is 
different. One of themain reasons of this difference originates from various indivi-
dualand groupprocesses. This paper will, primarily, focus on Bogardus'social distan-
cescale and its improved version to be implemented in the field. It will also analyse 
individual and in group processes as an evaluation criteriaof another human being.
Then it will evaluate the primary attitudes adopted towards Alewis in living together 
within the range of social distance positions. Lastly, the causes of the proximity and 
remoteness of social distance will be analysed.

Key Words: SocialDistance, Alewism, Group, Difference.

GİRİŞ

Bir grubun diğer gruplarla ilişkisini açıklamak, kaçınılmaz olarak grupların 
birbirlerine yönelik değerlendirilişlerinin zihni alt yapısını analiz etmeyi zorunlu 
kılmaktadır. Sosyal grupların birbirini tanıması, öncelikle kişilerin yüklediği anlam 
ve kurduğu ilişkide farklı olanı, nesne olarak değerlendirmeyip, tanımlamadan ziya-
de gerçekliğin doğal bir sonucu olarak anlama perspektifiyle yaklaşmasıyla müm-
kündür. Başkaları tarafından tanınma ve onları tanıma, yaşam boyunca, insanı şekil-
lendiren asal bir faktördür (Fay, 2001: 67). Bugün gerçekliğin ve özellikle de insanın 
dışında ki gerçekliğin bir bilme olayından daha ileride bir anlama olayı olduğu daha 
geçerli bir paradigma konumuna gelmiştir. Buna göre toplumsal gerçeklik, doğa bi-
limlerinde geçerli olan açıklama (explanation) yöntemine göre değil anlama (un-
derstanding) yöntemine göre kavranabilir (Canatan, 1998: 9).

Tanımada ve anlamlı bir farklılığa ulaşmada farklı olan pasif değildir. Tanı-
mlamada ise farklı olan pasif bir haldedir. Tanıma ve anlamada her iki taraf da 
aktiftir. Ama şu bir gerçektir ki, insan bilmek ve tanımlamak isteyen bir varlıktır. Bu 
bilme ve tanımlama işlemi içinde gömülü olduğu toplumsal ve kültürel çevreden ba-
ğımsız da değildir (Canatan, 1998: 8). Soysal ilişki içerisinde farklı olanı kendi nes-
nel gerçekliğiyle tanıma değil de kalıp yargılarla, tanımlamaya gidilirse geçeklikten 
uzaklaşılıp imaj inşasına düşme tehlikesi var demektir.
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Bu noktada sizin gibi düşünmeyen ve farklı olduğunu düşündüğümüz insanla-
rın varlığı bizatihi kötülüğün kaynağı olarak algılanmamalıdır. Farklı ama birlikte 
tanımlaması üzerine inşâ edilecek toplumda önemli olan grupların birbirlerine karşı 
sosyal mesafesidir.

Sosyal mesafe, belirli bir sosyal sınıfa mensup olan herhangi bir ferdin, diğer 
sınıflarla ve o sınıflara mensup bulunan gruplar ve fertlerle olan hiyerarşik ilişkileri-
ni, bir nüfus içindeki sınıfların birbirleri ile olan ilişkilerini ve belirli nüfusların 
aralarındaki sosyal farklılık ilişkilerini gösteren bir kavramdır (Bogardus, 1959: 7-
11).

Sosyal mesafe sosyal psikolojide ırk, din, milliyet gibi, farklı sosyal gruplardan 
üyelerin birbirlerini kabul veya reddetme derecesidir (Budak, 2000: 690).

Sosyolojik olarak sosyal mesafe (social distance) ise, sosyal grupların mahre-
miyet sınırlarını hangi mesafede çizmeyi istekli olduklarını gösteren, toplumsal de-
ğişkenlere ya da ağlara dayalı benzerlik ya da yakınlık ve uzaklıktır (Marshall, 1999: 
750).

1. ARAŞTIRMANIN EVRENİ

Araştırmamızın evrenini K.Maraş’ın Göksun ilçesi oluşturmaktadır. TUİK 
(Türkiye İstatistik Kurumu)’in adrese dayalı nüfus kayıt sistemi 2011 verilerine göre 
Göksun ilçesi 19.090 ilçe merkezi, 34.934 köy-belde, toplamda ise, 54.024 nüfusa 
sahiptir (http://tuikapp.tuik.gov.tr/adnkSdagitapp/adnks.zul, 2011 Adrese Dayalı 
Nüfus Kayıt Sistemi). Geneli yansıtacak şekilde oluşturulan örneklem ise Tesadüfî 
(Rastlantılı) örnekleme metodu ile oluşturulmuştur. Göksun ilçesi gruplar arası 
sosyal mesafeyi ölçmek için farklı grupların bir arada yaşadığı bir yerdir. Hem siyasi 
açıdan eski çağlara dayanan, -ilçe olarak 100. yılını kutlayan- hem de coğrafi açıdan 
daima geçiş yeri olup İç Anadolu arasındaki intikal noktası olması münasebetiyle 
farklı grupların yaşam merkezidir (Göksun tarihiyle ilgili ayrıca bkz. Öztürk-
Sarıkaya, 2010; bütün yönleriyle Göksun’da sosyal yaşam için Ed. Alıcı, 2010). 
Örneklem grubun tamamı ilçe merkezi ve köylerinden oluşmuştur. Her gruba ulaşıl-
maya çalışılmıştır. Türk, Çerkes, Çeçen, Alevi Grupların ve Abdalların bir arada 
yaşadığı bölgelerdeki uygulamaya daha bir önem verilmiştir. Bu çerçevede farklı 
gruplara dikkat ederek oluşturulan araştırmanın örneklem grubu 470 kişiden oluş-
maktadır.
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2. BOGARDUSUN SOSYAL MESAFE ÖLÇEĞİ

Araştırmada Emory Bogardus’un 1925’de geliştirdiği sosyal mesafe ölçeği te-
mel alınmıştır. Bogardus bu ölçeği ilk defa ABD’de insanların farklı ırk, din, sınıf 
gibi gruplardan üyeler ile sosyal ilişkiye girmeyi kabul etme veya reddetme dere-
cesini ölçmek için geliştirmiştir (Bogardus, 1959: 30; Krech-Crutçhfield, Sosyal 
Psikoloji, 1980: 254).Bogardus, geliştirmiş olduğu ölçeği ilk kez 1926 yılında, 24 
üniversiteden gelen 1725 Avrupa kökenli Amerikalı öğrenci üzerinde kullanmıştır. 
Çalışmalar onar yıllık periyotlarla 1946, 1956, 1996 yıllarında da tekrarlanmıştır. 
1936 yılında Bogardus’un yurt dışında olması nedeniyle uygulama yapılamamıştır
(Bogardus, 1959: 30; Tavşancıl, 2005: 115). Sosyal mesafe kavramı, Bogardus’a
göre, kişiler ve gruplar arasındaki sempati veya antipati ile belirlenen mesafedir. Bo-
gardus tip ölçeklerde yedili bir skala kullanılmaktadır. Bu ölçeği uygularken denek-
lere şu talimat verilmektedir. benim ilk hissi reaksiyonuma göre ırk grupları men-
suplarını (ne tanıdığım, en iyi, ne de en fena, üyesini düşünmeden, bir sınıf ola-rak) 
aşağıda altına işareti koyduğum sınıflandırmalardan birini veya bir kaçını isteyerek 
kabul ediyorum (Krech-Crutçhfield, Sosyal Psikoloji 1980: 254). İlk uygu-lama 
haliyle bu yedi ifade şu şekildedir: 

- Evlenme dolayısıyla yakın akrabalığa,
- Kulübüme en yakın şahsi dostum olarak,
- Oturduğum sokağa Komşu olarak, 
- Mesleğimde çalışacak memur olarak,
- Memleketime vatandaş olarak,
- Memleketime sadece ziyaretçi olarak,
- Memleketimden çıkarmak isterim (Bogardus, 1959: 31).

Görüldüğü gibi, bu ölçekte, bireylerin herhangi bir etnik kümeye karşı tutum-
ları, hoş görülen ilişkinin yakınlık derecesiyle ölçülmektedir. Bu ölçek yoluyla, bi-
reylerin belli bir etnik (gruba) kümeye ilişkin tutumların olduğu kadar, belli bir bire-
yin çeşitli topluluklarla ilgili tutumlarını karşılaştırmakta mümkündür (Sencer-Ir-
mak, 1984: 276). Bogardus’un bu ilk uygulamasının ifadelerine bakıldığında dik-
katleri çeken nokta, sınıflandırma çok yakın akrabalık bağına ve münasebetine göre 
yapılmıştır. Bu tarz sosyal mesafe ölçekleriyle katılımcıların farklı grupların bir bir-
lerine bakışı karşılıklı olarak ölçülmektedir (Krech-Crutchfield, Cemiyet İçinde Fert,
1970: 254-255; Arslantürk, 2004: 172-173).

Bogardus’un sosyal mesafe ölçeğinin hazırlanış ve uygulanış bakımından bü-
yük ölçüde, Likert ve Thurstone tipi tutum ölçeklerine benzediği konusunda bir ta-
kım tartışmalar olmakla birlikte, bu ölçeklerle Bogardus’un sosyal mesafe ölçeği 
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arasında bazı farklılıklar söz konusudur. Likert ve Thurstone tipi ölçekler dış grup-
lara ilişkin önyargıları belirlemeyi hedefler. Bogardus ölçeğinde ise, ferdin başka bir 
gruba karşı olumlu veya olumsuz hükümlerini ihtiva etmiyor (Krech-Crutçhfield, 
Sosyal Psikoloji 1980: 255). Bir diğer ifadeyle, Bogardus’un sosyal mesafe ölçeği, 
Likert ve Thurstone tipi ölçeklerden en temel farkı olarak grup üyeleri hakkındaki 
olumlu ya da olumsuz derecelendirmesini içermemesi bakımından farklılaşır. Ama 
Şerif-Şerif, Bogardus’un sosyal mesafe kavramını, kişiler ve gruplar arasındaki sem-
pati veya antipati ile belirlenen mesafe olduğunu kabul eder (Şerif-Şerif, 1996: 518-
520). Kerch’in ifadesine göre, sonuçta, Bogardus ölçeği, farklı gruplara ilişkin sos-
yal mesafe hissinin derecesini bildiren ifadelerden ibarettir. Tabiatıyla, farklı ola-na 
tutumla sosyal mesafe arasında bir korelasyon bulunduğu nisbette, Bogardus ölçeği 
aynı zamanda bir tutum ölçüsü de vermektedir (Krech-Crutçhfield, Sosyal Psikoloji
1980: 255).

Bu çerçevede Bogardus’un ölçeği geliştirilerek faklı grupların hem belirli değ-
işkenlere göre ve hem de birbirlerine karşı sosyal mesafeleri belirlenmek istenmiş-
tir. Yerel unsurlar da dikkate alınarak geliştirilen sosyal mesafe ölçeği, 15 ifadeden 
oluşmuştur. 10 farklı gruba –Türk, Kürt, Alevi, Çerkes, Kürt Alevi, Türk Alevi, Avar
(Maarulav), Çeçen, Dindar-Sunni ve Abdallar- ilişkin sosyal mesafe tutumunu ölçen 
sorular şu şekildedir: 

- Evlenmek ister misiniz?
- Komşuluk etmek ister misiniz?
- Arkadaşlık etmek ister misiniz?
- Ticari ortaklık kurmak ister misiniz?
- Sırrınız paylaşmak ister misiniz?
- Aynı ülkenin vatandaşı olmak ister misiniz?
- Aynı iş yerinde çalışmak ister misini?
- Alış-veriş yapmak ister misiniz?
- İhtiyaç duyduğunuzda yardım ister misiniz?
- Kızınızın veya yakınınızdaki bir kızın evlenmesini ister misiniz?
- Oğlunuzun veya yakınınızdaki bir delikanlının evlenmesini ister misiniz?
- Cenaze törenlerine katılmak ister misiniz?
- Düğün törenlerine katılmak ister misiniz?
- Yemeğini yemek ister misiniz?
- Kestiğini yemek ister misiniz?
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3. SOSYAL MESAFE TUTUMLARI ÖZELİNDE ALEVİLİĞE 
BAKIŞ

Bu başlıkta tabloları yorumlamanın zihni alt yapısını vermesi açısından insan-
toplum ve sosyal ilişki kavramları analiz edilecektir.

3.1. İnsan-Toplum İlişkisi

Her insan içinde bulunduğu grubun algılarıyla bir başka grubu değerlendir-
mektedir. Ama bu değerlendiriş bazen de kalıplaşmış yargıların yönlendirmesiyle ol-
maktadır. Ama keskin bir grup bakışıyla toplumlar inşa edilir ve kurulursa ideolojik 
çatışma kaçınılmaz olur. Öyleyse mutlak anlamda bireyi/bireysel bakışları yok eden 
ve birlikte yaşama zorunluluğu şeklinde temellendiren yapıya zarar veren değerlen-
dirmelerdense, simgesel etkileşimcilik bağlamında sosyal ilişkiler özelinde birlikte 
yaşamayı güçlendirecek noktalara vurgu yapılmalısının daha anlamlı olduğu unutul-
mamalıdır. 

Birlikte yaşamak ve farklıyla mekânsallık-zamansallık zorunluluk, karşılıklı 
hesaba katma, karşılıklılık, ilişkiyi toplumsal olarak niteleme iznini verir (Gasset, 
2011: 104). Tanınabilecek ölçüde farklı kültürde yaşayan insanlar, farklı dünyada 
yaşadıkları anlamına gelmez. Bunlar, aynı dünyada fakat farklı biçimlerde yaşıyor 
olabilirler (Fay, 2001: 129).

Sosyal ilişki düzeyinde insanların, gruplar bazında faklı olanla kurdukları iliş-
kideki öncelikler ve sonralıklar, diğer bir ifadeyle kurulan ilişkide sosyal mesafe dü-
zeyinde problem olarak görülmeyenler ve görülenlerin birçok açıdan değerlen-diril-
mesi gerekmektedir.

3.2. Sosyal İlişki  

Sosyal ilişki, iki veya daha fazla insanın kendi aralarında karşılıklı olarak sür-
dürdükleri kısa ve uzun süreli anlamlı etkileşimlere denir. Marx Weber’e göre, bir 
ilişkinin sosyal ilişki olabilmesi için: en az iki insan arasında olması, belli bir süre 
devam etmeli, en az iki kişinin birbirinden haberdar olması, ilişkinin ortak bir anlam 
taşıması gerekmektedir. Bir diğer ifadeyle, bir ilişkiye sosyal ilişki denilebilmesi 
için tarafların, bilinçli olarak bu ilişkinin farkında olması gerekmektedir. Eğlenen iki 
insan da kavga eden iki insan da sosyal ilişki içerisindedir (Kızılçelik-Erçem, 1996: 
495-496).
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Bu kavram, modern sosyoloji kuramında, yakın gözlemler ve içten tanıma ara-
cılığıyla gündelik yaşamın anlamlarını analiz etmek ve bu analizden hareketle insan 
etkileşiminin temel biçimleriyle ilgili bir anlayış geliştirmek olan simgesel (sembo-
lik) etkileşim başlığında tartışılmıştır (Marshall, 1999: 647). Çocukluktan itibaren in-
san, başkasının etkisine maruz kalmakta ve bu etkinin içselleştirilmesiyle farklı ola-
na karşı anlamlı yaklaşımlar geliştirmektedir. Günlük hayat bilgisinin nasıl üretildi-
ğini ve daha sonra nasıl grubun eline veriliğini belirlemek için, öncelikle psikolog-
ların ve sosyologların analizine bakmayı gerektirmektedir.  

Simgesel etkileşimcilik, Georg Herbert Mead’ın sözcüsü Herbert Blumer tara-
fından sistemleştirilmiştir (Fisher-Strauss, 2002: 459).Grup standartlarının içselleşti-
rilmesi sürecine en fazla katkıyı veren psikolog Mead’dır. Ona göre, benliğin ikili 
yapısı, Ben ve Beni/Bana kavramlarıdır (Mead, 1934: 175). Mead, benliğin Beni/-
Bana kısmını dışsal parçalar ki o da, kişi tarafından karşılanması gereken talepler ve 
uyulması gereken kalıplar şeklinde dıştan gelen parçalar olarak tarif etmektedir. İç-
sel süreç ise, bu dışsal, sosyal istemlerin ve beklentilerin irdelendiği, değerlendiril-
diği, kayda geçirildiği ve nihayet telaffuz edildiği içsel benlik çekirdeği olan Ben
olarak ifadelendirilmektedir. Bu süreçte uygun davranışlar onaylanırken uygun 
olamayan davranışlar sapma olarak karşılık bulmaktadır (Bauman, 1998: 36-37).
Mead’ın bu uyarı-tepki temellendirmesini, H. Blumeruyarıcı-yorum-tepki şeklinde 
kavramsallaştırmıştır (Wallace-Wolf, 2002: 246-247).

Sosyolojide birey-grup etkileşimi ise, sosyalleşme kavramıyla açımlanmak-ta-
dır. Ama bu sosyalleşme sürecinde çocuğun bütün uyaranlar arasında anlamlı olanı 
seçmesi, çevrenin çocuktan beklentisi olmayıp, çocuğun farklı olanların, ondan bek-
lentisi ve niyetleri hakkındaki imgesidir. Bir çocuğun toplumsallaşma sürecinde, 
farklı olanlar arasından anlamlı olanı seçme sürecinde başvurduğu yöntem, grupsal 
bazda, davranışını ona bakarak ölçtüğü ve hayatının bütünü veya bir kısmı için ölçüt 
aldığı referans grubu seçmekle sağlanmaktadır Bauman, 1998: 41-42).

Bu bakış açısının, yani toplumsal ilişkiler örneğinin geliştirilmesinde, Georg 
Simmel’in büyük katkısı olduğunu belirtmek gerekir. Simmel’in sosyolojisinin mer-
kezi teoremi, etkileşimde bulunan kişilerin birbiri hakkında zorunlu olarak bir şeyle-
ri bilmeleri ama her şeyi bilmemeleridir. Toplum nasıl mümkün olabilir? sorusunun 
cevabında ilk olarak, A’nın B’ye ilişkin bilgisi olarak insan etkileşiminin oluşabil-
mesi için aktörlerin birbirlerinin bazı kalıplaşmış imgelerine sahip olması gerektiğini 
vurgulamıştır. İkinci olarak, A’nın kendisi hakkında B’ye verdiği bilgiyle ilgili ola-
rak, gizlilik, mahremiyet ve yakınlık fenomenleriyle insanın kendini açma dere-cele-
rini sıralamıştır (Donald- Ellwood, 2011: 95-121).
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Simmel’e göre toplum sayısız ufak sentezler’den oluşmaktadır. İnsanların bir-
birlerine bakmaları, birbirlerini kıskanmaları, aralarında mektuplaşmaları, birlikte 
yemek yemeleri, birbirlerinden hoşlanmaları ve hoşlanmamaları, adres sorma veya 
birbirleri için giyinip-süslenmeleri gibi, sayısız bilinçli-bilinçsiz, geçici-kalıcı, 
önemli-önemsiz hareketler, insanları birbirine bağlamaktadır ve bu da toplumun 
atomları arasındaki etkileşim olduğu anlamına gelmektedir (Frisby, 2002: 123; Jung, 
2001: 77). Ama bunlar arasından dereceler vardır ve toplum da bu ilişkilere göre 
mümkün olmaktadır. Bu başlık altında incelenen sosyal mesafe ölçeğindeki tutum 
soruları, insanların farklı gruplarla kurduğu veya kurmayı düşündüğü ilişkilerin sı-
ralaması olarak değerlendirilmelidir.  

İnsanın her şeyden evvel, toplu olarak yaşama gerçekliği, karşılıklı olarak etki-
leşime girmesini ve onaylanmayan tutumlara sahip olsa dahi, gerçekliğin nesnel 
tanımı gereği, anlamlı bir farklılık düzeyine sahip olmasını sağlamaktadır. Gündelik 
gerçeklik dünyası, hayatlarını sübjektif olarak anlamlı bir biçimde idare etmekle uğ-
raşan sıradan toplum üyeleri tarafından, gerçekliğin sadece olduğu gibi kabul edil-
mesiyle sonlanmayıp bu sübjektif süreçler öznellikler-arası ortak duyu dünyasının 
inşa edilmesiyle nesnel bir boyut kazanır (Berger-Luckmann, 2008: 32).

Farklı olana karşı geliştirilen tutumlarda sembolik (simgesel) etkileşim ve 
olumlu-olumsuz yargılara sahip olunsa dahi mekansal-zamansal boyutuyla kurulmak 
zorunda kalınan ilişki, kişileri tanınan-bilinen anlamlı (olumlu veya olumsuz) farklı-
lık düzeylerine ulaştırmaktadır. Dolayısıyla çok kategorik, genellemeci ve bireyi hi-
çe sayan yapısal bakıştan ziyade ilişki ve örnek merkezli bakışla değerlendirme yap-
manın/ölçmenin daha metodolojik olacağı düşünülmektedir. Aşağıdaki tablolar bu 
çerçeveden değerlendirilecektir.

3.3. Alevilere Karşı Sosyal Mesafe Puan Ortalamaları

Alevilere Karşı Sosyal Mesafe Tutumlarının 
Sıralanması

N Ortalama ss

Düğün törenlerine katılmak ister misiniz? 470 2,2000 ,90627
Cenaze törenlerine katılmak ister misiniz? 470 2,1936 ,90883
Alış veriş yapmak ister misiniz? 470 2,0936 ,84878
Aynı ülkenin vatandaşı olmak ister misiniz? 470 2,0851 ,88411
Aynı işyerinde çalışmak ister misiniz? 470 2,0830 ,84106
İhtiyaç duyduğunuzda yardım ister misiniz? 470 2,0745 ,88868
Arkadaşlık etmek ister misiniz? 470 2,0340 ,89473
Komşuluk etmek ister misiniz? 470 2,0170 ,87107
Yemeğini yemek ister misiniz? 470 1,9511 ,91175
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Ticari ortaklık kurmak ister misiniz? 470 1,8426 ,87655
Kestiğini yemek ister misiniz? 470 1,7511 ,90471
Oğlunuzun veya yakınınızdaki bir 
delikanlının evlenmesini ister misiniz? 469 1,6546 ,86484

Kızınızın veya yakınınızdan bir kızın 
evlenmesini ister misiniz?

469 1,6034 ,85013

Evlenmek İster misiniz? 469 1,5885 ,87165
Sırrınızı paylaşmak ister misiniz? 470 1,5872 ,84632

İstatistiksel analize göre, sosyal mesafe yakınlığından uzaklığına göre sırlama-
nın en başlarında, düğün-cenaze merasimlerine katılmak, alış-veriş yapmak, ülkenin 
vatandaşlığı ve aynı iş yerinde çalışmak tutumları yer almıştır. Bu sıralamayı ihtiyaç 
duyduğunda yardım istemek, arkadaşlık-komşuluk etmek, yemeğini yemek, ticari 
ortaklık kurmak tutumları takip etmektedir. Sosyal mesafe tutumunun uzaklığını be-
lirten maddeler ise, kestiğini yemek, oğlun veya kızın evlenmesini onaylamak, şahsi 
evlilik tutumu ve sırrı paylaşmaktır.

Tabloda sosyal mesafe yakınlığını ölçen puan ortalamasında, en yüksek puanla 
düğün ve cenaze merasimleri yer almaktadır. Birlikte yaşamın en yakın sosyal mesa-
feleri, bütün gruplarda cenaze ve evlilik tutumlarının puanları, hep yüksek çıkmak-
tadır. 

Sosyal mesafe açısından, Alevilerin yemeğini ve kestiğini yemek diğer gruplara 
göre daha uzak olarak ölçülmüştür. Kestiğini yeme özelinde ise, Alevilere ve Kürtle-
re karşı sosyal mesafe puanları yakın olmakla birlikte, her iki grupta da bu tutum, 
tablodaki soruların kendi içindeki sıralamasında düşük düzeyde seyretmektedir. Bu 
sorular ayrıca, takip eden Türk Alevi ve Kürt Aleviler tablolarının sosyal mesafe top-
lam puanlarının sıralamasında, bölgedeki farklı gruplara farkındalığı, ayırt edici bo-
yutuyla incelenilecektir.  

Alevilere karşı, sosyal mesafe tutumlarından alış-verişin çok yakın bir mesafe 
düzeyinde çıkması da, birlikte yaşam ve güven açısından anlamlı bir farkındalık 
olduğu anlamına gelmektedir. Bu konuda bölgede yapılan gözlem ve mülakatta, 
özellikle Alevilere karşı alış-verişte yüksek düzeyde olumlu bakışa şahit olunmuştur. 
Çünkü heterojen toplumsal yapılarda güç dağılımı da güç dengesizliği de kaçınıl-
mazdır. Hal böyle olunca, gruplar arası anlaşmazlık çok rahat suiistimal edilebil-
mektedir. Bundan dolayı, alış-veriş ve ticaret gibi, farklı olanla en çok karşılaşılan 
gündelik gerçeklikler, birlikte yaşamda anlamlı farklılığa ulaşması, diğer tutumlara 
göre daha yüksek olabilmektedir.
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Alevilere karşı sosyal mesafe tutumlarında yakınlık, diğer tablolarda olduğu 
gibi, birlikte yaşamın en çok hakim olduğu ilişkilerde, yani sivil alanlarda daha yo-
ğun olmaktadır. Düğün, cenaze’ye katılmak, yardım istemek ve komşuluk etmek, ka-
tegorinin kendi içindeki sıralamalardır. Düğün ve cenaze, tutumların bütününde en 
yakın sosyal mesafeyi ifada ederken, yardım istemek bu iki tutuma yakın, komşuluk 
etmek ise, zikredilen üç tutuma göre daha uzak mesafededir. 

Özel alan çerçevesinden sosyal mesafe tutum puan ortalamalarının yakınlık 
sırasına göre, arkadaşlık etmek, yemeğini ve son olarak da kestiğini yemek şeklinde 
ölçülmüştür. Tablonun bütünün soruların sosyal mesafe puan ortalamaları sıralama-
sında, bu üç tutum birbirlerine yakın olurken genelinin ortalamalarında orta düzeyde 
seyretmiştir. 

Ekonomik alana göre, sosyal mesafe toplam puanları sıralaması, kategorinin 
kendi içinde alış-veriş ve ticari ortaklık şeklinde ölçülmüştür. Aleviler karşı alış-ve-
riş, çok yakın bir sosyal mesafe tutumudur. Ticari ortaklık, bu tutuma göre vurgulu 
ve yakın sosyal mesafeyi ifade etmemektedir. 

Kamusal alan değerlendirmesinde ise, ülkenin vatandaşı olmak ve aynı iş ye-
rinde çalışmak olarak ölçülmüştür. Dikkat çeken yön ise, vatandaşlık konusunda 
Alevilerle aynı ülkede yaşamaya karşı yakın mesafe olduğudur. Sosyal mesafe tu-
tumlarının toplam puanlarında ülkenin vatandaşı olması kabulü 4. sırada sonuç-
lanmıştır. Aynı iş yerinde çalışmak ise, 5. sırada yer almıştır. Bu aynı zamanda, 15 
mesafe tutumunun sıralamasında oldukça yakın ilişki düzeyi demektir.

En son sırada ise, mahrem alan tutum soruları yer almıştır. Bu alandaki sorular, 
kategori içinde sırasıyla, oğlun ve kızın evlenmesi, şahsin farklı olan karşı evlilik 
tutumu ve sırrı paylaşmaktır. İnsanın kendine aitliğinin yansıması olan bu sorular 
diğer tablolarda olduğu gibi bu tabloda da en uzak sosyal mesafe olarak ölçülmüştür.

3.4. Alevilere Karşı Sosyal Mesafe: Önyargı, Grup Bilincinin 
Doğurduğu Dışlamacılık ve Solipsizm

Yaşam tarzını koruma, geleneği yaşatma, kalıp yargılar, toptancı bakış, dinsel 
algılama, vb. tutumlar farklı gruplara karşı sosyal mesafeyi uzaklaştırmaktadır. Bu 
gruplarda duygusal kültür ve gelenek algısı, iç grup bilincini kuvvetlendirmenin 
yanında, üyelerine karşı normatifliğe de dönüşebilmektedir. Bu yaptırım en çok, 
başkasına benzeme tehlikesini vurgulayan bir retorikle, bireylerde utanç duygusu
yaşatmak şeklinde cereyan eder. Bu genel zihniyet tanımlamasından sonra daha alt 
başlıklarda Aleviler'e yönelik sosyal mesafe uzaklığının sebepleri ise şu şekildedir:
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başkalarına yönelik genelleştirilmiş önyargı ve kalıp yargılar ve bunun sonucu 
olarak iç grup bilincinin güçlü olması.

Önyargı, desteksiz ve mesnetsiz bir şekilde peşinen varılmış bir yargı ile birlik-
te bir şeyin lehinde ve aleyhinde bir tavır almayı, yani sempati ve antipati duygula-
rını da içerecek şekilde genişletilmiştir. Bilimsel literatürde ise, katı ve yanlış genel-
leştirme yaparak, bir gruba veya o grubun üyelerine olumsuz tutum ve davranışlar 
gösterme eğilimi olarak tarif edilmektedir (Yapıcı, 2004: 14-19). Kalıplaşmış tutum-
lar (kalıpyargılar) belirli gruplar hakkında sahip olunan bilgilerin özetidir. Bilinme-
yen bir grup hakkında duyulanlarla yetinilir ve araştırmaya gerek duyulmadan bir 
yargıya ulaşılmış olunur (Kağıtçıbaşı, 2010: 133-135).

Hem ön yargının hem de kalıp yargının sonucu olarak iç grup bilinci de dışla-
maya sebep olabilmektedir. Bu, bazen bilinçli bir şekilde olumsuz kurgu şeklinde, 
bazen de farkında olmadan grubun devamlılığını korumak için doğal olarak mey-
dana gelir. Bir diğer önemli nokta, iç grup-dış grup meselesinde, kişisel ön yargı ile 
grup ön yargısını ayırmak gerekmektedir. Ön yargı en yalın ifadesiyle, bir şeyin ya 
da kişinin aleyhine olarak (bezen de lehine) olarak önceden oluşturulmuş bir kanaat 
ya da yanlılığı gösterir (Marshall, 1999: 559). Ön yargı kavramının, gruplar arası 
ilişkilerde, bir grubun diğer gruba olan algısının genelleştirilmesini grup normu ola-
rak açıklayan” Şerife göre, ön yargı deyince literatürde genellikle grup ön yargısı 
anlaşılmaktadır. Çünkü önyargı, bir grubun üyelerinin bir başka grup ve bu grubun 
üyeleri ile ilgili oluşturdukları sosyal mesafede açığa çıkar. Hatta bireylerin dış 
gruplara yönelik ön yargıları onun benliğine (ego) sisteminin öyle bir parçası haline 
gelir ki o, bu tavrını kişisel bir tercih olarak algılayabilir (Şerif-Şerfi, II, 1996: 649).

Farklı gruplara karşı birlikte yaşamaya zarar veren bir diğer ön yargının teme-
linde ise, benmerkezcilik ve grup merkezciliği yatmaktadır. Bu solipsizmdir. Felsefî 
bir ifade olan solipsizm:Kendine aşırı bağımlı olmak, evrenin kendi etrafında döndü-
ğünü sanmak, hakikati sadece ve sadece kendi algılamalarına göre biçimlendirmek 
demektir. Alevilere yönelik olarak var olan ön yargılar, kalıplaşmış tutumlar, iç grup 
bilincinin doğurduğu dışlamacılık ve solipsizm gibi etkenlerin bütününden kaynak-
lanmaktadır.

3.5. Alevilerin Diğer Gruplara Yakın Çıkmasının Sebepleri: 
"Azınlık" Psikolojisi, Aleviliğin İnsan Algısı ve Modernleşme 
Süreci

Dışlanmışlık yaşayan gruplar, birlikte yaşamada daha hoşgörülü ve esnektirler. 
Hakim gruba karşı yapılan itiraz iç grup tutarlılığını sağlamaktadır. Bu tutarlılık, 
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karşı çıkılan noktalara ilişkin üslubun yönünü de çizmektedir. Çünkü bu grup içinde 
yapılan yanlışlığa, farklı grubun örnekliğini ayıplama retoriğinden ziyade, yanlış 
olana taraf olmayı uyaran bir üslupla müdahale edilmektedir.

Sosyal mesafe puan farklılaşmasında Alevilerin diğer gruplara karşı sosyal me-
safeleri yakın ölçülmüştür. Kağıtçıbaşı’ya göre “uyma davranışını etkileyen ortamsal 
etkenlerde” grubun büyüklüğünün ve görüş birliğinin yanında azınlığın etkisi de söz 
konusudur. Ama azınlığın büyük grubu etkileyebilmesi belli şartlara bağlıdır. İlk 
başta azınlık grup büyük gruba karşı çıkarken tutarlı olması ve kendine güvenmesi 
gerekir. İkinci olarak, azınlık grup üyelerinin tutucu ve katı olmamaları gerekir (Ka-
ğıtçıbaşı, 2010: 89-91). Alevilerin en büyük eleştirileri kestiğini yeme konusundadır. 
Yine birlikte yaşama açısından, grupların Alevilere uzaklığının aksine kendileri bü-
tün gruplara yakın mesafededirler. Aynı zamanda Aleviler, görüş itibariyle katı ve 
tutucu değildirler. Grubu etkileme ve kendilerini kabullendirme açısından bu veriler, 
Alevi grupların diğer gruplara göre daha tutarlı ve birlikte yaşam konusunda daha 
fazla olumlu farkındalığa sahip olduklarını göstermektedir.

Yine Alevilerin bütün gruplara karşı sosyal mesafe yakınlığının en temel sebep-
leri arasında, Alevlik/Bektaşiliğin insana yaklaşımı ve tarihsel sürecinde geçirmiş 
olduğu modernleşmesi önemli bir yer tutmaktadır. Alevî/Bektâşîlerde her şeyi yok-
tan var eden, yarattıklarını çok seven, merhametli ve eşi benzeri olmayan bir Allah
inancı vardır ve böyle bir Allah’a iman etmektedirler (Güzel, 2002: 70; Çamuroğlu, 
1994: 122; Üzüm, Tanrı’nın Gönderdiği Kitabı Bilmeyen Tanrı’yı Nasıl Bilebilir?, 
2002: 101-113). Onların Allah inancında, Allah’ın tüm isim ve sıfatlarının insanda 
olduğu düşüncesinden hareketle insana büyük değer atfedilmektedir (Fığlalı, 1991: 
220; Güngör, 2007; Yıldız, 2003, 88) Alevî/Bektâşî düşüncesinde, kendisinden kor-
kulması gereken bir Yaratıcıdan ziyade kendisiyle konuşulabilen, bazen yargıla-
nabilecek, senli-benli olunabilecek bir varlık göze çarpmaktadır (Fığlalı, 1991: 280-
288; Üzüm, Üzüm, "Modernizmin Alevi Toplumu Üzerine Etkisi”, 1997: 277-292).

Alevilerin diğer gruplara karşı sosyal mesafe yakınlığının bu mezhepsel teme-
linin yanında, Aleviliğin, tarihi süreçte geçirdiği evreler de bütün gruplara karşı sos-
yal mesafe yakınlaşmasına sebep olmaktadır. Aleviler, Selçuklu-Osmanlı dönemin-
deki konumlanışları genellikle dışlanmayla özdeşleşmişti. Bu da Alevi topluluğunu,
kendilerini gizlemelerine ve sır toplumu halinde yaşamlarını sürdürmeye zorlamıştır. 
Cumhuriyet döneminde ise, devamlı sırlarını canlı tuttukları geleneksel bağlamından 
uzaklaşıp modernleşmenin bileşenleriyle bütünleşmişlerdir (Subaşı, 2003: 173-182).
Bu süreçteki Aleviliğe ilişkin tanımlamalar ve tartışmalar bir tarafa, bu çalışmada 
dikkat çekilmek istenen, Alevi grupların farklı gruplara karşı yakın ilişki kurmasının 
altında yatan psikolojik temellerin, Alevlik tarihiyle incelenmesi gerekliliğidir.
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Alevilik için en genel anlamda Kerbela, bölge Alevileri için göç, dersim hadi-
sesi, daha yakın dönemde Sivas Madımak Oteli olayı, mülakat esnasında tespit edi-
len sayısız dışlanmışlık hikâyeleri, Alevilik kimliğini canlı tutan travmalar olarak 
sayılabilir. Örneğin, mülakat esnasında geçmişte Aleviliklerini gizlediklerini ama 
Madımak Oteli hadisesinin kırılma noktası olduğunu ve o olaydan sonra kimliksel 
vurgularını açıktan kullanmaya başladıklarını ifade etmişlerdir. Alevilerin modern-
leşmesi ve dışa açılması her ne kadar Cumhuriyet dönemiyle başlatılsa da, asıl görü-
nürlülüklerini sağlayan (travmalar) Çorum, Kahramanmaraş, Sivas vb. olaylardır. 
Acıyı bal eden söylemlerinde de olduğu gibi,  Aleviler, bu tür acı hadiseleri konu-şa-
rak ve yasını tutarak içe kapalı grup olmaktan kurtulmuşlardır. Modern anlamda an-
ma törenleri, acıyı paylaşarak hayatı zindan etmekten kurtaran yas’ın yerini almıştır. 
Kendi içlerinde dışlamaya meydan verecek yas tutma, medya vasıtasıyla geniş gruba 
karşı açılarak, grupsal kabullendirme vazifesi de görmektedir. Bütün bunlar da, bir-
likte yaşamada bütün gruplara karşı olumlu bakışa ve farklı olana karşı sosyal me-
safe yakınlığının psikolojik temelini oluşturmaktadır.

SONUÇ

Kahramanmaraş/Göksun ilçesi özelinde farklı grupların birbirlerine yönelik 
ölçülmeye çalışılan sosyal mesafe tutumlarının Alevilik kısmının incelendiği bu ça-
lışma, birlikte yaşamaya katkı sunmayı hedeflemektedir. Tolumdaki alt grupların 
birleşme boyutlarını ve ayrıştırıcı unsurların temel ilkelerini belirtmek ve de tespit 
etmek risk haritasını çıkartmaktır aynı zamanda. Farklı olana karşı geliştirilen tutum-
larda sembolik (simgesel) etkileşim ve olumlu-olumsuz yargılara sahip olunsa dahi 
mekansal-zamansal boyutuyla kurulmak zorunda kalınan ilişki, kişileri tanınan-bili-
nen anlamlı (olumlu veya olumsuz) farklılık düzeylerine ulaştırmaktadır. Bireyin 
grup süreci ve bu süreçte kazandığı bakış açısı farklı olana karşı olumsuzluk içere-
bilmektedir. Ama aynı bölgede zamansal ve mekansal yakınlıklar, bazı sosyal iliş-
kilerin ön plana çıkmasına vesile olmaktadır. Ön plana çıkan sosyal mesafe tutumu 
ise tarihsel ortaklıkların tespitini yaparken gelecek adına da ip uçları barındır-
maktadır. Düğüne katılmak ve cenaze törenine gitmek olan bu iki tutum, acının ve 
sevincin toplumu birleştirmesine sebep olurken geçmiş-gelecek perspektifinin de 
sınırlarını çizmektedir.
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İNANÇ HÜRRİYETİ AÇISINDAN                             
ZORUNLU DİN DERSİ

(Compulsory Religion Lesson İn Terms Of Freedom Of Belief)

Yrd. Doç. Dr. Abdulnasır SÜT∗

ÖZET
Zorunlu olarak okutulan din dersinin inanç hürriyeti açısından kabul edilebilir 

olup olmadığını, temel hak ve hürriyetlerle İslam bağlamında değerlendirmesini 
yapma gayretinde olduk. Zorunluluk kavram itibariyle bir özgürlük sınırlandırması 
içermektedir. Verilen veya verilecek din dersi müfredatının kabul edilebilir duru-
munda olduğu durumlarda zorunluluk bir sorun oluşturmazken, kabul edilemez 
durumda olduğunda büyük sorun oluşturabilmektedir. Bu çalışmada zorunlu din 
dersi konusunda İslam inancına göre alınması gereken tutum nedir sorusuna, Ale-
vilerin bu derse olan itirazlarından hareketle cevap aranmıştır.

Anahtar Kelimeler: Zorunlu Din Dersi, Eğitim, İslam, Alevilik, İnanç, Özgür-
lük.

ABSTRACT
 

We tried to evaluate whether compulsory religion lesson is acceptable or not in 
terms of fundamental human rights, freedom of faith and Islam. The concept of com-
pulsory involves a restriction of freedom. In case of acceptable religion lesson curri-
culum there is no problem, but unacceptable curriculun can cause a major prablem. 
In this study,the question of “what needs to be done regarding compulsory religion 
lessons in terms of Islam”,will be answered according to the Alevies` objections 
regarding this issue.

∗ Yrd. Doç. Dr., Bingöl Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, Kelam ve Mezhepler Tarihi Anabilim Dalı 
Öğretim Üyesi.
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Keywords: Compulsory religion lesson, education, Islam, Alevies, belief,
freedom.

GİRİŞ
 

Eğitim tarihi boyunca, din dersinin ve din eğitiminin nasıl verilmesi, hangi 
konuların müfredatta yer alması gerektiği, verilecek eğitimin kapsamı veya sınırları 
gibi konularda tartışmalar varlığını hep korumuştur. Özellikle eğitim ve öğretim
etkinliğinin devlet aygıtı tarafından zorunlu hale getirilmesiyle, din konusunda 
verilen eğitim hem içerik hem de şekil açısından tartışılmış ve bu konularda devlet,
kendi vatandaşlarını memnun etmekte zorlanmıştır. Türkiye özelinde de bu geçerli 
bir olgudur. Toplumun kahir ekseriyeti din eğitiminin yaygınlaşmasından memnun;
ancak verilen eğitimin içeriğiyle, özellikle dini anlayış, yaklaşım ve felsefi dünya 
görüşüyle alakalı konularda hem Sünni kesimin hem de Alevi kesimin memnu-
niyetsizliklerine şahit olmaktayız. 

Cumhuriyetle beraber eğitimi tek merkeze toplayan ve başka kurum veya kuru-
luşların eğitimine izin vermeyen anlayış bununla yetinmeyip devletin laik olduğuna 
karar vermiş ve temelde laikliğe aykırı olmasına karşın din hizmetlerini yürütücü 
kurum olarak Diyanet İşleri Başkanlığı teşkilatını tesis etmiştir. Din eğitimi ülkenin 
siyasi atmosferinden de etkilenmiştir. 1982 Anayasasıyla birlikte ilk ve ortaöğretim-
de Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersi zorunlu hale getirilmiştir. Bu zorunluluğa en 
ciddi itirazlar Alevi kesimden gelmekte, Aleviler sözlü ve yazılı medya aracılığıyla
bu itirazlarını dile getirmektedirler. Hatta bununla yetinmeyip hukuki mercilere 
müracaat etmektedirler. Bu itirazlar laik ve demokratik bir devlette din eğitiminin 
zorunlu olamayacağı ilkesiyle temel hak ve hürriyetler bağlamında gelişmektedir. 
Biz bu bağlamdan farklı olarak din eğitimi zorunluluğunun İslam dini açısından ola-
bilirliliğini, başka bir ifadeyle doğruluk değerini konu edinmek istiyoruz. Bunu Ale-
vilerin zorunlu din dersine itirazlarından hareketle yapma gayretinde olacağız. An-
cak zorunlu din eğitiminin çok kısa tarihsel serüveninden Türkiye ve Avrupa’daki 
işleyişinden ve Alevilerin hukuki mercilere yaptıkları bazı itirazlardan örnekler 
sunmak yararlı olacaktır.

TARİHTE DİN EĞİTİMİ VE ZORUNLULUK
 

Zorun eğitim Avrupa’daki aydınlanma düşüncesi ve sanayi devrimi sonrası 19. 
yüzyılda modern devlet ve ekonomi için öngörülmüş ve uygulanmış bir modeldir. 
Eğitimin tüm insanlar için zorunlu oluşu bir önceki cümlede işaret edilen iki önemli 
öncüle dayanmaktadır. Bunlar: Modern devlet (ulus-devlet)  ve modern ekonomi, 
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yani kapitalizmdir. Bu iki yeni oluşum varlık ve sürekliliğini devam ettirebilmek 
için eğitime mutlak olarak ihtiyaç duymuştur.1

İslam eğitim tarihinde din eğitimi merkezi önemde olmuştur. Bu ülkemiz 
bağlamında cumhuriyetin ilanıyla beraber 1924 yılındaki Tevhid-i Tedrisat Kanu-
nunun ilanına kadar sürmüştür. İslam tarihinde eğitim faaliyetleri tüm tebaayı kapsa-
yacak nitelikte olmadığı için, zorunlu din eğitiminden bahsetmek mümkün değildir. 
Ancak tarihsel süreç içerisinde var olan eğitim kurumlarında Kur’an-ı Kerim’i 
öğretme ve temel dini bilgiler ile İslam ahlakı kazandırma amaçlanmıştır. 

İslam eğitim tarihinde önemli roller üstlenmiş tasavvufi ekollerin rolleri inkâr 
edilemez. İster tarikatlar nezdinde yürütülen, ister ahilik ve lonca gibi teşkilatlar 
nezdinde yürütülen faaliyetler de dini eğitim merkezi önemde olmuştur.2 Tanzimat 
Fermanı’yla 18. yüzyılın sonlarına doğru başlayan Batı medeniyetinden etkilenme,
eğitim alanında kendini göstermiştir. Din derslerinin yanında fen ve sosyal bilim-
lerde ağırlık kazanmaya başlamış ve ilköğretim düzeyinde zorunlu bir hal almıştır. 
Artık eğitim sadece medrese de değil, mekteplerde ve yabancı okullarda da veril-
meye başlanmıştır.3

Zorunlu eğitim, İslam tarihinde Yakın Çağ’da gerçekleşmiştir. II. Mahmut 
döneminde ilköğretim zorunlu hale getirilmiş; ancak alt yapı ve personel yetersiz-
liğinden dolayı uygulanmamıştır.4 Bu süreçle birlikte bu zorunluluk anlayışı devlet 
idaresince benimsenmiş ve 1876 yılında Kanuni Esasi’de eğitimin “bütün Osmanlı 
tebaasına zorunlu olduğu” kararlaştırılmıştı. 5 İlköğretimden sonra vatandaşlar var 
olan farklı eğitim kurumları -ki bunlar farklı dini, etnik ve mezhepsel niteliklere 
sahipti- bünyesinde yürütülen eğitim faaliyetlerinden kendi tercihlerine istinaden 
yararlanıyorlardı. Türkiye Cumhuriyeti’nin kurulmasıyla birlikte pek çok alanda 
olduğu gibi eğitim alanında tarihi önemde kararlar alınmıştır. 1924 yılında çıkarılan 
“Tevhid-i Tedrisat Kanunu” ile eğitim tek çatı altında toplanmış, yine aynı yıl çıka-
rılan “Şer’iye ve Evkaf Vekâletinin Kaldırılması” ile bu kurum bünyesinde faaliyette 
bulunan kurumlar kapatılmıştır. 1925 yılında çıkarılan “Tekke, Zaviye ve Türbelerin 
Kapatılması” kanunuyla bu kurumların yürüttüğü bütün faaliyetler yasaklanmıştır. 
Cumhuriyet döneminde çıkarılan bu kanunlar, eğitimi tek çatı altında toplama ve 

1 Mustafa Gündüz, “Zorunlu ve Kesintisiz Eğitimin Kısa Tarihi”, Eğitime Bakış, Yıl. 7, s. 21, s. 3.
2 Davut Okçu “Türk Eğitim Sisteminde Din Öğretiminin Zorunluluğu Sorunu”, Uluslararası Eğitim 

Felsefesi Kongresi, Küreselleşme Sürecinde Eğitim Sorunlarının Felsefi Boyutu, Ankara, 2009,s. 215-
226, s. 217.

3 Recep Kaymakcan, “Türkiye'de Din Eğitimi Politikaları Üzerine Düşünceler”, Ekev Akademi Dergisi,
Yıl: 10  Sayı: 27 (Bahar 2006), s. 21

4 Gündüz, a.g.m., s. 4.
5 Gündüz, a.g.m., s. 5.
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devletin bütün eğitim kurumları ile dini faaliyetleri denetimi altına alma çabasından 
kaynaklanmaktadır.

Tevhid-i Tedrisatla tek çatı altına alınan eğitim faaliyetleri, tek elden kontrol 
edilmeye başlanmış, 1930’larda din öğretimi yapacak personel yetiştiren kurumlar 
olan İmam Hatipler ve İlahiyat fakülteleri kapanmıştır. Tek parti döneminde, özel-
likle Milli Şef döneminde din eğitimi, eğitim müfredatından tamamen çıkarılmaya 
başlanmıştır. Çok partili döneme geçişle birlikte din dersi talebi sıklıkla dile getiril-
miş ve ilkokul 4 ve 5. sınıflara normal okul saatleri dışında isteğe bağlı din dersleri-
ne programda yer verilmesine karar verilmiştir.6 1967 yılında din dersleri liselerde 
okutulan seçmeli derslerin arasına alınmış ve 1974’de ortaokul ve liselere zorunlu 
ahlak bilgisi dersi konulmuştur.7 1982 Anayasasıyla seçmeli ve zorunlu olan dersler 
birleştirilerek ilk ve orta dereceli okullarda “Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi” adıyla 
zorunlu dersler arasına alınmıştır. 

Bugün tartışılan konu da bu uygulamadır. Türkiye’deki Alevilerin önemli bir 
kısmının Milli Eğitim Bakanlığı tarafından Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersinin 
ilköğretim ve ortaöğretim müfredatında zorunlu olarak okutulmasının inanç hürriyeti 
ve eğitimiyle, laiklik açısından kabul edilebilir olmadığına dair itirazları yazılı ve 
görsel basında çok sık yer almaktadır. Bu dersin müfredatının belirleyicisi ve uygu-
layıcısı olmadığı halde kendisine görüş sorulan Diyanet İşleri Başkanlığı’nın tutu-
munun dini dayanağı nedir? Bu itirazların temel hak ve özgürlüklerle inanç hürriyeti 
bağlamında değerlendirilmesi ve İslam dini özelinde ele alınması önem arz etmek-
tedir.

AB ÜLKELERİNDE DİN DERSİ
 

Avrupa Birliği’nin – tek laik ülkesi Fransa ile Arnavutluk ve Makedonya hariç-
tüm ülkelerinde din dersi ilk ve ortaöğretim okullarının programlarında zorunlu, 
seçmeli ya da isteğe bağlı olarak okutulmaktadır.8 Almanya, İngiltere, Romanya, 
İsveç, İrlanda ve Yunanistan`da din dersi zorunlu dersler arasında yer almaktadır.

Avrupa Konseyi devletlerinin 47’sinden 43’ünde devlet okullarında din eğitimi 
verilmektedir. Sadece Fransa, Arnavutluk ve Makedonya’da zorunlu değildir. Slo-
venya’da ise son sınıfta belirli bir inanca ait olmayan bir ders verilmektedir. Bu kon-
seyin 25’inde din eğitimi zorunludur.  Ancak bu zorunluluk ülkeden ülkeye değiş-
mektedir. Türkiye, Finlandiya, Yunanistan, Norveç, İsveç gibi beş ülkede; din ders-
lerine girmek zorunluyken devlette ise çeşitli hallerde muafiyete olanak tanınmak-

6 Kaymakcan, a.g.m., s. 23.
7 Okçu, a.g.t., s. 218.
8 Kaymakcan, agm., s. 24.
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tadır. Bu devletler Avusturya, Kıbrıs, Danimarka, İrlanda, İzlanda, Liechtenstein, 
Malta, Monako, San Marino ve İngiltere'dir. Bu ülkelerin çoğunda din eğitimi belirli 
bir inancın öğretimine yöneliktir.

Öğrencilere zorunlu din eğitimi yerine geçen bir ders seçme fırsatı veren ülke-
ler ise; Almanya, Belçika, Bosna Hersek, Litvanya, Lüksemburg, Hollanda, Sırbis-
tan, Slovakya ve İsviçre'de geçerlidir. Geri kalan ve çoğunluğu oluşturan ülkelerde 
ise din dersi zorunlu değildir. Bunlar: Andora, Ermenistan, Azerbaycan, Bulgaristan, 
Hırvatistan, İspanya, Estonya, Gürcistan, Macaristan, İtalya, Letonya, Moldova, Po-
lonya, Portekiz, Çek Cumhuriyeti, Romanya, Rusya ve Ukrayna’dır.

Avrupa'daki din eğitimine ilişkin bu genel yaklaşım şunu göstermektedir: He-
men tüm üye devletler öğrencilere ya muafiyet, ya muadili bir ders seçme ya da 
derse girip girmeme hususunda tercih hakkı tanıyarak öğrencilere farklı seçenekler 
sunmuşlardır.9

UNESCO tarafından yapılan araştırmaya göre din dersine en fazla yer veren 
ülkeler, Müslüman ve Hıristiyan nüfusun yoğun olduğu ülkelerdir. Budizm, Hin-
duizm, Şintoizm gibi dinlerin müntesiplerinin olduğu ülkelerde de din eğitiminde bir 
zorunluluk göze çarpmaktadır.10

ALEVİLER VE ZORUNLU DİN DERSİ

Eğitim, temel hak ve hürriyetler kapsamında değerlendirilmekte ve din eğitimi 
de bu kapsamda görülmektedir. Her bireyin istediği eğitimi alması ve vesayetindeki 
çocuklarına inandığı dini, ahlaki ve felsefi görüşleri kazandırması temel bir insan 
hakkı olarak telakki edilmektedir. Bu haklı talebinin karşılanması için hem çocuğun 
yasal temsilcisine hem de devlete bazı sorumluluklar düşmektedir. Bu bağlamda 
Alevilerin zorunlu Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersine olan itirazlarının haklılık 
derecesi nedir?

Demokratik sosyal bir hukuk devletinden beklenen kendi vatandaşları arasın-
dan ayırım gözetmeksizin, onların dini anlayış ve beklentileri ekseninde bir eğitim 
müfredatı hazırlamaktır. Laik bir devletten beklenen ise herhangi bir din veya 
mezhebi kayırmaması, tarafsızlık ilkesi bağlamında bütün din ve mezheplere aynı 
mesafede durmasıdır. İnançlı ile inançsızın devlet nezdinde eşit olmasıdır. Ancak 
tarafsızlık ilkesi muğlâk olduğu için bunun yansımalarını öngörmek güçtür.11 İnsan 

9 Yüksel Metin, “Zorunlu Din Dersi Sorunu ve Çözüm Önerilerinin Değerlendirilmesi”, Günümüz Alevili-
ğinde Eğitim Çalıştayı, 29-30 Mayıs Eğirdir-ISPARTA, 2009, s. 164.

10 Kaymakcan, a.g.m., s. 24.
11 Metin, a.g.m., s. 167-168.

                                                           



146 Geçmişten Günümüze Alevilik I. Uluslararası Sempozyumu

Hakları Evrensel Beyannamesi’nin 18. maddesi, bireylere din ve vicdan özgürlü-
ğünü garanti etmiş, inançlarını öğrenme ve ifade etme, inandıklarını bireysel ve top-
lumsal olarak yaşama hakkı tanımıştır. Türkiye Cumhuriyeti, 1982’de hazırlanan 
darbe Anayasasının 5. maddesinde “vatandaşların manevi ihtiyaçlarını karşılamak” 
ilkesiyle ve 24. maddesiyle de Din Kültürü ve Ahlâk Bilgisi dersini zorunlu hale 
getirmekle bu sorumluluğu üzerine almıştır. Ülkemizde resmi din öğretimi, Din 
Kültürü ve Ahlâk Bilgisi dersiyle gerçekleştirilmektedir. Din Kültürü ve Ahlak Bil-
gisi dersi, ilköğretim dördüncü sınıftan itibaren haftada ikişer saat ve ortaöğretimin 
her sınıfında haftada birer saat olmak üzere toplam on dört kredilik bir derstir.12

Devlet bilgisi ve kontrolü dâhilinde zorunlu olarak okutulan din dersi, ülke
vatandaşlarının dini inanç ve felsefi dünya görüşleri açısından homojenlik arz etmesi
durumunda sorun olmayabilir; ancak farklılık arz ettiğinde hem ahlaki hem de huku-
ki bazı sorunlar doğurmaktadır. Türkiye’deki insanların kahir ekseriyeti Müslüman 
da olsa kendi aralarında mezhepsel olarak önemli farklılıklar barındırmaktadır. Laik 
bir devletin vatandaşlarından bir kısmının dini inancına uygun olan dini anlayış ve 
yorumu, zorunlu müfredat kapsamında tüm vatandaşlarına dayatması, laiklikle bağ-
daşmayan bir durumdur. Her ne kadar zorunlu olarak okutulan bu dersin Türkiye’de 
var olan dini anlayışı ve yorumlar arasında herhangi bir ayırımda bulunmaksızın 
verildiği, mezhepler üstü bir ders olduğu söylense de uygulamada bu böyle olmamış, 
bu nedenle öğretim müfredatında pozitif ayrımcılık yapılmadığını göstermek için 
sürekli tadilatlar yapılmış ve yapılmaktadır. Aleviler buna ikna olmadıkları içindir ki
itirazlarına devam etmektedirler.

Yapılan itirazlar daha ziyade laik bir devletin kendi eliyle din eğitimi vermesi, 
verilen eğitimin, eğitimi alanların düşünce ve inançlarına uygunluğu, Diyanet İşleri 
Başkanlığının onayladığı belirli bir dini yorumun (Hanefiliğin), farklı dini yorumları 
benimseyen bireylere dayatılması hususlarında odaklanmaktadır.

Aleviliğin homojen bir yapı arz etmediği ifade edilebilir. Ancak Aleviliğe iliş-
kin tanım ve değerlendirmeler ekseriyetle Alevi olmayan kişilerin yaptığı tanım ve 
değerlendirmelerdir. Bu değerlendirmelerin doğruluk değeri konusunda bir fikir 
beyan etmek tebliğimiz açısından bir önem ifade etmemektedir. Özellikle konu 
temel hak ve hürriyetlerle ilişkili ise... Önemli olan -bir homojenlik arz etmese de-
Alevi topluluğun belli bir dini görüşün kendilerine ve çocuklarına dayatılmasına 
olan tepkilerinin haklılığı ya da haksızlığı konusunu İslam ekseninde laik ve sosyal 
bir devletin din eğitimi konusunda alması gereken tutuma ilişkin değerlendirme-
lerimizdir.

12 Hüseyin Yılmaz, Alevilik ve Sünnilik Açısından Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersleri, C.Ü. İlahiyat 
Fakültesi Dergisi,  XIII/2 - 2009, 189-209, s. 195.
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ÇAĞDAŞ HUKUK AÇISINDAN ZORUNLU DİN DERSİ

İç hukukumuzun üstünde kabul edilen uluslararası hukukun önemli bazı mad-
deleri şunlardır: 

- İnsan Hakları Evrensel Beyannamesi’nin 18. maddesi, “Herkesin düşünce, 
vicdan ve din özgürlüğüne hakkı vardır. Bu hak, din veya topluca, açık olarak ya da 
özel biçimde öğrenim, uygulama, ibadet ve dinsel törenlerle açığa vurma özgür-
lüğünü içerir” şeklindedir.

- Beyannamenin 26. maddesinde de “Ana, baba çocuklarına verilecek eği-
tim türünü tercihen seçme hakkına sahiptirler” hükmü yer almaktadır.13

- Uluslararası Çocuk Hakları Sözleşmesi’nin 18. maddesinin 1. bendinde ise, 
“Çocuğun yetiştirilmesi ve geliştirilmesi sorumluluğu ilk önce anne-babaya ya da 
durum gerektiriyorsa yasal vasilere düşer. Bu kişiler her şeyden önce çocuğun yük-
sek yararını göz önünde tutarak hareket ederler” 14 hükmüyle eğitimde anne ve  
babanın rolüne  vurgu yapmaktadır.

- Avrupa İnsan Hakları Sözleşmesi’nin 1. ek protokolün 2. maddesinde, “Hiç 
kimse eğitim hakkından yoksun bırakılamaz. Devlet, eğitim ve öğretim alanında 
yükleneceği görevlerin yerine getirilmesinde, ana ve babanın bu eğitim ve öğretimi 
kendi dini ve felsefi inançlarına göre yapılmasını sağlama haklarına saygı 
gösterir”15 düzenlemesine yer verilmektedir.

Uluslararası geçerliliği olan bu prensipler ışığında Türkiye’deki zorunlu din
dersinin bir açmaz olarak durduğunu ifade edebiliriz. Türkiye’deki din eğitim ve 
öğretimine yönelik hukuki mercilerin vermiş olduğu kararlar, ülkedeki eğitimin 
insanların temel hak ve özgürlükler bağlamında ciddi problemleri olduğunu göster-
mektedir. AİHM, Anayasa Mahkemesi, Danıştay ve İdare Mahkemelerinin vermiş 
olduğu kararlar bunu göstermektedir. 

Aleviler, zorunlu Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersine olan itirazlarını hem 
yazılı ve görsel basında hem de hukuki platformlarda dile getirmektedirler. Dola-
yısıyla hangi Alevinin deyip bu talepleri göz ardı etmek doğru bir tutum değildir. 
Şimdi bu itirazları bir kaç örnekle somutlaştıralım:

13 http://www.tbmm.gov.tr/komisyon/insanhaklari/pdf01/203-208.pdf (20.09.2013)
14 http://www.turkhukuksitesi.com/showthread.php?t=5719 (20.09.2013)
15 http://www.anayasa.gov.tr/files/bireysel_basvuru/AIHS_tr.pdf (20.09.2013)
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2001 yılında İzmir'de oturan Alevi Hasan Zengin, kızı Eylem'in zorunlu Din 
Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersi almasına karşı çıkarak mahkemeye dava açmış. Tür-
kiye'deki mahkemeler, “zorunlu din eğitiminin Anayasa'nın gereği” olduğu hükmü-
nü verince Zengin, 2004'te davayı AİHM'ye taşımıştır. Başvurusunda “Türkiye'nin, 
Avrupa İnsan Hakları Sözleşmesi'nin din ve vicdan özgürlüğüyle ilgili 9. maddesini 
ve eğitim hakkıyla ilgili 1. protokolün 2. maddesini ihlal ettiğini”16 savunmuştu.

Avrupa İnsan Hakları Mahkemesi (AİHM), "Eğitim sırasında devletin, ebe-
veynlerin dini inançlarına saygı göstermesi gerekir" hükmüyle din dersinin zorunlu 
olamayacağına karar verdi. AİHM, Zengin’in davasını görüşürken, Türkiye'deki Din 
Kültürü ve Ahlak Bilgisi derslerinin tarafsız olmadığı, genel bir din kültürü eği-
timinden ziyade İslam dinine ağırlık verildiği hükmüne varmıştır. Öğrencilerin 
Kur’an-ı Kerim’den namaz surelerini ezberlemeleri, namaz gibi ibadetlerin resimli 
bir şekilde anlatılması ve öğrencilerin bunlardan sorumlu tutulduğu gerekçeli karar-
da belirtilmiştir.17

AİHM kararında "Din öğretim programları, ebeveynin inançlarına saygı göster-
memesi, insan hakları ihlali oluşturur" denildi ve Türkiye'deki din dersinde Avrupa 
İnsan Hakları Sözleşmesi'nin 1. ek protokolün 2. maddesinin ihlal edildiği sonucuna 
varıldı.

Başka bir örnek:

Amasya’da Erol Nüzket ve Özlem Nüzket, Gümüşhacıköy Anadolu Lisesi 9. 
Sınıfında okuyan kızları E.S.N’nin zorunlu din dersinden muaf tutulması istemiyle 20 
Ekim 2011’de MEB ve Gümüşhacıköy Kaymakamlığı aleyhinde Samsun 1. İdare 
Mahkemesi’nde dava açtı.

Samsun 1. İdare Mahkemesi Alevi Nüzket ailesinin açtığı dava üzerine kızla-
rı E.S.N’nin zorunlu din dersinden muaf tutulmasına karar verdi. Mahkeme, zorunlu 
din dersinin Avrupa İnsan Hakları Sözleşmesi (AİHS), AİHM kararlarına ile din ve 
vicdan hürriyetine aykırı olduğunu vurgulayarak “Din dersi zorunlu olamaz” dedi.

Kararda, 1739 sayılı Milli Eğitim Temel Kanunu’nun 12. maddesinde “Türk 
milli eğitiminde laiklik esastır” ilkesi anımsatılarak “Türkiye’de hâkim olan dinsel 
çeşitliliğin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi derslerinde dikkate alınmadığı, özellikle 
Alevi inancına sahip topluluğun Türk nüfusundaki oranının çok büyük olmasına rağ-
men, öğrencilerin Alevi inancının itikat veya ibadet unsurları hakkında eğitim alma-

16 İlgili madde şöyledir: “Herkes düşünce, vicdan ve din özgürlüğüne sahiptir; bu hak, din veya inanç 
değiştirme özgürlüğü ile tek başına veya topluca, kamuya açık veya kapalı ibadet, öğretim, uygulama 
ve ayin yapmak suretiyle dinini veya inancını açıklama özgürlüğünü de içerir.” 
http://www.anayasa.gov.tr/files/bireysel_basvuru/AIHS_tr.pdf (20.09.2013)

17 http://www.radikal.com.tr/haber.php?haberno=235282, (10 Ekim 2007)
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dığı, 9. sınıfta bu inancın ortaya çıkışında en büyük etkisi olan iki şahsiyetin yaşam 
felsefesinin öğretilmesinin, bu öğretimdeki gidermekte yetersiz kaldığı değerlen-
dirilmesi yapılmıştır” denildi.

Baba Erol Nüzket, “Son derece olumlu, istediğimiz yönde ve bizi çok mutlu 
eden bir karar. Ülkede yaşanan dini baskı ve dayatmalara yönelik ders gibi bir ka-
rar. Alevi ailelere önerim, yılmasınlar, haklarını arasınlar” dedi.18

AİHM’nin ders programına yönelik bu itirazlarını birçok akademisyen ve si-
yasetçi paylaşmaktadır. Alevilerin zorunlu Din Kültürü dersinin kaldırılmasına yö-
nelik taleplerine, Türkiye Sünni kamuoyuna yansıyan temel yaklaşımlar şöyle sıra-
lanabilir: 

- Aleviler kendilerini İslam dairesi içerisinde tanımlıyorlarsa, o zaman bu 
dersin alınmasından rahatsız olmamalılar. Diyanet İşleri Başkanlığı’nın da temel 
dayanağı bu görüştür.

- Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersi isminden de anlaşılacağı üzere, belirli 
bir dini değil; din, dinler, dini kültür ve ahlak konusunda genel kazanımlar sağ-
lamayı hedefleyen bir ders olarak sunulmaktadır. Milli Eğitim Bakanlığı’nın 
görüşü de bu eksendedir.

- Şayet kendilerini İslam dairesinin dışında tanımlıyorlarsa, o zaman bu 
talepleri anlamlı olabilir. Ama Alevi çoğunluk, kendisini Müslüman görmekte, 
onların İslami inanç ve uygulamalarında bazı farklılıklar bulun-maktadır.

Türkiye’deki Sünni kamuoyunun Alevileri hangi daire içerisinde tanımladık-
larından ziyade, Alevilerin taleplerinin hangi yönde olduğu ve bu taleplere bizim 
ilkesel olarak tutumumuzun ne olması gerektiğidir. Din dersinin zorunlu oluşunun 
yarattığı soruna çözüm önerilerinden hareketle ilkesel tutumumuzu belirlemeye 
çalışacağız.

Zorunlu din dersinin kaldırılmasına yönelik taleplerin Alevilerin önemli bir 
kısmı tarafından talep edilmediğine yönelik iddialar ispata muhtaçtır. Doğru olsa 
bile bu talebin anlamsızlığını göstermez.

Türkiye’deki ve Avrupa’daki bazı Alevi dernek ve vakıfları, zorunlu Din Kül-
türü ve Ahlak Bilgisi dersinin kalkması için 20 yılı aşkındır mücadele verdiklerini 
belirtmektedirler. Avrupa Alevi Birlikleri Federasyonu Başkanı Turgut Öker, zorun-
lu din dersinin kaldırılmasının en önemli gündem maddeleri olduğunu ve bunun 

18 http://t24.com.tr/haber/alevi-aile-dava-acti-mahkeme-din-dersi-zorunlu-olamaz-dedi/223866    
(16.02.2013)
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gerçekleştirmek için TBMM’ye bir milyon imzalı dilekçeyi verdiklerini ifade etmek-
tedir. Yeni Anayasada zorunlu din dersinin olamayacağını belirtmektedir. Aynı 
şekilde Alevi Bektaşi Birlikleri Federasyonu Genel Sekreteri Turan Eser’in AİHM’-
nin zorunlu din dersinin din ve vicdan hürriyetini ihlali kapsamında değerlendir-
mesinin, federasyonlarının yıllardır yapmış oldukları değerlendirmelere örtüştüğünü 
dile getirmektedir. 

Zorunlu olan din dersinin din, vicdan ve inanç özgürlüğünü güvence altına alan 
Anayasa'nın 24. maddesine, evrensel hukuk değerlerine, çocuk haklarına ve laiklik 
anlayışına aykırı olduğunu ifade etmektedir. Aynı şekilde Hubyar Sultan Derneği 
Başkanı Ali Kenanoğlu da zorunlu din eğitimi dersinin demokrasi ve laiklik ilke-
siyle bağdaşmayacağını vurgulamıştır. Pir Sultan Abdal Kültür Derneği Genel Sek-
reteri Cemal Şahin, Milli Eğitim Bakanlığı’nın 2011- 2012 Eğitim ve Öğretim Yılın-
da; ilköğretim 4. sınıftan lise 4. sınıfa kadar zorunlu olarak Din Kültürü ve Ahlak 
Bilgisi dersinin okutulmasına karşı çıkmaktadır. Hatta bu dersin müfredatına Ale-
vilik, Bektaşilik, Nusayrilik ve Caferilik ilgili bölümler konulduğu halde. O zorunlu 
din derslerinin laik devlet mantığıyla uygunluk arz etmediğini, böyle bir devletin hiç 
bir dinin propagandasının yapamayacağını, din adamlarına ve dini gruplara ayrım-
cılık tanıyamayacağını, ekonomik destekte bulunamayacağı savunmaktadır.

Cemal Şahin, yukarıda bahsettiğimiz yargı kararlarının kendi davalarının haklı 
olduğunu teyit ettiğini ve artık zorunlu din dersinin hiç bir şekilde savunulamayaca-
ğını belirtmektedir. Hem Avrupa İnsan Hakları Mahkemesi’nin Hasan Zengin adlı 
yurttaşın açmış olduğu davada zorunlu din dersi uygulamasının Avrupa İnsan Hak-
ları Sözleşmesine aykırılığına ilişkin kararına, İstanbul 6. İdare Mahkemesi’nde açı-
lan ve Danıştay 8. Dairesinin “İlk ve orta öğretim kurumlarında verilen Din Kültürü 
ve Ahlak Bilgisi dersinin bu içeriği ile zorunlu tutulmasını hukuka aykırı” olduğu 
doğrultudaki kararına, İstanbul 5. İdare Mahkemesi’nin zorunlu din dersi ve müfre-
datı uygulamasına karşı bir karar vermesine rağmen, zorunlu din dersini savunmak 
demokrasi ve özgürlükleri korumak hedefleri olan çağdaş hükümetler açısından 
kabul edilebilir bir durum değildir. AİHM’nin zorunlu din dersine yönelik vermiş ol-
duğu karar ile Danıştay ve yerel mahkemelerin vermiş olduğu kararlar birbirleri ile 
paralellik göstermektedir. Mahkemelerin vermiş oldukları bütün kararlarda, zo-
runlu din dersi uygulamasının hukuka aykırılığının altı çizilmektedir.19

ÇÖZÜM ÖNERİLERİ

Din eğitim ve öğretiminin yasal statüsünün son zamanlarda yeni anayasa çalış-
maları ekseninde gündeme gelmesi hem önemli hem de üzerinde titizlikle durulması 

19 http://www.alevihaberajansi.com/index.php?option=com_content&task=view&id=11994&Itemid=39
(19.09.2013)
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gereken bir konudur. Çünkü bu konu tüm vatandaşları ilgilendiren ve onların din ve 
dünya görüşlerinin belirlenmesinde belirleyici bir etkiye sahip olan bir içerikle 
ilgilidir. Yeni anayasa çalışmaları ekseninde bu konuyla ilgili ileri sürülen fikirler şu 
minvallerde yoğunlaşmaktadır.

Anayasa Profesörü Ergun Özbudun, TBB ve DİSK’in hazırladığı anayasa tas-
lağında din dersinin zorunlu değil seçmeli olması gerektiğini,20 Diyanet İşleri Eski 
Başkanı Ali Bardakoğlu ise okullarda Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersinin zorunlu 
olması; ancak bu dersin müfredatında din felsefesi, din kültürü, dinler tarihi gibi 
kavramların öğretilmesi, spesifik olarak İslam’ın öğretilmesinin ise seçmeli olması 
gerektiğini savunmaktadırlar.

Din dersinin herkesi kucaklaması gerektiğini düşünen kimi aydınlar, Din Kül-
türü ve Ahlak Bilgisi dersinin isminin de dinler üstü bir yapıya kavuşabilmesi bakı-
mından dersin adının ‘Değerler Eğitimi’ veya ‘Ahlak Bilgisi’ olarak değiştirilme-
sini teklif etmekte, kimileri de bu dersin içeriğinin ve isminin ‘Dinler Tarihi’ olarak 
değiştirilmesini ve bu derslere felsefe grubu öğretmenlerinin girmesinin daha yararlı 
olacağını ifade etmektedir.21

Din dersinin okullarda isteğe bağlı olması yerine Milli Eğitim Bakanlığı ile 
Diyanet İşleri Başkanlığı’nın işbirliğiyle hafta sonları ve/veya öğle sonu fiziksel 
koşulları uygun olan cami ve Kur'an kurslarında verilmesinin daha uygun olduğunu 
savunanlar da vardır. Yaz aylarında cami ve Kur’an kurslarında verilen din eğitimi 
yetersiz görülmekte ve bazı nedenlerden dolayı bu eğitime bazı çocuk ve gençler 
katılamamaktadırlar. 22 Bu imkanın din görevlilerine ve camiye tanınmasının, din 
görevlilerine ve camiye önemli kazanımlar sağlayacağı kanaatindeyiz.

20 Özbudun, hazırladığı Anayasa taslağında bu konuda iki öneride bulunmuştur. Birincisi; "Devlet, eğitim 
ve öğretim alanındaki görevlerini yerine getirirken, eğitim ve öğretimin ana ve babanın dini ve felsefi 
inançlarına göre yapılmasını isteme hakkına riayet eder. Din eğitim ve öğretimi, kişinin kendisinin, kü-
çüklerin ise kanuni temsilcisinin talebine bağlıdır. Devlet bu taleplerin gereğini yerine getirmekle 
yükümlüdür." İkincisi ise  "Devlet, eğitim ve öğretim alanındaki görevlerini yerine getirirken, eğitim ve 
öğretimin ana ve babanın dilli ve felsefi inançlarına göre yapılmasını isteme hakkına riayet eder. Din 
kültürü ve ahlak öğretimi, ilk ve ortaöğretim kurumlarında okutulan zorunlu dersler arasında yer alır. 
Bu dersten muafiyet, kişinin kendisinin, küçüklerin ise kanuni temsilcisinin talebine bağlıdır." Bu tas-
laklarda birincisinde seçmeli, ikincisinde ise muafiyet olanağı sağlayan zorunlu ders şeklindedir. Ay-
rıntılı bilgi için bkz. Yüksel Metin, a.g.m., s. 180-181.

21 Okçu, a.g.m., s. 224. Birinci öneri Felsefeci Yasin Ceylan, ikinci görüş ise yine felsefeci Betül 
Çotuksöken’dir.

22 Kaymakcan, a.g.m., s. 30. Kaymakcan, din eğitimi ile ilgili seçeneklerin en sağlıklısının zorunlu din 
dersi olduğunu, tarihsel sürecin bunu gösterdiğini ifade etmektedir. Bkz. Agm. s. 36. Zorunlu din der-
sinin neden daha sağlıklı olduğu konusunda ikna edici argümanları olduğu kanaatinde değilim. Mevcut 
din dersi uygulamasından ne Sünniler ne de aleviler memnundur. 
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Siyasetçi ve akademisyen Prof. Dr. Sait Yazıcıoğlu (Kelamcı) ve Prof. Dr. 
Mehmet Aydın (Din Felsefecisi), Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersinin zorunlu 
olması ama müfredatında bazı değişiklikler yapılması gerektiği, dini eğitimin de 
seçmeli bir ders olarak verilebileceği görüşündedirler.23

Zorunlu din dersiyle ilgili akademik çalışmaları olan Davut Okçu ve Yüksel 
Metin, DKAB dersinin zorunlu ama müfredat programının mahkeme kararları doğ-
rultusunda gözden geçirilmesi gerektiğini vurgulamaktadırlar.24 Davut Okçu’ya göre 
zorunlu DKAB dersinin müfredatı dinlerin ve felsefi görüşlerin ortak değerleri 
doğrultusunda şekillenmelidir. DKAB dersi programı çoğulcu ve özgürlükçü bir 
anlayışla yeniden hazırlanmalıdır.

Devlet eğitim ve öğretim faaliyetini yürütürken müfredatta yer alan bilgilerin 
bir dinin telkininden ziyade öğrencilerin din hakkında eleştirel düşünce geliştirmele-
rine vukufiyetini artıracak şekilde objektif, eleştirel ve çoğulcu bir tarzda verilme-
sine özen göstermelidir. Devletin belli bir fikri aşılaması amacını gütmesi aşılma-
ması gereken sınırdır.25

Bu çözüm önerileri içerisinde arzuladığımız öneri şudur: Dinler, değerler, 
ahlak içerikli zorunlu bir ders ile seçmeli dini eğitim dersi müfredata dahil edilmeli-
dir. Ayrıca seçmeli dini eğitim dersinin Diyanet İşleri Başkanlığı’yla koordineli bir 
şekilde verilmesi daha uygundur. Bu fırsatla isteyenler daha yeterli bir dini eğitim 
alma imkanına kavuşacak, müştemilatı uygun cami ve Kur’an kursları eğitim açısın-
dan daha faal bir konuma gelebilecektir. 

İSLAM İNANCI AÇISINDAN ZORUNLU EĞİTİM

Bir inanç açısından kendi mesajlarını ve doğrularını tebliğ etme ve yayma, 
ulaştırma ve öğretme çabası içerisinde olması doğaldır. İslam inancı açısından da bu 
böyledir. Teorik olarak İslam dini kabul ve ret etmede kimseyi zorlamadığı gibi26,
herkesin kendi inancına ve doğrusuna sahip çıkması, başkalarının kulluk ettiklerine 
ve şekline müdahil olmaması gerektiğini deklare etmektedir.27 İnanç gönül işidir. 
Onun eğitimi de gönüllü olanlara verilmeli ve onu talep edebileceklere imkân hazır-
lanmalıdır. İstemeyenlere bu eğitimi dayatmak inancımızın doğasına aykırıdır. Bir 
müminin inancına uymayan, anlamsız ve hoşuna gitmeyen söz ve ortamlardan ancak 

23 http://www.zaman.com.tr/gundem_din-kulturu-ve-ahlak-bilgisi-zorunlu-din-dersi-istege-bagli_5995-
38.html (11 Ekim 2007)

24 Metin, a.g.m., s. 186; Okçu, a.g.m., s. 225.
25 Metin, a.g.m.,  s.177.
26 Bakara, 2/256.
27 Kafirun, 110/6.
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uzaklaşabilir. “Onlar ki, anlamsız ve boş işlerden yüz çevirirler”.28 Henüz temyiz ve 
rüşt çağına ermeyen çocukların eğitiminde hangi tercih ve yönelimlerde bulunacak-
ları hakkı doğal olarak çocukların velayetine sahip kişilere, başka bir ifadeyle yasal 
temsilcilerine aittir.

Peygamber efendimiz ve sahabe döneminde zorunlu eğitim olmadığından buna 
ilişkin onların söz ve uygulamalarını bulmak mümkün değildir. Ancak Hz. Peygam-
berin “Her doğan, İslâm fıtratı üzerine doğar. Sonra, anne-babası onu Hıristiyan, 
Yahudi veya Mecusi yapar.”29 Hadisi dolaylı olarak çocuğun din eğitim hakkının 
çocuğun velayetini üstelenen kişilerde olduğuna işarettir. Dolayısıyla devlet aygı-
tının çocuğun din eğitimi konusunda yasal temsilcilerinin tercihlerine saygılı davran-
mak gibi bir zorunluluğu vardır.

SONUÇ

Zorunlu din dersinin temel insan hak ve hürriyetleri, inanç ve vicdan özgürlüğü 
ile İslam inancı açısından çok kısa durumunu sunduk. Ülkemizde uygulanan zorunlu 
Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersinden ve bu dersi almak istemediğini beyan eden 
bazı Alevilerin taleplerinden hareketle şu değerlendirmeyi yapabiliriz. Değerlendir-
memiz zorunlu din dersinin müfredatının ne oranda Alevileri memnun edeceğinden 
ziyade, ilkesel olarak bu dersi alma talebi olmayan ve hatta bu dersi istemediğini 
beyan eden birilerine zorla bir eğitim-öğretim müfredatına tabi tutmanın tutarlılığı 
ve haklılığını sorgulamakla alakalıdır.

Genel itibariyle Aleviliğe ilişkin yaklaşımlar dışarıdan ve indirgemeci bir şekil-
de yapılmaktadır. Bugünkü Alevilerin inanç ve uygulamalarında, Tanrı, Peygamber, 
ahiret, dinin değeri, eğitimdeki konumu hususlarında farklı refleksler göstermesi, var 
olan zorunlu din dersine ilişkin itirazlarına bir eksiklik getirmez. Prensip olarak 
inanç ve din tercihi iradeye dayalıdır. İslam açısından bu çok açıktır. Aleviler bazı 
konularda kendi inançlarının farklı olduğuna inanmaktadırlar ki, bu zorunluluğun 
kalkmasını talep etmektedirler.

Din ve vicdan özgürlüğü İslam inancı, temel insan hakları ve laik bir devlet 
açısından göz ardı edilmeyen bir husus olarak belirmektedir. Meri hukukta resmi, 
belirli bir din belirtilmemişse de sistemin genel yapısından ve uygulamalarından 
Sünni İslam’ın kastedildiği anlaşılmaktadır. Bu durum ilk bakışta Sünnilerin lehine 
gibi görünse de, resmi din mensupları için de bir özgürlük kısıtlamasıdır. Devlet 

28 Müminun, 23/3
29 Buhârî, “Cenâiz”, 79, 80, 93; Müslim, “Kader”, 22-25.
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Sünnilerin din anlayışını yeniden tanımlamakta ve devlet denetimi dışında bir dini 
hayata müsaade etmemektedir.30

Aslında birçok meselede olduğu gibi bu meselede de temel sorun devlet ile din 
ilişkisine dayanmaktadır. Anayasanın devleti tanımlayan maddelerinde laiklik vur-
gusu dile getirilmiş olsa da diğer maddelerde belirgin bir şekilde siyasal iktidarın 
tekeline alınmış bir din anlayışı var. Cumhuriyet tarihi boyunca devletin eğitimi tek 
elden (Milli Eğitim Bakanlığı) ve din hizmetini tek kurum (Diyanet) bünyesinde 
yürütmesi otoriter anlayışın bir tezahürüdür. Devlet, İslami olanın ne olduğunu ken-
disi tanımlamak istiyor. İslami olanın ne olduğuna ilişkin tartışma sivil bir tartışma 
olarak varlığını sürdürdüğünde devlet eliyle yapılan bu indirgemeci tutumdan kur-
tulmuş olunmaktadır. Ancak siyasal sistemin gölgesinde yürütüldüğünde yada devlet 
destekli bir okumaya yaslanarak yürütüldüğünde hukuki ve ahlaki sıkıntı yaşan-
maktadır. 

İşte zorunlu din dersi meselesinde devletin bu otoriter, kontrolcü ve indirgeme-
ci yüzü görünmektedir. Alevilerin bu derse yönelik itirazlarına “Aleviler zaten Müs-
lüman olduğu için dersle ilgili sıkıntı duymamaları gerekir” ya da “Alevilerin itiraz-
ları yersizdir, zira verilen ders İslam dini odaklı bir ders olmayıp genel din ve ahlak 
üzerine bir derstir” tartışmasına indirgemek temel insan hak ve hürriyetleri açısından 
kabul edilebilir olmadığı gibi İslam dini açısından da kabul edilebilir değildir. Asıl 
tartışma şu eksende yürütülmelidir: Tarihsel arka planı ne olursa olsun bir toplumsal 
kesimin kendisini tanımlama hakkı, inançları ile ilgili tasarrufta bulunma hakkı var 
mıdır yok mudur? Yada bir toplumsal kesimi kendi dışındakilerin ötekilerin tanım-
laması ve bunun üzerinden siyasal ve hukuksal bir düzeneğe uğratılması meşru
mudur? Dolayısıyla Cumhuriyetle başlayan eğitimin tek elden yürütülmesi, tekke ve 
zaviyelerin kapatılması, Diyanet’in bu şekilde kurumsallaşması, anayasanın din 
eğitimini devlet tekeline alması gibi durumların yansıdığı bu problem alanı başlı 
başına temel insan hak ve özgürlüklerinin ihlalini içermektedir. Bu yasal düzenleme-
ler sadece Alevilere dönük bir baskılama işlevi görmemekte, aynı zamanda siyasi 
iktidarların etki alanının uzağında olması gereken dinin çarpıtılması anlamına 
geldiği gibi Sünnilik ile diğer din ve mezhepler için de bir problemdir.

30 Metin, a.g.m., s. 166.
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ALEVİLİK ÜZERİNE OYNANAN OYUNLAR

Ali TUĞCU∗

Aleviler bu Cennet vatanımız için çok önemli. Meclis Başkanımız Sayın Cemil 
ÇİÇEK’in dediği gibi “Şayet Aleviler olmasaydı, bugün Anadolu’da Türk kültürün-
den, örf adet, gelenek ve göreneklerimizden bahsedilemezdi.” Emperyalist güçler,
Anadolu insanını örf ve geleneklerinden uzaklaştırmak için çok uğraştılar ve bu so-
ğuk savaş var gücüyle devam etmektedir. İnternetin devreye girmesiyle, televizyon 
kanalları, diziler ile ve tüm medya ile gençliğimizi hedeflemekte; aile mefhumunu 
ortadan kaldırmak için planlar işletilmekte, örf ve adetlerimiz, saygı sevgi, şefkat,
misafirperverlik, komşuluk, yardımlaşma, iyilik yapma duyguları yok edilmek için 
uğraşılmakta, kavgacı, bencil, egoist ve inkarcı bir nesil için çalışılmaktadır. Bu 
oyun fazlasıyla Aleviler üzerinde oynanılmakta, Alevi-Sünni çatışmaları meydana 
getirmek için sadece ülkemizde değil; bütün dünyada tüm hızıyla faaliyetler, acıma-
sızca yüzlerce insanımızın hunharca öldürülmesiyle cereyan etmektedir. 

Şurası unutulmamalıdır ki; gerek Aleviler üzerine oynanan oyunlar da, gerekse 
Kürtler üzerine oynanan oyunlarda hedef ne doğrudan Alevilerdir, ne de Kürtler. 
Hedef bellidir; İslamiyet’in tamamen yok edilmesi, Müslümanların sürekli bir 
çatışma içerisinde olması, İslam ülkelerinin birleşememesi, güçlü olarak tekrar tarih 
sahnesine çıkamamaları, İttihadı İslam’ın kurulamamasıdır esas oyun. Aleviler üze-
rine oynanan oyunların en önemlisi, Alevilerin tamamen İslamiyet’ten, Peygambe-
rimizden, yüce kitabımız Kur’an-ı Kerim’den, Ehl-i Beyt’ten uzaklaştırılıp dinsiz ve 
Ateist yapılmasıdır. Bunun delillerini aşağıda açıklayacağım. Bir kere bir Ateistin, 
Marksistin, Allah’a, ahirete inanmayan, Allah Resulü Hz. Muhammed Mustafa’yı 
(SAV) Peygamber olarak kabul etmeyen, Kur’an’ın mucize olduğunu aklına sığıştı-
ramayan birisinin anne babası Alevi olsa ve bir Alevi köyünde doğup büyüse bile;
“ben Aleviyim” dememesi gerekir. Evet Ateist olup bütün dinleri reddeden ve ebe-
veyni Alevi bile olsa, kendisinin Alevi olmadığını hiçbir dine inanmadığını söyleyen 
dürüst insanların yanında, diğer Alevileri dinsizleştirmek için çalışanlarda az değil. 
Bunun yanında başka dinlere mensup olduğu halde, Alevi olduğunu söyleyen ve 
Aleviliği yanlış mecralara sürüklemeye çalışanlarda var. Erzincan’da Milli Eğitim’e 
bağlı bir okulumuzda kendisinin Alevi olduğunu ve sürekli; “Alevilikte namaz 

∗ Dicle Üniversitesi Öğretim Görevlisi, Ehl-i Beyt Sevdalıları Federasyonu Yönetim Kurulu Başkan 
Yardımcısı, tugcuali@msn.com
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olmadığını niyaz olduğunu, Alevilerin oruç tutmadığını, Alevilikte Muharrem Orucu 
olduğunu vb.” söyleyen ve uluorta konuşup duran bir öğretmen için, onun hemşerisi 
ama köyleri farklı olan başka bir Alevi öğretmene; “Arkadaşa söyle her yerde bunu 
konuşup durmasına ne gerek var. Kendisi namaz kılmazsa kılmasın, ama olur olmaz 
yerlerde neden bunu söyleyip duruyor” diyorlar. Bu öğretmenleri de yanına alarak 
onun yanına giden öğretmen, kendisine diyor ki; “Senin köyünün Ermeni Köyü 
olduğunu bizim oralarda bilmeyen mi var! Neden Alevi olduğunu söyleyip hem 
yalan söylüyorsun, hem bizi kötülüyorsun” değip çıkışıyor. 

Geçen sene Tunceli’nin Pülümür ilçesinden Alevi bir arkadaş, eskiden kendile-
rini gizleyen Ermenilerin artık kendilerini gizlemediklerini ve Ermeni olduklarını 
itiraf ettiklerini ve bu kişilerin kendilerini bugüne kadar Alevi olarak lanse ettiklerini 
ifade etti. Tunceli’nin bir ilçesinden bir öğrencim, kendisinin Ateist olduğunu ve 
gençlerin Ateist olması için sürekli bir faaliyetin olduğunu ifade etti. Bu öğrencim,
ninesinin kendisine “Oğlum bizde Namaz var” dediğini ve ninesinin anne ve baba-
larının namaz kıldığını anlattığını söyledi.

Sivas’ta üç yıl Milli Eğitim Müfettişi olarak görev yapan ve kendisi bir Alevi 
olan arkadaşım, Sivas’ın Alevi bütün köylerini gezdiğini, köylerin çoğunda eskiden 
cami olduğunu ve yaşlıların, muhtarların bunları anlattığını, ama İsmet İnönü döne-
minde camilerinin yıkıldığını anlattıklarını söyledi. Bazı köylerde yıkılan camilerin 
yerlerine başka bina da yapılmadan öylece kaldığını ve yıkık cami yerlerinin 
kalıntılarının fotoğraflarını çektiğini anlattı.

Cami yıkmalar, cami, medrese, kültür müesseselerimizi satmalar, sadece Alevi 
köylerinde değil, İstanbul’un göbeğinde yüzlerce tarihi eser, cami, kütüphane, med-
rese satılmış, talan edilmiş, yıkılmıştır. Yakılan, yıkılan, satılan bu değerli eserlerin 
listesini Vakıflar Genel Müdürlüğümüzden öğrenebilirsiniz. Satışa çıkarılan bu vakıf 
müesseseleri Müslümanlar tarafından; “Vakıf olan bir yer, vakıf olarak kalması 
gerektiğinden” satın alınmamış ve maalesef Gayri Müslimler bu çok kıymetli yerleri 
satın alarak büyük rant elde etmişler, yani onlara peşkeş çekilmiştir. Görülüyor ki 
oyunlar içinde oyunlar vardır ve bu oyunların aktörleri hedeflerine ulaşıncaya kadar 
senaryoları devam edecektir. Hedefleri olan İslam’ı ortadan kaldırmayı başaramaya-
caklarına göre, soğuk savaş tüm hızıyla devam ederken, sıcak savaş sahneleri de bu 
senaryoların içerisinde yer alacaktır ve alıyor. Alevilik üzerinde oynanan oyunları 
artık herkes biliyor, Kurtlar Vadisi dizisine bile konu olan Aleviler üzerindeki oyun-
lara tüm Müslümanlar olarak gelmemeli ve bir taraflar bu oyunları çevirenlerin baş-
larına dönmesi için dua ederken, bir taraftan da İslam büyüklerinin sözlerine kulak 
vererek oyunlarını bozmalıyız. Değerli tarihçi Sayın Cemal Kutay’ın ifadesiyle 
“Günümüzde Bir Asr-ı Saadet Müslümanı” olan Bediüzzaman Hazretleri bakınız ne 
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diyor; “Bizim düşmanımız cehalet, zaruret, ihtilaftır. Bu üç düşmana karşı; san'at, 
marifet, ittifak silâhıyla cihad edeceğiz.” Düşmanlarımızın sayısını çoğaltmamıza 
gerek yok ve Üstad’ın özetlediği bu üç asıl düşmanımızı yenerek, bütün oyunların 
üstesinden geleceğiz Allah’ın izniyle.

Bediüzzaman Hazretleri “hakiki Alevilerin münafık olmayacaklarını” ifade 
ediyor. Hz. Ali (RA)’ın bir lakabı da Şah-ı Merdan’dır. Yani “Mertlerin Şahı”. Ger-
çekten Aleviler mert, dürüst, delikanlı, misafirperver, özü sözü bir, yardımcı olmayı, 
iyilik yapmayı seven insanlardır. Ateistliğe kayarak, misyonerlerin tuzaklarına düşe-
rek, Marksistlerin sözlerine kanarak, temel dini bilgilerinden yoksun olduklarından 
Alevilikten uzaklaşan ama kendilerinin Alevi olduğunu savunanlar ile Ermeni olup 
da kendilerini Alevi diye lanse edenler olmasa, hakiki Aleviler ile diğer Müslüman-
lar arasında hiçbir sorun olmaz. Ankara’da misyonerlerin açtığı kilise evlerine giden
bir arkadaşımın anlattığına göre; misyonerlerin tuzağına düşen ve çoğunluğunu 
üniversite öğrencilerinin oluşturduğu erkeklerin Alevi gençleri olduğunu, kızların ise 
subay kızları olduğunu anlattı. Din ve inanç bir ihtiyaçtır, insan fıtratının gereğidir. 
İster ineğe tapsın, ister ateşe veya güneşe bir yaratıcıyı aramaktadır insanın aklı, ru-
hu, kalbi ve vicdanı. Ateistlik bile bir dindir. Ateistlerin bir araya gelme ihtiyaçları 
bunun kanıtıdır. Dine olan ihtiyaç, suya olan ihtiyaçtan çok daha fazladır. 

Tarih boyunca dinlerini değiştirmeleri için ateşe atılan, aç susuz bırakılıp vü-
cutları demir taraklarla taranan, çarmıha gerilen, aç aslanların önüne atılan insan-
ların, dinlerinde sebat göstermeleri bunun en güzel kanıtıdır. Siz bir gencin manevi 
susuzluğunu, İslamiyet suyu ile gideremezseniz, kalp ve vicdanını tatmin edemez-
seniz veya İslam dinine karşı yasak korsanız, o bu ihtiyacını başka bir dinin veya bir
akımın çeşmesinden içerek, manevi susuzluğunu giderecektir. Bu Alevi için de 
aynıdır, Hindu için de aynıdır, herkes için aynıdır değişmez. Çünkü bütün insanların 
vücutlarını yaratan, fıtratlarını koyan, maddi ve manevi duygularla bu vücudu dona-
tan sanatkar birdir. Yaratılışın bir elden çıktığına bilim, akıl ve mantık hükmediyor. 
Güneş birdir ve güneş olmasa ağaçlar, hayvanlar ve insanlar olmaz. Su olmazsa yine 
olmaz. Hava olmazsa yine olmaz. Bu da gösteriyor ki; güneşi kim yaratmış ise, gözü 
yaratan da odur. Mideyi kim yaratmış ise rızıkları yaratan da odur. Bulutları kim 
yaratmış ise yağmuru yaratan ve bitkileri onunla sulayan odur. Yoksa bitkilerin ve 
hayvanların hepsi birleşse buluta söz anlatamaz, yağmur tanelerine söz dinletemez. 
Ancak onların ihtiyaçlarını bilen birisi, yağmur dediğimiz rahmeti onlara gönde-
rebilir. Demek ki; güneşi kim yaratmış ise, suyu, toprağı, bitkileri, hayvanları her 
şeyi yaratan O’dur; çünkü her şey birbiriyle bağlıdır, biri olmazsa diğeri de olmaz. 

İnternette tanıştığım, Alevi olduğunu savunan emekli olmuş Ateist bir öğret-
meni iki küçük örnekle yaratıcının varlığını ispat ederek ikna ettim. Bana ilk 
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gönderdiği mesajında bütün dinleri çöp sepetine atan bir karikatür göndermiş, Yahu-
dilerin sembolü, hilal ver haç’ı çöpe atılmış halde gösteren bir çizim. Ben o öğretme-
ne Bediüzzaman Hazretlerinin Sözler isimli kitabının 32. Söz başlıklı bölümünden 
ilk mesajımda atom ile yaratıcının varlığını ispat eden bir yazı gönderdim. Hiç 
duymadığı bu bilgileri görünce şok oldu. Bana gönderdiği ikinci mailinde çok 
yumuşamıştı ve kendisinin dini bilgilerinin olmadığını itiraf eden bir yazı gönderdi. 
Ben ikinci mailimde kanımızın içerisinde dolaşan alyuvarlar ile yine Risale-i Nur 
eserlerinden istifade ettiğim ölçüde Allah’ın varlığını ispat edince yalancı Alevi, 
esasında Ateist olan emekli öğretmen internet arkadaşım yelkenleri indirdi ve kaçtı,
bir daha yazışamadık.

İşte Alevilerin ve bütün Müslüman gençliğinin üzerinde oynanan en büyük 
oyun; Ateistlik, inançsızlık ve inkarcılık oyunudur. Bu oyuna gelmemenin en kes-
tirme yolu, bu konudaki cehalet düşmanımızı, marifet silahıyla bertaraf etmektir. Hz. 
Ali “Bilgi cesaret verir, insan bilmediği ve yetişemediği şeye düşmanıdır.” Buyuru-
yor. Biz kendimizi ve gençliğimizi İslami eserlerdeki ve Kur’an tefsirlerindeki 
kuvvetli delillerle, aklî, mantıkî hüccetlerle bilinçlendirirsek bütün sorunlarımız 
kendiliğinden çözülecektir. Bilgiden yoksun, kendisini eğitimden mahrum bırakmış 
kalabalıklar düşmanın oyunlarına gelebilirken, bilinçli bir genç; Battal Gazi’nin 
Bizans ordularına tek başına meydan okuyabildiği gibi, bütün inançsız filozoflara 
meydan okuyabilir. Evet ben; bütün Ateistlere, dinsizlere, Marksistlere, inkarcılara,
bu konulardaki bütün soruların cevaplarını veren Risale-i Nur Külliyatına istinat
ederek meydan okuyorum. Gelsinler istedikleri soruları sorsunlar ve cevabını 
alsınlar. Yoksa kabir onları bekliyor, cehennem onları bekliyor...

TARİH SAHNESİNDE ALEVİLER ÜZERİNDE OYNANAN 
OYUNLAR

Tarih boyunca provokatörlerin Aleviler hep katledildi denmesine bakmayın. 
Madem yüzyıllar boyu katledildi, milyonlarca Alevi nasıl var günümüzde? Mantık 
olarak bu olur mu? Elbette Osmanlı döneminde de, Türkiye döneminde de bazı 
tatsızlıklar oldu, aşağıda onlara kısaca değineceğim. Fark edeceksiniz ki, anlatılan-
larla gerçekler çok farklı. 

İlk olarak Baba İlyas ve Baba İshak isyanından bahsedelim, bunlar kandırdık-
ları Anadolu insanları ile Selçuklu’nun üzerine yürüyerek zayıflattılar gül gibi 
devleti, sonra da Moğollar geldi yıktı. Beşer zulmeder kader adalet eder diye bir söz 
vardır, Selçukluların yıkılması ile şanlı Osmanlı Devleti’nin kurulmasına neden ol-
dular. Sonra Şeyh Bedrettin Ayaklanması’nın Alevi isyanı olduğu yalanı, buna kanıt 
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olarak da Börklüce Mustafa’nın Alevi olmasını gösteriyorlar. Halbuki gerçekte 
ayaklananlar Yahudi idi Rum idi, Torlak Kemal’i incelerseniz görürsünüz. Peki An-
kara Savaşı’na ne diyeceğiz? Gidip Yezit’in mezarına dışkı doldurdu diye Timur’un 
ordusuna geçtiler savaşın ortasında? Yıldırım Bayezid savaşı kaybetti bunlar yüzün-
den. Sonra ise misal Yavuz Sultan Selim Han’a atılan iftiralar? Şanlı ecdadımızın 
yanında olmayıp, top tüfeğin karşısına ok ve yaylarla çıkan Safeviler’in yanında 
duruldu, sonra da Yavuz bizi öldürdü. Ne olacaktı? İslam birliğinin önderliğini 
almaya giden koskoca padişaha neden engel olmak istersin ki? Yavuz Sultan Selim 
hayatındayken Peygamberimizin cismaniyeti ile müşerref olmuş ve İttihad-ı İslam 
için hayatını at üstünde geçiren bir mücahittir. O’nu şu mısraları en güzel şekilde 
tarif etmektedir; 

İhtilaf u tefrika endişesi
Kûşe-i kabrimde hattâ bîkarar (kararsız) eyler beni.
İttihadken (birlikken) savlet-i a'dayı def'e (düşmana saldırıp atmağa) çaremiz

İttihad etmezse millet, dağdar (üzüntülü) eyler beni... 

Sonra şimdi hakkında onlarca yalan söylenen, şehvani duyguları olduğu söyle-
nen karı-kız meraklısı gösterilen Kanuni Sultan Süleyman’ın Şeyhülislamı Ebu Suud 
Efendinin; “Alevilerin karısı helaldir, çocukları piçtir” fetvası verdiği yalanı? Veya 
Hırvat dönmesi diye aşağılanan Kuyucu Murat Paşa’nın on binlerce Alevi’yi 
öldürdüğünün söylenmesi? Bakın açıkça belli değil mi, hayatını at sırtında geçirmiş 
Kanuni için bile haremde karı-kız kovalıyordu diyen densizlerin bu yalanlarına 
inanmayınız. (Televizyon dizilerindeki saçmalıklardan dolayı Kanuni örneğini de 
yazmaya kendimi mecbur hissettim.)

Gelelim biraz daha yakın tarihe, Koçgiri ve Dersim tatsızlıklarına. Şimdi Koç-
giri’de olan olaylara bakıyorsunuz, Atatürk en yumuşak başlı iki komutanını
gönderiyor, gidilsin konuşulsun diye. Bunlardan birisi Topal Osman ki kendisinin 
Giresun Kalesi’nde heykeli dikilecek kadar sevilen birisidir. Bölgedeki Pontus 
Rumlarını gitmeleri için konuşarak ikna etmiş birisidir. Ayrıca Anadolu’nun içlerine 
girerek 1915′de göç etmeyen Ermenileri de ikna etmiştir. Diğeri ise Sakallı Nurettin 
Paşa. O’nun da hizmetleri büyüktür. İzmir’deki Rum vatandaşlarımızı ikna etmiştir. 
Bazı densizler İzmir’in yakılmasını kendisine yıkmaya çalışmıştır. Ama elbette 
gerçek değil. Koçgiri’de bunlar çoğunlukla konuşarak, bazen mecbur kalınca şiddete 
başvurarak çözdüler olayı. Dersim tatsızlığına gelince, İsmet İnönü tek sorumludur, 
Atatürk’ün hiçbir şeyden haberi yoktur. En fazla sayıda insan öldürüldüğünde 
başbakan olan Celal Bayar ise telefon hatlarındaki problemden dolayı durumu 
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bilmiyor, oradaki askerler halen iktidarda İsmet İnönü var diye o kadar rahat 
davranıyor. 

Gelelim daha yakın tarihli tatsızlıklara, 80 öncesi Malatya, Kırıkhan, Sivas, 
Elazığ ve daha büyük ölçekli Çorum ve Maraş tatsızlıkları ile 93 Sivas tatsızlığı. 
Bunların hepsinin sadece Ergenekon ile onların işbirlikçilerinin (Ermeniler, komü-
nistler ve PKK’lılar) olduğu ortaya kondu. Sivas’ta oteli yakan 6 Ergenekoncu ile 5 
PKK’lıydı. Orada otelin önünde ne olduğunu anlamaya çalışan halk ise olaylardan 
sorumlu tutuldu. 80 öncesinde Maraş ve Çorum olaylarında da, halkın büyük bir 
bölümü ne olduğunu anlamak için sokaklara dökülürken, geri kalanlar günlerce 
evlerinden çıkmayıp bir şey olmasın diye dua etmişlerdi. Şimdi diyorlar ki, katliam-
lara on binlerce kişi katıldı, yüz binlercesi ise hiç müdahil olmayıp Alevilerin malla-
rından kendilerine düşecek payı bekledi. Mümkün mü? Bakın bu illerimizin hepsi 
referandumda çok yüksek oranlarda evet diyerek ne kadar demokrat olduklarını ispat 
ettiler.

Günümüze gelelim, o tarihlerde yok halk yaptı bu olayları yalanları tel tel 
dökülüyor, Sivas’ta mağdur olanlar serbest bırakıldı. Ahmet Altan’ın belirttiği gibi 
Sayın Başbakanımız Alevi açılımı yaptı, fakat ona da karşı çıkıldı, neymiş Ökkeş 
Şendiller davet edilmiş Alevi çalıştayına. Adam gelecek kendisini savunacak elbette,
ne var bunda? Suçlu olsa Maraş’ın merkezinde Ökkeş Şendiller irtibat ofisi olur mu? 
Veya hükümetimizin geçmişle hesaplaşmak için yaptığı 12 Eylül duruşmalarında 
Çorum tatsızlığının planlayıcısı olmakla suçlanan Adnan Baran mağdur olarak 
çağrılmış, adam mağdur belki de gerçekten. Sivas tatsızlığına hiç girmiyorum zaten. 
Sağ olsun hükümetimiz gerekli desteği verdi orada mağdurlara.

Ülkemizi yıpratmak isteyenlerin, bölgede emperyal bir güç olmasını engelle-
mek isteyenlerin dediği başka şeylerde var elbette. Neymiş hiç Alevi general yok-
muş. Nasıl olsun? Senin ataların Çaldıran’da tüfeğin, topun karşısına delikanlılığa 
sığmaz diye oklarla, kılıçlarla çıkmış; Ankara Savaşı’nda Timur’un yanına geçmiş, 
nasıl güvenilsin? Hiç vali, emniyet müdür yokmuş, olmaz elbette, sen senelerce 
“açılın kapılar Şah’a gidelim” diye türkülerle büyümüşsün, nasıl güvenilecek? Alevi 
Rektör bir taneymiş, o da cemaatçiymiş, insanlar bilim öğrenirken sen bağlama çalıp 
rakı içmişsin nasıl olacak? Artık yüksek yargıya seçilemiyormuşsun. Sayın Murat 
Belge, hükümete düşman olmadan açıklamıştı bunun sebebini zaten, Aleviler yargı-
da örgütlenerek Baas iktidarı kurmak istiyor diye, bakın bu adam affedersiniz komü-
nist, bu bile fark etmiş tehlikeyi. 
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ALEVİLİK; İSLAMİYETTEN, EHL-İ BEYT’TEN, HZ. ALİ VE 
BÜTÜN MANEVİ DEĞERLERDEN KOPARILMAYA 
ÇALIŞILIYOR

Aşağıda “http://kassamstrateji.wordpress.com/enstitulerimiz/anadolu-enstitu-
su/alevilerin-uzerine-oynanan-oyunlar%E2%80%8F/ sitesinde yayınlanan ve “En-
tegrasyon Komitesi İsviçre Vevey” tarafından kaleme alınan “Aleviler ve AKP Sün-
ni Teokrasisi” başlıklı yazıdan alıntılar yapıyorum. Bu satırları okuduğunuzda veya 
duyduğunuzda, Aleviler üzerinde oynanan oyunlara daha yakından şahit olacaksınız.

“Bilindiği gibi, Arap aşiret liderleri Ali, Ömer, Osman, Ebu Bekir, Muaviye ve 
Yezid ve sonraları Osmanlı halifeleri döneminde, büyüme gelişme genellikle kan 
bağı yaratılarak sağlanıyordu.” Birbirlerinden kız alıp vermeleri kastediyor.

“Bugün yüz milyonlarca insana hükmeden Muhamet ideolojisi o zaman bir kaç 
aşiret ileri gelenini bile bir araya getirmekte yetersiz kalmış!” Yüce Peygambe-
rimizin adını bile doğru yazamayanların tamamen bilgisizce yazılarından alıntılara 
devam edelim.

“Ali, Ömer, Osman, Ebu Bekir, Muaviye ve Yezid hepsi birbirine birer kan 
bağı ile kenetlendirilmişler.” Hz. Ali (RA), Yezid ile aynı sırada yer alıyor onlara 
göre.

“O dönemlerde Anadolu Alevi’sinin yoğun olarak yerleştiği bölgelere gön-
derilen Ehl-i Beyitlerin görevi o idi, Alevileri Sünnileştirmekti. Ali-Ömer-Osman-
Ebubekir arasında baş gösteren taht kavgalarına dayanan bu hizipleşme 1400 yıldan 
beri milyonlarca insanın ölümüne yol açtı.” 

“Ali, Osman, Ömer, Bekir ve diğer Arap aşiret liderleri arasındaki rant kavga-
larında sağ çıkan olmadı, bunlar birbirlerini öldürmekle kalmadılar, yığınla insanı da 
kutsallık adına felaketlere sürüklediler…”

“Muhamet’in 632 yılında ölümünden sonra, Ebubekir halife oldu. Onun zama-
nında fetihler devam ederek; Bahreyn, Irak’ın bir kısmı ve Suriye’nin bir bölümü 
fethedildi. Yağma ve talanlarla iştahları açılan Arap kabileleri artık durmak bilmi-
yorlardı… İslâm’la birlikte Arap Yarımadası’nda otorite olan Vahabi kabilelerin 
kendi aralarındaki kan davaları, müstakil olarak birbirinden intikam almaları dur-
durulmuş, önlerine yeni hedefler konulmuştur. Gasp, soygun, içki, kumar, fuhuş, 
hırsızlık, yetim malı yemek, kan dökme, intikam, yalan, kin, haset, kibir dışında hiç 
bir iyisi olmayan acımasız Arap kabilelerin önlerine konulan bu yeni hedef-
lerle, dikkatleri komşu ülkelerin zenginliklerini yağma ve talana çekilmiştir.
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“Egoist Arap liderlerinin Muhamet’in mirası için başlattıkları kanlı kavgalar 
biçim değiştirerek devam ediyor… Halifeliğe soyunan Arap liderleri it dalaşında can 
vermelerine rağmen, ortaçağın karanlığında yaşayan Ortadoğu ve Afrika kabileleri 
onlarda ”kutsallık” yaratarak İslam mezheplerini oluşturmuşlardır.”

“Ali Osman kavgası, o dönemin aşiret reisleri arasındaki kavgalar, mafya çete-
lerinin dalaşmalarından farksızdır.”

“Ali’ de hayatını iktidar kavgasında, yağma ve talandan ele geçirilen ganimet-
lerin paylaşım kavgasında yitirmiştir.”

“Suudi Bedevilerinin ve diğer Arapların kılıççı Ali’ye tapmaları normalin öte-
sinde olağanüstü derecede önemli ekonomik politik çıkarları öngören çekirdeksel bir 
işlevdir.”

“Türk ordusundaki Alevi kökenliler, ‘barışçıl’ yollan temizlenirken, Suriye’de 
bunun silahla olacağı gerçeği göz ardı edilemez, gerisi benzer bir tablo!”

“Alevi olmayan, namaz kılarken öldürülen Ali; camiden çıkmayan oğlu Hüse-
yin’i Alevi yaptılar.”

“Öyle ki zamanla sistem ‘’kendi Alevi’sini’’ yarattı. Sistemin Alevileri ‘’Cuma 
günleri namaz kılmak Aleviler için farzdır’’ propagandasını yaptılar. Alevileri 
camilere götürdüler.”

“Ama hiç kimse şu soruyu kendisine sormadı. Ali kim? Ali nasıl bir yol izlemiş 
yaşamı boyunca, Aleviler için ne yapmış? Ali, Muhammet, Ebubekir, Osman ve 
Ömer’den sonra şeriatı en güzel tatbik eden kişidir. 4. Halifedir. Şeriatın egemen 
olmasında en çok onun emeği vardır. Alevilerin düşman olarak gördükleri 3. Halife 
olan Ömer in de kayınbabasıdır.”

“Aleviler İslam’ı değil kendi inancını yaşayacaklar.” 

Yanlışlarla dolu, başta Peygamberimiz (sav) olmak üzere Hz. Ali (ra) ve İmam 
Hüseyin’e (ra) dil uzatan bu yazının yorumunu sizlere bırakıyorum. 

Entegrasyon Komitesi İsviçre- Vevey

İnternette araştırdığınızda özellikle Avrupa Alevi sivil toplum kuruluşlarının, 
Alevilik adı altında tam bir dinsizlik, tam bir Marksistlik ve tam bir Ateistlik yaptık-
larını; İslam’dan, dinden, Alevilik ve Bektaşilik’ten tamamen ayrı bir çizgi takip 
ettiklerini, ama yine de kendilerini Alevi olarak isimlendirdiklerini görürsünüz. 
Onlara göre kendilerini İslam’ın içerisinde sayan Aleviler, Sünnileşmişlerdir. İs-
lam’ın emir ve yasaklarını savunanlar ise tamamen Aleviliğin dışındadırlar onlara 
göre. Onların Alevilik anlayışında Hz. Ali (ra) dahil hiçbir dini literatür yoktur.
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Konumuz anlaşılmıştır, dolayısıyla çok daha uzatmamıza gerek duymuyorum. 
Konuşmamı hepimizin severek eserlerini dinlediği Musa Eroğlu’ndan bir esef verici 
bir olay naklederek tamamlamak istiyorum ve yorumunu sizlere bırakıyorum.

25.03.2013 / 18:19
Almanya'nın Dietzenbach kentinde Avrupa Saz Okulu'nun 130 öğrencisi, 

bağlama konseri verdi. 

Dietzenbach kentine bağlı Rödermark'taki kültür merkezinde düzenlenen 
konsere Türkiye'den Hakan Kalaycı, Deniz Erdem, Özlem Özdil ve Yusuf 
Gül gibi sanatçıların yanı sıra Musa Eroğlu da katıldı. Konseri yaklaşık bin 
500 kişi izledi.

Saz okulunda eğitim gören 130 öğrencinin yer aldığı bağlama orkestrası, 
12 farklı türküyü seslendirdi. Etkinliğe katılan sanatçılar da yöresel türkü-
lerden oluşan bir konser verdi.

Öte yandan sanatçı Musa Eroğlu, konser öncesi yaptığı konuşmayla bir 
grup dinleyicinin tepkisini çekti. Eroğlu, konseri öncesinde Alevi dernek-
lerine yönelik yaptığı konuşmada; "Alevi kültür merkezleri Arapların Ali'si, 
Hüseyin'i ve Hasan'ıyla uğraşacaklarına bu çocuklara saz çalmayı öğret-
sinler. Türkiye'de devrimi bu çocuklar yapacak" diye konuştu. Bu sözlerine 
bir grup vatandaş, "Seni dinlemek de, alkışlamak da yok" diyerek tepki 
gösterdi ve salonu terk etti.

http://www.opsiyonhaber.com/haber-27797-Musa-Eroglundan-konserde-
tepki-ceken-sozler.html

Danimarka Alevi Birlikleri Federasyonu (DABF http://www.alevi.dk/ sitesin-
den aldığımız iki kareyi aşağıda görüyorsunuz. Yeri gelince Hz. İmam Hüseyin (ra)
yok sayılır, aşağıdaki alıntıda İslam’ın yok sayılması adına Hz. İmam Hüseyin’den
(ra) yalan söz alıntısı yapmışlar. Sağdaki afişte; Kur’an sizin de kitabınız değil mi? 
sorusuna; “hayır” cevabı veriyorlar. Onlar Alevi ise, biz neyiz? Biz Aleviysek onlar 
kim? Biz Allah’a inanıyoruz ve Peygamberimizin (sav); “size iki emanet bırakıyo-
rum, hangisine yapışsanız necat bulursunuz, biri Ehl-i Beytim, biri de Kur’an” 
buyuruyor. Âl-i Beyt'e muhabbeti, Kur'an emrediyor. Hazret-i Peygamber Aleyhis-
salâtü Vesselâm Âl-i Beyt'e muhabbeti çok teşvik ediyor. Ey Allah’ın Resulü; biz 
ikisine de inanıyoruz, sarılıyoruz, ikisini de seviyoruz...
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ALEVİLİĞİN KURUMSALLAŞMA SÜRECİ: 

GÜNCEL SORUNLAR, TALEPLER VE 

ÇÖZÜM ÖNERİLERİ

Dr. Abdülkadir YELER

ÖZET

Aleviliğin kurumsallaşma süreci, 1900’lü yılların ilk çeyreğinden başlamış ve 
halen devam eden bir süreçtir. 1900’lü yılların başlarında Aleviler hakkında ilk aka-
demik araştırmalar yapılmaya başlanmış ve Aleviler, Cumhuriyetin kuruluşu süre-
cinde aktif rol alarak kamusal görünürlük kazanmışlardır. 1950’li yıllardan itibaren 
şehir merkezlerine ve Avrupa ülkelerine göç etmeye başlayan Aleviler, yeni yerle-
şim alanlarında çeşitli sosyolojik süreçleri tecrübe etmişler ve yapısal dönüşüm 
geçirmişlerdir. Öteden beri dini bir hareket olarak bilinen Alevilik, şehir ortamındaki 
yapısal dönüşümle birlikte sosyal, siyasi, dini ve kültürel boyutları olan, çok boyutlu 
bir kimlik hareketine dönüşmüştür. 1980’li yıllar Türkiye’de kimlik hareketlerinin 
yoğun yaşandığı bir dönem olmuştur. Bu dönemde Aleviler de Alevi kimliğini sa-
hiplenmişler ve Alevileri temsil etmek amacıyla çok sayıda kurum inşa etmişlerdir. 
Günümüzde Alevilerin vakıf, dernek ve federasyon gibi çok sayıda sivil toplum ku-
ruluşları, dergah ve cemevleri gibi dini kurumları vardır. Bu kurumlardan bir çoğu
Alevileri temsil ettiklerini iddia etmektedirler ve Aleviler adına devletten talepte 
bulunmaktadırlar.

Alevilerin günümüzdeki talepleri arasında en önemlileri, Diyanet İşleri Baş-
kanlığının statüsü, zorunlu din derslerinin statüsü, cemevlerinin ibadethane olarak 
kabul edilmesi ve Alevi kimliğinin devlet tarafından tanınması gibi taleplerdir. Hem 
Alevi kurumlarının kendi aralarındaki farklılıklar hem de devletin yetkili kurum-
larının yaklaşımı, Alevilerin tamamını memnun edecek düzenlemeler yapılmasını 
zorlaştırmaktadır.

Anahtar Kelimeler: Alevilik, Kurumsallaşma, Süreç, Dönüşüm.
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ABSTRACT

The institutionalization process of Alevism has been going on from the first 
quarter of 1900’s. The first academic researches about Alevism were published in 
early 1900’s and Alevis had an active part in the establishment process of Turkish 
Republic and thanks to this they gained public acceptance. Alevis had begun to mig-
rate from rural areas to the city centers and some European countries in 1950’s and 
they faced some different sociological process that can be described as structural 
transformation. Alevism was known as a religious movement for centuries however 
in the city centers it was transformed into an identity movement which include reli-
gious, social, cultural and political dimensions. The identity movements were quite 
popular in Turkey in 1980’s. Alevis began to explore Alevi identity and they estab-
lished a lot of institutions in order to represent Alevism. At the present day Alevis 
have a lot of institutions such as associations, foundations, federations and Cem hou-
ses (cemevi). Some of the institutions of Alevis have been claiming that they repre-
sent the Alevis and they have some demands from the state. 

The status of Religious Affairs Department, status of religious lessons in 
schools, the recognition of Cem houses as place of worship by the state and the re-
cognition of Alevi identity by the state are some of the most important demands of 
Alevis. The institutions which claim to represent Alevis have different approaches to 
describe Alevism and they have differences in their demands. Both of the diffe-
rences among the Alevi institutions and the approach of the state are making the 
institutionalization of Alevism difficult.

Keywords : Alevism, Institutionalization, Process, Transformation

GİRİŞ

Alevilik konusu Türkiye’nin son yüzyılında sosyal, siyasi ve dini alanı en fazla 
meşgul eden konulardan birisi olmuştur. Nitekim son yıllarda Aleviliğin Türkiye ka-
muoyunda gündem oluşturması ve farklı kesimler tarafından tartışılmasında bir artış 
söz konusudur. Her ne kadar bu tartışmalarda temel referans noktası, 1990’lı yıllar-
dan sonraki süreçte elde edilen kazanımlar olsa da, Aleviliğin kurumsallaşma süreci 
yaklaşık yüz yıllık bir geçmişe sahiptir ve bir dini yapının kimlik mücadelesi, mo-
dernleşmesi ve kurumsallaşması açısından dikkate değer bir örneği yansıtmaktadır.  

Asırlar boyunca Anadolu’nun kırsal kesimlerinde gözden uzak bir yaşam süren 
Aleviler, 1900’lü yılların başından itibaren, dönemin siyasi ve sosyolojik durumuna 
paralel olarak kamusal alana çıkmaya başladılar. Cumhuriyetin kuruluşu sürecine 
destek vererek yeni dönemin aktörleri olma konusunda önemli adımlar attılar ve 
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1960’lı yıllardan itibaren şehir merkezlerine ve çeşitli Avrupa ülkelerine göç ederek 
uluslar arası bir ilişki ağına eklemlendiler. 

Alevilerin Türkiye’de şehir merkezlerinde ve birçok Avrupa ülkesinde kendi-
lerine varlık alanı oluşturması, Alevi toplumunu çok boyutlu sosyolojik gelişmelere 
muhatap kıldığı gibi, asırlardır süregelen bir dini geleneğin yapısal dönüşüm geçir-
mesine zemin hazırlamıştır. Özellikle de Avrupa ülkelerine yapılan göçlerden sonra, 
göç edilen ülkelerdeki Alevilerin örgütlenmesi ve aktif tutumları, Alevi diasporasını 
oluşturmuş ve Alevi toplumunun uluslar arası alanda kabulünü mümkün kılmıştır.

Öteden beri Anadolu’nun kırsal bölgelerinde ve dağ köylerinde yaşayan Alevi-
ler, göç ettikleri şehir merkezilerinde yeni bir ortam ve yaşam tarzıyla karşılaşmış-
lar; siyasi partiler, dernekler, vakıflar, federasyonlar ve cemevleri gibi kurumlar 
kurarak kendilerini kamusal alanda ifade etmeye çalışmışlardır. 1990’lı yıllara kadar 
devlet tarafından doğrudan muhatap alınmasalar da, bu dönemden itibaren devlet 
Alevi varlığını dolaylı yollardan tanımaya başlamıştır. Nitekim Türkiye’de ve Avru-
pa ülkelerinde kurulan dernek ve vakıfların çalışmaları sayesinde Türkiye’nin Avru-
pa Birliğine katılım sürecini etkileyecek bir potansiyele ulaşmışlardır.  

2008 yılında Ak Parti hükümeti tarafından yapılan Alevi çalıştayları, Alevi 
kurumsallaşması açısından tarihi bir dönüm noktası olmuştur. Çünkü asılardır devlet 
bazında tanınma sorunu yaşayan Aleviler, devletle ilk kez böylesine ciddi bir organi-
zasyonda buluşmuşlar ve devlet Aleviliği doğrudan tanıyarak muhatap almıştır. 

Hem Alevi çalıştaylarına hem de Aleviliğin günümüzdeki kurumsallaşmasına 
doğrudan etki eden faktörler; Alevilerin güncel sorunları, taleplerindeki farklılaş-
malar ve bu taleplere devletin yetkili kurumlarının yaklaşımıdır.

KAMUSAL GÖRÜNÜRLÜK VE YAPISAL DÖNÜŞÜM

Osmanlı’nın son dönemi ve Cumhuriyetin ilk yılları Alevilerin görünürlük 
kazanmaları açısından önemli bir dönüm noktasıdır. O zamana kadar Anadolu’nun 
kırsal bölgelerinde genellikle içe kapanık şekilde gözden uzak yaşayan Aleviler, 
1950’li yıllara kadar olan dönemde sosyal ve siyasi hayata aktif katılım sağlayarak 
görünürlük kazanmaya başlamışlardır. 

Alevilerin görünürlük kazanmasında en önemli gelişmelerden birisi, İttihat ve 
Terakki Partisi’nin iktidara geldiği dönemde, doğrudan bilimsel bir araştırmaya ko-
nu olmasıdır. Aleviler üzerine ilk araştırma Baha Sait Bey tarafından yapılmıştır1 ve 

1 Baha Sait Bey’in araştırması Nejat Birdoğan tarafından derlenerek yeniden yayımlanmıştır. Bkz. Nejat
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1950 yılına gelene kadar Alevilerle ilgili yüzden fazla araştırma yapılmış ve maka-
leler yayınlanmıştır. 

Alevi araştırmaları, Alevilerin toplumun diğer kesimleri tarafından tanın-mala-
rına imkan tanırken, Kurtuluş Savaşı yıllarında Alevilerin büyük bir kısmının savaşa 
destek vermesi, Cumhuriyetin kuruluşu sürecinde Atatürk’le kurulan ilişkiler ve 
devrim politikalarına destek vermeleri, Osmanlı ile olan çatışmalarının aksine Cum-
huriyet döneminde devletle yakın ilişkiler kurmalarına vesile olmuştur. 

Cumhuriyetin kuruluşunun ardından devletin eğitim politikalarında ciddi de-
ğişiklikler yapılmış, bu değişiklikler halkın belirli kesimlerinde şiddetli tepkilerle 
karşılaşırken Alevilerden destek görmüştür. O dönemde tamamına yakını köylerde 
yaşayan Aleviler, özelikle Köy Enstitüleri ve Halk Evlerini sahiplenmişler, eğitim 
görmeleri için çocuklarını bu kurumlara göndermişler, bunun sonucunda Aleviler ilk 
kez devlet kurumlarından eğitim alma imkanı buldukları gibi, kamusal alanda görev 
yapmak üzere meslek edinmişlerdir. 

1950’li yıllardan itibaren Türkiye’de yoğun olarak görülmeye başlayan köyden 
şehir merkezlerine ve Avrupa ülkelerine göçlere Aleviler de aktif katılım sağlamışlar 
ve bu sayede, hem şehir merkezlerinde hem de Avrupa’nın farklı ülkelerinde yeni 
bir varlık alanı oluşturmaya başlamışlardır. Burada zikredilen tüm gelişmeler, 
Alevilerin kamusal görünürlük kazanmalarına imkan tanımış ve Alevi kurumsallaş-
ması açısından önemli bir başlangıç olmuştur.

1960-1990 yılları arası Alevilerin şehirdeki serüveni açısından oldukça trajik 
bir dönemdir. Öteden beri Anadolu’nun dağ köylerinde gözden uzak bir hayat yaşa-
yan ve kendine özgü dini bir geleneğe sahip olan Aleviler, şehir merkezlerinde, 
apartman dairelerinde Alevi olmayan komşularıyla birlikte hiç alışık olmadıkları bir 
hayatı yaşamaya başlamışlardır. 

Alevi toplumunun manevi önderleri dedelerdir ve dini gelenek asırlar boyu 
dedeler vasıtasıyla nesilden nesile aktarılmıştır. Göçlerden sonra şehir merkezlerinde 
oluşan yeni hayatta dede – talip ilişkisi kesilmiştir. Alevi ailelerin çocukları dini 
gelenekten mahrum olarak yetişemeye başlamışlar, özellikle üniversitelerde yüksek 
öğretim görenlerde özgüven gelişmiş ve o dönemde Türkiye’nin sosyolojik yapısın-
da etkili olan sosyal kimlikleri sahiplenmişlerdir. 

Alevilerde eğitim seviyesinin artması ile dedelere yaklaşım arasında doğrudan 
bir bağ kurmak mümkündür. Şöyle ki, Aleviler arasında modern anlamda ilk eğitim 

Birdoğan, İttihat – Terakki’nin Alevilik Bektaşilik Araştırması, Berfin Yay., İstanbul, 1994.
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köy enstitüleri döneminde başlamıştır ve devam eden süreçte şehir merkezine yerle-
şen Alevi ailelerin çocukları yüksek okullarda eğitim görüp çeşitli meslekler edin-
meye başlamışlardır. Zamanla sol ve Marksist ideolojiler içine giren bu eğitimli 
genç Alevi kuşakla, dini otoriteyi ve geleneği temsil eden dedeler arasında ciddi bir 
çatışma dönemi başlamıştır. Nitekim köy enstitülerinden mezun olan devrimci öğret-
menlerin köylüleri yeni düşüncelerle tanıştırdıkları, gençlere çağdaş ve aydınlanmacı 
düşünceler aşıladıkları, yükselen sol dalgaların da etkisiyle geleneğin sarsıldığı, de-
delerin sakallarından tutulup sürüklendiği, cem ayinlerinin yapılamadığı ve dedele-
rin tıpkı imamlar gibi halkı sömüren kişiler olarak takdim edildikleri vurgulanmak-
tadır.2 Yani bir anlamda, şehir ortamında din eğitiminden mahrum kalmış ama üni-
versitelerde okumuş, sol ve Marksist hareketler içerisinde yer alan Alevi gençler ile 
köy ortamında yetişmiş eğitim seviyesi kısıtlı ama dini otoriteyi temsil eden ve asır-
lardır Alevi toplumsal yapısının merkezinde yer alan dedeler arasında rekabet ve 
çatışma süreci başlamıştır.

Dini gelenekten bu kopuş, Alevi toplumunun örgütsel yapısının seküler kimliğe 
evrilmesine yol açmıştır. Artık bir Alevi için hukuk temelli sorunların çözümünde 
herhangi bir dedeye başvurma işi tamamen ortadan kalkmış, dedenin kendi talipleri-
ni dolaşmasının, kutsal ağı sürekli canlı tutmasının hiçbir anlamı kalmamıştır. Dede-
ye bağlı olarak yürütülen dini törenler bile 1960’lı yıllardan itibaren giderek seyrel-
meye başlamıştır.3

1980’li yılların sonlarına doğru, sol hareketlerin anlamını ve önemini yitirme-
sine paralel olarak Alevi kimliği algısı canlanmaya başlamıştır. Bu dönemde toplum-
sal algıyı yeniden inşa etme çabaları içerisinde dedelere itibar kazandırma ve Alevi 
kimliğinin dini boyutunu canlı tutma girişimleri söz konusu olmuştur. Dedelerin ve 
ocakların işlevini kaybettiği dönemde Alevi toplumu açısından da çok şey değiş-
miştir. Asırlardır dini bir hareket olarak dini liderin manevi otoritesi altında varlığını 
sürdüren Alevilik, dini boyutuna ilaveten siyasi, etnik, kültürel vb. boyutları olan
çok karmaşık bir yapı haline gelmiştir. Eski ocakların yerini şehir merkezlerinde 
yapılan cemevleri almıştır. Dedeler ise Aleviler için herhangi bir otoriteyi temsil et-
mekten ziyade sembolik bir varlık alanı edinmişlerdir.

Modernleşme süreciyle birlikte dedelerin elinden alınan roller, farklı boyutta 
yeni bir Alevi elit kitle tarafından devralınmaya başlamıştır. Günümüzde mevcut 
durumlarıyla dedelerin toplumun önderliğini yürütebilmeleri pek de mümkün gözük-
memektedir. Modern yaşamın ortaya koyduğu bazı epistemolojik sorular karşısında 

2 Bülent Bingöl, Türk Siyasal Yaşamında Birlik Partisi – Türkiye Birlik Partisi, Dokuz Eylül Üniv. Sosyal
Bilimler Ens. Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, İzmir, 2008, s.135.

3 Necdet Subaşı, Alevi Modernleşmesi, Timaş Yay., İstanbul, 2010, s.213.
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dedelerin verdiği cevaplar anlamsız bulunmakta ve kimseyi tatmin etmemektedir. 
Yani bir anlamda yeni koşulların yarattığı bilgiden kaynaklanan bir toplumsal hiye-
rarşinin ortaya çıkardığı farklı Alevilik tarzları, dini rolleri de elemektedir.4

1990’lı yıllar Aleviliğin kurumsallaşma süreci bakımından önemli bir dönüm 
noktası olmuştur. Bu yıllarda Alevi kimliği açıktan savunulmaya başlandığı gibi, 
Alevilere ait derneklerin ve vakıfların sayısı hızla artmış, bu kurumlar tarafından 
dile getirilen taleplere paralel olarak da devletin Aleviliğe yönelik politikasında 
ciddi değişiklikler olmaya başlamıştır.

DEVLETİN ALEVİ POLİTİKASINDAKİ DEĞİŞMELER

1990’lı yıllarda Sivas’ta ve İstanbul Gazi Mahallesinde yaşanan büyük çaplı iki 
çatışmaya rağmen, bu yıllar devletin Alevi politikasında ciddi değişikliklerin görül-
düğü, dolaysıyla çatışmalardan ziyade uzlaşma sürecinin başladığı bir dönem olmuş-
tur. O zamana kadar Alevi kimliğinin devlet organları tarafından kabul edilmesi ve 
Alevilerin muhatap alınması söz konusu olmazken; siyasal İslam ve PKK terörü gibi 
unsurların devletin gündemini fazlasıyla işgal ettiği bir dönemde devlet Alevilere 
yönelik politika geliştirmeye başlamıştır. Devletin Alevilere yönelik ilk politikası, 
1990 yılında Hacı Bektaş Anma Törenlerinin organizasyonunu, törenleri uluslararası 
bir organizasyon haline getirme bahanesi ile almasıyla olmuştur.5 Nitekim o tarihten 
bu yana Hacı Bektaş Veli Anma Törenleri, Kültür Bakanlığı tarafından organize 
edilmektedir ve uluslar arası bir şölen havasında geçmektedir. Hatta Kültür Bakanlı-
ğı kendi semah ekibini kurmuştur ve bu ekip her yıl söz konusu etkinliklerin açılı-
şında semah gösterisi yapmaktadır. Döneme ilişkin bir başka gelişme ise, 1991 yılın-
da dönemin devlet bakanlarından Fahrettin Kurt, Diyanet aracılığı ile Alevilere de-
deler yetiştirmek için okullar açılacağını kamuoyuna duyurmuştur. Bundan üç yıl 
sonra da Hürriyet Gazetesi, hükümetin Alevi din adamları yetiştirmek için okul açıl-
ması, cemevlerinin kurulması ve yasallaştırılması, Alevilerin Diyanet’te temsili ve 
Alevilerin cemaat olarak haklarının tanınması konularının tartışmaya açılacağını 
haber vermiştir.6

Devletin Alevileri resmi anlamda tanıması konusunda en önemli kamusal ey-
lem, devletin başı sıfatıyla Cumhurbaşkanı Süleyman Demirel’in 1994 yılındaki 
Hacı Bektaş Anma Törenlerine katılması olmuştur. 1997 yılına kadar Demirel, Cum-

4 Karin Vorhoff, Türkiye’de Alevilik ve Bektaşilikle İlgili Akademik ve Gazetecilik Nitelikli Yayınlar, Alevi 
Kimliği, Ed. Tord Olsson, Elisabeth Özdalga, Katarina Raudvere, Tarih Vakfı Yurt Yay., İstanbul,
1999, s.48.

5 Şehriban Şahin, “Bir Kamusal Din Olarak Ulus Ötesi Sosyal Alanlarda İnşa Edilen Alevilik”, Folklor
Edebiyat, Alevilik Özel Sayısı I, 2002,, s.141.

6 Hürriyet Gazetesi, 24 Ekim 1994.
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hurbaşkanlığı görevi bitene kadar her yıl bu törenlere katılmıştır ve onunla birlikte 
zaman zaman çok sayıda bakan, milletvekili ve bürokratlar da bu törenlerde yerini 
almıştır. 1997 yılından itibaren Hacı Bektaş Anma Törenleri devlet televizyonu ara-
cılığıyla naklen yayınlanmaya başlamıştır. Bu dönemde Demirel’in en önemli icraat-
larından birisi de, Hacı Bektaş Veli Anadolu Kültür Vakfı (HBVAKV) tarafından,
Ankara/Dikmen’de yaptırılan dört katlı genel merkez binasına doğrudan destek ver-
mek ve genel merkez binasının açılışına dönemin Başbakanı Mesut Yılmaz ile bir-
likte katılmak olmuştur.

1997 yılında Erbakan hükümetinin istifa ettirilmesinin ardından kurulan DSP-
ANAP Koalisyon hükümeti, Cumhuriyet tarihinde Alevilere resmi bütçeden ödenek 
ayıran ilk hükümet olmuştur. 1998 yılında mecliste bütçe görüşmeleri yapılırken 
Aleviler bütçeden 20 trilyon civarında pay istemişler, muhalefet partilerinin itirazına 
rağmen, diğer Alevi vakıf ve dernekleriyle paylaşması kaydıyla Hacı Bektaş Veli 
Anadolu Kültür Vakfı’na 426 Milyar TL ödenek ayrılmıştır.1998-1999 yılında yapı-
lan genel seçimlerden sonra kurulan DSP-MHP-ANAP koalisyon hükümetinin prog-
ramında “hükümetimiz Sünni–Alevi kardeşliğinin pekiştirilmesine de gereken önemi
verecektir”7 şeklinde bir cümle yer almıştır. Bu cümle ile birlikte, Alevi kelimesi ilk 
kez bir hükümetin programında zikredilmiştir.

Devletin Alevilik konusundaki açılımlarına Milli Eğitim Bakanlığı da kayıtsız 
kalmamıştır. Bakanlığın Alevilik konusuyla ilgisi sadece din dersleri içeriğiyle sınır-
lı değildir. Mesela 1987 yılında Gazi Üniversitesi bünyesinde kurulan Türk Kültürü 
ve Hacı Bektaş Veli Araştırma Merkezi, bakanlığın Alevilik konusuyla uzun süredir 
ilgilendiğini göstermektedir. Bu merkez tarafından 1994 yılından bu yana Hacı 
Bektaş Veli Araştırma Dergisi çıkartılmaktadır ve dergi Alevilere yönelik tarihi ve 
güncel çalışmaların yayınlanması konusunda önemli bir işlevi üstlenmektedir.

2000’li yıllardan itibaren resmi kurumların Alevilere yönelik yaklaşımları ve 
projeleri artarak devam etmiştir. Bu çalışmalar kapsamında Kültür Bakanlığı tarafın-
dan Alevi-Bektaşi şiirleri kitabı basılmış, Alevi – Bektaşi kültürünü tanıtmaya yöne-
lik projeler desteklenmiş ve hatta Kültür Bakanlığı bünyesinde kurulan Hacı Bektaş 
Semah Grubu festivallerde ve televizyon programlarında semah gösterisi yapmaya 
başlamıştır.

2002 yılında Ak Parti’nin iktidara gelmesiyle birlikte Alevilere yönelik açılım 
politikaları giderek artmış ve Alevilerin devlet tarafından tanınma süreci hızlan-
mıştır. 2000’li yıllardan itibaren Türkiye’nin Avrupa Birliği’ne adaylık sürecinin 
hızlanması ve Avrupa Birliği Komisyonu tarafından, Türkiye’nin ilerlemesini konu 

7 http://www.tbmm.gov.tr/hukumetler/HP57.htm (09.01.2012)
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alan raporlarda 1998 yılından itibaren her yıl Alevilik meselesine de değinilmesi, 
devletin Alevilere yönelik politikalarını doğrudan etkilemiş gözükmektedir.

2005 yılı Eylül ayında Isparta Süleyman Demirel Üniversitesi İlahiyat Fakülte-
si tarafından Uluslar arası Alevilik – Bektaşilik Sempozyumu düzenlenmiş ve döne-
min Diyanet’ten sorumlu Devlet Bakanı Mehmet Aydın’ın da katılımıyla gerçekle-
şen sempozyuma, Türkiye’nin farklı bölgelerinden Alevi dedeleri ve vakıf-dernek 
yöneticileri, akademisyenler, Diyanet İşleri Başkanlığı yetkilileri de katılmış ve Ale-
vilik meselesi alanla ilgili aktörlerin bir çoğunun katıldığı bir ortamda ele alınmıştır.

Tüm bu gelişmelere bakıldığında devletin Alevilere yönelik politikalarının kül-
türel alanlarda yoğunlaştığı, dini ve siyasal alanın geri planda tutulduğu görülmek-
tedir. Bu yaklaşımda, Alevi kurumlarının birbirinden oldukça kopuk ve farklı Alevi-
lik tanımlamalarına sahip olmalarının devlet kurumları ve yetkililerinin zihninde 
oluşturduğu karmaşıklığın etkisi söz konusu olabilir. Çünkü Alevilerin talepleri gün-
deme geldiğinde, yetkili kurumlar veya siyasiler tarafından Aleviliğin nasıl tanım-
lanacağı, dini açıdan mezhep mi tarikat mı veya cemaat mi olduğu, Alevileri kim-
lerin temsil ettiği gibi konularda sorular gündeme getirilmiş ve Aleviler tarafından 
bu sorulara ortak ve tatmin edici cevaplar hiçbir zaman verilememiştir. Bu anlamda 
devletin Aleviliğin kültürel boyutuna yönelik açılımlar yapıp dini ve siyasi boyutları 
ötelemesi, bir taraftan devletin Alevi varlığını kabul etmesini sağlamış, diğer taraf-
tan da devletten muhatap bulunamadığı gerekçesiyle Aleviler arasında oluşabilecek 
radikalleşmeyi önlemiştir.

Son yıllarda devletin Alevi politikalarıyla ilgili en önemli gelişme şüphesiz ki 
Ak Parti hükümeti tarafından gerçekleştirilen Alevi Açılımı’dır. Asırlardır varlık 
sorunu yaşayan, cumhuriyet döneminden itibaren kimlik sorunu yaşayan ve devlet 
tarafından muhatap alınabilmek için çok boyutlu mücadeleler içerisinden gelen Ale-
viler, ilk kez böylesine büyük bir organizasyonla ve tüm kurumlarıyla birlikte dev-
letle doğrudan masaya oturma imkanı bulmuşlardır.

Alevi Açılımı kapsamında, dönemin Devlet Bakanı Faruk Çelik’in Koordinesi 
ve Gazi Üniversitesi Öğretim Üyesi Necdet Subaşı’nın moderatörlüğünde, ilki 03-04
Haziran 2009, sonuncusu da 28-30 Ocak 2010 tarihinde olmak üzere toplam yedi 
adet çalıştay düzenlenmiştir. Bu çalıştaylara Alevi kökenli yazarlar, araştırmacılar, 
akademisyenler, dernek vakıf yöneticilerinin yanı sıra, sivil toplum kuruluşu yöneti-
cileri, Alevilik konusunda araştırma yapan akademisyenler, siyasiler, gazeteciler vb. 
bu alanda önerilerine başvurulması faydalı olacağı düşünülen çok sayıda katılımcı 
davet edilmiştir.

Çalıştaylarla birlikte tamamlanan Alevi Açılımı, Aleviliğin kurumsallaşma sü-
recinde önemli ve güncel bir dönüm noktası olarak değerlendirilebilir. Çünkü Cum-
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huriyet’ten günümüze bir kimlik sorunu yaşayan ve devlete kendi varlıklarını kabul 
ettirme konusunda zorluklar yaşayan Aleviler, devlet tarafından ilk kez bu derece 
muhatap alınmışlar ve Alevilik meselesi de farklı alanlarda çalışmalar yürüten yet-
kin aktörlerin katılımıyla değerlendirilme imkanı bulmuştur. Çalıştaylara toplam 304 
kişi katılmıştır ve Türkiye’nin sosyal yapısında etkin rol alan bu isimleri Alevilik 
meşelesini konuşmak üzere bir araya getirmek, Alevilerin kurumsallaşma süreci 
açısından bir şans ve hatta kazanım olarak değerlendirilmelidir.

Çalıştay sürecinde de açıkça anlaşıldığı gibi; Alevi kurumları arasındaki farklı-
lıklar, homojen bir Alevi toplumundan ziyade, her geçen gün birbirine yabancılaşan 
Alevi grupları doğurmaktadır. Nitekim Aleviler açısından son derece önemli olan bu 
çalıştay süreci de, Aleviler arasındaki farklılaşmadan etkilenmiştir. Çalıştaylar farklı 
talep ve söylemlere sahip olan tüm Alevi grupları kapsayacak nitelikte hazırlanma-
sına rağmen, bazı Alevi gruplar çalıştayların Alevileri asimile etmek üzere kurgu-
landığını iddia ederek açıktan tavır alma yoluna gitmişlerdir.

Nitekim Alevi Çalıştayları henüz somut çözümler sağlamasa da, hem Alevi-
lerin devletle ilişkileri bakımından bir dönüm noktası olmuş hem de bu meselenin 
toplumun farklı kesimleri tarafından sistematik olarak tartışılabilmesine zemin 
hazırlamıştır. 

KURUMSAL YAPI VE TEMSİL SORUNU

Alevilerin kurumsal yapısını oluşturan unsurlar, yine Aleviler tarafından ku-
rulan ve sosyal, siyasi, kültürel, dini vb. boyutları olan kurumlardır. Günümüzde 
Aleviler genel olarak bu kurumlar tarafından gündeme getirilmekte ve yine bu 
kurumlar tarafından Alevilere yönelik talepler sık sık dile getirilmektedir.

Günümüzde Aleviliğin sosyal, kültürel, siyasi ve dini boyutlarla ifade edil-
mesinde şüphesiz ki Alevileri temsil adına kurulan kurumların faaliyetlerinin ve 
söylemlerinin büyük etkisi söz konusudur.

Kent merkezlerinde Alevi kurumsallaşması ilk olarak dernekler aracılığıyla 
başlamış, daha sonra vakıflar açılmış ve vakıfların belirli bir sayıya ulaşmasının 
ardından hem dernekleri hem de vakıfları daha üst birlikler altında toplayabilmek 
amacıyla federasyon ve konfederasyon gibi kurumlar açılmıştır. Buna ilaveten yine 
Aleviler tarafından siyasi hareketler başlatılmış ve siyasi partiler kurulmuştur. Bir de 
öteden beri Aleviliğin yapısında var olan dergah geleneğine kent ortamlarında mo-
dern yapılar şeklinde inşa edilen Cemevleri eklenmiş ve alevi toplumunun dini 
gereksinimleri de bu tür kurumlar yoluyla giderilmeye çalışılmıştır.
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1980’li yıllardan sonra Alevilerde kimlik bilinci artmış ve buna paralel olarak 
dernek, vakıf vb. kurumların sayısı da giderek artmaya başlamıştır. Önceki yıllarda 
Alevi gençlerin de aktif katılım sağladıkları sol hareketlerin anlamını yitirmesi, Kah-
ramanmaraş, Çorum ve Sivas’ta kısa aralıklarla meydana gelen ve Alevilerin hafıza-
larında derin izler bırakan talihsiz olayların etkisi ve Alevilerin önde gelenlerinin 
kurumsallaşmanın önemini kavramış olmaları8 hem kimlik bilincinin artması konu-
sunda itici faktör olmuş hem de Alevi kurumsallaşmasına büyük bir ivme kazan-
dırmıştır.

Aleviler tarafından kurulan dernek, vakıf vb. organizasyonlar kısa sürede Tür-
kiye’nin farklı bölgelerinde şubelerini açmaya başlamışlar ve faaliyetleri de giderek 
artmıştır. Aleviler kendi kimliklerini keşfedip geleneği yeniden inşa etmeye başla-
dıkları bir dönemde, belki de kendilerinin de önceden farkında olmadıkları bir du-
rum ortaya çıkmıştır. O da Türkiye’de Alevilerin ve Aleviler adına söylem gelişti-
renlerin birbirine göre çok farklı olmaları ve Alevi hareketinin çok parçalı bir hal 
almış olmasıdır. Üstelik söz konusu farklılaşmalar sadece Alevi kurumları arasında 
değil, Alevi kökenli aydın, araştırmacı yazar, siyasetçi vb. sıfatlara sahip isimler ara-
sında da söz konusu olmuştur. Yani Aleviliği tanımlama ve Alevilik adına söylem 
geliştirme konusunda birbirine göre oldukça farklılaşan aktörler devreye girmiştir.

Aslında hem Alevi aydınları hem de Alevi kurumları arasında Aleviliğin ta-
nımlanmasına ve söylem geliştirilmesine yönelik farklılaşmaların olması, toplu-mun 
öteden beri getirdiği yaşam tecrübesiyle doğrudan alakalıdır. Çünkü Aleviler asır-
lardır Anadolu’nun farklı bölgelerinde dağınık halde ve birbirinden habersiz yaşı-
yorlardı.

Doğal olarak her bir grupta bulundukları bölgesel şartların da etkisiyle farklı 
yaşam biçimleri gelişti. Bir de Cumhuriyet döneminde göçlerle birlikte kent merkez-
lerinde tecrübe edilen yeni yaşam biçimleri yine Alevileri farklı şekillerde etkiledi. 
Alevilerde kimlik bilinci oluşmaya başladığı dönemlerde de her bir Alevi aydını ve-
ya Alevi kurumu, öteden beri sahip oldukları yaşam biçimi ve tecrübelerini göz 
önünde bulundurarak Aleviliği anlamlandırma çabasına giriştiler ve birbirine göre 
oldukça farklılaşan Alevilik tanımları söz konusu oldu.

Yaşanan süreci ve muhtemel tecrübeleri dikkate aldığımızda bu tanımlamaların 
her birinde de doğruluk payı olduğu görünmektedir. Çünkü Alevi kimliğini tanımla-
maya çalışan her bir Alevi, bunu kendi yaşam tarzı ve öteden beri sahip olduğu 
gelenekle, tecrübelerle ifade etmektedir.

8 İlyas Üzüm, Günümüz Aleviliği, s.30.
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Alevilerin kısa sürede çok sayıda vakıf, dernek vb. kurumlara sahip olmaları ve 
bunlar arasındaki ciddi farklılıklar, birlikteliği sağlamaya yönelik üst birlik arayış-
larını ve bu amaçla yapılan bir dizi görüşmeleri ve toplantıları gerekli kılmıştır. Ale-
viler arasında birliği sağlamaya yönelik yapılan bu çalışmalar yıllardır sürmesine 
rağmen hiçbir zaman başarıya ulaşamamıştır. Hatta gruplar arasındaki farklılaşmalar 
artarak devam etmiştir. Alevi yazarlardan Cemal Şener’e göre söz konusu girişimler-
den sonuç alınamamasının sebepleri arasında; hem Aleviliği geleneksel çizgisinde 
savunanlarla Sola çekmek isteyenler arasındaki çelişkilerin olması hem de Aleviliğin 
görünen yüzünü oluşturan dernek ve dergah yöneticilerinin, dede, yazar, sanatçı ve 
politikacıların Alevi geleneğindeki değerleri temsil edemeyecek şekilde tutarsızlıklar 
göstermiş olmalarının önemli etkisi söz konusudur.9

Kurumlar arasındaki ciddi farklılıklara rağmen dikkat çekici bir husus vardır 
ki; bu grupların hiç birisi bir diğerini “yabancı” kavramıyla değerlendirmemektedir. 
Tüm Alevi gruplar için “yabancı” olan sadece Sünni olandır.10 Aleviliği her ne kadar 
farklı şekillerde tanımlasalar da bu gruplar birbirine düşman olmamıştır. Birbirlerini 
eleştirebilirler, hainlikle suçlayabilirler fakat tüm bunlara rağmen aynı tarihi tecrü-
beyi paylaştıklarını, aynı acıları yaşadıklarını ve aynı geleneksel köklerden geldikle-
rine inanmaktadırlar.

Alevi kurumlarının Aleviliği tanımlama çabaları ve birbirlerine göre konumları 
çeşitli şekillerde analiz edilebilmektedir fakat çok sayıdaki kurum arasında bazı hu-
suslarda çok belirgin ayrışmalar söz konusu olurken, diğer bazı alanlarda ortak nok-
talar olabilmektedir. Yani söz konusu durum ne Alevi kurumlarının tek bir çatı altın-
da değerlendirilmesine imkan tanımaktadır ne de tam anlamıyla birbirinden ayrılarak 
tasnif edilmesini mümkün kılmaktadır. Bir anlamda vakıf, dernek vb. Alevi kurum-
ları ve Alevi aydınları karmaşık bir ilişki ağı içerisinde birbirine bağlı gözükmek-
tedir. Hatta bu karmaşık ilişkiler ağı içerisinde, Alevilerin kamusal alanda çok sık 
görünen vakıf/dernek yöneticileri ve aydınların birden çok Alevi kurumu ile bağlantı 
halinde olması, onları bu ilişkiler ağı içerisinde kesişme noktası yapmaktadır.11

Alevi kurumları arasındaki farklılaşmalar genellikle Aleviliğin dini alanla ilgili 
konumlandırılışıyla analiz edilmektedir. Massicard, Alevi kurumlarının üç ana eksen 
çizdiğini belirterek; bazılarının geleneksel kültürü tanıtıp yaşatmaya daha fazla 
önem verdiğini (eski Bektaşi tekkeleri, Hacı Bektaş Veli örgütleri), bazılarının siya-
sal veya toplumsal boyuta önem verip onun üzerinde durduğunu (Pir Sultan Abdal 

9 Cemal Şener, Alevilik ve Aleviler Üzerine Oyun, Cumhuriyet Gazetesi, 23-30 Temmuz, 1998.
10 Murat Okan, Türkiye’de Alevilik, İmge Kitabevi, Ankara, 2004, s.118.
11 Şahin, a.g.m., s.134.
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Dernekleri, ve 2 Temmuz Vakfı) ve bazılarının da daha dini bir yönelişi benimsedik-
lerini (Cem Vakfı, Ehl-i Beyt Vakfı) ifade etmektedir.12

Şahin’e göre de Alevi kurumları üçe ayrılabilir: Bunlardan birincisi, Alevi 
Bektaşi Federasyonu çatısı altında bulunan Pir Sultan Abdal Dernekleri, Hacı Bektaş 
Veli Anadolu Kültür Vakfı, Hacı Bektaş Veli Kültür Derneği, Şahkulu ve Karaca 
Ahmet Dergahları vb. kurumlardır. İkincisi, İzzettin Doğan’ın Başkanlığını yaptığı 
Cem Vakfı’dır ve üçüncüsü de, Fermani Altun tarafından kurulan Ehl-i Beyt Vak-
fı’dır.13

Alevi Bektaşi Federasyonu altında yer alan kurumlar arasında faaliyet alanının 
genişliği ve tarihi geçmişi bakımından Pir Sultan Abdal Dernekleri ön plana çık-
maktadır. Yurt dışında kurulan ve hem yurt dışındaki hem de Türkiye’deki Aleviler 
üzerinde etkinliğini artıran Avrupa Alevi Birlikleri Konfederasyonu ve ona bağlı 
diğer federasyonlar da genellikle bu gruptaki kurumlarla birlikte hareket etmektedir. 
Alevi Bektaşi Federasyonuna göre en genel anlamda Alevilik, Anadolu’nun otantik 
öğretisidir. Fakat böylesine bir yaklaşım, bu yapı altında bulunan alevi kurumları 
arasındaki farklılıkları çok ince bir örtü ile kapatmaktadır. Mesela “Alevilik İslam’ın
içinde midir, dışında mıdır” şeklinde bir soru sorulduğunda, bu kurumlar arasındaki 
farklılıklar belirgin hale gelecektir. Çünkü bu yapı altında yer alan Alevi kurumla-
rından bazıları Aleviliği İslam içerisinde değerlendirmekte bazıları da İslam’dan ayrı 
düşünmektedir. Aleviliği Anadolu’nun otantik öğesi olarak tanımlamak, bu kurum-
lar arasındaki farklılıkları bir nebze gizleyerek birlikteliği sağlamaktadır. Biraz dik-
katli bakıldığında bu kurumlar arasında Hacı Bektaş Veli Anadolu Kültür Vakfı’nın 
Aleviliği İslam içerisinde kabul ettiği ve tarihini de Hz. Peygamberden sonraki 
halifelik mücadelesine bağlayacağı, Pir Sultan Abdal Kültür Derneklerinin de İslam 
dışında ve hatta İslam öncesinden gelen bir Alevilik tasavvuruna sahip çıkıp İslam 
içerisinde bir Alevilik yaklaşımını kabul etmeyeceği görülecektir.

Alevi yazarlardan Şahhüseyinoğlu da benzer şekilde, Alevi örgütleri arasındaki 
farklılaşmanın üç ana eksen oluşturduğunu, bunlardan Ehl-i Beyt Vakfı’nın Aleviliği 
Şiileştirmeye çalıştığı, Cem Vakfı’nın devletten ciddi miktarlarda ekonomik destek 
alarak resmi ideolojiyle birlikte hareket ettiğini ve Türk – İslam sentezci bir Alevilik 
yaklaşımını geliştirdiğini, Pir Sultan Abdal Dernekleri ve onunla birlikte hareket 

12 Elise Massicard, Türkiye’den Avrupa’ya Alevi Hareketinin Siyasallaşması, İletişim Yay., İstanbul, 
2007, s.93.

13 Şahin, a.g.m., s.146.
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eden diğer 186 Alevi kurumunun gerçek Aleviliği, yani dinle sınırlandırılamayacak 
olan Anadolu Aleviliğini savunduklarını ifade etmektedir.14

Söz konusu grupların her biri Aleviliği kendilerinin temsil ettiğini iddia et-
mektedir. Fakat Türkiye’nin farklı bölgelerinde milyonlarla ifade edilen bir Alevi 
nüfus söz konusudur ve bu nüfusun büyük bir bölümünün bu kurumlarla herhangi 
bir ilişkisi söz konusu değildir. Aleviler bulundukları bölgelere göre farklı anlayışa 
sahip oldukları için farklı yaşam tarzlarına sahiptirler ve tüm Alevileri kapsayacak 
bir alan araştırması yapmak da pek mümkün gözükmediği için, burada zikredilen 
kurumların Alevileri temsil potansiyelinin tam olarak tespit edilebilmesi mümkün 
gözükmemektedir.

Burada her ne kadar üç farklı Alevilik yaklaşımından ve temsil iddiasından söz 
etsek de; asıl rekabet Cem Vakfı ve Pir Sultan Abdal Dernekleri arasındadır. Çünkü 
Ehl-i Beyt Vakfı hem kurumsal yapısı bakımından diğerleri kadar geniş bir potan-
siyele sahip değildir hem de Ehl-i Beyt Vakfı’nın savunduğu Alevilik anlayışı Alevi 
kesimlerin neredeyse tamamına yakınında destek bulamamaktadır. Yani Ehl-i Beyt 
Vakfı’nın temsil iddiasında bulunacak nitelikte halk tabanı bulunmamaktadır.

Aleviliği temsil iddiasında bulunan ve farklı Alevilik söylemlerine sahip olan 
Cem Vakfı ve Pir Sultan Abdal Dernekleri, kendileriyle birlikte hareket eden diğer 
Alevi kurumlarıyla birlikte kendi üst birliklerini kurmuşlardır. Pir Sultan Abdal Der-
neklerinin üst birliği Alevi Bektaşi Federasyonu’dur ve günümüzde 150 civarında 
Cem Vakfı yöneticilerinin girişimiyle Alevi Vakıfları Federasyonu kurulmuştur ve 
günümüzde bu federasyona Cem Vakfı ile birlikte hareket eden sınırlı sayıda vakıf 
bağlıdır.

Özetle ifade edecek olursak; günümüzde Alevi kurumları arasında hem Alevili-
ğin tanımlanmasına yönelik ciddi farklılıklar söz konusudur ve farklı Alevilik söyle-
mine sahip olan kurumlar, Alevileri kendilerinin temsil ettiği iddiasını taşımakta-
dırlar. Türkiye genelindeki tüm Alevileri hesaba kattığımız da; Alevilerin kendile-
rini söz konusu Alevilik söylemlerinden hangisine daha yakın gördükleri veya hangi 
kurumun kendilerini temsil ettiğini düşündüklerinin bilimsel yollarla tespit edilmesi 
mümkün gözükmemektedir. Kurumlar arasındaki bu farklılık da şüphesiz olarak 
hem Alevilerin kamusal taleplerini farklılaştırmakta ve bu farklılıklar yoluyla im-
kansız hale getirmektedir hem de Türkiye’de tüm Alevileri memnun edecek bir ku-
rumsallaşmayı imkansız kılmaktadır.

14 H. Nedim Şahhüseyinoğlu, Alevi Örgütlerinin Tarihsel Süreci, Ayyıldız Yay., Ankara, 2001, ss.444-
450.
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TALEPLER VE ÇÖZÜM ÖNERİLERİ

1990’lı yıllar Aleviliğin kurumsallaşma süreci bakımından önemli bir dönüm 
noktası olmuştur. Bu yıllarda Alevi kimliği açıktan savunulmaya başlandığı gibi, 
Alevilere ait derneklerin ve vakıfların sayısı hızla artmış, bu kurumlar tarafından 
dile getirilen taleplere paralel olarak da devletin Aleviliğe yönelik politikasında 
ciddi değişiklikler olmaya başlamıştır.

Hem Türkiye’de hem de Avrupa’da Alevilere ait kurumların sayısı ve faali-
yetleri arttıkça talepler daha belirgin hale gelmiş ve daha yüksek sesle dile getiril-
meye başlamıştır. Bu süreçte Alevilerin talepleri kamusal algıda daha belirgin bir 
yer almaya başlamış, siyasi partiler ve devletin yetkili kurumları da bu taleplere daha
bir ciddiyetle yaklaşmaya başlamışlardır. Ne var ki, Alevilerin çok parçalılığı, Alevi 
kurumları arasındaki derin ayrılıklar taleplerin de farklılaşmasına sebep olmuş ve bu 
farklılıklar da sorunun çözümünü oldukça zorlaştırmaya başlamıştır.

Alevilerin talepleri ana hatlarıyla, Diyanet İşleri Başkanlığı’nın statüsü, cem 
evlerinin statüsü, Alevi din adamlarının (dede) statüsü, zorunlu din dersleri gibi 
konularda yoğunlaşmaktadır. Fakat Aleviliği temsil ettiği iddiasında bulunan Alevi 
grupların bu konulardaki talepleri birbirine göre oldukça farklılık arz etmektedir. 
Yani bir anlamda, bir grubun talebinin yerine getirilmesi, diğer grubun talebinin 
reddedilmesi gibi bir sonucu ortaya çıkarmaktadır.

Alevilerin talepleri dile getirilirken Alevi grupları arasında ortaya çıkan bu 
anlaşmazlıklarda, bazı önde gelen vakıf ve derneklerin Aleviliğe yönelik geliştirdik-
leri yorum çevresinin doğrudan payı vardır. Özellikle Diyanet İşleri Başkanlığı ve 
zorunlu din derslerinin durumuna yönelik eleştiri ve taleplerde ciddi farklılıklar ön 
plana çıkmaktadır ve bu farklılıklar da laiklik ilkesi ön plana çıkarılmaktadır. Alevi-
lerin taleplerinin muhatabı doğrudan siyasi iktidarlar olsa da, Diyanet İşleri Başkan-
lığı başta olmak üzere devletin bazı kurumları, sivil toplum kuruluşları ve Sünni 
kesimler de dolaylı yoldan bu taleplere muhatap olmaktadırlar.

Alevilerin Diyanet İşleri Başkanlığına yönelik eleştiri ve taleplerinde görüş 
birliği söz konu değildir. Aksine Alevileri temsil iddiasında bulunan vakıf ve der-
neklerin hatta Alevi aydınların bu meseleye bakış açıları birbirine göre oldukça 
farklılaşmaktadır.

Alevilerin Diyanet İşleri Başkanlığı ile ilgili talepleri üçe ayrılmaktadır. Buna 
göre; Alevi dernek ve vakıflarından bir grup kurumun tamamen kaldırılmasını talep 
etmektedir ve laik bir devlette din hizmeti veren bir kurumun olamayacağı görüşünü 
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savunmaktadır. Pir Sultan Abdal Dernekleri, Hacı Bektaş Veli Dernekleri, Semah 
Kültür Vakfı ve Şah Kulu Sultan Dergahı gibi kurumlar bu görüştedir. Başta Cem 
Vakfı olmak üzere, bu vakıfla birlikte hareket eden diğer bir grup Alevi kurumu ise, 
Diyanet İşleri Başkanlığı’nın yeniden yapılandırılarak Alevilerin de bu kurumda 
temsil edilebileceği bir statüye kavuşması gerektiğini savunmaktadırlar. Herhangi 
bir Alevi vakıf veya derneğiyle doğrudan irtibatı olmayan Alevi vatandaşlardan da 
sayıları az da olsa Diyanet İşleri Başkanlığı’nın mevcut yapısını koruması gerektiği-
ni düşünenler vardır.15

Burada zikredilenler haricinde, Alevi aydınlar tarafından da dile getirilen farklı 
talepler söz konusudur. Mesela Cemal Şener’e göre; Diyanet İşleri Başkanlığı kaldı-
rılmamalı ve Aleviler bu kurum içinde bir dede tarafından temsil edilmeli, illerde de 
müftülerin yanında Alevileri temsil eden bir yetkili bulunmalıdır.16

Diğer bir görüşe göre ise, Alevi inanç başkanlığı kurulmalıdır. Kurulacak olan 
bu kurum özerk olmalı, mali işlerinde devletin kontrolü altında ve bütçesi Alevi-
Sünni nüfus oranına göre devlet bütçesinden verilmelidir.17

Burada zikredilen görüşler, Alevileri temsil iddiasında bulunan vakıf, dernek
vb. kurumların görüşleri olarak ön plana çıkmaktadır. Söz konusu kurumların Alevi-
lerin ne kadarını temsil ettiği bilinmemektedir, dolayısıyla Alevilerin halk düzeyinde 
bu konudaki yaklaşımlarını tespit etmek neredeyse imkansız gibidir. Çalışmamıza 
katkı sunması bakımından, bölgesel olarak yapılan bazı alan araştırmalarından ör-
nekler verilebilir:

Yahya Mustafa Keskin’in Elazığ – Sünköy örnekleminde yaptığı araştırmaya
göre; deneklerin %67.9’u Alevilerin Diyanette temsil edilmesi gerektiğini düşün-
mektedirler, %23,6’sı ise Diyanette temsil edilme fikrine karşı çıkmaktadırlar.18

Recep Cengiz’in Çamiçi Beldesi örnekleminde yaptığı araştırmaya göre; de-
neklerin %76,7’si Alevilerin Diyanette temsil edilmesi gerektiğini, %18,3’ü ise tem-
sil edilmemesi gerektiğini düşünmektedirler.19

15 Üzüm, a.g.e., ss. 130-134.
16 Cemal Şener, Yaşayan Alevilik, Ant Yay., İstanbul, 1996, s.111.
17 Muharrem Naci Orhan, “Politikacıların Alevi – Sünni Kışkırtmasının Önüne Geçebilmek İçin Ağır

Müeyyideler Getirilmelidir”, Türk Yurdu, (Alevilik Özel Sayısı), S.88, 1994, s.67.
18 Yahya Mustafa Keskin, Değişim Sürecinde Kırsal kesim Aleviliği: Elazığ Sünköy Örneği, Ankara,

2004, s.221.
19 Recep Cengiz, Çamiçi Beldesinde Dini Hayat: Alevilik Üzerine Sosyolojik bir Araştırma, Fırat Üniv.

Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yayınlanmamış Doktora Tezi, Elazığ, 2000, s.240.
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Stratejik Düşünce Enstitüsü tarafından 26 ilde toplam 2217 denek üzerinde
yapılan araştırmada deneklere; “sizce Alevilerin din işleri ile ilgilenen Diyanet İşleri
Başkanlığı gibi bağımsız bir kurulu olmalı mı?” şeklinde sorulan soruya, Alevi
deneklerden %73,3’ü “evet, olmalıdır” şeklinde cevap verirken, %17,2’si “hayır,
olmamalıdır” şeklinde cevap vermiş ve % 9,5’i de bu konuda fikri olmadığını belir-
tmiştir.20

Özcan Güngör’ün Beypazarı bölgesinde yaptığı araştırmada; deneklerin %44’ü
Diyanetin yeniden yapılandırılarak Alevilere de yer vermesi fikrine katılırken, 
%32’si ise böyle bir düşünceye karşı çıkmaktadırlar.21

Nail Yılmaz’ın İstanbul ve Tokat / Reşadiye’nin köylerinde yaşayan Aleviler
üzerine yaptığı mukayeseli araştırmada; deneklerin %16,3’ü Diyanetin kaldırılma-
sını, %64’ü Diyanetin kaldırılmamasını fakat Alevilere de temsil hakkı verilmesini 
ve %10,4’ü de kurumun bugünkü statüsünü korumasını istemektedirler.22

Alevi kurumları adına Alevi çalıştaylarına katılan yetkililerin yaklaşımı da ara-
daki küçük yaklaşım farklarıyla birlikte, Diyanetin tamamen kaldırılması ve Alevi-
leri de kapsayacak şekilde yeniden yapılandırılması şeklinde belirginleşmiştir. Buna 
göre; Cem Vakfı, Abdal Musa Kültürünü Araştırma Vakfı, Dünya Ehli Beyt Vakfı, 
Atayolu Derneği, Alevi İslam Din Hizmetleri Başkanlığı gibi kurumlar Diyanet ku-
rumunun kaldırılmasından ziyade yeniden yapılandırılması gerektiği konusunda öne-
ride bulunmuşlardır fakat öne sürülen eleştiriler ve yeniden yapılandırılma sürecine 
yönelik taleplerde bazı farklılaşmalar söz konusudur. Buna mukabil, başta Pir Sultan 
Abdal Dernekleri olmak üzere, Pir Sultan Abdal 2 Temmuz Eğitim ve Kültür Vakfı, 
Hacı Bektaş Veli Kültür ve Tanıtma Derneği, Hacı Bektaş Veli Anadolu Kültür 
Vakfı, Hacı Bektaş Veli Dergahı, Şahkulu Sultan Dergahı ve Karacaahmet Sultan 
Dergahı gibi kurumlar da Diyanetin kaldırılması gerektiğini savunmuşlardır. Benzer 
şekilde, bu kurumlar arasında da Diyanete yönelik eleştirilerde ve Diyanetin kaldırıl-
ması halinde din hizmetlerinin nasıl sağlanması gerektiği konusunda farklı görüşler 
söz konusudur.

Alevilerin Diyanete yönelik bu yaklaşımlarına karşılık, Diyanetin Alevilere
yaklaşımı da konunun anlaşılırlığı açısından önemlidir. Diyanet İşleri Başkanlığı
Aleviliği İslam içi bir oluşum ve İslam’ın tarih içerisinde ortaya çıkmış zenginliği
olarak yorumlamaktadır. Günümüzdeki farklı Alevilik söylemlerine de atıf yapan

20 Stratejik Düşünce Enstitüsü, Alevi Raporu, Ankara, 2009, s.38.
21 Özcan Güngör, Günümüz Alevi / Bektaşi Kimliğine Dair Sosyolojik Bir Araştırma: Beypazarı/Karaşar

Yöresi Örneği, Ankara Üniv. Sosyal Bilimler Enstitüsü, Basılmamış Doktora Tezi, Ankara, 2007, 
s.279.

22 Nail Yılmaz, Kentin Alevileri, Kitabevi, İstanbul, 2005, s.226.
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Diyanet, Alevilik hakkında yapılan alan araştırmalarında Alevi kesimlerin büyük ço-
ğunluğunun kendilerini İslam hatta İslam’ın özü olarak gördüklerine atıf yaparak;
Aleviliğin İslam içi bir zenginlik olduğunu, ayrı bir din gibi algılanmasının veya İs-
lam dışı bir Alevilik söyleminin bilimsel verilere, tarihsel tecrübelere ve Alevi gele-
neğine aykırı olduğunu, Aleviliğin bir “tasavvuf hareketi” olarak değerlendirilmesi 
gerektiğini vurgulamaktadır.23

Alevilerin Diyanetle ilgili taleplerinin birbirine göre farklılaşması, Diyanet ku-
rumunun Aleviliğe yaklaşımının Aleviler tarafından kabul edilmeyip şiddetle eleşti-
rilmesi ve Diyanetin anayasal konumu, bu konudaki herhangi bir çözümü oldukça
zorlaştırmaktadır.

Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi derslerinin ilköğretim ve orta öğretim kurumla-
rında zorunlu olarak verilmesi öteden beri Alevi kesimlerin sıkça tepki gösterdikleri 
bir durumdur hatta Alevilerin talepleri arasında Diyanetin statüsü ile birlikte en fazla 
önem taşıyan konudur.

Günümüzde neredeyse tüm Alevi kurumları din kültürü derslerinin zorunlu
olmasına tepki göstermektedirler. Farklı şekillerde ifade edilse bile bu tepkilerde ön
plana çıkan iki temel gerekçe dikkat çekmektedir. Bu gerekçelerden ilkine göre; 
devlet okullarında din derslerinin okutulması laiklik ilkesine aykırıdır, diğer gerek-
çeye göre ise, söz konusu derslerde sadece Sünnilik öğretilmektedir, dolayısıyla 
Sünniliğin dışında kalan diğer inanç grupları hem böyle bir hizmetten mahrum kal-
makta hem de Sünnilik isteyen veya istemeyen herkese zorla öğretilmektedir.24

Aslında din kültürü ve ahlak bilgisi dersleri üzerinden yapılan tartışmalarda ve
bu derslerin durumuna yönelik eleştirilerde neticeye ulaşılamamasında hem derslerin
anayasadan meşruiyetini alan yapısı hem de Alevilerin bu konuda ortak bir talep
çercevesi geliştirememelerin büyük etkisi söz konusudur. Diyanet İşleri Başkanlığı’-
nın statüsüne yönelik eleştiri ve taleplerdeki farklılıklar, din kültürü ve ahlak bilgisi
derslerinin statüsüne yönelik yaklaşımlarda da kendini göstermektedir. Alevileri 
temsil iddiasında bulunan kurumların yaklaşımları dikkate alındığında genel olarak; 
laiklik ilkesiyle bağdaşmadığı için tamamen kaldırılması, zorunlu olmaktan çıkartı-
lıp seçmeli hale getirilmesi ve dersler kaldırılmadan içeriğine Aleviliğin de eklenme-
si gibi farklı talepler söz konusu olmaktadır.

Mesela; Pir Sultan Abdal 2 Temmuz Kültür ve Eğitim Vakfı Başkanı Murtaza
Demir, din derslerinin bir zulüm ve virüs olduğunu, ABD emperyalizminin zorunlu 

23 http://www.diyanet.gov.tr/turkish/dy/Diyanet-Isleri-Baskanligi-Duyuru-128.aspx (13.04.2012)
24 Şakir Keçeli vd., Alevilik Bektaşilik Açısından Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi, Ardıç Yay, Ankara,

1996, s.1.
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din derslerini başlarına bela ettiğini vurgulayarak tamamen kaldırılması gerektiğini
savunmaktadır.25

Abdal Musa Vakfı Başkanı Ertuğrul Aslan, zorunlu din dersleri uygulamasının
kaldırılmasını ve bu dersin müfredatının hayat bilgisi, yurttaşlık bilgisi, tarih, 
edebiyat, sosyoloji ve felsefe gibi derslerin içinde verilmesini bu şekilde bu derslerin 
bir inancın öğretilmesi ve uygulanması anlamına gelmeyeceğini vurgulamaktadır.26

Hacıbektaş Belediye Başkanı Ali Rıza Selmanpakoğlu ise, din kültürü dersleri
zorunlu değilken Alevilerle Sünniler arasında fazla çatışma olmadığını ama zorunlu
hale geldikten sonra çatışmaların arttığını, dolayısıyla zorunlu din derslerinin birliğe 
ve bütünlüğe zarar verdiğini vurgulamaktadır. Selmanpakoğlu, Alevilikteki sevgi 
boyutuna ve Sünniliğe göre anlayış farklarına vurgu yaparak Aleviliğin din dersleri 
kapsamında değil de felsefe dersleri kapsamında okutulması gerektiğini ifade etmek-
tedir.27

Cem Vakfı Başkanı İzzettin Doğan, Alevilerin çocuklarına da eşit şartlarda eği-
tim verilebilmesi için eğer kaldırılabiliyorsa, din kültürü ve ahlak bilgisi derslerinin
zorunluluğunun kaldırılmasını, eğer bazı anayasal sebeplerle kaldırılamıyorsa bile; 
her halükarda din derslerinde Aleviliğin öğretilmesi gerektiğini savunmaktadır. Do-
ğan’a göre; Alevi yurttaşlar çocuklarını okula gönderdiklerinde Alevilik ile ilgili 
doyurucu bilgilerin, Alevi İslam anlayışının neler içerdiğinin öğretilmesi gerekmek-
tedir. Hatta İzzettin Doğan; Başbakanın kendilerine “Hocam biz hükümet olarak 32 
sayfalık bir metin hazırladık, Alevi yurttaşlarımızla ilgili olarak. Eğer mutabık değil-
seniz, siz hazırlayın biz onu ders kitaplarına koyalım” dediğini hatırlatarak bu konu-
daki gelişmelerden memnuniyetini ifade etmektedir.28

TESEV’in 2006 yılında yayınladığı Türkiye genelinde “Değişen Türkiye, Din, 
Toplum ve Siyaset” adıyla yapılan bir araştırmanın raporunda katılımcıların %82’si-
nin okullarda din derslerinin zorunlu olarak verilmesi gerektiğini savunduğu görül-
mektedir. Yine aynı rapora göre; katılımcıların %60’ı bu derslerde İslam’dan başka 
dinler hakkında da bilgi verilmesini, %62’lik bir grup da yine din derslerinde Sünni 
Müslümanlığın yanı sıra Aleviliğin de öğretilmesi gerektiğini savunmuş, %34’lük 
bir grup da böyle bir öneriye karşı çıkmıştır.29

25 1. Alevi Çalıştayı Raporu, Ankara, 2009, ss.48-50.
26 1. Alevi Çalıştayı Raporu, Ankara, 2009, s.62.
27 1. Alevi Çalıştayı Raporu, Ankara, 2009. ss.65-68.
28 1. Alevi Çalıştayı Raporu, Ankara, 2009, s.38
29 Ali Çarkoğlu ve Binnaz Toprak, Değişen Türkiye, Din, Toplum ve Siyaset, TESEV Yayınları, İstanbul, 

2006, s..54.
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Alevilerin din derslerine yönelik tepkileri belirli oranda benzerlikler gösterir-
ken, yapılandırılmasına yönelik önerilerde çok farklı görüşler öne sürülmektedir. 
Böylesi bir durum da doğal olarak, din dersleri müfredatında yapılacak değişiklik-
lerin Alevilerin bir kısmını memnun etmekle birlikte, diğerlerini memnun etmeme 
ihtimalini taşımaktadır. Hükümet tarafından organize edilen Alevi Çalıştaylarında 
da, bu derslerin nasıl verileceği konusunun bir hayli derin ve karmaşık boyutları ol-
duğu anlaşılmıştır. Din derslerinin müfredatına “hangi Alevilikler”in dahil edilece-
ğinden, eğer devlet bu sorumluluğu üstlenmeyecekse, oldukça parçalı bir yapılanma 
sergileyen Alevilerin bu kargaşa içinde söz konusu dersleri nasıl ve hangi araçlarla 
sağlayacağı önemli bir sorun olarak öne çıkmıştır.30

Alevilerin talepleri arasında en önemli konulardan birisi de cem evlerinin sta-
tüsüne yönelik taleplerdir. Bilindiği gibi Alevi inanç geleneğinde cem ayinlerinin 
önemli bir yeri vardır.

Asırlardır Anadolu’nun kırsal kesimlerinde yaşayan Aleviler, cem ayinlerini 
taliplerden birinin evinde, genişçe bir salonda yapıyorlardı ve cem ayinleri için müs-
takil bir bina tahsisi söz konusu değildi. Kırsal kesimlerden şehir merkezlerine yapı-
lan göçlerden sonra, özellikle apartman dairelerinin durumu toplu halde cem ayini 
yapmaya müsait olmadığı için, bu yöndeki bir ihtiyacın giderilmesi adına şehir mer-
kezlerinde cem evleri yapılmaya başlanmıştır. Günümüzde şehir merkezlerinde Ale-
vilerin topluca yaşadıkları yerlerde çok sayıda cem evi bulunmaktadır. Sayıları hızla 
artan cem evleri, fonksiyon bakımından da gelişme göstermiş ve sadece cem ayin-
lerinin yapıldığı mekanlar olmaktan ziyade düğün, cenaze vb. toplu organizas-
yonlara da ev sahipliği yapan çok boyutlu mekanlar haline gelmiştir.

Alevilerin cem evlerine yönelik talepleri Alevi örgütler tarafından yıllardır dile 
getirilmektedir. Yakın zamana kadar bu talepler arasında cem evlerinin devlet tara-
fından tanınması yönünde genel bir yaklaşım söz konusu idi. Nasıl veya hangi statü-
de tanınacağına yönelik detaylı analizler olmamakla birlikte genel olarak; cem evi 
olarak inşa edilen binaların resmi statüye kavuşturulması, aynen camilerde olduğu 
gibi cem evlerinde de elektrik, su vb. giderlerin devlet tarafından ödenmesi ve cem 
evlerinin Alevilerin inanç merkezi olduğunun tescil edilmesi gibi talepler dile geti-
riliyordu.

Son yıllarda ise, cem evlerinin statüsüne yönelik talepler daha yüksek sesle dile 
getirilmekle birlikte, cem evlerine ibadethane statüsü tanınması talep edilmeye baş-
landı.

30 Alevi Çalıştayları Nihai Rapor, Ankara, 2010, s.157.
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Başta Diyanet İşleri Başkanlığının statüsü ve Din dersleriyle ilgili talepler ol-
mak üzere bazı taleplerde Alevi örgütler arasında farklılıklar dikkat çekerken, cem 
evlerine ibadethane statüsü tanınması yönündeki taleplerde Alevi örgütlerin nere-
deyse tamamında bir ittifak söz konusudur. Yani Aleviler cem evine ibadethane sta-
tüsü verilmesini talep etmektedirler. Böylesi bir talep ise, bir çok tartışmayı berabe-
rinde getirdiği gibi, devletin yetkili kurumlarının yaklaşımı da hesaba katıldığında 
meselenin çözümünü neredeyse imkansız kılmaktadır.

Çünkü cem evlerinin ibadethane olduğu iddia edildiğinde, doğal olarak Alevi-
liğin dini konumu sorgulanmaktadır. Meseleyi güncel bir gelişmeyi dikkate alarak 
açıklamamız konunun anlaşılırlığı bakımından önemli gözükmektedir. CHP Tunceli 
Milletvekili Hüseyin Aygün, TBMM bünyesine cem evi açılması için 2012 yılı 
Temmuz ayında Meclis Başkanlığına başvuruda bulunmuştur. Meclis Başkanı Cemil 
Çiçek ise; Meclisin Diyanet İşleri Başkanlığından aldığı görüşe dayanakla; İslam’da 
ibadethanenin cami olduğunu, Aleviliğin İslam’dan ayrı bir din olmadığını, İslam’ın 
tarihi süreci içerisinde ortaya çıkmış bir zenginliği olduğunu gerekçe göstererek cem 
evinin ibadethane olarak kabul edilemeyeceğini vurgulamıştır.31

Bunun üzerine CHP Milletvekili Aygün Aleviliğin İslam’dan ayrı bir din, iba-
dethanesinin cem evi olduğunu iddia etmiş, İslam dışı bir Alevilik söylemine Alevi 
çevrelerden de çeşitli itirazlar olsa da, cem evlerinin ibadethane olarak kabul edil-
mesi yönünde geniş bir kamuoyu desteği söz konusu olmuştur. Neticede meclisin bu 
kararı Yargıtay’a taşınmış ve Yargıtay 7. Hukuk Dairesi de yine Diyanet İşleri Baş-
kanlığının görüşüne sadık kalarak cami ve mescit dışındaki mekanların ibadethane 
olarak kabul edilemeyeceğine hükmetmiştir.32

Cem evlerinin statüsü Alevi çalıştaylarında hem Alevi kökenli katılımcılar 
tarafından hem de Alevi olmayan katılımcılar tarafından çok boyutlu olarak tartı-
şılmış ve meselenin çözümüne yönelik farklı değerlendirmeler ve öneriler dile geti-
rilmiştir. Bu tartışmalarda katılımcıların neredeyse tamamı cem evlerine hukuki bir 
statü sağlanması konusunda mutabık kalırken, ibadethane statüsü tanınması konu-
sunda ciddi tartışmalar söz konusu olmuştur.

Alevilerin cem evlerine ibadethane statüsü tanınmasını istemeleri Sünni kamu-
oyunda, İslam’ın bölünme tehlikesi yaşaması olarak algılanmıştır. Bu mekanların 
birer ibadethane olarak kabul edilmesinin cem evi/cami ayrışmasıyla sınırlı kal-
maksızın dinde ayrışma ve bölünmeye yol açacağı, bunun da toplumsal birlik ve 
beraberliği sabote edeceği ileri sürülmüştür. Çalıştaya katılan Sünni katılımcılara 

31 http://yenisafak.com.tr/Politika/?i=396807 (25.07.2012)
32 http://www.sabah.com.tr/Yasam/2012/07/29/yargitayin-cemevi-kararina-semahli-protesto (29.07.2012)
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göre; cem evlerinin birer ibadethane olarak tanınması Müslüman algı düzeneği 
içinde tamiri imkansız bölünmelere yol açabilecek nitelikte bir duruma sebep ola-
bilir. Cem evini cami ile eşitlemek, hatta birbirine kıyas ya a takas etme çabası hem 
Alevilik için hem de İslam için yıkıcı bir taleptir. Alevilerin kültürel ve dinsel yo-
rumlarını daha rahat ifade ettikleri bilinen cem evleri, günümüzde tarihsel bir kurum 
olmaktan ziyade yeni bir takım işlevsellikleriyle bilinen mekanlardır. Bu bağlamda 
cem evlerini birer ibadethane olarak tanımlamak yerine işlevselliğinin sürdürülmesi 
için çaba sarf etmek gerekir. Böylece Aleviler kendi inançlarını her koşulda ve her 
yerde sürdürebilme hak ve olanağına sahip olacaklardır.33

SONUÇ

Aleviliğin kurumsallaşma süreci, yaklaşık 100 yıllık geçmişe dayanan dinamik 
bir süreçtir. Asırlardır Anadolu’nun dağ köylerinde gözlerden uzak olarak varlık-
larını sürdüren Aleviler, 1900’lü yılların başından itibaren görünürlük kazanmaya 
başlamışlar ve 1950’li yıllardan itibaren şehir merkezlerine ve bazı Avrupa ülke-
lerine göç etmeye başlamışlardır. 

Şehirleşme ve modernleşmeyle birlikte gelenekten kopan Aleviler, çeşitli sos-
yolojik süreçleri tecrübe etmişler, kimi zaman sınıf çatışmalarının tarafı olmuşlar ve 
nihayetinde hem Türkiye’de hem de uluslar arası alanda gündemi meşgul edecek 
nitelikte bir kimlik hareketi haline gelmişlerdir. 

Şehir ortamındaki tecrübelerinden ardından oldukça farklı ve heterojen bir 
görünüme bürünen Alevilerin bu farklılığı, taleplerinde de farklılığa sebep olmak-
tadır. Alevileri temsil iddiasında bulunan kurumlar arasındaki farklılıklar hem Alevi-
liğin tanımlanması ve dini konumunun belirlenmesi noktasında hem de talepler ko-
nusunda birbirini tamamen reddeden görüşlerin öne çıkmasına sebep olmaktadır. 
Söz konusu farklılıklar ve taleplere yönelik yetkili kurumların tutumu ve hatta devle-
tin anayasal düzeni, Alevilerin tamamını memnun edecek düzenlemeleri neredeyse 
imkansız kılmaktadır.

KAYNAKÇA

BİNGÖL, Bülent, “Türk Siyasal Yaşamında Birlik Partisi – Türkiye Birlik 
Partisi”, Dokuz Eylül Üniv. Sosyal Bilimler Enstitüsü, Basılmamış Yüksek Lisans 
Tezi, İzmir, 2008.

33 Alevi Çalıştayları Nihai Rapor, Ankara, 2010, ss.172-174.



187Dr. Abdulkadir YELER

BİRDOĞAN, Nejat, İttihat ve Terakki’nin Alevilik Bektaşilik Araştırması: 
Baha Sait Bey, Berfin Yay., İstanbul, 1994.

CENGİZ, Recep, “Çamiçi Beldesinde Dini Hayat: Alevilik Üzerine Sosyolojik 
bir Araştırma”, Fırat Üniv. Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yayınlanmamış Doktora Tezi, 
Elazığ, 2000.

ÇARKOĞLU, Ali, TOPRAK, “Binnaz, Değişen Türkiye, Din, Toplum ve 
Siyaset”, TESEV Yayınları, İstanbul, 2006.

GÜNGÖR, Özcan, “Günümüz Alevi / Bektaşi Kimliğine Dair Sosyolojik Bir 
Araştırma: Beypazarı/Karaşar Yöresi Örneği”, Ankara Üniv. Sosyal Bilimler Ensti-
tüsü, Basılmamış Doktora Tezi, Ankara, 2007.

KEÇELİ, Şakir vd., Alevilik Bektaşilik Açısından Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi,
Ardıç Yay, Ankara, 1996.

KESKİN, Yahya Mustafa, Değişim Sürecinde Kırsal kesim Aleviliği: Elazığ 
Sünköy Örneği, Ankara, 2004.

MASSICARD, Elise, Türkiye’den Avrupa’ya Alevi Hareketinin Siyasallaş-
ması, Terc: Ali Berktay, İletişim Yay., İstanbul, 2007.

OKAN, Murat, Türkiye’de Alevilik, İmge Kitabevi, Ankara, 2004.

ORHAN, Muharrem Naci, “Politikacıların Alevi – Sünni Kışkırtmasının Önü-
ne Geçebilmek İçin Ağır Müeyyideler Getirilmelidir”, Türk Yurdu, (Alevilik Özel 
Sayısı), S.88, 1994

SUBAŞI, Necdet,  Alevi Modernleşmesi, Timaş Yay., İstanbul, 2010.

ŞAHHÜSEYİNOĞLU, H. Nedim, Alevi Örgütlerinin Tarihsel Süreci, Ayyıldız 
Yay., Ankara, 2001.

ŞAHİN, Şehriban, “Bir Kamusal Din Olarak Ulus Ötesi Sosyal Alanlarda İnşa 
Edilen Alevilik”, Folklor Edebiyat, Alevilik Özel Sayısı I, 2002.

ŞENER, Cemal, “Alevilik ve Aleviler Üzerine Oyun”, Cumhuriyet Gazetesi, 
23-30 Temmuz, 1998.

ŞENER, Cemal, Yaşayan Alevilik, Ant Yay., İstanbul, 1996.



188 Geçmişten Günümüze Alevilik I. Uluslararası Sempozyumu

VORHOFF, Karin, Türkiye’de Alevilik ve Bektaşilikle İlgili Akademik ve 
Gazetecilik Nitelikli Yayınlar, Alevi Kimliği, Ed. Tord Olsson, Elisabeth Özdalga, 
Katarina Raudvere, Tarih vakfı Yurt Yay., İstanbul, 1999.

YILMAZ, Nail, Kentin Alevileri, Kitabevi, İstanbul, 2005.

Alevi Çalıştayları Nihai Rapor, Ankara, 2010

1. Alevi Çalıştayı Raporu, Ankara, 2009

Stratejik Düşünce Enstitüsü, Alevi Raporu, Ankara, 2009.

Hurriyet Gazetesi, 24 Ekim 1994.

http://www.diyanet.gov.tr/turkish/dy/Diyanet-Isleri-Baskanligi-Duyuru-
128.aspx 

http://yenisafak.com.tr/Politika/?i=396807 

http://www.sabah.com.tr/Yasam/2012/07/29/yargitayin-cemevi-kararina-
semahli protesto

http://www.tbmm.gov.tr/hukumetler/HP57.htm



189Yrd. Doç. Dr. Banu MUSTAN DÖNMEZ

ALEVİ MÜZİĞİNİN GELECEĞİ:                                   

SÖZLÜ KÜLTÜR ÜRÜNLERİNİN MODERN 

DÜNYADAKİ KONUMU VE DÖNÜŞÜMÜ

Yrd. Doç. Dr. Banu MUSTAN DÖNMEZ1

ÖZET

Müzik, sözlü kültürle bugüne kadar gelmiş olan Alevi öğretisini yaşatabilme-
nin en önemli gereci olagelmiştir. Dolayısıyla Alevi öğretisi ve müziğinin geleceği 
arasında önemli bir bağlantı bulunmaktadır. Bu çalışmanın önemi, Aleviliğin bir 
etnisite olmasından değil, bir öğreti olmasından kaynaklanır. Öğreti olarak yakla-
şıldığında Alevilik ezoterik ve evrenseldir. Dolayısıyla önemli olan Alevi etnisitesi 
değil, öğretisidir ve bu ezoterik öğreti ortadan kalktığı zaman Alevi etnisitesinin de 
hiçbir değeri kalmayacaktır.  Bu nedenle Alevi öğretisinin bir ırka mal edilerek dış-
lanması yerine, aydınlanmacı ve bilimci bir ezoterik zenginlik olarak algılanması ge-
rekmektedir.  

Bu çalışmada, Alevi müziğinin geçmişten bugüne kadarki durumu değerlendi-
rildikten sonra gelecekteki, başka bir deyişle modern dünyadaki yeni konumu öngö-
rülmeye çalışılacak ve bu ön görüler doğrultusunda bazı önerilerde bulunulacaktır.
Bilindiği gibi Alevi sözlü geleneğinin unutulmadan akılda tutulmasında dedelik ve 
ozanlık kurumları, başka bir deyişle dinsel ritüeller ve müzik, önemli bir rol oyna-
mıştır. Sözlü kültürlerin en önemli özelliği, geleneğin akılda tutulabilmesi için kalıp-
sal sözlerin, jest ve mimiklerin yanı sıra, en önemlisi de müziğin ve dansın etkin ola-
rak kullanılması, bu sayede destanların ve kutsal dörtlüklerin nesilden nesle aktarıla-
bilmesidir.

Alevilik, kelimenin tam anlamıyla sözlü bir kültürel üründür. İnsan, evren, 
Tanrı, yaratılış, etik ve aşk ile ilgili anlam yüklü düşünceler, söz yoluyla (yazısız
olarak) ifade edilir ve söz, müziğin olduğu yerde daha canlı, daha akılda kalıcı ve 

1 İnönü Üniversitesi, Güzel Sanatlar ve Tasarım Fakültesi, Müzik Bölümü, Müzikoloji Anabilim Dalı, e-
posta: banu.donmez@inonu.edu.tr,

*

*
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daha estetik olarak işlenir. Alevi müziğinin diğer önemli işlevi, dansın ve ritüelin bu 
müzikle oluşturulmasıdır. 

Alevi kültürünün gelecek kuşaklara taşınmasında şiiri ve müziği kullanan 
ozanların rolü büyüktür. Değişen toplumun Alevi geleneklerini erittiği ve endüstri-
leşme, modernleşme ve kentleşme hareketlerinin, sözlü kültür yerine yazılı kültürün 
aktif hale getirdiği ve günümüz dünyası, Alevi kültürü ve müzikleri için tehdit 
oluşturmakta, dolayısıyla ozanlık geleneğinin eski yaratıcı ve öğretici fonksiyonu 
tehlikeye girmektedir. Bu çalışmada, Alevi müziğinin gelecekte ne tür bir değişim 
göstereceği ön görülmeye çalışılmış; bu değişimin, Alevi müziğine özgünlüğünü 
kaybettirmemesi adına bir takım öneriler getirilmiştir.       

Anahtar Sözcükler: Alevi Öğretisi, Alevi Müziği, Sözlü/Yazılı Kültür, Ozan-
lık Geleneği, Modernleşme.

1. SÖZLÜ KÜLTÜR ÜRÜNLERİNİN GENEL NİTELİĞİ VE 
SÖZ YOLUYLA BUGÜNE TAŞINMIŞ BİR ÖĞRETİ 
'ALEVİLİK'

Sözlü kültür, 'söz' yoluyla yeni kuşaklara aktarılan, devindirilen ve  kullanılan 
kültür demektir. Kökensel olarak düşünüldüğünde, ilk kültürlerin hiçbiri yazı ya da 
teknoloji kanalıyla var olmuyordu. Ong, bu olguyu birincil sözlü kültür olarak ta-
nımlamaktadır (Ong, 2003, 23). İlk kültürlerin, özellikle edebi kültürlerin oluşu-
munda söz vardı (a.g.e., 23-28). Bu edebi kültürler, büyük ölçüde içlerinde inanç,
mit ya da dini bilgileri de barındırmaktaydı. Hint talalarından, Yezidi dörtlüklerine, 
Eski Yunan ve Orta Doğu mitolojlerinden dengbej destanlarına kadar birçok öğreti, 
kitabi değildi. Özellikle inançsal anlamdaki öğretilerin kitabileştirilmesi Tevratla 
başlayan bir süreçtir ve kitabi öğretilerin aktif olarak kullanılmaya başlaması insan-
lık tarihiyle karşılaştırıldığında oldukça yenidir. Bu bağlamda sözlü kültür ürünleri 
'somut olmayan kültür hazineleri' olarak yerini korumaktadır.  

Tam da bu noktada, yukarıda verilen örneklere paralel olarak Alevi yazınını 
gündeme getirmek ve bu yazın üzerinde durmak gerekir. Çünkü Alevi müziğinin 
içeriğini Alevi yazını oluşturmaktadır. Alevi yazını, biçimsel olarak 'Türk halk ya-
zını' içinde yer almaktadır. Dörtlük, hece ölçüsü, uyak ve rediflerin oluşturduğu Ale-
vi yazını, biçimsel olarak kesinlikle Türk halk yazınından ayrılamaz. Bir sıradan
halk yazını, bir de Alevi halk yazını ile bu örneği gösterelim. Sıradan bir halk yazı-
nını örnek gösterecek olursak;

Oğlanın adı Ömer/ Belimi sıktı kemer/ Benim ince belime/ Yakışır gümüş 
kemer
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http://www.sozarsivi.com/feryal+oney/aynali-koruk-feryal-oney/21254-
sozleri.html

Her ne kadar anlam ve içeriksel açıdan derinliği bulunmasa da, biçimsel olarak 
bu dötlük, Türk halk yazını içinde yer alır ve Türk halk müziğinin içeriğini oluş-
turur. A-A-B-A formatındaki uyağı ve yedilik hece ölçüsü ile tipik bir halk yazını 
örneğidir bu. Aynı yazınsal akıcılığı bir Alevi yazınından örnekleyelim:

Bir kandilden bir kandile atıldım/ Turab olup yeryüzüne saçıldım 

Bir zaman hak idim hak ile kaldım/ Gönlüme od düştü yandım da geldim

http://alevi.com/TR/wp-content/uploads/2011/10/Alevi-inancinin-temelleri.pdf

Bu Şah Hatayi dörtlüğü ise A-A-A-A formunda olup, 11’lik hece ölçüsüyle 
oluşturulmuştur. Bu ve benzeri örnekler artırılabilir ve şekilde de görüldüğü gibi her 
iki örnek de Türk halk yazınının  bir uzantısı olarak yöresel müziğin içeriğini oluş-
turmaktadır ve aynı zamanda her iki dörtlük de müziksel bir yaratının parçasıdır.

Alevi olan ve olmayan kesimlerin halk edebiyatındaki bu biçimsel ortaklık, 
Türk halk dilinin yanısıra Türk halk müziği kültürünün de ortaklığından kaynak-
lanır. Alevi yazını, tıpkı Türk halk yazınının diğer unsurlarında olduğu gibi  son 
derece saf bir anlatıma sahiptir. Her ne kadar Alevi yazınının eski ürünlerinde Os-
manlıca söz unsurlarına daha fazla rastlansa da, üslup yine de arı ve akıcıdır. 
Osmanlıca yönünden zengin bir Seyrani deyişini burada örnek verecek olursak;

Kur’an yazılırken arş-ı rahmanda/ Kudret katibinin elinde idim

Güller açılırken kevn-i mekanda/ Bülbül idim gonca gülümde idim

http://www.piryolu.com/forum/ozanlarimiz/4916-seyrani.html

Anlatım formundaki saflığa ve arılığa karşın, anlatılmak istenen düşünceler de-
rindir. Derin bir anlatım içeren Alevi felsefesi, bolca kullanılan metaforlar yoluyla 
anlamak isteyenlere sezdirilmektedir. Türk halk yazınının zaten metaforik bir yapısı 
olduğu gerçeği göz önünde bulundurulduğunda, Alevi yazınında bu metafor kullanı-
mı çok daha yoğundur. Aşağıdaki Pir Sultan Abdal dörtlüğünde, tambura konuştu-
rulmuş ve insansılaştırılmıştır:

Sarı tamburadır adım/ Göklere ağar feryadım/Pir Sultanımdır üstadım/ Ben 
onun için inlerim

http://www.antoloji.com/sari-tambura-siiri/
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Ezoterik düşüncenin alenen söylenmesi yerine sezdirilmek istenmesi, farklı 
inançlarla dolu Anadolu coğrafyasında, çoğu zaman Alevilerin kendilerini koruma 
istemlerinden kaynaklanmaktadır. Alevlikteki bu sır saklama olgusu, Alevi yazının-
da da görünürlük kazanmaktadır:

Biz aşığız ne söylesek sözümüzde yalan olmaz/ Sır içinde sır saklarız hiç kim-
seye ayan olmaz

http://sarkisozleri.sitesi.web.tr/sabahat-akkiraz/biz-asigiz.html

2. ALEVİ ÖĞRETİSİNDE MÜZİĞİN İŞLEVİ VE ÖNEMİ

Müzik, sanılanın aksine yalnızca eğlenceye değil, eğitselliğe, sağlığa, yönetime 
ve siyasete ilişkin işlevleri de bulunan önemli bir insan etkinliğidir.  Somut olmayan 
kültür ürünlerinden olan sözlü kültür ürünlerinin çok büyük bir kısmının üreticileri, 
bu ürünlerin korunması adına farklı stratejiler geliştirmişlerdir ki, bu stratejilerin en 
önemlilerinin başında da müzik gelir. Bu duruma, yeri gelmişken birkaç örnek ver-
mek gerekirse; her ne kadar İslam dünyası tarafından varlığı yadsınsa da Kur'anın 
okunmasında kullanılan reçitatif okuma uygulaması, ezgi ve dolayısıyla müzikten 
başka hiçbir şey değildir. Ya da ezanın okunması, ezgi ve makamsız düşünülemez. 
Aynı şekilde Kürtlerdeki dengbejlik geleneği (söz söyleme ustalığı) hep sözlü yazı-
nın müzikle akılda tutulmasına yönelik Batı-dışı geleneklerden bazı örneklerdendir.

Özellikle felsefi ve inançsal öğretilerin müzik aracılığıyla yaşatılmasına Ana-
dolu coğrafyasında verilebilecek en belirgin örneklerden biri Alevi müziğidir. O hal-
de öncelikle burada Alevi müziklerinin karakteristiğinden genel olarak söz edilmeli-
dir. Alevi yazınının biçimsel olarak ait olduğu coğrafyayla koşut özellikler gös-terdi-
ğine ve bu anlamda Türk halk yazınının bir parçası olduğuna yukarıda ayrıntılı ola-
rak değnilmişti. Aynı durum doğal olarak Alevi  müziği için de geçerlidir ve bu mü-
zik de ait olduğu coğrafyayla koşut özellikler gösterdiği için Türk halk müziğinin 
doğal bir parçasıdır. Saray müziğinin kentliler tarafından, halk müziğinin ise tarım 
ve hayvancılıkla geçinen kırsal bölge insanları tarafından oluşturulduğu dikkate alın-
dığında, büyük bir çoğunluğunun sosyo-kültürel background'unun kırsal bölge oldu-
ğu Alevi insanı da, genellikle kültürünü halk yazını ve müziği yoluyla bugüne kadar 
getirmiştir. 

O halde, söz yoluyla bugüne kadar intikal ettirilen bu müziğin genel nitelikle-
rini burada ele almadan geçemeyiz. Alevi müzikleri, Anadolu'da oluşturulan ve ezgi-
sel ve ritmik yapının görece daha ince ve bezemeli bir yapıya sahip olduğu Orta Do-
ğu-Arap çalgılarıyla icra edilen saray müziği ile oldukça ayrışır. Alevi müziği, öz-
gün yapısı itibariyle tek sesli, genelde halk müziğinin temel çalgısı bağlamayla icra 
edilen, ezgisel, çalgısal ve ritmik yapı olarak daha arı iken, metrik yapı olarak coş-
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kulu ve hızlı, sözsel yapı olarak ise  daha metaforik ve derindir. Alevi müziğinde 
ezgisel, ritmik, metrik ve diğer müziksel öğeler, adeta sözü taşımakla, icra etmekle 
ve ritüelin önemli bir  bölümü olan sözü devam ettirmekle yükümlüdür. Farklı söz-
ler, özellikle ritüel içerisinde kısa, ses genliği bir dörtlü ya da beşliyi geçmeyen ve 
sürekli tekrar eden bir ezgisel yapı ile ve yalnızca bağlamayla zikredilmektedir. 
Zaten 'cem müzisyeni'nin adı da bu nedenle 'zikreden/anan' anlamına geçen 'zakir' 
dir. Ayrıca sözler ve yaratım anonim olmayıp, büyük ölçüde ozanların son dörtlükte-
ki imzasını taşıyan mahlas geleneğiyle sabitlenmekte, ozanların ağızlarından çıkan 
sözler aynı kalırken, ezgi ise bölgeden bölgeye değişen farklı biçimlerde icra edil-
mektedir.

Erol, Alevi müziğinde ortak sözü, bütünleştirici bir ifade aracı olarak, diğer 
müziksel öğeleri ise, Aleviler arasındaki kültürel farklılıkları görünür kılan bir ifade 
aracı olarak ele almaktadır (Erol, 2002: 289-296). Bu saptamaya göre söz, Alevi mü-
ziğinin temel taşı ve değişmezidir (a.g.e. 296). Özellikle Alevilikteki yedi ulu ozan 
gibi varlığı tarihsel geçmişle ilişkilendirilen ozanların sözleri daha değiştirilemezdir. 
Bu sözler,  Kuran-ı Kerim'in ayetleri gibi değiştirilemez olduğu için, bazı bölgelerde 
'ayet' olarak da geçmektedir. 

Alevi ayinsel müziğinin konuları evrene, yaratılışa, Kırklar söylencesine, ahla-
ki telkinlere, Alevi erkanı/yolu ve şahsiyetlerine ilişkindir. Cem içinde konularına 
göre Kırklar söylencesini anlatan ve ya bu söylenceyle ilgili olan ritüel danslarına
semah, on iki imamları içeren ezgilere düvaz, Hz. Hüseyin ve Kerbelayı betimleyen 
ezgilere ağıt (mersiye), Hz. Muhammed'i ve Ehl-i Beyt'ini öven ezgilere methiye, 
görece daha esnek içeriğine karşın cem içerisinde seslendirilebilen dinsel nitelikli 
sözlere sahip olan ezgilere ise 'deyiş' ya da 'deme' denmektedir. Özet olarak Alevi 
müziği, anlam yüklü sözleri taşımak, bu sözleri estetize etmek, ritüel içinde seslen-
dirmek ve yeni kuşağa öğretmek ve eğitmekle yükümlü bir gereçtir.

3. ‘MODERNLEŞME’ - ‘İLETİŞİM’ - ‘SÖZLÜ/YAZILI 
KÜLTÜR’ – MÜZİK İLİŞKİSİ

Çalışmanın başında, tüm ilk kültürlerin söze dayandığına değilmişti. Başka bir 
biçimde ifade etmek gerekirse; 'Önce söz vardı'. Birçok yüksek kültürün doğuşu ve 
gelişiminde de söz vardı.  Ancak iletişimde görselliğe dayanan ve atası resim olan 
yazı, kalıcılığı nedeniyle teknolojinin ilerlemesiyle daha fazla kullanılmaya ve aktif  
hale gelmeye başlamıştır. Dolayısıyla teknoloji ve endüstri toplumunun tabanını ha-
zırladığı 'modernleşme' ile sözlü-yazılı kültürel iletişim biçimleri arasında önemli 
bir bağlantı bulunmaktadır ve bu bağlantı, müzik uygulamalarını da yakından etki-
lemektedir. Bu nedenle çalışmanın bu bölümünde 'modernleşme' ve etkisi altına al-
dığı ‘iletişim biçimleri’ ve bu iletişim biçimlerinin ‘müzik uygulamaları’na etkisi 
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üzerinde genel olarak durulacaktır. Çünkü amacımız, son bölümde Alevi müziğinin 
modern dünyadaki konumu ve dönüşümünü kritize etmek ve bu bağlamda bazı 
öneriler getirmektir. 

Modernleşme, “Tarımsal üretimden endüstriyel üretim tarzına geçişin getirmiş 
olduğu genel, toplumsal değişiklikler olarak tanımlanır” (Arda, 2003: 424). Moder-
nizm, günümüzde küresel bir olgu halini almış, küreselleşmiştir (Giddens, 2004:68-
70). Dolayısıyla tüm yerel kültürlerde olduğu gibi Alevi kültüründe de bir takım 
köklü değişim ve dönüşümlere yol açmaya başlamıştır.

Modernizm, geleneksel yaşam biçimlerini dönüştürdüğü gibi, geleneksel mü-
zik türlerini, en başta da folk müziğini dönüştürmektedir. Bu olgunun geleneksel 
müzikler adına bazı sonuçları da olmaktadır. Bunlardan bir tanesi ‘müzik uyanışı’
(music revival) olgusudur. Geleneksel toplumdan modern topluma geçilmeksizin 
müzik uyanışı (revival) olgusu gerçekleşemez. ‘Revival’ terimi: “Bir şeyin tekrar 
popüler veya moda olma süreci” olarak tanımlanır (Oxford Dict., 2004, 1422). Li-
vingstone, uyanışçı müzik hareketlerini “modern” ve “geleneksel” kavramları çer-
cevesinde kategorize eder. Diğer kategorizasyonlar ise, bu ana kategorizasyonların 
bir uzantısıdır. Bunlar: “Mübadele değerinin kullanım değeri üzerindeki önceliği; 
yaşamın çeşitli veçhelerinin nesnelleştirilmesi, ticarileştirilmesi ve rasyonelleştiril-
mesi; “tüketici Kültü”ne katılım, bir modernite ideolojisi ve ulusun hayal edilmiş 
topluluğu. Bu inanç yapıları ve düşünce tarzlarının tümü, müzik uyanışı akımında
(revivalism) çok önemli bir role sahiptir” (Livingston, 1999: 66). Kısacası değişen 
ve modernleşen dünyada gelenek ve yenilik gerginliğinin oluşturduğu yeni otan-
tisite kriterleri, müzik uyanışı için motor bir güce sahiptir. 

4. SÖZLÜ KÜLTÜR ÜRÜNLERİNİN MODERN DÜNYADAKİ 
KONUMU VE DÖNÜŞÜMÜ BAĞLAMINDA 'ALEVİ MÜZİĞİNİN 
GELECEĞİ'

Alevi müzik uyanışı, Alevi kültür uyanışına dayanır. Alevi kültür uyanışı ise, 
kaynağını büyük ölçüde dünyada ve Türkiye’de seksenlerden sonra oluşan sosyal ve 
siyasi gelişmelerden almıştır. Öncelikle Çamuroğlu’nun saptamalarından biri şudur 
ki, 1980’lerin sonunda Doğu Avrupa’da sosyalist blok çökmüştür. Bu çöküş tüm 
dünyada ve Türkiye’de dinsel ve etnik milliyetçiliklerin canlanmasını ve coşkuyla 
karşılanmasını sağlamıştır. Bu canlanmanın Türkiye’deki izdüşümleri İslami hareket 
ve Alevi hareketi olmuştur (Çamuroğlu, 2003, 96-97). 
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1980’li yıllarda Alevi örgütlenmelerinde yasağın ortadan kalkması ve Cemev-
lerinin açılması, Alevilerin kısmen gizlilikten kurtulmasını ve öğretilerini yazıya 
dökmelerini sağlamış, 1990’larla birlikte Hacı Bektaşi Veli ziyaretleri, resmi bir çer-
çeveyle düzenlenmeye de başlamıştır (Bruinessen, 2005, 122-124). Politik İslam’ın 
ve Kürt hareketlerinin ülke genelinde yükselmeye başlaması da, Alevilerin sivil 
örgütlülüğünü artıran etmenlerden biri olmuştur (a.g.e.).

Kır orijinli geleneksel toplumsal yapının bir ürünü olan Alevilik, modernizmin 
etkisiyle hızla dönüşmeye başlamıştır ve önlem alınmadığı zaman, tehdit altına gire-
bilir. Subaşı’na göre, modernleşmenin yol açtığı ‘küreselleşme’, ‘kentleşme’, ‘göç’, 
‘bireyselleşme’ ve ‘sanayileşme’, geleneksel Alevi töresini, musahipliği, dedeye 
bağlılığı ortadan kaldırmaya başlamış ve Alevileri alternatif yaşam tarzları oluştur-
maya sevketmiştir (Subaşı, 2004, 72-74).

Siyasi nedenlerle gizli tutulabilen ya da medyada fazlaca yer bulamayan Alevi 
müziği, Alevi kültürel hareketlenmesiyle birlikte, birden bire uyanışa geçmiştir. 
Seksenler sonrası bu liberal dönem, tüm azınlık ve etnisitelerin olduğu gibi, Alevi-
lerin de kendilerini daha serbest bir biçimde ifade edebilmesini sağlamıştır. Ticari 
olan-olmayan eğitim kurumları, internet teknolojisi, kitle medyası, çalgılamayı öğ-
reten ya da Alevi müzik performansını barındıran ticari paket CD’ler, konserler ve 
sivil toplum örgütlenmelerine bağlı müziksel etkinlikler, bu müziğin öğrenilmesini, 
icrasını, aktarımını, paylaşımını, herşeyden önce bu müziğe ulaşılmasını kolaylaş-
tırmıştır. Bu modern gelişmeler, gelecekte de ivme kazanarak devam edecektir ve 
bu durum asla Alevi müziğinin alehine değildir. 

Alevi müziği üzerinde modernizmin yarattığı en önemli değişim, sözlü iletişim 
biçiminin yazılı iletişim biçimine dönüştürülmesinin müzik uygulamalarına yaptığı 
etkidir. Müzik uygulamalarında sözlü kültürden yazılı kültüre geçişin sağlandığı 
müzikte notasyon sisteminin kullanılmasının yanı sıra, müziğin öğretim-aktarım, 
performans, yaratım ve çalgılama süreçlerinde de bir takım köklü değişimler olma-
ya başlamıştır ki bu değişimlerin olumsuzdan olumluya dönüştürülebilmesi için de 
bir takım önlemlere gereksinim vardır. Şimdi modernleşmenin Alevi müziğinde 
oluşturacağı değişimi biraz kritize etmek yerinde olur. 

Müzikte yazılı kültürün kullanılması, notalarla gerçekleşmektedir ve kökeni 
Batıya dayanan notasyon sistemi halk müziğine de girmiştir. Dolayısıyla söz yo-
luyla öğrenilen ve aktarılan müzik kültürü, artık notalanmaktadır ve bu yöntem, kül-
türün kalıcılığını ve unutulmamasını sağlaması açısından Alevi müziği için olum-
ludur.  
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Çalışmanın önceki kısmında, Alevi müziğinin basit ezgi dizilerine (ayak) da-
yanan tek sesli ve sözü estetize ederek ifade edebilmeye yönelik bir dinsel ifade for-
mu olduğuna değinilmişti. Bu ezgi dizileri, saray müziğindeki gibi makamsal ayrın-
tıları ve ince bezemeleri olan diziler olmayıp, halk müziği geleneği içerisinde ‘ayak’ 
olarak tabir edilen ezgi kalıplarıdır. Bu ezgi kalıpları ‘hüseyni ayağı’ ya da ‘kerem 
ayağı’ gibi isimlerle anılabilmektedir.  Başka bir deyişle  Alevi müziğinin özü şiirdir 
ve şiirdeki derinlik olmaksızın Alevi müziğinin hiçbir niteliği bulunamaz. Bu neden-
le Aleviliğin özünde müzisyenlikten çok ozanlık vardır. Ozanlık geleneği olmaksızın 
ezginin ve vitüöztenin hiçbir anlamı olamaz. Zaten Alevi müzik geleneği içerisinde 
virtüözite, Alevi uyanış önderleri tarafından son yıllarda oluşturulmuştur. Bingöllü 
Alevi Dedesi Hasan Sevin, bunu şu şekilde ifade eder: “Önceden böyle çalma
tekniği yoktu, tele vurduğun gibi söylerdin. Dedenin bu ifade tarzı, bağlamanın gele-
neksel ‘sözü sunum gereci’ işlevinden kısmen çıkarılıp, üzerinde virtüözite sergile-
nen bir çalgı olmaya başlamasının, kendisi tarafından bir yenilik olarak algılan-
masını gösterir” (Mustan Dönmez, 2008, 137).

Alevi müziğindeki bu yapı, bu müziğin bir eğlence değil ‘ibadet müziği’ 
olmasından ileri gelmektedir. Buna karşın Alevi müziği, Süryaniler ya da Erme-
nilere ait diğer Orta Doğu ibadet müzikleriyle karşılaştırıldığı zaman oldukça renkli 
ve içerisinde dansın da bulunduğu oldukça özgün bir ibadet türüdür.

Yukarıda da değinildiği gibi Alevi müziği, içeriksel ve sözsel özellikleri orta-
dan kaldırıldığı ve öğretisel niteliğini ve betimleme özelliğini yitirdiği za-man Alevi 
müziği olmaktan çıkacaktır. Alevilikte ‘ozanlık’, ‘söz’, ‘mahlas’ ve ‘sözlerin değiş-
tirilemezliği’ geleneği aynen devam edecektir ve etmesi gerekir. 

Öğreti ve öğretiyi taşıyan yazın ve o yazının kullanıldığı sözler, Alevi mü-ziği-
nin değişmezlerinden ise, bu müziğin değişerek adaptif hale gelecek olan yönlerine
de göz atmak gerekir. Alevi müziğinde değişecek olan içerik (söz ve öz) değil biçim 
olacaktır. Başka bir değişle çalgısal oturtum, ezgi, müziği öğrenme biçimi, paylaş-
ma, üretme, tek bir kavram altında söylemek gerekirse ‘biçimsel müziksel uygula-
malar’ değişecektir ve bu değişim Alevi müziği için tehdit değil gelişim ve zengin-
liktir.

Şimdi bu değişimi biraz açmak gerekir. Gelecekte Alevi müziğinin gele-neksel 
öğrenme yordamlarından biri olan usta-çırak ilişkisinin etkisi azalacaktır. Medya ve 
teknoloji  gereçleri, ticari ya da sivil toplum örgütlenmelerine bağlı dershaneler ve 
paket öğrenme programları, bu geleneğin öğretilmesinde etkili olmaya başlamıştır 
ve öğrenme stratejileri içerisinde bu, yeni bir trenddir.  

Ayrıca müziğin paylaşılmasında geleneksel cem ve muhabbet ortamlarının 
yüzyüze yöntemleri eski etkisini önemli ölçüde kaybedecek ve modern paylaşım-
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kayıt teknolojileri ve internet siteleri devreye girecektir. Müziğin yüzyüze payla-
şıldığı yeni ortamlar arasında ise, günümüzde ve gelecekte cem ve muhabbet ortamı 
dışında türkü bar ve kafeler, festival ortamları,  konser ortamları sıralanabilir. 

Müziğin üretiminde de çağdaş denemeler oluşacak; rock, pop ve diğer po-püler 
müzik türleri ile tıpkı Türk halk müziğinde olduğu gibi bazı melezleşmeler gerçekle-
şebilecek, tek sesli Alevi müziği, geleneğinin ve özgün yapısının elverdiği ölçüde ve 
sözleri boğulmaksızın ve bastırılmaksızın çok sesli ve orkestral hale getirilecek, an-
cak bağlamanın kutsiyeti asla ortadan kalkmayacak, bağlama diğer çalgılara adapte 
edilmeyecek, diğer çalgılar bağlamaya adapte edilecektir. Müzik artık erkek egemen 
dünyanın bir ürünü olmaktan çıkacak ve kadın icracı, ozan, virtüöz ve zakirlerin 
sayısı hızla artacaktır. 

Virtüözite (çalgısal ustalık), bize Batı müziğinden girmeye başlayan bir algı 
biçimidir. Dolayısıyla virtüözite (çalgısal ustalık), Türk halk müziği çalgıları ve 
özellikle bağlama üzerinde de oluşmaya başlayan bir gelenektir. Her ne kadar Alevi 
müziğinde söz ön planda olsa ve dede ve zakirler çok iyi olmayan performanslarıyla 
cemi yürütebilse de, Alevi müzisyenlerinin bağlama üzerinde oluşturmuş oldukları 
vitüözite, bu müziğe anlam ve değer katarak estetize ede-ceği için, üzerine eğilinme-
si gerekmektedir. 

Geleneksel söz üreticiliği olan ozanlık ve mahlas geleneğine zarar gelme-dik-
ten, bağlamanın kutsiyeti ortadan kalkmadıktan ve  sözler üzerinde yaz-boz tahtası 
gibi oynanmadıktan sonra tüm bu çağdaş değişimler, Alevi müziğinin lehinedir. 
Sonuç olarak bu çalışmanın yazarı, Alevi modernleşmesinin geleneksel Alevi mü-
ziklerine olan etkisine iyimser bir biçimde yaklaşmaktadır. 

4.1. Semah Geleneğinin Özü Üzerine

Dönme işlemi, pisagoras felsefesinden Mevlevi tarikatına kadar bir çok dü-
şünce sistemi içinde yer almıştır. Semah, sözcük anlamı olarak duymak, işitmek an-
lamına gelen ‘sema’ dan türemiş bir kavramdır (Bozkurt, 1995, 19). Her ne kadar 
Bozkurt, semahları yörelerini baz alarak kategorize etse de, semahlar özünde Kırklar 
Söylencesinin betimlenmesi esasına dayanır (a.g.e., 1995). 

Semahın dönülmesini sağlayan Kırklar söylencesi, bir çok ozanın dizeleriyle 
tasvir edilirken, İmam Cafer-i Sadık’ın Buyruk’unda da yer almaktadır (Vaktidolu, 
2004, 13-27). Dolayısıyla semahçıların ve zakirlerin bu kaynak ve deyişlere bakarak, 
bu söylenceyi kavramaları gerekmektedir.

Semahçılar için oluşturulmuş olan çağdaş semah kareografilerinin ve standart 
ekip giysilerinin kültürü yozlaştırmaya yönelik bir yanı yoktur. Ancak semah doğası 
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gereği yalın ayak ve başı açık dönülmelidir. Tıpkı ayakkabı ve çorapların çıkarıldığı 
gibi, bizce bayanlar varsa baş örtülerini ve erkekler şapkalarını çıkarmalıdr. Çünkü 
semah, bir yaradılış miti olduğu için anadan üryanlığı betimler:

Ol şerbetten biri içti cümlesi de oldu hayran 

Mümin müslim üryan büryan hep kalktılar semaha

http://www.alevi.org.au/alevilik/semah.asp

Dolayısıyla bu söylencenin yalnızca yazınsal değil görsel olarak da betimlene-
bilmesi için doğal, -baş açık yalın ayak- olarak meydana çıkılmalı, kesinlikle mak-
yaj, takı ve parfüm gibi anadan doğulduğunda insan üzerinde bulunmayan bakım 
ürünleri ve aksesuarlar semahçılar üzerinde olmamalıdır. Burada yeri gelmişken baş 
açıklığını ve yalın ayaklığı anlatan dizelere yer verilmelidir:

Başım açık yalın ayak yürüttüm/ Sen merhamet eyle lebbi balım yar

Yüreğimi ceviz gibi çürüttüm/ Senin aşkın büktü kaddi dalım yar

                                                                                    Aşık Sıdkı Baba

http://www.turkuyurdu.com/basim-acik-yalin-ayak-yuruttun-172.html

Bilmişim dünya halini/ Terk ettim Kıyl-ü kalini

Baş açık ayak yalın/ Çağırayım Mevlam seni

Yunus Emre

http://www.turkuler.com/ozan/yunusemre.asp

Buradaki başı açık yalın ayak yürüme mevzusu, aynı zamanda dervişliği, yok-
sulluğu ve yetimliğide ifade etmektedir ki bu dervişanlık, Alevi öğretisinin içinde de 
bulunmaktadır. Kırklar söylencesi içerisinde Muhammed’in kırkların arasına pey-
gamberliğini tebliğ ederek değil, yetim ve yoksul olduğunu söyleyerek girdiği unu-
tulmamalıdır. 

Semahçıların alınlarına taktığı ve üzerlerinde Hacı Bektaşi Veli, Hz. Ali, Pir 
Sultan Abdal gibi isimlerin bulunabildiği bantlar, son derece provokatif bir görün-
tüye neden olup,  ibadetin özünü ortadan kaldırmaktadır. Namaza duran bir Ortadoks 
Müslümanın başına camili slogan bantları takması ne kadar mantığa aykırı ise, Ale-
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vilerin de semah sırasında başlarına Hz. Ali kılıcı vb. gibi provokatif niteliğe sahip 
olabilecek bantları takmaları o kadar mantığa aykırıdır. Semahlar, mümkün mertebe 
köy semahlarına benzemeli, gösteriş için yapılmamalıdır. Yeri gelmişken bu durumu 
ifade eden  ve semah sonrası okunan bir gülbengi de burada anmak isterim: 

“Hak için ola, seyir için olmaya…”

Ayrıca semahçılar geleneksel erkan ve musahiplik semahları adına da eğitil-
meli, yalnızca bayanlardan ya da erkeklerden oluşabilen semahların aslına uymadığı 
için folklorik bir dans niteliğine dönüştüğü unutulmamalıdır. 

Bu öz noktalar gözden kaçırılmadıktan sonra semahın gitar eşliğinde ya da co-
verlanmış Rock sounduyla oluşturulmasının kültürü yozlaştırabilecek herhangi bir 
yönü bulunmamaktadır. Maksat, özün gözden kaçırılmaksızın modernleşmenin sağ-
lanmasıdır. 

5. SONUÇ VE ÖNERİLER

Alevi müziği, Alevi öğretisinin sayesinde sürdürülebilir ve bu öğreti olmak-
sızın bu müziğinin yaşayabilmesi olanaksızdır. Dolayısıyla bu müziğin özgün bir bi-
çimde devam edebilmesi için öncelikle ezoterik nitelikli Alevi öğretisinin korun-
ması gerekir; geleneğin ve törelerin içlerinin boşaltılmadan ve yozlaşmadan korun-
ması gerekmektedir. Ezoterik bir öğretinin korunabilmesinin temeli, taliplerin felse-
fi, sorgulayıcı ve aydınlanmacı bir zihniyetle eğitilebilmeleridir. Dolayısıyla müzik,
bu kültürün bağlamsal bir devamı olduğu için,  ancak geleneğin korunabilmesiyle 
devam edebilecektir. 

Geleneğin gelecekte korunabilmesi noktası ise, endüstrileşmenin yol açtığı 
adaptasyon sorunu nedeniyle ciddi bir sıkıntı taşımaktadır. Şöyle ki Alevilik, kökeni 
itibariyle kırsal bir gelenektir ve ocak ve  dedelik yapılanması kırsal bir yapılanma-
dır. Dolayısıyla tarıma ve hayvancılığa dayalı topluluklara ait bu örgütlenme, en-
düstriyel ve kentsel yeni dünya düzeni nedeniyle tehdit altına girmiştir. Endüstrileş-
me ve kentleşmenin Alevilikte neden olduğu adaptasyon sorunları, kültürü ve mü-
ziği tehdit etmektedir. Bu nedenle ocak, dedelik ve kültürel geleneğin modern
ortamda yaşatılabilmesi için yeni düzenleme ve çözümler getirilmesi gerekmektedir
ki bu düzenlemelerin ne şekilde olacağı konusu, bu çalışmanın kapsamı dışında kal-
maktadır. 

Alevilikte müzik, öğretinin korunabilmesinin estetize edilmiş en önemli gere-
cidir. Dolayısıyla Alevi müziğinin iskeleti sözlerdir. Sözler ise ezgi tarafından taşın-
maktadır. Bu nedenle bu sözsel içerikli ayin müziğinde dikkat edilmesi gereken  
temel noktalardan biri, sözlerin ezgi ve orkestra tarafından yutulmamasıdır. Sözler 
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çalgısal oturtum tarafından bastırıldığı zaman, öğretinin içeriği boşalmış olur. Bu 
durum, Kur’an tilavetinin sözsüz ve yalnızca ezgisel olarak yapılmasına benzetile-
bilir. 

Eski Alevi yazını son derece derin sözler içerir ve sözler Osmanlıca ağırlıklıdır. 
Dolayısıyla gençlerin yalnızca sözleri ezberlemek yerine, Osmanlıca sözlüklerden 
bilmedikleri sözcüklere dönüp bakarak, bu anlamları kavramaya çalışmaları gerekir. 
Hatta bu alanda dedelik ya da zakirlik dersleri verilerek bu açığın kapatılması, müzi-
ğin anlaşılarak icra edilebilmesi açısından önemlidir. Sözgelimi:

İdris terziliği icad etmeden/ Endazeden geçti boyumuz bizim
Anka yaratılıp Kaf'a gitmezden/ Bin Kaf'ı bekliyor toyumuz bizim

http://www.turku-sozleri.tk/A%EF%BF%BD%C3%BDk-Seyrani-
%C3%9Ddris-Terzili%C3%B0i-%C3%9Dcat-Etmezden-3495.html

Yukarıdaki dizenin anlaşılabilmesi için İdris, endaze, anka, Kaf ve toy keli-
melerinin anlamlarının yanısıra, İdris’e ve anka kuşuna yönelik anlatıların da yeni 
nesil tarafından bilinmesi gerekmektedir. 

Dolayısıyla bu alanda gerek vokal, gerekse çalgısal icra yapacak olan müzis-
yenlerin, bu anlamları çözümlemesi ve bu çözümlemeyi yapabilmek için, deyişler 
içindeki bilmedikleri kelimelerin Türkçedeki anlamlarına bakmaları,  en azından ne
çaldıklarını ve hangi anlamları ifade etmek için icrada bulunduklarını bilmeleri açı-
sından isabetli olur. Unutulmaması gerekir ki Alevi müzikleri, şov ve eğlence değil, 
ayin müzikleridir. Aynı durum, Alevi söylenceleri (mitler) ya da Aleviliğe dış kül-
türlerden girmiş olan söylencelerin bilinmesi noktasında da geçerlidir. Sözgelimi bir 
Yahudi miti olup Alevilerin de bildiği bir ilahiyi anımsayalım: 

Ben bir Yakup idim kendi halimde/ Mevlanın kelamı vardır dilimde

Yitirdim Yusuf’u Kenan ilinde/ Ağlar Yakup ağlar Yusuf’um deyu

Gitti de gelmedi/ Vah yavrum Deyu…

http://www.turkudostlari.net/soz.asp?turku=3479

Bu müzik popüler müziğe benzemediği için, bu dizeleri icra edecek ozanların, 
bu tür öyküleri bilmeleri gerekmektedir. 

Alevi Batıniliğinin merkezinde yer alan en büyük söylence (mit), kırklar söy-
lencesidir. Denebilir ki Aleviliğe ait tören müziklerinin yüzde sekseni Kırklar söy-
lencesini anlatır: Semah, miraçlama, tevhit gibi tüm cem müzikleri, bu söylencenin 
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anlamsal bir uzantısıdır. Dolayısıyla zakirlerin, semahçıların ve diğer icracıların bu 
söylencenin anlamını bilmeksizin çalıp söylemeleri ya da semah dönmeleri, akla ve 
mantığa aykırıdır. Bu söylenceleri bilerek ve kavramaya çalışarak icrada bulunma-
ları daha mantıklıdır. Burada Ortodoks İslam’a ve Sünni öğretisine mal edilmeye 
çalışılan Yunus Emre’nin, Alevi Batıniliğinin merkezinde yer alan Kırklar söylen-
cesi ile ilgili bir nefesini anmadan geçemeyeceğim:

Muhammed ile bile Mi’raca çıkan benem/Ashab-ı Suffa ile yalıncak olan b-
enem

Sabr ile kanaatı virübidüm bunlara/ Kırkını bir gönleğe kanaat kılan benem
Ol kırkından birisine çaldumıdı neşteri / Kırkından kan akıdup ‘ibret gösteren 

benem.
(Tatçı, 1998, 193)

Bir ozanın bu satırları yazabilmesi için, bu öğretiden haberdar olması gerek-
mektedir. 

Aynı durum semahlar için de geçerlidir. Semah bir provokasyon gereci değil, 
bir ibadettir, provokasyon amacıyla kullanılmamalıdır. Semahçılar doğal olmalı, bi-
zim görüşümüze göre edepli bir giyimle, başları açık, ayakları çorapsız ve yalın, 
ayrıca semahların bir parça da yaradılışı ve üryanlığı temsil etmesinden dolayı 
semahçıların doğal, herhangi bir takı, toka, makyaj ve parfüm kullanmaksızın, ancak 
temiz bir biçimde cem meydanında yerlerini almaları gerekir. 

KAYNAKÇA

ARDA, Erhan, Sosyal Bilimler El Sözlüğü, Alfa Yayınları, İstanbul, 2003.

BOZKURT, Fuat, Semahlar, Cem Yayınları, İstanbul, 1995.

BRUINESSEN, Martin Van, Kürtlük, Türklük, Alevilik, İletişim Yayınları, 
İstanbul, 2005.

ÇAMUROĞLU, Reha, Türkiye’de Alevi Uyanışı, “Alevi Kimliği”, Ed. T. 
Olsson, E. Özdalga, C. Raudvere, Çev. B. K. Torun, H. Torun, Tarih Vakfı Yurt 
Yayınları, İstanbul, 2003, sy. 96-103.

EROL, Ayhan, Birlik ve Farklılık Ekseninde Alevilik ve Alevi Müziği, “Folklor 
Edebiyat Dergisi”, Sayı 30. , 2002, s. 287-307.

GIDDENS, Anthony, Modernliğin Sonuçları, çev. Ersin Kuşdil, Ayrıntı Yayın-
ları, İstanbul, 2004.



202 Geçmişten Günümüze Alevilik I. Uluslararası Sempozyumu

LIVINGSTONE, Tamara E., Music Revivals: Towards a General Theory [Mü-
zik Uyanışı: Genel Bir Teoriye Doğru], “Journal of the Society for Ethnomusico-
logy”, Volume 43, Number 68. 1999,  66-85.                             

MUSTAN DÖNMEZ, Banu, Alevi Müzik Uyanışı Bağlamında İzmir Limon-
tepe Alevi Göçmenlerinin “Müzik Pratikleri”, “Dokuz Eylül Üniversitesi Güzel 
Sanatlar Enstitüsü Yayımlanmamış Doktora Tezi”, İzmir, 2008.

ONG, Walter, Sözlü ve Yazılı Kültür, çev.Sema Potacıoğlu Banon, Metis 
Yayınları, İstanbul, 2003.

OXFORD DICTIONARY; Seventh Impression, Ed. By S. Wehmeier, Oxford 
University Press,  Oxford-New York, 2004.

SUBAŞI, Necdet, Gündelik Hayat, Modernlik ve Aleviler, “Alevilik”, Ed. İs-
mail Engin, Havva Engin, Kitap Yayınları, İstanbul, 2004.

TATÇI, Mustafa, Yunus Emre Divanı, Akçağ Yayınları, Ankara, 1998.

VAKTİDOLU, Adil Ali Atalay, İmam Cafer-i Sadık Buyruğu, Can Yayınları, 
İstanbul, 2004.

İnternet

http://www.sozarsivi.com/feryal+oney/aynali-koruk-feryal-oney/21254-
sozleri.html

http://alevi.com/TR/wp-content/uploads/2011/10/Alevi-inancinin-temelleri.pdf

http://www.piryolu.com/forum/ozanlarimiz/4916-seyrani.html

http://www.piryolu.com/forum/ozanlarimiz/4916-seyrani.html

http://www.antoloji.com/sari-tambura-siiri/

http://sarkisozleri.sitesi.web.tr/sabahat-akkiraz/biz-asigiz.html

http://www.alevi.org.au/alevilik/semah.asp

http://www.turkuyurdu.com/basim-acik-yalin-ayak-yuruttun-172.html

http://www.turkuyurdu.com/basim-acik-yalin-ayak-yuruttun-172.html



203Yrd. Doç. Dr. Banu MUSTAN DÖNMEZ

http://www.turku-sozleri.tk/A%EF%BF%BD%C3%BDk-Seyrani-
%C3%9Ddris-Terzili%C3%B0i-%C3%9Dcat-Etmezden-3495.html

http://www.turkudostlari.net/soz.asp?turku=3479



204 Geçmişten Günümüze Alevilik I. Uluslararası Sempozyumu

ALEVİ-BEKTAŞİ MÜZİĞİNE ÖZGÜ BİR              

METRİK YAPI OLARAK                                          

(3+3+2+2) KURULUMLU 10/8’LİK ÖLÇÜ

Öğr. Gör. Dr. Attila ÖZDEK*

1. GİRİŞ

Halk müziği, müziğe ait temel kavramlar olan melodi, ritim, çalgılar, sözler, 
sesler, armoni, dinamik ve nüanslar gibi özellikleri taşımakla birlikte onu diğer mü-
zik türlerinden ayıran bazı temel farklılıkları bulundurmaktadır. Bu farklı özellikleri; 
yaygın ve baskın anonimlik, yerellik (ağız ve tavır), sanatsal kaygılardan uzak içten-
lik ve doğallıkla birlikte kural ve disiplinlerden bağımsızlık olarak sıralamak müm-
kündür. Coğrafya ve iklimin sonucu şekillenen çalgılar da çoğunlukla halk müziği 
adına ayırt edici özellikler taşırlar. Ancak halk müziğinin değer ve önemini sağlayan 
esas özellik kültürü yaşatma, koruma ve aktarma özelliğidir. Çünkü halk müziği, 
sözlü yapısı ve halk oyunlarıyla yoluyla; dil, tarih, gelenek, görenek, günlük yaşam, 
barınma, yeme-içme, inanç vb. kültürün bütün nüvelerini kuşaktan kuşağa taşımak-
tadır. Bu sebeple halk müziği üzerine yapılmış ve yapılacak araştırmalar sadece 
müzikle değil saydığımız bu kültür alt başlıklarıyla da doğrudan ilişkili olmaktadır.

Dünya üzerinde halk müziğini ayrı bir tür olarak görüp başlayan akademik 
araştırmaların genel olarak XIX. yy. bulduğunu söylemek yanlış olmaz. Bu araştır-
malarla birlikte halk müziğinin değişik özellikleri sınıflandırılmaya ve disiplin 
olarak çalışılmaya başlanmıştır. Halk müziği taşıdığı ezgi motifleriyle aynı zamanda 
diğer bütün müzik türleri için orijinal bir veri tabanıdır. Ülkemizde de yabancı 
araştırmacıların yanı sıra kurumsal ve bireysel girişimlerle özellikle Cumhuriyetin 
ilk yıllarına doğru başlayan ve Cumhuriyetle devam eden halk müziği çalışmaları 
yapılmış ve hâlen de yapılmaktadır. Ancak ülkemizde halk müziğinin akademik bir 
hüviyete bürünmesi ve okullaşması maalesef 1975’i bulmuştur.  İstanbul’da bir Türk 
Müziği Devlet Konservatuarı kurulmasıyla başlayan bu olumlu gelişmeye kadar 
yapılan halk müziği çalışmalarının daha çok derleme ve seslendirme boyutunda 
kaldığı söylenebilir.

* Necmettin Erbakan Üniversitesi, Ahmet Keleşoğlu Eğitim Fakültesi, Güzel Sanatlar Eğitimi Bölümü, 
Müzik Eğitimi Ana Bilim Dalı, Konya, argor73@hotmail.com



205Öğr. Gör. Dr. Atilla ÖZDEK

ALEVİ-BEKTAŞİ MÜZİĞİNE ÖZGÜ BİR              

METRİK YAPI OLARAK                                          

(3+3+2+2) KURULUMLU 10/8’LİK ÖLÇÜ

Öğr. Gör. Dr. Attila ÖZDEK*

1. GİRİŞ

Halk müziği, müziğe ait temel kavramlar olan melodi, ritim, çalgılar, sözler, 
sesler, armoni, dinamik ve nüanslar gibi özellikleri taşımakla birlikte onu diğer mü-
zik türlerinden ayıran bazı temel farklılıkları bulundurmaktadır. Bu farklı özellikleri; 
yaygın ve baskın anonimlik, yerellik (ağız ve tavır), sanatsal kaygılardan uzak içten-
lik ve doğallıkla birlikte kural ve disiplinlerden bağımsızlık olarak sıralamak müm-
kündür. Coğrafya ve iklimin sonucu şekillenen çalgılar da çoğunlukla halk müziği 
adına ayırt edici özellikler taşırlar. Ancak halk müziğinin değer ve önemini sağlayan 
esas özellik kültürü yaşatma, koruma ve aktarma özelliğidir. Çünkü halk müziği, 
sözlü yapısı ve halk oyunlarıyla yoluyla; dil, tarih, gelenek, görenek, günlük yaşam, 
barınma, yeme-içme, inanç vb. kültürün bütün nüvelerini kuşaktan kuşağa taşımak-
tadır. Bu sebeple halk müziği üzerine yapılmış ve yapılacak araştırmalar sadece 
müzikle değil saydığımız bu kültür alt başlıklarıyla da doğrudan ilişkili olmaktadır.

Dünya üzerinde halk müziğini ayrı bir tür olarak görüp başlayan akademik 
araştırmaların genel olarak XIX. yy. bulduğunu söylemek yanlış olmaz. Bu araştır-
malarla birlikte halk müziğinin değişik özellikleri sınıflandırılmaya ve disiplin 
olarak çalışılmaya başlanmıştır. Halk müziği taşıdığı ezgi motifleriyle aynı zamanda 
diğer bütün müzik türleri için orijinal bir veri tabanıdır. Ülkemizde de yabancı 
araştırmacıların yanı sıra kurumsal ve bireysel girişimlerle özellikle Cumhuriyetin 
ilk yıllarına doğru başlayan ve Cumhuriyetle devam eden halk müziği çalışmaları 
yapılmış ve hâlen de yapılmaktadır. Ancak ülkemizde halk müziğinin akademik bir 
hüviyete bürünmesi ve okullaşması maalesef 1975’i bulmuştur.  İstanbul’da bir Türk 
Müziği Devlet Konservatuarı kurulmasıyla başlayan bu olumlu gelişmeye kadar 
yapılan halk müziği çalışmalarının daha çok derleme ve seslendirme boyutunda 
kaldığı söylenebilir.

* Necmettin Erbakan Üniversitesi, Ahmet Keleşoğlu Eğitim Fakültesi, Güzel Sanatlar Eğitimi Bölümü, 
Müzik Eğitimi Ana Bilim Dalı, Konya, argor73@hotmail.com

Ülkemizde halk müziği üzerine yapılan ilk çalışmalarda Türk Halk Müziği’nin 
kimi zaman bütünüyle Klasik Türk Müziği kuram ve terminolojisiyle açıklanmaya 
çalışıldığı kimi zaman da Klasik Batı Müziği’nin tonal yapı ve hüviyetine hapsedil-
meye çalışıldığı görülmektedir. Ancak zaman ilerledikçe akademik bir bakış açısı 
taşıyan, Türk müziğinin ve halk müziğimizin kendine has özelliklerini dikkate alan 
çalışmalar artmış ve özellikle okullaşma süreciyle birlikte nitelik ve nicelik açısın-
dan daha umut verici bir sürece girilmiştir.

Araştırmamız halk müziğinin metrik yapısıyla ilgili olduğu kadar Alevi-Bek-
taşi müziği ile de ilgili olup aynı zamanda geleneksel müziklerimizden Klasik Türk 
Müziği’nin usul konusuna yaklaşımı da bizim için önem taşımaktadır. Bu sebeplerle
araştırma konumuzla ilgili üç temel başlık belirlenmiştir. Bunlar; “Türk Halk 
Müziğinin Metrik Yapısı Üzerine Yapılan Çalışmalar”, “Alevi-Bektaşi Müziği Üze-
rine Yapılan Çalışmalar” ve “Klasik Türk Müziğinde Usul Tasnifleri” olarak sıra-
sıyla açıklanmaya çalışılacaktır. Bahsedilen başlıklar (3+3+2+2) kurulumlu 10/8’lik 
usul/ölçü yapısı ile ilgili olarak ayrıntılandırılmaya çalışılmıştır.

1.1. Türk Halk Müziğinin Metrik Yapısı Üzerine Yapılan 
Çalışmalar

Türk halk müziğindeki ölçü/usul anlayışıyla ilgili araştırmalar, çalışmalar ve 
sınıflandırmalar içerisinde konumuza dair ilk öncü çalışmanın 1957 yılında Veysel 
Arseven tarafından “Türk Halk Müziğinde Metrik Sistem” adlı makaleyle yapıldığı 
bilinmektedir. Takibinde ise 1962 yılında Muzaffer Sarısözen tarafından kaleme 
alınan “Türk Halk Musikisi Usulleri” adlı kitap kapsamlı ve ciddi içeriği ile günü-
müze kadar devam eden süreçte araştırmacıların büyük bir kısmı tarafından kabul 
edilen bir başucu kitabı haline gelmiştir. 

Sarısözen’in kitabında halk müziği usullerini/ölçülerini üç ana başlıkta incele-
diği görülmektedir.  Bu başlıklara göre üçerli halleriyle birlikte 2, 3 ve 4 zamanlı 
ana usuller, 2 ve 3 zamanlı usullerin birleşmesinden oluşan 5, 6, 7, 8 ve 9 zamanlı 
birleşik usuller ve son olarak da ana usuller ile birleşik usullerin birleşmesinden 
oluşan 10 ve daha büyük zamanlı karma usuller adlı bir grup bulunmaktadır (Sarı-
sözen,1962).  

Görüldüğü üzere konumuzu ilgilendiren 10 zamanlı yapılar karma usuller baş-
lığı altındadır. Ancak Sarısözen’in kitabında 10 zamanlı usuller/ölçülerle ilgili açık-
lama, sınıflandırma ve örnekler bölümünde (3+3+2+2) kurulumlu 10/8’lik yapıdan 
hiç bahsedilmediği tespit edilmiştir.  

Sarısözen’den sonra Türk halk müziğinin metrik yapısı olarak adlandırılan 
usul/ölçü konusuyla ilgili birçok yayın yapılmış olmakla birlikte hepsi de bir şekilde 
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Sarısözen’i referans alan çalışmalar olmuştur. Sarısözen’in çalışmasına karşı yapılan 
eleştirel yaklaşım araştırmacıları yeni arayışlara itse de ortaya çıkan sonuçlar belirli 
bir çerçevenin içerisindedir. (3+3+2+2) kurulumlu 10/8’lik ölçülerin bu çalışmaların 
bazılarında örnek ezgileri verilerek yer aldığı görülmekle birlikte bazılarında ise hiç 
dikkate alınmadığı anlaşılmaktadır.

Konumuz olan ölçü/usul yapısının varlığına dair sadece TRT THM Repertuarı 
içerisinde bir düzineden fazla eser bulunmasına rağmen bazı araştırmacıların Sarı-
sözen’in etkisinden çıkamadıkları ve yeni yaklaşım sergilemekte belki de biraz çe-
kingen ve tembel kaldıkları düşünülebilir. Ancak tabi ki varlığı malum ölçü yapı-
sından bahseden ve örneklendiren çalışmalar da dikkate değer boyutlardadır.

Cihangir Terzi tarafından 1992 yılında yapılan “Türk Halk Müziğinin Metrik 
Yapısının Tespit ve Tasnifinde Karşılaşılan Problemler ve Çözüm Yolları” adlı ça-
lışmada, o güne kadar yapılmış yerli ve yabancı çalışmalar ayrıntılı bir şekilde ince-
lenmiş, Sarısözen’in çalışması merkeze alınmakla birlikte eksiklik ve yanlışlıklar 
düzeltilerek mantıklı ve tutarlı yeni bir tasnif yöntemi geliştirilmeye çalışılmıştır. 
Konumuz olan 10 zamanlı yapılar “On Zamanlı Birleşik Aksak Usuller” başlığı 
altında incelenmiş ve (3+3+2+2) kurulumlu yapıların özellikle Erzincan, Malatya, 
Tunceli ve Sivas bölgelerinde görüldüğü belirtilmiştir (Terzi,1992:132).

Hoşsu (1997: 149) çalışmasında 10 zamanlı usullerin karma usuller başlığı al-
tına girdiğini ve beş farklı şekilde oluştuğunu dile getirmiştir. (3+3+2+2) kurulumlu
yapıyı sıralamada beşinci tip olarak belirlemiş ancak 10 zamanlı usullerin ilk dört 
varyasyonuna dair açıklamalar yapmasına rağmen bizim için önemli olan yapıyla 
ilgili bir açıklama yapmamış ve herhangi bir örnek eser vermemiştir. 

Emnalar (1998: 139, 154) “Tüm Yönleriyle Türk Halk Müziği ve Nazariyatı” 
adlı kapsamlı çalışmasında usuller konusunda 10/8’lik usulleri karma usuller başlığı 
altında incelemiş ancak konumuz olan (3+3+2+2) kurulumlu yapıdan bahsetme-
miştir. Buna karşın Âşık Daimi’ye ait olan “Yalan Dünya” adlı deyişin yanlış 
ölçülendirmeden dolayı çalışmanın “Karma Yirmili Usuller” başlıklı bölümünde yer 
aldığı görülmektedir. Aslında adı geçen eser tam da bizim üzerinde durduğumuz 
(3+3+2+2) kurulumlu 10/8’lik ölçü yapısındadır.  1962 yılında derlenip Muzaffer 
Sarısözen tarafından notaya alınan eserin, aynı hatalarla ve 662 repertuar numa-
rasıyla TRT THM Sözlü Eserler Repertuarı’nda da kayıtlı olduğu görülmektedir.

Ataman da (2009: 89) çalışmasında Türk halk müziği usullerini sınıflandırırken 
10 zamanlı usulleri karma usuller başlığı altında incelemiş ve üçüncü tip olarak da 
(3+3+2+2) kurulumunu vermiştir. Araştırmada ayrıca bu tip 10/8’lik ölçü yapısıyla 
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en çok âşık deyişlerinde karşılaşıldığından bahsedilerek TRT THM Repertuarından 
bizim de bildiğimiz üç örnek türkünün ismi yer almaktadır.  

Türk halk müziğinin metrik sınıflandırılması üzerine yapılmış yukarıda bahset-
tiğimiz bazı kayda değer çalışmalardan anlaşılmaktadır ki 10 zamanlı ölçüler içeri-
sinde (3+3+2+2) kurulumlu yapı dile getirilmiş, hangi yörelerde sıklıkla karşıla-
şıldığından bahsedilmiş olmasına rağmen bu ölçü yapısının Alevi-Bektaşi müzik 
kültürüyle doğrudan ilişkili olduğuna değinilmemiştir. Sadece Ataman’ın çalışma-
sında tek cümlelik kısmi bir ilişkilendirme bulunmaktadır.

1.2. Alevi-Bektaşi Müziği Üzerine Yapılan Çalışmalar

Bilindiği üzere Alevi-Bektaşi kültüründe müzik; yaşamın, inancın, düşünce ve 
yolun en temel ifade araçlarından birisi belki de en başta gelenidir. Bu konuda bir-
çok kapsamlı çalışma yapılmıştır. Yapılan araştırmalarda; Alevi-Bektaşi yaşamında 
müziğin önemi, Alevi-Bektaşi müzik kültürünün özellikleri, ifade biçimi, çalgıları 
ve özellikle bağlama, nefesler, deyişler, semahlar, duvazimamlar, dedeler, zakirler, 
cem törenleri vb. birçok başlık yerel, ulusal ve evrensel boyutlarda incelenerek çar-
pıcı sonuçlar elde edilmiştir. 

Elçi (2011:132) yaptığı araştırmada Alevi-Bektaşi kültüründe müziğin yerini 
ve önemini anlatan çarpıcı ifadeler kullanmıştır:    

“Müziğin ortaya çıkmasında “inanç olgusu” en temel etken olarak gösterile-
bilir. Bugün bile, dünya üzerindeki neredeyse tüm inanç sistemleri müzikten farklı 
oranlarda olmak üzere yararlanmaktadır. Ancak, söz konusu Alevilik ve müzik oldu-
ğu zaman, bu oran belki de en tepe noktası olarak görülebilir. Çünkü Alevilik tüm 
inançsal ve kültürel kimliğini ve mirasını, tarihsel süreç içerisinde karşılaştığı şart-
lar dâhilinde geliştirdiği ve nihayetinde kendisiyle özdeşleşen müziğine dayandır-
maktadır.”                                  

Clarke (2001:129) birçok kişinin dinledikleri müzikle ilgili Alevi-Bektaşi 
müziği olup olmadığını hemen belirleyebileceğini iddia ettiğini ancak bu durumun 
bilimsel çalışmalarla henüz desteklenmediğini ve gerçekten varsa ayırt edici faktör-
lerin ve özelliklerin neler olduğunun henüz ortaya konulamadığını belirtmiştir.

Aynı konu tarafımızdan yapılmış bir çalışmada da gündeme getirilmiştir:

“Alevi-Bektaşi felsefesinin müziğinde sözlü yapıların içeriği bir fark oluştur-
makla birlikte müzikal unsurların kendine has özellikler taşıyıp taşımadığı henüz bü-
tünüyle aydınlatılamamıştır. Kısa sap bağlamanın ve “bağlama düzeni” adı verilen 
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düzenin yaygın olarak kullanılması, şelpe tekniğinin tercihindeki ağırlık, bazı usul
yapılarının özellikle sadece deyişlerde karşımıza çıkması gibi kimi karakteristikler 
bulunsa da bu konu araştırmalara açık olarak beklemektedir.” (Özdek ve Erarslan, 
2012: 302)

Alevi-Bektaşi kimliğini saz, bağlama ya da kopuzla eşlik edilen nefeslerden ve 
deyişlerden ayrı tutmak mümkün değildir. Alevi-Bektaşi inanışının; kaynakları, dün-
ya görüşü, tarihi, öğretisi, dini törenleri bu şiir ve müzik yoluyla dile getirilmektedir 
(Markoff, 2009: 416). 

Alevi-Bektaşi müzik yaşamı üzerine yapılmış araştırmalarda bizim için önemli 
olan bazı bulgular dikkat çekmektedir. Nefes, deyiş, semah ve duazimamlarla ilgili 
bilgi veren araştırmaların müzikal analiz kısımlarında, ölçü/usul yapılarıyla ilgili ba-
zı bilgiler verildiği görülmüştür. Bunun yanında özellikle verilen notalarda konu-
muzu ilgilendiren örneklere rastlanmıştır. Bazı örnek çalışmalara geçmeden önce 
deyiş ve nefes kavramları arasındaki ayrımlardan bahsetmek yerinde olacaktır.

Deyiş ve nefes kavramları çoğu zaman birbirinin yerine kullanılsa da kulla-
nıldıkları zümrelerden kaynaklanan kısmi bazı farklılıklar bulunduğu bilinmektedir. 
Ancak her iki kavram da işlev ve içerik bakımından ortak özellikler taşımaktadırlar. 
Nefesler Klasik Türk Müziği’ne daha yakın özellikler taşırken deyişler Türk Halk 
Müziği ve Edebiyatı özelliklerini belirgin bir şekilde gösterirler.

Bu konuyla ilgili daha ayrıntılı bilgi vermek gerekirse; Bektaşi müziğinde yol 
kurallarını ve tarikat ilkelerini konu alan eserlere “nefes” denilmekte ve nefeslerde 
çoğunlukla Düyek (8/8), Sofyan (4/4), Devrihindi (7/8, 7/4), Curcuna (10/8, 10/16), 
Aksak (9/4, 9/8), Ağır Düyek (8/4), Raks Aksağı (9/8), Bektaşi Raksı (16/4), Raksan
(15/8), Katikofti (Müsemmen 8/8) ve Yürük Semai (6/8) usulleri kullanılmaktadır. 
Köy Bektaşileri ve/veya Anadolu Alevileri ise yol kurallarını konu alan şiir ve 
ezgilere “deyiş” adını vermekte, diğer halk müzik ezgilerinde olduğu gibi deyişlerde 
de 2, 4, 5, 6, 7, 8, 9, 10 zamanlı ölçüler yoğun olarak kullanılmaktadır (Onatça, 
2007: 46).

Alevi-Bektaşi müzik kültürünün temel sergileme, paylaşma ve aktarma alanı 
olan cem törenlerinde ve müzikli muhabbetlerde seslendirilen ezgilerin; deyiş/nefes, 
semah, duazimam, tevhit gibi çeşitli isim ve işlevlerle anıldıkları bilinmektedir. Bu 
ezgilerin metrik yapısına ilişkin tespitler bazı araştırmalarda dile getirilmiştir.

Duygulu (1997: 28) deyişlerin metrik yapılarıyla ilgili yaptığı sınıflandırmada, 
deyişlerde kullanılan aksak usulleri 5 zamandan 10 zamana kadar kurulumlarıyla be-
lirtmiş, 10 zamanlı yapılarda da (3+3+2+2) kurulumlu tipten bahsetmiştir. 10 za-
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manlı usullerin hemen her yöredeki deyişlerde kullanıldığını, ancak yoğunluğun Er-
zincan, Tunceli, Sivas, Kahramanmaraş, Malatya, Gaziantep ve Adana’da görüldü-
ğünü söylemiştir. Araştırmacının verdiği bu bilgilere rağmen konumuz olan ölçü
yapısı ile Alevi-Bektaşi müzik kültürü arasında doğrudan bir ilişkilendirme kurul-
madığı görülmektedir.

Demir de (2009: 192) İstanbul Cemevlerindeki cemlerde söylenen ezgiler
üzerine yaptığı analiz çalışmasında özellikle “çerağ deyişi” ve “duazimam”larda
(3+3+2+2) kurulumlu 10/8’lik ölçü yapısının çokça kullanıldığını dile getirmiştir.

Ateş (2006) yaptığı “Alevi-Bektaşi Musikisine Güfte Melodi ve Ritim Açısından 
Bir Bakış” adlı çalışmasında konumuzla ilgili olarak nefeslerde büyük usul kalıp-
larına rastlanılmadığını, çoğunlukla Düyek, Sofyan, Devrihindi, Curcuna, Aksak, 
Bektâşi Raksı ve Yürük Semâi gibi usullerin kullanıldığını dile getirmiştir. Araştır-
macı ayrıca semahlarda ritmik bir zenginlik olduğunu ancak 8 ve 10 zamanlı yapı-
ların sadece Doğu ve İç Anadolu bölgelerinde görüldüğünü de belirtmiştir. Çalış-
mada bahsedilen 10 zamanlı yapıların kurulumuyla ilgili bir bilgi verilmediği görül-
mektedir.

Yöre (2011) “Alevi Bektaşi Kültürünün Müziksel Kodları” adlı dikkat çekici 
çalışmasında incelemesini form, müziksel devinim, makam, usul, çalgı, yaratı-
cı/seslendirici, yaratım şekli ve mekân olmak üzere sekiz başlık üzerinde yapmıştır. 
Araştırmanın bizim için önemli olan “usul” başlığında Alevi-Bektaşi müzik kültü-
rünün ritmik kodları olarak ölçü/usul anlayışıyla ilgili tespitler yapıldığı görülmek-
tedir. Bu tespitlere göre Alevi-Bektaşi müziğinin ölçü/usul anlayışı; basit, birleşik ve 
karma olmak üzere 2 vuruşludan 22 vuruşluya kadar çeşitlilik göstermektedir. An-
cak çalışmada (3+3+2+2) kurulumlu 10/8’lik ölçü yapısıyla ilgili özel bir tespite ya 
da vurguya rastlanılmamıştır. Araştırmanın sonuç bölümünde konumuzla ilgili cüm-
lelere bakıldığında daha çok halk müziğimizin karakteristik ölçü yapılarından bah-
sedildiği görülmektedir:

“Ritmik malzemeler olan usullere bakıldığında özellikle 2/4’lük, 4/4’lük olmak 
üzere basit, 5/8’lik, 7/8’lik, 8/8’lik ve 9/8’lik olmak üzere de aksatımlı ve birleşik 
usullerin kod olarak ortaya çıktığı, ancak yöresel özelliklere göre, 22/8’lik usullere 
kadar kullanıldığı görülür.” (Yöre, 2011: 241).

Öztürk (2005: 11) “Anadolu Semah Müziklerinin Başlıca Özellikleri Üzerine 
Gözlemler” adlı çalışmasının “Doğu Semahlarında Kullanılan Başlıca Usuller” bö-
lümünde, üzerinde durduğumuz 10/8’lik ölçü yapısı için Klasik Türk Müziği usul-
lerinden “Türk-i Darp” adını kullanmıştır. Ancak araştırmacının kullandığı isim ve 
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usul Klasik Türk Müziğinde var olmakla birlikte 18 zamanlı bir usul olup kuruluşu 
(6+4+4+4) şeklindedir.

Arslan (1997) tarafından yapılan “Bektaşi Nefesleri Üzerine İncelemeler” baş-
lıklı kapsamlı çalışmada özel derlemelerin yanı sıra özellikle İstanbul Üniversitesi 
Konservatuarı’nın Türk Musikisi Klasiklerinden Bektaşi Nefesleri I-II (4. ve 5. cilt) 
adlı yayınlarından yararlanılmış, olduğu görülmektedir. Konumuzu ilgilendiren 
“Bektaşi Nefeslerinde Kullanılan Belli Başlı Usuller” başlıklı bölüm Klasik Türk 
Müziği usul anlayışı içerisinde ele alınmıştır. Çalışmada Devr-i Hindi, Devr-i Turan, 
Düyek, Müsemmen, Aksak, Evfer, Raks Aksağı, Curcuna, Aksak Semai, Bektaşi 
Devri Revanı, Bektaşi Raksanı isimli usullerden bahsedilmiş olmakla birlikte üze-
rinde durduğumuz ölçü kurgusuyla ilgili bir örnek ya da açıklamaya rastlanıl-
mamıştır.  

Kaçar da (2011) “Bektaşi Nefeslerindeki Melodik ve Ritmik Özellikler” adlı 
benzer çalışmasında Ali Rıfat Çağatay, Rauf Yekta Bey, Zekâizade Ahmet Irsoy ve 
Dr. Suphi Bey’lerden oluşan İstanbul Konservatuvarı “Tasnif Heyeti” tarafından 
toplanarak 1933 yılında notaya alınmış olan 87 adet Bektaşi nefesini incelemiştir.
Çalışmanın araştırmamızla ilgili olan “Bektaşi Nefeslerinde Kullanılan Usuller ve 
Ritmik Yapı” adlı bir bölümü bulunmaktadır. İncelemelerin sonucunda konumuzla 
ilgili olarak;

“Bektaşi nefeslerinde en çok kullanılan usul düyek’tir. Bunun yanı sıra yürük 
semâî, sofyan, aksak, raks aksağı, devr-i hindi, curcuna, ağır düyek, müsemmen, 
Bektaşi raksı, devr-i revân, raksan gibi küçük usuller de kullanılmıştır.”(s.233)

şeklinde bir cümle yer almaktadır.

Ancak gerek Arslan’ın (1997) gerekse de Kaçar’ın (2011) yaptığı araştırmada 
incelenen eserlerin; kent merkezli, Bektaşi tekkelerinde bestelenip söylenen, Klasik 
Türk Müziği etkisi altındaki eserler olduğu, daha önce belirttiğimiz gibi aynı inanç 
köküne bağlı olmakla birlikte bu eserlerin, kırsaldaki Türk halk edebiyatı ve müziği
etkisindeki Alevi-Bektaşi edebiyatı ve müziğinden belirli yönleriyle ayrıldığı bilin-
mektedir.

Salcı, bu farklılığın XX. yy başlarında ortaya çıktığını belirtmekte ve “gizli 
musiki” olarak adlandırdığı Alevi-Bektaşi müziğini iki bölüme ayırmaktadır. Birin-
cisi, şehir (özellikle İstanbul) kaynaklı olan ve şiirleri Divan edebiyatına ait, müziği 
de Osmanlı müziği etkisinde kalmış olan Tekke müziğidir. İkincisi ise şiirleri Türk 
halk tasavvuf edebiyatından olan ve Türk müziğinin tarihî inceliklerini taşıyan gizli 
halk müziğidir (Aktaran: Onatça, 2007: 45). 
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Yapılan araştırmalarda da görüldüğü ve dile getirildiği üzere konumuz olan öl-
çü kurgusu doğuya doğru gittikçe karşımıza çıkmaktadır. Zaten Türk halk müziğinin 
genel karakteri içindeki metrik yapı düşünüldüğünde batıya doğru 5, 6, 8 ve 10 
zamanlı ezgilerin kaybolduğu görülmektedir. Batı Anadolu’daki metrik yapı 2, 4, 7 
ve özellikle 9 zamanlı bir çeşitlilik göstermekteyken Orta ve Doğu Anadolu’ya 
doğru 2, 3, 4, 5, 6, 7, 8, 9 ve 10 zamanlı yapılarla çeşitlilik artmaktadır.  

Yaltırık (2002) tarafından Trakya bölgesi Bektaşi topluluklarında yapılan çalış-
mada 139 nefes incelenmiş ve notalanmıştır. Yapılan araştırmada ölçü yapısı bakı-
mından konumuz olan 10/8’lik ölçü yapısına rastlanmamış olması, (3+3+2+2) kuru-
lumunun Orta Anadolu’dan başlayarak daha çok Doğu ve Güneydoğu Anadolu böl-
gelerindeki Alevi-Bektaşi topluluklarında kullanıldığını destekler niteliktedir.

1.3. Klasik Türk Müziğinde Usul Tasnifleri 

Klasik Türk Müziği’nde usul ve tasnifleri konusu oldukça kapsamlı bir konu-
dur. Bu sebeple burada araştırmamızı ilgilendiren 10 zamanlı usuller ile Bektaşi 
müziği ile ilgisi sabit bazı usuller hakkında bilgi verilecektir. Ancak öncelikle araş-
tırma boyunca ayrı ayrı ya da bir arada kullandığımız ölçü ve usul kavramlarının 
birbirleriyle olan benzerliklerini ve farklılıklarını açıklamakta ve bu kavramların 
içerik ve işlevlerinden kısaca bahsetmekte fayda görülmüştür.

Usul kavramı çoğu zaman ölçü kavramı ile birbirinin yerine kullanılmaktadır. 
Bu iki kavramın yani örneğin 10/8’lik bir ölçü ile 10/8’lik bir usul arasındaki fark-
ların belirli noktalarda belirginleştiği bilinmektedir. Usul kavramı daha çok Klasik 
Türk Müziği’ne ait bir kavram olarak kullanılsa da geçmişten günümüze Türk Halk 
Müziği ile ilgili çalışmalarda da çokça yer verilmektedir. Klasik Türk Müziği’nde 
usul, ölçüde olduğu gibi belirli bir zaman dilimini ifade etmekle birlikte bu zaman 
dilimi içerisindeki vurguları (kuvvetli-zayıf zaman), süre uzunluk ve kısalıklarını 
içeren trafiği de karşılamaktadır. Bu sebeple usuller özel isimlerle anılırlar ve ölçüler 
gibi sadece matematiksel bir ifade oluşturmazlar. 

Ölçü rakamları sadece bir ölçü içerisinde kaç tane birim zaman (ikilik, dörtlük, 
sekizlik, onaltılık vb.) olduğu ile ilgili bir fikir vermekteyken usul hem bunları hem 
de ölçü içindeki bütün vurgu ve uzunluk kısalık trafiğini ifade etmektedir. Ölçü için-
deki vurguların ve birim süre değerleriyle oluşan grupların yapısı; düzümleri yani 
ölçü kurulumunu oluşturmaktadır. Ölçü kurulumları çoğunlukla duyuşsal olarak an-
laşılmakla birlikte nota yazılımı sırasındaki tercihlerle de rahatlıkla ifade edilebil-
mektedir. Sözlü unsurlara bağlı ezgilerde ölçüler ve kurulumları söz cümleleriyle de 
doğrudan ilişkilidir.
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Türk Halk Müziği’nin metrik yapısıyla ilgili yapılmış çalışmalarda geçmişten 
beri usul kavramının çoğunlukla kullanıldığı görülmektedir. Ortak köklere dayalı 
Klasik Türk Müziği ile Türk Halk Müziği’nin ortak terimler kullanması gayet 
doğaldır. Ancak Türk Halk Müziği’ndeki metrik yapı çoğu zaman usul kavramının
tüm özellikleriyle kullanılmasına izin verse de kimi zaman usul derinliğini ve trafi-
ğini karşılamayan ve usule sadece matematiksel bir karşılık oluşturabilen bir yapıya 
sahiptir. Hatta kimi zaman Klasik Türk Müziği’nde olmayan usullerle Türk Halk 
Müziği’nde karşılaşıldığı bilinmektedir. Araştırmamıza konu olan ölçü/usul yapı-
sının da bu örneklerden birisi olduğu düşüncesiyle Klasik Türk Müziği’nin usul 
yapısı çeşitli kaynaklardan araştırılmıştır.

Klasik Türk Müziği’nde usullerle ilgili birçok kaynak incelenmiş olmasına 
rağmen sistemleşme ve kurallaşmadan dolayı hepsinde de birbirini tekrar eden ve 
çok benzeyen bir anlayışla karşılaşılmıştır. Bu sebeple de kaynaklarda usul konu-
suyla ilgili önemli bir içerik farkına rastlanmadığından Klasik Türk Müziği’ndeki 
usul konusunda eserlerden belki de en kapsamlısı ve yaygını olan İ. Hakkı Özkan’ın
(1998) çalışmasından faydalanılmıştır. Buna göre Klasik Türk Müziği’nde 10 
zamanlı usuller ve Bektaşilikle ilgisi bilinen usuller hakkında bazı bilgiler aşağıda 
verilmiştir.

Klasik Türk Müziğinde usuller basit ve bileşik olmaları bakımından iki temel 
gruba ayrılmaktadır. 2 zamanlı Nim Sofyan usulü ile 3 zamanlı Semai usulü dışında 
basit usul bulunmamaktadır. 4 zamanlı Sofyan usulünden itibaren bütün usuller 
bileşik usuller başlığına girmektedir. Bununla birlikte usullerin küçük veya büyük 
oluşlarına göre “küçük usuller”, “büyük usuller” ve “dizi usuller” olmak üzere üç 
ana başlık bulunmakta ve 10 zamanlı usuller de “küçük usuller” başlığında yer al-
maktadır (Özkan, 1998: 563).

Klasik Türk Müziği’nde 10 zamanlı usuller; Aksak Semai, Ağır Aksak Semai, 
Curcuna, Lenk Fahte ve Çeng-i Harbi olmak üzere beş farklı çeşide ayrılmaktadır. 
Kurulumları bakımından Aksak Semai, Ağır Aksak Semai ve Curcuna usullerinin 
temel olarak (3+2+2+3), Lenk Fahte usulünün (2+3+3+2), Çeng-i Harbi usulünün 
ise (2+2+3+3) şeklinde yapılandıkları görülmektedir (Özkan, 1998: 612-623).

Bektaşi tekkelerindeki nefeslerde karşılaşılmalarından dolayı adı Bektaşi 
müziği ile ilişkilendirilen usuller ise Bektaşi Devr-i Revanı ve Bektaşi Raksanı’dır. 
Bektaşi Devr-i Revanı 13 zamanlı bir usul olup kurulumu (2+2+2+3+2+2) şeklin-
de tanımlanmıştır. Bektaşi Raksanı ise 15 zamanlı bir usuldür ve kurulumu 
(3+3+2+2+2+3) ya da (3+3+3+3+3) şeklinde iki farklı varyasyonla tanımlanmıştır 
(Özkan, 1998: 637-642).
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Bununla birlikte Klasik Türk Müziği’nde 10 zamandan daha büyük bazı usul-
lerin ilk 10 zamanında üzerinde durduğumuz (3+3+2+2) kurulumuna benzeyen yapı-
ları görmek mümkündür. Bunlar; 12 zamanlı Frenkçin (3+3+2+2+2), 16 zamanlı 
Nim Berefşan (3+3+2+2+2+2+2), 18 zamanlı Türk-i Darb (6+4+4+4) ve Nim Devir
(6+4+4+4), 22 zamanlı Hezeç (6+4+4+4+4) ve 28 zamanlı Devr-i Kebir
(6+4+4+6+4+4) adlı usullerdir (Özkan, 1998:626-666).

Görüldüğü üzere Klasik Türk Müziği’ndeki 10 zamanlı usullerde (3+3+2+2) 
kurulumlu bir usul yer almamaktadır. Bu konuda en dikkat çekici olan usul ise
isminden ve kurulumundaki yapıdan dolayı Bektaşi Raksanı adlı usuldür. Çünkü bu 
usul 15 zamanlı olmakla beraber ikinci varyasyonundaki ilk 10 zamanın üzerinde 
durduğumuz (3+3+2+2) kurulumunda olduğu görülmektedir. Ayrıca 10 zamandan 
büyük bazı usullerdeki ilk 10 zamanın aradığımız özellikleri taşıdığı da görül-
mektedir.

2. BULGULAR VE YORUM 

Araştırmamızın bu başlığında TRT THM Repertuarı başta olmak üzere bazı 
kaynaklarda notaları tespit edilen örnekler ile yazılı/basılı hallerine ulaşılmasa bile 
albümlerden varlıkları bilinen örneklerden bahsedilecektir. Ayrıca bu örneklerin;
isimleri, yöreleri, kaynak kişileri, dizi/makam özellikleri, ses genişlikleri, tempoları, 
konuları, edebi yapıları, içinde geçen mahlaslar ve varsa özel çalım stilleri hakkın-
daki bilgiler de bulgular bölümünde verilecektir.

2.1. Tespit Edilen Örnekler   

Araştırma süresince öncelikle TRT THM Repertuarında bulunan kayıtlı nota-
lar incelenmiş ve ölçü/usul yapısı araştırma konumuz olan 10/8=3+3+2+2’ye uyan
15 eser tespit edilmiştir. Bu eserlerin çoğunda eserin bütününe hâkim olan usul 
yapısı ikisinde ise belirgin bir biçimde gözlemlenmektedir. Daha önce bahsettiğimiz 
bir tanesi ise ölçüler yanlış yerlerden bölünerek 20/8’lik bir ölçülendirme ile notaya 
alınmıştır.

Bu eserler; repertuar numaraları ve yöreleriyle birlikte şunlardır:

“Ezel Bahar Olmayınca” (57-Erzincan), “Güzel Gel Beri Beri” (194-Malat-
ya), “Âşıklar Neylesin Seni” (662-Erzincan), “Seher Yeli Nazlı Yâre” (808-Doğu 
Anadolu), “Böyle İkrar İlen” (1564-Erzincan), “Zulmet Deryasında Kapıldım Sele”
(2123-Sivas), “Hep Senin İçin(Kısmen)” (2140-Tunceli), “Dünya Umuruna Meylini 
Verme” (2422-Malatya), “Dem Be Dem(Kısmen)” (2710-Amasya), “Ulu Dağlar 
Gibi” (2745-Tokat), “Bugün Ben Güzele Vardım(Güldür Gül)” (3038-Doğu Ana-
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dolu), “Gaipten Haber Getirdin” (3075-Urfa), “İlahi Kapına Geldim” (3663-Erzin-
can), “Habı-ı Gafletten Uyanıp” (4225-Urfa) ve “Mürşidine Sahip Olan Bir Kişi”
(4226-Urfa).

TRT dışında bazı tez, makale, bildiri ve kitaplarda da konuya ilişkin örneklere 
rastlanmıştır. Daha çok derleme yoluyla elde edilmiş bu örneklerin bazılarının 
TRT’de de olduğu gözlemlenmiştir. TRT THM Repertuarında bulunmayan ve bu 
kaynaklardan tespit edilen eser sayısı 12 olmuştur. Bunların hangi çalışmalarda yer 
aldığı ve isimleri aşağıda yer almaktadır. 

Elçi’nin “duvazimam”lar üzerine yaptığı bu araştırmasında bazı örnek ezgilerin 
notaları da bulunmaktadır. Araştırmanın nota örneklerindeki Ankara Çubuk’tan 
derlenen “Evvel Hak Muhammed Ali’den Yardım” adlı eserde benzer ölçü yapısının 
ağırlıklı olarak kullanıldığı görülmektedir (s.162).

Demir’in (2009: 241, 260, 282, 345, 378, 382, 394) İstanbul Cemevleri üzerine 
yaptığı araştırmada tespit ettiği “Hata Ettim Hüda Yaktı Delili”, “Geldi Cebrail 
Çağırdı”, “Ben Bugün Pirimi Gördüm”, “Geldi Buyurdu Cebrail”, “Şefaat Kıl Ya 
Muhammet Mustafa”,”Geldi Cebrail Buyurdu-2” “Hak Muhammed Ali Vardı Bir 
Hala” adlı eserlerin (3+3+2+2) kurulumlu 10/8’lik ölçü yapısında olduğu görül-
mektedir. Bu eserlerden “Ben Bugün Pirimi Gördüm” adlı ezgi TRT THM Reper-
tuarında yukarıda tespit ettiğimiz üzere “Bugün Ben Güzele Vardım (Güldür Gül)”
adıyla zaten kayıtlıdır. 

Duygulu’nun (1997:169,185) deyişlere verdiği örnek notalarda Gaziantep’ten 
derlediği “Dostların Meclisi Kuruldu Gene” ve Kahramanmaraş’tan derlediği “Gel 
Sofu” adlı deyişlerin konumuz olan ölçü yapısında olduğu görülmektedir.

Bir Alevi-Bektaşi köyü olan Urfa-Kısas Köyü’nde yapılan çalışmada da bazı 
türkü örnekleri notalarıyla verilmiştir. Bu örneklerin içinde “Ali İsmi Dört Kitapta 
Okunur”, “Gaipten Haber Getirdin”, “Hab-ı Gafletten Uyanıp”, “Mürşidine Sahip 
Olan Bir Kişi” ve “Yazıklar Olsun” adlı deyişlerin (3+3+2+2) kurulumlu 10/8’lik 
ölçü yapısında olduğu görülmektedir. Bu eserlerden “Hab-ı Gafletten Uyanıp” ve
“Mürşidine Sahip Olan Bir Kişi” adlı ezgilerin TRT THM Repertuarında kaydı 
vardır. (Atılgan ve Acet, 2001:170, 185, 211, 266, 285).

Gerek TRT THM Repertuarı gerekse de tez, makale, bildiri ve kitaplardan ula-
şılan 27 eserin dışında varlığını işitsel ve görsel olarak bildiğimiz eserler de bulun-
maktadır. Bu eserlerin özellikle bazı Türk Halk Müziği sanatçı ve icracılarının al-
bümlerinde yer aldığı görülmektedir. Aşağıda yer alan ve albümlerden tespit etti-
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ğimiz bu 16 eserin, çoğunlukla Alevi-Bektaşi müziği geleneğinden gelen isimlerce 
seslendirilmiş olması dikkat çekicidir.     

Albümlerden tespitini yaptığımız örneklerin birincisi her ne kadar notalanmış 
hallerine bazı metotlarda rastlasak da işitsel hali daha öncelere dayanan ve özellikle 
Arif Sağ, Erdal Erzincan ve Erol Parlak tarafından bağlamada şelpe tekniğiyle defa-
larca yorumu yapılmış olan Dertli Divani’ye ait “Efsaneyim” adlı deyiştir. Dertli 
Divani’ye ait bir başka örnek ise kendisine ait Hasbihal adlı albümünde seslendirdiği
“Ne Deyim” adlı eserdir. Arif Sağ’ın İnsan Olmaya Geldim albümündeki “Yârim 
İçin Ölüyorum”, Musa Eroğlu’nun Bin Yıllık Yürüyüş-Semahlar 2 adlı albümündeki 
“Girit Bektaşi Semahı”, Erdal Erzincan’ın Girdab-ı Mihnet adlı albümündeki “Ela 
Gözlü Şahım”, Giriftar albümündeki “Sulari”, Gani Pekşen’in Rıza Kapısı adlı 
albümündeki “Vücudum Şehrine Girdim”, Erkan Çanakçı’nın Sırr-ı Kelam adlı 
albümündeki “Düştü”, “Gül Ahi Babam”, “Eyledi” ve “Hü Deyü”, Canan Başka-
ya’nın Gül Ek Yüreğine adlı albümündeki “Kırkların Cemi”, Kalan Müzik tarafı-
ndan yayınlanan Ali Murtaza Topal Dede’ye ait Bu Bir Sevdadır Sevdiğim adlı 
albümdeki “Gel Derviş”, birçok kez farklı sanatçılar tarafından seslendirilen Melu-
li’ye ait “İçmişem Sarhoşam Bugün”, Nida Ateş’e ait Ömür Bahçesi adlı albümdeki 
“Rodos Semahı” adlı eserler de tespit edebildiğimiz örnekler arasındadır. Erol Par-
lak Bağlama Beşlisi’nin Eşik adlı albümünde bestesi Erol Parlak’a ait olan “Dosta-
ne” adlı eser ve Erdem Şimşek’in Dost Kervanı 2-Kılavuz adlı albümde seslendir-
diği ve ilk bölümü kendisine ait bir beste olan “Sır&Koçubaba” adlı enstrümantal 
ezgi de bestelenmiş örnekler arasındadır.

Mutlaka gözümüzden kaçan eserler olduğu tahmin edilmekle birlikte tespit 
edebildiğimiz ve yukarıda değişik kaynaklardan sıraladığımız 43 esere eklenecek 
yeni eserlerin araştırma savımızı destekleyecek özeliklerde olacağı düşünülmektedir.

2.2. Bulgular

Bu bölümde tespit edilen 43 eserle ilgili bazı çarpıcı özellikler verilecektir. 
Eserlerin yöresi, kaynak kişisi, türü, isimlendirilmesi, konusu, edebi yapısı, dizi/-
makam özellikleri, ses genişliği, temposu, çalınış özellikleri vb. yoluyla (3+3+2+2) 
kurulumlu 10/8’lik ölçü yapısına sadece Alevi-Bektaşi topluluklarında rastlanıldı-
ğına dair bir çıkarıma ulaşmak hedeflenmektedir.

2.2.1. Ezgilerin Yörelere Göre Dağılımı

Tespit edilen eserlerin notalarında ya da eserle ilgili künyelerin bulunduğu 
kaynaklarda birçoğunun hangi yöreye ait olduğu belirtilmiştir. Ancak eserlerin 
bazılarında bu bilgi bulunmamaktadır. Birkaçı ise mesleki müzik eğitimi almış 
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müzisyen/sanatçılar tarafından bestelenmiştir. Aşağıdaki tabloda eserlerin yörelere 
göre dağılımları frekans (f) ve yüzde (%) olarak gösterilmiştir.

YÖRESİ FREKANS
(f)

YÜZDE
(%)

Bilinmeyen 9 21
Urfa 7 16,5
Doğu Anadolu 4 9,3
Tokat 4 9,3
Erzincan 4 9,3
Malatya 3 7
Ankara/Çubuk 2 4,6
Kahramanmara 2 4,6
Beste 2 4,6
Sivas 1 2,3
Girit 1 2,3
Rodos 1 2,3
Gaziantep 1 2,3
Amasya 1 2,3
Tunceli 1 2,3
TOPLAM 43 100

Tablo 1. Eserlerin Yörelere Göre Dağılımı

Tablo 1. de görüldüğü üzere yöreleriyle ilgili kesin bilgi bulunan eserlerin çoğu
Doğu ve Güneydoğu Anadolu bölgelerine aittir. Bu durum zaten önceki bazı çalış-
malarda da dile getirilmiş bir tespittir. Anadolu’nun batısında bu yapıda ezgilere 
rastlanılmadığı görülmektedir. Amasya, Tokat, Sivas, Ankara/Çubuk gibi Orta Ana-
dolu ve civarındaki Alevi-Bektaşi toplulukların yaşadığı illerde de bu ezgilere rast-
lanılmıştır. Yöresi ile ilgili bilgilere ulaşılamayan eserlerin ve bestelerin ise büyük-
şehirlerde gerçekleşen cemlerde söylendiği/derlendiği ya da Alevi-Bektaşi müziği 
yapan sanatçıların albümlerinde yer aldığı tespit edilmiştir. Ancak yöresi tespit edi-
lemeyen bu eserlerden büyükşehirlerdeki cemlerde derlenenlerin çoğunlukla yuka-
rıda sıralanmış illerden gelen/göç eden kişi(dede, zakir) ve topluluklarca seslendiril-
diği, albümlerde yer alanların ise albüm sahibi sanatçıların memleketlerinden dolayı 
yine yukarıdaki illerle doğrudan bağlantılı olduğu düşünülmektedir. Burada yöresel 
olarak dikkat çeken iki eser künyesinde derleyen olarak Musa Eroğlu yazan Girit 
Semahı ile Pir Dede mahlaslı Rodos Semahı’dır. Ancak bilindiği üzere Alevi-Bek-
taşi kültürü ve inancı Horasandan başlayıp Kafkaslar, Anadolu, Trakya, Balkanlar, 
Avrupa ve Afrika’ya kadar geniş etkili bir yayılım göstermektedir. Girit ve Rodos 
adalarında zamanında orayı fethettikten sonra kalıp yerleşen Yeniçeri Bektaşilerinin 
yoğun izleri olduğu bilinmektedir.
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2.2.2. Ezgilerin Kaynak Kişi ve Söz Sahibi Açısından Dağılımı

Tespit edilen bütün eserler için olmasa bile birçoğu için künyeleri yoluyla kim-
den derlendiğine ya da kaynak kişisine ve varsa sözlerindeki mahlası sayesinde 
sözlerinin kime ait olduğuna ulaşmak mümkün olmuştur. Ezgilerin anonim yapısı 
sebebiyle müziklerinin kime ait olduğu konusunda net bilgiler vermek mümkün 
olmasa da bazılarının derlenen kaynak kişilere ait olduğu düşünülmektedir. Sözlerin 
ise Alevi-Bektaşi geleneğinde önemli ozanlardan başlayarak yöresel âşıklara doğru 
bir dağılım gösterdiği tespit edilmiştir.

Aşağıda kaynak kişileri belirtilmemiş 12 ve beste olduğu belirtilmiş 2 enstrü-
mantal eserin dışında kalan 29 sözlü eserin kaynak kişileri aktardıkları sayıya göre 
sıralanmıştır. 

Âşık Daimi 4 esere; Dertli Divani ve Âşık Mustafa/Nadire Çanakçı çifti 3’er 
esere; Âşık Süleyman Elver, Süleyman Yıldız ve Âşık Sefayi 2’şer esere; Abidin ve 
Ziya Şimşek, Kul Ahmet, Aşık Musa Aslan, Ali Ekber Çiçek, Ayhan Çabuk, Hüseyin 
Baba, Battal Dalkılıç, Nesimi Çimen, Musa Eroğlu, Davut Sulari, Meluli, Bektaş 
Özcan, Alper Çağlayan ve Ali Murtaza Topal Dede 1’er esere kaynak kişilik etmiş-
lerdir. Görüldüğü üzere kaynak kişiler arasında ulusal ve uluslararası tanınmış 
isimlerin yanında yerel isimler de belirli bir ağırlık oluşturmaktadırlar.

Halk müziğimizin ve halk edebiyatımızın Âşık Müziği/Edebiyatı kolunda âşık-
lar, metinlerin kendilerine ait olduğunu belirtmek üzere mahlas dediğimiz bir nevi 
takma isim ya da lâkap kullanırlar. Araştırmaya konu olan eserlerin neredeyse tama-
mı sözlü olduğundan ve Alevi-Bektaşi kültüründe de âşıklık/ozanlık geleneği önemli 
olduğundan eserlerin sözlerinin kime ait olduğuna dair fikir veren mahlaslar da 
aşağıdaki şekilde tespit edilmiştir. 

Enstrümantal iki eser ve mahlası tespit edilemeyen 10 eserin dışındaki 31 eser-
de; Şah Hatayi’ye ait 7 eser; Dertli Divani’ye ait 3 eser;  Nesimi, Noksani ve Deru-
ni’ye ait 2’şer eser; Yunus Emre, Kul Himmet, Gevheri, Meluli, Davut Sulari, Fer-
yadi, Daimi, Kul Ahmet, Haki, Sefayi, Pir Mehmet, Seyit Süleyman, Derviş Ali ve Pir 
Dede’ye ait 1’er eser tespit edilmiştir.

Gerek kaynak kişiler gerekse de sözlerin sahibi âşıkların ve ozanların mah-
laslarından anlaşıldığı üzere tespiti yapılan eserlerdeki sözlü yapının bütünüyle Ale-
vi-Bektaşi kültürüyle ilişkili olduğu açıkça görülmektedir. Zaten Alevi-Bektaşi fel-
sefesinin ilke, inanç ve öğretisinin kuşaktan kuşağa aktarılmasında oldukça önemli 
rol oynayan sağlayan deyişler/nefesler, semahlar ve duazimamlar sözlü unsurların 
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müzikle birleştiği çok özel ve önemli yapılardır. Bu konuyu vurgulayan bir tespite 
göre;

“Önemli ölçüde sözlü geleneğe yaslanan Alevi-Bektaşi edebiyatı, bugüne değin 
taşınan ürünleriyle varlığını âşıklara; bu kimliğini aynı zamanda inanç ritüelini 
dede ve zâkirler olarak yürütenlere borçludur. Zaten geleneğin bütününe eğilip ba-
kıldığında Anadolu halk şiirinin yaratıcısı âşıkların önemli bir bölümünün Alevi-
Bektaşi geleneğinden veya bu meşrepten yetişmiş olmaları da bunu örneklendir-
mektedir.”(Turan,2009:431)

2.2.3. Ezgilerin Türleri, Konuları ve İsimlendirilmeleri

Tespit edilen ezgilerin künyelerinden, isimlerinden, konularından ve içerikle-
rinden yola çıkarak tamamının Alevi-Bektaşi yaşamı, felsefesi ve inancıyla ilgili 
olduğu söylenebilir. Bazı eserler enstrümantal olarak seslendirilmiş olmakla birlikte 
büyük çoğunluğun sözlü olduğu, isimlendirilmelerinde deyiş/nefes, duazimam ve
semah gibi Alevi-Bektaşi müziği ve edebiyatına ait terimler kullanıldığı görülmek-
tedir. Eserlerde içerik olarak Alevi-Bektaşi inancında çok önemli yerleri olan Hz. 
Muhammet, Ehl-i Beyt, Hz. Ali, Hz. Hüseyin, Hz. Hasan, Fatma Ana, Hacı Bektaş-ı 
Veli ve Onikimamlara yönelik övgü ve mersiyelerin yanında inancın ve felsefenin 
değerlerine dönük öğütler de verilmektedir. Ayrıca ikrar vermek, dara durmak, eli-
ne/beline/diline sahip olmak, cem, dost, dergâh, edep, erkân, yol, pir, ulu divan, dem 
vb. fikir verici birçok terim de sözlerde dikkat çekmektedir.

2.2.4. Eserlerin Edebi Yapıları

Sözlü eserlerin tamamının hece vezniyle yazıldığı ve 8’li ve 11’li hece vezni 
dışında vezin kullanılmadığı görülmüştür. Nazım biçimi olarak türkü biçiminde 
yapılandıkları, çoğunluğunda nakarat olmadığı, bazılarında son dizenin nakarat ola-
rak kullanıldığı çok azında ise tek ya da iki dizeli nakaratlar bulunduğu tespit edil-
miştir. Görüldüğü üzere eserler halk edebiyatının genel özelliklerini taşımaktadırlar.

2.2.5. Eserlerin Dizi/Makam ve Tempo Özellikleri

Eserlerin büyük çoğunluğunda Hüseyni ve Karcığar makam dizilerinin özellik-
leri gözlemlenmekle beraber ikinci derecenin tiz perdelerden pes perdelere doğru 
değişim gösterebildiği ve bazılarının birinci derece yerine ikinci ve üçüncü derecede 
askı karar yapan karakteristik yapılar taşıdığı tespit edilmiştir. Çok azında ise Hicaz 
makamı dizisinin eserin bütününde ya da geçici olarak kullanıldığı tespit edilmiştir. 
Kullanılan makam dizilerinin genişliği ise çoğunlukla beşli altılı ses aralığındadır. 
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Eserlerin tempolu ve dinamik bir yapıya sahip oldukları, notalandıkları 8‘lik 
birim değer düşünüldüğünde 180-250 metronom hızlarda seslendirildikleri görül-
müştür. 

2.2.6. Eserlerin Çalınışına Ait Karakteristikler

Eserlerin Alevi-Bektaşi düşüncesinin “Telli Kur’an” olarak adlandırdığı bağ-
lama ile ve çoğunlukla da bağlama düzeni adı verilen akort sisteminde seslendiril-
diği görülmektedir. Bağlamada hem el ile çalma tekniği olan şelpe hem de tezeneli 
çalış tekniği tercih edilmektedir. Özellikle bağlama düzeninde âşıklama tavrı olarak 
adlandırılan ve tezenenin tellere takılmasıyla oluşan özel bir tekniğin çokça ve ma-
haretle kullanıldığı görülmekle birlikte gözlemlediğimiz başka bir çalma tarzından 
da bahsetmek gerekmektedir. Bu çalma tarzı özellikle Ali Ekber Çiçek ve takibin-
deki tezeneli yorumlarda özel bir çırpma hareketinin kullanılmış olmasıdır. Aşağıda 
Şekil 1’de görüldüğü üzere bu çalım tekniğinde her üç sekizliğe karşılık yukarıdan 
aşağı bir vuruş ve zeybek tavrında kullanılan zeybek çırpması karşılık gelmekte,
artan son sekizlik için ise aşağıdan yukarı bir vuruşla ölçü tamamlanmaktadır. 

Şekil 1. Zeybek Çırpmalı Ölçü 

3. SONUÇ

Türk Halk Müziği’nin metrik yapısına ilişkin ilk önemli ve kapsamlı çalışmayı 
“Türk Halk Musikisi Usulleri” adıyla Muzaffer Sarısözen yapmış ve kendisinden 
sonra bu alanda yapılan çalışmaları etkilemiştir.  

Sarısözen’in çalışmasında dikkatlerden kaçan (3+3+2+2) kurulumlu 10/8’lik 
ölçü/usul yapısı kendisinden sonraki çalışmaların bazılarında Sarısözen etkisiyle 
değerlendirmeye alınmadıysa da bu ölçü kurulumunu sınıflandırmaya alan ve ezgi 
örnekleri veren birçok çalışma bulunmaktadır. Bu çalışmalarda konumuz olan 
(3+3+2+2) kurulumlu 10/8’lik ölçü/usul yapısı çoğunlukla “karma usuller” bağlığı 
altında incelenmiştir.

Alevi-Bektaşi kültüründe müzik; sözlü yapısı ve bağlama ile vazgeçilmez 
unsurlardan birisidir. İnancın ve felsefenin aktarımı âşıklar/ozanlar, dedeler ve zakir-
ler ile deyiş/nefes, semah, duazimam, mersiye, methiye vb. sözlü ve müzikli unsur-
lar yoluyla yapılmaktadır.
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Alevi-Bektaşi müziğinin metrik yapısı daha çok 2, 4, 5, 6, 7, 8, 9 ve 10 zamanlı 
özellikler taşımaktadır. Ancak daha büyük zamanlı ölçü yapılarının varlığına dair 
örnekler de mevcuttur.

Alevi-Bektaşi müziğindeki deyiş/nefes, semah, duazimam vb. unsurların 10 
zamanlı ölçü yapısında olan örnekleri neredeyse bütünüyle (3+3+2+2) kurulumlu 
10/8’lik aksak yapıdadırlar.

Klasik Türk Müziği’nde usul sınıflandırmaları içerisinde 10 zamanlı usuller 
“küçük ve bileşik usuller” içerisinde incelenmektedir. Bu sınıflandırmalar içerisinde 
(3+3+2+2) kurulumlu 10 zamanlı yapı hiçbir çalışmada yer almamaktadır.

Klasik Türk Müziği’ndeki usuller içerisinde Bektaşi müziği ile ilişkilendirilen 
Bektaşi Devr-i Revanı ve Bektaşi Raksanı adlı iki usul bulunmaktadır. Ancak Bekta-
şi Devr-i Revanı 13 zamanlı bir usul olup kurulumu (2+2+2+3+2+2) şeklinde, 
Bektaşi Raksanı ise 15 zamanlı bir usul olup kurulumu (3+3+2+2+2+3) ya da 
(3+3+3+3+3) şeklinde iki farklı varyasyonla tanımlanmıştır.

Klasik Türk Müziği’nde konumuzla ilişkilendirilebilecek tek bulgu; ismindeki 
ve kurulumundaki yapıdan dolayı Bektaşi Raksanı adlı usuldür. Çünkü bu usul 15 
zamanlı olmakla beraber ikinci varyasyonundaki ilk 10 zamanın üzerinde durdu-
ğumuz (3+3+2+2) kurulumundadır. Ayrıca 10 zamandan büyük bazı usullerde de ilk 
10 zamanın aradığımız özellikleri taşıdığı görülmüştür.

Başta TRT THM Repertuarı olmak üzere konuyla ilgili olduğu düşünülen tez, 
bildiri, makale ve kitaplarda notası basılı 27 eser tespit edilmiş, bunlara albümlerden 
tespit edilen 16 eserin eklenmesiyle toplam 43 adet  (3+3+2+2) kurulumlu 10/8’lik 
esere ulaşılmıştır.

Tespit edilen 43 eserin Orta Anadolu’dan başlayıp Doğu ve Güney Doğu Ana-
dolu’ya doğru bir dağılım gösterdiği belirlenmiştir. Batı bölgelerde bu ölçü yapısına 
rastlanmadığı, sadece Girit ve Rodos adalarından derlenen iki çarpıcı ezgi-de bu 
ölçü yapısının var olduğu tespit edilmiştir.

43 eserin 41 tanesi sözlü yapıda olmakla birlikte diğer ikisi mesleki müzik eği-
timi almış sanatçıların bestelediği enstrümantal eserlerdir. Eserlerin kaynak kişile-
rine, sözlerinde geçen mahlas sahiplerine ve seslendirenlere bakıldığında tamamıyla 
Alevi-Bektaşi kültüründen gelen ya da o felsefeyi benimsemiş bireyler oldukları gö-
rülmektedir.
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Eserlerin isimlendirilmelerinde deyiş/nefes, duazimam ve semah gibi Alevi-
Bektaşi müziği ve edebiyatına ait terimler kullanıldığı, içerik olarak Alevi-Bektaşi 
inancında çok önemli yerleri olan Hz. Muhammet, Ehl-i Beyt, Hz. Ali, Hz. Hüseyin, 
Hz. Hasan, Fatma Ana, Hacı Bektaş-ı Veli ve Onikimamlar’a yönelik övgü ve mer-
siyelerin yanında inancın ve felsefenin değerlerine dönük öğütlerin verildiği görül-
müştür.

Sözlü eserlerin tamamının hece vezniyle yazıldığı ve 8’li ve 11’li hece vezni 
dışında vezin kullanılmadığı görülmüştür. Nazım biçimi olarak halk edebiyatının 
genel özelliklerini taşımakla birlikte nakaratın çok fazla tercih edilmediği tespit 
edilmiştir. 

Eserlerin büyük çoğunluğunda Hüseyni ve Karcığar makam dizilerinin özellik-
leri gözlemlenmekle beraber ikinci derecenin tiz perdelerden pes perdelere doğru 
değişim gösterebildiği ve bazılarının birinci derece yerine ikinci ve üçüncü derecede 
askı karar yapan karakteristik yapılar taşıdığı tespit edilmiştir. Kullanılan makam 
dizilerinin genişliği ise çoğunlukla beşli altılı ses aralığındadır. 

Eserlerin tempolu ve dinamik bir yapıya sahip oldukları, notalandıkları 8‘lik 
birim değer düşünüldüğünde 180-250 metronom hızlarda seslendirildikleri görül-
müştür. 

Eserlerin Alevi-Bektaşi kültüründe “telli Kuran” olarak isimlendirilen bağla-
ma ile ve “bağlama düzeni”nde tezene ya da şelpe ile seslendirildiği, tezeneli ses-
lendirmelerin genelinde Alevi-Bektaşi geleneğinde kullanılan ve “âşıklama tavrı” 
olarak isimlendirilen bir tekniğin kullanıldığı, bazılarında ise “zeybek çırpma-
sı”ndan yararlanan bir kalıp uygulandığı tespit edilmiştir.

Tüm bu tespitlere göre (3+3+2+2) kurulumlu 10/8’lik ölçü/usul yapısının sade-
ce Alevi-Bektaşi müziğinde kullanıldığı ve bu metrik yapının Alevi-Bektaşi müzi-
ğinin özgün bir tezahürü olduğu sonucuna ulaşılmıştır.

Alevi-Bektaşi müziğinin başka özgün özellikleri için benzer çalışmaların yapıl-
ması önerilmektedir.  
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BİR İBADET RİTÜELİ OLARAK “SEMAH’’ VE 

ERZİNCAN KIRKLAR SEMAHININ MÜZİKAL VE 

RİTMİK YÖNDEN İNCELENMESİ

Yrd. Doç. Dr. Kader ALTIN∗

Erkan ALTIN∗∗

Semahları sadece müzikal ve dinsel halk dansları niteliğiyle değil tarihsel, 
sosyal ve mistik yönleri olan bir olgu olarak incelemek, onun içerisinde barındırdığı 
kültürel birikimi algılayabilmemiz için bir ön şart olarak karşımıza çıkmaktadır. 
Çünkü birçok kültür öğesinde olduğu gibi semahlar da üzerinde yaşadığı toprakların 
geçmiş inanç ve kültürlerinden pek çok özelliği bünyesinde barındırmaktadır. Bun-
dan dolayı semahları incelerken sadece müzikal ve figüratif özelliklerini incelemek 
yerine, onu içerisinde oluştuğu Anadolu Kültürü’nün ışığında ele almak gerek-
mektedir.

Ele alırken de din ve İslam felsefesini ve buna bağlı olarak dini müzik kav-
ramını irdelemek gerekir. Dînî müzik kavramı bireyin sınırsız yaratıcılığını ortaya 
koymaktan daha çok, kendi ve evrendeki yeri ile ilgili “dînî anlamı” sorgulamasına 
yol açmaktadır. Dolayısıyla; “İslâm Felsefesi” ve üzerine yapılanan “İslâm tasavvu-
fu” anlayışı tartışılmadan İslâm’da müziğin veya “Semâ’ın” yeri ile ilgili bütüncül 
bir düşünce de geliştirile bilmiş olmayacaktır. VIII. yüzyıl’da temelleri oluşmaya 
başlayan İslâm Mistizmi veya bilinen adıyla “Sufizm ya da tasavvuf”, insanın mad-
dî varlığından çıkıp, Allah’a yakınlaşmasının en güçlü yollarından biri olarak müzi-
ği görmektedir1

İslâm Tasavvufu üzerine yapılanan Anadolu’ya has bir tasavvuf anlayışının 
oluşmasını ve bunun üzerinde şekillenen “inanca dair” yapıları, müzik ve zikir uy-
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1 Cenk Güray, Anadolu’da İnanç ve Müzik İlişkisi, Folklor ve Edebiyat Dergisi, Ankara 2009, s. 4
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gulamalarını analiz edebilmek için, hem Türklerin İslâmiyet öncesi inanç gelenek-
lerini hem de Anadolu’daki İslâm öncesi uygulamaları incelemek gerekmektedir2

Anadolu coğrafyasında önemli bir konumda bulunan Erzincan şehri, coğrafi
konum olarak geçiş bölgesi olarak adlandırabileceğimiz bir bölgede bulunduğu için 
birçok farklı yapıyı kendi kültürel yapısında yoğurmasını bilmiş, bunu yaparken de 
doğu semah ve deyişlerinde kendisine daha farklı bir zemin oluşturmuştur. Bu 
mozaik zemin kendi coğrafyasında ki diğer türlere de yansımıştır.

Türkiye'nin kimi yörelerinde, yöresel ağızlara göre semah, zamah, samah, se-
mağ biçimini alan “semah” sözcüğün aslı semâ'dır.3 "Sözcük aslında sm kökünden
sam ve sim gibi bir mastar olup işitmek, duymak, dinlemek işitilen söz, iyi şöhret ve 
iyi anlama, şarkı dinleme ve mecazen şarkı, nağme, raks, vecd, üns meclisive 
nihayet yan dini mahiyette çalgılı, şarkılı ziyafet gibi türlü anlamlara gelmektedir.
Sonradan kazanmış olduğu raks maddesi de musikinin doğal bir sonucudur.4

Semah sözcüğü terim olarak da, müzik ezgilerini dinlemek, dinlerken vecde 
gelip devinmek, kendinden geçip dönmek anlamındadır. 5 Ayrıca, Süleyman Ulu-
dağ’ın “İslam Açısından Musiki ve Sema” eserinden kaydettiği üzere “Sufilere göre,
Tanrı ses içinde tecelli  eder. Sema, sema dönenlerin içlerinde duydukları Tanrısal 
seslere verilen addır. Ötesi ise, Sema’nın sonucunda ortaya çıkan bir vecd halidir 
ve ölçülü uyumlu hareketlerdir. Vecd haline ulaşan insanda ilim ve irfan sahibi 
olur, sezgi gücü kuvvetlenir ve gönül gözü açılır.”6

Alevi geleneğine göre semahın kaynağı Kırklar Meclisi olup, ilk semahın 
Kırklar meclisinde dönüldüğüne inanılmaktadır. Kırklarla ilgili Alevilerin en önemli 
söylencelerinin başında ise Hz. Muhammed’in Miraç dönüşü girdiği söylenen 
Kırklar Cemi’yle ilgili olan söylence gelmektedir. “Bir gün Cebrail, Hz. Muham-
med'e Hakk'ın davetini bildirir ve O'na Miraç yolculuğunda rehberlik eder. Se-
ma'da, yolculuk sırasında, önlerine bir aslan çıkar ve kükremeye başlar. Muham-
med, ne yapacağını şaşırmış durumdadır. O anda bir ses; "Ey Muhammed, yüzüğü-
nü aslanın ağzına ver!", der. Muhammed, söyleneni yapar; yüzüğünü aslanın ağzına 
verir. Aslan, yüzüğü alınca sakinleşir. Muhammed, yoluna devam eder; göğün, en 
yüksek katına ulaşır. Sonra Hak tecelli eder ve Hakk'ın yüzünü görür. (...) Muham-
med, Miraç'tan dönerken kentte bir kubbe ilgisini çeker; yürüyüp kapısına varır; 
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kapıyı çalar. İçeriden bir ses; "Kimsin, niçin geldin?", diye sorar. Hz. Muhammed; 
"Ben peygamberim. Açın içeri gireyim. Erenlerin güzel yüzünü göreyim!", karşı-
lığını verir. Bu kez içeriden; "Bizim aramıza peygamber sığmaz. Var peygamber-
liğini ümmetine yap", yanıtı gelir. Bunun üzerine Muhammed, kapıdan ayrılır. Tam 
gideceği sırada Tanrı Cebrail’i gönderir ve; "Ey Muhammed, o kapıya tekrar var!", 
buyurur. Muhammed, Tanrı'nın buyruğu üzerine yeniden o kapıya varır; kapıyı 
çalar. İçeriden; "Kim o?", diye bir ses duyulur. Muhammed; "Ben peygamberim. 
Açın içeri gireyim. Mübarek yüzlerinizi göreyim", der. Bu kez içerideki ses; "Bizim 
aramıza peygamber sığmaz. Ayrıca bizim peygambere de gereksinimimiz yok", 
karşılığını verir. Tanrı elçisi umarsız geri döner; makamına varıp sakinleşmeyi di-
ler. Uzaklaşırken Cebrail yeniden gelir; "Ey Muhammed geri dön. Nereye gidi-
yorsun? Var o kapıyı arala, o meclise dahil ol! Yine ‘kimsin’ diye sorarlarsa, ‘bir 
fakir dilenciyim’ dersin, buyurur. Muhammed, Tanrı'nın buyruğuna uyar. Yine o 
kapıya varır; kapının halkasına el vurur. İçeriden; "-Kimsin?", diye ses geldiğinde; 
"-Yoktan var olmuş bir yoksul dilenciyim. Sizi görmeye geldim. Girmeme izin var 
mı?", diye sorar. O an kapı açılır; "-Merhaba! Hoş geldin, kadem getirdin. Gelişin 
kutlu olsun, ey kapılar açarı!", diyerek kendisini karşılarlar. Tanrı'nın elçisi; "-Kut-
sal kapı, hayırlar kapısı açıldı. Esirgeyen ve bağışlayan Tanrı’nın adıyla", deyip, 
önce sağ ayağını basarak içeri girer. İçeride otuz dokuz can oturmaktadır; yirmi 
ikisi erkek, on yedisi kadındır. Muhammed'in içeri girdiğini görünce hepsi kıyama 
dururlar; O'na yer gösterirler. Muhammed, geçip Ali'nin yanına oturur, ama O'nun 
Hz. Ali olduğunu anlayamaz. Derken; "-Bunlar kimler? Büyükleri hangisi, küçükleri 
hangisi?", diye düşünmeye başlar. Sonunda dayanamaz ve; "Sizler kimlersiniz? Size 
kim derler?", diye bir soru yöneltir. "-Bizler Kırklar’ız", karşılığını verirler. Mu-
hammed; "-Peki sizin ulunuz kim, küçüğünüz kim? Ben anlayabilmiş değilim ? ", de-
yince; "-Bizim ulumuz da uludur, küçüğümüz de uludur. Bizim kırkımız bir, birimiz 
kırktır", yanıtını verirler. Muhammed'in; "Ama biriniz eksik, o birinize ne oldu?", 
sorusuna içeridekiler; "-0 birimiz Selman'dır; taşraya, parsaya çıktı. Hem niçin 
soruyorsun?

Selman da buradadır. O'nu aramızda say", derler. Hz. Muhammed, Kırklar'-
dan bunu kanıtlamalarını ister. O an Hz. Ali, mübarek kolunu uzatır. Kırklar'dan 
biri destur çekip Hz. Ali'nin koluna bıçakla bir kesik atar; kolu, kan revan içinde 
kalır. Bu sırada diğer otuz dokuz canın kolundan kan akmaya başlar. Bir damla kan
pencereden gelip meydana dökülür; bu kan taşrada, parsada bulunan Selman'ın 
kolunun kanıdır. Sonra Kırklar'dan biri Hz. Ali'nin kolunu bağlar; kan diner. O an 
tüm diğer canların da kanı durur. Bu sırada devşirmeden dönen Selman, getirdiği 
bir üzüm tanesini Hz. Muhammed'in önüne koyar ve; "-Ey yoksullar hizmetkarı, bir 
hizmet et de bu üzüm tanesini paylaştır!", der. Muhammed kendi kendine; "Bunlar 
kırk kişi, üzüm ise bir tane. Bu bir tane üzümü kırk kişiye nasıl bölüştüreyim?", diye-
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rek kararsızlığa düşer. Bunu gören Tanrı Cebrail'e; "Sevgili Muhammed zorda kal-
dı. Tez yetiş, Cennet'ten bir nur tabak al, ilet. O üzüm tanesini bu tabağın içinde 
ezip şerbet etsin, Kırklar'a paylaştırıp içirsin"; buyurur. Cebrail, Cennet'ten bir nur 
tabak alır; Tanrı elçisinin huzuruna gelir; Tanrı'nın selamını arz edip o tabağı 
Muhammed'in önüne koyar; "-Şerbet eyle, ya Muhammed!", der. Kırklar, üzüm 
tanesini ne yapacak, nasıl paylaştıracak diye seyrederken birden Hz. Muhammed'in 
önünde, nurdan bir tabak belirdiğini görürler. Tabak güneş gibi balkır. Muhammed, 
tabağın içine bir damla su koyar; sonra mübarek parmağıyla o üzüm tanesini ezip 
şerbet eder; Kırklar'a sunar. Kırklar, şerbetten içer; tümü mest olur. Ayağa kalkar,

"-Ya Allah" diyerek dest verirler. Üryan büryan semaha dururlar. Muhammed 
de bunlarla birlikte semaha girer. Semah sırasında Hz. Muhammed'in başından 
mübarek imamesi düşer. Kırklar, imameyi alıp kırk parça ederler. Her bir parçayı 
biri alarak kırk parçayı kırk kişi, bağlayıp tennure yaparlar. Sohbet/semah sona er-
dikten sonra Muhammed bunlara pirlerini ve rehberlerini sorar. Kırklar; "Pirimiz 
Şah-ı Merdan Ali'dir ve rehberimiz Cebrail Aleyhisselam'dır", derler. Bu yanıt üze-
rine Muhammed, Hz. Ali'nin Kırklar Meclisi'nde olduğunu anlar. Ali, Muhammed'e 
doğru yürür; Ali'nin yaklaştığını gören Muhammed, tecella ve temenna ile O'na yer 
gösterir. Kırklar da Hz. Muhammed'e katılır; saygıyla eğilip O'na yol açarlar. Bu 
sırada Hz. Muhammed Hz. Ali'nin parmağında, Miraç'a giderken aslanın ağzına 
verdiği yüzüğü görür...”7 ve bu söylence devam eder. Anadolu da birçok Kırklar 
Semahı vardır ve hepsinin kaynağı yukarıda bahsettiğimiz anlatıdır.

Semahların en önemli özelliği dini törenlerde dönülüyor olmasıdır. Semahları
törenlerden ve Cem’lerden bağımsız düşünemeyiz. Küçük Cem’lerde, Cem’in sonu-
na doğru, Büyük Cem’lerde periyodik zamanlarda semah dönülür. Semahlar, sadece 
törenlere özgü değildir; aynı zamanda türbeleri kutsamak amacıyla, önemli günleri 
anmak amacıyla da dönülmektedir. Yani katı kurallara sokulmayan semahlar, edep 
ve erkan kuralları içerisinde Cem’lerde dönüldüğü gibi, kutlama ve eğlence günle-
rinde de dönülmektedir. Örneğin; her yıl 16-17-18 Ağustosta Nevşehirli Hacıbektaş 
ilçesinde Hacı Bektaşı Veli'yi anma günlerinde semahlar dönülmektedir. Anadolu'-
nun birçok yöresinde 1 Mart’ta Nevruz’u kutlamak için de semahlar dönülmektedir8

Semahın değişik adlarla anılan türleri ve içinde farklı bölümleri bulunmak-
tadır. Semahlar, erkekler ve kadınların katılımıyla iki, dört veya daha fazla kişiyle 
yapılabilir. Semah figürleri esas olarak cemal cemale yani herkesin birbirini görece-

                                                           
7 Esat Korkmaz,“Buyruk, Yorumlu İmam Cafer Buyruğu”, Anadolu Kültür Araştırma İnceleme Yayın-

ları, İstanbul, 2002, s. 15-18
8 Ali Haydar Tirmisi; Anadolu Kültürü Ve Semahlar, Haliç Üniversitesi Türk Musikisi AnaSanat Dalı, 

Yüksek Lisans Tezi, İtanbul,2007, s.103-104;Armağan Elçi; “Semah Geleneğinin Uygulanması”, 
Makale, http://www.hbektas.gazi.edu.tr/dergi/11_20_yazilar/sayi_12/12Elci.htm
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ği şekilde gerçekleştirilir. Semahçılar hangi bölümde iseler hareketlerini ona uyum-
lu hale getirir, müziğin ritmine göre hareketlerini değiştirebilirler. Semah edilirken 
semahçılar Dede makamının önünden geçerken, sırtlarını dönmezler, dedenin maka-
mına saygıdan dolayı yüzlerini Dedeye doğru dönerler. Ağır ağır başlayan ve belli 
anlamları olan figürler eşliğinde semah hareketleri giderek hızlanır. Okunan semah 
değişleriyle uygulanan hareketler arasında uyum vardır. Örneğin, Alevi inancında 
önemli bir yeri olan turna kuşu ile ilişkilendirilen Turnalar Semahında, turna kuşunu 
simgeleyen hareketler canlandırılmaktadır. Semah sırasında cemde bulunan canlar 
“Seyir için olmaya, aşk için ola” gibi sözlerle semaha eşlik ederler. Semah, dedenin 
semahçılara duasıyla son bulur.9

Türk Halk Müziği eserlerinin müzikal ve ritim yapısı incelenirken günümüzde 
incelediğimiz birkaç kaynakta T.S.M terimleri ile açıklama getirildiği görülmüştür.
Müzikal bilgimizin ışığında bu dizi ve ritim yapılarını incelerken T.H.M kalıplarının 
kullanılmasının gerekliliğini savunuyoruz,  daha doğru buluyoruz ve bu şekilde 
inceleyeceğiz.

ERZİNCAN KIRKLAR SEMAHI

Usul: Üç farklı ritim yapısı vardır. İlk ağırlama bölümünde 9/8’lik usulün C
seçeneği ile karşımıza çıkan yapı daha sonra karşılama bölümüyle devam etmek-
tedir. Bu bölümde 9/8’lik aksak usulün B seçeneği ile değişikliğe uğrayan eser son 
olarak yeldirme bölümünde 12/8’lik hızlı bölüme geçerek son buluyor.

9 zamanlı Usuller

(A) (3+2+2+2)
(B) (2+3+2+2)
(C) (2+2+3+2)
(D) (2+2+2+3)

Dizi: İlk 9/8’lik ağırlama bölümünde Yahyalı Kerem dizisi ile ilerleyen yapı 
ikinci 9/8’lik karşılama bölümünde yine bu diziyi kullanmakta ve ek olarak Si
bemol sesini zaman zaman kullanmaktadır. En son 12/8’lik yeldirme bölümünde 
dizi yapısı değişerek Re kararlı Garip dizisini kullanarak son bulmaktadır.

                                                           
9 Ali Yaman, Alevilik Kızılbaşlık Tarihi, İstanbul, 2012, s.278
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Erzincan Kırklar Semahında şekilde görülen dizinin Re sesine transpoze 
edilmiş şekli kullanılmaktadır.
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ALEVİ-BEKTAŞİ ŞİİRİNDE İDEAL İNSAN TİPİ

Arş. Gör. Mustafa Yasin BAŞÇETİN*

Toplumların iç dünyasının ve zihinsel süreçlerinin estetik unsurlar çerçeve-
sinde ifade edilmesiyle oluşan şiir, ne kadar kurgu ve hayal ürünü olsa da gerçek
hayatı bir ayna vazifesi görerek yansıtmaktadır. Toplumun tarih içerisindeki hayatı
düşünüş ve algılayış biçimi şiirin ana malzemesini oluşturur. Bu sebeple şiirler
sosyolojik ve psikolojik arka planı olan edebî ürünlerdir.

“Alevilik-Bektaşilik şeklindeki isimlendirme, biraz da şartların zorlamasıyla
birbirine benzeyen ancak birbirinin aynısı olmayan iki farklı sosyolojik oluşumun
birlikte anılması neticesinde ortaya çıkmıştır” (Azar, 2005, 82). Alevi-Bektaşi kültü-
rünün en fazla kullandığı edebî ürün şiirdir. Bunda Alevi-Bektaşi kültüründe söz ve
ahengin son derece önemli olması da etkili olmuştur. “Bektaşi tekkelerinde okunan
nefeslerle ilahi bir boyut kazanan bu şiirler günümüze kadar soluğunu devam
ettirerek gelmiştir” (Özcan, 2005, 1). Alevi-Bektaşi şiirinin dikkat çeken en önemli
özelliği, duygu ve düşüncelerin içten ve samimi bir şekilde, semboller kullanılarak
ifade edilmesidir.

“İdeal” kelimesi “düşüncenin tasarlayabileceği bütün üstün nitelikleri kendinde
toplayan” (Türkçe Sözlük, 2011, 1151) manasına gelmektedir. Osmanlı Türkçesinde
bu kelimeye karşılık gelebilecek en uygun kelime Arapça olgun manasına gelen “kâ-
mil”dir (Cebecioğlu, 1997, 398). Kâmil olma her canlıya mahsus bir özellik olabile-
ceği gibi, insan için kullanıldığında farklı bir durum arz eder. Diğer canlılarda
yaşanmışlık ve tecrübeyle kazanılan kemâlât, insanda farklı süreçlere göre gelişir.
“İnsan-ı kâmil” tasavvufî olarak her manada olgunluğa erişmiş, kemâle ermiş insan
demektir. İslâm düşüncesinde insan-ı kâmil ile ifade edilen ideal insan tasavvuru,
insanın varlık olarak değerini ve yüceliğini ifade için kullanılır. Her toplum kendi
dinamikleri içerisinde, kendi geleceğini sağlıklı bir şekilde devam ettirebilmek için
ideal bir insan tipi oluşturur. İdeal tip; o toplumun tarihî, sosyolojik, kültürel ve
psikolojik süreçler sonucunda oluşturduğu, toplumun bekası için sağlıklı olduğunu
düşündüğü insan tipidir. “Şüphesiz; her düşünce ortaya konulduğu kültür içerisinde
anlamlı ve tutarlıdır. Bundan dolayı bu konu, günümüzün tek biçimliliğe ulaşmayı
hedefleyen anlayışından sıyrılarak, kendi bütüncül sistematiği içinde incelenmelidir.

* Yıldırım Beyazıt Üniversitesi,  musty_205@hotmail.com
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Elbette ki herhangi bir düşünce ve tasavvurun büyüklüğü ve evrensel bir nitelik
taşıyıp taşımadığı, özgünlüğü onun diğer düşünce ve fikir dünyasında ortaya konu-
lan düşünce ürünleri ile mukayesesi ile mümkündür” (Durak, 2010, 106). Toplumun
kendi varlığını sağlıklı bir şekilde devam ettirebilmesi için idealize ettiği insan tipi,
zamana ve topluma göre değişebilmektedir; ama bu durum insanlığın ortak değerleri
ve herkes tarafından kabul gören ideal bir insan tipinin olmadığı manasına gelmez.
İnsan olarak aynı şeyleri düşünme, aynı ideallere ve kabullere sahip olma tarihin her
döneminde mümkün olmuştur.

Alevi-Bektaşi kültürünün kökleri Orta Asya İslâmiyet öncesi inanç sistemlerine
kadar uzanır (Melikof, 1994, 30). Orta Asya kültürü ile İslâm inancının bir sentezi
olan “Alevi- Bektaşi edebiyatı; gelenekleriyle, anlatım biçimiyle, terminolojisiyle,
şuh ve müstehzi edasıyla irfanı ve inancıyla orijinal bir edebiyattır. Bu özellikleriyle
diğer edebiyatlardan kolaylıkla ayırt edilir. Alevi âşıklar tasavvufu kendi anlayışla-
rına göre yorumlarlar. Şiirlerine neşve hâkimdir” (Levend, 1993, 25). Alevi-Bektaşi
şiirleri içerisinde tasvip edilen ve kabul edilmeyen haller ve ahlâkî özellikler açık
olarak ifade edilmiştir. Bunlar aslında Alevi-Bektaşi kültürünün ahlak kurallarının
edebî olarak ifade edilmesidir. Bunlardan hoşgörülü olma, müstağnilik, dünyaya de-
ğer vermeme, mütevazılık ve alçak gönüllülük, ayıp görmemek ve ayıbı örtmek, ya-
lan söz söylememek, başkasının sırrını ifşa etmeme, kibirli olmama, gıybet yap-
mama, gönül kırmama, nefsin arzularına uymama, şükretme, ilim öğrenme vs. en
fazla zikredilenlerdir. Bunların sayısını artırmak mümkün olmakla birlikte bütün bu
ahlâkî öğütlerin kapsayıcısı mahiyetinde olan Hacı Bektaş-ı Veli’nin“Eline, beline,
diline sahip ol” sözü Alevi-Bektaşi felsefesinin özüdür.

Alevi-Bektaşi şiirinde yer alan ideal tip, Selçuklular döneminde Ahi teşkila-
tının ve Osmanlı döneminde Fütüvvet teşkilatının “Ahi” tipiyle büyük benzerlikler
göstermektedir. “Arapça bir kelime olan fütüvvet; kerem, cömertlik bir başka deyiş-
le; eli açıklık, gözü tokluk, vergililik ve yiğitlik yani olgun kişilik demektir. Terim
olarak ise kişinin herkese yardım etmesi, haksızlığı önlemesi, kişinin ayıbını görme-
mesi, kötü söylememesi, mala, cana, onura el ve dil uzatmaması anlamına gelir”
(Anadol, 1991, 1). Bu özelliklerin hepsi Alevi-Bektaşi şiirinde övülen ve tavsiye
edilen ahlâkî özelliklerdir. Bu benzerliğin sebebi, aynı kültür ortamında ortak
değerlerin var olmasıyla açıklanabilir.

“Türk İslâm sûfilerinin sülük sistemini Dört Kapı Kırk Makam anlayışı oluş-
turmaktadır” (Özcan, 2004, 1). Bu dört kapı şeriat, tarikat, hakikat ve marifettir.
Seyyid Hüseyin Nasr bu kapıları “ceviz” sembolüyle açıklar. Cevizin yeşil olan en
dış kısmı, dıştan yumuşak görünmesine rağmen acıdır ve cevizin tadıyla bir alakası
yoktur. Onun altında bulunan sert kabuk kısmı şeriatı temsil eder. Eğer o sert kabuk
olmazsa ceviz en küçük darbede kırılır ve çürür. Bu sebeple şeriat seyr-i sülükte ol-
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mazsa olmazdır. Kabuğu açtığınızda cevizin meyvesinin dışında ince bir tabaka,
marifeti temsil eder. Asıl meyvenin özünü idrak edemeyenler onu son nokta sana-
bilir, ama o tabaka da soyulduğunda asıl meyve kısmı ortaya çıkar. Bu nokta ise
hakikattir. Fenafillah da hakikat makamından sonra gerçekleşir. Bütün bu süreçler
kâmil insan olmanın aşamalarıdır. Alevi-Bektaşi şiirinde kâmil insan olmak, öğüt-
lenmiş olan ahlâkî özelliklere sahip olmakla mümkündür. Bu şiirler incelenerek
ortaya çıkarılan ideal insan tipinin en önemli özellikleri aşağıda sıralanmıştır.

1. KENDİNİ BİLME
“Men arefe nefsehu fe kad arefe Rabbehu”1

Hadis-i şerif “kim kendini bilirse Allah’ı bilir” diyerek bize Allah’ı tanımanın
yolunun insanın kendini tanımasından geçtiğini belirtmektedir. Tasavvuf düşüncesi-
ne göre, “Evren Hakk’ın meydana vuruşudur. Evren O’nun vücudunda açığa vur-
muştur. Sıfatlarının meydana çıkışıdır.” Bu tanımlamaya göre evrendeki kutsallık da
varlığın tekliğinde birleşince tasavvuf bunu vurgulayarak “ne varsa âlemde örneği
var âdemde” diyerek (Özmen (c.1), 1998, 214) tüm bu düzenin merkezine insanı
yerleştirir ve insanın kendisini tanımasını Allah’ı tanımanın ilk basamağına koyar.
Tasavvufta insan zübde-i âlemdir. Bu sebeple kendini tanıyabilen insan aslında bü-
tün varlık âlemini de tanımış olur. Yaratılanı tanımış olmak ise yaratıcıyı tanımanın
en önemli aşamasıdır. Sanatçıyı bize en iyi sanat eseri anlatır. Örneğin, “Bundan
dolayıdır ki Kaygusuz, insana ve insan vücuduna çok önem vermiştir. Sadece insan
vücudunu anlatmak için “Vücudnâme” isimli bir eser meydana getirmiştir. O, insan
vücudunun “nüsha-i âlem” ve “kâinatın defteri” olduğunu söyler” (Güzel, 2004,
378). Şeyh Galip de insanın âlemin özü olduğunu “hoşça bak zatına kim zübde-i âle-
msin sen” diyerek vurgulamıştır. Arif ise bilen yani Hakk’ı bilen demektir. Hakk’ı
tanımanın en önemli yollarından biri de onun eseri olan âlemi bilmektir. Âlemi
bilmek için de bütün âlemin özü olan insanın kendini tanıması gerekmektedir.

Melâyike secde kıldugı âdemdür

Bu âdem nüsha-i cümle âlemdür(Güzel, 2004, 378).

(Kaygusuz Abdal)

1 Kim kendini bilirse Rabbini bilir.
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Sen özünü bil nesin

Hakk sende sen kandesin

Hakk’ı bilmek dilersen

Geç ağ ile kareden (Özmen (c.1), 1998, 231).
(Kaygusuz Abdal)

Bilen bilür bilmeyen bilmez bilüri

Sen seni bilmez isen bulagör bir bilüri (Güzel, 2004, 315).
Kaygusuz Abdal

‘İlim ‘ilim bilmekdür ‘ilim kendin bilmekdür

Sen kendüni bilmezsin yâ niçe okumakdur

Okumakdan ma’nî ne kişi Hakk’ı bilmekdür

Çün okudun bilmezsin hâ bir kurı emekdür (91/1-2)
(Yunus Emre)

“Bektaşilikte insan Tanrı mazharıdır. Diğer bir deyişle insan, Tanrı halifesidir.
Tanrı mazharı olmasının en büyük etkeni olarak insanın Allah’ın Camii sıfatından
oluşması gösterilir. Bektaşiler bunu “Her ne var ki âlemde örneği var âdemde”
diyerek açıklamaktadırlar. Âlem bir makro boyut ise insan bunun mikro boyutudur.
İnsanı her yönü ile tanımaya çalışarak kâinatı da tanıyabileceğimiz düşüncesi hâkim-
dir” (Çetinkaya, 2010, 33).

2. REHBER(MÜRŞİD) EDİNME

“İlim üstaddan öğrenilir”

“Mürşit” doğru yolu gösteren kimse (Türkçe Sözlük, 2011, 1730) manasına gel-
mektedir. Tasavvufta rehber olmadan nefsin tuzakları geçilerek fenafillaha ulaşıl-
maz. Ferüdiddin Attar’ın “Mantıku’t-Tayr” mesnevisinde Hüdhüd kuşlara rehberlik
etmektedir. Yine Şeyh Galib’in “Hüsn ü Aşk” mesnevisinde “Sühan” ve şeyhi “Mol-
lâ-yı Cünûn” aşka rehberlik etmektedir. Seyr-i sülûk esnasında sâlikin karşılaşılacağı
zorluklara bir rehber olmadan karşı koyması mümkün değildir. Bu meşakkatli yolda
sâlik bir rehber edinmezse nefsin tuzaklarına düşmesi ve yolundan ayrılması kaçı-
nılmazdır.
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Cehdeyle, kendine eyidir, dedir

Özünün karasın mürşide yudur

Hemen sofuluktan menfaat budur

Garazdan, buğuzdan, kinden kesil dur (Özmen (c.2), 1998, 311).
(Kul Himmet)

Gel bir şaha kul olagör

Hergiz ma’zul olmaz ola

Bir eşiğe yaslanagör

Kimse elden almaz ola (75/1)
(Hatâyî)

Mürşide rehbere eyle itaat

Zâhirde bâtında gözle sadâkat

Muhammed Ali’den kaldı emânet

Bağçe donanınca güller alına(Ergun, 1944, 36).
(Hatâyî)

Dervişlik hırkada tacda değildir

İsilik oddadır saçta değildir

Var bir gerçek erden kuşan kuşağı

Anları kurt yemez ucda değildir(Ergun, 1944, 25)
(Kaygusuz Abdal)

3. İLİM VE ÂLİME BAKIŞ

“Utlubü’l-’ilme velev bi’s-Sîn”2

Alevi-Bektaşi şiirinde ilim öğrenme, âlimle birlikte bulunma son derece önem-
lidir. “Tasavvufta ilim, irfanla iç içe telakki olunur. “bilmek” manasında olan ilimde

2 İlim Çin’de bile olsa taleb ediniz.
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anlamak ve kavramak da şarttır” (Güzel, 2004, 314). Fuzûlî’nin “İlimsiz şiir temelsiz
duvar gibidir” sözü ilime ne kadar önem verdiğini göstermektedir.

Eksük olman ehillerden kaça görün câhillerden

Tanrı bî-zâr bahillerden bahil dîdâr görür degül(157/2)
(Yunus Emre)

Yûnus olma câhillerden ırak olma ehillerden

Câhil ne var mü’minise câhillikden kalur degül(157/8)
(Yunus Emre)

Nâdana söz atıp dile getirme

Cahile uyup da kendin yitirme

Her ağaç dibine varıp oturma

Meyvesi olmayan dalda nemiz var(Özmen (c.2), 1998, 302).
(Kul Himmet)

İlim sahipleriyle birlikte olma ve cahillerden uzak durma öğüdü Alevi-Bektaşi
şiirinin genel bir tavsiyesidir. “İlim sahipleri olmasa Hak’tan yana yol bulunmaz.
Dolayısıyla âlimleri ana ve babadan daha iyi ağırlamak gerekir” (Güzel, 2004, 315).

Ebsem durur iken yoldan sapıcı

Cahil olmuş gördüğünü açıcı

Şarlar harap edip evler yıkıcı

Gelmesin meydana yalan gelmesin(41/3)
(Hatâyî)

Kur’an-ı Kerim’de birçok ayetin yanı sıra hadislerde de ilime büyük önem
verildiği ve ilim öğrenmenin teşvik edildiği görülmektedir. İslâm’ın bilime ve ilime
karşı olduğu gibi görüş ve düşüncelerin bu ayetlere bakıldığında ne kadar yanlış
oldukları anlaşılacaktır. Bütün öğrenilen ilimler aslında Allah’ı tanımaya yöneliktir.
Varlığı ve âlemi tanımak için öğrenilen her bilgi, yaratıcıyı tanımaya ve onun sıfat-
larını yarattıklarında görebilmeye yardımcı olmak içindir.
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Ehl-i akla aşk bâbında su’âl etme gönül

Eyleme dânâyisen âlemde nâdân ile bahs(10/4)
(Usûlî)

İlm kesbiyle pâye-i rif’at

Arzû-yı muhal imiş ancak

Aşk imiş her ne var âlemde

İlm bir kîl ü kâl imiş ancak (Kıta/19)
(Fuzûlî )

Fuzûlî, Alevi-Bektaşilerin çok değer verdiği yedi büyük şairlerinden birisidir.
Fuzûlî bu dörtlükteki düşüncesiyle sanki ilime önem vermiyor izlenimi oluşturmak-
tadır, ama “Fuzûlî başka bir dörtlüğünde şiirin bilgi üzerine kurulmasını, ozanın bil-
gin kişi olmasını ileri sürer. Bilime dayanmayan şiirin “temelsiz duvar” olduğunu
vurgular” (Özmen (c.2), 1998, 258). Aslında şair bu dörtlükte aşksız ilmin dediko-
dudan ibaret olduğunu vurgulayarak, her ne iş yapılırsa yapılsın o işin aşkla yapıl-
ması gerektiğini, aşksız yapılan hiçbir işin hayırlı olmadığını, aşksız ilim öğrenilme-
diği gibi ilim öğrenmenin birinci şartının aşk olduğunu vurgulamaktadır. Mevlâna
âşık olmamış insanı ölüye benzeterek insan olmanın ve yaşamanın en temel şartı
olarak aşkı göstermektedir.

4. MÜTEVAZILIK, ALÇAKGÖNÜLLÜLÜK VE KİBİRDEN
ARINMA

“Şüphesiz Allah, kibirlenen ve övünen kimseyi sevmez”3

İnsanın yaratılmış her canlıya sevgi ve tevazu ile yaklaşması, onlara karşı bir
toprak gibi olması gerektiği Alevi-Bektaşi şiirinde çok sık geçen ahlâkî bir öğüttür.
Toprak tevazu sembolü olarak Alevi-Bektaşi şiirinde en çok kullanılan teşbih unsur-
larındandır. Toprak Divan Şiirinde de çok önemli bir unsurdur. Sevgilinin ayağının
türâbı, aşığın gözüne sürmedir. Toprak, ayaklar altında oluşu sebebiyle mütevazi-
liğin sembolüdür. Bu sebeple tasavvufta toz, gubar, zerre, toprak, mütevazılık ve
alçakgönüllülüğün ifadesi olmuştur.

3 Nisâ: 36
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Hatâyî’m der, kuşak kuşan

Toz olup türâba döşen

Budur dervişliğe nişan

Yolu gerek yol ehlinin (60/5)
(Hatâyî)

Hazreti Peygamber de “fakirliğimle övünürüm” diyerek fakirlik ile kastettiği
tevâzunun kendisi için bir övünç kaynağı olduğunu vurgulamıştır. Çünkü canın, ma-
lın, ilmin vs. her şeyin sahibi Allah’tır. Ayrıca gerçek anlamda fakirlik değil, zen-
ginlik Müslüman’a yakışır.

Kul Himmet’im saklı nefes tutulmaz

Burda kalbe giren orda atılmaz

Türâb olmayınca Hakk’a yetilmez

Türâb gibi ayaklarda basıl olur(Özmen (c.2), 1998, 311).
(Kul Himmet)

Kur’an’da geçen “Rahman’ın kulları yeryüzünde tevâzuyla yürür ve onlara
cahiller hitap ettiği (lâf attığı) zaman “selâm” derler”4 ayeti ile Alevi-Bektaşi şiiri-
nin mütevazılık ve tevazu anlayışının yanı sıra “dövene elsiz sövene dilsiz gerek”
düsturu aynı doğrultudadır.

Hünerine nazar el ayıbını pinhan eyle

Kibri ko yanına al âlemi seyran eyle

Def’-i gam kıl güle bak handan eyle

Hatırını ele al lutf edip ihsan eyle(Özmen (c.2), 1998, 28).
(Kalender Çelebi)

4 Furkan: 63
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Sen seni ne sanursan ayruga da anı san

Dört kitâbun ma’nîsi budur eger varışa (299/6)
(Yunus Emre)

Hünerin var ise yerini devşir

Bir söz söyleyicek kalbinde pişir

Ululanmak bir Mevlâ’ya yaraşır

Nasîhatim dinle sakın gururdan(Ergun, 1944, 163).
(Pir Sultan Abdal)

5. KUSUR VE AYIBA KARŞI TAVIR

“Kusuru örtmede gece gibi ol”
Mevlana

Kusur görmek, kusuru ifşa etmek ve kusurla alay etmek toplumumuzda kötü
karşılanan bir davranıştır. Kur’an’da “Ey âmenû olanlar! Zandan çok sakının. Mu-
hakkak ki bazı zanlar günahtır ve tecessüs etmeyin, merak edip insanların hatalarını
araştırmayın”5 ayeti yer almaktadır. Bu ayetten de anlaşıldığı üzere insanların ayıp-
larını, kusurlarını, eksikliklerini görmek, araştırmak, ifşa etmek yanlıştır.

Sana yerden gökten büyük nasihat

Gördüğünü ört görmediğini söyleme

Erenlerden pîrden budur emanet

Gördüğünü ört görmediğini söyleme (Ergun, 1944, 282).
(Azbî)

Alevi-Bektaşi kültüründe kusur görmeme ve ayıpları örtme en önemli ahlâkî
erdemlerdendir. “Rivayete göre Bektaşi dervişi, Mevlevî dervişe sorar: Sizin elbi-
seleriniz niçin bu kadar geniştir? Mevlevi dervişi şöyle der: Biz bununla kusurları,
ayıpları örteriz. Bu sefer Mevlevi derviş sorar: Sizin elbiseleriniz niçin bu kadar dar?
Bektaşi dervişi şöyle der: Biz kusur görmeyiz ki…” (Özcan, 2005, 4).

5 Hucurât: 12
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Yine bir hadis-i şerifte: “Her kim bir Müslüman kardeşinin ayıp ve kusurlarını,
kimsenin görmediği ve görmesini istemediği şeylerini örterse, Allahu Teâlâ da kıya-
met gününde onun ayıplarını örter. Her kim Müslüman kardeşinin meydana çık-
masını istemediği bir şeyini ortaya çıkarır ve dile verirse; Allah da onun ayıplarını,
kimsenin bilmesini istemediği hallerini meydana çıkarır. Bu suretle kendi evi içinde
de olsa onu rezil eder. Müslüman kardeşinin ayıplarını örten, bir ölüyü diriltmiş
gibidir”6 buyurmuştur.

Tehî görmen kimseyi hîç kimesne boş degül

Eksükligile nazar erenlere hoş degül(167/1)
(Yunus Emre)

İblis gibi eller aybına bakıp

İmanın terk edip dininden çıkıp

Eliyle boynuna ilmiğin takıp

Gıybet edip sırrı açana lanet (35/3)
(Hatâyî)

Ali’nin sırrına ereyim dersen

Bir mürşid-i kâmil bul da andan gel

Küfrünü îmâna satayım dersen

Var kendi küfrünü bil de andan gel (Ergun, 1944, 40).
(Hatâyî)

Her bir söze sakın dil uzatma

Doğru söyleyene dilde nemiz var

Aybın görüp elin gıybetin etme

Kendimiz görelim ilde nemiz var (Özmen (c.2), 1998, 302).
(Kul Himmet)

6 Buhari, Mezâlim, 3
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Örneklerde de görüldüğü gibi Alevi-Bektaşi şiirinde Müslüman’a kusur gör-
mek değil, kusur örtmek yakışır. Yaratılanda bir kusur yada noksan görmek onu
görenin Allah’a karşı bir ayıbıdır. Allah hatadan ve noksandan münezzeh olduğu
için onun yarattığı hiçbir şey de kusurlu görülemez.

6. İNSAN, GÖNÜL VE MUHABBET İLİŞKİSİ

Hoşgörü kelimesi, hoş görme yani yanlışı, kötüyü, eksiği, kusurluyu kısaca hoş
olmayan her şeyi anlayışla karşılayarak olabildiği kadar hoş görme durumudur
(Türkçe Sözlük, 2011, 1112). İslâm inancında en fazla önem verilen insanî özellik-
lerin başında hoşgörü gelmektedir. Kur’an’da ve hadislerde birçok defa hoşgörülü ve
affedici olmak tavsiye edilmiştir. “Müminler o muttaki kimselerdir ki, onlar hem
sevinç, hem keder, hem varlık, hem darlık zamanlarında fakirlere ihsan ederler, kız-
dıkları zamanda öfkelerini yutarlar, halkın kusurlarını affederler” (Âl-i İmran: 134).
Hz. Ali de hoşgörüsü ve affediciliğiyle ünlü, örnek bir insandır.

Allah teâla “Lekad halaknel insâne fî-ahseni takvîm” (Biz, gerçekten insanı en
güzel bir biçimde yarattık.)7 ayetinde insanı en güzel şekilde yarattığını bildirmekte-
dir. “Alevilik ve Bektaşilikte insanın değerli olduğunu ve inancın insan temeli üze-
rine kurulduğunu görmek mümkündür. Alevi-Bektaşi geleneğinde en güçlü vurgu,
insan kavramına yapılmaktadır” (Çetinkaya, 2010, 32). Sûfizm düşüncesinde insan
Allah’ın nurundan bir parçadır. Bu sebeple insan incitilmez. Yine “Yere göğe sığma-
dım mümin kulumun kalbine sığdım”8 hadisi bize insan kalbinin (gönlünün) Allah
indinde ne kadar değerli olduğunu göstermektedir. “Alevi-Bektaşi düşüncesinde in-
san aklı ile değil gönlü ile Tanrı’nın varoluşunun bilgisine vakıf olur, yani Tanrı’nın
var olduğu bilgisi gönül kavramıyla ifade edilen insan kalbinin derinliklerinde gizli-
dir” (Çetinkaya, 2010, 42).

Elif okuduk ötürü

Pazar eyledik götürü

Yaratılanı hoş gör

Yaradandan ötürü(Özmen (c.1), 1998, 69).
(Yunus Emre)

7 Tîn: 4)
8 Aclûnî, 11,195
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Hak Ta’âlâ mü’minin kalbi nazargâhım didi

Pâdişâhın beytine sen div neye koydun gönül (95/13)
(Ümmî Sinan)

Bir kez gönül yıkdunısa bu kıldugun namâz degül

Yitmiş iki millet dahı elin yüzin yumaz degül (166/1)
(Yunus Emre)

Yûnus Emre dir hoca gerekse var bin hacca

Hepisinden eyüce bir gönüle girmekdür (91/5)
(Yunus Emre)

Gönül Allah’ın evi olduğu için insan yapısı değil, Allah’ın eseridir. Kâbe ise
Hz. İbrahim tarafından inşa edilmiştir. Bu sebeple insan gönlü Kâbe’den üstün tutul-
maktadır. Genel olarak Alevi-Bektaşi şiirinde eleştirilen bir özellik olan şekilde
kalma, öze inememe bu dörtlükte de eleştirilmektedir. Kuru kuruya şeriat kurallarına
uyan kalbinde riya olan “zahit” tipi Alevi-Bektaşi şiirinde yerilmektedir.

Hatayî’m hal çağında

Hak gönül alçağında

Bin Kâbe’den yeğrektir

Bir gönül al çağında (47/3)
(Hatayî)

Abdullah İbnu Amr İbni’l-As radıyallahu anhu, Hz. Peygamber sallallahu aley-
hi vesellemin şöyle buyurduğunu rivayet etmiştir: “Müslüman, diğer Müslümanla-
rın, elinden ve dilinden zarar görmedikleri kimsedir”9

9 Buhari, İman, 4
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İman ehli isen ey can velikin

Ki cism ü can u dilde dulmagil kin

Budur sözüm sana menden emanet

Gönül yıhma veli eyle imaret(Nasihatname)
(Hatâyî)

Gönül Çalab’un tahtı gönüle Çalap bahdı

İki cihân bed-bahtı kim gönül yıkarısa (299/5)
(Yunus Emre)

7. NEFSİNE HAKİM OLMA

Nefis, yaratıcı ile kul arasında en büyük engeldir. İnsanı melekler kadar yüksek
bir mertebeye çıkaran da “esfele sâfilîn”10 yapan da kendi nefsidir. Tasavvufta nefis,
müridi yolundan alıkoyan en büyük engeldir. Buna karşılık insanı diğer canlılardan
ayıran en önemli özellik de insanın irade sahibi oluşudur. Alevi-Bektaşi şiirinden
nefsine uyan insanın hayvandan farksız olduğu vurgulanmaktadır. Nefis yani arzu,
heva ve istekler her canlıya mahsusken, irade canlılar içerisinde sadece insana veril-
miştir. Eğer onu kullanmazsa diğer canlılardan farksız addedilmiştir.

Her ki bildi nefsini Rahman’dır

Bilmeyenler nefsini şeytandır

Ehl-i irfan ademin insandır

Marifetten bî-haber hayvandır (Tuyug, 63)
(Nesimi)

Nefsini bilmeyen kes can olamaz

Özü hayvandürür insan olamaz (Özmen (c.2), 1998, 102).
(Muhyiddin Abdal)

10 “Sonra onu, aşağıların aşağısına indirdik” (Tin: 5)
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Mü’minlik bahsin edenin

Hırs u nefsi ölü gerek

Hak sıfatın gözliyenin

Kıldan ince yolu gerek

Kıldan ince yol surettir

Suret dahı ibadettir

Dünya bir tatlı lezzettir

Şundan geçen deli gerek (88/1,2)
(Hatâyî)

8. DÜNYA VE DÜNYA NİMETLERİNİN DEĞERİ

Dünyanın geçiciliği tasavvufun önemli konuları arasındadır. Dünya kalıcı de-
ğildir. Olgun, yetişkin kişi bunu bildiğinden ona kanmaz. “Yeryüzüne önem verme-
me Ali buyruğudur” (Özmen(c.2), 1998, 433). Tasavvufta dünya perdedir. Oyun bit-
tiğinde yani ömrümüz sona geldiğinde perde kapanır, oyun biter ve gerçek hayat o
zaman başlar. Halk arasında söylenen “Bu dünya Süleyman’a kalmadı” gibi birçok
özlü söz dünyanın geçiciliğine vurgu yapmaktadır. Bu doğrultuda Alevi-Bektaşi şii-
rinde gösterişe, dünyanın geçici nimetlerine bel bağlanmaması gerektiği öğütlen-
mektedir. Diğer bir düşünce ise dünya nimetleriyle bağ kesilmeden Hakk’a ulaşıl-
mayacağı düşüncesidir.

Kul Himmet Üstadım gelse otursa

Hakkın kelamını dile getirse

Dünya benim deyi zapta geçirse

Karun kadar malın olsa ne fayda (Kul Himmet)

İşit bu sakın bize bu yasağı

Felek sunmaya ta bir kase ağı

Cihanın ziynetine verme gönlün
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Nider insan olanlar tumturağı (Özmen (c.2), 1998, 433).
(Viranî Baba)

Görmez misin Edhem’i tahtını terk eyledi

Hak katında hâs oldı bir eski palâs ile

Bu dünyâya inanma dünyâyı benüm sanma

Niçeler benüm dimiş giderler ham bez ile(335/17,18)
(Yunus Emre)

Bu dünyâya gönül viren sonucı pişmân olısar

Dünyâ benüm didükleri hep ana düşman olısar(63/1)
(Yunus Emre)

Ey gönül bend olma dünya bendine

Dil verip aldanma onun fendine(Özmen (c.2), 1998, 433).
(Viranî Abdal)

9. EDEP VE HAYA

“Edep ya Hû”

“Edep ya Hû” ehl-i tarikin en önemli kurallarındandır. Eskiden tekkelerin
başköşelerinde güzel hatla levhalara yazılmış bu ibare yer almaktaydı. Tasavvufta
ehl-i tarike önce edep sonra ilim öğretilir. Edepsize öğretilen ilimden kimse hayır
görmeyeceği için böyle bir düstur benimsenmiştir. “Edep ya Hû” herkesten önce
Allah’a karşı edepli olmak için söylenmiştir. Allah’ın bilgisini müridine aktaran
mürşide karşı edepli olması da bu sebeple gereklidir. Alevi-Bektaşi şiirinde edep
vurgusu müstehzi bir edayla ifade edilmektedir.

Edepli ol can isen

Hakk’ı bil insan isen

Müştak-ı Sultan isen

Var edep öğren edep

Kaygusuz Abdal uyan
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Aşkı bil aşka boyan

Şöyle demiştir diyen

Var edep öğren edep (Özmen (c.1), 1998, 223).
(Kaygusuz Abdal)

Varup bir kötüye sen olma nöker

Çerhine değer de dolunu döker

Ne Hudâ’dan korkar ne hicab eder

Bir kötüde nâmus âr olmayınca(Ergun, 1944, 35).
(Hatâyî)

10. ZULME KARŞI TAVIR
“İnnallâhe me’a’s-sâbirîn”11

Alevi-Bektaşi kültüründe “dövene dilsiz sövene de elsiz gerektir” düsturun bir
gereği olarak kendilerine yapılan haksızlık ve zulümlere karşı iyilikle karşılık verme
anlayışı hâkimdir. Hz. Ali’nin zulmedene karşı tutum ve davranışlarının böyle bir
anlayışın gelişmesinde etken olduğu düşünülebilir. Her insan nefis sahibidir, ama
zulme karşı her insan aynı oranda sabredemez. Tarih boyunca hakkı savunan birçok
insan zulme uğramıştır, ama onlardan davasında samimi olanların hiçbiri zalime
karşı zalimlikle karşılık vermemişlerdir. İslâm ahlakında da “kötülüğe karşı iyilikle
muamele etmek” anlayışı vardır. Bu tavır, kuru bir iyi niyet veya zalime karşı sessiz
kalma durumu değildir. Bu tavırla amaç, insanın yaratılışında var olan iyiliği ortaya
çıkarmak ve onu iyiliğe döndürmektir. Netice olarak diyebiliriz ki; kötülük yapanı
affetmek, insanın kâmil iman sahibi olduğunu gösterir. Beşerî ilişkilerde daima bağ-
ışlayıcı ve hoşgörülü olmak Alevi-Bektaşi kültürünün ve İslâm inancının bir gere-
ğidir.

Ben gelmedüm da’vîyiçün benüm işüm seviyiçün

Dostun evi gönüllerdür gönüller yapmaga geldüm (179/2)
(Yunus Emre)

11 Şüphesiz Allah sabredenlerle beraberdir. (Bakara: 153)
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Dervîş gönülsüz gerekdür sögene dilsüz gerekdür

Dögene elsüz gerekdür halka berâber gerekmez(111/2)
(Yunus Emre)

Yok ise kalbinde muhabbet sevgi

Yıkıktır kalbinde Allah’ın evi

Özünden haberi olmayan devi

Salıver yabana yorulsun gitsin(Özmen (c.3), 1998, 72).
(Kul Budalâ)

Herkese kaş çatıp fena söyleme

Helalden gayrıya himmet eyleme

Her güle gül diye minnet eyleme

Dikenden açılan gülde nemiz var(Özmen (c.2), 1998, 302).
(Kul Himmet)

11. CÖMERTLİK ANLAYIŞI

“Veren el alan elden üstündür”12

Cömertlik insanlara verilmiş en güzel ahlâkî özelliklerdendir. Buna karşın
cimrilik ne dinimizin ne de kültürümüzün hoş gördüğü bir haslettir. Cömert kimse-
lere duyulan sevgi ve saygı aslında en büyük kerem sahibi olan Allah’ın cömert-
liğiyle açıklanabilir. Allah insanlara kendi sıfatlarından vermiştir. Cömert kimselerin
bu özelliği, Allah’ın sonsuz cömertliğinin cüz’i bir yansımasıdır.

12Müslim, Zekât, 97; Tirmizi, Zühd, 32
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Şah Hatâyî’m cennet kapusun açtım

Cömert olanların dolusun içtim

Bahil olanları ayırdım seçtim

Bahilden gayrısı cemde buluna(Ergun, 1944, 37).
(Hatâyî)

12. ÖLÜM ANLAYIŞI

“İnnâ lillâhi ve innâ ileyhi râciûn”13

Ölüm, İslâm inancında bir son değil, sonsuz hayatın başlangıcıdır. Bu sebeple
inanan insanlar ölümden korkmazlar. Aksine ölüm onlar için bir vuslattır. Batı
toplumlarında var olan ruh-beden birlikteliği yerine İslâm’da ruhun ebedîliği anlayı-
şı vardır. Beden öldükten sonra ruh ebedî olarak yaşamaya devam eder. Bu sebeple
İslâm’da ruhun ölümü, bedenin ölümüne göre çok daha önemlidir. Burada ölümden
kastedilen aslında nefsin istek ve arzularını öldürmektir. “Eski Türk edebiyatında
özellikle de Türk tasavvuf şiirinde yaygın olarak kullanılan “Ölmeden evvel ölünüz”
düsturu, genellikle “her çeşit nefsani ihtiraslardan arınmak, dünyalık isteklerden vaz-
geçmek” anlamında kullanılmaktadır. Bu ihtiraslar insan için bir nevi yük kabul
edilmiş, sırtında yükü olan, engelleri kolaylıkla yürüyüp geçemezse; gönlü ihtiras-
larla dolu kişinin de Hak yolunda kolay yol alamayacağı ve onun kapısından içeri
giremeyeceği düşünülmüştür” (Bilgin, 2007, 1). Bu doğrultuda Alevi-Bektaşi şiirin-
de “Ölen tendir, canlar ölmez” deyişi yer almaktadır.

Kişi Hakk’ı bilmek gerek Hak haberin almak gerek

Zindeyiken ölmek gerek varup anda ölmez ola(327/7)
(Yunus Emre)

Toğrı yola gelmeyince

Ölmezden ön ölmeyince

Hakkı bilüp bulmayınca

Tevhîdi yetmez kişinün
(Ümmî Sinan)

13 “Biz şüphesiz (her şeyimizle) Allah’a aidiz ve şüphesiz O’na döneceğiz” Bakara: 156
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13. ÂLEMDE YARATICIYI GÖRME

Cihân-ârâ cihân içindedir arayı bilmezler
Ol mâhiler ki deryâ içredir deryâyı bilmezler

Hayâlî

Tasavvufî anlayışa göre bütün âlem Allah’ın sonsuz nurunun ve sıfatlarının bir
yansıması olarak düşünülmüştür. Bu yansımalar dünyası içerisinde insan “ahsen-i
takvîm”14 üzere yaratılmıştır. Alevi-Bektaşi şiirlerine göre yaratılmış olan, canlı
cansız her varlıkta Allah’tan bir işaret bulunur. Arif ve kâmil insan olma durumu
burada ortaya çıkmaktadır, çünkü her insan bu işaretleri ve delilleri göremez, görse
de algılayamaz. Aşağıda yer alan şiirlerde yaratılmışlarda yaratılanı görme düşünce-
si görülmektedir.

Ey gönül dîde-i tahkîk ile eşyâya bak

Sûret-i kesrette vahdet gösteren mânâya bak

Bilmek istersen Kelâmullâh-ı nâtık şerhini

Âdemin vechinde metn-i Alleme’l-esmâ’ya bak

Dilrubâlar çehresinde andelîb-i Kuds olup

Arş gülzârına pervâz et gül-i ra’nâya bak

Bulmak istersen Mesîhâ tek dem-i Rûhü’l-Kuds

Hızr-ı vakt ol Câm-ı Cem’den bâde-i hamrâya bak

İctinâb eyler ruh-i insân-ı kâmilden fakîh

Görebilmez sûret-i Rahmân’ı ol a’mâya bak

Ey Surûrî âşiyân-ı arşa pervâz eyleyüp

Kulle-i Kaf-ı kıdemden menzil-i Ankâ’ya bak (Ergun, 1944, 61-62).
(Sürûrî)

14 “Biz, gerçekten insanı en güzel bir biçimde yarattık” (Tîn: 4)
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Çün sûret-i âlemde gösterdi özün Allah

Kıl secde ana olma İblîs gibi gümrah

Ey ahsen-i takvîme inkâr kılan gör kim

Anda nice keşf oldu te’vîl-i kelâmullah (Ergun, 1944, 60).
(Sürûrî)

Taâlallah ne hoş kurmuş nigârâ

Kaşın kavsini ol Bârî Taâlâ

Muanber zülfü ref’et sûretinden

Ki görsünler Hakk’ı halk âşikârâ (Ergun, 1944, 84).
(Fâzılî)

Alevi-Bektaşi şiirlerini detaylı bir şekilde incelediğimizde gördük ki bu metin-
lerin birçoğu Kur’an-ı Kerim’in özü mahiyetinde deyişlerdir. Birçok hadis ve ayetin
halkın anlayabileceği bir şekilde ifadesini bu şiirlerle görmek mümkündür.

Ahilik ve fütüvvet teşkilatıyla da örtüşen bu düsturlar, bize o dönemin ideal
inşanının benzer özellikler taşıdığını hatta günümüzde de bu ahlâkî anlayışlar ve
istenilen özelliklerin geçerliliğini koruduğunu göstermiştir. “Ahiliğin daha sonra
Alevi-Bektaşi topluluklar bünyesinde erimesinin doğal bir sonucu olarak bunu doğal
karşılamak gerekir. Alevi buyruklarının içinde yer alan fütüvvet-nameler de Ahilikle
Alevilik arasındaki bağı ortaya koymaktadır” (DABF, 2008, 47).

Alevi-Bektaşi şiiri daha çok Alevi-Bektaşi öğretilerini ve düsturlarını aktarmak
için bir araç olarak kullanılmıştır. Bu sebeple kullanılan dil sade ve üslup çok açıktır.
Şiirler incelendiğinde elde edilen bilgilerle ideal bir insan tipi ortaya çıkarılmıştır ve
bu insan tipi birçok yönüyle evrensel insanlığın ideal insanını temsil edebilecek
ahlâkî özelliklere sahiptir. Öğütlerle yücelttikleri insan tipini “arif” adıyla sembol-
leştirmişlerdir. Arif insan her anlamda İslâm’ın öngördüğü insan tipi olan kâmil
insandır. Kâmil olan insan varlık âleminde yaratıcıyı müşahede edebilen ve bu se-
beple yaratılmış her şeye yaratandan ötürü saygı ve sevgi duyabilen insandır. Saygı
ve sevgi insana en fazla yakışan değerlerdir. “Aleviliğin ahlak felsefesi özet olarak
“dört kapı kırk makam”da toplanmıştır ve bu tanım Alevi-Bektaşiliğin ahlak (etik)
kurallarının esaslarını oluşturur. Dört Kapı ve bu kapıların onar makamı aşama aşa-
ma insanı kendisine, ailesine ve topluma yararlı olgun insan durumuna yükseltmek-
tedir” (DABF, 2008, 16).
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Sonuç olarak Alevi-Bektaşi şiirinde görülen ideal insan İslâmiyet’in öngördüğü
insan anlayışından farklı olmadığını söyleyebiliriz. Bu şiirlerde insan hiç olmadığı
kadar yüce bir konuma yükseltilmiştir. İnsanlara insan olmaya yakışır bir şekilde
kendini bilme, nefsine hakim olma, hoşgörülü olma, cömertlik, dünya malına değer
vermeme, mütevazılık ve alçak gönüllülük, ayıp ve kusur görmeyip varsa örtmek,
başkasının sırrını ifşa etmeme, kibirli olmama, edep ve haya sahibi olma, gıybet yap-
mama, kalp ve gönül kırmama, ilime âlime önem verme vs. bazı tavır ve davranışlar
öğütlenerek ideal insan tipi vurgulanmıştır. Bu insan tipinin insanlığın evrensel de-
ğerleriyle de örtüştüğü görülmüştür. Türk ve İslâm medeniyetinin bir değeri olarak
Alevilik İslâm inancı içerisinde algı ve yorum farklılığının bir ürünüdür. Değerler ve
düşünceler toplumdan topluma değişebilir ama iyilik evrenseldir. İnsanlığın her
geçen gün yapay sebeplerle birbirinden uzaklaştığı günümüzde gelecek nesillerimiz
için enerjimizi ayırıcı olmaya değil, birleştirici olmaya harcamalıyız, çünkü insanlar
yeryüzünde farklı özellik ve anlayışlara sahip olsalar da hepsinin dayandığı ortak
nokta insanlıktır.
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ÖZET

Anadolu Alevilerinin sıklıkla yaşadığı bölge olan Doğu Anadolu Bölgesi, 19. 
yüzyılın ikinci yarısından 20. yüzyılın ilk çeyreğine kadar geçen süre zarfında yoğun 
bir şekilde misyonerlik faaliyetlerine maruz kalmıştır. Bölgenin, gerek devlet 
yönetim merkezinden uzak olması ve bu uzaklığın meydana getirmiş olduğu hareket 
serbestliği ve gerek bölgenin sahip olduğu etnik çeşitlilik bölgeyi misyonerler için 
cazibe merkezi haline getirmiştir. Başta Protestan olmak üzere Katolik misyonlar 
bölgede sağlık ve eğitim alanında faaliyet göstererek özellikle Ermenileri kendi 
mezheplerine kazandırmaya çalışmışlardı. Protestan misyonların, ki bunlar arasında 
başta ABD olmak üzere Alman ve İskandinav misyoner örgütlerin, heteredox olarak 
gördükleri Anadolu Alevileri arasında da büyük umutlarla faaliyetleri mevcuttu, 
fakat Hıristiyanlar üzerinde elde ettikleri başarıyı Aleviler üzerinde elde edemediler. 
II. Abdülhamid’in bölgede uygulamaya çalıştığı İslamlaştırma politikası büyük bir 
engel teşkil etti. Bu çalışmamızda Anadolu Alevileri üzerinde Osmanlı Devleti ile 
Protestan misyonların mücadelesini inceleyeceğiz.

∗ Harran Üniversitesi, celaloney@gmail.com
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ABSRTACT

Mission in Turkey is a delicate topic for several reasons. Not only because of 
its real or supposed link with Western hegemony, but especially because mission 
was concerned with minorities and had a vision of integrating them into a new form 
of society which was in some ways diametrically opposed to the ideas of the ruling 
groups. Instead of homogenizing society and strengthening its unity, missions as 
seen by the rulers were differentiating society in religious, ethnic and social terms. 
Missions worked with religious minorities such as the Armenians and Syriacs, 
heterodox groups such as the Alevis and Yezidis and with the poorer classes.

Keywords: American Board, Anatolian Alevis, Union and Progress, Missio-
nary Movement

GİRİŞ

Osmanlı Devleti’nde faaliyet gösteren Protestan misyonlar, sahip oldukları 
hastane ve okular ile devletin geri kalmış bölgelerinin kalkınmasında rol oynayan 
önemli bir faktör olmasının yanında özellikle Anadolu’nun Doğu vilayetlerinde Kürt 
ve Ermeni federalist hareketinin başlamasını da destekleyen bir güç olmaya çalış-
mıştır. Birinci Dünya Savaşı sırasında ve sonrasında, misyoner harekete karşı tepki 
geliştiren devlet, öteden beri bir çıbanbaşı olarak gördüğü misyonları kapatmış ve 
misyonerleri ülke dışına sürmüştü. 1923 yılında, Türkiye’nin bağımsızlığının kabul 
edildiği Lozan Antlaşması’nın imzalanmasından sonra ülke içinde varlığını sürdüren 
Hıristiyan misyoner örgütler, ülkenin dini ve milli birliğinin bozulmasında rol oyna-
yabilecek bir tehdit olarak algılanmaya başlanmıştı1.

Hâlbuki, özellikle Anadolu’daki Amerikan Protestan misyonerinden bahseder-
sek, bu kişilerin Anadolu’nun bilinmeyen coğrafi bölgelerini gezerek, devletin bile 
hiç ulaşamadığı vatandaşlarına ulaşarak onlara hizmet götürmüş olduklarını görü-
yoruz. Bu konudaki çalışmaları ile tanınan Türk tarihçi Uygur Kocabaşoğlu, bu 
konuda fikirlerini belirtirken şunları söylemektedir. “Osmanlı aydınları, yirminci 
yüzyılın ilk çeyreğinde Anadolu’yu merak edip tanımaya başladıkları zaman, Ameri-
kalı Protestan misyonerler, Anadolu’nun her yerine çoktan ulaşmış ve bu coğrafya 

1 Hans-Lukas Kieser, “Mission, Ethnicity and Civil Society in Ottoman and Early Republican Turkey,” 
Islam and Muslim-Christian Relations, 13 (2002), s.392., İlknur Polat Haydaroğlu, “Osmanlı 
İmparatorluğu’nda Yabancı Okullar,” Türkler Ansiklopedisi, Cilt:14, ed. by Salim Koca Hasan Celal 
Güzel, Kemal Çiçek (Ankara: Yeni Türkiye Yayınları, 2002), s. 187.
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hakkında her şeyi öğrenmişlerdi. Bu nedenle Anadolu’da yaşamakta olan insanla-
rın davranışlarını, sorunlarını, beklentilerini ve önyargılarını sahip oldukları etnik 
kimlik içinde Osmanlı aydınlarından daha iyi biliyorlardı.”2

XX. yüzyılın başlarında bilinmeyen bazı nedenlerden dolayı özellikle Ameri-
kan Board (American Board Of Commisioners For Foreign Missions) ya da diğer 
ismi ABCFM misyonerlerinin Osmanlı topraklarına karşı olan tutumu değişmeye 
başladı. Anadolu coğrafyasında misyonerlik faaliyetlerinde bulunan örgütler ara-
sından en faali ve en güçlüsü olan Amerikan Board’un bölgede aktif olan mis-yoner-
leri, faaliyetleri için hedef aldıkları kitlelere, Osmanlı toplumunda sayıca üstün olan 
Sünnileri de ekleyerek Osmanlı toplumunun hemen hemen tüm unsurları ile ilgilen-
meye başladılar3. 1908’e gelindiğinde Amerikan Board misyonerlerinden çoğunun, 
Osmanlı ülkesinde çoğulcu demokrasinin oluşması ve Osmanlı toplumunun daha da 
demokratikleşmesi için Jön Türkler ile aynı safhada propaganda faaliyetleri içinde 
olduklarını görüyoruz. Her iki tarafta, sivil toplumun, oluşacak bu demokratik 
ortamdan elde edebilecekleri yararlılıkların önünü açmaya çalıştıkları için kendi-
lerince gurur duymaktaydılar. Ancak bu durum böyle devam etmedi. Jön Tük-ler ile 
Amerikan Board misyonerleri arasında gelişen iyi ilişkiler ancak I. Dünya Savaşının 
başlangıcına kadar sürebildi. Savaş sırasında iki taraf arasında var olan güven kay-
bolup yerini karşılıklı güvensizliğe bıraktı. I. Dünya Savaşının sona ermesi ve son-
raki süreçte kurulan Türkiye Cumhuriyeti de Doğu Anadolu’da etnik barışın sağlan-
ması ve sosyal adaletin inşasında başarılı olamadı4. Çünkü I. Dünya Savaşı öncesin-
de ve sonrasındaki dönemlerde Osmanlı topraklarında yaşayan Hıristiyan milletlerin 
genç nesilleri etnik milliyetçilik ideolojisi üstüne kurulu hayallere sahipti. Osmanlı 
Devleti’nin yıkılmasından sonra özellikle Balkanlar’da ve Ortadoğu’da bu ideolojiye 
sahip topluluklar bağımsız sivil toplumların oluşmasını engelleyen unsurları ortadan 
kaldırmaya çalıştılar. 

Amerikan Board’un misyonerlik faaliyetlerinde bulunduğu Anadolu sahasında, 
Osmanlı Devleti’nin son dönemlerine doğru ve Osmanlı sonrası kurulan Türkiye 
Cumhuriyetinin ilk yıllarında bu coğrafyada yaşayan farklı etnik toplulukların kim-
lik oluşumu sürecinde oynadıkları rolün kısa bir analizini vermeye çalışacağım. Bu 
analizde örnek olarak Amerikan Board misyonerleri ile Anadolu’nun merkezinde ve 
Doğusunda Kürtler ve Türkler arasında dini inanışlarıyla farklılık arz eden ve bu 
guruplar içerisinde az tanınan Aleviler ile misyonerler arasındaki ilişkiye yoğunla-
şacağız. 

2 (Uygur Kocabaşoğlu 1991) s.28-30
3 (Selçuk Akşin Somel 2007) s.5-6
4 (Kieser 2002a),a.g.m., s.393
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Amerikan Board’un 1819 yılında Osmanlı topraklarında başlayan misyonerlik 
serüveni içerisindeki Protestanlaştırma faaliyetleri bu örgütün azimli ve kararlı çalış-
maları sonucunda Osmanlı Devleti topraklarında yaşayan Protestanların 1850 yılın-
da ayrı bir Millet olarak kabul edilmesini sağladı5. Çalışmamızın başlangıç noktasını 
Protestanların ayrı bir millet olarak kabul edilme süreci oluşturacak. Bunun yanında 
sonuca doğru ilerlerken Protestan misyonerlerin büyük ilgisini çeken Kürt Alevile-
rinin yoğun olarak yaşadığı Dersim’de 1938 yılında meydana gelen kültürel veya 
etnik yıkıma değinmekle birlikte üç önemli etken üzerinde duracağım. Bunlar,

• 1908’in sahip olduğu ütopya 

• I. Dünya Savaşı öncesi ve sonrasında misyoner gurupların ayrılışı

• Amerikan Board’un dini görüşü ve bu görüşün sosyal sonuçları6.

XIX. yüzyılın ilk yarısında Amerikan Board’un sahip olduğu dini görüşün 
gerçekleştirilmesi için, Protestan misyoner örgütleri arasında faaliyet sahalarının 
paylaşımında bu örgütün faaliyet sahasına alınan Osmanlı topraklarının Ortado-
ğu’daki bölümünde, uygulaması gereken dört önemli amacı vardı7.

a) Protestan mezhebine ait İncilin yayılması.

b) Hıristiyanlığın çıkış noktası olan Filistin bölgesinde başta Yahudiler 
olmak üzere bu bölgede yaşayan insanların gerçek Hıristiyanlıkla tanıştırılıp 
kurtuluşlarının tekrar sağlanması.

c) Papalığın düşürülmesi.

d) İslamiyet’in yok edilmesi.

Amerikan Board misyonerlerinin Protestanlaştırma faaliyetlerinin ilk yılla-
rında, Müslüman ve Yahudi topluluklarını hedef almış fakat bu toplulukların din de-
ğiştirmeye karşı göstermiş olduğu direnç, bu misyoner örgütün hedef kitlesini 
değiştirerek Doğu Kiliseleri üyesi olan Osmanlı Hıristiyan azınlıklarına yönelmesine 
neden olmuştur. Bu nedenle Protestanlık, imparatorluğun Hıristiyan olmayan 
toplulukları arasında yayılmadan önce Hıristiyan azınlıklar arasında hem dini hem 
de eğitim alanında birçok reformsal hareketin misyonerler tarafından uygulanmasını 

5 Recep Boztemur, “Religion and Politics in the Making of American Near East Policy, 1918-1922,” 
Journal for the Study of Religions & Ideologies, 11 (2005), 45–47.

6 (Kieser 2002a), a.g.m., s. 393
7 Charles L Chaney, The Birth of Missions in America, South Pasadena, 1976; Hutchison, William 

R., Errand to the World: American Protestant Thought and Foreign Missions, Chicago, 1987.
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R., Errand to the World: American Protestant Thought and Foreign Missions, Chicago, 1987.
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sağlamıştı. Böylelikle Osmanlı İmparatorluğu’nun Millet Sistemi içerisinde yaşayan 
Doğu Hıristiyanları ve Millet Sistemi içerisinde ayrı bir millet olarak ayrılmayan, 
Sünni çoğunluğun arasında gösterilen bir takım radikal topluluklar, misyonerlerin 
daima bu topraklarda dini olarak kurtarılması gerekenler diye bakılmasına yol aç-
mıştır. Diğer bir taraftan, Amerikan Board misyonerleri, imparatorluğun sahip oldu-
ğu nüfusun büyük bir bölümünü oluşturan Müslümanlara ise yanlış ve bozulmuş bir 
dine inanan insanlar olarak bakmışlardı8.

Azınlıklar arasında faaliyetlerini yoğunlaştıran misyonerler, hedefledikleri so-
nuçları elde etmek için çok zaman beklemek zorunda kaldılar. Diğer bir taraftan 
Amerikan Board misyonerleri, Anadolu’daki azınlıklar arasında Ermenilerin, gele-
cekte hedeflenen aydınlanma seviyelerine katkı yapılmasının yanında, Ermenilerin 
geçmişi ile de ilgilenerek bu azınlığın hem tarihi hem de dini konularında bilgi 
toplayıp, bu bilgilerin derlenerek basılıp ve yayınlanmasını da gerçekleştirdiler. 
Misyonerlerin uzun zaman diliminde gerçekleştirdikleri bu tür çalışmalar, azınlıklar 
arasında özellikle Ermenilerin dil ve kültür alanında devrim yaşamasını sağladı9.
Misyonerlik faaliyetleri sonucu oluşan bu önemli değişiklikleri, misyon, etnisite ve 
devlet üçgeninde inceleyerek ve tabii ki çalışma konumuzun ana teması olan Ana-
dolu’nun merkezinde kırsal bir alanda yaşamakta olan Aleviler ile Protestan 
misyonerler arasındaki hiç bilinmeyen aşk hikayesini, analiz etmeye çalışalım. 

Protestan misyonerler ile Anadolu Alevileri arasında gelişen ilişkinin hikâyesi, 
Osmanlı Devleti’nde Protestanların millet olarak kabul edilmesinden (1850) hemen 
sonra başlamıştır10. Bu ilişkinin en önemli kaynağı, Protestan misyonerlerin Anado-
lu’daki seyahatlerinde karşılaşmış oldukları Alevilerin, içinde bulundukları durumun 
farklılık göstermesi ve bu farklılığa misyonerlerin sempati ile bakmasıydı. İmpara-
torluğun Sünni çoğunluğu arasında kabul edilip, ayrı bir millet statüsü verilmeyen 
Alevilerin, inanış ve bu inanışların sahip olduğu ibadet ritüelleri, misyonerlere 
büyük bir topluluğun kutsanarak Protestan yapılmasının umudunu vermişti11. Fakat 
kısa bir sürse sonra misyonerlerin Alevi toplumundan beklentileri, Anadolu realite-
siyle çakışmaya başladı. Ancak, özellikle Protestan misyonerlerin Alevilere olan ilgi 
ve alakası her zaman belli bir seviyede kaldı. Çoğunlukla Anadolu’nun kırsal kesim-
lerinde yaşayan ve etnik kimlik olarak kendilerini farklı tanımlayan Aleviler, Os-
manlı millet sistemine dâhil edilmeye özellikle XV. ve XVI. yüzyıllarda karşı çık-

8 Necati Alkan, “Fighting for the Nuṣayrī Soul: State, Protestant Missionaries and the ʿAlawīs in the Late 
Ottoman Empire,” Die Welt des Islams, 52 (2012), s.26-28.

9 (Yetkiner 2010) s.85-98
10 (Kieser 2005) s.102-105
11 (Kieser 2005), a.g.e, s.103
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tılar12. XVI. yüzyılda II. Selim döneminde ve Sünnilerin toplum içinde baskın ol-
dukları dönemde,  Alevilere uygulanan baskı giderek arttı. Başlarına taktıkları kır-
mızı kuşaktan dolayı Sünni halk tarafından Kızılbaş olarak nitelendirilen Anadolu 
Alevileri, Osmanlı halkının çoğunluğunu teşkil eden Sünni Müslümanlar arasında 
umutlarını İran Şahı İsmail’e bağlayan birer vatan haini ve halk düşmanı olarak 
görülmekteydi13. Aleviler, Anadolu’nun ücra köşelerinde topluma entegre olmamış 
alanlarda yaşamlarını sürdürmekteydi. Alevilerin Anadolu’da en yoğun yaşadığı 
bölge ise Dersim, Sivas, Erzurum, Harput ve Elbistan arasında kalan bölgeydi. Ale-
vilerin yoğunlukta yaşadığı bu bölgede, dağınık bir şekilde yayılan Alevi köyleri, 
yine aynı bölgede bulunan diğer Sünni köylerinden çok rahat bir şekilde ayırt 
edilebiliyordu. Çünkü bu köylerde Sünni ibadet yeri olan camiler yoktu. Sultan II. 
Abdülhamit dönemi dâhil günümüze kadar iktidarda bulunan hükümetler, Alevilerin 
yaşadığı bu köylerde Sünnileştirme politikası gereği camiler inşa etmeye çalıştılar. 
Osmanlı toplumunun içinde, Aleviler için kullanılan Kızılbaş kelimesi, kullanımını 
1900’e kadar sürdürdü. Fakat bu tarihten sonra bu niteleme yerini Alevi kelimesinin 
kullanımına bırakmasına rağmen Sünni çoğunluğun Osmanlı’nın bu farklı toplulu-
ğuna olan önyargısını değiştiremedi14. Aleviler, daima Osmanlı Devleti’nde ve gü-
nümüzdeki Türkiye topraklarında yaşayan Müslüman topluluğun önemli bir bölü-
münü oluşturmuştur. Bir başka deyişle Aleviler, öteden beri Sünni toplumun dörtte 
birini teşkil etmişlerdi.

1850’lerde Amerikan Protestan misyonerleri, Anadolu’da Kızılbaş olarak 
nitelendirilen, Sünnilerden ayrı bir millet olarak kabul edilmeyen, dini inanış ve 
ibadet yöntemleri ile Sünnilerden farklılık arz eden Anadolu Alevilerini ziyaret eden 
ilk yabancı ziyaretçilerdi. Ayrıca, Alevi olmayıp, Alevi dini töreni olan Cem Töre-
nine kabul edilen ilk gurupta bu misyonerlerden oluşmaktaydı15. Amerikan Board 
misyonerleri, Alevilerin Cem törenlerinde kendilerine gösterilen ilgiden ve misa-
firperverlikten çok etkilenip bu farklı gurubun Protestanlaştırılması yönünde umut-
larının çok yüksek olduğunu belirtmekteydiler. Hatta Kürt Alevilerinin çoğunluğu 
oluşturduğu Dersim’in Çemişgezek bölgesinde bir Kürt Alevi Şefi, kendisinin Pro-
testan olduğunu iddia etmesi, misyonerler arasında hem şaşkınlıkla hem de cesaret 
verici olarak karşılandı. Çünkü hiçbir misyonerin etki etmediği bu Kürt Alevi şefi, 
kendisini Protestan olarak tanıtması ve bu konudaki iddiasını inatçı bir şekilde sür-

12 Hans-Lukas Kieser, “Muslim Heterodoxy and Protestant Utopia. Interactions Between Alevis and 
Missionaries in Ottoman Anatolia,” WI, 41 (2001), 89–91.

13 (Kieser 2002a), a.g.m, s. 395-396
14 Hans-Lukas Kieser, “Some Remarks on Alevi Responses to the Missionaries in Eastern Anatolia (19th-

20th Cc.),” in Altruism and Imperialism. Western Cultural and Religious Missions to the Middle East 
(19th-20th cc.), ed. by Eleanor H. Tejirian/Reeva Spector Simon (New York: Columbia University, 
2002), s. 120–122.

15 Missionary Herald, 1857, p. 395; 1861, p. 72.
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dürmesi, misyonerlerin Aleviler içinde çalışmasını istekli kılıyor ve ayrıca misyo-
nerlerin bu topraklarda ilk hedefi olan Müslümanları Protestanlaştırma fikri, belkide 
Müslüman olarak kabul gören bu gurup ile tekrar başlayacaktı16.

Çemişgezek’teki Kürt Alevi lideri, Ali Gakko ve çevre bölgeler olan Harput, 
Sivas ve Maraş’ta kendilerini Protestan olarak ifade eden Aleviler, Protestanlık ha-
reketini, komşuları olan Ermenilerden öğrenmişlerdi. Fakat diğer taraftan bakıl-
dığında durum öyle basit değildi. Anadolu Alevileri,  komşuları olan Ermeniler gibi 
Protestan hareketin içine girmeleri her ne kadar Alevilerin devlet içindeki kimlik-
lerini ve sosyal statülerini değiştirir ise bu değişimin devletin çıkarlarına ters düşe-
ceği de açıtı17. Osmanlı Devleti’nin bu konudaki en büyük korkusu toplumsal birli-
ğin dağılması ve devletin var olma gücünün yabancılar tarafından elinden alınması 
idi. Osmanlı Devleti, Alevileri her zaman baskı altında tutmayı istedi. Bu baskının 
en önemli nedeni dış güçlerin Ermenileri kullandıkları gibi Alevileri de kullanarak 
Osmanlı Devleti’nin iç işlerine karışıp Aleviler lehinde bir müdahaleye maruz 
kalmamak yönündeki isteğiydi. Osmanlı Devleti’nin Alevilerin bu girişimine hem 
de Amerikan Protestan misyonerlerinin bu girişimi destekleyici yöndeki faaliyetle-
rine karşı almış olduğu tedbir ve cephe, Amerikan misyonerlerinin özellikle 1860-
1870 yılları arasında Aleviler ile daha önceden sağlamış oldukları ilişkinin azalma-
sına neden oldu. Bu ilişkinin 1870’ten sonra en az seviyeye inmesi misyonerler 
tarafından daha sonra fark edilen acı bir gerçek olacaktı. Amerikan misyonerlerinin 
özellikle Sivas bölgesindeki faaliyetlerinde, yanlarına kendilerine yardımcı olarak 
işe aldıkları yerel halktan olan Hıristiyanların, bu Alevi Meselesi nedeniyle ha-
yatlarının devlet tarafından tehdit edilebileceğinden dolayı ölüm tehlikesinden 
korkuyorlardı18. Bu korku, Amerikan Board misyonerlerinin, Anadolu’daki halklar 
arasında yer alan Alevilerin sosyal statülerinin geliştirilmesi yönünde yardımcı 
olunmasına engel oldu. Özellikle, devletin yönetim kademesinde bulunan Sünni 
kadro ve Alevi yerleşim sahasında bulunan Sünni halk, Alevilerin Protestanlaştı-
rılması yani Hıristiyanlaştırılması nedeniyle Alevilere uyguladıkları baskı, hem 
devlet tarafından hem de halk tarafından arttı. Bu baskılara rağmen, birkaç Alevi 
halen kendilerinin Protestan olduğunu belirtmekteydiler19.

Tanzimat sonrasında tahta geçen II. Abdülhamit, 1880’lerde, sosyo-politik bir 
stratejiyi kapsayan “Ümmetleştirme” projesini yürürlüğe koyarak ülkede İslam Bir-
liği’ni oluşturmayı ve hiçbir anlamı olmayan sosyal adaletin yerleşmesi için çalış-

16 Missionary Herald, 1855, p. 338-340; 1863, p. 116-118 and 309-312.
17 (Kieser 2002a), a.g.m., s.395
18 (Kieser 2002a), a.g.m., s.396
19 (Kieser 2001), a.g.m., s.94-95
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maya başladı20. Sultan II. Abdülhamit, kendisinden önceki diğer reformcu padişah-
lardan daha etkili bir şekilde yönetimin merkezileştirilmesi ve Tanzimat yönetiminin 
meydana getirmiş olduğu eğitim ve sağlık alanındaki reformları modernize ederek, 
bu kurumların sahip oldukları politikayı kendi merkezi yönetim anlayışı içinde erit-
meye yöneldi. Padişah, aynı zamanda Sünni toplumun içinde yaşayan ve İslam 
olarak kabul edilen Aleviler gibi Anadolu’da yaşayan Yezidileri de Sünnileştirme 
politikası dâhilinde, bu gurupları Sünni çoğunluğa adapte etmeye çalıştı. Sultan II. 
Abdülhamit, Sünnileştirme projesi içinde, Doğu ve Güneydoğu Anadolu bölgesinde, 
aşiret şeklinde yaşayan Kürtlerin, Sünni toplumun içine tekrar entegre edilmesi için 
onlara rütbeler verip, askeri birlikler oluşturarak bu Kürt aşiretlerinin merkeze 
bağlanması yönünde büyük adımlar attı. Hamidiye Alayları olarak bilinen askeri 
birlikler, devlet merkezinden gelen emirlere uyarak hareket ettirilmeye çalışıldı. 
Amerikan Board Protestan misyonerlerine ve diğer Hıristiyan misyoner guruplarına 
karşı II. Abdülhamit’te kendi Sünni misyonerlerini, Anadolu’nun merkezine ve Do-
ğu’suna göndererek Hıristiyan misyonerlere kaptırılan Hıristiyan azınlıklar gibi Kürt 
ve Alevilerin de misyonerler tarafından Osmanlı toplumundan kopartılmasına karşı 
çıkmaya çalıştı21. Hanefi Misyonerlerin en önemli görevlerinden biri de faaliyet 
gösterdikleri sahada İslam’dan bahsedilerek, padişahın İslamiyet’i nasıl yüceltmeye 
çalıştığını anlatarak halkın bu konuda padişaha destek olması gerekliliği yönünde 
direktiflerde bulunmaktı22. Öyle görünüyor ki bu yarı resmi Hanefi misyoner ağı 
1890-1895 yılları arasında bölgede yaşayan Ermenilere karşı meydana gelen olay-
larda önemli ve etkili bir rol oynamıştır. II. Abdülhamit’in Sünnileştirme faaliyetleri 
Müslümanlar arasında değer bulup gelişse bile, Aleviler ve Yezidiler için durum 
aynı sonuçları vermedi. Aleviler ve Yezidiler, bu strateji gereği kazanılamadı ama 
uygulanan strateji bu gurupların Amerikan Board misyonerlerinin Protestanlaştırma 
faaliyetlerinin dışında tutulmasını sağladı23.

Amerikan Board tarafından Osmanlı ülkesinde yayılan Protestanlık, II. Abdül-
hamit’in gözünde en önemli ideolojik düşman olarak algılanmıştı. Anadolu’daki 
Ermeniler ve diğer Hıristiyanların kendi benliklerinin farkına vardırılmasında rol 
oynayan Amerikan Board misyonerlerinin sunmuş oldukları eğitim ve diğer hiz-
metler, bu toplulukların gelişmesinde ve Osmanlı’ya karşı tavır almalarında önemli 
bir faktördü. Ayrıca, bu misyoner hizmetler yine bu topraklarda yaşayan Alevile-
rinde ideolojik anlamda bir Rönesans yaşamalarına sebep olacak bir potansiyele 

20 (Kieser 2001), a.g.m., s.93-95
21 (Kieser 2005), a.g.e., s.548-550
22 Selim Deringil, The Well-Protected Domains. Ideology and the Legitimation of Power in the Ottoman 

Empire. 1876-1909, London: I. B. Tauris, 1998, s. 68-111.
23 Selim Deringil, “There Is No Compulsion in Religion’: On Conversion and Apostasy in the Late 

Ottoman Empire: 1839-1856,” Comparative Studies in Society and History, 42 (2000), 547–550.
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sahip önemli bir nedendi. Bir takım tarihi nedenlerden dolayı Aleviler ile diğer 
Hıristiyan topluluklar arasındaki ilişki ki özellikle Doğu Anadolu Bölgesi’nde, Ale-
viler ile Sünniler arasındaki ilişkiden daha sıkı ve iç içeydi. Protestan misyonerler 
tarafından eğitilmiş ve belli amaçlar çerçevesinde bir araya getirilmiş Alevi toplu-
lukları, muhakkaktır ki komşuları Ermenilerin yanında olacaktı ve her iki topluluğun 
sosyal, eşitlik ve bölgesel otonomi gibi ortak paydalarda birleşeceği fikirleri savu-
nup, bu amaçların gerçekleşmesi için devlete karşı mücadele vereceklerdi. Sultan II. 
Abdülhamit, bu durumun farkında olarak özellikle iç ve Doğu Anadolu Alevileri 
hakkında ayrıntılı bir inceleme başlattı24. Öyle görünüyor ki, II. Abdülhamit, I. Dün-
ya Savaşı’nın hemen arifesinde milliyetçi Jön Türklerin ileride kâbusu olabilecek 
Alevi-Ermeni İttifakı’nı önceden görüp bu konuda endişelenmekteydi. Gerçektende, 
böyle bir Alevi-Ermeni ittifakı, uzun süreden beri araştırılmaya çalışılan Doğu Ana-
dolu’daki demografik dengenin bozulmasına neden olacaktı25. II. Abdülhamit, ben-
zer bir tehlikeyi de misyonerlerin Kürtler ile oluşturmaya çalıştıkları ilişkide de
görüyordu. 

Tanzimat’ın ilk yıllarından beri, ki özellikle merkezi hükümetin Doğu’da oluş-
muş Kürt otonom bölgelerini dağıtıp bu bölgeleri merkez yönetim kademelerinin 
içine dâhil edilmesine çalışıldığından beri, özellikle Sünni Kürtler, imparatorluk 
içinde ne tür bir sosyal ve politik bir role sahip oldukları konusunda belirsiz bir 
düşünceye sahiptiler. Fakat aynı zamanda bu belirsizliği ortadan kaldırmak için yeni 
dayanak yolları arayışı içindeydiler. Bu dönemde dini ve politik liderler olarak Kürt 
Şeyhlerin ortaya çıkışı hızlandı26. Amerikan Board misyonerlerinin Kürtleri kazan-
ma amacı doğrultusunda Ermenice harfli Kürtçe ve daha sonra Arap alfabesi ile 
hazırlanan Kürtçe İnciller, Kürt köy okulları ve bu okullarda yapılan Hıristiyanlık 
propagandası, Hamidiye Alayları’nın gözünde İslam Birliğini bozmaya ve Anado-
lu’daki etnik birlikteliğin tehlikeye sokulmasında rol oynayan bir düşman olarak 
görülmeye başlandı. Bu perspektiften bakıldığında özellikle Protestan misyonerlerin 
misyonerlik faaliyetleri, Yıldız Sarayı belgelerinde, hakkında daha sonra birçok defa 
bahsedeceği bir fesat ocağı olarak algılanmaya ve algılatılmaya çalışıldığını 
görmekteyiz. Bu süreçte Anadolu’nun birçok yerinde Protestanlar ile hemen hemen 
aynı bölgelerde misyonerlik faaliyeti içinde olan Katolik misyonerler ise Protes-
tanlara karşı devlet tarafından uygulanan olumsuz tutuma, devlet tarafından maruz 
tutulmadı. Sultan II. Abdülhamit’e olan bağlılıkları ile ün yapmış olan Katolik mis-
yoner guruplar, Sultan ile Papa arasında gerçekleşen diplomatik ilişkilerin, iyi giden 
gidişatından yararlanmaktaydılar. 

24 Baki Öz, Alevilik ile ilgili Osmanli Belgeleri, Istanbul: Can, 1997, s. 143-149
25 George E. White, «The Shia Turks», in: Transactions of the Victoria Institute, vol. 40, p. 225-239, 

London, 1908, s. 225-226.
26 (Kieser 2002a), a.g.m., s.398
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1908 Temmuz’unda gerçekleşen Jön Türk devrimi, Sultan II. Abdülhamit reji-
mini sona erdirdi. 1908 devrimi, yönetimin, orta sınıftan gelen genç, sadık subay ve 
diplomatların eline geçmesini sağladı. İttihat Terraki Partisinin tüm üyeleri büyük 
bir ölçüde dönemin Avrupa’sında etkili olan ideoloji ile fikir akımlarından Positi-
vizim, Sosyal Darvinizm ve ırka dayanan Milliyetçilik akımından etkilenmişlerdi. 
Belirtmiş oldukları parti hedefi, ülkede liberal sistemi kurmak ve Sultan II. Abdül-
hamit autokrasisini takip etmekti. Hâlbuki İttihat Terraki’nin ilk amaçları sınırsız bir 
şekilde birlik ve bağımsızlıktı. 1908’in yazında, Osmanlı Devleti için ütopik deni-
lebilecek devrim gerçekleşti27. Kozmopolit bir yapıya sahip olan imparatorlukta, 
anayasal sistem, etkin hale getirilerek dini ve etnik kimlik ayırımına gidilmeden 
Osmanlılık fikri tüm vatandaşları kapsayacaktı. Anayasal sistemin bir nebzede olsa 
Demokrasiye geçişin Osmanlı ülkesinde gerçekleşmesine, Amerikan Board mis-
yonerleri kadar kimse sevinmemiş ve bu ütopyanın tam anlamıyla gerçekleşmesine 
katkı yapmayı kimse bu kadar istememişti. Amerikan Board, önemli bir konum teş-
kil eden Ermeni Meselesinin özgür bir Türkiye’de kolayca çözüme kavuşturula-
bileceğini umarak, örgüt elemanlarına devletin yönetiminde bulunan diplomatlar ile 
ilişki kurmasına izin verip, devletle olan bağlantılarını daha iyi ilişkiler üzerine oluş-
turmayı hedefliyordu. 1890 yılında gerçekleşen Ermeni olayları, Protestan misyo-
nerleri üzmüş ve devlet ile olan ilişkilerinde bir soğuma gerçekleştirmişti. İttihatçı-
ların, Ermeni olaylarını kınaması, Anadolu’daki Hıristiyan guruplar ile kurmuş 
olduğu ilişki ve Ermeni Taşnak Sütyun örgütüyle kurmuş olduğu iş birliği, Osmanlı 
Devleti’nin demokratikleşmesi ve Ermeni olaylarının sona ermesi konusunda büyük 
umutların yeşermesine neden oldu. Bu süreçte, Amerikan misyoner örgütü olan 
Amerikan Board’un Anadolu’daki misyonerlerine büyük önem atfedildi. Değişimin 
ve gelişimin öncüleri olarak kabul edilip saygı görmeye başladılar. Harput gibi 
önemli Amerikan misyon alanlarında, İttihat Terraki üyelerinin düzenlemiş olduğu 
toplantılara bölgede görev yapan Amerikalı misyoner liderler konuşmacı olarak çağ-
rılıp ülkenin modernleşmesi konusunu tartışmak için kürsüye davet ediliyorlardı. 

Osmanlı toplum yapısı her zaman hiyerarşik ve baskıcı idi. Kozmopolit bir 
yapıya sahip olan Osmanlı Devleti’nde eşit haklara sahip birer vatandaş olma hak-
kını sahiplenmeyi içeren modern ideoloji, kökeni Tanzimat dönemine kadar uzanan 
Osmanlıcılık fikri ile tasarlanmıştı28. Bu ideolojiyi benimseyen ve uygulanması için 
faaliyette bulunan en önemli Amerikan misyonerlerinden biri olan James Barton29

özellikle imparatorluğun son yirmi yılında gelişen bu hareketi desteklemeye çalış-
mıştı. Amerikan Board, Osmanlı toplumunda lider kadrolara hâkim olabilecek, bir-

27 (Kieser 2001), a.g.m., s.96
28 Roderic H. Davison, Essays in Ottoman and Turkish History, 1774-1923. The impact of the 

West, Austin, 1990, s. 112
29 James Barton, Daybreak in Turkey, Boston, 1908, and his numerous articles in the Missionary Herald.
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çok dine mensup öğrenciler yetiştirmekle birlikte, eşit haklara sahip ve iyi vatan-
daşların yetiştirilmesini, verdikleri eğitimin amaçları arasında olduğunu açıklamış-
lardı. İttihat Terraki üyeleri ile yapmış oldukları görüşmeler nedeniyle kendilerine 
verilen sosyal sorumluluk gereği toplumun modernize olabilmesi için üzerlerine 
düşeni yapacaklarını belirtmişlerdi. Bununla birlikte Amerikan Board, Amerika’daki 
politik oluşumdan büyük destek gördü. Bu desteğin gerçekleşmesi içinde başta 
Amerikan başkanı olmak üzere Amerika’nın diğer misyoner örgütleri de Osmanlı 
toplumunun yeniden modern bir şekilde inşa edilmesi için kolları sıvadılar30. Ameri-
kan Board’un Osmanlı toplum yapısında hedeflemiş olduğu değişiklik, azınlık top-
lumundan sivil topluma geçiş için ortaya konan çalışmaları, İttihat Terraki’nin yap-
mış olduğu devrimin kısa sürmesi ve I. Dünya Savaşının arifesine gelinmesi neden-
iyle fazla etkili olamadı. Müslümanların misyoner okullarına duymuş oldukları ilgi, 
her nasılsa biraz arttı fakat okullara kayıt yaptıran Müslüman öğrencilerin sayısı çok 
az bir seviyede kaldı. Bu sorunun çözümlenebilmesi ve kalıcı değişikliklerin yapıla-
bilmesi için gerekli önlemler alınmaya başlandı. Misyonerler sahip oldukları enstitü-
lerde verilen eğitim ve okulların savundukları dini fikirlerin Müslümanların bu okul-
lara ilgi göstermesine ve ayrıca çocuklarını bu okullara kayıt ettirmesinin önündeki 
engelleri analiz etmeye başladılar. Bu nedenle misyonerlerin verdiği eğitim müf-
redatında Müslüman öğrencileri rencide edecek unsurlar çıkarılmaya çalışıldı. XIX. 
yüzyılın ortalarına doğru özellikle Doğu Anadolu’da görev yapan modernizenin 
öncüleri olan Amerikan Board misyonerleri, faaliyetleri sırasında bölgede yer alan 
etnik durumun ne kadar kırılgan ve ne kadar tehlikeli sonuçlara gebe özelliklere 
sahip olduğunun farkındaydılar. Bu farkındalık sahip oldukları İslam görüşünün de-
ğişmesine neden oldu. Diğer misyoner guruplar da bu yönde bir tavır takınmaya 
başladılar. Amerikan Board misyonerleri, İslam’a karşı doğru bir siyasi dilin belir-
lenmesi talebini, örgüt merkezi olan Boston’a belirtmişti. Dönemin değişen şartları 
misyonerlik faaliyetlerini etkileyerek ülke gündeminde yer almaya başlayan Sosyal
Güç, Osmanlı Vatandaşlığı, İnsani liderlik, gibi anahtar kelimeler, Anadolu’da gö-
rev yapan misyonerlerin de gündemindeydi. 

1910-1914 yılları arasında Amerikan misyonerler tarafından İstanbul’da yayın-
lanan “The Orient” adlı gazete, okuyucuların Sivil Toplum kavramına odaklanabil-
mesi için önemli adımlar atmaya çalışmıştı. Osmanlıcılık ve Osmanlılık kavramları 
ele alınareak, bu kavramları içeren makalelerin yazılmasının yanında gazete, ayrıca 
kendi yayın ilkelerinin Osmanlı Devleti’nin çıkarları doğrultusunda Din, Eğitim, 
Politika ve Ticari yazılara yer vereceğini belirtmişti. Şu gerçekten de söylenebilir ki, 
Osmanlı İmparatorluğundaki hiçbir azınlık, Jön Türklerin başlatmış olduğu akımın 
sunduğu fikirleri Aleviler kadar desteklememiştir. Bu hareketin bünyesinde barındır-

30 Joseph L. Grabill, The Protestant Diplomacy and the Near East, Minnesota, 1971, s. 264.
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dığı önemli sloganlardan olan Bağımsızlık, Eşitlik ve Adalet ne Müslüman ümmet 
içinde bir özerklik ve ayrıcalığa sahip ne de Osmanlı’nın Millet Sistemi tarafından 
ayrı bir millet olarak görülmeyip Millet Sisteminin garantisi altında olmayan Ale-
viler için cezp edici olmuştur31.

Orta Anadolu’da Sünni Müslümanların içinde marjinal bir gurup olan Aleviler, 
yine bu bölgede yer alan Dersim’de yoğun olarak yaşayan diğer Alevi toplulukları, 
devlete karşı olan tavırlarını göstermek için 1908 Devrimini ilk tanıyan ve kabul 
edenler arasındaydı. XVI. yüzyıl Kızılbaş İsyanları’ndan bu yana ilk kez 1908 Dev-
rimi ile birlikte kendi farklı kimliklerini gizleme gereği duymadan yaşadıkları köy-
lerde okulların açılması konusunda ciddi ciddi düşünmeye başladılar. İttihat Terraki 
Partisi’nin, Dersim bölgesindeki şubeleri ve yöneticileri, Dersim Alevi liderlerini 
ikna ederek onların bu yeni hareketten yararlandırılabilmesi için ellerinden geleni 
yapacaklarına bildirmekteydiler. Böylelikle birçok Alevi, İttihat Terraki Partisi’ne 
katıldı. Bölgede hüküm süren isyanlar sonuç olarak son bulmaya başladı. Aleviler ile 
yeni yönetim arasında başlayan Balayı Dönemi Amerikan Board misyonerlerinin 
önündeki hemen hemen bütün engelleri kaldırarak örgütün, misyonerlerine, Aleviler 
ile olan ilişkilerine yeniden başlamasına ve daha da güçlü hale dönüştürülmesine yol 
açacak şansı verdi. Amerikan Board misyonerleri Anadolu’daki Alevi yerleşim yer-
lerinde pek fazla misyonerlik materyali içeren misyon alanları oluşturmadı. Bu 
nedenden ötürü, Aleviler için misyoner okullarının açılması da örgütün gündemine 
getirilmedi. Fakat diğer taraftan, Protestan misyonerler, Alevilerin sorunlarına çö-
züm bulmak için gerekli görüşmeler yapmaya çalışarak ve bu sorunların her ülke 
içinde hem de ülke dışında gündemde yer alabilmesi için birçok dergide yayın yap-
tılar. “Contemparary Rewiev” bu dergilerden biri idi32. Aleviler gibi Anadolu’nun 
diğer Sünni kesiminden olan Kürtler de misyonerlerin hem ülke siyasetinde hem de 
uluslar arası politikada ağırlıklarını ve diğer devletlerin politikalarına etki edebile-
ceklerini hep küçümsediler. Bu küçümseme,  belkide misyonerlerin bu guruplara 
vermiş olduğu desteğin hep sözlü olmasından kaynaklanıp, kendilerine verilecek 
resmi statüler ve ayrıcalıklara daha fazla önem vermelerinden kaynaklanıyordu. 

Çözümlenemeyen Ermeni Sorununun diplomatik bir mesele olarak tekrar orta-
ya çıkmasıyla birlikte, 1913 yılında vuku bulan Balkan Savaşı sırasında kendi-sini 
artık belli etmeye başlayan diktatoral İttihat Terraki yönetimi, başta Orta ve Doğu 
Anadolu’da çoğunlukta olup Kürtçe konuşan Aleviler olmak üzere, Anadolu’nun 
Alevi toplumuna şüphe ile bakmaya başladılar. Bu şüphe hızlı bir şekilde artmaya 
başladı. Gerçektende, Jön Türk hareketinin ve 1908 Devrimi’nin getirdikleri ile bir-

31 (Kieser 2002a), a.g.m., s. 398.
32 George E. White, «The Alevi Turks of Asia Minor», in: Contemporary Review, vol. 104, p. 690-698, 

London, 1913, s. 698.
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likte iktidarda tek parti olan İttihat Terraki, her ne pahasına olursa olsun milli birliği 
kurmaya hazırdı. Fakat hazırlanan senaryo hayal kırıklığına ve acı veren olaylara 
dönüşmeye başladı. Fuat Köprülü’nün gözünde Anadolu Alevileri, milli kültürünü 
ve sarf Türklüğünü muhafaza eden tek Türkler olduğunu belirtmekteydi33.
Alevilerin bu özelliğe sahip olması Jön Türk hareketinin kimlik konusunda oluştur-
maya çalış-tığı ideoloji tüm Osmanlı vatandaşlarının birliğini kapsadığı için bu 
durum Alevile-rin bir Türk milliyetçiliği fikrine ters düşüyordu. Alevilerden 
birçoğu, Osmanlı İmparatorluğunda yaşamakta olan Ermenilerin devlete karşı sahip 
oldukları politik ideoloji ve sosyal fikirleri benimsemeye başladılar34.

1913’ten beri Ermeni Meselesi giderek önem kazanmaya başladı. Ermeniler, 
Osmanlı Devleti’ne sahip olduğu topraklar üzerindeki hakka müdahil olabilmek için 
bu sorunu kullanan Batılı Devletler, İttihat Terraki yönetimini milliyetçilik yönün-
den etkileyen Ortadoğu’daki elitler kadar etkilemeye çalıştılar. İttihatçılar, önlene-
meyen bir şekilde yükselen Protestan Ermenilerin meydana getirmiş olduğu pro-
paganda faaliyetleri sonucu Ermeniler, Aleviler ve Amerikan misyonerleri ile olan 
sıkı ilişkilerini sona erdirdiler35.  Osmanlı yöneticileri, 8 Şubat 1914 yılında Osmanlı 
Devleti’nin diplomatik baskılar altında imzalamış olduğu sözde Ermeni Reformları
diye tabir edilen bu istenmeyen kanunun Doğu Anadolu’da yaşayan Ermenilerin 
sahip olduğu hakların reforma edilmesini Alevilerin de desteklediğinden hiç şüphe 
etmiyordu. Ayrıca devlet yöneticilerinin korktuğu diğer önemli bir nokta ise Doğu 
Anadolu Alevilerinin Ermeniler ile bir olup, önceden belirlenen plan doğrultusunda 
yapılacak seçimlerde birbirini destekler yönde oy kullanmalarıydı. 

1915- 1916 yılları arasında Orta ve Doğu Anadolu bölgelerinde meydana gelen 
Ermeni olayları ve Ermenilerin bu olaylar sırasında büyük zayiatlara uğramaları, 
1908 devrimi ile birlikte meydana getirilen sosyal ütopyanın sona ermesi ile birlikte 
vuku bulan en önemli acı verici olaylardır. Halide Edip’inde kendi hatıralarında 
yazıldığı gibi bu olaylar hem misyonerler için hem de Anadolu’daki Ermeni milleti 
için kapanmaz yaralar açmıştır. Bu süreçte Protestan misyonerler, faaliyetleriyle en 
fazla hizmet ettikleri topluluk olan Ermenileri kaybetmekle kalmamış aynı zamanda 
misyonerlerin, kendilerine olan güvenlerinin de kaybolmasına neden olmuştur.  
1920’den sonraki süreçte Amerikalı Protestan misyonerler, artık Anadolu’da bu 

33 Köprülü, Fuad, «Bemerkungen zur Religionsgeschichte Kleinasiens», in: Mitteilungen zur Osmanisc-
hen Geschichte, vol. 1, s. 203-222, Wien, 1922, s. 215-218.

34 (Kieser 2005), a.g.e., s.548-550.
35 Tankut, Hasan Resit, «Zazalar hakkinda sosyolojik tetkiler», in: M. Bayrak, Açik-Gizli/ Resmi-Gay-

riresmi Kürdoloji Belgeleri, s. 400-500, 
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travmatik geçmiş anılar ile birlikte tek başınadırlar. Onlar, Ermenilere yapılan bu 
zulmün tek tanıklarıydı36.

Osmanlı topraklarında dört nesil devam etmekte olan Protestan misyonerlik 
faaliyetleri, 1920 yılından sonraki dönemde büyük bir kesintiye uğrayarak, misyo-
nerlerin âşık oldukları bu ülkeye uygulamak istedikleri sosyal ve politik planların 
geniş bir ölçüde uygulanmasında başarısız olundu. Sadece Türkiye’de kalan birkaç 
misyoner üzerinde değil aynı zamanda Avrupa’ya giden veya tekrar bu misyoner-
lerin geldikleri ülke olan Amerika’ya geri dönenler arasında bu geçmişin büyük bir 
olumsuz etkisi vardı. Hatta bazı Protestan misyonerler, yaşadığı bu travma ile tekrar 
kendilerini işlerine verip ve yaşadıkları toplumlara adapte olmakta büyük zorluk 
çekti. 

Tazimatla gelen anlayışın yıkılmasından sonra, Amerikan Board misyonerleri 
kadar tecrübeli olan gözlemcilerin, Osmanlı ülkesine gelip yapmış oldukları gözlem 
ve tutmuş oldukları raporlarda, ülkede yaşamakta olan etnik azınlıkların bir arada 
yaşaması artık basit önlemler ile mümkün olamayacağını belirterek, dış yardım 
olmaksızın Osmanlı Devleti’nin, azınlıklara huzur ve güven veremeyeceği konu-
sunda hemfikirdeydiler. Yabancı devletlerin bu tür yaklaşımları, Osmanlı Devle-
ti’ndeki azınlıklara ki özellikle Ermenilere karşı yapılan bu hareketlerden Hamidiye 
Alaylarını, Terraki Pervercileri ve amacı bağımsızlık olan Mustafa Kemal’in milli-
yetçi hareketini suçlu görmekteydi. 

1914 yılının ilk yarısında, Ermeniler gibi Protestan misyonerlerde umutlarını 
Berlin Antlaşması sonrasında imzalanan belgelerin içeriği olan Anadolu’da yapıla-
cak reformlara bağlamışlardı. Antlaşmanın 61. maddesi, misyonerler için ayrıca bir 
önem arz ederek, faaliyetlerinin devamı ve güçlenmesi konusunda hayati bir konuma 
sahipti. Amerikan Board misyonerleri, Ermeni Meselesinin uluslararası gündeme 
taşınmasında da büyük rol oynamış, özellikle 1870 Ermeni olaylarının dış basında 
yer alması için katkı sağlamışlardı. Amerikan Board’un politik hedeflerinden biri de 
zaten bu yönde olup özellikle ülkede yaşayan azınlıkların karşılaşmış oldukları en 
büyük sorunlardan olan ayrımcılık, güvenlik ve haksızlık gibi konuların azınlıkların 
lehinde çözümlenebilmesi için mücadele etmek bu sorunların dış basında yer bul-
masını sağlayarak Osmanlı Devleti üzerinde bir kamuoyu baskısı meydana getiril-
mesi hedeflenmekteydi. Özellikle Anadolu’nun heteredox gruplarından olan Alevi-
lerin, dini özgürlüklerinin sağlanması konusunda büyük özveride bulundular37.
Doğu Anadolu’nun en büyük topluluğu olan Sünni Kürtler, bu süreçte misyonerlerin 
hedef aldığı kitleler arasına girmişti bile. Misyonerler için, savaş sonrası Türkiye’nin 

36 (Kieser 2002a), a.g.m., s.400-401.
37 (Kieser 2002b), a.g.m., s.135-136.
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adalet olmadan yeniden inşa edilmesi mümkün görünmüyordu. Bu nedenle enerjik 
bir şekilde gerçekleştirilebilecek politik bir ayarlama gerekiyordu. 

Van bölgesinde Amerikan Board’a bağlı misyon sahasında görev yapan Kürt 
ve liberal Osmanlı yöneticileri ile İstanbul’da bir toplantıda görüşen ve ayrıca Pa-
ris’te gerçekleşen Barış Konferansı’na da katılan misyoner doktor Clarence Ussher 
bu konuda üç önemli fikir belirtmekteydi. Bu görüşlerden ilki savaş sırasında ve 
sonrasında Orta ve Doğu Anadolu bölgesinde yaşamakta olup bu bölgelerden göç et-
mek ve ettirilmek zorunda bırakılan Ermeni ve Kürtlerin tekrar yaşadıkları bu bölge-
lere geri dönüşlerinin sağlanması, ikinci görüş olarak ta Ussher şunları eklemektey-
di. “Savaşın en ağır izlerini taşıyan özellikle Doğu Anadolu bölgesi, devlet tarafın-
dan yeniden inşa edilmeliydi. Ermeni yaşam alanları bu yeni oluşumdan yararlan-
dırılarak bu topluluğun uluslar arası bir koruma örgütünün faaliyetleri ile güven-
liklerinin sağlanması gerekmekteydi.”38

Üçüncü olarak belirtilen fikir ise savaş suçluları olarak alıkonulan Ermenilerin, 
devlet tarafından genel bir af ilan edilerek Salı verilmesinin gerekliliğinden bahset-
mekteydi39. Hepimiz bilmeliyiz ki bir takım nedenlerden dolayı ve Milletler Cemi-
yeti’nin küçükte olsa bir takım başarılarına rağmen I. Dünya Savaşı ve II. Dünya 
Savaşı dönemleri arasında ulusalcılığın yer edinilmesi başarısızlığa uğramıştır. Bu 
durumun en belirgin başarısızlığı, savaş sonrası Türkiye’de gerçekleşmiştir. Protes-
tan misyonerlere göre yabancı devletlerin Yunanistan’a İzmir’i işgal etmek için 
vermiş oldukları izin, hayati bir hatadır. Özellikle, Amerika Birleşik Devletlerine, bu 
işgalin bir manda amaçlı olarak yapıldığını bildirip ve bu şekilde Amerikan Hükü-
metini aldatmak önemli bir diğer hatadır.40

İşgalin hemen ardından yani 1920 yılında, Türk milli kurtuluş hareketinin baş-
ladığı ve Amerikan misyonerlerine ait misyon bölgelerinin yoğun olduğu Doğu Ana-
dolu bölgesinden misyonerler sürgün edilmeye başlandı. Dönemin Alevi Kürt lider-
lerinden biri olan ve aynı zamanda Kürt bir veteriner olan Mehmet Nuri Dersimi, bu 
olaylar karşısında, rejime karşı olan düşüncelerini belirterek, yapılan bu sürgün 
hareketinin kendileri için çok zor ve kabul edilemez olduğunu söylemişti. İttihat 
Terrakici ve Kemalistler tarafından, misyonerler her zaman yabancı devletlerin bu 
ülkedeki ajanları ve gözlemcileri olarak görülmüş ve aynı zamanda hazırlanmakta 
olan milli kurtuluş hareketine karşı bir politika geliştirilmesi için ellerinden geleni 

38 (Kieser 2002a), a.g.m., s. 405-406
39 (Kieser 2002b), a.g.m, s.138
40 Joseph L. Grabill, Protestant Diplomacy and the Near East: Missionary Influence on American Policy, 

1810-1927, ag.e., s. 186-188.
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yapamaya çalışan bir topluluk olarak benimsenmişlerdir. Aslında birçok olayda 
Amerikan Board misyonerlerine karşı veya direk onları hedef alacak bir takım 
soruşturmalar yapılmamıştı. Fakat misyonerlerin özellikle de ülkenin Doğu bölge-
sinden sürgün edilmelerinin altında yatan ana sebeplerden biri ise onların Ermeniler 
ve Kürtler ile olan bağlantıları idi.41

Amerikalı misyoner Henry Riggs, bu konuda yayınlanmamış hatıralarında 
genişçe söz etmekle birlikte özellikle 1914 ve 1922 yılları arasında Anadolu’daki 
Amerikan Protestan misyonu için bir yıkım olduğunu belirtmektedir42. 1925 yılında, 
Cumhuriyetin ilanından 2 yıl sonra yeni kurulan Türkiye Cumhuriyeti devleti, hiç 
kimsenin önceden tahmin edemeyeceği kadar Sünni ve Türk unsuruna dayandırmak-
taydı. Ayrıca, Anadolu’da, uzun süren savaş dönemi sırasında, Alevilerin sahip ol-
duğu tarih, Anadolu’da gerçekleştirilmek istenen sosyal ütopya kadar kimlik sorunu
ve devlete olan bağlılık gibi konularda önemli katkılar sağlayabilirdi. Şimdiye kadar 
üzerinde durduğumuz konu 1908 devrimi sonrasında oluşan durumun Aleviler, Er-
meniler, misyonerler ve hükümette iktidarı ele geçiren İttihatçılar arasında meydana 
getirmiş olduğu yeni bir sempatik anlayışın bu guruplar arasındaki ilişkilere ne ölçü-
de etki ettiğinden ibaretti. Fakat birçok nedenden dolayı iktidar olan İttihat Terraki 
Partisinin daha sonraki yıllarda ortaya koymuş olduğu diktatörel yönetim anlayışı ve 
bu yönde uygulamaya çalıştığı rejim, 1913 yılından sonra Osmanlı ülkesinde çoğul-
cu bir demokrasiye sahip çoğulcu bir toplum istemiyordu. Onların gözünde, ülke 
içinde yaşayan yerli Hıristiyanlar hiç bir şekilde asimile edilerek üniter bir toplum 
yapısına dâhil edilmemeliydi. Hıristiyanlara bu yönde bir uygulamayı gören İttihat-
çılar, Aleviler ile olan işbirliklerinin devam etmesini kararlı bir şekilde istiyorlardı. 

1914- 1915 yılları arasında İttihat Terraki partisi bazı üyelerini yetkilendirerek 
Aleviler arasında hem propagandanın hem de bazı soruşturmaların gerçekleştirilme-
sini istedi43. Bu isteğin en önemli somut nedenlerinden birisi Merzifon’da Merzifon 
Anadolu Amerikan Koleji tarafından Aleviler arasında dağıtılan bir takım propagan-
da belgeler idi. İttihatçılara göre bu belgeleri yazan ve dağıtılmasında büyük rol 
oynayan ve Aleviler arasında Hıristiyanlığın yayılmasını hep gündemde tutan Merzi-
fon Amerikan Anadolu Koleji öğretmenlerinden George Elly White idi. Bu ve diğer 
çabalara rağmen savaş rejimi, Dersim Alevilerinin Rusya’ya karşı oluşturulan aşiret 
alayları arasında yer almasında başarılı olamadı. Savaş, Orta ve Doğu Anadolu böl-
gelerinde yaşayan Alevileri devletten yabancılaştırdı. Rusya ile yapılan bu savaş ve 
savaş sonrası oluşan ortam, Ermeni olaylarının en önemli nedenleriydi ve Aleviler 

41 (Kieser 2002a), a.g.m., s.402, (Kieser 2005), a.g.e., s.555-556
42 Henry H. Riggs, A. B. C. F. M. History 1910-1942. Section on the Turkey Missions, 1942, ABC Ms. 

Hist. 31, citation p. 39.
43 (Kieser 2005), a.g.e., s.565
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bu olayların canlı tanığıydı. Aleviler de komşuları olan Ermeniler gibi kimlik ve hak 
talebinde bulunmuştular ve böylece komşularının başına gelen kaderin kendi baş-
larına gelmesinden korkmaktaydılar. 

Dersim, meydana gelen Ermeni olaylarından kaçan Ermenilerin toplandığı bir 
mülteci kampına dönüşmüştü. Misyonerlerin ise Dersim ve Harput bölgesini faaliyet 
merkezi haline getirmelerine de şaşmamak gerek, bu bölgelere tehcirden kaçan 
Ermenilerin toplandığı biliniyor ve bu kişilerin yurt dışına çıkarılması için herkes el 
ele verip çalışıyordu. Malatya’da görev yapan Alman misyoner Christaffol’in tanık 
olduğu olaylarda Tehcire maruz kalan Ermenilerin oluşturmuş olduğu karavanlara, 
Dersim Alevilerinin saldırıp Ermeni arkadaşlarını özgür kılmak için vermiş olduğu 
mücadele görülmektedir. 1916 yılının mart ayında Dersim Kürt Alevi aşiretlerinden 
bazı aşiretler komşu şehirlerde bulunan devlet binalarına saldırarak zarar verdi ve 
daha sonra Elazığ vilayetinde bulunan valiliğe saldırmak için yürüyüşe geçtiler. 
Fakat sonuç olarak bölgede yaşayan diğer Sünni Kürt ve Zaza aşiretlerinin de yer 
aldığı bir kuvvet oluşturulup bu isyan bastırıldı. İttihatçılar böylelikle intikam aldı, 
daha sonraki süreçte isyanda yer alan Dersim aşiretleri sürgüne maruz bırakılarak 
topraklarından başka bölgelere gönderildiler. Bu çözüm 1919 yılının yaz aylarında 
belki mantıklı görülebilirdi. Fakat 1920-1921 yılında meydana gelen Dersim Koçgiri 
ayaklanması, Mustafa Kemal’in hazırlamaya çalıştığı birlik yapısına karşı çıkıp 
Ankara hükümetine zor anlar yaşatan Kürt Alevi aşiretlerini ilk kez bir iç düşman 
olarak ortaya çıkarmıştı. 

Yönetimsel ve yerel idare boşlukları süresince Kürt Aleviler her fırsatta Protes-
tan misyonerlere başvurarak onların politik desteğini sağlamaya çalıştılar. Hem Kürt 
Aleviler hem de İttihat Terrakici Kemalistler, Protestan misyonerlerin politik etki-
sinin var olandan daha fazla olacağını tahmin etmeye başladılar. Amerikan Board 
misyonerleri, devlet yöneticilerin hafızasında, isyan eden Kürtler ile ilişkide bulun-
dukları için hep şüpheliydiler. Çünkü böyle bir etkileşimin olması pratik olarak im-
kânsızdı44. 1924 yılına gelindiğinde Sünni Kürtler artık Kemalist yönetimin, ken-
dilerine askeri olarak ihtiyaç duyuldukları sırada verilen otonomluk içeren sözleri 
tutmayacaklarını anlamaya başlamıştılar. Sünni Zaza Kürtler ise yeni oluşturulan 
Türkiye Cumhuriyeti hükümetine karşı gelmek için tek başlarına Şeyh Said’in etra-
fına toplanmaya çalıştılar. Tek başlarınaydılar çünkü ne İttihat Terrakicilere güve-
nip, bu güvenlerinin boş olduğunu gören Kürt Alevilerinden nede Doğu ve Orta 
Anadolu’da Kürtlere ve Alevilere destek vermekte olan misyonerlik faaliyeti yürü-
ten Anadolu’nun gizli Protestan ajanlarından destek aldılar. 

44 (Kieser 2005)a.g.e., s. 570
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1925 yılında Şeyh Said isyanı bastırıldı, fakat bu isyanın aynı zamanda bölgede 
devlet otoritesinin de ortadan kaldırılmasına hemen hemen neden olacaktı. Sonraki 
13 yıl zarfında, devlet bu bölgede askeri kuvvetler sayesinde otoritesini tekrar kurdu. 
Ancak bölgede meydana gelen en önemli trajik olay ise 1936-1938 yılları arasında 
Dersim bölgesinde bir halkın etnik olarak ortadan kaldırılması teşebbüsüdür45. Bu 
konuda tepkilerini belirtmek için Dersim liderleri 1937 yılının Temmuz ve Kasım 
aylarında Cenova’da bulunan Birleşmiş Milletlere başvuruda bulundular. Fakat bir 
sonuç elde edemediler. 

SONUÇ

Amerikan Board misyoner örgütünün Türkiye topraklarındaki misyonerlik 
faaliyetleri bu topraklarda yaşayan milletlerin modernleşmesi yönünde bit katalizör 
görev üstlenmiştir. Çünkü eğitim ve sağlık alanında yapılan çalışmalar Protestan 
misyonerlerin faaliyetlerine maruz kalan milletleri Batı medeniyetine yakınlaştırmış 
ve ayrıca hayat standartlarının yükselmesine neden olmuştur. Bu yönüyle Amerikan 
Board, Osmanlı toplumunun Batı tarzında modernleşmesini hızlandırmıştır. Zaten 
Osmanlı Devleti tarafından yapılan Tanzimat ve Islahat programlarındaki amaç bu 
yönüyle Amerikan Board’un amaçları ile örtüşmekteydi. Ayrıca Jön Türklerin faali-
yetleri de bu yöndeydi. Özellikle Anadolu’daki Protestan misyonların vilayet mer-
kezlerinde, köylerde ve hatta dağlar arasında yaşayan aşiretler arasında sürdürmüş 
olduğu faaliyetler sonucunda elde ettiği başarılar Anadolu’da devlet tarafından 
yapılmak istenen reformların tam anlamıyla gerçekleşebilmesi için en uygun örneği 
oluşturmaktaydı. 

Amerikan Board’un Türkiye üzerinde diğer bir paradoksal etkisi ise aylıkçı 
olması idi. Çünkü bu örgütün faaliyetlerinin sürdürüldüğü dönem Osmanlı Devle-
ti’nin içinde bulunduğu en zor dönemi kapsamakla birlikte devletin sosyo-etnik ve 
politik unsurları devlete problem oluşturabilecek bir milliyetçi yapılanma içerisine 
girdiğinden devletin yönetici kademesinde bulunan kişiler nazarında misyonerlik 
faaliyetleri ki özellikle de Amerikan misyonerleri birer hain konumunda algılanmak-
taydılar. Özellikle 1915 yılı ve sonrasındaki dönemlerde meydana gelen olaylarda 
Amerikan ve diğer misyoner guruplar Ermeni olaylarının yaşandığı bu süreçten yir-
mi yıl sonra bile, hakkında kimsenin konuşmaya pek istekli olmadığı Ermeni soy-
kırımı hakkında ilk elden kayıtlara sahiptiler46. Protestan misyonerlerin etkisi altına 
giren Aleviler ise bu misyonerlerin ayrıştırıcı etkisini en iyi şekilde örnekleyen Ana-
dolu’nun önemli nominal Müslüman gurubudur. XIX. yüzyılın ortalarında Amerikan 
Board, Anadolu’nun bu sosyal marjinal gurubuna ilk kez dış dünyanın kapısını aç-

45 (Kieser 2002a), a.g.m, s. 408
46 (Kieser 2002a), a.g.m, s.407
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mıştır. Protestanlık, öyle görünüyor ki bu gurubun yüzyıllarca süren ve halen devam 
etmekte olan ayırımcılıktan ve geri itilmişlikten kurtarılmasının tek yoluydu. Fakat 
Sultan II. Abdülhamit’ten önce ve Ermeni meselesinin ülke ve uluslar arası gün-
demde yer bulmasından evvel Alevi ve Protestan misyonerler arasındaki bağ, devleti 
her zaman korkutmuştu. Çünkü bu ilişki ülkedeki Müslümanların bir arada yaşama-
sına büyük engel teşkil edecekti. Devlet ve yönetim kademesinde bulunanlar her 
zaman Sünnileri desteklemiş ve Sünni destekli bir politika izleyerek ülkedeki İslam 
birliğini üstün tutmaya çalışmıştır. Kürt ve Ermenilerin çoğunlukta yaşadığı alan-
larda, Osmanlı Devleti Lübnan Dağlarında olduğu gibi bu bölgede halkların bütün-
leşmesi için üzerine düşen rolü oynayamamıştı47.

Çalışmanın sonuç bölümünde vurgulanan birinci maddeye tekrar geri dönece-
ğim. Amerikan Board’un Türkiye üzerindeki katalizör etkisi ülkenin batılılaşması 
yönünde önemli bir unsur olarak daima özetlenebilir. XIX. yüzyılda Amerikan Pro-
testan misyonerlerine karşı Osmanlı ülkesinde sürdürülen devlet destekli olumsuz 
faaliyetlere rağmen bu misyonerlerin, Osmanlı ülkesinde toplumun Batılı değerlerle 
tanıştırılmış olması ve ülkenin modernleşmesi yönünde önemli bir destek oluşturup 
bugün dahi bu topraklar üzerinde varlığını koruyan ve faaliyetlerine devam eden 
kurumların olması, bu konun incelenmesi ile birlikte ortaya çıkan bir geçektir. Bu-
gün dahi günümüz Türkiye’sinin oluşumunda görev alan önemli Türk liderler sözü 
geçen bu misyoner okullarından mezun olmuş ve hayatları boyunca bir ayağı hep 
Amerika’da olmuş kişilerdir. Osmanlı eliti, öteden beri hep Batılı misyonerler ile 
fikir birliği içerisinde olarak Osmanlı Devleti’nin özellikle Ortadoğu bölgesindeki 
topraklarında yaşayan halkların, Batı tarzındaki eğitim sistemlerinden ve gelişmiş 
sağlık hizmetlerinden faydalanması gerekliliğini vurgulamıştır. Amerikan Board bu 
fikir uyumu çerçevesinde bu bölgedeki Osmanlı vilayet merkezlerinde modern okul-
lar ve hastanelerin yanında kızların eğitiminde bir devrim sayılabilecek girişimlerde 
bulunup kızların eğitimleri için modern okullar tesis etmiştir. Bu yatırım, Osmanlı 
ülkesinde yaşayan azınlıkların devlet ile özellikle eğitim alanında rekabet etmesini 
sağlayan bir model oluşturmuştur. Bu model, Ermeni, Rum ve Yahudi milletlerin 
başarılı bir şekilde rekabet etmelerini sağlayarak aynı etkinin Müslüman toplumu 
üzerinde gerçekleşmesini sağlayıp devletin misyonerlerin vermiş olduğu hizmete 
eşdeğer kurumların açılması yönündeki kararlılığını da artırdı. Değinilmesi gereken 
bir diğer önemli nokta ise Amerikan Board misyonerlerinin Anadolu’nun en ücra 
köşelerine kadar ulaşmış ve bu bölgelere hizmet götürmüş olmasıydı. Bu yayılma 
anlayışı, Osmanlı hükümetlerinin hemen dikkatini çekmiş ve kendilerinin halktan ne 
kadar kopuk hareket ettiğini, halkla bütünleşmek ve halkın desteğini sağlamak için 

47 Engin D. Akarli, The Long Peace. Ottoman Lebanon, 1861–1920, Berkeley, Los Angeles and London, 
1993, s. 184-192.
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halkın yaşadığı her alana yatırım yapılması ki özellikle devletin en geri kaldığı 
eğitim ve sağlık alanında misyonerlerin izlemiş olduğu yolu takip ederek bir takım 
kurumların kurulması kararının verilmesinde çok etkili oldu. Ayrıca yapılacak bu 
yatırımların bölgede yaşayan halkların devlet merkezine bağlılıklarının artacağı da 
vurgulanmaktaydı48.

Birçok Türk ve Amerikalı araştırmacı ve yazar, Osmanlı Devleti’nin özellikle 
son dönemlerde meydana getirmiş olduğu eğitim ve sağlık alanındaki kurumların 
oluşmasında ve bu kurumların işleyişlerinin sağlanmasında kullanılan sistemlerin, 
misyonerlerin meydana getirmiş olduğu model çevresinde şekillendiğini. Savunmak-
tadırlar. Bu yabancı kurumların devletin Doğu’daki halklarından neden uzak kal-dı-
ğını, neden bu halklar üzerinde bütünleyici bir rol oynayamadığını ve hangi atılımlar 
ile bu eksikliğini kapatabileceği yönünde Osmanlı Devleti’ne ve hatta sonrasında 
kurulan Türkiye Cumhuriyeti’ne büyük ölçüde yararlılıklar sunmuş ve zaman kay-
betmeye maruz kalmadan bu modeller ülkenin Batılılaşmasının önünü bu yıllarda 
dahi açmaya başlamıştı. Yine bu araştırmacıların çoğu, misyonerlik faaliyetlerinin ki 
özellikle de Amerikalı misyonerlerin, Osmanlı devletinin sahip olduğu milliyetçilik 
ile beslenen ideolojinin belirttiği gibi bu misyonların ayrılıkçı hareketlere destek 
olduğu ve Osmanlı’nın bölünmesinde büyük rol oynadıkları fikrine, pek katılma-
maktadırlar. 

Gerçek şu ki, Anadolu’da görev yapan Amerikalı misyonerler, kendilerinden 
önce bu topraklara gelen milliyetçilik akımının kendisiyle beraber getirdiği bazı 
tehlikeleri, daha önceden sezmiştiler. Hiç kuşkusuz ki vermiş oldukları liberal fikir-
ler içeren eğitimin sahip olduğu etkiyi görmezlikten gelmişlerdi. XIX. yüzyıl, liberal 
hareketlerin çağı olmuş fakat misyonerler bu çağın barındırdığı fikir akımlarını iyi 
derecede analiz edip faaliyet sahalarında uygulanabilecek bir sentez ortaya koyama-
mış ve sundukları hizmet anlayışının temeli olan fikir, o dönemin güçlü milliyetçi 
hareketleri ile zayıf evrensel değerler arasında kalmıştı. Bu durumun önüne geçmek 
için Amerikalı Protestan misyonerler, açmış oldukları okullarda yapabildikleri kadar 
kendi liberal anlayışı benimsetmeye çalıştılar. 

Misyonerlerden bir çoğu, açık bir şekilde sadece bir etniğe özel milliyetçiliğe 
hep karşı çıktılar. Ermeni, Rum ve Türk olmak gibi değerleri ve ülkenin bu yöndeki 
despot politikasını her zaman eleştirdiler. Roderic Davison’nun da Türkleri dayanak 
göstererek belirttiği gibi “ne yazık ki milliyetçilik fikirleri, artık Batı’nın kabul etmiş 
olduğu bir dindir.”49 Bu durum Ermeniler için de bir geçekti. Ermeni gençliğinin 
önemli bir bölümü, misyoner okullarında eğitim almaktaydı. Eğitim, profesyonel bir 

48 (Kieser 2001), a.g.m, s.109
49 (Kieser 2002a), a.g.m, s.408.
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kariyer yapmak için ve aynı zamanda politik kararların kişi tarafından alınabilmesi 
için önemli bir enstrüman olarak görülmekteydi. Misyonerlerin vermiş oldukları eği-
tim, bayanlar üzerinde daha farklı bir etkiye sahipti. Çünkü eğitim alan bayanların 
çoğu bu işin kutsallığına inanmaktaydılar. Bayanlar, erkeklerden daha kolay bir 
şekilde misyonerlerin vermiş olduğu dini eğitimi hayatlarına adapte edebiliyorlardı. 
Erkeklerin durumu daha farklı olmakla birlikte, değişen ülke gündeminin meydana 
getirmiş olduğu dinamiğe kapılarak şekilleniyordu. Erkeklerin çoğu, genel olarak 
dünyada hâkim olan pozitivist bakışa kendilerini kaptırmıştı. 

XIX. yüzyılın ortalarından beri hiç şüphesiz ki Amerikan Board’un vermiş 
olduğu eğitimin en önemli ürünlerinden biri Anadolu’daki kız eğitimi sonucu eğitim 
alan bayanların toplum içinde eğitimli ve sosyal olabilmesidir. Kızların eğitimi 
süresince, Anadolu’da hem İttihat Terraki hem de Kemalistler, misyonerlerin en 
önemli yardımcıları olmuş ve aradaki engeller sadece kızların eğitimi söz konusu 
olunca gündeme getirilmemiştir. Amerikan kız okullarının ilk mezunlarından olan 
Halide Edip, dönemin yeni oluşan Türkiye’sinde, Anadolu kadınlarının bir simgesi, 
bir amblemi olması bir rastlantı değildir50. Son söz olarak şu söylenebilinir ki bir
takım ideolojik nedenlerden dolayı Anadolu’nun Doğusundaki halkların etnik 
özelliklerine bakılmaksızın bir arada barış içinde yaşayabilmeleri için alınan 
pragmatik çözümler başarısızlığa uğramıştır.
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MÜZİKAL BİR FORM OLARAK BEKTAŞİ 

NEFESLERİ

BEKTASHI BREATHS AS A MUSICAL FORM 

Yrd. Doç. Dr. Cemal KARABAŞOĞLU∗

ÖZET

XIII. yüzyılda Kalenderîlik içinde şekillenmeye başlayıp XV. yüzyılın son-
larında Hacı Bektâş-ı Velî’nin öğretisi etrafında Anadolu’da ortaya çıkan bir tarikat 
olan Bektaşîliğin, Anadolu’nun siyasi, sosyal ve özellikle kültürel hayatına önemli 
tesirleri olmuştur. Tarikat ritüelleri içerisinde şekillenen müzikal formlardan “Nefes-
ler”, günümüz Türk Halk Müziği ile Dînî Müzik içerisinde değerlendirilen Tekke 
Mûsikîsi’ne ait bir tür olarak günümüze gelmiştir. İslam öncesi devirde kam- ozan-
ların kopuz eşliğinde terennüm ettikleri manzum sözlerden Ahmed Yesevî’nin hik-
metlerine, Yunus Emre’nin deyişlerinden Kaygusuz Abdal’ın şiirlerine kadar uzanan 
bir tekâmül zincirinin ürünü olan nefesler, gerek nazım, gerekse  müzikal olarak son 
derece ilgi çekici bir güzellik ve zenginlik arz ederler. Melodik ve ritmik yapıları 
itibariyle diğer halk müziği formlarından kolayca ayırt edilebilen nefesler, Tekke 
mûsikîsi içinde, güfteleriyle Bektaşîlik felsefesini, besteleriyle Bektaşîlik hissiyatını 
yüzyıllar boyunca nesilden nesile aktaran vesikalar olmuşlardır. Bu sunumda Âyîn-i
Cemlerde sıklıkla okunan nefeslerin özellikleri ile müzikal ve ritmik yapılarından 
bahsedilecektir.

Anahtar Kelimeler: Bektaşî Nefesleri, Hacı Bektaş-ı Velî, Türk Halk Müziği, 
Türk Dînî Müziği, Âyîn-i Cem.
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ABSTRACT

Starting to form in the 13th century and arising from Anatolia in the last quarter 
of 15th century around Haghi Bektash’s doctrine, Bektashi order had important inf-
luence on political, social and especially cultural life of Anatolia. Bektashi Breaths 
(Nefes) formed in the rituels of Bektashi order extant as a Musical form of Dervish 
lodges between Turkish Folk and Religion Music.They have also present a inte-
restingly extreme excellence and richness of rhythmic and musical aspects, as a 
evolutional outcomes reaching to songs of shamans before Islam, poeths of Ahmad 
Yesevi, Yunus Emre and Kaygusuz Abdal. Bektashi breaths can differ easily than 
other forms of Turkish Folk Music by their melodic and rhythmic structures. In the 
meantime lyrics of breaths were transferring philosophy of Bektashi order, their 
composition also have transferred feeling of Bektashies from generation to next 
during the centuries. In this presentation, Bektashi breaths were to be singing in 
Bektashi rituals called “Âyîn-i Cem” will be mentioned by their characteristic, musi-
cal and rhythmic structures.

Key Words: Bektashi Breaths, Haghi Bektash, Turkish Folk Music, Turkish 
Religion Music, Âyîn-i Cem

GİRİŞ

Türkler Anadolu’ya gelmeden önce Maveraünnehr-İran coğrafyası üzerinden 
İslamiyet’i tanımış, kısa bir müddet sonra da Horasan erenlerinin etkisiyle İslam’ın 
emirlerini tasavvufî bir tarzla birleştirerek benimsemeye başlamışlardır. Böylece
eski Türk dinine ait bir çok unsuru bu anlayış içerisinde yaşatma imkanı bulmuş-
lardır1İslamiyet öncesindeki kamların, ozanların yerini ise ata, baba, bab, dede adı 
verilen dervişler almıştır.2 Bu dervişler fikirlerini halka ulaştırmada bir vasıta olarak 
şiiri ve buna bağlı olarak da mûsikîyi kullanmışlardır.3

İslâm öncesi devirde kam-ozanların kopuz refakatinde terennüm ettikleri man-
zum sözlerden Ahmed Yesevî’nin hikmetlerine, Yunus Emre’nin deyişlerinden Kay-
gusuz Abdal’ın şiirlerine kadar uzanan bir tekâmül zincirinin ürünü olan nefesler, 
gerek nazım gerekse mûsikî olarak son derece ilgi çekici bir güzellik ve zenginlik
arz ederler. Bunlar Tekke mûsikîsinin ilgi çekici bir bölümünü teşkil ettikleri gibi 
aynı zamanda Bektaşî inanç ve ananelerinin en şaşmaz vesikaları olmuşlardır. Ayrı-
ca nefesler nağme ve ritim olarak diğer mûsikî formlarından oldukça belirgin bir 

1 Ömer Lütfi Barkan, Kolonizatör Türk Dervişleri, s.18; Mehmet Eröz, Türkiye’de Alevilik Bektaşîlik,
s.189.

2 Mehmet Eröz, Eski Türk Dînî (Göktanrı inancı) ve Türkiye’de Alevilik Bektaşîlik, Türk Dünyası 
Araştırmaları Vakfı, İstanbul 1992, s.201.

3 Abdurrahman Güzel, Dinî-Tasavvufî Türk Edebiyatı, Akçağ Yayınları, Ankara, s.16.
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karakteristiğe sahiptir. 4 Halk Müziği türünü yansıtmakla birlikte Nefesler, Dînî
müzik altındaki Tekke mûsikîsi türünde incelenen eserlerdir.

Anadolu’da Tekke mûsikîsi, farklı fikrî kaynaklardan beslenmiş ve çok çeşitli
bestekârların katkılarıyla gelişmesini sürdürmüştür. Ancak tarikatların yapılarından 
kaynaklanan ayrılmalar, mûsikî anlayışlarında da dil, şekil, üslup ve tavır farklılık-
larını beraberinde getirmiş, aynı manayı işaret eden farklı formlardaki bestelerde 
ifade bulmuştur. Bu eserlerdeki tasavvufî lirizmle birlikte tarikat âdabı, felsefesi ve
öğretilerinin yer alması bakımından öğretici bir ifadeye sahip “Nefes”ler de sade 
Türkçeyle yazılan manzum eserlerin besteleri olarak form kazanmıştır. Bu anlamda 
Bektaşî nefesleri de yaşatıldıkları, uygulandıkları zümrenin mistik anlayışını, inancı-
nı, hissiyatını ve felsefesini güfte-beste ilişkisi içinde sunan birer kültür hazinesidir.

1. BEKTAŞÎLİĞİN TARİHÇESİ

XIII. yüzyılda Anadolu’nun İslamlaşması sürecinde faaliyet gösteren Bektaşî-
lik, Hoca Ahmet Yesevî’nin tasavvufî öğretilerini Anadolu’ya taşıyan Hacı Bektaş-ı 
Velî (ö. 1271) tarafından kurulmuş bir tarikattır. Ortaya koyduğu fikir ve hayat tarzı 
ile tasavvuf cereyanının Türkler arasında yayılmasında büyük payı bulunan ve 
“hikmet” adı verilen Dînî-tasavvufî şiirleriyle tekke şiiri geleneğinin teşekkül et-
mesinde mühim vazifeler ifa eden Hoca Ahmed Yesevî’den önce Türkistan’da 
tasavvuf yayılma zemini bulmuş, bu mesleği göçebe çadırlarında yaymaya çalışan 
Türk dervişleri ortaya çıkmıştır. Ancak Yesevi’ye kadar büyük bir başarıdan söz 
etme imkanına sahip değiliz. Ancak buna rağmen göçebe çadırlarında “... ilâhiler, 
şiirler okuyan, Allah rızası için iyilikte bulunan bu dervişleri Türkler, eskiden dînî
bir kudsiyet verdikleri “ozan”lara benzeterek hararetle kabul ediyorlar, dediklerine 
kolayca inanıyorlardı.5

Özellikle XV. yüzyılda bu dervişlerin öncelik ettiği dînî-tasavvufî akımlar,
çeşitli coğrafyalarda ve Anadolu’nun çeşitli bölgelerindeki Türk toplulukları arasın-
da yaygınlaşmıştır. Mevlana’dan sonra Anadolu’da yetişen velîler, şeyhler ve derviş-
ler çok zengin bir edebiyat, mûsikî ve sanat birikimi vücuda getirmişlerdir. Farklı 
bölgelerde kurulan ve sayıları hızla artan tekkeler sayesinde tasavvufî hayat tarzıyla 
birlikte, mutasavvıfların görüşlerini yansıtan şiirler ve bunların besteleriyle birlikte 
Tekke mûsikîsinde önemli ilerlemeler ortaya çıkmıştır. Tekke şâirleri dileklerini, 
arzularını, zühd ve zikir prensipleriyle tasavvufî vecd ile söylemişler, milli, dinî ve 
beşeri sahada yazdıkları eserlerini Türk toplumunun daha kolay anladığı tahkiye, 

4 Ahmet Yaşar Ocak, “Bektaşîlik”, DİA,s.378.
5 Fuat Köprülü, Türk Edebiyatı Tarihi, s.193.
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tasvir, mükâleme, nasihat ve hitap, doğrudan doğruya anlatma, tekrir, secî, mecâz 
vb. anlatım şekilleriyle de mesajlar vermişlerdir.6

Özellikle XVI. yüzyıldan itibaren Hurufilik, Kalenderîlik, Haydarîlik gibi 
akımlardan alınan unsurlarla zenginleşen Bektaşî şiirinin taşıdığı milli unsurlar iti-
barıyla geniş bir çevrede yayılmıştır. Fuat Köprülü’ye göre bunun nedeni milli vezni 
ve halk dilini işleyen Bektaşî şâirlerinin “...ekseriyetle medrese tahsili görmemiş, lâ-
kin millî zevke vakıf, ince ve zarif düşünceli, her basit şeye kolayca kanabilecek 
ibtidâî ve âdetâ hurafelere tapan bir zihniyete mâlik olmaları, sonra aruz veznini ve 
aruz şekillerini ekseriya çok fena ve kusurlu kullandıkları halde, bilakis millî vezni 
ve millî şekilleri tamamen Türk zevkine uygun bir tarzda istimal edebilmelerinin”7

halkın onlardan beklediği sanat anlayışına uygun düşmesidir.

Mevlana Celâleddin-i Rumî, Hacı Bektâş-ı Veli, Yunus Emre vb. büyük muta-
savvıfların kendi dönemlerinde ortaya koydukları zengin tasavvufî hayat sebebiyle,
XV. asırda bunları örnek alan Alâaddin Gaybî (Kaygusuz Abdal), Hacı Bayram-ı 
Velî, Akşemseddin, Yazıcıoğlu Mehmed, Gülşehri, Süleyman Çelebi, Eşrefoğlu Ru-
mî, Kemal Ümmî, Emri Sultan, İbrahim Tennûri, Ruşeni, Şirâzî vb. pek çok şâirde 
yetişmiştir. Bu mutasavvıf şâirler, hem eski gelenek çerçevesinde dînî hayatın edebî
sahada en güzel meyvelerini verirken, hem de İslâm dininin kurallarını en güzel bir 
şekilde Türk insanına, Türk Dili ile, onların anlayabileceği bir tarzda anlatıyorlardı.8

Bu durum göçebe bir yapı arz eden Anadolu sosyal hayatında tasavvufî düşüncenin 
ve felsefesinin aktarımının müzik kullanılarak gerçekleştirildiğini göstermektedir.

Bektaşîliğin teşekkül devresinde, XIII. Yüzyılda Anadolu’da ortaya çıkan 
Babaî isyanı gibi dînî, siyasi ve sosyal hareketlerle bağlantılı olduğu görülmektedir.9

Babaîlik olarak isimlendirilen bu hareket Vefâîyye, Kalenderîye, Haydarîye ve Ye-
sevîye gibi zümrelerce benimsenmiştir. Bu zümre mensupları Orta Asya, Batı Ana-
dolu, sonrasında ise Osmanlı fetihleriyle birlikte Rumeli’nde abdalân-ı rûm adı altın-
da faaliyetlerini devam ettirdiler. Özellikle Abdal Musa başta olmak üzere, Kaygu-
suz Abdal, Hacım Sultan, Sarı İsmâil ve Pîrâbî Sultan gibi yüzlerce Rum abdalı, 
Anadolu’nun çeşitli yerlerinde, özellikle Batı Anadolu’da kurdukları zâviyelerde 
adını koymadan Bektaşîliğin temellerini attılar. Günümüzdeki şekliyle bilinen Bek-
taşîlik ise, tarikat geleneğinde pîr-i sânî olarak kabul edilen Balım Sultan (ö.1516)’ın 
tarikatın başına geçmesiyle şekillenmiştir. II. Bayezid Hân tarafından Hacı Bektaş 
Zâviyesi postnişinliğine getirilen Balım Sultan’ın, tarikatın teşkilat, doktrin, âyîn ve 
erkânında yaptığı düzenleme ve değişiklikler, Bektaşî tekkelerinin II. Mahmud Hân 

6 Abdurrahman Güzel, Dinî-Tasavvufî Türk Edebiyatı, Akçağ Yayınları, Ankara 2000, s.29-30.
7 Fuat Köprülü, Türk Edebiyatında İlk Mutasavvıflar, Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, Ankara 1976, 

s.350.
8 Nihat Sami Banarlı, Resimli Türk Edebiyatı Tarihi, c.I, İstanbul 1971, s.479-504.
9 Fuat Köprülü, Türk Edebiyatında İlk Mutasavvıflar, s.207-209.
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tarafından yeniçeri ocağıyla birlikte kapatılmasına kadar uygulana gelmiştir.  Sultan 
Abdülaziz zamanında tekrar açılan Bektaşî tekkelerinin faaliyetleri 1925 yılında 
tekke ve zaviyeler kanunuyla kapatılmakla birlikte varlığını günümüze kadar sürdür-
müştür.

2. BEKTAŞÎ ÂYÎNLERİNDE NEFESLER

Bütün Bektaşî âyîn ve erkânı, “dörk kapı-kırk makam” şeklinde ifade edilen 
meşhur tasavvufî telakkiye dayandırılır. Kul ancak şeriat, tarikat, mârifet ve hakikat 
kapılarını ve her bir kapıdaki on makamı geçerek Hakk’a ulaşır. Bütün âyîn ve 
erkân, kulun bu yolculuğunu temsil eder. 10 Bununla birlikte esas geleneklerini 
Anadolu köy ve kasaba Aleviliğinden alan Bektaşî tarikatı törenlerinde icra edilen 
mûsikî, Mevlevî mûsikîsinden sonra tebarüz eden en zengin tarikat mûsikîlerinden 
biridir. 

Şehir ve taşra Bektaşî gelenekleri arasında klasik kültür- halk kültürü farklılı-
ğına bağlı olarak değişiklikler görülmektedir. Bu farklılık müzik olarak üslup ve 
tavır olarak kendini gösterir.11 Ancak üslup ve tavırdaki bu farklılıkla birlikte Bekta-
şîlikte ibadet anlayışı âyîn-i cem erkanı etrafında şekillendiği için ritüelin bölümle-
rinde bir farklılık ortaya çıkmamıştır. İbadet addedilen bu törenin akabinde kurulan 
sofra ve muhabbet meclisinde na‘tler ve gazellerle birlikte nefesler, mürşidin izni 
alınarak topluca söylenir, bir bölümünde de semah edilir. Tarikata giriş niteliğindeki 
ikrar âyîni, mücerredlik âyîni, muharrem matemi, baş okutma ve düşkünlük gibi 
muhtelif vesilelerle ritüeller gerçekleştirilir. Bunlar arasında Bektaşîliğin en temel 
ritüelleri tarikat mensuplarının bir araya gelerek icrâ ettikleri âyîn-i Cem ile tarikata 
girmesi uygun görülen kişilerin “yola giriş” merasimi niteliğindeki ikrar âyînleridir. 

Gerek bu merasimler esnasında gerekse merasimlerin ardından tertip edilen 
sohbet ve muhabbet toplantılarında konularını Bektaşî edebiyatından alan nefesler 
başta olmak üzere deyiş, tevhid mersiye, miraçlama, nevrûzîye, düvâz imam gibi 
manzum türler bestelenmiş şekilleriyle icra edilir. Törenlerin son kısmında ise se-
mah yapılır ve bu sırada gerek ritim gerekse melodik yapı bakımından uygun eserler 
okunur.12Bütün bu âyînler esnasında saz refakatinde nefes denilen ilâhiler söylenir.13

İstanbul Konservatuarı tasnif heyetinin âyînlere dair verdiği bilgiler şu şekil-
dedir: “Bektaşîler, tarikat âyînlerinin icrası esnasında, diğer tarikatlar gibi halkın 
bulunmasına müsade etmezlerdi. Aslında başlangıçta şeriata uygun hükümleri 
bulunan bu tarikatın daha sonra şer‘î hükümlerden uzaklaşıp, bâtinî bir hüviyete 

10Ahmet Yaşar Ocak, “Bektaşîlik”, DİA,s.376.
11 Nuri Özcan, “Bektaşî Mûsikîsi”, DİA,s.371.
12 Nuri Özcan, “Bektaşî Mûsikîsi”, DİA,s.371.
13 A. Celalettin Ulusoy, Hünkâr Hacı Bektaş-ı Velî ve Alevî-Bektaşî Yolu, Hacıbektaş 1980, s.263-290.
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büründüğünü ve adeta gizli bir inanç sistemi haline dönüştüğünü görmekteyiz. Bu 
suretle Bektaşî âyînlerinin nasıl ve ne şekilde yapıldığı çok uzun zamanlar gizli ola-
rak kalmıştır. Âyînlere katılanlardan öğrenildiğine göre, Bektaşî âyînlerinin başlıca 
iki kısımdan ibaret olduğu anlaşılmıştır. Bu âyînlerin birinci kısmında evvela 
Kur’an-ı Kerîm ve sonra bir takım evrad ve ezkâr okunur. Peygamberimiz hazretle-
rine salat u selam getirilir. Hz. Ali ile evladının ve umum ehl-i beytin adları hür-
metle anılır, semâhânenin muhtelif yerlerine konmuş olan büyük şamdanlar debde-
beli merasimle birer birer yakılır ve rivayete göre çok ruhâni bir alem yaşanılırmış. 
İkinci kısma nöbet gelince sırf dînî ve ruhâni merâsime mahsus olan semâhâneden 
çıkılarak, salona geçilirmiş, artık orada bütün manası ile bir salon hayatı ve onun 
icabatından olan îşünûş alemi başlarmış. Nefesler işte bu alemin devamı müddetince 
mecliste hazır bulundurulan saz şâirleri tarafından çalınır ve onlarla beraber umum 
dervişler tarafından da ciddi bir aşk ve şevk ile okunurmuş. Bu esnada vecde gelen 
bazı dervişlerin ayağa kalkarak hususi bir tarzda raks ettikleri de vaki olur-
muş.”14İşte böylece geleneksel Bektaşî mûsikîsinin en güzide örnekleri bu tören es-
nasında ardı ardına sıralanmaya başlar, ekseriyetle güftesi Şâhî’ye ait olan: 
“Kurbanlar tığlanıp gülbank çekildi - Gaflet uykusundan uyana geldim.” nefesiyle 
âyîn-i Cem’e başlarlar ve devam edilir.15

Bektaşî mûsikîsinin en yaygın türlerinden ve en önemli unsurlarından biri olan 
nefesler Rifâîlik, Kâdirîlik, Halvetîlik vb. Sünnî tarikatlarda icra edilen ilâhilerden, 
üslup, konu, melodi karakteri ve az da olsa usûl bakımından ayrılır. Tarikatın kâide-
leri, yol büyükleri ve tasavvuf anlayışı gibi Alevîlik ve Bektaşîlik’le ilgili hemen her 
konuyu işleyen çoğunlukla küçük usûllerle bestelenmiş nefesler, beste olarak daha 
ziyade halk mûsikîsinin etkisi altında kalmıştır. Bunu mersiye, nevrûzîye, düvâz gibi 
diğer türler için de söylemek mümkündür. Ancak kültür merkezleri ve onlara yakın 
bölgelerdeki şehir Bektaşîliğinde klasik Türk Mûsikîsi tesiri daha hakimdir. Bir 
nefesin birkaç ezgiyle söylendiğine rastlamak mümkün olduğu gibi aynı bestenin 
değişik güftelerde tekrarlandığı da görülür. Nefeslerin ağır usullerle söylenenlerine 
“oturak”, semah nefesi olarak bilinen ve yürük usulle söylenenlerine de “şahlama” 
denir. 16

3. NEFESLERİN GÜFTELERİ

Âşık mûsikîsi, saz şâirlerinin vücuda getirdikleri dînî mahsullerdir. Bunların da 
kendine mahsus mûsikî üslupları vardır. Nasıl ki tekke ve divan tarzlarının haricinde 
“Âşık Edebiyatı” denilen bir edebiyat tarzı varsa, “Âşık Mûsikîsi” denilen bir tarz da 

14 Türk Mûsikîsi Klasiklerinden Bektaşî Nefesleri, İstanbul Konservatuarı Neşriyatı, Evkaf Matbaası 1931, 
c. 4, önsöz bölümü.

15 Halil Can, “Dînî Türk Mûsikîsi Antolojisi”, Mûsikî Mecmuası, İstanbul 1966, s.14.
16 Nuri Özcan, “Bektaşî Mûsikîsi”, DİA,s.371.
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öylece mevcuttur. Saz şâirlerinin mühim bir kısmı Bektaşî’dir. Fakat içlerinde diğer 
tarikatlara intisabı olanlar da vardır. Bunların vücuda getirdikleri divan, semâî, 
kalenderî, koşma... gibi mahsuller arasında tamamıyla dînî mahiyeti hâiz olanlar da 
mevcuttur. Koşmaları andıran Bektaşî nefeslerini de ayrı bir tarzda ve tavırda 
olmakla beraber “Âşık Mûsikîsi” çerçevesinde mütalaa etmek lazımdır. Bu eserlerin 
bir kısmında ilâhilere benzer bir eda da mevcuttur. Esasen Âşık Mûsikîsi, bir taraf-
tan Halk Mûsikîsi’nin, diğer taraftan da Tekke ve Klasik Mûsikî’nin tesiri altında 
teşekkül etmiş bir sanat şubesidir.17 Özellikle şehir tekkelerindeki tarz ve tavır kıs-
men ilâhilere, kısmen de türkülere benzer bir çeşitlilik arz etmektedir. S.Nuzhet Er-
gun, Rauf Yekta Bey’in tertip ettiği Bektaşî nefeslerinin bu tarz mûsikî ve güfte 
huşusiyetlerini gösterecek mahiyette faydalı bir eser olduğunu belirtmektedir. 18

Çoğunlukla Bektaşî şâirleri tarafından yazılmış, Bektaşî tekkelerinde okunmak 
üzere çeşitli makamlardan ve usûllerden bestelenmiş manzum ilâhiler olan nefesler, 
yapı bakımından hemen hemen diğer ilâhi türlerine benzerler. İlâhilerle aynı yapıda 
olan nefeslerin en önemli farkı, güfte ve bestelerinden kaynaklanmaktadır. Bektaşî
tekkelerinden çıkan bu formun güftelerinin en belirgin özelliği ise, Hz. Muhammed 
ile birlikte Ehl-i Beyt ve Hz.Ali’nin de medhiyesine yer vermesi, hatta Hz.Ali’den 
daha fazla bahsetmiş olmasıdır.19

Güfteleri genellikle konuşma dili düzeyinde sade ve hece ölçülü şiirler olmakla 
birlikte içlerinde aruz vezni gözetilerek yazılanlar da vardır. Bektaşîlik Allah, Mu-
hammed ve Ali sevgisi taşıyan ve Hacı Bektaş-ı Velî’nin felsefesini benimseyen bir 
tarikat olduğundan, güftelerde de bu önderlere olan sevgi, bağlılık ve fikirlerini 
benimsemek gibi temalar ana konuyu teşkil eder. Bunun yanı sıra Hz. Ali efradı olan 
Hz. Hasan, Hz. Hüseyin’in Yezid tarafından Kerbelâ’da şehid edilmesi, Hayber ka-
lesi savaşları, dînî inançlar uğruna yapılan savaşlar gibi tarihi olayları ve Bektaşî 
tarikatına karşı olan görüşleri yerme, kendi tarikatının felsefesini övme, davet vb. 
konular da işlenmiştir.

Nefeslerde söz unsuru önde olduğu için, güfteler uzun olsa bile beste kısa 
yapıdadır. Bu sebeple nefeslerde melodik açıdan büyük formlara girilmemiştir. Güf-
teler a ve b sıralamasıyla düzenlendiği için nefeslerin tek bölmeli bir form olduğu 
söylenebilir. 

Nefeslerde başta Hatayî’nin olmak üzere çoğunlukla Seyyid Nesimi, Kul Him-
met, Pir Sultan Abdal gibi Alevilik-Bektaşîlikte “yedi ulu ozan” olarak kabul gör-
müş şâirlerin eserleri seçilmiştir.XIX. yüzyılda Kuddusî, Turabî, Mihrabî, Vasf-ı 

17 Sadettin Nuzhet Ergun, Türk Mûsikîsi Antolojisi, İstanbul 1942, c.I, s.121.
18 Sadettin Nuzhet Ergun, Türk Mûsikîsi Antolojisi, İstanbul 1942, c.II, s.643.
19 Lale Akay Umul, Bektaşî Erkanında Nefesler, İstanbul Teknik Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü 

(Basılmamış Sanatta Yeterlik Tezi), İstanbul 1994, s.128.
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Melâmî, Aynî Baba gibi birçok tekke şâirlerinin arasında Dertli, Seyrânî gibi şâir-
lerinde “nefes”ler yazarak dînî-tasavvufî edebiyat mensupları arasında yer aldığı gö-
rülmektedir.20

Bedri Noyan nefesi, “vahdet-i vücudu, âyîn ve erkânı, gelenekleri konu edip 
bunları rindâne ve kalenderâne bir edâ ile anlatan şiirler” diye tarif ederek nefesin 
diğer tarikatlarda “ilâhî” adıyla anıldığını söyler.21Tekke Mûsikîsi’nin bir formu ola-
rak nefesler, Allah’ın birliği, peygamberler, Hz. Muhammed, Hz. Ali ve ehl-i beyt 
sevgisi, vahdet-i vücûd, din ve tasavvuf yolunun büyükleri, dinî inanç ve ilâhî aşk, 
inşanın değeri, kâmil insan olma vasıfları, dünyanın faniliği, nefis ve terbiyesi, velâ-
yet, şeyh-mürid, sevgi, hoşgörü, âyîn-i cem ile tarikat adabına dair konuları teren-
nüm etmektedir.

Sade bir dil kullanılmasına rağmen özellikle güfteleri devriye ve şathiye özel-
likleri gösteren bestelerin içerdiği anlamların izahı ve anlaşılması güçtür, bunlardaki 
remizler tevile muhtaçtır. Zira Kalenderîlik’ten doğmuş olması sebebiyle Bektaşî-
liğin daha başından beri Sünnî İslam’ın itikat ve ibadet esasları karşısında genellikle 
kayıtsız bir tutum içerisinde olduğu tarihi bir gerçektir. Bu konuyla ilgili ip uçlarına 
muhtelif Bektaşî menâkıbnâme ve nefeslerinde rastlanabilir.22

Bektaşî nefeslerinin güftelerinde içerik olarak çok miktarda ayet, hadis, pey-
gamber kıssaları ve İslam Tarihinde geçen meşhur bazı olaylar yer almaktadır. Özel-
likle bazı ayetler ve hadisler ya aynen ya da bazı kelimeleri, orijinal şekilleri değişti-
rilmeden alınmış ve kullanılmıştır.  Aynı şekilde bazı hadis-i şerifler de hiç değişti-
rilmeden bazen tamamı, bazen bazı kısımları asli lafızlarıyla güftelerde yer almış ve
işlenmiştir. Bunlar arasında “Levlâke levlâk lemâ halaktül eflâk”, “ Küntü kenzen 
mahfiyyen”, “ Lâ fetâ illâ Âliyyin lâ seyfe illâ zülfikâr”, “Lahmuke lahmî”, “el-Fak-
ru fahrî” gibi daha çok tasavvufta kullanılan hadislerin lafızları hiç değiştirilmeden;
“el-İnsânu ala sûreti’r-Rahman” hadisi gibi bazıları ise mealen “ Hüsnün sûret-i
Rahman’dır” ifadeleriyle kullanılmıştır.23

4. NEFESLERİN YAZILI KAYNAKLARI

XVIII. yüzyılda dînî-tasavvufî Türk Edebiyatı, umumi bir duraklama ve geri-
leme içindedir. Tekke şâirleri İstanbul’da, Bursa’da, İzmir’de vb. tarikat çevrele-
rinde Yunus geleneğini devam ettirmektedir. Buna başka bir deyişle ilâhi geleneği 

20 İsmail Habib Sevük, Edebiyat Bilgileri, İstanbul 1942, s.225.
21 Bedri Noyan, Bütün Yönleriyle Bektaşîlik ve Alevîlik, Ardıç Yayınları, İstanbul 2000, III, s. 44; Ana-

dolu’da Aleviliğin Dünü ve Bugünü, Sakarya Üniversitesi Yayınları, Sakarya 2010, s. 353.
22 Ahmet Yaşar Ocak, “Bektaşîlik”, DİA,s.375.
23 Mustafa Ekinci, “Şah İsmail Hayatı ve Eserleri”, Anadolu’da Aleviliğin Dünü ve Bugünü, Sakarya Üni-

versitesi Yayınları, Sakarya 2010, s. 320.
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de diyebiliriz. Tekrarlanan ilâhiler, zaman zaman güzel, ahenkli ve samimi olmakla 
birlikte, ekseriye her tür söyleyiş sanatından uzak, vezin ve kafiye aksaklıkları içinde 
ve umumi söyleşilerdir. İlâhi cönklerini dolduran manzumeler arasında Yunus’un ve 
onun tarzının takipçilerinin şiirleri vardır. Bu gibi halk cönklerinde Şâh-ı Merdân 
Hz. Ali aşkıyla nazmedilmiş Bektaşî-Alevî nefeslerinin zenginliği dikkati çekecek 
ölçüdedir. 

Bu nefeslerde de ağırlıklı olarak Pir Sultan Abdal’ın tesiri görülmektedir. Zira 
bu cönklerde bizzat Pir Sultan’a ait veya ona isnat edilen manzumeler mühim yer 
tutar.24 Bir nefesin kime ait olduğu, o nefesin şah beytindeki mahlastan anlaşılabilse 
de bestenin aidiyeti bilinemez. Bu ezgiler zamanla anonim hale gelmiş olsa da aşık-
lık geleneği içerisinde ortaya çıkmaları dolayısıyla şâir ve bestekârın aynı kişi olma-
sı güçlü bir ihtimaldir. Nefeslerin tarihi güfte kaynakları arasında cönkler, buyruklar, 
divanlar, fütüvvetnameler, mecmualar ve nefes defterleri sayılabilir.

Nefeslerin bestelerine dair derlenen ilk kaynak ise İstanbul Belediye Konser-
vatuarı’nın 1933 senesinde neşrettiği Türk Mûsikîsi Klasiklerinin IV. ve V. Ciltle-
rinde tasnif heyetince tespit edilen 87 adet notadır. Bu çalışmanın sonrasında Bektaşî 
ve Alevî nefeslerinin notaya alınması hususunda bir çok derleme çalışması yapıl-
mıştır.

5. NEFESLERİN MELODİK YAPILARI VE USÛLLERİ 

Bektaşî tarikatı merasimlerinde icra edilen nefesler, tarikatın üslubundaki sır 
prensibi sebebiyle pek fazla dışarıya çıkmayıp tarikatın kendi bünyesinde kalmıştır. 
Elde mevcut olan birtakım Bektaşî nefeslerinin şâirleri biliniyorsa da çoğunun 
bestekârı meçhuldür. Bunda Bektaşî mûsikîşinaslarının adlarını gizleyerek sırretme-
lerinin etkisi vardır.25 Oldukça gizli bir teşkilat halinde yapılanan ve sınırlı sayıda 
müntesip bir zümre tarafından bilinip okunan Bektaşî nefeslerinin notalı örnekleri 
elimizde çok fazla mevcut değildir. Nefeslerin edebi, prozodi, usul, üslup-tavır, 
form, makam, güfte ve beste gibi müzikal yönden değerlendirebilmemiz için elimiz-
deki sınırlı sayıdaki notalı örnekler, Rauf Yektâ Bey’in nezaretinde İstanbul Konser-
vatuarı tasnif ve tespit heyetince neşredilen 87 eserden oluşmaktadır. Bu eserlerin 
besteleri tetkik edilirse, bunlarla diğer tarikatlara ait ilâhiler arasında üslup itibarıyla 
büyük farklılıklar olduğu görülür. İlâhîler ne kadar mutasavvıfâne nağmeleri hâvi ise 
nefesler de - güfteleriyle mütenasip olarak- o derece rindâne bir üslup ile bestelen-

24 Nihat Sami Banarlı, Resimli Türk Edebiyatı Tarihi, c.I, İstanbul 1971, s.796.
25 Nuri Özcan, “Bektaşî Mûsikîsi”, DİA,s.372.
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mişlerdir. Daha doğrusu nefesler, ilâhîlerden ziyade şarkılara, bilhassa halk şarkıla-
rına çok benzerler.26

Vahit Lütfü Salcı’nın gizli halk müziği olarak tanımladığı bu tür, diğer müzik 
türleriyle benzerlik gösterse de yine de önemli farklılıklar taşımaktadır. Ona göre 
öteki tarikatlar edebiyat ve müzik parçalarına, biçimlerine göre nutuk, semai, ilâhi, 
gazel, devriye gibi isimler vermişlerdir. Bunların en belirgin ve tutulanı ilâhi’dir. Bu 
ilâhiler semâî nazım biçimindedir. Gizli halk müziği de kendi başına örgütlenerek 
isimler almıştır. Bunun en belli başlı bilineni “nefes”lerdir. Ağır nefeslere “oturak” 
nefes derler ve ağır makamda olur, oturarak söylenir. Biraz hareketli ve canlı nefes-
lere “ dört köşe” nefes derler.27 Bunlar biraz oynakça olup, muhabbetlerin heyecanlı 
ve coşkulu anlarında okunur. Daha oynak ve hareketli olanlarına ise “şahlama” nefes 
denir. Bu biçim semah oyun nefesidir. 

Bunların hepsinde de açık halk müziğinin özellikleri vardır, ezgiler sade, fakat 
coşkuludur.  Nefesler koşma nazım türündendir. Semai şeklinde olanları da vardır. 
Diğer tarikatların ilahileri okunmaz, günah sayılır. Bunlar kendilerinin dava ve 
düşüncelerini yansıtan ve savunan anlamları içermiş olsa bile, divan edebiyatının 
ağdalı bir biçimi olan gazel biçimini de kullanmazlar. Nefesler, bir inancı, bir düşün-
ce biçimini, bir din ve Tanrı anlayışını, bir edep-erkân ve ahlakı, insancıllığı ve Türk 
toplumsal yaşamını, bir toplumun duygularını, sevda ve heyecanını içinde taşırlar. 
Nefeslerde koyu dincilik ve tekkecilik değil, davada burhancılık vardır. Yani dava-
nın yankısı, havası vardır.28

İstanbul ve çevresinde okunan nefeslerde ise beste ve melodik yapı bakımından 
klasik Türk mûsikîsi etkisi görülür. Anadolu ve Rumeli’nde okunan nefesler ise saz 
şâirlerinin besteleri niteliğinde, türkü vb. halk mûsikîsi özelliklerini taşıyan, 
bütünüyle mahalli motiflerle meydana gelmiş eserlerdir.29 Eğer nefesler Hz. Pey-
gambere övgü olarak yazılmışsa Na‘t-ı Nebî, Hz. Ali’ye övgü ise Na‘t-ı Ali, 12 
imanların adları geçerse “düvaz”, Hz. Hüseyin’in matemini dile getiriyorsa “mersi-
ye” denir. Bu eserler çoğunlukla Türk Halk Müziği’nin karakteristik usûl kalıpları 
içinde çalınıp söylenir. Nefeslerde zencir, çember, sakil, muhammes, devr-i kebir 
gibi ağır ritimler görülmez.30

26 Türk Mûsikîsi Klasiklerinden Bektaşî Nefesleri, İstanbul Konservatuarı Neşriyatı, c. 4, Evkaf Matbaası 
1931. (Önsöz’den).

27 Vahit Lütfi Salcı, Gizli Türk Halk Mûsikîsi ve Türk Mûsikîsinde Armoni Meseleleri, Numune Matbaası,
İstanbul 1940, s. 36.

28 Vahit Lütfi Salcı, “Gizli Mûsikîlerin Mahrem Mûsikî Tavırları”, Varlık, 15 Ocak 1942, s. 205.
29 Nuri Özcan, “Bektaşî Mûsikîsi”, DİA,s.371.
30 Turgut Koca-Zeki Onaran, Güldeste, Ankara 1987, s. 3.
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Bektaşî-Alevî müziğinde vurgu genellikle müzik cümlesinin başında yer alır.31

Melodik yapı ise genellikle makamın kısa bir özetini verecek şekildedir. Bir ve ya 
bir kaç ölçüden meydana gelen melodilerin sıkça tekrarlandığı görülür. Notalar 
genellikle yanaşık seyreder, çok büyük aralıklı atlamalara rastlanmaz. Nota değerleri 
usulün ana yapısına uygun derecede ayarlanmış olup, usûlün vuruşlarını meydana 
getiren değerlerden çok daha büyük yada küçük değerlerde kullanılmamışlardır. Saz 
payları yok denecek kadar az, aranağmeler ise yok gibidir. Melodi yürüyüşleri, sen-
koplar ve usûl vuruşlarına ters gelebilecek uygulamalar yoktur. 

Hecelerin melodiye uygulanması yönünden sylabique ( bir heceye bir nota) ve 
melismatique (bir heceye birden fazla nota) işleyişin karışımı görülür. Ancak güfte-
leri halk ozanlarına ait olan nefeslerde sylabique, divan şâirlerine ait olan nefeslerde  
ise melismatique işleyişin daha çok kullanıldığı görülmektedir. Günümüz prozodi 
anlayışına göre bazı hatalar olduğu söylenebilir. Bütün nefeslerde melodinin bir ok-
tavı geçmediği, hatta bulmadığı görülür. Şiirlerde yer almamasına rağmen bestelerde 
Allah, Hû, şahım, sofum, ah, pîrim, medet... gibi lafızlar, melodilere heybet katmak 
ve kalenderâne bir hava kazandırmak için ilave edilmiş lafzi terennüm unsuru olarak 
değerlendirilebilir.

Konservatuar heyetinin tespit ettiği 87 nefes, 27 farklı makamda, en fazla 
hüseynî ve uşşâk makamları kullanılarak bestelenmiştir. Bu makamların dışında bes-
telenen eserlerde makamın dizi seslerinde dolaşılmış, yeden kullanılmadan karar ve-
rilmiş, makam geçkilerine ise pek fazla rağbet edilmemiştir. Elde mevcut Bektaşî
mûsikîsi örneklerinde hüseynî ve uşşakın yanında rast, karcığar, hicaz vb. basit ma-
kamların daha fazla kullanıldığı görülmektedir. Birleşik makamlardan az da olsa 
sabâ, nihâvend, segâh, hüzzam gibi makamlar kullanılmıştır.32Bazı nefeslerin bestesi 
bazen iki farklı şâire ait güftelerle okunabilmesinin yanı sıra aynı güftenin değişik 
makamlarda farklı kişilerce bestelenmiş şekilleri mevcuttur.

Nefeslerde kullanılan Bektaşî raksı, Bektaşî raksanı ve Bektaşî devr-i revânı 
adlı tamamen bu mûsikîye mahsus usullere Anadolu ve Rumeli âşık mûsikîsinde de 
rastlanmaktadır. Değişik düzüm şekilleriyle karşımıza çıkan bu usuller Bektaşîlik’le 
âşık mûsikîsinin birbirleri üzerinde ne kadar etkili olduğunu gösterir. Bu karşılıklı 
etki Bektaşî mûsikîsi ile halk mûsikîsi arasında da mevcuttur. Bektaşî mûsikîsinde 
ayrıca curcuna, aksak, düyek, devr-i hindî, devr-i tûran, yürük semâi, Türk aksağı, 

31 Hüseyin Yaltırık, Trakya Bölgesinin Tasavvufî Halk Müziği, Kültür Bakanlığı Yayınları, Ankara 2002, 
s. 15.

32 Nuri Özcan, “Bektaşî Mûsikîsi”, DİA,s.372.
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sofyan ve nim-sofyan gibi klasik Türk mûsikîsinde kullanılan usûllere de sıkça rast-
lanmaktadır.33

İstanbul Belediye Konservatuarı tasnif heyetinin yayımladığı 87 nefeste değişik 
usuller kullanılmıştır. Bu eserlerden 23’ü düyek, 15’i yürük semâî, 11’i sofyan, 10’u
aksak, 9’u rakıs ( rast aksağı), 8’i devr-i hindî, 6’sı curcuna, 2’si katikofti, 1’i devr-i
revân ve 1’i Bektaşî raksı usûlündedir. Rauf Yektâ Bey’in tespitleriyle Bektaşî raksı 
olarak isimlendirilmekle birlikte klasik usûllerden hiç birine benzemeyen bu usûlün 
darbları şu şekildedir:

6. BEKTAŞÎ MÛSİKÎSİNDE KULLANILAN ÇALGILAR

Bektaşî mûsikîsinde kullanılan temel saz bağlamadır. Bağlamanın ebat olarak
hemen her boyutu kullanılır. Bu sazlar yörelere göre çöğür, ruzba, ırızva, bulgarî, 
cura, tambura ve divan gibi değişik isimlerle adlandırılır. Mûsikînin bir heyet tara-
fından icra edilmesi durumunda bağlamaya kabak kemane, eğit, ud, cümbüş gibi 
yaylı ve mızraplı sazlar da eşlik edebilir. Şehir Bektaşîliğinde ise klasik mûsikî saz-
larına daha çok rağbet edildiği görülmektedir.34 Bu tür Bektaşî tekkelerinde yapılan
toplantılarda saz ve kopuzun yanında ayrıca kudüm, tanbur ve çalpala gibi aletlerin 
de kullanıldığı rivayet edilmiştir.35 Yine bu tekkelerde günümüz klasik mûsikîsinde 
kullanılan enstrümanlardan keman, kanun ve ud gibi çalgılar da kullanılmıştır. Fakat 
köylerdeki Bektaşî tekkelerinde kudsiyetine inanılması sebebiyle bağlama dışında
başka bir saz kullanılmamıştır.

SONUÇ

Nefesler, Türklerin Orta Asya’dan Anadolu’ya uzanan sosyal, kültürel ve dînî
hayatlarının bir gereği olarak ortaya çıkan müzik kültürünün en karakteristik özellik-
lerini bünyesinde barındıran müzikal bir formdur. Bu formlar farklı coğrafyaların 
yerel motifleriyle Türk kültürü ve tasavvuf felsefesini birleştiren eklektik bir tarza 
sahiptir. Bu özellikleri sebebiyle Halk Mûsikîsi ile Dînî Mûsikînin birleştiği, kay-
naştığı bir noktayı ifade etmektedir. Zira nefesler geçmişten geleceğe tasavvufî

33 Nuri Özcan, “Bektaşî Mûsikîsi”, DİA,s.372.
34 Nuri Özcan, “Bektaşî Mûsikîsi”, DİA,s.372.
35 Ali Sümer, Hacı Bektaş-ı Veli, Ankara 1990, s.57. 
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prensip ve öğretileri yerel nağmelerle insanların kulaklarına ulaştıran kültürel akta-
rım vasıtası olmuştur.

Bektaşî tarikatının sır prensibi sebebiyle müntesiplerinin dışında kimsenin bil-
mediği ve bu sebeple müzikal anlamda inceleme imkanı bulunamayan nefeslerin, 
Bektaşî tekkelerinde okunan şekliyle yapılan ilk derlemeleri, İstanbul Konservatuarı 
tarafından neşredilen notalardır. Bu notalar incelendiğinde nefeslerin Halk ve Tekke 
Mûsikîsi’ne benzerlik göstermekle birlikte kendine mahsus bir tarzda makam ve 
usûl tavrı olduğu ortaya çıkmaktadır. Bu derlemelerde yer alan özellikle Hicâzî uş-
şâk makamı ile 16/8 zamanlı Bektaşî Raksı usûlü, Bektaşî mûsikîsinin tarz olarak 
diğer türlerden farklı bir karakterinin olduğunu ortaya çıkartmaktadır.

Bektaşî nefeslerinin müzikal olarak tanınması, incelenmesi, mûsikî kültürü-
müzün zenginliğinin anlaşılması hususunda faydalı olacaktır.
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BİR DİNÎ MÛSİKÎ FORMU OLARAK              

ALEVÎ-BEKTÂŞÎ NEFESLERİ
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ÖZET

Dinî mûsikîmizin tekke mûsikî formlarından biri olan nefesler, yüzyıllardır 
Alevî-Bektâşî tekkelerinde icra edilmektedir. Sade ve içten yapıları ile bu eserler 
farklı yörelerde bazı farklılarla icra edilmektedir. Bu tebliğimizde esasen çok geniş 
bir konu olan Alevî-Bektâşî mûsikîsi hakkında kısaca bilgi vermeye çalışacağız. 
Melodi yapısı, güfte özellikleri, icra şekilleri ve diğer mûsikî formları ile karşılaştı-
rılmaları temel konumuz olacaktır. 

Anahtar Sözcükler: Alevî, Bektâşî, Mûsikî, Nefes, Dinî Mûsikî, Tekke
Mûsikîsi.

ABSTRACT

One of the musical forms of tekke music of our religious music is nefeses. 
They is performed for centuries in Alevi-Bektasi tekkes. They composed simple and 
sincere and these performed some different in different areas. Music of Alevî-
Bektâşî actually is very wide topic. In this notification, we shortly inform about 
these. Our main topic is melody, features lyrics, forms of performed and
comparisons with other musical forms.

Key Words: Alevi, Bektasi, Music, Nefes, Religious Music, Tekkes Music. 
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1. GİRİŞ

Klasik dinî mûsikîmiz; Cami Mûsikîsi ve Tekke Mûsikî olmak üzere ikiye 
ayrılır. Birbirinden mekân, konu ve çalgı bulunması açısından farklılıklar arz eden 
bu formlar, halen dinî yaşantımızın bir parçası olarak varlığını sürdürmektedir. Bu 
çerçevede, hayatımızın hemen her alanında kendini gösteren mûsikî, dinî yaşan-
tımıza da sirayet ederek dinî tebliğ ve ibadetler için bir araç vazifesi görmektedir. 

Tekke Mûsikîsi'nin; savt, şuğul, mevlevî ayini, durak vb. gibi türlerinden biri 
de Alevî-Bektaşî kültürünün ürünü olan nefeslerdir. Bu nefesler yalnızca Anadolu 
insanının mûsikî zevkini yansıtmakla kalmaz, ayrıca Alevî-Bektaşî tarihi, dönemin
insanlarının düşünce dünyası, hayata ve doğaya karşı bakışı, inanç ve ibadetlerini de 
anlamak için bizlere ışık tutar. Buna ek olarak aynı asırda yaşayan Alevîlerin bile 
aralarındaki düşünce farklılığını ortaya koyar. Örneğin; bir asır öncesinde İstan-
bul'daki bir Bektaşî tekkesine ait nefes ile Sivas'taki bir nefes arasında tavır, üslup, 
konu ve çalgı farkı vardır.

2. ALEVÎ-BEKTÂŞÎLERDE MÛSİKÎ ANLAYIŞI

Alevîlik ve Bektâşîlik büyük ölçüde sözlü geleneğe dayanan ve şifahî kültür 
kaynaklarından beslenerek daha çok sözlü anlatım yoluyla nesilden nesile aktarılan 
bir kültür ve inanç sistemidir. Mûsikî, bu inanç sisteminin aktarılmasında başrol 
oynamıştır. Öyle ki bugün Anadolu Alevîliğinde dinî, kültürel ve sosyal hayata dair 
çeşitli inanç ve ritüeller ile bunlar arasındaki etkileşim sebebiyle zengin bir şiir ve 
mûsikî birikimine sahip durumdayız.1

Alevî-Bektâşî kültüründe mûsikî çok kıymetli ve kutsal bir sanattır. Bu 
kutsiyetin bir gereği olsa gerek Alevîler tarafından bestelenmiş işret ve eğlence içe-
ren oyun havası kabilinden eserlere pek rastlanmaz.2 Bu kültür ürünü, Mevlevî 
mûsikîsinden sonraki en zengin tekke mûsikîsidir. 

Alevîlik Orta Asya'daki eski Türk geleneklerinin bir devamı olarak kasaba ve 
köylerde, Bektâşîlik ise daha yüksek bir kültür düzeyinin olduğu şehirlerde yaygın-
dır. Ayrıca kasaba ve köy Bektâşîleri ile şehir Bektâşîleri arasında da doğal bir kül-
tür farkı vardır. Bunu vurgulamamızın sebebi bu kültür farklılığının mûsikîmize de 
yansımasıdır.3 Alevî mûsikîsi Orta Asya kaynaklı ve halk mûsikîsi karakterli bir yö-

1 Bayram Bilge Tokel, Türküler Kalır, Kapı Yayınları, İstanbul 2012, s. 3. 
2 Tokel, Bağımıza Gazel Düştü, Akçağ Yayınları, Ankara 2002, s. 80.
3 Nuri Özcan, "Bektâşî Mûsikîsi", Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, İstanbul 1992, V, 371.
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rük mûsikîsidir. Bektâşî mûsikîsi ise daha ziyade Osmanlı kaynaklı divan mûsikîsi 
etkisinde kalmış şehirli karaktere sahiptir.4

3. ALEVÎ-BEKTÂŞÎ NEFESLERİ

Cem ayinlerinde ve Bektâşî tekkelerinde icra edilen Alevî-Bektâşî ilahilerine
nefes denir.5 Bektâşî nefesleri, makam yapısı, ezgisel özellikleri, usûl kullanımı, 
form, güfte ve çalgı çeşitliliğiyle çok geniş bir coğrafyanın ve kültürel birikiminin 
incelikleri ile doludur. Bektâşî nefesi denilince öncelikle Bektâşî sanatkârlar ve halk 
tarafından bestelenmiş nefes formundaki eserler akla gelmektedir. Öz ve duru bir 
melodik yapısı bulunan mûsikîsiyle Bektâşî nefesleri, nağmelerin süzülüp öze indiği 
bir türe sahiptir.6

Nefes tabiri Anadolu Alevîliğinden ziyade şehir Bektâşîliğinde kullanılmakta-
dır. Anadolu Alevîliği ve yer yer de Anadolu köy Bektâşiliğinde bu tür; "deyiş" ola-
rak isimlendirilir. Yaygın olan bu kullanımın haricinde bazı bölgelerde ise; deme, 
beyit, dime, deylem, ayet gibi sözcüklere de rastlanır.

3.1. Alevî-Bektâşî Nefeslerinde Güfte

Alevî-Bektâşî ocaklarında icra edilen eserlerin ve ritüellerin farklılıkları ile çok 
zengin bir âşıklık geleneği ortaya çıkmıştır. Yöreler ve ocaklar arasındaki güfte-
beste çeşitliliği ile bu sayede Türk halk şiirine ve kültürümüze önemli hizmetler 
sağlanmıştır.7

3.1.1 Alevî-Bektâşî Edebiyatı

Alevî-Bektaşî edebiyatı XV. yüzyılda Kaygusuz Abdal ile başlamışsa da büyük 
ölçüde Yunus Emre’den etkilenerek şekil bulmuştur. Sade, etkili ve orijinal bir 
üsluba sahip olan Kaygusuz Abdal’dan sonra, Hatâyî mahlası ile şiirler yazan ve 
daha çok hece veznini kullanan Şah İsmail-i Safevî, en didaktik şairlerinden 
sayılabilir. XVI. yüzyılda bir isyan sonucu asılan Pir Sultan Abdal ise bu edebiyatın 
en lirik ve en kuvvetli şâirlerindendir. Üslûbunda canlılık, hayat sevgisi ve insânî 
görüş ağır basar. Ayrıca Kul Himmet ve onun çağdaşı Hüseynî de Pir Sultan’a yak-
laşan şairlerdendir. XVI. yüzyıldan sonda ise Alevî-Bektâşî edebiyatında bir dur-

4 Tokel, Bağımıza Gazel Düştü, s. 82.
5 Yılmaz Öztuna, Türk Mûsikîsi Kavram ve Terimleri Ansiklopedisi, Atatürk Kültür Merkezi Yayınları, 

Ankara 2000, s. 37
6 Gülçin Yahya Kaçar, "Bektâşî Nefeslerindeki Melodik ve Ritmik Özellikler", Türk Kültürü ve Hacı 

Bektaş Veli Araştırma Dergisi, 2010, sa. 55, s. 222.
7 Mehmet Ersal, "Alevî-Cem Zâkirliği: Battal Dalkılıç Örneği", Alevî-Bektâşî Araştırmaları Dergisi, sa. 

1, s. 203.
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gunluk dönemi başlamıştır. Bundan sonra söylenen sözler eskilerin bir tekrarı nite-
liğindedir. XIX. yüzyıldan sonra ise sosyal hayattaki değişme ile bazı farklılıklar
meydana gelmiştir. Örneğin Seyrânî bunlardan sayılabilir.8

Bazı Bektâşî nefeslerine ait güfteler başka tarikatlara ait şiirlerden aktarılmıştır. 
Bunlar nefes oldukları için değil, bestelerinin nefes üslûbuna uygun oldukları için 
icra edilmiştir.9 Nefesler hece vezni kullanarak yazılır. Genelde 6 + 5 = 11'li duraklı 
ya da 8'li, 7'li, 5'li duraksız şekilde yazılmıştır. Aruz vezni ile yazılmış nefesler 
azdır. Bunların da büyük çoğunluğu şehir Bektâşîlerine aittir.10 Nefeslerin güfte 
yapısı incelendiğinde, A-B, A-B-C ve A-B-C-D gibi kalıpların kullanıldığı görü-
lür.11

Alevî-Bektâşî mûsikîsinde güfte seçimi yapılırken hece vezni ile sade, açık ve 
samimi bir dille yazılmış şiirler tercih edilir. Genelde bunların bestekârları meç-
huldür. Bunun bir sebebi de meşrebin kapalı olmasıdır. Bu eserler tasavvuf mûsikî-
sinden ziyade halk mûsikîsine yakındır. Fakat tekke meşrepli olması sebebiyle bu 
eserler tasavvuf mûsikîsinden sayılır.12

Nefesler bestelenirken veya okunurken güftenin kendisinde olmamasına rağ-
men "Allah, Hû, şâhım, sofum, ah, pîrim, meded" gibi ifadeler eklenir.13 Bunlar me-
lodiye uyum sağlamak ve saz aranağmelerini doldurmak içindir. 

3.1.2. Alevî-Bektâşî Nefeslerinde Konu Seçimi

Alevî-Bektâşî nefeslerinde ve daha geniş manada bu inanç mûsikîsinde ele 
alınan konuları şöyle sıralayabiliriz: Allah, peygamber, ehl-i beyt, Hz. Ali, Hz. 
Hasan, Hz. Hüseyin, Kerbela, on iki imam, Horasan, Hoca Ahmed Yesevî, Yunus, 
Hacı Bektaş Veli, din ve tarikat uluları, Kâbe, tekke, derviş, talip, hırka, yol, sevgi, 
muhabbet, dem, dürüstlük, iman, ahlak, erkân, aşk, insan, hoşgörü... 

Allah sevgisi, Hz. Muhammed ve Hz. Ali'nin vücuda gelmesi, İmam Hüseyin 
ve şehitler için yas tutma, Allah dostları olan velilere saygı gösterme, övgüler ve 
tabiat olayları nefeslere konu olmuştur. Bazı konularda yer yer mizahî ve hicivli bir 
şekilde anlatımlar da bulunmaktadır.14 Ayin sırasında icra edilen Alevî şiirlerinin 

8 Abdülbaki Gölpınarlı, Alevî-Bektaşî Nefesleri, İnkilap Kitabevi, İstanbul 1992, s.7-8.
9 Saadettin Nüzhet Ergün, Türk Mûsikîsi Antolojisi, Rıza Koşkun Matbaası, İstanbul 1943, II, 641.
10 Özcan, "Bektâşî Mûsikîsi", s. 372.
11 Kaçar, "Bektâşî Nefeslerindeki Melodik ve Ritmik Özellikler", s. 221.
12 Öztuna, Türk Mûsikîsi Kavram ve Terimleri Ansiklopedisi, s. 290-291.
13 Ahmet Atlı, Türk Din Mûsikîsinde Bektâşî Nefeslerinin Yeri, Ankara Üniversitesi SBE Yayınlanmamış 

Yüksek Lisans Tezi, Ankara 2005, s. 74.
14 Kaçar, "Bektâşî Nefeslerindeki Melodik ve Ritmik Özellikler", s. 232.
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konusunu iki unsur belirler. Birincisi Alevî inanç sisteminin temelini teşkil eden 
Ehl-i Beyt ve on iki imam sevgisidir. Hz. Ali ve imamların vasıfları, başlarına gelen 
hadiseler, Alevî ulularının yaratılışı ve diğer inançlara dair tasavvufî imgeler bu an-
latımın ana konusudur. Alevî-Bektâşî inanç sisteminin genel manada temelini oluş-
turan bu konular tüm Alevî-Bektâşîler için müşterektir. 

Diğer unsur ise cem ritüellerindeki zâkirlik hizmeti yaratımının bir sonucudur. 
Her ocağın "yol-sürek" yani cem anlayışı farklı olduğu için bu bahsedilen konular o 
ocağın kendine has nefes ve düvazlarından oluşur.15

3.2. Alevî-Bektâşî Nefeslerinde Melodik Yapı ve Usûller (Ritimler)

Gerek Alevî Mûsikîsi gerekse Bektâşî mûsikîsi, konular açısından birbirine 
benzerlik arz etmektedir. Fakat bölgesel çeşitlilikten kaynaklanan ezgisel farklılık 
açısından birbirinden ayrılırlar.16

Alevî-Bektâşî mûsikîsi melodik olarak oldukça basit ve sade motiflerden olu-
şur. Öyle ki bu örgü çoğu zaman bir oktavlık ses sahasını geçmez. Özellikle İstan-
bul'a yakın bölgelerde daha yakın olmak üzere nefeslerde Türk mûsikîsi makam-
larına rastlanır. Bunlar da yoğunluğuna göre Hüseynî, Uşşak, Hicaz, Rast ve Muhay-
yer olarak sıralanabilir. Anadolu'ya gidildikçe de Türk Halk Mûsikîsi'ne gördüğü-
müz Kalenderî, Kerem ve Hüseynî gibi temel ayaklara rastlanır. Ayrıca az da olsa 
çok sesli olarak icra edilen nefesler bulunmaktadır.17

Geniş manada Alevî-Bektâşî mûsikîsinde kullanılan makamları şöyle sıralaya-
biliriz: Hüseynî, Uşşak, Hicaz, Sabâ, Segâh, Eviç, Hûzî, Hüzzam, Pencügâh, Rast, 
Karcığar, Tâhir, Muhayyer, Arabân, Acem, Acemkürdî, Bayâtîarabân, Bûselik, Hi-
câzî Uşşak, Hicazkâr, Mâhûr, Neveser, Nihavend, Rast Mâye, Rehâvî, Uzzal. İstan-
bul Belediye Konservatuarı tarafından 1933 yılında neşredilen ve alanındaki ilk 
çalışma olan Bektâşî Nefesleri isimli eser üzerinde yaptığı inceleme sonucunda 
Gönül Yahya Kaçar'ın vardığı sonuca göre en fazla kullanılan makamlar sırasıyla 
Hüseynî, Hicaz, Segâh, Hüzzam ve Rast'tır.18

Bu çalışmada vurgulanan bir diğer husus ise nefeslerde prozodiye dikkat edil-
memesidir. Ayrıca tekke mûsikîsinin diğer ilâhî formları ile karşılaştırıldıkla-rında 

15 Ersal, "Alevî-Cem Zâkirliği…", s. 189. 
16 Satı Hardal Yıldız, Bursa Yöresi Bektâşîlerinin Müzik Kültürü, Kurulbaba Köyü, Şehitler Köyü, Barcın 

Köyü, Göllüce Köyü, Haliç Üniversitesi SBE Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, İstanbul 2009, s. 28.
17 Erdoğan Ateş, "Alevî-Bektaşî Mûsikîsine Güfte Melodi ve Ritim Açısından Bir Bakış", SDÜ İlahiyat 

Fakültesi Uluslar Arası Bektâşîlik ve Alevîlik Sempozyumu I, SDÜ İlahiyat Fakültesi Bilimsel Yayınlar 
Serisi, Isparta 2005, s. 275.

18 Kaçar, "Bektâşî Nefeslerindeki Melodik ve Ritmik Özellikler", s. 223.



300 Geçmişten Günümüze Alevilik I. Uluslararası Sempozyumu

bazı farklılıklara sahiptir. Örneğin; Bektâşî nefeslerinde aranağme ve bağlantı sazlar 
bulunmaktadır. İlâhîlerde görmeye alışık olduğumuz cumhur bölümüne de nefesler-
de rastlanmaz.19

Alevî-Bektâşî nefeslerinde kullanılan usûller (ritimler) ise şöyle sıralanabilir: 
Düyek, Yürük Semâî, Sofyan, Aksak, Raks Aksağı, Devr-i Hindi, Curcuna, Ağır 
Düyek, Müsemmen, Bektâşî Raksı, Bektâşî Raksânı, Bektâşî Devr-i Revanı, Devr-i
Turan, Türk Aksağı, Nim Sofyan.

4. ALEVÎ-BEKTÂŞÎ MÛSİKÎSİNDE ÇALGI KÜLTÜRÜ

Bektâşî tekkelerinde okunan nefesler halk tarafından beğeni kazanıp daha 
sonra tekke dışında da icra edilmeye başlanmıştır. Türk mûsikîsine mahsus makam-
lar ve usûllerle bestelenen nefesler, Bektâşî tekkelerinde bağlama ile ya da çalgısız 
icra edilmesine rağmen tekke dışında ud, kanun, tanbur, ney, kemençe ve bendir gibi 
Türk mûsikîsi çalgılarıyla da icra edilmiştir.20

Alevî-Bektâşî geleneğinde en fazla tercih edilen çalgı bağlamadır. Bu bağ-
lamalar geçmişten günümüze Türk Halk Mûsikîsinde kullanılan bağlamalar ile he-
men hemen aynı olsa da günümüzde daha çok kısa saplı bağlamanın tercih edildiği 
görülmektedir. İcra ve okuyuşta kolaylık sağlaması için kısa sap bağlamanın tercih 
edildiği düşünülebilir. Ayrıca nefeslerin sade ve basit melodilerden oluşması da kısa 
sap bağlamanın kullanılma sebeplerinden sayılabilir. Halk mûsikîsine benzerliğine 
rağmen özellikle Alevî mûsikîsinde cem törenlerinde diğer halk mûsikîsi çalgıların-
dan sipsi, mey, zurna gibi çalgılara rastlanmaz. Bahsedilen icrada bağlamaya insan 
sesi eşlik eder ve bu ses daha ön plandadır. Bunun sebebi ise cem ayinlerinin bir 
ibadet meclisi olması ve burada icra edilen mûsikînin eğlence amacıyla değil kolek-
tif bir disiplin ve erkân üzere kullanılagelmesidir.21

Âşıklar, Hakk'tan gelen sözleri aktaran insanlardır ve özel bir saygıyı hak eder-
ler. Onların icra sırasında kullandığı bağlama hakikatin ve ilâhî kelâmın sözcüsü 
olur. Dahası Türklerin, Orta Asya'dan Anadolu'ya getirdikleri bütün bir tarih, kültür, 
medeniyet ve zihniyetin ana taşıyıcısı da bağlamadır. Bu sebeple Alevî-Bektâşî 
mûsikîsinde icranın baş çalgısı olan bağlamaya bir kutsiyet atfedilir ve "telli Kur'ân" 
olarak isimlendirilir. Bağlamanın kutsiyetini Ali Yüce bir şiirinde şöyle vurgular:

19 Kaçar, "Bektâşî Nefeslerindeki Melodik ve Ritmik Özellikler", s. 224.
20 Kaçar, "Bektâşî Nefeslerindeki Melodik ve Ritmik Özellikler", s. 221.
21 Ateş, "Alevî-Bektaşî Mûsikîsine Güfte Melodi ve Ritim Açısından Bir Bakış", s. 277.
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Bilmezler mi ki
Nefreti öğretmedik kimseye
Hiç usanmadan severiz
Biz ki telli Kur'ân'ız
Doğruların doğrusuyuz
Yalan değmedi tellerimize
Apaçık bildir ki onlara
Biz insan cumhuriyetiyiz
Nakışız, türküyüz, halkız

Evrensel merhabayız.

5. BİR DİNÎ MÛSİKÎ FORMU OLARAK ALEVÎ-BEKTÂŞÎ 
MÛSİKÎSİ VE NEFESLER

Nefesler mahiyeti itibariyle dînî mûsikîmizin, tekke mûsikîsi formu içerisinde 
yer alır. Bu yüzden de konu itibari ile genel olarak dinî ve itikadî mevzuları haizdir. 
Fakat nefeslerde yer yer lâ dinî diyebileceğimiz konular da işlenir. Alevî-Bektâşî 
kültüründeki insana ve doğaya olan sevgi ve saygının bir tezahürü olabilecek bu 
düşünce, nefeslerde bu şekilde kendini göstermektedir.

Nefesleri diğer tekke mûsikîsi formalarından ayıran bazı özellikler vardır.
Tekke mûsikînin bir şubesi olan ilâhîler genelde belli bir tekkeye özgü değildir. 
Fakat nefesler yalnızca Bektâşî tekkelerine ve cem evlerine özgüdür. Ayrıca ilâhîler 
ve nefesler arasında güfte ve beste farkı da vardır.22

Bektâşîlerin diğer tarikatlar gibi ayin ve zikir ritüelleri yoktur. Daha çok sohbet 
meclislerinde muhabbet arasında dinlenmek için nefesler okunur. Bir zikir niteli-
ğinde olan Semah ise Anadolu Alevîliğinde yaygındır. Şimdi nefeslerin muhteviya-
tına geçmeden önce semahlardan bahsetmek istiyoruz. 

5. 1. Alevîlerde Semah Geleneği ve Muhteviyatı

Semahlar Alevî topluluklarının dinî inançları doğrultusunda çaldıkları ve söyle-
dikleri oyunlu ezgilerdir. Kadın ve erkeğin bir arada olduğu gibi tek erkekler ve 
kadınlarla da icra edilir. En az iki kişinin bulunduğu semahlar, yörelere göre de 
farklılık arz etmektedir. Semahlar bütün bir Alevî inanç ve kültürünün ana eksenini 
oluşturan din, kültür, sanat ve müzik yönünden oldukça zengin ve anlamlı doneler 
ihtiva eden temel bir ritüeldir. 

22 Halil Can, "Dinî Mûsikî", Mûsikî Mecmuası, İstanbul 1975, sa. 309, s. 26.
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Alevî âşıklarının semah icra ettikleri meclise cem töreni denir. Bu cem tören-
lerinde uygulanan on iki hizmetten biri de zâkirliktir. Fakat diğer tekkelerden farklı 
olarak bu zâkirliğe; güvender, sazandar ve âşık baba gibi isimler de verilir. Alevî 
zâkirleri cem törenlerinde bağlamaları eşliğinde şiirlerini icra ederler. Bu âşıklar iki 
çeşittir. Kabiliyetli olanlar kendi şiirlerini okurlar ve bunlara hem âşık hem de ozan 
denilir. İkincisi ise şiir kabiliyeti olmayanlardır. Bunlar daha çok "yedi ulu ozan" 
olarak adlandırılan; Nesîmî, Fuzûlî, Hatayî, Pir Sultan, Viranî, Kul Himmet ve 
Yeminî'nin23 şiirlerini seslendirirler.24

Hemen her Alevî ocağının, inanç sistemlerinin temeline olan bağlılığından 
farklı olarak kendine has bir ritüeli vardır. Özünde aynı fakat ayinlerinde farklı olan 
bu durumu "Yol bir, sürek bin bir" diye tabir ederler.Cem törenlerindeki on bir hiz-
mette görev alan zâkir, sazı ile eşlik eder. Ayrıca bu zâkir cem törenin bitmesiyle 
devamındaki muhabbet bölümünde de sazı ile ve sazsız olarak nefesler, deyişler ve 
mersiyeler okumaya devam eder. 25

Cem sırasında mûsikî eşliğinde yapılan semahlara, çeşitlerine göre bazı isimler 
verilir. Örneğin; özellikle İç Anadolu'da olmak üzere genel manada şu semahlara 
rastlanır: Miraçlama-Tevhidler ve Kırklar Semahı, Turnalar Semahı, Kerbelâ Se-
mahı. Bunların haricinde yörelerine göre şu semah ve erkân türleri de mevcuttur: 
Görgü cemi (Sivas-Erzincan), yola girme erkânı (Gaziantep), ikrar verme erkânı 
(Şanlıurfa), müseyip cemi (Toroslar) ve pek çok yörede Abdal Musa cemi, birlik 
cemi, lokma cemi.26

5.2.  Nefeslerin Dinî Mûsikî Formları Arasındaki Yeri ve İcra 
Çeşitleri

İslam’dan önce ozanların kopuz ile terennüm ettikleri manzum sözlerden 
Ahmet Yesevî'nin Hikmetler'ine, Yunus Emre'nin deyişlerinden Kaygusuz Abdal ve 
Pir Sultan Abdal gibi şairlerin şiirlerine kadar uzanan bir tekâmül zincirinin mahsulü
olan nefesler; hem nazım hem de mûsikî yapısı sebebiyle kültür dünyamızda bir 
övünç vesilesi olarak varlığını sürdürmektedir.27

Tekke mûsikîsi formlarının temel karakterlerinden ve cami mûsikîsi ile ayrıl-
dığı noktalardan biri müntesip oldukları tarikatın görüşlerini, tasavvuf inancı ve 

23 Bu ozanlar için bkz. Filiz Kılıç, Alevîlik ve Bektâşîlikte Yedi Ulu Ozan, Ankara 2008.
24 Ersal, "Alevî-Cem Zâkirliği…", s. 189.
25 Ersal, "Alevî-Cem Zâkirliği…", s. 193-203.
26 Yıldız, Bursa Yöresi Bektâşîlerinin …, s. 18.
27 Atlı, Türk Din Mûsikîsinde Bektâşî Nefeslerinin Yeri, s. 100.
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inançlarının ilkelerini eserlerinde konu edinmeleridir. Bu özelliklere elbette nefesler-
de de rastlanır. Şimdi nefeslerin türleri ve nasıl icra edildiği üzerinde duracağız.

5.2.1. Nefes Nasıl Okunur?

Muhabbetlerde nefes gelişi güzel okunup dinlenmez. Hemen her tekkede 
olduğu gibi Bektâşî dergâhlarında da edep ve erkân kuralları vardır. Öncelikle 
mürşit sofrasında bir nefes okunur. Diğer sofradakiler buna eşlik ederler. Bir kişi 
nefes okumak istediğinde, "Hû dost … Havale et, Yâ Şah" gibi ifadelerle seslenir. 
Bu sesleniş oradaki mürşitten ve meclistekilerden izin istemek ve dikkatleri çekerek 
sessizliği sağlamak içindir. Çünkü nefes kutsal sayılır ve bu sırada konuşulmaz. 
Zühd içinde durulur. Nefes bitince de oradakiler, "aşk olsun, nefesin var olsun" gibi 
ifadeler kullanırlar. Okuyan bir mürşid baba ise, "Kereminiz var olsun, nutkunuz var 
olsun" kabilinden sözler eder.28

Muhabbet sofrası kurulduktan sonra bahsedilen şekildeki mürşidin izni ile önce 
üç nefes okunur. Ardından içinde on iki imamın adı zikredilen "düvaz" veya "düvaz-
de imam" denen manzumeler okunur. Zâkir, âşık, sâzende, gûyende veya güvende 
denilen nefes okuyucularına, bazen bir bazen de birkaç kişiden meydana gelen saz 
heyeti eşlik eder.29

5.2.2. Nefes Türleri

Alevî-Bektâşî nefesleri şu şekilde kategorize edilebilir:

- Düvaz (Düvazdeh İmam, Düvazman): On iki imamın isimlerinin zikredildiği 
ve onların meziyetlerinin zikredildiği nefeslerdir. 

- Nutuk: Bektâşîlik tarikatına giren dervişlere yol göstermek ve tarikat adabını 
öğretmek için okunur. Nutuk türleri melodisiz, düz şekilde okunur. Koşma yapısını 
andıran bu şiirlere Nutk-ı İlâhî de denir.

- Devriye: Allah'tan zuhur eden evren ve insanın tekrardan ona dönüşünü 
betimleyen türlerdir. Başka tarikatlarda da bulunan bu türe en fazla Bektâşî edeb-
iyatında rastlanır.

- Methiye: İslam edebiyatında methiye; din ve devlet büyüklerinden birini 
övmek için yazılan türdür. Bektâşî tarikatında methiyeler genelde Hz. Ali, Hacı 
Bektaş Veli, Balım Sultan ve diğer Bektâşî büyükleri için kaleme alınır. 

28 Atlı, Türk Din Mûsikîsinde Bektâşî Nefeslerinin Yeri, s. 69.
29 Özcan, "Bektâşî Mûsikîsi", s. 372.
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- Mersiye: Orta Asya Türklerinden beri var olan eski türdür. Yuğ, ağıt gibi baş-
ka isimlerle de anılan umumi matem günleri için yazılmıştır.30 Fakat Bektâşîlikte 
mersiye denildiğinde ilk akla gelen31 Hz. Hüseyin'dir. 

- Şathiye: Zahirinden bakıldığında şeriata aykırı gibi gözüken fakat esasen çok 
derin manalarla sûfinin dinî duygularını ifade ettiği türdür. 

- Nevrûziye: Nevruz, Bektâşîler tarafından Hz. Ali'nin doğum günü kabul edil-
diği için özel bir öneme sahiptir. Bu tür şiirlerde nevruz bayramından bahsedilir ve 
nevruz zamanında kırlarda ve dergâhlarda icra edilir. 

- Miraciye: Mirâciye geleneğine Alevî-Bektâşî mûsikîsinde de rastlanır. Fakat 
alışık olduğumuz miraciyeden farklı olarak bu formda Hz. Ali ön plana çıkarılır.32

- Tabiat Konulu Nefesler: Bitki, hayvan, kozmik olaylar, yağmur, kar, fırtına 
gibi tabiat olaylarını anlatır. Ayrıca sembolik anlatımla gül-bülbül gibi motifler de 
işlenir.33

- Ağlaş (Yas) Nefesleri: Hakk'a yürüyen bir can için yapılan lokma erkânında 
veya o canın sene-i devriyesinde söylenir.34

5.2.3. Söyleyiş Biçimine Göre Nefes Çeşitleri

- Oturak: Genellikle muhabbetin başlarında okunur ve ağır usullerle icra edilir.

- Dört köşe: Muhabbetin ortalarında şevkin artmaya başladığı sıralarda icra 
edilir. Oturaktan daha hareketli ve canlıdır. Orta süratli usullerle icra edilir. 

- Şahlama: Daha çok semahlarda, yürük usullerle icra edilir. Şevk ve heyecanın 
yoğun olduğu anlarda okunur.35

6. ALEVÎ-BEKTÂŞÎ MÛSİKÎSİ İLE İLGİLİ ÇALIŞMALAR

Alevî-Bektâşî mûsikîsi ile ilgili kaynaklar oldukça sınırlıdır.36 Bu konuda 
yapılan ilk çalışmalardan biri olarak Ali Rıfat Çağatay, Rauf Yekta, Zekâîzâde Hafız 

30 Özcan, Türk Mûsikîsi Tarihi, Basılmamış Ders Notları, İstanbul 2001, s. 5.
31 Gölpınarlı, Alevî-Bektâşî Nefesleri, s. 58.
32 Özcan, "Bektâşî Mûsikîsi", s. 372.
33 Hüseyin Yaltırık, Tasavvufî Halk Müziği, TRT Yayın Kurumu, Ankara 2003, s. 53.
34 Yaltırık, Tasavvufî Halk Müziği, s. 53.
35 Atlı, Türk Din Mûsikîsinde Bektâşî Nefeslerinin Yeri, s. 55.
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Ahmet Irsoy ve Dr. Suphi Ezgi tarafından derlenmiş toplam 87 adet olan Bektâşî 
Nefesleri sayılabilir. İstanbul Konservatuarı tarafından bu eser, 1933 yılında İstanbul 
Feniks Matbaası'nda neşredilmiştir. 

Daha sonra Vahit Lütfi Salcı tarafından bu sahada kitaplar yazılmıştır. Turgut 
Koca ve Zeki Onaran'ın Güldeste'si de bu eserlerden sayılabilir. Yurdun çeşitli yöre-
lerinde mahalli mûsikîşinaslardan topladıkları nefes, deyiş ve ilâhîlerle Muzaffer 
Sarısözen, Halil Bedii ve Rıza Yetişen de bu sahaya önemli katkılar sağlamışlardır.37

SONUÇ

Hoca Ahmed Yesevî'nin maiyetinde yetişmiş birçok ozan, sazları ile Anado-
lu'yu dolaşmış, İslam'ı tebliğ ederek yörükleri İslamlaştırmıştır. Başlangıçta kopuz-
larla yapılan bu icra, günümüzdeki bağlamaya kadar Anadolu insanın eski kültür, 
düşünce ve mûsikî anlayışını bu şekilde yeni dinleri ile bağdaştırarak bir medeniyet 
oluşturmuştur. Bu kültürün en bozulmamış kökleri de Anadolu Bektâşîliği ve 
Alevîliğinde halen vücut bulmaktadır.  

Günümüzde genel manada nefes olarak isimlendirilen bu mûsikî eserleri ile 
sade ve basit, fakat oldukça zengin bir kültür oluşmuştur. Bir tekkede mûsikî eşliğin-
de uhrevî düşünce ile icra edilmesi açısından bu eserleri dinî mûsikîmizin bir şubesi 
saymaktayız. Amaç olarak diğer tekke mûsikîsi formlarına benzese de bazı yönleri 
ile kendine hastır. Bunların başında nefeslerin Alevî-Bektâşî tekkelerine has olma-
sını sayabiliriz. Nefesler bazen diğer tekkelerde de okunmuştur. Fakat hiçbir zaman 
başka bir tekkede nefesler üzerine bir anlayış bina edilmemiştir. Bunun sebebi bizim 
kanaatimize göre Sünnî tarikatların Ehl-i Beyte olan sevgisidir. Çünkü kaynak itibari 

36 Alevî-Bektâşî mûsikîsi ile ilgili çalışma yapmak isteyenlere kolaylık sağlaması düşüncesiyle şu 
kaynakların isimlerini verebiliriz: Armağan Elçi, Alevi Bektaşi Törenleri ve Semahlar, Gazi Ünive-
rsitesi SBE Doktora Tezi 1998; İlker Evrim Binbaşı, Mevlevilik ve Bektaşilikte Sema,  Hacettepe Ünv. 
Yüksek Lisans Tezi 1997; Mesut Arslan,  Bektaşi Nefesleri Üzerine İncelemeler, İTÜ Yüksek Lisans 
Tezi 1997; Alaattin Karatepe,  Edirne Uzunköy Köyünün Bektaşi Müziğinin İncelenmesi, İTÜ Yüksek 
Lisans Tezi 1993; Lale Umul, Bektaşi Erkânında Nefesler, İTÜ Sanatta Yeterlilik Tezi 1994; Ali 
Yaman, Alevilik-Bektaşilik Bibliyografyası, Alevi-Bektaşi Kültür Enstitüsü Yayınları; Mustafa Kara, 
Tasavvuf ve Tarikatlar Tarihi, Dergah Yayınları; Osman Eğri, Bektaşilikte Tasavvufi Eğitim, Horasan 
Yayınları; Burhan Kocadağ, Alevi Bektaşi Tarihi, Can Yaynları; Nejat Birdoğan, Alevi Kaynakları,
Kaynak Yayıncılık; Yaşar Nuri Öztürk, Tarih Boyunca Alevilik, Yeni Boyut Yayınları; İhsan Can Erse-
ven, Alevilerde Semah, Ant Yayınları; Ali Ağa Varlık, Allah Hedef Can Nokta – Alevi Bektaşilikte 
Tasavvuf,  Can Yayınları; Saim Savaş, XVI. Asırda Anadoluda Alevilik,  Vadi Yayınları; Bedriye Poy-
raz, Direnişle Piyasa Arasında Alevi Bektaşi Müziği, Ütopya Yayınevi; Mehmet Şimşek, Alevi Ozanlar,
Can Yayıncılık; Bedri Noyan Dedebaba, Bütün Yönleri İle Bektaşilik ve Alevilik (4.Cilt Erkek Kadın 
Bektaşi Şairleri), Ardıç Yayınları; Burhan Kocadağ, Şahkulu Sultan Dergâhı ve İstanbul Bektaşi Tekke-
leri, Can Yayınları; Derviş Ruhullah, Bektaşi Nefesleri, Kubbealtı Sahaf (Elyazması Osmanlıca); Cahit 
Öztelli, Bektaşi Gülleri (Alevi Bektaşi Şiirler Antolojisi),  Özgür Yayınları; Mahmut Bozçalı, Alevi Bek-
taşi Nefeslerinde Dînî Muhtevâ, Horasan Yayınları; Neşe Ayışıt Onatca, Alevi Bektaşi Semahında 
Kırklar Semahı, , Bağlam Yayıncılık; İsmet Zeki Eyüpoğlu, Alevi Bektaşi Edebiyatı, Derin Yayınları.

37 Yaltırık, Tasavvufî Halk Müziği, s. 1.
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ile aynı kökten beslenen bu insanlar ortak kültür ve anane sahibidir. Günümüzde 
Alevî ve Sünnî çatışması çıkarmak isteyenlerin bilmesi gereken de budur.

Nefeslerin bir diğer farkı ise saz ve aranağme bölümü içermesidir. Hâlbuki 
diğer tekkelerdeki eski mûsikî eserleri incelendiğinde böyle bir bölüm bulunma-
maktadır. Bu eserlerde aruz vezni tercih edilirken, Alevî-Bektâşî tekkelerinde hece 
vezni ile yazılmış şiirler tercih edilir. Bir diğer nokta ise diğer tekkelerde eserler 
zikir sırasında topluca icra edilmek için bestelenirken burada toplu zikir söz konusu 
değildir. Ayrıca Alevî-Bektâşî nefeslerinde alışık olduğumuz cumhur bölümü de 
bulunmamaktadır. 
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  ANADOLU ABDALLARI’NDA MELAMÎLİK VE 
ALEVÎLİK YANSIMALARI 

- KIRŞEHİR / NEŞET ERTAŞ BAĞLAMINDA -

Yrd. Doç. Dr. Orhan Fatih KUŞDEMİR*

ÖZET

Bu çalışmanın amacı Anadolu’da yaşayan Türkmen Abdal aşiretlerinin yaşam 
şekilleri, hayatı yaşayış ve algılayışları ve kültürel kimliklerinin oluşumunda birlikte 
yaşadıkları toplumlarla ilişkileri çerçevesinde Kırşehir ve çevresinde kümelenmiş Ab-
dal aşiretlerinin tarihî süreçte hangi kültürel kimliklerden etkilendikleri ya da kimlik 
bilincindeki Aleviliğin etkileri, yaşadıkları tarihî süreçlerde Anadolu’da hangi tarikat 
ve zümrelerle ilişki içinde olduklarını sorgulamaktır. Çalışmada Alevi-Bektaşî inanç 
değerlerinin ve dünya görüşünün Abdalların kimliklerine olan etkisinin, Abdal Âşık-
ları, sanatçıları tarafından algılanışı ve bunların türkülerdeki görünümüne, Kırşehir 
Abdallarından Neşet Ertaş’ın  türküleri çerçevesinde cevaplar aranacaktır. 

Anahtar Kelimeler: Abdal, Alevî-Bektaşî, Orta Anadolu, Kimlik, Neşet Ertaş.

GİRİŞ

Abdal teriminin kullanıldığı yer ya da zümrelerde, çeşitli tasavvuf görüşlerinde 
değişik anlamlar yüklenerek kullanıldığı görülmektedir. Buna göre Abdal terimi farklı 
çalışmalarda şu anlamlarda açıklanmaktadır: “Abdal” kelimesi Arapça “bedel”, “be-
dil” sözlerinin çokluk şeklidir. “Bedel”in anlamı; “bir şeyi karşılık olarak başka bir 
şeyin yerine koymak, değiştirmektir.” 13. ve 14. yüzyıllarda “derviş”, 15. yüzyılda 
ise, “divane, meczup” sözleri Abdal kelimesiyle bir tutulmuştur. Bazı tarikatlarda, 
“Mevlevi Abdalı, Bektaşi Abdalı, Kalenderi Abdalı” gibi “velî”, “ermiş” anlamların-
da kullanılmıştır. Diğer taraftan Abdallık, Melamiliğin bir koludur ve aynı zamanda 
Bektaşiliğin derecelerinden biridir. Tıpkı şamanlar gibi bunlarda ruhlarla temasa ge-
çip yağmur yağdırma, tabii afetlerden koruma, savaşta galip olma hususunda birtakım 
olağanüstü güçlere sahip kişilerdir… Abdallar, nefisleri köreltmek kibirden kaçınmak 
için dilenmeyi kendilerine caiz görmüşler, gittikleri kaza ve köylerde bellerine zincir-

* Bozok Üniversitesi: orhanfatih71@hotmail.com
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le taktıkları boynuzdan yapılma nefirlerini üfler, kudümlerine vurarak nefesler söyler, 
zikir ve sema ederlerdi. Abdal sözü kibirden kaçınıp alçak gönüllü olmayı gerektir-
diğinden ve kendisini abdal olarak görme düşüncesinden dolayı, bazı Alevî-Bektaşî 
şairleri tarafından mahlas olarak alınmıştır” (Kaya 2007: 23–24).

Doğan Kaya, Anadolu Abdallarını: “Anadolu’nun Türkleşmesinde ve İslamlaş-
masında büyük payı olan zümre. Bunlara Abdalan-ı Rum yahut Rum Abdalları da 
denilir. Bunlar, Horasan Erenleri olarak Anadolu’ya gelmiş, baba, dede, abdal, pir, 
derviş kimliğiyle buradaki Türkmen kabileleri arasında dolaşarak onları manevi yön-
den etkilemişler, zaman zaman da yapılan savaşlara iştirak etmişlerdir. Horasan eren-
lerinin piri Şah-i Horasan olarak adlandırılan İmam Musa Kazım’dır. Musa Kâzım, 
Horasan bölgesinde Tus’da doğmuştur” şeklinde açıklar (Kaya 2007: 54). 

Abdal; “Tasavvufta şahit, özellikle de derviş. Kişilerin, nefislerinin manevi var-
lıklarını maddi varlıkları yerine “bedel” verdikleri için bu adı aldığı düşünülür. Tek-
ke hayatında kendilerine ermiş insan gözüyle bakılan, az söylemek, az yemek, az 
uyumak, halktan ayrı yaşamak gibi özellikleriyle dünyayla ilgisini keserek kendisini 
Allah’a teslim etmiş… sayılı insanlardır. Türkiye, İran, Afganistan ve Doğu Türkis-
tan’da göçebe olarak yaşayan ve asılları Türk olan etnik zümreler. İslam dünyasında 
özellikle Türk ve İran halkı arasında diyar diyar dolaşarak, halka manevi âlemden 
haber veren, rint, olgun veya cezbeli derviş-şair. Anadolu’nun çeşitli yörelerinde eski-
den göçebe, şimdi yerleşik olarak yaşayan ve hayatını müzikle kazanan zümre” (Er-
şahin 2011: 11-12).

Tarihi belgeler, Abdal teriminin yaygın olarak diğer sahalardan çok Anadolu’da 
kullanıldığını ortaya koymaktadır. Anadolu’da; veli, derviş, divane, meczup, ahmak, 
şaşkın, serseri, dilenci vb. birbirinden farklı, çok çeşitli anlamlar içeren Abdal söz-
cüğü; Kalenderî, Haydarî, Işık, Torlak, Bektaşî gibi dini-tasavvufi zümrelerin genel 
adlandırılışında, Kaygusuz Abdal, Kazak Abdal, Teslim Abdal gibi tasavvuf ehli der-
vişler ve yol ulularının mahlaslarında, Tahtacı, Kıpti, Geygel, Deveci, Guyende, Da-
vulcu, Kazancı, Teberci gibi aşiret ve mesleki adlandırmalar ile Abdaldamı, Abdalan, 
Şeditabdallı, Abdalbodu gibi mahal adlarında karşımıza çıkmaktadır. Bu terimin bir-
çok ozan tarafından mahlas olarak da kullanılmasının nedeni; deyimin engin gönüllü-
lük, dünya malına değer vermeme, dervişlik ve bu gibi anlamları da içermesindendir 
(Parlak 2013: 39).

Bir abdal Allahtan başka dünyadaki her şeyden vazgeçmiş kişidir. Abdallık 
mertebesine ermiş kişi hakikatin mutlak ve doğrudan bilgisine erişebilmektedir. Top-
lumsal bir şahsiyet olarak abdal zayıf, ezilmiş ve baskı altında olanlara yardım elini 
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uzatan ve dinsizlere (kâfirlere) karşı mücadele veren bir otoritedir. Daha ziyade göçe-
be Türkmenler arasında yaygın olan abdallar Selçuklu veya Osmanlı yerleşik devlet 
otoritesi karşısında çevre halkının hoşnutsuzluklarını dile getirmişler ve çeşitli isyan 
hareketlerinin başlatıcısı olmuşlardır.

Türkiye’de en çok İç Anadolu bölgesinde bulunurlar. Kırşehir, Keskin, Bala yö-
relerinde abdallar hayatlarını müziğe adamış şekilde yaşamaktadırlar. Bala ve Kes-
kin yöresinin kültürel havzası aynıdır. Bala ve Keskin’de genelde halaylar çekilir. 
Kırşehirli abdalların misyonu farklıdır. Kırşehir’in oyun havaları meşhurdur. Bala ve 
Keskinli abdallar Hacı Taşan’ı “Toplumun en mümtaz şahsiyeti” olarak kabul ederler. 
Kırşehirli abdallar ise Neşet Ertaş’ı “Toplumun örnek alınmaya lâyık en gözde kişi-
si” olarak kabul ederler. Bu iki yörenin de çalgıları farklılık göstermektedir. Geçim 
kaynakları kendilerine özgü enstrümanları çalıp, söyleyip para kazanmaktır. Müziğe 
yetenekleriyle ünlüdürler. Müzik kulakları çok gelişmiştir. Nota bilmezler. Bala ve 
Keskin’deki abdalların bugün İran topraklarında yer alan Horasan bölgesinden gel-
dikleri söylenmektedir (http://tr.wikipedia.org/wiki/Abdal).

Dünyanın çeşitli bölgelerinde, dağınık topluluklar halinde yaşayan abdalların 
özel ve ayırt edici yaşam biçimleri, toplumsal ilişkileri, inanç sistemleri, adet ve ge-
lenekleri, manevi evrenleri içerisinde yarattığı değer ve görüşler, kendine özgü kül-
türlerinin ana kaynağıdır. Anadolu’ya has bir inanç ve görgü ile sürdürdükleri; sade 
yaşamları boyunca, meslekten sanatkar olmaları ve bu mesleği kuşaklar boyu sürdür-
meleri sonucu, gelişerek çoğalan kendilerine özgü bir kültür hazinesi yaratmışlardır 
(Parlak 2013:15).

Abdal sözcüğü, Anadolu Alevi-Bektaşi inancı içerisinde, Abdal Musa, Kaygu-
suz Abdal, Pir sultan Abdal, Teslim Abdal gibi bazı dervişler ve yol ulularının mahlas-
ları ve lakaplarında da görülmekte, Anadolu’dan derlenmiş birçok şiir Abdallar ile il-
gili çeşitli bilgiler içermektedir. Türkiye’deki tüm heteredoks Alevi-Bektaşî zümreleri 
arasında hala okunan ve Kemteri’ye atfedilen şiirde; Abdalın tasavvuf âlemindeki yeri 
belirtilmekte, Abdallığın ululuğunun en üst mertebesi olduğu, Hz. Muhammed’in, 
Ehli Beyt’in, On iki İmam’ın, Seyyid Battal Gazi’nin, Abdülvehhab’ın ve Hacı Bektaş 
Veli’nin Abdal oldukları ifade edilmektedir:

Abdallığın binasını sorarsan,
Allah bir Muhammed Ali Abdaldır. 

(Bu dizeyi Neşet Ertaş “Evveli Muhammed Ali Abdaldır” şeklinde söylemek-
tedir)
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Hakikat ilminde aslın ararsan,
Cümle ululardan ulu Abdaldır…

Kemteri bir başka dörtlükte Firdevs-i Âlâda öten bülbüllerin dilinin de Abdal 
olduğunu belirtir:

Muhammed, Kırklar’da bir hayal gördü,
Ol hayal ne imiş, aslına erdi,
Firdevs-i âlâdan içeri girdi,
Öten bülbüllerin dili Abdaldır…

Şah Hatayi, Abdallık ile evliyalık arasındaki bağa işaret ederek, onların bu yönü-
nün ezeli olduğuna dikkat çeker:

Ezelden dost olanlar evliyaya
Ahiler, Gaziler, Abdallar oldu.

Tarihi kaynaklar, Abdal teriminin 12. ve 14. yüzyıllar arasında velî, derviş gibi 
anlamlar içerdiğini ancak, 15. yüzyıldan itibaren dervişlik ve avareliğin birbirine ka-
rıştırılması sonucu farklı yan anlamların türediğini de ortaya koymaktadır. Böylelikle 
15. yüzyıldan itibaren divane, meczup gibi anlamları ifade eden kelimenin bu yönüyle 
gitgide serseri, başıboş, hafif, budala, akılsız, düşüncesiz vb. nitelikleri içeren ahmak 
kişi anlamında bir dönüşüme uğradığı görülmektedir. Kendilerini daima Türkmenlik 
ile özdeşleştirerek Türkmen Abdal nitelemesiyle ortaya koyan Anadolu Abdalları, ab-
dal deyimi de dahil olmak üzere yerel halk tarafından kullanılan bütün adlandırma-
ları özellikle Çingenelik ima etmesi sebebiyle reddetmekte, bunun yerine kendilerine 
Teber ya da mesleki olgunluklarına atfen genellikle Usta olarak adlandırmaktadırlar. 
Teber sözcüğü sözlüklerde: eskiden dervişlerin ellerinde taşıdıkları yarım ay şeklinde 
balta; davul vb. anlamlar içermektedir (Parlak 2013: 43-49).

Anadolu Abdallarının öncülleri sayılan Rum Abdallarının, Kalenderilik Kolla-
rından birini oluşturduğu ve günümüz Abdallarının da bu eski akımdan inanç ve dav-
ranış biçimleri olarak derin izler taşıdıkları görülmektedir. Kaynaklar, Anadolu Tasav-
vuf (Sufilik) geleneğinin temelini oluşturan tarikatları üç bölümde toplamaktadır. Bu 
bölümlerin kollarının üçü Asya kökenli olup ikisi Türk, birisi de İran ve Hint etkilidir. 
İran çıkışlı olanı Kalenderilik diğer ikisi ise Yesevilik ve Haydarîliktir. Kalenderi te-
rimi sözlüklerde genel olarak: “her türlü kural ve bağlantıdan kopmuş, canının is-
tediği yaşayan, gösterişe, giyim kuşama, dünya malına önem vermeyen bir tarikat” 
anlamındadır. Kaynaklarda, yeni dervişler hareketi tasavvuf düşüncesinin en önemli 
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yanlarından birinin Tanrı kavrayışı olduğu, bu kavrayışın temelinde de vahdet-i vücut 
(Tanrı-insan birliği) ve vahdet-i mevcut (Tanrı-insan- doğa birliği) düşüncesinin yat-
tığı ortaya konulmaktadır. Vahdet-i vücut öğretisinin en büyük sözcüsünün Muhyid-
din İbni Arabi, tesirlerinin en çok rastlanıldığı coğrafyanın ise Anadolu olduğu ortak 
görüştür. Arabi’den sonra bu inancın önemli tarihi simalarından bir diğeri Hallac-ı 
Mansur’dur, 858-922 yılları arasında yaşamıştır. Yaşadığı vecde hallerinden birinde, 
Enel Hak (ben Hakk’ım) demesi sonucu ilahlık iddiasında bulunduğu gerekçesiyle iş-
kence edilerek öldürüldüğü nakledilmektedir. Ondan yaklaşık beş asır sonra yaşamış 
olan Seyyid Nesimi de vahdet-i vücut yolunu süren ve bu uğurda canını bedel veren 
kişilerdendir. Nesimi, kaynaklara göre birlik inancı ve yaymaya çalıştığı fikirlerinden 
dolayı 1417 yılında Halep’te derisi yüzülerek öldürülmüştür. Düşünceleri Anadolu’da 
etkili olan Nesimi’nin değişik zamanlarda ve farklı tarzlarda bestelenerek sıkça söyle-
nen ve Neşet Ertaş’ın yorumu ile halk diline yerleşerek kökleşen Nesimi mahlaslı şiir 
de vahdet-i vücud inancı üzerinedir:

Ben melâmet hırkasını
Kendim giydim eynime
Ar namus şişesini
Taşa çaldım kime ne?

Sofular haram demişler
Bu aşkın badesine
Ben doldurur ben içerim
Günah benim kime ne?

Gah giderim medreseye
Hû çekerim Hak için
Gah giderim meyhaneye
Dem çekerim kime ne?

Gah çıkarım gökyüzüne
Seyreylerim âlemi
Gah inerim yeryüzüne
Seyreyler âlem beni

Nesimî’ye sormuşlar 
Yârin ile hoş musun?
Hoş olayım, olmayayım
O yar benim, kime ne?
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Muhyiddin İbn Arabi, Hallac-ı Mansur ve Seyyid Nesimî gibi büyük mutasav-
vıfların  öncülüğünde doğup gelişen vahdet-i vücut öğretisi, daha sonraki yüzyıllar 
içerisinde Kalenderilik, Abdallık öğretisini benimseyip içselleştirerek, inancını bu 
temele oturtan Anadolu Alevî-Bektaşi’leri başta olmak üzere, ozanların dilinde, te-
linde; deyişlerle, nefeslerle yüzlerce yılı aşarak günümüze kadar aktarılmıştır. Birlik 
kavrayışı, Anadolu Abdallarının Orta Anadolu koluna mensup Neşet Ertaş’ın da inanç 
ve felsefesinin temelini oluşturur. Bu inanç, Ertaş’ta en yalın haliyle göze çarpar. Yar 
kavramını deyişlerinde geniş bir perspektif içerisinde işleyen ve Hakk’ı Yâr ile öz-
deşleştiren Ertaş için Yâr çoğu zaman Tanrı anlamında olup ifadelerindeki öz de Ana-
dolu’nun diğer ozanları ile aynıdır. Deyişlerinde hem birlik hem de yâr ve yâr aşkı 
inancını sıkça dile getirir:

Seni beni yaratan bir değil midir?
Gerçeklerin kavli sır değil midir?
Allah cümlemize yar değil midir?
Ondan başkasını ne bileyim ben?

Hoş muhabbet güzel olur yarinen,
Gahi batın, gahi zahir görünen,
Türlü türlü irenklere bürünen,
Kendin binbir donda sır eden vardır…

Aşkın bin bir halini ifade eden Ertaş, Hurufiliğin öncülerinden sayılan Ne-
simî’nin ve Hz. Hüseyin’in öldürülmeleri gibi tarihi birçok olayın nedenini de yâr 
aşkına bağlar:

Eyüp dert elinden ne hale gelmiş,
Hüseyin aşkına başını vermiş,
Ferhat, Şirin için dağları delmiş, 
Nesimî yüzülmüş yarin aşkına (Parlak 2013: 61–67).

Abdallığın tarihi gelişim-değişim sürecini anlatırken 13-14. yüzyıllarda Abdal-
ların Alevi-Batıni akımlarla etkileşimini ve daha sonra Bektaşilikle olan ilişkilerini 
ayrıntılarıyla anlattıktan sonra 16-18. yüzyıllarda Abdallıkla Alevi-Bektaşiliğin tü-
müyle özdeşleştiğini Köprülü şu şekilde ifade eder: “17. yüzyılda Abdal toplulukla-
rını ve Abdal geleneklerini kendi sinesinde toplamış olan Bektaşiler arasında devam 
eden eski Abdal geleneklerinde açıkça görülür” (Köprülü 2004: 341-351).
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Araştırmalar; Anadolu Abdallarının inanç ve ritüel bakımından Alevi-Bektaşî 
olduğunu, başta Ehl-i Beyt ve Hacı Bektaş-ı Velî olmak üzere, Alevi inancındaki 
önemli kişilere büyük bir sevgi ve saygı ile bağlılık gösterdiklerini ortaya koymakta-
dır. Anadolu Abdalları’nın; dinsel bir topluluk olan Rum Abdalları’nın ardılı/devamı 
ve çoğunun Alevi olduğu görüşünü taşıyan Köprülü, buradan hareketle; “Anadolu 
Abdallarının; eski Rum Abdalları ve Bugünkü Anadolu Kızılbaşları gibi- Alevi olma-
ları, hatta bir kısmının kendilerine derviş süsü vermeleri bunun bir kanıtıdır” saptama-
sı yapmaktadır. Kendilerini Alevi-Bektaşi olarak tanımlayan Abdallar, Alevî-Bektaşî 
inancının yol ve erkânını sürdürüyor olmaları bakımından, Ehl-i Beyt’e gönülden ve 
sıkı sıkıya bağlıdırlar. Pir Sultan Abdal, Kaygusuz Abdal vb. ermiş ozanların adların-
daki Abdal tamlamasından yola çıkarak, Bektaşilik tarikatını kuranların özbeöz kendi 
soydaşı dedeleri olduğunu, Anadolu Alevilerinin genelinde görülen ve dinsel inanç 
ile ilgili olarak kendi görüşlerinin özeti niteliğindeki İslam’ın Özü, kemale ermiş hali 
biziz anlayışıyla Bektaşilik felsefesinin; eline, beline, diline sahip olma ilkelerini de 
bağlılıkla sürdürürler. Bu öğreti doğrultusunda şiirlerinde zaman zaman kaba bir dille 
neredeyse küfre varan ifadeler kullanan Kazak Abdal’a soğuk bakarlar (Parlak 2013: 
160-163).

Kendisini Kerem’lerden, Mecnun’lardan, Karacoğlan’lardan, Kamber’lerden, 
Pir Sultan’lardan süregelen bir aşk kanalının getirisi olarak tanımlayan Neşet Ertaş’ı 
yetiştiren, tüm canları Hak bilen, sanatı ibadet gören ve kutsal saydıkları sanatları yo-
luyla insan hizmetine aşk-ı sadakatle koşan Orta Anadolu Abdallarıdır (Parlak 2013: 
15).

Abdallar ozanların şiirlerini, yörelerin manilerini alıp çeşitli şekillerde ezgilen-
direrek yeni türküler, uzun havalar, oyun havaları vb. yaratırlar. Bu gün Anadolu mü-
zik repertuarına anonim olarak kaydedilmiş eserlerin önemli bir bölümü, Abdalların 
yaratımlarıdır. Anadolu Abdalları, yaşadıkları yörelerde hiçbir zaman has vatandaş 
olarak görülmemiş, fikren var olup yaşanılmakla kalmayan, aynı zamanda açıkça dile 
getirilen bir sınıf ayrımı düşüncesi içerisinde, hep toplumun en alt katmanına ade-
ta sürgün edilmişlerdir. Kendileri de çeşitli nedenlerle bu algıyı kabullenmişler ve 
bunun dışına çıkmak için bir tavır sergilememişlerdir. Abdallarda hissedilen gariplik 
duygusu ve Abdal sanatkârların sanatına yön veren yanık yürekliliğin köklerinde bu 
olgunun izlerini sürmek mümkündür. 

Bu gönül insanları, gördükleri davranışlar karşısında hiçbir zaman isyan etmese-
ler de hayata karşı kırgınlıkları sanatlarının temelini oluşturmuş, ruhlarının derinliği-
ne sinmiş bu kırgınlığın acısı; sazlarında içli ezgilere, seslerinde yürek dağlayan yanık 
avazlara dönüşmüştür. Muharrem Ertaş, Hacı Taşan, Çekiç Ali ve bu ilişki sisteminin 
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dışına çıkmayı başarsa da Neşet Ertaş gibi sanat yolunda şöhretin en üst basamakla-
rına ustalarda da görülen bu eziklik ve içe çekilmenin köklerinde bir yanıyla bu olgu 
yatmaktadır. Onların müziği, Türkiye’nin müziği olmasına rağmen Anadolu müziği 
içerisinde yöresellik kalıpları içerisine hapsedilmekten, kendileri de toplumun en alt 
katmanındaki sürgünlüklerinden kurtulamamışlardır (Parlak 2013: 18–19).

Ertaş’a göre; ozanlar/âşıklar Hak’tan aldıkları ilham ile kendi özlerinin sesine 
kulak verir, ruhlarına gelen bilgiyi ve duyguyu sözlere, ezgilere dönüştürerek halka 
aktarırlar. Bir ozan olarak Neşet Ertaş için de durum aynıdır. Hak ve halk âşıklığı yo-
lunda insan sevgisini her şeyin üzerinde tutan, özü-sözü bir, coşkun gönüllü gözü pek, 
dünya malını hiçe sayan, haksızlığa tahammül etmeyen bir insan aşığı olarak eserleri 
adeta yaşamın aynasıdır. Bu öz ve ilkeler üzerine kurduğu yaşamı boyunca ürettiği 
eserleri de bu yansımanın birer parçalarıdırlar. Türkülerinin birinde bütün yaşamını 
kaplayan inancı, felsefesi ve yaşamsal tavrını bir dörtlüğe sığdırır:

Hak bildiğim yoldan ayrı gitmedim,
İnsanı insandan ayırt etmedim,
Gönülleri kırıp, can incitmedim,
Bir garip sazımı çaldım gidiyom (Parlak 2013: 23).

Türkülerinde bir anlam birliği arandığında (her ne kadar dinleyicilerin Neşet 
Ertaş Türküsüne yaklaşım tarzıyla ilgili olsa da,  onun farklı platformlardaki konuş-
maları, hakkında yapılan kitap çalışmaları ve diğer röportajlardaki sözlerinden de ha-
reketle) abdalların garipliği, herkes gibi onların da bu dünyada yolcu oldukları ve 
insan sevgisi ve aşkı, Allah aşkının ön planda olduğu görülecektir (Tokel 2000; Parlak 
2013; Dündar 2005).  Ertaş’ın “Yar İmiş Meğer” türküsünde “yar-sevgili” kavramına 
yüklediği anlamı kendi dilinden, yoruma ihtiyaç duymadan görebiliriz.  

Yar İmiş Meğer
Derde düştüm dermanımı ararım
Derdimin dermanı yar imiş meğer
Yari arar iken yardan ıradım
Yardan ayrı kalmak ya dost… zor imiş meğer
Turab olup yari arayım dedim
Ayağına yüzüm süreyim dedim
O yarin sırrına ereyim dedim
Arifler keşfeder ya dost… sırımış meğer
Gurbet ellerinde garip olanın
Yarin aşkı ile derde dalanın
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Yanılıp da yardan ayrı kalanın
Her günü, her anı ya dost… zor imiş meğer

Tasavvufî Allah aşkının son derece yalın ve güçlü bir ifadesinin görüldüğü bu 
türkünün icracısı olan Neşet Ertaş, diğer türkülerinde olduğu gibi bu türküyü de farklı 
zamanlarda farklı ezgi ve üslûplarla seslendirmiştir, bunlardan birkaçı da ilahî formu-
na yakın olarak değerlendirilmektedir. “Yolcu” türküsünde ise 

Yolcu-Neşet Ertaş

Bir anadan dünyaya gelen yolcu
Görünce dünyaya gönül verdin mi?
Kimi böyük kim böcek kimi kurt
Marak edip heç birini sordun mu?
Bunlar neden nedenini sordun mu
İnsan ölür ama uruhu ölmez
Bunca mahlukat var heç biri gülmez
Cehennem azabı zordur çekilmez
Azap çeken hayvanları gördün mü?

İnsandan doğanlar insan olurlar
Hayvandan doganlar hayvan olurlar
Hepisi de bu dünyaya gelirler
Ana haktır sen bu sırra erdin mi?

Vade tekmil olup ömrün dolmadan
Emanetçi emaneti almadan
Ömrüyün bagının gülü solmadan
Varıp bir canana ikrar verdin mi?

Garip bülbül gibi feryat ederiz
Cehalet(cahiller) elinde küskün kederiz
Hep yolcuyuz böyle geldik gideriz
Dünya senin vatanın mı yurdun mu?

Tüm insanların yaratıcısının bir olduğu, Allah olduğu düşüncesi verilmeye ça-
lışılmış ve insanın dünyada sadece bir yolcu olduğu ve bunu unutmaması gerektiği 
düşüncesi tasavvufi bir yaklaşımla söylenmiş, türkünün sonunda “Dünya senin vata-
nın mı, yurdun mu?” sorusuyla da bu görüş açıkça ifade edilmiştir. Bu türkü Ertaş’ın 
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dilinin yerellikten evrenselliğe ulaşmış olduğunun somut göstergelerindendir çünkü 
türkü tüm insanlığa seslenmektedir. Ertaş; modern, zengin ya da konformist insan 
topluluğuna dünyanın gelip geçiciliğini, insan olmanın erdemini, aşkın-sevginin yü-
celiğini dile getirmektedir.

Aslında modern insanın günlük hayatın telaşı içerisinde unuttuğu veya bilinçli 
olarak kendisine unutturmaya çalıştığı ölüm gerçeği, fani olma durumu ve dünyanın 
gelip geçiciliği tasavvufi eserlerde sıklıkla dile getirilse de Ertaş’ın söylediği “Yolcu” 
türküsü baştan sona hayatı ve insanı sorgulama çabası olarak değerlendirilmelidir. 
Türkünün son kısmı olan:

“Hep yolcuyuz böyle geldik gideriz
Dünya senin vatanın mı yurdun mu?” 

Sözleri türkünün özünü içermektedir. Dünyanın gelip geçiciliğine son kez vur-
gu yapılmaktadır. Tüm insanlığa hitap eden, evrensel bir dille söylenmiş bu türküde 
Neşet Ertaş hakikati belki de en önemli gerçek olan ölümü ve hayatı sorulama ya da 
anlatma şekli abdalcadır.  

Kainatı, insan merkezli felsefi bir yol anlayışı ile yorumlamak, Ertaş’ın inancı ve 
yaşamsal tavrının temelini oluşturur. Ondaki inanç kavrayışı, verili İslamiyet- Alevi-
lik-Bektaşilik’i aşan, derviş abdallar yoluna özgü, çok daha bütünleyici ve kapsayıcı 
bir öze sahiptir. Dervişler yolunun örnek davranışları, Ertaş’ta da görülür. Bu yolda 
ilk örneği ise hayatı, sanatı ve engin gönül ile Hakk’a niyazı öğrendiği babası, ustası 
Muharrem Ertaş’tır. Dervişler yoluna özgü; az söylemek, az yemek, kulak verip dört 
köşeyi dinlemek, korunmaya muhtaç olana, perişana ve düşküne el uzatmak Ertaş’ın 
anlayışında kamil insan olma inancının gereği bir vazifedir. Ona göre bu mertebeye 
ancak ve ancak iyilikle, cömertlikle, nasihatle erişilir ki, onun bu bakışının teme-
lini Abdal dervişlik yolunun köklü felsefesinde bulmak mümkündür (Parlak 2013: 
25–26).
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KAYGUSUZ ABDAL VE SIMÂTİYE KÜLTÜRÜ 

EKSENİNDE ALEVİ-BEKTAŞİ YEMEK 

KÜLTÜRÜNE BİR BAKIŞ

Güldane GÜNDÜZÖZ∗

A. KAYGUSUZ ABDAL VE SIMÂTİYELERİ 

Şiir sözlü kültürün kendini koruma ve bilgiyi aktarma aracıdır. Düzyazıya göre 
şiirin hafızalarda yerleşmesi daha kolaydır. Aynı zamanda şiir, toplum ve fertlere 
yön veren etkili bir propaganda ve iletişim aracıdır. Kaygusuz Abdal’ın yemek 
üzerine şiirsel bir retorik oluşturması, Alevi-Bektaşi düşüncesinde yemek figürünün 
tüketilen bir besin olmanın ötesinde gerek mitolojik ve sembolik boyutla ilişkili bir 
unsur olması, gerekse de pek çok ritüelin ayrılmaz bir parçası oluşu ile yakından 
ilgilidir. 

XIV. asrın sonu ile XV. asrın ilk yarısında yaşamış olan Kaygusuz Abdal, 
manzum ve mensur eserleri ile Alevi-Bektaşi edebiyatında önemli bir yere sahiptir. 
Yunus Emre’nin ilk takipçilerinden olan Kaygusuz, aruz vezniyle yazdığı şiirlerinin 
yanında hece vezniyle kaleme aldığı şiirleriyle tanınmıştır. Kaygusuz Abdal’ın bu 
şiirleri, içerik ve üslup bakımından oldukça sıra dışı bir özellik arz eder. Döneminin 
zorlu koşullarını ve olaylarını karikatürize etmek suretiyle irdeleyen Kaygusuz, 
şiirlerinde kullandığı bu ince ve alaylı tarzıyla okuyucusunu hem eğlendirmekte hem 
de düşündürmektedir1. Sıra dışı bir hayal dünyası ve zengin çağrışımlarla bezeli olan 
bu şiirler, bir tasavvuf şairinde rastlanması güç olan konular ve betimlemelerle 
yüklüdür. Onun bu türe dâhil olan meşhur şiirlerinden yiyecekleri konu edinen 
bölümü “sımâtiye” adıyla anılmaktadır. Sımâtiye türü şiirlerinde Kaygusuz,  kimi 
zaman yiyeceklere simgesel olarak farklı anlamlar yüklemekte kimi zaman ise sade-
ce bazı yemekleri övmek suretiyle Türk halk kültürüne eşsiz bir kaynak bağış-
lamaktadır:

∗ Ondokuz Mayıs Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Tasavvuf Anabilim Dalı Doktora Öğrencisi-
Öğretmen, gunduzoz50@hotmail.com

1 Nihat Azamat, “Kaygusuz Abdal”, DİA, c. 25.
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Söz başında zikredelim Allah’ı niyaz ile
Can-u gönülden gerek, laf değil bir söz ile
Ya ilahi kapunda birkaç dileklerim var 
Hele şimdiki halde cengim var boğaz ile

Mâhazarî (hazır) lokmalar daim nasip kıl bize
Üçyüz otuz azmanı2 yedi bin öküz ile
On bin koyun, bin deve, beş bin su sığırı, 
Beş bin tavuk bin ördek, dahi bunca kaz ile3

Kaygusuz Abdal ismi, sımâtiye türü şiirlerle adeta bütünleşmiştir. Öyle ki
Kaygusuz, yemekler içinde özellikle pilavı çok sevmekte ve şiirlerinde pilava olduk-
ça fazla yer ayırmaktadır. Bektaşi tekkesinde pilava “Kaygusuz” isminin verilmesi, 
bu durumdan kaynaklanmış olabilir4:

Kalye pilav olsa ve dutmaç, iştahın açuk, karnın dahi aç,
Büryan kebap ile turşu aşlar, yağluca, sirkelü, semüz başlar,
Gönlün diler mi dane pirinci, semüz ete sıksalar turuncu,
Bal yağa karışsa, yumşak etmek, gelse önüne durur muydun dek5

                                                    ***
Elli bin kazan pilav, ol kadar da zerdesi
Yeni keşkek bin kazan, hallolmuş çomağıla
Kırk bin kazan palûze, elli bin muhallebi
Bin bunca sütlü pirinç fağfuri çanağıla6

Kaygusuz sımâtiyelerinde başka yiyeceklerden de bahseder. Örneğin ekmek
ve buğday, Alevi-Bektaşi geleneğinde nimet olarak kabul görmüş ve sembolik değe-
re sahip olan iki önemli gıdadır. Ekmek ve bu bağlamda buğday, Bektaşi tekkele-
rinin vazgeçilmez gıda maddeleri olmuştur. Bu durum Bektaşi Tekkesinde “Birer tas 
nimet-i kadîm Baba çorbası, birer nân paresi” şeklinde ifadesini bulur. Ekmeğin 
simgesel önemi, Türk kültüründe ve Alevi-Bektaşi geleneğinde bariz bir şekilde 
kendini gösterir. Ekmek7, Tanrı nimeti ve hayat kaynağı olarak görülmüştür. Türk 

2 Beş yaşını geçmiş davar; İğdiş edildiği halde erkekliğini yitirmemiş keçi; Damızlık olarak ayırtılmış 
erkek keçi; Dört yaşını geçmiş boğa; Dört yaşındaki sığır.

3 Orhan Şaik Gökyay, “Kaygusuz Abdal ve Sımâtiyeleri”, Türk Folkloru-Aylık Folklor Dergisi, sayı: 
XIV, s. 3.

4 F. W. Hasluck, Bektaşilik İncelemeleri, (Çev.), Râgıb Hulusî Özden, (Haz.), Mehmet Kanar, (Ed.), 
Levent Çeviker, İstanbul: Say Yayınları, 2012, s. 152; Mark Soileau, “Lokma Almak, Dem Görmek: 
Bektaşi Sofrasında Sindirim”,Uluslararası Bektaşilik ve Alevîlik Sempozyumu, Isparta, 2005, s. 156.

5 Gökyay, a.g.m., sayı: XIV, s. 2.
6 Gökyay, a.g.m., sayı: XIV, s. 5.
7 Kelimenin bugün kullanılan “ekmek” biçimine XVIII. asırdan önce rastlanmamaktadır. Bu asırdan 

önce ekmeğin “etmek” şeklinde telaffuz edildiği görülmektedir. Marianna Yerasimos, Evliya Çelebi 
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geleneğinde ekmek o kadar gerekli bir besindir ki, diğer yemekler adeta ekmeğin 
yardımcı unsuru olarak görülmüş ve “yemek yemek” yerine  “ekmek yemek” tabiri 
kullanılmıştır. Kaygusuz da bu kültürel kodlar içinde ekmeği hürmet gösterilmesi 
gereken kutsal bir yiyecek olarak görür ve onu sadakatin ve bağlılığın simgesi olarak 
kabul eder:

Hak getüre nimeti, şöyle nasib eyleye

Dört yanıma çağlaya su gibi ırmağıla

Evvela yüzbin somun, hem yüz elli bin pide

Üç yüz altmış bin çörek, bunca katmer yağıla8

Kaygusuz Abdal, halkın içinden gelen ve halkın sesi olmuş bir ozandır. O, 
sırça köşklerde topluma tepeden bakan şairlerin yaptığını yapmamış, Alâiye (Alan-
ya) beyinin oğlu olmasına rağmen ailesinin zenginliğini değil, sufiyane, sade ve 
halkın içinde bir yaşamı tercih etmiştir9. Öyle ki, Orhan Şaik Gökyay, divan şairleri 
ile Kaygusuz Abdal’ın bahar tasvirlerini karşılaştırırken onun öncelikle halk ozanı 
olduğuna vurgu yapar ve şöyle der: “Kaygısız baharın köpürdüğü toprakları dolaşır-
ken divan şairi oturmuş takvim yapraklarıyla oynamaktadır.”10 Yüzyıllar öncesinde 
yazılmış bu mısralar bize şöyle seslenir:

Yüzbin yiğit yanınca gürzün alup yürüsün

Yankulansın dağ, taş, tabılbaz avaz ile

Tabl-u zurna, borular, hazretünde çalınsın,

Müddeiler görsün anı ol çıkası göz ile

Otuz kopuz, kırk çeşte, elli ıklık, rebâb,

Hob alışsun odalarda iki-kollu saz ile

Bunca sözü söyledük, bize baki kalur yok,

Seyahatnâmesi’nde Yemek Kültürü, (Haz.), Füsun Kiper, (Yay.), Çağatay Anadol, İstanbul: Kitap 
Yayınları, 2011, s. 85. Kaygusuz Abdal da şiirlerinde ekmeği “etmek” şeklinde ifade etmiştir

8 Gökyay, a.g.m, sayı: XIV, s. 5.
9 Abdurrahman Güzel, Kaygusuz Abdal (Alâeddin Gaybî) Menâkıbnâmesi (Tıpkıbasım), Ankara: Türk 

Tarih Kurumu Yayınları, 1999, s. 36

10 Gökyay, a.g.m, sayı: XIII, s. 4.
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Kaygusuz’a nazar eyle gel bir güler yüz ile11.

Kaygusuz Abdal, toplumsal eleştirilerini ve yergilerini simgelerle örmüş ve 
gerçeküstü unsurlara dönüştürmüştür. Onun, şiirlerinde simgelere yüklediği yoğun 
anlamlarda, herkes kendi gerçeğini görmüş ve böylece bu şiirleri içselleştirmiştir.
Kaygusuz’un bu şiirlerde kullandığı dil, ağır vergilerin ve toplumsal baskının 
sıkıntılarını çeken Türkmen halklarının umut dili olmuştur. Sözgelimi,

Erişte, kadayıf, yağlı keşkek
Etmek ile et; kalanı lek bek 
Karnı aç olana külli hoştur 
Bengi aç olana telh turuştur 
Bu kuşdilini Süleyman anlar 
Ârif sözünü yerinde banlar
Anla gel ahı bu ne demektir? 
Ne bengi ne aç ne yemektir 
Dünya âdetidir bu sıfatlar
Bu nakş hayal hikâyetler 
Vahdet güneşinde bulut olmaz12

dizeleri aslında yemeğe farklı ve deruni değer yükleyen bir kültürün izlerini taşımak-
tadır. Erişte, kadayıf, keşkek herkesçe bilinen ve hoş olan yemekler olsa da bengi 
olana yani sarhoş olana –ki bununla kast edilen Alevi-Bektaşilerdir- acı (telh) ekşi 
(turuş) gelebilmektedir. Yani farklı bir algı dünyasında olan Kaygusuz için yemek-
lerin lezzeti ve ifade ettiği değer farklı olmakta, sıradan insanların acı dediğine o
ekşi demektedir.  Bu sözler bir taraftan Kaygusuz’un algı dünyasının diğerlerinden 
daha derin ve farklı olduğuna gizli bir göndermede bulunurken, diğer taraftan men-
sup olduğu Alevi-Bektaşi düşüncesine başkalarında olmayan ve yalnızca onların 
şahsına münhasır bir karizma bahşetmektedir. Yukarıdaki şiirde “Bu kuş dilini 
Süleyman anlar; arif sözünü yerinde banlar” açıklaması tıpkı Süleyman Peygam-
berin kuş diline vâkıf olarak elde ettiği ezoterik üstünlüğe benzer bir imtiyazı Alevi-
Bektaşi düşüncesine mensup olan kişilerin elde etmiş olduklarını ifade etmektedir. 
Öyle görünüyor ki yemeğe merkezi bir önem atfeden Alevi-Bektaşi düşüncesinde 
yemeğe yapılan her atıf doğrudan ya da dolaylı biçimde, yemeğe figüratif ve 
sembolik bir değer yüklemiştir: 

11 Gökyay, a.g.m, sayı: XIV, s. 2.
12 Gökyay, a.g.m, a.y. 
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Bir kaz aldım ben karıdan, boynu da uzun borudan
Kırk abdal kanın kurudan, kırk gün oldu kaynatırım kaynamaz.

Sekizimiz odun çeker, Dokuzumuz ateş yakar,
Koz kaldırmış başın bakar, kırk gün oldu kaynatırım kaynamaz.

Kaza verdim birçok akça, eti kemiğinden pekçe,
Ne kazan kaldı ne kepçe, kırk gün oldu kaynatırım kaynamaz.

Kaz değilmiş be bu azmış, kırk yıl Kaf dağını gezmiş,
Kanadın kuyruğun düzmüş, kırk gün oldu kaynatırım kaynamaz.

Kazı koyduk bir ocağa, uçtu gitti bir bucağa,
Bu ne haldir Hacı Ağa, kırk gün oldu kaynatırım kaynamaz.

Kazımın kanadı sekli, dişi koyun emmiş tilki,
Nuh Nebi’den kalmış belki, kırk gün oldu kaynatırım kaynamaz.

Kazımın kanadı sarı, kemiği etinden iri,
Sağlığile satma karı, kırk gün oldu kaynatırım kaynamaz.

Kazımın kanadı ala, var yürü git güle güle,
Başımıza kalma bela, kırk gün oldu kaynatırım kaynamaz.

Suyuna biz saldık bulgur,bulgur Allah deyu kalgır,
Be yarenler bu ne haldır, kırk gün oldu kaynatırım kaynamaz.

Kaygusuz Abdal nidelim, ahd ile vefa güdelim
Kaldırıp postu gidelim, kırk gün oldu kaynatırım kaynamaz13.

Kaygusuz Abdal, nefese göre, Yediler ve Dokuzlar’ın yardımıyla pişirmeye ça-
lıştığı kazı, kırk gün kaynatmış ancak kaz gene pişmemiştir. Tencereye attığı bulgur 
bile “Allah” der ve uçup gider, ancak kaz pişmemekte kararlıdır. Bütün bunların 
üstüne kaz, başını tencereden dışarı çıkarır ve sırıtır. Oldukça eğlenceli olan nefes 
aslında simge ve sembollerle doludur. Bir türlü yola gelmeyen ve iflah olmayan 
nefsini “pişmeyen kaz” ile anlatan Kaygusuz, şiirinde alegorik anlatımı güçlü bir 
şekilde sergilemiştir.

13 İsmail Özmen, Alevî-Bektaşi Nefesleri Antolojisi, Ankara: Türk Tarih Kurumu Basımevi-Kültür Bakan-
lığı Yayınları, cilt: I/V, 1998, s. 229; Annemarie Schimmel, İslam’ın Mistik Boyutları, (Yay.), Murat 
Ceyişakar, (Çev.), Ergun Kocabıyık, III. Basım, İstanbul: Kabalcı Yayınları, 2012, s. 352. 
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Sımâtiyeler kuşkusuz çoğu zaman ağır felsefi anlamları, karmaşık fıkhi yo-
rumları, hatta derin mistik konuları içermemekte, bazı durumlarda muhatabın ruhuna 
doğrudan ve en etkili biçimde hitap ederek bir farkındalık ve cemaate mensubiyet 
duygusu aşılamaktadır. Sımâtiyeler, “öteki” diyebileceğimiz kişi ve grupları “nâşi”, 
“ham” ve “softa” olarak değerlendirip cemaat üzerinde ortak bir duygu ve algı dün-
yasının oluşmasını temin etmektedir:

Bize helva palûze büryan olsa
Sözüm işitse bir muhibb can olsa
Otuz kersen kavurma, üç bin etmek
Bengiyim karnım aç, bu derman olsa
Dokuz kazan pilav, iki dıvana
Nâşilerin gözünden pinhan olsa14

Alevi-Bektaşi düşüncesine göre kelamcıların şüpheci yaklaşımları, fukahanın 
insanı tatmin etmeyen kuru mütalaaları tasavvuf tarihinde zühd hareketini besleyen 
önemli bir unsur olmuştur. Aşırı şekilci yaklaşımlara karşı mutasavvıflar duydukları 
rahatsızlığın bir sonucu olarak dinin bâtınına daha fazla önem vermişlerdir15. Bu 
bağlamda sımâtiyelerden amaç seküler bir dünya algısı inşası değil, Alevi-Bektaşi 
düşüncesinin biraz nüktedan bir üslupla aktarımıdır. Sımâtiyeler içerdikleri yer yer 
sembolik unsurlarla Alevi-Bektaşi sembolizminin iyi birer örneği ve bunun yanı sıra 
sosyal kaynaşmayı sağlayan birer kültürel ve eğitsel öğedir. Kaygusuz’un,

Bahçelerde biter hıyar, anun kabuğun kim soyar, 
Elma emruda16 kim bakar, illa somun olsa somun, 
Oyldaz olma nâşi ile aşı bişir kişi ile 

Yoldaş olma nâşi ile illâ somun olsa somun. 
Baba Bayram postun geçer, yük dibine destin geçer, 
Cümlesinden üstün geçer, illâ somun olsa somun. 
Kaygusuz Abdal’ın sözün,  Hak kabul eyle niyazın,
Bunda yazın, anda güzün, illa somun olsa somun17

sözleri, ortak değerler ve duygu dünyası etrafında birleşmeleri istenen kişilerin ve 
zümrelerin kolektif şuurunu inşa eden birer vasıtadır. 

14 Gökyay, a.g.m., sayı: XIV, s. 4.
15 Ali Bolat, “Tasavvufun Doğuşu-Zühd Hareketinin Ortaya Çıkış Nedenleri”, Tasavvuf El Kitabı, (Ed.), 

Kadir Özköse, Ankara: Grafiker yayınları, 2012, s. 120.
16 Armut bir meyve adı olarak Farsçadan Türkçeye geçmiştir. Farsçada emrûd/emrîz şeklindedir. Mehmet 

Aydın, “Ordu ve Yöresi Ağızlarında Armut Adları”, Turkish Studies International Periodical For the 
Languages, Literature and History of Turkish or Turkic, cilt: III, 2008, s. 130.

17 Gökyay, a.g.m., sayı: XIV, a.y.
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B. SIMÂTİYELERDE SOSYAL YAPININ ANAHTARI OLAN 
KELİME GRUPLARININ TASNİFİ 

Kaygusuz’un şiirlerinde âdet, gelenek ve alışkanlıkların tahlili bir taraftan 
döneme ait Anadolu yemek kültürü ve sosyal yaşantısı hakkında zengin bir folklorik 
birikimi gözler önüne sermekte, diğer taraftan bu anlatıların oluşturduğu derin 
yapının incelenmesi, metinlerdeki farklı boyutları görmemizi sağlamaktadır:

Bengile seyretmeğe ah bize bir bağ olsa

Issı, sovuk olmasa, havası hob sağ olsa,

Pireden incinmesek, kar ve yağmur olmasa,

Sinek dahi vızlamasa, ana hem yasağ olsa,

Dobruca Ovasından büyük yağlı çörekler,

Akkirman boğdayından, benzi dahi ağ olsa,

Cümle cihan koyunun, semüz yahnı etseler,

Biz yemeğe başlasak, engeller ırağ olsa,

Gaziler Helvasından cihan dopdolu olup

Zülbiye, halka, çeni, asbunu çoğ olsa

Kanda bir göl varısa, badem palûde olup,

Bir yanından diş ursak, çevresi bol, yağ olsa,

Düpdüz yatan ovalar, her biri boş durmasa,

Sulu şeftalüsü çok, Beyüzümlü bağ olsa

Kaygusuz Abdal, geç otur, kimin ye, kimin götür,

Sofuya koz kalmadı, abdala kaymağ olsa18.

18 Gökyay, a.g.m, sayı: XIV, s. 3.
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Kaygusuz’un sımâtiyelerinde kullandığı tasvirleri, özenle kaydedilmiş yemek 
ve eşya isimleri, XV. asırdan yüzyıllar sonrasına nadide bir tabakla sunulmuş gibi-
dir. Ayrıca takipçisi olduğu Yunus Emre gibi Kaygusuz Abdal da şiirlerinde, özel-
likle sımâtiyelerinde Türkçe atasözleri ve deyimleri sıkça kullanmakta, aynı zaman-
da Arapça ve Farsça tamlamalardan uzak durmaktadır. Kaygusuz’un şiirleri adeta 
Türkçe kelimeler ve deyimler membaıdır. Halkın içinden gelen bir ozan olarak hal-
kın dilini ustaca kullanmayı başaran Kaygusuz Abdal, zengin alegori dünyası ile bu 
şiirleri süslemiştir. Aynı zamanda Kaygusuz’un, şiirlerinde Türkçe kelime ve terkip-
leri kullanması, onun şiirlerinin yüzyıllar sonra bile anlaşılır olmasını sağlamıştır:

Nazik nazik çorbalar, nazik köfte kıymalar,

Asude ve höşmeri bin sahan kaymağıla

Elli bin tepsi börek, ol kadar da baklava

Bamya diler bi hisab yürüye tabağıla

Gaziler helvasını getüreler bin sini

Bin bunca helva, nicesi yiyevüz barmağıla

Şeftalüyle kaysısı, bin bahçe her birisi

Hem ayvanın eyüsü yeğ olur durmağıla19

Kaygusuz Abdal’ın şiirleri çok geniş bir ilgi alanına sahiptir. O, zaman zaman 
Anadolu’da yaşanan sıkıntıları da anlattığı şiirlerinde Türk kültürünün ve Alevi-
Bektaşi geleneklerinin ipuçlarını ortaya koymaktadır. Kültürel unsurlar içeren bu 
şiirler etnolojik bir bakış açısıyla değerlendirmeye tabi tutulduğunda gerek Türk örf 
ve ananesi gerekse de Alevi-Bektaşi gelenekleri bakımından karşımıza zengin bir 
malzeme çıkmaktadır.

I- Kaygusuz Abdal’ın Sımâtiyelerinde Geçen Bitki ve Hayvan 
Adları

I.1. Bitki Adları:

Esrar; Beng (esrar); Koz (ceviz); Fındık; Fıstık; Leblebi; Zeytün; Üzüm;
Hevenk kuru üzüm; Bey Üzümü; Şam’ın Kuru Üzümü; Büber; Şeftalü; Zerdalü; Ki-
raz; Badem; Turunç; Mercimek; Hıyar; Elma; Emrud; Toka (taze mısır koçanı veya 
zayıf ve güçsüz hayvan); Yavşan otu-kökü (Kaynatılarak içilen kokulu ve acı tadı 

19 Gökyay, a.g.m, sayı: XIV, s. 5. 
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olan papatyagillerden bir yabani bitki); Bamya; Kaysı; Ayva; Karpuz; Kavun; Erik; 
Yemiş; Asbunu (doğrusu asbur veya aspurdur. Yabani safran ve bundan çıkarılmış 
kırmızı boya, aspur soğanı.)

I.2. Hayvan Adları: 

At; Ördek; Öküz; İnek; Azman (beş yaşını geçmiş davar; dört yaşındaki sığır)
; Koyun; Tavuk; Karınca; Pire; Teke; Deve; Deve köçeği-yavrusu; Su sığırı; Sinek;
Malak (manda yavrusu) ; Çebiç keçi (bir yaşında keçi yavrusu); Kaz; Keklik;
Bıldırcın; Güvercin; Turaç20.

II- Kaygusuz Abdal’ın Sımâtiyelerinde Ekonomik Faaliyetler ve 
Endüstriyel Boyut

II.1. Ekonomik Faaliyetler ve Günlük Eşyalar

II. a. Mutfak eşyaları

Fağfuri çanak (porselen tabak-çanak); Kazan; Sini; Sahan; Tabak; Furun;
Haranı (bakır ya da seramikten yapılmış büyük tencere) ; Tancara (tencere) ; Saka 
(İki kulplu su testisi); Kersen (içinde hamur yoğrulan tekne); Dıvana (bir tür mutfak 
eşyası); Kaşık; Kepçe; Tepsi; Çerağ.

II. b. Kullanılan Diğer Eşyalar, Aletler ve Sınaî Ürünler:

Ağıl; Akça; Saz; Tanbur; Harar (büyük çuval); Köfün (küfe); Gürz; Rebab; 
Tabılbaz (büyük davul, kös); Tabl-u zurna; Boru; Kopuz; Çeşte (Tambur soyundan 
eski bir çalgı; karnı tambura göre daha küçük, kolu daha kısa ve perdeleri daha sık 
olup teli vardır.); Iklık (Rebâb, ayaklı kemani, kemençeye benzer, tiz sesli eski bir 
Türk yaylı sazıdır.); Pabuç; Post; Çuka cübbe (Kaliteli ve gösterişli kıyafet); Pirinç; 
Buğday; Tuz; Sükker; Zeytin; Deri.

20 Çilkuşu; keklik soyundan eti yenen bir av kuşu. Merete Çakmak-Mary Işın, Anadolu Kuş Adları 
Sözlüğü, İstanbul: Kitap Yay., 2005, s. 108.
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III- Kaygusuz Abdal’ın Sımâtiyelerinde Folklor, İnançlar, Kabuller 
ve Kültürel Hayat

III. 1. Sımâtiyelerde Geçen Deyimler ve Deyimsel İfadeler:

Akkirman Buğdayı; Gaziler Helvası21; Bey üzümü (bir tür üzüm); Tom tom 
dıkıştırmak; Kayser yapusu; Külhan kapusu; Parmağını da yemek; Dudağı bardak 
gibi olmak; Avurdu ölçek gibi olmak; Öyün; Aş görünce dişlerin sünüşmesi-uzan-
ması; İş görünce inlemeye başlamak; Dağda bulut taşlamak; Sorutmak (Asık suratlı 
durmak); Yavşanın kökünü derşürüp ipe dizmek; Çomak ile ezilmiş keşkek; Karavaş 
(Cariye, kadın hizmetçi); Rum mahbubu; Kirpiklerin can urması; Pireden incinmek;
Havası hob olmak (havasının ılıman olması); Diş urmak; Mihman (Misafir, konuk);
Baru (Kale duvarı, hisar, melce, sığınılacak yer.)

III. 2. Yiyecek Adları:

Şeker; Gülbeşeker; Katmer; Cacık; Şerbet; Güllab; Düğlek; Lokma; Zerde;
Paça; Tirit; Büryan; Yumurda; Zülbiye; Halka; Palûde22; Pilav; Hurma; Turşu; Sir-
ke; Kaymağ (kaymak); Asel (bal); Boranı23; Kavurma; Herise24; Erişte; Kadayıf;
Yağlı keşkek; Turuş (ekşi); Telh (acı); Balla yoğrulmuş helvalı macun; Hayran
(ayran); Börek; Söğüş kuzu; Bütün kaz; Çevirme tavuk; Yufka; Bulgur; Tarhana; 
Yoğurtlu dutmaç; Baklava; Yahnı; Ballı kaygana; Peynir; Un; Börek; Hardallı 
yahnı; Paça; Sirke-sarımsak; Koyun yahnısı; Bütün kebap; Yağda kavurma; Asude-
aside25; Höşmeri26; Burma; Samsa; Helva; Muhallebi; Sütlü pirinç (sütlaç); Ağda;
Helva -koz ile- (cevizli helva); Yağlı döş27; Kalye pilav; Macun; Nazik çorba; Nazik 
köfte kıyma; Baharlı somağ; Mamunya; Erişte.

III. 3. Pişirme çeşitleri:

Söğüş; Fırında pişirme; Kazan kavurma; Kara kavurma (kuşbaşı doğranarak 
kendi yağıyla kavrulmuş et); Kalye (Sebzelerin yağda kavrularak kaynatılması ile 
pişirilmesi); Çevirme; Süğleme; Kanlu süğleme (Şişte az pişmiş koyun-keçi kızart-
ma).

21 Un, tereyağı, badem, süt ve şekerle yapılan bir tatlı çeşididir.
22 Su, un ve bal ile rendelenmiş elmanın şeker ve baharatla pişirilmesi ile yapılan bir tatlı.
23 Pirinçli, yumurtalı, yoğurtlu ıspanak vb. sebze yemeği;
24 Az kavrulmuş un ve tavuk etiyle yapılmış pelte şeklinde bir tür yemek
25 Yağ ve una pekmez ya da şeker katılarak bir çeşit helva. Bu tatlı Anadolu’nun bazı bölgelerinde aynı 

adla günümüzde yapılmaktadır.
26 Peynir helvası, tuzsuz peynirden yapılan bir tür tatlı.
27 Koyun ya da kuzu buduna pirinç doldurup fırında kızartılarak yapılan pilav kebabı.
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III. 4. Ekmek Çeşitleri:

Etmek (ekmek) ; Çörek; Pide; Katmer; Kirde (mayasız hamurdan yapılan içi
haşhaşlı ya da peynirli pide); Furun çöreği; Yağlı çörek; Yufka; Somun; Arpa çöre-
ği; Darı çöreği; Gevrek28.

III. 5. Ölçekler:

Kile; Ölçek; Batman; Akça; Mut29.

Adı geçen figür ve yiyecek adları dikkate alındığında sımâtiyeleri, kültürü taşı-
yan birer edebi eser olarak değerlendirmek mümkündür. Sımâtiyeler yemek adlarını 
ve pek çok âdet ve alışkanlığı bize kadar ulaştırmıştır. Bu itibarla sımâtiyeler etno-
lojik araştırmalar bakımından büyük önem taşımaktadır. Kaygusuz Abdal,  sımâti-
yelerinde o devrin yemek kültürü hakkında detaylı ve zengin bir kaynak sunmakta-
dır. Örneğin günümüzde “büryan”30 olarak bilinen ve koyun etini tandıra asıp üzeri-
ni kapatmak suretiyle pişirilen bu zahmetli yemek o zaman da bilinmekteydi. Zerde, 
yufka üzerine et suyu dökerek elde edilen tirit, bir başka et yemeği olan yahni, 
Anadolu’nun her bölgesinde yapılan kutsal helva, sımâtiyelerde adı geçen yemek 
adlarından bazılarıdır. Bu bağlamda Kaygusuz Abdal’ın şiirleri tasavvufi açıdan 
oldukça farklı ve özgün olmasının yanı sıra etnolojik bakımdan da incelenmeye 
değer bir kültürel birikim niteliğindedir. Dolayısıyla Kaygusuz Abdal’ı sadece bir 
kültür aktarıcısı olarak görmemek, onun bilgiyi belli bir değerler manzumesi içinde 
kullandığını kabul etmek gerekir. 

SONUÇ 

Alevi-Bektaşi düşüncesindeki yemek figürünün mitolojik, sembolik ve ritüele 
yönelik fonksiyon ve değeri dikkate alındığında sımâtiyelerin bu bütüncül yapı 
içerisinde hiç değilse yemek figürlerini ve sofra kültürünü nesilden nesile aktaran 
pekiştirici bir işlev üstlendiği, bunun yanı sıra yemeği farklı bir mistik yapılanma ile 
merkeze alan bu düşünce sisteminin psikolojik, sosyal ve hatta mitolojik boyutlarını 
gözler önüne serdiği söylenebilir. 

Bu bağlamda sımâtiyeler insanları dünya zevklerine davet eden eserler değil, 
insanları birbirlerine bağlayan ve nükteli ve mizahi yapılarıyla onları aynı sofra ve 

28 Mısır ya da buğday ununun kaymakla yoğrulmasıyla yapılan bir çeşit ekmek.
29 Bir hububat ölçüsüdür, Anadolu’da bu ölçü birimi, iki kilodan altmış yedi kiloya kadar değişiklik 

göstermektedir.
30 Biryan ya da büryan, Farsçada et kebabı anlamına gelmektedir. Bu sebeple “biryan kebabı” şeklinde bir 

kullanım bulunmamaktadır. Olcay Cengiz, “XIV-XV. Asır Dîvanlarında Mutfak Kültürü”, (Yayınlan-
mamış Yüksek Lisans Tezi, Sakarya Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Adapazarı, 2010), s. 3. 
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dolayısıyla tekke etrafında birleştiren bir işlev üstlenmiş gibidir31. Anadolu’da o 
dönemde yaşayan insanların toplumsal ve kültürel dimağlarına bu mısralar kadar 
derinden tesir edecek bir vasıtanın bulunmadığı söylenebilir.

Bu fonksiyonel değerin en iyi şekilde icra edildiği söz konusu sımâtiyeler,
oldukça ilgi çekici bir üslup ve anlatım tarzına sahiptir. Kaygusuz’un üslubu, acının, 
mutluluğun, özlemin, kısaca hayatın içinden bir sıcaklığı da içerir. Kaygusuz Abdal,
hayatın içinden gelen bir gönül eri olarak, sufinin hayatın tam da orta yerinde olması 
gerektiğini bizzat yaşayarak anlatmıştır. Olayları iyi gözleyen ve idrake göre 
konuşan Kaygusuz Abdal, yüzyıllar geçmesine rağmen unutulmayan bir şair olarak 
literatürdeki yerini almıştır.
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DERSİM ALEVİLİĞİNE KAYNAKLIK EDEN 

KÜLTLER, KUTSAL MEKÂNIN ÖNEMİ VE 

MUNZUR BABA

Meltem KARAKAŞ*

ÖZET

Üzerinde yaşadığımız topraklar yüzyıllardır farklı inanç ve etnik unsurlara ev 
sahipliği yapmıştır. Söz konusu bu farklılığın en yoğun yaşandığı yerlerden biri de 
Dersim’dir. Dersim sahip olduğu yerel inanç ve kültürlerle yeni gelenleri kaynatır-
mış ve bir kültürlenme süreci yaşanmıştır. Bunun sonucunda da özgün bir inanç 
yapısı ortaya çıkmıştır. İşte biz bu bildiride bahsettiğimiz kültürlenme sürecinin 
temellerine inip, Alevilik inancına kaynaklık eden kültler hakkında bilgi vereceğiz 
ve onun özgün yapısının inançlara yansıyan tarafı olan ziyaretlerin (kutsal mekân-
ların) önemi üzerinde duracağız. Bu kutsal mekânlardan biri de Dersim’in Ovacık 
ilçesinin Ziyaret Köyü’nde bulunan ve yöre halkı için önemli bir yere sahip olan 
Munzur Baba ziyaretidir. Bildirimize konu olan Munzur Baba hakkında yazılı her-
hangi bir kaynak yoktur. Bu sebeple alan çalışmasında kişisel tecrübelerden yarar-
lanılarak mekânda gerçekleştirilen pratikler/ritüeller, kerametler ve Munzur Baba 
hakkındaki efsane, mülakat ve gözlem yöntemiyle tespit edilmeye çalışılmıştır.

Anahtar Kelimeler: Alevilik, Kült, Kutsal Mekân, Munzur Baba, Ritüel

ABSTRACT

The land that we live on has been hosting several kinds of believes and ethnic 
factors for ages. Dersim is one of the places which has this diversity in question 
intensively. Dersim has integrated the local faith and culture that had already existed 
there with the new ones and had a acculturaion process. Thereupon, a distinctive 
belief structure has emerged. Here in this article, we will touch to the basic of the 
mentioned acculturaion process, enlighten about the cults which are constituent of 
the Alevism belief and will emphasize the importance of pilgrimages (sacred places) 
which are the sides that are reflections of it’s distinctive structure. One of these 
sacred places is  ‘Munzur Baba’ pilgrimage which takes place in Ziyaret Village of 
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Ovacık district in Dersim and has a major importance for the locals. There is not any 
written sources about ‘Munzur Baba’ which is subject to our article. For this reason,  
in the area work practices/rituals that fulfilled in the place, miracles and the legend 
about Munzur Baba, are tried be identified by using personal experiences and also 
by interview and observation methods.

Key Words: Alevism, Cult, Sacred Place, Munzur Baba, Ritual.

GİRİŞ

Dersim, resmi adıyla Tunceli; Türkiye’de pek çok özelliğiyle özgün bir kent 
olup, gerek inanç bağlamında gerek ideolojik bağlamda her zaman dikkatleri üzerine 
çekmeyi başarmıştır. En eski çağlardan günümüze dek insanlık tarihine baktığımızda 
tüm toplumların ve kültürlerin diğer toplumlardan bağımsız bir şekilde gelişme 
gösterip günümüze geldiğini söylersek yanılmış oluruz. Dünya üzerinde tüm insan 
toplulukları belirgin bir kültürleşme süreci yaşamıştır ve yaşamaya da devam etmek-
tedir. Dersim de süreç içerisinde çeşitli kültürlere ev sahipliği yapmıştır. Bunun 
sonucunda da bölge insanı sahip olduğu yerel kültürle yeni gelenleri kaynaştırmış ve 
bir kültürleşme süreci yaşanmıştır.

1.DERSİM ALEVİLİĞİNE KAYNAKLIK EDEN KÜLTLER

1.1. Kült

Yüce ve kutsal olarak bilinen varlıklara karşı gösterilen saygı, onlara tapınış. 
Bu saygı ve tapınış duayı, kurbanı, belli ritleri gerektirmektedir. Tapınaklar, toplantı 
evleri, kutsal olarak bilinen mekânlar, tepeler, mağaralar, nehirler kült yeri olarak 
kullanılır; kült için bayram ve tören gibi belli zamanlar seçilir; kült araçları bulun-
durulur; en önemlisi de bu amaçla toplanmış cemaat ile cemaati yöneten bir lider 
gereklidir.1

Bir kültün mevcudiyeti ancak şu üç şartın bir araya gelmesiyle tespit edilebilir:

a) Külte konu olabilecek bir nesne veya şahsın mevcûdiyeti,

b) Bu nesne veya şahıstan insanlara fayda yahut zarar gelebileceği inancının 
bulunması,

                                                           
1 Sedat Veyis ÖRNEK, Etnoloji Sözlüğü, Ankara, Ankara Üniversitesi Basımevi, 1971.
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c) Bu inancın sonucu olarak faydayı celb, zararı defedecek ziyaretler, adaklar, 
kurbanlar ve benzeri uygulamaların varlığı.2

1.1.1. Ağaç Kültü

Eliade’nin tanımlamasına göre ağaç, yerin dibine dalan kökleri, göğe doğru dik 
bir biçimde yükselen gövdesi ve gökyüzüne dağılan dal, budak ve yapraklarıyla 
olduğu kadar, mevsimden mevsime kendini yenilemesi ve daha pek çok özelliğe de 
eski çağlardan beri insanlığın dikkatini çekmiştir. Bununla birlikte ağaç, daima 
hayatın ve ebediliğin de timsali olarak benimsenmiştir.

Bunun yanı sıra ağaç, küçük bir fidanken büyüyüp dallarının çiçek açması ve 
daha sonra yavaş yavaş yapraklarını döküp kuruması onun bu yapısıyla insan yaşamı 
arasında bir paralellik kurulmasını sağlamıştır. Ağaç da tıpkı insan gibi yaşlanıyor, 
fakat insandan farklı olarak ölmüyordu. Bu noktada ağaç, insan yaşamında bir kült 
halini almıştır diyebiliriz.

Yapılan araştırmalar sonucunda Türklerde ağaç kültünün ilk ortaya çıktığı 
yerin Ötüken Dağı olduğu tahmin edilmektedir. Gerek islâm öncesi gerek islâm son-
rası ağacın varlığını destanlarda, halk hikâyelerinde görebiliriz. Örneğin; Uygurların 
‘Uygur Türeyiş Destanı’nda ağacın kutsiyeti ortaya konulmaktadır. Uygurlar atala-
rının gökten inen bir ışık tarafından hamile kalan ağaçtan dünyaya geldiğine inanı-
yorlardı.

Şamanlar için kayın ağacının önemi büyüktü. Her şamanın beslendiği bir kayın 
ağacı vardı ve şaman ayinlerinde her zaman bir kayın ağacı bulunurdu. Şaman adayı 
olan genç, bir ağaç dikerdi ve ağaçla beraber kendisinin statüsünün de büyüdüğüne 
inanırdı. Şaman öldüğünde ağacı da ortadan kaldırılırdı.

Ağaç kültü muhtelif Kızılbaş toplulukları içinde daha ziyade Tahtacılar ve 
Yörüklerde yayılmış görünüyor. Tahtacılar, adlarından da anlaşılacağı üzere, geçim-
lerini ağaç kesmekle sağlayan kimselerdir. Bununla birlikte, onların ağaçlara büyük 
bir saygıları ve bağlılıkları vardı. Muharrem ayında ağaç kesmek şiddetle yasaktır. 
Hafta içinde salı günleri de ağaç kesilmez. Yeniden işe başlayacakları vakit ağaçlar 
için dualar okunur.3

Ağaç kültü Doğu Anadolu’da yaşayan Kızılbaşlar için de aynı öneme sahiptir. 
Siirt, Dersim, Adıyaman, Elazığ, Bingöl gibi illerde bulunan Kızıl-başlar, kült halini 

                                                           
2 Ahmet Yaşar OCAK, Alevi ve Bektaşi İnançlarının İslam Öncesi Temelleri, 8. Baskı, İstanbul, 2010, s. 

113
3 Alevi ve Bektaşi İnançlarının İslam Öncesi Temelleri, s. 135
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almış meşe ve ardıç ağaçlarını yılın belli zamanlarında ziyaret edip, kurbanlar kes-
mekte ve ağaç dallarına çaputlar bağlamak-tadırlar.

Anadolu’da kutlu sayılan ağacın yanında bir türbe, ziyaret, su varlığından bah-
setmek mümkündür. Bu da o ağaç ile evliyanın ruhu arasında bir ilişki olduğunun 
işareti diyebiliriz.

O halde ağaç-evliya ilişkisinin izahı şu şekilde yorumlanabilir:

a) Bazı ağaçların sırf bir türbe yanında bulunmaları sebebiyle zamanla halk 
nazarında kutsiyet kazandıkları ve böylece kült konusu oldukları düşünülebilir. Bu 
durumda ağaç yanındaki türbe gerçektir.

b) Ağacın yanındaki mezar, zaten eskiden beri takdis olunan ağaç sebebiyle 
kutsiyet kazanarak zamanla bir türbe hüviyetine girebilir. Oysa başlangıçta alelâde 
bir mezardır ve ağacın kutsiyetinden faydalanılmak düşüncesiyle oraya yapılmıştır.

c) Bazı ağaçların, yanlarında hiçbir türbe olmadığı halde bir evliya gibi adlan-
dırılmasına bakılırsa, ya orada eskiden mevcut bir gerçek türbenin bulunduğuna, ya 
da daha büyük bir ihtimalle, Radloff’un söylediği gibi takdis edilen ağaçtaki ruhun 
evliya olarak şahıslandırıldığına hükmetmek gerekir ki örneklerin büyük bir kısmı 
bunu teyit edecek niteliktedir.4

1.1.2. Dağ ve Tepe Kültü

Dağlar ve tepeler, tarihin bilinen en eski devirlerinden beri yükseklikleri, gök-
yüzüne yakınlıkları dolayısıyla insanların gözünde ululuk, yücelik ve ilâhîlik timsali 
kabul edilmiş, bu yüzden de insanüstü varlıkların, ilahların mekânı olarak düşünül-
müşlerdir. Bunlar genellikle ilâhlarla temasa geçilen yerlerdir. Yunanlıların Olim-
pos’u, eski Türklerin Ötüken’i, İslâm milletlerinin mitolojilerinin vazgeçilmez Kaf-
dağı, akla gelen ilk örnekler arasında sayılabilir.5

Aynı zamanda Anadolu’daki Bektaşî ve Kızılbaş toplumlarında da dağ kültüne 
rastlarız. Örneğin Hacı Bektaşi Veli’deki Arafat Dağı buna örnektir.

Yine bildiğimiz birçok evliya söylencesinde dağların, tepelerin önemli bir yeri 
vardır. Evliyaların kendilerini toplumdan soyutlayarak çile doldurdukları, kerametle-
rini gösterdikleri nefislerini terbiye ettikleri yerler çoğunlukla dağlar ve tepelerdir. 
Dersim’de de Düzgün Baba, Munzur Baba söylencelerinde de bu dağ kültüne 
rastlıyoruz.

                                                           
4 Alevi ve Bektaşi İnançlarının İslam Öncesi Temelleri, s. 139
5 Alevi ve Bektaşi İnançlarının İslam Öncesi Temelleri, s. 114
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Bir defa kült konusu olan dağların çoğu gerçekte coğrafî manada dağ değil, 
yüksek tepelerdir. Bunların pek çoğunun üzerinde bir yatır bulunmaktadır. Ziyaret-
ler, sunulan adak ve kurbanlar ve öteki işlemler, kısaca kült merasimleri hep bu 
yatırlar etrafında cereyan etmektedir. Fakat işin ilgi çekici yanı, hem ilgili literatürde 
hem de şahsen yaptığımız alan araştırmalarında bu yatırların pek çoğunun kimlikle-
rini tespit etmenin mümkün olmamasıdır. Genel olarak bu yatırlar bir şahıs adı yeri-
ne Nohutlu Baba, Çamlık Baba gibi, üzerinde bulundukları dağın veya tepenin adıy-
la anılmaktadırlar.6

1.1.3. Taş ve Kaya Kültü

Şüphesiz çok eski zamanlardan beri tabiattaki çeşitli cansız varlıklar içinde 
daima, varlığını en devamlı biçimde sürdürenleri insanın dikkatini çekmiştir. Bu iti-
barla, dünyanın neresinde olursa olsun, tabiatın ortasında bütün haşmetiyle duran iri 
bir kaya veya göğe doğru yükselen muazzam bir granit kütlesi, eski insanın yerine 
göre hayretini, yerine göre dehşetini celbetmiştir; dayanıklılığı ile de sonsuza kadar 
var olabilmenin adeta sembolü gibi görünmüştür.7

Anadolu’da da günümüzde aynı durumu müşahede ediyoruz. Pek çok bölgede 
Sünni ve Kızılbaş kesimlerde takdis edilen taş ve kayalara rastlanabilmektedir.

Dersim Kızılbaşları, sabahleyin güneşin ilk ışıklarının vurduğu kayaları öp-
mekte ve bunların kutlu olduğuna inanmaktadırlar.8

Bugün Anadolu’nun hemen her tarafında üzerinde ‘Hz. Ali’nin atının ayak 
izleri’ bulunduğu söylenen ve bu yüzden takdis ve ziyaret olunan birçok kayalara 
rastlanmaktadır.9

1.1.4. Ateş Kültü

Ateş kültü tarihin öncesinden günümüze kadar gelen ve sayısız efsaneye, halk 
hikâyesine konu olan bir külttür. Her toplum ve inanç sistemi için ateşin farklı bir
yorumu vardır. Örneğin şaman Türkler, ateşi ulu Tanrı Ülgen’in getirdiğine inanırlar 
ve ateşe saygı duyarlardı. Zerdüştîlikte ateşin tüm kötülükleri temizleyeceğine inanı-
lır. Bununla ilişkili olarak Eski İran’da suçluların, günahlarından arınmak ve masum 
olduklarını kanıtlamak için ateş üzerinde yürümeleri gerekiyordu. Dersim’de ateşe 
su dökmek iyi karşılanmaz ve günah olarak algılanır. Söz konusu ateşin önemi bazı 
yasakları da beraberinde getirmiştir. Kızılbaş Türkler ve Kürtlerde de ateşe bıçak 

                                                           
6 Alevi ve Bektaşi İnançlarının İslam Öncesi Temelleri, s. 120
7 Alevi ve Bektaşi İnançlarının İslam Öncesi Temelleri, s. 123
8 Alevi ve Bektaşi İnançlarının İslam Öncesi Temelleri, s. 125
9 Alevi ve Bektaşi İnançlarının İslam Öncesi Temelleri, s. 126
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tutmak, su dökmek, pis bir şey atmak yasaktır. Bunların, ateşin ölümüne sebep ola-
cağı için, uğursuzluk getirdiğine inanılır.10

1.1.5. Su Kültü

Dünya mitolojisinde su, yaratılışın, başlangıcın sembolüdür. Eski kültürlerde 
su, yaşamın başlangıcı, ölümsüzlük gibi anlamlar taşırdı. Hatta bazı mitolojik kay-
naklarda da bu başlangıca ithafen Tanrı’nın ilk olarak suyu yarattığı anlatılır. Bu 
başlangıçla ilgili olarak su, ana rahminin de sembolüdür. Çünkü ceninin çevresi geli-
şim sürecinde suyla kaplıdır. Eskiden kadınlar çocuk sahibi olabilmek için mağa-
ralardan çıkan suyu ya da nisan ayında baharın başlangıcıyla yağan yağmur sularını 
içer ya da karınlarına sürermiş ve böylece çocuk sahibi olacaklarına inanırlarmış. 
Bunlarla bağlantılı olarak Anadolu topraklarında bulunan ziyaret, türbe gibi mekân-
lardan alınan suların kerametine inanılır. Buralardan alınan sular hastalıklı bölgeye 
sürülerek hastanın iyileşeceğine inanılır. Bunun yanı sıra insanlar gördükleri rüyaları 
suya anlatarak rüyalarının iyiye, güzele yorulacağına inanırlar. Yine Hızır ve İl-
yas’ın buluşmasından sonra Hızır’ın denizlere hakim olması ve bunun sonucun-da 
suda hayatın başlaması suyun yaratılıştaki önemini gösteren başka bir örnektir.

1.2. Büyü

Bilinen yollarla sağlanamayan şeyleri elde etmek, birine zarar vermek ya da 
zarardan korumak için birtakım gizli <güçleri> kullanarak doğayı ve doğa yasalarını 
zorla etkileme amacını güden işlemlerin tümüne büyü denir. 11 Büyü kelimesinin 
Türkçede eş anlamlısı ‘sihir’ ve ‘tılsım’ dır.

Animist ve animatist dünya görüşü insanların canlı ve cansız varlıkları <iyi> ve 
<kötü>, <zararlı> ve <zararsız> olarak ayırmasına sebep olmuştur. İlkel insan hem 
bu zararlı güçlerden korunmak için hem de bu güçleri kontrolü altına alabilmek için 
belli bir tekniğe dayanarak bunları kendisinin yararına veya başkasının zararına 
çevirmeye çalışmıştır. Bu çerçevede cin, peri, dev vb. inancı büyünün doğmasına 
sebep olmuştur.

1.2.1. Büyü Çeşitleri

Büyü, temelinde yatan düşüncelere, psikolojik durumlara bir de büyüsel 
işlemlerin bünye ve amaçlarına göre kollara ayrılmaktadır. Bunların başlıcaları: Tak-
lit büyüsü, temas büyüsü, ak büyü, kara büyü, aktif büyü, pasif büyü, av büyüsü vb. 

                                                           
10 Alevi ve Bektaşi İnançlarının İslam Öncesi Temelleri, s. 250
11 Sedat Veyis ÖRNEK, 100 Soruda İlkellerde Din, Büyü, Sanat, Efsane, Gerçek Yayınları, İstanbul 

1995, s.135
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Bunlardan taklit ve temas büyüsü sempatik büyü adı altında toplanır. Büyüler uy-
gulanışlarına göre de üç bölüme ayrılırlar:  

a) Uzaklaştırıcı uygulamalar,

b) Hücum uygulamaları,

c) İstekle ilgili uygulamalar12

Analoji büyüsü de denilen taklit büyüsünün esası, adından da anlaşılacağı gibi 
taklide dayanmaktadır. Hemen hemen bütün toplumlarda rastlanılan bu yaygın büyü 
çeşidi <taklit yoluyla istenilen sonucu meydana getirme; benzer işlemlerle istenilen 
şeyi ya da olayı öne alma, böylece o olayın yakın bir gelecekte gerçekleşmesini zor-
lama> denemesidir. Taklit büyüsü işlemlerinde en çok görülen pratik yakma, kesme 
ve parçalamayla ilgili olanlardır. Bu büyü çeşidinde en çok kullanılan malzeme de 
zararı ya da ölümü istenilen kimsenin resmi, ağaçtan, çamurdan, balmumundan vb. 
yapılmış figürüdür.13

Büyü, kendi alanında amacına, elde etmek istediği sonuca göre, ak ve kara 
büyü diye ikiye ayrılmaktadır. Ak büyü, toplumun ve bireyin iyiliğine yönelmekte-
dir. Hastalık, yaralanma, ölüm vb. gibi insancıl felaketlerle; sel, kuraklık vb. gibi 
doğal felaketleri önlemeye; evi – barkı, malı – mülkü, hayvanları, <geçiş> durumun-
daki çocukları, lohusaları, zararlı dış etkilerden korumaya yönelmektedir.14

İnsanın hayatına, sağlığına, malına – mülküne, evine – barkına, hayvanlarına 
zarar vermeye yönelen büyüye de kara büyü denmektedir.15 Doğa olaylarını etkile-
yerek iradesi altına almaya yönelen ve saldırgan bir özellik taşıyan büyüye aktif 
büyü denmektedir. Zararlı ve kötü dış etkileri uzaklaştırmaya, bunların zararlarından 
kaçınmaya ve bunlara karşı savunmaya da pasif büyü denmektedir. Bu büyünün 
esası, büyüsel güçle yüklü bulunduğuna inanılan uğursuz yerlerden, nesnelerden ve 
insanlardan kaçınmaktır. Örneğin gebe kadınların kimi yiyecekleri yememeleri; 
loğusaların zararlı etkilere karşı, yanlarında, kutsal yazı, bıçak, iğne, makas, mavi 
boncuk, nazarlık vb. bulundurmaları; ay halindeki kadınlara yaklaşılmaması gibi…16

                                                           
12 100 Soruda İlkellerde Din, Büyü, Sanat, Efsane, s.141
13 100 Soruda İlkellerde Din, Büyü, Sanat, Efsane, s.142
14 100 Soruda İlkellerde Din, Büyü, Sanat, Efsane, s.145
15 100 Soruda İlkellerde Din, Büyü, Sanat, Efsane, s.145
16 100 Soruda İlkellerde Din, Büyü, Sanat, Efsane, s.146
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Diğer bir büyü çeşidi ise allopatik büyüdür. Bu büyüde bir şeyi karşıtıyla 
etkileme söz konusudur. Örneğin sıcağı soğukla, donu ateşle, yılanı ya da solucanı 
bütün sürüngenleri yakalayıp yiyen leylekle etkilemek gibi…17

1.3. Dua

İbadetin en önemli öğelerinden biri olan dua, yalın haliyle yüce kudretlerin 
yardımını ve acımasını sağlamak, onları harekete geçirmek için, insanın içinde bu-
lunduğu duruma göre o anki seslenişidir.18 Dualar sessizce okunduğu gibi yüksek 
sesle de okunabilir. Dualar edilirken birtakım jestler, mimikler yapılır. Genel olarak 
yola çıkarken, ekin ekerken ve alırken, doğumlarda, ölümlerde vb. durumlarda dua 
edilir. Aynı zamanda, güneş doğarken ve batarken, yemek öncesi ve sonrası da dua 
edilir.

Dualar üç gruba ayrılır: İstek duaları, şükran duaları, yakınma duaları.

İstek duaları, birey ya da cemaatin yüce kudrettin ya da tanrıların, isteğini 
gerçekleştirmesi için onlara yaptığı seslenişlerdir.

Şükran duaları ise bir teşekkür manası taşır. İstenilen şey gerçekleştikten sonra 
yapılır.

Yakınma duaları da tanrıların ya da yüce kudretlerin istenilen şeyleri verme-
mesi üzerine insanların onlara duyduğu öfkeyi yansıtmasıdır.

Dualar belirli günlerde veya mekânlarda okunduğu zaman etki derecesi arta-
bilir. Bunlar türbeler, ziyaretler gibi kutsal olarak kabul edilen mekânlardır.

1.4. İbadet

Bireylerin ve cemaatin tanrılara, yüce kudretlere, atalara, ölülere karşı yerine 
getirmeleri gereken dinsel buyrukların tümüne ibadet denir. Bundan da insanın bir-
takım kudretlerle bağını sağlayan işlemler ve pratikler anlaşılmaktadır.19

İbadetin temelinde tapınma, korku ve saygı vardır. Gerek tapınılan kudret ge-
rek ibadetin şekli dinsel ve kültürel yapıya göre değişmektedir. İbadet yerleri genel-
de tanrısal kudretlerin, evliyaların bulundukları ya da bir şekilde kendilerini göster-
diklerine inanılan mağaralar, tepeler, kayalıklardır.

                                                           
17 100 Soruda İlkellerde Din, Büyü, Sanat, Efsane, s.146
18 100 Soruda İlkellerde Din, Büyü, Sanat, Efsane, s.83
19 100 Soruda İlkellerde Din, Büyü, Sanat, Efsane, s.78
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İbadetin eksiksiz olarak yerine getirilmiş olması için birtakım koşullar vardır. 
Bunların önemlileri şöyle sıralanabilir:

a) İbadeti ya da ayini yönetecek bir din adamının (klan yaşlısı, şaman, medi-
zinman) bulunması gerekir.

b) İbadeti ya da ayini yönetecek olanla katılanların belli bir ön hazırlığı yerine 
getirmeleri gerekir (yıkanmak, oruç tutmak, bedeni ve yüzü boyamak, törensel 
giysiler giymek vb.).

c) İbadet ve ayini sırasında belli şeyleri yapmak ya da yapmamak, ritüel kaçın-
malara dikkat etmek gerekir (susmak, gülmemek, yüksek sesle konuşmamak vb.).

d) Belli yerlerde ibadet etmek, ayin ve tören düzenlemek gerekir (tapınaklar, 
kurban yerleri, mezarlıklar, köy alanı, <erkekler evi>, koruluklar, resimli kayalıklar,
mağaralar vb.).

e) Belli zamanlarda ibadet etmek gerekir (bayram ve törenlerde, kuraklık, savaş 
zamanlarında vb.).

f) İbadet, kurban adağı, hediyeyi gerektirir.

g) İbadetle kurbanın ve duanın yanı sıra dans, müzik ve ritüel içerikli oyunların 
da bulunması gerekir.

h) Özel kült araçlarının bulunması ve kullanılması gerekir (idoller, maskeler, 
çurungalar, müzik aletleri vb.).

ı) İbadetin bölümlerinden olan ritlerin belli kurallara bağlanarak, dondurulması 
ve kapalı bir sistem içerisinde işlemesi gerekmektedir.20

1.5. Kurban

İbadetin önemli bir bölümünü teşkil eden kurban, doğaüstü alana giren kudret-
lerle barışıklığı sağlamak, onların verdiklerine teşekkür etmek ve onlardan bir şeyler 
istemek için sunulur.21

Örnek yönelmiş olduğu amaçlara göre, kurbanı dört gruba ayırmıştır:

a) İstenilen şeyi elde etmek için sunulan kurbanlar,

b) Elde edilen şeye teşekkür için sunulan kurbanlar,
                                                           
20 100 Soruda İlkellerde Din, Büyü, Sanat, Efsane, s.82-83
21 100 Soruda İlkellerde Din, Büyü, Sanat, Efsane, s.87
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c) Bir günahı, bir kusuru bağışlatmak için sunulan kurbanlar,

d) İlk üründen, ilk avdan vb. yüce varlığa sunulan hak kurbanları.22

Kurbanları kanlı ve kansız diye ikiye ayırabiliriz:

Kanlı kurbana her çeşit hayvanın yanında insanın bedeninin bir yerinden akıtı-
lan kan da girer. Kanı akıtılan hayvanlara koyun, keçi, horoz, at, rengeyiği, ayı gibi 
hayvanlar örnek verilebilir.

Kansız kurbana ise her türlü yiyecek, içecek, değerli eşya örnek olarak veri-
lebilir. Örneğin, Zerdüştler kutsal ateşe ekmek ve süt kurban ederlerdi. Bazı Türk 
boyları ise kurbanı kesmeyip, boğarlardı.

2. DERSİM’DE KUTSAL MEKÂNIN ÖNEMİ VE MUNZUR 
BABA

Resmi kaynaklarda Tunceli olarak geçen araştırma alanıma giren bölgenin adı 
1935 yılında değiştirilmiştir. Dersim adı TBMM’nin çıkardığı yasayla, Tunceli
olmuştur. Bu dönemde sadece Tunceli değişikliği değil aynı zamanda birçok köyün, 
dağın isimleri dahi değiştirilmiştir.

Yine Dersim kelimesinin kökeni hakkında değişik söylenceler vardır. Der, 
kapı; sim, gümüş kelimelerinin birleşmesiyle Dersim olan ve “Gümüş kapı” anlamı-
na geldiği yıllardır söylenegelir. Fakat işin aslı şudur ki; bölgede konuşulan Kır-
mancki telaffuzuyla Dersim, Dêsim diye söylenir.23 Bölgede yaşayan yaşlılar geç-
mişte de günümüzde de hala bu otantik Kırmancki telaffuzu kullanırlar.24 Buradan 
hareketle “dês” duvar anlamındadır. Bölgenin coğrafik yapısını düşünürsek dağlık 
bir alandır ve “duvarlı, dağlık” anlamını teşkil etmektedir. Sonuç olarak da  “Dêsim”
Dersim olarak günümüze kadar gelmiştir.

Dersim’in köken VI. yüzyılda Hazar Denizi’nin güneyinde yaşayan Deylem-
lilere kadar uzanmaktadır. Deylemliler yurtlarını Arap, Fars, Türk ordularına karşı 
korurlar. Bu koruma çabası 1256’da Moğol istilasına kadar devam eder. Bu istiladan 
kaçarak batıya göç eden bir kısım Deylemliler bugünkü Dersim’e yerleşmiştir.

Dersim’in sahip olduğu özgün doğa yapısı onun kültürüne, yaşam tarzına da 
yansımıştır ve kendisine sığınan her halka dağlarıyla, toprağıyla, insanıyla, suyuyla 
kucak açmıştır ve hayat vermiştir.

                                                           
22 100 Soruda İlkellerde Din, Büyü, Sanat, Efsane, s.88
23 Bakınız Metin Kemal KAHRAMAN, Çeverê Hazaru Albümü
24 Sultan Gerçek (83), Pülümür
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Onun bu özgün yapısının inançlara yansıyan tarafı ziyaretlerde yani kutsal me-
kânlarda yoğunlaşmıştır. Bu ziyaretler günlük yaşam içerisinde pratik olarak insan 
yaşamının her anında vardır ve birçok farklı işleve sahiptir. İnsanlar sadece dilekte, 
istekte bulunmak için değil sahip olduklarından taraf şükranda bulunmak için de 
kutsal mekânları ziyaret ederler. Örneğin, Pülümür ilçesine bağlı Şeteri (Dağyolu)
köyünde Mehmet Yıldız (75) ile yaptığım röportajda köyün suyunun geldiği yer 
olan Merge yaylasına gidip suyun gözesinde her sene yaz aylarında yılda bir kez 
şükran anlamında kurban kesildiğini öğreniyoruz. Yine aynı köyde “Kallo Sipê-
Aksakallı Dede” adlı ziyaret, köy sakinleri tarafından ziyaret edilen, kurban kesilen, 
niyaz25 dağıtılan önemli bir mistik mekândır.

Dersim’de Düzgün Baba, Munzur Baba, Hızır Gölü, Ana Fatma, Buyer Baba 
gibi mitosların yanında hemen her köyün veya aşiretin kendine özgü bir ziyareti 
vardır. Aşağıda Şeteri Köyü’ndeki Kallo Sipê, Aksakallı Dede ziyareti buna bir 
örnektir.

Fotoğraf 1: Pülümür Şeteri Köyü Kallo Sipê Aksakallı Dede Ziyareti

                                                           
25 Yörede tereyağı, un ve sütten yapılan ekmektir. Fakat para ya da bir takım yiyecek ve giyecekler de 

niyaz adını alır ve kutsal mekânda dağıtılır.
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Bu köy ziyaretleri kendilerinden daha güçlü ziyaretlere ulaşılamadığı zaman 
insanların tercih ettikleri ziyaretlerdir diyebiliriz.

Bu ziyaretlerin Dersim Alevilerinin hayatında manevi olarak önemli bir yeri 
vardır. Ziyaretleri iki başlık altında toplarsak, ilk olarak, islâm öncesi etkileri barın-
dıran güneş, ay, ateş, su, ağaç vb. doğaya ait unsurları örnek verebiliriz. İkinci olarak 
da İslâmiyetin etkisiyle tasavvufi kökenli olarak bölgeye giren Haq, Muhammed, 12 
İmam, Ali, Seyit, Pir, Evliya gibi kavramlardır.

Şimdi bu ziyaretlerden biri olan İslâm öncesi ve İslâm sonrası öğeleri içinde 
barındıran Dersim ilinin Ovacık ilçesinde bulunan ve Dersim’i ikiye bölen Munzur 
suyunun gözelerinin bulunduğu Munzur Baba26 ziyaretini kısaca inceleyeceğiz.

Fotoğraf 2: Munzur Baba’nın genel görünümü

                                                           
26 Tunceli, Ovacık, Ziyaret Köyü
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                                      Fotoğraf 3: Munzur Suyu gözeleri

Fotoğraf 4: Kült objesi olan kayalar
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Fotoğraf 5: Munzur Baba’da kült objesi olarak kabul edilen bir ağaç

Fotoğraf 6: Munzur Baba’da kült objesi olarak kabul edilen bir kaya
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Dersim’de insanlığın varlığı milyonlarca yıl öncesine dayanmaktadır. Der-
sim’in en eski dönemlerinden günümüze kadar geçen süreçte birçok boy, kabile geç-
ti dağlarından, ovalarından ve buralara gelenler önce yaşam kaynağı olan su kenar-
larını mesken tuttu. Munzur dünyanın en büyük akarsuyu olmadı belki ama Anado-
lu’da ve Mezopotamya’da en çok konuşulan ve önemini asla yitirmeyen bir akarsu 
oldu.

Yörede dağlar, ağaçlar, tepeler, akarsular, kayalar, vb inanç öğesi olarak kutsal 
mekân algısının somutlaştırıldığı çeşitlilik gösteren objeler / mekânlardır ve bunlar 
Dersim halkının itikadında önem arz etmektedir. Anlatmaya çalışacağım mekân yani 
Munzur Baba yukarıdaki öğelerin çoğunu içinde barındırmaktadır. İlk olarak bu 
kutsal mekânın efsanesini anlatarak konuya giriş yapalım.

Efsanenin kahramanı olan Munzur, Ovacık’ta bir ağanın yanında çobandır. 
Ağası bir gün hacca27 gider. Hacda iken canı helva ister ve Munzur bunu hisseder. 
Ağanın eşinin yanına gider ağası için helva hazırlamasını ister. Ağanın eşi de Mun-
zur’un canının helva istediğini ama utandığı için söyleyemediğini düşünür. Helvayı 
pişirip Munzur’a verir. Munzur helvayı alır kısa bir süre içinde ağasına götürür ve 
aynı hızla geri döner. Ağası köyüne geri döndüğü vakit tüm köy halkı onu ziyarete 
gider. Köy halkı arasında ağasını görmeye gelen elinde bir tas sütle Munzur da 
vardır. Köy halkı ağasının elini öpmeye çalışır fakat ağa asıl kerametin kendisinde 
değil Munzur’da olduğunu söyler ve olanları anlatır. Bunun üzerine köylü Munzur’a 
doğru koşar. Bunu gören Munzur, bir anda arkasını döner ve kaçmaya başlar. Kaça-
rken elindeki tastan dökülen her süt damlasının düştüğü yerden Munzur Suyu’nun 
kaynakları oluşur ve bembeyaz sular çıkmaya başlar. Kendisi de son damlanın 
düştüğü yerde sır olur.

Fotoğraf 2’de de görüldüğü üzere su sürekli bir akış halindedir. Yöre halkı bu 
mistik mekânı sık sık ziyaret etmektedir. Munzur’un elindeki tastan yere dökülen süt 
damlalarının düştüğü yerden çıkan sular fotoğraf 3’te görülmektedir. Yine fotoğraf 
4, 5 ve 6’da gördüğümüz ağaç, kaya, ateş kültleri Dersim Alevileri açısından öne-
mini burada da korur. İnsanlar bu mistik mekânda kurbanlarını keser, çıralarını28

fotoğraf 8’deki gibi bir kaya üzerinde yakar ya da fotoğraf 5’teki gibi bir ağaca bağ-
larlar.

Halk niyazlarını ziyaret çevresinde toplanan insanlara dağıtır. Hızır orucu 
bitiminde, bahar başlangıcında, düğünlerde, özel günlerde halk burada toplanır. 
Munzur Baba’ya olan bağlılıklarını dile getirirler. Aynı zamanda ziyarete gelen inşa-

                                                           
27 Burada hac kelimesiyle yörenin inançlarını düşündüğümüzde Mekke değil Kerbela olduğunu anlıyoruz.
28 Yörede dini merasimlerde, ziyaretlerde iplikten, balmumundan yapılan bir çeşit mum. Ziyaretlerde, 

mezarlarda yakılır.
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nlar Munzur suyunun kutsiyetinin farkındadır ve şişelerle buradan evlerine su 
götürürler. Kimi insan bu suyu hastalıklı bölgesine sürer kimi insan da şifa niyetine 
içer. Ayrıca insanlar Munzur Baba’dan topladıkları taşları veya toprağı evlerinin 
görünmeyen bir yerine koyarak evlerine bereket getireceğine inanırlar. Özetle yöre 
insanı hem taleplerini dile getirmek için hem de şükranlarını sunmak için bu mistik -
majik mekâna gelir ve dua ederler. Munzur Baba’ya farklı köylerden, aşiretlerden 
hatta farklı şehirlerden dahi insanlar gelir. Burada çoğu bireysellikten çıkıp birarada-
lık hissine kavuşurlar. Ortak toplum yapısını ve algısını canlı tutarlar.

Munzur Baba, Dersim yöresinde inanç bağlamında önemli bir mitostur. Tek 
fark kendisi gibi sır olan Düzgün Baba ( Duzgi, Kemerê Duzginî, Koyê Duzginî ) 
gibi herhangi bir aşirete bağlı değildir. Dersim’i ikiye bölen Munzur suyu bölgenin 
yaşam kaynağıdır ve geçmişte topraklarına, insanına nasıl hayat verdiyse gelecekte 
de aynı inançla akmaya devam edecektir.

3. SONUÇ

Bu çalışmayla Dersim’deki Alevilik algısını ve kutsal mekânın önemini anlat-
maya çalıştım. Coğrafyanın sahip olduğu özgünlük, söz konusu yörede inanç bağla-
mında da kendisini göstermiştir. Farklı etnik ve dinsel kökenli insanların yıllarca 
sorunsuz bir şekilde birlikte yaşaması karşılıklı kültür alışverişini doğurmuştur.
Bölgenin sahip olduğu doğa inancı daha sonraları tasavvufi kökenli seyitlerin yöreye 
gelmesiyle ve 20. yüzyılda ulus devlete dahil olmasıyla kendisini kutsal mekân 
dediğimiz mağaralardan, su kenarlarından alıp ‘cem evi’ olarak inşa edilen ibadetha-
nelere bırakmıştır. İşte bu şekilde gerek bereketiyle, coşkusuyla Munzur’un; gerek 
heybetiyle, koruyuculuğuyla da Düzgün’ün bu yörede önemini asla kaybetmeyeceği 
ve ziyaretçilerinin yollarını boş bırakmayacağı günümüzde açıkça görülmektedir.
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DİN KÜLTÜRÜ VE AHLAK BİLGİSİ                      

ÖĞRETMEN ADAYLARININ EĞİTİMİNDE

ALEVİLİK DERSİ TECRÜBESİ

Yrd. Doç. Dr. Mehmet Kamil COŞKUN∗ 

1. GİRİŞ

Küresel ve yerel olmak üzere iki gelişmenin, Alevilik ve Alevilerin son yıllarda 
gündeme gelmesine ve tartışılmasına kaynaklık ettiği söylenebilir. Modernitenin 
çıkmazları, postmodernitenin zuhuru, iletişim ve bilişim teknolojilerinin gelişmesi, 
ulus devlet politikalarının açmazları; Ortodoks kültür tarafından bastırılan, yok sayı-
lan alt inanç ve kültürlerin araştırılmasına ve bunların küresel bir olgu olarak gün 
yüzüne çıkmasına sebep olmuştur. Diğer taraftan, yerel bir olgu olarak, 1960’dan 
itibaren ülkemizde başlayan kentleşme sonucunda, tarih boyunca kırsal bölgelerde 
yaşayan kitlelerin şehirlere göç etmeleri nedeniyle toplumun tüm kesimlerinin 
birbirleri ile teması kolaylaşmıştır. 

Dönüştürülme ve asimile olma kaygısıyla tarih boyunca merkezi otoriteden ve 
Ortodoks kültürden uzak kalmaya çalışan Aleviler, yukarıda sıralanan gelişmeler 
sonucunda ve laik devletin garantörlüğünde, merkeze yaklaşmışlardır.Bu tablonun
beraberinde, birbirine bağlı üç konunun entelektüel camiada tartışılmasını tetiklediği 
söylenebilir:

1. Alevilerin kendi inançlarını, mahalle baskısından uzak korku ve kaygı 
duymadan rahatça yaşamalarını sağlayacak ortamların oluşturulması.

2. Toplumda ve örgün eğitimde var olan din eğitiminin kapsayıcı olması ve 
Alevileri dönüştürücü amacı gütmemesi.

3. Tarih boyunca travmatik tecrübeler ve ilişkiler yaşayan Sünni ve Alevi-
lerin barış içinde yaşamalarını sağlayacak ortak paydaların hayata geçi-
rilmesi.

                                                           
∗ Muş Alparslan Üniversitesi, İslami İlimler Fakültesi, mk.coskun@alparslan.edu.tr
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Hazırlanan tebliğde, özellikle ikinci maddenin gerçekleşmesine hizmet edeceği 
düşüncesiyle, din eğitimi alanında yaşanmış akademik bir tecrübe özetlenmeye çalı-
şılmıştır. Yaşanan tecrübeyi açıklamadan önce, Aleviliğin tarihsel gelişimi ve 
sosyolojik yapısını özetlemenin faydalı olacağı kanaatindeyim.

2. KIZILBAŞLIK, BEKTAŞİLİK, ALEVİLİK

9. ve 10. yüzyıllarda İslam’la tanışan Türkmen boyları, yeni karşılaştıkları İs-
lam dininin değerlerini kendi inanç ve kültürleriyle harmanlayarak yaşamaya çalış-
mıştır. Bu süreçte yazılı İslam kültürüyle tanışma fırsatı bulanlar ile İslam’ı sözlü 
kültürle öğrenenler arasında dini anlayış ve yaşantı farklılığı oluşmuştur: İnancını 
camilerde ve medreselerde öğretilen İslâm anlayışı doğrultusunda biçimlendirenler
(kentsel İslam) genellikle İslam'ın Sünni yorumunu benimserken, İslam’ı sözlü ve 
tasavvufi kültürle tanıyanlar (kırsal İslam) Alevi olarak bilinen grup içerisinde yer 
almıştır. (Yılmaz, 2011, 1). Kırsal İslam’ın en temel üç özelliği vardır: Birincisi ta-
savvufi formatta olması, ikincisi şifahi kültüre dayanması, üçüncüsü, başka inançları 
da içine katan (senkretik) yapıda gelişmesidir.

Kırsal formatta İslam’ı benimseyen bu Aleviler, sosyolojik ve tarihi hadiselere 
bağlı olarak farklı isimler almıştır. İlk olarak Türkmen veya Horasan erleri/erenleri 
olarak tanımlanan bu kitle, Safevi devletinin yanında yer almaları neticesinde Kızıl-
baş terimiyle anılmışlardır. Ancak Kızılbaş terimini Sünni yorumu kabul etmeyen 
bir İslami inanç sistemi olarak düşünmek, bu inanç sisteminin tarih içinde nasıl 
oluştuğunu ve niçin Anadolu’daki Türkmen ve Kürt konargöçerleri arasında ortaya 
çıktığını anlamaya yetmez. Çünkü Kızılbaşlık, yalnızca Sünni olmayan bir İslami 
inanç sistemi değil, aynı zamanda farklı bir toplumsal zihniyet ve yapı, bir yaşam 
tarzı ve Sünni siyasal iktidar karşısında muhalif bir tavır olarak bir bütün halinde 
görülmelidir (Ocak, 2009, 17). 

Kızılbaşlık, Şeyh Safiyyüddin’in temelini attığı Erdebil Tekkesine mensup olan 
Türklerin 16. asırda övünerek kullandıkları bir sıfattır. Yavuz Selim –Şah İsmail ça-
tışmasında Şah İsmail yenilince dolaylı olarak Kızılbaşlık da yenilmiş ve bu kelime, 
rafizi, mülhid, zındık, evbaş vb. olumsuz sıfatlardan sonra zamanla “mum söndüren-
ler, aba-bacı tanımayanlar” şeklinde yeni bir takım pejoratif sıfatlar kazanmıştır. 
Kavrama yüklenen tüm bu olumsuzluklar, artık bu kavramın sahipleri tarafından da 
kullanılmasını güçleştirmiştir. Nitekim 19. asrın sonlarına doğru Kızılbaşlık yerine 
şemsiye bir kavram olarak Alevilik ifadesi kullanılmaya başlanmıştır (Kaplan, 2010,
36-37). Bugün Alevi toplumunun haklı olarak kullanmaktan kaçındığı Kızılbaş teri-
mi, 16. yüzyılda ilk kullanılmaya başlandığı yıllardaki tarihsel anlamını, bazı Sünni 
çevrelerde aşağılayıcı bir ifade biçimine terk etmiş, bu yüzden onlar bu terimi terk 
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ederek uzun bir zamandan beri kendilerini Alevi terimiyle nitelemeye başlamış-
lardır. Çünkü bu terim tarih içerisinde gerek siyasi alanda gerekse tasavvuf alanında, 
Hz. Ali’yi referans vermesi sebebiyle saygı uyandıran bir terim olmuştur (Ocak, 
2009, 22). 

Mevcut haliyle Alevilik-Bektaşilik şeklinde ifade edilen sosyolojik oluşumun 
temelinde Bektaşilik ve Kızılbaşlık gibi iki ana damar vardır. Bektaşilik, Ahmet 
Yesevi’nin temellerini attığı, ahlak temelli İslam anlayışının Yesevilik doğrultusun-
da Anadolu’da çiçeklenmesi ile ortaya çıkan bir Türk tasavvuf ekolüdür. Bektaşilik 
ifadesi tek başına kullanıldığı zaman, erkanı ve sistemi belli olan bir tarikat olarak
anlaşılmaktadır. Alevilik ifadesi ise 19. asırdan sonra Kızılbaşlık yerine kullanılma-
ya başlanan genel ve şemsiye bir kavramdır. Alevilik-Bektaşilik olarak kullanıldı-
ğında ise durum biraz karmaşıklaşmaktadır. Zira bugün ülkemizde Alevi ve Bektaşi 
adıyla var olan iki farklı grup bulunmaktadır. İnanç ve gelenekleri aynı olan, büyük 
ölçüde aynı kitapları okuyan, aynı nefes, gülbank ve tercümanları söyleyen bu iki 
dini grubu birbirinden ayıran fark, sosyal niteliktedir. Aleviler tarihsel olarak aşiret 
çevresinden ve göçebelikten beslenmiş olup siyasi olarak Osmanlı-Safevi mücadele-
sinde mağlup olan Safevileri destekledikleri için Osmanlı ülkesinde kent merkezin-
den uzak yerlerde kapalı bir toplum olarak varlıklarını sürdürmüşlerdir. Bektaşiler 
ise, kökenleri göçerliğe dayansa da kent merkezlerinde bulunmanın yardımıyla daha 
örgütlü, imparatorluğun üst sınıf üyeleri dahil isteyen herkesin girebileceği dışa açık 
bir tarikat olarak varlıklarını korumuşlardır (Kaplan, 2010, 37-38).

3. DİN EĞİTİMİ VE ALEVİLER

İnanılan bir dini öğrenip başkalarına da öğretme ihtiyacından doğan din 
eğitimi, dinin bireysel ve sosyal bir olgu olarak eğitime konu edilip din kültürünün 
yetişmekte olan nesle aktarılması ve toplum bireylerinde din kişiliğinin geliştirilmesi 
faaliyeti olarak tanımlanabilir (Bilgin, 1995, 43). Bir diğer ifadeyle din eğitimi, 
bireyin dini bilgileri beden, zihin ve duygu gelişimine göre öğrenmesi ve öğrendiği 
bilgileri içselleştirerek din kişiliğinin gelişmesi sürecidir. Alevi, Sünni bütün birey-
lere dini bilgileri öğretmenin gerekli olduğu düşüncesi ideolojik bir düşünce değil; 
antropolojik ve insani temele dayalı bilimsel bir yaklaşımdır (Yılmaz, 2011, 217-
218).

10. asırdan itibaren İslam’ı benimseyen Türk devletleri, yaşadıkları çağın öncü-
leri sayılabilecek, Sünni anlayışı esas alan medreseler kurmuşlardır. Bu çerçevede 
Buhara, Semerkant, Taşkent, Balasagun, Yarkent ve Kaşgar şehirleri o dönem dün-
yasının birer ilim kentleri olarak kabul edilmiştir. Kentsel İslam’ın kaleleri olarak 
faaliyet gösteren bu medreselerin, ihtiyaç duyulan alimleri yetiştirme dışında, yeni 
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Müslüman olan Türk boylarının yeni inanışlarını pekiştirme, yeni dinleri ile çelişen 
eski inanışları kaybettirme ve çevrelerindeki Şii propagandaya karşı Sünni-Hanefi 
inançlarını koruma misyonları olmuştur (Akyüz, 2011, 22). Karahanlı, Selçuklu ve 
Osmanlı dahil merkezi yönetimlerin bu anlayışından dolayı İslam’ı kırsal formatta
benimseyen toplulukların medreselerden ve dolayısıyla örgün eğitimden uzak dur-
dukları söylenebilir. Buna karşın Alevilik kültürü, yüzyıllardır dedelerin yoğun gay-
retleri ve aşıkların deyiş ve nefesleriyle korunmaya çalışılmıştır. Köylerde kapalı 
toplum hayatı yaşayan Aleviler, genç-yaşlı, kadın-erkek ayrımına gitmeksizin, 
inançlarını bu yolla öğrenmişlerdir. 

Geçmişte belirli aralıklarla köye gelen ve posta oturup cem ayinini yürüten 
dedeler,  deyişler söyleyip telkinde bulunurlar, cem sonrasında düzenlenen sohbet-
lerde cemaatten gelen soruları yanıtlarlardı. Ancak Alevilerin günümüzde böyle bir 
imkana sahip olduğunu söylemek zordur. Çünkü 1950’lerden itibaren başlayan köy-
den kente göç olgusu, dedelik kurumunun fonksiyonelliğini yitirmesine neden olmuş 
ve bu durum Alevi kesimin din eğitimini olumsuz yönde etkilemiştir. Şehirleşmeyle 
birlikte büyük kentlere taşınan Alevi gençlerin inançlarını nasıl öğreneceği sorunu 
güncelliğini korumaktadır (Yılmaz, 2011, 221-222).

4. DKAB DERSİ VE ALEVİLİK

Cumhuriyet döneminde din eğitimine yönelik dersler, ister seçmeli ister zo-
runlu olsun, başlangıçta Kur’an merkezli ve sağlam kaynaklara dayalı İslam din 
dersi şeklinde verilmiştir. Bu sebeple 1924 yılında ilkokullara konulan derse 
Kur’an-ı Kerim ve Din Dersleri denilmiştir. 1926’dan sonra ise, gerek ilkokullarda 
gerekse ortaokul ve liselerde Din Dersi olarak yer almıştır. Ancak 1982 Anaya-
sasının 24. Maddesi gereğince, yeni ihtiyaçlar ve şartlar gereği, Din Kültürü ve Ah-
lak Bilgisi adı verilerek muhteva genişletilmiş ve zorunlu dersler arasında yer 
almıştır (Kutlu, 2007).

Türkiye tecrübesinde, inanç esasına dayalı olmayan bir ulus devlet hedeflendi-
ğinden İslam öğretilirken, bütün mezheplerin ortak paydalarını oluşturan temel 
değerlerin öğretilmeye ve mezhebi eğitimden kaçınılmaya çalışıldığı, Türk eğitim 
sisteminde Laiklik, Tevhid-i Tedrisat anlayışı gereği, farklı dini yorumlara (mezhep 
ve tarikat) eşit mesafede durulduğu, yani İslam’ın ibadet, ahlak ve ibadet boyutları-
nın mezhepler üstü yaklaşımla öğretildiği (Kutlu, 2007) söylense de, 1980’li yılların
DKAB dersi ünite konuları incelendiğinde,  sadece lise ikinci sınıf ders kitabının bir 
yerinde Ehl-i Beyt kavramına yer verildiği görülmektedir. Kitabın bu bölümünde, 
Ehl-i Beyt kavramının tanımı yapıldıktan sonra, Türk halkının peygamber ailesini 
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sevdiği, o ailede gelen kişilerin adlarının çok kullanıldığı Ali’nin “Allah’ın Aslanı” 
olduğu herkes tarafından kabul edildiği ifade edilmektedir (Bolay, 1987, 62-63).

Yukarıdaki tablo, din eğitiminin kurgulanması aşamasında tarih boyunca düşü-
len hatanın tekrarı olması yanında, ülkenin sosyal gerçekliğinin ve küresel – yerel 
gelişmelerin gözden kaçırılması anlamına da gelmektedir. Oysaki Türkiye’de din 
öğretiminde uygulanacak model, birinci derecede kendi toplumsal ihtiyaçlarımıza ve 
tarih boyunca ortaya çıkan din yorumlarının İslâm’la ilişkilerine uygun olmak 
durumundadır. Bu tespitten hareketle DKAB dersinin öğretim programı 2006 yılında 
yenilenmiştir. Tarihsel geçmişimiz, toplumun dini ve sosyokültürel yapısı, eğitim 
politikaları ve İslâm dininin bütünlüğünü korumaya duyulan ihtiyaç göz önünde 
bulundurularak, ülkemizde din derslerinin mezhepler üstü yaklaşımla okutulması 
uygun görülmüştür. Çünkü insanların mezhep ya da dini görüş farklılıklarını din 
birliğinden üstün tutmaları, İslâm dininin ruhuna aykırıdır. Bu anlayışa paralel 
olarak son yıllarda Milli Eğitim Bakanlığı tarafından hazırlanan ilk ve ortaöğretim 
Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi ders kitaplarında Aleviliğe daha fazla yer ayrıldığı ve 
konuyla ilgili eksikliğin kısmen de olsa giderilmeye çalışıldığı söylenebilir.

Toplumda DKAB derslerinde genellikle Sünniliğin öğretildiği ve Aleviliğe
kısmen yer verildiği şeklinde yaygın bir kanaat bulunmaktadır. Oysa dersin ünite 
konuları incelendiğinde, istenilen düzeyde olmasa bile, bunun böyle olmadığıve bu 
derste genel İslam konularının işlendiği anlaşılmaktadır. Toplumun değişik kesim-
lerinin dile getirdiği eleştiri ve önerileri dikkate alan Milli Eğitim Bakanlığı, DKAB 
dersinin içeriğinde değişiklik yapma gereği duymuştur. İlköğretim 6. sınıftan, 
ortaöğretim 12. sınıfa kadar dersin ünite konuları incelendiğinde Alevi inancına ait
konulara önemli derecede yer verildiği görülecektir.1 Söz konusu ünitelerde 
Kur’an’a dayalı dinî bilgi ve değerler, herhangi bir mezhebin din anlayışı ve yoru-
muna bağlı kalmaksızın, birleştirici ve betimleyici bir tarzda öğretilmekte, işlenen 
konuların, kendini Müslüman olarak tanımlayanlar tarafından kabul edilen ortak 
paydalar olmasına özen gösterilmektedir. Ancak dinin anlaşılma biçimleri ve kültü-
rel zenginlik sayılan mezhepler ve dinî yorumlar da yok sayılmamaktadır. Böylece 
toplumdaki farklı din ve anlayışlara hoşgörüyle yaklaşan, doğru bilgi, doğru da-
vranış ve sağlam ahlâki değerlerle donanmış bireyler yetiştirmek hedeflenmektedir. 
Bu bağlamda DKAB dersinin programında ve kitaplarında isim ve yorum olarak hiç
bir mezhepten söz edilmemesine ve diğer dinlere de yer verilmesine istinaden, bu 
ders modelinin ‘mezhepler üstü dinler arası açılımlı din dersi’ olarak tanımlanmasını 
kolaylaştırmaktadır. Bu niteliği ile dersin ulusal ve uluslararası hukuk açısından 
herhangi bir sıkıntısının olmadığı söylenebilir (Tosun, 2005, 39).

                                                           
1 Detaylı bilgi için bkz: Hüseyin Yılmaz, Alevi Sünni Diyaloğu, Asitan Yayıncılık, 2011, s. 245-250.
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Sonuç olarak, programının mezheplerüstü yaklaşımla hazırlandığı ifade edilen 
DKAB dersinde Alevilik müstakil bir ünite olarak yer almasa da, değişik konular 
işlenirken zaman zaman Alevi-Bektaşi anlayışına ve bu anlayışla ilgili kavramlara 
yer verildiği anlaşılmaktadır. Aleviliğin İslam dini içerisinde tasavvufi bir yorum 
olarak değerlendirildiği ders kitaplarında Hz. Ali, Ehl-i Beyt, Hz. Hasan, Hz. Hüse-
yin, Kerbela, On İki İmam, Cafer-i Sadık, Caferilik, Hacı Bektaş Veli, Pir, Cem ve 
Nefes kavramları işlenmektedir. Ders Kitaplarının hemen hepsinde Hz. Ali’nin ismi-
nin bulunduğu dikkat çekmektedir. Alevilik-Bektaşilik ile ilgili bazı bilgi, söz ve 
resimler değişik sınıf düzeylerinde tekrarlanmakta, Alevi-Bektaşi Edebiyatında 
önemli yeri olan şairlerin şiirlerinden beyitler sıralanmaktadır. DKAB dersinin 
müfredatı önyargısız olarak incelendiğinde, dersin amaçlarının, temel ilkelerinin ve 
ünite konularının, Alevi-Sünni ayrımına gidilmeksizin, her Müslüman’ın ihtiyaç 
duyduğu temel dini bilgilerin işlenmesine yönelik olduğu anlaşılmaktadır (Yılmaz, 
2009, 250-251).

5. DKAB ÖĞRETMEN ADAYININ EĞİTİMİNDE ALEVİLİK 
DERSİ

Konuya bir de DKAB öğretmenleri açısından bakmak gerekirse; bu meyanda 
Değerler Eğitimi Merkezi (DEM)’nin yaptırdığı araştırma dikkatimizi çekmektedir. 
Bu çalışmada dersin öğretmenlerine sorulan sorulardan bir tanesi de ‘Din dersinde 
Alevilik hakkında da bilgi verilmeli midir?’ sorusudur. Bu soruya verilen cevaplar
% 87,8 gibi yüksek bir oranda ‘evet’ şeklindedir. Bu bulgu, Aleviliğin öğretilme-
sinin ders öğretmenleri tarafından genel kabul gördüğünü göstermektedir. Araştır-
manın ortaya çıkardığı önemli sonuçlardan biri de Aleviliğin müfredata konulmasını 
isteyen DKAB öğretmenlerinin bu konuda yeterli bilgi ve donanıma sahip olmadığı
(% 60) gerçeğidir. Bizim de öğretmenliğimiz süresince gözlemlediğimiz kadarıyla,
Alevilik tanımı ve algılaması noktasında DKAB öğretmenleri bir zihin karışıklığı 
içerisindedir. Bu tablonun ortaya çıkmasının birçok nedeni bulunmaktadır. En başta, 
Alevi camianın kendi içerisindeki dağınıklığı ve farklı bakış açıları, sağlıklı bir 
anlayış geliştirmeyi güçleştirmektedir. Öte yandan, tarihten günümüze devam eden 
din öğretimi ve ilahiyat eğitimi sistemi, konunun tamamen bilinmezliğe itilmesini 
veya etrafında önyargıların kümelenmesini sağlamıştır. Bugün bu fakültelerde, 
Dinler Tarihi ve Mezhepler Tarihi derslerinde en uzak dinlerin ve kültürlerin öğretisi 
yapılırken yanı başımızdaki aynı inancın farklı yorumuna sahip yurttaşlarımızın 
öğretisi ıskalanamaz. Hz. Peygamberin iki emanetten biri olarak bıraktığı ve ortak 
payda olan “Ehl-i Beyt” sevgisini esas alan Alevi inanç ve kültürünün yakinen tanın-
ması ve yaşatılması adına açılımlar yapılmalı, bilim adamları yetiştirilmelidir (Ünlü, 
2009, 1).
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Yukarıdaki tespitlerden hareketle ilk ve ortaöğretim okullarında görev yapacak 
DKAB öğretmenlerinin yetişmesinde Alevilik dersinin önemi 4 maddede temel-
lendirilebilir.

1. Yukarıda sözü edilen küresel, yerel ve politik gelişmelere bağlı olarak 
Alevilik konusu toplumun çeşitli katmanlarında gündeme gelmekte ve tartı-
şılmaktadır. İslam’a ilişkin böyle bir konuya DKAB öğretmen adaylarının 
yabancı kalmaları veya konuyu önyargı ile değerlendirmeleri mesleki 
açıdan doğru olmayacaktır.

2. Yukarıda özetlendiği şekilde DKAB ders programı ve kitaplarının, İslam’ın 
farklı anlayışlarını kapsayacak karaktere doğru evrildiği anlaşılmaktadır. 
Bu çerçevede ders kitaplarında Aleviliğe ilişkin konuların sayısının ve d-
erinliğinin arttığı, İslam’a ait konuların Alevi kaynaklara atıf yapılarak 
işlendiği görülmektedir.

3. Şehirleşme ve laik devlet yapısına bağlı olarak, kentlere göç eden Alevi-
lerin, tarihlerinde olmadığı kadar örgün eğitim sistemine katılmaları sonu-
cunda, DKAB dersini gören Alevi öğrencilerin sayısı artmaktadır. Öğret-
menlik mesleğinin temel ilkesi olan öğrenci ile iletişimin kuvvetli olması, 
DKAB öğretmen adaylarının hitap ettiği öğrencilerin sosyokültürel arka 
planını bilmelerine, bunlara karşı önyargısız ve kuşatıcı bir üslup kulla-
nmalarına bağlı olacaktır.

4. İlahiyat Fakültelerini tercih eden öğrencilerin Sünni İslam anlayışına sahip 
oldukları ve Alevilik hakkında tarihten ve aileden gelen önyargılı, katego-
rize edici anlayışa sahip oldukları gözlenmektedir. Din alanında uzman ola-
rak yetişecek bu öğrencilerin Aleviliği kaynaklarından ve bilimsel formatta 
öğrenmeleri, icra edecekleri meslek açısından büyük bir kazanç olacaktır. 

6. MAÜ’DE ALEVİLİK DERSİ

Yukarıda sıralanan yeterliliklerin kazandırılması amacıyla Muş Alparslan 
Üniversitesi Eğitim Fakültesi İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Eğitimi 
Bölüm Kurulu, Alevilik dersinin seçmeli ders olarak programa eklenmesine karar 
vermiştir. Bu karar üzerine 2010-2011 Akademik Bahar Yarıyılından itibaren Ale-
vilik dersi haftada iki saat olmak üzere bölüm öğrencilerine verilmeye başlanmıştır.
Bu, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmeni yetiştiren fakülteler arasında bir ilkti.
Bölümün ikinci sınıf öğrencileri (160 öğrenci) ile toplantı yapılarak dersin anlam ve 
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önemi anlatılmış ve dersi seçmeleri önerilmiştir. Bunun üzerine 60’a yakın öğrenci 
dersi seçmiştir. 

6.1. Ders İşleme Metodu

13 sene MEB ilk ve ortaöğretim kurumlarında DKAB öğretmenliği yapmış ve 
bu süre zarfında Alevi öğrenci ve velilerle karşılaşmış ve iletişim kurmuş birisi 
olarak dersin önemine inandığım için seçmeli Alevilik dersini verme görevi tarafıma 
tevdi edilmiştir. Önyargılı ve kategorize edici üsluptan uzak kalabilmek amacıyla 
aşağıdaki yöntemler esas alınarak ders işlenmiştir.

1. Aleviliği kendi kaynakları aracılığıyla öğrenmek: Bu yönteme hizmet ede-
ceği düşünülerek, kendisi de Alevi olan akademisyen Doğan Kaplan’ın 
Yazılı Kaynaklarına Göre Alevilik kitabı ile Ahmet Yaşar Ocak’ın editör-
lüğünü yaptığı Geçmişten Günümüze Alevi - Bektaşi Kültürü başlıklı 
kolektif çalışma ders kaynakları olarak kullanılmıştır. Özellikle birinci eser, 
Aleviliğe ilişkin konuların kendi kaynaklarına dayandırılarak anlatılması 
açısından çok verimli olmuştur.

2. Aleviliği kendi temsilcileri aracılığıyla tanımak: Bu yönteme hizmet ede-
ceği düşünülerek, biri bölgeden, diğeri Cem Vakfı’ndan olmak üzere iki 
Dede derslere davet edilmiş, Aleviliğin ocak, dedelik, cem ve sema gibi 
çeşitli konularının bu Dedeler tarafından anlatılması sağlanmıştır. 

3. Alevi – Sünni diyalogunu arttıracak ortak paydaları keşfetmek. Bu yönteme 
hizmet edeceği düşünülerek Hüseyin Yılmaz’ın Alevi - Sünni Diyalogu
başlıklı eser okuma kitabı olarak belirlenmiştir. Bu yöntemi destekleyici 
mahiyette, Aleviliğe ilişkin konuların felsefi, ahlaki ve tarihi temelleri izah 
edilirken, İslam tarihindeki diğer mezhep, tarikat ve oluşumlarda da benzer 
unsurların olduğu dikkatlere sunulmuştur. 

6.2. Öğrenci Tepkileri

Dersin açılması ve seçilmesinden, işlenişine ve sınavlarına kadar öğrencilerin 
çeşitli şekillerde tepkileri gözlenmiştir. Dersin tanıtımı ve seçmeli olarak açılması 
sürecinde, öğrencilerin büyük bir kısmı dersin önemini ve gerekliliğini destekleyici 
yorumlar yapmış, bir kısmı spesifik olarak bir anlayışın ders olarak okutulmasını 
abartılı bularak İslam’a ait Mevlevilik, Melamilik, Nakşibendilik gibi diğer anlayış-
ları anlatan derslerin de açılıp açılmayacağını sormuşlardır. 
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Dersin işlenişi sürecinde Aleviliğe ilişkin ele alınan konuların, dini ve felsefi 
anlamda temellendirilmesi ve kendi kaynaklarına dayandırılması sırasında, İslam’ın 
diğer anlayışları ile ortaya çıkan paralellik ve benzerlikler öğrencileri şaşırtmıştır. 
Bunun sonucunda öğrencilerin sahip oldukları önyargılardan kurtulmaları ve dola-
yısıyla Aleviliği İslam dışı olarak görmemeleri sağlanmıştır. 

Ocak, Dedelik, Cem, Semah gibi konuları anlatmak üzere davet edilen Dedele-
re tepkiler farklı olmuştur. Kendi anlayış ve inancını hoşgörü zemininde ele alıp 
işleyen, Hakk’ın sadece kendisinde olduğunu ısrarla vurgulamayan, Sünni anlayışı 
saygı ile değerlendiren Dede’ye karşı öğrenciler büyük bir hayranlık duymuştur. 
Buna karşın tarihi olaylar temelinde kendi anlayışının haklılığını tavizsiz bir biçimde 
savunan, Sünni anlayışın çarpıklığını ve yanlışlığını öne çıkaran bir üslupla ders 
veren Dede’ye karşı ise husumet ve soğukluk meydana gelmiştir.

Bilinçli bir tercih olmasa da her iki dede profilinin derslere davet edilmesinin
öğrencilerin gelecekteki mesleki yaşamları açısından isabetli olduğu söylenebilir. 
Alevilik dersini alan öğrenciler, mezun olup DKAB öğretmeni olarak öğretmenlik 
yapacakları sınıflarda birinci dede profilini benimsedikleri takdirde, DKAB dersini 
amacına daha uygun işleyeceklerini ve Alevi öğrencilerini de ders ile daha kolay 
bütünleştirebileceklerini fark etmişlerdir. Bu bağlamda konu ile ilgili şu tespitin 
yapılmasında da yarar bulunmaktadır: Türkiye’deki İlahiyat Fakültelerinden mezun 
olan ve DKAB öğretmeni olarak görev yapan öğretmelerin büyük bir çoğunluğunun 
ikinci dedenin çizdiği profili takip ettikleri gözlenmektedir. Bu profilin doğru amaca 
hizmet etmediğini, öğrencileri kutuplaştırdığını, dersten ve öğretmeninden soğuttu-
ğunu, dersi alan öğrenciler bizzat yaşayarak ve empati kurarak görmüşlerdir. 

7. SONUÇ VE ÖNERİLER

İslam tarihinde yer alan örgün eğitim kurumları, kitabi İslam’ı esas alarak 
kırsal İslam’ın temsilcisi sayılan Aleviliği ve Alevileri yok sayıcı veya dönüştürücü 
politikalar izlemiştir. Kendi İslam anlayışlarını korumayı hedef edinen Aleviler 
asırlar boyu merkezden ve merkezin öngördüğü eğitim sisteminden uzak kalmayı 
tercih ederek dede ve ocaklara dayanan kendi eğitim sistemini geliştirmişlerdir.
Ancak sanayileşme, modernite ve küreselleşme sonucunda toplumun her kesimi gibi 
şehirlere göç eden Aleviler, gayri ihtiyari olarak devletin örgün eğitim sistemine 
dahil olmuşlardır. Bunda cumhuriyet yönetiminin laik uygulamalarının da etkisi 
olduğu söylenebilir. 

1982 Anayasası ile birlikte ilk ve ortaöğretimde zorunlu olarak okutulan Din 
Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersinin Sünni anlayışta/doktrinde hazırlanıp işlenmesi, 
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Alevilerin kaygılarını tekrar gündeme taşımıştır. Demokratik taleplerin önünün açıl-
dığı dönemlerde Aleviler, konuyla ilgili rahatsızlıklarını dile getirmişler ve hâliha-
zırda da getirmektedirler. Söz konusu talepleri dikkate alan Milli Eğitim Bakanlığı’-
nın, dersin müfredatında ciddi sayılabilecek ve kayda değer değişiklikleri yürürlüğe 
soktuğu gözlenmektedir. Ancak, konunun çok önemli ayağı olarak gördüğümüz öğ-
retmen yetiştirme aşamasında benzer değişiklikler uygulamaya konamamıştır. Mev-
cut haliyle, DKAB öğretmeni yetiştiren İlahiyat Fakülteleri ders programında Alevi-
lik, sadece Mezhepler Tarihi dersi kapsamında bir konu olarak işlenmektedir. Mezun 
olup DKAB öğretmeni olarak görev alacak olan öğrencilerin, meslek hayatları 
boyunca Alevilik ve Alevilere ilişkin karşılaşacakları durumların çokluğu ve yoğun-
luğu hesaba katılırsa, ne kadar yetersiz ve donanımsız oldukları daha net olarak 
anlaşılacaktır.

Yukarıdaki gelişmeleri ve kaygıları dikkate alan Muş Alparslan Üniversitesi
yetkili organları, DKAB öğretmen adaylarının eğitiminde Alevilik dersini programa 
ilave etmiştir. Yazılı kaynaklarına bağlı kalarak ve inanç önder ve rehberlerinden 
yararlanılarak 3 senedir seçmeli olarak okutulan dersin ne kadar işlevsel olduğu ders 
sırasındaki tartışmalardan ve tepkilerden rahatça anlaşılmaktadır.

Bu sonuçlara bağlı olarak aşağıdaki öneriler geliştirilebilir:

1. DKAB öğretmen adaylarının eğitiminde üç senedir seçmeli olarak okutulan 
Alevilik dersinin zorunlu hale getirilmesi, tüm öğrencilerin konuya tanış 
olmaları açısından önemlidir.

2. 2010-2011 ve 2011-2012 eğitim-öğretim yılları itibariyle pilot çalışması 
niteliğinde olan Muş Alparslan Üniversitesi’ndeki uygulamanın tüm İlahi-
yat Fakültelerine teşmil edilmesi, konunun Türkiye çapında gündeme taşın-
masını sağlayacaktır.

3. Dersin işlenişi sırasında Aleviliğin yazılı kaynaklarına bağlı kalınması ve 
çeşitli konuların yetkili dedelere anlattırılması, iki inanç kesiminin birbirini 
önyargısız olarak tanımalarını kolaylaştıracaktır.

4. Alevilik dersini alan öğrenciler ile almayan öğrencilerin Aleviliğe bakışla-
rını ve Alevi öğrencilerin olduğu sınıflarda ders işleme verimliliğini karşı-
laştıran araştırmaların yürütülmesi, dersin lisans eğitimi sırasında alınması-
nın önemini ortaya çıkarması açısından anlamlı olacaktır.
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ERZİNCAN ALEVİLERİ BAĞLAMINDA DİN 

KÜLTÜRÜ VE AHLAK BİLGİSİ DERSİNE              

İLİŞKİN TESPİTLER

Osman TAŞTEKİN*

ÖZET 

Bu bildiri, Erzincan ilindeki Alevi inanç yapısına sahip bireylerin, din eğitimi 
ve öğretimi konusundaki tutum ve düşünceleri yanında, beklentilerini de ortaya 
koyarak, hem mevcut durumu tespit etmeyi hem de bulgular doğrultusuna yapılması 
gerekenleri önermeyi amaçlamaktadır.  Böylece farklı inançlara sahip toplulukların 
önyargılardan arınmış bir şekilde, uzlaşı kültürü içinde yaşamalarına hizmet edilmiş 
olacaktır. Makalenin merkezinde 186 Alevi veliye uygulanan anket sonucu elde 
edilen bulgular yer almaktadır. Verilerin değerlendirmesi sonucunda çoğu Alevi 
ailenin, çocuklarının Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersini almalarında sakınca 
görmedikleri, bununla beraber Alevilikle ilgili daha fazla konunun ders müfredatına 
eklenmesi yönünde fikir beyan ettikleri tespit edilmiştir.

Anahtar Kelimeler: Alevilik, Din Eğitimi, Din Eğitimi ve Alevilik, Müfredat

ABSTRACT

The main purpose of this paper are to examine the attitudes and thoughts of 
people who have Alevi belief living in Erzincan City concerning religious education 
and instruction, to put forward their expectations about this course, and lastly to 
determine the current situation and to make some suggestions based on the data. 
Thus, it aims at living far from some prejudices found among different faiths of 
groups and creating a peaceful culture among them. For this purpose, 186 question-
naires were administered to the families of students living in Erzincan. It was found 
that most of the Alewi people were happy to take their children the course of Reli-
gious education at schools. However, they want law makers to add more knowledge 
about Alewism into the curriculum of religion culture and moral knowledge. 

Key Words: Alewism, Religious Education, Religious Education and Ale-
wism, Curriculum of Religion Culture and Moral Knowledge
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GİRİŞ 

1960’lı yıllarda bir kavram olarak ortaya çıkan1 “Küreselleşme (Globaliza-
tion)” olgusu günümüzde olumlu ya da olumsuz yanlarıyla din alanında değerlen-
dirilerek küresel bir gerçeklik olarak kabul edilmekte ve anlaşılması için yoğun çaba 
sarf edilmektedir.2 Küreselleşme kavramının yanı sıra “Çokkültürcülük3” ve “Ço-
ğulculuk4” terimlerinin de kullanıldığını, özellikle din eğitimi ve din felsefesi alan-
larında “Dini Çoğulculuk”5 ile “Dini Kapsayıcılık”6 anlayışlarının da yer aldığını 
görmekteyiz. 

Din eğitimi alanında güncel ve çağdaş araştırma konuları olarak yer alan felsefi 
temelli yaklaşımların olumlu ve olumsuz tarafları bir kenara bırakılırsa, ortak payda-
lardan birini, bir arada yaşamak durumunda olan ancak farklı din, inanç, mezhep vb. 
anlayışa sahip birey ya da toplulukların -azınlık durumunda olsalar bile- kendi 
değerlerini öğrenebilmeyi, yaşayabilmeyi ve diğer inançlara karşı hoşgörü kazana-
bilmeyi sağlayabilmek oluşturmaktadır. Konumu ne olursa olsun, tüm ilişkilere ve 
davranışlara yön veren inanışları karşılıklı tanımak ve onları hesaba katmak duru-
mundayız. Bu nedenle sadece mensubu bulunduğumuz inancımızı değil, küresel-
leşen dünyadaki ve özellikle ülkemizdeki dinî anlayış, kavrayış ve yaşayış şekillerini 
de tanımamız ve göz önünde bulundurmamız gerekir.

DİNİ ÇOĞULCULUK VE TÜRKİYE 

Dini anlayış, kavrayış ve yaşayış şekillerini içerisinde barındıran bir kavram 
olarak “Dini Çoğulculuk” anlayışına Kur’an, bir süreç olarak işaret eder7 ve insan-
lığın başlangıçta tek bir ümmet olduğunu, zamanla ayrılığa düştüklerini, ayrılıkları 
ortadan kaldırmak için elçiler gönderildiğini ancak insanların farklı şekilde inan-

1 Fuat Keyman, “Globalleşme ve Türkiye-Radikal Demokrasi Olasılığı”, Cumhuriyet, Demokrasi ve 
Kimlik, Ed. Nuri Bilgin, Bağlam Yayınları, İstanbul, 1997, s.283. 

2 Küreselleşme ve Din ilişkisi konusunda bakınız: Adnan Aslan, “Küreselleşme ve Din”, Küreselleşme, 
İslam Dünyası ve Türkiye, Ensar Neşriyat, İstanbul 2002.

3 Çokkültürcülük ve Din Eğitimi için bakınız: Nurullah Altaş, “Çokkültürlülük ve Din Eğitimi”, Nobel 
Yayınları, Ankara 2003.

4 Çoğulculuk(Pluralism):” “Gerçeğin birden fazla olduğu ve insan düşüncesinin gerçeğe oldukça farklı 
yollardan da ulaşabileceğini ifade eden felsefi bir teoridir.” Bakınız: Grant S. Shockly, “Religious 
Pluralism and Religious Education A Black Protestant Perspective”, Religious Pluralism and Religious 
Education, ed. Norma H. Thompson, Birmingham, Alabama: Religious Education Press,1986, s.140

5 Dini Çoğulculuk (Religious Pluralism) “Dinler arası herhangi bir ayırım yapmadan, tüm dinlerin 
kaynak, doğruluk, ahlaki prensip ve hidayet noktaları açısından eşit bir statüye sahip olmaları 
anlamında bir hakikat ve ”dinsel eşitlik” olarak tanımlanmaktadır.” Tanım ve daha geniş bilgi için 
bakınız: Mustafa Köylü, “Çağdaş Bir Din Eğitimi Teorisi Olarak Çoğulcu Din Eğitimi Modeli: Batı 
Örneği”, Dini Araştırmalar, Cilt 6, Sayı 17, Eylül-Aralık 2003, s.241-267.

6 Geniş bilgi için Bakınız: Cafer Sadık Yaran, “Dinsel Kapsayıcılık”, İslam ve Öteki, Ed.Cafer Sadık 
Yaran, Kaknüs Yayıncılık, İstanbul 2001.

7 Kur’an, Yunus(10):19.
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maya devam edeceklerini bildirir. Bu nedenle farklı şekillerde inanan insanların var 
olduğu toplumlarda din eğitiminin çoğulcu olması söz konusu hale gelmektedir. 

Çoğulcu din eğitimi anlayışını pratiğe uyarlamak için toplumsal yapının buna 
uygun olması, birden fazla sayıda din, farklı inanç veya mezhep mensubunun aynı 
ülke içinde yaşıyor olması gereği vardır. Özellikle, Amerika Birleşik Devletleri ve 
birçok gelişmiş Avrupa ülkesi için bunu söylemek oldukça kolaydır. Zira dünyanın 
değişik ülkelerinden buralara gelip yerleşenler beraberlerinde dini inançlarını ve 
kültürlerini de getirmektedir. Batıda mezhepler hariç 440’ın üzerinde dini grubun 
olduğu gerçeği göz önüne alındığında, din eğitiminin önündeki çıkmazdan kurtula-
bilmesinin muhtemel yolu, çoğulcu din eğitimi anlayışının teoriden çıkarılıp uygu-
lamaya konulması olarak görülmektedir.8

Çağdaş din eğitiminin teorisi ve pratiği açısından Türkiye’de böyle bir prob-
lemden bahsedilebilir mi? Nüfusunun büyük bir bölümü Müslüman olmasına karşın, 
Hıristiyan ve Musevi olan bireylerin de kendi içlerindeki mezhep farklılığıyla 
birlikte yaşadığı ülkemizde sosyal anlamda ciddi bir sıkıntıdan bahsedilemez.9 Din 
eğitimi noktasında ise Türkiye’de yaşayıp İslam’ın dışındaki dinlere mensup olan ve 
Lozan Antlaşması ile din eğitimi konusunda bazı ayrıcalıklar elde edenler, Milli 
Eğitim Bakanlığı’nın örgün eğitim kurumlarında zorunlu olarak okutulmakta olan 
Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersinden muaf tutulmaktadırlar. Ancak bu kesimler, 
(Museviler, Rum Ortodoks Kilisesi, Ermeni Ortodokslar, Katolik ve Protestanlar 
vs.) kendi okullarında din eğitimi vermekte serbesttirler. Türkiye’de yaşayan ancak 
Lozan Antlaşmasında adı geçmeyen gayri Müslimler (Süryaniler, Keldanîler vs.) 
ancak dilekçe vermek suretiyle Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersinden muaf
olmaktadır. Dolayısıyla söz konusu dersin zorunluluğu sadece Müslüman öğrencileri 
kapsamaktadır.10 Bilindiği gibi, Müslümanlar içinde ise, temel iki inanç yapısı 
gözlenmektedir: Alevi ve Sünnî mensubiyet. 

Bu iki kesim arasındaki çizgi kimilerine göre oldukça kalın, kimilerine göre ise 
özde çok farklılığı olmayan ince bir yapıdadır. “Ali taraftarı”, “Ali’yi sevip sayan, 
Ona bağlı olan” anlamlarına gelen11 Alevi kelimesinden12 hareketle, Aleviliği, “Hz. 

8 Mustafa Köylü, “Dini Çoğulculuk ve Din Eğitimi”, Din Eğitiminde Çağdaş Konular, ed. Mustafa Köy-
lü, DEM Yayınları, İstanbul 1012, s.31-32.

9 Geçmişte yaşanmış 9 Eylül olayları ve azınlıklara uygulanan varlık vergisi vb. hatırlanabilir. Ancak bu 
müessif hadiselerin dini mensubiyetten ziyade milliyetçilik duygularının istismarı ile gerçek-leştiği 
öngörülmektedir.  

10 İlhan Yıldız, “Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi: Zorunlu mu Kalmalı, Yoksa Seçmeli mi Olmalı?” 
Türk Bilim Araştırma Vakfı Bilim Dergisi, Yıl: 2009, Cilt: 2 Sayı:2, Sayfa: 245. 

11 Ethem Ruhi Fığlalı, “Türkiye’de Alevilik-Bektaşîlik”, İstanbul 1994, s.7., Sönmez Kutlu, “Aleviliğin 
Dini Statüsü: Din, Mezhep, Tarikat, Heterodoksi, Ortodoksi veya Metadoksi”, İslâmiyat, Cilt: 6, Sayı: 
3, Ankara 2003, s.31.
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Ali sevgisini ve ona bağlılığı bayraklaştıran düşünce”13 şeklinde tanımlamak müm-
künse de bugünkü konumu itibariyle Aleviliğin neliği üzerinde çeşitli yorumlar 
bulunmaktadır. Zira Alevilikle ilgili olarak “bir mezhep midir? bir tarikat mıdır?, 
tasavvufi bir sistem midir?, dini bir gelenek midir?”14 şeklindeki sorularla karşıla-
şabiliyoruz. 

ALEVİLİK VE DİN EĞİTİMİ MÜFREDATI 

Bir süredir Türkiye’de bu hedefe yönelik olarak Alevilik ve Din Eğitimi bağ-
lamında özellikle iki temel platformda birtakım çalışmaların yapılmakta olduğu
görülmektedir. Bunlardan birincisi; akademik çevrelerce yapılan çalışmalardır.15

12 Bazı yayınlarda “Alevi” kelimesinin ateş anlamına gelen “alev” den geldiği söylense de bu, zorlama bir 
yakıştırma olarak görülmekte ve fazla itibar edilmemektedir. Bakınız: Cemşit Bender, “12 İmam ve 
Alevilik”, İstanbul 1993, s.93.

13 Hüseyin Yılmaz, “Alevilik- Sünnilik Açısından Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersleri”, Cumhuriyet 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, XIII/2-2009, s.191.

14 Recep Kaymakcan, “Yeni Ortaöğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretim Programı İnceleme ve 
Değerlendirme Raporu”, Sabancı Üniversitesi Eğitim Reformu Girişimi, Nisan 2007, s.5.

15 Aleviliğin din eğitimi ilgili sorunlarına durum tespiti yaparak ışık tutmayı amaçlayan, problemleri 
belirleyip, çözüm önerileri sunan bazı akademik çalışmalar:
Recep Kaymakcan, “Alevilik Üzerinden Din Dersini Tartışmak”, Değerler Eğitimi Merkezi Dergisi, 
Yıl:2, Sayı:6, Sayfa:66-71.
Recep Kaymakcan, “Yeni OrtaöğretimDin Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretim Programı İnceleme ve 
Değerlendirme Raporu”, Sabancı Üniversitesi, Eğitim Reformu Girişimi Raporu, Nisan 2007.
Beyza Bilgin,“Türkiye’de Örgün Eğitimde Alevilik”, Ed.R.Yılmaz, Kültürel Çeşitlilik ve Din, Sinemis 
Yayınları, Ankara 2005. Sayfa: 317-330.
Cemal Tosun, “Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Derslerinde Alevilik”, Ed.R.Yılmaz, Kültürel Çeşitlilik ve 
Din, Sinemis Yayınları, Ankara 2005. Sayfa: 344-354.
İlhan Yıldız,“Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi: Zorunlu mu? Kalmalı, Yoksa Seçmeli mi? Olmalı?”
Türk Bilim Araştırma Vakfı Bilim Dergisi, Yıl: 2009, Cilt: 2 Sayı: 2, Sayfa: 243-256. 
Berke Özenç, “AİHM ve Danıştay Kararlarının Ardından Zorunlu Din Dersleri Sorunu”, İÜHFM, 
C.LXVI, Sayı: 2, Yıl: 2008, Sayfa: 191-126.
Hüseyin Yılmaz, “Alevilik-Sünnilik AçısındanDin Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersleri”, Cumhuriyet 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, XIII/2-2009, Sayfa: 189-209.
Hüseyin Yılmaz, “Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Derslerinde Aleviliğin Öğretimi”, Türkiye’de Okullarda 
Din Öğretimi, ed.R.Kaymakcan vd., İstanbul 2011, sayfa: 7-102.  
Osman Eğri, “Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersleri ve Alevilik”, Hacı Bektaş Araştırma Dergisi, Sayı: 
21, Ankara 2000.
Osman Eğri,“Yaygın Din Eğitimi Açısından Bektaşîlik”, Horasan yayınları, İstanbul 2003.
İlhami Ünal,“AlevilerinDin Kültürü ve Ahlak Bilgisi Derslerinden Beklentileri-Ankara Örneği”, Ya-
yımlanmamış Yüksek Lisans Tezi, Yüzüncü Yıl Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Van 2010.
Nurullah Bora,“Çoğulculuk Açısından Alevilere Göre Din Eğitimi ve Öğretimi”, Yayımlanmamış 
Yüksek Lisans Tezi, Sakarya Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Sakarya 2009.
Sadi Yıldız,“Alevilerin Din Eğitiminden Beklentileri”, Yayımlanmamış Yüksek Lisans Tezi,Sakarya 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Sakarya 2002.
Erdal Çakmak,“Erzincan Örneğinde Din Eğitimi Açısından Yerleşik İnançlar”, Yayımlanmamış 
Yüksek Lisans Tezi, Atatürk Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Erzurum 2003.
Ramazan Uçar,“Alevî-Bektâşîler Açısından Türkiye’de Din Eğitimi: Bir Alan Araştırması”, Süleyman 
Demirel Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 2005/2, sayı: 15, s. 43-81
Kamile Ünlüsoy, “Günümüz Aleviliğinde Eğitim Çalıştayı Kitabı Üzerine”, Süleyman Demirel Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Dergisi, 2009/2, sayı: 23, s. 203-207 

 
 

                                                                                                                                        



364 Geçmişten Günümüze Alevilik I. Uluslararası Sempozyumu

Mümkün olduğunca objektif ve rasyonel olduğuna inandığımız bu tür çalışmaların 
bu alandaki sorunların belirlenmesinde ve önerilere kulak verilmesi halinde çözüm 
üretme noktasında etkili olacağını kabul ediyoruz. İkincisi; Alevi çalıştaylarıdır. Ki-
mileri bu faaliyetlerin göstermelik olduğu, sorun çözmekten ziyade sorun ürettiğini 
iddia etse de16 soruna yönelik en azından yeni bir bakış açısı getirdiğini özellikle 
vurgulamak gerekir.

Türkiye’de de Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersinin zorunlu olması veya içeri-
ğine ilişkin rahatsızlıklar nedeniyle, bu dersten muafiyet talepleri bazı vatandaşlarca 
mahkemelere taşınmıştır. Bir taraftan birbirine zıt kararların verildiği bu davalar 
sonuçlanırken diğer taraftan Milli Eğitim Bakanlığı da bu dersle ilgili program deği-
şikliği çalışmalarına devam etmiştir.17 2005 yılında yürürlüğe giren Orta Öğretim 
DKAB ders programında tatmin edici düzeyde bulunmasa da Alevi-Bektaşi gelene-
ğine yer verilmiştir.18

Benzer bir değişim de DKAB ilköğretim programında da yapılmıştır. Bu prog-
ram, Din Öğretimi Genel Müdürlüğünün 21.06.2006 tarih ve 1830 sayılı teklif yazısı 
üzerine Talim Terbiye Kurulunun 28.12.2006 tarih ve 410 sayılı kararı ile 2007–
2008 öğretim yılından itibaren uygulanmak üzere kabul edilmiştir.19 İlköğretim ve 
orta öğretim ders programlarındaki bu yeniden yapılanma girişimi neticesinde, yeni 
DKAB ders programı, İslam dışındaki dinlerin öğretimine nesnel yaklaşması, din 
içerisindeki çoğulculuğa göreceli olarak yer vermesi, İslam öğretimine teolojik 
yaklaşımı yerine din bilimsel yaklaşımı ön plana çıkarması, konuların açıklamasında 
akılcılığın ve eleştirel düşünmenin önemsenmesi gibi açılardan olumlu karşılanmak-

Ayşe Demirel,“Yazılı ve Görsel Medya İle İnternette Alevilik Meselesinin Din Eğitimi Açısından 
İncelenmesi (2000 Sonrası)”, Yayımlanmamış Yüksek Lisans Tezi, Marmara Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü, İstanbul 2011.

16 Bakınız: 
http://www.alevihaberajansi.com/index.php?option=com_content&task=view&id=8925&Itemid=42
http://www.alevifederasyonu.org.tr/index.php?option=com_content&view=article&id=680:aleviler-
caltaya-hacbektatan-yant-verdi&catid=1:son-haberler&Itemid=2
http://www.tumkoseyazilari.com/yazar/yavuz-bulent-bakiler/10-04-2011-alevi-calistaylarina-itiraz. 
html
http://www.cumhuriyet.com.tr/?hn=278342

17 Halit Ev, “İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi Öğretim Programı Hakkında Bir Değer-
lendirme”, DEÜİFD, XXXII/2010, s.141-143.

18 Recep Kaymakcan, “Türkiye’de Din Eğitimi Politikaları Üzerine Düşünceler”, Ekev Akademi Dergisi, 
Yıl:10, Sayı:27, (Bahar 2007), s.32.  Ayrıca Bakınız: MEB, “Orta Öğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgi-
si Dersi Öğretim Programı”, Devlet Kitapları Müdürlüğü, İstanbul 2005.

19 MEB Din Öğretimi Genel Müdürlüğü, “İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi Öğretim Prog-
ramı”, Milli Eğitim Basımevi, Ankara 2006. Programın değerlendirilmesi yönündeki bir çalışma için 
bakınız: Halit Ev, “İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi Öğretim Programı Hakkında Bir 
Değerlendirme”…
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la birlikte öğrenci merkezli olma yerine konu merkezli olması ve yapılandırmacı 
yaklaşıma uzak olması nedeniyle eleştirilmiştir.20

Alevi çalıştayları sonunda nihai raporun açıklanmasından sonra Din Öğretimi 
Genel Müdürlüğünün 20.12.2010 tarih ve 2748 sayılı teklif yazıları üzerine Talim ve 
Terbiye kurulunca görüşülen ve 30.12.2010 tarihinde 328 karar sayısı ile Milli 
Eğitim Bakanlığının 2641 sayılı Tebliğler Dergisi’nde yayımlanan İlk-öğretim Din 
Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi (4-8. sınıflar) Öğretim Programları’nda 2011-2012 
öğretim yılında uygulanmak üzere değişiklik yapılması, bu değişikliklerin ders 
kitaplarına yansıtılması ve yansıtılma işlemi yapılan ders kitaplarının 29 Nisan 2011 
tarihine kadar Başkanlığa teslim edilmesi hususunda karar alınmıştır.

Diğer bir program değişikliği,  ortaöğretim (9, 10, 11,12. sınıflar) Din Kültürü 
ve Ahlak Bilgisi Dersi için yapılmıştır. Değişikliğe ilişkin karar metni 20.12.2010 
tarih 329 sayılı karar sayısı ile 2641 Sayılı Tebliğler Dergisi’nde yayımlanmıştır. 

2011-1012 Eğitim ve Öğretim yılında, ilköğretim 4, 5, 6, 7, 8. sınıflar ve orta-
öğretim 9, 10, 11, 12. sınıflarda Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersi bu değişiklik 
üzere uygulanmıştır. Buradaki değişiklikten kastımızın müfredata Alevilikle ilgili 
konuların eklenmiş hali olduğunu hatırlatalım. 2012-2013 öğretim yılında bu kez 
eğitim sisteminde de köklü sayılabilecek bir değişiklik olmuştur.21 İlkokul 4. sınıfta 
başlayan Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersi, ortaokul 5, 6, 7, 8 Lise 9, 10, 11 ve 12. 
Sınıflarda bir önceki öğretim yılındaki haliyle uygulana gelmektedir. Aşağıda 
ilkokul, ortaokul ve lise sınıflarında zorunlu olarak okutulmakta olan Din Kültürü ve 
Ahlak Bilgisi ders müfredatında doğrudan Alevilikle ilgili olan konuların yer aldığı 
tablo görülmektedir. 

20 Recep Kaymakcan, “Yeni OrtaöğretimDin Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretim Programı İnceleme ve 
Değerlendirme Raporu”, Sabancı Üniversitesi, Eğitim Reformu Girişimi Raporu, Nisan 2007, s.19-20.

21 Eğitim sistemindeki yeni düzenlemeyle 2012-1013 Eğitim ve Öğretim Yılından itibaren öğrenim süreci 
8 yıl olan ilköğretimlerin yerine ilkokul ve ortaokuldan oluşan iki aşamalı bir yapıya geçilmiştir. 
İlkokul, ortaokul ve liselerdeki öğrenim süreci 4’er yıl olarak belirlenmiştir. 
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2011-2012 Eğitim ve Öğretim Yılından İtibaren Din Kültürü ve 
Ahlak Bilgisi Ders Programında Yer Alan Alevilikle İlgili Konular

Sınıf Ünite Konu
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4 ve 5. Sınıf - Alevilikle ilgili konu bulunmamaktadır.

6.Sınıf
İslamiyet ve Türkler

Ali er-Rıza
Ahmed Yesevi
Hacı Bektaş Veli
Türklerde Peygamber ve Ehlibeyt Sevgisi

İslam’ın Sakınılmasını İstediği 
Bazı Davranışlar

Hz.Ali’nin Hz. Hasan’a Öğüdü (Okuma 
Metni)

7.Sınıf
İslam Düşüncesinde Yorumlar

Alevilik-Bektaşilik
Cem ve Cemevi
Razılık ve Kul Hakkının Sorulması
Oniki Hizmet
Semah
Musahiplik (Yol Kardeşliği)
Dua ve Gülbenkler
Hızır Orucu
Hz.Alinin Cesaret  ve Kahramanlığı (Okuma 
Metni)

Din ve Güzel Ahlak
Abdal Musa, Kaygusuz Abdal ve 
Mevlana’dan Sözler (Okuma Metni)

8.Sınıf Zekat Hac ve Kurban Kurban Tığlama Duası (Okuma Metni)

L
is

e

9.Sınıf Türkler ve Müslümanlık
Ahmed Yesevi,
Hacı Bektaş Veli,
Ahi Evran ve Yunus Emre

10.Sınıf
Allah İnancı Hacı Bektaş Veli’nin Eserlerinde Tevhit ve 

İnanç (Okuma Metni)

İslam’da İbadetler
Hz. Ali’nin Örnek Şahsiyeti ve İbadetin 
Önemine Dair Sözleri (Okuma Metni)

11.Sınıf
İslam Düşüncesinde Yorumlar

İslâm Düşüncesinde Amelî-Fıkhî Yorumlar; 
Caferîlik

Aile ve Din
Hz. Fatıma ve Onun Aile Fertleriyle 
İlişkileri(Okuma Metni)

12.Sınıf
İslam Düşüncesinde Tasavvufî 
Yorumlar

Alevîlik-Bektaşîlik
Cem ve Cemevi
Cemin Yapılışı
Semah
Musahiplik (Yol Kardeşliği)
Dua ve Gülbenkler
Muharrem Ayı ve Aşure
Nusayrilik
Birlikte Yaşama ve Hoşgörü Kültürü
Dört Kapı Kırk Makam (Okuma Metni)
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EVREN, ÖRNEKLEM VE SINIRLILIKLAR

Bu makale Erzincan merkez, merkez belde ve köylerinde ikamet eden Alevi 
ailelerin, örgün eğitim kurumlarında okutulmakta olan Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 
Dersine ilişkin tutum, düşünce ve beklentilerini ortaya koymak, bulguları değerlen-
direrek problemleri tespit etmek ve önerilerde bulunmak boyutlarıyla sınırlıdır.
Makalenin evrenini, Erzincan İl Merkezi, Merkez Belde veya köylerinde ikamet 
eden Alevi aileler oluşturmaktadır. Örneklem grubunda ise, Erzincan İl Merkezi, 
Ulalar, Mollaköy, Altınbaşak, Çağlayan beldeleri, Pınarözü, Türkmenoğlu, Oğulcuk, 
Tepecik, Kılıçkaya, Günbağı, Tatlısu, Yalınca, Sazlıpınar, Küçük Kadağan, Büyük 
Kadağan, Mertekli, Tanyeri, Göller, Pelitli, Büyükkoy, Bulanık, Karatuş, Derebağ, 
Yamaçlı, Erdene, Yeniköy, Beşsaray, Heybeli, Mahmutlu, Balıbey, Yeşilçat, Gü-
müştarla, Kavakyolu, Çukurkuyu, Keklikkayası, Sütpınar köylerinde yaşamakta olan 
öğrenci velisi Alevi aileler yer almaktadır.

MATERYAL VE YÖNTEM

1. Literatür Taraması: Araştırmanın ilk aşamasında konu ile alakalı olduğu 
düşünülen yurtiçi ve yurt dışı bilimsel makaleler, kitaplar, doktora ve yüksek lisans 
çalışmaları, Milli Eğitim Bakanlığı Din Öğretimi Genel Müdürlüğünün ilköğretim 
ve ortaöğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi öğretim programı ve kılavuzları, Alevi 
çalıştayları ve nihai rapor vs. taranmıştır. 

2. Anket Formu Düzenlenmesi: Deneysel metotlar içerisinde yer alan anket 
uygulaması için on dokuz sorudan oluşan bir anket formu düzenlenmiştir. Soruların 
ilk üçü demografik sorulardır. 4. Sorudan 18. soruya kadar olan bölümde seçenekler 
verilmiş ve katılımcıların uygun gördükleri şıkkı işaretlemeleri istenmiştir. 19.soru 
ise açık uçludur. Ankete katılanların DKAB dersine eklenmesini istedikleri Alevi-
likle ilgili konuların neler olduğunu yazmaları istenmiştir. Sorular hazırlanırken, 
kelimelerin ve ifadelerin anlaşılır olmasına özellikle dikkat edilmiştir. 

3. Katılımcıları Bilgilendirme: Erzincan’da bulunan Cem evleri, Alevi dede-
leri ve Alevi toplum içerisinde saygınlığı ve güvenilirliği bulunan kişiler ve Alevi 
inancına sahip ailelerle temasa geçilerek makalenin kapsamı, amacı ve ulaşılmak 
istenen hedefler konusunda bilgilendirme yapılmış ve anket formunda yer alan soru-
lar hakkında bilgilendirme yapılmıştır.

4. Test Anket Uygulaması: Temmuz 2012 tarihinde değişik konumdaki 13 
Alevi veliye deneme uygulaması yapılmıştır. Yeni bir düzenlemeye ihtiyaç olmadığı 
görülmüş ve anket formları çoğaltılmıştır.
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5. Anket Uygulaması: Daha önce Cem Evleri yöneticileri, Alevi dedeleri vb. 
kişiler aracılığıyla temasa geçilmiş olan Alevi ailelerden başlamak üzere anket 
formunun dağıtımına Ağustos 2012’nin ilk haftasında başlanmıştır. Homojen bir 
katılımın sağlanması için Erzincan’ın farklı mahalle ve köylerine ulaşım sağlan-
mıştır. Katılımcı sayısının istatistikî anlamlılık açısından Erzincan temsil düzeyinin 
üstünde olması hedeflenmiştir. Mümkün olduğunca kendi iradelerini yansıtan cevap-
ları alabilmek için yalnız başlarına ve başkalarının etkisinde kalmadan cevap verme-
leri istenmiştir. Bu durumun, araştırmanın sağlığı açısından önemi vurgulanmıştır. 
Cevaplama işlemi bittiğinde, anket formları toplanmış ve numaralandırılmıştır.

6. Verilerin SPSS Programına Yüklenmesi: Anketlerdeki veriler SPSS 19.0 
programına aktarılmıştır. Veri temizliği aşamasında sorular arasında mutlak tu-
tarsızlık tespit edilen anket formları veriler arasından silinmiştir. Demografik bilgiler 
ve tutum sorularına ilişkin tablolar oluşturularak değerlendirme yoluna gidilmiştir. 
100’lük ölçeğin esas alındığı tablolarda frekanslar yanında yüzde değerleri de 
verilmiştir. 

DEMOGRAFİK BULGULAR
 

Erzincan’da yaşayan Alevi ailelerin “Örgün Eğitim Kurumlarında Okutul-
makta Olan Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersine İlişkin Tutum ve Düşün-celeri”ni
belirlemeye yönelik olarak hazırlanan anket formunun birinci kısmını “Demografik 
Sorular” oluşturmuştur. Böylece katılımcılar hakkında betimsel bilgi edinme amaç-
lanmış ve yapmayı planladığımız spesifik analizler için alt yapı oluşturulmuştur. 

1. Ankete Katılanların Yaş Durumu
 

Ankete katılanların yaşlarını ayrı ayrı sormak yerine, “20-25”, “26-30”, “31-
35”, “36-40”, “41-45”, “46-50”, “50-55” ve “56 ve üzeri” şeklinde yaş gruplandırıl-
ması yapılmıştır. Bu yaş gruplandırmalarındaki ana amaç genç nesil olarak nitelen-
direbileceğimiz veli grupları ile orta yaş ve yaşlı velilerin anket sorularına verdikleri 
cevaplardaki farklılıkları yaş gruplarına göre ortaya koymaya çalışmak ve benzer 
olan veya ayrışan noktalara vurgu yapmaktır. Tablo 1’e bakıldığında katılımcıların 
% 14,2’sini (26 kişi) 20-25 yaş grubundaki veliler oluşturmaktadır. Ankete katılan-
ların % 7,1’i (13 kişi) 26-30 yaş grubunda yer almaktadır. 31-35 yaş aralığında yer 
alan katılımcıların oranı ise % 14,8 (27 kişi)’dir. En fazla yüzdeye sahip yaş grubunu 
% 21,3 (39 kişi) ile 36-40 yaş aralığındaki grup oluşturmaktadır. Katılımcıların % 
20,2’si (37 kişi) 41-45, % 12,6’sı (23 kişi) ise 46-50 yaş aralığında yer almaktadır. 
Katılımcıların % 6’sını (11 kişi) 50-55 yaş aralığındaki grup oluşturmaktadır. Bunlar 
arasında yüzdelik olarak en altta yer alan yaş grubunu % 3,8 (7 kişi) ile 56 ve üzeri 
yaş aralığı oluşturmaktadır. Sonuç olarak 30-50 yaş arasını orta yaş olarak kabul 
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edersek22 ankete katılan velilerin çoğunluğunu (% 68,9) bu yaş grubu oluş-
turmaktadır. 

2. Ankete Katılanların Aile İçindeki Konumu (Baba, Anne, Diğer)
 

Veli dendiğinde doğal olarak öğrencinin anne veya babası ilk olarak akla ge-
lmektedir. Ancak pilot uygulamamızda görülmüştür ki, aile içindeki diğer bireyler 
de veli sorumluluğu yüklenmektedirler. Bunlar, birden fazla kuşağın ve akrabalık 
ilişkilerinin yaşandığı, aynı gelirin, aynı sofranın paylaşıldığı ve araştırmamızın 
evrenini oluşturan Erzincan ilinde özellikle kırsal kesimlerde varlığını hala devam 
ettiren geniş aile yapısında yaşamını sürdüren hala, teyze, amca, dayı, büyükanne, 
büyükbaba vb. bireylerdir. Çalışmamızda bu zümreyi anne ve baba dışında tutarak 
“Diğer” seçeneği olarak belirledik. Bu soruya katılımcıların hepsi cevap vermişler-
dir. Katılımcıların % 42,6’sı (78 kişi) “Baba”, % 37,7’si (69 kişi) “Anne” konu-
munda bulunmaktadır. Hala, teyze, amca, dayı, büyükanne, büyükbaba vb. pozis-
yonda veli olup ankete iştirak edenlerin oranı ise % 19,7’dir (36 kişi). Veli olarak 
kabul edilebilirliği daha yüksek olan “Anne” ve “Baba”nın kümülatif (birikimli) 
yüzdesi % 80,3’dür. 

3. Ankete Katılanların Eğitim Durumu
 

Diğer bir demografik bulgu olarak velilerin yaş durumu sorgulanmıştır. Eğitim
düzeyi olarak beş aşama belirlenmiştir. Bunlar: ilkokul, ortaokul, lise, üniversite (ön 
lisans-iki yıllık yükseköğretim- mezunlarının da üniversite seçeneğini işaretlemesi 
istenmiştir) ve “Hiçbiri” seçenekleridir. Ankete katılan-ların tamamı bu sorudaki 
seçenekleri işaretlemişlerdir. Buna göre; katılımcıların % 32,8’i (60 kişi), ilkokul, % 
19,7’si (36 kişi) ortaokul, % 25,1’i (46 kişi) lise, % 19,1’i (35 kişi) üniversite 
mezunu iken, % 3,3’ü (6 kişi) öğretim görmemiş velilerden oluşmaktadır. 

22 R.E.Y Wickett,”Working with Middle-Aged Adults”, Handbook of Adult Religious, ed. Nancy T.Foltz 
Birmingham, Alabama:Religious Education Press, 1986, s.83.
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Tutum Sorularına İlişkin Bulgular

1. Alevi Çocukların Din Eğitimi Almaları/Almamaları Gerektiği 
Hususunda Bulgular

Tablo 1

Soru: Alevi Çocukların Din Eğitimi Almaları Gerektiğini Düşünüyor musunuz?

Frekans Yüzde Geçerli Yüzde Birikimli Yüzde

Evet 132 72,1 73,3 73,3

Hayır 48 26,2 26,7 100,0

Cevapsız 3 1,6

Toplam 183 100,0

Tablo 1’de görülmektedir ki, soruyu cevaplandıran katılımcıların % 73,3’ü 
(132 kişi) velisi oldukları öğrencilerin din eğitimi almaları noktasında olumlu fikir 
belirtirken, % 26,7’si (48 kişi) Alevi çocukların din eğitimi almalarını isteme-
diklerini belirtmektedir. 

2. Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersinde Alevilikle İlgili Konulara 
Yer Verilip Verilmemesi Hususunda Bulgular

Tablo 2

Soru: Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersinde Alevilikle İlgili Konulara Yer 
Verilmeli midir?

Frekans Yüzde Geçerli Yüzde Birikimli Yüzde

Evet 167 91,3 92,3 92,3

Hayır 14 7,7 7,7 100,0

Cevapsız 2 1,1

Toplam 183 100,0

Tablo 2’de görüldüğü üzere, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersinde Alevilikle ilgili 
konulara yer verilmesi yönünde fikir belirten katılımcıların oranı % 91,3’dür (167 
kişi). Aksi görüşte olanların oranı ise sadece % 7,7 (14 kişi) olarak tespit edilmiştir. 
Sadece 2 veli soruyu cevaplamamışlardır.
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3. Alevi Çocuklarına “Din Kültürü Ve Ahlak Bilgisi” Dersinin 
Mevcut Haliyle Okutulmasının Alevi Aileleri Rahatsız Edip 
Etmediğine İlişkin Bulgular 

Tablo 3

Soru: Alevi Çocuklarına “Din Kültürü Ve Ahlak Bilgisi” Dersinin Mevcut Haliyle 
Okutulması Sizi Rahatsız Ediyor mu?

Frekans Yüzde Geçerli Yüzde Birikimli Yüzde

Evet 125 68,3 68,3 68,3

Hayır 58 31,7 31,7 100,0

Toplam 183 100,0 100,0

Burada ifade etmek gerekir ki, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersinin mevcut 
halinden kastedilenin, içinde Alevilikle ilgili bazı konular olsa da Sünni ağırlıklı bir 
müfredatın veya öğretim anlayışının var olduğu tezidir. Sorudaki maksat katılım-
cılara açıklanmış ve buna göre cevap vermeleri istenmiştir. Tablo 3’de, katılım-
cıların % 68,3’ü (125 kişi) Alevi öğrencilerin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersinin 
mevcut haliyle okutulmasından rahatsızlık duyduklarını ifade etmişlerdir. Bu 
durumdan rahatsızlık duymadığını belirtenlerin oranı %31,7’dir (58 kişi).

4. Alevi Ailelerin Din Eğitimi Noktasında Çocuklarına Yardımcı 
Olup Olamadıkları Noktasında Bulgular

Tablo 4

Soru: Din Eğitimi Noktasında Çocuğunuza Yeterince Yardımcı Olduğunuzu 
Düşünüyor musunuz?

Frekans Yüzde Geçerli Yüzde Birikimli Yüzde

Evet 81 44,3 45,3 45,3

Hayır 42 23,0 23,5 68,7

Kısmen 56 30,6 31,3 100,0

Cevapsız 4 2,2

Toplam 183 100,0

Alevi ailelerin din eğitimi noktasında çocuklarına yardımcı olup olamadık-
larının sorgulandığı bu soruya verilen cevapların değerlendirilmesi sonucu elde 
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edilen bulgular Tablo 4’de gösterilmiştir. Katılımcıların % 44,3’ü (81 kişi) olumlu 
cevap verirken, % 23’ü (42 kişi) bu hususta çocuklarına yardımcı olamadıklarını 
ifade etmişlerdir. “Kısmen” şıkkını tercih edenler ise % 30,6 (56 kişi) olup azım-
sanmayacak orandadır. Bu durumda, % 50’nin üzerinde çoğunluk, “Evet” seçeneği 
dışında fikir belirterek din eğitimi noktasında çocuklarına tam anlamıyla yardımcı 
olamadıkları yönünde görüş belirtmiş olmaktadır.

5. Alevi Çocukların Din Eğitimi İhtiyacının Nereden Karşılanması 
Gerektiği Hususunda Bulgular

Tablo 5

Soru: Alevi Çocuklar Din Eğitimi İhtiyacını Nerede Karşılamalıdır?

Frekans Yüzde Geçerli Yüzde Birikimli Yüzde

Okul 44 24,0 24,4 24,4

Cemevi 95 51,9 52,8 77,2

Cami 1 0,5 0,6 77,8

Kur’an 
Kursu

1 0,5 0,6 78,3

Aile 14 7,7 7,8 86,1

Hepsi 25 13,7 13,9 100,0

Cevapsız 3 1,6

Toplam 183 100,0

Tablo 5’e göre, 180 katılımcının 177’si (% 98,4) bu soruya cevap vermişlerdir. 
Alevi çocukların din eğitimi okulda olmalıdır diyenlerin oranı % 24 (44 kişi) iken, 
cem evlerini adres gösterenler bunu iki katından fazladır (% 51,9). Cami veya Kuran 
kursu seçeneğini işaretleyenlerin oranı % 1’de kalmıştır. Din eğitimi ihtiyacını aile 
bireylerinden karşılaması gerektiği noktasında görüş bildirenler % 7,7’ de (14 kişi) 
kalırken, seçeneklerin tümünü makul görüp “hepsi” şıkkını işaretleyenlerin oranı ise 
% 13,7’dir (25 kişi). 
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6. Alevi Ailelerin Eğitim Kurumlarında “Din Kültürü Ve Ahlak 
Bilgisi” Adı Altında Uygulanan Zorunlu Din Öğretimi Hakkında 
Ne Düşündüklerine İlişkin Bulgular

Tablo 6

Soru: Türkiye’de İlköğretim ve Lise Seviyesindeki Ulusal Eğitim Kurumlarında 
“Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi” adı Altında Uygulanan Zorunlu Din Eğitimi 
Hakkında Ne Düşünüyorsunuz?

Frekans Yüzde Geçerli Yüzde Birikimli Yüzde

Olumlu 
Buluyorum

34 18,6 18,8 18,8

Olumsuz 
Buluyorum

145 79,2 80,1 98,9

Diğer 1 1,1 1,1 100,0

Cevapsız 3 1,1

Toplam 183 100,0

Bilindiği üzere ülkemizde din eğitimi ve öğretimi ile ilgili anayasal düzenleme 
1982 anayasasının 24. Maddesinde23 yer almakta olup Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 
dersi ilk ve orta öğretimde zorunlu olarak görülen dersler arasında yer almaktadır. 
Alevi ailelerin bu dersin zorunlu/seçmeli olması noktasındaki görüşlerinin alındığı 
bu soruda şu sonuçlar elde edilmiştir (Tablo 6). Ankete katılanların % 79,2’si (145 
kişi) gibi büyük çoğunluk, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersinin zorunlu olmasına 
olumlu bakmamaktadır. Bu konuda müspet görüş belirtenlerin oranı ise % 18,6’dir 
(34 kişi). Bu iki seçeneğin dışında “Diğer” şıkkının da yer aldığı ve ankete 
katılanların fikirlerini yazılı olarak belirtmeleri istenen bu soruda bir adet açık uçlu 
cevap kullanılmıştır. 

23 Madde 24.– Herkes, vicdan, dinî inanç ve kanaat hürriyetine sahiptir.14 üncü madde hükümlerine aykı-
rı olmamak şartıyla ibadet, dinî ayin ve törenler serbesttir. Kimse, ibadete, dinî âyin ve törenlere katıl-
maya, dinî inanç ve kanaatlerini açıklamaya zorlanamaz; dinî inanç ve kanaatlerinden dolayı kınanamaz 
ve suçlanamaz. Din ve ahlâk eğitim ve öğretimi Devletin gözetim ve denetimi altında yapılır. Din kül-
türü ve ahlâk öğretimi ilk ve orta-öğretim kurumlarında okutulan zorunlu dersler arasında yer alır. Bu-
nun dışındaki din eğitim ve öğretimi ancak, kişilerin kendi isteğine, küçüklerin de kanunî temsilcisinin 
talebine bağlıdır. Kimse, Devletin sosyal, ekonomik, siyasî veya hukukî temel düzenini kısmen de olsa, 
din kurallarına dayandırma veya siyasî veya kişisel çıkar yahut nüfuz sağlama amacıyla her ne suretle 
olursa olsun, dini veya din duygularını yahut dince kutsal sayılan şeyleri istismar edemez ve kötüye 
kullanamaz.
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7. Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersinin Zorunlu veya Seçmeli 
Olması Noktasında Alevi Ailelerin Düşüncelerine İlişkin Bulgular

Tablo 7

Soru: Bu Dersin Zorunlu veya Seçmeli Olarak Okutulması veya Hiç Olmaması 
Noktasındaki Düşünceniz Nedir?

Frekans Yüzde Geçerli Yüzde Birikimli Yüzde

Zorunlu Olmalı 18 9,8 9,8 9,8

Seçmeli Olmalı 129 70,5 70,5 80,3

Hiç Olmamalı 36 19,7 19,7 100,0

Toplam 183 100,0 100,0

Tablo 7’ye göre Alevi ailelerin % 70,5’i (129 kişi) bu dersin seçmeli olması 
yönünde fikir belirtirken % 9,8’i (18 kişi) zorunlu olarak okutulması gerektiğini 
belirtmişlerdir. “Hiç Olmamalı” diyenlerin oranı ise % 19,7 (36 kişi) olarak 
görülmektedir. 

8. Alevi Ailelerin Din Kültürü Ve Ahlak Bilgisi Öğretmenlerinin 
Aleviliğe Karşı Tavrını Nasıl Değerlendirdiklerine İlişkin Bulgular

Tablo 8.

Soru: Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmenlerinin Aleviliğe Karşı Tavrını Nasıl 
Buluyorsunuz?

Frekans Yüzde Geçerli Yüzde Birikimli Yüzde

Olumlu 
Buluyorum

40 21,9 22,1 22,1

Olumsuz 
Buluyorum

141 77,0 77,9 100,0

Toplam 181 98,9 100,0

Cevapsız 2 1,1

Toplam 183 100,0
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Bu soruda, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi öğretmenlerin çoğunun Sünni inanç 
yapısına sahip oldukları varsayımı ile hareket edilmiş ve Alevi öğrencilere karşı 
önyargılı hareket edip etmedikleri sorgulanmak istenmiştir. Tablo 8’de görüldüğü 
üzere, katılımcıların % 21,9’u (40 kişi) öğretmenlerin Alevi ailelerin çocuklarına 
karşı tavrını olumlu bulurken, % 77’si (141 kişi) bu soruya “Olumsuz buluyorum” 
seçeneğini işaretleyerek cevap vermişlerdir. Sadece iki kişi (% 1,1) şıklardan 
hiçbirini işaretlememiştir. Bu bağlamda Din Kültürü Ahlak Bilgisi Öğretmenlerinin 
Alevi öğrencilere karşı ön yargılı, olumsuz tavırlar sergilediklerine dair ciddi bir 
algının söz konusu olduğu görülmektedir.

9. Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmenlerinin Alevilik 
Hakkında Yeterli Bilgiye Sahip Olup Olamadıklarına Dair 
Bulgular 

Tablo 9

Soru: Size Göre Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmenleri Alevilik Konularında 
Yeterli Bilgiye Sahip midir?

Frekans Yüzde Geçerli Yüzde Birikimli Yüzde

Evet 16 8,7 8,7 8,7

Hayır 130 71,0 71,0 79,8

Kısmen 37 20,2 20,2 100,0

Toplam 183 100,0 100,0

Tablo 9’da görülmektedir ki, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi öğretmenlerinin 
Alevilik konusunda yeterli bilgi donanımına sahip olmadığını düşünen katılımcıların 
oranı % 71’dir (130 kişi). Bu konuda olumlu fikir belirtenler % 8,7 (16 kişi) 
nispetinde kalırken“Kısmen” cevabını verenler %20,2’dir(37kişi).
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10. Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmenlerinin Alevilikle İlgili 
Bilgi Açıklarının Nasıl Giderilmesi Gerektiğine İlişkin Bulgular

Tablo 10

Soru: Mevcut Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmenlerinin Alevilikle İlgili Bilgi 
Açıklarının Nasıl Giderilmesi Gerektiğini Düşünüyorsunuz?

Frekans Yüzde Geçerli Yüzde Birikimli Yüzde

Üniversitedeki Akademik 
Elamanlarla

48 26,2 26,5 26,5

Milli Eğitim Bakanlığının 
Hizmet İçi Eğitim 
Kurslarıyla

18 9,8 9,9 36,5

Alevi Dernek veya 
Vakıflarının Uygun 
Gördüğü Kişi ve Yerlerde

115 62,8 63,5 100,0

Cevapsız 2 1,1

Toplam 183 100,0

Tablo 10’da görülmektedir ki, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi öğretmenlerinin 
Alevilik konusundaki bilgi açıklarını giderebilecekleri adresler şu şekilde sıralan-
mıştır: % 62,8 (115 kişi) ile Alevi dernek veya vakıfların uygun gördüğü kişi veya 
yerler, % 26,2 (48 kişi) ile üniversitelerdeki akademik elemanlar, % 9,8 (18 kişi) ile 
Milli Eğitim Bakanlığının hizmet içi eğitim kursları. Anketteki bu soruya cevap 
vermeyenlerin sayısı ise iki kişi (% 1,1)’dir. 

11.Alevi Öğrencilerin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi 
Öğretmenlerince Alevilik Dışı Düşünce/İnanca Yönlendirilip 
Yönlendirilmediğine İlişkin Bulgular

Tablo 11

Soru: Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersinde Çocuğunuzun Öğretmenlerce 
Alevilik Dışı Düşünceye Yönlendirildiğini Düşünüyor musunuz?

Frekans Yüzde Geçerli Yüzde Birikimli Yüzde

Evet 105 57,4 58,0 58,0

Hayır 43 23,5 23,8 81,8
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Kısmen 33 18,0 18,2 100,0

Cevapsız 2 1,1

Toplam 183 100,0

Tablo 11’e göre, katılımcıların % 57,4’ü (105 kişi) Din Kültürü ve Ahlak 
Bilgisi Öğretmenlerinin Alevi öğrencileri Alevilik dışı düşünce veya inanca 
yöneltmeye çalıştıklarını düşünmektedirler. % 23,5’i (43 kişi) aksi bir fikir taşırken, 
% 18’i (33 kişi) de soruya “Kısmen” cevabını vermişlerdir. 

12. Alevi Öğrencilere Okul İçinde Ön Yargıyla Yaklaşılıp 
Yaklaşılmadığına İlişkin Bulgular

Tablo 12
Soru: Alevi Öğrencilere Okul İçerisinde Önyargıyla Yaklaşıldığını Düşünüyor 
musunuz?

Frekans Yüzde Geçerli 
Yüzde Birikimli Yüzde

Evet 105 57,4 57,4 57,4

Hayır 41 22,4 22,4 79,8

Kısmen 37 20,2 20,2 100,0

Toplam 183 100,0 100,0

Tablo 12’ye göre, Alevi öğrencilere okul içinde önyargı ile yaklaşıldığını düşü-
nenlerin oranı % 57,4’dir (105 kişi). Deneklerin % 22,4’ü (41 kişi) önyargılı yakla-
şımı kabul etmezken, % 20,2’si (37 kişi) “Kısmen” seçeneğini tercih etmişlerdir. 
Soruya “Evet” ve “Kısmen” cevabını verenlerin birikimli yüzdesi % 77,6 olarak 
tespit edilmiştir. 

13. Alevi Öğrencilere Önyargı ile Yaklaşılmasının Önlenmesinde 
Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersinin Etkili Olup Olamayacağına 
İlişkin Bulgular

Tablo 13’de görüldüğü üzere, “15. soruya cevabınız “Evet veya Kısmen” ise 
Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersi bu yargının kalkmasında etkili olabilir mi?” soru-
suna toplam 133 katılımcı cevap vermiştir. Bunların % 37,7’si (69 kişi) olumlu 
cevap verirken, % 35’i (64 kişi) söz konusu ön yargının kalkmasında etkili olama-
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yacağı yönünde fikir belirtmişlerdir. Bir önceki tabloda “Evet” ve “Kısmen” cevabı-
nı veren toplam 142 velinin cevaplaması istenen bu soruyu 133’ü yanıtlamıştır. 

Tablo 13
Soru: “15. Soruya Cevabınız “Evet veya Kısmen” ise Din Kültürü ve Ahlak 
Bilgisi Dersi Bu Yargının Kalkmasında Etkili Olabilir mi?”

Frekans Yüzde Geçerli Yüzde Birikimli Yüzde
Evet 69 37,7 51,9 51,9
Hayır 64 35,0 48,1 100,0

Cevapsız 50 27,3

Toplam 183 100,0 100,0

14. Alevi Ailelerin Din Kültürü Ve Ahlak Bilgisi Dersinde Alevilikle 
İlgili Konulara Yer Verildiğinden Haberdar Olup Olmadıklarına 
İlişkin Bulgular  

Tablo 14
Soru: DKAB Dersinde Alevilikle İlgili Konulara Yer Verildiğinden Haberdar 
mısınız?

Frekans Yüzde Geçerli Yüzde Birikimli Yüzde

Evet 88 48,1 48,4 48,4
Hayır 94 51,4 51,6 100,0
Cevapsız 1 0,5
Toplam 183 100,0

Tablo 14’e göre, ankete katılan 183 velinin % 48,1’i (88 kişi) Din Kültürü ve 
Ahlak Bilgisi dersinde Alevilikle ilgili konulara yer verildiğinden haberdar 
olduklarını belirtirken, % 51,4’ü (94 kişi) bu konuda bilgi sahibi olmadıklarını ifade 
etmişlerdir. 
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15. Mevcut Müfredatta Yer Alan Alevilikle İlgili Konuların 
Yeterlilik Durumlarına İlişkin Bulgular

Tablo 15

Soru: Alevilikle İlgili Konuların Eklenmiş Haliyle Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 
Ders Programının İçeriği Hakkında Bilginiz Var İse İçerik Sizce Yeterli mi?

Frekans Yüzde Geçerli Yüzde Birikimli Yüzde
Evet 11 6,0 6,4 6,4
Hayır 160 87,4 93,6 100,0
Cevapsız 12 6,6
Toplam 183 100,0

Bu soruda bir adım daha ileri gidilerek, mevcut müfredatta yer alan Alevilikle 
ilgili konuların varlığını bilmenin ötesinde, program içeriği düzeyinde velilerin bilgi 
sahibi olup olmadıkları ve içeriğin yeterli görülüp görülmediği sorgulanmak isten-
miştir. Tablo 15’e göre, seçenekleri işaretleyen toplam 171 katılımcıdan sadece % 
6’sı (11 kişi) bu soruya “Evet” cevabını vermiştir. % 87,4 (160 kişi) gibi ekseri bir 
çoğunluğun ise ya programın içeriği konusunda bilgi sahibi olmadığı ya da içeriği 
yeterli bulmadığı gibi bir sonuç ortaya çıkmaktadır. Deneklerin % 6,6’sının (12 kişi) 
ise soruyu cevapsız bırakmayı tercih ettikleri görülmektedir.

16. Alevi Ailelerin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Ders Müfredatında 
Yer Almasını İstediği Konular 

Anket Formumuzun 19.sorusu; “Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersinde Alevi-
likle İlgili Hangi Konulara Yer Verilmesini İstersiniz?” şeklinde olup açık uçlu bir 
sorudur. Bu konudaki talepler 2 şekilde ifade edilmiştir:

a. Müfredatta yer alması istenen konular,
b. Alevilikle ilgili konuların öğretiminde dikkat edilmesi istenen ilkeler.

Müfredatta yer alması istenen konulara ilişkin düşünceler ve talepler kaç kez 
yazıldığı dikkate alınarak şu şekilde sıralanmıştır (Aynı anlamı kasteden ifadeler 
birleştirilmiştir).

a. Müfredatta Yer Alması İstenen Konular

1. Hz. Ali Sevgisi ve Hayatı (10 defa)
2. Alevilik Nedir? (4 defa)
3. Alevilik Felsefesi
4. Cem Nedir? Ritüelleri Nelerdir? Niçin ve Nasıl yapılır? (7 defa)
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5. Kırklar Cemi24 Nedir? Nasıl Tutulur?
6. Cemevleri (7 defa)
7. Cemevlerinin Sosyal Faydaları
8. Alevilikte Kutsal Günler (Hızır Günleri vs.) (5 defa)
9. On iki İmam Sevgisi ve Hayatı (20 defa)
10. Miraçlama Nedir? 
11. 12 İmam’ın İslam’ın Yayılmasındaki Etkisi
12. Bektaşilik25 (6 defa)   
13. Alevilerin Yaşantısı (4 defa)
14. Alevi Dedeleri (6 defa)
15. Aleviliğin Oluşumu-Tarihi (7 defa)
16. Alevilikle İlgili Kavramlar; Musahiplik, Dedelik, Taliplik, Oruç, Aşure, 
Hızır vb. (7 defa) 
17. Ehli Beyt Sevgisi (8 defa)
18. Kırk Kapı ve Kırk Makam (3 defa)
19. Alevi İnanç Önderleri (3 defa)
20. Alevilikte İbadet Şekilleri ve Uygulamaları (21 defa)
21. Alevilikle İlgili Kurumlar
22. Deyişler, Gülbenkler26 (Dualar) ve Semahlar (5 defa)
23. Hz. Hasan ve Hüseyin’in Hayatı (6 defa)
24. Hacı Bektaş Veli ve Hayatı (5 defa)
25. Semah Öğretimi (3 defa)
26. Matem Orucu
27. Kivrelik Nedir?
28. Hz. Ali-Muaviye, Hz. Hüseyin Yezid Çekişmesi
29. Aleviliğin Diğer Mezheplerden Farklılığı ve Benzerliği
30. Kerbela Olayı (9 defa)
31. Sünnilik ve Alevilik Arasındaki Ortak Yönler

24 Kırklar Cemi Alevilerin birçok ritüelini dayandırdıkları bir söylencedir. Hz. Muhammed’in miraçtan 
dönerken yaşadığı bir olaydır. Cemin dayandırıldığı bu rivayet “Seyh Sâfi Buyruğunda” etraflıca geç-
mektedir. Bakınız: Yunus Akkoç,”Avrupa Birliği Sürecinde Alevilik”, Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, 
Sakarya Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitiüsü, Sakarya 2007, s.39.

25 Hacı Bektaş-ı Veli (Öl. 669/1271)’nin adına, onun öğretisi doğrultusunda, haleflerince  kurulmuş, Ba-
lım Sultan tarafından erkân namesi kayda geçirilmiş ve kurumlaşma aşaması tamamlanmış olan inanç, 
düşünce ve eğitim ekolüdür. Bakınız: Ziyaeddin Kırboğa, “Dini Gruplar Sosyolojisi Açısından İlk Dö-
nem Alevi Düşüncesinin Teşekkülü”, Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, Selçuk Üniversitesi Sosyal Bi-
limler Enstitüsü, Konya 1999, s.10. ; Fuzuli Bayat, “Bektaşiyye Tarikatının Şekillenmesinde Yeseviy-ye 
ve Safeviyyenin Yeri”, Alevilik, Haz: İsmail Engin, Havva Engin, Kitap Yayınevi, İstanbul 2004, s.178; 
Fikret Karaman ve Arkadaşları, “Dini Kavramlar Sözlüğü”, DİBY, Ankara 2006, s.62-63.

26 Gülbang (Gülsesi); Anadolu Alevilerinin okuduğu, içinde 12 imam, 14 masumun adları ile ve Kur’an’-
dan bazı terimlerin geçtiği Türkçe dualardır. Bu duaların en eski yazılı şekli 16. Yüzyılda Bisati tar-
afından yazıldığı öne sürülen ve Aleviler arasında “Şeyh Safî Buyruğu” olarak bilinen, “Menakıb’ül 
Esrar Behcet’ül Ahrar” isimli Alevi kaynağında görülmektedir. Geniş bilgi için bakınız: Rıza Zelyut, 
“Türk Aleviliği-Anadolu Aleviliğinin Kültürel Kökeni”, Kripto Kitapları, V. Baskı, Ankara 2011, s.259.
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32. Alevilikte Kadın Anlayışı
33. Alevilikte Allah Ve İnsan Sevgisi
34. Alevilik İnanç Yapısı (3 defa)
35. Alevilikle İlgili Hurafeler (2 defa)
36. Aleviler Neden Camiye Gitmezler?
37. Alevilikte Sosyal Yaşam
38. Atatürk ve Alevilik
39. Alevilikte Cenaze İşlemleri ve Sonrası
40. Emevilerin İslam’a Verdiği Zararlar
41. Muaviye ve Oğlu Yezid’ in Ehli Beyt’e Yaptığı Kötülükler
42. Muharrem Ayının Alevilik Açısından Önemi
43. “Eline Beline ve Diline Hâkim Ol” Felsefesi
44. Aleviliğin Diğer İnançlara Yaklaşımı
45. Zerdüştlük, Şamanizm ve Ateizm 
46. Pir Sultan Abdal, Yunus Emre
47. Tarihte Alevilere Uygulanan Katliamlar
48. Dört Kapı, Kırk Makam Nedir?
49. Kur’an’da Ehlibeyt ile İlgili Ayetler (3 defa)
50. Gadir Hum Olayı27 Nedir? (3 defa)
51. On İki Hizmet
52. Aleviler Neden Namaz Kılmazlar?
53. Aleviler İçin Kullanılan “Kızılbaş” Kelimesi Nereden Gelmektedir?
54. Alevilikle İlgili Öyküler ve Kıssalar
55. Aleviliğin Şartları
56. Muharrem Ayının Önemi
57. Alevilikte İbadet Esasları
58. Alevilikte Nasıl Davranılmalı
59. Kuran-ı Kerim’de Alevilik

b. Alevilikle ilgili konuların öğretiminde dikkat edilmesi istenen 
ilkeler

1. Aleviliğin kural ve kaideleri doğru bir şekilde öğretilmeli,
2. Alevilik hakkındaki olumsuz önyargıları önleyici bir öğretim yapılmalı,
3. Alevilikle ilgili yanlış bilgiler ayıklanmalı,

27Gadir Hum Olayı, Hz. Muhammed’in veda haccı dönüşü Gadir Hum denilen vahada maide süresi 67. 
ayetin inmesinin üzerine, Hz. Ali’yi yanına alarak insanlara konuşma yaptığı ve “ben kimin mevlası 
isem Ali de onun mevlasıdır” diyerek, onu vâsi gösterdiğine inanılan olaydır. Bakınız: Rıza Zelyut, 
“Türk Aleviliği-Anadolu Aleviliğinin Kültürel Kökeni”, s.111. Ayrıca maide süresi 67. ayetin Gadir 
Hum Olayı ile ilişkilendirildiği bir yorum için bakınız: Ahmet Bedir, “Gerçeğin Doğuşu- Alevi Kur’an 
Tefsiri”, (Müellif: Mir Muhammed Kerim, Eserin Orijinal Adı: el-Bakuvî, Keşfü’l Hakayık an-Nüketi’l 
Ayati ve’d-Dekayık), Altın Post Yayınları, Balıkesir 2012, s.137-138.
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4. Öğrencilere Cemevleri gezdirilmeli,
5. Cemevlerinin de ibadethane olduğu öğretilmeli
6. Namazın öğretildiği gibi Semah’ın da öğretilmesi,
7. Alevi dedelerinin de bu öğretimde yer alması sağlanmalı,
8. Alevi ibadetleri uygulamalı olarak öğretilmeli,
9. Alevilerin mezhebinin “Caferilik” olduğu öğretilmeli. (Katılımcı devamın-
da şu ifadeleri yazmıştır: “Özet olarak; Anadolu’ya gelen ilk Alevilerin ve Ale-
vi önderlerinin “Caferi” mezhebine göre ibadet ettiklerinin (namaz kılmak, ra-
mazan ayında oruç tutmak vs.) tarihi belge ve vesikalarla belgelenmesi, Alevi-
liğin İslam’ın dışında değil tersine Ehlibeyt sevgisi ve itaati gereği İslam’ın 
merkezinde olduğunun Din kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersinde anlatılması 
gerekir.” 
10. İmam Caferi Sadık’ın İçtihatlarına yer verilmeli,
11. Alevilerin Sevgi dolu, barışçıl bir toplum olduğu anlatılmalı,
12. Aşırı uç konulara değinilmemeli,
13. Namaz nasıl okullarda masa üzerinde öğretiliyorsa Cemdeki secde şeklinin 
de öyle anlatılması gerektiği,
14. Sünni konular ve Alevilikle ilgili konular eşit dağıtılmalı,
15. Önemli olanın Alevilik veya Sünnilik değil insanlık olduğu vurgulanmalı,
16. Alevilikle ilgili bilgileri Sünniler, Sünnilerle ilgili bilgileri de Aleviler 
öğrenmeli
17. “Bence biz Alevileri, Sünnilere yanlış tanıttılar. Biz de İslam’ız ve Hak 
Muhammed-Ali Yolundayız. Rehberimiz Kuran’dır. Bu konular işlenmelidir.
18. Alevilikte namazın ve ramazan orucunun olduğunun öğretilmesi gerekir.
19. Nehcu’l-Belağa28, Mesnevi, Makâlât29 (Hacı Bektaş Veli)
20. Gerçek İslam’ı öğrenmek isteyenler 12 imamın hayatını okumalıdır. 
Böylece nelerin doğru nelerin yanlış olduğunu öğrenirler.

28 Nehcü’l-Belâga, Hz. Ali (a.s)’ın kısa hilafeti döneminde buyurmuş olduğuna inanılan 239 hutbe, 79 
mektup ve 480 hikmetli kısa sözden oluşan bir kitaptır. Seyyid Razi adıyla meşhur Şii alimlerinden biri 
sayılan Muhammed b. Hasan Musevi (359-406) söz konusu hutbe, mektup ve kısa sözleri bir araya 
toplayarak bir eser oluşturmuş ve bu eseri Nehc’ul Belağa olarak adlandırmıştır. Daha geniş bilgi için 
bakınız: Seyyid Razi, “Nehc’ül Belâga-İmam Ali’nin hutbeleri, Mektupları, Hikmetli Sözleri”, Çeviri: 
Kadri Çelik, Kevser Yayınevi, İstanbul 2012.,Abdülbaki Gölpınarlı, “Hazreti Ali Nehc’ül Belâga-Hz 
Alinin Hutbeleri-Vasiyetleri-Emirleri-Mektupları-Hikmet ve Vecizeleri” , Derin Yayınları, İstanbul 
2012.

29 Hacı Bektaş Veli’nin en önemli ve en hacimli eseridir. Makâlât; Şeriat, Tarikat, Marifet ve Hakikat gibi 
dört kapıdan, her kapının da on makamından bahseder. Makâlât’ta tasavvuftan, kalp ahvalinden, zahit,
arif ve muhiplerden bahsedilerek insan övülmekte, kendisine verilen nimetler dile getirilmektedir. 
Makâlât’ın ilgi çeken en önemli hususu, düşüncelerin Kur’an ayetlerine ve Hz. Peygamber’in hadis-i
şeriflerine dayandırılmış olmasıdır. Bazı bölümlerde konular sadece ayetler zikredilerek anlatılmaya 
çalışılmıştır. Daha geniş bilgi için bakınız: Şeyh Safiyeddin Erdebili İshak İbni Cebrail, “Makâlât Şeyh 
Safi Buyruğu”Hazırlayanlar: Sönmez Kutlu, Nizamettin Parlak, Horasan Yayınları, İstanbul 2008.
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21. Sünni mezheplerden nasıl en ince detayına kadar bahsediliyorsa aynı şekil-
de Alevilikten de bahsedilmesi, tarafsız bir şekilde konulara yer verilmesi 
gerekir.

MÜLAKATLARIN DEĞERLENDİRİLMESİ 

Alevi inanç kesiminin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersine ilişkin tutum ve 
düşüncelerini belirlemeyi hedefleyen bu çalışmada, anket uygulamasının yanı sıra 
görüşme metoduna da yer vermek istedik. Böylece bu iki deneysel yöntemin muhte-
mel zaaflarından kaynaklanabilecek hataları azaltmak, farklı düzlemlerde elde edilen 
verileri karşılaştırarak daha sağlam bulgular elde etmeyi amaçladık.

Mülakat soruları, çalışmaya bütünlük kazandırmak için titizlikle hazırlanmış ve 
Erzincan merkez, belde ve köylerinde yaşayan Alevi inancının kanaat önderleri veya 
bu konuda fikirlerinin önemseneceği duyumunu aldığımız on kişiye yöneltilmiştir. 
Ses kayıtları bilgisayar ortamına aktarılarak, metne dönüştürülmüştür. İçeriğe 
dokunmadan yapılan düzeltmelerin ardından, katılımcıların fikirlerini teyit için 
okutturulmuş ve birer nüsha kendilerine verilmiştir.

Mülakat Soruları

1. Alevi öğrencilerin din eğitimi almaları gerektiğini düşünüyor musunuz?
2. Alevi öğrencilerin sağlıklı din eğitimi almaları noktasında sorunları 
nelerdir?
3. Türkiye’de DKAB dersinin zorunlu olmasının size göre ne gibi sakıncaları 
olabilir?
4. Size göre, Alevi öğrencilerin din eğitimi ihtiyacını gidermek için Alevilikle 
ilgili konuların mevcut DKAB ders müfredatı içinde mi? yer almasını 
istersiniz. Yoksa seçmeli müstakil bir “Alevi Din Eğitimi” dersinin olması mı? 
uygundur.
5. DKAB öğretmenlerinin Alevi öğrencilere karşı olumsuz tavrı noktasında 
bir duyum aldınız mı? Aktaracağınız örnek bir olay var mı?
6. DKAB öğretmenlerinin Aleviliğe karşı tavrını olumsuz buluyorsanız, sizce 
bunun sebebi nedir?
7. Sizin DKAB öğretmenlerine karşı tavrınız nedir? Onlardan beklentileriniz 
nelerdir?
8. Alevi çalıştaylarını nasıl değerlendiriyorsunuz?
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Bulgular

1. Alevi Öğrencilerin Din Eğitimi Almalarının Gerekliliği

Görüşmeye katılanların tamamına yakını Alevi öğrencilerin din eğitimi alma-
ları gerektiği yönünde fikir belirtmişlerdir. Ancak bu öğretimin sadece İslam dinini 
kapsayan bir din eğitimi olması noktasında itiraz ederek kapsamının diğer din ve 
inanç yapılarını da içine alacak şekilde genişletilmesi gerekliliğine vurgu yapmış-
lardır. Bu soruya verilen cevaplardan elde edilen diğer bilgiler şunlardır:

a. Bu dersin zorunlu değil isteğe bağlı olması gerekir.
b. Alevi öğrencilere, din eğitimi veren eğitimciler yaptıkları işin bilincinde, 
Alevi kültürünü, inanç yapısını detaylı olarak anlatabilecek bilgili ve dürüst ki-
şiler olmalıdır.
c. Alevi inanç yapısını anlatacak olan din eğitimcilerinin de bu konuda eğitim 
almaları gereklidir.
d. Alevi öğretisi, Alevi inanç önderleri olan dedelerimiz tarafından yapıl-ma-
lıdır.
e. Devletin dinden elini çekmesi, okullarda din eğitiminin verilmemesi gere-
kir. Ancak illa da verilecek deniyorsa alevi öğretmence veya alevi kurumların 
kararlaştırdığı kişiler tarafından ders verilmesi gerekiyor.
f. Din eğitiminden ziyade dinler tarihi eğitiminin yani ilahi olan, olmayan bü-
tün dinler,  mezhepler ve inanç farklılıklarının öğretilmesi daha sağlıklı olur.
g. Alevi öğrencilere sınıf içinde ayırımcılık yapılmaması, ibadete zorlanma-
ması, sınıf içi tartışmalarda Alevileri küçük düşürücü tavırlara yer verilmemesi 
şartıyla din eğitimi verilebilir.
h. Bu eğitim, ehlibeyt kaynaklı olmalıdır.

2. Alevi Öğrencilerin Sağlıklı Din Eğitimi Almaları Noktasında 
Sorunları

a. Din eğitiminin Sünni öğretmenlerce yapılması,
b. Ders müfredatında Alevi öğrencileri ilgilendiren konuların yer almaması,
c. Ders öğretmenlerinin Alevilikle ilgili yeterli bilgiye sahip olmaması,
d. Ders öğretmenlerinin Alevi inancı konusunda ön yargılı olması,
e. Ders öğretmenlerinin Alevi dedeleri ve kanaat önderleriyle iletişim içinde 
olmaması,
f. Alevilik ile ilgili bilgilerin Sünniler de olduğu gibi okullarda uygulamalı 
olarak öğretilmemesi,
g. Sünni öğretilerin zorla dayatılması

 
 



385Yrd. Doç. Dr. Osman TAŞTEKİN

h. Alevi öğrencilerin asimile edilmesi niyeti,
i. Alevi öğrencilerin istemeden zorunlu olarak okudukları dersten sınava tabi 
tutulmaları.

3. DKAB Dersinin Zorunlu Olmasının Sakıncaları

a. Milli Eğitimdeki mevcut kadroların genellikle Sünni kökenli öğretmen-
lerden oluşması ve Aleviliği bilmemeleri,
b. Dinin, Allah ile kul arasında bir vicdan meselesi olması, 
c. Zorunlu olan şeylere karşı tepkili olma,
d. Din eğitiminin ehliyetli kişilerin elinde olmaması,
e. Laik bir ülkede din dersinin zorunlu olmamasının gerekliliği,
f. Evde yeterince dini bilgilerin öğrenilmesi,
g. Tek taraflı din eğitiminin yapılması, konular tüm inanç kesimlerine hitap
edilecek şekilde eşit dağıtılmaması. 

4. Alevilikle İlgili Konuların Mevcut DKAB Ders Müfredatı İçinde 
Mi Yer Almalı, Yoksa Seçmeli Müstakil Bir “Alevi Din Eğitimi”
Dersinin Olması Mı Uygundur?

Bu soruya katılımcıların tamamına yakını Alevilikle ilgili konuların DKAB 
dersi içerisinde yer almasının uygun olduğu yönünde fikir belirtmişlerdir. Ancak, 
tarafsız olunması, ayırım yapılmaması, Alevilik yanında tüm inançların öğretilmesi, 
çoğulcu din eğitimi anlayışına yer verilmesi, ehil kişiler tarafından verilmesi vb. 
şartlar ileri sürülmüştür.

5. DKAB Öğretmenlerinin Alevi Öğrencilere Karşı Olumsuz Tavrı 
Noktasındaki Duyumlar

a. Öğrencilere sınıflarda sıra üstünde namaz kıldırılması,
b. Öğrencilere ters tepkiler verilmesi, tahkir edici sözler kullanılması,
c. Alevi öğrencilerin dinsiz olarak suçlanması,
d. Niçin camiye gelmiyorsunuz?, Niçin oruç tutmuyorsunuz?, Neden hep on 
ikiler diyorsunuz?, şeklinde suçlamalar,
e. Sınıfta söylenen “Alevilerden alışveriş yapmayın” sözü,
f. Aleviliğin sapık bir inanç olduğunun söylemesi,
g. Alevi öğrencinin Müslüman olarak kabul edilmemesi,
h. Mum söndü yakıştırmasının sınıf içinde yapılması,
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6. DKAB öğretmenlerinin Aleviliğe karşı tavrının olumsuz 
olmasının sebepleri….

a. Öğretmenlerin Alevi kültürünü sadece kitaplardan okuduğu kadarıyla 
tanıması,
b. Alevi ritüellerine katılmamaları,
c. Sünni inancına taraflı ve bir fanatik gibi bağlı olmaları,
d. Öğretmenlerin iyi yetiştirilmemeleri,
e. Aleviliğe karşı olumsuz söylemlerin tarihler boyu söylene gelmesi,
f. Öğretmenlerin Ehli Beyti tanımamaları,
g. Öğretmenlerin çocukluklarından beri Sünni eğitim almaları,

7. Alevilerin DKAB Öğretmenlerinden Beklentileri

a. Alevilikle ilgili bilgilerin alevi önderlerden alınması,
b. Cemlere iştirak edilmesi, cemlerin nasıl yapıldığının görülmesi,
c. Alevi inancına ve Alevilere karşı anlayış ve hoşgörü içinde olunması,
d. Alevi öğrencilere önyargılı yaklaşılmaması, tarafsız olunması,
e. Alevi ibadetlerin sorgulanmaması,
f. Alevi öğrencilerin, Sünni ibadetlerini yapmaya zorlanmaması
g. Alevilere yönelik hurafelerden uzak durulması.

8. Alevi çalıştaylarının din eğitimi açısından değerlendirilmesi…

Çalıştaylarla ilgili değerlendirmelere bakıldığında katılımcıların fikirleri şu 
şekilde özetlenebilmektedir:

a. Çalıştaylar başlangıçta umut veren bir yaklaşım olarak değerlendirilmiştir.
b. Ancak daha sonra devletin Alevi inanç değerlerini hakir gören yaklaşımlar 
ve sözler sarf etmesi samimiyetsizlik olarak değerlendirilmektedir.
c. Alevi sorunlarının çalıştaylar esnasında masaya yatırıldığını ancak sonuç 
alınamadığı düşünülmektedir.
d. Çalıştayların tüm alevi kesimi temsil etmediği yargısı vardır.
e. Katılımcılar, Çalıştayların işlevselliğine ilişkin olarak daha çok Alevi kesi-
min temel hak ve istekleri doğrultusunda fikir beyan etmişlerdir. Din eğitimi ve 
öğretimi ile ilgili alınan kararlar ve uygulamalardan haberdar olmadıkları 
görülmüştür. 
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SONUÇ VE ÖNERİLER

Erzincan il merkezi, merkez belde ve köylerinde ikamet eden Alevi ailelerin 
örgün eğitim kurumlarında okutulmakta olan Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersine 
ilişkin tutum ve düşüncelerini belirlemeyi hedefleyen bu makalede elde edilen 
bulgular değerlendirilmiş ve belirlenen problemlerin çözümüne ilişkin şu öneriler 
geliştirilmiştir:

1. Katılımcılar, Alevilikle ilgili konuların da müfredatta yer alması koşuluyla, 
din eğitiminin gerekliliğine olumlu bakmaktadırlar. Ancak bu dersin zorunlu olması 
noktasında itirazlar görülmektedir. Ağırlıklı görüş DKAB dersinin seçmeli olarak 
okutulması yönündedir. Bunun öncelikli nedeni, mevcut ders programında yer alan 
konuların ve işleniş tarzının Sünni inanç yapısını desteklediği, Alevi öğrencilere 
Sünni inanç ve ibadet anlayışının dayatıldığı öngörüsüdür. Nitekim yüz yüze görüş-
melerde vurgulandığı üzere, ders öğretmenlerinin Alevi öğrencilere karşı olumsuz 
olarak değerlendirilen tavırlarından biri de bu yöndedir. Bu durumda iki sorunun 
cevaplanması gerekir;

a DKAB dersi, salt Sünni din eğitimi veren bir müfredata mı? sahiptir. 

b Sünni inanç sahibi öğretmenler, sınıflarındaki çoğulcu yapıyı görmezden 
gelerek inisiyatiflerini doğru olduğuna inandıkları kendi inanç yapısından yana mı? 
kullanmaktadırlar.

İlk sorunun cevabı açıktır. Çalışmamızın giriş bölümünde de belirtildiği üzere, 
2010-2011 eğitim ve öğretim yılından itibaren uygulana gelen ders müfredatı içeri-
sinde azımsanmayacak oranda Alevilik inanç yapısının öğretimine yönelik konular 
bulunmaktadır. Bu konuların yeterlilikleri veya yetersizlikleri başka bir araştırma 
konusu olabilir. Ancak görünen odur ki, veliler ders kitaplarında yer alan Alevilikle 
ilgili konulardan kapsamlı olarak haberdar değillerdir. Bu durumda velilerin müfre-
datta yer alan konular açısından bilgilendirilmeleri gerekmektedir. Ders öğretmen-
lerinin bu konuda velileri bilgi vermek için fırsatlar kollaması, veli toplantıları 
düzenlemesi hatta gerekirse ev ziyaretlerinde bulunması yararlı olacaktır.  

Diğer sorunun cevabına gelince, bu tamamen sübjektif bir yaklaşımdır. Tüm 
ders öğretmenlerini zan altında bırakmak doğru olmamakla birlikte bu konuda hiç 
problem yaşanmadığını veya yaşanmayacağını söylemek de gerçekçi olmaz. Bu 
nedenle, öğretmenlerin pedagojik anlayışlarında zihinsel bir değişim ve dönüşüme 
ihtiyaç vardır. Bunun için gerekli olan süre elbette kısa olmayacaktır. Toplumsal ön 
yargıların ortadan kaldırılması, bizim gibi düşünmeyen, inanmayan kesimlere 
anlayış ve hoşgörüyü içselleştirmek öncelikle öğretmenlik mesleğini icra eden 
kişilerin misyonu olmalıdır. Aslında bu anlayışın daha çocukluktan itibaren aile 
içinde verilmesi böyle bir problemin oluşumunu baştan engelleyecektir. Bunun için 
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ise anne ve babaların konuyu önemseyecek duyarlılıkta olması gerekir. Eğitimin 
ömür boyu süren bir süreç olduğu varsayımından hareketle bu konuda nelerin yapı-
labileceği sorusu cevaplanmalıdır. Kanaatimizce, ilgili bakanlıklar, sivil toplum 
örgütleri ve medya işbirliği ile mesafe almak mümkündür. Diğer taraftan öğrenim 
süreci içinde çoğulcu bir toplum içinde yaşama anlayışının öğrencilere kazandırı-
labilmesi önemlidir. Böyle bir kazanım sadece din eğitimi noktasında olumlu sonuç-
lar vermeyecektir. Biz merkezli inanç veya taraftar anlayışın terk edilmesi birçok 
alanda fanatizmi engelleyerek sosyal barışın sağlanmasına katkı sağlayacaktır.  

Tabiidir ki, mevcut Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi ders öğretmenlerinin ve bu 
meslek adaylarının farklı inançlardan kaynaklanan toplumsal ayrışmanın ortadan 
kaldırılmasında sorumlulukları vardır. Anlamlarından biri “barış” olan bir dinin 
öğreticileri veya öğretici adayları olarak bu kişilerin eğitimleri de aynı oranda önem-
lidir. Halen görev yapan öğretmenlerin bu konudaki hassasiyetlerini artırmak ama-
cıyla Din Öğretimi Genel Müdürlüğü’nün öncülüğünde düzenlenecek hizmet içi eği-
tim kursları öncelikli olarak düşünülmesi gereken tedbirlerden biri olarak görülmek-
tedir. Ayrıca Alevi kurum ve kuruluşları, özellikle Cemevlerinde görevli din adam-
ları ve idareciler ile kurulacak iletişim, ortak yönlerin ve farklılıkların görülmesine, 
karşılıklı anlayış ve saygı zemininin oturmasına dolayısıyla uzlaşı kültürünün oluş-
masına yarar sağlayacaktır. Ancak bu mesleğin adayları için yapılabilecekler daha 
uzun bir süreyi içine alacağından planlı bir eğitim stratejisi ile daha olumlu sonuçlar 
almak mümkündür. Mesleki eğitimin başladığı İmam Hatip Liselerinden başlayarak, 
İlahiyat fakülteleri veya Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi öğret-menliği bölümlerindeki 
müfredat içerisine, çoğulcu din eğitimi anlayışına, İslam’ın Kur’an ve sünnet temelli 
hoşgörüsüne, gerek asrısaadet ve gerekse sonraki İslam medeniyetlerindeki farklı 
inanç ve görüşlere karşı ortaya konan yaklaşımlara vurgu yapan ders ve konuların 
elenmesi hem dinin özüne uygun hem de çevresiyle barışık din eğitimcisi profilinin 
oluşmasına katkı sağlayacaktır. Daha spesifik olarak Anadolu inanç mozaiğinin 
önemli bir parçası olan Alevi inanç yapısının, özellikle DKAB öğretmenleri tarafın-
dan objektif bir anlayışla kaynağına inilerek öğrenilmesi bu konudaki şikayetlerin 
ortadan kalkması açısından önemlidir.  

2. Alevi velilerin mevcut duruma ilişkin, değişikliğini istediği konulardan biri 
DKAB dersinin zorunlu olmaktan çıkarılıp seçmeli ders statüsünde yer almasıdır. 
Yüz yüze görüşmelerde yönelttiğimiz “Alevilikle ilgili konuların mevcut DKAB 
ders müfredatı içinde mi? yer almasını istersiniz. Yoksa seçmeli müstakil bir “Alevi 
Din Eğitimi” dersinin olması mı? uygundur.” sorusuna tüm katılımcılar, ikinci seçe-
neği tercih ederek, Alevi ve Sünni öğrenciler arasında ayırımcılığa sebep olacağı 
düşüncesiyle olumlu bulmadılar. Aynı mantığı burada da kullanırsak, DKAB dersi-
nin seçmeli olması, bu dersi alanlar ve almayanlar arasında bu tür bir ayırımın olma-
sına neden olabilir. Bu yüzden dersin zorunluluk durumu değiştirilmeden, müfredatı 
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güncellemek, daha çoğulcu ve eleştirel bir yapıya kavuşturmak tarafların memnu-
niyeti açısından önemli görülüyor. Diğer taraftan bu çalışmanın ortaya çıkardığı en 
önemli sonuçlardan biri, yukarıda da belirtildiği üzere, mevcut müfredatta yer alan 
Alevilikle ilgili konuların neler olduğunun bilinmemesidir. Bunların yeterli olup 
olmadıkları, nelerin eklenilmesi veya çıkarılması gerektiği, hangi sınıf düzeyinde 
öğretimlerinin gerçekleştirilmesinin uygun olduğu vb. hususların kontrolü Alevi 
inanç kesiminin de desteği alınarak sağlanmalı ve bilgilendirme çalışmalarına devam 
edilmelidir. 

3. Çalışmada elde edilen bulgulara göre, Cemevleri hem Alevi öğrencilerin 
din eğitimi ihtiyaçlarını karşılayabilecekleri hem de DKAB öğretmenlerinin bilgi 
açıklarını giderebilecekleri yerler olarak adres gösterilmektedir.  Biliyoruz ki, Alevi 
toplumuna ait inanç felsefesi ve ritüelleri ağırlıklı olarak sözlü aktarım yoluyla 
yaşaya gelmiştir. Sözlü gelenekten yazılı geleneğe geçiş süreci halen devam etse de 
etkisinin Cemevlerine sirayet ettiği henüz söylenemez. Dolayısıyla Alevi toplum 
dini bilgilerini dini lider konumundaki dedeler ve Cemevlerinde görev yapan din 
görevlilerinden almaktadırlar. Ancak bu kişiler dini bilgilere sözlü aktarımlar yoluy-
la sahip olup akademik bir alt yapıları yoktur. Alevi inanç yapısının aslının zaman 
içinde değişime veya erozyona uğrama ihtimali göz ardı edilemez. Dolayısıyla 
İslam’ın farklı bir yorumu olarak adına ister bir mezhep ister bir felsefe isterse 
tarikat vb. denilsin bir realite olarak Alevi inanç yapısı yüzyıllardır varlığını devam 
ettirmektedir ve günümüz Türkiye’sinde hatırı sayılır oranda mensubu bulunmakta-
dır. Bu durumda;

a. Var olanı yok saymak çözüme yönelik bir tutum değildir.
b. İnançların doğruluğu veya yanlışlığı noktasında yorum yapmak din eğitimi 

ve öğretimi alanının kendine görev kabul ettiği bir yaklaşım türü değildir.
c. Din eğitimi, okullarda zorunlu olarak okutulmakta olan DKAB dersi 

yoluyla Alevi-Sünni kesim arasındaki günümüze kadar gelen yanlış anlaşılmaları, ön 
yargıları, ötekileştirmeyi, hurafeleri ortadan kaldıracak şartları hazırlamayı görev 
edinmelidir.

d. İnanç yapılarındaki muhtemel değişim sürecinin önüne geçmek, o inançlara 
temel olan kaynaklara ulaşmak, anlamak ve anlatmakla mümkündür.

e. Pozitivist düşüncenin hâkim olduğu siyasi Alevilik söyleminin dışında yer 
alan ve kabullendiği Alevi inancını samimi bir şekilde yaşamak isteyen büyük 
kesim, bu temel yazılı kaynaklar baz alınarak nesnel bir şekilde bilgilendirilmelidir. 
Bu bilgilendirme, akademik çerçevede yapılan bilimsel çalışmalar ışığında yapılma-
lıdır.
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CUMHURİYETTEN GÜNÜMÜZE ÖĞRETİM 

PROGRAMLARINDA ALEVİLİK

Yrd. Doç. Dr. Cihat YAŞAROĞLU*

ÖZET

Öğretim programları, herhangi bir derste nelerin okutulacağını, hangi kazanım-
lara ve konu başlıklarına yer verileceğini karara bağlayan, öğretmenlere dersin 
uygulanmasında rehberlikte bulunan ve merkezden hazırlanan programlardır. Öğre-
tim programlarının içeriği, geliştirildikleri dönemlerden etkilenmektedirler. Aynı 
zamanda programlarda, bireyin toplumun ve konu alanının da ihtiyaçları göz önünde 
bulundurulur. Bu açıdan baktığımızda toplumsal taleplerin öğretim programlarında 
yer alabileceğini görmekteyiz. Özellikle Alevilik inancı bağlamında ele aldığımızda, 
Alevilik ile ilgili doğru bilgilerin programlarda yer alması, ülkenin her tarafında 
eğitim gören kişilerin aynı şekilde doğru bilgi alması anlamına geldiğinden Alevilik 
ile ilgili bilgi dezenformasyonunun da önüne geçebilmektedir. Bu çalışma, Alevilik 
ile ilgili değerlerin öğretim programlarında ne derece yer aldığını ortaya koymayı 
amaçlamaktadır. Çalışma doküman incelemesi yöntemi ile yapılmıştır. Alevilik ile 
ilgili olan kavramlar ve değer ifade eden şahsiyetler, eserler, yerler ve olaylar (Hz. 
Ali, musahiplik, Muharrem orucu, on iki imam, Hacı Bektaş-ı Veli, Pir Sultan 
Abdal, Bektaşilik, Kerbela Hadisesi vb.) Alevilik inancının temel esasları öğretim 
programlarında ne ölçüde yer aldığı incelenmiştir. Talim ve Terbiye Kurulu Başkan-
lığından temin edilebilen öğretim programları dersler bazında tek tek, baştan sona 
kadar incelenmiş, Alevilik ile ilgili değer ifade eden kavramlar aranmıştır. İncelenen 
öğretim programlarında Alevilik ile ilgili olan veya olabilecek ifade, olay, şahıslarla 
ilgili bilgilerin daha çok 2005 yılında geliştirilen ve halen okullarda okutulmakta 
olan programlarda daha yoğun bir şekilde yer aldığı belirlenmiştir.

* Bingöl Üniversitesi, Fen Edebiyat Fakültesi, Psikoloji Bölümü, caysaroglu13@gmail.com
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GİRİŞ

Eğitim, bir süreçtir. Bu süreçte öğrencilerin bazı konulardaki yetersizlikleri 
belirlenerek yeterli duruma nasıl getirilebileceği üzerinde düşünülür. Sürecin 
sonunda öğrencinin bilgi, duygu ve davranışında bir değişiklik olması beklenir. 
Eğitim faaliyetleri planlı ve plansız olmak üzere de ikiye ayrılır. Plansız eğitim 
faaliyetlerinde öğrenmeler çoğu zaman gelişigüzel, plan dâhilinde olmadan gerçek-
leşir. Bu arada istenmeyen veya yanlış davranışlar da bireyler tarafından öğreni-
lebilir. Planlı eğitim faaliyetlerini ise öğretim olarak tanımlayabiliriz. Öğretim, insan 
yaşamının belli kesimlerinde kazandırılan, planlı, programlı, destekli, genellikle bir 
belgeyle sonuçlanan, davranışların gelişmesini hedefleyen bir kavramla yüklüdür 
(Ertürk, 1972; Varış, 1997).

Öğretim programlarında hedefler, muhteva, öğrenme-öğretme süreci ve ölçme-
değerlendirme unsurları yer almaktadır. Herhangi bir konunun ders programlarında 
yer alıp almayacağını belirleyen ana unsur hedefler kısmıdır. Bir dersin hedeflerinde 
yer alan kişi, olay, olgu vb. içerikte de yer alır ve öğretmen tarafından sınıf içeri-
sinde de ders olarak okutulur yani işlenir. Çünkü öğretim, yukarıda da izah edildiği 
gibi planlıdır ve öğretime esas teşkil edecek belgeler vardır. Bu belgelere göre ders 
işleme zorunluluğu vardır. Çeşitli denetim mekanizmaları ile (teftiş vb.) belirlenmiş 
belgelere göre öğretimin gerçekleşip gerçekleşmediği kontrol edilmektedir. 

AMAÇ

Bu çalışma, 1924 İlk Mekteplerin Müfredat Programından başlayarak, günü-
müze kadar ki geliştirilen öğretim programlarında Alevilik ile ilgili değerlerin ne 
ölçüde yer aldığını belirlemek amacıyla yapılmıştır.

YÖNTEM

Çalışmada doküman incelemesi yöntemi kullanılmıştır. Doküman inceleme, 
“araştırılması hedeflenen olgu veya olgular hakkında bilgi içeren yazılı materyallerin 
analizini kapsar” (Yıldırım ve Şimşek, 2011:187). Çalışmada Alevilik ile ilgili 
konuların yer aldığı Tarih, Sosyal Bilgiler, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi derslerinin 
öğretim programları incelenmiştir. 

1924 İlk Mekteplerin Müfredat Programından 2005 programlarına kadarki olan 
programlar ilk etapta incelenmiş ve bazı öğretim programlarının Alevilik ile ilgili 
herhangi bir kazanım ya da konu içermediği anlaşıldığından dolayı inceleme dışı 
bırakılmıştır. Alevilik ile ilgili değerlerin daha çok Tarih, Sosyal Bilgiler, Din 
Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersleri içeriğinde yer aldığı görülmüş ve incelenen 
öğretim programları bu derslerle sınırlandırılmıştır. 
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BULGULAR VE YORUM

Öğretim programları incelendiğinde aşağıdaki bulgular elde edilmiş ve 
bulgulara dayanılarak çeşitli yorumlarda bulunulmuştur.  

Tarih Dersi: 1934, 1938, 1952, 1956, 1960, 1970, 1987 Tarih Öğretim Prog-
ramları incelendiğinde, Alevilik ile ilgili konuların sadece konu başlığı şeklinde yer 
aldığı görülmektedir. Bu konu başlıklarından bir kısmı Alevilik ile ilişkilendirile-
bilir. Örneğin1934 ve 1938 Tarih programlarında Peygamberden sonraki dönem 
anlatılırken “Dahilî isyanlar, Ali Sıffin Muharebesi, Hariciler ve Alinin öldürül-
mesi, Yezid zamanı: Hüseyin” konuları yer almaktadır (Maarif Vekaleti, 1934; Maa-
rif Vekaleti, 1938). 2008 yılına kadar ki olan programlarda ise konu başlığı sadece 
“Dört Halife Dönemi” olarak geçmektedir (Maarif Vekaleti, 1952).

Şu an okutulmakta olan Ortaöğretim Tarih Programı, 2007 yılında yayınlan-
mıştır. Bu programa baktığımızda 9. sınıf Tarih programının 4. ünitesi olan İslam 
Tarihi ve Uygarlığı (13. Yüzyıla kadar) ünitesinin yer aldığını görmekteyiz. Bu 
ünitenin 3. kazanımı “Dört Halife dönemindeki siyasi, sosyal, kültürel ve ekonomik 
gelişmeleri değerlendirir.” kazanımıdır (MEB, 2007). Doğrudan doğruya Alevilik ile 
ilgili bir konuya burada rastlamamaktayız. 

Öğretim programları genel anlamda incelendiğinde Alevilik ile ilgili değer 
ifade eden kavramların Alevilik adı altında değil, tarihi bir olay olduğu için öğretim 
programlarına girdiği düşünülebilir.

Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi (DKAB) Dersi Öğretim Programı, Alevilik açı-
sından incelendiğinde Alevilik ile ilgili kavram, konu ve kazanımların 2010 
programında yoğunlaştığı görülmektedir. DKAB dersinde öğrencilere verilecek 
kavramlar listesinde Alevilik ile ilgili olarak 5. sınıfta “Hıdırellez”, 6. sınıfta “Ehl-i
Beyt”, 7. sınıfta “aşure, cem, gülbenk, musahiplik, semah” kavramları geçiyorken 4. 
ve 8. sınıflarda Alevilik ile ilgili bir kavram göze çarpmamaktadır (MEB, 2010: 22). 

DKAB Öğretim Programında Alevilik ile ilgili olan kazanımlar ile bu 
kazanımlar ile ilgili olan açıklamalar sınıf düzeylerine göre şu şekilde yer almaktadır
(MEB, 2010):

4. Sınıf 

Öğrenme Alanı / Ünite: İnanç / Din Ve Ahlak Hakkında Neler Biliyorum?

Kazanımlar: 6. Dinin ahlaklı olmayı gerektirdiğini fark eder.

7. Güzel söz söyleme ve güzel davranış sergilemeye istekli olur.

Açıklama: 6 ve 7. kazanımlar işlenirken Hz. Ebu Bekir ve Hz. Ali’nin 
sözlerine de yer verilecektir.
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Öğrenme Alanı / Ünite: Hz. Muhammed (SAV) / Hz. Muhammed’i 
Tanıyalım

Kazanım: 6. Kevser suresini ezbere okur ve anlamını söyler. 

Açıklama: 6. kazanım işlenirken “Kevser”in bir diğer anlamının da bolluk, 
bereket ve neslin çoğalması anlamlarına geldiğine ve Allah’ın, Hazret-i Peygambere 
pek çok nimetler verdiğine bu nimetlerden birinin de Hz. Peygamber’in neslini 
devam ettiren Hz. Fatıma olduğuna yer verilecektir.

Öğrenme Alanı / Ünite: Kuran ve Yorumu / Kur’an-ı Kerim’i Tanıyalım

Kazanım: 3. Kur’an’ın kitap hâline getirilmesi ve çoğaltılması ile ilgili süreci 
açıklar.

Açıklama: 3. kazanım işlenirken Hz. Ali’nin Kur’an’a hizmetlerine ve 
katkılarına da yer verilecektir.

Öğrenme Alanı / Ünite: Din ve Kültür / Aile Ve Din

Kazanım: 4. Ailedeki sevgi, saygı ve yardımlaşmanın aile mutluluğundaki 
önemini açıklar.

Açıklama: 4. kazanım işlenirken Hz. Ali ve Cafer-i Sadık’ın sözlerine de yer 
verilecektir.

5. Sınıf

Öğrenme Alanı / Ünite: İbadet / İbadet Konusunda Bilgilenelim

Kazanım: 6. Dua etmenin anlamını örneklerle yorumlar.

                  7. Niçin ve nasıl dua edilmesi gerektiğini açıklar.

Açıklama: 6 ve 7. kazanımlar işlenirken Cafer-i Sadık ve Ebu Hanife’nin dua 
ile ilgili sözlerinden de örnekler verilecektir.

Kazanım: 9. Kültürümüzden dua örnekleri verir. 

Açıklama: 9. kazanım işlenirken Alevi-Bektaşilikteki dua örneklerine de yer 
verilecektir.

6. Sınıf

Öğrenme Alanı / Ünite: İbadet / Namaz İbadeti

Açıklama: Bu ünite işlenirken Caferilik ve Şafiliğe göre farklılıklar Öğretmen 
Kılavuz Kitabının ilgili yerlerinde verilecektir.

Kazanım: 5. Ezan ve kametin namazla ilişkisinin farkında olur.
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Açıklama: Bu ünitenin 5. kazanımı işlenirken ezanının okunuşuyla ilgili 
“Eşhedü enne Muhammeden resulullah.” ifadesinden sonra Caferilikte “Eşhedü 
Enne Aliyyen Veliyyullah.” ifadesinin de yer aldığına dikkat çekilecektir.

Öğrenme Alanı / Ünite: Hz. Muhammed (SAV) / Son Peygamber Hz. 
Muhammed

Kazanım: 4. Hz. Ali ve Hz. Ebu Bekir’in Hicret’teki rolünün farkında olur.

Açıklama: 4. Kazanım ile ilgili herhangi bir açıklama yer almamaktadır.

Kazanım: 10. Hz. Muhammed’in vefatının sahabe üzerinde bıraktığı tesiri 
yorumlar.

Açıklama: 10. kazanım işlenirken Peygamberimizin cenaze ve defin işlemleri 
ile ilgili Hz. Ali’nin hizmetlerine de yer verilecektir.

Öğrenme Alanı / Ünite: Ahlak / İslam’ın Sakınılmasını İstediği Bazı 
Davranışlar

Açıklama: Bu ünite işlenirken Hz. Ömer, Hz. Ali, Hz. Hüseyin, Cafer-i Sadık 
ve Hacı Bektaş Veli’nin sözlerinden örneklere de yer verilecektir.

7. sınıf 

Öğrenme Alanı / Ünite: İbadet / Oruç

Kazanım: 4. Muharrem orucunu açıklar.

Açıklama: 4. kazanım işlenirken Kerbela Olayı ile aşurenin toplumuzdaki 
önemine de değinilecektir.

Öğrenme Alanı / Ünite: Kuran ve Yorumu / İslam Düşüncesinde 
Yorumlar

Kazanım: 5. Alevi-Bektaşi geleneğindeki temel kavramları açıklar.

Açıklama: 5. kazanım işlenirken cem ve cemevi, razılık, kul hakkı, on iki 
hizmet, semah, musahiplik, gülbenkler ve Hızır orucu kavramlarıyla sınırlandırıla-
caktır. Cemevi cemin yapıldığı yer olarak nitelendirilecektir.

Açıklama: 5. kazanımda “Cem” konusu işlenirken düşkünlükten kaldırma 
cemi, dardan indirme cemi ve Abdal Musa cemi ile sınırlandırılacaktır.

SONUÇ

Bu çalışmada aşağıdaki sonuçlara ulaşılmıştır:

Alevilik ile ilgili değer ifade eden kişi, olay ve olgular; ağırlıklı olarak Tarih ile 
Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersleri içeriğinde yer almaktadır.
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1924’ten 2005’e kadar öğretim programlarında sadece Sosyal Bilgiler dersinde 
Alevilik ile ilgili konular yer almaktadır.

2005 programlarına kadar Alevilik ile ilgili konular, İslam Peygamberi ile olan 
nispetiyle ve bir tarih konusu gibi ele alınmıştır.

2010 DKAB programı ile ilk defa Alevilik ile ilgili konular Alevilik adına yer 
almıştır. Alevilik ile ilgili olan cem, musahiplik, Ehl-i Beyt gibi kavramlar yer 
almaktadır. Ayrıca pek çok kazanımın açıklama kısımlarında kazanımların Alevilik 
ile ilişkilendirilmektedir.
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DİN ÖĞRETİMİNDE ALEVİLİK-SÜNNİLİK  
ARASINDAKİ FARKLILIKLARIN DERS  

KİTAPLARINA YANSIMASI

Yrd. Doç. Dr. Ahmet EKŞİ1

GİRİŞ

Din, insanlık tarihi boyunca daima var olan evrensel bir olgudur. Kutsal kitaplar, 
bilimsel araştırmalar ve arkeolojik kazılar da dinin, tarihin her döneminde var oldu-
ğunu ortaya koymuştur. “...Her millet için mutlaka bir uyarıcı (peygamber) gelmiş-
tir.”2 Ayeti de bu gerçeğe işaret etmektedir. Fransız filozof H.Bergson da “Geçmişte 
olduğu gibi, günümüzde de bilimsiz, sanatsız, felsefesiz insan toplumları vardır, fakat 
hiç bir zaman dinsiz bir toplum var olmamıştır.”3 diyerek bu evrensel olguya dikkat 
çekmiştir.

İnsanoğlu doğuştan sahip olduğu inanma duygusunu zaman zaman farklı 
şekillerde ifade etmiştir. Söz konusu farklılıklar, değişik inanma biçimlerini do-
ğur-muştur. İnsan, kimi zaman fıtratına uygun davranarak hak dine inanmış kimi za-
man da çevresinin etkisinde kalarak farklı inanma biçimlerine yönelmiştir. Neticede 
kaynağı ilahi olsun ya da olmasın, her çağda insanlar mutlaka bir dine inanmışlar ve 
inandıkları dinin gerçeklerini eğitim öğretim yoluyla yetişmekte olan nesle tanıtma 
ihtiyacı duymuşlardır. Bu nedenle okul çağındaki bütün öğrencilere dini bilgileri öğ-
retmenin gerekli olduğu düşüncesi evren-sel bir gerçeklik kazanmıştır.

İnanılan dinin inanç esaslarını, ibadetlerini ve törenlerini öğrenmek, yeni yetişen 
nesillere ve başkalarına öğretmek din ve vicdan özgürlüğünün de bir gereği-dir. Ni-
tekim İnsan Hakları Evrensel Beyannamesi›nin 18. maddesiyle Avrupa İnsan Hakları 
Sözleşmesi’nin 9. maddesinde bu gereklilik dile getirilmiştir. Türkiye Cum-huriyeti 
Anayasası’nın 24. maddesinde Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi zorunlu hâle geti-
rilerek bu evrensel ilke düşünce planından uygulama alanına geçirilmiştir. 

1 Yıldız Teknik Üniversitesi Eğitim Fakültesi Öğretim Üyesi, aeksi72@hotmail.com
2  Fâtır, 35/24.
3  Hanri Bergson, Les Deux Sources de la Moral et de la Religion, Paris, 1932, s. 105.
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Ülkemizde Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersiyle gerçekleştirilen din öğretimi, 
ilköğretim dördüncü sınıftan itibaren haftada ikişer saat ve ortaöğretimin her sını-fın-
da haftada birer saat olarak gerçekleştirilmektedir. Dolayısıyla liseden mezun olan bir 
öğrenci toplamda 504 saat din öğretimi sürecinden geçmektedir. 

Okullarda Din Kültürü ve Ahlâk Bilgisi (DKAB) derslerinin devlet tarafından 
“zorunlu” olarak verilmesi, “çoğulcu din öğretimi”4 bağlamında bazı sorunları da be-
raberinde getirmiştir. Bu bağlamda başta Aleviler olmak üzere bazı inanç grupları 
DKAB dersinin 2005 öncesi öğretim programlarının içeriğiyle verilmesinin hiçbir 
şekilde kabul edilemez olduğunu söyleyerek, bu derslerden bütünüyle muaf tutul-ma-
ları yönünde hak arayışlarına girmişlerdir. Hatta bu arayışları uluslararası mahke-me-
lere kadar taşımışlardır. 

Türkiye’nin mevcut şartlarını dikkate alarak dersin varlığına ve işleyişine, yak-
laşan kimi Alevi örgütleri ise devletin, Alevi inancına da müfredatta yer vermesi ge-
rektiğini savunmaktadır. Nitekim Alevilerin DKAB derslerine dair talep ve beklenti-
leri, Haziran 2009 ile Ocak 2010 tarihleri arasında düzenlenen Alevi Çalış-tayları’nın 
sonuç raporunda şu ifadelerle yer almıştır: 

“Bu dersler, eğer anayasal gereklilikler ya da başka nedenlerle verilmeye devam 
edilecekse, bu durumda da ders içeriğinin Alevilerin inanç ve ritüellerini de kapsaya-
cak şekilde yeniden ele alınması gerekir.”5

Bu düşünceden hareketle 2005 yılında başlayan değişikliklere ilaveten 2010 
yılında DKAB İlköğretim ve Orta öğretim müfredatlarında birtakım değişiklikler 
yapılmıştır. Buna bağlı olarak Alevî, Bektaşî, Nusayrî ve Caferîlerin temsilcilerinin 
katılımıyla yapılan ortak çalışmayla başta Alevilik olmak üzere bazı farklı tasavvufi 
ve fıkhi yorumlara önce öğretim programlarında ardından ders kitaplarında yer ve-
rilmiştir. Böylece tartışmalar da yön değiştirmiştir. Zira artık din dersinin okul prog-

4  Din eğitim veya öğretimi vermekte olan ülkelerin programları incelendiğinde, çoğulculuğun iki şekilde 
yansıdığı görülmektedir: 
a) Geleneksel çoğulculuk: Çok dinli ve çok kültürlü toplumlarda çoğunluk dışındakilerin inandıkları 

dinlerin de din eğitimi içerisinde yer alması demektir. 
b) Modern çoğulculuk: Bir toplumun inandığı dinin içerisindeki yorum farklılıklarının din eğitiminde 

dikkate alınması demektir. Bir toplumun inandığı dinin içerisindeki yorum farklılıklarının din eğiti-
minde dikkate alınması anlamındaki modern çoğulculuk,  din öğretiminin daha başarılı olması açı-
sından önemli fırsatlar sunmaktadır. Zaten kendi toplumsal gerçekliğimiz, İslam içi mezhep ve olu-
şumların öğretilmesini zorunlu kılmaktadır. Şu anda Türkiye’de uygulanmakta olan din kültürü ve 
ahlak bilgisi programları böyle bir ihtiyacı belli ölçüde karşılamaktadır. Sönmez Kutlu, “Farklı İnanç 
Grupları  ve Din Eğitimi”, http://www.sonmezkutlu.com, (Erişim: 20.08.2013). 

5 Alevi Çalıştayları: Nihai Rapor, T. C. Başbakanlık, Ankara, 2010, s. 139.



403Yrd. Doç. Dr. Ahmet EKŞİ

ramlarında yer alıp almaması değil, nasıl yer alacağı ve sağlıklı bir din anla-yışının 
bireylere nasıl kazandırılacağı tartışılmaya başlanmıştır.

Hem müfredat hem de ders kitapları yazım aşamasında aktif görev almış biri 
olarak birçok konuda uzlaşı sağlanmakla beraber Alevilik-Bektaşilik ile Sünni gele-
nek arasında bazı ayrılıkların ve kalın kırmızı çizgilerin oluşturduğu sorunların oldu-
ğunu da gördüm. Hz. Ali’nin konumu, Ehl-i Beyt kapsamında olanlar, namaz, oruç 
ibadetinin uygulanış biçimleri, Sakaleyn Hadisi, aşure orucu, Gadir-Hum gibi bazı 
geleneksel anlayışlara yüklenen anlamlar ile Cemevlerinin konumları bu sorun-lardan 
sadece birkaç tanesidir.

Bu bildiride öncelikle başta Alevilik-Bektaşilik olmak üzere İslam dinindeki 
bazı yorum farklılıkların öğretim programları ve ders kitaplarında nasıl yer aldığına 
değinilecektir. Ardından uzlaşılamayan konular için getirilen çözümlere değinile-cek-
tir. Son olarak bundan sonra yapılacak çalışmalarda daha geniş bir uzlaşı alanı sağla-
maya ışık tutacağına inandığım bazı önerilere yer verilecektir.

1. İLKÖĞRETİM VE ORTAÖĞRETİM DKAB ÖĞRETİM  
PROGRAMLARINDA ALEVİLİK-BEKTAŞİLİK

İlköğretim (4-8. sınıflar) DKAB dersi öğretim programı ve buna bağlı olarak 
ders kitapları “İnanç, İbadet, Hz. Muhammed, Kur’an ve Yorumu, Ahlak, Din ve Kül-
tür” olmak üzere altı öğrenme alanından oluşmaktadır. Ortaöğretim (9-12. sınıflar) 
DKAB dersi öğretim programı ve buna bağlı olarak ders kitapları ise “İnanç, İbadet, 
Hz. Muhammed, Vahiy ve Akıl, Ahlak ve Değerler, Din ve Laiklik, Din, Kültür ve 
Medeniyet” olmak üzere olmak üzere yedi öğrenme alanından oluşmaktadır. İlköğ-
retim ve Ortaöğretimde birbirine paralel olarak oluşturulan öğrenme alanlarıyla, aynı 
konunun ardışık eğitim basamaklarında ve sınıf seviyelerine göre genişletilerek veril-
mesi amaçlanmıştır. 

İlköğretim ve Ortaöğretim DKAB Öğretim Programları geliştirilirken gerek 
İslam dini gerekse diğer dinler hakkında bilimsel ve araştırmaya dayalı bilgi ön planda 
tutulmuş, dinin asıl kaynaklarında yer almayan bilgilerden uzak durulmuştur. İslam 
diniyle ilgili bilgilerde; Kur’an ve sünnet merkezli, birleştirici ve herhangi bir mez-
hebi esas almayan bir yaklaşım benimsenerek İslam diniyle ilintili dinsel oluşumları 
kuşatacak kök değerler öne çıkarılmıştır. İnanç, ibadet ve ahlak alanlarıyla ilgili bu 
değerlerin, Kur’an ve sünnete dayanan ortak paydalar olmasına özen gösterilmiştir. 
Böylece bireylerin, dinî, kültürel ve ahlaki değerler hakkında doğru bilgilenmelerini 
sağlamak amaçlanmıştır. Bu yaklaşıma uygun olarak;
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- İslam düşüncesinde farklı anlayış ve yorum biçimleri hakkında bilgi verilerek 
saygı ve hoşgörü temelinde farklılıkların zenginlik olarak görülmesi, 

- Öğrencilerin inanç ve kültür dünyalarına genişlik kazandırmak ve başka 
din veya farklı düşüncede olanlara karşı daha hoşgörülü ve anlayışlı davranışlarda 
bulunmalarını sağlamak amacıyla diğer dinler ve yorum farklılıklarından kaynak-
lanan gruplar hakkında genel bilgilerin verilmesi, 

- Toplumda oluşan eksik bilgiden veya bilgisizlikten kaynaklanan yanlış dinî 
telakkilerin düzeltilmesi hedef alınmıştır.6

DKAB öğretim programlarının öğrenme alanları ve ünite konuları incelen-di-
ğinde, yukarıda belirtilen yaklaşımın büyük oranda yansıtıldığı görülmektedir. Konu-
lar içerisinde Alevi-Sünni bütün bireylerin genel din kültürü konusunda bilgi sahibi 
olmalarına yönelik bilgilere yer verildiği anlaşılmaktadır. Öğretim program-ları, ders 
kitapları ve öğretmen kılavuz kitaplarıyla birlikte düşünüldüğünde DKAB dersinde 
yorum farklılıklarına şu şekilde daha fazla yer verildiği görülecektir.

1.1. Öğretim Programları

Tasavvufi yorumlar başlığı altında; Alevilik-Bektaşilik, Kadirilik, Nakşibendi-
lik, Nusayrilik gibi tasavvufi akımlara,

Mezhepler başlığı altında; Caferilik, Hanefilik, Malikilik, Şafiilik ve Hanbelilik 
mezheplerine,

Kültürümüzün bir parçası olarak da Alevi-Bektaşi geleneklerine yer verilmiştir.

1.1.1. İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretim Programı

İDKAB öğretim programında Alevilik-Bektaşilik ve Caferilikle ilgili konuların 
dağılımını şöyle bir tablo üzerinde göstermek mümkündür.

6 İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi Öğretim Programı ve Kılavuzu 4-8, Milli Eğitim Bakanlığı 
Yayınları, Ankara, 2010; s. 10-11; Orta Öğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi Öğretim Programı, 
Milli Eğitim Bakanlığı Yayınları, İstanbul, 2010, s. 10-11.
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Sınıf Ünite Konu Kazanım Etkinlik Açıklama

4 1 2. Dini Öğrenmenin 
Önemi 
3. “Din Güzel Ahlaktır” 
3.1. Güzel Söz Söyle-
yelim 
3.2. Güzel Davranışlarda 
Bulunalım

6. Din ve ahlak kavramla-
rını tanımlar.  
7. Güzel söz söyleme ve 
güzel davranış sergileme-
ye istekli olur.

[!] 6 ve 7. kazanımlar iş-
lenirken Hz. Ebu Bekir ve 
Hz. Ali’nin sözlerine de yer 
verilecektir.

4 2 2. Sözünde Durmak, 
Dürüst ve Güvenilir 
Olmak 

Dış temizlik Yeter mi? 
Hacı Bektaş Veli’nin 
“Bir şişenin içine pis bir 
şey konulup ağzı kapatıl-
sa,  dışı ne kadar temiz-
lenirse temizlensin içi 
kirli kalmış olur.” (Hacı 
Bektâş Velî, Makâlât, 
s. 51) sözü, maddi ve 
manevi temizlik açısın-
dan değerlendirilir  (6. 
kazanım)

4 3 5. Kevser Suresi ve 
Anlamı

[!] 6. kazanım işlenirken 
“Kevser”in bir diğer anla-
mının da bolluk, bereket ve 
neslin çoğalması anlamlarına 
geldiğine ve Allah’ın, Hazret-i 
Peygambere pek çok nimetler 
verdiğine bu nimetlerden 
birinin de Hz. Peygamber’in 
neslini devam ettiren Hz. Fatı-
ma olduğuna yer verilecektir.

4 4 3. Kur’an-ı Kerim’in 
Kitap Hâline Getirilmesi 
ve Çoğaltılması

3. Kur’an’ın kitap hâline 
getirilmesi ve çoğaltılması 
ile ilgili süreci açıklar.

[!] 3. kazanım işlenirken Hz. 
Ali’nin Kur’an’a hizmetlerine 
ve katkılarına da yer veri-
lecektir.

4 6 4. Ailemizde Birbirimize 
Saygı Gösterir, Yardım 
Ederiz

4. Ailedeki sevgi, saygı 
ve yardımlaşmanın aile 
mutluluğundaki önemini 
açıklar.

[!] 4. kazanım işlenirken Hz. 
Ali ve Cafer-i Sadık’ın sözle-
rine de yer verilecektir.

Sınıf Ünite Konu Kazanım Etkinlik Açıklamalar

5 2 5.4. Kültürümüzden Dua Örnekleri 9. Kültürümüzden dua 
örnekleri verir.

[!] 9. kazanım işlenirken Ale-
vi-Bektaşilikteki dua örneklerine 
de yer verilecektir. 

5 2 5.2. Niçin ve Nasıl Dua Edilir? 6. Dua etmenin anlamını 
örneklerle yorumlar. 
7. Niçin ve nasıl dua edil-
mesi gerektiğini açıklar.

[!] 6 ve 7. kazanımlar işlenirken 
Cafer-i Sadık ve Ebu Hanife’nin 
dua ile ilgili sözlerinden de örnek-
ler verilecektir.

5 3 Okuma Metni: Hz. Peygamberin Hz. 
Hasan ve Hz. Hüseyin Sevgisi

5 5 2.5. Nevruz ve Hıdrellez

Sınıf Ünite Konu Kazanım Etkinlik Açıklamalar

6 2 Tamamı Tamamı [!] Bu ünite işlenirken Caferilik ve 
Şafiiliğe göre farklılıklar Öğretmen 
Kılavuz Kitabının ilgili yerlerinde 
verilecektir.
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6 2 3. Namaza Çağrı: Ezan ve Kamet 5. Ezan ve kametin namaz-
la ilişkisinin farkında olur.

[!] Bu ünitenin 5. kazanımı 
işlenirken ezanının okunuşuyla 
ilgili  “Eşhedü enne Muhammeden 
resulullah.” ifadesinden sonra 
Caferilikte “Eşhedü Enne Aliyyen 
Veliyyullah.” ifadesinin de yer 
aldığına dikkat çekilecektir.

6 3 1.4. Hicret Olayı 4. Hz. Ali ve Hz. Ebu Be-
kir’in Hicret’teki rolünün 
farkında olur. 

6 3 5. Hz. Muhammed’in Vefatı 10. Hz. Muhammed’in 
vefatının sahabe üzerinde 
bıraktığı tesiri yorumlar. 

[!] 10. kazanım işlenirken Peygam-
berimizin cenaze ve defin işlemleri 
ile ilgili Hz. Ali’nin hizmetlerine 
de yer verilecektir.

6 5 İslam’ın Sakınılmasını İstediği Bazı 
Davranışlar

Tamamı [!] Bu ünite işlenirken Hz. Ömer, 
Hz. Ali, Hz. Hüseyin, Cafer-i 
Sadık ve Hacı Bektaş Veli’nin 
sözlerinden örneklere de yer 
verilecektir.  

6 5 Okuma Metni: Hz. Ali’nin Hz. 
Hasan’a Öğüdü

6 6 Türkler Arasında İslam’ın Yayılma-
sında Etkili Olan Şahsiyetler:  
2.3. Ali er- Rıza 
2.7. Hacı Bektaş Veli

Sınıf Ünite Konu Kazanım Etkinlik Açıklamalar

7 2 1. Ramazan Ayı ve Önemi 
2. Ramazan Orucu

1. Ramazan ayının öne-
mini ve bu ayı önemli 
yapan hususları açıklar.  
2. Orucu tanımlayarak 
niçin oruç tutulduğunu 
açıklar.

Oruç Kalkandır: Hz. Ali’nin 
“Ramazan ayında oruç tut-
mak, azaptan koruyan kal-
kandır.”sözü ve oruçla ilgili 
diğer sözlerinden bazıları 
tahtaya yazılır/yansıtılır. Bu 
sözler çerçevesinde niçin 
oruç tutulduğu ile ilgili bir 
tartışma ortamı oluşturulur 
ve ulaşılan sonuçlar listele-
nir (1 ve 2. kazanımlar).

7 2 4. Muharrem Orucu 4. Muharrem orucunu 
açıklar.

[!] 4. kazanım işlenirken 
Kerbela Olayı ile aşurenin 
toplumuzdaki önemine de 
değinilecektir. 

7 4 3.3.5. Alevilik-Bektaşilik 
3.3.5.1. Cem ve Cemevi 
3.3.5.1.1 Razılık ve Kul 
Hakkının Sorulması 
3.3.5.1.2.  On iki Hizmet 
3.3.5.1.3.  Semah 
3.3.5.2.Musahiplik (Yol 
Kardeşliği) 
3.3.5.3.Dua ve Gülbenkler 
3.3.5.4. Hızır Orucu 

5. Alevi-Bektaşi gelene-
ğindeki temel kavramla-
rı açıklar.

 5. kazanım işlenirken 
cem ve cemevi, razılık, kul 
hakkı, on iki hizmet, semah, 
musahiplik, gülbenkler ve 
Hızır orucu kavramlarıyla 
sınırlandırılacaktır. Cemevi 
cemin yapıldığı yer olarak 
nitelendirilecektir.

 5. kazanımda “Cem” 
konusu işlenirken düş-
künlükten kaldırma cemi, 
dardan indirme cemi ve 
Abdal Musa cemi ile 
sınırlandırılacaktır.

7 5 Din Ve Güzel Ahlak: 
Okuma Metni: Abdal 
Musa, Kaygusuz Abdal ve 
Mevlana’dan Sözler
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Sınıf Ünite Konu Kazanım Etkinlik Açıklamalar

8 2 Okuma Metni: Kurban Tığla-
ma (Kesme)  Duası

8 4 5. Bilgi Taassubu Önler 5. Taassubun zararlarını 
ve doğru bilginin kişiyi 
taassuba düşmekten 
korumadaki önemini 
açıklar. 

Büyüklerden Sözler: Hz. Ali ve 
Hacı Bektaş Veli’nin taassubun 
zararlarını belirten sözleri tahtaya 
yazılarak bu sözlerin üzerinde 
öğrencilerin konuşmaları sağlanır 
(5.kazanım).

1.1.2. Ortaöğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretim Programı

Ortaöğretim DKAB öğretim programında Alevilik-Bektaşilik ve Caferilikle ilgi-
li konuların dağılımını şöyle bir tablo üzerinde göstermek mümkündür.

Sınıf Ünite Konu Kazanım Etkinlik Açıklamalar

9 3 4. Hz. Muhammed’in Hicreti 4. Medine’ye hicretin 
sebep ve sonuçlarını 
açıklar. 

[!] 4. kazanım işlenirken Hz. 
Ebu Bekir ve Hz. Ali’nin 
hicretteki rolüne vurgu 
yapılacaktır. 

9 3 8. Hz. Muhammed’in Vefatı 8. Hz. Muhammed’in 
vefatını ve bunun 
Müslümanlar üzerindeki 
tesirlerini değerlendirir. 

[!] 8. Kazanım işlenirken 
Peygamberimizin cenaze ve 
defin işlemleri ile ilgili Hz. 
Ali’nin hizmetlerine de yer 
verilecektir. 

9 4 2. Kur’an-ı Kerim’in Tarihi 2. Kur’an-ı Kerim’in 
indiriliş süreci, kitap 
hâline getirilmesi ve 
çoğaltılması ile ilgili 
bilgileri edinir. 

[!] 2. kazanım işlenirken Hz. 
Ebu Bekir, Hz. Ömer, Hz. Os-
man ve Hz. Ali’nin Kur’an’a 
hizmetlerine yer verilecektir. 

9 4 5. Kültürümüzde Kur’an’ın 
Yeri ve Önemi 

7. Kültürümüzde 
Kur’an’a verilen değerle 
ilgili Hoca Ahmet Yesevî, 
Mevlana, Hacı Bektaş 
Veli, Yunus Emre, Elmalı-
lı Muhammed Hamdi 
Yazır, M. Âkif Ersoy, 
Hasan Basri Çantay, 
vb.den örnekler verir. 

Kültürümüzde 
Kur’an Anlayışı: 
Ahmet Yesevî, 
Mevlana, Hacı 
Bektaş Veli, Yunus 
Emre’nin Kur’an’la 
ilgili düşüncel-
eri araştırılarak 
öğrencilerce sınıfta 
sunulur (7. ka-
zanım).

9 7 1. Türklerin Müslüman Oluşu 1. Türklerin Müslüman 
olma sürecini açıklar. 

[!]1. Kazanım işlenirken 
Türklerin Müslüman olma 
süreçlerinde Ehl-i Beyt’in 
rolüne de vurgu yapılacaktır. 

9 7 2. Türklerde İslam Anlayışının 
Oluşmasında Etkili Olan 
Şahsiyetler  
2.7. Hacı Bektaş Veli 

2. Türklerde İslam 
anlayışının oluşmasında 
etkin olan tarihî şahsiyet-
leri tanır. 

Araştırıyoruz: 
Türklerde din 
anlayışının 
oluşmasında 
etkili olan tarihi 
şahsiyetlerle ilgili 
bilgi ve belgeler 
araştırılır, sınıfta 
paylaşılır (2. 
kazanım). 
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Sınıf Ünite Konu Kazanım Etkinlik Açıklamalar

10 1 Okuma Metni: Hacı Bektaş 
Veli’nin Eserlerinde Tevhit 
ve İnanç

10 2. Başlıca İbadetler  
2.2. Oruç

2. İslam’da ibadetleri 
sınıflandırır, yapılışını ve 
temelözelliklerini açıklar. 

[!] 2. kazanım işlenirken Muharrem 
orucuna ve Muharrem orucuyla ilgili 
Alevi–Bektaşilikteki uygulamalara da 
yer verilecektir. 

10 2 Okuma Metni: Hz. Ali’nin 
Örnek Şahsiyeti ve İbadetin 
Önemine Dair Sözleri 

Sınıf Ünite Konu Kazanım Etkinlik Açıklamalar

11 3 5. Kültürümüzdeki Hz. Muhammed sevgisini, 
Hoca Ahmet Yesevî, Yunus Emre, Mevlana, 
Hacı Bektaş Veli, Nesimî, Hatayî vb. den 
örneklerle açıklar. 

11 3 4. Kültürümüzde Ehl-i Beyt Sevgisi 6. Ehl-i Beyt kavramının içeriğini açıklar.  
7. Kültürümüzde Ehl-i Beyt sevgisinin çeşitli 
tezahürleri olduğunu fark eder. 

11 4 3. İslam Düşüncesinde Amelî-Fıkhî 
Yorumlar  
3.5. Caferîlik 

5. Hanefilik, Malikilik, Şafiilik Hanbelilik ve 
Caferîliğin amelî-fıkhî yorumlar olduğunu 
kavrar. 

11 5 Okuma Metni: Hz. Fatıma ve Onun 
Aile Fertleriyle İlişkileri 

Sınıf Ünite Konu Kazanım Etkinlik Açıklamalar

12 3 4. Başlıca Hadis Kaynakları 7. Literatürümüzde yer 
alan temel hadis kitapla-
rını tanır. 

[!] 7. kazanım işlenirken 
Kütüb-i Erbaa’ya da değini-
lecektir. 

12 4 4. Kültürümüzde Etkin Olan  
    Tasavvufî Yorumlar  
4.1.Yesevîlik  
4.2. Kâdirilik  
4.3. Nakşibendilik  
4.4. Mevlevîlik  
4.5. Alevîlik-Bektaşîlik

4. Yesevîlik, Mevlevîlik, 
Nakşibendilik, Kadirilik 
ve Alevilik-Bektaşiliğin 
tasavvufî bir oluşum 
olduğunu fark eder. 

Tasavvufi Oluşum-
ları Öğreniyoruz: 
Sınıf 3 gruba ayrılır. 
Her gruba Yesevîlik, 
Mevlevilik, Alevilik–
Bektaşilikten birisi 
ile ilgili araştırma 
yapmaları istenir. 
Yapılan çalışmalar 
sınıf ortamında pay-
laşılır(4. kazanım). 

[!] 4. kazanım işlenirken Hacı 
Bektaş Veli’nin Bektaşiliğin 
oluşumu ve Aleviliğin gelişi-
mindeki rolüne değinilecektir. 

12 4 4.5.1. Cem ve Cemevi  
4.5.2. Cemin Yapılışı

5. Cem’in yapılışını ve 
çeşitlerini tanır. 

[!] 5. kazanım işlenirken 
cemevi, cemin yapıldığı yer 
olarak nitelendirilecektir. 

12 4 4.5.3. Semah  
4.5.4. Musahiplik  
4.5.5. Dua ve Gülbenkler

6. Semah, musahiplik 
ve gülbenk kavramlarını 
açıklar. 

12 4 4.5.6. Muharrem Ayı ve 
Aşure 

7. Muharrem ayı ve aşu-
renin toplumumuzdaki 
önemini fark eder. 

12 4 5. Nusayrilik 8. Nusayriliği tanır. [!] 8. kazanım işlenirken 
Nusayriliğin temel inançları 
ve hareket noktalarının Kur’an 
olduğu vurgulanacaktır. Ga-
dir-i Hum gibi önemli gün ve 
bayramlara yer verilecektir. 

12 4 Okuma Metni: Dört Kapı 
Kırk Makam 
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12 5 4. Hoca Ahmet Yesevî, 
Yunus Emre, Mevlana, 
Hacı Bektaş Veli, Cabbar 
Kulu vb. nin barışla ilgili 
mesajlarından ve yaşantı-
larından örnekler verir. 

12 5 6. İslam’ın sosyal çevre-
siyle uyumlu ve barışık 
bireyler yetiştirmeyi 
hedeflediğini açıklar. 

Edebiyatımızdan Barış 
Mesajları: Sınıfa Hoca Ahmet 
Yesevî, Mevlana, Hacı Bektaş 
Veli, Yunus Emre, Cebbar Ku-
lundan barış mesajları içeren 
sözleri getirilerek okunur (6. 
kazanım). 

1.2. Ders Kitapları

DKAB öğretim programlarında belirtilen doğrultuda hem özel sektör hem de 
devlet kitaplarında Alevilik-Bektaşilik, Nusayrilik ve Caferlik ile ilgili bilgilere 
yer verildiği görülmektedir. Aksi takdirde bu kitapların Talim terbiye Kurulu’n-
dan onay alarak okutulması mümkün değildir. Alevilik-Bektaşilik, Nusayrilik ve 
Caferilik ile ilgili bilgiler özellikle 7 ve 12. sınıf düzeyinde doğrudan yer almış; 
bazı sınıflarda da bu bilgilere dolaylı atıflar yapılarak farkındalık oluşturulmaya 
çalışılmıştır.

Öte yandan öğretim programlarında olmamasına rağmen Din Öğretimi Ge-
nel Müdürlüğü adına komisyon tarafından hazırlanan ders kitaplarında7 ise Ale-
vilik-Bektaşilik konularıyla ilgili ilave bilgilere rastlamak mümkündür. Burada 
söz konusu ilavelerden bazılarını sunmakla yetineceğiz.8 Örneğin 4. sınıfın inanç 
öğrenme alanının 7. kazanımı işlenirken Hacı Bektaş Veli’nin “Kimsenin ayıbını 
arama!  Kendi ayıbını gör ol! Affet ki seni de affetsinler.”9 sözü etkinlik olarak 
ilave edilmiştir.10 Yine Aleviler tarafından hazırlanan rapor doğrultusunda 7. sınıf 
ders kitabının 143. sayfasına Âşık Veysel ve bağlama görseli eklenmiştir.11

İlköğretimdekine benzer şekilde Ortaöğretim ders kitaplarında da benzer 
örnekler bulunmaktadır. Örneğin 9. sınıf ders kitabının 2006 baskısının 99 ve 
100. sayfalarındaki görseller rapor doğrultusunda değiştirilmiştir.12 Aynı şekilde 

7  2010 yılında bu kitaplarda yapılan revizyon çalışmalarına Alevi-Bektaşileri, Nusayrileri ve Caferileri 
temsilen bazı kişiler katılmıştır. 

8  Örnekler Din Öğretimi Genel Müdürlüğü adına komisyon tarafından hazırlanan kitaplardan seçilecektir. 
Çünkü özel sektöre ait kitaplarda bu türden örneklere rastlamak mümkün değildir.  

9  Hacı Bektaş Veli, Kitabü’l-Fevaid, Ayyıldız Yayınları, Ankara, t.y., s. 56.
10  Mehmet Akgül vd., Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 4 Ders Kitabı, Millî Eğitim Bakanlığı Yayınları, An-

kara, 2011, s. 31.
11  Akgül vd, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 7 Ders Kitabı, Millî Eğitim Bakanlığı Yayınları, Ankara, 2011, 

s. 143.
12  Ahmet Türkan vd., Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 9 Ders Kitabı, Millî Eğitim Bakanlığı Yayınları, An-
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10. sınıf ders kitabının 1. Ünitesinde Dua konusunda şu bilgilere yer verilmiştir: 
“Alevilik-Bektaşilikte dua, gülbenk olarak isimlendirilir. Gülbenklerde cümleler, 
kısa ve ahenklidir. Gülbenk; Allah’a sığınma, yalvarma ve ondan af dilemedir. 
Genellikle kişi ve toplumu ilgilendiren, dinî ve ahlaki hemen her konuda bir gül-
benk bulunmaktadır.”13

Öğretim programlarında olmadığı hâlde ders kitaplarında ilave bilgilerin ve 
görsellerin yer almasının en önemli nedeni, kitapların yazımında ilgili taraflardan 
oluşturulan komisyon tarafından yazılmasıdır. Dolayısıyla bu şekilde yapılacak 
kollektif çalışmalar devam ettiği sürece ders kitaplarına yönelik memnuniyet de-
recesi de artacaktır. 

1.3. Öğretmen Kılavuz Kitabı

Bir dinin içerisindeki yorum farklılıkları din eğitiminde dikkate alınmalı-
dır. Böyle bir yaklaşım din öğretiminin daha başarılı olması açısından da önemli 
fırsatlar sunmaktadır. Ancak İslam dini açısından özellikle fıkhî mezheplerin gö-
rüşleri öğretilirken bölgesel farklılıklar, eğitim düzeyi ve öğrencilerin bilgi biri-
kimleri de dikkate alınmalıdır. Bu ilkeden hareketle öğretim programlarında iba-
detler hususunda mezhepler arasındaki bazı farklılıkların öğretilmesi öğretmenin 
inisiyatifini bırakılmıştır. 6. sınıfın ikinci ünitesinde yer alan abdestin ve boy ab-
destinin alınışı ile namazın kılınışına dair Şafii ve Caferilere14 ait bazı farklılıklara 
öğretmen kılavuz kitabında yer verilmiştir.15 Örneğin abdest konusunda “Cafe-
ri mezhebinde abdest alırken ayaklar yıkanmaz mesh edilir.”16; boy abdestinin 
farzları konusunda “Ders kitabındaki bilgilere ilave olarak Şafii ve Caferilerde 
niyet etmek de boy abdestinin farzlarından biridir.”17 denilerek mezhepler ara-
sındaki farka dikkat çekilmiştir. Sadullah Macit tarafından hazırlanan kitapta ise 
namazın rükûnlarından kıyam anlatılırken mezhepler arasındaki farka şu şekilde 

kara, 2012, s. 117-118. 
13  Ahmet Ekşi vd., Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 10 Ders Kitabı, Millî Eğitim Bakanlığı Yayınları, Ankara, 

2012, s. 19. Kitaptaki bu bilgiler Ömer Uluçay’ın Alevilikte Dua adlı eserinin 15. sayfasından alınmıştır.
14 Sadece bu iki mezhebe dair farklılıklara yer verilmesinin nedeni ülkemizde diğer mezheplerin mensup-

larının bulunmayışıdır.
15 bk. Mehmet, Akgül vd., İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmen Kılavuz Kitabı-6, Millî Eği-

tim Bakanlığı Yayınları, Ankara, 2012, s. 60, 61, 65, 67.
16 Emin Erdoğan, İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmen Kılavuz Kitabı-6, Başarı Yayınları, 

İstanbul 2013, s. 44; bu bilgi için Cafer Bendiderya ve Cafer Bayar’ın Ehlibeyt Mektebine Göre Namaz 
Rehberi adlı eserinin 35. sayfası referans olarak gösterilmiştir.

17 Akgül vd., DKAB Öğretmen Kılavuz Kitabı-6, s. 61. Kılavuzdaki bu bilgilere referans olarak Halil 
Günenç’in Büyük Şafii İlmihâli’nin 69. Sayfası ile Mehmet Keskin’nin Caferi İlmihâli’nin, 137. Sayfası 
gösterilmiştir.
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değinilmektedir: “Şafiilerde namazda ayaktayken eller göbeğin üzerinde, hafif 
sola doğru olacak şekilde bağlanır. Caferiler ise ayaktayken ellerini bağlamayıp 
yanlara salarlar.”18

2. UZLAŞI SAĞLANAMAYAN KONULARIN DERS  
           KİTAPLARINA YANSIMASI 

Alevilik-Bektaşilik, Caferilik ve Nusayrilik konularının yazımında yapılan 
ortak çalışmanın büyük bir kısmı, çalıştay raporları doğrultusunda gerçekleştiril-
miştir. Genellikle de ders kitabında yer verilen bilgiler bütün komisyon üyeleri-
nin ortak görüşünü yansıtmaktadır. Ancak Ehl-i Beyt kapsamında olanlar, namaz, 
oruç gibi ibadetinin uygulanış biçimleri, Sakaleyn Hadisi, Gadir-Hum gibi bazı 
geleneksel anlayışlara yüklenen anlamlar ile Cemevlerinin konumu bu sorunlar-
dan sadece birkaç tanesidir. Bu konulardaki tartışmaların başlıca nedenlerini şöy-
lece sıralayabiliriz:

- Verilecek bilgilerin öğrenci seviyesine uygun olup olmaması

- Bilgilerin dayandığı kaynakların farklılığı

- Muhatap kitlelerin tepkileri

İhtilaf sebebi olan konuların hepsini, yapılan tartışmalarla birlikte burada 
sunmak bu bildirinin sınırlarını aşar. Ancak yapılan tartışmalar sonucunda 
sağlanan uzlaşı hakkında bir fikir vermesi açısından aşağıda birkaç örnek üzerin-
de durmak istiyoruz.

2.1. Ehl-i Beyt’in Kapsamı

“Ev halkı”19 anlamına gelen Ehl-i Beyt terkibi, ev sahibiyle onun eşini, ço-
cuklarını, torunları ve yakın akrabalarını kapsamına alır. Câhiliye devri Arap top-
lumunda kabilenin hâkim ailesini ifade eden Ehl-i Beyt tabiri, İslamî dönemden 
itibaren günümüze kadar sadece Hz. Peygamber’in ailesi ve soyu manasına gelen 
bir terim olmuştur.20 Ehl-i Beyt’le ilgili Kur’an’da Ahzâb Suresi’nin 33. ayetinde 
şöyle buyrulur: “…Ey ehl-i beyt! Allah sizden sadece çirkinlikleri gidermek ve sizi 
tertemiz yapmak ister.” Bu ayet indiğinde Peygamberimiz, hanımı Ümmü Sele-

18 Sadullah Macit, İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmen Kılavuz Kitabı-6, Bisiklet Yayıncılık,  
İstanbul, 2011, s. 58-59. Ancak bu eserde herhangi bir kaynağa atıfta bulunulmamıştır.

19  bk. Hûd, 11/73; Kasas, 28/12.
20  Mustafa Öz, “Ehl-i Beyt”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (DİA), İstanbul, 1994, X, 498.
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me’nin evinde idi. Orada bulunan damadı Hz. Ali ve kızı Hz. Fatıma ile torunları 
Hasan ve Hüseyin’i abası altına alarak, “Allah’ım, bunlar benim Ehl-i Beytimdir. 
Onları günahlarından temizle!”diye dua etmiştir. Bunun üzerine Ümmü Seleme 
validemiz kendisinin Ehl-i Beytten olup olmadığını sormuş, Peygamber Efendi-
miz de ona, “Sen zaten hayır üzeresin, Peygamber eşisin.”şeklinde cevap vermiş-
tir.21 Buraya kadar anlatılanlar hususunda herhangi bir ihtilaf söz konusu değildir. 
Nitekim Ehl-i Beytle ilgili bu bilgiler 6. sınıf ders kitabının 6. ünitesinde22 ve 11. 
sınıf ders kitabının 11. ünitesinde23 aynen yer almıştır.

Alevilikte Ehl-i Beyt; Hz. Ali, Hz. Fatıma, Hz. Hasan ve Hüseyin’e hasre-
dilmiştir. Hatta bu isimler beş parmaktan oluşan el ile sembolleştirilmiş ve Ali 
Pençesi adıyla levhalaştırılmıştır. Bu levha, Hz. Peygamberin abasıyla üzerlerini 
örttüğü kendisi dâhil abasının altındaki beş kişiyi sembolize etmektedir. Ancak 
Sünnî gelenekte Ehl-i Beytin kapsamı daha geniş tutularak peygamberimizin eş-
leri ve bazı sahabeler24 de buna dâhil edilmiştir. Bu kanaatin oluşmasında Ahzâb 
Suresi’nin 33 ayeti ve Ümmü Seleme validemizin rivayetinin yanı sıra diğer bazı 
rivayetler de etkili olmuştur. Bu rivayetlerden birine göre Resûl-i Ekrem, Hz. Zey-
nep ile evlendiği gün başta Hz. Âişe olmak üzere bütün hanımlarının odalarını 
dolaşmış, her birine “Allah’ın selamı üzerinize olsun ey ehl-i beyt!”25 diye hitap 
etmiş ve böylece onların Ehl-i Beytin asıl mensupları olduğunu vurgulamıştır.26

Ders kitapları yazılırken bu rivayetlerin hiç biri göz ardı edilmeksizin önce 
üzerinde ittifak edilen bilgiler sunulmuştur. Ardından Sünni geleneğin hassasiyet-
leri de dikkate alınarak şu bilgilere yer verilmiştir: “Türkler, Ehl-i Beyte mensup 
insanların isimlerini de çocuklarına vermişlerdir. Hemen hemen her Türk ailesin-
de Ayşe, Fatma, Hatice, Ali, Hasan, Hüseyin, Zeynep gibi isimlere rastlanır. Bu 
da Türk milletinin Hz. Muhammed’e ve onun Ehl-i Beytine duyduğu sevgi ve 
saygıyı gösterir.”27 Böylece rivayetlere uygun olarak Peygamberimizin eşlerinin 
de Ehl-i Beyte dâhil olduğu vurgulanmıştır.

21  Tirmizî, Menakıb, 31.
22 Akgül vd., Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 6 Ders Kitabı, Millî Eğitim Bakanlığı Yayınları, Ankara, 2011,   

s. 128.
23  Eyüp Koç vd., Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 11 Ders Kitabı, Millî Eğitim Bakanlığı Yayınları, Ankara, 

2012, s. 53-54.
24 Bu sahabiler; sadaka almaları haram kılınan Ebu Tâlib, Akîl, Cafer ve Abbas’ın ailesine mensup olan-

ların yanı sıra Abdullah b. Mesûd ile Selmân-ı Fârisî’dir. Buharî, Fezâilü’l-ashâb, 27; Müslim, Fezâ’i-
lü’s-sahâbe, 37; Tirmizî, Zekât, 25.

25  Buhari, Tefsir 8; Müslim, Fezailü’s-Sahabe, 4.
26  Öz, “Ehl-i Beyt”, X, 499.
27  Akgül vd., DKAB6. Ders Kitabı, s. 128.
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2.2. Sakaleyn Hadisi

Sakaleyn Hadisi, ashabı kiramdan rivayet edildiğine göre Veda Haccı dönü-
şünde Hz. Peygamber, Humm suyu kenarında irad ettiği bir hutbede hamdü sena-
dan sonra; “Ey İnsanlar! Ben bir beşerim, Rabbimin elçisinin gelmesi ve benim 
de bu davete icabetim yakındır.Size iki şey bıraktım, onlara sımsıkı sarıldığınız 
sürece asla doğru yoldan sapmazsınız: Birincisi, Allah’ın kitabıdır ki onda hida-
yet ve ışık vardır. Allah’ın Kitabında olanları alın, ona sarılın.” dedi ve insanları 
Kur’an’a teşvik ettikten sonra; “İkincisi; Ehl-i Beytimdir ki onlar hakkında size 
Allah’ı hatırlatırım.” dedi ve son cümleyi üç defa tekrarladı.28Ancak daha yaygın 
olan rivayetlerin bir kısmında -meselâ Veda hutbesinde- sadece Kur’an zikredil-
mekte, bazılarında ise onunla birlikte sünnete sarılma hususuna önem verilmek-
tedir.29

Bütün bu rivayetlerin sıhhatinin tartışılması bir tarafa 6. sınıf ders kitabında 
ilgili kazanım30, 9. sınıf ders kitabında ise konu başlığı31 dikkate alınarak hadisin 
“… Allah’ın kitabı ve benim sünnetimdir.”rivayeti tercih edilerek32 uzlaşı sağlan-
mıştır.

2.3. Gadir-i Hum

Alevî Nusayrîlerde Gadir-i Hum’un özel bir yeri vardır. Hz. Muhammed’in 
Gadir-i Hum denilen yerde Veda Hutbesi’ni okuduktan sonra tebliğ ayeti33; uya-
rınca Hz. Ali’yi kendisinden sonraki halife, vasî, velî ve imam olarak açıkladığını 
ve Veda Haccı’na katılan Müslümanlarca Hz. Ali’ye biat edildiğini kabul ederler. 
Gadir-i Hum’da; “Bugün size dininizi ikmal ettim, üzerinize nimetimi tamamladım 
ve sizin için din olarak İslâm’ı beğendim…”34ayeti inmiştir ve dinin Allah tara-
fından tamamlandığı bildirilmiştir. Bütün bu bilgilerden hareketle Alevî Nusayrî-
lere göre Hz. Muhammed Veda Haccı dönüşünde Gadir-i Hum denilen yerde Hz. 
Ali’yi velâyet makamına getirmiştir.

28  Müslim Fezailü’s-Sahabe, 3; Tirmizî, Menakıp, 31, 32, 77.
29  bk. Ebü Dâvûd, Menâsik, 56; İbn Mâce, Menâsik, 84; el-Muuatta, Kader, 3.
30  Üçüncü ünitenin konuyla ilgili 9. Kazanımı şu şekildedir: “Veda Hutbesi’nde yer alan mesajların ev-

rensel değerini yorumlar.” 
31  Başlık “Veda Hutbesinde Evrensel Mesajlar” şeklindedir.  
32  Akgül vd., DKAB 6. Ders Kitabı, s. 75.
33 “Ey Resûl! Rabbinden sana indirileni tebliğ et. Eğer bunu yapmazsan onun elçiliğini yapmamış olursun. 

Allah seni insanlardan koruyacaktır. Doğrusu Allah, kâfirler topluluğuna rehberlik etmez.” Maide, 5/67.
34  Maide, 5/3.
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Fahrettin er-Razi Mâide suresinin 67. ayetinin çok önceden Yahudi ve Hris-
tiyanlar hakkında indirildiğini söylemektedir.35 Öte yandan bazı Sünni hadis 
kaynaklarında da geçen rivayetlerde Peygamberimizin Hz. Ali için kullandığı 
“Mevla” ve “velî” kelimeleri “halife” veya “imam” değil “dost, efendi, arkadaş” 
anlamlarına gelir. Nitekim Peygamberimiz de ilgili rivayette “mevlâ” ifadesini bu 
anlamda kullanmıştır.36

Böylesine kadim bir tartışmayı ve tarihin derinliklerine uzanan ihtilafları bir 
ders kitabı düzeyinde telif etmenin zorluğunu her akl-ı selim sahibi kabul eder. 
Kaldı ki yaşanan tarihi süreç de bu ihtilafın çözümünü daha da zorlaştırmaktadır. 
Bütün bu gerçeklerden hareketle öğrenci bilgi birikimi ve seviyesi ile öğretim 
programlarının amacı da düşünülerek 12. sınıf ders kitabında Gadir-i Hum’la ilgili 
şu bilgiye yer verilmiştir. “Nusayrîler ve Caferiler Gadir-i Hum denilen yerde Hz. 
Ali’nin veli tayin edildiğine inanırlar. Nusayriler, Ramazan ve Kurban bayram-
larının yanı sıra Zilhicce ayının 18. gününü Gadir-i Hum bayramı olarak kutlar-
lar.”37 Böylece Nusayrilerin bu kadim geleneği ayrıntıya girilmeden öğretilmesi 
amaçlanmıştır.

2.4. İbadetler

İslam dininin temel ibadetleri olan namaz, oruç, zekât ve hac bütün Müslümanlar 
tarafından tereddütsüz kabul edilmektedir. Ancak bu ibadetlere yüklenen anlam 
ile ibadetlerin uygulanmasında bazı farklılıklara rastlamak mümkündür. İslam’ın 
fıkhi yorumlarının ibadetlere yaklaşımındaki farklar sadece uygulamada söz 
konusudur. Fakat tasavvufi yorumlardan biri olan Alevilik-Bektaşilikte bu 
ibadetlere yüklenen anlamlarda da bir takım farklılıklar söz konusudur. Bu farklı 
yaklaşımların örneklerine namaz konusunun işlenişinde rastlamak mümkündür.38

Namaz kelimesi, Kur’an-ı Kerim’de “salat” sözcüğüyle ifade edilmektedir. 
Sözlükte, dua, istiğfar, övgü anlamlarına gelen salât, dinî bir kavram olarak, İs-
lam’ın beş temel esasından biri olup, belli eylemler ve rükünleri bulunan özel 
bir ibadettir. Mükellef olan her Müslüman’ın bu ibadeti eda etmesinin farziyeti 
Kur’an, sünnet ve icma ile sabittir. 

35  Fahreddin er-Razi, Mefatihü’l-Gayb, Darü’l-Fikr, Beyrut, 1981, XII, 52. 
36  Tirmizî, Menâkıb, 20.
37  Koç vd., Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 12 Ders Kitabı, Millî Eğitim Bakanlığı Yayınları, Ankara, 2011, 

s. 65.
38  Fıkhi mezhepler arasındaki farklılıklar için bk. 6.sınıf Öğretmen Kılavuz Kitabının 2. Ünitesi.
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Namaz ibadeti, Alevi-Bektaşi geleneğinin en önemli kaynaklarından biri olan 
Hacı Bektaş Veli’nin Makalât’ında da İslam’ın temel şartlarından biri olarak sa-
yılmıştır.39 Ancak Bazı Alevi-Bektaşiler “salat” sözcüğünün anlamından hareketle 
namazın dua şeklinde de uygulanabileceğini ifade etmektedirler. Bu nedenle ders ki-
taplarının revizyondan önceki baskılarında yer alan “namaz kılmak”40 ifadesine itiraz 
edilmiş ve bunun yerine “namaz” ifadesinin yalın olarak kullanılması istenmiştir. Ni-
tekim 2010 yılından sonraki baskılarda sadece “namaz” ifadesi yer almıştır.41 Basit bir 
değişiklik gibi gözüken bu değişimin arkasında aslında ciddi bir tartışma konusu yer 
almaktadır. Zira Sünni geleneğinde belli şekil şartlarıyla yerine getirilebilen namaz 
ibadeti, Alevi-Bektaşi geleneğinde şekil şartlarına bağlı kalınmaksızın sadece duadan 
ibaret kabul edilmektedir. Buna rağmen Alevilerin ders kitaplarında kullanılmak üze-
re hazırladıkları dokümanlarda42 “namaz kılmak” ifadesini çokça kullandıklarına da 
rastlamaktayız. Örneğin bu dokümanlarda 10. sınıf ders kitabının 19. sayfasının son 
paragrafındaki “İbadetler yalnızca namaz, oruç…” cümlenin şu şekilde değiştirilmesi 
önerilmiştir. “Müslümanların yaptığı ibadetlerden bazıları şunlardır: Namaz kılmak, 
oruç utmak, zekât verip, hacca gitmek, cem yapmak, salavat getirmek, Allah’ı anmak 
ve tevhîd okumak.” Bu durum aslında Alevi-Bektaşi geleneğinin kendi içinde de bu 
konuda bir ittifakın olmadığını göstermektedir.

2.5. Aşure Orucu

Sözlükte “haram kılınan, yasaklanan; kutsal olan, saygı duyulan” anlamlarına ge-
len muharrem, hicri takvime göre yılın ilk ayıdır. Muharrem ayının onuncu günü “aşu-
re” diye adlandırılır. Muharrem ayı ve aşure çeşitli gerekçelerle hem Sünnîler hem de 
Aleviler olmak üzere bütün Müslümanlar tarafından kutsal kabul edilmektedir. Mu-
harrem ayına ve aşure gününe atfedilen önemin menşei ile ilgili sahih bilgiler dikkatte 
alınarak konu ders kitaplarında aşağıdaki şekilde işlenmiştir. Bu işlenişte günümüzde 
bu ibadetle ilgili Müslümanların uygulamaları da dikkate alınmıştır. Konu 7. sınıf ders 
kitabında şöyle yer almaktadır:

“Muharrem ayına ve aşure gününü önemli kılan en önemli husus; Peygamberi-
mizin, muharrem ayını ‘Allah’ın ayı’ olarak nitelendirip Ramazan’dan sonraki en fa-

39  Hacı Bektaş Veli, Makâlât, (hzl.: Ali Yılmaz, Mehmet Akkuş, Ali Öztürk), Türkiye Diyanet Vakfı Ya-
yınları, Ankara , 2007, s. 181.

40  Akgül vd., Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 12 Ders Kitabı, Millî Eğitim Bakanlığı Yayınları, Ankara, 
2008, s. 70.

41  Koç vd., DKAB 12. Ders Kitabı, s. 58.
42  Matbu olmayan bu dokümanlar komisyon çalışmalarında fasikül olarak komisyon üyelerine takdim 

edilmiştir.
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ziletli orucun bu ayda tutulan oruç olduğunu ifade etmesidir.43 Peygamberimizin bu 
ayın dokuz, on ve on birinci günlerinde oruç tutup Müslümanlara da bu orucu tutma-
larını tavsiye etmesi44 de aşure gününe ayrı bir değer katmıştır.

Alevi-Bektaşi geleneğinde de Muharrem ayının özel bir yeri vardır. Alevi-Bekta-
şiler, Muharrem ayının ilk on iki gününü oruçlu olarak geçirirler. Bu günlerde Ker-
bela’da Hz. Hüseyin’in ve evladının susuz bırakılmış olmasından dolayı su içmez, 
eğlence yapmaz ve kurban kesmezler. Oruçlar tutulduktan sonra on üçüncü günü Ker-
bela Olayı’ndan sağ olarak kurtulan Hz. Hüseyin’in oğlu Zeynü’l-Abidin için şükran 
kurbanı keser ve aşure kaynatırlar.”45

2.6. Cem ve Cemevi

Cemevleri’nin henüz resmi bir statüye kavuşturulmamış olması Alevilerin ku-
rumsal sorunlarını besleyen temel konular arasında yer almaktadır. Bu nedenle 
çalıştaylarda en çok tartışılan konulardan biri olmuş ve halen de kamuoyu tarafından 
tartışılmaya devam etmektedir. Bu durum ders kitaplarına da yansımıştır. 

Aleviler tarafından hazırlanan materyallerde Cem, bir ibadet Cemevi ise ibadetha-
ne olarak nitelendirilmiştir. Nitekim 12. sınıf ders kitabının 4. ünitesinde yer alan “Cem 
ve Cemevi” başlıklı konuya şöyle bir öneride bulunulmuştur. “Cem; toplanmak, bir 
araya gelmek, bütünleşmek demektir. Dedenin manevî yönetiminde gerçekleştirilen 
“Cem” Alevîlerin en temel ibadetidir.” Aynı kitabın 2. ünitesinde yer alan “Dinlerde 
İbadet Yerleri”46 konusu için ise şöyle bir öneride bulunulmuştur: “Kitabın 42. say-
fasındaki birinci paragrafın ikinci cümlesi şu şekilde değiştirmelidir: Ülkemizde ise 
ibadet yerlerine Cami, Mescit ve Cemevi adı verilmektedir.” Alevilerin bu yaklaşımı 
çalıştay raporunda da dile getirilmiştir.47

DKAB öğretim programlarında ve ders kitaplarında bu iki kavram “cem” ve “ce-
mevi” şeklinde her hangi bir sıfat eklenmeden yalın halde kullanılmıştır. Örneğin 7. 
sınıf ders kitabında konuyla ilgili şu bilgilere yer verilmiştir: “Cem; toplanmak, bir 
araya gelmek ve bütünleşmek demektir. Alevilik-Bektaşilikte cem bir araya gelinerek 
topluca yapılır. Cemler, eskiden dergâhlarda, meydan evi denilen mekânlarda gerçek-

43  Müslim, Sıyam, 202-203; Nesai, Kıyamü’1-Leyl, 6.
44  Buharî, Savm, 69.
45  Akgül vd, DKAB 7. Ders Kitabı, s. 46-47.
46  12. Sınıfın bu ünitesi 2010 yılındaki revizyonda 7. Üniteyle birleştirilmiş olup “Dinlerde İbadet Yerleri”  
      konusu da tamamen müfredattan çıkarılmıştır.
47  Çalıştay Raporu, s. 172.
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leştirilirdi. Kentleşmeyle birlikte zamanla Cemevi adı verilen mekânlarda gerçekleşti-
rilmeye başlanmıştır. Cemde, kişiler aşkla Allah’a yönelirler. Yüreklerinin Allah sev-
gisiyle dolmasını sağlarlar. Cemde tevhitler (Lâ ilâhe illallâh) okunur. Eller göğüslere 
konarak Hz. Muhammed ve Ehl-i Beytine salavâtlar getirilir, işlenmiş olan günahlar 
için tövbe istiğfar edilir. Okunan gülbenk, dua, on iki imam aşkına söylenen düvaz, 
deyiş ve nefesler arasında hep bir ağızdan “Allah Allah” denir. Cemevi, cemin yapıl-
dığı yerdir. Bunun yanında cemevi; tasavvufi sohbetlerin yapıldığı mekân, duruma 
göre yoksullara aşevi, misafirhane, birlik, dirlik ve kardeşlik evi olmuştur. Ayrıca ilim, 
eğitim ve kültür evi olarak da kullanılmaktadır.48

Cem ve Cemevi hakkında bu bilgiler verilirken şu hususlar dikkate alınmıştır:

- Cemevlerinin henüz hukuki bir statüye kavuşturulmamış olması,

- Öğretim programlarında Alevilik-Bektaşiliğin tasavvufi bir yorum olarak yer al-
ması,

- Cem’in tasavvufi geleneğin ritüellerinden olan zikre benzemesi,

- Cemevlerinin günümüzde üstlendiği misyon dikkate alınmıştır. 

2.7. Görseller

DKAB öğretim programlarının “Programın Uygulanmasına İlişkin İlke ve 
Açıklamalar” başlığı altında şöyle bir ilke yer almaktadır. “Öğrenme-öğretme etkin-
liklerinde, kazanımların edinilmesine yardımcı olabilecek uygun görsel, işitsel ve 
basılı materyallerden yararlanılır.49 Bu ilkeden hareketle konuların işlenişinde doğ-
rudan veya dolaylı olarak ilgili kazanımı gerçekleştirmeyi amaçlayan görsel mater-
yallere yer verilmiştir. Bu anlamda başta Alevilik-Bektaşilik olmak üzere diğer farklı 
yorum ve anlayışlarla ilgili konuların işlenişinde de görsel materyaller kullanılmış-
tır. Ayrıca önceki kitaplarda yer almasına rağmen revizyon sürecinde ilgili tarafların 
önerisiyle bazı görseller ya tamamen çıkarılmış ya da değiştirilmiştir. Örneğin 12. 
sınıf ders kitabının 2008 baskısının 71. sayfasındaki cemin yapılışına dair görsel 2011 
sonrası baskılarda Alevilerin önerdiği görselle değiştirilmiştir.50 Yine aynı kitabın 70. 
sayfasındaki görsel komisyonun önerisi doğrultusunda tamamen çıkarılmıştır.51

48  Akgül vd, DKAB 7. Ders Kitabı, s. 93.
49  İlköğretim ve Ortaöğretim DKAB Öğretim Programları, s. 9.
50  bk. Koç vd., DKAB12. Ders Kitabı, s. 60.
51  bk. Koç vd., DKAB 12. Ders Kitabı, s. 61.
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Caferilik’te namaz kılarken kıyamda eller bağlanmaz. Bu nedenle 5. sınıf ders ki-
tabının 2008 baskısının 43. sayfasındaki kıyamda elleri bağlı bir şekilde duran çocuk 
görseli çıkarılarak yerine komisyonun önerisi üzerine bütün mezheplerde müşterek 
olan teşehhüd ve secde hâlindeki görseller konulmuştur.52

Alevilik-Bektaşilik geleneklerini yansıtan fotoğraflar bulmada zaman zaman 
bazı zorluklar yaşandığını belirtmek isterim. Zira ilgili tarafların sunduğu görseller 
ya teknik olarak uygun bulunmamış ya da bir takım siyasi ve marjinal gruplara ait 
sembol ve renkleri yansıttığı için kullanılamamıştır. Ancak bu geleneğe ait kişi, bu 
kişilerin türbeleri, dergâh ve Cemevi görselleriyle Ehl-i Beyti çeşitli yönleriyle ifade 
eden birçok fotoğraf kullanılmıştır. Yine daha önceki kitaplarda olmadığı hâlde son-
radan Caferilere ait cami görsellerine yer verilmiştir. Böylece ilgili konuların çağdaş 
öğretim metotlarını da kullanarak öğretilmesi amaçlanmıştır. 

SONUÇ

İnanç ve düşüncelerdeki benzerliklere rağmen, dini anlayış farklılığı, günümüz 
Türkiye’si için göz ardı edilemeyecek bir gerçekliktir. Görüşlerdeki farklılık sosyal 
bütünlüğümüz için bir eksiklik, kusur ya da engel değil, kültürel bir zenginliktir.53

Farklılıkları ötekileştirici şekilde sunmak ya da bunları yok saymak sorunlu 
bir durumdur. Öyleyse bu farklılıkların bütün toplum bireylerine farklılıklara saygı 
bağlamında öğretilmesi gerekmektedir. Kanaatimizce bütün eleştiri ve eksiklere rağ-
men bu öğretimin yapılacağı yer, toplum bireylerinin bir arada eğitim görme imkânı 
bulabildiği ilk ve ortaöğretim okullarıdır. Öğretileceği ders ise şahsen zorunlu ola-
rak devam etmesi gerektiğine inandığım Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi’dir. Zira 
seçmeli DKAB dersi uygulamalarında ne Aleviler Sünniler hakkında ne de Sünniler 
Aleviler hakkında doğrudan bilgi edinme imkânına sahip değillerdi. Öyleyse bundan 
sonraki süreçlerde tartışılması gereken konu, DKAB dersinin zorunlu olup olmaması 
değil, hangi bilgilerin, kim tarafından,kimlere, nerede, ne zaman, ne ölçüde ve hangi 
yöntemlerle öğretileceği olmalıdır.

İlk çalışmaları 2002 yılında başlayan, 2006 yılında öğretim programlarında 
yerini alan ve 2007-2008 Öğretim yılında bu doğrultuda hazırlanan ders kitaplarıyla 
uygulaması başlatılan bu anlayışın önemli bir adım olduğu göz ardı edilmemelidir. 
Öte yandan 2010 yılında Alevi, Nusayri ve Caferilerin de katılımıyla hem öğretim 

52  bk. Akgül vd., DKAB 6. Ders Kitabı, s. 36.
53  Hüseyin Yılmaz, “Alevilik-Sünnilik Açısından Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersleri”, C. Ü. İlahiyat 
      Fakültesi Dergisi, XIII/2- 2009, 207.
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programlarında hem de ders kitaplarında yapılan revizyon çalışmalarıyla bu alan-
da önemli mesafeler alındığı kanaatindeyim. Bütün bunlar bu alanda bundan sonra 
yapılabilecek daha verimli çalışmaların da habercisi niteliğindedir. Ancak bu çalış-
malarda olmazsa olmaz şart, derin bir tarihi arka planı olan ve aşılması imkânsız gibi 
görünen farklılıklara “kültürel zenginlik” gözüyle bakan bir anlayışa sahip olmaktır. 
Bu bildiride aslında 2002-2010 yılları arasında yapılan çalışmalara ders kitabı yazarı 
olarak katılan biri olarak bu anlayışın oluşmasında gösterilen gayretleri birkaç örnekle 
sunmaya çalıştım. Bu örnekler incelendiğinde, ortak bir bakış açısı oluşturmada bazı 
ilkelerin dikkate alındığı görülecektir. Bu ilkelerden bazılarını şöylece sıralayabiliriz:

- Din içerisindeki yoruma dayalı farklılıklar bir eksiklik değil, tam aksine bir 
düşünce zenginliğidir.

- İslam dininin temel kaynakları Kur’an ve sünnettir. 

- Kişinin inandığı dinin inanç esaslarını, ibadetlerini ve törenlerini öğrenmesi ve 
çocuklarına öğretmesi din ve vicdan özgürlüğünün de bir gereğidir.

- Alevilik-Bektaşilik ve Nusayrilik, Kadirilik, Nakşibendilik gibi tasavvufi bir 
akım olarak; Caferilik ise Hanefilik ve Şafiilik gibi fıkhi bir mezhep olarak İslam 
kültürünün bir parçasıdır.

- Din öğretiminde yoruma dayalı farklı anlayışlar işlenirken bölgesel farklılıklar, 
öğrencinin eğitim düzeyi ve bilgi birikimi dikkate alınmalıdır.

- DKAB derslerinde ihtilaflardan ziyade üzerinde ittifak edilen noktalar ön plana 
çıkarılmalıdır.

- Görüşler arasında bir tercihte bulunurken daha kuşatıcı ve evrensel olan tercih 
edilmelidir.

- Tarihte derin tartışmalara sebep olmuş ve taraflarca da üzerinde ittifak edileme-
miş kadim tartışmalar ders kitapları düzeyinde tekrar tartışmaya açılmamalıdır.

- Yoruma dayalı farklılıklar öğretilirken Müslümanların bu konulardaki mevcut 
uygulamaları da göz ardı edilmemelidir.

- Konuyu doğrudan ya da dolaylı olarak destekleyen görseller kullanılmalıdır.

- Çoğulcu din eğitiminin önündeki yasal engeller kaldırılmalıdır. 

- Bilimsel bir çalışma niteliği taşıyan öğretim programı ve ders kitabı yazma 
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işlemleri aktüel ve siyasi tartışmalardan bağımsız olarak yürütülmelidir.

Kanaatimizce ayrıştıran değil, birleştiren, dışlayan değil kucaklayan, ötekileşti-
ren değil hoşgörü ile yaklaşan bir anlayışla, belli ilkeler çerçevesinde bu alanda yapı-
lacak çalışmalar her geçen gün daha verimli sonuçlar ortaya koyacaktır. Bunun için 
öncelikle şu anda gelinen noktadan geri adım atılmamalıdır. İkincisi çalışmalar ön 
yargıdan uzak ve alanında uzman kişilerin katılımıyla kollektif olarak yürütülmelidir.
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DİN KÜLTÜRÜ VE AHLAK BİLGİSİ DERSİ 

MÜFREDATI BAĞLAMINDA ALEVÎLİK

Cengiz KANIK

ÖZET

Türkiye’de önemli bir sayısal nüfusa sahip ve birbiri içinde de farklı grup-
lardan oluşan Alevîler,  Cumhuriyet dönemi politikaları ve daha farklı etkenler 
sonucunda gelinen süreçte kapalı, kendini afişe etmeyen bir yapıya sahip olmuştur.  
Fakat son dönemde Türkiye’de demokratikleşme atılımları sayesinde eski korku 
halinin kısmen aşarak kendilerini kamuya açmaya başlamışlardır. Bugün gelinen 
süreçte günümüz Türkiye’sinde Alevîlerin yaşadıkları sorunları şöyle sıralamak 
mümkün.

1. Cemevlerinin statüsünün olmayışı 

2. Alevîliğin Diyanet’te temsil edilmeyişi

3. Alevîliğin kimlik problemi

4. Eğitim ve öğretimdeki problemler

Gelinen süreçte, ilk-üç problem hala problem olarak varlığını devam ettirirken,  
eğitim-öğretim açısından okul müfredatlarına Alevîlik ile ilgili olarak Din Kültürü 
ve Ahlak Bilgisi derslerinde müfredat yenilenmiştir.  Biz bu bildirimizde yeni 
düzenlemeler neticesinde yazılan ortaokul Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi kitaplarında 
yer alan bilgilerle nasıl bir Alevî portresinin çizildiğini tespit etmeye çalışacağız.

Anahtar Kavramlar: Hz Ali, Alevilik, Cem, Semah, Dede, Müfredat, 
Muharrem Orucu.
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1. TEORİK ARKAPLAN

1.1. Alevî ve Alevîliğin Tanımı

Alevî kelimesi, Arap dilinde “Ali’ye mensup”, “Ali’ye ait”, “Ali taraftarı” 
anlamlarına gelmektedir.1 Alevilere dönük olarak kullanılan diğer bir kavram ise 
Kızılbaş’tır. Kızılbaş sözcüğü,  kızıl ve baş kelimelerinden oluşan bir birleşik isim 
olmakla birlikte siyasi anlamda Safevi hanedanını destekleyen Türkmenleri 
tanımlamak için kullanılmıştır.2 Kızılbaşlık kavramı olumsuz bir anlamı kendi 
içinde taşımasından dolayı 19. yüzyıldan sonra bu kavramın yerine “Alevilik” 
kavramı kullanılmaya başlanmıştır.3

1.2. Tarihsel Süreç

Alevilik çalışmalarıyla tanınan Necdet Subaşı’na göre; Alevîlik, tarihi açıdan 
birbirinden farklı üç dönem geçirmiştir. İlk dönem, Kızılbaş olarak kendilerini ifade 
ettikleri dönemi kapsamaktadır. İkinci dönem, kendilerini Alevi olarak ifade ettikleri 
ve genel itibariyle kendilerini genel toplumdan ayrıştıkları dönemdir. Bu dönemde 
Alevilik, dini bir harekete dönüşerek, senkretik ve heterodoks inançlarını oluştur-
dukları ve benimsedikleri zaman dilimidir. Son dönem ise, modernlik karşısında 
ürettikleri tavırları içermektedir.4

Osmanlı İmparatorluğu döneminde Anadolu’ya göç eden Türkmenlerin çoğun-
luğu, şehirlerden ve kalabalık yerlerden ziyade Roma dönemindeki Hıristiyanlara 
benzer şekilde kırsal yerleri tercih etmişlerdir.5 Bu yerleşim yerlerini tercih etme-
lerindeki en önemli sebep Osmanlı döneminde merkezi yönetimin kendilerine dönük 
baskıdan korunma ve herhangi bir olumsuz bir duruma karşı savunma amacından 
kaynaklanmıştır. Kırsal mekânları kendilerine yaşam alanı olarak seçmeleri, ana 
toplum ve diğer topluluklarla olan ilişkilerini zayıflatmış ve diğer kesimlerden 
soyutlanmalarını doğurmuştur.6

1950’li yıllara gelindiğinde Alevîler açısından önemli gelişmeler ortaya çık-
mıştır. Bu yıllarla birlikte kentlerin gelişmesi sonucunda kırsal kesimde yaşayan 
Alevîler kitleler halinde şehirlere göç etmiştir. Söz konusu bu durum, Alevî topluluk 
ile Sünni toplum arasında ilişkilerin yoğunlaşmasına zemin hazırlamıştır. Kentleş-
me süreci Alevîler açısından olumlu bazı gelişmeleri netice vermesine -Sünni top-
                                                           
1 Ethem Ruhi Fığlalı, Türkiyede Alevîlik Bektaşilik, İstanbul 1994, s.7.
2 Doğan Kaplan, Yazılı Kaynaklarına Göre Alevilik, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, Ankara, 2010, s.27.
3 Kaplan,  Yazılı Kaynaklarına Göre Alevilik, s.37.
4 Necdet, Subaşı,  Alevî Modernleşmesi,  Kitabiyat, Ankara, 2005, s.18.
5 Yahya Mustafa Keskin, Değişim Sürecinde Kırsal Kesim Alevîliği Elazığ Sünköy Örneği, Avrasya 

Yayınları, Ankara, 2004,s.71
6 Subaşı, Alevî Modernleşmesi. s.25.
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lumla bir ilişki kurma zeminin oluşması- karşın modern hayatın dayatmış olduğu 
yeni bir yaşam şekli haliyle kendilerinin geleneksel birçok tutum ve davranışlarının 
ortadan kalkmasına neden olmuştur.7 Gelenekle kurdukları bağın zayıflaması sonu-
cunda kültürel kimliklerini çoğunlukla sol fraksiyonlar içinde ifade etmeye başla-
mışlardır.8 Gelinen noktada “Göç, kentleşme ve seküler eğitim,  Alevî-liği modern-
liğin çekim alanına itmiş ve bunu sonucu olarak günümüz Alevîlerini, entelektüel 
düzeyde hem inanç boyutunda hem de ritüel düzleminde problemlerle karşı karşıya 
getirmiştir.”9

1.3. Alevî Teolojisi

Merkezi bir örgütü, hiyerarşiye dayalı bir ruhban sınıfı olmayan10 Alevîliğin 
inanç boyutu, kendine özgü geniş ve  esnek bir zemin üzerine kurulmuştur. 11 Alevî 
inancında ne zaman formüle edildiği bilinmeyen, özellikle XV. yüzyılın ikinci 
döneminde sıkça kullanmaya başlanan12 Hak- Muhammed-Ali üçlemesi yer alması-
na rağmen, “Buyruklar” üzerine doktora tezi yazan Doğan Kaplan’a göre;  “Buy-
ruklarda Alevilik’te sıkça dile getirilen Allah-Muhammed-Ali ya da Hak- Muham-
med-Ali üçlemesine rastlanmaz. Bu eserlerde ağırlıklı olarak Muhammed-Ali birlik-
teliğinden bahsedilmektedir.”13

Alevîlik’te dört esas bulunmaktadır. Bunlar, şeriat, tarikat, marifet ve haki-
kattir. Ayrıca dört esasa bağlı olarak kırk makam bulunmaktadır. Alevî ve Bektaşi 
buyruklarında dört kapı anlayışı metaforlarla anlatılmıştır. Kırk makamla ilişkili 
bilgiler ise, yüzeysel olarak yer almıştır.14 Buna ek olarak, Şah Tahmasp zamanında 
ortaya konulan Üç sünnet- Yedi farz anlayışı,15 ahlaki prensipleri içermektedir.16

1.4. Alevîlilerin Ritüelleri

Alevî ritüellerini kısaca; musahip tutmak, cem yapmak, ikrar vermek, Alevî-
Bektaşî ulularının türbelerini ziyaret etmek,  Dede ya da Babalardan el almak, kur-
ban kesmek, saz çalmak, bayramda halka/tarikat namazı kılmak, oruç tutmak (On
dört Masum-u Pak orucu, Hızır orucu), niyaz etmek, hakkullah, nasip vermek, hiz-

                                                           
7 Mehmet Ali Balkanlıoğlu, “Aleviliğin Günümüzdeki Problemleri”,  (Yayınlanmamış Yüksek Lisans 

Tezi, Danışman Prof. Dr. Mustafa Öz, Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, 2006) s.49.
8 Balkanlıoğlu, “Aleviliğin Günümüzdeki Problemleri”,  s.22.
9 Subaşı, Alevî Modernleşmesi.s.40.
10 Seydi Özcan, Alevîlik ve Sorunları, Yorum Basın Yayın, Ankara, 2011, s.373.
11 İlyas Üzüm,  Tarihsel ve Kültürel Boyutlarıyla Alevîlik, İsam Yayınları, İstanbul, 2007,s.69.
12 Üzüm,Tarihsel ve Kültürel. s.71.
13 Kaplan, Yazılı Kaynaklarına Göre Alevîlik , s.315.
14 Kaplan, Yazılı Kaynaklarına Göre Alevîlik, s. 218.
15 Kaplan, Yazılı Kaynaklarına Göre Alevîlik, s.243.
16 Cemal Sofuoğlu, Avni İlhan, Alevîlik ve Bektaşilik Tartışmaları, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 

Ankara, 1997, s.107-108.
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met görme ve baş okutma ücreti vermek, semah dönmek, meydana girmek, don de-
ğiştirmek olarak  sıralayabiliriz.17

2. ALEVÎLERİN YAŞADIKLARI PROBLEMLER

Söz konusu problemleri dört temel başlıkta ele almak mümkündür: Kimlik 
problemleri, cemevi  problemi, Diyanet İşlerinde Başkanlığı’nda temsil problemi ve 
eğitim- öğretimde Alevîlik konusunun yeterince yer almayışı şeklinde özetlenebilir.

2.1. Kimlik Problemi

Alevîlik yazılı bir kültürden ziyade şifahi bir kültüre dayanmaktadır. Bu durum 
Alevîlik hakkında genel geçer bir tanımlama zorluğuna neden olmaktadır. 18Kırsal 
yerleşim birimlerinden kentlere yapılan göçle birlikte, seküler yaşamı benimseyen 
Alevîler, günümüzde bir yandan kimlikten kaynaklanan sorunlarını çözmeye çaba-
larken diğer yandan kendilerini yeniden tanımlamaya çalışmaktadırlar.19“Mevcut 
koşullar, Alevîlerin geleneksel aidiyetlerini parçalamış ve bunun sonucu olarak da 
kültürel kaygılardan beslenen bir takım tartışmalar eşliğinde, kimliklerini yeniden 
tanımlayarak inşâ etmeye başlamışlardır. Fakat, ne yazık ki bu durum Alevîlerin 
kendi kimliklerini  henüz ontolojik düzeyde sorgulamalarına yol açmamıştır.”20 Söz 
konusu bu durum Alevîleri, kendi geleneklerine olan bağlılıkları ve modern hayatın 
konforu arasında bir gerilime sürüklemektedir.21 Söz konusu bu durum kalıcı bir 
kimlik inşasıyla aşılabilir.

2.2. Cemevi Problemi ( Statüsü)

Cumhuriyet dönemiyle birlikte toplumsal şartlar değişmiş, köyden kente göç 
etme, şehirlere yerleşme neticesinde Alevîler, cemleri eskisi kadar düzenli bir biçim-
de gerçekleştirme imkânı bulamamışlardır. Şehirleşmeyle birlikte Alevî nüfusun 
artması cem ayinlerinin yapılacağı geniş mekânlara ihtiyaç duyulmasını netice 
vermiştir.22 1980 yılına kadar yasal bazı yasaklamalar, bu sorunu ortadan kaldıracak 
imkânı Alevîlere kısıtlamıştı. Fakat 1980 yılında çıkan yasa, Alevîlerin örgüt-
lenmesini kolaylaştırmakla birlikte art arda dernekler, Cemevleri açılarak, bu tarih-
ten sonra cemler daha düzenli ve geniş kapsamlı bir şekilde yapılmaya başlan-
mıştır.23 Cem yapılan mekânlarının açılmasının kolaylaşması maalesef statüsü 
konusunda da aynı kolaylığı netice vermemiştir. Cemevi statü problemi konusunun 
                                                           
17 Subaşı, Alevî Modernleşmesi. s.38.
18 Balkanlıoğlu, “Aleviliğin Günümüzdeki Problemleri”, s.91.
19 Subaşı, Alevî Modernleşmesi, s. 46.
20 Subaşı, Alevî Modernleşmesi, 57.
21 Subaşı, Alevî Modernleşmes, . s.63.
22 Balkanlıoğlu, “Aleviliğin Günümüzdeki Problemleri”, s.74.
23 Balkanlıoğlu, “Aleviliğin Günümüzdeki Problemleri”, s.74.
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çözümsüz kalınması, iki nedene indirgemek mümkün. Bunlardan birincisi devletin 
bu meseleyi çözmek yerine bastırmayı tercih etmesidir. İkincisi, Alevîlerin kendi 
içinde farklı ideolojik arka plana sahip oluşları, kimlik konusunda bütün Alevî
grupların uzlaşmış olduğu bir tanımın ortaya çıkmasına engel olurken, aynı şekilde 
Cemevlerinin statüsü konusunda da uzlaşma sağlandıklarını söyleyemeyiz. 

2.3. Diyanet Teşkilatında Temsil Edilmeyişi Problemi

Alevî-Bektaşîlerin Diyanet’te temsil edilmesi düşüncesi, bütün Alevî- Bektaşî 
çevrelerce benimsenmemekle birlikte, beklentiler, talepler, birbirinden farklılaş-
maktadır.24 Bu konuda dört farklı görüş ortaya çıkmaktadır. Cem Vakfı Başkanı 
İzzettin Doğan, Diyanet’in yeniden yapılandırılması ve her inanç grubunun kendi 
yoğunlukları nispetinde Diyanet’te temsil edilmesini talep etmektedir. Diğer bir 
görüş ise Diyanet’tin tamamen kaldırılması noktasındadır. Pir Sultan Abdal Dernek-
leri, Hacı Bektaş Veli Dernekleri, Semah Kültür çevresi, Karaca Sultan Dergahı bu 
görüşü paylaşmaktadırlar.25 Diğer bir farklı görüş, Diyanet’te Alevîlerin eğitimli 
Dedeler tarafından temsil edilmesi, il ve ilçelerde müftülerin yanında Alevî bir 
yetkilinin olması şeklinde dile getirilirken, bu husustaki son görüş ise özerk  Diya-
net’e benzer bir kurumun olmasını, mali işlerinin devletin kontrolünde olmasını, 
Alevî yoğunluğuna göre devlet bütçesinden pay ayrılması düşüncesini paylaşmak-
tadırlar.26

3. DİN DERSİ KİTAPLARINDA ALEVÎLİK

3.1. İlköğretim Kitaplarında Alevîlik

Bu bölümde ders kitaplarında Alevîlik konusuyla alakalı olarak yer alan 
bilgilere değinilecek ve ardından bazı öneriler dile getirilecektir.

3.1.1. Dördüncü Sınıf Kitaplarında Alevîlik

Birinci Ünite;  “Din ve Ahlak Hakkında Neler Biliyorum”,  “Din Güzel Ahla-
ktır” başlığı altında Hz. Ali’nin “Güzellik bizi süsleyen elbiseler değildir. Gerçek 
güzellik ilim ve edep güzelliğidir. Yetim babası ölen kişi değildir. Asıl yetim ilim ve
edepten yoksun olandır.”27 sözü aktarılmaktadır. Kitabın bir sonraki sayfasında yine 
Hz. Ali’den hikmetli bir söze değinilmiştir. “Güzel Söz Söyleyelim” başlığı altında 

                                                           
24 Sönmez Kutlu, Alevîlik-Bektaşilik Yazıları, Ankara Okulu Yayınları, Ankara, 2006, s.71.
25 Kutlu, Alevîlik-Bektaşilik Yazıları, s.74.
26 Kutlu, Alevîlik-Bektaşilik Yazıları, s.74.
27 Mehmet Akgül- vd.  Dördüncü  Sınıf İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Ders Kitabı, MEB 

Yayınları, 2012, s.27.
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Allah’ın yarattığı en güzel ve en çirkin şey sözdür. Söz var ki söyleyenin yüzünü ak 
eder; söz var ki söyleyenin yüzünü kara eder.”28

“Hz. Muhammed’i Tanıyalım” ünitesinde, kitapta Kevser Suresi'nin anlamına  
yer verilmekte, ''Kevser''in bolluk ve bereket anlamına geldiği belirtilerek, ''Allah, 
Hz. Peygamber'e vahiy ve peygamberlik gibi pek çok nimet vermiştir. Bu nimet-
lerden biri de Hz. Peygamber'in neslinin devam etmesidir. Nitekim Hz. Fatıma'nın 
Hz. Ali'yle evliliğinden olan Hz. Hasan ve Hz. Hüseyin ile Peygamberimizin nesli 
devam etmiştir. Sûre, bu nimetlerden bahsettiği için 'Kevser' adını almıştır'' ifadesi 
yer almaktadır.29

Kur’an-ı Kerim’i Tanıyalım  ünitesinde, biri Kur’an’ın tek bir nüsha haline 
getirilmesi süreci anlatılırken Hz. Ali’nin Kur’anı-ı en iyi bilenlerden olması ve söz 
konusu sürece verdiği katkılardan bahsedilmektedir. 30 “Sevgi, Dostluk ve Kardeş-
lik” ünitesinde Hz. Ali’nin ve Cafer-i Sadık’ın sevgi ve merhamet ile ilgili sözlerine 
yer verilmektedir.31 Aile ve Din ünitesinde  ailede sevgi ve yardımlaşma  konusuyla 
alakalı olarak Hz. Ali’nin ve Cafer-i Sadık’ın sözleri aktarılmaktadır.32

3.1.2. Beşinci Sınıf Kitaplarında Alevîlik

“Hz. Muhammed’in Aile Hayatı” adlı ünitede,  “Peygamberimiz, damadı Hz.
Ali’nin evine de sıkça gider, damadıyla kızı Hz. Fatıma’nın hatırlarını sorar, onlara 
öğütlerde bulunur ve torunlarıyla ilgilenir ve onlara arkadaş gibi davranır” ifadele-
riyle Ehl-i Beyt’i oluşturan Hz. Ali ve Fatıma ve çocuklarına Peygamber’in göster-
diği sevgi  konusu işlenmiştir.33

“Kültürümüz’den Dua Örnekleri” bölümünde, sayfa 51’de “Alevîlik-Bektaşîlik 
geleneğinde de Yüce Allah’a dua etmeye önem verilmektedir. Bu dualardan bazıları 
şöyledir: “Allah, Allah! Akşamlar hayrola, hayırlar fethola, şerler defola... Cenabı 
Hak, dertlerimize derman, hastalarımıza şifa, borçlarımıza eda nasip ve müyesser 
eyleye. Gökten hayırlı rahmetler, yerden hayırlı bereketler ihsan eyleye...” “... 
Yaptığımız ibadetler, hizmetler kabul ola. Allah bütün kusur ve günahlarımızı bağış-
laya. Doğru yoldan ayırmaya... Elimize, dostumuza, komşumuza, çocuklarımıza 
yeryüzündeki bütün müminlerle beraber hayırlı işler, hayırlı ameller, hayırlı düşün-
celer nasip eyleye...”

                                                           
28 Akgül- vd, Dördüncü  Sınıf, s.28.
29 Akgül- vd.  Dördüncü  Sınıf, s.67.
30 Akgül- vd.  Dördüncü  Sınıf, s.81.
31 Akgül- vd.  Dördüncü  Sınıf, s.102.
32 Akgül- vd.  Dördüncü  Sınıf, s.114.
33 Mustafa Ünal, İlhan Koç, Beşinci Sınıf İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Ders Kitabı, Doku 

Yayınları, Ankara, 2012, s.63.
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Sözlük kısmında ise Alevîlik, “Hz. Ali sevgisini esas alan ve ona bağlı olan 
kimselerin bağlı olduğu cemaat”  olarak tanımlanmaktadır.34 Müslüman bilginlerden 
Cafer Sadık, Allah’a şükretmenin de bir dua olduğunu belirtmiş ve iyilikleri için 
Yüce Allah’a şükretmek gerektiğini söylemiştir.

Niçin ve Nasıl Dua Edilir?  bölümünde Caferi Sadık’tan bahsedilerek yapmış 
olduğu dualardan örnekler verilir.35 Cafer Sadık, bu konuda, "Allah'ın nimetine 
şükredin; şükür, nimetin artmasına vesile olur. Nimet verdiği zaman da Rabb’inize 
duaya devam edin.” demiştir. Kendisi de Yüce Allah’a dua etmeye önem vermiştir. 
Örneğin, Kur’an-ı Kerim’i okumaya başlarken daima şu şekilde dua etmiştir: “Alla-
h’ım! Benim ona bakışımı ibadet, onu okumamı düşünce, onun üzerinde düşünmemi 
ibret alma kıl. Beni onda verdiğin öğütlerden öğüt alanlardan, günah saydıklarından 
sakınanlardan kıl.”

Hz. Muhammed ve Aile Hayatı adlı bölümün okuma metninde; Hz. Peygam-
ber’in, Hz. Hasan ve Hz. Hüseyin Sevgisi ele alınmakta ve Peygamber’in torunlarına 
olan sevgisi işlenmektedir.36

3.1.3. Altıncı Sınıf Kitaplarında Alevîlik

“Namaz İbadeti” adlı ünitenin  “Namaza Çağrı: Ezan ve Kamet” adlı bölümde 
ezan ve kametin okunuşları ve anlamları verildikten sonra, Sünni anlayışın dışında 
Caferilikte yer yer farklılık bulunmakta. Ezanın okunuşundaki ''Eşhedü enne 
Muhammeden Resulallah'' ifadesinden sonra Caferilik'te ''Eşhedü Enne Alliyen 
Veliyullah'' ifadesinin yer aldığına dikkat çekilmektedir. 37

''Son Peygamber Hz. Muhammed'' ünitesinde ''hicret'' konusu anlatılırken, Hz. 
Ali'nin Hz. Muhammed'in hicretinde gösterdiği cesaret, kahramanlık ve hicretteki 
rolüne dikkat çekilmiştir.38 Hz. Peygamberin Vefatı adlı bölümde,  Hz. Muham-
med’in yıkanması ve kefenlenmesinin Hz. Ali’nin tarafından gerçekleştiği bilgisine 
yer verilmektedir.39

“İslâm’ın Sakınılmasını İstediği Bazı Davranışlar” adlı ünitede,  Hz. Ali, “Bir 
insan yalanın ciddisini de şakasını da bırakmadıkça imanın tadını alamaz.” Hacı 
Bektaşi Veli ise “Doğruluk göster, yalanla uyuşma. Abartarak konuşma, doğruyu 

                                                           
34 Ünal,Beşinci Sınıf. s. 139.
35 Ünal, Beşinci Sınıf .s. 45.
36 Ünal, Beşinci Sınıf .s. 68.
37 Mehmet Akgül-vd;  Altıncı Sınıf İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Ders Kitabı. MEB Yayınları. 

Ankara. 2012, s.38.
38 Akgül, Altıncı Sınıf İlköğretim, s.68.
39 Akgül, Altıncı Sınıf İlköğretim, s.77.
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söylemekten geri durma. Kendine uygun görmediğini başkalarına da uygun görme.” 
diyerek doğruluktan ayrılmamayı ve yalan söylememeyi öğütlemektedir.40 ''Söz 
ağızda senin esirindir, ağızdan çıkınca sen onun esirisin'', 41 ''İyi insanla kötü insan 
senin yanında aynı seviyede olmamalıdır. Çünkü bu, iyileri iyilik yapmaktan soğu-
tur, kötüleri de kötülük yapmaya alıştırır.”42 Ayrıca diğer bir bölümde ''Hz. Ali'nin 
Hz. Hasan'a Öğüdü''nü içeren okuma metni bulunmaktadır. 43

Cafer-i Sadık da “Suçsuz birine iftira atmanın vebali en köklü dağlardan daha 
ağırdır.” diyerek iftiranın kötü bir davranış olduğuna dikkat çekmiştir.44 Cafer-i
Sadık, “Mümin gıpta eder, haset etmez; münafık haset eder gıpta etmez.” diyerek 
müminin özelliğine değinilmiştir.45 İslâmiyet ve Türkler adlı ünitede, “Türklerde 
Peygamber ve Ehl-i Beyt Sevgisi”  bölümünde,  Türklerin Peygamber ve Ehl-i Beyt 
sevgisine değinilmektedir. Bir gün Hz. Peygamber, Hasan ile Hüseyin’i dizlerine 
almış bir koluyla Hz. Fatıma’yı diğer koluyla da Hz. Ali’yi kucaklamış, “Allah’ım 
bunlar Ehl-i Beytim, bunlardan kötülüğü uzaklaştır ve kendilerini arındır” diye dua 
etmiştir. Peygamber sevgisi, onun dostlarını yakınlarını ve akrabalarını sevmeyi de 
gerektirir. Türk kültüründe Hz. Fatıma “Fatıma anamız”, Hz. Ali’nin ise  “Yiğitlerin 
Şahı” (Şah-ı Merdan) olarak anıldığı bilgisine yer verilmektedir.46

Aynı ünitede İslâmı’n Türkler arasında yayılmasında etkili kişiler arasında yer 
alan  Ebu Hanife, Ahmet Yesevî , Mevlana, Maturidi,  Yunus Emre, Ali er- Rıza, 
Ahi Evran’ ek olarak zikredilmekte ve Hacı Bektaşi Veli’nin hayatından ve 
düşüncelerinden bahsedilerek öğrenciler bu konuda bilgilendirilmektedir. 47

3.1.4. Yedinci Sınıf Kitaplarında Alevîlik

İslâm Düşüncesinde Yorum Biçimleri başlığı altında,  Fıkhi mezhepler dört 
yerine beş olarak sıralanmakta ve buna Caferilik de eklenmektedir. 48 Tasavvufî 
Yorumlar başlığı altında  Yesevîlik, Kadirîlik, Nakşîbendîlik ve Mevlevîlik’e ek 
olarak Alevîlik-Bektaşîlik başlığı açılmakta ve konu ayrıntılı bir şekilde incelen-
mektedir. 49

                                                           
40 Akgül, Altıncı Sınıf İlköğretim, s.96.
41 Akgül, Altıncı Sınıf İlköğretim, s.98.
42 Akgül, Altıncı Sınıf İlköğretim, s.111.
43 Akgül ,Altıncı Sınıf İlköğretim, s.112.
44 Akgül,Altıncı Sınıf İlköğretim, s.100.
45 Akgül,Altıncı Sınıf İlköğretim, s.103.
46 Akgül, Altıncı Sınıf İlköğretim, s.128.
47 Akgül, Altıncı Sınıf İlköğretim, s.123-124.
48 Nazım Genç, Yedinci Sınıf İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Ders Kitabı, Netbil Yayıncılık, 

İstanbul, 2012, s.84.
49 Genç, Yedinci Sınıf İlköğretim, s.93.
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Alevîlik,  Ali’ye mensup, Ali’yi seven, Ali taraftarı anlamına gelmektedir. Ale-
vîlik ve Bektaşîliğin tanımları verildikten sonra Hacı Bektaşî Veli’den kısaca bahse-
dilmekte ve İslâm’ın doğru anlaşılmasına olan katkısından ve hoşgörüye verdiği 
önemden bahsedilmektedir. Alevîliğin, insan olmaya verdiği öneme vurgu yapıl-
makta, Alevîlerce dile getirilen  “Eline, beline, diline sahip olmak”  ifadesi açıklan-
maktadır.

Cem ve Cemevi başlığı altında Cem’in tarifi yapılmakta ve çeşitli Cem’lerden 
bahsedilmekte Abdal Musa Cemi, Düşkünlükten Kaldırma Cemi, Hakk’a yürüyen 
yani ölen bir kişinin vefatının yedinci veya kırkıncı gününde kurban kesilip lokma 
dağıtılan ceme, Dârdan İndirme Cem’inin yapılış nedenleri kısaca anlatılmaktadır. 50

''Razılık ve Kul Hakkının Sorulması'' başlığında ise bu konuya ilişkin bazı bilgi 
verilmekte, öğrencilere kul hakkının dinimizdeki önemi anlatıldıktan sonra, söz 
konusu olduğu çeşitli kul hakkının gerektiren çeşitli durumlardan örnekler verilerek 
öğrencilerden bu örnekleri çoğaltıp arkadaşlarıyla paylaşmaları istenmektedir.51

Cem yapılırken, hizmet sunan dede, rehber, gözcü, çerağcı, zâkir, süpürgeci, sakacı, 
sofracı, semahcı, peykçi, iznikçi, bekçi görevlerinden kısaca bahsedilmektedir.52

''Semah'' konusuna da değinilen kitapta, semahın Alevî, Bektaşî cemlerinde ceme 
katılanların manevi coşku halinde kendilerinden geçerek ilahi bir aşkla ayakta 
dönmeleri olduğu ifade edilmektedir.53

Alevî- Bektaşî geleneğinde önemli kavramlardan bir diğeri ise  musahipliktir. 
Kitapta musahiplik kavramının kaynağı, Hz. Peygamber’in Hz. Ali için söylediği 
“Ya Ali! Sen dünyada da ahirette de benim kardeşimsin.” (Tirmizî, Menâkıb, 3722. 
Hadis) hadisine dayandırılmaktadır. 54 Alevî-Bektaşî geleneğinde duaya gülbenk 
denmekte ve kitapta çeşitli gülbenk örnekleri verilmektedir. 55 Alevî- Bektaşîlerin 
Şubat ayının 13-14-15. günlerinde tuttukları Hızır orucu ile ilgili bilgiler verilmekte 
ve Hızır orucunun çıkış nedeni açıklanmaktadır.56 Kitapta ayrıca ''Hz.. Ali'nin 
Cesaret ve Kahramanlığı'' başlıklı okuma metnine de yer  verilmiştir. 57, ''Din ve 
Güzel Ahlak'' ünitesinde ise, Mevlana,  Abdal Musa ve Kaygusuz Abdal'ın sözleri 
aktarılmıştır.58

                                                           
50 Genç, Yedinci Sınıf İlköğretim, s.95.
51 Genç, Yedinci Sınıf İlköğretim, s.97-98.
52 Genç, Yedinci Sınıf İlköğretim, s.98-99.
53 Genç, Yedinci Sınıf İlköğretim, s.99.
54 Genç, Yedinci Sınıf İlköğretim, s.100-101.
55 Genç, Yedinci Sınıf İlköğretim, s.103.
56 Genç, Yedinci Sınıf İlköğretim, s.103-104.
57 Genç, Yedinci Sınıf İlköğretim, s.111.
58 Genç, Yedinci Sınıf İlköğretim, s.135.
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3.1.5. Sekizinci Sınıf Kitaplarında Alevîlik

''Zekat, Hac ve Kurban İbadeti'' ünitesinde, ''Kurban Tığlama (Kesme) Duası'' 
başlıklı okuma metni yer almaktadır.59

3.2. Ortaöğretim Kitaplarında Alevîlik

3.2.1. Dokuzuncu  Sınıf Kitaplarında Alevîlik

“Hz. Muhammed’in Hayatı” adlı ünitede,  “Hz. Muhammed’in Doğumu, Ço-
cukluğu ve Gençliği” bölümünde Peygamberimizin soyunun Hz. Ali- Fatma ve 
çocukları Hz. Hasan ve Hz. Hüseyin’den devam ettiği bilgisine yer verilmektedir.60

Ayrıca ilerleyen sayfalarda Hz. Ali’nin cesaretine61 , Hz. Peygamberin kefenlenmesi 
sırasında Hz. Ali’nin yer almasına,62 Hz. Ali’nin Kur’an’ın toplanması esnasında, 
vahiy katibi olan, Hz. Ali’deki Kur’an’dan faydalanıldığı,63 bilgisine değinilmek-
tedir.

“Kur’an ve Ana Konuları” ünitesinin “Kültürümüzde Kur’an’ın Yeri ve Öne-
mi” bölümünde Hacı Bektaş Veli ve Hoca Ahmet Yesevî’nin Kur’an-ı Kerim’le  
alakalı sözlerine yer verilmektedir. 64 Ayrıca Hacı Bektaş Veli’nin hayatı ve düşün-
celerine yer veren bir bölüm bulunmakta. Hacı Bektaşı Veli’nin İslâm’ın ilkelerine 
bağlılığı vurgulanmakta, her zaman hoşgörü ve sevgi dilini kullandığı ifade edilmek-
tedir. Ayrıca buna ek olarak düşüncelerinin Bektaşîlik tarikatını oluşturduğu bilgi-
sine yer verilmektedir.65 Ayrıca kitabın çeşitli yerlerinde Hacı Bektaşı Veli ile ilgili 
kısa referanslar yer almaktadır.66

Kitabın “Türklerin Müslüman Oluşu” bölümünde, Türklerin Müslüman 
oluşunda Ehl-i Beyt’in oynadığı rolden ve özellikle İmam Ali er-Rıza’ın  aralarında 
bulunması neticesinde Türklerin İslâmı kolay kabul ettikleri ve benimsedikleri 
bilgisi yer almaktadır. 67

                                                           
59 Mehmet Şahinbaş, Sekizinci Sınıf İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Ders Kitabı, Bilge Ders 

Kitapları, Ankara, 2012, s.45-46.
60 Nazım Genç, Dokuzuncu Sınıf Ortaöğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Ders Kitabı, FCM Yayıncılık, 

İstanbul, 2012, s.45.
61 Genç, Dokuzuncu Sınıf Ortaöğretim, s.50.
62 Genç, Dokuzuncu Sınıf Ortaöğretim, s.58.
63 Genç, Dokuzuncu Sınıf Ortaöğretim, s.66.
64 Genç, Dokuzuncu Sınıf Ortaöğretim, s.77.
65 Genç, Dokuzuncu Sınıf Ortaöğretim, s.118-119.
66 Genç, Dokuzuncu Sınıf Ortaöğretim, s.120,122,127,128.
67 Genç, Dokuzuncu Sınıf Ortaöğretim, s.111.
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3.2.2.  Onuncu Sınıf Kitaplarında Alevîlik 

“İslâm’da İbadetler” ünitesinde “Hz. Ali’nin Örnek Şahsiyeti ve İbadetin Öne-
mine Dair Sözleri” ilgili okuma metni yer almaktadır.68 “Hz. Ömer ve Adaleti” 
okuma metninde Hz. Ömer’in Hz. Ali’nin görüşlerine verdiği değer anlatılmak-
tadır.69

“Hacı Bektaş-ı Veli’nin Eserlerinde Tevhit ve İnanç” adlı okuma metninde 
Hacı Bektaş-ı Veli’nin iman ile ilgili görüşlerine değinilmektedir. Ve özellikle tasav-
vufta önemli bir yer tutan zahitliğe de vurgu yapılmaktadır.70

“İslâm’da İbadetler” ünitesinde,  oruç konusu işlenirken Peygamber Efendi-
mizin tuttuğu ve tavsiye ettiği nafile oruçlardan biri olarak Muharrem orucu zikredil-
mekte ve bu orucun Alevî- Bektaşîlik’teki önemine ve  Alevîlerin on iki gün olarak 
bu günlerde Kerbela’da Hz. Hüseyin ve ailesinin susuz bırakılmasından dolayı yas 
tutarlar, eğlence yapmazlar, su içmezler ve Hz. Muhammed ile Ehli Beytine salavat 
getirirler.71

3.2.3. Onbirinci Sınıf Kitaplarında Alevîlik

“İslâm Düşüncesi’nde Yorumlar” ünitesinin “İslâm Düşüncesinde Siyasi-
İtikadi Yorumlar” bölümünde,  Şia’ya değinilmektedir. Şiîliğin anlamı, ortaya çıkışı 
ve Şiîlikte benimsenen ilkelere  bu konu başlığı altında yer verilmiştir.72,  “İslâm 
Düşüncesinde Amelî-Fıkhi Yorumlar” bölümünde ise Sünni ameli mezheplerden 
Hanefilik, Şafilik, Malikilik ve Hanbelilik’le beraber Caferilik’te yer almaktadır.73

Bu kısımda Caferiliği diğer dört mezhepten ayıran özelliklerine dair şu bilgiler 
bulunmaktadır. Kitapta, “Caferîlere göre on ikinci imam kayıp olduğu için cuma 
namazı farz değildir. Beş vakit namaz, sabah ile öğle, akşam ile de yatsı namazları 
birleştirilerek üç vakitte kılınabilir. Abdest alırken ayağı yıkamak değil, mesh etmek 
farzdır. 

Caferî mezhebinde Muharrem ayında yas tutmaya önem verilir. Çünkü bu ayda 
Hz. Hüseyin ve aile bireyleri Kerbelâ’da şehit edilmiştir. Caferîler ezan okunurken 
ve namaz kılarken fazladan bazı dualar okurlar. Ayrıca Kerbelâ toprağından 

                                                           
68 Kasım Barman, Onuncu Sınıf Ortaöğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Ders Kitabı, Özgün 

Matbaacılık, Ankara, 2012, s.54.
69 Barman, Onuncu Sınıf Ortaöğretim, s.111.
70 Barman, Onuncu Sınıf Ortaöğretim, s.35-36.
71 Barman, Onuncu Sınıf Ortaöğretim, s.44.
72 Adil Kabakçı, Onbirinci Sınıf Ortaöğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Ders Kitabı, Tutku Yayıncılık, 

Ankara, 2012, s.78.
73 Kabakçı, Onbirinci Sınıf Ortaöğretim, s.82-86.
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yapılmış olan, “türbet” ya da “mühür” denilen bir parça üzerine secde etmeyi fazilet-
li bir davranış olarak görürler ve böyle yapmaya önem verirler.” 74

Hacı Bektaş-ı Veli’nin Hz. Peygamber’e inanmanın önemine dair bir sözüne 
yer verilmekte,75 İslâm Medeniyeti’nde Estetik adlı bölümde Hacı Bektaşî Veli’nin 
bir dörtlüğüne yer verilmektedir.76 “Kültürümüzde Ehl-i Beyt Sevgisi” bölümünde, 
kısaca Ehli Beyt sevgisine değinilmektedir. 77

''Aile ve Din'' ünitesinde, ''Hz.. Fatıma ve Onun Aile Fertleriyle İlişkileri''ni 
konu edinen bir okuma metni bulunmaktadır.78

3.2.4. Onikinci Sınıf Kitaplarında Alevîlik

''Hz. Muhammed'i Anlama'' ünitesinde, ''Başlıca Hadis Kaynakları'' konusu 
anlatılırken diğer kaynakların yanı sıra Alevî, Bektaşî ve Caferilikte önemli olan 
“Kütüb-i Erbaa” adıyla bilinen Kuleynî’nin Kâfî; fişeyh Saduk’un el-Fakih, Tusi’nin 
et-Tezhip ve el-İstibsar adlı eserlerine ismen değinilmektedir.79

“İslâm Düşüncesinde Tasavvufî Yorumlar” başlığı altında,  Alevîlik-Bektaşîlik  
tarihine değinilmekte, tarihselliğinden başlamak üzere Cem, cemin yapılışı, semah,  
musahiplik, dua ve gülbenkler, Muharrem ayı ve aşure başlıkları altında Alevîlik, 
detaylı olarak anlatılmaktadır.80

“Nusayriler” başlığı altında özellikle Hatay civarında yaşayan Alevîlerin ken-
dilerini diğer Alevîlerden ayırmak için Nusayri- Alevî olarak tanımladıkları bilgisine 
yer verilirken, Nusayriliğin temel inançları ve hareket noktalarının Kur'an olduğu 
vurgulanarak, Gadir-i Hum, Feraş ve Mübadale  gibi önemli gün ve bayramları  an-
latılmaktadır.81 “Birlikte Yaşama ve Hoşgörü Kültürü”  başlığı altında bütün bu 
farklı düşüncelerin İslâm’da zenginlik olarak dile getirilmekte,82 ve hoşgörünün 
önemine dair bilgilere yer verilmektedir. Ünitenin sonunda, “Dört Kapı Kırk Ma-
kam” adlı bir okuma metnine yer verilmektedir.83 “Barış İçinde Yaşamak İhtiyaçtır” 
başlığı altında, barışa katkı sunmuş kişiler arasında  Hoca Ahmet Yesevî, Yunus 

                                                           
74 Kabakçı, Onbirinci Sınıf Ortaöğretim s. 86, Alıntı, E. Ruhi Fığlalı, Çağımızda İtikadi İslam Mezhepleri, 

s. 140, 168, 169, 170, 173; Yusuf Ziya Yörükan, Müslümanlık, s. 167.
75 Kabakçı, Onbirinci Sınıf Ortaöğretim, s.63.
76 Kabakçı, Onbirinci Sınıf Ortaöğretim, s.132.
77 Kabakçı, Onbirinci Sınıf Ortaöğretim, s.63-64.
78 Kabakçı, Onbirinci Sınıf Ortaöğretim, s.100-101.
79 Kenan Demirtaş, Onikinci Sınıf Ortaöğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Ders Kitabı, Özgün 

Matbaacılık, Ankara, 2012, s.60.
80 Demirtaş, Onikinci Sınıf Ortaöğretim, s.79-88.
81 Demirtaş, Onikinci Sınıf Ortaöğretim, s.89-90.
82 Demirtaş, Onikinci Sınıf Ortaöğretim, s.93.
83 Demirtaş, Onikinci Sınıf Ortaöğretim, s.96-98.
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Emre, Mevlânâ’ya ek olarak  Hacı Bektaş-ı Veli, Cabbar Kulu ismine de yer veril-
mektedir.84 Okuma metni olarak ise, Kitab-ı Cabbâr Kulu’ndan  “Barış ve Kardeş-
lik” e dair bölüme yer verilmektedir.85

SONUÇ VE DEĞERLENDİRME

Sonuç olarak tüm bu verilerin ışığında şu tespitleri yapmak mümkündür: Ale-
vîlik, ders kitaplarında İslâm çerçevesinde değerlendirilmektedir. Şimdiye kadar,
fıkhi mezhepler anlatılırken genel itibariyle dört mezhep Hanefilik, Şafiilik, Han-
belilik ve Malikilik  kitaplarda yer aldığı halde, müfredatın değişmesiyle birlikte 
beşinci mezhep olarak Caferilik zikredilerek  farklı bir tasnife gidilmiştir.  

Ayrıca, “İslâm Düşüncesinde Tasavvufî Yorumlar” başlığı altında Yesevîlik, 
Mevlevîlik, Nakşîbendîlik ve Kadirîlik gibi Tasavvufî düşünceler işlenirken Alevîlik 
ve Bektaşîliğe değinilmesi, Alevîliğin İslâm çerçevesinde değerlendirildiğini  ve 
tasavvufi bir yorum olarak değerlendirildiğini göstermektedir. Buna yol açan en 
önemli nedenlerin başında Alevi metinlerinde kullanılan dilin tasavvufi bir dil 
oluşu86, ve Ehl-i Beyt sevgisinin yoğun olarak metinlerde yer almasıdır.87

Kitaplarda görüldüğü kadarıyla Hz. Ali’ye yoğun bir biçimde atıfta bulu-
nulmakta, özellikle kişilik olarak cesaretine ve ilmi yönüne vurgu yapılmaktadır. 
Söz konusu çerçevede Hz. Ali’nin hikmetli sözlerine sıkça yer verilmiştir. Buna ek 
olarak Cafer-i Sadık ile Hacı Bektaş-ı Veli’nin hayat hikayelerine ve temsil ettikleri 
öğretilere dair özetlere yer verilmiştir.

Ayrıca, şimdiye kadar ismini, eğitim müfredatı tarihi süresince duymadığımız 
Ali er-Rıza’nın, Türklerin Müslümanlığa geçiş sürecindeki katkısından bahsedilmesi  
ve  Cabbar Kulu gibi Alevîlerce önemli bir konuma sahip bir şahsiyetin eserlerinden 
bazı parçaların kitaplarda yer alması, Alevîlik öğretisine dair doğru bir kanaatin 
oluşması bakımından oldukça önemlidir. 

Kitaplarda, Alevî ve Sünnilerin paylaştığı birçok ortak noktaya değinilmekle 
birlikte Alevîleri, Sünni’lerden ayıran bazı farklı noktalar da ihmal edilmeyerek bun-
lara yer verilmeye çalışılmıştır. Dua konusunun işlendiği kısımlarda Alevî dualarına 
yer verilmesi, Kurban bahsinde Alevîlerin farklı günlerde kurban kestiklerinin 
belirtilmesi ve “Kurban Tığlama” duasına yer verilmesi, Ramazan orucuna ek ola-
rak, Muharrem orucundan ve “Hızır Orucu”ndan bahsedilmesi bu farklılıklara örnek 
olarak verilebilir.

                                                           
84 Demirtaş, Onikinci Sınıf Ortaöğretim, s.102.
85 Demirtaş, Onikinci Sınıf Ortaöğretim, s.111.
86 Kaplan, Yazılı kaynaklarına Göre Alevîlik, s.161.
87 Kaplan, Yazılı kaynaklarına Göre Alevîlik, s.315.
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Ayrıca, Alevîlik açısından önemli bir yeri olan Cem’den, Cem çeşitlerinden,
semah ve Cem’de yer alan görevlilerden, cemin yapılışından, cem esnasında okunan 
dualardan, musahip gibi temel kavramlardan detaylı bir şekilde kitaplarda bahse-
dilmesi, Cem’in hem okunan dualar yönüyle hem de hareketlerin sembolik değeri 
açısından ne kadar zengin bir içeriğe sahip olduğunu göstermesi bakımından önem-
lidir.

İşte bütün bu verilerden hareketle şunu kolaylıkla ifade edebiliriz ki, Milli 
Eğitim müfredatı çerçevesinde lise eğitiminden mezun olan her öğrenci Alevîlerin
ritüelleri, duaları, semaları, oruçları hakkında genel bir fikre sahip olmaktadır.  
Kitaplardan yola çıkarak söylenebilecek diğer bir tespit ise, Alevîlik denince, 
öteki’den ziyâde daha çok bizden ama bazı yönleriyle farklı bir topluluk resminin 
ortaya çıkmasıdır.  

Bir kültür dersi olan Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi derslerine ek olarak, temel 
düzeyde seçmeli Kur’an, Siyer, Hanefilik, Şafiîlik, Alevîlik gibi derslerin konulması 
gerekmektedir. Böylece çoğunluğun tabi olduğu mezhep olan Hanefilikten farklı 
mezhep takipçilerinin de kendi mezheplerinin hususiyetlerini sağlıklı bir şekilde 
öğrenmesine vesile olacaktır. Bunlara ek olarak elbette, bilimsel araştırma mer-
kezleri olan üniversitelerde Alevîlik kürsülerinin kurulması ve böylelikle daha 
derinlikli araştırmaların yapılması gerekmektedir.

Son olarak, ne yazık ki, ülkemizdeki gelişmeler politik koşullara bağlı olarak 
değişebilmektedir. Yine, politik kaygılardan dolayı, büyük bir kitlesel çoğunluğa 
sahip Şafiiler, halen Diyanet’te bir temsil bulamazken, ders kitaplarında Şafiîlik’le 
alakalı olarak çok yüzeysel olarak bilgilerin yer alması üzerinde ayrıca düşünülmesi 
gereken bir durumdur.

Ayrıca, Cemevlerine kültür merkezleri şeklinde statü verilip, buralarda görev-
lendirilecek dedelerin maaşlarının devlet tarafından ödenmesine başlanması, top-
lumsal adaletin sağlanması açısından mutlaka adım atılması gereken bir noktadır.
Bununla birlikte, Şafiî mezhebinin Diyanet’te mutlaka temsil edilmesi ve en azından 
Şafiî yoğunluklu yerleşim yerlerine Şafiî mezhebine mensup imam ve Diyanet 
görevlilerinin gönderilmesi gerekmektedir. Bu gelişme, halk ile imam arasında 
yaşanabilecek muhtemel gerilimleri ortadan kaldıracaktır. Buradan hareketle bu 
mevzuların çözülmesi, farklı kimliklere sahip bireylerin kendilerini dışlanmış ve 
kayırılmış hissetmelerinin önüne geçilmesi ve toplumsal bir ahengin oluşmasına 
katkı sunacaktır. İnşallah Alevilik sempozyumu buna bir ivme kazandırıp, hayırlara 
vesile olur
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ŞİA’NIN OLUŞUM SÜRECİNDE                                

İBNÜ’L-HANEFİYYE’NİN YERİ

Yrd. Doç. Dr. Hüseyin GÜNEŞ∗

“İbnü’l-Hanefiyye” künyesiyle bilinen Muhammed b. Hanefiyye (16/637-
81/700), Hz. Ali’nin Benî Hanife kabilesine mensup eşinden doğma oğludur. Ker-
bela’da hayatını kaybeden Hz. Hüseyin’den sonra Alioğullarının en büyük ferdi 
olarak Ali Şîası’nın başında bulunmuştur. Bilindiği gibi Hz. Osman’ın katliyle 
birlikte İslam âleminde meydana gelen bölünme ve kırılma, Kerbela olayından sonra 
giderek hız kazanmıştır. Bu çalışmada, söz konusu süreçte İbnü’l-Hanefiyye’nin 
nasıl bir rol oynadığını, Müslümanlar arasında baş gösteren siyasî ayrışmanın dinî 
farklılaşmaya doğru evrilmesi karşısında nasıl bir tutum sergilediğini belirlemeye 
çalışacağız.

Muhammed b. Hanefiyye’nin yaşadığı dönem, İslâm dünyasında yaşanan ve 
sonraki dönemlere damgasını vuran en büyük siyasî farklılaşma ve çalkantılara 
sahne olmakla birlikte aynı şeyi dinî düşünce ve akımlar için söylemek mümkün 
görünmemektedir. Hz. Osman’ın öldürülmesinden sonra yaşanan Cemel ve Sıffin 
Savaşlarını müteâkiben Müslümanlar farklı siyasî kamplara ayrılmış, Hz. Hüseyin’in 
Kerbela’da öldürülmesiyle bu ayrılık daha da derinleşmiştir. Bununla birlikte 
Müslümanların itikadî açıdan Hz. Peygamber dönemindeki saf İslâm inancını koru-
maya devam ettiklerini söyleyebiliriz.

Başka bir ifade ile o dönemde Müslümanları farklılaşma sürecine iten faktör, 
inanç değil siyasettir. Rasûlullah’ın vefatından sonra kimin halife olacağı konusunda 
başlayan tartışmalar, Hz. Ebû Bekir ve Hz. Ömer döneminden sonra altı halife ada-
yının ortaya çıkmasıyla birlikte dozunu arttırmıştır. Her ne kadar Şûrâ neticesinde 
aday sayısı ikiye indiyse de Hz. Osman ve Hz. Ali’den müteşekkil bu adayların 
seçilmesi süreci kadîm Emevî-Hâşimî mücadelesini canlandırmıştır. Hz. Osman’ın 
öldürülmesinin ardından Hz. Ali’nin halife seçilmesi ve maktul halifenin katillerinin 
tespit edilip cezalandırılması etrafında yaşanan ihtilaflar, İslâm dünyasında bölün-
meleri beraberinde getirmiştir.

∗ Şırnak Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, huseyingunes072@gmail.com
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Bölünmenin temeli siyasî olmakla birlikte özellikle Siffin savaşından sonra 
tahkim hadisesi etrafında Hz. Ali ile ters düşerek ondan ayrılan ve daha sonraki 
süreçte mevcut iktidarlar için ciddi bir muhalefet sergileyen Haricilerin, muhalifleri-
ni tekfir ederek yola çıkmaları, ardından muhaliflerin çoluk-çocuklarının kanlarını 
dökmek ve mallarını talan etmeyi mubah saymaları ve büyük günah işleyen kişiyi 
tekfir etme noktasına varmaları siyasî zeminde başlayan farklılaşmayı itikadî alana 
doğru sürüklemeye başladı. Diğer yandan parçalanmış bütünlüğün diğer unsurları 
Emeviler ile Hâşimilerin de konumlarını temellendirmek için dinî referans arayışına 
girmeleri, özellikle Hz. Hüseyin’in öldürülmesinden sonra onun intikamını almak 
için yola çıktığı iddiasındaki Muhtâr’ın Kufe’de başlattığı hareket ve bu hareketin 
barındırdığı mevâli unsuru bu süreci hızlandırdı.

Hilâfet meselesi etrafında düğümlenen ve giderek itikadî farklılaşmaya doğru 
giden siyasî zemindeki iktidar mücadelesinin canlı tanığı konumundaki Muhammed 
b. Hanefiyye’nin, bu süreçte daha sonraları ortaya çıkacak olan itikadî mezheplerin,
başka bir ifadeyle Şia’nın temel inanç ilkeleri arasında yer alan imâmet, mehdilik,
bedâ ve takiyye konuları ile o sıralar tartışma konularından biri haline gelmeye 
başlayan kader konusundaki görüşlerini ortaya koyan bazı tasarruflarına rastlıyoruz.

Bilindiği gibi Muhammed b. Hanefiyye, Hz. Osman’ın öldürülmesinin ardın-
dan halife seçilen babası Hz. Ali’ye biat etmekle süreçteki yerini almış oldu. 
Ardından Hz. Ali’ye biat ettikleri halde bu biatlerini bozarak ona karşı cephe alan 
muhaliflere karşı Cemel Savaşında babasının yanında yer aldı. Bu onun ilk tecrü-
besiydi. Ardından Sıffin ve Nehrevân Savaşlarına katıldı.1 Bu savaşlarda karşı karşı-
ya gelen rakipler, aslında farklı inanç sistemlerine sahip kişiler değildi. Başka bir 
ifadeyle onlar, daha sonraları teşekkül edecek olan ve farklı sistemler geliştiren 
itikadî fırkaların inançlarından uzaktılar. Bununla birlikte onların, haklılıklarını orta-
ya koymak için bazı dinî referanslara sarıldıkları muhakkaktır. Ancak bu, mevcut 
İslâm inancı ve siyasî rekabet sınırları içindeydi. Rakipler, birbirlerini mevcut 
inancın dışında daha farklı bir inancı ortaya koymak veya yeni fikirler icat etmekle 
suçlamıyor; sadece mevcut inancın gereğini yapmamak veya o inancın sınırları 
dışına çıkmakla itham ediyorlardı. Haricilerin, “Hüküm ancak Allah’ındır” diyerek 
Sıffin Savaşının akabinde tahkime başvuran tarafları Kur’ân-ı Kerîm’in mevcut 
hükümleri dışına çıkarak kendi başlarına hareket etmekle suçlayıp “tekfir” etmeleri 
gibi. ya da yine Sıffin Savaşında karşı karşıya gelen rakiplerin karşı tarafı aslında 
“hiç Müslüman olmamış” olmakla suçlamaları gibi.

1 Geniş bilgi için bk. Hüseyin Güneş, Dinî, Siyasî ve Sosyal Etkisi Açısından Muhammed b. Hanefiyye ve 
Hayatı, Basılmamış Doktora Tezi, Konya, 2009, s. 80-95.
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Bu noktada İbnü’l-Hanefiyye’nin de Sıffin savaşında, “aynı inancı taşıyan 
insanların nasıl oluyor da birbirlerine kılıç çekebildikleri” sorusuyla karşı karşıya 
kaldığında, onun karşı tarafı aslında hiç Müslüman olmadıkları, başka bir ifade ile 
onların kılıç zoruyla sadece Müslüman göründükleri savıyla kendini haklı göster-
meye çalıştığı görülmektedir.2 Burada İbnü’l-Hanefiyye, rakiplerini Müslüman 
olarak görmemektedir. Ancak onun, savaş sırasında savunma refleksiyle dile getirdi-
ği bu düşünceyi daha sonraları koruduğunu söylememiz güç görünmektedir. Çünkü 
sonraki dönemlerde Hz. Hasan’ın hilâfeti Muâviye’ye teslim etmesiyle birlikte söz 
konusu savaşta mücadele ettiği ve kılıç zoruyla teslim olup Müslüman göründükleri 
şeklinde itham ettiği Muâviye’ye biat etmiş ve bu biatine sadakatini korumuştur. 
Hatta Muâviye ile oturup bir takım dinî meselelerde sohbet bile etmiştir.3

Bununla birlikte İbnü’l-Hanefiyye’nin, söz konusu savaşlara katılmaktan piş-
manlık duymadığı bir gerçektir. O, daha sonraki dönemlerde kendisiyle yapılan 
tartışmalarda söz konusu savaşlara katılımı hatırlatıldığında kendini savunmaya 
devam etmiştir. Fakat o, bu kez rakiplerini tekfir etmemekle birlikte onları verdikleri 
sözden dönmek ve boyunlarındaki biat borcuna sadık kalmamakla suçlamıştır. Ona 
göre Hz. Ali’nin, kendisine biat ettikleri halde bu biatlerini bozup karşısına dikilen 
rakipleriyle savaşması için bu yeterli bir gerekçeydi.4 Onun içindir ki o, Muviye ve 
Yezîd’e biat ettikten sonra bu biatini bozması için yapılan teklifleri geri çevirdiği 
gibi daha sonraları da muhtemelen verdiği sözden dönmek durumunda kalmamak 
veya verdiği biati daha sonra bozmuş olmamak için İbn Zübeyr ve Abdülmelik’in 
biat etmesi için yaptıkları baskılara rakiplerin sayısı teke ininceye kadar direnmiştir.5

Aslında Muhammed b. Hanefiyye, imâmet konusunda dünyevî bir bakış açısı-
na sahipti. O, konuyu bir inanç meselesi olarak görmüyordu. Daha sonraki dönem-
lerde Şiâ’nın bir takım nasslar ihdâs ederek veya yorumlayarak bir inanç meselesi 
haline getirdikleri imâmet konusunu, toplumsal bir mesele olarak görüyordu. Hatta 
meseleyi tamamen bir asabiyet meselesi, güç ve mukavemet meselesi olarak görü-
yordu.6 Onun için, “Araplar, acemlere karşı bir üstünlüklerinin oldu-ğunu ileri sür-
düler. Acemler, bunun sebebini sorunca “Muhammed Arap’tı” dediler. Onlar da 
doğru söylüyorsunuz dediler. Kureyş de Araplara karşı bir üstünlüğünün olduğu 
iddiasında bulundu. Bu sefer Araplar, bunun sebebini sorunca “Muhammed Kureyş-
li idi” dediler. Dolayısıyla eğer halk doğru söylemişse bizim insanlar üzerinde bir 

2 Minkarî, Nasr b. Muzâhim (212/827), Vak’atu Siffîn, thk. A. M. Harun, Beyrut 1990, s. 216.
3 İbn Asâkir, Ebü’l-Kâsım Ali b. Hasan (571/1175), Târîhu Medîneti Dimeşk, I-LXXV, thk. Ömer el-

Amrâvî, Dârü’l-Fikr, Beyrut 1997, LIV, 319.
4 İbn Asâkir, Tarîh, LIV, 347.
5 Bk. Güneş, Muhammed b. Hanefiyye, s. 125-177.
6 Ali Sâmî en-Neşşâr, Neşetu’l-Fikri’l-Felsefî fi’l-İslâm, I-III, Dârü’l-Meârif, 7. bs., Kahire 1977, II, 55.
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üstünlüğümüz var demektir.”7 şeklinde bu konudaki düşüncesini gayet net bir 
şekilde dile getiriyordu.

Dımaşk ziyareti sırasında yanında bulunan ve kendisine babasından miras 
kalan Rasûlullah’ın kılıcını Abdülmelik b. Mervân’a teslim ederken aralarında geçen 
konuşmanın da onun imâmet konusundaki görüşüne ışık tuttuğunu düşünüyoruz. 
Abdülmelik’in huzurunda toplanan mecliste ortaya konulan kılıç, çağrılan bir 
demirci tarafından kalitesi ölçülmüştü. Ardından Abdülmelik, ondan kılıcı kendisine 
hibe etmesini istemiş, o da “Hangimizin onda daha çok hak sahibi olduğunu düşü-
nüyorsan o alsın.” demişti. Bunun üzerine Abdülmelik, “Eğer senin bir akrabalığın 
varsa hepimizin bir akrabalığı ve dolayısıyla bir hakkı vardır.” karşılığını vermiş, o 
da bu söze karşın hiçbir itirazda bulunmaksızın kılıcı ona teslim etmiştir.8

Muhammed b. Hanefiyye’nin hiçbir zaman imâmet iddiasında bulunmadığı ve 
hiç kimseye bu yönde bir çağrıda bulunmadığı,9 hatta onun böyle bir istek ve 
arzusunun olmadığı iddiasında değiliz.10 İbnü’l-Hanefiyye’nin, imâmet iddiasında 
bulunmadığı, hatta bunun için çaba göstermediği bir vakıadır. Fakat onun böyle bir 
arzusunun olmadığını söylemek doğru değildir. O, bir nassa dayanmasa da toplum-
sal teâmüller çerçevesinde hilâfetin aile olarak kendi hakları olduğunu düşünüyordu. 
Hz. Hüseyin’in öldürülmesinden sonra Yezîd’in ölümünü müteâkiben ortaya çıkan 
fetret döneminde hilâfet iddiasıyla ortaya çıkarak biat almaya çalışan ve bu çerce-
vede onun biatini almak için baskı yapan Abdullah b. Zübeyr ile Abdülmelik b. 
Mervân’a biat etmemek için direnmesinin bir nedeni de aslında imâmetin onlardan 
çok kendi hakkı olduğunu düşünmesidir. Nitekim Abdullah b. Zübeyr’le yaptığı bir 
tartışmada bu düşüncesini dile getirmekten geri durmamıştır.11

İbnü’l-Hanefiyye’nin hilâfetin kendi hakkı olduğunu düşünmekle birlikte bu 
uğurda ciddi bir çaba sarf etmediği bir gerçektir. Hatta bu yolda hiç çaba sarf
etmediğini, başka bir ifade ile kılını bile kıpırdatmadığını söyleyebiliriz. Bunun 
sebebi, ümmetin isteği ve icmaı olmadan bu makama talip olmanın ve bu uğurda kan 
dökmenin doğru olmayacağı düşüncesi idi. Bu konuda Hz. Ali’yi örnek aldığı iddia-
sındaydı. Ona göre Hz. Ali, Rasûlullah’ın vefatından sonra imâmetin kendi hakkı 
olduğunu düşündüğü halde bu yolda mücadele etmemiş, kendisine biat edilinceye 
kadar da bu uğurda savaşmamıştır. Ne zaman ki ümmet, ona biat ederek onun bu 

7 İbn Sa’d, Ebû Abdillah Muhammed (230/884), et-Tabakâtu’l-Kubrâ, I-IX, Dârü Sadır, Beyrut ty, V, 95.
8 İbn Sa’d, Tabakât, V, 112-113.
9 Şeyh Müfîd, Ebû Abdillah Muhammed b. Muhammed (413/1022), el-Füsûlü’l-Muhtâre, thk. S. Ali Mir 

Şerifî, Beyrut 1993, s. 300.
10 Müsnid, Abdullah b. Ali, el-Aleviyyûn ve’l-Abbâsiyyûn ve Davetu Âli’l-Beyt, Dârü’l-Menâr, Kahire 

1991, s. 24.
11 İbn A’sem, Ebû Muhammed Ahmed el-Kûfî (314/926), el-Fütûh, I-III, thk. Süheyl Zekkâr, Dârü’l-Fikr,

Beyrut 1992, II, 308.
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hakkını teslim etmiş, işte o zaman vermiş oldukları sözden dönerek bu biati bozan-
lara karşı savaşmıştır. Dolayısıyla henüz ona yapılmış bir biat söz konusu olmadığı 
için uğrunda savaşmasını gerektirecek bir durum da ortada çıkmamıştı.12

Hilâfetin bir gelin gibi hazır bir şekilde getirilip eline teslim edileceği günlerin 
hayallerini kuran İbnü’l-Hanefiyye, bunun bir gün mutlaka gerçekleşeceğine inanı-
yordu.13 O, bu inancını zaman zaman dile getirmekten de geri durmuyordu. Nitekim 
Abdülmelik’in onu davet edip güvence verdiği halde sözünden dönmesi üzerine Şam 
topraklarını terk ettiği zaman beraberindeki kalabalığı dağıtmadan önce yaptığı 
konuşmada, “Âl-i Muhammed’in işi ertelenmiştir. Muhammed’in nefsi elinde olana 
yemin ederim ki ilk başladıkları gibi aranıza tekrar dönecekler.”14 diyerek bu 
inancını dile getiriyor ve onlardan bu konudaki ümitlerini korumalarını istiyordu: 
“Bizim bu işimiz üzerinde gökle yerin istikrarlı duruşu gibi durun. Bizim iktidarımız, 
doğan güneş gibi gelecektir.”15 Ancak bu konuda acele edilmemesini isteyerek: 
“İktidarımızı görüyor musunuz? Onun gelişi, şu güneşten daha apaçıktır. Fakat 
acele etmeyin ve kanlarınızı boşuna akıtmayın.” diyordu.16

İbnü’l-Hanefiyye’nin bu düşüncesi, aslında onun “kader” anlayışının bir neti-
cesiydi. Onun içindir ki; “Dikkat edin hak ehlinin bir devleti olacaktır. Allah, onu 
dilediği zaman getirecektir.” diyordu.17 Yine, onun kapısında pürdikkat bekleyerek 
ondan harekete geçmesini bekleyenlere örgülü saçlarıyla dikkatleri üzerine çeken bir 
oğlunu göndererek, “Biz lanetçileri ve müfritleri sevmeyiz, kaderi öne çekmeye çalı-
şanları da sevmeyiz!” mesajını iletiyordu.18 Daha da ötesi dönemin muktedir yöne-
timine karşı etrafındakileri uyararak, “Şu fitneden sakının. Kim, ona bulaşırsa 
mutlaka onu ezer geçer. Dikkat edin, bu kavmin bir eceli ve bir süresi var. Eğer yer-
yüzündeki herkes, onların mülklerini izale etmek için toplansa buna güç yetire-
mezler; Allah, bu konuda izin verinceye kadar. Siz, şu dağı yerinden edebilir mi-
siniz?”19 diyordu.

İbnü’l-Hanefiyye’nin, mevcut yönetimlerle ilişkiler çerçevesinde etrafındaki 
insanlara nasıl hareket etmeleri gerektiği konusunda yaptığı tavsiyelerde, daha 
sonraları Şiâ’da hayati bir prensip haline gelecek olan “takiyye” meselesiyle ilgili 
malzeme verdiğini görüyoruz. Nitekim yanına gelip kendisinden değişik konularda 

12 İbn Asâkir, Tarîh, LIV, 346, 347.
13 İbn Sa’d, Tabakât, V, 97.
14 İbn Sa’d, Tabakât, V, 108.
15 İbn Asâkir, Tarîh, LIV, 344.
16 İbn Asâkir, Tarîh, LIV, 344.
17 İbn Ebî Şeybe, Ebû Bekr Abdullah b. Muhammed (235/849), el-Kitâbü'l-Musannef fi'l-Ehâdîs ve'l-

Âsâr, I-VII, thk. Kemal Yusuf Hût, Dârü't-Tâc, Beyrut 1989, VII, 454.
18 İbn Ebî Şeybe, Musannef, VI, 191.
19 İbn Ebî Şeybe, Musannef, VII, 472.
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görüş almak isteyen bir kişiye, Emevilere karşı savaşmamasını ve takiyye yaparak 
onlardan korunmasını tavsiye etmiştir. Adam, nasıl takiyye yapacağını sorunca da 
“Seni çağırdıkları zaman onlara görüneceksin. Böylece Allah, bununla canına ve 
inancına gelecek bir saldırıyı defeder ve onlardan daha çok hak sahibi olduğun 
Allah’ın malından da nasibini almış olursun.” diyerek konuyu izah etmiştir. Adam, 
şayet istemediği halde bir çatışmanın içine sürüklenirse ve bundan kaçınması 
mümkün olmazsa nasıl hareket etmesi gerektiğini sorunca, “O zaman iki elinden 
biriyle diğerine Allah için biat eder ve Allah için savaşırsın. Zira Allah, nice toplum-
ları niyetlerinden dolayı cennete koyar, nicelerini de yine niyetlerinden dolayı 
cehenneme koyacaktır.” şeklinde yol göstermiştir.20

İbn Zübeyr’in İbnü’l-Hanefiyye’ye yönelik baskılarını artırmasının ardından 
onun Muhtâr’dan yardım istemesi ve Muhtâr’ın da onun bu çağrısını yerine getirerek 
dört bin civarında yardımcı kuvvet göndermesiyle birlikte çevresindeki insanların 
sayısı artmış ve Kufe’de Muhtâr’ın onun adını kullanarak faaliyetlerini sürdürmesi 
özellikle bu bölgede şöhretini zirveye çıkarmıştır. Bu durum, onun ismi etrafından 
bazı yeni düşüncelerin ortaya atılmasının yolunu açtığı gibi, aslında ona da ilmî 
birikimini diğer insanlarla paylaşma fırsatını vermiştir.

Muhtâr’ın Kufe’deki faaliyetlerini başlatırken, “el-Mehdî İbnü’l-Vasî Muham-
med b. Ali, beni size gönderdi”21 diyerek işe başlaması ve muhataplarının onun bu 
ifadelerini yadırgamaması, “Mehdî” ve “Vasî” kavramlarının sınırlı da olsa o 
dönemde Kufe’de bazı kişilerce kullanıldığını göstermektedir. İbrahim b. Eşter’in, 
kendisine hitaben Muhtâr tarafından İbnü’l-Hanefiyye adına uydurulan mektupta 
kullanılan “Mehdî” ifadesini yadırgaması ise bu kavramın yaygın olarak kullanıl-
madığının bir kanıtıdır.22 Mehdî sıfatı o sıralarda Süleyman b. Surad tarafından 
“doğru yola iletilmiş, hidayete ulaştırılmış kimse” anlamında bir şeref ünvanı olarak 
Hz. Hüseyin için kullanılmış, daha öncesinde de aynı manada Hassân b. Sâbit tara-
fından Rasûlullah için kullanılmıştır.23

Muhammed b. Hanefiyye, yazdığı mektupların hiç birinde Mehdî sıfatını kul-
lanmazken;24 Muhtâr’ın ise onunla ilgili yaptığı konuşmalarda ve yazdığı mektup-
larda onun için Mehdî sıfatını kullanması,25 bu kavramın onunla ilintili olarak yay-

20 İbn Sa’d, Tabakât, V, 96.
21 Belâzurî, Ahmed, b. Yahya (279/892), Kitâbu Cümel min Ensâbi’l-Eşrâf, I-XIII, thk. Suheyl Zekkâr –

Riyâz Ziriklî, Dârü’l-Fikr, Beyrut 1996, VI, 380; Taberî, Ebû Ca’fer Muhammed b. Cerîr (310/922), 
Tarîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, thk. Ebû Suhayb el-Kermî, Beytü’l-Efkâri’d-Devliyye, Riyad ty, s. 1058.

22 Bk. Belâzurî, Ensâbü’l-Eşrâf, VI, 385; Taberî, Tarîh, s. 1079; İbn A’sem, el-Fütûh, II, 278.
23 Mustafa Öz, İmâmiyye Şiasında Onikinci İmam ve Mehdî İnancı, İstanbul 1995, s. 33.
24 Bk. İbn Sa’d, Tabakât, V, 108, 111; Taberî, Tarîh, s. 111; İbn A’sem, el-Fütûh, II, 303.
25 Bk. Belâzurî, Ensâbü’l-Eşrâf, VI, 475; Taberî, Tarîh, s. 1079; İbn A’sem, el-Fütûh, II, 276, 297, 304, 

342.
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gın bir şekilde kullanılmasının yolunu açmıştır. Öyle ki eşinin bile ona, “Ya Mehdî” 
diye seslendiği görülmektedir.26 Ancak bu kullanımın gittikçe lügat anlamı dışına 
çıkarak metafizik bir çehreye bürünmesi İbnü’l-Hanefiyye’yi rahatsız etmeye başla-
mıştır.27 Bu nedenle bu sıfatla hitap edilmesine itiraz ederek kendisine ismi veya 
künyesiyle hitap edilmesini istemiş ve “Evet ben, mehdiyim. Ben doğruya ve hayra 
götüren yolu gösteririm.” diyerek bu kavramın hangi anlamda kullanılması gerek-
tiğini göstermiştir.28 Bu uyarısına rağmen hala ona bu sıfatla hitap edenlere de 
kızarak, “Ben, sizi bundan menetmedim mi? Mehdî, sadece Allah’ın hidayete erdir-
diği kimsedir.” demiş;29 başka bir seferinde de “Her mümin mehdidir.”30 diyerek bu 
kavramın farklı anlamlara çekilmesine engel olmaya çalışmıştır.

Rivayete göre Muhtâr, “Mehdî” olarak tanıttığı İbnü’l-Hanefiyye’nin Kufe’ye 
gelme niyetinde olduğunu öğrendiğinde buna engel olmak için çevresindekilere,
“Mehdinin alameti, bir adamın ona kılıçla vurduğu halde onun bu darbeden zarar 
görmemesi ve yara almamasıdır.” demiş; İbnü’l-Hanefiyye de bu oyundan haberdar 
olunca Kufe’ye gitmekten vazgeçmiştir.31 İbnü’l-Hanefiyye’nin Kufe’ye gitmek 
istemesini bazı kaynaklar, Muhtâr’ın onu davet etmesine bağlarken;32 bazıları, İbn 
Zübeyr’in baskılarından kurtulmak için oraya gitmek istediğini rivayet etmek-
tedirler.33 Ayrıca İbnü’l-Hanefiyye’nin, Muhtâr’ı yalanlamak için Kufe’ye gitmek 
istediği söylenmektedir.34 Başka bir söylentiye göre ise Muhtâr’ın secili konuşmalar 
yaparak kehanette bulunduğu haberi İbnü’l-Hanefiyye’ye ulaşınca onun yüzünden 
halkın fitneye düşmesinden korkarak onunla ilişkilerini kesme kararı almış, Muhtâr 
da onun bu kararını duyunca yürütmekte olduğu faaliyetlerine bir zarar vermesinden 
endişe etmiş ve onu öldürmenin bir yolunu bulmak için bu lafı söylemiştir.35 Bu 
şekildeki farklı söylentiler, rivayetin sıhhatiyle ilgili şüphe uyandırmakla birlikte 

26 İbn Ebî Hayseme, Ebû Bekir Ahmed b. Ebî Hayseme Zuheyr b. Harb (279/892), et-Târîhu’l-
Kebîr/Târîhu İbn Ebî Hayseme, I-IV, thk. Selâhuddîn b. Fethî, el-Fârûku’l-Hadîse li’t-Tibâa, Kahire 
2003, II, 132; İbn Asâkir, Tarîh, LIV, 348.

27 Sehâvî, Şemsuddin (902/1496), et-Tuhfetu’l-Latîfe fî Târîhi’l-Medîneti’ş-Şerîfe, I-II, Dârü’l-Kütübi’l-
İlmiyye, Beyrut 1993, II, 545.

28 İbn Sa’d, Tabakât, V, 94; İbn Asâkir, Tarîh, LIV, 347.
29 Hâkim en-Nîsâbûrî, Ebû Abdillah Muhammd b. Abdillah (405/1014), el-Müstedrek ale’s-Sahihayn fi’l-

Hadis, I-IV, Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, Haydarabad 1915, III, 145.
30 Diyarbekirî, Hüseyin b. Hasan (990/1582), Tarihu’l-Hamîs fî Ahvâli Enfesi Nefîs, I-II, Müessesetü’ş-

Şa’bân, Beyrut, ty., II, 284.
31 Belâzurî, Ensâbü’l-Eşrâf, VI, 451.
32 İbn Kuteybe, Ebû Muhammed Abdullah b. Müslim (276/889), Uyûnu’l-Ahbâr, Dârü’l-Kütübi’l-Arabî, 

Beyrut ty., I, 201.
33 İbn Sa’d, Tabakât, V, 101; İbn Asâkir, Tarîh, LIV, 339; Zehebî, Şemsüddin Muhammed b. Ahmed 

(748/1374), Siyeru A’lâmi’n-Nübelâ, I-XXIII, thk. Ş. el-Arnavûd – M. es-Sâğirî, Muessesetu’r-Risâle, 
Beyrut 1985, IV, 118.

34 İbn Asâkir, Tarîh, LIV, 343.
35 İsferâyinî, Ebü’l-Muzaffer İmadüddin Şahfur b. Tahir (471/1078) et-Tabsîr fi'd-Dîn ve Temyizü'l-

Fırkati'n-Naciye ani'l-Fırak, thk. K. Y. Hût, Âlemü'l-Kütüb, Beyrut 1983, s. 33.
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Muhtâr’ın, yanına gelen Ubyedullah b. Ali’yi aynı taktikle yanından uzaklaştırmış
olması,36 onun saf Şiîleri istediği gibi kullanmak maksadıyla, Wellhausen’in 
ifadesiyle İbnü’l-Hanefiyye’yi bir “korkuluk”37 olarak kullanmaya devam edebilmek 
için böyle bir tanımlamada bulunmuş olabileceği ihtimalini güçlendirmektedir. 
Burada “Mehdî” kavramının artık, lügat anlamının dışına çıkartılarak “doğaüstü 
güçlere sahip bir varlık” anlamında kullanılmaya başlandığı görülmektedir.

Başka bir rivayete göre İbnü’l-Hanefiyye’yi İbn Zübeyr’in elinden kurtarmaya 
giden ordunun içindeki bazı kişiler, “Ey Mehdî’nin yanına giden süvariler! Hızlı 
koşmaktan boyunları yürüyen dallar gibi görünen iyi binekler üzerinde; yardım 
etmek için Peygamberin soyuna; Muhammed’e, Ali’nin en hayırlı oğluna!..” şeklin-
de gaipten sesler duymuşlar. Bunlar Mekke’ye vardıktan sonra ona bunun ne anlama 
geldiğini sorduklarında ise o: “Bu, bazı Müslüman cinlerin işidir.” şeklinde açık-
lamada bulunmuştur.38 Eğer rivayet doğruysa bu anlatılanlar, söz konusu kavramın 
Kufe halkının zihnine nasıl nakşedildiğini göstermesi açısından önemlidir. Aynı 
zamanda bu, İbnü’l-Hanefiyye’nin de bir takım manevî yardımların beklentisi içinde 
olduğunu göstermektedir.

“Mehdilik” kavramı İbnü’l-Hanefiyye’nin şahsında yaygınlık kazanarak ıstılahi 
bir mana kazanmaya doğru yol alarak itikadî bir veche bürünürken aynı şeyi 
“Vasilik” için söylememiz mümkün görünmemektedir. Muhtâr’ın bu lafı Kufe’deki 
faaliyetlerini başlattığı sırada “Mehdilik” ile beraber kullanmakla birlikte daha 
sonraları bunu devam ettirmediği anlaşılmaktadır. Kaldı ki daha önce de ifade 
ettiğimiz gibi İbnü’l-Hanefiyye, imâmet meselesini dinî bir mesele olarak değil, 
toplumsal bir realite olarak görüyordu. Üstelik Kufe’den gelip onun yanına yerleşen 
aralarında sahabî Ebu’t-Tufeyl Âmir b. Vâsile’nin bulunduğu on yedi kişilik gurup 
da bu konuda onunla aynı görüşü paylaşıyorlardı.39 Muhtemelen İbnü’l-Hanefiy-
ye’nin, imâmet konusunu, başka bir ifadeyle iktidar meselesini nasslara bağlayarak 
dinî bir alana çeken böyle bir düşünceden haberi bile olmamıştır. Nitekim daha 

36 Zübeyrî, Ebû Abdillah Mus’ab b. Abdillah (236/850), Kitabu Nesebi Kureyş, thk. E. Levi Provençal, 3. 
bs., Dârü’l-Mearif, Kahire 1982, s. 44; İbn Asâkir, Tarîh, LII, 131.

37 Julius Wellhausen, İslâmiyetin İlk Devrinde Dinî-Siyasî Muhalefet Partileri, çev. Fikret Işıltan, Türk 
Tarih Kurumu Yay., Ankara 1989, s. 136.

38 İbn Asâkir, Tarîh, LIV, 341.
39 İbn Zübeyr’le girdikleri münakaşada Abdullah b. Hanî şöyle diyordu: “Ya İbn Zübeyr! Başımıza lider 

olasınız diye kenara çekilmemiz ve bu işi size bırakmamız, sadece Rasûl Muhammed’in konumundan 
dolayıdır. Çünkü Kureyş’ten olmanız hasebiyle onun mekanı, mirası ve üzerimizdeki makamına sahip 
olma konusunda diğer insanlardan önceliklisiniz. Özellikle siz, şayet sizlere gösterdiğimiz bu adeleti 
kendi aranızda uygularsanız, efendimiz Muhammed b. Ali’nin bu işin ehli bir kişi olduğunu ve babası 
Ali b. Ebî Tâlib’in konumu itibariyle bu konuda diğer insanlardan öncelikli olduğunu görürsünüz. Eğer 
bunu onaylamıyorsan, yalancısın demektir. Zira biz onu, Peygamber ile beraber namaz kılan ilk 
erkeğin oğlu, Emirulmüminin oğlu, nesebi sabit ve Arapların salihlerinden biri olarak biliyoruz.” Bk. 
İbn A’sem, el-Fütûh, II, 300.
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sonraları bu konu, onun küçük kardeşi Ömer b. Ali’ye sorulduğu zaman, “Bu biz 
Irak’a gelmeden önce hiç duymadığımız bir şeydir.” demiştir.40

Diğer yandan Muhtâr’ın mevâliye dayanarak Kufe’de hüküm sürmesi ve onlara 
daha önce verilmemiş bir takım haklar tanıması, onlara bölgede söz sahibi olma-
larının yolunu açmıştı. Bu gelişme, çoğunluğu Fars kökenli olan mevâlinin sahip 
oldukları eski İran kültürü ile Yemen kökenli Arapların sahip oldukları Yahudî 
kültürünün Şiilik kisvesi altında yeşerme fırsatını beraberinde getirmiştir. O zamana 
kadar hilâfetin Hz. Ali ve ailesinin hakkı olduğu düşüncesiyle siyasî anlamda onların 
taraftarlarını teşkil eden ve Suriye hakimiyetine karşı Irak muhalefetini temsil eden 
Şiilik, artık tüy değiştirmeye başlamıştı.41

Rivayete göre aşırı görüş sahibi Şiiler (gulat), Hind bnt. el-Mütekellife en-
Natihiyye ve Leyla bnt. Kumâme el-Müzeniyye’nin evinde toplanıyor ve buralarda 
bir takım faaliyetlerde bulunuyorlar. Ebû Abdillah el-Cedelî ve Yezîd b. Şerahil, 
İbnü’l-Hanefiyye’yi bu iki kadının faaliyetleri ve aşırı düşünceleri ile Ebü’l-Ahras 
el-Muradî, el-Batîn el-Elleysî ve Ebü’l-Hâris el-Kindî’nin yaptıklarından haberdar 
ediyorlar. O da bunun üzerine Kufe’deki Şiâ’yı bu gelişmelere karşı uyarmak üzere
bir mektup yazıyor: “Muhammed b. Ali’den Kufe’deki şiâmıza. Çıkıp, sohbet ortam-
larına ve camilere sığınarak Allah’ı gizli veya açık zikredin. Müminlerin arka-sın-
dan gizli işler çevirmeyin. Eğer canınızın tehlikeye girmesinden korkarsanız, yalan-
cılar karşısında inancınızı korumaya özen gösterin, namaz, oruç ve dualarınızı 
artırın. Zira Allah dilemedikçe hiç kimsenin, bir başkasına ne faydası ne de zararı 
dokunabilir. Herkes, yaptıklarından sorumludur. Hiç kimse, bir başkasının günahını 
yüklenmez. Allah, herkesi yaptıklarıyla hesaba çekecektir. Öyleyse iyi işler yapın, 
(ahiretiniz için) kendinize güzel bir gelecek hazırlayın ve gafillerden olmayın. 
Vesselamu aleykum.”42

Rivayette adı geçenlerin ne tür faaliyetlerde bulundukları ve hangi aşırı görüş-
lere sahip oldukları konusu açık olmamakla birlikte Abdullah b. Nevf’in, adı geçen 
kadınlardan Hind bnt. el-Mütekellife’nin evinden çıkarak Kufe’ye doğru ilerleyen 
Mus’ab b. Zübeyr’in ordusuna karşı savaşmaya giden Muhtâr’ın askerlerini cesaret-
lendirmeye çalıştığı ve onlara teşvik edici konuşmalar yaparak muzaffer olacaklarına 
dair kehanetlerde bulunduğu belirtilmektedir.43 Rivayete göre Muhtâr’ın askerleri bu 

40 Ebû Hayyân, Ali b. Muhammed (414/1023), el-Basâir ve’z-Zehâir, I-IX, thk. Vedâd el-Kâdî, Dârü
Sâdır, Beyrut 1988, VII, 53.

41 Wellhausen, Muhalefet Partileri, s. 146. Ayrıca Bk. Buckley, R.B., “İlk Dönem Şiî Gulatı”, çev. 
Mehmet Atalan, FÜİFD, sy. 10:2, 2005, s. 152; W. Montgomery Watt, İslâm Düşüncesinin Teşekkül 
Devri, çev. E. Ruhi Fığlalı, İstanbul 2001, s. 55.

42 Taberî, Tarîh, s. 1111.
43 Taberî, Tarîh, s. 1111.



448 Geçmişten Günümüze Alevilik I. Uluslararası Sempozyumu

kehanetlere rağmen yenilince Abdullah b. Nevf’e bunun hesabı sorulmuş, o da 
“Allah, dilediğini siler, dilediğini bırakır. Bütün kitapların anası onun yanında-
dır.”44 ayetiyle cevap vermiştir.45 Her ne kadar Muhtâr’ın söz konusu tepkilere 
karşı aynı ayetle cevap vererek ilk defa “bedâ” fikrini ortaya attığı söylenmekteyse 
de;46 söz konusu fikir, bu rivayette görüldüğü gibi Abdullah b. Nevf tarafından 
ortaya atılmış olup, aslında Muhtâr’a nispet edilen bir çok aşırı fikir de Muhtâr’ın 
haberi olmadığı halde bu kişi tarafından ona nispetle ortaya atılmıştır.47 Rivayette 
adı geçen iki kadını Câhız, gulatın zahid kadınları arasında saymakta48 ve onların 
tenâsuh inancına sahip olduklarına dair bir şiire yer vermektedir.49 Aynı inancı 
taşıdığı görü-len Ebü’l-Hâris el-Kindî (Abdullah b. Amr b. Harb) de daha sonra 
Harbiyye olarak adlandırılan fırkaya öncülük edecektir.50

Bazı makalat türü eserlerde, “Sebeiyye” olarak adlandırılan bu zümrenin “Sen, 
zamanın huccetisin!” diyerek Muhtâr’ı kandırdıkları ve onu peygamberlik iddia-
sında bulunmaya sürükledikleri;51 Muhtâr’ın, kendisine inen bir vahiy veya imâm-
dan (İbnü’l-Hanefiyye) gelen bir mektupla kendisine bilgi geldiğini iddia ettiği ve 
ileriye dönük kehanetlerde bulunduğu, olaylar söylediklerinin hilafına vuku bulunca 
da Bedâ’ya sarıldığı, Hz. Ali’ye ait olduğu iddiasıyla ortaya çıkardığı bir sandalyeyi 
süsleyip onu Benî İsrail’in tabutuna eşdeğer gördüğü, meleklerin beyaz güvercinler 
suretinde yardımlarına geleceğini söyleyerek güvercinler uçurduğu, İbnü’l-Hane-
fiyye’nin de bunlardan haberdar olunca ondan teberri ettiği söylenmek-tedir.52

Aslında sözü edilen iddia ve faaliyetlerle Muhtâr’ın ne derece ilgisi olduğu 
tartışmalıdır.53 Kaldı ki siyasî alandaki meşgaleleri başından aşkın olan Muhtâr’ın, 
bu tür şeylere vakit ayırması mümkün görünmemektedir. Fakat onun, hedefine 
ulaşmak için dayanmak zorunda olduğu mevâli ve Yemen kökenli bazı Arapların bu 

44 Ra’d: 39.
45 Taberî, Tarîh, s. 1111. Ayrıca bk. Belâzurî, Ensâbü’l-Eşrâf, VI, 438-439.
46 İbnü’l-Esîr, İzzüddin b. Ebi’l-Hasen Ali b. Muhammed (630/1232), el-Kâmil fi’t-Târîh, thk. Ebû 

Suhayb el-Kermî, Beytü’l-Efkâri’d-Devliyye, Riyad ty., s. 575.
47 Taberî, Tarîh, s. 1104.
48 Câhız, Ebû Osman Amr b. Bahr (255/868), el-Beyân ve’t-Tebyîn, thk. A. M. Harun, Kahire 1998, I, 

365.
49 Câhız, el-Beyân, I, 30.
50 Vedâd el-Kâdî, el-Keysâniyye fi’t-Tarih ve’l-Edeb, Beyrut 1974, s. 120. Bk. Abdülkahir el-Bağdadî 

(429/1037), Mezhepler Arasındaki Farklar, çev. E. Ruhi Fığlalı, Ankara 2007, s. 186.
51 Bağdadî, Mezhepler Arasındaki Farklar, s. 37; İsferâyinî, et-Tabsîr, s. 33.
52 Şehristanî, Ebü’l-Feth Taceddin Muhammed b. Abdülkerim (548/1153), el-Milel ve’n-Nihal, I-III, thk. 

A. Fehmi Muhammed, Beyrut 1948, I, 238-240.
53 Bk. Cemil Hakyemez, “Bedâ Düşüncesi ve Şiî İmamet Tartışmalarındaki Yeri,” HÜİFD, 2006/2, c. V, 

sy. 10, s. 33; Vedâd el-Kâdî, “Keysâniyye’ye Özel Referansla İslâm Kaynaklarında Gulât Teriminin 
Gelişimi,” çev. Yusuf Benli, Dinbilimleri Akademik Araştırma Dergisi, VII, (2007) sy. 2, s. 247; 
Neşşâr, Neşetu’l-Fikri’l-Felsefî, II, 52-59; Wellhausen, Muhalefet Partileri, s. 143-156.
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tür taşkınlıklarına göz yumduğu muhakkaktır.54 Ayrıca İbnü’l-Hanefiyye’nin, Muh-
târ’la arasına kesin hatlarla bir mesafe koyduğu ve ondan teberri ettiği vâki olma-
mıştır. Muhtemelen burada söz konusu edilen hususlar, adı geçen kişilerin faaliyet-
leriyle ilgilidir.

İbnü’l-Hanefiyye, Muhtâr’ın bölgedeki iktidarının sonlarına doğru yaşandığı 
anlaşılan bu gelişmelere karşı Kufe’deki sevenlerine göndermiş olduğu söz konusu 
mektupla hem bölgedeki siyasî gelişmelerle arasına bir mesafe koymuş hem de 
siyasî ortamın zemin oluşturduğu bir takım galî görüşlerden uzak durduğunu ortaya 
koymuştur. Ayrıca Muhtâr’ın öldürülmesinden sonra İbnü’l-Hanefiyye’nin oğlu 
Hasan’ın, bölgeye bir ziyaret gerçekleştirdiği görülmektedir.55 İbnü’l-Hanefiyye, 
yazdığı mektupla yetinmeyerek bölgede yaşanan gelişmeleri yakından takip etmek 
için oğlu Hasan’ı buralara göndermiş olmalıdır. Rivayete göre Hasan b. Muhammed 
önce Kufe’ye, oradan da Nusaybin’e geçer. Burada “Haşebiyye” olarak adlandırılan 
bir kitle bulunmaktaydı. Bunlar, Muhtâr’ın öldürülmesinden sonra hala bağım-
sızlıklarını sürdürebilen taraftarlarıydı. Hasan b. Muhammed, yanlarına gidince onu 
başlarına lider olarak geçirirler. Fakat çok geçmeden Abdullah b. Zübeyr’e bağlı 
Müslim b. Esir komutasındaki ordu Musul’dan hareket ederek onların üzerine yürür 
ve onları dağıtır. Bu saldırıda Hasan b. Muhammed esir alınıp Mekke’ye getirilir. 
Burada zindana atılan Hasan, bir fırsatını bulup kaçar ve babasının yanına gider.56

Öyle anlaşılıyor ki Muhtâr’ın Kufe’de başlattığı hareketin ilk günlerinde mevâ-
linin kendi aralarında yaptıkları sohbetlerde Hz. Osman’ı eleştirerek başlayan 
faaliyetler,57 daha sonra özellikle Haricilerin, ilk iki halifeyi tutarak son iki halifeyi 
yani Hz. Osman ve Hz. Ali’yi eleştirip tekfir etmelerine bir tepki olarak bazı Şiiler 
tarafından Hz. Osman’ın yanı sıra ilk iki halife Hz. Ebû Bekir ve Hz. Ömer’in de 
eleştirilmesi ve hatta tekfir edilmesi noktasına varmıştır ki bunun paralelinde Hz. Ali 
hakkında da ifrata kaçmışlardır.58 Nitekim Hasan b. Muhammed, bu bölgeye yaptığı 
ziyaretten sonra yazdığı bir risâleyle oralarda gördüğü bu paraleldeki görüşlere 
değinmiş ve onları eleştirmiştir.

Hasan b. Muhammed, iki sayfalık bir bildiriden müteşekkil “Kitabü’l-İrcâ”
adlı eserinde “İmamlarımız Ebû Bekir ve Ömer’den razıyız” diyerek konuya girmiş 
ve bunlar hakkında Ümmetin içinde bir ihtilafın zaten vuku bulmadığını, onlardan 

54 Bk. Taberî, Tarîh, s. 1093, 1102-1103, 
55 Zehebî, Şemsüddin Muhammed b. Ahmed (748/1374), Târîhu’l-İslâm ve Vefeyâtu’l-Meşâhir ve’l-

A’lâm, thk. Ömer Abdüsselam Tedmûrî, Dârü’l-Kitabi’l-Arabî, 2. bs., Beyrut 1993, 81-100 yılları, s. 
334.

56 Zehebî, Târîhu’l-İslâm, 81-100 yılları, s. 334.
57 Taberî, Tarîh, s. 1086.
58 Zehebî, Târîhu’l-İslâm, 81-100 yılları, s. 333. Ayrıca bk. Harbûtlî, Ali Hasenî, Muhtar es-Sekafî,

A’lâmu’l-Arab serisi: 43, el-Müessesetü’l-Mısriyye el-Âmme, Kahire 1962, s. 264.
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sonra tartışma konusu olup haklarında şüphe duyulan kişiler hakkında da ircâda 
bulunduklarını ifade etmiştir.59 Konuyla ilgili olarak da “(Firavun): Peki ya ilk 
nesillerin hali ne olacak? dedi. De ki: Onların bilgisi Rabbinin yanında bir kitap-
tadır.”60 ayetini delil getirmektedir. Ardından Ehli Beyti körü körüne taklit eden 
müfrit Şiilere göndermelerde bulunarak, “Arapların bir ehli beytini imâm edindiler. 
Onların dinlerini taklit ederek onların sevdiklerini dost, nefret ettiklerini de düşman 
edindiler. Kur’ân’dan yüz çevirip kahinlere uydular ve kıyamet kopmadan önce bir 
devletin kurulacağı hayaline kapıldılar. Allah’ın kitabını tahrif ettiler. Onun hüküm-
lerini bir takım menfaatler karşılığında saptırdılar ve yeryüzünde fesat çıkar-
dılar.”61 demekte ve “Sebeiyye” olarak isimlendirdiği bu kitlenin, gizli bir ilim
ile hidayete erdiklerine inandıklarını ifade ederek onların “Allah’ın nebisinin, 
Kur’ân’ın onda dokuzunu gizlediği” şeklindeki iddialarına cevap vermektedir.62

Rivayete göre Hasan b. Muhammed, bu eseri yazmadan önce Osman, Ali, 
Talha ve Zübeyr hakkında konuşmaların yapıldığı bir ortamda hazır bulunmuş, 
herkes konuşmasını bitirdikten sonra sözü almış ve adı geçenler hakkında ircâ edip 
onların lehinde veya aleyhinde (tevellî/teberrî) bulunmamanın en iyi yol olduğunu 
dile getirmiştir. Onun bu söylediklerini haber alan Muhammed b. Hanefiyye ise, 
“Nasıl da baban Ali’nin lehinde bulunmazsın!” diyerek ona kızmış ve elindeki 
asayla başını yarmıştır.63

Aslında İbnü’l-Hanefiyye, oğlu Hasan’ın risâlesinde deklare ettiği görüşle-
rinden pek de farklı bir düşünceye sahip değildi. Nitekim Şam’da bulunduğu sırada, 
“Ali mi üstündür, yoksa Osman mı?” şeklindeki bir soruya muhatap olduğu zaman 
tıpkı oğlu Hasan gibi, “Onların bilgisi, Rabbinin yanında bir kitaptadır.”64 ayetiyle 
karşılık vermiştir.65 Bununla birlikte daha öncede ifade ettiğimiz gibi İbnü’l-
Hanefiyye, bütün yaşananlara rağmen babasının haklı olduğuna inanıyordu ki bu 
nedenle oğlunun babası aleyhinde bulunması anlamına gelebilecek bir konuşmasına 
tepki göstermiş olmalıdır. Daha doğrusu, belki de o bu tür meselelerin tartışma 
konusu yapılarak herhangi birilerinin lehinde veya aleyhinde halkı kışkırtmanın 
karşısındaydı. Zira o, kimi çevrelerce tartışma konusu yapılan Hz. Ebû Bekir ve Hz. 
Ömer’i tafdil ediyor, Hz. Osman’ı da övüyordu.66 Onun için, yanında Hz. Osman 

59 Zehebî, Târîhu’l-İslâm, 81-100 yılları, s. 333.
60 Taha, 20/51,52.
61 Zehebî, Târîhu’l-İslâm, 81-100 yılları, s. 333-334. 
62 Sönmez Kutlu, “İlk Mürciî Metinler ve Kitâbü’l-İrcâ”, AÜİFD, XXXVII, Ankara 1997, s. 327.
63 Zehebî, Târîhu’l-İslâm, 81-100 yılları, s. 332.
64 Taha, 20/51,52.
65 Belâzurî, Ensâbü’l-Eşrâf, III, 464.
66 Bürrî, Muhammed b. Ebî Bekir b. Abdillah b. Musa et-Tilmisanî (680/1281), el-Cevhere fî Nesebi’n-

Nebî ve Ashâbihi’l-Aşere, I-II, thk. Muhammed Altuncî, Riyad 1983, II, 229.
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aleyhinde konuşanları susturur,67 Hz. Ali’nin Cemel Savaşında onun katillerine lanet 
okuduğunu onlara hatırlatır,68 bir gün Hz. Ali’ye “Rasûlullah’tan sonra insanların 
en hayırlısı kimdir?” diye sorduğunu onun da önce “Ebû Bekir” sonra “Ömer” 
dediğini, “sonra sen?” dediğinde de onun “Baban, sadece müslümanlardan bir 
adamdır” dediğini anlatırdı.69

Yine o, oğlu Hasan’ın risâlesindeki görüşler paralelinde, Muhtâr’ın kendisine 
gönderdiği askerlerin arasında, kendilerinde bilinenin dışında bir takım ilimlerin 
olduğu yolundaki tevehhümlerin dolaştığı yönündeki söylentiler üzerine kalkıp 
onlara hitaben, Kur’ân’a atıfta bulunarak “Vallahi bizler, şu iki kapak arasında-
kinden başka Rasûlullah’tan hiçbir şeyi miras almadık” demiştir.70

“Benî Ümeyye ile biz, Kureyş’in Allah’a ortak koşulan ve ilahlaştırılan iki 
ailesiyiz.”71 sözü de bunun başka bir örneğidir. Ayrıca onun, söz konusu kitlenin 
bazı taşkınlıklarına karşı tepkisini dile getirerek “Onların yalan konuşmaları ve kötü 
yaygaraları konusunda dikkatli olun. Öyle ki bu yalanlarla kendilerini doğuran 
annelerini bile yoldan çıkarır ve ölümüne sebep olurlar!” dediğini görüyoruz.72

Siyasî farklılaşmanın yavaş yavaş dinî farklılaşmayı beraberinde getirmeye 
başladığı bir dönemde yaşamış olmakla birlikte İbnü’l-Hanefiyye’nin, o zamanlar 
İslâm dünyasında genel olarak kabul gören ve Rasûlullah dönemindeki safiyetini 
korumaya devam eden inancı taşıdığını söyleyebiliriz. Başka bir ifade ile İbnü’l-
Hanefiyye, hangi düşünceye sahip idiyse görüşüp konuştuğu mesela Emevî sultan-
larından Muâviye, Yezîd ve Abdülmelik b. Mervân da aynı düşüncedeydi. Yine o,
siyasî rekabet halinde olduğu Abdullah b. Zübeyr’in sahip olduğu dinî inanç ve 
düşünceden farklı bir düşünceye sahip değildi. Aksi takdirde eğer böyle bir farklılık 
olsaydı onun söz konusu kişilerle olan ilişkilerinde bu durum kendini belli ederdi. 
Aynı şey, mücadele halindeki diğer siyasî guruplar için de geçerlidir. Örneğin 
Medineliler, Yezîd’e isyan ettikleri zaman onu mevcut İslâm inancından farklı bir 
inanca sahip olmakla değil, sadece onu mevcut dinî hükümleri, helal ve haramları 
dikkate almamakla suçlamışlardı.73

67 İbn Ebî Şeybe, Musannef, VII, 524.
68 İbn Ebî Şeybe, Musannef, VII, 539.
69 İbn Ebî Şeybe, Musannef, VI, 350.
70 İbn Sa’d, Tabakât, V, 105.
71 İbn Sa’d, Tabakât, V, 94.
72 İbn Sa’d, Tabakât, V, 97; İbn Ebî Hayseme, Tarîh, II, 134.
73 Belâzurî, Ensâbü’l-Eşrâf, III, 471; İbn A’sem, el-Fütûh, II, 195; İbn Kesîr, Ebü’l-Fidâ İsmail b. Ömer 

(774/1372), el-Bidâye ve’n-Nihâye, I-VIII, thk. Yusuf el-Işş – Muhammed el-Bikâî, Dârü’l-Fikr, 2. bs., 
Beyrut 1997, V, 746.
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Netice itibariyle İbnü’l-Hanefiyye, Rasûlullah zamanındaki safiyetini daha o 
zamanlar korumaya devam eden ve toplum arasında yaygın olarak kabul gören inanç 
ve düşünce sahibiydi. Bu nedenle toplumun, siyasî farklılaşmadan sonra yavaş yavaş 
dini farklılaşmaya doğru gittiği o dönemde yeni yeni ortaya çıkan bazı fikir ve 
düşünceleri hoş görmemiştir. O, Rasûlullah’ın eğitiminden geçmiş bir ailede büyü-
müş bir kişi olarak sahip olduğu ilmî birikimi ve tecrübesini toplumla paylaşmaya ve 
onları aydınlatmaya gayret etmiştir. Bu çabanın bir gereği olarak daha çok ilimle 
uğraşmış, geniş bir çevreye hitap etmiş ve birçok talebe yetiştirmiştir. Dolayısıyla 
ondan veya onun talebelerinden ders alıp da daha sonra farklı fraksiyonlarda yer 
alan bazı şahısların varlığı muhakkaktır. Fakat farklı çevre ve kültürlere sahip bu 
kişilerin ortaya attığı görüşleri ona mal etmenin doğru bir hareket olmayacağını 
düşünüyoruz.
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KLASİK ARAPÇA SÖZLÜKLERDE “ALEVÎ” 
TERİMİNİN ANLAMI VE SEMANTİK TAHLİLİ

Yaşar ACAT∗

Aleviliği değerlendirirken ya da Alevilik üzerinden meselelere bakarken kavra-
mın ilk çıktığı tarihsel süreç iyi tahlil edilemediği için yanlış sonuçlara ulaşılmakta 
ve bu yüzden de Alevilik hakkında yapılan kültürel, siyasî ve itikâdî tartışmalar çoğu 
kez yüzeysel bir seviyede kalmakta ve mevzu siyasi bir bağlama bürünmekte veya 
ortaya çıkan şey bilimsel bir analizden ziyade duygusal bir hal almaktadır. O halde 
böylesine önemli bir konunun dilsel arka planı tam olarak bilinmeden sağlıklı bir 
sonuca ulaşmak mümkün olmayacaktır. Hiç şüphesiz Aleviliği doğru anlamanın
ayaklarından birisi de “Alevilik” kavramının sözlük anlamından ıstılahî anlama uza-
nış yolculuğunun seyrini oluşturan semantik analiz oluşturmaktadır. Alevilik hak-
kındaki semantik alanların yeterince belirlenmediği ve bu semantik alanlardaki tarih-
sel dönüşümün ortaya konmadığı görülmektedir. Bu yüzden de Aleviliğin hangi 
perspektifler üzerinde geliştiği tam anlamıyla anlaşılamamaktadır.

Bizler de bu noktadan hareketle -şimdiye kadar yapılan ideolojik ve siyasi
tartışmalardan sıyrılarak- “Alevî” kelimesinin kullanılışını, Arap dilinin klasik söz-
lüklerinde, türevleriyle ele alarak incelemeye ve tarih içerisinde kavramın kazandığı 
yeni anlamlar göz önüne alınarak filolojik bir yöntemle analizini yapmaya çalışa-
cağız. Kelimelerin anlam değişikliklerini ele alarak inceleyen semantik ilmi kelime-
lerin farklı zaman dilimlerinde kazandığı anlamlar üzerinde de durmaktadır. Çünkü
inanca ait terimlerin ve kavramların dilsel kökeni, o yapının tarihini anlamak ve 
aydınlatmak için kullanılabilecek en önemli verilerden biridir. 

İslam Mezhepler Tarihinde Alevilik, “Hz. Ali'yi sevmek, saymak ve ona bağlı 
olmak” anlamlarında kullanılmıştır. Hak-Muhammed-Ali yoluna girerek Hz. Ali'yi 
seven, sayan, ona bağlı olan, Alevîliğin koşullarını yerine getiren kimseye “Alevî” 
denir. “İslam Mezhepleri Tarihi’nde Alevî kavramı çok genel bir yaklaşımla, Şia ile 
eş anlamlıdır. Buna göre Alevî, Hz. Ali'nin Hz. Muhammed’den sonra devlet 

∗ Yrd. Doç. Dr., Şırnak Üniversitesi İlahiyat Fakültesi.
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başkanlığına Allah ve Hz. Peygamber tarafından tayin edildiğine inanan, imametin 
kıyamete kadar Fatıma’dan gelen soydan veya Haşimilerden olduğunu savunan top-
lulukların müşterek adı olmuştur. Dolayısıyla Şia ve fırkaları için bu anlamda Alevî 
tabiri kullanılmaktadır. Ancak bizler Mezhepler Tarihinin kabul ettiği bu tanımı bir 
tarafa bırakarak etimolojik olarak böyle bir isimlendirmenin klasik sözlüklerde ne 
şekilde geçtiğine değinmeye çalışacağız. Çünkü kelimenin ilk sözlüklerdeki kulla-
nımı, “Alevî” ismi üzerine cereyan eden tartışmalara önemli bir katkı sağlayacağı 
düşüncesi içerisindeyiz.

Arapçadan Türkçeye geçen “Alevî” kelimesi ”علو“ kök harflerinden türemiştir. 
“Alevî” ifadesi “فعیل” vezninde gelen “Ali” isminin sonuna nisbet ya’sı eklenerek 
elde edilmiş bir ismi mensuptur. Halil b. Ahmed el-Ferâhidi (ö.791) Kitâbu’l-Ayn
adlı eserinde “Alevi” sözcüğü ile ilgili olarak şunları söylemiştir:

1و عليّ إسم على فعیل، اذا نسب الیھ قیل: علويّ 

Buna göre el-Halîl, “Ayın, lam ve vav kök harflerinden türediğini söylediği 
“Ali” özel isminin sonuna bir “ye” harfi getirilerek bu sözcüğün elde edildiğini 
aktarmakla o günün şartlarında böyle bir isimlendirmenin varlığına işarette bulun-
muştur. “Alevî” sözcüğü aynı eserin bir başka yerinde de şu şekilde geçmektedir:

2عَدّي : فعَیلٌ من بنات الواوِ والنسبة : عَدَوِيّ ردّوا الواو كما یقولون : عَلوَِيّ في النسبة إلى عَليِّ 

Buna göre “Alevî” sözcüğü mensubiyet eki ile “علو” kök fiilinden türemiş bir 
kelimedir. “ye” harfi Arapçada bu halde mensubiyet bağı ifade eder. Bu nedenle 
Arapça da bir kişiye Alevi denildiğinde “Ali’nin soyu” veya “Aliye bağlı” olduğu 
anlaşılır. Bu yüzden de Osmanlıda da soy, şecere bilgilerini içeren belgelerde 
(Siyâdet Beratları) Peygamber soyundan olanlar “Alevî” olarak kayıtlara yazılırdı. 
Öyle ki bugün Anadolu’da “Alevî” tabirini ağırlıklı olarak Ali’ye tabi olan, mensup 
olan, seven, yolundan giden insanları ifade etmek için kullanıldığını görüyoruz.
Dolayısıyla bazı insanların “Alevî” sözcüğünün anlaşılması, konusunda bilimsel 
gerçeklere uygun olmayan bir takım açıklamalar yaparak ‘Ali-Evi ya da Alev
(Ateş)-i ‘ gibi ifadelerle kelimeyi başka dillerdeki köklere götürerek izah etmeye 
çalışmalarının hiçbir bilimsel tarafı yoktur. Bu yüzden “Alevî” sözcüğünü başka bir 
dilin sahip olduğu kelimelerle açıklamaya çalışmak sağlıklı bir netice vermeyecektir.
Farklı isim uydurmalarıyla böyle bir türetme işlemi yapılsa bile bu kavram Hz. Ali 
bağı dışında izah edilemez. Çünkü Klasik Arapça sözlüklerde “Ali” isminin türediği 

1 Halil b. Ahmed el-Ferâhîdî, Kitâbu’l ‘Ayn, Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-‘Arabî, Beyrut 2005, s. 678.
2 Kitâbu’l ‘Ayn, s. 612.
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kök fiil ayrıntılı bir şekilde işlenmiş ve asıl kelimeye kaynaklık eden “Ali” isminin 
anlamları her yönden işlenmiştir.

el-Fîrûzâbâdî (ö.1415), “Ali” sözcüğünün yüce, ulu anlamına geldiğini şu 
şekilde  ifade etmektedir:

3لى علوّا فھو عليٌّ ع

Aynı şekilde el-Cevherî de (ö.1003); علي kelimesinin şerefli ve yüksek 
anlamlarına geldiğini aşağıdaki ifadelerle vermiştir:

علا في المكان یعلو علوّا و عَليَِ في الشرف و فلان من عِلیةَ الناس و ھو جمع رجلٍ عَليٍّ اي شریف 
4و صبیةٍ رفیع مثل صبيّ 

İbn Sîde (ö.1066) ise el-Muhassas adlı eserinde bu fiilin anlamının “bir 
kimsenin ahlak bakımından yücelmesi veya bir kimsenin yüksekçe bir yere çıkması 
anlamlarına geldiğini şöyle ifade etmiştir:

5وغیره عُلوُاً عَلیِتَ في المَكَارم علاءًَ وعَلَوْت في الجَبَل 

İbn Manzûr (1312 )ise “Alî” isminin “bir şeyin yüksekçe bir yerde olması veya 
yükselmesi” anlamlarına geldiğini şu şekilde açıklamaktadır:

ا فھو عَليٌّ وعَليَِ وتعََلَّى 6وعلا الشيءُ عُلوًُّ

İbn Manzur bir başka yerde “Mevlâ-Mevlevî-Velevî” kelimelerini açıklarken 
son sözcüğünde “Alevî” kelimesi gibi ism-i mensûb olduğunu şu şekilde ifade 
etmiştir:

قال : وقول عُمر لعليّ رضي الله تعالى عنھما : أصَْبحَْتَ مَوْلى كُلِّ مُؤْمِنٍ أيَ وَليَِّ كلِّ مؤْمن وقیل : 
يّ رضي الله عنھ : لستَ مَوْلايَ إنِما مولايَ رسولاُ فقال : من كنت مَوْلاهُ فعليّ مَولاه سبب ذلك أنََّ أسُامةَ قال لعل

يٌّ لأنَھم وكلُّ من وَليَِ أمَرَ واحِدٍ فھو وَلیُِّھ والنسبة إلِى المَوْلى مَوْلوَِيٌّ وإلِى الوَلِيِّ من المطر وَلوَِيّ كما قالوا عَلوَِ 
7ذفوا الیاء الأوُلى وقلبوا الثانیة واواً .كرھوا الجمع بین أرَبع یاءَات فح

             Buna göre “Ali” sözcüğüne aitlik manası kazandıran nisbet yası bitişince

3 Mecduddîn Muhammed b. Yakub el-Fîrûzâbâdî, el-Kâmusu’l-Muhît, Dâru’l-Ma‘rife, Beyrut, 2009, s. 
908.

4 İsmâ‘îl b. Hammâd el-Cevherî, Mu‘cemu’s-Sıhâh, Dâru’l-Ma‘rife, Beyrut, 2007, s. 731.
5 Ebu’l-Hasan  Ali b. İsmail el-Endülûsî. İbn Side, el-Muhassas, Dâru’l-İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, Beyrut, 

1996, C. 1, s. 239.
6 Ebü'l-Fazl İbn Manzur b. Mükerrem Cemaleddin Muhammed b. Mükerrem b. Ali el-Ensari er-Rüveyfii 

el-İfriki el-Mısri, Lisânü’l-Arab, Dâr Sâdır Yayınevi, Beyrut, C. 15, s. 83
7 Lisânü’l-Arab, C. 15, s. 405.
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fiilin kök harflerinden üçüncüsü olan “vav” harfi ilal kuralı gereği kendini izhar 
ederek “Alevi” şeklini alır. benzer etimolojik durumu “dünyevi, “manevi”, “uhrevî” 
gibi kelimelerde de görmekteyiz. Aynı şekilde  فعیل vezninde bulunan isimlerin men-
sûbu yapılırken, vezinlerin “yâ” ları düşer. “علي” isminin sonundaki “yâ” nın düşe-
rek asıl harfin sonuna bir nispet “yâ” sı bitişmesi böyle bir kaide ile meydana gel-
miştir.

Ez-Zebîdî (1791) ise “ ُالعَلْث” sözcüğünü açıklarken bunun bir yer ismi olduğunu 
ve Dicle nehrinin doğusuna düştüğünü ifade ettikten sonra bu yerin kendilerine 
“Alevî” denilen bir gruba vakfedildiğini şu şekilde dile getirmiştir:

( والعَلْثُ ) بالتسكین ( : ة ، شَرْقيِ دِجْلةَ ، وَقْفٌ على العَلوَِیةّ ) ، وھم أوَلادُ أَمیرِ المُؤْمِنیِنَ عليِّ بنِ أبَي 
د ، وعُمَرَ ، والعَبّاس وزَیْنبََ .طالبٍ رضي الله عنھ ، من الحَسَنِ ، والحُسَیْنِ ، 8ومحمَّ

Ez-Zebîdî başka bir yerde de “ ُُّالأشُْتر” sözcüğünü açıklarken bunun Kufe’de bazı 
Alevilere verilmiş bir isim olduğunu şu şekilde ifade etmiştir:

9لقَبَُ بعضِ العَلوَِیَّةِ بِالكُوفةَ )أشَتر : ( *!الأشُْترُُّ ، كطرُْطبَُ ) ، أھَملھ الجماعةُ ، وھو (

Alevi kelimesinin geçtiği yerlerden bir tanesi de “el-Budeyriyyûn” denilen bir 
grubun “Alevilerden” olduğunu ifade ettiği şu cümlesidir:

10والبدَُیریُّون : بطنٌ من العَلوَِیِّین .

“Alevî” ifadesinin geçtiği diğer bazı açıklamaları da şu şekilde sıralamak 
mümkündür:

د یحَْیىَ بنُ محمّد بنِ أحَ د بنُ أحَْمَد بن محمّد شَیْخُ العَلوَِییّنِ بخُرَسَانَ ، وابنُ أَخِیھ أبَو مُحَمَّ مدَ أبَو عليّ مُحمَّ
11، فرَِیدُ عَصْره .

12والثاّئرُِ : لقَبَُ جماعة من العَلوَِیِّین .

Ez-Zebîdî Muhammed Bâkır’dan bahsettiği eserinde, onun bir “Alevî” oldu-
ğunu; yani Hz. Ali’nin soyundan geldiğini ifade etmiştir:

8 Muhammed b. Muhammed b. Abdurrezzâk el-Hüseynî ez-Zebîdî, Tâcu’l-‘Arûs min Cevâhiri’l-Kâmus,
Dâru’l-Hidâye,( y.y), (t.y) C. 5, s. 302.

9 Tâcu’l-‘Arûs, C. 10, s. 52.
10 Tâcu’l-‘Arûs, C. 10, s. 144.
11 Tâcu’l-‘Arûs, C. 11, s. 408
12 Tâcu’l-‘Arûs, C. 10, s. 346.
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نِ ( والباقرُِ ) ، لَقبَُ الإِمامِ أبَي عبدِ اللهِّ وأبَِي جعفر ( محمّد بنِ ) الإِمام ( عليَ ) زَیْنِ العابِدِینَ ( ابنِ الحُسَیْ 
من الھجرة ، وأمُّھ فاطمةُ بنتُ الحَسَنِ بنِ عليَ ، فھو 57) بنِ عليِّ ( رضيَ اللهُّ تعالى عنھم ) ، وُلدَِ بالمدینة سنةَ 

لُ ھاشمَ ، وُلدَِ مِن ھاشِمِیَّیْنِ ، عَلوَِيٌّ مِن عَلوَیَّیْنِ ، عاش سَبْعاً وخمسینَ سنةً ، وتوُُفِّيَ بالمدینة سنةَ  ه ، 114أوَّ
ھ ، وأعَْقبَ مِن سبعة جعفرٍ الصّادِقِ ، وإبِراھیمَ ، وعُبیَدِ الله ، وعليَ ، وزَینبَ ، وأمُِّ ودُفِ  نَ بالبقَیِعِ عند أبَیِھ وعَمِّ

رِه في العِلْم ) وعَرَفَ أصَلھ ، واستنبطَ فرَْعَھ . 13سَلمََةَ ، وعبدِ الله وإنِما لقُِّبَ بھ ( لتِبَحَُّ

El-Ezherî (ö.980) ise Tehzîbu’l-Lüğa adlı eserinde bir kimsenin Ali b. Ebî 
Tâlibe nispeti söz konusu olduğunda ona “Alevî” denileceğini söylemiştir:

وھم -وإذا نسب الرجل إلى عليّ بن أبي طالب رضى الله عنھ قالوا عَلوَِيّ، وإذا نسبوا إلى بني على 
14لیُّون.قالوا: ھؤلاء العِ -قبیلة من كنانة 

Ahmed b. Fâris b. Zekeriyyâ (ö.1004) ise Mekâyîsü’l-Lüğa adlı eserinde 
“Alevi” kelimesinin aynı şekilde “Ali” isminin sonuna nisbet “ya” sı eklenerek elde 
edildiğini şu şekilde ifade etmiştir:

. 15عَليٌِّ على فعَیل، والنسبة إلیھ عَلوَِيٌّ

Ebu’l-Bekâ el-Kefevî ise el-Külliyât adlı eserinde dört halifenin ismi mensup-
larını şu şekilde sıralamıştır:

والنسب إذا كان إلى أبي بكر الصدیق یقال القرشي التیمي البكري لأن القرشي أعم من أن یكون ھاشمیا 
القرشي العدوي العمري وإن كان عمر الفاروق یقالوالتیمي أعم من أن یكون من ولد أبي بكر وإن كان إلى 

الھاشمي إلى عثمان بن عفان یقال القرشي الأموي العثماني وإن كان إلى علي بن أبي طالب یقال القرشي 
16العلوي

Bütün bu açıklamalardan yola çıkarak denilebilir ki “Alevi” sözcüğü ilgisiz 
bazı köklere götürülerek tahrif edilmeye çalışılmış, ancak klasik dönem Arapça 
sözlüklerde de bu sözcüğün “Hz. Ali’nin soyundan olma, ona taraftar olma, onun 
yolundan gitme, Aliye ait olma” şeklinde geçtiğine tanıklık etmekteyiz. Sözcüğün 
çoğulu Aleviyye ve Aleviyyun’dur. Hz. Ali’yi sevmek ve Ehli Beyt’in yolundan 
gitmek Alevilik ile ilgili kabul gören en yaygın tanımdır. Dolayısıyla “Alevî” 
sözcüğünü “Alev” kelimesine götürerek bu kavrama, “Aleve, ateşe tapanlar” anlamı 
vermek zoraki bir duruma dönüşür. Çünkü “Alevi” sözcüğünün kökeni üzerine yapı-

13 Tâcu’l-‘Arûs, C. 10, s. 229.
14 ez-Zebîdî, Esâsu’l-Belâğa, (http://www.alwarraq.com), C. 1, s. 373;
15 Ahmed b. Fâris b. Zekeriyyâ, Mekâyîsü’l-Lüğa, İttihâdü’l-Kitâbi’l-Arab, (http://www.awu-dam.org), 

(y.y), 2002, C. 4, s. 95.
16 Ebu’l-Bekâ el-Kefevî, el-Külliyât (Mu‘cem fi’l-Mustalahâti ve’l-Furûki’l-Lüğaviyye), Müessesetü’r-

Risâle, Beyrut, 1998, s. 1434-1435.
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lan tartışmalar ve yorumlar, etimoloji üzerinden yapılmamakta, genellikle hiçbir 
dayanağı olmayan kabuller üzerinden yapılmaktadır. Hiçbir etimolojik açıklama
sunulmadan yapılan bu tanımlamalar bilimsel bir bakışı yansıtmamaktadır.

Ancak tarihsel süreci içerisinde “Alevi” kavramı farklı bir takım yeni anlamlar 
için kullanılmış. Böylece etimolojik anlamından sıyrılarak dini, siyasi ve kültürel bir 
anlama doğru kaymaya başlamıştır. Alevilik konusunda çalışma yapan araştırmacılar 
olaylara maalesef kendi duygu ve düşünceleri çerçevesinde baktıkları için objektif 
bir netice elde edememektedirler. Hâlbuki “Alevi” kavramı uzun süren tarihi 
serüveni içinde çok farklı anlamlarda kullanılmış ve döneme göre bu anlamlar 
ağırlık kazanmıştır.

Alevi kavramının başta Hz. Ali ve soyunu ifade eden anlamı üzerinde düşün-
mek gerekmektedir. Bir diğer ifade ile “Alevi” sözcüğü belli bir döneme kadar
‘Seyyid ve Şerif’ kavramları yerine kullanılmış ve Hz. Peygamber soyundan gelen-
leri belirtmek için tercih edilmiştir. Daha sonraları da İslam dünyasında Hz. Hasan 
soyundan gelenler şerif, Hz. Hüseyin soyundan gelenler ise seyyid olarak isimlen-
dirilmiştir. Anadolu Alevileri arasında ise dedelerin Hz. Ali soyundan geldiklerini 
ifade etmek için ‘seyyid’ kavramını kullanmaları bilinen bir husustur. Bir diğer ifade 
ile seyyid, dedeleri anlatmak için kullanılan bir sözcüğe dönüşmüştür. Bugün dahi 
Ortadoğu’nun bir çok ülkesinde Alevi kavramı Hz. Ali soyundan gelenler için 
kullanılmaktadır. “Alevî” kavramının sahip olduğu bu anlamları dışında daha farklı 
anlamlarla da kullanıldığını görmekteyiz.

Bu anlamlardan bir diğeri de Aleviliğin siyasal bir içeriğe sahip olmasıdır. Hz. 
Ali’nin, Hz. Muhammed’den sonra meşru halife olduğu, Hz. Ali’nin ve onun 
soyundan gelenlerin yandaşı olunduğu şeklindeki bu içerik ‘Şii’ kavramı ile aynı 
anlamda kullanılmaktadır. Şii kavramı da Hz. Ali yandaşı anlamına gelmektedir. 
Nevbahti de (ö.913), Hz. Peygamber’in vefatından sonra Müslümanların halifesi 
olma yetkisinin Hz. Ali’ye ait olduğu düşüncesini taşıyanları Şia ve Alevi kavram-
ları ile adlandırmıştır. Alevi ifadesi sahip olduğu anlam itibariyle de bölgeden 
bölgeye farklılıklar gösterebilmektedir. Alevi gruplar Pakistan, Hindistan, İran, Irak, 
Yemen, Anadolu ve Balkanlar’da farklı inanışlara sahip olmalarına rağmen ortak 
inanışlara sahipmiş gibi. Hepsine “Alevi” ifadesi kullanılmış. Bu gelişi güzel kulla-
nım da zaman içinde bir takım sıkıntılara sebep olmuştur.

Alevi kavramı tasavvufta ise bir yaklaşım olarak karşımıza çıkmaktadır. Şöyle 
ki tarikatlar dini bir zemine dayanabilmeleri için silsilelerinin genel olarak dört 
halife aracılığıyla Hz. Muhammed’e ulaşmaları gerekmektedir. Bu tarikatlar Sıddî-
kiye, Ömeriyye, Osmâniyye ve Aleviyye gibi isimler alarak halk arasında daha çok 
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revaç bulmaya çalışmışlardır. Bunun bir sonucu olarak Kadirilik, Rufailik ve 
Bektaşilik gibi tarikatlar silsilelerinin başlangıcını Hz. Ali’ye kadar götürdük-
lerinden dolayı “Alevî” tarikatlar olarak isimlendirilmişlerdir. Daha önce de ifade 
ettiğimiz gibi “Alevî” ifadesi siyasi, tasavvufî ve itikâdî açıdan manalar yüklen-
miştir. İtikat sahasında gerçek anlamına kavuşan “Alevî” kavramı Hz. Ali ile ilgili 
inançları ifade etmek için de kullanılmıştır.

Sonuç olarak denilebilir ki Alevilik ister sözlük ister terim olarak sahip olduğu 
bu farklı anlamlar göz önünde bulundurulmadığı sürece “Alevilik” ile ilgili yapı-
lacak tanımlamalar eksik ve yanlış olacaktır. Çünkü böyle bir durum her şeyden 
önce belirsizliğe yol açacak ve akabinde “Aleviliğin” gerçek anlamda anlaşılmasını 
daha da güçleştirecektir.
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KADINCIK ANA ÜZERİNE TEFEKKÜR

Rıza AYDIN

ÖZET

Hünkâr, Hacı Bektaş Veli’nin efsanevi hayatının anlatıldığı Velâyet–Nâme’de, 
“Kadıncık” lakabıyla anılan iki ayrı kadın vardır. Adları, kişilikleri, sosyal kimlikleri
birbirlerinden tamamen farklı olan bu kadınlar,  “Kadıncık” lakabından dolayı sanki
tek bir kadın varmış gibi algılanır olmuştur. Bu yazı, Velâyet–Nâme’de “Kadıncık” 
namı sıfatıyla anılan Fatma Bacı ile Kutlu Melek adlı kadınların kitapta nasıl 
anıldıklarını anlatıp, bu konu hakkında tefekkür etmeyi amaçlamaktadır. Bana göre,
Velâyet–Nâme’de kadıncık lakabıyla anılan, “Seyyid Nureddin’in kızı Fâtıma Bacı” 
ile “İdris Hoca’nın karısı Kutlu Melek’in” hem sosyal kimlikleri, hem de sosyal 
kişilikleri itibariyle iki ayrı kadın olduğu iyice anlaşılamadan, Velâyet–Nâme’de 
murat edilen Hacı Bektaş gerçeği anlaşılamaz. Öyleyse iddia edebiliriz ki, Velâyet–
Nâme yazılışının üzerinden, 5 asra yakın bir zaman geçtiği halde, iyice anlaşıla-
mamıştır. Bu yazı boyunca anlatacaklarım, Velayet–Nâme’de anlatılanların anla-
şılması için yaptığım çabalardan biridir.

İnsanlar toplumsal varlıklardır. İnsanların sosyal konumları, onların toplumsal 
kimliklerini de oluşturur. “Kadıncık lakabını” taşıyan bu iki kadının, toplumsal 
kimliği, onları tanıyıp, birbirlerinden ayırt etmemiz açısından çok önemlidir. Bunun 
için biz, bu iki şahsiyeti, toplumsal kimlikleri açısından ayırt edip tanıtmaya çalışa-
cağız. Kızılbaş Alevi dünyasında Hünkâr Hacı Bektaş Veli gerçeği iyice anlaşılıp, 
hak ettiği yere konmadan bu dünyanın hissiyatı anlaşılamaz. Bu açıdan bu çalış-
mamız tarihsel bir öneme sahip olacaktır.

Anahtar Kelimeler: Hacı Bektaş’ın Vasiyeti, Çelebi Sözcüğünün Etimolojisi,
Seyyid Nureddin’in Kızı Fâtıma Bacı, İdris Hoca’nın Karısı Kutlu Melek, Fâtıma 
Ana (Kadıncık) Oğlu Hızır Lâle Cüvan.

VİLÂYET – NÂME’DE KADINCIK NAMIYLA ANLATILAN 
İKİ KADIN

Hünkâr, Hacı Bektaş Veli’nin efsanevi hayatının anlatıldığı, Velâyet–Nâme’de 
anlatılan “Kadıncık” namı-sıfatındaki iki ayrı kadın olduğunu anlamak için kitabı
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incelemeye, kitabın başından değil, sonundan okumaya başlamayı öneriyoruz.
Bunun için de biz, kitabı incelememize “Hacı Bektaş’ın Saru İsmail’e vasiyeti” adlı 
son bölümde, Kadıncıklardan birini nasıl anlattığını belirleyerek başlayacağız.

Söylediklerimin daha iyi anlaşılması için iki tabirimi belirlemeliyim. Birincisi 
şu: bu coğrafyada 1240’lı yılardan bu yana yani Babailerin dillere destan olmuş 
huruç eyleminden bu yana etkin olan, izlerini takip edebildiğimiz bir grup insan var. 
Bunlar tarihsel süreç içinde, Babailer ya da Babalılar, Kırklar, Işık Tayfası,
Kalenderi, Kızılbaş, Alevi gibi adlarla anılmışlar. Ben bütün bunları kapsasın diye,
“Kızılbaş Aleviler” tabirini kullanacağım. Kızılbaş Alevi dememin nedeni, bunların,
Şiilerle, İsmaililer1 gibi İmam Ali taraftarı gruplardan farkı anlaşılsın diyedir. Kızıl-
baş Aleviler tevella2 anlayışları gereği, İmam Ali’yi sevenleri severler ama bu İmam 
Ali’yi sevenlerle aynileştikleri, özdeş oldukları anlamına gelmez. İkincisi de: Kızıl-
baş Aleviler yol dilinde, “Vilâyet–Name” değil “Velâyet Nâme” derler. Buna rağ-
men benim yazı boyunca zaman zaman “Velâyet Nâme” yerine “Vilâyet-Nâme” de-
memin nedeni, incelediğimiz kitabın resmi adının böyle olmuş olmasıdır. Bunun için
her yerde “Vilayet–Nâme” diye geçen tabirin “Velâyet Nâme” olarak anlaşılmasını 
isterim. 

Kızılbaş Alevilerin, “arif olan anlar” dediği, kıssadan hisse tarzıyla anlatılan 
Vilâyet-Nâme’de, Hacı Bektaş’ın 3, Sarı İsmail’e vasiyeti şöyle anlatılıyor:  “Sen 
benim has halifemsin. Bugün Perşembe, ben bugün ahrete göçeceğim4. Göçünce 
kapıyı ört, dışarıya çık, Çiledağı tarafını gözle. Oradan bir boz atlı gelecek, yüzüne 
yeşil nikap urunacak.  Bu zat, atını kapıda bırakıp içeriye girecek, bana yâsin oku-
yacak. Attan inip selâm verince selâmını al, onu ağırla. Hulle donundan kefenimi 
getirir, beni o yıkar. Beni yıkarken su dök, yardım et ona. Ceviz ağacından tabut 
yapar, beni tabuta kor, ondan sonra beni gömün. Onunla söyleşmeyin sakın. Benden 
sora Fâtıma Ana (Kadıncık) oğlu Hızır Lâle Cüvan yerime geçsin…”5

“Hünkâr6, böylece vasiyette bulunduktan sonra Saru İsmail, ağlamaya koyuldu, 
Tanrı7 bana o günü göstermesin dedi.  Hünkâr, biz ölmeyiz, suret değiştiririz diyerek 

                                                           
1 Bakınız, Farhad Daftary, İsmaililer, Ankara, 2002.
2 Hünkâr’dan bizlere kalıp, Kızılbaş Alevilerin bir ilkesi haline gelen Tevella: Sevdiklerini (sevdiğini), 

seveni sevmek demektir. Bu sevdiğini sevenlerle aynı olduğun anlamına gelmez. Bu manada bizler, 
Ali’yi seveni severiz ama Ali sevenleri sevmiş olmamız onlarla aynı olduğumuz anlamına hiç gelmez.

3 Abdülbâki Gölpınarlı, incelemesinde, Hacı Bektaş’ın 1270 ya da 1271 yılında ölmüş olabileceğini 
söylüyor. Bakınız ViLâyet –Nâme, Önsöz, sayfa XXIV ile XXIX.

4 Kızılbaş Alevi inancında öldü denilmez, dünyamızdan göçtü, devretti denilir. Dünyadan göçen içinde 
“Devri asan olsun” denilir. Göçmek yani devriye kuramı önemlidir; ulu ozanların Devriye nefesi vardır. 

5 Abdülbâki Gölpınarlı, Vilâyet –Nâme, İkinci baskı, sayfa 88.
6 Hünkar: Fars dilinde, padişah, sultan, hükümdar anlamına kullanılan bir sözdür. Kızılbaş Alevilerin 

dilinde bir zahir âlem birde batın âlem vardır, Hünkâr batın âleminin sultanı – padişahı anlamında 
kullanılagelmiştir. 
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onu teskin etti. Sonra Tanrıya niyazda bulundu, Peygambere salâvat getirdi. Kendisi, 
kendisine yâsin okudu, Tanrıya can verdi.”

Saru İsmail, vasiyetine uyup hırkası ile yüzünü örttü, halvetin kapısını örttü, 
dışarı çıktı. Erenlerin anası Fâtıma Bacı, Seyyid Muhmûd-ı Hayran, Karaca Ahmet, 
Kolu Açık Hacım Sultan, Rasûl Baba, Cemâl Seydi, hasılı bütün erenler, atlı- yaya, 
hep geldiler, yanıp ağlaştılar. …”8

Gazi Üniversitesi’nin, “Türk Kültürü ve Hacı Bektaş Veli Araştırma Merkezi”,
“Hünkâr Hacı Bektaş Veli Velayetnamesi” adlı hacimli bir kitap yayınladı. Bu kitap-
ta Velayetname’nin Arap alfabesiyle yazılmış orijinal metni, orijinal metnin Latin 
harflerine birebir aktarılmış hali ile bu günkü dile tercümesi birlikte veriliyor; bun-
dan dolayı kitap bir hayli önemli. Bu Velâyetname’nin orijinal metninde de Hünkâ-
rın vasiyeti ile ilgili yukarıda aktardığım bölümler şiir şeklinde şöyle anlatılıyor:

“Vir haber abdâllara ağlaşmasınlar

Hasret odına ciğer tağlaşmasun

Fâtıma ana oğlı Hızır Lâle civân

Tekye-dâr olsun eşikte bir zaman

Elli yıl olup müseccel tekye-târ

Oğlı Mürsel kala andan yâdigar.”9

Saru İsmail’in Hünkârın naşının bulunduğu odadan çıktığındaki durumu da 
şöyle tasvir ediliyor:

“Hâlvetin kapusını berkitdi ol

Kapı önünde ağlayup yâs tutdı ol

Fâtıma Bacı geldi erenler anası

Okıyup Yasîn tutar anda yas.”10

                                                                                                                                        
7 Vilâyet –Name’de Allah yerine Tanrı sözcüğü kullanılıyor.
8 Abdülbaki Gölpınarlı, Vilâyet –Nâme, İkinci baskı, sayfa, 88- 89.
9 Velayetname, Gazi Üniversitesi Yayını Ankara, 2010,  sayfa 857. Kitabın orijinal halinde “Fâtıma ana 

oğlu Hızır Lâle civân / Tekye-dâr olsun eşikde bir zaman” diye gecen cümleler, her ne hikmetse bu 
günkü dile şöyle çevrilmiş: “Kadıncık Ana oğlu bir süre  / tekkede Türbedarlık yapsın.”
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Burada, orijinal metinde de açıkça görüldüğü gibi, “Fatıma ana oğlu”, “Eren-
lerin anası Fatıma Bacı” diye bahsediliyor; orijinal metinde Kadıncık sıfatı bile yok. 
Bence bu ayrıntılar çok önemli.

Şimdi, buraya bir mim koyup, yani Velâyet–Nâme’nin sonunda Hünkâr’ın 
Saru İsmail’e vasiyetinin anlatıldığı bölümdeki “Erenler anası Fâtıma Bacı” ya da 
“Fâtıma Ana (Kadıncık)” adıyla anılan bu kadının durumunu kafamızda netleştir-
dikten sonra, kitapta Kadıncık lakabıyla anılan Fâtıma Bacı’nın diğer bölümlerde
nasıl anlatıldığına geçebiliriz. Bu bölüm, Kızılbaş Alevilerce, Hünkâr’ın evladı ola-
rak kabul edilip, Hünkâr’ın dünyamızdan geçmesinden sonra, onun yerine geçen
Hızır Lâle Cüvan’ın, Fatıma Bacı’nın oğlu olduğunu bilincimize nakşetmemizi 
sağlıyor. Bundan sonra Velâyet–Nâme’de kıssadan hisse tarzıyla anlatılmış olan 
metinleri incelerken, Fatma Bacı ya da Fâtıma Ana (Kadıncık) sözlerini gördüğümüz 
yerde bunun Hünkâr’ın vasiyetinde “Erenlerin anası Fâtıma Bacı” diye belirtilen 
kadın olduğunu, her şeyden önemlisi, Hızır Lâle Cüvan’ın anasının Fâtıma Bacı 
olduğunu bileceğiz. Kitaptaki metinleri bu bilinçle okuyup, anlayacağız.

Kitabın sonundaki vasiyet namede bunları belirledikten sonra, şimdi kitabın 
başına dönüp, kitap boyunca Hünkâr ile Fâtıma Bacı’nın ilişkisinin nasıl anlatıl-
dığını incelemeye geçebiliriz. “Horasan 11 erenleri, bir toplantı yapmak, Ahmed-i
Yesevî’yi de dâvet etmek istediler. Yedi er12 gönderdiler. Bu yedi er, turna şekline 
girip Türkistan’a uçtu.”13

“Ahmet Yesevî’nin14 başında, bir zirâ15 uzunluğunda bir elifi taç vardı. Bu tâç, 
hırka, çerağ, sofra âlem ve seccadeyle, Tanrıdan Muhammed peygambere gelmişti. 
O da, onları erkânla Murtazâ Ali’ye vermişti. … İmam Rızâ16, onları doksan dokuz 
bin Türkistan pîrinin ulusu, Hâce Ahmed-i Yesevî’ye sunmuştu. Hepsi de, Şeyhin 
Tekkesinde dururdu, onları, halifelerinden kimseye vermemişti. Soran olursa sahibi 
vardır gelir derdi.” 

                                                                                                                                        
10 Velayetname, Gazi Üniversitesi Yayını Ankara, 2010, sayfa 867 - 869. Kitabın orijinal halinde  “Fâtıma 

Bacı geldi erenler anası” diye gecen cümle, bu günkü dile: “Erenlerin anası Kadıncık geldi.” diye 
çevrilmiş. 

11 Horasan o çağlarda bir ülkenin adıdır. Bugünkü İran’ın doğusu ile Afganistan’ı içine alır. Bakınız, V. 
Minorsky, Hudûdü’l –Âlem, sayfa 56.

12 Vilâyet –Nâme’de yedi sayısı çok geçiyor, niye yedi? 
13 Abdülbâki Gölpınarlı,  Vilâyet –Nâme, İkinci baskı, sayfa 14-15. 
14 Hace Ahmedi Yesevi (Doğumu M.S. 1093, Ölümü M. S. 1166), Bakınız Divan-I Hikmet, sayfa 9. 
15 Zirâ: dirsekten orta parmak ucuna kadar olan bir uzunluk ölçüsü.
16 İmam Rıza’nın kabri, Horasan ülkesinin Tus bölgesinin Beûgân şehrindedir. Bakınız, V. Minorsky, 

“Hudûdü’l –Âlem”, sayfa, 57-58.  Benûgân şehri İmam Rızanın kabrinin bulunmasından dolayı, 
büyüyüp bugünkü İran’ın Meşhed şehri olmuştur. Meşhed bugün Şiilerin Haç merkezidir. İmam 
Rıza’nın miladi 765 ila 770 yılları arasında doğduğu M.S. 818 yılında öldüğü biliniyor. Kazım Balaban, 
Ehlibeytten Dersime, sayfa 130; Baki Yaşa Altınok, Alevilik, sayfa 98 – 101; Abdülbaki Gölpınarlı, 
Oniki İmam, 132 -149. sayfalar  
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“Bir gün halifeler hep toplanalım da dediler, Şeyh’ten onları isteyelim, biri-
mizden birisine versin”17 diye düşündüler. Bu kutsal emanetlerin sahibinin Hünkâr 
olduğu tekkedeki dervişlere kanıtlandıktan sonra 18 , Hünkâr’ın Rum Ülkesine 
görevlendirildiği şöyle anlatılır.

“Hacı Bektaş-ı Veli, ertesi gün, gün doğarken Hâce Ahmed-i Yesevî’den izin 
alıp yola düştü. Orada bulunan erenlerden biri, ortada yanan ateşten bir odun alıp 
Rûm ülkesine doğru attı, Rûm’daki erenler ve gerçeklerden biri, bu odunu tutsun, 
Türkistan Erenlerinin, Rum’a er gönderdikleri, erenlere malûm olsun dedi. O odun, 
dut ağacıydı, Konya’da Emir Cem Sultan’ın hâlifesi Hak Ahmet Sultan, dutu, Hacı 
Bektaş Tekkesinin önüne dikti. O ağaç hala durur, yukarı ucu, yanıktır.”19

Burada, Türkistan erenlerinin, Rûm’a er gönderdikleri acaba Rûm’da hangi 
erene malûm olacak, diye düşünmemiz gerekmez mi? Hünkâr’ın, Rum ülkesine geli-
şinin, Rûm’daki erenlere malum oluşu ilerleyen sayfalarda şöyle anlatılıyor.

“Hünkâr Hacı Bektaş-ı Velî, Rûm ülkesine yaklaşınca mâna âleminden Rûm 
erenlerine, essalâmü aleyküm Rûm’daki erenler ve kardeşler diye selâm verdi. Bu 
sırada Rûm ülkesinde, elli yedi bin Rûm ereni, sohbette, meclisteydi. Rûm’un göz-
cüsü Karaca Ahmed’di.

Hünkâr’ın selam verdiği, Fâtıma Bacı’ya malûm oldu. Bu kadın Sivrihisar’da, 
Seyyid Nureddin’in kızıydı, henüz evlenmemişti, meclisteki erenlere yemek 
pişirmedeydi. Karaca Ahmed de Seyyid Nureddin’in müridiydi. Fâtıma Bacı, ayağa 
kalkıp Hünkârın bulunduğu tarafa döndü, elini göğsüne koydu, üç kere aleykümes-
selâm dedi, yere oturdu.

Meclistekiler, bu hali görünce, kimin selamını aldın dediler. Fâtıma Bacı, Rûm 
ülkesine bir er geliyor, siz erenlere selam verdi, onun selamını alıyoruz dedi. Eren-
ler, dediğin er, nerden geliyor dediler. Fâtıma Bacı, kendisi dedi, Horasan erenle-
rinden, fakat şimdi Beyt – Allah20 tarafından geliyor.”21

Hünkâr’ın, vasiyetinde, Hızır Lâle Cüvan’ın annesi olduğunu bildiğimiz,
“erenlerin anası Fâtıma Bacı’yı”, burada, farklı özeliklerle görüyoruz. Burada Fâtı-
ma Bacı’nın onu tanıtacak açık, net özellikleri var; burada O’nun, Seyit Nureddin’in 
kızı olduğu, henüz evlenmemiş olduğu vurgulanıyor. Elli yedi bin Rum ereni içinde 
Hünkârın mana âleminden gönderdiği selam, ona malum oluyor; Hünkâr’ı Rum 

                                                           
17 Abdülbâki Gölpınarlı, Vilâyet –Nâme, İkinci baskı, sayfa 15.
18 Abdülbâki Gölpınarlı, Vilâyet –Nâme, İkinci baskı, sayfa, 16.
19 Abdülbâki Gölpınarlı, Vilâyet –Nâme, İkinci baskı, sayfa, 16 -17.
20 Beyt, Arapça mesken, hane, ev, oda, oba anlamına gelen bir sözcük.
21 Abdülbaki Gölpınarlı, Vilâyet –Nâme, İkinci baskı, sayfa 18.
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erenlerine ilk defa o tanıtıyor, gelişini o haber veriyor, Hünkâr’ın kişiliği hakkında 
yeteri kadar bilgisi olduğu görülüyor. Bu sosyal kimlik, bu özelikler, Kadıncık 
lakabıyla da anılan Fâtıma Bacı’yı diğerlerinden ayırmamızı sağlayacak özellikler-
dir.

Hünkârın, vasiyeti gereği yerine geçecek olan, Hızır Lâle Cüvan’ında içinde 
olduğu üç çocuğun dünya gelişinin anlatıldığı kısma geçmeden, Velâyet – Nâme’nin 
biraz dışına çıkıp, bu geleneksel anlatımda neden bir kadının öne çıkarıldığı 
konusunu kısaca incelemek istiyorum.

Kızılbaş Alevi geleneğinin, geleneksel anlatımında, açıkça söylemeden bir teze
uyulur yani bir tez savunulur. Bu tez şudur. Kızılbaş Alevi geleneğinin anlatımında 
çığır açan, erenleri mutluluğa götüren, bütün önemli gelişmeler, bir kadının 
işaretiyle, bir kadının yol göstermesiyle başlar. Erenleri doğru yola sevk enden, ona 
bu çığırı gösteren kadın, bazen anadır, bazen henüz evlenmemiş bir kızdır, bazen de 
tekke şeyhinin eşidir. Bunu, Yunus Emre’nin, Yunus Emre oluşunun anlatıldığı 
destanda daha açık bir şekilde görürüz.

Ben çocukluğumda, Yunus Emre’nin, Yunus Emre oluşunu, bizleri Alevilik 
öyküleri anlatarak büyüten ebemden şöyle dinlemiştim. Çiftçilikle geçimini sağlayan 
Yunus, buğdaylarının az çıktığı bir yıl sıkıntılar içinde çareler ararken, anası ona der
ki: “Oğlum kendini böyle çaresizlik içinde hissetme. Her şeyin bir çaresi bulunur.
Hacı Bektaş derler bir er varmış, herkese nasip dağıtırmış, sende git, Hacı Bektaş’ın 
eşiğine yüz sür, ondan nasip iste, belki sana da bir nasip verir.” Yunus anasının 
sözüne uyar, heybesini omzuna alıp, Hacı Bektaş’ın yolunu tutar. Hacı Bektaş’a
giderken de, elim boş gitmeyim diye yolda gördüğü alıçları heybesine doldurup,
onları Hacı Bektaş’a getirir. Yunus’un bu tutumu Hünkâr’ın hoşuna gider.

Hacı Bektaş, Yunus’a, “himmet mi istiyorsun, nimet mi istiyorsun” diye üç
defa sorar. Yunus üçünde de nimet istediğini söyler. Sonunda Yunus, Hacı Bektaş’ın 
verdiği nimeti alıp köyüne gelir. Köye gelince anası neler olduğunu sorar, Yunus’ta 
olup biteni, olduğu gibi, bir bir anlatır. Anası, Yunus’u dinleyince oğluna der ki, 
“oğlum yanlış yapmışsın, o er sana hayırlı himmetler edeyim demiş, niye kabul 
etmedin? Biz nimeti nasıl olsa bulurduk, Hak deldiği boğazı aç koymaz. İyisi mi 
sen bu getirdiklerini al geri git, Hünkâr’ın eşiğine yüz sür, ben bir hata etmişim, ben 
ettim siz etmeyin, bu nimetleri alın bana himmet verin de” der. Yunus anasının 
sözünü dinleyip tekrar Hacı Bektaş’ın eşiğine gelir. Hacı Bektaş bu defa Yunus’a, 
“biz sana vereceğimiz himmetin anahtarını Tabtuk’a verdik, git kısmetini Taptuk’un
eşiğinde ara” diye Yunus’u Taptuk Emre’ye gönderir.
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Yunus, Taptuk Emre’nin eşiğine yüz sürüp dergâhına kabul edildikten sonra 
Taptuk’un dergâhında pişer. Taptuk’tan aldığı ışığı, bütün cihana yaymak için 
dergâhtan ayrılıp elden ele, bütün cihanı dolaşıp tekrar Taptuk’un dergâhına gelir.

Yunus, Taptuk’un dergâhına gelir ki ne gelsin, Taptuk yaşlanıp gözleri kim-
seleri fehmetmez olmuş? Yunus’u görse de tanıyamaz artık. Yunus’un içinde “acaba 
şeyhim beni unutmuş mudur, yoksa hala onun gönlünde bir yerim var mıdır?” diye 
bir düşünceye doğar. Bu merakını giderip, içindeki bu müşkülünü çözmek için,
Taptuk Emre’nin eşine yani anabacıya başvurur. Anabacı da Yunus’a der ki, “bunu 
ben bilemem ama bunu deneyip öğrenelim. Gördüğün gibi Taptuk, iyice yaşlandı,
sabahları erkenden suyoluna çıkıyor (yani tuvalete gidiyor), sen Taptuk’un yolunun 
üzerine yat, o giderken sana dokunur, dokununca ‘Hatun yenice gelen biri mi oldu?’
diye sorar, ben de Yunus geldi derim. Eğer ‘hangi Yunus geldi?’ derse, bil ki seni 
unutmuş, öyle demezde ‘bizim Yunus mu geldi?’ derse bil ki sen hala gönlündesin?”
Öyle ya, Taptuk’un dergâhına gelip gidenler arasında Yunus adında olan başka 
insanlarda var.

Yunus, Anabacının sözüne uyup, Tabduk’un yolunun üzerine yatar. Tabduk 
sabahın erken bir vaktinde, suyoluna giderken, yolunun üzerinde yatmakta olan biri-
nin olduğunu hissedip, anabacıya “Hatun burada yatan biri var, kim geldi?” diye 
sorar. Anabacı da Taptuk’a “Yunus geldi” der. Bunu duyunca, Taptuk birden bire
irkilip, “Bizim Yunus mu geldi?” diye seslenir. İp kopmuştur. Dünyalar Yunus’un
olmuştur artık, Yunus Taptuk’a sarılır, iki dost yeniden kavuşurlar. Bu anın mut-
luluğunu anlatacak sözcük aramak beyhudedir; bu anlatılamaz ama hissedilmesi de 
zor değildir.

İşte bu yüzden, bizim Kızılbaş Aleviler, Yunus’a, Yunus demezler, “Bizim Yu-
nus” derler. “Bizim Yunus” söyleminin nedeni, bu öyküye dayanır; burada Tap-tuk, 
Yunus için, “Bizim Yunus mu?” demiştir.

Bu öyküde de görüldüğü gibi, Yunus’u, Yunus edecek yola sokanda, Yunus’a
mutluluğun yolunu gösteren de hep bir kadındır. Yunus bu kadınların sözünü dinle-
yip, gösterdikleri yoldan giderek, Yunus olur, içindeki sorunun cevabını bulup mut-
luluğa erişir. İşte tıpkı bunun gibi, Hacı Bektaş öyküsünde de, Urumdaki erlere,
Uruma yeni bir er geldiğini haber veren, bir bakire kadındır. Urumdaki erler bu söze 
kulak asmasa yani Fâtıma Bacı’nın sözüne inanıp, bu eri aramaya çıkmasalar, Hacı 
Bektaş gibi bir eri hiçbir zaman bulamayacaklardır. Bu olgu, bu destanda da
verilmek istenen önemli bir mesajdır; bu iyice anlaşılıp bilince çıkarılmalıdır.

Biz burada, bu anlatımın bir tesadüf mü, yoksa bir geleneğin dili mi olduğunu 
anlamaya çalışıp, bunu bilince çıkarmalıyız. Ben bunun bir tesadüf olmadığını, 
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bunun Oğuz Destanlarındaki bir anlatım geleneğinin ürünü olduğunu düşünüyorum. 
Bu düşünceye, Nihat Sami Banarlı’nın, “Resimli Türk Edebiyatı Tarihi” adlı ese-
rinde, “Türklerin Yaratılış Destanı” adlı bölümde, anlatılan şu destanı okuyunca 
vardım. Şimdi bu destanın bazı yerlerini buraya alıp, bunun üzerine kısaca düşün-
düklerimi yazmak istiyorum. 

“Daha hiçbir şey yokken Tanrı Kayra Han’la uçsuz bucaksız su vardı. Kayra 
Han’dan başka gören, sudan başka görünen yoktu. Ay, yıldızlar, gök ve toprak 
yaratılmamıştı. Bütün tanrıların en büyüğü, varlıkların başlangıcı, insan oğullarının 
da ilk atası, Tanrı Kayra Han’ın bu sâde sudan Alemde canı sıkılıyordu. O, yalnızlık 
içinde düşünürken suda bir dalga belirdi. (Akine) Ak Ana (denilen bir kadının hayâli 
görünerek) Tanrı’ya “Yarat!” dedi yine suya gömüldü. Bunun üzerine Kayra Han, 
kendine benzer bir varlık yaratarak Kişi adını koydu.”22

Dikkat edilirse, burada tanrıdan sonra var olan, tek varlık kadın, yani Ak Ana
(Akine), bunalmış, ne yapacağını bilmeyen tanrıya yol gösterip “Yarat!” de, diyor. 
Tanrı kadının dediğine uymasa, evren yaratılmayacak. Sonra kişi yaratılıyor, kişi 
cinsiyetsiz bir varlık23. Bu Tevrat’a dayalı yaradılış öykülerinin tam tersidir. Bunun 
üzerinde uzun uzadıya durmak gerekir. Çünkü burada kadın için erkeğin kaburga-
sından yaratıldı vs denmeden kadın vardır, Tanrıya yol gösterir. Kızılbaş Alevi 
söylencelerinde, kadının dediğine uyularak iyi şeylere varılıyor olması, bu geleneğin 
bir devamı olabilir mi? Bu sorunun üzerinde durulması gerektiğini düşünüyorum.

Bu önemli bir ayrıntıdır ama bu güne kadar üzerinde durulmamıştır. Aslında 
Nihat Sami Banarlı da bunun farkına varmış ama buna şöyle bir dokunup geçmiş. 
Bakın o buna işaret ederken iki yerde şöyle diyor; bunları önemli bulduğum için, iki 
pasajı da buraya alıyorum: “Fakat bundan daha mühim bir çizgi, Tanrıya bile yarat-
ma ilhamının bir kadın hayali tarafından verildiğini düşünen fikri ve estetik görüştür. 
Yalnız bu görüş, üzerinde hassâsiyetle durmağa değer bir manaya sahiptir.”24 Konu-
yu anlatırken az ilerde şöyle bir değerlendirme daha yapıyor: “ Türk yaratılış masa-
lı’nda Allah’ın hayâlinde canlanıp ona yaratma ilhamını veren kadın için gerek dün-

                                                           
22 W. Radloff’tan aktaran, Nihat Sâmi Banarlı, Resimli Türk edebiyatı Tarihi, Milli Eğitim Bakanlığı 

Yayınları 2004, birinci cilt, sayfa 12
23 Bu yaratılış efsanesine göre daha sonra dokuz tane âdem yaratılıyor. Kişinin benciliği ile Tanrı Kayra 

Hanın iyi niyeti çarpışıyor. Konumuz dışında kaldığı için bu konuya fazla girmiyorum ama Alevilerin 
kendi kendilerine Tanrının adamı anlamında “Işık İnsanları” denmesinin kaynağı bura olur mu diye şu 
kısa pasajı da buraya aktarıyorum. “Kayra Han’ın tasarladığı dünya önce dümdüz topraktı. Fakat 
Kişinin ağzından dökülen ıslak toprak Dünyaya fırlayarak yeryüzünü bataklıklar ve tepelerle örttü. 
Buna çok kızan Tanrı, Kişi’yi kendi ışık âleminden kovdu ve ona Şeytan: Erlig adını verdi. Sonra 
yerden dokuz dallı bir ağaç bitirerek her dalının altında ayrı bir adam yarattı. Bunlar dünyadaki dokuz 
insan cinsinin ataları oldular.” Nihat Sami Banarlı, Türk Edebiyatı Tarihi, cilt bir, sayfa 12.  

24 Nihat Sâmi Banarlı,  Resimli Türk edebiyatı Tarihi, Milli Eğitim Bakanlığı Yayınları 2004, Birinci cilt, 
sayfa 12.
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ya, gerek Türk sanat ve tefekkürü hareketsiz kalmıştır.25” Yazarında vurguladığı gibi 
kadına öncülük veren bu düşünce üzerince yeteri kadar durulup geliştirilmeyi bek-
lemektedir. Biz burada kısmen bunu yapacağız.

Bütün bu anlatılarda görüleceği gibi, kadının erkekle eşit olmasının yanında 
kadının insanlığın gelişmesinde çığır açan, öncü rolü oynadığı tezi de vardır. Tanrı 
Kayra Han’a yaratma ilhamını, yaratma düşüncesini veren kadın, burada yani 
Kızılbaş Alevi inancında, toplantı halinde olan elli yedi bin Urum erenine Hünkâr’ın 
geldiğini henüz evlenmemiş bir kız veriyor. Bunun gibi, Yunus’u, Yunus Emre ola-
cağı yola sokan, Yunus’a Taptuk’un gönlünde özel bir yeri olduğunu öğrenmesinin 
yolunu gösteren, böylece onu mutlulukların en büyüğüne gark eden de yine bir 
kadın. Bunlar önemle vurgulanıp üzerinde düşünülmelidir.

Kızılbaş Alevi inancında kadının öncü rolü kadar, kadınla erkeğin eşitliğine de 
özel bir vurgu yapılır. Biz asıl konumuz olan Vilâyat–Nâme’deki kadıncık namı ile 
tanınan iki kadın konusuna dönmeden, Kızılbaş Alevi dünyasında kadın ile erkeğin
eşitliği inancına da kısaca değinelim. Çünkü kadının öncü olabilmesi için eşitte olm-
ası gerekir. Kızılbaş Alevilerde kadından söz edipte, bu inancın gereği olarak kadı-
nın öncülüğü ile eşitliğine vurgu yapmazsak, konuyu eksik bırakmış oluruz. Bilin-
diği gibi Abdulbaki Gölpınarlı, “Alevi Bektaşi Nefesler” adlı kitabında bu konuyu
işleyen nefesleri “Kadın Dâvası26” başlığı altında bir bölümde verir.

Kızılbaş Alevi inancında kadın ile erkeğin eşitliği konusu gündeme gelince 
Hünkâr Hacı Bektaş Veli’nin şu özlü sözü mutlaka hatırlanır. Bizimde bu özlü 
sözleri anmamız gerekir.

“Erkek dişi sorulmaz muhabbetin dilinde 

Hakk’ın yarattığı her şey yerli yerinde

Bizim nazarımızda kadın –erkek farkı yok

Noksanlık eksiklik senin görüşlerinde”27

Kızılbaş Alevi dünyasında, kadın erkek eşitliğini bu kadar güzel anlatan, Hün-
kârın bu sözlerinin nasıl bir düşüncenin ürünü olduğunu da düşünmemiz gerekiyor.
Kızılbaş Alevi inancının, insana bakışını anlatan en özlü sözleri, bu yolun uluların-

                                                           
25 Nihat Sâmi Banarlı,  Resimli Türk edebiyatı Tarihi, Milli Eğitim Bakanlığı Yayınları 2004, Birinci cilt, 

sayfa 13.
26 Adülbâki Gölpınarlı, Alevi Bektaşi Nefesleri, İstanbul 1992, sayfa 238.
27 İsmail Kaygusuz,  Hünkar Hacı Bektaş, İstanbul 1908,  sayfa, 132.
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dan Kaygusuz Abdal28 söylemiştir. Gevher – Nâme’de “Kim bu tenüm yogiken ben 
cân idüm”29 diyen Kaygusuz Abdal, insanı yani âdemi algılayışını şöyle anlatır: 

“Bu âdem dedikleri

El ayakla baş değil

Âdem manaya derler

Suret ile kaş değil”30

Kaygusuz’un, “Bu âdem dedikleri, el ayakla baş değil, âdem manaya derler,
suret ile kaş değil” dediği “mana”, Yunus’un “ölürse tenler ölür canlar ölesi değil” 
dediği, candır.  “Can” yani Kaygusuz’un diliyle söylersek “mana” eşit olduğu için, 
bu mananın cisimleşmiş hali olan insanda eşittir. İnsanın, tenin renginden ya da
cinsiyetinden doğan farklılıklarından dolayı insandaki bu öz yani mana değişmediği 
için, Kızılbaş Aleviler, bütün insanlığa eşit bir gözle bakarlar, kısaca bütün insanlığı 
birbirleriyle eşit görürler. Bunun için Yunus Emre, “Yetmiş iki millete / suçum bu-
dur Hak dedim” 31 diyor. Bu insanlık âleminde, insanlara gideceği iyi yolları da 
kadınların gösterdiğine inanıyorlar; kadına böyle bir rol veriyorlar. Ben Kızılbaş 
Alevi destanlarının, bu anlatımlarında, ariflerin anlayacağı bir dille, bunun veril-
meye çalıştığını düşünüyorum. Çünkü kültürler kendilerini böyle anlatırlar. Onlar 
kıssadan hisse, arif olan anlar diyorlar.

Şimdi tekrar asıl konumuza dönüp, Velâyet–Nâme’de Hünkârın kendisi dünya-
dan göçünce yerine gelmesini vasiyet ettiği Hızır Lâle Cüvan’ın nasıl dünyaya 
geldiğini inceleyelim. Bunu incelerken Hızır Lâle Cüvan’ın, Hünkârın vasiyetinde,
“benden sonra yerime Fâtıma Ana (Kadıncık) oğlu Hızır Lâle Cüvan geçsin” dedi-
ğini aklımızdan çıkarmayacağız. Vilâyet–Nâme’de bu, ariflerin anlayacağı şekilde,
kıssadan hisse tarzıyla şöyle anlatılıyor:

“Kadıncık’a atasından birçok mal kalmıştı32. Hünkâr, Sulucakaraöyük’e yerle-
şince bütün malını, mülkünü erenler yoluna harcadı, hiçbir şeyi kalmadı eğninde 
yalnız bir gömleği kaldı.

                                                           
28 Abdal Musa’dan el alıp, Kahire’de dergâhını açan Kaygusuz Abdal 1344 ile 1444 yılları arasında 

yaşamıştır. Bakınız Abburrahman Güzel, Kaygusuz Abdal Menâkıbnâmesi, sayfa 14- 16. 
29 Abdurrahman Güzel, Kaygusuz Abdal Menâkıbnâmesi, Ankara 1999, sayfa, 119.
30 İsmet Zeki Eyuboğlu, Kaygusuz Abdal, sayfa, 81.
31 İlhan Başgöz, Yunus Emre, İstanbul, 2003, üçüncü baskı, sayfa, 196.
32 Acaba bu cümlede murat edilen nedir? Fâtıma Bacıya babası Seyyid Nurettin’den mal kaldığımı 

söylenilmek istenmektedir?
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Kadıncık, erenlerin himmetini ve duasını aldı, evine gitti33, karar etti, erenlerin 
hizmetine meşgul oldu. Kadıncık’ın âdetiydi, Hünkâr, abdest alsa, yemekten sonra 
ellerini yıkasa o suyu, hemen içerdi. Bir gün Hünkâr, abdest alırken burnu kanadı. 
Kadıncık dedi, bu suyu ayak değmeyecek bir yere dök. Kadıncık leğeni kaldırıp 
götürdü. Şimdiye kadar o tertemiz suyu içerdim, bunu niye dökeyim, hayırlısı bu, 
tiksinmeden bunu da içeyim dedi. Leğeni kaldırıp içti, tekrar Hünkârın önüne ge-
tirdi. 

Hünkâr, Kadıncık’ın yüzüne baktı, bu hal, malûm olmuştu zaten kendisine, 
Kadıncık dedi, bu suyu da içtin mi? Kadıncık, erenlere ne malûm değil, erenlerden 
artanın bir yudumunu bile dökecek yer bulamadım; ancak karnımı buldum dedi. 
Hünkâr, Kadıncık dedi, bizden umduğun nasibi aldın; senden iki oğlumuz gelecek 
adımızla, onlar, yurdumuz oğlu olacak, halkın yetmiş yaşındakiler, onların yedi 
yaşında olanın elini öpsünler. Dünya bozulsa onlar sırtları üstüne yatsınlar, hiç 
zahmet görmesinler.

Bu söz üzerine Kadıncık’ın üç oğlu oldu. Bunlardan biri Hünkâr’ın sağlığında 
öldü, ikisi kaldı, onların soyu sopu türedi.”34 Burada araya girip, şu son cümleye 
dikkatinizi çekmek istiyorum, “Kadıncığın üç oğlu oldu, bunlardan Hünkâr’ın soyu
sopu türedi” diye özelikle vurgulanıyor. Daha sonra anlatım devam ederek, bu 
çocuklarının nasıl doğdukları, Hünkâr’ın bunlara ne adlar koyduğu anlatılıyor. Biz
kaldığımız yerden Vilâyet–Nâme’deki anlatımı okumaya devam ettirelim.

“Bir müddet sonra Kadıncık gene gebe kaldı. Hünkâr umudumun atası 
Hâbib’im gelecek dedi. Kadıncık, bir oğul doğurdu, Hünkâr’a haber verdiler, umu-
dumun atası Hâbib’imdir dedi, adını Hâbib koydular. Bir zaman sonra Kadıncık 
gene gebe kaldı, zamanı gelince bir oğlu oldu. Saru İsmail, Hünkâr’ın huzuruna var-
dı, el bağladı. Hünkâr İsmail’im dedi, gönlündekini dile getir. Saru İsmâil Padişa-
hım 35 dedi; Kadıncık’ın bir oğlu oldu. Hünkâr, Mahmut’tur dedi, adını Mahmut 
koydular. Derken Kadıncık’ın bir oğlu daha oldu. Saru İsmail haber verdi. Hünkâr, 
kardeşim Hızır yanımdaydı, adı Hızır Lâle olsun dedi, ondan sonra Hızır Lâlem
gelmiş, Lâlem çiçeği gelmiş diye onu sevdi. Hünkâr’ın sözlerini Kadıncık’a haber 
verdiler, pek sevindi, çocuğun adını Hızır Lâle koydular.

Habib büyüdü, olgunlaştı. Erenler, Habib’i evlendirmek istedi, kadınlar saldı, 
Malya’da büyük birisinin kızını beğendiler, gelip Hünkâr’a haber verdiler. Hünkâr, 
adamlar gönderdi, kızı istedi. O zat, ben meşhur bir adamım, onlardan çok şey 
                                                           
33 Bu sözden anlaşılan Kadıncığın ayrı bir evi ya da odası var.
34 Abdülbâki Gölpınarlı, Vilâyet –Nâme, ikinci baskı, sayfa 63-64.
35 Hünkâr’a bazı yerde, burada olduğu gibi Padişahım deniyor. Bu zahir âlemin değil Batın âleminin 

Padişahı anlamında kullanılıyor Hünkâr sözüyle aynı anlamı ihtiva ediyor.
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isterim, onlarsa yoksul kişilerdir, dileğimi, bilmem verebilirler mi dedi. Hünkâr, bu 
sözü duyunca Tanrı ganidir, ne kadar nesne isteyebilirlerse istesinler dedi. Gittiler, 
kızın atasına haber verdiler. O de pek çok nesne istedi, bundaki maksadı da kızını 
vermemekti. Adamlar gelip, Hünkâr’a bildirdiler, Hünkâr, dolabı besmeleyle açtı, bir 
torba altın çıkardı, gidin, bu torbayı o devletliye götürün, masrafa harcasın dedi. 
Götürüp verdiler. Düğün yapıldı, Habib’in o kızdan bir oğlu oldu, adını Umur koyd-
ular36.

Mahmut, cezbeye kapıldı, nefesi geçkin bir er oldu, ne derse hemencecik 
olurdu. Hünkâr’a şikâyet ettiler. Hünkâr, iki kılıç bir kına sığmaz, varın, görün dedi. 
Gittiler, baktılar ki göçmüş. Kefenleyip namazını kıldılar, gömdüler. Erenlerin nefe-
siyle Yurd oğlu olarak Habib’le Hızır Lâle kaldı.”37

Velâyet–Nâme’deki bu anlatımlarda da açıkça görüldüğü gibi, Kadıncık’ın 
adları bilinen üç oğlu oluyor, bunlardan biri sağlıklarında ölüyor, diğer ikisi kalıyor. 
Kadıncık’ın, bu çocuklardan ilkine yani Habib’e Hünkâr’ın burun kanını içmesiyle 
hamile kaldığını biliyoruz; ama Habib’den sonra dünyaya gelen diğer çocuklara 
Kadıncık’ın nasıl hamile kaldığı konusunda kitapta bir bilgi yok, kitap bunu arif 
olan okuyucunun anlayışına bırakıyor. Bizde bu konuda bir yorum yapmak yerine, 
bunu okuyucunun, bu konuya kafa yoran ariflerin anlayışına bırakacağız.

Bu anlatımda iki hatta üç konunun üzerinde durmamız gerekiyor. Kadıncık’ın 
adları açıkça yazılan üç oğlunun olduğu görülüyor. Burada Kadıncık adıyla anılan 
kadının hangi kadıncık olduğu yazılmıyor ama biz yazımızın başında bunun 
anlaşılması için Hünkârın Vasiyetinde, yerine geçmesini söylediği Hızır Lâle 
Civan’ın, Fatma Ana oğlu diye belirtildiğini vurgulamıştık ki bu konu anlaşılsın 
diye. Eğer Hünkâr’ın vasiyetindeki o sözleri yani “Benden sonra Fâtıma Ana (Ka-
dıncık) oğlu Hızır Lâle Cüvan yerime geçsin”38 deyişi olmasa, Hızır Lâle Cüvan’ın 
hangi kadıncıktan doğduğu konusunda bir kuşkuya düşebilirdik. Ama vasiyetteki bu 
anlatım sayesinde erenleri doğuran kadıncığın Fâtıma Bacı olduğunu, bundan dolayı
da onun “Erenlerin anası Fatıma Bacı”39 sıfatıyla anıldığını biliyoruz.

                                                           
36 Burada Hünkâr’ın oğlunu erenlerden olmayan sade bir vatandaşın kızıyla evlendiriyor olmasına 

dikkatinizi çekmek isterim. İstese Hünkâr halifelerinden birinin kızıyla da oğlunu evlendirirdi. Bu 
sonradan oluşan dedeler çocuklarını birbirlerinin çocuğu ile evlendirir algısına iyi bir cevaptır. 
Biliyorsunuz İmam Ali’de, Oğlu İmam Hüseyin’i, Yezdi Cerid’in kızı, Şehri Banu ile evlendirmişti. 
Son Sasani kralı olan, Yezdi Cerit Müslüman değildi. Şah İsmil’in dedesi Şeyh Cüneyd, Akkoyunlu 
Hükümdarı Uzun Hasan’ın bacısıyla evleniyor, babası Şeyh Haydar da Uzun Hasan’ın kızı ile 
evleniyor. Bakınız: Walther Hınz, Uzun Hasan ve Şeyh Cüneyd,  Ankara 1992, sayfa, 27. Görüldüğü 
gibi Kızılbaş Aleviliğinde altın soy vs. gibi ırkçılığın zerresi yok.

37 Abdülbâki Gölpınarlı, Vilâyet–Nâme, İkinci baskı, sayfa 64.
38 Abdülbâki Gölpınarlı, Vilâyet–Nâme, İkinci baskı, sayfa 88.
39 Abdülbâki Gölpınarlı, Vilâyet –Nâme, İkinci baskı, sayfa 89.
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Velâyet–Nâme’de, Hünkâr ile Kadıncık’ın çocuklarının dünyaya gelmesi bu
kadar meşru, bu kadar rahat bir şekilde anlatıldığı halde, neden Hünkâr ile Kadıncık 
evliydiler denilmiyor diye bir soru sorup, bu konuyu düşünmemiz gerekiyor. Vela-
yet - Namenin en başında, Hünkâr’ın Rum diyarına gelişi anlatılırken, Seyyid Nuret-
tin’in kızı olan Fâtıma Bacının evlenmemiş, bir kız olduğunun vurgulandığını, 
Hünkâr’ında bekâr olduğundan dolayı bu iki gelişmiş insanın birbirleriyle ilişkisinin 
asla yadsınmadığını vurgulayıp konunun başka bir yönünü inceleyelim. Konuya 
vakıf olanların hatırlayacağı gibi, Çelebi Cemalettin Efendi, “Müdefa”, adlı meşhur 
eserinde Kadıncık ile Hünkârın evli olduklarını, söylerken şöyle der: “otuz yıl 
Kadıncık Ana’nın yanında kaldıktan sonra onunla evlenmeyişine ne dinsel yasalar, 
ne de tarikat kuralları izin vermez.”40 Öz olarak, bizim buna muhtevada bir itira-
zımız olmamakla beraber, burada farklı bir incelik olduğunu aşağıda anlatacağız.
Aslında biz bu sorunun cevabının Çelebi sözcüğünde gizli olduğunu düşünüyoruz.

Bilindiği gibi, Hünkâr ile Kadıncık Ana’nın sulp undan süregeldiğine inanılan 
bu aileye, Çelebiler41 denir. Ne demektir Çelebiler, bu ad bunlara niye verilmiştir 
diye sorup, bunu da aydınlatmamız gerekmez mi?

Hilmi Ziya Ülken, -Strasbourg Üniversitesi’nin 1970 yılında düzenlediği, 
Türkoloji kongresinde okunan, “Anadolu Örf Adetlerinde Eski Kültürlerin İzleri”
adlı tebliğinde, Çelebi sözcüğünün etimolojisini şöyle anlatıyor. “Haç kelimesinin 
kökü Ermenicedir. İsâ’nın asıldığı belirli şekilde tahta anlamına gelmek üzere 
‘asılmak’ fiilinden Arapça Salib denir. Fakat bu kelime şekil değiştirerek ‘celipa’
şeklinde kullanıldığı gibi, İsa’nın Tanrı sayılmasından dolayı ‘celep’ veya ‘Çalap’42

şeklinde Allah anlamını almıştır. Nitekim Allaha mensup (Allahlık) insan, derviş 
anlamında “çelebi” kelimesi doğmuştur. Alevilerin başkanına Çelebi dendiği gibi, 
Mevleviler de bu kelimeyi benimsemişlerdir. Osmanlı devletinin başında dervişliğin 
büyük rolü olduğu için Yıldırım’ın oğulları Çelebi mahlasını benimsemişlerdi.”43

Hilmi Ziya Ülken’in, bu bildirgesinin ilerleyen bölümünde açıkladığı şu bilgileri de,
konumuz açısından açıklayıcı olacağı için buraya almamız gerekiyor: “ … Aleviler 
(Kızılbaşlar, Tahtacılar, Çepniler, vb.) Hacı Bektaş’ın burun kanı damlasıyla derviş-
lerinden Kadıncık Ana’nın bakire olarak çocuk doğurduğu ve buradan Çelebiler 

                                                           
40 Nejat Birdoğan, Çelebi Cemalettin Efendi’nin Savunması, İstanbul, 1994, Sayfa 42.
41 Nejat Birdoğan bu konuda şöyle diyor: “Çelebilik, din tarihi bakımından bir unvandır. Hacı Bektaş 

soyunun Mürseli ve Hüdâdatlı ayrımı yapılmaksızın tüm erkeklerine verilen bir unvandır.” Nejat 
Birdoğan, Çelebi Cemaletin Efendi’nın Savunması, Önsöz sayfa, 9.

42 Yunus Emre’nin “Benim adım dertli dolap / Suyum akar Çalap Çalap” deyişini hatırlayın, bu deyim 
buradan gelir.

43 Nejat Birdoğan,  Anadolu Aleviliği’nde Yol Ayrımı, İstanbul, 1995, sayfa, 630 - 631.  Hilmi Ziya Ülken, 
“Anadolu’da Örf Ve Adetlerde Eski Kültürlerin İzleri” adını taşıyan bu yazı 1970 yılında Strasbourg 
Üniversitesi Türkoloji kongresinde okunmuştur, kitapta tebliğin Türkçe çevirisinin tümü var.  



475Rıza AYDIN

 
 

neslinin geldiğini kabul ederler. ‘Kadıncık’ kelimesi görülüyor ki Anadolu’da 
evlenmemiş kız Fraulein ve Mademiselle anlamında kullanılmakta imiş.44 Bu bakire 
doğuruş inancı İsâ’nın doğuşuna benziyor. Aynı bakire gebelik Cengiz Han’ın
dokuzuncu anası olan Alangua’nın çadırına gökten inen bir nurla gebe kaldığı inan-
cında da vardır.”45 Biz burada aynı şekilde bir inancın, Veysel Karani’nin anasının 
gebe kalışında da var olduğunu hatırlatalım.

Cengiz Han’ın, anası Alangua’nın (Alanqua diye de yazılıyor) Cengin Han’ı 
dünyaya getirişi, torunu Bay Sungur tarafından yapılan, Emir Timur’un anıt meza-
rının kitabesine şöyle yazılmış: 

“Bu mezar büyük Sultan, Asîl hakan Emir Timur Kuregen’in Mezarıdır.” diye 
başlanıp, ailenin soy şeceresi anlatıldıktan sonra, Timur’un büyük babası Cengiz 
Han’dan şöyle söz ediliyor. “Bu asîl zatın babası malum değil, ancak Anası Alan-
kuva’dır, hikâye ederle ki o (Alankuva) tab’an sadakatli ve iffetli idi, fahişe değildi;
o, yüce kapıdan giren ve insan şeklinde tecelli eden ışıktan oldu. Bu (ışık insan)
Emîrü’l-mü’minîn Ali bin Ebu Talib’in evladından olduğunu söyledi. Onun (Alan-
kuva’nın) iddiası asîl torunlarının herkese (karşı) galip olmalarıyla tasdik olunu-
yor.”46

Biz sözü daha fazla uzatmadan düşüncemizi söyleyelim, Velâyet –Nâme’de, 
Kadıncık’ın, Hünkâr ile ilişkisinde, çocuklarını cinsel bir ilişki olmadan, dünyaya 
getirdiğini anlatılıyor olmasının, asıl nedeninin bu gelenek olduğunu düşünüyoruz.47

Kadıncık’ın sulp ünden gelen sülaleye, Çelebiler denmesi de bundandır. Yoksa bir 
gün bunları anlatmak için bizleri bu kadar uğraştırmak değildi maksatları. Hünkâr ile
Fâtıma Bacı’nın (Kadıncık’ın) ilişkisi bizim tasavvurlarımızdan ötedeydi, onlar 
kendine has insanlardı, bu yüzden Hünkâr’ın Kadıncığın çocuklarına bunlar bizim 
çocuklarımız demesi yadırganmadı. Kızılbaş Alevi inancına göre Hünkâr, Ali iken 
Veli olmuş, adı ile cismini değiştirip bu donla dünyaya gelmiş bir veliydi; bu 
anlamda O, Ali’nin ta kendisiydi.48 Bunların hikmetinden sual olunmazdı. Alevilikte 

                                                           
44 Ben Velayetname’deki Kadıncık sözcüklerinin kullanımına bakınca Kadıncık sözünün, çocuğu 

olmayan kadın anlamında kullanıldığını düşünüyorum. Bu anlatımlardan çıkardığıma göre kadınlar 
şöyle adlandırılıyor: Kız çocuğu, kız, gelinlik kız, gelin kız, gelin, kadıncık, kadın. kadıncık çocuk 
doğurunca ona kadın deniyor. 

45 Nejat Birdoğan,  Anadolu Aleviliği’nde Yol Ayrımı, İstanbul, 1995, sayfa, 630 – 631; Hilmi Ziya Ülken, 
“Anadolu’da Örf Ve Adetlerde Eski Kültürlerin İzleri”, 1970 yılında Strasbourg Üniversitesi Türkoloji 
kongresinde okunmuştur, tebliğin Türkçe çevirisi. Hilmi Ziya Ülken bu sözlerini Z. Gökalp’in, Türk 
Medeniyeti Tarihi, 1923, adlı yapıtına dayandırdığını dip notunda belirtmiş.

46 Nihat Çetinkaya, Kızılbaş Türkler, İstanbul 2004, ikinci baskı, sayfa, 356 – 357; Alangu Efsanesi için 
bakınız: Ahmet Taşğın, Heterodoks Dervişler, Alangu Efsanesi, sayfa 186.

47 Kızılbaş Alevi söylencelerinde, Veysel Karani’nin anasının hamile kalışı da böyle anlatılır, Veysel 
Karani’nin anasını gebe bırakan da kutsal ruhtur. 

48 A. Celalettin Ulusoy  “Alevi- Bektaşi Yolu”  Sayfa 256; Ali Rıza Aydın, Kaymakta Şiir ve Söylenceler, 
Pir Sultan Abdal Dergisi, yıl 2005, sayı 58, sayfa 80.
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Devriye kuramı gereği olarak bunu anlamak kolaydır. 49 Hünkârın hayatının anla-
tıldığı destansı hayata “Velayet Name” denmesi de bundan dolayıdır; yani burada öz 
olarak Ali’nin Veli oluşu anlatılır.

Burada başka bir ayrıntıya da dikkatinizi çekmek istiyorum. Vilâyet–Nâme’de,
“Hacı Bektaş-ı Velî, Rûm ülkesine, Türkmen içinde, Zülkadirli ilinde Bozok’tan gir-
di”50 deniyor. Fâtıma Bacı’nın, Hünkâr daha Rum ülkesine gelmeden ondan haber-
dar olduğunu yukarda görmüştük. Hünkâr Bozok’tan, bu günkü Hacıbektaş’a gelene 
kadar, Hünkâr ile Fâtıma Bacı’nın arasında nasıl bir ilişki olduğunu bilmiyoruz. 
Ama bu sürede bir ilişkileri olduğunu düşüne biliriz.

Buraya kadar anlattıklarımız, hem sosyal bir kimlik olarak hem de Rum eren-
leri içinde özel bir kişilik olarak Fâtıma Bacıyı yeteri kadar tanıttı sanırım. Bu kadar 
tanıdıktan sonra, böyle bir kişiyi, bundan sonra, bir daha, başkalarıyla karıştırmayız 
zahir.

Vilâyet –Nâme’de, Fâtıma Bacı’nın dışında, “Kadıncık” lakabıyla anılan başka 
bir kadın daha vardır, onu adı da Kutlu Melek’tir. Hünkâr Rum ülkesine gelip, Sulu-
cakaraöyük’e vardığında, Kutlu Melek’le karşılaşır. Bu anlatımda, önemli bir ayrın-
tıyı hatırlatmak isterim; Rum erenlerinin içinde olan Fâtıma Bacı, Hünkâr daha Rum 
ülkesine gelmeden, onun Rum’a gelişini hissedip, bu gelen eri Rum erenlerine haber 
vermiş, onu Rum erenlerine tanıtmıştı. Onun her şeyden evvel böyle bir özelliği var-
dı. Kıssadan hisse, tarzında anlatılan Velâyet –Nâme’deki kısa ayrıntılar, bu açıdan 
çok önemlidir. Yeri geldikçe böyle vurgular yapacağız. Şimdi Hünkârın Sulucaka-
raöyük’e yani bugünkü Hacıbektaş’a gelişini inceleyelim.

“Çepni boyunun ulularından Yunus Mukrî adlı birisi vardı. Bilgin, üstün, olgun 
ve hafızdı. Çepni boyundan ayrılıp Karaöyük’ün yakınında Mikaîl adlı bir yere yer-
leşmişti. Bu zat bir müddet sonra oradan da ayrılmış, yukarı tarafta Kayı denen yere 
gelmişti. Kayı ile Karaöyük’ün arası iki mil kadardı. O vakit, o civarda bilgin olarak 
yalnız Yunus Mukrî vardı.

Yunus Mukrî’nin, İbrahim, Süleyman, Saru ve İdris adında dört oğlu kaldı.
İdris, babası gibi bilgin ve üstün bir kişiydi. Saru’da okumuştu, fakat ikisi, okuma 
yazma bilmezdi. İdris’in, ahret Hatunlarından bir karısı vardı. Adına Kutlu Melek 
derlerdi, aynı zamanda kendisini sayıp ağırlarlar, Kadıncık diye hitap ederlerdi. Yu-

                                                           
49 “Alevilikte Devriye kuramı üzerine” adlı,  internet sitelerinde yayınlanan bir çalışmam vardır.
50 Abdülbâki Gölpınarlı, Vilâyet –Nâme, İstanbul, 1958, sayfa 21.
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nus Mikrî’nin ölümünden sonra oğulları, evleriyle barklarıyla Kayı’dan göçüp 
Sulucakaraöyük’e geldiler51.

Bir gece, Kadıncık, belinleyip uykusundan uyandı. İdris, sebebini sorunca Kad-
ıncık, acayip bir rüya gördüm dedi, Sen, bilgin kişisin, bir sor bakalım. İdris, ne rüya 
gördün deyince Kadıncık anlatmaya başladı:

-On dört gecelik dolunay, eteğimden koynuma girdi. Yakamdan çıkmak istedi, 
yakamı tuttum. Yenimden çıkmak istedi, yenimi tuttum. Bu sefer, eteğimden çıkmak 
istedi, oturdum, yere kapandım, derken belinleyip uyandım.

İdris, Kadıncık dedi, Güneş peygamberdir. Ay eren. Senden bir çocuk dünyaya 
gelecek, erenlerden olacak52. O vakte kadar Kadıncık’ın çocuğu olmamıştı.

Bu rüya üstünden bir hayli zaman geçti. Bir gün Kadıncık, bazı kadınlarla bera-
ber çamaşır yıkamaya, kaynak başına gitmişti. İlerden Hacı Bektaş, belirip çıka 
geldi. Başında kızıl tâc53, elinde Arabistan kerrakisi vardı. Çamaşır yıkayan kadın-
lara, bacılar dedi, karnımız aç, Tanrı rızası için yiyecek bir şeyiniz varsa verseniz. 
Kadınlar, derviş dediler, burada yemek ne gezer ki sana verelim. Kadıncık, hemen 
kalkıp koştu, evine vardı, bir parça ekmeğin içine yağ koydu, getirip Hünkâr’a verdi. 
Hacı Bektaş, artsın eksilmesin, taşsın dökülmesin dedi. Ordan kalkıp doğruca Sulu-
cakaraöyük mescidine vardı, Mescide girip oturdu. O vakitten bu ana deyin o 
mescidin damını, duvarını yenilemediler, öyle durur.”54

Burada araya girip bazı ayrıntıları söylemek istiyorum. Burada da yine bir ka-
dın, Hünkâr’ın geleceğini rüyasında görüp, haber veriliyor. İdris Kadıncık’ın rüya-
sını yorarken yani bu gün ki dilde söylersek Kadıncık’ın rüyasını yorumlarken, “sen-
den bir çocuk dünyaya gelecek, erenlerden olacak” diyor. Bu ileriki anlatım-larda,
Hacı Bektaş’ın kendisinin gelmiş olması şeklinde yorumlanıyor. İkinci ayrıntıda şu:
Kadıncık, namıyla anılan Kutlu Melek Hünkarla karşılaşıyor ama Hünkarı tanımı-
yor, çünkü bunlar daha Rum erenleri içine dâhil değiller. Bunlar, saf, temiz, iyi
insanlar ama Urum erlerinin hakikatini bilmiyorlar; irşad edilmemişler. Hünkâr gel-
diğinde, yedi hane olan55 bu köy halkını süreç içinde irşad ediyor, onları irşad etmek 
için kerametler gösteriyor. Bu açıklamalardan sonra Vilâyet–Nâme’deki anlatımı 
takip etmeye devam edelim.

                                                           
51 Yunus Mukrî’nin çocukları, Sulacakaraöyük’e gelmeden önce köyde üç ev (hane) varmış, dört evde 

onlar gelince köyde yedi ev olmuş. Bakınız: Velâyetname, Gazi Üniversitesi Yayını, sayfa 259, 299.
52 İlerleyen satırlarda “senden bir çocuk dünyaya gelecek, erenlerden olacak” sözünün Hacı Bektaş’ın 

gelmesini anlattığı anlaşılıyor.
53 Kızıl taç, Kızıl börk, Kızıl baş, başlarına taktıkları bu libastan gelir.
54 Abdülbâki Gölpınarlı, Vilâyet –Nâme, İstanbul, 1958,  Birinci baskı, sayfa 26 – 27.
55 Velâyetname, Gazi Üniversitesi Yayını,  sayfa 299 – 259.
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“Kadıncık, çamaşır yıkamaya gidince İdris’in anası, gelin çamaşıra gitti dedi, 
bari yemeği ben pişireyim. Yemeği ocağa koydu, yağ almak için yağ küpünü açtı. 
Bir de ne görsün? Küp ağzına kadar yağla dopdolu. Kadıncık, çamaşır yıkayıp eve 
gelince gelin dedi, yağı nerden aldın da küpü doldurdun? Kadıncık, ben yağ filan 
almadım, yalnız çamaşır yıkarken bir derviş gelmişti, yemek istemişti. Koşup eve 
geldim, biraz ekmekle yağ aldım, götürdüm; olsa olsa onun duası bereketiyle küp 
dolmuştur dedi. İdris gelince hali anlattılar. O, bu derviş, mescitteki derviş olsa 
gerek, ne yazık ki biz, onu gördüğümüz halde hizmet etmedik dedi. Yatıp uyudular. 
Gece yarısında İdris, belinleyip uyandı. Kalkıp elbiselerini giydi, abdest aldı, sabaha 
kadar ibadet etti. Sabahleyin mescide gelince gördü ki pencerelerden aydınlık çıkı-
yor. Mescide çırağ yakmamıştık. Bu ışık da nedir diye şaşırdı. Gidince Mihrabın sol 
köşesinde bir aziz gördü, ibadet ederken mübarek ağzından nur çıkmada, başının 
üstünde de nurdan bir kandil yanmada.

İdris bunu görünce koşup eve geldi, Kadıncık da abdest alıyordu. İdris, Kadın-
cık dedi, o gördüğün düş zuhur etti; o er mescide gelen dervişten başkası değil.56

Sonra gördüğünü anlattı. Kadıncık, şükür secdesine kapandı. İkisi de kalkıp mescide 
geldiler. Kadıncık, sen erkeksin dedi, önce sen gir. İdris, olmaz dedi, önce sen gir, 
çünkü düşünde, önce sen gördün. Kadıncık, besmele çekip girdi, ardınca da İdris 
girdi. Hacı Bektaş, tahiyyâta oturmuştu. Huzuruna varıp, elini dizini öptüler, geri 
çekilip durdular. Hünkâr, niye geldiniz, bu vakitte ne istiyorsunuz dedi. Sultanım 
dediler, sizi, kulunuzun evine davete geldik, umarız ki kabul eder, ayağınızı basar, 
bize şeref verirsiniz, himmet edersiniz. Hünkâr, şimdilik burada itikâfa niyetlendik, 
bir yere gidemeyiz dedi. Çok ısrar ettiler, razı olmadı. Kadıncık, dönüp eve geldi, bir 
sofraya, hazırda ne varsa koyup Hünkâr’a götürdü, bari lütfedin, yiyin de bize hayır 
dua edin dedi. Hacı Bektaş yemek de yemedi. Orada bir erbain çıkardıktan sonra 
Arafat dağındaki çilehaneye geldi. Karanlık bir mağara olduğunu gördü, önündeki 
bir yeri, mübarek parmağı ile dürttü, güzelim bir su çıktı oradan; şimdi o suya 
Zemzem suyu derler. Hünkâr’ı ziyaret edenler, kutluluk için o suyla yıkanırlar. 
Hünkâr, orada da bir erbain çıkardıktan sonra gider de mahrum kalırız. Yarın ikimiz 
de gidip beraberce niyaz edelim, eline ayağına düşüp yalvaralım, umarız ki himmet 
eder de mübarek ayağını evimize basar.

Ertesi gün, ikisi de Arafat dağına çıktılar, çilehaneye geldiler. Hacı Bektaş’ın 
elini öptüler, ayağına yüz sürdüler, lütfet Erenler Şahı dediler, mübarek ayağın, 
kullarınızın evine bassın; erenlerin işi, murat vermektir, kerem etmektir. Hünkâr, 
bizim dedi, yükümüz ağırdır, zahmet çekersiniz; sevicilerimiz, âşıklarımız, muhip-

                                                           
56 İdris, Kadıncığın rüyasını yorumlarken “Senden bir çocuk dünyaya gelecek,  erenlerden olacak” 

demişti ya o düşünün Hacı Bektaş’ın gelmesiyle sonuçlandığını söylüyor. Kadının dediği çıkıyor. 
Zuhur etmek, meydana gelmek.
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lerimiz çoktur. Ziyarete gelirler, size zahmet olur. İdris’le Kadıncık, Tanrı izin 
verirse dediler, koyundan, sığırdan, maldan, rızıktan, nemiz varsa aşkına harç ederiz. 
Bir şeyimiz kalmazsa dervişlik zembilini bize verirsiniz, Müslümanların ihsanlarını 
toplarız, getirir, muhiplere, sevenlere harcarız. Hacı Bektaş, bu sözleri duyunca kalk-
tı, paşmaklarını giydi. İdris önde, ardında Hacı Bektaş, en arkada da Kadıncık, 
yürüyüp doğruca eve geldiler. Tenha bir yeri halvet yurdu seçtiler. Erenlerin bir 
çilehaneleri de Kadıncık’ın evine yakındır. Hünkâr, bazı kere Kadıncık’ın evinde 
ibadet ederdi, bazı kerede o çilehanede. 

Hünkâr, bir gün Kadıncık’ın evinde namaz kılarken duvar eğildi, yıkılacak hale 
geldi. Kadıncık, Erenler şahı dedi, duvar eğildi gibi, oradan uzaklaşınız. Hacı 
Bektaş, mübarek eliyle duvara dur diye işaret etti, duvar durdu. Kadıncık, Erenler 
şahı dedi, bu duvar, bu haliyle durur mu? Hünkâr, kıyamete kadar durur, yıkılmaz 
dedi. Gerçekten de bu zamana kadar öbür duvarların hepsi yıkıldı, yapıldı, o duvar, 
hâlâ durur, yıkılmaz, yıkılacağı da yoktur.”57

Bu anlatılanlardan, Yunus Mukrî’nin oğlu İdris Hoca ile karısı Kutlu Melek’in 
Sulucakaraöyük’e, Hünkâr’ın Urum diyarına gelmesinden önce gelip yerleştikleri 
anlaşılıyor. Hünkâr, Sulucakaraöyük’e gelince, Kadıncık diye de anılan, Kutlu
Melek ile karşılaşıyor ama Kutlu Melek, genel olarak Urum erlerinden özel olarak 
da Hünkâr’dan haberi olmadığı için onu tanıyamıyor ama bir derviş ondan yiyecek 
istediği için, ona ekmek veriyor sadece. Kutlu Melek’in kaynanası, yağ küpünün 
dolup taşmakta olduğunu görünce, bunun Kutlu Melek’in yiyecek verdiği dervişin 
kerameti olduğunu anlıyorlar. Böylecene de Hünkârla ilgilenmeye başlıyorlar. Gidip
Hünkârı evlerine davet ediyorlar.

Burada iki noktaya dikkat çekmek gerekiyor. Burada da Hacı Bektaş’ın 
keramet sahibi bir derviş olduğunu önce kadınlar anlıyor. İkinci nokta bu kadınlar, 
toplumsal konumları açısından, Rum erenleriyle ilişkisi olan, bu dünyadan haberi 
olan insanlar değil. Bunlar iyi niyetli, saf, sade insanlar, hepsi o kadar. Daha sonra, 
süreç içinde Hünkar bunları irşad ediyor. 

Hünkâr, İdris Hoca ile Kadıncığın evine gelince “Köylü de, derviş, Kadıncık’ı 
seviyor da onun için evinde oturuyor diye dedikoduya başlıyor.”58 İdris hocanın 
kardeşi Saru, bundan rahatsız olup, bu hali önce İdris Hoca ile konuşuyor, o bu 
sözlere aldırış etmeyince, bu defada Saru, Hünkârı yörenin beyine şikâyet ediyor. 
Hünkâr, İdris Hocanın kardeşi Saru’nun şikâyeti sonucu hem yörenin beyi Nureddin 
Hoca ile uğraşıyor hem de Saru’yu zemheride bir elma bahçesine götürüp, elma 

                                                           
57 Abdülbâki Gölpınarlı, Vilâyet –Nâme, Birinci baskı, sayfa 27 - 28.
58 Abdülbâki Gölpınarlı, Vilâyet –Nâme,  İkinci baskı, sayfa 28.  “Hacı Bektaş - Nureddin Haca” 

bölümüne bakınız.
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ağacına çıkarak ona kerametini gösteriyor; Hacı Bektaş – Elmalar başlıklı çok 
bilinen bölüm bunun içindir59. Hünkârın, Sulucakaraöyük’e geldiğinde karşılaştığı 
insanların durumları, sosyal kimlikleri böyle. Hünkâr zaman içinde bunları irşat 
ediyor. Burada vurgulayalım ki, Hünkâr’ın, her hangi bir kerameti sonucu bile İdris 
Hocanın karısı Kutlu Melek hamile kalsa, bunun dedikodusu arşı alaya çıkardı. 
Böyle bir şey olmadan İdris Hocanın kardeşi Saru bundan rahatsızlık duyuyor, dedi-
kodular çıkarıyor, Hünkara düşmanca tavır alıyor. Bütün bu anlatılanlardan, ayan 
beyan anlaşılıyor ki, Hızır Lale Civan’ın anası Kutlu Melek olamaz, Hızır Lale 
Civan’ın anası Fatma Bacı’dır.

Yukarda da izah ettiğimiz gibi, Çelebi sözcüğü, kadının cinsel bir ilişki 
olmadan, Kutsal ruhun bir hikmeti sonucu hamile kalıp, Dünyaya getirdiği çocuk
anlamına geliyor; konun inceliği burada. Çelebiler, İdris hoca ile eşi Kutlu Melekten 
dünyaya gelmiş olsalardı, onlara Çelebiler demek yerine “İdris hocanın çocukları”
denirdi. Daha sonraları, Çelebilerle siyasal çekişmeler içine girenlerce, Çelebilere
için, bir küçümseme ifadesi olarak, “İdris Hoca oğulları”60 denildiği olmuştur; ama 
bu konu ayrı bir yazı konusu olacak kadar geniş olduğu için, bu konuya burada 
girmiyoruz. 

Hacı Bektaş, vasiyetinde, açıkça “bende sonra Fâtıma Ana (Kadıncık) oğlu 
Hızır Lâle Civan yerime geçsin”61 diyor; ayrıca bu çocukların Kadıncık tarafından 
dünyaya getirilmesi son derece meşru bir durum olarak anlatılıp, Kadıncık, her 
çocuğunu doğurduğunda, bu Hünkâr’a müjdeleniyor, Hünkâr’da çocukların adlarını 
koyuyor. Kadıncık’ın bu çocukları doğurmasında yadsınacak herhangi bir şey 
olmuyor. Bütün bunlarda gösteriyor ki “Erenlerin anası olan Kadıncık, Fâtıma 
Bacıdır; Çocuklar doğduktan sonra erenlerin anası Fâtıma Ana diye anılır olmuştur. 
Yukarıda bu konuyu yeteri kadar izah ettiğimize inanıyoruz. Bu yüzden konuyu 
daha fazla uzatmak istemiyoruz.

Özcesi, bütün bu anlattıklarımızdan bizim çıkardığımız sonuç şudur. Hacı 
Bektaş’ın, efsanevi hayatının anlatıldığı Velâyet-Nâme’de, Kadıncık lakabıyla anı-
lan iki ayrı kadın vardır. Bunlardan birisi Seyyid Nureddin’in kızı olan Fâtıma Bacı-
dır, diğeri ise İdris Hocanın karısı olan Kutlu Melektir. Kadıncık lakabıyla anılan bu 
iki kadın, birbirleriyle asla karıştırılmayacak kadar sosyal konumları birbirlerinden 
farklı olan kadınlardır. Hacı Bektaş’ın vasiyetinde ayan beyan belirtildiği gibi, Hacı 
Bektaş’ın yerine geçip, postnişinlik eden, o günden bu güne kadar Çelebiler diye 
anılan sülale, Fâtıma Bacı ya da Fâtıma Ana diye anılan Seyyid Nureddin’in kızı 
olan Fâtıma Bacıdan dünyaya gelmişlerdir. Kadıncık lakabıyla da anılan, Fâtıma 
                                                           
59 Abdülbâki Gölpınarlı, Vilâyet–Nâme, İkinci baskı, sayfa 32 – 33.
60 Bedri Noyan (Dedebaba), Bektaşilik ve Alevilik, Birinci cilt, Ankara 1998, sayfa, 321.
61 Abdülbâki Gölpınarlı,  Vilâyet –Nâme, İkinci baskı, sayfa, 88.
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Bacı ile Hünkâr’ın ilişkileri, kendilerine has bir ilişkidir, bunu bu günün standart 
evlilik türü ilişkileriyle izah etmek gerekmez. Onlar kendilerine has insanlardı, 
ilişkileri de kendilerine özgüydü.

Velâyetname Kadıncık’ın birinci çocuğu olan Habib’e hamile kalışını, 
Hünkâr’ın burun kanını içmesiyle oluştuğunu kıssadan hisse olarak bize anlatıyor, 
ancak Erenlerin “Anası Fâtıma Bacı’nın” diğer iki çocuğuna nasıl hamile kaldığını 
söylemeyip, bunu ariflerin anlayışına bırakıyor. Bizde, bu konu için bir yorum 
yapmak yerine, bunu arif olanların anlayışına bırakmayı uygun buluyoruz. Kitap,
Saru İsmail’in Hünkâr’a “Lûtfet Erenler şahı, … otuz üç yıldır hizmetindeyim, 
kusurum var, seni bilememişim, suçumu bağışla” 62 demesiyle son buluyor. Biz,
Fâtı-ma Bacı’nın da en az Saru İsmail kadar, Hünkâr’la beraberliği olduğunu,
birbirle-riyle bir ilişki içinde yaşadıklarını tahmin ediyoruz. Bu ilişki içinde 
Hünkar’ın “Kadıncık bizden umduğun nasibi aldın, senden iki oğlumuz gelecek,
adımızla, on-lar yurdumuz oğlanları olacak”63 diye müjdelediği Çelebileri, bu yola 
yoldaş olanlar, Hünkâr’ın sulbünden gelen nesil olarak kabul ederler. Bunları iyice 
anlayıp, anlata-madığımızdan dolayı kusurluyuz, Erenler Şahı bizlerinde kusurlarını
bağışlasın. 
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İLK DÖNEM SÜNNÎ KELÂM KİTAPLARINDA 

İMÂM CA’FER-İ SÂDIK ALGISI

Yrd. Doç. Dr. M. Salih GEÇİT

GİRİŞ

İmâm Ca’fer-i Sâdık İslâm tarihinde Müslümanların tanıdığı en önemli şahsi-
yetlerdendir. Şiî ve Sünnî toplumların, sevgi ve saygısını esas aldığı, fikir ve düşün-
celerini kabul ettiği, kendi mezheplerinin esasları konusunda müessis veya müessis-
lerin üstâdı olarak kabul ettikleri bir şahsiyettir. Bu sebeple tebliğimizde Sünnî ve 
Şiî dünyanın müşterek imâmı ve hocası olan, İmâm Ebu Hanîfe, Mâlik, Süfyân ve 
benzeri birçok âlime ders veren, onların yetişmesini sağlayan ilmî zemini oluşturan
İmâm Ca’fer Sâdık ile ilgili olarak Ehl-i sünnet mensubu ilk dönem (mütekaddimun) 
kelâmcılarının kelâmî eserlerinde mevcut bilgiler incelenerek günümüz tartışmaları-
na ışık tutacak şekilde tasnif edilecek, bu konuda Sünnî kelâmcılar ile Şiî kelâm-
cıların İmâm Ca’fer üzerindeki müşterek sahiplenişi hatırlatılarak günümüz sosyal-
siyasal-dinî ve kültürel tartışmalarındaki karşıt görüşlülük temâyülüne karşı aynı 
değerler etrafında birleşmenin önemi hususunda İmâm Ca’fer’in kuşatıcı ve birleşti-
rici yönü vurgulanacaktır. 

1. İMÂM CA’FER’İN (v. 80-148/699-765) HAYATI, İLMİ 
KİŞİLİĞİ

Ebu Abdillah Ca’fer es-Sâdık, İmâm Muhammed el-Bâkır’ın oğludur. Silsilesi 
şu şekilde Hz. Peygamber’e dayanmaktadır: Ca’fer b. Muhammed el-Bâkır b. Ali 
Zeynulabidîn b. Hüseyn b. Ali b. Ebi Tâlib/Fâtıma bint Muhammed (s.a.s).1 On iki 
İmâmın altıncıdır. Tabiîn neslinin en büyüklerinden olup ilimde yüksek bir derecesi 
bulunmaktadır. 2 Annesi Ümmü Ferve, Kâsım b. Muhammed b. Ebî Bekir es-
Sıddîk’in kızı idi. Dolayısıyla Hz. Ebu Bekir’in torunudur. Beyhakî buradaki 
torunluk-dedelik ilişkisini Ebu Îsa Tirmizî’den şöyle nakleder: “Ca’fer b. Muham-
med’in annesi Ümmü Ferve, Hz. Ebu Bekir’in oğlu Kâsım’ın kızı idi. Bunu bana 

1 ez-Ziriklî, Hayru’d-Dîn b. Mahmud, el-A’lâm, Dâru’l-İlm Li’l-Melâyîn, Beyrut,  2002, 2/126.
2 Zirikli,  A’lam, 2/126.
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Hz. Ebu Bekir’in (r.a.) evlatlarından bazısı haber verdiler.” 3 Hicri 83 yılında 
Medine’de doğdu. İmâm Bâkır’ın büyük oğlu idi. Pederinden ilim tahsil etmiş, 
zamanının en ünlü âlimi olmuştur. Aynı zamanda dedesi Ali Zeynelabidîn ile 
annesinin babası olan Kâsım b. Ebî Bekir’den ilim tahsil etmiştir. İmâm Ebu Hanîfe 
de İmâm Ca’fer es-Sâdık’ın tedris ve ilim meclislerine devam ederek ilminden 
istifade etmiştir.4 İbn Hacer el-Heytemî onun hakkında şöyle der: “İnsanlar deve 
yükleri ile ondan ilim taşırlardı. Sesi tüm beldelere ulaşmıştır. Yahya b. Said, İbn 
Cüreyc, Mâlik, Süfyân es-Sevrî, Süfyân b. Uyeyne, Ebu Hanîfe, Şu’be, Eyyub es-
Sahtiyânî gibi büyük âlimler kendisinden hadis rivâyet etmişlerdir.”5

Kimya ve diğer ilimlerde malumatı vardı. Kimyanın mucidi sayılan Câbir de 
onun talebelerindendir. Takva ve güzel ahlakta çok yüksek olduğundan kendisine 
“Sâdık” lakabı verilmiştir. Ehl-i Sünnet ve Şia âlimleri kendisinden birçok hadis 
rivâyet etmişlerdir. Hadis tedvîninde ve fıkıh ilminin gelişiminde öncülük etmiştir. 
Kendisi uzun süre Medine’de kaldıktan sonra bir süre Irak’da yaşadı.  Yaşadığı 
dönemde halifelik Emevîlerin elinden çıkıp Abbasîlerin eline geçti. Zamanın halifesi 
Ebu Ca’fer el-Mansûr kendisine hürmet etmiş ve fikir ve vaazından istifade etmiştir.

Şia fıkhının oluşmasında ve Şiî temâyülün Gülât-ı Şia denilen grupların 
tesirinden kurtarılarak itidal ve istikamet üzere devam etmesinde büyük rolü olmuş-
tur.6 İbn Hacer el-Heytemi es-Sevaik isimli kitabında şöyle der: “Rivâyet edildiğine 
göre Ca’fer es-Sâdık (r.a.) 148 yılında zehir verilerek 68 yaşında vefat etti. Ehl-i
Beyt yanına, Hz. Hasan ile Hz. Abbas’ın mezkûr kubbelerine defnedilmiştir. Ondan 
altı erkek evlat, bir kız kaldı.”7 Şiî Müellifler İmâm Ca’fer’in Mansûr tarafından 
zehirletilerek öldürüldüğü rivâyetinden bahsetmektedirler8 Nevbahti İmâm Ca’fer’in 
vefatı hakkında şöyle der: “Allah’ın salavâtları üstüne olsun, İmâm Ca’fer b. 
Muhammed hicrî 148 yılının Şevval ayında altmış beş yaşında iken Medine’de vefât
etti. Onun doğumu da hicrî 83 yılında vaki olmuş idi. Cennet’ul-Baki’de babası ve 
dedesinin defnedildiği mezarlıkta defnedildi. İmâmet süresi –iki ay eksik olmak 

3 Beyhâkî, Ebu Bekir Ahmed b. Hüseyin, el-İ’tikâd ve’l-Hidâye ilâ Sebîli’r-Reşâd Alâ Mezhebi’s-Selefi 
Ehli’s-Sünneti ve’l-Cemâeti, Tahk. Abdullah Muhammed ed-Dervîş, Daru’l-Yemâme, Beyrut, 1998, 
s.483.

4 Zirikli, A’lam, 2/126; Ca’feriyan, Hüccetu’l-İslam Resul, Masum İmamların Fikri ve Siyasi Hayatı, terc. 
Cafer Bayar, Kevser Yay., İst., 1994, 1/229-272; Gölpınarlı, Abdülbaki, Tarih Boyunca İslam 
Mezhepleri ve Şiîlik, Derin Yay., İst., 2011, s. 419; Ali Toker, On İki  İmâm, Fulya Yay., İst., 2002, s. 
370-418.

5 el-Heytemî, Ahmed b. Hacer el-Mekkî, es-Sevaiku’l-Muhrika fi’r-Reddi Ala Ehli’l-Bidai ve’z-Zendeka,
Tahk. Abdulvehhâb Abdullatif, Mektebetu’l-Kâhire, Mısır, tsz., s. 438.

6 Molla Musa el-Celali, Nuru’l-Basar Fi Menakıb-i el-Eimmeti el-İsney Aşer, Sembol Yay., İst., 2009, s. 
201-208.

7 el-Heytemî, es-Sevaiku’l-Muhrika, s. 438.
8 Ca’feriyan, a.g.e.,  s. 230; Gölpınarlı, s. 434; Sabri Hamedani, İmâm Ca’fer Sâdık Buyrukları, Ensariyan 

Yay., Kum, 1991, s. 30-32. el-Heysemi Mansûr’un adını vermeksizin zehirletildiğini belirtmektedir. 
Bkz. el-Heysemi, Savaik, s. 201.
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kaydıyla- otuz dört yıl sürmüştür. Annesi Ümmü Ferve binti Kâsım b. Muhammed 
b. Ebî Bekir idi. Ferve’nin annesi de Esma bint Abdirrahman b. Ebî Bekir idi.”9

İmâm Buhârî, Tarih’inde onun hakkında şöyle demiştir: “Ca’fer, 80 senesinde 
doğdu, 148 senesinde vefat etti.” 10

2. İMÂM CA’FER’İN İMÂMET STATÜSÜ

2.1 Sünnilere Göre

İmâm Ca’fer’in ilmi değeri, Ehl-i sünnet ulemasınca çok iyi bilinmekte ve 
Sünnîlerce dört Sünnî mezhep kurucunun ilk hocası ve üstadı olarak kabul 
edilmektedir. Şiî müellif Resul Ca’feriyan bu konuda şunları nakletmiştir: “O hazret, 
Ehl-i sünnet arasında hadis rivâyet etmek,  fakihlik ve fetva vermek bakımından 
yüce bir makama sahiptir. Öyle ki Ebu Hanîfe, Malik b. Enes ve kendi hadisçilerin 
büyüklerinden büyük bir grubu İmâm Sâdık’ı kendi üstad ve hocalarından kabul 
etmişler. Mâlik b. Enes, İmâm Sâdık’ın huzurunda uzun bir süre öğrencilik eden, 
ders okuyanlardan biri olmuştur.”11

Abdulbaki Gölpınarlı da İmâm Sâdık’ın Sünnîler nezdindeki konumunu şöyle 
anlatır: “İmâm Ca’fer es-Sâdık, bilgileriyle, üstünlükleriyle pek büyük bir ün sahibi 
olmuştu. Maliki Mezhebinin kurucusu sayılan Malik b. Enes, “Üstünlük, bilgi,
ibadet ve takva konusunda Ca’fer b. Muhammed’den ileri birisini ne bir göz
görmüştür, ne bir kulak duymuştur.” demiştir. Ebu Hanîfe’ye “fıkıhta en ileri kimi 
gördün?” diye sorulmuş, o da “Ca’fer b. Muhammed’i gördüm!” demiştir.12 Göl-
pınarlı İmâm Ca’fer’den ilim alan veya ilim silsilesi İmâma dayanan Sünnî âlimleri
sayarken şu ifadeleri de kullanmaktadır: “Bunlardan başka Said el-Ensari oğlu 
Yahya, İbn Cürayc, Süfyân-ı Sevrî, İbn Uyeyne, Ebu Hanîfe, Şu’be, Eyyub es-

9 Nevbahti, Hasan b. Musa, Firaku’ş-Şia, Daru’l-Edva, Beyrut, 1989, s. 66. İmâm Ca’fer es-Sâdık’ın 
hayatı için bkz., Mehmet Atalan, Şiîliğin Farklılaşma Sürecinde Ca’fer es-Sâdık’ın Yeri, Araştırma 
Yay., Ankara 2005; Mehmet Atalan, Ca’fer-i Sâdık, Türkiye Diyanet Vakfı Yay., Ankara 2007.
Ayrıca Arapça temel kaynaklardan şu eserlerde yeterince bilgi bulunmaktadır:

. تاریخ 1/186. الكاشف: 1/168. خلاصة تھذیب الكمال: 1/132. تقریب التھذیب: 2/103. تھذیب التھذیب: 1/199تھذیب الكمال: 
. لسان المیزان: 1/414. میزن الاعتدال: 2/1987. الجرح والتعدیل:91، 2/73. تاریخ البخاري الصغیر: 2/198البخاري الكبیر: 

. سیر 3/192. الحلیة: 1/97. نسیم الریاض: 72. طبقات الحفاظ: 269. طبقات خلیفة: 424.تاریخ خلیفة: 6/131. الثقات: 7/190
. 6/45تاریخ الإسلام: .1/327. وفیات الأعیان: 9/38. الفھارس: 5/87. طبقات ابن سعد: 11/126. الوافي بالوفیات: 6/255الأعلام: 
.1/20شذرات: 

10 en-Nevevi, Ebu Zekeriyya Muhyuddin b. Şeref, Tehzibu’l-Esma ve’l-Lugat, Tahk. Mustafa Abdulkadir 
Ata, (Şamile CD Programı nüshası), 1/208. 

Arapça kaynaklardan konu ile ilgili bilgi için Bkz:
، میزان 270-6/255،، سیر أعلام النبلاء48-6/45، تاریخ الإسلام للذھبى 2/1987، الجرح والتعدیل 2/2183التاریخ الكبیر للبخارى 

)950، وتقریب التھذیب (104-2/103، تھذیب التھذیب لابن حجر 415-1/414الاعتدال 
11 Ca’feriyan, a.g.e., s 231.
12 Gölpınarlı, Şiîlik, s. 424.
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Sahtiyânî,  Kufeli Hayyan oğlu Câbir, Tağlib oğlu Ebân, Ala oğlu Ebu Amr, Dînâr
oğlu Amr ve diğerleri, kendisinden hadis rivâyet etmişler, faydalanmışlardır.”13

Şiî müelliflerden Allame Ahmed Sabri Hamedani, Ömer Nasuhi Bilmen’in 
teklif ve ısrarı üzerine yazmış olduğu eserinde Ehl-i sünnet mektebinden olup İmâm
Ca’fer-ı Sâdık’tan etkilenen, ona talebelik yapan, yahut onu medheden âlimleri
sayarken şu isimleri zikreder: İmâm Malik, Ebu Hanîfe, Amr b. Mikdad, Şehristânî,
Ebu Nuaym İsfahânî, Molla Ali Kârî, Hayrettin Zirikli, Ferîd Vecdî.14 Daha sonra da 
şöyle der: “Bütün bunlar, İmâm Sâdık hakkında Ehl-i sünnet büyüklerinin sözleridir 
ve bu zevattan bir kısmı, (İmâm Malik ve İmâm Azam gibi), mezhep sahibidir. 
Onun bilgisini ve büyüklüğünü ikrar etmiş, öğrencisi olmayı şeref bilmiştir. İmâm
Sâdık’ı a’lem ve efkah (bilgide en üstün, fıkıhta en derin), Kur’an ilminin sahibi 
olarak saymışlar, onun davranış ve gidişini hidâyet ve saadet vesilesi bilmişlerdir.”15

El-Beyhakî’nin el-Esma ve’s-Sıfat adlı eserinde rivâyet ettiği bir hadisin 
senedinde geçen isimler İmâm Ca’fer’in Ehl-i sünnet hadisçileri nezdindeki konumu 
hakkında önemli çağrışımlar yapmaktadır: “Bize Ebu Bekir Muhammed b. Hasan b. 
Fuvrek rivâyet etti. Ona da Abdullah b. Ca’fer el-İsbahani haber verdi. Ona da 
Yunus b. Hubeyb rivâyet etti. Ona da Ebu Davud et-Tayâlisî haber verdi. O da 
Vuheyb b. Halid’den, o da Ca’fer b. Muhammed’den, o da babası Muhammed 
Bâkır’dan rivâyet etti…” 16 Bir diğer hadisin senedinde ise sırasıyla şu isimler 
geçmektedir: “Ebu’l-Hasan Ali b. Hasan el-Abdân, Ebu’l-Kâsım Süleyman b. 
Ahmed et-Taberânî, Ubeyd b. Gannam, Ebu Bekir b. Ebî Şeybe, Veki, (buradan 
sonra hadis senedinde tahvil vardır.) Ebu’l-Kâsım, Ca’fer b. Muhammed el-Firyâbî,
Habban b. Musa, İbn Mübârek, (sened burada birleşmektedir.), bunların hepsi de 
Süfyân’dan, o da Ca’fer b. Muhammed’den, o da babasından, o da Câbir’den 
rivâyet etmiştir.”17

El-Acurrî’nin eş-Şeria adlı eserinde rivâyet ettiği bir hadisin senedi de şöyledir:
“el-Firyâbî bize haber verdi, dedi ki Hibban b. Musa bize haber verdi. O da dedi ki 
(Abdullah) İbn Mubârek bize haber verdi. O da Süfyân’dan,  o da Ca’fer b. 
Muhammed’den, o babasından, babası da Câbir b. Abdillah’dan haber verdi…”18

13 Gölpınarlı, Şiîlik, s. 425. Krş. Hamedani, Buyruklar, s. 5-6.
14 Hamedani, Buyruklar, s. 7-10.
15 Hamedani, Buruklar, s. 11.
16 Beyhakî, Ebu Bekir, Ahmed b. El-Huseyn,  el-Esma ve’s-Sıfat, Tahk. Abdullah b. Muhammed el-

Haşidi, Mektebetu’s-Sevadi, Cidde, tsz., 1/187.
17 Beyhakî, el-Esma ve’s-Sıfat, 1/203.
18 el-Acurî, Ebu Bekir Muhammed b. Hüseyin, eş-Şerîa, Mektebetu’d-Dâru’s-Selâm, Riyâd,1992. s. 463.
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Bütün bu senedler Ehl-i sünnet’in en büyük İmâmlarının İmâm Ca’fer es-
Sâdık’tan ilim aldıklarını, hadis rivâyet ettiklerini, onun düşünce ve içtihatlarına 
önem verdiklerini ve görüş ve düşüncelerini onun ilmine ve rivâyetlerine dayandır-
dıklarını ifade etmektedir. Başka bir ifade ile İmâm Ca’fer’in açtığı mektebin 
talebeleri olarak onu kendisine “üstat” kabul ettiklerini göstermektedir.

İmâm Ca’fer’den rivâyet edilen bazı hadisler hakkında Ehl-i Sünnet’in çekim-
ser davranmasının sebebi ise “Gülat” denilen grupların kendilerini ona nisbet ettik-
ten sonra bir de onun adına bolca hadis rivâyet etmeleridir. Bu hususu Şiî müellif-
lerden olan ünlü mezhepler tarihçisi en-Nevbahtî, Firaku’ş-Şia’da defalarca ifade 
etmektedir.19 Sünnî muhaddislerden İbn Hibbân da İmâm Ca’fer’den bahse-derken
şöyle der: “Ca’fer b. Muhammed b. Ali b. Hüseyn b. Ali b. Ebî Talib’in künyesi Ebu 
Abdillah olup fıkıh, ilim ve fazilet açısından Ehl-i Beyt’in sadatındandır. Babasın-
dan hadis rivâyet etmiştir. Sevrî, Malik, Şu’be ve diğer âlimlerden birçoğu da ondan 
rivâyet etmiştir. İbn Cüreyc, Sevrî, Malik, Şu’be, İbn Uyeyne, Vehb b. Halid gibi 
mu’teber raviler tarafından kendisinden yapılan rivâyetler hüccet olup bu tür hadis-
lerde hadis rivâyetinde güvenilirliği sabit olan zatlara muhalif bir şey ihtiva ettiğini 
hiç görmedim. Bunun dışında özellikle evladına nisbet edilerek yapılan rivâyetlerde 
sika râvilere aykırı birçok hususlar bulunmaktadır. Bu sebeple evladından kendisine 
nisbet edilen rivâyetler olmadıkça ondan gelen rivâyetler hüccet olarak kabul edilir. 
”(یحتج بروایتھ ما كان من غیر روایة أولاده عنھ) P19F

20
P İbn Hibban’ın ifadesinden şu husus 

anlaşılmaktadır: Gülat kısmı, onun evladınının ağzından kendisinden hadis rivâyet
ediliyormuş gibi hadis uydurmuştur. Bu sebeple sahih ve mu’teber yollardan gelen 
hadisleri muteberdir, ancak sahih olmayan yollardan İmâm Ca’fer’e nisbet edilen 
rivâyetlere itibar edilmez. Elbette ki bu tavır, İmâm Ca’fer’e karşı takınılmış bir 
tavır değil, ona hadis nispet eden uydurmacılara karşı takınılmış bir tavırdır.

Ez-Zehebî ise İmâm Ca’fer hakkında şöyle der: “Ca’fer b. Muhammed b. Eş-
Şehid el-Hüseyn b. Ali b. Ebi Talib el-Haşimî, Hz. Ali’nin soyundan gelen Medi-
ne’li ve es-Sâdık diye tanınan İmâmdır. En büyük din önderlerindendir ve Kâsım b.  
Muhammed’in kızının oğludur. Annesinin annesi de Abdurrahman b. Ebî Bekr’in
kızı Esma’dır. Bu sebeple şöyle derdi: “Ebu Bekir es-Sıddık beni iki defa dünyaya 
getirdi.”21 Dedesi Kâsım’dan, babası Ebu Ca’fer Muhammed el-Bâkır’dan, Ubey-
dullah b. Ebi Rafi, Urve b. Ez-Zubeyr, Ata, Nâfi ve bir  çok alimden hadis rivâyet
etmiştir. Yine İmâm Malik, iki Süfyân (Süfyân es-Sevrî ve Süfyân b. Uyeyne), 
Hatim b. İsmail, Yahya el-Kattan, Ebu Asım en-Nebil ve birçok kişi ondan hadis 
rivâyet etmiştir. İmâm Şafiî ve Yahya b. Main onu sika olarak kabul etmişlerdir. Ebu 

19 en-Nevbahtî, Hasan b. Musa, Firaku’ş-Şia, Dâru’l-Edvâ, 1984, Beyrut, s. 42, 62, 63.
20 İbn Hibban, Ebu Hatim Muhammed, es-Sikat, Tahk. Şerefuddin Ahmed, Daru’l-Fikr, Beyrut, 1975, s. 

6/131.
21 Dedesi ile kendisinin aynı lakabı taşıması dikkate değerdir.
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Hanîfe’nin de onun hakkında şöyle dediği rivâyet edilmiştir: “Ben Ca’fer b. 
Muhammed’den daha fakihini görmedim.” Ebu Hatim de onun hakkında şöyle 
demiştir: “O kadar güvenilirdir ki, hakkında soru sorulamaz.” Salih b. Ebi’l-
Esved’den rivâyet edildiğine göre şöyle demiştir: “Ben Ca’fer b. Muhammed’in 
“Beni kaybetmeden önce bana soru sorunuz. Zira benden sonra kimse sizlere benim 
hadisim gibi hadis rivâyet etmez.” Heyyac b. Bistam da şöyle demiştir: “Ca’fer es-
Sâdık, ailesine bir şey kalmayacak şekilde varını yoğunu infak ederdi.”  Ben de onun 
hakkında şöyle derim: Bu seyyidin menkıbeleri çoktur.  Onlardan en güzeli ise Hafs 
b. Giyas’ın ondan duyduğunu belirttiği şu sözüdür: “Ben Hz. Ali’den hangi şefaati 
umarsam, Hz. Ebu Bekir’den de aynısını dilerim. Zira o,  beni, iki defa dünyaya 
getirdi.” 22 ez-Zehebî İmâm Ca’fer’in hadisleri ve ilmi itibarı hakkında da şu husus-
ları zikreder: “Buhari dışında ümmetin sair uleması onun hadislerini hüccet olarak 
kabul etmiştir (.لم یحتج بھ البخاري واحتج بھ سائر الأمة).” 22F

23

Ehl-i Sünnet’in en büyük hadisçilerinden ve fakihlerinden olan İmâm Nevevî
ise İmâm Ca’fer’in ilmî konumunu şöyle anlatır: “Allah kendisinden razı olsun, 
Ca’fer b. Muhammed es-Sâdık, o İmâm Ebu Abdillah Ca’fer b. Muhammed b. Ali  
b. Hüseyn b. Ali b. Ebi  Talib’tir. Allah hepsinden razı olsun. Haşimoğullarındandır, 
Medinelidir ve es-Sâdık lakabına sahiptir. Annesi Ümmü Ferve, Hz. Ebu Bekir-i
Sıddık’ın oğlu Muhammed’in oğlu Kâsım’ın kızıdır. İmâm Ca’fer, babasından, 
Kâsım b. Muhammed’den, Nafi, Ata, Muhammed b. El-Münkedir, Zührî ve diğer 
bir çok alimden hadis rivâyet etmiştir. Kendisinden Muhammed b. İshak,  Yahya el-
Ensârî, Malik, İki Süfyân (Sevrî ve Uyeyne), İbn Cüreyc, Şu’be, Yahya el-Kattan ve 
diğer bir çok alim hadis  rivâyet etmişlerdir. Bütün bunların hepsi onun imâmeti, 
yüceliği ve efendiliği (seyyidliği) üzerinde ittifak etmişlerdir ( ،واتفقوا على إمامتھ
Amr b. Ebi’l-Mikdam onun hakkında şöyle demiştir: “Ben Ca’fer .(وجلالتھ، وسیادتھ b. 
Muhammed’e baktığımda onun peygamberler sülalesinden olduğunu bilirdim.” 23F

24

Buraya kadarki malumattan anlaşıldığı gibi İmâm Ca’fer es-Sâdık Sünnî ulema 
ile iç içe yaşamış, Ehl-i sünnet düşüncesinin kendisine önder ve selef kabul ettiği 
Nafi, Ata gibi zatlardan ders almış, yine Ehl-i sünnet’in aynı şekilde düşüncelerini 
esas alıp kendisine selef ve önder kabul ettiği Malik, Ebu Hanîfe gibi zatlara ders 
veren bir üstaddır. Sünnî ulema onu peygamber neslinin mümtaz bir ferdi (seyyid), 
İslâmi ilimlerin seçkin bir âlimi, büyük bir abid ve zahid, ilim dünyasının müşterek 
üstadı olarak bilmişlerdir. 

22 ez-Zehebî, Muhammed b. Ahmed, Tezkiretu’l-Huffaz, Tahk. Zekeriya Umeyrat, Daru’l-Kutubi’l-
İlmiyye, Beyrut, 1998, 1/124-125.

23 ez-Zehebî, Tezkiretu’l-Huffaz, 1/125.
24 en-Nevevi, Ebu Zekeriyya Muhyuddin b. Şeref, Tehzibu’l-Esma ve’l-Lugat, Tahk. Mustafa Abdulkadir 

Ata, Şamile CD Programı Nüshası, 1/208. 
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2.2 Şiilere Göre

Şiî ulema, Ehl-i Beyt muhabbetini esas aldığından ve Ehl-i Beyt’in on iki 
İmâmını masum kabul ettiğinden dolayı İmâm Ca’fer es-Sâdık’ı özel bir sevgi ve 
saygıyla anarlar, onu her konuda büyük önder ve üstad olarak kabul ederler. Özel-
likle Şianın on iki İmâmcı olarak tanınan İsna Aşeriyye ve İmâmiyye grubu, İmâm
Ca’fer’in adıyla anılarak “Ca’feriyye-Ca’ferilik” şeklinde meşhur olmuştur. Bu
nisbet de Şia’nın ve İmâmiyyenin İmâm Ca’fer’e verdiği değeri net bir şekilde açık-
lamaktadır. 

Abdulbaki Gölpınarlı Ca’feri nisbesinin Şia’ya verilişi hakkında şöyle der:
“İmâm Ca’fer es-Sâdık (a.s.) zamanında Mürcie, Kaderiye, Sufiye v.s. karşısında 
durmak ve bütün bu sınıflara karşı koymak,  bu inançlara karşı Ehl-i Beyt mezhebini 
korumak, gerçek inancı müdafaa etmek zorundaydı. İmâm Ca’fer (a.s.),  İmâmetleri 
dolayısıyla bu vazifeyi gerçekten de ifa ettiler ve zamanlarındaki çeşitli inançları 
temsil eden mezheplere karşı Ehl-i Beyt mezhebine uyanlara “Ca’feri” ve bu mezhe-
be “Ca’feriyye” denmesini sağladılar.”25 Bu konuda Şiî müellif Resul Ca’feriyan 
şöyle demektedir: “Şia’nın fikrî ve itikadî açıdan asıl dayanağı İmâm Sâdık (a.s.) 
olup Ehl-i Beytin hadis ve ilimlerinin büyük bir bölümü bu İmâm tarafından 
yayılmıştır. İmâm Sâdık (a.s.) Şia’da vücuda gelen fırkalar arasında kalıp Şia’yı 
inhiraflardan korumak gibi önemli bir vazifeye her şeyden daha çok ihtimam göste-
riyor, öncelik hakkı tanıyor ve daima onun fikirsel ve inançsal ihlâsını ve mektebi
bağımsızlığını tehdit eden kendi zamanındaki inhiraflar karşısında etkilenmesini 
önlüyordu. Ca’fer b. Muhammed es-Sâdık’ın İmâmeti hakkında nakledilen hadisler 
el-Kafi (Kitabu’l-Hüccet bâbı), Keşfu’l-Gümme fi Ma’rifeti’l-Eimme, İsbatu’l-
Vasiyye, İrşad-ı Müfid ve İsbatu’l-Hudat gibi Şianın hadis ve tarih kitaplarının 
çoğunda zikredilmiştir. İmâm Sâdık’ın ilmi boyutu hakkında birçok delil mevcuttur. 
Şia’ya göre o hazret, Allah tarafından İmâmet makamına tayin edilmiştir ve böyle 
bir inanç ve anlayış tarzının doğrudan doğruya bıraktığı netice, o hazretin İmâmete 
has bir ilme sahip olmasıdır.”26

Şia’nın İmâm Ca’fer’e verdiği değeri Ebân b. Tağlib’in şu sözü çok güzel bir 
şekilde ifade etmektedir: “Şialar, halk Rasulullah (s.a.s.)’in sözü üzerinde ihtilaf 
ettiklerinde Emiru’l-Mü’minin (a.s.)’ın sözüne, Emiru’l-Mü’minin sözünde ihtilaf 
ettiklerinde de Ca’fer b. Muhammed’in sözüne sarılan kimselerdir.”27

25 Gölpınarlı,  Şiîlik,  s. 424.
26 Ca’feriyan, a.g.e., s. 229-231.
27 Ca’feriyan, a.g.e., s. 250. Ricalü’n-Necaşi, s. 9’dan naklen.
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Allame Hillî İmâm Ca’fer hakkında şöyle der: “İmâm Sâdık (a.s.),  kendi 
zamanının en âlim, bilgin ve zahidi idi. Herkesin bilmediği haberleri verdiği ve bu 
haberlerin hepsinin doğruluğu belli oldu için “Sâdık” yani doğru söyleyen lakabını 
verdiler.”28

Şiî kaynaklarda İmâm Ca’fer’in ilmi şahsiyetinden bahsedilince, onun Tefsir, 
Hadis, Kelâm, felsefe, kimya, tarih, fıkıh ve diğer birçok aklî ve naklî ilimlerde çok 
ileri bir safhada olduğu,  bu ilimleri okuyan birçok âlim yetiştirdiğini, birçok ilim 
dalının kurucusunun onun talebesi olduğunu Sünnî ve Şiî âlimlerin sözlerinden
iktibaslarla nakletmektedirler.29 Yine Şiî âlimlerin belirttiğine göre İmâm Muham-
med Bâkır ve İmâm Ca’fer es-Sâdık’tan önce Şiîler tefsir, hadis ve fıkıh gibi dini 
ilimlerle ilgili ihtiyaç duydukları bilgileri Şiî olmayan fırkalara mensup âlimlerden
de almak zorunda idiler. Ancak bu iki İmâmdan sonra onların kurdukları müstakil 
medreseden yetişen Şiî âlimlerden başka diğer mezhep mensubu ulemaya ihtiyaç 
duymadılar. 30 Bu husus, İmâm Ca’fer’in Şia nezdindeki tartışılmaz konumunu 
ortaya koymaktadır.

3. EHL-İ SÜNNET BÜYÜKLERİNE GÖRE İMÂM CA’FER

Ehl-i sünnet’in müctehid İmâmları İmâm Ca’fer es-Sâdık’ın ilim silsilesine 
mensupturlar. Onlar arasındaki ilmi silsileyi Şiî müellif Kumpanî şöyle açıklar: 
“Ahmed b. Hanbel fıkhını Şafiî’den almıştır. Onun da fıkhı Ebu Hanîfe’ye döner.  
Ebu Hanîfe’nin kendisi de İmâm Sâdık(a.s.)’ın öğrencisidir. İmâm Sâdık (a.s.) da 
fıkhını babaları yoluyla Hz. Ali (a.s.)’den almıştır. Malik b.  Enes ise Rabia’dan, o 
İkrime’den, İkrime de fıkhı İbn Abbas’dan, İbn Abbas da Hz. Ali’den öğren-
miştir.”31 Böylece biz, Ehl-i sünnet âlimlerinin de ilmi, ilmin kapısı olan Hz. Ali ve 
Ehl-i Beyt’ten aldıklarını görmekteyiz. İşte buradan hareketle bu başlık altında Ehl-i
sünnet’in büyük imâmlarından ve selef ulemasından İmâm Ca’fer ile ilgili bazı 
sözlerini ve medihlerini nakledeceğiz. 

3.1. İmâm Ebu Hanife

Ebu Hanîfe, İmâm Ca’fer’le tanıştıktan sonra onun yanında iki sene ilim tahsili 
ile meşgul olmuştur. Kaynakların belirttiğine göre bu iki seneye atfen “Olmasaydı 

28 El-Hilli, Eu Mansûr Hasan b. Yusuf,  İmâmet, Terc. Rahmi  Onurşan ve Heyeti, Alu’l-Beyt Yay.,
İstanbul, 2008, s.  144.

29 Bkz.  Gölpınarlı, Şiîlik, s. 420-426; Hamedani, Buyruklar, s. 16; Ca’feriyan, a.g.e., s. 231-236. Ayrıca 
bkz. Bozan, Metin, İmâmiyye’nin İmâmet Nazariyesinin Teşekkkül Süreci, İsam Yay., İst.,  2009, s. 65-
89.

30 Bkz. Bozan, a.g.e., s. 68.
31 Kumpani, Fazlullah, Hz. Ali  Kimdir, İslâmi  Kültür ve İlişkiler Merkezi Yayınları, İran, 1998, s.325.
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senetan, helak olurdu Nu’man” demiştir. 32 Ebu Hanîfe İmâm hakkında şöyle de 
demiştir:  “Muhammed oğlu Ca’fer’den daha fakih bir kimse görmedim.”33

Ebu Hanîfe’den yapılan bir diğer rivâyette onun İmâm Ca’fer hakkındaki 
övgüsünü nakledeceğiz. Ancak bu rivâyetin senedindeki râvî silsilesinde adı geçen 
zatlar da en az Ebu Hanîfe kadar önemli şahsiyetler olduğu için senedi de tercüme 
ederek onların adlarını zikretmek istiyoruz. Söz konusu rivâyet şöyledir: “Bize 
Ebu’l-Kâsım Abdullah b. el-Bezzâr haber verdi. Dedi ki: Bize Mükrim b. Ahmed 
rivâyet etti. O da dedi ki: bize İbn Atiyye haber verdi. O dedi ki: Bize İbn Semaa 
haber verdi. O da dedi ki: Bize Ebu Yusuf rivâyet etti ve dedi ki: Ebu Hanîfe
Mescid-i Haram’da insanlara fetva veriyordu. Birden Ca’fer b. Muhammed onun 
yanı başında duruverdi.  Ebu Hanîfe onu tanıdı ve onun için ayağa kalktı. Sonra ona 
şöyle dedi: “Ey Allah’ın Rasulü’nün oğlu! Seni yanı başımıza geldiğin anda 
hissetmiş olsaydım, Allah (c.c.) beni, sen ayakta ve ben de otururken görme-
yecekti.” İmâm Ca’fer bunun üzerine dedi ki: “Ey Ebu Hanîfe, otur, insanlara cevap 
ver. Zira ben, atalarımın böyle davrandıklarını gördüm!” dedi.” 34

Rivâyette adları geçen Bezzâr, Mükrim b. Ahmed, İbn Atiyye, İbn Semaa ve 
Ebu Yusuf Sünnîler için önemli şahıslardır. Onların Ebu Hanîfe gibi bir şahsın, 
İmâm Ca’fer’in önünde ayağa kalkıp hürmet gösterdiğini rivâyet etmeleri ise ayrı bir 
önem ifade etmektedir. 

Allame Ahmed Sabri Hamedânî Ebu Hanîfe ile İmâm Azam’ın bir görüşmesini 
şöyle nakletmektedir: “Abbâsî Halifesi Mansûr, Ebu Hanîfe ile İmâm Sâdık’ı halk 
nazarında küçük düşürmek amacıyla ilmî münazara ve münakaşa yapılacak bir 
toplantı hazırladı. Mansûr, Ebu Hanîfe’ye “Halk Ca’fer Sâdık’a âşık ve meftun 
olmuştur. Müşkil ve zor ilmi mevzulardan sorular tertiple ve ondan sor!”dedi. O da 
kırk zor ilmi mesele tertipledi. İmâm Azam bu olayı şöyle anlatır: “Bir gün Mansûr
birini bana göndererek beni Hire şehrine çağırttı. Mansûr’un huzuruna çıktığımda 
Hz. İmâm Ca’fer Sâdık’ı onun sağ tarafında oturmuş gördüm. Gözüm İmâm’a 
iliştiğinde O’nun azameti ve şahsiyeti öyle kalbime oturdu ki, Mansûr’da öyle bir 
azamet görmedim. Mansûr’a selam verdim. Oturmamı emretti. Sonra İmâm Ca’fer

32 Zirikli, A’lam, 1/186; Hamedani, Buyruklar, s. 7.
33 Zehebî, Tezkire, 1/157; Hamedani, s. 7; Gölpınarlı, Şiîlik, s. 424.
34 Es-Saymiri, Kadı Ebu Abdillah Hüseyn b. Ali, Ahbaru Ebi Hanîfe ve Ashabih, Alemu’l-Kutub, Beyrut, 

1985, s. 87.  Bu rivâyette Ebu Hanîfe’nin sözünden sonra “kultu: ben dedim” ifadesi geçmektedir. 
Anlam bakımından siyak ve sibaka uygun görmediğimizden “kale: dedi” şeklinde tercüme etmeyi 
uygun gördük. Zira birinci durumda Ebu Hanîfe’ye verilen cevap Ebu Yusuf’a ait olmaktadır ki, bu
durumda talebenin hocasına “otur” demesi ve atalarının böyle yaptıklarını bildirmesi hoş bir tavır 
olarak görünmemektedir. Hâlbuki İmâm Ca’fer’in kendisine hürmet eden Ebu Hanîfe’ye “otur, fetva 
vermeye devam et. Zira ben atalarımı bu hal üzere gördüm!” demesi bir fazilet ve asalet nişanesi 
anlamına gelmektedir. En iyisini Allah bilir.

                                                           



494 Geçmişten Günümüze Alevilik I. Uluslararası Sempozyumu

es-Sâdık’a dönerek “Ya Eba Abdillah, bu Ebu Hanîfe’dir.” Dedi. İmâm Sâdık
“Evet!” dediler. Sonra Mansûr bana dönerek “Ebu Hanîfe! Meselelerini Ebu 
Abdillah’a tevcih et!” dedi. Ben İmâm Ca’fer Sâdık’tan birer birer meseleleri 
soruyordum. O da cevap veriyordu. Şöyle ki, “Medineliler böyle söylerler, biz şöyle 
söyleriz ve siz şöyle dersiniz.” Bazen biz Iraklılarla muvafık, bazen Medinelilerle, 
bazen de hepimizle muhalif bulunuyorlardı. O toplantıda bütün kırk meseleyi 
açıklayıp ve bizim tasavvur etmeyeceğimiz şekilde cevaplandırdılar.”35 Ebu Hanîfe
daha sonra bu olaya atfen İmâm Ca’fer’i kastederek şöyle demiştir: “İnsanların en 
bilgini, onların ihtilaflarını en iyi bilendir.”36

Muhammed Ebu Zehra bu olayı naklederken şu değerlendirmeleri yapar: “Ebu 
Hanîfe’nin Muhammed el-Bâkır ile münasebeti bulunduğu gibi onun oğlu Ca’fer 
Sâdık’la da ilmî temasları vardı. İkisi aynı yaşta idiler. Aynı senede doğmuşlardı. 
Fakat Ca’fer Sâdık, Ebu Hanîfe’den iki yıl daha evvel ahirete göçtü. Ebu Hanîfe
ondan bahsedince “Vallahi Ca’fer Sâdık’tan daha fakih olan birini görmedim.”
demiştir. Bu rivâyet, bize açık olarak gösteriyor ki, Ebu Hanîfe Ca’fer Sâdık
hazretleriyle ilk görüşmede onun yüksek ilmî kudretini anlamış, onu takdir etmiştir.
Ca’fer Sâdık’ın fıkıh hakkındaki derin bilgisine hayran kalmıştır. Ca’fer Sâdık her 
ne kadar Ebu Hanîfe ile aynı yaşta ise de ulema onu Ebu Hanîfe’nin üstadlarından 
addetmişlerdir.”37

3.2. İmâm Malik

Malik b. Enes el-Asbahî, Yemenli bir kabileye mensup olup sonraları Medi-
ne’ye gelen bir ailenin evladıdır. Hicrî 93 yılında Medine’de doğmuş ve 179 yılında 
orada vefat etmiştir. Ehl-i sünnet’in en önemli hadisçi fakihlerinden ve müçtehit-
lerindendir.38 İmam Ca’fer es-Sadık’ın öğrencilerinden ve yakın dostlarından olan 
İmâm Malik onun hakkında şöyle demiştir: “Ca’fer b. Muhammed’e gelir ondan 
ilham alırdım. O çok gülümserdi. Peygamber (s.a.s.)’in adı anılınca yüzü sararırdı. 
Ona uzun süre uğradım. Her görüşümde onu şu üç şeyden biri ile meşgul iken 
bulurdum: Ya namaz kılar, ya oruç tutar, ya da Kur’an okurdu Abdestli olmadan 
Peygamberimizden hadis rivâyet etmezdi. Manasız sözleri ağzına almazdı. O, 
Allah’tan korkan zahit ve âbid âlimlerdendi. Yanına geldiğim zaman dayandığı 
yastığını mutlaka bana ikram ederdi.”39

35 Hamedani, Buyruklar, s. 21-22.
36 Ebu Zehra, Muhammed, Ebu Hanîfe, Terc. Osman Keskioğlu, DİB Yay., Ankara, 2005,  s.95; 

Hamedani, Buyruklar, s. 11; Ca’feriyan, a.g.e., 235-236.
37 Ebu Zehra,  Ebu Hanîfe, s. 95-96.
38 ez-Zeydan, Abdulkerim, el-Medhal  Li Diraset eş-Şeriati’l-İslâmiyye, Dersaadet Yay., İst., tsz., s.132.
39 el-Heytemî, es-Sevaiku’l-Murika, s. 438.
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İmâm Malik başka bir seferde şöyle demiştir: “Muhammed oğlu Ca’fer’den 
ilim ve ibadet bakımından daha efdal olan bir kişiyi ne göz görmüş, ne kulak işitmiş, 
ne de böyle bir kişiyi bir kalp hatırlayabilmiştir.”40

İmâm Malik başka bir vesileyle de onun hakkında şöyle söylemiştir: “Bir süre 
Ca’fer b. Muhammed’in huzuruna varıyordum. O hazret mizah, şaka ehliydi ve 
daima hafiften bir gülümseme dudaklarında görünüyordu. Onun huzurunda Rasu-
lullah’ın adı söylendiğinde onun rengi önce yeşile ve daha sonra sarıya dönüşürdü. 
O hazretin evine gidip geldiğim sürece onu hep namaz kılarken veya oruçlu iken 
veyahut da Kur’an okumakla meşgul iken görüyordum. Asla abdestsizken Rasulullah 
(s.a.s)’den hadis rivâyet etmez ve faydasız bir şey söylemezdi. O, bütün vücudu Allah 
korkusuyla dolu olan takvalı, zahid alimlerden idi. Onun huzuruna vardığım her 
zaman üzerinde oturduğu kendi minderini bana verirdi.”41

3.3. Süfyân Es-Sevrî

Ebu Abdillâh Süfyân b. Said es-Sevrî el-Kûfî, ismiyle tanınan mezhebin imâmı 
ve kurucusudur. Hicrî 97’de Kûfe’de doğup 161 yılında Basra’da vefat etmiştir. 
Hadis alimlerinden olup vera, takva, hakkı açıkça ifade etme, sultanlardan uzak-
laşma, onlara gerçeği haykırma cesareti ile tanınmaktaydı. Etbaının azlığı nedeniyle  
mezhebinin müntesipleri belli bir dönemden sonra kalmadı. O da Ehl-i sünnet 
sayılan mezheplerden birinin imamı olan mutlak müctehidlerdendi. 42 ez-Zehebî
İmâm Ca’fer’in zühdünden haber verirken onun hakkında şu bilgiyi nakleder: el-
Hilye isimli kitabın yazarı der ki: Bize gelen rivâyete göre (burada geçen senedi 
hazfettik), Süfyân (es-Sevrî) dedi ki: Bir gün Ca’fer b. Muhammed’e uğradım. Onun 
üzerinde duhani (gri) renkte sert bir cübbe ve sert bir örtü gördüm. Ona “Ey Allah’ın 
Rasulü’nün evladı, bu senin atalarının libası değildir.” dedim. O da bana şöyle dedi:  
“Onlar yaşadıkların zamanın durumuna göre hareket ediyorlardı. İçinde bulunduğu-
muz bu zaman ise çığırından çıkmıştır.” Sonra elbisesini çekti ve altındaki yün 
cübbeyi gösterip şöyle dedi: “Ey Sevrî, şu cübbeyi sizin için,  bunu da Allah için 
giydik. Allah için giydiğimizi gizliyoruz. Sizin için giydiğimizi de gösteriyoruz!”43

Zehebî’nin Süfyân-ı Sevrî’den naklettiği bu olay da İmâm Ca’fer’in sıdk, zühd ve 
takvası konusunda yeterli bilgi vermekte, Ehl-i sünnet’in onu sevip saydığını, önder 
ve örnek bir şahsiyet olarak gördüğünü göstermektedir.

40 Hamedani, Buyruklar, s. 6.
41 Ca’feriyan, a.g.e., s. 231. Zevavi, el-Menakıb, s. 41 ve Ebu Zehra, İmam Malik, s. 94-95’den naklen.
42 Zeydan, el-Medhal, s. 149.
43 eZ-Zehebî, Tezkiretu’l-Huffaz, 1/124-125.
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3.4. Leys b. Sa’d

Mısır’da doğan ve orada hicri 175 yılında vefat eden Leys b. Sa’d, fıkıh bilgisi 
bakımından İmâm Malik ve İmâm Şafiî’ye muadil bir fakih idi. İmâm Malik ile 
yaptığı münakaşaları ile meşhurdur. Etbaı kalmamış Sünnî mezhebin İmâmıdır. Yani 
mutlak müctehid seviyesindedir.44 İşte bu müctehid İmâm’ın İmâm Ca’fer hakkında 
anlattığı bir olayı İbn Hacer el-Heytemî şöyle nakletmektedir: “Ebu’l-Kâsım et-
Taberî, İbn Vehb tarikinden Leys b. Sa’d’ın şöyle dediğini rivâyet etmektedir: “113 
yılında hac ibadetini eda ettiğimde ikindi namazını mescitte kılıyordum. Daha sonra 
Ebu Kubeys dağına tırmandım. Bir de baktım ki orada oturup dua eden bir adam var. 
Nefesi kesilinceye kadar “Ya Rabbi, Ya Rabbi!” diye dua ediyordu. Daha sonra 
kendine geldiğinde yine nefesi kesilinceye kadar “Ya Hayy,Ya Hayy!” diye dua 
ediyordu. Sonra şöyle dua etmeye başladı: “Ey İlahım, iştahım üzüm çekiyor, bana 
üzüm yedir. Ya İlahi, benim iki bürdem de yırtıktır, beni giydir. O adamın sözleri 
daha tamamlamadan bir de baktım ki, yeryüzünde üzümün bulunmadığı o günde bir 
sepet dolusu üzüm ve dünyada benzerini görmediğim iki bürde (cübbe)nin orada 
hazır olduğunu gördüm. Üzümleri yemeye başlayınca ona “Ben de bu üzümlerde 
senin ortağınım!” dedim. O da “Neden?” diye sordu. Ben: “Çünkü sen dua ettiğinde 
ben de amin diyordum!” dedim. “O halde buyur ve ye!” dedi. Ben de yemeye 
başladım. O üzümlerin tadı o kadar güzeldi  ki daha önce benzerini görmemiştim. 
Üzümleri yediğimiz halde sepette bir değişiklik meydana gelmiyordu. Daha sonra o 
iki bürdeden birini bana verip diğerini kendine aldı. Ben de benim bürdeye ihtiyacım 
yok, ikisini de al!” dedim. Biraz sonra Mes’a (Safa ve Merve arasındaki sa’y alanın-
da) bir adam çıka geldi. Ona “Ey Rasulullah’ın oğlu Allah’ın seni giydirdi-ğinden 
beni de giydir!” deyince o da her ikisini ona verdi. Ben ona “(seni giydiren) bu 
adam kimdir?” deyince, bana “Ca’fer es-Sâdık’tır!” dedi.45 Şafiî mezhebinin büyük 
âlimlerinden biri olan el-Heytemî’nin rivâyet ettiği bu olay eğer gerçekten vaki 
olduysa, bu durumda el-Leys b. Sa’d gibi mezhep sahibi bir müctehidin İmâm 
Ca’fer hakkındaki bu şehadeti çok şey ifade etmektedir.

3.5. İmâm Şafii

İmâm Şafiî dört Sünnî mezhepten birinin İmâmıdır. Hicri 150 yılında 
doğduğunda İmâm Ca’fer ile Ebu Hanîfe vefat etmişlerdi. Kendisi her iki İmâma 
ulaşamadı. Ancak talebeleriyle karşılaşıp her iki İmâmın talebelerinden ders alma 
şerefine nail oldu. Bu sebeple İmâm Şafi ile İmâm Ca’fer arasında ilim silsilesi 
açısından yakın bir bağ vardır. İmâm Şafiî meşhur eseri el-Ümm’da kırktan fazla 
yerde İmâm Ca’fer’den hadis almıştır. Burada birkaç örnek vereceğiz.

44 Zeydan, el-Medhal, s. 149.
45 El-Heysemi, es-Savaik, s. 201.
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- Şafiî Süfyân b. Uyeyne(v.198/813)’den o da Ca’fer b. Muhammed’den,46

- Şafiî İbrahim b. Muhammed’den o da Muhammed b. Ca’fer,’den,47

- Şafiî Yahya b. Süleym’den o da Ca’fer b. Muhammed’den,48

- Şafiî İbrahim b. Ebi Yahya’den o da Ca’fer b. Muhammed’den,49

- Şafiî Kâsım b. Abdillah b. Ömer’den o da Ca’fer b. Muhammed’den,50

- Şafiî Derâverdi ve Hatim b.  İsmail’den o da Ca’fer b. Muhammed’den,51

- Şafiî Malik ve Abdulaziz’den o da Ca’fer b. Muhammed’den,52

- Şafiî Said b. Sâlim, o İbn Cüreyc, o da Ca’fer b. Muhammed’den,53

- Şafiî Malik’den o da Ca’fer b. Muhammed’den,54

- Şafiî Müslim b. Halid(v.180/796)’den55 o da Ca’fer b. Muhammed’den,56

- Şafiî Hatim b. İsmail, o da Ca’fer b. Muhammed’den,57

İbn Cüreyc hariç Şafiî’nin kendilerinden hadis rivâyet ettiği bu kişiler ile İmâm 
Ca’fer arasında başka kimse yoktur. Dolayısıyla bu şahıslar İmâm Ca’fer’in tale-
beleri, İmâm Şafiî de onun talebelerinin talebesi olmaktadır. Bu husus her iki İmâm 
için de şeref vesilesidir. 

3.6. Şehristânî

Ünlü mezhepler ve dinler tarihçisi Şehristânî de İmâm Ca’fer’den bahsederken 
şöyle demektedir: “Ebu Abdillah Ca’fer b. Muhammed es-Sâdık, din konusunda 
derin bir ilim, hikmet konusunda kamil bir edep, dünya konusunda üstün bir zühd,  
şehvetler karşısında ise tam bir vera sahibi bir şahıs idi. Kendisine intisab eden 
Şiîlerin yeterince faydalanacakları bir müddet Medine’de kaldıktan sonra Irak’a 
gidip orada ikamet etti. İmâmet ve hilafet konusunda hiç kimse ile münakaşaya 
girmedi. Zira ma’rifet denizine dalan birisi denizin kenarına tamah etmez. Hakikatın 
zirvesine yükselen birisi de dağın eteklerinden korkmaz. Şu söz onun hakkında 
geçerlidir: Her kim Allah ile ünsiyet sağlarsa, insanlardan vahşet görür. (onlardan 

46 Şafiî, Ebu Abdillah Muhammed b. İdris, el-Ümm, Dâru’l-Ma’rife, Beyrut, 1393, 1/41.
47 Şafiî, el-Ümm, 1/77.
48 Şafiî, el-Ümm, 1/63.
49 Şafiî, el-Ümm, 7/96.
50 Şafiî, el-Ümm, 1/278.
51 Şafiî,  el-Ümm, 2/145.
52 Şafiî, el-Ümm, 2/178.
53 Şafiî, el-Ümm, 3/94.
54 Şafiî, el-Ümm, 4/174, 5/265, 6/255, 7/196.
55 Müslim  b. Halid ez-Zenci İmâm Şafiî’nin 15 yaşına gelinceye kadar hocası olup Mekke Müftüsü idi. 

Zeydan, el-Medhal,, s. 140.
56 Şafiî, el-Ümm, 7/86.
57 Şafiî, el-Ümm, 7/85. İmâm Şafiî’nin hocaları hakkında bilgi için bkz. Dağcı, Şamil, İmâm Şafiî Hayatı 

ve Fıkıh Usulü İlmindeki Yeri, DİB Yay., Ankara, 2004, s. 17-27.
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uzaklaşır). Her kim Allah’tan başkasına ünsiyet bağlarsa, vesveseler onu boğar!”58

Şehristânî’nin bu sözü, İmâm Ca’fer’in İslâm alimleri arasında çok yüksek bir 
mevkiye sahip olduğunu göstermektedir.

3.7. Abdulkahir El-Bağdâdî

Burada Ehl-i sünnet âlimlerinin İmâm Ca’fer ve Ehl-i Beyt hakkındaki tavrını 
yansıtması açısından el-Bağdâdî’nin şu sözünü nakledeceğiz. Böylece Sünnî ulema-
nın müşterek düşüncesini özetlemiş olacağız. el-Bağdâdî derki: “Sünnet ehli, el-
Hasan, el-Hüseyn ile salat ve selam olsun Allah Rasulü’nün el-Hasan b. el-Hasan, 
Abdullah b. el-Hasan, Ali b. el-Hüseyn Zeyne’l-Abidin, el-Bâkır olarak tanınan ve 
Câbir b. Abdillah el-Ensârî’nin Allah’ın salat ve selamı ona olsun Allah’ın Rasu-
lü’nün selamını kendisine ilettiği Muhammed b. Ali b. El-Hüseyn ve es-Sâdık olarak 
tanınan Ca’fer b.  Muhammed, Musa b. Ca’fer ve Ali b. Musa er-Rıza gibi meşhur 
torunlarına sevgi ve bağlılık göstermiş, onların iman üzere vefat ettiklerini söyleye-
rek müvâlat etmişlerdir.”59

3.8. Muhammed Ebu Zehra

Burada son olarak çağımız âlimlerinden olup İmam Ca’fer es-Sadık hakkında 
müstakil bir eser yazan Ebu Zehra’nın bir cümlesini naklederek başka bir konuya 
geçmek istiyoruz. Ebu Zehra 1400 yıllık İslâm ilim tarihinde Şiisiyle, Sünnisiyle 
tüm Müslüman âlimlerin nezdinde İmam Ca’fer’in sahip olduğu değeri şöyle açık-
lar: “İslam âlimleri, onca görüş farklılıklarına ve mekteplerinin değişik olmasına 
rağmen İmam Sadık’tan ve ilminden başka birisi hakkında bu kadar ittifak etme-
mişlerdir.”60

4. EHL-İ SÜNNET KAYNAKLARINDA İMÂM CA’FER’İN 
İTİKÂDÎ-KELÂMÎ GÖRÜŞLERİNE İLİŞKİN NAKİLLER

Buraya kadarki malumattan anlaşıldığı gibi Ehl-i Sünnet’in fıkıh, tefsir, hadis 
dallarında meşhur olan müctehid âlimleri ve öncülerinin ilim silsilesi İmâm Ca’fer’e 
dayanmaktadır. Bu nedenle birçok konuda usul ve görüş açısından İmâm Ca’fer’in 
ictihatlarını bazen onun adını anarak, bazen de anmadan zikretmişlerdir. Aynı durum 
itikad ve kelâm konusunda da söz konusudur. Yani kelâmda da Sünnî düşünce İmâm

58 Şehristânî, Ebu’l-Feth Muhammed b. Abdilkerim, el-Milel ve’n-Nihal, Müessesetu’l-Kutub es-
Sakafiyye, Beyrut,  1993, 1/2120.

59 el-Bağdadi, Abdulkahir, Mezhepler Arasındaki Farklar (el-Fark Beyne’l-Firak), Terc. E. R. Fığlalı, 
TDV Yay., Ankara, 1991, s. 286.

60 Ebu Zehra, el-İmam es-Sadık, s. 66. Krş. Caferiyan, a.g.e., s. 233.
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Ca’fer’e dayanmaktadır. Örneğin Ehl-i sünnet’in büyük itikâdî fırkalarından biri 
olan Maturidîliğin kurucusu İmâm Maturidî’nin görüşleri Ebu Hanîfe’ye, Ebu 
Hanîfe’nin ilim silsilesi de İmâm Ca’fer’e dayanmaktadır. Bu nedenle Sünnî kelâm
kitaplarında da bir çok yerde İmâm Ca’fer es-Sâdık’ın itikadî ve kelâmî görüşleri
zikredilmekte, hatta bir çok konuda onun sözleri ile istidlal edilmektedir. Aşağıda 
birkaç konuda Ehl-i sünnet kelâmcılarının eserlerinde geçen ve İmâm Ca’fer es-
Sâdık’a nisbet edilen görüşleri nakledeceğiz.

a. Beyhakî’nin (aradaki  bazı râvîlerden sonra) Ca’fer b. Muhammed’den, 
onun da babası Muhammed Bâkır’dan, onun da Câbir b. Abdillah’dan,  onun 
da Hz. Rasulullah (s.a.s.)’den rivâyet bir hadiste hidayet ve dalalet konusunda 
şu ibareler geçmektedir: “Allah kimi hidayete erdirirse, onu saptıracak yoktur. 
Kimi de sapıklığa uğratırsa onu hidayete kavuşturacak yoktur. Sözlerin en 
güzeli Allah’ın Kitâbıdır. En güzel hidayet de Muhammed’in hidayetidir. İşle-
rin en kötüsü ise sonradan ihdâs edilenlerdir. Sonradan ihdâs edilen her şey 
bid’attır. Her bid’at de dalâlettir. Her dalâlet de ateştedir.”61 Burada Mu’tezili 
düşüncenin ilk nüvelerini atan Ma’bed el-Cühenî, Cehm b. Safvân gibi 
kelâmcıların iddialarına cevap verilmektedir.

b. Ca’fer b. Muhammed (es-Sâdık) dedi ki: “Ebu Bekir ve Ömer’den teberrî 
edenden Allah beridir! 62”(بريء الله ممن تبرأ من أبى بكر وعمر) Ca’fer es-Sâdık şöyle 
de demiştir: “Ebu Bekir benim dedemdir. İnsan hiç kendi dedesine söver mi?
”(ابو بكر جدى, أیسب الرجل جده؟) P62F

63
P Yine şöyle demiştir: “Şayet ikisine dostluk 

yapmazsam ve ikisinin düşmanlarından teberri etmezsem kıyamet gününde Hz. 
Muhammed’in şefaati bana nail olmasın!”P63F

64
P Burada da bazı Şiî unsurların Ehli

Beyt namına dört râşid halife hakkındaki sert tutumları konusunda Ehl-i
Beyt’in sahip olduğu edeb ve ahlak çerçevesinde cevap verilmekte, onların 
aşırılıkları tashih edilmektedir.

c. Salim b. Ebî Hafsa el-Aclî der ki: Ben Ebu Ca’fer Muhammed b. Ali ve 
Ca’fer b. Muhammed’e Ebu Bekir ve Ömer hakkında sordum. İkisi de bana 
dediler ki:“Ey Sâlim, onlara dost ol ve ve onların düşmanlarından beri ol!
(تولھّما وابرأ من عدوّھما) Çünkü her ikisi de benim hidâyet önderlerimdir. فإنھما كانا )
”(إمامى ھدى Salim dedi ki: Ca’fer b. Muhammed bana şunu da söyledi: “Ey 
Sâlim kişi dedesine söver mi? Ebu Bekir benim dedemdir! أیسُبّ الرجل جده؟ أبو )
(بكر جدى Şayet ben o ikisine dostluk yapmaz, düşmanlarından da teberri 

61 Beyhakî, İtikad, s. 350.
62 İbn Hanbel, Abdullah b. Ahmed, es-Sünne, Tahk. Ebu Hâcer Muhammed Saîd b. Besyûnî Zağlûl,

Dâru’l-Kütub el-İlmiyye,  Beyrût, 2003. s.  227.
63 İbn Ahmed b. Hanbel, a.g.e., s.  227.
64 İbn Ahmed b. Hanbel, a.g.e., s.  227.
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etmezsem kıyâmet gününde Hz. Muhammed’in şefaati bana ulaşmaz!” 65

Burada da Ehl-i beyt terbiyesini almış yüce bir şahsiyetin erdemli tavrını gör-
mekteyiz.

d. Ca’fer-i Sâdık babası Muhammed Bâkır’dan, o da babasından Hz. Ali’nin 
şu sözünü nakletmiştir: “Ben, kendimle birlikte Talha ve Zübeyr’in Allah 
(c.c.)’ın “Biz onların göğüslerinde bulunan kin ve nefret türlerini kaldırıp 
atarız. Onlar (cennette) kardeşler olarak bulunup karşılıklı olarak koltuklar 
üzerinde mutlu olacaklardır!” 66 ayetinde bahsettiği kişilerden olmamızı 
umarım!”67 Hz. Ali’nin harp meydanlarında kendisine karşı savaşmış insan-
lara gösterdiği erdemli ve şerefli tavrı torunlarının da takındığını görmekteyiz.

e. Abdullah b. Ahmed’in, babası Ahmed b.  Hanbel’den rivâyet ettiğine göre 
o şöyle demiştir: İsmail b. Ubeyd b. Ebi Kerime bana haber verdi. Ona da bir 
adam haber verdi. Ona da Muaviye b. Ammar haber verdi. Dedi ki: “Ben 
Ca’fer b. Muhammed’e Kur’an hakkında soru sordum.  Ona “Kur’an halık 
mıdır, yoksa mahluk mudur?” diye sordum. O da bana “Kur’an ne halıktır, ne 
de mahluk! Fakat o, Allah’ın kelâmıdır.” Dedi.” İsmail dedi ki “işte İmâm
Ca’fer’in söylediği bu görüş aynı zamanda bizim ve Ehl-i sünnet’in görü-
şüdür.” 67F

68Burada İmam Cafer’in Mu’tezilî düşünceyi kabul etmediğini, Kur’an 
konusunda Allah’ın zatı-nı tenzih ve tevhid eden bir anlayışı benimsediğini 
görmekteyiz.

f. Abdullah b. Ahmed yine babası aracılığıyla Abbas b. Abdilazim el-Anberî
Ruveym b. Yezid el-Mukrî’den, o da Ma’bed b. Raşid el-Kufî’den, o da 
Muaviye b. Ammar ed-Duhnî’den rivâyet etmiştir ki ed-Duhnî şöyle dedi:
“Ca’fer b. Muhammed’e Kur’an hakkında soru soruldu. O da “Kur’an ne 
halıktır, ne de nahluk. O, Allah’ın kelâmıdır.”69 buyurdu.

g. İlk dönem Ehl-i hadis kelâmcılarından olan el-Hellâl es-Sünne adlı kita-
bında İmâm Ca’fer’in iman konusundaki görüşü hakkında şu hadisi rivâyet
etmektedir: “Mansûr b. Velid’in bana, Ca’fer b. Muhammed’den rivayet etti-
ğine göre Horasanlı bir adam Ebu Abdullah (İmâm Ca’fer)’e şöyle bir soru
sordu: “Bizim memlekette bir topluluk imanın amel değil,  sözden ibaret oldu-

65 Beyhakî, İ’tikad, s. 483.
66 Hicr, 15/47.
67 Beyhakî, İ’tikad, s. 500.
68 Abdullah b. Ahmed b. Hanbel, es-Sünne, s. 152; el-Acurî, eş-Şeria, s. 172.
69 Abdullah b. Ahmed b. Hanbel, es-Sünne, s. 152.
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ğunu, bir diğer grup da imanın hem söz, hem de amel olduğunu söylemekte-
dir.” İmâm Ca’fer bunun üzerine “Peki onlar Allah’ın “Onlar dini Allah’a 
halis kılan hanîfler olarak ibadet etmekten, namaz kılmaktan ve zekat vermek-
ten başka bir şey ile emrolunmadılar. İşte en sağlam yol, budur!”70 ayetini 
okumuyorlar mı?” dedi. Böylece İmâm Ca’fer, her iki grubun da ayete uygun 
görüş ileri sürmediğini beyan etmektedir.71

h. el-Acurrî aynı konuda İmâm Ca’fer tarıkıyla şu hadisi rivâyet etmektedir: 
“Ebu’l-Abbas Ahmed b. İsa b.  es-Sikkîn el-Beledî haber verdi ve dedi ki: Bize 
Ali b. Harb el-Mavsilî haber verdi.  O da dedi ki bize Abdusselam b. Salih el-
Horasanî haber verdi. O da dedi ki:  bize Ali b.  Musa er-Rızâ haber verdi. O da 
babasından, babası da Ca’fer b. Muhammed, o da babasından, o da Ali b. el-
Hüseyn’den, o babasından, o da Hz. Ali b. Ebî Talip’ten rivâyet etti. Hz. Ali  
dedi ki: “Rasulullah (s.a.s.) şöyle  buyurdu: “İman lisan ile ikrar etmek, erkan 
ile amel etmek ve kalp  ile yakin etmektir. الإیمان قول باللسان ، وعمل بالأركان ، « 

»ویقین بالقلب  ” 72 Burada da İmam Cafer’in hadisçi yönünü, aynı zamanda 
kelâmî tartışmalar konusundaki metodunu  tespit etmekte, muhtelif fırkalar 
tarafından imanın tarifleri hakkında yapılan tartışmaları Rasûlullah’tan gelen 
hadislere havale ederek net bir cevap ile cevapladığını görmekteyiz.

i. Hz. Ali ve Ehl-i beyt sevgisi konusunda el-Acurrî, İmâm Ca’fer kana-lıyla 
şu hadisi rivâyet etmektedir: “Ebu’l-Hasan Ali b. İshak b. Zatiya haber verdi 
dedi ki: Bize Osman b. Abdillah el-Osmânî haber verdi. O da dedi ki: Bize ez-
Zencî Müslüm b. Halid73 haber verdi. O da Ca’fer b. Muhammed’den, o da 
babası Muhammed el-Bâkır’dan, o da dedesinden rivâyet etti. Dediler ki: Ceb-
rail (a.s.) bir gün Hz. Muhammed’in yanına geldi ve ona şöyle dedi: “Ey 
Muhammed, Aziz ve Celil olan Allah sana Ali’yi sevmeni, yine Ali’yi seven-
leri sevmeni emrediyor. Zira Aziz ve Celil olan Allah da Ali’yi seviyor. Ali’yi 
sevenleri de seviyor.” Sahabeler dediler ki: “Ey Allah’ın Rasulü, hani kim 
Ali’ye buğz ediyor ki?” Rasulullah (s.a.s.) şöyle cevap verdi: “İnsanları ona 
düşmanlık yapmaya sevk edenler!” 74

j. el-Acurrî yine İmâm Ca’fer tarikinden Hz. Ali, Hz. Fatıma, Hz. Hasan ve 
Hüseyin sevgisi hakkında şu hadisi rivâyet etmektedir: “Ebu’l-Kâsım Abdullah 

70 Beyyine Sûresi, 98/5.
71 Ebu Bekir Ahmed b. Muhammed el-Hallal, es-Sünne, Tahk. Atiyye ez-Zehranî, Daru’-Raye, Riyad, 

1404, 3/589.
72 el-Acurî, eş-Şeria, s. 285.
73 Yukarıda beyan ettiğimiz gibi bu şahıs İmâm Şafiî’nin 15 yaşına kadar ilim temellerini kendisinden 

aldığı vetedrisat hayatının en önemli aşamasını yanında tahsil ettiği hocasıdır. Bkz. Zeydan, el-Medhal,
s. 140.

74 el-Acurî, eş-Şeria, s. 152.
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b. Muhammed el-Beğavî’nin Nasr b. Ali el-Cahde-mî’den, onun da Ali b. 
Ca’fer b. Muhammed’den, onun da kardeşi Musa b. Ca’fer’den, onun da babası 
(Ca’fer es-Sâdık) dan, onun da babası Muhammed b. Ali’den, onun da baba-
sından, onun da dedesinden, onun da Hz. Ali (r.a.)’den rivâyet ettiğine göre Hz. 
Peygamber (s.a.s.) bir gün Hz. Hasan ve Hüseyin’in ellerinden tutup şöyle 
buyurdu: “Her kim beni,  bu ikisini, babalarını ve annelerini severse kıyamet 
gününde bulunduğum  mertebede benimle  beraber olur!”75

k. Darimî, Câbir b.  Abdillah’tan Ehl-i Beyt yoluyla rivâyet edilen bir ha-dis 
vesilesiyle İslâm ümmetinin tevhid konusunda Ehl-i beyt’in ve İmâm Ca’fer’in 
görüşleri üzerinde ittifak ettiklerini bildirmektedir. Söz konusu rivâyet şöyle-
dir: Câbir b. Abdillah (Allah kendisinden ve babasından razı olsun), Rasulullah 
(s.a.s.)’in hacc ibadeti esnasında tevhid ile ihlal yaptığını (lailahe illellah dedi-
ğini) ve şöyle buyurduğunu rivâyet etmektedir: “Emret ey Allah’ım emret! 
Senin ortağın-şerikin yoktur. Emret Allah’ım emret! Muhakkak ki hamd senin-
dir, nimet senindir, mülk de senindir!  Hiç şüphesiz senin ortağın yoktur.” İşte 
bu hadis konusunda Ebu Bekir b. Ebî Şeybe Hatim b. İsmail’den, o da Ca’fer b. 
Muhammed’den, o da babasından, o da Câbir’den bu hadisi rivâyet etmişlerdir 
ki, bu tevhidin ümmet nezdindeki en güzel te’vili ve en doğru tefsiridir. 75F

76

l. Mansûr b. Ebî Müzahim Utbe b. El-Has’ami’nin şöyle dediğini rivâyet 
etmektedir: Ben, Ca’fer b. Muhammed’in şöyle dediğini duydum: “Kendinizi 
husumetten sakındırınız. Zira din konusunda husumete girmek kalbi meşgul 
eder, nifakı doğurur.” 76F

77 Burada da tenkid ve tekfire kadar giden muhalefet ve 
münakaşalar konusunda Müslümanlara yakışan tavır hususunda İmam 
Ca’fer’in peygamber ailesinden edindiği ahlakî karaktere göre tavsiyeler 
yaptığını görmekteyiz.

m. İmâm Şafiî er-Risâle adlı eserinde İmâm Ca’fer’in senedinde bulun-duğunu
belirttiği bir hadisi şöyle nakletmektedir: “İmâm Malik Ca’fer b. Muham-
med’den, o da babasından rivâyet etmiştir ki, Hz. Ömer Mecusilerin durumunu
hatırlatarak “Bunların işi hususunda ne yapacağımı bilemiyorum?” dedi. Bu-
nun üzerine Abdurrahman b. Avf dedi ki: “Ben, Rasulullah (s.a.s.)’in şöyle 
buyurduğuna şahitlik yapıyorum: “Onlara Ehl-i Kitap muamelesi ile muamele 
edin!”78 Burada da bazılarının Abdurrahman b. Avf hakkında Hz. Ali namına 
gösterdiği sert muhalefetin zıddına İmam Ca’fer’in ondan gelen bir rivayetle 

75 el-Acurî, eş-Şeria, s. 310.
76 ed-Darimî, Ebu Said Osman b. Said, Nakzu’l-İmâm b. Said ed-Darimî Ale’l-Merîsî, Tahk.  Reşid b. 

Hasan el-Almaî, Mektebetu’r-Ruşd, Suudi Arabistan, 1998, 1/154. 
77 ez-Zehebî, Tezkiretu’l-Huffaz, 1/124-125.
78 eş-Şafiî, Muhammed b.  İdris,  er-Risâle, s. 430.
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istidlal ettiğini görmekteyiz. Böylece onların kalbinde hiçbir olay karşısında 
kin ve nefretin bulunmadığına, hakikati ifade konusunda “hakkın hatırı âlîdir, 
hiçbir hakka feda edilmez” düsturuyla hareket ettiklerine şahit olmaktayız.

5. SONUÇ VE DEĞERLENDİRME

Buraya kadar zikrettiklerimizden de anlaşılıyor ki İmâm Ca’fer ilk dönemden 
bugüne İslâm dünyasında hem alimlerin, hem de onların izinde yürüyen Müslüman-
ların kalbinde müşterek sevgi ve saygıyı kazanmış, üstad, İmâm, lider ve önder 
olarak kabul edilmiş, İslâm dünyasındaki ilim silsilelerinin eninde sonunda dayandı-
ğı merci, ulemanın muhtelif mezhep ve meşreplerine rağmen müracaat ettiği kaynak,  
muhtelif ilimlerin esaslarının dayandığı masdar, tefsirin kurucusu, fıkhın babası, aklî
ve naklî  ilimlerin üstadı, cifir, cebir ve kimyanın üstadlarının üstadı… Ve’l-hasıl 
Hz. Peygamber ve Ali’den sonra İslâm dünyasının üçüncü muallimi olarak başlar 
üstünde tac olarak taşınan bir şahsiyettir. O söz konusu olduğunda mezhepler unu-
tulur, meşrepler bırakılır, muhtelif görüşler terk edilir ve ondan gelen rivâyete, onun 
zikrettiği görüşe, onun temsil ve tesbit ettiği usul ve esasa bağlanılır. Bu nedenle Şiî,
Sünnî, Mu’tezili ve diğer mezhep ve meşreplerin uleması kitaplarında ondan gelen 
rivâyetlere çok sayıda yer vermişlerdir. Farklı mezheplerin gulat kısımları bile 
görüşlerini ona dayandırmak zorunda kalmışlardır ve bu sebeple meşruiyet kazan-
mak için onun adına hadis ve görüş uydurmuşlardır. Bütün bu hususları bir bütün 
olarak değerlendirdiğimizde şu sözü söylemekte sakınca görmemekteyiz: Şayet 
İslâm ümmeti Hanefi, Maliki, Şafiî, Hanbelî, Şiî, Mu’tezilî, Zeydî v.s. adlar altında 
anılıyorsa, hepsini birleştirdiğimizde tüm mezheplerin ortak mezhebinin adı 
“Ca’feriye” olmaktadır. Zira hepsinin üstadının üstadı, kurucusunun hocası İmâm
Ca’fer es-Sâdık’tır. Başka bir ifadeyle günümüzde İslâm dinine mensup muhtelif 
mezhep, meşrep, meslek ve akımlara sahip tüm Müslümanların birinci derece imam 
olarak gördükleri üstadları, İmam Ca’fer’in talebeleri ve şakirdleridirler. Ne onlar 
İmam Ca’fer’den ilim alma ev ona intisap etme hususunda, ne de İmam Ca’fer 
onlara ilim ve irfan çeşmesini akıtmaktan cimrilik etmiştir. Bu nedenle günümüzde 
İmâm Ca’fer es-Sâdık’ın müşterek mesajı üzerinde birleştiğimizde birçok sorunu-
muzun kendiliğinden çözüleceğine inanmaktayız. Son olarak şunu kaydetmek isti-
yoruz: Hepimiz İmam Ca’fer’in şakirdi olduğumuz için Caferî’yiz, Hz. Ali’nin mu-
hipleri olduğumuz için Alevî’yiz, Hz. Muhammed’in sünnetinin tabileri olduğumuz 
için Sünnî’yiz ve Allah’ın dini İslâm’ın mü’minleri olduğumuz için Müslüman’ız.
Bu nedenle “kardeşiz!.” Zira “Bütün mü’minler kardeştir!”79

79 Hucurat Suresi, 49/10.
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TARİHSEL SÜREÇTE “ALEVİ- BEKTAŞİ VE
KIZILBAŞ” KAVRAMLARI ÜZERİNE YAPILAN

YORUMLAR

Yasin İPEK∗

GİRİŞ

Alevilik, gerek geçirdiği tarihsel süreç açısından gerekse sahip olduğu doktrin
ve ritüelleri açısından sürekli gündemde olmasına ve tartışılmasına rağmen toplum-
daki birçok insan tarafından halen tam olarak anlaşılamamak gibi büyük bir sorunun
muhatabıdır. Bu karmaşanın en belirgin sebebi ise; konunun tarafları olarak kabul
gören Sünni ve Alevi kesimler arasında hatta bu grupların kendi bireyleri arasında
dahi “Aleviliğin Neliği?” hakkında netleşmiş bir bilgiye sahip olunmayışıdır.

Bu bildiri ile; Alevi- Bektaşi ve Kızılbaş kavramalarını terminolojik olarak
incelemeyi ve tarihsel süreçte bunlara yüklenen anlamları, mensupları tarafından
nasıl anlaşıldıklarını ve kendileri dışındaki dünyaya ne şekilde ifade ettiklerini
sunmaya çalışacağım. Bu üç kavramdan önce belki de tüm tartışmaların temelinde
yatan ve ilk önce açıklığa kavuşturulması gereken kişi ya da kavram olan “Hz. Ali”
nin kim olduğu ve neyi sembolize ettiğini tanımlamamız gerekmektedir.

“HZ. ALİ” HAKKINDA YAPILAN YORUMLAR

Burada bahsedeceğimiz Ali algılamalarının tamamına yakını Anadolu Alevili-
ğinde karşımıza çıkmaktadır. Anadolu Aleviliğinde Hz. Ali; Aleviliğin kurucusu,
Alevi inancının direğidir.1

Yani Hz. Ali ve Alevilik, etle kemik gibidir.2

İslam tasavvuf düşüncesini derinden etkilemiş bir sahabedir.3

Zalimlere karşı ezilenin tarafını tutan; emekten, bilimden, çalışmaktan ve

 “Dinler Tarihi” ve “İslam Tarihi” Uzmanı, yipek75@hotmail.com
1 Fuat Bozkurt; Aleviliğin Toplumsal Boyutları, Tekin Yayınevi, İstanbul 1993, s.97.
2 Cemal Şener; Sorularla Alevilik, Pozitif Yayınları, İstanbul 2007, s.162; Fuat Bozkurt; Aleviliğin

Toplumsal Boyutları, Tekin Yayınevi, İstanbul 1993, s.97.
3 Osman Eğri; “Ehlibeyt Sevgisi”, Diyanet Dergisi, s.171, Diyanet Yayınları, Ankara 2005, s.7.
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sosyal adaletten yana olan; Kuran’ı derinlemesine yorumlamalarıyla İslam’da tasav-
vuf düşüncesinin ortaya çıkışına öncülük eden zamanının değerli bir bilginidir.4

Halkların özlemlerine, isteklerine uygun biçimde tasarlanmış, toplumu kurtu-
luşa taşıyacak sufilerin sözcüsüdür.5 Hz. Muhammed’in amcasının oğlu ve damadı,
dördüncü halife ve İslam ordusunun başkomutanı olan tarihi bir şahsiyettir.6

Hz. Muhammed’in velisi ve kendisine halife tayin ettiği kişidir. 7

Hz. Muhammed’den sonra bozulup özünden uzaklaşan İslam’ın gerçek savu-
nucusudur.8

Hem tanrısal hem de dünyasal yönü olan, Alevi inanç sisteminde tanrısal güce
erişen kimsedir.9

Hak– Muhammed– Ali kutsal üçlemesinin sonunda yer alan kişidir. 10 Bu üçle-
me birbirinden ayrılmaz. Ali’yi sevmek Allah’ı ve peygamberi sevmekle özdeştir.11

Hz. Muhammed ile birlikte Tanrı tarafından Âdem’den önce aynı ışık
parçasından yaratılmış olan kişidir. Yani Ali, Muhammed ile özdeştir. 12

Bir takım kutsal özellikleri bulunan, Tanrının gerçek evi yani Beytullah’tır. Bu
nedenle bir Alevi için hacca gitmek zorunlu değildir. Ali ibadet edilecek bir
varlıktır. Ali gökyüzünde ve yeryüzündeki her şeyi bilir. Ali üstün bilgisinin yanı
sıra olağanüstü güçlere de sahiptir.13

Dinsel işlevler yüklenen tarihsel kişilik olmayıp, zamanı ve mekânı aşan soyut
kişi ve aşkın bir semboldür.14

4 İsmail Kaygusuz; Görmediğim Tanrı’ya Tapmam, Su Yayınevi, İstanbul 2009, s.74.
5 Esat Korkmaz; Hak-Muhammed-Ali ve Kırklar Cemi, Şahkulu Sultan Yayınları, İstanbul 1997, s.130-

132.
6 Esat Korkmaz; Hak-Muhammed-Ali ve Kırklar Cemi, Şahkulu Sultan Yayınları, İstanbul 1997, s.130-

132.
7 Piri Er; Geleneksel Anadolu Aleviliği, Ervak Yayınları, Ankara 1998, s.2; Cemal Şener; Şaha Doğru

Giden Kervan Alevilik Nedir, Ant Yayınları, İstanbul 2000, s.15.
8 Fuat Bozkurt; Aleviliğin Toplumsal Boyutları, Tekin Yayınevi, İstanbul 1993, s.97.
9 Lütfi Kaleli; Binbir Çiçek Mozaiği Alevilik, Can Yayınları, İstanbul 1995, s.168-170.
10 Esat Korkmaz; Hak-Muhammed-Ali ve Kırklar Cemi, Şahkulu Sultan Yayınları, İstanbul 1997, s.130-

132; Piri Er; Geleneksel Anadolu Aleviliği, Ervak Yayınları, Ankara 1998, s.2.
11 Cemal Şener; Şaha Doğru Giden Kervan Alevilik Nedir, Ant Yayınları, İstanbul 2000, s.15.
12 Anton Josef Dierl; Anadolu Aleviliği, Ter. Fahrettin Yiğit, Ant yayınları, İstanbul 1991, s.91.
13 Anton Josef Dierl; Anadolu Aleviliği, Ter. Fahrettin Yiğit, Ant yayınları, İstanbul 1991, s.93.
14 Reha Çamuroğlu; Günümüz Aleviliğinin Sorunları, Ant yayınları, İstanbul 1992, s. 120-122.
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Aleviler için namaz kılmış, oruç tutmuş ve hayatı boyunca sofuca yaşamış
biridir. Ali’nin yaptıkları kesinlikle taklit edilmemelidir. Çünkü Ali bunları imam
olma özelliği nedeniyle yapmıştır. Ali’nin ibadetleri yerine getirebilmesi ve bedenini
denetim altına alabilmesi, Tanrının ışığından yaratılmış, varoluş ötesi bir varlık
olmasından kaynaklanmaktadır. Normal insanlar bedensel ve ruhsal ürünlerinin
tadını çıkarmalıdır. Ali, kendisinin uyguladığı sofu yaşamın taklit edilmesini yasak-
lamıştır. Ali’ye inanmak şeriatın yükünden kurtulmaktır.15

“ALEVİ” VE “ALEVİLİK” KAVRAMLARI HAKKINDA
YAPILAN YORUMLAR

Alevi; Arapça bir kelime olup, Ali’ye mensup, Ali taraftarı, Ali’yi seven, sayan
ve ona bağlı olan, Ali’nin soyundan gelen kimsedir.16

İmanını, ahlâkını, düşüncesini, iyiyi- kötüyü, doğruyu- yanlışı, helâli- haramı,
kini- sevgiyi, yaşamı- ibadeti, namazı- niyazı, cemi- cemaati, aşkı- muhabbeti...
kısacası her şeyi Hazreti Muhammed, Hz. Ali, Hz. Fatma, Hz. Hasan, Hz. Hüseyin,
Hz. Zeynelabidin, Hz. Muhammed Bakır, Hz. Cafer Sadık, Hz. Musa Kazım, Hz.
Ali Rıza, Hz. Muhammed Takî, Hz. Ali Nakî, Hz. Hasan Askerî ve Hz. İmam Mu-
hammed Mehdi’ den öğrenen, kabullenen ve yaşamına aktarandır.17

“Hablullah” (Allah’ın ipi) olan Kur’an-ı Kerim ve Ondört Masum’a kalben,
kavlen ve amelen sımsıkı sarılandır.18

Halk içinde Hakk’ı, yol içinde yol’u, can içinde can’ı bulandır.19

“Lâ ilâhe illallah, Muhammedün Resûlullâh, Aliyyün Veliyyullah”ı kalben ve
kavlen tasdik edip, bunun gereklerini amel ile de yaşayandır.20

Hz. Muhammed’in hane halkı olan Hz. Ali, Hz. Hasan, Hz. Hüseyin ve onların
takipçilerinin yorum tarzını benimseyendir.21

15 Anton Josef Dierl; Anadolu Aleviliği, Ter. Fahrettin Yiğit, Ant yayınları, İstanbul 1991, s.91.
16 Sönmez Kutlu; “Din Anlayışında Farklılaşmalar ve Türkiye’de Alevilik-Bektaşilik Üzerine Söyleşi”,

Diyanet Aylık. Dergisi, S.147, Ankara 2003,s.26; Ethem Ruhi Fığlalı; Çağımızda İtikadi İslam
Mezhepleri, Selçuk Yayınları, İstanbul 1986, s.232.

17 Kemal Kılıçoğlu; Ehlibeyt Yolu Alevi İlmihali, On iki İmam Yayınları, İstanbul, s.5.
18 Kemal Kılıçoğlu; Ehlibeyt Yolu Alevi İlmihali, On iki İmam Yayınları, İstanbul, s.5.
19 Kemal Kılıçoğlu; Ehlibeyt Yolu Alevi İlmihali, On iki İmam Yayınları, İstanbul, s.5.
20 Kemal Kılıçoğlu; Ehlibeyt Yolu Alevi İlmihali, On iki İmam Yayınları, İstanbul, s.5.
21 Cemal Şener; Sorularla Alevilik, Pozitif Yayınları, İstanbul 2007, s.194.
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Allah’ın birliğine, Hz. Muhammed’in peygamberliğine ve Hz. Ali’nin velili-
ğine inanıp, İslam’ın bu özgün yorumunu yaşayandır.22

Mutlak manada iktidar hakkının Hz. Ali ve onun soyuna ait olduğu düşünen ve
buna inanandır.23

Hz. Ali soyundan gelenlerdir. 24

Yüce Allah’ın son peygamberi Hazreti Muhammed’in, ümmetine emanet
olarak bıraktığı Kur’an ve Ehlibeyt yolunda en derin aşk ve sarsılmaz bağlılıkla
yürüyen yol ehlidir.25

XIII. ve XIV. yüzyıl Memluk sahasında Kıpçak Türkçesiyle verilen eserlerde
ve Karahanlı Türkçesine ait ilk İslami eser olan Kutadgu Bilig’de doğrudan doğruya
“Alevi” şeklinde kullanılan ve Hz. Peygamber soyundan gelenleri yani “Ehlibeyti”
ifade eden kelimedir.26

Hz. Peygamberin kendisi için; “dünya ve ahirette kardeşimsin” buyurduğu
İmam Ali’ye candan bağlı olan ve O’na benzemeye çalışan kimsedir.27

İmamet ve Velâyet mayasıyla yoğrulan kâmil bir mümindir.28

Emevilerin zulmünden kaçıp Türk bölgelerine sığınan Zeyd bin Ali’nin oğlu
Yahya’nın neslinden gelenlerdir.29

“Kızılbaş” adı verilen Türkmenlere, yaşanan bazı siyasi ve sosyal olaylar
neticesinde 1900’lü yıllara gelindiğinde verilen addır.30

Osmanlı’nın son dönemlerinde katliamlara uğramak istemeyen Müslüman
olmayan veya bir şeye inanmayan halkın, “Müslüman kimliğe sahip olursak devlet
bize bir şey yapmaz” mantığıyla kendilerine verdiği, “Ali yanlısı anlamına gelen”

22 Cemal Şener; Sorularla Alevilik, Pozitif Yayınları, İstanbul 2007, s.194.
23 Cemal Şener; Sorularla Alevilik, Pozitif Yayınları, İstanbul 2007, s.11-12.
24 Ahmet Yaşar Ocak; “Alevi”, İslam Ansiklopedisi, C.II, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, İstanbul 1995,

s.368-369; Sönmez Kutlu; “Din Anlayışında Farklılaşmalar ve Türkiye’de Alevilik-Bektaşilik Üzerine
Söyleşi”, Diyanet Aylık. Dergisi, S.147, Ankara 2003,s.26.

25 Kemal Kılıçoğlu; Ehlibeyt Yolu Alevi İlmihali, On iki İmam Yayınları, İstanbul, s.5.
26 Ahmet Günşen; “Türkiye Türkçesi Ağızlarında “Alevi- Bektaşi” Anlamlı Söz Varlığı Üzerine”, Türk

Kültürü ve Hacı Bektaş Veli Araştırma Dergisi, S.52, Ankara 2009, s.106-107.
27 Kemal Kılıçoğlu; Ehlibeyt Yolu Alevi İlmihali, On iki İmam Yayınları, İstanbul, s.5.
28 Kemal Kılıçoğlu; Ehlibeyt Yolu Alevi İlmihali, On iki İmam Yayınları, İstanbul, s.5.
29 Sönmez Kutlu; “Din Anlayışında Farklılaşmalar ve Türkiye’de Alevilik-Bektaşilik Üzerine Söyleşi”,

Diyanet Aylık Dergisi, S.147, Ankara 2003,s.26.
30 İlyas Üzüm; “Kızılbaş”, İslam Ansiklopedisi, C.XXV, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, İstanbul 2002,

s.547-551.
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bir addır.31

XV. yüzyıldan itibaren “Kızılbaş, Bektaşi, Tahtacı, Kalenderi, Hurufi, Işık,
Haydari, Babai diye anılan Anadolu’daki yarı göçebe Türkmen gruplarına XIX.
yüzyıldan itibaren verilen addır.32 Ancak bu tarihten sonra kullanılan Alevilik
kavramı, tarihte Türkler arasında faaliyet gösteren Zeydilik ve İsmailikten bazı
konularda etkilenmiş olsa da bu iki mezhebin devamı niteliğinde değildir.33

Hz. Ali ve Ehlibeyt’ten yana olanlara verilmiş bir isim ya da Hz. Ali’yi
tutanları tanımlamak için Ali kelimesinden türetilmiş bir terim olmayıp, alev
kökünden üretilmiş bir kelimedir. Türk dili kurallarına göre Ali kökünden Alevi
sözcüğünün türetilmesinin imkânsız olup, Ali ve Alevi sözcüğü arasında sadece ses
benzerliği bulunmaktadır. Alev kökünden türemiş olan Alevi sözcüğü Ehli Alev’den
gelmiş olup, Alevi sözü ilk çıktığından beri “alevden, ışıktan gelen” anlamında
kullanıldığını iddia ederler.34

Alevi sözcüğünün kökeninin Farsça / Kürtçe Alaw olup, Alevi sözcüğü ateşe
tapanlar anlamında Alawi sözcüğünden türetilmiştir.35 Alevi kelimesindeki “i”
ekinin Türkçedeki “lı-li, cı-ci” eklerine eşanlamda kullanıldığından dolayı Alevi
sözcüğü “Alavcı” demek olup, “ateşi, ışığı, aydınlığı seven ve ona saygı gösteren”
anlamına geldiği iddia edilmektedir. Alevilikteki ateş, ocak ve külün kutsallığı
inanışı Zerdüştlük’ten geldiği için Aleviliği Hz. Ali’ye bağlamak zorlamadan başka
bir şey değildir. Bazı yörelerde Alevilere Kızılbaş denmesi de, ateşin ve alevin
renginin kızıl olmasından dolayıdır.36 37

Alevilik; Arapça bir kelime olup, “Ali’ye mensup”, “Ali’ye ait” anlamlarına
gelmekte olup, mezhepler tarihi ve tasavvuf edebiyatında “Hz. Ali’yi sevmek,
saymak ve ona bağlı olmak” anlamlarında kullanılmıştır. 38

31 Ayhan Aydın; Akademisyenlerle Yazarlarla Alevilik-Bektaşilik Söyleşileri, Horasan Yayınları, İstanbul
2006, s.91,127.

32 Hasan Onat; “Kızılbaşlılık Farklılaşması Üzerine”, İslamiyat Dergisi, s.3, Kitabiyat Yayınları, Ankara
2003, s.126; Ayhan Aydın; Akademisyenlerle Yazarlarla Alevilik-Bektaşilik Söyleşileri, Horasan
Yayınları, İstanbul 2006, s.91,127; İlyas Üzüm; “Kızılbaş”, İslam Ansiklopedisi, C.XXV, Türkiye
Diyanet Vakfı Yayınları, İstanbul 2002, s.547-551.

33 Sönmez Kutlu; “Din Anlayışında Farklılaşmalar ve Türkiye’de Alevilik-Bektaşilik Üzerine Söyleşi”,
Diyanet Aylık Dergisi, S.147, Ankara 2003,s.27.

34 Erdoğan Çınar; Aleviliğin Gizli Tarihi, Kalkedon Yayınları, İstanbul 2007, s.27-28.
35 Faik Bulut; Ali’siz Alevilik, Berfin Yayınları, İstanbul 1998, s.480.
36 Cemşid Bender; On iki İmam ve Alevilik, Berfin Yayınları, İstanbul 2003, s. 93.
37 Alevi sözcüğünün Farsça / Kürtçe “Alaw”den geldiği iddiası Kürtçü çevrelerin zorlama savları olup,

Aleviliğin en sağlam kaynağı olan Alevi toplumları hiçbir zaman “Alevi” adını “ateş, alaw” anlamında
kullanmamışlardır. Ayrıntılı bilgi için bkz. Komisyon; Alisiz Alevilik Olurmu, Ant Yayınları, İstanbul
1998, s.40.

38 Ethem Ruhi Fığlalı; Çağımızda İtikadi İslam Mezhepleri, Selçuk Yayınları, İstanbul 1986, s.232.
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Hz. Peygamber’in vefatının ardından yaşanan Sıffin savaşı sonrasında Müslü-
manlar; Muaviye taraftarları, Hariciler ve Ali taraftarları olmak üzere üç gruba
ayrıldılar İşte bu gruplaşma neticesinde “Alevi” kelimesinin ilk hali olan “Şiatu Ali”
kavramı oluştu. Şiatu Ali yani Ali taraftarı demek olan bu kavram; Hz. Ali ve onun
soyuna bağlılığı ifade etmektedir. 39

Hz. Ali’ye bağlılık noktasında birleşen çeşitli siyasi, tasavvufi ve itikadi
gruplar için kullanılan genel bir terimdir.40

İslam kültürel kuşağı içinde yaşamış ve yaşamaya devam eden bir heteredoks
inancın adıdır.41

İslam ile ilgileri Hz. Ali sevgisi ile başlayan, Hz. Ali’nin kahramanlığını,
yiğitliğini, dürüstlüğünü ve adaletini bayraklaştırıp, Hz. Ali’yi kendilerine rehber
edinen Anadolu insanının, İslam içi farklı bir inanç şeklidir.42

Kur’an-ı Kerim’in Maveraünnehir’deki Türk kavimlerince uygulanan, yorum-
lanan, göçler yoluyla da Anadolu’da serpilen, yol boyunca gördüğü güzellikleri
içerisine katarak, gerçek kimliğini bulan ve Viyana’ya kadar sıçrayan İslam anla-
yışının ismidir.43

Hz. Ali’ye duyulan muhabbet neticesinde halk arasında benimsenen bir inanç
sistemi ve hayat tarzıdır.44

İmam Ali’nin İmamet ve Velâyetine inanmaktır.45

Tüm değerlerini Kuran’dan, Hz. Peygamberden ve On iki İmam’ların öğretile-
rinden alan İslam ile özdeşleşen yoldur.46

Hz. Muhammed’in peygamberliğine ve Hz. Ali’nin veliliğine inanan İslam’ın
Sünni yorumlarından çok farklı özgün bir yorumudur.47

39 Cemal Şener; Sorularla Alevilik, Pozitif Yayınları, İstanbul 2007, s.11-12.
40 Ahmet Yaşar Ocak; “Alevi”, İslam Ansiklopedisi, C.II, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, İstanbul 1995,

s.368-369.
41 Reha Çamuroğlu; Değişen Koşullarda Alevilik, Kapı Yayınları, İstanbul 2008, s.79-80,107.
42 Lütfi Kaleli; Binbir Çiçek Mozaiği Alevilik, Can Yayınları, İstanbul 1995, s.161-162.
43 İzzettin Doğan; Alevi-İslam İnancı Kültürü İle İlgili Görüş ve Düşünceleri, Cem Vakfı Yayınları,

İstanbul 2003, s.44.
44 Ethem Ruhi Fığlalı; Geçmişten Günümüze Halk İnançları İtibariyle Alevilik-Bektaşilik, Türk Halk

Kültürünü Araştırma ve Tanıtma Vakfı Yayınları, Ankara 1994, s.16.
45 Kemal Kılıçoğlu; Ehlibeyt Yolu Alevi İlmihali, On iki İmam Yayınları, İstanbul, s.4.
46 Kemal Kılıçoğlu; Ehlibeyt Yolu Alevi İlmihali, On iki İmam Yayınları, İstanbul, s.4.
47 Cemal Şener; Sorularla Alevilik, Pozitif Yayınları, İstanbul 2007, s.11-12.
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X. yüzyıldan itibaren Türklerin İslam’ı kabul etmeye başlamasıyla birlikte yarı
göçebe hayatı yaşayan muhtelif oymakların yeni din ile birlikte daha önce mensup
oldukları değişik din anlayışlarını mezcetmesidir.48

X. yüzyıldan XVI. yüzyıla kadar, Anadolu’da eski Türk inançlarına bağlı
kalmakla beraber Budizm, Zerdüştilik, Maniheizm, Hıristiyanlık gibi Asya ve
Anadolu inançlarından etkilenen, bunu Sünni-Şii inanç motifleriyle birleştiren49,
fakat kitabi Sünnilik ve Şiilikten farklı bir inanış şeklidir.50

Ortaya çıkışı Ali adıyla başlamayan, içerdiği düşünce ve uygulamalarla
Anadolu kökenli olan bir inanış biçimidir51

İslam’ın zahirini değil batınını esas alan, Türk’ün İslam anlayışı ve yaşa-
yışıdır.52

“Allah– Muhammed– Ali” üçlemesinin birbirinden ayrılamayacağı, üçünün bir
nur olduğu düşüncesi ve inanışıdır.53

Hz. Ali’nin hiçbir zaman Alevi olmadığı ve Alevi gibi yaşamadığı fikrinden
yola çıkarak, Anadolu’da ortaya çıkan, Ali ve Ali düşüncesidir.54

Hz. Ali ve Ehlibeyt’in Alevilikle bir ilgisinin olmayıp, Alevilik İslam dışı bir
inanç, kültür ve yaşam tarzıdır. Aleviliği Hz. Ali’ye, Hz. Ali’den de İslam’a
bağlamak bir efsane ve beyin yıkama çabasıdır.55

Bütünüyle ateizm olmasa da, İslam la bağlantısı bulunmayan dünyasal bir
inançtır.56

48 İlyas Üzüm; Günümüz Aleviliği, İSAM Yayınları, İstanbul 1997, s.3.
49 Ahmet Yaşar Ocak; “Türkiye’de Alevilik-Bektaşîlik Araştırmalarında Tarihi Bozma, Yaklaşım ve

Tarihsel Perspektif Yanlışları”, Muhafazakâr Düşünce, S.7, Ankara 2006, s.129.
50 M. Saffet Sarıkaya; "Anadolu Aleviliğinin Oluşumu", EKEV Akademi Dergisi, C.1, S.1, Ankara 1997,

s.92-93.
51 İsmet Zeki Eyüboğlu; Günümüzde Alevilik, Pencere Yayınları, İstanbul 1997, s.117.
52 Ayhan Aydın; Akademisyenlerle Yazarlarla Alevilik-Bektaşilik Söyleşileri, Horasan Yayınları, İstanbul

2006, s.61, Ahmet Günşen; “Türkiye Türkçesi Ağızlarında “Alevi- Bektaşi” Anlamlı Söz Varlığı
Üzerine”, Türk Kültürü ve Hacı Bektaş Veli Araştırma Dergisi, S.52, Ankara 2009, s.102.

53 Piri Er; Geleneksel Anadolu Aleviliği, Ervak Yayınları, Ankara 1998, s.8-10.
54 Piri Er; Geleneksel Anadolu Aleviliği, Ervak Yayınları, Ankara 1998, s.2.
55 Faik Bulut; Alisiz Alevilik, Berfin Yayınları, İstanbul 1998, s.11.
56 Ayhan Aydın; Akademisyenlerle Yazarlarla Alevilik-Bektaşilik Söyleşileri, Horasan Yayınları, İstanbul

2006, s.91,127.
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İslami birtakım izler taşımasına rağmen kökeni İslam’dan çok daha öncelere
dayanan, İslam dışı bir inanıştır.57

İslam’dan ayrı bir din olup, dinlerin en temel konuları olan; yaratanın tanımı,
ölümden sonraki hayat, evrenin yaratılışı ve insanın yaratılışı konularında bu iki din
birbirine taban tabana zıttır.58

İslam’ın daha eski tek tanrılı inanç uygulamalarıyla yoğrulup yeniden
biçimlendirilmesidir.59

Kendine özgü bir yaşam anlayışı, dünyaya bakış açısı ve inanç esasları ile
Sünnilikten farklı bir oluşumdur.60

Yaşamla bütünleşmiş “madde”nin dinidir, maddeye ilişkin bir inanç sistemi-
dir.61

İnsanı ve doğayı özgürleştirmek için doğrudan insanı ve doğayı Tanrı kabul
eden anlayıştır.62

Felsefi olarak idealizm ile materyalizmin bileşimidir. 63

İslam’ın özüdür. 64

Çalgılı, içkili toplantıları ve törenleri ile tarihte yaşamış olan Hz. Ali’nin
yaşantı ve düşünceleriyle çelişen yaygın bir gelenektir.65

“KIZILBAŞ” VE “KIZILBAŞLIK” KAVRAMLARI HAKKINDA
YAPILAN YORUMLAR

“Kızıl- Baş” terimi Türkçe olup, Alevi Bektaşililer için kullanılan genel isim

57 Nejat Birdoğan; Anadolu’nun Gizli Kültürü Alevilik, Kaynak Yayınları, İstanbul 2003, s.169,203.
58 Erdoğan Çınar; Aleviliğin Gizli Tarihi, Kalkedon Yayınları, İstanbul 2007, s.49-51.
59 Lütfi Kaleli; Binbir Çiçek Mozaiği Alevilik, Can Yayınları, İstanbul 1995, s. 407.
60 İsmet Zeki Eyüboğlu; Günümüzde Alevilik, Pencere Yayınları, İstanbul 1997, s.29.
61 İsmail Kaygusuz; Görmediğim Tanrı’ya Tapmam, Su Yayınevi, İstanbul 2009, s.12-14.
62 Esat Korkmaz; Alevi Süreğinde Bektaşi Yolunda Enel Hak, Nefes Yayınları, İstanbul 1995, s.127-133.
63 Anton Josef Dierl; Anadolu Aleviliği, Ter. Fahrettin Yiğit, Ant yayınları, İstanbul 1991, s. 69-73.
64 İzzettin Doğan; Alevi-İslam İnancı Kültürü İle İlgili Görüş ve Düşünceleri, Cem Vakfı Yayınları,

İstanbul 2003, s.96; Reha Çamuroğlu; Değişen Koşullarda Alevilik, Kapı Yayınları, İstanbul 2008,
s.122.

65 İsmet Zeki Eyüboğlu; Günümüzde Alevilik, Pencere Yayınları, İstanbul 1997, s.117.
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veya insan sevgisini temel alan, mistik, felsefi politik Alevilik akımıdır.66

Kızılbaşlık, Türk tarihinin en önemli göç dalgalarından birisinin sonucu olarak
ortaya çıkmış olan, temelinde Türk kültürü; vahdet-i vücud görüşünü benimseyen,
fazla mezhep kaygısı taşımayan sufilikle yoğrulmuş yüzeysel bir Müslümanlık ve
yoğun Ehlibeyt sevgisi olan, sosyo politik bir farklılaşma hareketidir.67

“Kızılbaş” Kavramının Ortaya Çıkışı

Günümüzde “Kızılbaş” kavramının ilk olarak nasıl ortaya çıktığı ya da hangi
manalarda kullanıldığına dair farklı türden birçok bilgiye rastlanmaktadır. Bu
farklılara rağmen aşağıda da görüleceği üzere genel kanı; “Kızılbaş” kavramı,
Safeviyye (Erdebil) tarikatı vesilesiyle ortaya çıkmış, tarihsel süreçte bazı Türkmen
boylarıyla özdeşleşmiş bir kelimedir.

Şeyh Haydar’a Nispetle Kızılbaşlık

“Kızılbaş” kelimesi Türk tarihinde bir grubu, bir zümreyi ifade için ilk defa
Safevi Devletinin kuruluşuna giden süreçte, Safevi tarikatı lideri Şeyh Haydar
zamanında kullanılmaya başlanmıştır. Yayılması ise Şeyh Haydar’a nispetle “Hay-
dari/ Tac-ı Haydarî” adı verilen başlıkla alakalıdır. 68

Şeyh Haydar, Safeviyye/Erdebil tarikatı müritlerinin, diğer insanlardan ayırt-
edilmesini istediği için69 ya da başka bir rivayete göre, bir gece rüyasında gördüğü
Hz. Ali’nin talebi üzerine70 kendisi entari giymeye ve başına “On iki Dilimli Kızıl
Tac/ Tac-ı Haydarî” adı verilen bir başlığı (kavuk/ külah) takmaya başlamış, mürit-
lerinden de derecelerine göre aynı tacı giymelerini istemiştir. Bu başlıktaki on iki
dilim Şia’daki on iki imama, kızıl renkte Hz. Ali’ye bağlılığa ve Ehlibeyt ile kan
kardeşliğine nispet edilmiştir.71 Bu kıyafetlerinden dolayı tekke mensuplarına

66 Danimarka Alevi İnanç Toplumu; Alevi Bektaşi İnancının Esasları, Danimarka Alevi Birlikleri
Federasyonu Yayınları, Danimarka 2008, s.75.

67 Hasan Onat; “Kızılbaşlılık Farklılaşması Üzerine”, İslamiyat Dergisi, S.3, Kitabiyat Yayınları, Ankara
2003, s.126.

68 Hasan Onat; “Kızılbaşlılık Farklılaşması Üzerine”, İslamiyat Dergisi, S.3, Kitabiyat Yayınları, Ankara
2003, s.113; Zülfiyye Veliyeva; Safevilerin Menşei ve Kızılbaşca, Journal of Azerbaijani Studies, Baku
2009, s.338.

69 Hasan Onat; “Kızılbaşlılık Farklılaşması Üzerine”, İslamiyat Dergisi, S.3, Kitabiyat Yayınları, Ankara
2003, s.113.

70 Cl. Huart; “Haydar”, İslam Ansiklopedisi, C.VI, Milli Eğitim Bakanlığı Basımevi, İstanbul 1964, s.387;
Süleyman Eliyarlı; “Qurtulus Herekatı-Feodal Dövletleri”, Azerbaycan Tarixi, Azerbaycan Nesriyyatı,
Bakı 1996, s. 324.

71 Remzi Kılıç; XVI ve XVII. Yüzyıllarda Osmanlı-İran Siyasi Antlaşmaları, Tez Yayınları, İstanbul 2001,
s.12; Hasan Onat; “Kızılbaşlılık Farklılaşması Üzerine”, İslamiyat Dergisi, S.3, Kitabiyat Yayınları,
Ankara 2003, s.116.
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“Kızılbaş” adı verilmiştir.72

Fakat Şah İsmail’in atalarından olan Firuzşah Zerrinkülah’ın ismindeki
“Zerrinkülah (“Altın sırmalı börk/ başlık”, “Sırma takke”, “Kızıl börk” veya “Kızıl-
baş” anlamına gelmektedir.) lakabı, Kızılbaş tabirinin Şeyh Haydar’dan öncede
kullanılmış olabileceği ihtimalini düşündürmektedir.73 Ayrıca tarihî kaynaklara
baktığımızda “Kızılbaş” kavramının sadece Safevi Hanedanı idaresindeki İran halkı
için değil, Anadolu ve Rumeli’deki Türkmen oymakları ve Alevi köyleri halkı
içinde kullanılmış olduğuna rastlamaktayız. Bu kaynaklarda; Sünni veya Alevi olsun
çoğu Türkmen oymaklarında halkın Kırmızı börk veya başlık giydiğinden ve
bunlara “Kızılbaş” adı verildiğinden bahsedilmektedir. Fakat zamanla Sünnilerin
kırmızı börkü terk etmesiyle bu kıyafet tarzı Aleviler mal edilmiş ve baş giyimlerine
izafeten Alevilere “Kızılbaş” denmeğe başlanmıştır.74

Safevilere Nispetle Kızılbaşlık

Şah İsmail devleti oluşturan kabilelerin farklı soylara dayanmasını dillen-
dirmeyip, bunların geneline “Kızılbaş” adını vererek, dini bir kardeşlik bağıyla
kendisine ve devlete karşı itaatlerini pekiştirmeye gayret etmiştir.75

XVI. yüzyıldaki olaylara tanıklık etmiş, Şafii mezhebine tâbi olan Şerefhan,
kitabı Şerefnâme’de Safevi yandaşları için Kızılbaş terimini kullanmıştır.76

I. Şah Abbas’ın özel katibi olan İskender Bey Türkmen Münşi, Tarih-i Alem-i
Ara-yı Abbasi adlı eserinde İranlı Safevileri bu isimle adlandırılmaktadır.77

Erdebil sufileri, devletlerini “Devlet-i Kızılbaş”, hükümdarlarını “Padişah-ı
Kızılbaş”, ülkelerini de “Ülke-i Kızılbaş” diye tabir etmişlerdir78.

72 Walther Hinz; Uzun Hasah ve Şeyh Cüneyd, Ter. Tevfik Bıyıkoglu, Türk Tarih Kurumu Basımevi,
Ankara 1992, s.65.

73 Zülfiyye Veliyeva; Safevilerin Menşei ve Kızılbaşca, Journal of Azerbaijani Studies, Baku 2009, s.338.
74 Mehmet Eröz; Türkiye’de Alevilik ve Bektaşilik, Kültür Bakanlığı Yayınları, Ankara 1990, s.80; Ethem

Ruhi Fığlalı; Türkiye’de Alevilik ve Bektaşilik, Selçuk Yayınları, Ankara 1996, s.9.
75 Marshall G. S. Hodgson; The Venture of Islam, Conscience and History in a World Civilization, C.III,

The University of Chicago Press, Chicago& London 1974, s.30.
76 Şeref Han; Şerefname- Osmanlı-İran Tarihi, Ter. Mehmet Emin Bozarslan, Ant Yayınları, İstanbul

1971, s.65.
77 Bekir Kütükoğlu; Osmanlı-İran Siyasi Münasebetleri (1578-1621), Fetih Cemiyeti Yayınları, İstanbul

1993, s.2.
78 Faruk Sümer; Safevi Devleti’nin Kurulusu ve Gelişmesinde Anadolu Türklerinin Rolü, Türk Tarih

Kurumu Basımevi,  Ankara 1999, s.3-5.
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İran’daki Safevi Şahlarına tabi olan bu zümreye Sünniler tarafından Kızılbaş
denilmiştir.79

Şah Tahmasb tarafından yazılan “Tezkire” isimli eserde “Kızılbaş” adı, herhan-
gi bir olumsuz anlama işaret edilmeksizin, “Safevi taraftarı, Safevi askeri” anlamın-
da kullanılmıştır.80

Osmanlı Devleti tarafından başlangıçta Safevi taraftarı olan veya onları destek-
leyen bütün topluluklara “Kızılbaş” denirken, zamanla bu kelime “Osmanlı karşıt-
lığı” anlamında kullanılmaya başlanmıştır. 81

Erdebil Tekkesi’nin müridleri, tekkenin Safevi devletinin teşekkülü sürecinde,
sıradan bir mürid olmanın ötesinde, siyasî egemenliği gerçekleştirmek için hareket
eden savaşçılar haline dönüşmesiyle birlikte, artık hem kendileri, hem de muhalifleri
tarafından Kızılbaş diye anılmaya başlanmışlardır.82

Türkmenlere Nispetle Kızılbaşlık

XV. yüzyılın ilk çeyreğinde Anadolu’da, Safevi tarikatı vesilesiyle Şiilik ile
tanışıp bu inanışı benimseyen bazı Türkmen boylarına verilen addır.83

Oğuz göçleri esnasında geldikleri Anadolu, Ermenistan, Azerbaycan ve Suri-
ye’de küçük ya da büyük birlik ve federasyonlar halinde yaşamakta olup, hay-
vancılıkla geçinen göçebe Türkmen boylarının torunlarına verilen addır.84

Türk dili ve kültürü içinde Alevi-Bektaşi Türk topluluklarını ve bu topluluğa
mensup kimseleri ifade etmek için en yaygın olarak kullanılan adlardan biridir. 85

79 Vatan Özgül; Kızılbaşlığın Gelişimi ve Türkmenler Üzerine Bir Deneme, Folklor Edebiyat Dergisi,
S.23, Ankara 2000, s.124-126.

80 Şah Tahmasb-ı Safevi; Tezkire, Ter. Hicabi Kırlangıç, Anka Yayınları, İstanbul 2001,
s.25,30,35,44,46,55,58; Hasan Onat; “Kızılbaşlılık Farklılaşması Üzerine”, İslamiyat Dergisi, S.3,
Kitabiyat Yayınları, Ankara 2003, s.114.

81 Hasan Onat; “Kızılbaşlılık Farklılaşması Üzerine”, İslamiyat Dergisi, S.3, Kitabiyat Yayınları, Ankara
2003, s.123.

82 Hasan Onat; “Kızılbaşlılık Farklılaşması Üzerine”, İslamiyat Dergisi, S.3, Kitabiyat Yayınları, Ankara
2003, s.114.

83 İlyas Üzüm; “Kızılbaş”, İslam Ansiklopedisi, C.XXV, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, İstanbul 2002,
s.547-551.

84 P. B. Golden; “The Migrations of the Oğuz”, Archivum Ottomanicum, S.4, Paris 1972, s. 45-84.
85 Ahmet Günşen; “Türkiye Türkçesi Ağızlarında “Alevi- Bektaşi” Anlamlı Söz Varlığı Üzerine”, Türk

Kültürü ve Hacı Bektaş Veli Araştırma Dergisi, S.52, Ankara 2009, s.114.
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XV. ve XVI. yüzyılda Şeyh Cüneyd, Haydar ve Şah İsmail taraftarı olup,
kırmızı bir serpuş giyen Türkmen boylarına Kızılbaş denmiştir.86

Şah İsmail’i ve Safevileri destekleyen, Osmanlı’ya karşı isyan eden, kısacası
Osmanlı aleyhtarı olan Türk boylarına verilen umumi bir addır.87

Bazı Tarihi Olaylara Nispetle Kızılbaşlık

“Enel Hak” dediği için bilekleri kesilen Halacı Mansur’un yine “enel hak” diye
ellerini başına götürmesi ve işkence ile katledilmesinden dolayı Aleviler, Kızılbaş
diye de anılmaktadırlar.88

Uhud Savaşı’nda Hz. Muhammed’in sahabelerinden Ebû Dücâne, peygamberi
korumak için düşmanın kılıcına karşı kendisini siper etmesi sonucu başına gelen
darbe ile başlığının kana boyanması, Kızılbaşlığın sembolik olarak ilk doğuşudur.89

Hz. Ali’nin Hayber Kalesi’nin alınışında başına kırmızı başlık giymesinden
dolayı bu adı almışlardır.90

Hz. Ali’nin Muaviye ile yaptığı Sıffın Savaşı’nda vuruşanların birbirinden ayırt
edilebilmesi için, kendi taraftarlarının başına kırmızı başlık giydirmesinden dolayı
bu adı almışlardır.91

Kufe’de İbn-i Mülcem’in saldırısı sonucu başından yaralanan Hz. Ali’nin akan
kanından dolayı başlığının kızıla boyanmasının ardından bu adı almışlardır.92

Kızılbaşlığın Tarihsel Gelişimi

Rumlu, Ustaclu, Tekeli, Şamlu, Dulkadir, Varsak, Çepni, Turgudlu, Afşar,
Kaçar gibi çoğu Anadolu’da ikamet eden Türk boylarının, Safevi Devletinin kurulu-
şunda ve sonrasında Şah İsmail’e verdikleri destekte göz önüne alındığında;
Kızılbaşların ortaya çıkışı ve devlet kurmalarının öncelikle Türkmenler ile ilgili

86 İrene Melikoff; Uyur idik Uyardılar (Alevilik Bektaşilik Araştırmaları), Ter. Turan Alptekin, Cem
Yayınları, İstanbul 1994, s.33-34.

87 Hasan Onat; “Kızılbaşlılık Farklılaşması Üzerine”, İslamiyat Dergisi, S.3, Kitabiyat Yayınları, Ankara
2003, s.113,118; Sönmez Kutlu; “Din Anlayışında Farklılaşmalar ve Türkiye’de Alevilik-Bektaşilik
Üzerine Söyleşi”, Diyanet Aylık Dergisi, S.147, Ankara 2003,s.27.

88 Danimarka Alevi İnanç Toplumu; Alevi Bektaşi İnancının Esasları, Danimarka Alevi Birlikleri
Federasyonu Yayınları, Danimarka 2008, s.75.

89 Lütfi Kaleli; Binbir Çiçek Mozaiği Alevilik, Can Yayınları, İstanbul 1995, s.161-162.
90 Lütfi Kaleli; Binbir Çiçek Mozaiği Alevilik, Can Yayınları, İstanbul 1995, s.161-162.
91 Lütfi Kaleli; Binbir Çiçek Mozaiği Alevilik, Can Yayınları, İstanbul 1995, s.161-162.
92 Lütfi Kaleli; Binbir Çiçek Mozaiği Alevilik, Can Yayınları, İstanbul 1995, s.161-162.
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olduğu anlaşılmaktadır.93 Fakat şu nokta unutulmamalıdır ki; Türk olan birisi sadece
ırkından dolayı Kızılbaş olamaz. Kızılbaşlık kavramı; Kızılbaş hareketine bağlı
olduğu kabul edilen askerlere verilmiş bir ad olup, Türkmen kökenli insanlar için
kabul edilen bir ayrıcalık olarak onlara kızıl başlık verme yoluyla, bir topluluğa/
gruba aidiyetliklerini ifade etmektedir. Başlarda Safeviyye tarikatının simgesi olan
bu kıyafet tarzı zamanla Anadolu, Suriye ve İran’a da yayılmıştır.94

Orta Asya’dan çıkıp Anadolu’da şekillenen Kızılbaşlık, XV. yüzyılda Huru-
filik’ten, XVI. yüzyılda ise Safevilik’ten oldukça etkilenmiştir. Özellikle Safevilerin,
İsnaaşeriyye Şiiliğini kendi Heterodoks kimliklerine dönüştürerek benimsemeleri
neticesinde ortaya çıkan Kızılbaşlık, bazen Caferîlikten bazen Bâtınilikten bazen de
İslam’dan önceki örf ve adetlerden taşıdığı izlerin etkisiyle Şia’dan farklı inanışları
benimsemiş ve yaşamıştır.95

Yukarıda bahsedildiği üzere Kızılbaş kavramının birçok kaynağa dayandırılmış
olmasına rağmen günümüzde bu terim pek rağbet görmemektedir. Özellikle Ana-
dolu Aleviliğinin Kızılbaş terimini reddetmesi, Alevi-Bektaşileri asıl adlarıyla
anmak istemeyenlerin onları kötüleme, aşağılama ve küçük düşürme amaçlarıyla
ortaya attıkları birçok asılsız söylenti ve iftiralarla Kızılbaş kavramına yüklenen
olumsuz anlamlardan dolayıdır.96 Bu sebeple 1900’lü yılların başından itibaren
Kızılbaş kavramı yerine, sonradan yüklenen olumsuz çağrışımlardan kurtulmak için
Alevi kavramı kullanılmaya başlanmıştır.97

“BEKTAŞİLİK” KAVRAMI HAKKINDA YAPILAN
YORUMLAR

Bektaşilik, Hacı Bektaş Veli’ye bağlı olan, onun yolundan giden anlamında
kullanılan bir terim olup98, Osmanlı’nın kuruluşundan beri var olan ve Yeniçeri

93 Hans R. Roemer; Kızılbaş Türkmenler: Safevi Teokrasisinin Kurucuları ve Kurbanları, Ter. Harun
Yıldız, Hacı Bektaş Veli Araştırma Dergisi, S.38, Ankara 2006, s.83.

94 Oqtay Efendiyev; "Le rôle des tribus de langue turque dans la création de l’Etat safavide", in Turcica
VI, ter.Laure Mahieux, Paris 1975. s.24-33.

95 İlyas Üzüm; “Kızılbaş” İslam Ansiklopedisi, C.XXV, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, İstanbul 2002,
s.547-551-553; Mustafa Ekinci; Anadolu Aleviliğinin Tarihsel Arka Planı, Beyan Yayınları, İstanbul
2002, s.226-229.

96 Bekir Kütükoğlu; Osmanlı-İran Siyasi Münasebetleri (1578-1621), Fetih Cemiyeti Yayınları, İstanbul
1993, s.31-33; A. Celalettin Ulusoy; Hünkâr Hacı Bektaşi Veli ve Alevi-Bektaşî Yolu, Akademi Matba-
ası, Ankara 1986, s.109; Vatan Özgül; “Kızılbaşlığın Gelişimi ve Türkmenler Üzerine Bir Deneme”,
Folklor Edebiyat Dergisi, S.23, Ankara 2000, s.124-126.

97 Hasan Onat; “Kızılbaşlılık Farklılaşması Üzerine”, İslamiyat Dergisi, S.3, Kitabiyat Yayınları, Ankara
2003, s.124; İrene Melikoff; Uyur idik Uyardılar (Alevilik Bektaşilik Araştırmaları), Ter. Turan
Alptekin, Cem Yayınları, İstanbul 1994, s.33-34.

98 Ahmet Günşen; “Türkiye Türkçesi Ağızlarında “Alevi- Bektaşi” Anlamlı Söz Varlığı Üzerine”, Türk
Kültürü ve Hacı Bektaş Veli Araştırma Dergisi, S.52, Ankara 2009, s.102.
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Ocağı ile irtibatlandırılarak bir anlamda resmi niteliğine büründürülen bir tarikattır.99

Bektaşilik tarihsel süreç içerisinde çeşitli adlar altında Anadolu’ya taşınmış ve
temelleri 1200’lü yıllarda Hünkâr Bektaş Veli ile atılmış, daha sonra da başta Balım
Sultan olmak üzere yol önderleri tarafından geliştirilip kurumsallaştırılmıştır.100

Hacı Bektaş Veli, muhtemelen Moğol istilası başladığı 1230’larda Anadolu’ya
Haydarî dervişi olarak gelip, bir Vefâî şeyhi olan Baba İlyas’a intisap etmiş, onun
halifeliği payesine ulaşarak bu hüviyetiyle Nevşehir Sulucakarahöyük’e yerleş-
miştir.101 Burada bir taraftan Türkmen şeyhi olarak kendi cemaati içinde mürşitlik
görevini sürdürürken diğer taraftan da Ürgüp yöresindeki Hıristiyanlarla da çok sıkı
ilişkiler kurarak onların ihtidasına zemin hazırlamıştır. Hacı Bektaş Veli’nin
Türkmen topluluklarına İslami inançları açıklarken tıpkı Ahmed Yesevî gibi, karma-
şık felsefi izahlardan uzak, basit ve anlaşılır bir dil kullanması102 sebebiyle Bektaşî-
liği Yesevîliğin devamı olarak kabul edenlerde vardır.103

Bektaşîliği iki dönemde inceleyebiliriz; Birincisi Hacı Bektaş Veli’den Balım
Sultan’a kadar olan dönem; ikincisi ise Balım Sultan’dan sonraki dönemdir.104 II.
Bayezid tarafından tarikatın başına getirilen ve Bektaşiliğin ikinci piri olarak anılan
Balım Sultan (1457-1517), Bektaşiliği yeniden biçimlendirip kurumsallaştırmaya
çalışmıştır. Hacı Bektaş Veli ve ondan sonra gelen Bektaşîlerin önemli bir kısmı
Haydari veya Kalenderi şeyhi iken; Balım Sultanla birlikte Bektaşîlik, Kalen-
derîlik’ten soyutlamış ve Hurufîlik, Şiilik gibi akımlar ile "Hak-Muhammed-Ali"
üçlemesi ve “on iki imam” inancı Bektaşîliğe girmeye başlamıştır.105 Bu yeni
oluşumlardan dolayı tarikat içerisinde hoşnutsuzluklar baş göstermeye başlamış ve
Bektaşiliğin merkezi otoritesi Babağan/ Babalar ve Çelebiler kolu olmak üzere ikiye
ayrılmıştır. Post kavgasıyla başlayan ve siyasi çıkarlara dayanan bu ayrılık, daha
sonraki dönemlerde de devam etmiş ve günümüze kadar gelmiştir.106

99 İlber Ortaylı; “Tarikatlar ve Tanzimat Dönemi Osmanlı Yönetimi”, Osmanlı Tarihi Araştırma ve
Uygulama Merkezi Dergisi, S.6, Ankara 1995, s.281-284.

100 Danimarka Alevi İnanç Toplumu; Alevi Bektaşi İnancının Esasları, Danimarka Alevi Birlikleri
Federasyonu Yayınları, Danimarka 2008, s.6; Abdülbaki Gölpınarlı; Vilayetname (Menakıb-ı Hünkar
Hacı Bektaş’ı Veli), İnkılap Kitapevi, İstanbul 1995, s.16.

101 İrene Melikoff; “Bektaşîlik-Kızılbaşlık”- Alevi Kimliği, Ter. Bilge Kurt Torun, Hayati Torun, Tarih Vakfı
Yurt Yayınları, İstanbul 1999, s.4

102 Ethem Ruhi Fığlalı; Türkiye’de Alevilik ve Bektaşilik, Selçuk Yayınları, Ankara 1994, s.168-178;
Yaşar Nuri Öztürk; Tarih Boyunca Bektaşîlik, Yeni Boyut Yayınları, İstanbul 1997, s.99-100.

103 İrene Melikoff; Alevi-Bektaşiliğin Tarihi Kökenleri, Bektaşi-Kızılbaş(Alevi) Bölünmesi ve Neticeleri,
Türkiye’de Aleviler-Bektaşiler-Nusayriler, Ensar Neşriyat, İstanbul 1999, s.18.

104 Ethem Ruhi Fığlalı; Çağımızda İtikadı İslâm Mezhepleri, Selçuk Yayınları, İstanbul 1986, s.235.
105 Ahmet Yaşar Ocak; “Bektaşilik”, İslam Ansiklopedisi, C.V, Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, İstanbul

1992, s.374-375.
106 Cengiz Gündoğdu; Hacı Bektaş-ı Veli, Aktif Yayınevi, İstanbul 2007, s.331.
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Alevi-Bektaşi İlişkisi

Osmanlı Devletinin Kızılbaş olarak adlandırdığı Aleviler, özellikle Yavuz
Sultan Selim dönemiyle birlikte büyük baskı ve zulümlere uğramışlardır. Bektaşiler
ise 1826 yılında Yeniçeri Ocağının kaldırılmasına kadar Osmanlı sarayı tarafından
korunmuş ve desteklenmişlerdir.107 Yeniçeri Ocağının kapatılmasının ardından
Bektaşi tarikatının yasaklanıp, tekkelerinin yıkılması Bektaşilik için ağır bir darbe
olmuştur. Özellikle bu olaydan sonra Alevi-Bektaşi kesimlerin devletle olan
ilişkileri iyice bozulurken, bu iki zümre arasında bir yakınlaşma başlamıştır.108 Hz.
Ali ve Ehlibeyt sevgisi, tevella ve teberra gibi Aleviliğin temel esaslarına bağlı
oluşları dolayısıyla Alevilikle Bektaşilik arasında çok büyük bir farktan söz
edilemez.109 Bu bağlamda günümüzde, “her Alevi, Bektaşi; her Bektaşi de Alevi
sayılabilir”110 diyenler olduğu gibi, “her Bektaşi, Alevi olduğu halde; her Alevi,
Hacı Bektaş’ı Horasan Ereni sayıp hürmet etmesine rağmen Bektaşi değildir”111

görüşünü benimseyip, zaman içerisinde bir farklılaşmanın olduğundan bahse-
denlerde vardır. Bu düşüncede olanlar fikirlerini desteklemek için şu örnekleri
vermektedirler:

Her iki grubun temel inançları bir birine benzese de hitap ettikleri sosyal
yapılar farklıdır. Kızılbaşlar/Aleviler yüzyıllar boyunca genellikle aşiret çevre-
lerinden gelen ve kırsal alanda yaşayan gruplar olup, Bektaşiler şehir merkezlerinde
yaşayan ve daha çok eğitimli kimselerin oluşturduğu yapıdır.112

Alevilerle Bektaşiler arasında ikamet ettikleri göre bir ayırım yapıldığına dair
(Bektaşiler köyde ya da kırsalda, Aleviler ise şehirlerde ikamet ederler)113 bazı
kaynaklarda bilgilere rastlanmaktaysa da günümüzde Alevi- Bektaşi kesimin büyük
çoğunluğu tarafından bu tasnif kabul görmemektedir.

107 Fuat Bozkurt; Aleviliğin Toplumsal Boyutları, Tekin Yayınevi, İstanbul 1993, s.69-70.
108 İlber Ortaylı; “Tarikatlar ve Tanzimat Dönemi Osmanlı Yönetimi”, Osmanlı Tarihi Araştırma ve

Uygulama Merkezi Dergisi, S.6, Ankara 1995, s.281-284.
109 Rıza Zelyut; Öz Kaynaklarına Göre Alevilik, Karacaahmet Sultan Kültür ve Tanıtım Derneği

Yayınları, İstanbul 1990, s.12-13; Ahmet Günşen; “Türkiye Türkçesi Ağızlarında “Alevi- Bektaşi”
Anlamlı Söz Varlığı Üzerine”, Türk Kültürü ve Hacı Bektaş Veli Araştırma Dergisi, S.52, Ankara 2009,
s.102.

110 Fuat Bozkurt; Aleviliğin Toplumsal Boyutları, Tekin Yayınevi, İstanbul 1993, s.57.
111 Ethem Ruhi Fığlalı; Türkiye’de Alevilik ve Bektaşilik, Selçuk Yayınları, Ankara 1989, s.9.
112 İrene Melikoff; Uyur idik Uyardılar (Alevilik Bektaşilik Araştırmaları), Ter. Turan Alptekin, Cem

Yayınları, İstanbul 1994, s.29.
113 Fuat Bozkurt; Aleviliğin Toplumsal Boyutları, Tekin Yayınevi, İstanbul 1993, s.57; Ethem Ruhi

Fığlalı; Türkiye’de Alevilik ve Bektaşilik, Selçuk Yayınları, Ankara 1989, s.9.
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Her iki grup da Hacı Bektaş Veli’yi sevip saymalarına rağmen Aleviler, Hacı
Bektaş Dergâh’ına değil Peygamber soyundan geldiklerine inandıkları ocaklara
bağlıdırlar. 114

Bektaşilik ana prensip ve ayinleri olan bir sûfi tarikatı bir tarikat olduğu için,
bu tarikatın yollarına uyan herkes Bektaşi olabilir. Alevilik ise Hz. Ali soyuna
dayanmaya bağlı olduğundan dolayı ancak ana-babası Alevi olan kişi Alevi
olabilir.115 Yani bir kimse sonradan ikrar getirerek Bektaşi olabilir, ama Aleviliğe
dışarıdan girmek veya sonradan Alevi olmadığı için Alevi olmaz. 116.

Aleviler, Beşinci İmam Muhammed Bakır’dan el tuttuklarını öne sürerlerken,
Bektaşiler, pirleri olmak üzere Altıncı İmam Cafer-i Sadık’a bağlı olduklarını iddia
ederler.117

Günümüzde Alevi-Bektaşi toplulukları; On İki İmam soyundan gelen Aleviler,
Hacı Bektaş Veli soyundan gelen Çelebi Bektaşiler118 ve Hacı Bektaş Veli’nin
mücerred (hiç evlenmemiş) olduğundan dolayı kendilerini onun yol evladı sayan
Babağan Bektaşiler (Babalar)119 olmak üzere üç ana gruba ayrılmış şekilde varlık-
larını sürdürmektedirler.120

SONUÇ

Başta da belirttiğim üzere Alevilik üzerinde yapılan bunca çalışma ve tartış-
malara rağmen ortak bir sonuca ulaşılamamasındaki en büyük engelin, daha en başta
kavramlara yüklenen birçok farklı anlam olması ve bunlarında kimi zaman birbirin-
den çok farklı anlamlar çağrıştırması olduğunu düşünüyorum. Bir kısım insanlar

114 Mehmet Eröz; Türkiye’de Alevilik ve Bektaşilik, Kültür Bakanlığı Yayınları, Ankara 1990, s.52; İlyas
Üzüm; Günümüz Aleviliği, İSAM Yayınları, İstanbul 1997, s.4.

115 Mehmet Eröz; Türkiye’de Alevilik ve Bektaşilik, Kültür Bakanlığı Yayınları, Ankara 1990, s.52; İlyas
Üzüm; Günümüz Aleviliği, İSAM Yayınları, İstanbul 1997, s.4; Hülya Küçük; "Bektaşîlik ve Aleviliğin
Sufi ve Esoterik Boyutu", İslamiyat Dergisi, S.3, Kitabiyat Yayınları, Ankara 2003, s.153.

116 Ahmet Günşen; “Türkiye Türkçesi Ağızlarında “Alevi- Bektaşi” Anlamlı Söz Varlığı Üzerine”, Türk
Kültürü ve Hacı Bektaş Veli Araştırma Dergisi, S.52, Ankara 2009, s.110.

117 F. R. Haslok; Bektaşilik Tetkikleri, ter. Ragıp Hulusi, Milli Eğitim Bakanlığı Yayınları, Ankara 2000,
s.4.

118 Çelebiler: Bektaşiler, yukarıda da belirtildiği üzere, kendi aralarında Çelebiler  (bel oğulları) ve
Babalar (yol oğulları) olmak üzere iki kola ayrılırlar. Çelebiler, Hacı Bektaş Veli’nin burun kanından
veya abdest suyundan içerek hamile kalan manevi eşi Kadıncık Ana’dan olma Timur Bali’den
geldiklerini, yani Hünkâr’ın bel evladı olduklarını kabul eden Bektaşi kolu mensuplarıdır. Ayrıntılı
bilgi için bkz. Orhan Türkdoğan; Alevi Bektaşi Kimliği, Timaş Yayınları, İstanbul 1995, s 239.

119 Babağan/ Babalar: Bektaşilerden Hacı Bektaş’ın soyundan geldiklerine inanan Çelebilerden sonra,
Hacı Bektaş’ın hiç evlenmediğine, dolayısıyla bel evladı olmadığına, kendilerini de Hünkâr’ın yol
evladı sayan ve mücerred (hiç evlenmeyen) olan ikinci grup Bektaşiler bu adla anılmaktadırlar.
Ayrıntılı bilgi için bkz. Orhan Türkdoğan; Alevi Bektaşi Kimliği, Timaş Yayınları, İstanbul 1995, s 239.

120 Ahmet Günşen; “Türkiye Türkçesi Ağızlarında “Alevi- Bektaşi” Anlamlı Söz Varlığı Üzerine”, Türk
Kültürü ve Hacı Bektaş Veli Araştırma Dergisi, S.52, Ankara 2009, s.102,107,110.
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Aleviliği tamamen Hz. Ali sevgisine bağlayıp İslami temeller üzerinden sürdürür
iken diğer bir grup ise Hz. Ali’yi sadece tarihsel bir kişilik olarak kabul etmekte ve
İslami temellerden ziyade heterojen bir inanç anlayışı içerinse evrensel esasları
kabul eden karmaşık bir yapının varlığından bahsetmektedirler.

O halde yapılması gereken ilk şey tarafların ortak bir platformda konuşup
anlaşabilmesi için öncelikle neyi- kimi tartıştığımızı ve bunlara şu ana kadar
yüklediğimiz anlamların gerçekten o insanların kendilerini ifade etmek istedikleri
anlamları taşıyıp taşımadığını belirlemek olacaktır.
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ŞAMANİZMİN ANADOLUYA YANSIMASI: 

ERZİNCAN İL ÖRNEĞİNDE DEDELİK KURUMU

Yrd. Doç. Dr. Kader ALTIN*

Bu bildiri ile Erzincan’da yaşayan ve Alevi geleneğine bağlı olan halkın, dini 
ve sosyal hayatında önemli bir yere sahip olan Cem törenleri ve bunun etrafında 
şekillenen adet, inanma ve uygulamalar ile bunlara ilişkin tutum ve davranışların;
eski bir inanç şekli olan Şamanizm’deki dedelik anlayışı ile Alevi–Bektaşi gelene-
ğindeki dedelik kurumunun karşılaştırması yapılarak benzerlik ve farklılıkları Erzin-
can il örneği üzerinden ortaya konmaya çalışılmıştır. Erzincan çevresi ve köylerinde 
yaptığım saha araştırmaları ile Şamanizm’e ait kültürel unsurların Erzincan halk 
kültüründeki etkileri örneklerle verilmeye çalışıldı. Bu çalışma esas itibariyle bir 
saha araştırmasıdır. Bu bağlamda, araştırmanın verileri bizzat araştırmaya konu olan 
Erzincan ilinde gözlem ve mülakatlar yoluyla toplanmıştır.

Erzincan’da yaşamış ve yaşamakta olan insan topluluklarının yapısı, tarihi 
kaynaklardaki bilgilere göre çok değişik karakterdedir. Anadolu’nun Türkleşmesi 
yıllarında; Oğuz boylarından değişik oymakların Erzincan çevresinde yurt tutmuş 
oldukları bilinmektedir. Uygur, Kargın, Bayındır oymakları, Akkoyunlular ve 
Karakoyunlu Türkmenleri, Dede Korkut torunları bu bölgelerde ömür sürmüşlerdir.1

Bu günkü halk da onların soyundan gelen insanlardır.

Orta Asya ve Ön Asya’dan Anadolu’ya gelen kitleler, Müslümanlığı kabul 
etmekle birlikte eski Şaman inancına ait İslam’a aykırı birçok kültürü de İslam’la 
kaynaştırmışlardı. Gök Tanrı’nın yeryüzündeki ruhani temsilcileri olan şamanist din 
liderleri; kam ve dedeler, Türkler, İslam’a girdikten sonra da bu ruhani görevlerini 
devam ettirmişlerdir. Eski Türk dinlerinde ruhani ve dini liderler İslam dinine uygun 
şekil alan baba, dede, pir, abdal, gibi lakaplar alarak sosyal ve dini hayatta 
varlıklarını sürdürmüşlerdir. Anadolu’nun ortasında gezinen bu şaman babaları, 
horasan dervişleri bir lokma bir hırka prensibini kabul etmiş olarak Anadolu 
kentlerinde geziyor, dolaşıyor, örgütsüz ve sistemsiz olarak fikirler yayıyorlardı.2

* Erzincan Üniversitesi Fen-Edebiyat Fakültesi Tarih Bölümü- kaderpolat1981@hotmail.com
1 Ali Kemali Aksüt, Erzincan Tarihi, 1932, s.262
2 Orhan Türkdoğan, Alevi Bektaşi Kimliği, 1995, s.102; Mehmet Eröz, Türkiye’de Alevilik ve Bektaşilik,

Kültür Bakanlığı Yayınları, Ankara,1990, s. 327; Ramazan Altıntaş‚ “Alevi Bektaşi Geleneğinde 
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Şamanî uygulamaların sistematiği ile Alevi-Bektaşi inancının sistematiğinde 
paralellikler görülmektedir. Şamanlık ile Alevi-Bektaşi inancı arasında dini liderler, 
törenlerde özel giysilerin giyilmesi, sıra ve mertebe ile oturulması, tören esnasında 
müzik, şiir ve dansların birlikte bulunması, uygulanılması, çeşitli erkân ve kurallar, 
kurban tığlaması, dualar bakımından büyük benzerlikler vardır.3 Fakat ben bu bildiri 
kapsamında dedelik kurumu üzerinden karşılaştırma yapacağım.

Türklerin İslam öncesi dini inanç sistemlerinde genel olarak Gök-Tanrı                                                                                                                                                                    
(Tengri) inancı hâkimdi. Gök-Tanrı, bozkır kavimlerinin inancında tek yaratıcı 
olarak kabul edilmiş ve sistemin merkezinde yer almıştır. Gök-Tanrının bütün kutsal 
varlıkların başında sayıldığına ve hepsine üstün geldiğine, yetkin bir iktidar sahibi 
olduğuna ve semavi bir yapıya sahip olduğuna inanılmıştır. Özellikle Eski Gök-Türk 
inançlarında, Gök Tanrının tek yaratıcı varlık olduğu, ateş ve su gibi bazı çevresel 
faktörlere kutsallık verilmekle beraber, sadece yer ile gökün yaratıcısı olan Tanrı’ya 
inanıldığı varsayılmıştır.4 Türkler, İslam öncesinde hayat şartları gereği şehircilikten 
uzak, çadırda yaşamaya alışkın, basit bir hayat sürdürmüşlerdir. Bu nedenle din ve 
mezhep konularına pek ilgi duymamış, pek çok dini hatta başlangıçta İslamiyet’i 
benimsedikleri halde, yine de kendi milli geleneklerine bağlı kalmışlar, yaşan-
tılarında bir değişikliğe gitmemişlerdir. Bu arada eski Şamanî inançlara benzeyen 
inançlardan biriside keramet sahibi, her derde deva bulan ve gaipten haber veren 
Kam’ların yerine Müslüman Şeyhlerin ve Evliyanın geçmesi olmuştur. Bunlar 
göçebe Türklere İslamiyet’i geniş, yumuşak bir ruh ve mana ile anlatmışlar ve 
Türklerin İslamlaşmasında önemli katkılar sağlamışlardır.5

Dede veya ocak sahibi olmak, diğer bir deyişle dedelik ve ocakzâdelik kurumu, 
Anadolu Alevîliğinin yüz yıllar boyunca ayakta kalıp kuşaktan kuşağa aktarılmasını 
sağlayan en önemli kurum olup, Alevîliğin sosyal ve dini yapılanmasında temel bir 
öneme sahiptir. Dolayısıyla Anadolu Alevîliğinin sağlıklı bir tarzda anlaşılabilmesi, 
bu kurumun bilinmesi ile eşdeğerdir. Anadolu’ da dede olmanın temel şartı dede 
soyundan gelmektir.6

Ancak sadece dede soyundan gelmek yeterli olmamıştır. İmam Cafer Buyru-
ğunda dede olmayı şöyle tanımlar: “ Pir olmanın ilk şartı, şah-ı Merdan Ali’nin 
neslinden olmaya mütevaffıktır. Ondan gayrısına pirlik etmek bir veçhile caiz 

Dedelik Kurumu”, Uluslararası Bektaşilik ve Alevilik Sempozyumu, s. 101-107; Necdet Subaşı, 
Anadolu Aleviliği Üzerine, Bilimname: Düşünce Platformu, 2003/1, I, sayı: 1, s. 175-176)

3 Mehmet Eröz, Türkiye’de Alevilik-Bektaşilik, İstanbul,1977, s.313; Abdülkadir İnan, Tarihte ve Bugün 
Şamanizm, Ankara, s.114-115

4 İbrahim Kafesoğlu, Eski Türk Dini, Ankara, 1980, s.54,56,63-64
5 Osman Turan, Selçuklular ve İslamiyet, 1993,s.10-11
6 Harun Yıldız, Anadolu Aleviliği: Amasya Yöresi Bağlamında Bir İnceleme, Ankara 2004, s. 224-231;

Mehmet  Eröz,1977, s.282
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değildir. Sonra Pirin kamil, olgun bir kimse olması lazımdır. Kemal derecesine 
yükselmeyen, her haliyle bir imtisal örneği olmayan bir kimsenin başkalarına yol 
göstermesine, irşad etmesine elbette ki imkan yoktur. Bu kemalin bilgi ile taçlanması 
da gerekir. Pirin dört kapıyı; şeriat, tarikat, marifet ve hakikat ve bunların menşeini, 
sebebini, nevilerini, rükünlarını, farzlarını, sünnetlerini, nafilesini ve ne şekilde
tatbik ve itmam edilmiş olacağını bilmesi iktiza eder. Şeriat gemi, tarikat deniz, 
marifet dalgıç, hakikat incidir demişlerdir. Pir gerçektir ki şeriat gemisine binip 
tarikat denizinde yüzsün. Ve marifet dalgıcı olsun da, hakikat incini çıkarsın. 
Böylece ikrarları caiz olur.”7

Alevilik üzerine önemli çalışmaları bulunan Ali Yaman’ın Alevilik-Kızılbaşlık 
Tarihi isimli eserinde ise dedelerin geçmişte sahip olması gereken nitelikleri şöyle 
anlatır:

1- Bir ocaktan (ocakzade) gelmek, yani Evlad-ı Resul olmaları veya hizmet 
veya keramet yoluyla mürşitlik payesi kazanmış bir erenin soyundan gelen 
ocakzade bir aileye mensup olmak,

2- Bilgili, eğitici ve terbiye edici (mürebbi) olmak,
3- Adaletli, ahlaklı ve örnek insani özelliklere sahip (Mürşid-i kamil) olmak,
4- Temel inanç esaslarını ve uygulamayı gösteren “Buyruk” kitaplarında yazılı 

esaslara ve yerleşmiş geleneksel esaslarına uyuyor olmak,8

Ocakzadelerin (Dedelik Kurumu) İşlevleri

1- Sosyal ve dinsel bakımdan topluma önderlik etme ve davranışlarıyla, 
yaşantısıyla örnek olma,

2- Toplumu irşat (aydınlanma) ve bilgilendirmek,
3- Toplumda birliği ve dayanışmayı sağlamak,
4- Sosyal ve dinsel törenleri (cem, cenaze, evlenme törenleri vb) yönetmek,
5- Adaleti sağlamak, suçluları düşkün etmek,
6- İnancı ve gelenekleri yaşatmak ve aktarmak,
7- Kutsal güçleri nedeni ile maddi manevi sorunu olanların, hastaların başvuru 

yeri olmak.9

7 İmam Cafer Buyruğu, Komisyon, 1959, s.75
8 Ali Yaman, Alevilik Kızılbaşlık Tarihi,2012, s.235
9 Ali Yaman, “ Geçmişten Günümüze Kızılbaşlık Alevi Dedeleri”, I.Türk Kültürü ve Hacı Bektaşi Veli 

Sempozyumu Bildirileri (22-24Ekim1998), s.405,423; A.Yaman, “Anadolu Aleviliğinde Ocak Sistemi 
ve Dedelik Kurumu”, Uluslararası Anadolu  İnançları Kongresi Bildirileri, (23-28 Kasım 2000), 
Ürgüp, s.849-887
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Fuat Köprülü’nün çalışmalarıyla XIII. yy’da Anadolu ya muhtelif göçlerle 
gelip yerleşen Türkmen babalarının eski Türk Şamanlarının İslamileşmiş şekilleri 
olduğu eskiden beri bilinmektedir.10 Şaman (Kam) olmak için belirli bir kamın 
soyundan olmak gerekmektedir. Şamanların tümü içe dönük ve sinirli kişilerdir. Bu 
nedenle kim kam olacaksa ailesi ona engel olmaya çalışırdı. Kamların kazancı da 
azdır. Buna karşın ille de şaman olacaksa yaşlı ve deneyimli bir şamanın eğitimine 
verilir. Yaşlı şaman ona ruhların adlarını, okunacak duaları, soyundaki ünlü 
şamanların kimliklerini, tören kurallarını öğretir. Sonra bir törenle genç şaman yaşlı 
şamanın gözetiminde öğrendiklerini uygular. Ancak davul yerine asa yada “yölge” 
denilen küçük bir yay kullanılır. Bu konu dedelerin yetişmesinde de aynen vardır. 
Kaldı ki asa konusu kimi alevi bölgelerinde bugün bile geçerlidir. Şaman dualarında 
“Teleütlerin tözüne seslenilirken” “Elinde tuttuğun asa söğüt ağacındandır; yeşil 
çuha ile süslemişsin” denilir. Asa şamanların gizliyi bildiren araçlarıdır.11

Alevilikte “tarik”, “alaca değnek”, “erkân değneği” gibi dedelerin törenleri 
yönetmesine yarayan asalar kutsaldır ve şamanlıktan geçmedir. Bu değnek yeşil bir 
torbada saklanır, belli günler geldiğinde duvaz-imam okunarak torbasından 
çıkarılır12

Erzincan ilinde yaptığımız saha araştırmalarında da aynı dini ritüelleri gerçek-
leştiren ailelerin olduğunu tespit ettik. Erzincan merkezde Binali Bircan’ın evinde, 
Avcılar Köyünde Pir Hüseyin Ahmet Esmerin evinde, Kızılca Köyünde Hasan
Akdağ’ın evinde, Kıştım Köyünde (bugünkü adı Avcılar Köyü) adına türbe yapılmış 
olan Kıştım evliyası13 olarak tespit yapılmıştır. Evlerinde bu tarikleri bulunduran 
insanlarla yaptığımız görüşmelerde şunları anlattılar. Evlerinde bu tariklerin 
bulunduğunu herkesin bilmesini çok da istemiyorlar. Herkesin bilmesinin evliyaları 
rahatsız etmesinden korkuyorlar. Muharrem ayında veya her yıl ocak ayının sonunda 
tutulan Hızır orucuna müteakip cem ayini düzenlenir. Civarda yaşayan Kızılbaş-
Alevi toplulukları her yıl Hızır orucu mevsiminde Kiştim Köyünde toplanıyor ve 
burada büyük bir cem ayini düzenleniyor. Tilek (Derebağ) ve Bük Köyünde de 
kerametleri görülen evliyalar (tarikler) vardır. Ayrıca Gömürge Köyünde başka bir 
evliyadan (tarik) bahsedilmektedir ki Kiştim, Bük ve Gömürge Köylerindeki 
evliyaların birbirinin kız kardeşi olduğuna inanılmaktadır

10 Fuat Köprülü, “Anadolu’da İslamiyet” s.296-297
11 M.Eliade, Chamanisme, New York,1964, s.227
12 Nejat Birdoğan, Anadolu nun Gizli Kültürü Alevilik, Kaynak Yayınları, Ekim,2010, s.467-468
13 Rıza Yıldırım, “Kiştim Marı: Dersim Yöresi Kızılbaş Ocaklarını  Hacı Bektaş Evladına Bağlama 

Girişimi ve Sonuçları”, Tunceli Üniversitesi Sosyal Bilimler Dergisi, Cilt 1, Sayı 1, Güz 2012; Vatan 
Özgül, “Kiştim Marı (Evliyası) ve Tarik-Pençe Kavgası”, Türk Kültürü Hacı Bektaşi Veli Araştırma 
Dergisi,VII/18, 33-44 
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Şaman ya da kam diye bilinen bu sâhir adamlar, aynı zamanda mûsikîde ve 
dansta yeteneklidirler. İslamiyet öncesi dönemde “sihirbazlık, rakkaslık, musikişi-
naslık, hekimlik, şairlik gibi birçok vasıfları bünyelerinde toplayan bu adamların 
(Şamanların), halk üzerinde büyük bir ehemmiyeti vardır.”14

Dedeler de Şamanlar gibi tamamen hafızaya dayanan zengin halk şiirini, 
nefesleri, duaları ve sözlü halk geleneğini nesilden nesile aktaran iletişim organları 
gibidirler. Kırgız ve kazak şamanları ayinlerde bağlamanın Orta Asya’daki biçimi 
olan kopuz çalarlar ve kopuz kutsal sayılırdı.15 XI. yy tarihçilerinden Gardizi’nin 
anlattığına göre Şamanların içinde bir adam her yıl belirli günlerde gelir, onun için
çalgıcılar ve her türlü müzik araçları hazırlanırdı.16 Kimi oymaklar şamanlarına 
yıllık geçim parası, kimi oymaklar da tören başına ücret öderlerdi. Alevilerde de 
yılın belirli günlerinde dedelerin “hakkullah” ve cem törenleri için dolaşması, o 
günlerde zâkirlerin ve sazandarların hazır edilmesi buna benzemektedir.17 Saz bir 
diğer adıyla bağlama Alevilerce kutsal bir müzik aletidir. Çünkü bu toplumun 
inançları, duyguları, düşünceleri saz eşliğinde dile getirilmiştir. Saz için “Telli 
Kur’an” da denir. Saz olmadan söz, söz olmadan da saz olmaz.18

Şamanist inanca göre, insan vücudundaki ruh, kötü ruhların etkisiyle vücudu 
terk ettiği zaman hastalık meydana gelir. Ruh uçar gider ve yeryüzünde serseri bir 
şekilde dolaşır. Çoğu defa da kötü ruhların esiri olur. Buna engel olmak için 
yapılacak şey, hastanın ruhunun tekrar kendi vücuduna sokabilmektir. Bunu da 
ancak şaman yapabilirdi. Bunun içinde Şaman kötü ruhlarla savaşmayı iyi bilme-
liydi.19

Hastaları nefesleri ile iyileştirme motifini Alevi inancında dede veya ananın 
ocağına giderek; ocağa yüz sürme, şifa dileme şeklinde görülmüştür. Hastaları 
nefesleri ile iyileştirme motifi, Veli Baba menakıpnamesinde de sık sık görülen 
motiflerden biridir. Rivayete göre ağzı eğri ve kendisine cünun (delilik) arız olan ve 
masrü (sar’alı) bulunan ve mefluç (felçli) olan çeşitli ağrı ve sancı illetleriyle müp-
tela alanlar gelir, bi-iznihi Hüda-Şifayab olurlardı.20

Saha araştırmamız sırasında Erzincan’ın Kalecik Köyünde yaşayan Derviş 
Cemal Ocağına bağlı Cevahir Anayla yaptığımız görüşmede de özellikle baş ağrısı 

14 M. Fuat Köprülü, Türk Edebiyatı Tarihi,. V. Baskı, Ankara, 2003. Akçağ Yayınları s.93-95.
15 Cemal Şener, Şamanizm, 1977, s.77 
16 W.Eberhard, Çinin Şimal Komşuları
17 Nejat Birdoğan, Anadolu’nun Gizli Kültürü Alevilik, s.467
18 Ali Yaman, Alevilik Kızılbaşlık Tarihi, s.276
19 M.Eliade, Chamanisme, s.179
20 Veli Baba Menakıbnamesi,  Hzr. Bedri Noyan, İstanbul,1993,s.83-84
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nedeniyle kendisine gelen insanlara dualar edip, el sürüp, şifada bulunduğunu 
anlatmıştır.

Şaman inancına göre kötü ruhlar, güneş ve ay ile sürekli mücadele halin-
dedirler, bazen onları yakalayıp karanlık dünyasına sürüklerler. Güneş ve ay 
tutulmasının sebebi budur. Güneş ya da ay tutulduğu zaman, Şamanistler onları kötü 
ruhların esaretinden kurtarmak için bağırıp çağırırlar, davul çalarlar. Onlara göre bu 
gürültüler kötü ruhları korkutmak içindir.21

Anadolu’da orta yaşın üzerindeki insanların çoğu, güneşin ve ayın ilk 
görülmesi sırasında, ya da ay hilalken niyaz eder, dualarla kutsanırlardı. Bunlar 
İslam’da yoktur. Eski Türk inancı olan Gök-Tanrı (Kök-Tengri) inancından 
kaynaklanmaktadır. Erzincan çevresindeki Alevi Zazalar’da sabah güneşin ilk 
ışıklarının aksettiği taş ve kayaların “Ya Hızır” diye dualarla tazim olunduğu 
gözlenmiştir. Zira onların arasında yaygın bir inanca göre, Hz. Ali şehit edildiği 
zaman güneşe dönüşüp göklere yükselmiştir.22 Yine güneş ve ay tutulması olduğu 
zamanlarda insanların teneke çalarak gürültü çıkarma, bu sesle kötü ruhların 
kaçacağı inancı Şamanizm’in etkisidir. Şah İsmail Hatai, bu ay-gün kültünü 
deyişlerinde en güzel işleyenlerdendir. Ali’yi “Güzel Şahım, kamer mahım” diye 
tanımlar. “Ay Ali’dir, gün Muhammed” veya “Aynayı tuttum yüzüme Ali göründü 
gözüme” gibi deyişler vardır. 

Bir şamanın en temel vazifelerinden biri de gelecekten haber vermektir. Eski 
Türkler ve Moğollar da geleceğe dair haberler öğrenmede koyunun kürek kemiğinin 
kullanıldığına dair bazı kayıtlar mevcuttur. Hunlar zamanından beri bu usulün
yaygın olduğu, Atilla’nın sık sık bu yola başvurduğu bilinmektedir. XIII. yüzyılda 
Moğol Şamanlarının da aynı yolla geleceği öğrenmeye çalıştıkları haber 
verilmektedir. Kemik ateşte kızdırılmakta, üzerinde meydana gelen izlerden gelecek
okunmaya çalışılmaktaydı.23

Alevi inancında da gönül gözü açık dedelerin olacakları önceden bilip haber 
verme yoluyla kerametlerini gösterdikleri söylenmektedir. Bunu Erzincan için 
örneklendirecek olursak Çayırlının Başköy’ünde yaşamış olan Başköylü Hasan 
Efendinin kerametlerini dile getirebiliriz. Hasan Efendi olarak bilinen bu zat,
Erzincan ve çevresindeki Alevilerin dede geleneğinden gelmektedir. Bu coğrafyanın 
dedelerinin hepsinden daha tanınmış, saygınlığı, güvenirliliği ve otoritesi bu 

21 Abdülkadir İnan, Tarihte ve Bugün Şamanizm, Ankara.1995, s.29
22 Ali Kemali Aksüt, Erzincan Tarihi, Ankara,1931,s.181
23 Ahmet Yaşar Ocak, Alevi ve Bektaşi İnançlarının İslam Öncesi Temelleri, İstanbul,2010, s.-152-153
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coğrafyanın ötesine taşmıştır. Bu yüzden de Başköy denince ilk akla gelen Hasan 
Efendi olmuştur.

SONUÇ

Türklerin Anadolu’ya yerleşmeye başladıkları 12. yüzyılda bu topraklarda 
tarihin derinliklerinden kalma bir çok kavim yaşamaktadır. Bu yerleşik halkın 
milliyeti ve dini ne olursa olsun onlarca uygarlığın yaşadığı toprakların ürünü 
olmaları yadsınamaz. Göçebe bir topluluk olarak Anadolu uygarlığı topraklarına 
ayak basan Oğuz boyları bu kültür tarafından yadsınamadı, dışlanamadı, kısa sürede 
bir kaynaşma oluşmaya başladı.

Şamanizm'le Anadolu Alevî-Bektaşiliği arasındaki benzerlik, bilim adamları 
tarafından yaygın olarak kabul edilmektedir. İbrahim Kafesoğlu, Mehmet Eröz. Erol 
Güngör, Bahaeddin Öğel, Ahmet Yaşar Ocak, Cemal Şener, Abdülkadir İnan 
bunların önde gelenleridir.

Özellikle Alevî ve Bektaşî inancında dedelik kurumunun işleyiş biçimi, 
ocakların hastalıklara ve insanlara zarar veren durumlara karşı taşıdıkları özellikler, 
dedelerin Cem'deki işlevleri, Erkân çubuğu, güneşe ve aya niyaz, kutsal ziyaret 
yerlerinde bez bağlama geleneği ve daha bir çok konuda benzerliklerin olduğu 
görülmektedir. 

Bu benzerliğin en önemli unsuru olan ve Alevi inancının sözlü kültürünü
nesilden nesile aktaran dedeler zaman içinde, siyasi, sosyal, iktisadi, kültürel 
koşullara göre farklı görevler yapmışlardır. Dede, sosyal hayatta aktif olarak
bulunmaktadır. Doğumda, ölümde, evlenme, sünnet ve nikâh törenlerinde, kabir 
ziyaretlerinde, suçluları cezalandırmada, dargınları barıştırma ve benzeri dini içerikli 
işlerde dedenin fonksiyonu büyüktür.. Önceki dönemlerde dede, kırsalda yaşayan 
Alevîlerin gündelik hayatta karşılaştıkları problemleri çözüme kavuştururken 
ocaklar ve ocak sistemine bağlı olarak günümüze kadar gelmiştir.
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ALEVİLERİN KUR’AN TASAVVURU: ADIYAMAN 

ALEVİLERİ ÖRNEĞİ

Abdulmuttalip ARPA*

                         

ÖZET

İslâm dünyasında uzun bir zaman adından söz ettiren konulardan biri de 
kuşkusuz Bâtınîliktir. Gizli olan şeylerin iç yüzünü bilenler için kullanılan Bâtınîlik, 
her zâhirin bir bâtını olduğu ve Kur’ân’daki her ayetin de bir yorumu bulunduğunu 
ileri sürerek bunun da, ancak Tanrı ile aralarında gizli bir sır ve özel bir bağ bulunan 
masum imamın bildiğine inanan grupları ifade etmek için kullanılmıştır. Başlangıçta 
Caferîlik ve İsmailîlik ile vücut bulan Bâtınîlik düşüncesi İslâm dünyasında çeşitli 
isimler altında tezahür etmiştir. Bu kapsamda ortaya çıkan ve bu gün de varlığını 
devam ettiren bir Bâtınî akım da Alevîliktir. Bu çalışmada öncelikle kısaca Alevi-
lerin Kur’ân anlayışına üzerinde duruldu; ardından çalışmanın odak noktasını teşkil 
eden Adıyaman Alevilerinin Kur’ân tasavvuru ve günlük hayatlarındaki yeri araştı-
rıldı. Adıyaman yöresindeki araştırma Adıyaman yöresi Alevi dedeleriyle yapılan
mülakatlar üzerinden gerçekleştirilmeye çalışıldı.

Anahtar Kelimeler: İslâm, Kur’ân, Bâtınîlik, Te’vîl, Alevîlik.

GİRİŞ

Kur’an’ı Kerim’in kutsallığı ve yegâne kaynak kitap olduğu hususu, Alevî ve 
Sünnilerin inanma noktasındaki temel benzerliklerindendir. Bu anlamda iki kesim 
arasında herhangi bir farklılık söz konusu değilken; Kur’an-ı Kerim’in anlaşılması 
ve yorumlanması ameliyesinde usul ve materyal noktasında birtakım farklılıkların 
olduğu söylenebilir.

Alevî Piri Hacı Bektaş-ı Veli, Kur’ân-ı; âşıktan ma’şuka yazılan bir risâle ve 
Allah’ın kelâmı olarak telakki eder. Ona göre Kur’an, insanlara yol gösteren bir reh-
ber ve bir hidâyet kaynağıdır. Kendi hayatına yön vermede Kur’ân’ı kendisine düs-

* Yrd. Doç. Dr. İstanbul Sabahattin Zaim Üniversitesi, İslami İlimler Fakültesi. 

ALEVİLERİN KUR’AN TASAVVURU: 

ADIYAMAN ALEVİLERİ ÖRNEĞİ

Yrd. Doç. Dr. Abdulmuttalip ARPA*
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tur edinmeyen ve onun nuruyla aydınlanmayan, onun rahmetini ve izzetini kazan-
mayan kişinin hali karanlıkta kalmış âmâ bir kimsenin hali gibidir. Yine o, 
Kur’ân’dan Taha suresinin 12. ve 16. ayetlerini delil göstererek Kur’ân-ı okuyup 
işiten sonra da unutup onunla amel etmeyen kişinin dünyada geçiminin dar ve kıya-
met gününde de gözlerinin kör olacağını belirtir.1

Alevî ve Bektaşî literatüründe kutsal kitaplara iman etmenin bir gereklilik 
olduğu üzerinde durulmuş bu bağlamda kutsal kitapların Tevrat, Zebur, İncil ve 
Kur’ân-ı Kerim; sahifelerinde üç yüz sayfa olduğu belirtilmiştir.2 Yine Alevî ve 
Bektaşî kültürünün önemli intikal ayağını oluşturan edebî kültür incelendiğinde dört 
kutsal kitabın varlığına ve bu kitapların Allah tarafından gönderildiğine inandıkları 
görülmektedir.3 Ayrıca Alevî-Bektaşî klasik kaynaklarında Kur’ân, Cebrail tarafın-
dan Hz. Muhammed’e nazil olmuş son kutsal kitap ve Peygamber’in en önemli mu-
cizesi olduğu görülmektedir. Bu inançtan hareketle Alevîler dinî, itikadî ve ibadete 
dair düşünce ve uygulamalarını belirlerken Kur’ân’dan delil getirmeye çalışarak 
Kur’ân’a atıfta bulunurlar ve Kur’ân-ı Kerim’i belli gün ve gecelerde, cenaze, mevlit 
ve cem ayinleri gibi merasimlerde okumaktadırlar. 4

Alevîler, muhteva olarak Kur’an’da bulunan ayetlerin muhkem-muteşâbih, 
batın-zahir anlamlarının olduğunu kabul eder ve imamlarla onların vekillerinin bu 
bilgiye sahip olduğuna inanırlar. Alevî ve Bektaşîler sair fırkalar gibi Kur’an’ı kendi 
inançları doğrultusunda yorumlayarak tefsir ve tevil etmişlerdir.5 Bu bağlamda Ale-
vîler, Ehl-i Beyt’i, 12 İmam’ı, tevellâyı, teberrâyı, takiyyeyi, cem ayinlerini ve uygu-
lamalarını, nübüvveti ve imametin kaynağını Kur’an-ı Kerim’den delillendirerek 
izah etmeye çalışırlar.

Çalışma alanımız olan Adıyaman Alevîleri de Kur’ân’ı kutsal kitap olarak 
telakki etmekte; Kur’an-ı Kerim’in Cebrail vasıtasıyla, Allah tarafından gönderilmiş, 
Hz. Muhammed’e tedricen inzâl edilmiş, 23 senede tamamlanmış, Hz. Muhammed 
tarafından okunmuş ve Hz. Ali tarafından yazılmış olduğunu kabul görmektedir. Bu 
bağlamda yöre Alevîleri Kur’ân-ı Kerim’in emirlerinin ve yasaklarının kendileri için 

1 Hacı Bektaş-ı Veli, Makâlât-ı Gaybiyye ve Kelimât-ı Ayniyye, Hacı Bektaş-ı Veli Külliyatı, Haz. 
Gıyasettin Aytaş, Ankara, 2010, s. 377-381.

2 Cabbâr Kulu, Kitâb-ı Cabbâr Kulu, Haz. Osman Eğri, Ankara, TDVY. 2007, s. 308; Vîrânî Baba, İlm-i
Câvidân, Haz. Osman Eğri, Ankara, TDVY, 2008, s. 199.

3 Geniş bilgi için bkz. Gölpınarlı, Abdulbaki, Alevî ve Bektaşî Nefesleri, İnkılâp Kitapevi, İstanbul 1992,
s. 52, 201.

4 Zelyut, Rıza, Öz Kaynaklarına Göre Alevîlik, Karaca Ahmet Sultan Dergâhı Yayınları, İstanbul 2002, s. 
59-67; Öztürk, Mustafa, “Alevîlerin Kur’ân Tasavvuru”, İslamiyat, VI, S. 3, Ankara, 2003,  s. 55-70; 
Sönmez, Kutlu, Alevîlik-Bektaşîlik Yazıları, Ankara, Ankara Okulu Yayınları, 2008, s. 162-165; İsa 
Doğan, Türklük ve Alevîlik, Kardeş Ofset, Samsun, 1998, s. 197-211.

5 Anadolu Alevîlerinin Kur’ân’ı te’vil ve tefsir anlayışları hakkında geniş bilgi için bkz. Rıza Zelyut, 
a.g.e., s. 79-81.  
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bağlayıcı olduğunu ifade ederler. Ayrıca Adıyaman Alevîleri, Kur’an’dan önce gön-
derilen kutsal kitap ve suhuflara da inanır ve Kur’an-ı Kerim’in önceki kitapların hü-
kümlerini kaldırdığını belirtirler.

Kur’an-ı Kerim’in temel kaynaklığı noktasında Alevilerin herhangi bir tered-
düdü olmazken Kur’an’ın fiziki korunmuşluğu ve bütünlüğü hususunda Aleviler bir-
takım farklı yorumlara ve endişelere sahiptirler. Söz konusu endişelerden bir tanesi 
de Ehl-i Beyt’le ilgili ayetlerin Kur’an-ı Kerim’den çıkarıldığı varsayımıdır.6 Hz. 
Peygamberin vefatından sonra Kur’an-ı Kerim ayetlerini bir araya getirmek için 
Halife Hz. Ebubekir, Hz. Ömer ve Hz. Osman zamanında birtakım çalışmalarda bu-
lunulmuştur. Kur’an-ı Kerim’in cem’i esnasındaki zorluklar ve karmaşıklıklar bir 
kısım ayetlerin değiştirildiği, çıkarıldığı veya Mushaf’a dahil edilmediği gibi ileri 
sürülen birtakım iddialar ortaya çıkmıştır. Bugün elimizde mevcut olan Kur’an-ı 
Kerim’in halife Hz. Osman’ın gözetiminde çok ciddi zorluklar içerisinde hazırlan-
dığı ve beraberinde birtakım endişeleri ortaya çıkardığı da bilinmektedir. Mesela 
Kur’an-ı Kerim ayetleri toplanırken “Hz. Ali’ye danışılmamış ve bazı önemli kişiler-
de bulunan Mushaflar dikkate alınmamıştır” gibi iddialar Adıyaman Alevîleri arasın-
da gündemde varlığını devam ettiren hususlardır.7 Şimdi Adıyaman özelinde Alevi-
liği daha güncel bir bakışla anlamaya geçelim.

Mülakat: Üryan Hızır Ocağı8 Dedesi Ali Büyükşahin9

1- Öncelikle Aleviliği Kısaca Tanıtabilir Misiniz?

Alevilik: Hz. Ali’ye yandaş olan topluluğun İslam dini içerisinde kendine özgü 
ibadet ve evrensel düşüncesiyle oluşturduğu inanç sistemidir. Alevilik: Allah’a ina-
nan, din olarak İslam’ı benimseyen, Hz. Muhammed (sav)’i peygamberi olarak tanı-
yan, Hak kitabı Kur’an’ı Kerim’i kabul eden, Hz. Ali’ye talip olan, On İki İmam-

6 Kur’ân-ı Kerim’de, Ehl-i Beyt’le ilgili ayetlerin çıkarılması tartışması, Şia mezhebinde tartışılan bir 
konudur. Bazı fırkalar Kur’ân’ın eksiltildiğini, bazıları Kur’ân’a eklendiğini, bazıları ise herhangi bir 
ekleme ve eksiltmenin olmadığını kabul etmişlerdir. Eş'ari, Mekalatü'l-İslâmiyyîn ve İhtilâfü'l-Musallîn,
thk. Neîm Hüseyin Zerzûr, Beyrut, el-Mektebtü’l Asri, 2009, s. 55. 

7 Rençber, Fevzi, Adıyaman’da Alevilik, Yayımlanmamış doktora tezi, İstanbul 2012. 
8 Üryan Hızır Ocağı kurucusu, Uryan Hızır kutsal ziyaretgâhı Tunceli ilinde Pertek-Hozat yolu kenarında 

bir sırtın üzerinde bulunan Dorutay (Zeve) Köyü’ndedir. Bu ocağın Suriye’de Afrin kentinde, 
Adıyaman, Malatya, Maraş Çorum, Erzincan, Erzurum ve diğer büyük metropollerede talipleri bulunur. 
Uryan Hızır Ocağı, Hubyar’ın Mürşit Ocaklarıdır. Uryan Hızır Ocağının dedeleri şu anda Adıyaman’ın, 
Çelikhan İlçesi’nin Bulam Kasabasındadırlar. Şu anda ocağın Pirliğini Hamo Dede(Mehmet 
Büyükşahin)’in hakka yürümesinden sonra Ali Büyükşahin tarafından yürütülmektedir. Uryan Hızır 
Ocağı 5.İmam Muhammed Bakır’ın soy silsilesiyle günümüze ulaşmaktadır. 
http://www.uryanhizir.com, 23–11–2010.

9 1944 doğumlu İnş. Müh. Ali Büyükşahin Dede, Adıyaman Merkezde yaşamını sürdürmektedir. Babası 
Hakk’a yürüdükten sonra dedelik görevini üstlenmiştir. Ocağın piri olarak hizmet vermekte; Adıyaman, 
Erzurum, Sivas, Çorum, Maraş, Malatya, Tunceli, illerinde talipleri bulunmaktadır. 
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ların yolunu izleyen, dört kapı kırk makamdan geçerek insan-ı kâmil (olgun insan) 
olmayı amaçlayan, musahip edinerek ikrar ve görgüden geçen, Muharrem ve Hızır 
orucunu tutan, eşitliğe, paylaşımcılığa, hoşgörüye önem veren, evrensel düşünen 
toplumun kendi tarihsel kültürünü de katarak oluşturdukları sosyal toplumsal, dinsel 
inanç sistemine Alevilik diyebiliriz. Alevilik İslam’ın bâtıni ve tasavvufi yorumu 
olarak da değerlendirilir.10

2-Alevilik İnancında Kur’an’ın Kaynaklık Değeri Nedir?

İslam düşünce tarihinde prensip olarak İslam dininin temel kaynağının Kur’an-
ı Kerim olduğu hususu tüm İslami mezhep, fırka ve ekollerce müsellem bir konudur.
Ancak tüm söz konusu grupların aynı şekilde Kur’an’ı yorumladığı ve uyguladığı 
söylenemez. Genel olarak konuya bakıldığında her grubun kendi mezhebi düşün-
cesine göre Kur’ân’ı yorumladığı görülmektedir. Konuyla ilgili sorduğumuz soruya 
şöyle verilmiştir.

Kur’an Yüce Allah tarafından Hz. Muhammed’e gönderilen ve insanlara dünya 
ve ahiret saadeti kazandırmayı hedefleyen mesajlar topluluğundan ibaret kutsal bir 
kitaptır. Aleviler Kur’an’ı temel kaynak olarak kabul etmekte dolayısıyla da günlük 
hayatlarının idamesini Kur’an’ın sunmuş olduğu mesajlar doğrultusunda şekillen-
dirirler. Ancak Aleviler Kur’an’ın getirdiği esas ve ilkeler doğrultusunda hayatlarını 
düzenlerken çağın gerektirdiği ihtiyaç, koşul ve gerçekleri dikkate alarak hareket 
ederler.

Aleviliğe göre koymuş olduğu esas ve ilkeleriyle Kur’an, zâhirî ve bâtınî anlam 
olmak üzere iki farklı anlam mahiyetine sahiptir. Alevilere göre Kur’an’ın asıl 
üzerinde durulmasını istediği anlam bâtınî anlamdır. Gerçek hak ve hakikatler bâtınî 
anlamda saklıdır. Zahiri anlam, yüzeysel ve şekli mülahazalardan müteşekkil olup
yapı olarak esnek bir karaktere sahip, zaman ve şartlara değişebilen ve sübutu ola-
mayan bir manadır. Dolaysıyla da bağlayıcılığı yoktur.

3- Kur’an’ın Kendisinden Önceki Kutsal Kitaplarla İlişkisi 
Nedir/Nasıldır?

İnsanoğlu birtakım sorumluluklar yüklenmek üzere yaratıldığı için tarihin 
hiçbir döneminde başıboş bırakılmamıştır. Dolayısıyla ilk insan Hz. Adem (as)’den 
itibaren Allah insanlara doğru yolu göstermek için Peygamberler ve beraberinde 

10 Geniş bilgi için bkz. Rençber, Fevzi, “40 Soruda Adıyaman'da Geleneksel Alevilik,” Türk Kültürü ve 
Hacı Bektaş Veli Araştırma Dergisi, 2010, sayı: 56, Alevilik özel sayısı, s. 395-405.

 



541Yrd. Doç. Dr. Abdulmuttalip ARPA

insanları uyarı ve irşat edici mesajlar göndermiştir. Bu bağlamda bizler tüm kutsal 
kitaplara inanırız. Aslında tüm kitaplar öz ve mahiyet itibariyle aynı yapıya sahip-
tirler. Temelde insanları uyarmak için gönderilmişlerdir. Uygulamaya yönelik kitap-
lar arasındaki farklılıklar da birtakım sosyal ve coğrafi etkenlere dayalı formel uygu-
lamalardır.

Kur’an’dan önceki kitapların mahiyeti ve özüne yönelik insanlar tarafından bir-
takım müdahaleler olmuş olabilir. Ancak taşımış oldukları mesajlarının özü halen 
hayatiyetini devam ettirmektedir. Tabi Kur’an son ilahi kitap olduğu için daha ger-
çekçi, güncel ve daha doğru bir yol gösterme vasfına sahiptir. Evrensel yapısı itiba-
riyle de Kur’an’ın kendine has özellikleri vardır. Dolayısıyla Kur’an’a tabi olarak 
yaşam şeklini belirlemek gerekir.

4- Alevilik İnancının Oluşumu ve Devamı Sürecinde Kur’ân’dan 
Önceki Kutsal Kitapların Etkisi/Katkısı Var Mıdır?

Alevilik İslam dininin gelişim ve oluşum sürecinde teşekkül eden ve dini 
anlayışını İslam merkezli bir yapıda sürdürmeye çalışan bir inanç akımıdır. Ancak 
yukarda değinildiği üzere tüm kutsal kitaplar aynı amaca hizmet etmek üzere ortak 
mesajları içerirler. Ritüellerde farklılıklar zamansal ve mekânsal koşulların değiş-
kenliğinden ötürürdür. Bu bağlamda bazı durum ve konularda konjoktürel bir tavır-
dan bahsedilebilir.

5- Hz. Peygamberin Kendisine Vahyedilen Kur’an Karşısındaki 
Konumu (Kur’an-Sünnet İlişkisi) Nedir?

Allah insanlara mesajlarını ulaştırıp kendilerine doğru yol gösteren elçiler 
gönderir. Bu bağlamda her peygamber sorumlu olduğu kitabı ümmetine ulaştırmakla 
mükelleftir. Peygamberler de tebliğ ettikleri kitapların mesajları doğrultusunda 
hareket ederler. Bu konuda söz ve davranışlarıyla ümmetine örnek olurlar. 

Peygamberlerin kitaba karşı sorumlulukları sadece tebliğ ve teybinden ibarettir. 
Dolayısıyla Peygamberlerin bu görevleri dışında herhangi bir yetkisi yoktur. Yani
dine herhangi bir ekleme gibi teşrî durumları söz konusu değildir. Onlar kitabı tam 
anlarlar ve yorumlarlar ümmetin de bunlara tabi olma zorunluluğu vardır.

Burada şunu belirtmekte yarar vardır. Kur’an’ın getirmiş emir ve nehiylerde 
yerellik ve evrensellik gibi durumları dikkate almak gerekir. Kur’an mesajlarına 
bakıldığında yerel ve tarihsel yapı ve içerik taşıyan pasajlar olduğu gibi evrensel 
özelliklere sahip olan pasajlar da vardır. Bu bağlamda yerel ve tarihsel yapılı 
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mesajlara uymada bir zorunluluk yoktur. Buna karşın evrensel içerik ve yapılı 
mesajlara uymada bir gereklilik söz konusudur.

Kur’an evrensel yapılı küllî ifadeler taşıyan ilkeler ortaya koyar. Detay ve 
teferruatlara girmez. Bu tür detay ve uygulamaları çağın ihtiyaç ve gerçekleri dikka-
te alarak şekillendirmek gerekir. Bu yorumlama ameliyesinde yaşanılan dönemin 
birçok unsurundan yararlanmak gerekecektir. Dolayısıyla sosyal, hukukî ve ahlakî 
gibi normların belirlenmesinde çağın gerçekleri dikkate alınarak hareket edilmelidir. 
Tabi burada kul hakkı ve adalet gibi evrensel ilkeler bu yorumlamaların ana eksenin-
de yer almalıdır. Tüm bunlara karşın dinde çağdaşlığı kabul etmeyen bazı sabiteler
de vardır. İbadetler gibi.

6-Kur’ân Günümüze Kadar Eksiksiz Bir Şekilde Ulaşmış Mıdır? 
“Biz Kur’an’ı İndirdik Onu (Kıyamete Kadar) Yine Biz Koruyacağız” 
Ayeti Bağlamında Değerlendirirseniz. 

Hz. Muhammed (sav)’in hakka yürüyüşünden sonra, Kur’an’ı Kerim ayetlerini 
bir araya getirmek için Halife Hz. Ebubekir Halife Hz. Ömer ve Halife Hz. Osman 
zamanında çalışmalar yapılmıştır. Kur’an’ı Kerim’de bir kısım ayetlerin değiş-
tirildiği veya çıkarıldığı yolunda ileri sürülen tahminler tereddütlü bir ortam yarat-
maktadır. Tarihi kaynaklar şimdi kullanılan Kur’an’ı Kerim’in halife Hz. Osman’ın 
nezaretinde hazırlandığını yazmaktadır. Kur’an’ı Kerim ayetleri toplanırken bir-
takım sebeplerden dolayı Hz. Ali’ye danışılmamış ve bazı önemli kişilerde bulunan 
Mushaflar dikkate alınmamıştır. Aslında bu tavrın sergilenmesinde Hz. Osman’ın 
pek kusuru bulunmamaktadır. Zira o, çok iyi niyetli bir insandı ancak adil davran-
maya çalıştığı için etrafındakileri tarafından öldürüldü.

Alevilere göre ilk önceleri Kur’an’ı Kerim: 33 cüz, 114 süre ve 6666 ayetten 
meydana gelmiştir. Şimdiki mevcut Kur’an’ı Kerim’de 6234 ayet bulunmakta olup 
432 ayetin eksik olduğu görülmektedir. 33 cüzden de 3 cüzü çıkarılarak 30 cüze 
indirilmiştir. Aleviler, Kur’an’ı Kerim’den çıkarılan ayetlerin Ehl-i Beyt ve ibadet-
lerle ilgili olduğunu ileri sürmektedir. Emevi ve Abbasi döneminde binlerce hadis 
uydurularak yazılmış ve beyinlerde kuşkular yaratmıştır.

Alevilere göre en kâmil Kur’an Hz. Ali’de vardı. Zaten kendisi de “Ben 
Kur’an’ı nâtık’ım” buyuruyor. Hz. Ali’deki Kur’an’ın nerede olduğu hususunda bir 
bilgi yoktur. Ancak ilham ve ilkâ yoluyla bu Kur’an torunlar ve imamlar üzerinden 
günümüze kadar varlığını devam ettirmektedir. Dolayısıyla muhteva ve öz olarak
Aleviler nezdinde Kur’an’ın bir eksikliği ve mana kaybı söz konusu değildir.
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7- Allah-Kur’an-Hz. Muhammed Denkleminde Hz. Ali’nin 
Konumu Nedir?

Allah birdir; Muhammed haktır; Ali, Allah’ın aslanıdır. Allah-Muhammed-
Ali’yi birbirinden ayırmadan, bir bütün olarak kabul ederiz. Bunu ifade etmek için 
ise Hakk-Muhammed-Ali yolu deriz. Allah tektir, Muhammed haktır, Ali ise velidir. 
Nübüvvet; Hz. Muhammed’e, velayet ise Hz. Ali’ye gelmiştir. Nübüvvet ve velâyet 
birbirilerinin tamamlayıcısıdır. Muhammed olmadan Ali, Ali olmadan Muhammed 
olmazdı. Ayrıca nübüvvet Hz. Ali’ye gelecekti de Hz. Peygamber’e gelmiştir gibi 
aslı olmayan rivayetler de yanlış, akla ve mantığa uymayan ifadelerdir. Hz. Ali 
liderdir, kılavuzdur, yol göstericidir. Hz. Ali ile Hz. Peygamber arasındaki muhabbet 
tarif edilemez boyutlardadır. Hz. Ali, Peygamber’in Mekke’den Medine’ye hicre-
tinde Hz. Peygamber’in yatağında uyumuş, onun için canını verecek kadar sevgi 
duymuştur. Hz. Muhammed, Peygamber ve peygamberlik makamının temsilcisi; Hz. 
Ali ise veli, velayet ile hilafet makamının temsilcisidir. Hz. Muhammed ve Ehl-i
Beyt Allah’ın nurunun tezahürüdür. Nur aynı, vücutlar farklıdır.

8-Kur’an Bir Müslümanın Günlük Hayatına Ne Kadar Yön 
Vermelidir?

Aleviler genel anlamda Kur’an’ın toplum yararına yönelik olan emirlerini baş 
tacı ederler. Günlük hayattaki her şeyi Kur’an’a göre düzenlemek pek doğru değil-
dir. Burada yaşanılan çağın koşul, imkan daha doğrusu gerçeklerini dikkate alarak 
hareket edilmelidir. Kur’an, esas itibariyle toplumların sosyal ve siyasal alandaki 
yapılarına müdahalede bulunmaz. Dolayısıyla da Kur’an bu şekilde ele alınıp yo-
rumlanmamalıdır. Kur’an’a her zaman saygıda bulunmalı ve özellikle kamu yara-
rına yönelik olan emir ve tavsiyeleri göz ardı edilmemelidir.

Sosyal ve siyasal alandaki düzenlemelerde Kur’an temel referans olarak değil,
genel, evrensel insan haklarına yönelik olarak sunmuş olduğu ilkeleri dikkate 
alınarak hareket edilmelidir. Aksi halde dine dayalı katı kurallı bir yapı ortaya çıkar.
Nitekim tüm kutsal kitaplara bakıldığında toplumların yönetim konularına direk 
müdahalede bulunmadığı koymuş oldukları öğretilerin de daha çok bireylerin özel 
hayatlarında yer almasın telkin ettiği görülmektedir. Tüm bu açıklamaların ardından 
şu söylenebilir: Bir toplumun sosyal ve siyasal yapısı oluşturulurken Kur’an’ın 
kamu ve insan haklarına yönelik sunmuş olduğu ilkeleri göz önünde bulundurarak 
laik, demokratik, sosyal ve hukuka dayalı bir yapıyı esas almak gerekir.
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9-Kur’an’ı Arapçasından Okumak Zorunlu Mudur? İbadet Dili 
Nasıl Olmalıdır?

Kur’an’ı orijinal dilinden okumak zorunlu bir husus değildir. Kur’an bütün 
insanlara hitap ettiği için insanlar tarafından anlaşılan dilinde okunmalıdır. Nitekim 
kaynaklarda Hz. Peygamberin Farslılara Kur’an’ı kendi dillerinde okuyarak ibadet 
etmelerine müsaade ettiği belirtilmektedir. Kur’an’ın ilk dönem muhataplarını 
dikkate alarak farklı lehçelerde nâzil olmasının hikmeti de budur. Dolayısıyla herkes 
Kur’an’ı anladığı ve konuştuğu dilden okuyabilmeli ve ibadetlerini yapabilmelidir.
Bu bağlamda çocukların Kur’an’ı orijinal dilden öğrenmelerine yönelik yapılan 
program ve teşviklerin gereksiz olduğunu belirtmek gerekir.

10-Kuran’ı Orijinal Dilinden Okumasını Biliyor Musunuz? Daha 
Çok Neleri Okursunuz (Sûre- Âyet)? Ne Zaman, Nerelerde Kur’an 
Okursunuz?

Latin alfabesiyle Türkçeye çevrilmiş Kur’an-ı Kerim’i okuyorum. Ali-İmran, 
Enfâl, Tevbe, Meryem, Muhammed, Şûra, Hucurât, Mâide, Ahzâp, Nisâ ve Saffet 
surelerinden ayetleri çoğunlukla okumakla birlikte Kur’an’ı Kerim’in diğer sure ve 
ayetlerini de okuyorum. Bazı ayetler Alevî Bektaşi yol erkânında görülen ikrar ve 
görgü cemlerinde okunmaktadır.

11-Mevcut Kur’an Meallerine ve Tefsirlere Nasıl Bakıyorsunuz?

Aleviler Türkiye’deki meallere karşı biraz temkinli yaklaşırlar. Meallerde 
genelde ideolojik ve mezhebî kaygılar ön planda yer almaktadır. Maalesef bu 
anlamda objektif ve gerçekçi bir mealden bahsedilemez. Bu konuda en güvenilir 
olması beklenilen ve tüm vatandaşlarının din işlerinden sorumlu olan Diyanet de
objektif olmaktan uzaktır. Nitekim yaptırdığı meallere bakıldığında Hanefi mezhebi 
anlayışında hareket ettiği görülmektedir. Oysa bünyesinde birçok mezhebe mensup 
vatandaş bulunmaktadır.

Bizler de bu yöndeki ihtiyacımızı karşılamak ‘Dedeler kurulu’ gibi birtakım 
kurullar kurduk. Mevcut mealleri de inceleyerek akıl-mantık ve çağın gerçeklerini 
esas alarak Kur’an’ı doğru anlamlandırmaya çalışıyoruz. Ancak nihayete erdir-
diğimiz basılı bir mealimiz maalesef elimizde bulunmamaktadır. Yaşar Nuri Öztürk, 
Süleyman Ateş, Çağatay Öztimur, İsmail Hakkı Baltacıoğlu ve Abdulkadir Göl-
pınarlı’nın mealleri nezdimizde en çok kabul gören meallerdir.



545Yrd. Doç. Dr. Abdulmuttalip ARPA

12-Kur’an Tefsirleri Hakkında Ne Düşünüyorsunuz?

Yukarda mealler için sarf edilen düşünceler tefsirler için de geçerlidir. Çoğu 
mezhebî ve ideolojik kaygılarla yazılan tefsirlerdir. Cumhuriyet döneminin önemli 
bir tefsiri olan Elmalılı Hamdi Yazır’ın ‘Hak Dini Kur’an Dili’ adlı tefsiri de Hanefi 
mezhebi anlayışında kaleme alınan ve birtakım başka amaçlara matuf olarak yazılan 
tefsirdir. Eldeki tefsirler arasında da Süleyman Ateş’in tefsiri en çok müracaat etti-
ğimiz tefsirdir.

13- Mevcut Hükümet veya Diyanetten Kur’ân’la İlgili 
Beklentileriniz Nelerdir?

Sağlıklı ve doğru bir din anlayışının oluşması ve yayılması için her türlü 
ideolojik ve mezhebî kaygılardan arınmış, evrensel ilkeleri ve çağın gerçeklerini 
esas alarak bir Kur’an meali ve paralelinde tefsir hazırlanması günümüz Alevilerin 
temel ihtiyacı ve talebidir. Ayrıca Kur’an’ın orijinal Arapça dilinden okunup anlaşıl-
ması yerine herkesin kendi anadiliyle okuyup anlaması, tefekkür ve taatini yerine 
getirmesi yönünde imkan ve telkinlerde bulunulması biz Alevileri mutlu edecektir.

DEĞERLENDİRME

Alevilik inanç sisteminin teşekkülü ve bu inanç sisteminin yorum ve uygula-
malarında Kur’an’ın temel referans olarak kabulü tüm Alevî inanç müntesipleri 
tarafından müsellem bir konudur. Ancak bu temel kaynağın yorumu noktasında 
Alevilerin Sünnilerden farklı olarak kendilerine has bir yorum metoduna sahip 
oldukları gözlemlendi. Bâtınî yorumun esas alındığı ve yine bu yorumda yetkinliği 
masum imama bırakan anlayış, Aleviliğin Kur’an anlayışının temelini oluşturmak-
tadır.

Aleviliğin Kur’an’a yönelik yukardaki temel yaklaşımının yanında Kur’an’a 
dair uygulama ve yorumlama noktasında genel olarak yaptığımız görüşme ve 
incelemelerden sonra Alevî dedeleri veya taliplerin çoğunluğunun Kur’ân’ı orijinal 
dilinden okuyamadığı; daha çok Türkçe meâlinden okudukları; Türkçe meâllerin 
farklı olmasından ötürü de Kur’ân-ı Kerim’in özünü anlamakta zorluk çektiklerini 
müşahede ettik. Ayrıca yapılan gözlemler ve mülakatlar neticesinde cem esnasında 
okunması gereken ayet ve surelerin Alevî dede ve talipler tarafından okunduğu tespit 
edilmiştir.
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Alevîler, Allah tarafından gönderilen kutsal kitaplara ve Hz. Muhammed’e 
gönderilen Kur’an-ı Kerim’e iman etmektedirler. Yöre Alevîleri tarafından Kur’an-ı 
Kerim ve diğer kutsal kitaplara saygı duyulmakta ve bunların kutsallığına inanıl-
maktadır. Kur’an-ı Kerim’in insanlar için öğüt olduğunu, dolayısıyla onu anladı-
ğımız dilde okumanın bir mahsuru olmadığını söylemekte, ayrıca Kur’an-ı Ke-
rim’deki muhkem ve muteşâbih ayetlerin varlığını kabul etmektedirler. Adıyaman 
Alevîleri dedelerin ve âşıkların konuşan Kur’an olduklarını, bu yüzden yedi uluların 
deyiş ve nefeslerini okumanın da sevap olacağını ifade etmektedirler. Adıyaman 
Alevîleri (dedeler, rehberler, talipler) dinî inanç ve gelenekleri konusundaki düşün-
celerini Kur’an-ı Kerim’i kaynak göstererek delillendirmekte, Kur’an-ı Kerim’e 
atıflarda bulunmaktadırlar. Alevî vatandaşlardan Kur’an-ı Kerim’i okumasını bilen-
ler Arapça olarak okumakta Arapça okumayı bilmeyenler ise mealini okumaktadır-
lar. Alevî talipler, meâl çalışmalarının birbirinden farklı olduğunu ve bu konudaki 
şikayetlerini de dile getirmektedirler.

Alevîler ibadetlerinde, vefat eden kişinin yanında, taziyelerde, erkânlarda, özel 
gün ve gecelerde Kur’an-ı Kerim okumaktadırlar. Bütün Alevî inanç ilkelerinde 
olduğu gibi tasavvufî ve bâtınî unsurları, Adıyaman Alevîlerinin kutsal kitap ve 
Kur’an’ı Kerim’e iman konusundaki anlayışlarında da görülmektedir. Yöre Alevîleri 
tarafından, Kur’an-ı Kerim’in zâhir ve bâtın yönlerinin bulunduğu, asıl olanın batın 
olduğu, Kur’an-ı Kerim’in bâtınî yönünün hakikat olduğu dillendirilmektedir. 
Yöredeki Alevîler Kur’an-ı Kerim’in kutsallığına, içeriğine iman etmekte, Kur’an-ı 
Kerim’e saygı ve hürmet göstermekte, Kur’an’ı Kerim’deki bazı ayetlerin çıkarıl-
dığını, yerlerine başka ayetlerin eklendiğini iddia etmektedirler. Bu yüzden Hz. 
Muhammed (sav) zamanında, Hz. Ali tarafından yazıldığına inanılan Mushaf ile 
günümüzdeki Mushaf arasında bir takım farklılıklar olduğunu düşünmektedirler. Bu 
bağlamda Aleviler özellikle Ehl-i Beyt’le alakalı ayetlerin Kur’ân-ı Kerim’den çıka-
rıldığını öne sürmektedirler.
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RESMİ VE SÖZLÜ TARİH ANLATILARI
ARASINDA BULUNMANIN ALEVİ ÖĞRENCİLER 

VE TARİH ÖĞRETMENLERİ ÜZERİNDEKİ 
ETKİLERİ

(Tunceli Merkez Örneği)

Yusuf Arslan*

ÖZET

Bu araştırmada Alevi öğrenciler ile tarih öğretmenlerinin okullarda ve sosyo-
kültürel çevrelerinden öğrendikleri birbirinden farklı tarih anlatılarına maruz 
kalmalarının onları nasıl etkilediği araştırılmıştır. Araştırma 2012 yılında Tunceli 
kent merke-zinde yapılmış olup Alevi İslam inancına mensup 49 ortaöğretim son 
sınıf öğrencisi, 15 veli ve 6 tarih öğretmeni çalışma grubunda yer almıştır. 
Araştırmanın sonuçlarına göre öğrencilerin resmi ve sözlü tarih bilgilerinin yaygın 
olarak çeliştiği görülmüş, iki tarih arasında bulunan öğrencilerin tarih dersleri/ders 
kitaplarına karşı ilgilerinin azaldığı, bilgi kargaşasıyla beraber kimlik parçalanması 
gibi sonuçlara yol açtığı saptanmıştır. Tuncelili tarih öğretmenlerinin de "kendileri 
ile çelişme”, “gerçek dışı olduğuna inandığı bilgileri vermeye zorlanma” ya da 
“kendine oto sansür uygulama” gibi içsel problemlerle uğraştıkları anlaşılmış, 
derslerde toplumlarının tarih görüşleri ile çelişen konularda bütüncül ve gerçek bir 
katılım gösteremedikleri tespit edil-miştir. Tarih derslerinde/kitaplarında Alevilerle 
ilgili tarihsel bilgilere yer verilme-sinin yaşanılan sorunları azaltacağı, toplumsal 
hoşgörü ve barışa katkı sağlayacağı düşünülmektedir.

Anahtar Kelimeler: Tarih Öğretimi, Hassas ve Tartışmalı Konuların Öğreti-
mi, Sözlü Tarih, Resmȋ Tarih, Alevilik. 

ABSTRACT 

In this study, it has been investigated that how the exposure to different 
narratives of history effected to Alevi students and history teachers which they 
gained from schools and socio-cultural environment. Research has been carried out 
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in the center of Tunceli in 2012, and there have been 49 high school senior students, 
15 parents, 6 history teachers in this study. According to results, it has been noticed 
that sudents' oral and formal history knowledge is widely conflicted, it is stated that 
students between two histories have lost their interests in history lessons/subject 
books and this lead to knowledge confusion as well as identity fragmentation. Also 
it has come out that teachers from Tunceli are dealing with inner problems such as 
''disagreement with themselves'', ''forced to teach some information that believed to 
be unrealistic'', and '' apply oto-censorship to themselves'', it is identified that they 
can't participate in the subjects where there is a confliction with the opinions of their 
society date wholly and rightfully. It has been thought that mentioning about 
historical facts about Alevi people in history books/lessons will lessen the ongoing 
problems and contribute to social toleration and peace.

Key Words: History Education, Education Of Sensitive And Conflicted 
Topics, Oral History, Formal History, Alevism.

GİRİŞ 

İslam’a ilişkin farklı değerlendirmeleri ve ritüelleri nedeniyle yüzyıllarca 
iktidar tarafından sorunlu bir kitle olarak görülen Aleviler, uygulanan baskı 
nedeniyle söz ve belleğe yazıdan daha fazla önem vermişlerdir. Baskıların Yavuz 
Sultan Selim dönemi Çaldıran Savaşı sürecinde katmerleştiği genel kabul görür. Bu 
olaydan sonra Alevi İslam kitleleri daha çok şehir merkezlerinden uzak yerlere 
çekilmiş, inançlarını gizlilik içinde yürütmüşlerdir. Bu durum Alevi toplulukta sözlü 
kültürün oluşmasına zemin hazırlamıştır. Sözlü kültür, yazı ve matbaa kavramlarının 
varlığını bilmeyen, bilse dahi ona hayatlarında yeteri kadar yer vermeyen, iletişimin 
ağırlıklı olarak konuşma diline ve tarihsel belleğe dayandığı kültürlerdir 
(Parıltı,2006:18). Bütün sözlü kültürlerin omurgasını söz ve bellek oluşturur. Şayet 
bir topluluk tarihsel bir olay yaşandığında değişik nedenlerden ötürü sözlü kültür 
ortamında kalmış ise o olayı söz ve bellek ile sonraki kuşaklara aktaracaktır (Kardaş, 
2012:199). Çok uzun süre sözlü kültür ortamında kaldıkları için Alevi İslam 
topluluk tarihsel birikimlerini sonraki kuşaklara sözlü olarak aktarmıştır. Aleviler 
yazıdan haberdar olmuşlardır ancak, yazı daha çok bazı dini önderlerin tercihi 
olmuş, alt kesimler ise söz ve belleğe bağlı kalmışlardır. Bu durum zaman içinde 
Alevi sözlü tarihinin oluşmasını, bir geleneğe dönüşmesini sağlamıştır. Sözlü tarih, 
Alevi kitlenin görüşlerine teolojik ve historik çerçeve oluşturmasında daima baskın 
bir etki yapmış, bu yönde işlev görmüştür. Bu etki ve işlevin kentlere göç, asi-
milasyon, modernleşmeye rağmen bugün için de devam ettiği söylenebilir.
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BASKI ALTINDAKİ TOPLULUKLARIN TARİHİ: SÖZLÜ 
TARİH 

Resmi görüşle çelişen ya da iktidarca dil ve inançları nedeniyle sorunsallaşmış 
dezavantajlı gruplar zorunlu olarak görüşlerini sözlü ifade etmektedirler (Kardaş, 
2012:201). Bu gruplar için sözlü tarih demokratik ve halkçı bir söylem olup, totaliter 
yönetimler tarafından sesleri kısılmışların, kıskaç altında tutulanların tarihi olarak da 
adlandırılır (Caunce, 2008:8; Erdilek, 2006:79). Bu bağlamıyla sözlü tarih, geçmişte 
yaşanan olaylara tanık olmuş ya da olaylara tanık olan kişileri dinlemiş olanlarla 
yapılan sistematik mülakatlardır (Thompson, 2006:23; Kyvig ve Marty, 2011:73; 
Caunce, 2008:8). Bu mülakatlara sözlü tarih (oral history) ismini veren ilk kişi 
Gould iken (Danacıoğlu, 2008:135), üniversitede - Columbia Üniversitesi - sözlü 
tarih bölümünü kuran kişi Allan Nevins olmuştur. Nevins, sözlü tarih çalışmalarına 
bilimsel standartlar getirmiş, böylece söz ve belleğe dayalı anlatıların bilimsel olarak 
değerli kabul edilmesine olanak sağlamıştır (Somersan, 2007, s. 369). 

Batı’da ilk sözlü tarih çalışmaları Herodot ile başlarken, İslam dünyasında ilk 
sözlü tarih çalışmaları peygamberin ölümünden sonra başlamış, hafızların çoğunun 
savaşlarda ölmesiyle Kur’an’ın kaybolmasını önlemek için şifahi kaynakların 
derlenmesi sağlanmıştır. Türklerde ilk sözlü tarih yazıcılığı Türk isminin kullanıldığı 
ilk yazılı metin olan Orhun Yazıtları olmuştur. Alevilerle ilgili ilk sözlü tarih 
çalışmaları oryantalistler, misyonerler, gezginlerce yapılmıştır. Grenard, Barnum, 
American Misyonary Herald bunlardan bazılarıdır (Yaman, 2007:37). Osmanlı 
döneminde Baha Sait ile devam eden çalışmalar, sonrasında Hamit Sadi, Süleyman 
Fikri, Yusuf Ziya Yörükan, Nazmi Sevgen, Hasan Reşit Tankut, Mehmet Eröz, 
Cemal Şener, Ayhan Aydın ile devam etmiştir. 1993 Sivas ve 1995 Gazi Olayları 
sonrasında Alevilik ile ilgili yayınlarda adeta bir patlama yaşanmıştır. Bu yıllarda 
“Hz. Ali’nin Faziletleri ve Menkıbeleri”, “Kerbela”, “Hz. Hüseyin’in Yaşamı, 
Kişiliği, Direnişi” gibi kitapların derlenmesinde sözlü kaynaklara 
başvurulmuştur. “Cem”, “Nefes”, “Alevilerin Sesi”, “Kızıldeli”, “Kırkbudak”, “Pir 
Sultan Abdal”, “Velayet”, “Can Can’a”, “Hacı Bektaş”, “Ehl-i Beyt Yolu”, 
“Horasan Bülteni”, “Şahkulu’nun Sesi”, “Şahkulu Sultan”, “Karaca Ahmet 
Sultan”, “Serçeşme”, “Toplumsal Barış”, “Turna” gibi dergilerde de sözlü tarih 
çalışmalarının önemli yer tuttuğu görülmektedir. 

Alevi sözlü tarihinin en önemli konuları Hilafet meselesi, Hz. Ali’nin kahra-
manlıkları, Hz. Hasan’ın zehirletilmesi, Hz. Hüseyin’in Kerbela’da şehit edilmesi, 
Hz. Ali soyuna Emeviler ve Abbasiler döneminde yapılan haksızlıklar, Pir Sultan’ın 
asılması, Dersim Olayları gibi olaylardır (Yaman, 2007:35). “Zulme ve haksızlığa 
uğrama” Alevi sözlü tarihinin odak konusuyken, Tunceli bölgesinde buna 1937-
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38’de sivil katliamı yapılması ve bir avuç Dersimlinin gösterdiği direniş hikâyesi
eklenmiştir. Bu yörede sözlü tarih, bireylere sürekli atalarının Dersim-li/Kır-
manc/Alevi olduğunu ve fırsat bekleyen art niyetli ötekinin saldırılarına karşı direniş 
için uyanık kalmayı hatırlatmaktadır. İktidar ile uzlaşmak ve ortaklaşmayı, baş-
kaldırının dışındaki farklı seçenekleri düşünmeyi reddetmeye çağıran ana unsur 
daima sözlü tarih olmaktadır. Topluluk üyesi herhangi bir birey, iktidara niçin daima 
karşı olduğunun bağlayıcı yanıtını sözlü tarihin evreni içinden yapmaktadır. Bu 
bölgede sözlü tarih, iktidar karşıtı bir tarih olmasının yanında, topluluğun dinsel ve 
siyasal tercihlerini, ekonomik ve sosyal ilişkilerini, düşünme ve algılama biçim-
lerini, tepkiyi ortaya koyuş tarzlarını belirleyen gerçek bir bağlayıcılığa sahiptir.  

YÖNTEM

Bu araştırma iki farklı tarih anlatısına maruz kalan bireylerin durumunu 
anlamaya çalıştığından nitel bir araştırmadır. Bir toplumsal olayın hangi koşullar 
altında gerçekleştiği, toplumsal olayın kişi ya da grupları neden ve nasıl etkilediği, 
onların değer yargı ve davranışlarında ne gibi sonuçlara yol açtığını anlamak için
durum çalışmalarına ihtiyaç vardır (Keleş’ten akt. Geray, 1976: 343). Bu nedenle 
araştırmada durum çalışması (case study) olarak bilinen araştırma desenine 
başvurulmuş, bu yöntem ile veriler elde edilmiştir. Araştırmada, yarı yapılandırılmış 
mülakat ve doküman analizi gibi araştırma teknikleri kullanılmıştır. Araştırmanın 
çalışma grubunu 2012 yılında Tunceli kent merkezinde 12. sınıfa giden 49 öğrenci 
ile 15 veli ve 6 tarih öğretmeni oluşturmaktadır.  Görüşülenlerin tamamı Tunceli 
doğumlu olup Alevi inancına mensuptur. Görüşmelerin tamamında kamera 
kullanılmış, kayıtların çözümlemesi yapılırken kaydın kaçıncı dakikadan başladığı
(örneğin 07:22; 12:23 gibi), bunun yanı sıra sözel olmayan ifadelere (gülümseme, 
tebessüm, sinirlenme, ses tonunun yükselmesi, dalga geçme, el işaretleri…) aynen 
yer verilmiştir. Kamera kayıtlarından yazıya aktarılan ham veriler betimsel analiz 
yapılarak yorumlanmıştır. Görüşmecilerin isim soy isimlerinin verilmesi bilimsel 
etiğe uygun düşmeyeceğinden kodlar kullanılması tercih edilmiştir. Buna göre  
“MSY 13”, mülakat sorusunu yanıtlayan “13 nolu öğrenci” “ÖĞRT 1”, görüşme 
yapılan “1 nolu öğretmen” anlamına gelmektedir. 

BULGULAR 

1. Sözlü ve Resmi Tarih Bilgileri Arasındaki Farklılıklara İlişkin Bulgular 

Yapılan araştırma sonucunda iki tarih arasında aşağıdaki konu başlıklarında 
anlatı ve bilgi farklılıkları bulunduğu anlaşılmıştır. 
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Bulgulara göre Tunceli yöresinde aynı tarihsel olayın resmi devlet ideolo-
jisinde farklı halk arasında farklı bilindiği görülmektedir. Başka bir deyişle Tun-
celi’de “anlatılan” ve “yazılan” olmak üzere birbirinden farklı tarihlerin dolaşımda 
olduğu anlaşılmaktadır. Bu gerçeği MSY 23 nolu öğrenci “(22:52)… anlatılanlarla 
yazılanlar tamamen ters düşüyor” şeklinde açıklarken, MSY 38 nolu öğrenci 
“(25:44) Biz, tarihi A ve B dillerinden öğreniyoruz” diye ifade etmiş, MSY 37 nolu 
öğrenci ise “(04:22) okulda başka bir şey öğreniyoruz evde farklı bir şey öğreni-
yoruz” biçiminde açıklamıştır.  Velilerde kendi okul yıllarında din ve tarih dersle-
rinde “devletin” ve “toplumlarının” olmak üzere birbirine rakip tarih görüşle-rine 
maruz kaldıklarını, bu durumun kendilerini zorladığını ifade etmişlerdir.  Birbiriyle 
uyuşmayan sözlü ve resmi tarihin en bilinen örnekleri şöyle sıralamak 
mümkündür: Hz. Ali tarih ders kitaplarında sessiz sedasız dördüncü halifeliğe 
gelmiş biri iken sözlü tarihte peygamberin naaşını yıkayan, defneden; Gadir Hum’da 
kendisine halifeliğin verildiği, Bedir, Uhut, Hendek, Hayber savaşlarında hikmetler 
gösteren biridir. Sözlü tarihte Hz. Hasan’ın zehirlendiği ifade edilirken ders 
kitaplarında Hz. Hasan’ın kendi eceliyle öldüğü yazılıdır (Okur ve dig. 
2011:120). Muaviye “Müslü-manlar arasındaki karışıklıkları önleyerek ülkeye huzur 

Uyuşmazlık Gösteren Konular f Uyuşmazlık Gösteren Konular                                                            f

Dersim İsyanı 38 Şah İsmail 6
Hz. Ali 29 Emeviler 4
Yavuz Sultan Selim 25 Orta Asya Kabulü 4
Alevilik-Bektaşilik 22 Yeniçeri Ocağı 4
Kerbela Olayı 18 Kafkas Cephesi 4
Hz. Hüseyin 17 İslamiyet’in doğuşu - yayılışı 3
Hz. Ebubekir 16 Batınilik- Hasan Sabbah 3
Hz. Ömer 16 Celali ayaklanmaları 3
Hz. Osman 16 IV. Murat (Kuyucu Murat) 2
Yezit 13 Hayber’in Fethi 2
Hz. Hasan 13 Şeyh Bedrettin İsyanı 2
Ermeniler 11 Koçgiri İsyanı 2
Muaviye 11 Mezopotamya 2
Şeyh Sait İsyanı 10 Osmanlı Devletinin Kuruluşu 1
Atatürk 8 II.Mahmut 1
Dinsel hoşgörü 7 Ahiler 1

Hicret 1
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sağlamaya çalışan” (Okur ve dig. 2011:120) biri olarak ders kitaplarında tasvir
edilirken, sözlü tarihte tersi bir anlayışa sahip olduğu anlatılır. Pir Sultan, Şeyh 
Bedrettin, Hasan Sabbah da resmi tarihte “düşman” gibi gösterilirken, sözlü tarihte 
bambaşka anlatılmaktadır. Yine Yavuz Sultan Selim tarih ders kitaplarında “dürüst” 
“değerli hükümdar” (Okur ve dig, 2011: 24), “ince ruhlu”, “Sekiz yıla seksen yıllık 
iş sığdırmış bir padişah” (Cazgır ve dig., 2011: 61) olarak tanıtılırken, sözlü tarihte 
Alevi katliamı yapan biri olarak söz edilir. Şah İsmail resmi tarihte düşman, sözlü 
tarihte “hatai” olarak tanınan “yedi ulu ozan”dan biri olarak kabul edilir, cemlerde 
nefesleri okunur, adından saygı ve hürmetle bahsedilir. II. Mahmut döneminde 
Yeniçeri Ocağı’nın kaldırılması “vakai hayriye” olarak adlandırılırken, sözlü tarihte 
“vakai şerriye” olarak tarif edilir. IV. Murat sözlü tarihte Alevileri kitlelere büyük 
baskılar uygulayan biri iken kitaplarda Doğu’yu fetheden büyük padişahtır. Yine 
resmȋ tarihte Koçgiri ve Dersim’de Cumhuriyet’e karşı bir isyan olduğu ifade 
edilirken sözlü tarihte “sivil katliamı” yapıldığına vurgu yapılır. Lise 1, 2, 3, 4 tarih 
ders kitaplarında yüzü aşkın cami kelimesi ve resminin yanında onlarca kilise, havra, 
sinagog resmi olmasına rağmen bir tek cemevi kelimesi ya da resmi yoktur. 
Sömürgecilik çağını başlatan Kristof Kolomb; altı milyon Yahudi’nin ölümünden 
sorumlu Hitler, Rus diktatör Stalin’in süslenmiş resimleri olduğu halde, Hz. Ali’nin, 
Hz. Hüseyin’in, Hacı Bektaş’ın, Pir Sultan’ın, Yunus Emre’nin resimlerine 
rastlanmamaktadır. Bu tutum öğrenci, öğretmen ve veliler tarafından yaygın şekilde 
tepkiyle karşılanmaktadır. 2002’den bu yana yapılan Kürt açılımı, Alevi açılımı gibi 
milli birlik ve beraberliği sağlamaya çalışan hükümetin yeni Türkiye projesinde 
hoşgörülü, demokratik ve çoğulcu tarih dersleri ve ders kitaplarına ihtiyaç 
duyulduğu bulgulardan anlaşılmaktadır.

1. Resmi ve Sözlü Tarih Anlatıları Arasında Bulunmanın Alevi 
Öğrenciler Üzerindeki Etkilerine İlişkin Bulgular

Alevi öğrencilerin yaşadığı önemli sorunlardan biride sözlü ve resmȋ iki farklı 
tarih anlatısı arasında bulunuyor olmalarıdır. Bu durumun yol açtığı olumsuzluklar 
aşağıda görülmektedir.  

Etkiler F
Tarih ders kitaplarına olan ilgimi azaltıyor 37
Tarih derslerine olan ilgimi azaltıyor. 33
Neye inanacağımı şaşırıyorum 30
Tarih bilgileri arasında çelişkiler oluyor 10
Asimile oluyoruz 5
Beni etkilemiyor; çünkü ben sözlü tarihe inanıyorum 5
Kimlik parçalanması yaşıyorum 4
Kendi tarihimden soğuyorum 4

1. Resmi ve Sözlü Tarih Anlatıları Arasında Bulunmanın Alevi Öğ-
renciler Üzerindeki Etkilerine İlişkin Bulgular
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Psikolojimi bozuyor 3
Güvensizlik/Şüphecilik yaratıyor 3
Kendimi dışlanmış hissediyorum 2
Tarih dersinde öğrenmeme engel oluyor 2
Tarih öğretmeninden uzaklaşıyorum 1
Asilik yaratıyor 1
Özgüvenimi düşürüyor 1
Kendimi dile getiremiyorum 1

Bulgular, tarih dersleri ve ders kitaplarına karşı kayda değer bir ilgisizliğin 
bütün diğer olumsuzluklardan önce geldiğini göstermekte ve ortaya koymaktadır. 
Türklerin ve Sünni İslam’ın sürekli övüldüğü, geçmişte Türk ve Sünni toplulukların 
dışında Anadolu’da hiç kimse yaşamıyormuş gibi sunulduğu tarih dersleri/ ders 
kitapları, öğrenciler arasında yaygın şekilde gerçekdışı kabul edilmekte, bir ilgi 
nesnesi olamamaktadır. Çalışma grubundaki öğrenciler üniversite tercihlerinde tarih 
bölümlerini tercih etmeyi düşünmediklerini ifade etmiş, KPSS ya da atanamama 
endişesini, resmi tarihe maruz kalmak istememelerinden sonra sıralamışlardır. Bu 
veri Alevi öğrencilerin üniversitelerdeki tarih öğretimine de katı bir şekilde mesafeli 
durduklarını ortaya koymaktadır. 

Diğer taraftan resmi ve sözlü tarihe maruz kalan bu öğrencilerin tarih 
bilgilerinde çelişkiler meydana geldiği, kimlik parçalanması yaşadıkları anlaşılmak-
tadır. Örneğin MSY 22 nolu öğrenci “(07:22) birisi sana bir şey anlatıyor, sen 
busun diyor, senin dinin bu diyor, öbürü sen busun diyor, bu belirsizlik oluşturuyor, 
ne olduğunu bilememek oluşturuyor” biçiminde, MSY 7 nolu öğrenci “(24:24)
sonuçta ikisi arasında kaldığımız zaman neye inanacağımızı şaşırıyoruz”
şeklinde, MSY 5 nolu öğrenci“(13:47)[Elini sol kulağına götürerek] Bir yandan, 
işte bu taraftan bir şeyler işitiyorsun, [sonra elini sağ kulağına götürerek] bu 
taraftan da farklı şeyler işitiyorsun.  İnsanda bir karmaşa oluşturuyor biliyor 
musunuz. İşte ger-çekten acaba kim,  hangi taraf doğruyu söylüyor; bu taraf mı 
doğruyu söylüyor, şu taraf mı doğruyu söylüyor, arada kalıyorsunuz” biçiminde bu 
düşüncelerini açık-lamıştır. Öğretmenlerde sonuçları tahripkar olan bu meseleyle 
ilgili şahit oldukları pratikleri şu şekilde ifade etmişlerdir: 

ÖĞRT 3 “(20:22) çocuklar neye inanacaklarını bilmiyorlar, yani hangisi 
doğru, diyelim ki cemevi’nde dinliyor geliyor bana soruyor, ben söylüyorum, kafası 
karışıyor, bana mı inansın ona mı inansın ya da sokaktakine mi inansın (gülüyor). 
Ya da işte demokratik kitle örgütlerine mi? Çocuklarda müthiş bir kafa karışıklığı 
oluşuyor, bunu önlemek mümkün değil, bu müfredatla mümkün değil” biçiminde,
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ÖĞRT 5 “(07:25) İnkılap tarihi dersiydi onu çok net hatırlıyorum hocam, siz 
böyle diyorsunuz ama bunu nenemiz dedemiz böyle söyledi diyenler vardı” biçimin-
de durumu ifade etmiştir. ÖĞRT 1, 2, 4, 6’da benzer tecrübelerini aktarmışlardır. 

Sözlü tarih ile resmi tarih görüşlerinin bir arada olduğu yerlerde bilgi kargaşası
oluştuğu bilinmektedir (Bilmez, Kayacan, Aslan, 2011:53; Barton ve McCully, 
2008:81; Çiçek, 2009:151-157) . Tarih derslerinin siyasallaştırılması, resmi devlet 
ideolojisinde farklı toplulukların tarihlerinin reddedilmesi sorun ve kargaşanın en 
önemli nedenini oluşturmaktadır. Türkiye’de tarih dersleri “Türk-İslam Tezi, Türk 
Tarih Tezi” gibi siyasal görüşlere göre hazırlanmış, resmi devlet ideolojisini 
bireylere empoze etmeye çalışan bir misyon yüklenmiştir (Şimşek, 2011: 8; Yazıcı, 
2011: 199; Ersanlı,1992: 12-13; Copeaux, 2003:107; Öztürk, 2009: 243-274; Bora, 
2009: 122). Resmi tarih, çocuklarda kimlik parçalanmasına yol açabilmektedir
(Hawkey, 2008:108). Nitekim ulaştığımız verilerde bazı öğrencilerin kolektif
kimliğinin parçalandığı, toplumlarına ait görüşleri reddettikleri ortaya çıkmıştır. 
Resmi tarih, bu bölgedeki bireylerin ortak bir uzlaşma temelinde benimsedikleri 
kimliklerine güçlü zararlar vererek ortak kimliğe katılmayı reddetmeye davet 
etmekte, ata yadigarı bilginin ve düşüncenin parçalanmasına, ortak bilinç dışında 
dolaşımına yol açmakta ciddi bir paya sahip olduğu görülmüştür. Örneğin MSY 8
nolu öğrenci “(23:00) insan bir kimlik parçalanması yaşıyor. Yani tam olarak bu. 
Ne olduğunuzu bilemiyorsunuz. Mesela benim büyükbabam Türk olduğumuzu söy-
ler, ama dışarıda bir arkadaşıma söylüyorum ne saçmalıyorsun biz Zaza’yız der, 
başka bir arkadaşım biz Kürt’üz falan der. Bu ne kadar kötü bir durum” şeklinde bu 
durumu ifade etmiştir. Resmi tarihe maruz kalan yetişkin bireyler arasında da kimlik 
parçalanması karşılaşılan önemli bir sorundur. Aynı aile içinde bile aidiyetlerle ilgili 
önemli görüş ayrılıkları vardır. Yüzlerce yıllık sözlü mirası hafızalarında taşıyan 
yaşlıların azalması, modernleşmeyle birlikte birleştiricilik özelliği bulunan 
geleneksel sözlü kaynakların öneminin azalması, 1970’lerden itibaren devlet ile 
muhaliflerin birbirlerine karşı yürüttükleri mücadele nedeniyle belirli bilgilerin 
dolaşıma sokulması, ister bilerek isterse yanlışlıkla olsun, otoriteye karşıt olma 
hevesiyle “topyekun referans olarak döneminden ve bu referans içindeki kullanım 
tercihlerinden koparılmış değiştirmelerle” (Debord, 2012:152) yazılmış araştırma ve 
akademik tezlerin yarattığı bulanıklık, gençlerin değişen hayat şartları nedeniyle 
gelir, fırsat, kariyer ve güç için kültürel kimliklerine olan ilgilerini feda etmeleri 
(Özben, 2011:95) bu durumun ortaya çıkmasında sebepler olmuştur. 
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2. Resmi ve Sözlü Tarih Anlatıları Arasında Bulunmanın Alevi Tarih 
Öğretmenleri Üzerindeki  Etkilerine İlişkin Bulgular

Bulguları, a) öğrencilerden tarih öğretmenlerine yansıyan tepkiler, b) tarih
öğretmenlerinin kendilerinden yansıyan tepkiler olarak iki ayrı başlıkta ele almanın 
konunun anlaşılmasını kolaylaştıracağı düşünülmektedir. Buna göre;

a) Öğrencilerden Tarih Öğretmenlerine Yansıyan Tepkiler: İki tarih ara-
sında bulunan öğrencilerin tarih derslerinde öğretmenlerine karşı sergiledikleri 
davranışları mesleğinde deneyim sahibi tarih öğretmenleri şöyle aktarmışlardır:

ÖĞRT 1, “(14:33) şimdi çocuk ister istemez bu olayın (sözlü 
tarihin) etkisine girdiği için ister istemez çocukta böyle bir saldırgan, 
yani saldırgan bir tavır içerisinde ayağa kalkıp [öfkeli bir ses ile] 
“böyleydi, böyle yaptık, şöyleydi, böyle karşılaştık”  yani böyle çocuk 
daha hȃlȃ o travmanın etkisinde kalmış, saldırgan, isyankar, asi tipli, 
savaşçı halen travmanın etkisindeki karşılaştığımız öğrencileri görü-
yorum. …Bizlerinde bildiği gerçekleri çocuklar ifade ediyor. Ama biz 
öğretmeniz sonuçta, bazı şeyleri istesek de söyleyemiyoruz. Konuyu 
değiştirmeye çalışıyoruz.” biçiminde ifade etmiş,

ÖĞRT 2, “(09:48) mesela en büyük eleştirileri “neden bizi 
ilgilendirmeyen şeyleri anlatıyorsunuz, bizimle ilgili konulardan bahset-
miyorsunuz?” Buna karşı bir isyanları oluyor. Hani neden kitaplarda 
bizim ile ilgili şeyler yok. Çünkü bizim inançlarımız, yaşayışlarımız daha 
farklı. O yüzden bu konuda tepkileri oluyor. (11:06) …suratı düşüyor, 
eğer verdiğim cevap onu tatmin edecek bir cevap olmadığında, suratını 
ekşitip, dersi dinlemiyor. “Beni ilgilendirmiyor” diyebiliyor, karşılaştım 
çünkü böyle şeylerle. Dinlemem derken hani ilgisini kaybedebiliyor. 
(12:35) Onları (öğrencileri) tatmin etmek bu anlamda zor oluyor. Aslında 
çoğu zaman da tatmin edemiyoruz. Yani bazı şeyleri, bazı noktalarda 
yapabileceğimiz bir şey kalmıyor. Farklı kaynaklardan okumalarını 
tavsiye ediyorum. Ders müfredatını düşün-düğünde gerçekten onları 
tatmin edecek, o [tarih ders kitabı]kitaba göre, o kitapta işlenen temaya 
göre benimde cevabım yok…” şeklinde yaşadıklarını anlatmış,

ÖĞRT 4, “(10:40)kesinlikle tepkileri var. Düşünebiliyor musunuz, 
kabul etmiyor yani, O’nu [Atatürk’ü] bir lider olarak görmeyen 
çocuklarla bile karşılaştım. Sertleşiyor, sinirleniyorlar açıkçası, yani 
biraz [Atatürk’e karşı Dersim 1938’den dolayı] bir kırgınlık var öylemi 

2. Resmi ve Sözlü Tarih Anlatıları Arasında Bulunmanın Alevi Tarih 
Öğretmenleri Üzerindeki Etkilerine İlişkin Bulgular
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desem, yani bir hüzün var, hani yaptıklarından ötürü, çünkü bizzat 
yaşayanlar var, büyükbabaları bizzat yaşayanlar var, [büyükbabaları 
çocuklarına] anlatıyorlar yani. Düşünsenize büyükbabanız o olaydan 
[Dersim 1938’den] etkilenmiş ya da yakınlarınızı kaybetmişsiniz, normal 
olarak çocuk çok bundan etkileniyor. …Bizimde büyüklerimiz bize 
anlatmıştı, hala  travmanın etkisi üzerimizde, aslında bizde her şeyin 
farkındayız ama söyleyemeyiz ki.” şeklinde,

ÖĞRT 5, “(06:12) Ben size bir şey söyleyeyim. 12 miydi, 11’miydi 
şimdi hatırlamıyorum, yani sınıfı hatırlamıyorum açıkçası, ama çocuk 
aynen bana şöyle demişti: (gülerek ) “Kes hoca” demişti. Derste aynen 
çocuğun tabiri buydu bana. Yani “inanmıyoruz senin anlattıklarına” der 
gibi. Kesiyorduk yani, kesiyorsunuz çünkü çocuk itiraz ediyordu  size, bu 
öyle değil, böyle hocam, bunu niye böyle söylemiyorsunuz, ya da nenemiz 
büyükbabamız  böyle söyledi diyenler vardı. Bir şey diyemiyorduk, çünkü 
çocuk doğruları söylüyordu.”  biçiminde,

ÖĞRT 6,“(09:56) öğrencilerin sözlü tarihi gündeme getirdikleri 
konular genellikle yaşadıkları coğrafi konumda etkili olan düşünce ve 
inançlara yönelik yapılan şiddet ve baskılardır. Mesela Yavuz Sultan 
Selim denilince Tunceli’deki halk hemen bir farklı yaklaşır. …doğuya 
yapılan seferler  Kuyucu Murat Paşa döneminde,  Yavuz Sultan Selim 
döneminde hemen Alevilerin çok olduğu yerlerde en çok tepki ile 
karşılanan iki kişidir. Özellikle İran üzerine yapılan seferlerde hemen bu 
tepkiler geliyor. Sadece öğrenci değil dışarıda sohbet konusu olduğunda 
da tepki veriliyor. Belki kulaktan dolma duyumlar vardır ama gerçeklik 
payı yok mudur, vardır…” biçiminde öğrenci tepkilerini yansıtmaktadır.

Tarih öğretmenlerinin değerlendirmeleri yorumlandığında resmi tarihe dayalı 
tarihsel anlatıların kazanımlara dönüşmediği, sözlü anlatıların buna engel olduğu 
anlaşılmaktadır. Hassas ve tartışmalı tarih konularında öğretmen ve öğrencilerin 
zaman zaman karşı karşıya geldikleri anlaşılmaktadır. Öğrencilerin sözlü tarihi 
savunurken “ses tonlarının değiştiği”, susturulmaları, konunun geçiştirilmesi 
durumlarında ise “suratlarını ekşittikleri”, “dersten koptukları” anlaşılmaktadır.
Sözlü tarihle büyüyen öğrencilere özellikle hassas ve tartışmalı konularda mutlak 
doğru olarak yalnızca resmi tarihin sunulmasının oluşan tepkilerin kaynağı olduğu 
anlaşılmıştır. Çünkü bu öğrenciler, iki tarihin çelişen konularında objektif/nesnel 
bilginin sözlü tarihteki gibi olduğuna inanmaktadırlar (Arslan, 2013: 1-29).  Bu 
inanç, görevi resmi tarihi öğretmek olarak belirlenen tarih öğretmeninin rolünü tam 
anlamıyla yerine getirmesine izin vermeyen bağlayıcı bir engel olarak gözlemlen-
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miştir. Öğretmenlerin hassas ve tartışmalı konularda resmi tarih görüşünü savun-
mayı isteyerek yeğlemediği, başlayan tartışmaları en hızlı şekilde bitirme ya da 
geçiştirme yolunu daha fazla seçtiği bulgulardan anlaşılmıştır. Bu da,  hassas ve 
tartışmalı konularda öğretmenlerin sözlü tarih görüşlerini doğru kabul ettiklerini, 
tercihlerini toplumlarından ve geleneklerinden yana kullandıklarını ancak pratikte bu 
görüşlerini savunmaktan çekindiklerini göstermekte ve ortaya koymaktadır. Bu 
husus tarih öğretmenlerin kendilerinden yansıyan tepkilerde daha da net ortaya 
çıkmaktadır.

Tarih Öğretmenlerinin Kendilerinden Yansıyan Tepkiler: Bireylerin 
sosyalleşmeyle öğrendikleri bilgi, değer, inançları statüleri ne olursa olsun 
tamamıyla terk etmeleri söz konusu bir durum değildir. Alevi tarih öğretmenlerinin 
durumu bunu adeta özetlemektedir.  Mesela ÖĞRT 1

(II-00:26) Birebir resmȋ tarih anlatmanız gerekiyor, bu sefer yakın 
çevrende biraz potansiyel şey gibi işte “bu asimile olmuş” (gülüyor) 
diyorlar. Böyle bir durum var açıkçası. Bunları [tarih ders kitabını 
göstererek] anlatırken ister istemez bir ikilemde kalma, yani beynimizde 
düşünerek anlatmaya çalışıyoruz. Yani öğrencilere “ şu olmamıştır da” 
diyemiyorsunuz, bir arada kalma hissi var, bir git gel var. [MEB’in] 
beklentileri farklı, öğrencilerin beklentileri farklı. Biz şu an bir ikilem  
yaşıyoruz. …Mesela Dersim olaylarını anlatırken vereyim mi verni-
yeyim mi, bir çekimserlik, bir rahatsızlık oluyor bende” biçiminde,

ÖĞRT 2“(15:06) çekincelerden kaynaklı biraz rahat olamıyoruz, 
Kendim bizzat duyduğum, gördüğüm canlı tanıklar var, canlı tanık-
lardan duyduklarımı bazen aktardığım olaylar oluyor tabi. Ama ben bu 
sistemi eleştiriyorum biraz da, yani daha bağımsız, daha rahat, daha 
çekinmeden [anlatabilmeliyiz]. Kendi tarihimizi anlatabilmeliyiz. 
…Düşündüklerimizi özgür söylediğimizi söyleyemem… Bunun sıkıntı-
larını yaşıyorum, … İnandığın, aslında öyle olmadığını düşündüğün 
şeyleri öğrencilere aktaramamak psikolojikmen etkiliyor seni. Çünkü 
inanmadığın şeyleri söylemektir yaptığınız.  Objektif davranmadığınız 
ve inanmadığınızı anlattığınız için psikolojikmen kendi içinizde bir 
rahatsızlık yaşıyorsunuz. Çünkü sanki sistemin bir temsilcisi gibi 
davranmış oluyorsunuz. Kendini bir yanlışın sürdürücüsü gibi hissedi-
yorsun, o yanlışa sende katılmış oluyorsun. (19:07) Burası küçük bir 
yer, gittiğin her yerde, her ailede, akraba çevresinde mutlaka öğrenci-
lerin ile karşılaşıyorsun, o ortamlarda işte hani (alaycı bir ifadeyle) 
“hocam siz sınıfta böyle söylemiştiniz”(gülüyor) bu tarz durumlarla 



559Yrd. Doç. Dr. Yusuf ARSLAN

karşılaşıyorsunuz. Çünkü küçük bir yer burası, hepimiz aynı kültürün 
insanlarıyız, onun yaşadıklarını bende yaşadım, yani hepimiz yaşadık.” 
Biçiminde aktarmıştır.

Öğretmenlerin yaşadıkları bu olumsuzluklar Tunceli doğumlu 
diğer öğretmenler arasında da göze çarpmaktadır. Örneğin

ÖĞRT 3, “(07:05) Yavuz [Sultan Selim] ile ilgili, mesela diyelim 
Celali ayaklanması, Şahkulu ayaklanmaları, Babailer ayaklanmasını 
anlatırken insan rahatsız oluyor, ben rahatsız oluyorum yani. Çünkü 
gerçekte o ayaklanmaların toplumsal tabanı, inanç tabanı bizim gibi 
insanlar, biz biliyoruz bunu. Burada bir rahatsızlık oluyor tabi. Yani 
“ya çocuklar bunlar aslında Alevi idi” demek gerekiyor, ama bunu 
söyleyemiyoruz. Bunun rahatsızlığı var.…Kendimi rahatsız hissediyor-
rum, yani ben öğretmenlik yapmıyorum hissi. Şöyle bir şey ki bilimsel
tarihe inanırım, onu savunurum ama maalesef onu pratikte yapamı-
yorum” biçiminde düşüncelerini ifade ederken,

ÖĞRT 4, “(12:08)  [Gülerek] Bir takım olaylar yaşanmış, bazı 
gerçekler var fakat bunu siz o an çocuğa veremiyorsunuz. Yani kötü bir 
durum. Yani çocuk toplumuna ait tarihi konuşmak istiyor, ama siz 
susturuyorsunuz, yeter diyorsunuz. (12:46) Eve geldiğimde, doğruyu 
öğrencilerime veremediğim, söyleyemediğim için vicdanım sızlıyor, bir 
gerçeği söyleyememiş oluyorsunuz, öğretememiş oluyorsunuz, o yüzden 
tabiî ki ben de kendimi kötü hissediyorum açıkçası” biçiminde 
düşüncesini açıklamış, 

ÖĞRT 5, “(17:10) biraz resmȋ tarihçilikten çıkarmak lazım. 
Bunun başka alternatifi yok ki. Çocuk “hocam ben sana inanmıyorum” 
diyor. Şimdi siz inanmadığınız bir şeyi öğrenir misiniz? Yok öğrene-
mezsiniz. Yani şimdi şeyi söyleyeyim, bakın ben size net bir şey 
söyleyeyim: ben bu kaynaktan [elini masada duran bir 11. sınıf tarih 
ders kitabına uzatarak] okudum, ama buradakiyle [elindeki tarih ders 
kitabını tutarak] çelişiyorsunuz, çeliştiğiniz için çocuğa veremiyorsunuz 
anlatabiliyor muyum, bir kere siz çelişiyorsunuz, siz çeliştiğiniz şeyi 
inanarak çocuğa aktarmaya çalışıyorsunuz. Siz inanmadığınız şeyi, 
nasıl inandıracaksınız? İmkansız ki. Kendinizle sürekli çelişiyorsunuz. 
Yanlış yalan şey öğretiyorsunuz, Kötü bir duygu yani. Mesela hocam “ 
Sen inanıyor musun bu anlattıklarına” diyenler vardı: “Hayır” diyor-
dum [gülüyor]. …Tiyatro oynuyorsunuz yani. İnanmadığınız bir şeyi 
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anlatıyorsanız ne kadar öğretirsiniz?” biçiminde düşüncelerini anlat-
mıştır.

Resmi ve sözlü tarih nedeniyle öğretmenlerin tarih derslerinde görevlerini 
yaparken zorlandıkları, düşünsel gel gitler yaşadıkları, hiçte benzer söylemleri 
olmayan iki rakip tarihin onların pratik ve duygusal bütünlüklerine zarar verdiği 
görülmekte ve anlaşılmaktadır. Öğretmenler toplumlarına ait tarih bilgilerini, yasal 
zorunluluklardan doğan yükümlülüklerden dolayı sansürlemekte, görünüşte bilimsel,
derinlerde ise bilim karşıtı bir tutum sergilemeye mecbur kalmaktadırlar. Bunun 
sonucunda öğretmenlerin “kendileri ile  çelişme”, “gerçekdışı olduğuna inandığı 
bilgileri vermeye zorlanma”, “kendine otosansür uygulama”, “kendini iktidarın 
propagandacısı gibi hissetme”, “tiyatro oyuncusu gibi davranma”, “okul içinde ve 
dışında alay konusu olma” gibi içsel sorunlar yaşadıkları anlaşılmaktadır. Bununla 
birlikte öğretmenlerin çelişen konularda bütüncül ve gerçek bir katılım göstere-
medikleri, mesleki rollerini oynayamadıkları görülmüştür. Yörede tarih öğretmenleri 
açısından bu durum sorunlar oluşturmaya devam etmekte ve bir çözüme kavuştu-
rulmayı beklemektedir. 

TARTIŞMA

Türkiye’deki tarih öğretiminde 1930’lardan beri Türk ve İslam’ın Sünni
anlayışına göre tek tip bir tarih öğretilmeye çalışılmış, Kürt, Zaza ve Alevi tarih 
görüşleri reddedilmiştir. Tüm red ve asimilasyon uygulamalarına rağmen söze konu 
kesimler tarihlerini kulaktan kulağa sözlü biçimde aktararak korumayı başar-
mışlardır. Türkiye nüfusunun Sünnilerden sonra en kalabalık kısmını oluşturan 
Alevi İslam’ın tarih dersleri/ders kitaplarında inkar edilmesi, tüm sosyal, sanatsal, 
tarihsel birikimlerinin görmezden gelinmesi ya da “düşük düzeyli bir eğitimle 
sınırlanması” eğitimde ayrımcılık anlamına gelmektedir. Alevi vatandaşlar vergi-
leriyle MEB’e destek olmakta, okul aile birliklerine bağış yapmakta, kayıt 
paralarıyla okullara katkı sunmaktalar.  Dolayısıyla bilimsel ve tarafsız bir eğitimin 
çocuklarına verilmesi, tarih içinde toplumlarının sesinin kısılmasına itiraz etme-
lerinin haklı tarafları vardır. Bir eğitim sistemi içerisinde mutlu sonuçlar elde 
edebilmek, o sistem içerisine farklı kültürlerden gelen öğrencilerin fikir, düşünce, 
inançlarına  saygı duyulması ile mümkündür. Nitekim Barton tarih eğitimcilerinin 
hedeflerine ulaşabilmesi için farklı kültürlerden gelen öğrencilerin tarih algılarına 
saygı duymaları gerektiğinin altını çizer (2001: 89-106). Tarih derslerinde Alevi 
İslam’ın tarih algısının dikkate alınmasıyla Alevi öğrencilerin derse olan ilgileri ve 
bakış açıları üzerinde olumlu bir değişim olacağı, tarih derslerini daha zevkle 
dinleyecekleri, hassas ve tartışmalı meseleleri çoklu perspektiften yorumlaya-
bilmeleri, farklı mezheplere saygı duyma, hoşgörü ile bakmayı öğrenebilecekleri, 
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Alevi tarih öğretmenlerinin de tek boyutlu sunulmak zorunda kalınan tarih anlayışın-
dan kaynaklı yaşadıkları sorunlarda azalma olacağı düşünülmektedir.  

SONUÇ

Bu makalede resmi ve sözlü tarihin Tuncelili Alevi öğrenci ve tarih öğretmen-
leri üzerindeki etkileri anlaşılmaya çalışılmıştır. İki tarihin 33 farklı tarih konusunda 
uyuşmazlık gösterdiği anlaşılmış, resmi tarihin geçmişin tek doğrusu gibi sunul-
masının tarih dersleri ve ders kitaplarına karşı genelleşmiş bir ilgisizliğin oluşmasına 
yol açtığı tespit edilmiştir. Öğrencilerin iki tarihin çelişen konularında çoğunlukla 
toplumlarından öğrendikleri tarihsel bilgileri referans aldıkları, öğretmenlerinin 
resmȋ tarih görüşlerini bu bilgilerle eleştirdikleri, çürütmeye çalıştıkları bunun engel-
lenmesi durumunda da dersten koptukları anlaşılmıştır.  

Bununla birlikte resmi tarihin yasal bir zorunluluk olarak dayatılması bazı 
öğrencilerin ortak bir uzlaşma temelinde benimsedikleri kimliklerine güçlü zararlar 
vererek ortak kimliğe katılmalarını engellediği, geleneksel bilginin ve düşüncenin 
parçalanmasına, ortak bilinç dışında dolaşımına yol açtığı anlaşılmıştır.

Alevi tarih öğretmenlerinin iktidarın soruşturma açma, meslekten çıkarma gibi 
yaptırımlarından çekinceleri olduğu için hassas ve tartışmalı konularda sözlü tarih-
lerini “ret/inkar etme” ya da “geçiştirme”yi yaygın olarak denedikleri, bunu deneyen 
öğretmenlerin düşünsel ve duygusal rahatsızlıklar yaşadıkları, derslerde bütüncül ve 
gerçek bir katılım gösteremedikleri bulgulardan çıkarılan diğer sonuçlar olmuştur. 
Tarih dersleri ve ders kitaplarında Anadolu’da yüzyıllardır yaşayan farklı sosyo-
kültürel topluluklara ve onların tarih algılarına saygı gösterilen bilimsel ger-çeklerle 
uyumlu tarih bilgilerine yer verilmesiyle Alevi öğrenci ve tarih öğretmenlerinin 
yaşadıkları sorunların azalacağı, tarih öğretimindeki başarı ve verim-liliğin artacağı, 
farklı kültür ve mezheplere hoşgörülü ve saygılı bakan öğrencilerin yetişmesinde 
katkısı olacağı düşünülmektedir.   
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EHL-İ BEYT’İN BİR ÜYESİ OLARAK                               

EBÛ MÜSLİM EL-HORASÂNÎ

Yrd. Doç. Dr. Mehmet DALKILIÇ* 

GİRİŞ

“Ev halkı” anlamına gelen Ehl-i Beyt (ehlü’l-beyt) terkibi ev sahibiyle onun 
eşini, çocuklarını, torunlarını ve yakın akrabalarını kapsamına alır. Câhiliye devri 
Arap toplumunda kabilenin hâkim ailesini ifade eden Ehl-i Beyt tabiri, İslâmî dö-
nemden itibaren günümüze kadar sadece Hz. Peygamber’in ailesi ve soyu mânasına 
gelen bir terim olmuştur.”1 Kur’an-ı Kerim’de bu kavram ile Hz. İbrahim’in ev hal-
kı2, Hz. Musa’nın hanesi3 ve Hz. Peygamber’in hayatta olan hanımları4 kastedil-
miştir.5

İslâm tarihi boyunca farklı inanç gurupları ve topluluklar arasında Ehl-i Beyt
tartışmaları süregelmiştir. Bu manada Sünnî âlimler ile Şiî âlimler arasında da bir 
ihtilaf söz konusudur. Sünnî âlimler kimin Ehl-i Beyt’in bir üyesi olduğu noktasında 
çerçeveyi daha geniş tutar iken Şiîler meseleyi daha dar bir kapsamda değerlendi-
rerek Hz. Peygamber, Hz. Ali, Hz. Fatıma, Hz. Hasan, Hz. Hüseyin ve diğer dokuz
imam ile sınırlandırmıştır.6 Bizler bu çalışmamızda meseleyi “Ehl-i Beyt” kavramı 
üzerinde yapılan tartışmalardan ziyade birçok topluluk ve özellikle Aleviler tara-
fından tarihsel bir kahraman olarak kabul edilen Ebû Müslim el-Horasani’nin Ehl-i
Beyt’in bir üyesi olup olmadığı noktasında ele alacağız.

* Muş Alparslan Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi Öğretim Üyesi.
1 Mustafa Öz, “Ehl-i Beyt” T.D.V.İ.A, C.X, İstanbul, 1994, s.498
2 Hûd,11/73
3 el-Kasas, 28/12
4 el-Ahzâb, 33/33.
5 Zeki Duman, Kurân-ı Kerîm’de “Ehl-i Beyt”, E.Ü.İ.F.D, S.11, Kayseri, 2001, s.41.
6 Öz, 499; Moshe Sharon, “Ahl Al-Bayt-People of the House” JSAI, V:8, Jerussalem, 1986, pp.169.
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1. EBÛ MÜSLİM'İN GEÇMİŞ HAYATI VE ABBÂSÎ 
HAREKETİNE KATILMASI

Hiç kuşkusuz Ebû Müslim el-Horasânî, geçmiş hayatı noktasında en gizemli 
tarihi şahsiyetlerden birisidir. En erken kaynaklar onun soyu, doğum yeri, anne-
babasının kimliği, kabilesi ve ırkı, Abbâsî davasına girene kadar olan hayatı ile ilgili 
detaylar; tezat ve soru işaretleri ile doludur. Bu rivayetler onun bir köle yahut hür, 
İranlı, Arap ya da diğer milletlerden olup olmadığı konusunda kesin bilgiler verme-
mektedir. Hatta gerçek ismi bile bilinmemektedir.7 Abbâsî ihtilali ile alakalı olarak 
ilk akla gelen isimlerden biri olan Ebû Müslim'in geçmiş hayatı noktasında bilin-
mezlik ya da karanlık noktaların bulunması meseleyi bizler için daha da ilginç hale 
getirmektedir. Çünkü Ebû Müslim'i destekleyen Güneyli Arap kabilelerine göre 
onun babası Yemen asıllı bir Arap,8 Abbasi ihtilaline destek veren İranlılara göre 
Acem asıllı idi.9 Halife Cafer el-Mansur dönemi saray şairlerinden Ebû Düleme, 
Ebû Müslim'i bir Kürt olarak tasvir eder.10 Abbâsî ihtilalinin gerçekleşme 
aşamasında faaliyetleri hakkında çok net bilgilere sahip olunan bir kişinin 
geçmişinin sırlı olma-sı, gerçekten ziyade mizansen bir durum ihtimalini akla 
getirmektedir. Bu bağlamda Ebû Müslim'in geçmişi etrafında oluşturulan sır 
perdesinin bizzat kendisi ve İmam İbrahim tarafından oluşturulduğuna dair iddialar 
dikkate değerdir.11 Zira onun geçmişi hakkında oluşturulan bilinçli boşluk;
çokuluslu bir hareketi idare edenler açısından pratik bir faydaya haiz idi. Bu fayda 
herkesin kendisinde bir şeyler bula-cağı bir kahraman profilini zorunlu kılıyordu. Bu 
yüzden olsa gerek kendisine geç-mişi hakkında ısrarlı sorular yöneltenlere her 
defasında: "Benim faydam ve iyiliğim sizin için nesebimden daha hayırlıdır."12

karşılığını veriyordu. Böyle bir cevap sıra-dan bir geçmişe sahip birini insanlar 
nazarında daha karizmatik bir konuma getir-mekteydi. 

Her ne kadar Ebû Müslim’in geçmişi hakkında bir takım belirsizlikler olsa da 
genel görüş onun İran asıllı bir köle olduğu noktasında ağırlık kazanmaktadır. Ön 
plana çıkan rivayete göre; Ebû Müslim’in babası Osman bin Yesar isminde bir kişi 

7 Moshe Sharon, Black Banners from the East, Jerussalem, 1986,pp.203. Ebû Müslim’in geçmiş hayatına 
dair tartışmalar için bkz: J., Lassner. Islamic Revolution and Historical Memory, New Haven, 1986, 
s.99-133.

8 Anonim, Ahbâru'd-Devleti'l-Abbâsiyye (thk: Abdülazîz ed-Dûrî), Beyrut, 1971, s.263-264.
9 Ebu'l-Abbâs Ahmed bin Muhammed İbn Hallikan (v.681/1282) Vefâyâtu'l-Ayan ve Enbau ve Ebnai'z-

Zaman (çev: Rodoslu Muhammed Efendi), c. I, İstanbul, 1865, s.313.
10 Ebû Müslim'in ölümünden sonra onu horlamak maksadıyla Ebû Düleme tasvir edilen bu orjin, tarihi 

gerçekler açısından bizlere net bilgi sunmaz. Çünkü Ebû Düleme yapmış olduğu tasvir ile halifeden 
yüklü miktarda bahşiş koparmayı amaçlamıştır. Bkz: Ahbâru'd-Devleti'l-Abbâsiyye, 256; Sharon, Black 
Banners from the East, 203.

11 Sharon, Black Banners from the East, 203.
12 Ebu'l-Abbâs Ahmed bin Yahya el-Belâzuri, Ensâbu'l-Eşrâf (nşr: Abdülazîz ed-Dûrî) c.III, Beyrût, 1978, 

s.132.
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idi. İcl kabilesine13 ait araziyi işleyen ancak borcunu ödeyemeyen bu zat alacakları 
karşılığında İcl kabilesinden İsa ve İdris bin Makil’e cariyesini 180 dinara sattı. Satı-
lan cariye hamile idi. Osman bin Yesar’ın ölümünden sonra bu cariye bir erkek evlat 
dünyaya getirdi. İşte dünyaya gelen bu çocuk ilerde Ebû Müslim olarak tanınacak 
kişiden başkası değildi.14 Makil ailesi dünyaya gelen çocuğa sahip çıktı. Öyle ki, 
kendi çocukları ile birlikte eğitim almasını sağladılar. Bu dönemde çocuklara ders 
veren hocanın ismi Abdurrahmân bin Müslim idi.15 Eğitimini tamamlayan Ebû Müs-
lim, efendilerine ait arazilerin idare işini üstlendi. İşler yolunda gidiyor iken beklen-
medik bir olay yaşandı. Rivayete göre Makil ailesinin arazisini kiralayan bazı insan-
lar İsa ve İdris’i dönemin Irak valisi Yûsuf bin Ömer es-Sekafî’ye şikâyet etti. Şikâ-
yeti dikkate alan Irak yöneticisi adamları vasıtasıyla Makil kardeşleri yakalatıp, 
Kûfe’de bulunan zindana attırdı.16

İdris ve İsa kardeşlerin zindana atılması ile sonuçlanan hadise tahmin edile-
meyen birtakım sonuçları beraberinde getirmiştir. Bu manada iki efendisinin zindana 
düşmesi üzerine Ebû Müslim de Kûfe şehrinin yolunu tuttu. Geçmişten beri Emevi 
karşıtlarının önemli bir merkezi olan şehir ve bu şehrin zindanı iktidar muhalifleri ile 
doluydu. Bu yüzden zindanda bulunan Abbâsî sempatizanları yeni mahkûmlar ile te-
masa geçti. Nihayetinde her iki kardeş de Abbâsî hareketine katıldı. Bu olaydan kısa 
bir müddet sonra zindanı ziyaret eden Ebû Müslim dikkat çekmeye başladı.17 O dö-
nem Abbâsî hareketinin lideri konumunda olan İmam Muhammed bin Ali, hareketin 
geleceği açısından Ebû Müslim’in Abbâsî davetine kazandırılmasını istedi.18 İmam 
bu isteğinin hayata geçtiğini görmeden vefat etti. Onun yerini alan oğlu İmam İbra-
him bin Muhammed babasının vasiyetini yerine getirdi. Rivayete göre 127/744-745 
yılında Horasan’dan gelen üst düzey yöneticiler Kûfe’ye uğrayıp yanlarına Ebû Mü-
slim’i alarak Mekke’de bulunan İmam İbrahim’in yanına götürdüler. Horasan heye-

13 Bir kısmı Nihevand bir kısmı da İsfehan’da yaşayan bir Arap kabilesidir. Bkz: Ebû Hanife Ahmed bin 
Dâvud ed-Dineverî (v.282/895), el-Ahbâru’t-Tıvâl (thk: Ömer Faruk et-Tabaî), Beyrût, 1985, s.310.

14 Ahbâru'd-Devleti'l-Abbâsiyye, 257-258;İbn Hallikan, I, 313-314.
15 Ahbâru'd-Devleti'l-Abbâsiyye, 258. Ebû Müslim’in küçük bir çocuk iken hocasının ismi ile anıldığı 

iddia edilir. Bkz: Black Banners from the East, 207.
16 Ahbâru'd-Devleti'l-Abbâsiyye, 259; Belâzurî, III, 119.
17 Ahbâru'd-Devleti'l-Abbâsiyye, 260.
18 Ahmed bin Ebû Yakûb bin Cafer bin Vehb el-Yakûbî (v.292/904) Târîhu’l-Yakûbî, c.II, Beyrût, tsz., 

s.332; Ebu Cafer Muhammed bin Cerîr et-Taberî (v.334/945) Târîhu’l-Umem ve’l-Mülûk,c. IV, Beyrût, 
1991, s.215; Belâzurî, III, 118; Dineverî, 311; Ahbâru'd-Devleti'l-Abbâsiyye, 237;Ebû Zekeriya Yezîd 
bin Muhammed el-Ezdî (334/965) Târihu’l-Mevsıl (nşr: Ali Habîb), Kahire, 1967, s.53;İzzüddîn Ali 
bin Ebi’l-Kerem İbn’ül-Esîr (v.630/1232) el-Kâmil fi’t-Târîh (çev: Mehmet Eryarsoy-Yunus Apaydın) 
c.V, İstanbul, 1986, s.229;İsmâil bin Ömer İbn Kesîr (v.774/1372)el-Bidâye ve’n-Nihâye (çev: Mehmet 
Keskin)c.X, İstanbul, 1995, s.19.
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tinin lideri olan Süleyman bin Kesîr: “İşte bu (kişi) senin hizmetindeki kölendir”
diyerek onu hareketin liderine tanıttı.19 Böylece o Abbâsi hareketinin bir üyesi oldu.

2. YENİ BİR KİMLİK OLUŞTURMA AŞAMASI

Ebû Müslim’in hareket içerisinde yükselmesi için zaman gerekmekteydi. An-
cak bu durum harekete katılan diğer kimselere nispetle daha kısa bir müddet zar-
fında gerçekleşti. Bu esnada Ebû Müslim, hareket içerisinde önemli isimlerden biri 
olan Ebû Mûsâ es-Serrâc’a teslim edildi. Ustası ona bir yandan semer yapma işinin 
inceliklerini öğretirken diğer yandan hareket ile ilgili bilgiler veriyordu.20 Bir müd-
det Irak-Humeyme arasında semer satma bahanesi ile gidip gelen Ebû Müslim, 
İmam adına haberleşme işini yürüttü.21 Eğitimini tamamladıktan sonra kendisini sa-
tın alarak davete kazandıran Ebu Seleme’nin yanına gönderildi. Ebû Seleme de onu 
Humeyme’ye gönderdi. İmam İbrahim, Ebû Seleme’den Ebû Müslim’i azat etmesini 
istedi. O da bu isteğin gereğini yerine getirdi.22 Onun hür hale gelişi; İmamın zih-
ninde tasarladığı yeni bir kimlik oluşturma düşüncesi ile örtüşmekteydi. Onun yeni 
bir isim ve yeni bir statüye ihtiyacı vardı. Bazı tarihi rivayetler İmam İbrahim’in 
künye olarak Ebû Müslim isim olarak da Abdurrahman’da karar kıldığını bizlere ha-
ber vermektedir.23

İmam İbrahim bin Muhammed, bir yandan Ebû Müslim’in Horasan temsilcisi 
olmasını istiyor diğer taraftan böyle bir hamlenin hareket içerisinde bölünmelere yol 
açabileceği endişesini taşıyordu. Meseleyi zamana bırakarak en uygun anı bekle-
meye başladı. 128/745-746 yılında Horasan’dan Humeyme’ye gelen ve aralarında 
Süleyman bin Kesîr, Kahtebe bin Şebîb, Lâhız bin Kurayz’ın da bulunduğu üst 
düzey yöneticilerin Horasan’a yeni bir temsilci atama talebi, İmam İbrahim’e aradığı 
fırsatı sundu. Yapılan müzakerenin ardından Ebû Müslim, İmamın Horasan temsil-
cisi oldu.24

Aynı yıl Horasan’a bir seyahat yapan Ebû Müslim hayal kırıklığına uğradı. 
İmamın emrine rağmen kendisine itaat edilmedi. O da Horasanlılar’dan şikâyetçi ol-

19 Belâzurî, III, 119;  Taberî, V,290; Ahbâru'd-Devleti'l-Abbâsiyye, 255; İbn Kesîr, X, 282-283; Abdur-
rahman bin Muhammed İbn Haldûn (v.808/1406) Kitâbu’l-İber, c.III, Beyrût, 1967, s.219.

20 Belâzurî, III, 119.
21 Sharon, Black Banners from the East, 213.
22 Ahbâru'd-Devleti'l-Abbâsiyye,268.
23 Ebû Müslim’in gerçek isminin İbrahim bin Haktan olduğunu zikreden kaynak; İmam İbrahim’in ona: 

“Ben sana Abdurrahman ismini veriyorum, künyen Ebû Müslim olsun. İşte bu senin ismin ve kün-
yendir” şeklinde telkinde bulunduğunu aktarır. Ahbâru'd-Devleti'l-Abbâsiyye, 255,268. İsminin İbra-
him bin Osman ya da İbrahim bin Osman bin Beşşar olduğunu bildiren rivayetler için bkz: Yakûbî, II, 
327; İbn Haldûn, III, 217.

24 Belâzurî, III, 119; Taberî, IV, 300; Ahbâru'd-Devleti'l-Abbâsiyye,256; İbn Kesîr, X, 55; İbn Hallikan, I, 
315.
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du.25 Temsilcisinin Horasanlı taraftarlar nezdinde meşruiyet problemi yaşadığını 
fark eden İmam tüm itirazları ortadan kaldıracak bir girişimde bulundu. Bu bağlam-
da Ebû Müslim’in Ehl-i Beyt’in bir üyesi olduğu tezi işlenecekti. O, temsilcisini 
tekrar Horasan’a göndermeden önce ona planı ile örtüşen şu tavsiyeyi yaptı: “Ey 
Abdurrahman! Şüphesiz sen bizim Ehl-i Beytimizden birisin. Vasiyetimi yerine getir. 
Yemen’in şu kabilesine dikkat et. Onlara ikramda bulun, aralarında yaşa. Çünkü 
Allah bu işi onların vasıtasıyla tamamlayacaktır. Şu kabileye; Rebia kabilesine iyi 
bak ve onlara güvenme. Şu kabileye; Mudar’a dikkat et. Onlar; yurtları yakın olan 
düşmanlardır. Onlardan hakkında şüphe ettiğin kimseleri öldür. Güç yetirebilirsen 
Horasan’da Arapça konuşan kimseyi bırakmamaya çalış. Beş karış boyunda olan 
çocuklardan suçlu gördüğünü öldür. Şu ihtiyara; Süleyman bin Kesîr’e iyi bak. Ona 
karşı gelme, isyan etme. Herhangi bir işte sıkıntıya düşersen onu kendine yeterli 
bil.”26

İmam İbrahim’in konuşmasının başında: “Ey Abdurrahman! Şüphesiz sen 
bizim Ehl-i Beytimizden birisin.” şeklinde bir ifade kullanması dikkat çekici ve üze-
rinde düşünülmesi gereken bir husustur. Bu bağlamda “Ehl-i Beyt” kavramının rast-
gele kullanılmış olması mümkün gözükmemektedir. İmamın ifadesinde ön plana iki 
husus çıkmaktadır: Birincisi; Abbâsîler, Ehl-i Beyt’in doğal üyeleridir. İkinci olarak; 
Ebû Müslim de aynı şartlara haizdir.

Abbâsiler’in kendilerini “Ehl-i Beyt” mensubu olarak görmeleri dini olmaktan 
ziyade siyasi mülahazalarla dile getirilmiş bir iddiadır. Emeviler’e karşı yürütülen 
hareket “Ehl-i Beyt’in öcünü almak ya da hakkını iade etmek tezi üzerine kurgu-
landığına göre, ihtilal sonrası iktidara sahip olmanın temel öncülünün Ehl-i Beyt 
üyesi olmaktan geçtiği anlaşılır. En azından meşruiyet problemi yaşamamak için bu 
husus önem arz etmektedir. Nitekim Ebu’l-Abbâs ihtilal tamamlandıktan sonra 12 
Rebîulâhir 132/ 28 Kasım 749 Cuma günü Kûfe camiinde yapmış olduğu konuşma-
da bu durumu açıkça dile getirmiştir.27

Ehl-i Beyt kavramının tanım ve sınırını siyasi kaygılarla yeniden kurgula-yan-
lar, Ebû Müslim’e bu kurgu içerisinde rol biçmeyi unutmadılar. Onun ilk Horasan 
görevinde itaatsizliğe maruz kalması köklü birtakım önlemler alınmasını zorunlu 
kılıyordu. Bu manada Ebû Müslim’in Ehl-i Beyt’in bir üyesi olarak kabul edilmesi;
meseleye kalıcı bir çözüm olabilirdi. Bir müddet sonra Ebû Müslim yeniden Ho-
rasan’a gönderildi. Abbâsiler’in üst düzey yöneticileri Süleymân bin Kesîr’in evinde 
toplandı. Ebû Müslim’in getirmiş olduğu ve İmam İbrahim bin Muhammed tarafın-

25 Taberî, IV, 300.
26 Taberî, IV, 300; İbnü’l-Esîr, V, 289; İbn Kesîr, X, 55; Ezdî, 65; İbn Haldun, III, 220.
27 Taberî, IV, 350; İbnü’l-Esîr, V, 337. Konuşmanın metni ve ayrıntsı için bkz: Belâzurî, III, 141-143; 

Yakûbî,II,349-351; Taberî, IV,346-348; Ezdî, 122-124.
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dan kaleme alınan mektup okundu.28 Okunan mektup Süleymân bin Kesîr’in hoşuna 
gitmedi. Aksine öfkelenmesine neden oldu. O öfkeyle: “Biz kötülüklere maruz kal-
dık, korkuyu hissettik, gözlerimize uyku girmedi, bir kısmımızın elleri ve ayakları 
kesildi. Diğer bir kısmımızın gözleri oyulup, dilleri kökünden kesildi. Maruz kaldı-
ğımız belaların en hafifi şiddete uğramak, takip edilmek ve zindana atılmaktı. Tam 
da rahat bir nefes alacağımız, gözlerimizin açılacağı, diktiğimiz fidanların ürün 
vermeye başlayacağı bir zamanda, kim ve nereli olduğunu bilmediğimiz biri bize 
geliyor. Bu (Ebû Müslim) annesinin karnında yaratılmamış iken ben bu davayı bili-
yordum. Ey Ebû Mansûr! Benden işitmiş olduğun şeyleri aynen İmam’a yaz.” Ebû 
Mansûr böyle bir girişime razı olmadığını: “…işittik ve itaat ettik. Ey Rabbimiz! 
Senden bağışlanma dileriz. Sonunda dönüş sanadır.”29 ‘Vallahi ben İmamı işitip 
itaat etme noktasında ilk teslim olanlardanım.’ sözüyle ifade etti. Bu karşı çıkışı 
destekleyen Ebû Dâvûd Halid bin İbrahim : “Ey Ebû Muhammed! Eğer sen imamına 
itaat ediyorsan gereğini yerine getir, ahdine uygun olarak işit ve itaat et ya da 
nefsine uyarak muhalif ol.” dedi.30

İmam İbrahim bin Muhammed temsilcisi ile üst düzey davetçisi arasında böyle 
bir tartışmayı önceden tahmin edip etmediğini tam olarak bilemiyoruz. Ancak Ebû 
Müslim’in geçmişine dair şiddetli itirazların olacağını öngörmüş olmalı ki; temsilci-
si hakkında yapmış olduğu “Ehl-i Beyt “tanımlanması bu siyasi krizin çözümüne 
önemli oranda katkı yapmıştır. Nitekim üst düzey davetçi ile temsilci arasında yaşa-
nan gerilimin sona erişine dair iki rivayetten sonuncusu bu durumu doğrulamakta-
dır. İlgili rivayet bizlere Ebû Müslim’in tartışmanın ardından bulunduğu yerden ay-
rıldığını, durumdan hoşnut olmayan Ebû Dâvûd Halid bin İbrahim’in “Ehl-i Beyt” 
temalı bir konuşma yaptığını ve bunun üzerine Süleymân bin Kesîr başta olmak 
üzere muhalif kişilerin tutumlarından vazgeçtiklerini haber vermektedir.”31

Ebû Müslim’in kimliği konusunda kesin bir bilgiye sahip olan Süleymân bin 
Kesîr; buna rağmen itirazlarını uzun süre devam ettir(e)medi. Özellikle Ehl-i Beyt 
ve üyelerine karşı samimi duygular besleyen Horasan taraftarlarını bu meselede ya 
karşısına almak ya da bu kimlik bizzat İmam İbrahim tarafından oluşturulduğu için 
onunla ters düşmeyi istemedi. Hangi gerekçe ile itirazından vazgeçerse geçsin o, 
Ebû Müslim’in kimliğini tartışmaya açtı ve bu tartışma uzun bir müddet devam etti.

Ebû Müslim ise, hakkında oluşturulan imajı sağlamlaştırmak için fırsatları ka-
çırmadı. Bu bağlamda 3 Zilhicce 130 /3 Ağustos 748 tarihinde Cürcân'ın ihtilal 

28 Mektupta Ebû Müslim’e mutlak itaat isteniyordu. Diğer taraftan ilgili mektupta Ebû Müslim’e geniş bir 
yetki tanındığını yazmaktaydı. Bkz: Ahbâru'd-Devleti'l-Abbâsiyye,269-270.

29 Bakara Sûresi, II/286.
30 Ahbâru'd-Devleti'l-Abbâsiyye, 270-271.
31 Konuşma metni için bkz: Taberî, IV, 310-311; İbnü’l-Esîr, V, 299-300.
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ordusu tarafından ele geçirilmesinin32 ardından, daha önce Yahyâ bin Zeyd'i katle-
den ve şehirde bulunan Emevi taraftarlarını cezalandırarak Ehl-i Beyt'in intikamını 
almış oldu. Bu hareketi Ebû Müslim'e haklı bir ün kazandırdı. Günümüzde bile onun 
"Ehl-i Beyt'in intikamcısı" olarak tanınmasında bu ve benzer eylemlerinin önemli bir 
etkisi olmuştur. Muhtemelen o, "Ehl-i Beyt" üyesi olma noktasında bu tür eylemle-
rin yeterli olmayacağına kanaat getirmiş olmalı ki; bir dönem Emeviler ile Abbâsi 
ailesini karşı karşıya getiren Selit'in33 oğlu olduğu iddiasını ortaya attı. Görünen o 
ki; Ebû Müslim, Ehl-i Beyt'in doğal bir üyesi olarak kendilerini lanse eden Abbâsiler 
ile kendi arasında nesepsel bir ilişki kurmak suretiyle konumunu güçlendirmeyi 
arzu-lamıştır. Ne var ki, böyle bir teşebbüs, hilafeti esnasında Cafer bin Mansur 
tarafın-dan onun aleyhine kullanılmış ve öldürülmesine dayanak teşkil etmiştir.34

Başarısızlıkla sonuçlanan ilk Horasan görevinden sonra oluşturulan ve Ebû 
Müslim ile Ehl-i Beyt arasında doğrudan bir bağın bulunduğuna dair algı, onun 
yönetici seçilişinden ölümüne kadar olan hayatı üzerinde derin bir etki yapmış ve 
toplumsal algıyı onun lehine çevirmeyi başarmıştır. Ancak daha kıdemli Ehl-i Beyt 
önderleri nazarında böyle bir başarı elde edilememiş ve bu durum güç çatışmalarını 
beraberinde getirmiştir.

3. EHL-İ BEYT TARAFTARLARINA KARŞI EHL-İ BEYT

Abbâsî ihtilali başarı ile tamamlandığı zaman Ebû Müslim'in elde etmiş olduğu 
siyasi güç; halife Ebu'l-Abbâs ve kardeşi Ebû Cafer'i endişelendiriyordu. Daha önce 
gerçekleşen ve başarısızlıkla sonuçlanan Ebû Seleme el-Hallâl'in, iktidarı Hz. Ali 
soyuna devretme teşebbüsü35 bu endişeyi daha da arttırıyordu. Ebû Seleme'nin böyle 
bir teşebbüse tek başına mı yoksa birinin teşviki ile mi giriştiği şüphesi, endişenin 
kaynağını teşkil ediyordu. Bu bağlamda Ehl-i Beyt'in en önemli isminin Ebû 
Müslim'le ilişkili olup olmadığı noktasında belirsizliğin giderilmesi gerekiyordu. Bu 
meseleyle alakalı iki rivayet mevcuttur. Birinci rivayete göre Horasan'a giden Ebû 
Cafer, Ebû Seleme meselesini gündeme getirerek onun öldürülmesini Ebû Müs-
lim'den talep etti. İkinci rivayet bizlere bizzat Ebu'l-Abbâs'ın, Ebû Müslim'e mektup 
göndererek Ebû Seleme hakkında fikrini sorduğunu, Ebû Müslim'in de Ebû Sele-
me'nin öldürülmesine rıza gösterdiğini haber vermektedir. Halifenin amcası, Davud 

32 Taberî, IV, 327; Ahbâru'd-Devleti'l-Abbâsiyye,330;  İbnü’l-Esîr, V.
33 Selit: Abdullah bin Abbas’ın cariyesinin evladıdır. Abdullah bin Abbâs hayatta iken annesine nispet 

edilir iken onun ölümünden sonra Selit bin Abdullah diye anılmaya başlamıştır.
34 Ebû Müslim'in öldürülmesi ve öldürülme gerekçesi için bkz: Belâzurî, III,204-206; Taberî, IV, 385-

386; İbnü’l-Esîr, V, 386-388; İbn Kesîr, X, 116-117.
35 İmam İbrahim bin Muhammed'in ölümünden sonra Kûfe'de bulunan Ebû Seleme iktidarın Hz. Ali 

soyundan gelenlerin hakkı olduğunu düşündü. O dönemde hayatta olan Cafer bin Muhammed, 
Abdullah bin Hasan ve Ömer bin Ali bin Hasan'a davet mektupları yazı ancak onlardan olumlu cevap 
alamadı. Olay hakkında bkz: Mutahhar bin Tahir el-Makdisî (v.387/997) Kitâbu'l-Bed ve't-Târîh, Paris, 
c. VI, 1916, s.66- 67.
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bin Ali, bu fikre karşı çıkarak: "Ey Müminlerin Emiri! Böyle yapma! Şayet böyle 
yaparsan Ebû Müslim ve Horasan ahalisi bu olayı senin aleyhine kullanır. Ebû 
Müslim'e bir mektup yaz da onu öldürecek kişiyi sana göndersin" dedi. Halife bu 
tavsiye gereğince Ebû Müslim'den Ebû Seleme'yi öldürecek kişi göndermesini 
istedi. Ebû Müslim, göndermiş olduğu Merrar bin Enes ismindeki kişi marifetiyle 
Ebû Seleme cinayetine ortak oldu.36

Ehl-i Beyt taraftarlarının en önde gelen isimlerinden biri olan Ebû Seleme'nin 
Ebû Müslim'in de ortak olduğu bir cinayet ile ortadan kaldırılması; Abbâsiler tara-
fından planlanan siyasi suikastlar zincirinin bir halkasıdır. Ebû Müslim'in böyle bir 
hadisenin gerçekleşmesindeki rolü inkar edilemez bir gerçektir. Diğer taraftan Ehl-i
Beyt taraftarı birinin Ehl-i Beyt üyesi olma iddiasındaki birinin ihanetine uğraması 
ilginç ve üzerinde zihin yorulması gereken bir meseledir.

Ebû Seleme'nin öldürülmesinden sonra hedefteki isim kendisi Ehl-i Beyt taraf-
tarlarının önde gelen isimlerinden biri olan Süleymân bin Kesîr idi. Çünkü o işlenen 
cinayete sessiz kalmayıp tepki gösterdi.37 Bu şahıs; aynı zamanda Ebû Müslim 
yöne-tici sıfatı ile Horasan'a ikinci kez gönderildiği zaman ona muhalefet etmiş bir 
kişiy-di. Bu durum Ebû Müslim'in ona karşı tavır almasına neden oldu. İhtilal 
sonrası inti-kam hisleriyle hareket eden Ebû Müslim, Süleymân bin Kesîr'i ortadan 
kaldırmak için fırsat kollamaya başladı. O'nu, davaya ihanet etmek ve kendisine 
karşı komplo kurma faaliyetinde bulunmakla itham edip boynunu vurdurdu.38 Ebû 
Müslim kendi-sine yöneltilecek eleştiriler ve tepkileri azaltmak için Süleymân'ın 
aleyhine sahte şahitler buldu.39

Ebû Müslim’in hareketin üst düzey, kıdemli yöneticilerine karşı işlemiş olduğu 
cinayetler tepkiler neden oldu. Davete ilk andan itibaren her türlü desteği sağlayan 
insanların; Ebû Müslim’in kendilerine karşı tutumuna sabrı kalmamıştı. Bu yüzden 
onun zorbalığını ve zulmünü eleştirip, haksız yere kan dökmesini reddettiler. Bu 
tepki Ebû Müslim’in insanları öldürme noktasında aşırı tavır sergilemesine neden 
oldu.40

H.133/750-751 tarihinde Hz. Ali taraftarlarından Şureyk el-Mehrî isminde bir 
kişi Ebû Müslim’in tutumuna tepki olarak Buharâ’da isyan hareketini başlattı. İsyan 
gerekçesi Ebû Müslim tarafından katledilen insanların intikamını almak idi. Şureyk 

36 Belâzurî, III,155-156; Taberî, IV, 360; İbnü’l-Esîr, V, 354-355.

37 İbn Haldun,III, 377.
38 Taberî, IV, 360; İbnü’l-Esîr, V, 355.
39 Ahbâru'd-Devleti'l-Abbâsiyye,220. Ayrıca bkz: Hüseyn Atvân, ed-Dâvetü'l-Abbâsiyye: Târîhve 

Tatavvur, Beyrut, 1984, s.357-360.
40 Atvân, ed-Dâvetü'l-Abbâsiyye: Târîhve Tatavvur, 361.
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el-Mehrî neden isyan ettiğini şu sözle dile getiriyordu: “Biz ancak adaletin gerçek-
leşmesi için biat ettik. Haksız yere kan dökülmesi için biat etmedik.”41 Böyle bir 
gerekçe Abbâsiler’e ve Ebû Müslim’e güvensizliğin ilanı anlamı taşımaktaydı. As-
len Şureyk el-Mehrî bir Arap idi ve Buhârâ şehrinde ikamet ediyordu. Mücadeleci 
bir kişiydi ve aynı zamanda Alioğulları tarafını tutuyordu. Her fırsatta Hz. Ali soy-
unun iktidar olmasını savunuyor ve: “Şu an Mervanlılar’ın derdinden kurtulduk. Ab-
bâsoğulları’nın derdine ihtiyacımız yoktur. Peygamberin evlatlarının onun halifeleri 
olmaları gerekir.” diyordu.42

Abbâsiler ve Ebû Müslim için Buhârâ’da patlak veren isyan hareketi büyük bir 
tehdit idi. Bizzat Ebû Müslim tarafından gönderilen ve komutanlığını Ziyâd bin Sa-
lih’in yaptığı, 10.000 kişiden müteşekkil büyük bir ordu uzun uğraşlar sonucu isyanı 
bastırarak Şureyk ve birçok taraftarını öldürdü.43

Hülasa, Ehl-i Beyt’in önde gelen taraftarlarından Ebû Seleme el-Hallâl, Süley-
mân bin Kesîr, Şüreyk el-Mehrî v.b. isimlerin, ya Abbâsî çıkarlarına ters düşen tu-
tumları ya da Ebû Müslim’e muhalif olmalarından dolayı öldürülmeleri; Ehl-i Beyt 
taraftarlarına karşı Ehl-i Beyt algısını ortaya çıkarmıştır. Böyle bir algının oluşması 
gerek Abbâsiler gerekse Ebû Müslim’in Ehl-i Beyt iddiasını şüpheli en azından 
tartışmalı hale getirmektedir. Yapılacak tartışma Ebû Müslim hakkında oluşturulan 
“Ehl-i Beyt savunucusu” ya da “Ehl-i Beyt intikamcısı” imajını tekrar gözden geçir-
meyi bizler için zorunlu hale getirmektedir.

SONUÇ

Uzun İslâm tarihi boyunca Ehl-i Beyt mensuplarının birçok kez kıyıma uğra-
mış olması ve bu hâdiselerin önemli bir kısmının Emeviler dönemine rastlamış 
olması, toplum vicdanında onarılması güç yaralar açmış ve bu durum Emevî karşıtı 
hareketlerin ortaya çıkmasında önemli bir rol oynamıştır. Ehl-i Beyt’in intikamını 
almak için ortaya çıkan hareketler ya tamamen başarısız olmuş ya da kısmen başarılı 
elde etmişlerdir. Bu durum Abbâsî ihtilaline kadar bu şekilde devam etmiştir. Her ne 
kadar ihtilali yönetenler Humeyme’de bulunan Abbâsî ailesi olsa da, hareketin başa-
rılı olmasını sağlayan temel unsur Horasan ahalisi olmuştur. Horasan halkının Ehl-i
Beyt’e duymuş olduğu sevgi ve bağlılık, bu harekete ivme kazandırmıştır. Böyle bir 
gerçeğin farkında olanlar bu kavramını kendi çıkarları için kullanmakta bir beis 

41 Belâzurî, III,171.
42 Ebu Bekr Muhammed Nerşahî (v.348/959) Târîhu Buhârâ (thk:Emîn Abdülmecid el-Bedevi-Nasrullah 

Mübeşşir et-Tırâzî), Kahire, 1965, s.95.
43 Nerşahî, 96-97. Şüreyk el-Mehrî isyanı hakkında ayrıntılı bilgi için bkz: Yakîbî, II, 354; Taberî, IV, 

366;Makdisî, VI, 74-75; Elton L. Daniel, The Political and Social History of Khurasan Under Abbasid 
Rule: 747-820, Minneapolis, 1979, pp.87-88; V.V.Barthold, Moğol İstilasına Kadar Türkistan (nşr: 
Hakkı Dursun Yıldız), Ankara, 1990, s.211; Atvân, ed-Dâvetü'l-Abbâsiyye: Târîhve Tatavvur, 361.
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görmemişlerdir. Bu bağlamda son derece zeki ve kabiliyetli bir kişi olan Ebû Müs-
lim, görev yapacağı Horasan bölgesinde itaat anlamında problem yaşamaması için 
bizzat İmam İbrahim bin Muhammed tarafından Ehl-i Beyt’in bir üyesi olarak taraf-
tarlara takdim edilmiştir. Ebû Müslim'in kimliğine yönelik kimi itirazlar olmuşsa da, 
oluşturulan kimlik sayesinde itiraz seslerinin daha fazla yükselmesinin önüne geçil-
miştir. Hiç kuşkusuz Abbâsiler, Ebû Müslim hakkında oluşturulan kimliğin maksat 
hasıl olana kadar kullanılmasında herhangi bir sakınca görmemişlerdir. Ne zaman ki, 
Ebû Müslim kendisine yüklenen misyonu kalıcı kılmak için birtakım hamlelerde 
bulunmuş o zaman Abbâsî yöneticileri tarafından düşmanca tavırlara maruz kalmış, 
en sonunda Ebû Cafer el-Mansûr tarafından katledilmiştir.

Hülasa; Ebû Müslim el-Horasanî önemli bir tarihi kişiliktir. Onu gerçek kimliği 
ve misyonu noktasında anakronizme düşmeden, tarihsel veriler ışığında bir değer-
lendirme yapmak en isabetli tutum olacaktır. Böyle bir tutum ancak her türlü aşırı 
yorumdan ve bazı sabit fikrilerden kaçınmakla mümkündür. Bu bağlamda; Ebû 
Müslim, Acem asıllı bir köle olmasına karşın bu gerçek ikinci plana itilerek Ehl-i
Beyt merkezli bir kimliğin benimsenmiş olması, tarihsel gerçeklerden çok efsanevi 
rivayetlerin bir sonucudur. Böyle bir durum bizlere geçici olarak oluşturulan kim-
liğin kalıcı olduğunu ve beklenenden daha fazla bir etkiye sahip olduğunu göster-
mektedir. Diğer yandan günümüzde dahi Ehl-i Beyt bağlıları tarafından büyük bir 
kahraman olarak tanınmasına, tarihi gerçeklik açısından ihtiyatla bakmamız gerek-
mektedir. Çünkü o, Hz. Ali soyunun iktidar olması için uzun yıllar faaliyet gösteren 
isimleri ya kendi menfaati ya da Abbâsî çıkarları için öldürmekten çekinmemiştir.
Hal böyle iken hâlihazırda efsanevi kahraman profili çizmek aklın yerini duyguların,
gerçeğin yerini efsanelerin aldığına işaret etmektedir. O halde Ebû Müslim'i değer-
lendirirken anakronike bilgileri bir kenara bırakıp, onun Ehl-i Beyt lehine ve aley-
hine yapmış olduğu eylemler çerçevesinde bir yorum geliştirmeliyiz. Bu durum sa-
dece Ebû Müslim'in kendi dönemi ile sınırlı kalmamalı onun öldürül-mesinden sonra 
ortaya çıkan isyan hareketleri de bu çerçevede değerlendirilmelidir.
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SÖZLÜ TARİHTE KAYSERİ ALEVİLERİ: 

SARIZ ÖRNEĞİ

Aziz ALTI∗

GİRİŞ

Yüzyıllar boyunca birçok kültüre, inanca ev sahipliği yapan Kayseri, bünye-
sinde Alevileri de barındırmıştır. Kayseri’nin Develi, Sarıoğlan, Felahiye, Pınarbaşı 
ve Tomarza ilçelerinde Alevi köyleri bulunsa da Sarız’daki kadar yoğun bir Alevi 
nüfusu olmamıştır. Yaklaşık 250 yıllık bir tarihe sahip olan Sarız Alevileri, yapılan 
bu sözlü tarih çalışmasıyla tanıtılmıştır. Çalışma sistematik bir şekilde icra edilerek, 
daha önce belirlenen kişilerle köylerinde röportaj yapılmıştır. Bir köy için sadece bir 
kişiyle sınırlı kalmayıp, başka şahıslarla da görüşülerek, ortak bir fikir edinilmeye 
çalışılmıştır. Yapılan bu çalışma, Sarız Alevileri üzerine yapılmış olan ilk araştırma 
olması bakımından ayrı bir önem arz etmektedir.

1. SARIZ ALEVİLERİ

1.1. Sarız Alevilerinin Yerleşim Yerleri ve Kökenleri

Eski adı Köyyeri olup, 1865 yılında Aziziye’ye bağlı bir bucak olan Sarız, 
1946 yılında ilçe merkezine dönüştürülmüştür. Burada akan ve Seyhan nehrinin 
doğu kolu olan Sarız (Saros) suyunun adından dolayı da bu ilçeye Sarız adı veril-
miştir.1 Kayserinin Akdeniz’e açılan kapısı konumunda olan Sarız, kozmopolit bir 
yapıdadır. Etnik olarak Kürt, Çerkez, Avşar ve muhacirlerin, inançsal boyutta ise 
Sünni ve Alevilerin yaşadığı bir coğrafya olması hasebiyle çok kültürlüdür. Araştır-
mamıza konu olan Sarız Alevilerinin yerleşim alanları şunlardır:

∗ Erciyes Üniversitesi, Edebiyat Fakültesi, Tarih Bölümü, azizalti@erciyes.edu.tr
1 Ahmet Z. Özdemir, Sarız’da Düğün “Avşar Düğünü”, KBB Kültür Yayınları, Kayseri, 2005, s. 9.
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1.Gümüşali Köyü

2. Darıdere Köyü

3. Sancakağıl Köyü 

4. Ördekli Köyü

5. Tavla Köyü

6. Çağşak Köyü

7. Dallıkavak Köyü

8. Kırkırsak Köyü

9. Küçük Söbeçimen Köyü

10. Büyük Örtülü Köyü

11. Küçük Örtülü Köyü

12. Küçük Kabaktepe Köyü

13. Altısöğüt Köyü( Sünni- Alevi karışık)

14. İncemağra Köyü( Sünni-Alevi karışık)

Bu yerleşim birimlerinden hariç Sarız merkezde ve Sarız’a bağlı Yeşilkent 
kasabasında da Aleviler yaşamaktadır. 

Yapılan sözlü mülakatlar sonucunda Alevilerin Sarız’a yerleşmeleri ortalama 
200-250 yıl civarındadır. Sarız’a ilk yerleşen Alevi Köyü ise Darıdere olarak bilin-
mektedir. İlk olarak Sarız merkeze yerleşen Darıdere’nin kurucuları, burada Avşar-
ların baskısı sonucu tutunamayarak köyün bugünkü yerleşkesine konmuşlardır. Bu 
mütalaamızı, Sarız üzerine bitirme tezi hazırlayan Sayın Arık da desteklemektedir.2

Bu bölgede iskân eden Alevilerin yerleşim birimleri incelendiğinde, geçmişe ait yer-
leşim kalıntıları bulunmaktadır. Hemen hemen bütün köylerde gayr-i Müslimlerin 
yapı izleri vardır. Fakat bu izler neredeyse yok olmuş düzeydedir. Köy isimlerinin 
kökenlerine baktığımızda ise bulundukları bölgedeki herhangi bir varlıktan ötürü 

2 Mehmet Arık, Sarız Tarihi, Erciyes Üniversitesi Lisans Bitirme Tezi, Kayseri, 1983, s.11.
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ismini almıştır. Darıdere ismine bakacak olursak köyün alt tarafında bulunan derede, 
darı ekilmesine binaen buraya Darıdere ismi verilmiştir. 

Sarız’da bulunan Aleviler Kürt ve Dımıli’dir. Bundan dolayı buraya gelen Ale-
vilerin de geliş coğrafyaları farklıdır. Bu doğrultuda mensup oldukları aşiretlerde 
farklıdır. Gümüşali, Ördekli, Sancakağıl, Altısöğüt köylerinde Koçgiriler, Darıde-
re’de Kurmeşiler, K. Söbeçimen ve K. Örtülü Dımıli (Zaza), Çağşak’ta Taf(p)-kıran
ve Gini, Tavla Sinemili, Dallıkavak Sinemili ve Taf(p)kıran, B. Örtülü’de Alkaslar, 
Kırkırsak ve K. Kabaktepe’de Harunuşağı, Bekiruşağı, Akçadağ Kürtleri, İncemağ-
ra’da ise Dımili ve Koçgiri aşiretleri vardır. Çeşitlilik bu kadar çok olunca, konu-
şulan diller arasında da nüans farklılıkları bulunmaktadır.

1.2. Sarız’daki Alevilerin İnançsal Uygulamaları

Buradaki Alevilerin inançsal uygulamalarına baktığımızda, Alevilerin olmazsa 
olmazı Cem töreni, gerek köylerde mevcut olan dedeler aracılığıyla, gerekse dışa-
rıdan gelen seyitler aracılığıyla icra edilirdi. Köylerin bağlı oldukları ocaklara bak-
tığımızda Gümüşali, Ördekli, Sancakağıl, Altısöğüt Köyleri Bamansur (Baba Man-
sur), Darıdere Ağuçan, Tavla, B. Örtülü, Dallıkavak, Çağşak, Kırkırsak Kantarma’-
dan gelen dedelere bağlı iken, K. Söbeçimen Kureyşan ocağına, K. Örtülü Pir Sultan 
ocağına, İncemağra’daki Aleviler ise Derviş Cemal ve Kureyşan ocağına bağlıdırlar. 

Genellikle kış aylarında taliplerini irşat etmek için dedelerinin geldiklerini ha-
ber alan köy ahalisi, yol güzergâhında dedelerini karşılarlar. Uygun bir evde misafir 
olan dede, rehber aracılığıyla münasip bir ev tespit edilmesini ister. Cem töreni için 
seçilen evlerin tespitinde dikkat edilen en önemli kriter evin yeterince büyük olması-
dır. Ev damı olarak nitelendirilen bu mekân birçok kişiyi almaktadır. Bir kişi görev-
lendirilerek, bu gece köyde Cem yapılacağı duyurulur. Cem’e katılmak için niyet 
eden köy ahalisi, ellerinde olan yiyeceklerle ya da yaptıkları niyazlarla Cem’e katı-
lırlar. Dedenin gülbangları, nasihatları ve öğütleriyle Cem icra edilir. Yapılan Cem-
lerde deyişler ekseriyetle Türkçe söylenirken, Dımıliki (Zazaca) ve Kürtçe deyişlerin 
okunduğu da bilinmektedir. Cem esnasında içinden coşa gelen ve o atmosfere kendi-
sini kaptıran insanlar semaha katılırlar. Aynı zamanda geçmişte yapılan Cemlerde 
bazen zakirin olmadığı da bilinmektedir. Bu durumda zakirlik görevini de dede 
yürütmektedir. 

Alevilikte olmazsa olmazlardan olan müsahiplik kurumu, Sarız Alevileri için 
çok önemlidir. Dede huzurunda müsahip olmaya namzet kişiler, dört can bir gömlek 
giymişçesine Ayin-i Cem’de ikrar verirler. Herkes kendi ocağına bağlı olduğu için 
İncemağra’da gerçekleştirilen Cem’de, eğer Dersim kökenli Şıh Hasanlılardan olan 
bireyler müsahip olacaksa, Derviş Cemal ocağına bağlı seyitlerin huzurunda, Koç-
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giri aşiretine mensup bireyler müsahip olacaksa, Kureyşan ocağına bağlı dedelerin 
huzurunda müsahip olurlardı. Müsahibe o kadar değer verilirdi ki eski toprak damlı 
evlerde, bir başkası müsahibini incitirim ya da onu rahatsız ederim düşüncesiyle mü-
sahibinin damında dolaşmazdı. O kadar ileri boyuttaydı ki kardeşinin çocuğu kendi-
sine damat ya da gelin olarak alınırken, müsahip çocuğu alınmazdı. Müsahiplerin 
birisi açken diğeri tok olamazdı. Bu durumu şu iki beyit çok güzel ifade etmektedir.

Müsahip müsahipten malın ayıra

Allah vura temelini devire.

Muharrem ayında matem içinde tutulan oruçlarda Hz. Hüseyin’in yası çekil-
mektedir. Bu doğrultuda bir nebzede olsa Hz. Hüseyin’in çektiği ızdırabı hissetmeye 
çalışan Sarız Alevileri, bu orucu su içmeyerek tutmaya çalışmıştır. Sancakağıl köyü 
sakinlerinden olan Ali Şahin, Muharremde 50 yıl boyunca su içmeyerek, oruç tuttu-
ğunu ifade etmiştir. Aleviler,  bu oruç süresince et yemez, hiçbir canlıya zarar ver-
mez, soğan dahi baş kesilme durumu olduğu için kesilmez, bıçak kullanılmaz, 12 
gün boyunca giyilen kıyafetler değiştirilmez ve traş olunmazdı. İncemağra köyünde 
Cafer Gango Tan’ın, birkaç gün susuz bir şekilde bu orucu tuttuktan sonra halsiz dü-
şüp, kara çulun üzerinde, yass-ı matemini 12 gün boyunca devam ettirdiği köylüler 
tarafından bilinmektedir. Orucun 12. günü yapılan aşure çorbasıyla oruçlar açılarak, 
Muharrem ayı sona erer. Hemen hemen bütün evler tarafından yapılan aşurede 12 tat 
bulunmaktadır. Yapılan aşure tüm köylüye ev ev dolaşılarak dağıtılır. Aynı zamanda 
köy ahalisi aşure yapılan eve giderek, orada aşureden tatmaktadır.

Anadolu genelinde olduğu gibi Sarız Alevileri için de Hızır önemli bir olgudur. 
Aleviler için Hızır dara düştüğünde çağrılan ve kurtarıcı olarak görülen bir manevi 
güçtür. Hızır orucunun günü sabit olup, 13 Şubatı da içine alacak şekilde Salı, 
Çarşamba ve Perşembe’dir. Eskiden 7 gün tutulan Hızır orucu sonraları 3 gün tutul-
maya başlanılmıştır. Bu orucun bir özelliği ise tek gün tutulmasıdır. Hızır orucunun 
son akşamı, bayram sabahı yapılacak lokma için kullanılacak olan un elenip, bir 
tepsi üzerinde cam kenarına bırakılarak, Hızır’ın geleceğine inanılırdı. Hızır’ın gel-
diği bu un üzerine koyduğu bir işaretten anlaşılırdı. Eğer Hızır geldiyse o ev şanslı 
sayılır ve Hızır’ın uğradığı ev, o gün kurban keserek, ahaliye dağıtırdı. Yine Hızır 
akşamı bekâr gençler su içemeyerek, rüyalarında kimin elinden ya da hangi köyden 
su içeceklerini görürlerse, kısmetlerinin orda olduğuna inanırlardı. Kesilen kurban 
ise genellikle pişirilerek ikram edilirdi. Hızır sabahı insanlar sabah erkenden kalkıp, 
niyazlarını yapıp, bil kalbur ya da tepsi içinde yaptıkları niyazları hiçbir ev atlanıl-
mayacak şekilde dağıtırlardı. Halk bir bayram havası içinde ev ev dolaşarak bay-
ramlaşır, çocuklar büyüklerinden Hızırlarını ister, büyüklerde çocukların bu istekle-
rini geri çevirmeyerek, onlara hediyeler verirlerdi. Hali hazırda köyde dede varsa 
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perşembe akşamı Hızır Cemi yapılırdı. Hızır da küslerin barıştırılması da önemli 
hadiselerden biriydi. 

Alevilerde ziyaret geleneği Sarız coğrafyasında da yaygındır. Birkaç köy dışın-
da Sarız’ın tüm Alevi köylerinde ziyaretler bulunmaktadır. Gümüşali köyünde, me-
şeliğin dibinde çıkan ve köyün su ihtiyacını karşılayan su gözü Dolu Baba olarak bi-
linirken, köyün hemen dibinde yükselen dağ ise Sersem Baba olarak zikredilir. Yağ-
mur yağmadığında, düşkünler sıkıştığında, insanlar dertlerine bir çare aradıklarında 
buralara gelerek, dualar edip yakarışlarda bulunurlar. Yine Tavla köyünde, günü-
müzde var olmayan ardıç ağacına eskiden insanlar giderek, dualar edip, niyazlar da-
ğıtırdı. K. Örtülü köyünün seyidi Hamza Dedenin mezarından toprak alınarak “tebe-
rek” niyetine yenirdi. 

Sarız bölgesinde halkın ziyaret edip, kurbanlar kestiği ve dualar ettiği iki 
önemli türbe vardır ki bunlar Darıdere’deki Pullu (Pulo) Dede ve Kırkısrak’taki Şıh 
Mamo türbesidir. 1244 tarihinde Dersim’de doğan ve Sarı Saltık ocağına bağlı olan 
Pullu Dede, Sarız’a gelerek Darıdere’de ikamet eder. Buradaki dedelerle itikad faali-
yetlerinde bulunan Pullu Dede, Sarız ve çevre bölgelerde saygı gösterilen, önemli bir 
zattır. Onu halk nazarında bu kadar önemli kılan etken, doğruluğu, dürüstlüğü ve 
gösterdiği kerametleridir. Nitekim yanına gelen seyitlerin, Pullu Dede’den bir kera-
met istediklerinde ahırına gidip, öküzlerini dile getirmesi herkesi şaşkınlığa boğ-
muştur.

Diğer bir önemli şahıs ise Sarız’daki hakikat Alevilerinin lideri olan Şıh Ma-
mo’dur. 1859’da dünyaya gelen Şıh Mamo sevgi, barış dostluk ve kardeşlik üzerine 
bir felsefe geliştirerek, Kırkırsak bölgesinde onlarca aileyi etrafına toplamıştır.

1.3. Gağan ve Heftemal

Sarız Alevilerinin özellikle Koçgiri köylerinde gerçekleştirilen geleneklerden 
birisi de Gağan kutlamasıdır. Alevilerin bir nevi yılbaşı kutlaması olan Gağan 10
Ocak’ta kutlanırdı. Bugüne özgü bazı kurallara dikkat edilirdi. Gağan günü mala
(inek ve koyun) yel (rüzgar) girer ya da evin rızkı gider diye ev süpürülmez, insanın 
başı titrer diye saçlar taranmaz, sütün döküleceği için ev sulanmaz, mala kurt 
gireceğine inanıldığı için çorap örülmez, yine malların ayağının kırılacağı düşüncesi
doğrultusunda bugün odun kırılmazdı. Gağan sabahı yapılan hedikler köy ahalisine 
dağıtılırdı. Ayrıca bu güne özel bir gün oruç tutanlar olurdu. Akşam olunca Sarız 
Alevileri için en kıymetli yemek sayılan, Sir kömbesi yapılırdı. Bu kömbenin içe-
risine devlet, kısmet, nasip olmak üzere belirlenen üç ağaç parçası konurdu. Bu ağaç 
parçacıklarından herhangi birisi aile fertlerinden birisine denk gelirse, o ağacın tem-
sil ettiği anlam doğrultusunda, o bireyin gelecekte hangi mevkide ya da konumda 
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olacağı tahmin edilirdi. Aynı zamanda bu gece yaşlı bir bayan ve erkek rolüne 
bürünen iki genç, evleri dolaşarak hanelerden yiyecek toplayarak, en son geldikleri 
evde durarak topladıkları yiyecekleri burada pişirip yerlerdi. 

İnançsal olarak uygulanan diğer bir seremoni ise özellikle Koçgiri köylerinde 
varlığı bilinen Heftemal’dır. İrene Melikoff’a göre bu kutlama İran kökenlidir ve 7-
12 Mart arasında ölüler anısına verilen yemektir.3 Oysa Sarız bölgesinde bu inançsal 
uygulama Küçük Heftemal ve Büyük Heftemal olarak ikiye ayrılmıştır. K. Heftemal 
7 Mart’a denk gelirken, Büyük Heftemal 16 ya da 17 Mart’ı karşılamaktadır. Bu 
tarihlerde bir gün oruç tutulduğu da olurdu. Özellikle Büyük Heftemal’de Zerfet adı 
verilen büyük kömbeler yapılarak, halka yemek ikram edilirdi.

1.4. Ölü Aşı ve Mezar Törenleri

Ölü defnedilmesi konusuna değinilecek olursa, hakka yürüyen bir Alevi can, 
yolun usul ve erkânına göre defnedilirdi. İncemağra köyünde Sünni bir hoca olması-
na rağmen, bir can hakka yürüdüğünde, o canın defnedilmesi için Ördekli köyünden 
bir Alevi hocası ya da dedesi gelerek, bu işi yürütürdü. Buradaki Alevi köylerinde 
ölünün defnedildiği gün, mezar başında ateş yakılma geleneği de vardır. Bunun se-
bebini ise köylüler şu şekilde izah etmektedirler. İlk günlerde vahşi hayvanların me-
zara gelerek, burada herhangi bir tahribata mahal vermemesi için yapıldığı öne sü-
rülse de diğer bir görüş hakka yürüyen canın karanlıkta kalmaması için yakılan bir 
ışık mahiyetinde olduğunu beyan etmesidir. Ölünün defnedilmesinin ardından eski 
dönemlerde 3 gün sonra yemek verilirken daha sonraları bu yemek, ölünün defne-
dildiği gün verilmeye başlanmıştır ki günümüzde de hala bu şekildedir. Bunun da 
nedeni ise şehirleşmeyle birlikte insanların daha uzak yerlere yerleştiklerinden, 3
gün sonra tekrar gelemeyecekleri için aynı gün yemek verme adeti geçerli olmuştur. 

Yakınını kaybeden bayanlar yas havası içinde olduklarını göstermek için elbi-
selerini ters giyerlerdi. Hakka yürüyen canın kırkı verildikten sonra etraftaki insanlar 
gelerek o bayanın elbisesini düzeltirlerdi. Erkekler ise tıraş olmayarak, yaslarını 
tutarlardı. Günümüzde ise eğlenceden uzak durulduğunu göstermek için yaslı olan 
ailenin, evindeki televizyona bir örtü çekilirdi. Geçmişte defnedilen kişinin yakınları 
3 gün boyunca evlere su, mum ya da çıra, kibrit ve odun götürürlerdi. Kırkı çıkana 
kadar ise her gün farklı bir eve olmak üzere yemek götürülürdü. 

Kırk yemeği ise tüm Sarız’ın Alevi köylerinde uygulanırdı. Kırk yemeğinde 
hakka yürüyen can için dualar okunur ve yemek verilir, daha sonra yakınlarına tek-
rar başsağlığı dilenerek, eş dost dağılırdı.  

3 İrene Melikoff, Uyur İdik Uyardılar, Demos Yayınları, İstanbul, 2011, s. 81. 
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Yine sadece Koçgirilere özgü iken son yıllarda diğer köylerinde yapmaya başl-
adığı mezar törenleri, Sarız Alevileri için çok mühim bir yer tutar. Bir örnek üzerin-
den yola çıkacak olursak, bu yıl vefat eden birisinin mezarı ertesi yıl yapılarak, o
kişinin mezarına gidilip, Kur’an okutulurdu. Yine diğer mezar sahipleri ise kendi 
mezarlarının başına giderek, dualar okur, ağıtlar yakardı. Herkes mezarlığa gelirken,
yanlarında lokmalar getirirdi ki bu eskiden un helvası olurdu. Günümüzde ise lo-
kum, bisküvi ve meyve suyu verilmektedir. Mezar ziyareti tamamlandıktan sonra o 
yıl kaldırılan mezar sahipleri halka yemek verirdi. Mezar törenleri her yıl haziran 
ayında yapılırdı. Özellikle haziranın seçilmesinin altında yatan sebep ise bu ayda oğ-
lakların ve kuzuların kesilecek hale gelmesi, yağ ve katığın bol durumda olmasın-
dandır. 

Sarız coğrafyasında tüm Alevi köylerde toplu bir mezar anlayışı görülmemiştir. 
Özellikle Kırkırsak ve Tavla köylerinde mezarların dağınık olduğu bilinmektedir.
Bunun birkaç nedeni vardır. Bunun ilk sebebi, köylüler arasındaki husumetten dola-
yı toplu bir mezarlık anlayışının gelişmediği söylenebilir. Diğer sebep ise bu köyler-
de çok dağınık bir yerleşim biçiminin görülmesidir. Bilhassa, Kırkırsak köyü 12 
mahalleden vücuda gelmektedir ki arazinin sarp ve dağlık olması, aynı zamanda ma-
halleler arasındaki mesafe ve buna bir de çetin kış şartları eklenince, mezarların 
dağınık bir şekilde olması kaçınılmaz olmuştur. 

Sünnilerle birlikte yaşayan Altısöğüt ve İncemağra Alevilerinin mezarlıkları ise 
Sünnilerden ayrı bir yerde kurulmuştur.

SONUÇ

Ülkemizde henüz tam anlamıyla yaygınlaşmasa da sözlü tarih çalışmaları son 
derece mühimdir. Yapılan çalışmalarla, özellikle yazının kifayetsiz kaldığı noktada, 
birincil ağızdan bilgi alındığı için sözlü tarihin ehemmiyeti daha da artmaktadır. Bu 
doğrultuda heterojen bir yapıya sahip olan Sarız’da, bu tür bir çalışma yapıldı. Ele 
alınan tebliğde, Sarız’daki Alevilerin, tarihsel kökenleri, dini inanç ve uygulamaları 
sözlü kültürden yazıya aktarılarak bir nebzede olsa bölge kültürünü gelecek 
kuşaklara taşımaya çalıştık.
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İKİ ÜLKE ARASINDA OKULLARDA DEĞİŞEN, 

GELİŞEN, EVRİLEN ALEVİLİK (!)

(ALMANYA-TÜRKİYE ÖRNEĞİ ÜZERİNE                  

BİR KARŞILAŞTIRMA)

Yrd. Doç. Dr. Halise Kader ZENGİN*

GİRİŞ

Bu çalışma kapsamında “Almanya ve Türkiye’de din öğretimine konu edilen 
Alevilik muhteva açısından değişmekte midir? Değişiyorsa bunun arka planında 
yatan temel etmenler nelerdir?” sorularına cevap aramaya çalıştım. Bu sorulara ce-
vap ararken her iki ülkede uygulanan din öğretimi programlarını “Alevilik” bağla-
mında karşılaştırarak değerlendirmeyi hedefledim. Almanya ve Türkiye’de okullar-
da öğretilen Aleviliği ortaya koyabilmek öncelikle Aleviliğin hem Cumhuriyet 
tarihindeki sürecini hem de bunun uzantısı şeklinde Almanya’da varoluşunu bilmeyi
gerektirmektedir. Özellikle Aleviliğin kırsal-kentsel ve Avrupa üçgenindeki konu-
munu irdelemek aslında Alevi modernleşmesiyle doğrudan irtibatlıdır. Almanya’nın,
Avrupa’da en fazla Türk ve Müslüman kökenli vatandaşın yaşadığı ülke olduğu 
düşünülürse karşılaştırma için uygun bir tercih olduğu varsayılabilir. Ayrıca Alevilik 
din derslerinin yaklaşık 8 eyalette uygulamaya geçmiş olması konuya ilişkin önemli 
verileri de içinde barındırmaktadır.

Her iki ülkede okullardaki din eğitimi faaliyetinin işleyişini dolayısıyla okullar-
da dine verilen yeri analiz edebilmek, dinin devlet nezdindeki konumunu, devletin 
dinle ilişkisini tanımayı gerektirmektedir. Hem Türkiye hem Almanya laik bir ülke-
dir. Ancak Almanya din ve devlet işlerini yürütmede Konkordate1 prensibini benim-
semiş, dinle ilişkileri dini cemaatlerle işbirliği içinde yürütmeyi tercih etmiştir. Dev-
let dine doğrudan bir müdahalede bulunmadan dinle ilgili işleri kilisenin desteğin-
de/yetkisinde sürdürmektedir. Türkiye’de ise kendine has laiklik anlayışı bulunmak-
tadır. Cumhuriyet’e geçişle birlikte din, devletin kontrolünde ve çatısı altında yer 

* Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, Felsefe ve Din Bilimleri (Din Eğitimi) Anabilim Dalı, 
kzengin@divinity.ankara.edu.tr

1 Devletle kilise arasında yapılan anlaşmadır.
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almaktadır. Bu anlamda devlet, dinle ilgili hususları şekillendiren, denetleyen ona 
yer bulan ya da bulamayan otoritedir.

ALEVİLİĞİN OTANTİK GERÇEKLİĞİ MODERN 
ZAMANLARDA GELENEĞE BİÇİLEN ÖMÜR

Osmanlı devletinden Cumhuriyet’e geçişle birlikte Aleviliğe bakış ve Alevile-
rin devlet nezdindeki varoluşları farklı izdüşümlere sahip olmuştur. Osmanlı Devle-
ti’nde yaşanan isyanlar, yer yer bastırılma, sindirilme ve takipler, yeni kurulacak 
ulus devlette Alevilerin de desteğinin alınmasıyla birlikte önemli değişmeler kaydet-
miştir. Öyle ki Aleviler, Cumhuriyet’e geçişle birlikte tüm sıkıntı ve görünmezlikle-
rinden kurtulacakları ümidiyle Mustafa Kemal’e derin bir sevgi ve saygı beslemiş-
lerdir.2 Kısmen yaşanan “rahatlama” ile birlikte Aleviler, Türk vatandaşı kimliğinde 
birleştirilmiş, syncretic ve heterodoks özelliğine rağmen, Alevilere İslam inanç çatısı 
altında yer verilmiştir. Böylece Kemalistler açısından Alevilik, hem modern hem de 
Türk olarak kabul edilmiş, bunun dışındaki Alevilerin kendilerine has özellikleri 
görmezden gelinerek, ülkenin birliğine zarar verecek isteklere karşı çıkılmıştır.3

1950’li yıllarla birlikte köyden kente göç Alevi modernleşmesini tetikleyen, 
Alevi uyanışını başlatan ve Alevi örgütlenmesine kapı aralayan tarih olmuştur. 
Kırsaldan kente gelen Alevilerin bir yandan kendi geleneklerini yeni yaşam alanına 
taşıma arzularının gündelik hayatın ekonomik, sosyal ve politik kaygılarıyla 
karşılaşmasıyla birlikte sahip olunan inanç, kültür ve gelenekte kopmalar, kırılmalar 
ve belki de kaybolmaları beraberinde getirmiştir. Cumhuriyet gündelik hayatın her 
alanında batılılaşmayı hedeflerken Aleviliğin bundan uzak kalması mümkün olma-
mıştır. Bir de buna eğitim, göç, kentleşme, geleneksel rollerdeki dönüşüm eklenince, 
geleneksel Alevilikle modern Alevilik arasındaki ayrışma daha da tetiklenmiştir.4

Modern olana ayak uydurma sınırları zorlayan iki türlü davranış kodunu ortaya 
çıkarmıştır: Ya gelenek olduğu gibi muhafaza edilecek ki, bu çok zor ya da modern 
olana uymadığı anda ağırlıklardan kurtularak yola devam edilecek, Alevilik gün-
cellenecektir.5

2 İzzettin Doğan’a göre; Mustafa Kemal Alevi-İslam’ını kabul edenlerce büyük kurtarıcı olarak 
görülmektedir. İslam’ı saf haliyle insanlara sunması ve siyasal iktidar anlayışından uzaklaştırmış olması 
ve de tasavvufu yavaş yavaş ön plana çıkarması nedeniyle Mustafa Kemal, Ali gibi algılanmıştır. Bkz. 
Ayhan Aydın, İzzettin Doğan’ın Alevi İslam İnancı, Kültürü İle İlgili Görüş ve Düşünceleri, Cem Vakfı 
Yayınları, İstanbul 2000, ss. 65-66.

3 Élise Massicard, Alevi Hareketinin Siyasallaşması, İletişim Yayınları, İstanbul 2007, s.130.
4 Necdet Subaşı, Alevi Modernleşmesi, Timaş Yayınları, İstanbul 2010, s.130; Ahmet Yaşar Ocak, 

“Aleviliğin Çözüm Bekleyen İki Temel Problematiği: Tarih ve Teoloji”, İbrahim Bahadır (Haz.), Bilgi 
Toplumunda Alevilik/Alevitismus in der Wissengesellschaft, Alevi Kültür Merkezi Yayınları, Biele-
feld/Ankara 2003, s.160.

5 Krş. Necdet Subaşı, “Gündelik Hayat, Modernlik ve Aleviler”, İsmail Engin; Havva Engin (Haz.), 
Alevilik, Kitap Yayınevi, İstanbul 2004, s.70-72; Necdet Subaşı, “Alevilik, Aleviler ve Modernleşme”, 
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Özellikle 1960 ve 1970’lerde genç Aleviler sol öğrenci hareketlerine ve sol 
organizasyonlara katılmışlardır. Politik savaşlarında Pir Sultan Abdal’a sembolik 
olarak yer vermişler ve fakat dini ideoloji olarak gördüklerinden Aleviliği daha çok 
bir toplumsal hareket kabul etmişlerdir. Dede’nin toplumu sömürücü bir unsur 
olarak bu kitle tarafından kabulü, kentlileşmeye başlayan yeni kuşağın ihtiyaçlarına 
cevap veremez olması ve ölen dedelerin yerine yeni dedelerin yetişmemesi, Alevili-
ğe ait birçok alandaki ritüellerin aşınmasına yol açmıştır. 1970’lerdeki bu durum 
Aleviliğe ait sözel bilgi aktarımını sona erdirmiş, kültürel bellek kaybına neden 
olmuştur.6 1980’li yıllara gelindiğinde Aleviliğin temel kök değerlerine sahip gele-
neksel Aleviliği bilen dedeler kalmamıştır. 1978-1980 yılları arasında sağ sol kutup-
laşması, özellikle sağcı Türklerin Kürt, Komünist, Kızılbaşlara yönelik saldırıların 
artmasını beraberinde getirmiştir.7

1980 darbesinin akabinde Alevi örgütlenmesi yaşanmaya başlanmıştır. Alevile-
rin siyasal ve toplumsal açıdan kenara itilmeleri özellikle kimliğe dayalı söylemlerin 
rol oynamasına Sivas ve Gazi olaylarıyla bu atılımın genelleşmesine etki etmiştir. 
1990’lardan itibaren dernekler açılmaya başlamıştır. Hacı Bektaş Veli Kültür ve 
Tanıtma Derneği (1991), Anadolu Hacı Bektaş Veli Kültür Vakfı (2005), Pir Sultan 
Abdal Derneği (1988), Ehli Beyt Vakfı (1994), Cem Vakfı (1995)8 kurulan bu der-
nek ve vakıflar arasındadır. Türkiye’de Alevilerin görünürlük kazanması, organize 
olmaları ve tanınma talepleri 1990’lı yılların başına kadar geriye görülür. Aynı tarih-
lerde Almanya’da da Alevilerin örgütlenmeye başladıkları görülmüştür.9

Alevilerin Türkiye’de din öğretimi alanındaki hak talepleri 2001 yılında başla-
mıştır. Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi’nden muaf tutulmak istenen Eylem Zen-
gin’in adına babasının DKAB dersinin Hanefi mezhebi ve İslam ağırlıklı bir ders
olarak okutulduğu gerekçesiyle10 İstanbul İl Milli Eğitim Müdürlüğüne yaptığı baş-

İbrahim Bahadır (Haz.), Bilgi Toplumunda Alevilik/Alevitismus in der Wissengesellschaft, Alevi 
Kültür Merkezi Yayınları, Bielefeld/Ankara, 2003, s.182.

6 Krş. Fuat Bozkurt, Çağdaşlaşma Sürecinde Alevilik, Kapı Yayınları, İstanbul 2006, ss. 105-107; Martin 
van Bruinessen, Kürtlük, Türklük, Alevîlik,Çev: Hakan Yurdakul,  İletişim Yayınları, İstanbul 2013, 
ss.119-122.

7 Geniş bilgi için bkz. Necdet Subaşı, “Modern Alevilik: Sınırları Zorlayan Söylem Arayışları”, 
İslâmiyât, C:4, S:4, 2001, ss.158-160.

8 Massicard, Alevi Hareketinin Siyasallaşması, s. 88, 90-93; İlyas Üzüm “Günümüz Alevî 
Örgütlenmeleri ve Geleneksel Alevîlikle İlişkisi”, Tarihî ve Kültürel Boyutlarıyla Türkiye’de Alevîler 
Bektaşîler Nusayrîler, Tartışmalı İlmi Toplantılar Dizisi, Ensar Neşriyat, İstanbul 2004, ss.335-375. 

9 Fuat Bozkurt, “Aleviliğin Yeniden Yapılanma Sürecinde Toplum-Devlet İlişkisi”, T. Olsson, E. 
Özdalga, C. Raudvere (ed.) Alevi Kimliği, Tarih Vakfı Yurt Yayınları, İstanbul 2010, s. 114; Martin 
Sökefeld, “Einleitung: Aleviler in Deutschland- von takiye zur alevitischen Bewegung”,
http://epub.ub.uni-muenchen.de/13151/1/soekefeld_13151.pdf, (Erişim: 01.09.2013), s.14.

10 “Türkiye’deki Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi dersi öğretiminin Zengin’in dini özgürlüğünü ve 1. 
Protokolün 2. Maddesi (eğitim hakkı) ve 9. Maddesi (düşünce, vicdan ve din özgürlüğü) maddelerince 
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vurusu reddedilmiştir. 28 Aralık 2001’de İdare Mahkemesi de dersin zorunlu statüde
bir ders olduğu gerekçesiyle velinin talebini geri çevirmiştir. 14 Nisan 2003’te 
Danıştay’dan dönen talebi, davacılar AİHM’ye taşımışlardır. Eylem Zengin adına 
Hasan Zengin’in davası görüşülerek 9 Ekim 2007’de sonuca bağlanmıştır. Türki-
ye’nin AİHS’nin Ek 1 Nolu Protokolün 2. Maddesinin 2. Cümlesi çerçevesinde 
başvuranın hakkının ihlal edildiği sonucuna varmıştır.11

Devlet, Alevilerin talep ve beklentilerini dinlemek üzere 2009-2010 yıllarında 
8 aylık bir çalışmayla kamuoyunda Alevi Açılımı olarak bilinen süreçte Alevi Çalış-
tayları’nı düzenlemiştir. Gerçekleştirilen 7 çalıştay sonucunda Alevi Çalıştayları 
Nihai Raporu yayınlanmıştır. Bu kapsamda Alevilerin Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 
Dersi /Din Öğretimi ile ilgili görüş ve önerileri alınmış, sonuçta dersin içeriğine ve 
veriliş biçimine yönelik uzlaşma olmamasına karşın çoğunluğun ders içeriğinin 
yeniden düzenlenmesi ve Aleviliğe yetkin bir biçimde yer verilmesi talebi ortaya 
çıkmıştır.12

ALMANYA’YA GÖÇÜN GETİRDİKLERİ GÖTÜRDÜKLERİ 
RASTLANTISAL YÖNELİMLER: SİYASET VE 
DERNEKLEŞME

Alevilerin Almanya’da varoluşları “misafir işçi” olarak bulunmalarıyla başla-
mıştır. Resmi kayıtlarda inançsal bir ayrım olmadığından istatistiksel bilgiye 
ulaşmak güçleşmektedir. Kendilerini Alevi olarak nitelendirenlerin genellikle etnik 
kökenlerinin Türk, Kürt, Arap, Boşnak olduğu görülmüştür. Ancak etnik köken açı-
sından çoğunlukta olan grubun yine Türk kökenli Alevilerin oluşturduğunu söyle-
mek mümkündür. Temelde Alevilerin Almanya’da varoluşları üç aşamada gerçek-
leşmiştir. Bunlardan ilki 1961’de imzalanan İş Gücü Anlaşması çerçevesinde, 1961-
1973 arasındaki işçi göçüdür. İkincisi 1970’li ve 1980’li yıllarda politik amaçlarla ve 
Türkiye’deki siyasi çatışmalardan uzaklaşarak Almanya’ya gidenlerden oluşmuştur.
1980 Askeri Darbesinin akabinde göçün arttığı belirtilse de o dönemde Almanya’ya 
gidenlerin hepsi siyasi mülteci ya da yurt arayanlar olmamıştır. Aile birleşimi 
talebiyle ve ailelerin siyasete karışmış çocuklarını yanlarına alma arzusuyla Alevile-
rin sayısı artmıştır. 1980 ila 1990 yılları arasında 3. azınlık hareketi görülmüştür ki,

garanti altına alınan ailesinin kendi dini inanışlarına göre eğitim almasını sağlama özgürlüğünü ihlal 
ettiğini bildirmiştir. Başvuranlar özellikle dersin içeriğinin objektiflikten uzak olduğunu çünkü diğer 
dinlerle ilgili ayrıntılı bilgileri içermediğini ve Sünni yorumlu İslami inanış ve geleneklerin övüldüğü 
bir dini perspektifle öğretildiğini iddia etmişlerdir.” 
http://www.avrupakonseyi.org.tr/aihmk/aihmk07_165.htm, (erişim 09.09.2013)

11 Hasan-Eylem Zengin- Türkiye, Zengin Kararı, Başvuru no: 1448/04, Karar Strassburg, 9 Ekim 2007, 
http://www.aihmiz.org.tr/?q=tr/content/zengin-karari, (Erişim 12.09.2013)

12 Necdet Subaşı, Alevi Çalıştayları Nihai Raporu, 2010, s. 134-155.
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bunlar artan Kürt çatışmasına paralel olarak Kürt Alevilerden oluşan göçmenlerdir.13

1980’lerde Almanya’ya iltica eden siyasi mülteciler arasında Alevilerin oranının 
yüksek olduğu da kaynaklarda geçmektedir.14

Almanya’da 1980’lere kadar Aleviler kendilerini gizlemişlerdir. İlk defa Cem’i
1980 ortalarında açıktan yapmışlardır. Alevilerin kamuya açılması ise 1989 yılında 
Alevi Kültür Grubunun, Hamburg’ta ekim ayında Alevi Kültür Haftası organize et-
mesi ve bir Alevi Bildirgesi yayınlamasıyla olmuştur. Alevilerin kamuya açılmasın-
da temelde 3 etkenden söz edilmektedir:

1. Türkiye’de darbe sonrasında askeri generallerin Türk-İslam sentezini benim-
semesi ve İslam’ın bir ağırlığının görülmesi, bunun etkisiyle de okullara zorunlu din 
derslerinin konulmasıdır. 

2. Kürt hareketidir. Kürtlerin tanınmak üzere Türkiye’de şiddet içeren davra-
nışlarıdır. 

3. Almanya’daki azınlık kimlik politikası ve çok kültürlülük anlayışıdır. Azın-
lıkların kültürel ve kimliksel farklılaşmalarının toplumda zenginlik olarak görül-
mesidir.15

Burada bir 4. etki olarak Almanya’da inanç ve dünyevi cemaatlere tanınan 
eşitlik haklarını yani hukuki etkiyi de dâhil etmek uygun olacaktır.

Aleviler Almanya’ya geldiklerinde başlangıçta Türkiye’de olduğu gibi takiye
yapmaya, kendilerini açığa çıkarmamaya devam etmişlerdir. Sünni Müslümanlar 
cami dernekleri kurmaya başladıklarında, Aleviler sosyal demokratların siyasi 
organizasyonlarına dâhil olmuş ve özellikle 1970’lerin sonunda sol devrimci yöne-
limlerle meşgul olmuşlardır. Almanya’da ilk kurulan birlikler Münih’te Amele
Birliği ve dönemin Birlik Partisi sempatizanları tarafından 1979’da kurulan Yurt-se-

13 Sökefeld, “Einleitung Aleviler in Deutschland-…” s.19-20; Martin Sökefeld, “Sind Aleviten Muslime?
Aspekte einer Debatte unter Aleviten in Deutschland”, Ethnoscripts, Bd. 7, Nr. 2, 2005, 
http://www.en.ethnologie.uni-muenchen.de/staff/professors/soekefeld/sokefeld_pdf_files/sind-aleviten-
muslime-ethnos.pdf, (Erişim 01.09.2013), s.133.

14 Peter Heine, Riem Spielhaus, “Almanya’da Sünniler ve Şiiler”, Din Monitörü 2008, Almanya’daki 
Müslümanlarda Dindarlık, Dini Düşünce ve Pratiklere Bir Bakış, Bertelsmann Vakfı, s.26.

15 Sökefeld, “Sind Aleviten Muslime?...”,s. 134-135; R. Çamuroğlu da Alevilerin uyanışı ile ilgili benzer 
etkenlerden söz eder. Birinci etken 1980 sonrası Doğu Avrupa blokunun yıkılması ve sosyalist blokun 
çökmesidir. Sosyalizmin değer kaybıyla birlikte Alevilerin tekrar Alevi kimliğine sarılmalarıdır. 
İkincisi siyasal İslam’ın yükselişi ve bundan duyulan endişedir. Üçüncü etken de yaşanan Kürt 
sorunudur. Alevilerin birlik ilkesini öne çıkartarak ve Kürt milliyetçiliğinin karşısında kimliklerini 
Alevi olarak vurgulamalarıdır. Reha Çamuroğlu, “Türkiye’de Alevi Uyanışı”, T. Olsson, E. Özdalga, 
C. Raudvere (ed.) Alevi Kimliği, Tarih Vakfı Yurt Yayınları, İstanbul 2010, s.105-106.
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verler Birliği’dir. Fakat her ikisinin de başlangıçta dışarıdan Alevi bir dernek olduğu 
belli olmamıştır. 1980’lere gelindiğinde Alevi hareketi sol politik güzer-gâhından
kimlik politikasına dönüşmüştür. 1991’de Anadolu Alevileri Kültür Merkezi adını 
almış ve 1993’te Almanya Alevi Birlikleri Federasyonu (AABF)’na üye olmuştur.16

1993’te kurulan AABF, Almanya’daki Alevilerin tek çatı örgütü olup, kendi-
sine bağlı 130 yerel örgütü barındırmaktadır. Toplam 100.000 kişilik üyeye sahipt-
ir.17 AABF tüzüğünde kendisini bir inanç toplumu olarak tanımlar ve “Almanya’da 
yaşayan Alevileri güncel hayatın tüm alanlarında ulusal ve gereğinde Avrupa 
genelinde temsil eder.”18 Aynı zamanda federasyon anayasanın öngördüğü 7/3. mad-
deye uygun din dersinin verilmesi için çaba göstermeye, devlet üniversitelerinde 
Alevilik bölümlerinin açılmasına ve Alevilik inancının öğretilmesinde görev alacak 
öğretmenlerin yetiştirilmesine gayret göstereceğini bildirmiş, federasyonun kamu 
tüzel kişi hakkı elde etmesini hedefleyeceğini belirtmiştir.19 Birlik tüzüğünde belirti-
len birçok alanda çalışmayı amaçlarken aynı zamanda Türkiye’de Aleviliğe anayasal
statü verilerek kabulü için de gayret göstermeyi amaçlamıştır.20 1994’te Kürdistan 
Alevileri Federasyonu, 1997’de Essen’deki bazı grupların Cem Vakfı ile bağlantı
oluşturmuş, 2001 yılında Ehli Beyt Vakfı, Avrupa’da Avrupa Ehli Beyt Alevi Fede-
rasyonunu kurmuştur.21

ALEVİLİĞİN ÖĞRETİME KONU EDİLMESİ VE YASAL 
DURUM

AABF 2001 yılında Almanya’da Alevilik Din Dersi için talepte bulunduğunda 
Alevilik hakkında iki rapor hazırlanmıştır. Bu raporlarda Prof. Spuler-Stegemann ve 
Prof. Muckel “Aleviliğin İslam kökenli ancak kendine özgü bir inanç olduğu ve 
okullarda başlı başına bir ders olarak okutulabileceği, Almanya Alevi Birlikleri 
Federasyonu’nun, Almanya’daki Alevilerin Alman Anayasası’nın 7.3. maddesinde 
belirtilen bir inanç örgütü olduğu sonucuna…”varmıştır.22

16 Massicard, Alevi Hareketinin Siyasallaşması, s.303
17 http://alevi.com/TR/hakkimizda/genel-tanitim/, (Erişim 01.09.2013)
18 1. Madde 5. Fıkra. Bkz. http://alevi.com/TR/wp-content/uploads/2013/05/Satzung-T%C3%BDrkisch-

Neusmallpdf.com_.pdf, (Erişim 01.09.2013)
19 2. Madde 3. Fıkra. Bkz. http://alevi.com/TR/wp-content/uploads/2013/05/Satzung-T%C3%BDrkisch-

Neusmallpdf.com_.pdf, (Erişim 01.09.2013)
20 2. Madde 13. Fıkra Bkz. http://alevi.com/TR/wp-content/uploads/2013/05/Satzung-T%C3%BDrkisch-

Neusmallpdf.com_.pdf, (Erişim 01.09.2013)
21 Massicard, Alevi Hareketinin Siyasallaşması, ss. 320-321.
22 İsmail Kaplan, “Almanya Okullarında Alevilik Dersleri”, s. 1; Geniş bilgi için bkz. Ursula Spuler 

Stegemann, “Ist die Alevitische Gemeinde Deutschland e.V eine Religionsgemeinschaft?”, Marburg 
2003; Stefan Muckel, “Ist die Alevitische Gemeinde Deutschland e.V. Religionsgemeinschaft?”, Köln 
2004.
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7/3. madde şöyledir: “Din dersi, mezhepsiz okullar dışındaki kamu okullarında 
düzenli derslerdendir. Din dersi, devletin denetim hakkına zarar vermeyecek şekilde, 
dinî cemaatlerin temel ilkeleriyle uygunluk içinde verilir. Hiçbir öğretmen, iradesine 
aykırı olarak din dersi vermeye zorlanamaz.” Maddeye göre devlet (eyalet yetkili-
leri), dersin verilmesinde anayasaya, yasalara ve kamu düzenine aykırı hususları 
denetleyecek, dersin dinî muhtevasını oluşturmak ve hedeflerini belirlemek dinî 
cemaate ait olacaktır.

Almanya’da Alevilerin din öğretimi alanındaki talepleri 1988’e kadar geriye 
gider ve 1991’de ilk defa Alevi Kültür Merkezi, Hamburg’ta dinlerarası bir din dersi 
(Herkes İçin Din Dersi) programının içine Alevilikle ilgili konuların dâhil edilme-
sinde etkili olmuştur. Berlin’de 2002 yılından beri Anadolu Alevi Kültür Merke-
zi’nin gayretiyle ilkokullarda Alevilik Din Dersi okutulmaktadır. Kuzey Ren West-
falya ve Bavyera eyaletlerinde 2008/2009 öğretim yılından, Hessen’de 2009/2010 
öğretim yılından, Baden Württemberg’te 2006/2007 öğretim yılından itibaren, Saar-
land ve Aşağı Saksonya’da 2011/2012 öğretim yılından beri Alevilik Din Dersi oku-
tulmaktadır.23 2013/2014 öğretim yılından itibaren de Rheinland Pfalz’da bu ders
okutulmaya başlanılacaktır. 

Almanya’da 7 eyalette ilkokullarda 2011-2012 öğretim yılında 90 sınıfta top-
lam 1100 öğrencinin ders aldığı açıklanmaktadır.24

Türkiye Cumhuriyeti’nde ise din öğretimi 1982 Anayasasının 24. maddesi 
gereğince okullarda okutulan zorunlu Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi ile yürü-
tülmektedir. Yasaya göre “…Din ve ahlak eğitim ve öğretimi Devletin gözetim ve 
denetimi altında yapılır. Din kültürü ve ahlak öğretimi ilk ve ortaöğretim kurumla-
rında okutulan zorunlu dersler arasında yer alır. Bunun dışındaki din eğitim ve 
öğretimi ancak, kişilerin kendi isteğine, küçüklerin de kanuni temsilcisinin talebine 
bağlıdır…”

Türkiye’de Aleviliğin din öğretimine konu edilmesi çok yakın tarihlere dayan-
maktadır. İlk kez Orta Öğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretim Programına 
2005, İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Programına 2006 yılında Alevilikle
ilgili konular dâhil edilmiştir. Daha sonraki süreçte ise Din Öğretimi Genel 
Müdürlüğü nezdinde oluşturulan komisyon çalışmalarıyla, 2010 yılında Alevilik 
daha geniş bir muhtevayla programlara eklenmiştir. Türkiye Cumhuriyeti’nde din 
öğretiminin hukuki zemini ve yapısı Almanya’dan farklı olmakla birlikte inançların 

23 Geniş bilgi için bk. Alevitische Gemeinde Deutschland e.V., URL: Alevi.com/de/, (Erişim 
16.09.2013).

24 AABF-Basın Açıklaması - “Alevilik dersleri Kuzey Ren Vestfalya Eyaleti’nde orta dereceli okullarda 
da başlıyor”, http://www.alevi.org/genel-haberler/1782-aabf-basn-acklamas-alevilik-dersleri-kuzey-...,
(Erişim 03.04.2012).
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öğretime konu edilmesi bakımından artan oranda çoğulcu bir yapı arz etmeye baş-
ladığı söylenebilir.

SOSYO POLİTİK GÜZERGÂHLAR VE YENİ SORULARI 
ÇOĞALTAN GERÇEKLİKLER:  HANGİ ALEVİLİK (BİR 
MARKA DEĞERİ OLARAK AVRUPA ALEVİLİĞİ VE OTANTİK 
TÜRKİYE ALEVİLİĞİ)

Batının ortaya attığı “Avrupa İslam’ı” kavramı Müslümanların Avrupa’da 
varoluşlarının ve gündelik hayata katılım sorunlarının aşılmasında, topluma uyumla-
rının arttırılmasında ortaya atılmış teknik ve bir o kadar da siyasi bir kavramdır. 
Temelde ise kavramı entegrasyon politikalarının bir aracı olarak düşünmek yerinde 
olacaktır. Avrupalı bir İslam’dan beklenen Müslümanlar arasında bir üst kimlik 
oluşturarak yeniden inşa etmek, milyonları bulan Müslümanların yeni bir kimlik 
etrafında yeniden şekillendirmektir. Böylece İslam’a, modern bir çerçeve çizilecek 
ve içerik sekülerleştirilecektir.25

Avrupa’da var olan Aleviler diğer Müslüman göçmenlerden farklı değildir.  
Öncelikle iç göç koşullarında, kentlileşmeyle birlikte geleneksel değer ve pratik-
lerinin çoğunu kaybetmiş, peşinden Diaspora bu süreci daha da hızlandırmıştır.
Sahip olunan köklerin kaybı toplumsal gerilim ve travma yaratmıştır.26 Kendi kimlik 
ve değerlerine sahip çıkmak isteyen Avrupa Alevileri bir taraftan kimliklerini ortaya 
koyarken diğer taraftan kendilerine ait özellikleri, toplumdaki diğer gruplarla benzer 
ve farklılıklarını açıklamaya koyulmuşlardır. Türkiye’de sahip oldukları değer ve 
ritüeller artık diasporada şartlar, zaman ve mekân değiştiğinde farklı şekillerde 
varlığını sürdürmeye başlamıştır.  

Alevilerin, “Sünni Müslümanlardan” daha iyi Alman toplumuna entegre olduk-
ları belirtilmektedir. 11 Eylül öncesi İslam’a ve Müslümanlara karşı başlayan antipa-
ti ve korkudan söz edilirken; başörtülü bir Müslüman; İslam’ın negatif bir resmi
sayılmış, İslam’da olduğu söylenen kadınlara yönelik cinsiyet ayrımcılığına, ataerkil 
aile yapısına dikkat çekilerek, moderniteye yer vermemelerine vurgu yapılmıştır.
Böylece Alevilerin Almanya’ya uyumunun “Müslümanlardan” farklı olduğu kabul 
edilmiştir. Alevilerin kültür dogmatizmini kabul etmedikleri, aydınlanma, insan 
hakları, cinslerin eşitliği gibi evrensel değerleri benimsedikleri ifade edilmiştir. Müs-
lümanlar anti-modern ve yabancı azınlıklar olarak tanınırken, Aleviler modern ve 

25 Necdet Subaşı, “Entegrasyon Politikalarında Yeni Arayışlar: Avrupa İslam’ı”, Kadir Canatan (ed.), 
Avrupa’da İslam, Beyan Yayınları, İstanbul 2005, s. 39-41.

26 Subaşı, Alevi Modernleşmesi, s. 250.
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Alman olan tarafta yakın tanıtılmıştır. Bununla birlikte Aleviler, Almanya’daki ya-
bancı olmayan azınlıklar olarak kabul edildiğinden diğerlerinden ayrılmıştır.27

ÖĞRETİLEN ALEVİLİK(LER)
AVRUPA ALEVİLİĞİ - KUZEY REN VESTFALYA EYALETİ 
ALEVİLİK DİN DERSİ 28

Karşılaştırma yapmak üzere Kuzey Ren Vestfalya eyaletinde uygulanan Alevi-
lik Din Dersi İlkokul Öğretim Programı incelenmiştir. Alevilik Din Dersi Öğretim 
Programı29 doktrin merkezli bir programdır. Anayasanın 7/3. maddesine göre ders 
programlarının, dersin üstlenicisi olan dinî cemaatin “credo”su ile uyum içinde
olmasını beraberinde getirmektedir. Dersin, önemli bir paydaşı Alevi cemaati
(AABF)dir. Öğrencilerde Alevilik inancına uygun davranışların geliştirilmek isten-
diği, Alevi kimliği, kişiliği ve cemaatinin oluşturulmasına yönelik içeriğin oluşturul-
duğu dikkat çekmektedir. Bu anlamda programın dinî öğrenmeye dayalı olduğunu 
söylemek mümkündür. Programda bazı konularda diğer mezhep ve dinler hakkında 
bilgi verilmektedir. Bu da dersin mezhepler ve dinler arası açılımlı olduğunu göster-
mektedir. Birlikte yaşamaya, içinde yaşanılan topluma uyum göstermeye yönelik
amaç ve muhteva programda bulunmaktadır.

İlkokul 1-4. sınıflar için Alevilik din dersi programı 28 üniteden oluşmaktadır.
Ünitelerin başlıkları ve öğretilen konular incelendiğinde:

İnanç alanıyla ilgili “Allah”, “Ehlibeyt”, “12 İmam” ve “Hak-Muhammed-Ali” 
ile ilgili üniteler bulunmaktadır. 

Allah’la ilgili olarak; Allah’ın dünyayı ve hayatı, her şeyi yarattığı, bizi 
sevdiği, O’ndan başka Tanrı’nın olmadığı, O’na güvenmek gerektiği ve insan-Allah 
ilişkisi bağlamındaki üniteler bulunmaktadır. 

Ehlibeyt’le ilgili; Ehlibeyt’in kimler olduğu, kurban ve ehli beytin örnek 
olması, ümit için esas olan matem, matemin geçmişte ve bugün yaşanması, 
Hüseyin’in adil direnişi yer almaktadır.

12 imamla ilgili; 12 imam ve Aleviliğin başlaması gibi üniteler bulunmaktadır.

27 Sökefeld, “Sind Aleviten Muslime? Aspekte einer Debatte unter Aleviten in Deutschland”, s.149-150.
28 Alevilik Din Dersi Öğretim Programının analizine ilişkin bulgular, Cemal Tosun; Halise Kader Zengin 

“Almanya’da Alevilik Din Dersi Programları (1-4. Sınıflar) Üzerine Bir İçerik Analizi”  Dinî 
Araştırmalar Alevilik Özel Sayısı,  C:12, S: 33, Ocak-Nisan 2009,ss. 361-378 makalesinden 
özetlenmiştir.

29 Lehrplan für die Grundschule in nordrhein-Westfalen, Alevitischer Religionsunterricht, Klasse 1 bis 4, 
Ritterbach verlag, 1. Auflage, 2008.
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Hak-Muhammed-Ali bağlamında ise; Allah’ın bilgiyi Muhammed’e, Ali’ye ve 
Alevilere ulaştırması, Hak-Muhammed-Ali’nin yolunun ortak bir yol olması, Mu-
hammed ve Ali’nin Allah’ın kutsalları (nuru) olması, Muhammed’le Ali’nin karşı-
laştırılması gibi üniteler programda yer almaktadır.

İnanç ünitelerinin içerikleri incelendiğinde; Allah’ın selamıyla selamlaşma, 
Allah’ın insanlara yakınlığı, saz ve semahla insanların Allah’ı anmasının imkânı,
insan bedeninin Allah’ın evi olması gibi konular bulunmaktadır. Yaşamın Allah’ın 
bir parçası olduğu ve insanın öldükten sonra tekrar Allaha döneceği belirtilerek 
ölümle Allah irtibatlandırılmaktadır. Yardımlaşma Allah’a yakınlaşma aracı olarak 
öğretilmekte, Lokma ritüeli de bu kapsamda işlenmektedir. İnançla akıl arasında 
bağlantı kurulmaya çalışıldığı, 40 kuralda bilginin verilmek istendiği görülmektedir.
İnsanı sevmenin Allah’la bağlantısı ve Allah’ın insanı kendi hayatını şekillen-
dirmekle görevlendirmesi işlenmektedir. Hz. Muhammed’le ilgili kısa bir biyografi,
Arabistan’daki yaşamı, insanların onun önsezilerini bilmek istemesi gibi konulara az 
da olsa yer verilmektedir. Hak-Muhammed-Ali anlayışı detaylı olarak işlenen konu-
lardandır. Bir diğer konu da Ehli Beyt ve 12 imamdır. Ehli beytin kimlerden oluştu-
ğu, Kerbela, matem, matem kıyafetleri, ritüelleri, Muharrem orucu bu kapsam-da 
işlenmektedir. 12 imam ve onların kutsallığı ve 12 imamın Peygamber Muhammed’i 
takip etmeleri, Hz. Hüseyin’in şehit edilmesi ve aşure bağlantılı konu-lardır. Kutsal 
kitaplar konusuna Yahudilik, İslam ve Hristiyanlık işlenirken yer verilmekte, Tevrat, 
İncil ve Kur’an da diğer dinler bağlamında öğretilmektedir. Aleviliğe ait ayrı bir 
kitap zikredilmemektedir.

Ahiret konusu çok sınırlı öğretilmektedir. Öldükten sonraki yaşama ilişkin bil-
giye yer verilmemektedir. Peygamberlerle ilgili ayrı bir konu başlığı bulun-mamak-
tadır. Programda sadece Hızır ve İlyas’ın hikâyesi ve dinlerdeki ortaklıklar ve 
farklılıklar öğretilirken de İbrahim, İsmail ve İshak’ın hikâyesine yer verilmek-tedir.
Alevilikteki melek inancına programlarda yer verilmemiştir.

İbadet alanıyla ilgili “cem” ve “oruç” üniteleri bulunmaktadır. Cemle ilgili 
konular işlenirken cemevinin tanıtılmasına ilişkin konular işlenmektedir. “Cemevi; 
hepimiz için bir evdir”, “anlamlı bir evdir”, “cem evini ziyaret ediyoruz, orada iba-
det ediyoruz” gibi başlıklar bulunmaktadır. Cemin nasıl yapıldığına ilişkin ünite-le-
rin yanı sıra cem türlerinden “kırklar cemi” dikkat çekmektedir. Cem’de yerine 
getirilen görevlere ilişkin; barışmak, 12 hizmet, lokma, birlikte yemek ve içmek gibi 
üniteler oluşturulmuştur. Semah konusu da cemle bağlantılı işlenmektedir. Semah 
figürleri, semahın bir ibadet olması, semahın dans mı yoksa ritüel ibadet olarak mı 
kabul edileceğinin sorgulanması, semahla ruhun temizlenmesi, semahı yöneten dede, 
gibi konulara yer verilmektedir. Oruç ibadetiyle ilgili Muharrem orucu temel konu-
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dur. Oruç tutmak ve anmak, kendimize hükmetmek için oruç tutmak, Muharrem 
ayının, oruç ve bilinç günleri olması gibi alt üniteler yer almaktadır. Kader konusu, 
insanların tabiat tarafından çeşitli durumlarla tehdit edilmesi ve tehdit edilen 
insanların Allah’a sığınmaları üzerinde bilgilendirilmesi şeklinde işlenmektedir. 
Kaderi kim belirlemektedir? sorusuna cevap aranmaktadır. 

Hac ibadetine ilişkin ise programda Hacı Bektaş Veli’nin şehri hac mekânı ola-
rak tanıtılmakta ve insanların bu yerlere haccetmelerinin nedeni üzerinde durul-
maktadır. Alevilikte ve İslam’daki hac mekânlarının tanıtılması, önemli kutlamaların 
belli mekânlarda yapılmasının anlamı açıklanmaktadır. Kurban ibadeti, dinlerdeki 
ritüeller bağlamında ele alınmaktadır ve hayvan kurban etmek suretiyle kurban 
bayramı üzerinde durulmaktadır. Matemden hareketle “kurban”ın ne olduğu öğretil-
mektedir. Alevilikte hayvanların kurban edilmesi, bunda nelere dikkat edilmesi 
gerektiği işlenen konular arasındadır. Aynı şekilde namaz konusu dinlerarası boyutta 
söz konusu edilmektedir. İbadette maneviyatı tecrübe etmek konusu işlenirken; 
Aleviler için cem ibadeti, Müslümanlar için Cuma namazı ve hutbesi, Hıristiyanlar 
için İsa’nın çarmıha gerilmesi, kurban bayramı ve Yahudiler için ise Tevrat okuma-
ları, Mezmur ilahileri ve vaaz örnek verilmiştir. Namaz Müslümanların ibadeti olar-
ak öğretilmekte Alevilikle bağlantısı kurulmamaktadır. Oruç ibadeti ile ilgili ise; 
Hızır’ı anmak üzere 3 gün tutulan oruç, Aşure kutlamasının oruçla yapılması öğretil-
mek istenmektedir. Orucun sağlıkla ilişkisi ve hangi durumlarda oruç tutmaktan 
vazgeçilmesi gerektiği,  oruç tutmanın sadece aç kalmak olmadığı, Muharrem günle-
rinde vakti nasıl geçirmek gerektiği, önemli yasakların neler olduğu öğretilmektedir. 
Ramazan ayında tutulan oruca ise diğer dinlerde oruç kuralları işlenirken kavram 
olarak yer verilmektedir. Bundan da hareketle Ramazan’ın Müslümanların oruç ayı 
olarak öğretildiğini söylemek mümkündür. Aleviler için özellikle Muharrem orucu
öne çıkartılmaktadır. Zekât ibadeti, programda bir konu olarak yer almamaktadır 
ancak Musahiplik konusu işlenirken diğer dinlerde yardımlaşmanın nasıl olduğu 
üzerinde durulmuştur. Bu anlamda Buyruk’taki yol cemaati, Hıristiyanlıktaki bir 
diğerini sevme ve İslam’daki zekât ve sadaka öğretile-cek kavramlar arasında yer
almaktadır.

Ahlak ve tasavvuf konuları birbirine oldukça yakındır. Bu alanla ilgili üniteler
incelendiğinde; yol bulmak, yola yakınlaştırılmak, Ali’nin yolu, gibi Aleviliği be-
nimseme ve yola girişle ilgili üniteler dikkat çekmektedir. Hızır’ın yardım etmesi, 
can ve beden ayırımı, kendine hükmetme gibi mistik amaç ve içerikli ünitelere yer 
verildiği görülmektedir. Özellikle Hacı Bektaş Veli’yi tanıtmaya yönelik üniteler bu
alanda yer almaktadır: Hacı Bektaş’ın tabiatla ilişkisi, onun hayvanlarla konuşması,
insanlara sevgiyi öğretmesi, öğretmen olması ve geldiği şehrin öğretilmesi planlanan 
konulardır. Yine ahlakî konular içinde sayılabilecek; saygı, kavga ve uzlaştırma, 
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sevgi, sabır, adil olma, teşekkür ve takdir etme, ailede ve okulda rızalık konuları 
işlenmektedir.

Ünite içerikleri incelendiğinde; Alevi geleneğindeki Hızır ve İlyas hikâyesi ve 
anlamı anlatılmakta, Yunus Emre’nin Allah’ı araması, Hacı Bektaş Veli’nin insan-
ları eğitmek üzere öğreti ortaya koyması, Hacı Bektaş’ın öğretisinin Anadolu’da 
yayılışı, onun öğretisinde barışın yeri, Hacı Bektaş’ın sevgiyle bir tutulmasının anla-
mı ve onun hakkında hikâyelerin öğrencilere kazandırılmak istendiği ortaya çıkmak-
tadır. Sorumluluk ve başkasına saygı, arkadaşlık, güven, yardım severlik gibi değer 
ve davranışların yanı sıra çatışma ve barış konusu detaylı işlenmektedir.

Toplumsal konular ve cemaat olmaya ilişkin muhteva, öğrencilerin birbirlerini 
tanımalarına ve kendi ailelerinin farkında olmalarına yönelik ünitelerde toplanmıştır.
Komşuluk, akrabalar üniteleri öğrencinin çevresindeki yakınları tanımaya yönelik 
iken toplumsal kurallar ve cemaat içinde davranışa yönelik üniteler; kurallara riayet 
etmenin önemi, oyun ve öğrenme, kural olmadan oyun gibi başlıklar daha çok kim-
lik oluşturmaya yöneliktir. Yardım etmek ve yardım edilmek, toleranssızlık ve has-
talık yerine tolerans, saygı, diyalog yine bu kapsamda ele alınan ünitelerdir.

Ünite konuları incelendiğinde; insanlarla iletişimde önemli Alevi emirleri, 
ailenin birlikte yaşaması için gerekli kurallar, Alevi cemaatinde yaşamanın ailedeki 
yaşantıya etkisi,  Alevi cemaatini yönetenin dede olması, Alevilikte yol cemaatinin 
anlamı, tarihi süreci ve bugün uygulanma şekli, gibi konular hem bir cemaate aidi-
yeti hem de aileye sahip olmanın önemine dairdir. Toplumda birlikte yaşamaya yö-
nelik konular; birlikte güçlü olmanın anlamı, sevinç ve üzüntüleri paylaşma, Buy-
ruk’ta geçen halka hizmetin hakka hizmet olması, Alman anayasasında insanları 
yaralamaya ve öldürmeye izin verilmemesi, insanların farklı ve ortak özellikleri, 
toplum içerisinde insanların iyiyi ve kötüyü algılayışları hakkındadır. Başkaları yar-
dım istediğinde şartları oluşturma, musahipliğin anlamı, Alevilerin yardıma muhtaç-
lara yardım etmek suretiyle Allah’a yakınlaşmak istemeleri üzerinde durulmaktadır. 
Altın kural, dâra durma, kardeşlik, kurallara uyma, insanların ve ülkelerin birbir-
leriyle savaşması ve bu savaşın sonlandırılması konuları işlenmek-tedir.

Alevilik’teki Dini gün ve gecelerle ilgili; Kutsal Ali’nin doğum günü ve 
Nevruz, Hacı Bektaşi Veli’yi anma, şükrün sembolü olarak aşure, kurban bayramı 
ve Hıdırellez kutlamaları programda yer alan ünitelerdir.

Konular içerik açısından incelendiğinde; Alevi kutlamalarında öğrencilerin 
hoşlandıkları şeyler ve Ali’nin doğum günü, Nevruz, evlilik, doğum günü kutla-ma-
ları arasındaki farklar, şahsi kutlamaların dinî temelinin sorgulanması gibi konuların 
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yanı sıra Hızır ve Hıdırellez kutlamalarının farklı zamanları ve Hızır’ın tabiatla 
bağlantısı işlenen konulardır. Aşure yemeği ve aşurenin Hz. Hüseyin’le bağlantısı, 
Hz. Hüseyin’in ölümüne üzüntü duyulması ve Zeynel Abidin’in sağ kalmasına sevi-
nilmesi, onları anarken et yenilmemesi; ayrıca Aşure kutlamasından önce oruç tutul-
ması, aşuredeki 12 içeriğin 12 imamla bağlantısı, Alevilikteki “12” üzerinde düşü-
nülmesi (12 imam, 12 Aşure içeriği, 12 hizmet) öğretime konu edilen içerikler-dir.
Dini gün ve gecelerin ağırlıklı olarak Ali ve ailesi çerçevesinde oluşturulan kut-lama 
ve anma törenleri olduğu görülmektedir.

Diğer Dinlerle ilgili üniteler incelendiğinde, diğer dinler bağlamında;  Müslü-
man, Hıristiyan ve Yahudilerle birlikte dinî bayram kutlamaları; kurban bayramı, 
Alevi ve Şiilerin Kerbela matemini anma töreni, paskalya ve yılbaşı, programda yer 
alan ünitelerdir. Diğer dinler özellikle öğretilirken birlikte kutlama ve bayramları 
karşılaştırma, bayramların nasıl ve niçin kutlandığına ilişkin ünitelere de yer 
verilmektedir. “Birlikte Yaşıyoruz” ünitesiyle birlikte yaşamanın ve birlikte kutla-
manın önemi vurgulanmaktadır. “Biz Bireysel ve Farklıyız” ünitesiyle, insanların 
bireysel özelliklerinin diğerlerinden farklı olabileceği öğretilmektedir. Farklı dinlere 
ait ibadet mekânlarının tanıtılmasına da diğer dinler bağlamında yer verilmektedir.

İçerik açısından konular incelendiğinde; diğer din mensubu çocuklarla birlikte 
yaşamanın hissettirdikleri, Hıristiyan komşularla paylaşmanın önemi öğretilmek 
istenmektedir. Öğrencilerin gazeteden diğer dinlerde veya kendi dininin içinde mü-
cadele eden insanları öğrenmesi ve insanların kendi dinini en iyi görme sebebini dü-
şünmesi amaçlanmakta ve Alevi olmakla diğer din mensubu olmanın anlamı öğretil-
meye çalışılmaktadır. Diğer dinlerdeki bayram ve kutlamaların nasıl yapıldığına 
ilişkin konulara yer verilmektedir. Bu anlamda kurban bayramının kurbanla, paskal-
yanın paskalya mumlarıyla ve aşurenin aşure öncesinde tutulan oruçla yapıldığı 
öğretilmekte, diğer dinlerdeki oruç tutma kuralları, farklı dinlerdeki mezarlıkları zi-
yaret ve mezar yazılarını inceleme, diğer dinlerde ve Alevilikte cenaze töreninden 
sonra yenilen yemek, diğer dinlerdeki 12 rakamının anlamı işlenmektedir. Birlikte 
kutlamanın önemine dikkat çekilmektedir. Dinî ve dinî olmayan kutlamalara örnek-
ler verilirken farklı ritüeller sıralanmaktadır; iftar (İslam), hamursuz (Yahudilik)  
aşure (Sünnilik) nevruz-lokma (Alevilik) öğretilmek istenen diğer konulardır. Dinle-
rin ayrılan ve benzeşen yönlerini bulma, dinlerarası barış için fikir üretilmesi isten-
mektedir. Hıristiyan, Müslüman ve Yahudilerin kutsal kitaplarının incelenmesine 
yönelik konulara da yer verilmektedir.
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TÜRKİYE ALEVİLİĞİ - İLKÖĞRETİM DKAB DERSİ’NDE 
ALEVİLİK30

İlk defa DKAB Dersi Öğretim Programlarına, Alevilikle ilgili muhteva Orta-
öğretime 31.03.2005 tarih ve 16 sayılı kararla yer almış ve 2005-2006 öğretim yılın-
dan itibaren okullarda uygulanmaya başlanmıştır. İlköğretim DKAB Dersi Programı 
Talim Terbiye Kurulu’nun 28.12.2006 tarih ve 410 sayılı kararı ile kabul edilmiş ve 
2007-2008 öğretim yılından itibaren öğretilmeye başlanmıştır. Ancak bu ilaveler 
yeterli gelmemiş MEB Din Öğretimi Genel Müdürlüğü nezdinde Alevilerin de yer 
aldığı bir komisyonun çalışması dikkate alınarak, Alevilikle ilgili muhteva arttı-
rılarak programlara dâhil edilmiştir ve 2011-2012 öğretim yılından itibaren Talim ve 
Terbiye Kurulu’nun 30.12.2010 tarih ve 328, 329 sayılı kararıyla İlköğretim ve 
Ortaöğretim DKAB Dersleri Öğretim Programlarında uygulanmaya konulmuştur.

İlköğretim DKAB Dersi Öğretim Programı mezhepler üstü ve dinlerarası 
açılımlı bir programdır. Kılavuz kitapta programın uygulanmasına ilişkin açıklama-
lar incelendiğinde, ibadetler (namaz, abdest, gusül, teyemmüm vb.) konusu işlenir-
ken mezheplerin farklı anlayış ve uygulamalarının ihtiyaç duyulduğunda öğretile-
bileceğine özellikle Caferilik ve Şafilik’e, açıkça yazılmak suretiyle yer 
verilmiştir.31 İlköğretim DKAB dersi öğretim programının öğrenme alanları ve 
ünite başlıkları arasında Alevilikle doğrudan ilişkili onu ön plana çıkartan bir 
isimlendirme bulun-mamaktadır. Öğrenme alanları; İnanç, İbadet, Hz. Muhammed, 
Kur’an ve Yorumu, Ahlak, Din ve Kültür’den oluşmaktadır.

Programda Alevilikle ilgili konulara ne kadar ve nerelerde yer verildiği ince-
lendiğinde 5. sınıfta 1 konu, 6. sınıfta 4, 7. sınıfta 9 konu tespit edilirken 4. ve 8. Sı-
nıflarda doğrudan bir konu yer almamıştır.32 Kazanımlara bakıldığında sadece 6. ve 
7. sınıflarda Aleviliğe ilişkin ikişer kazanım ilişkili bulunmuştur. Alevilikle ilişkili 
etkinlik örneklerine her sınıfta yer verilmiştir. 4. ve 7. sınıfta 1, 5. sınıfta 3, 6. sınıfta 
4 ve 8. sınıfta 2 etkinlik tespit edilmiştir. Ayrıca programda dersin işlenişine ilişkin 
yapılan açıklamalarda Alevilikle ilişkili; 4. sınıfta 4, 5. sınıfta 2, 6. sınıfta 4, 7. 
sınıfta 3 konuda açıklama belirlenmiştir.

30 Bu başlıkta yer alan İlköğretim DKAB Dersi Öğretim Programına ilişkin analizler, Halise Kader 
Zengin, “Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi Öğretim Programlarında Devletin Alevilik Algısı (Karşı-
laştırmalı Bir Analiz)”, Elektronik Sosyal Bilimler Dergisi, Güz-2013, C:12, S: 47, ss. 63-87’den 
özetlenmiştir.

31 T.C. Milli Eğitim Bakanlığı, Din Öğretimi Genel Müdürlüğü, İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 
Dersi (4,5,6,7 ve 8. Sınıflar) Öğretim Programı ve Kılavuzu, MEB. Yayınları, Ankara 2010, s. 9.

32İstatistiksel veriye sadece doğrudan Alevilik inancıyla ilişkili başlıklandırmalar alınmıştır. Yalan 
söylemek, gıybet, hırsızlık genel başlıklar olarak kabul edilmiştir.
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Programa eklenen okuma metinleri analiz edildiğinde sadece 4. sınıfta Alevi-
likle ilgili bir metin tespit edilememiştir. Diğer okuma metinleri; 5. sınıfta “Hz. Pey-
gamber’in Hz. Hasan ve Hz. Hüseyin Sevgisi”, 6. sınıfta “Hz. Ali’nin Hz. Hasan’a 
Öğüdü”, 7. sınıfta “Mevlana, Abdal Musa ve Kaygusuz Abdal’dan Sözler”, yine ay-
nı sınıfta “Hz. Ali’nin Cesaret ve Kahramanlığı”, 8. sınıfta “Kurban Tığlama (Kes-
me) Duası”dır.

Öğrencilerin her yıl öğrenecekleri kavramlar sıralanırken Alevilikle ilgili ola-
rak şunlar çıkartılmıştır; 5. sınıfta “Hıdrellez”, “Nevruz”, 6. sınıfta “Ehl-i Beyt”, 7. 
sınıfta “Aşure”, “Cem”, “Gülbenk”, “Musahiplik”, “Semah”, “Tasavvuf) yer alır-
ken 8. sınıfta doğrudan ilgili bir kavram bulunamamıştır. 

İçerik açısından incelendiğinde İlköğretim DKAB Dersi Öğretim Programı’nda 
Alevilikle ilgili konuların 5, 6 ve 7. sınıflarda toplandığı görülmektedir. 5. sınıfta ah-
lak öğrenme alanında “Nevruz ve Hıdırellez”, 6. sınıfta “Türkler Arasında İsla-m’ın 
Yayılmasında Etkili Olan Bazı Şahsiyetler”, “Ahmet Yesevi”, “Hacı Bektaş Veli”, 
“Türklerde Peygamber ve Ehl-i Beyt Sevgisi”, 7. sınıfta “Muharrem Orucu”, “Ta-
savvufi Yorumlar” başlığı altında “Alevilik-Bektaşilik”; “Cem ve Cemevi”, “Razılık 
ve Kul Hakkının Sorulması”, “On İki Hizmet”, “Semah”, “Musahiplik (Yol Kardeş-
liği)”, “Dua ve Gülbenkler”, “Hızır Orucu” işlenen konulardır. “Türklerdeki pey-
gamber ve Ehli Beyt sevgisine örnekler verir” yer alırken 7. sınıfta “Muharrem 
orucunu açıklar.”, “Alevi Bektaşi geleneğindeki temel kavramları açıklar.” Kaza-
nımları örnek olarak verilebilir. 6. ve 7. sınıfta Alevilikle ilgili doğrudan kazanım-
lara yer verildiği belirlenmiştir.

Programlarda Alevilik konu ve kazanımlara yer veriliş bağlamları incelen-
diğinde Aleviliğin ayrı bir inanç, mezhep vb. değil tasavvufi bir yorum olarak kabul 
edildiği ve konuların da buna göre yapılandırıldığı söylenebilir.

Programda konu ve uygulamalarla ilgili yapılan açıklamalar incelendiğinde,
yapılan açıklamalarla konuların biraz daha derinleştirilmesi ve kapsayıcı olması 
sağlandığı görülmektedir. Mesela: 4. Sınıfta Din ve Ahlak Hakkında Neler Bili-
yorum? ünitesinde 6. ve 7. kazanımlarda Hz. Ebubekir ve Hz. Ali’nin sözlerine yer 
verilmesinin istenmekte; Kevser Suresi ve anlamının öğrenildiği 4. sınıfta “Kevser” 
kavramının açıklamasında nimetlerden birisinin Hz. Peygamberin soyunun Hz. 
Fatıma’dan devam ettiğinin öğretilmesi istenmektedir. Aynı şekilde 6. sınıfta Hz. 
Peygamberin vefatı işlenirken Hz. Ali’nin, Hz. Peygamber’in defnindeki hizmet-
lerine, İslam’ın Sakınılmasını İstediği Bazı Davranışlar konusu işlenirken Hz. Ali, 
Hasan, Hüseyin, Cafer-i Sadık ve Hacı Bektaş Veli’nin sözlerine yer verilmesi
istenmektedir. Dikkat çeken bir diğer husus ise özellikle “cemevi”ne ilişkin yapılan 
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açıklama ve yönlendirmedir. Cem, programın açıklamalar kısmında “cemin yapıl-
dığı yer” olarak öğrencilere tarif edilmesi istenmiştir. Cem konusunun; “düşkünlük-
ten kaldırma, dardan indirme ve Abdal Musa cemi ile sınırlandırılması” bir başka 
yönlendirmedir.

SONUÇLAR 

Her iki ülke Aleviliğe din öğretiminde yer vermesi açısından incelendiğinde;

• Almanya anayasanın 7/3. maddesi gereğince din öğretimini dini cemaatlerle 
yürütmektedir. Bu bağlamda Alevilik dersi, AABF himayesinde şekillenen bir 
derstir. Bu da dersin doktrin/mezhep merkezli olmasını gerektirmektedir. Türkiye’de 
ise din öğretimi anayasanın 24. maddesi gereğince her Türk vatandaşının zorunlu 
olarak katıldığı bir derstir. Dersin yürütücüsü devletin organlarıdır. Bu nedenle ders 
doktrin merkezli değil, mezhepler üstü bir yaklaşımla işlenmektedir.

• Alevilik din dersiyle Alevi inancının öğretilmesinin yanında, Alevi kim-
liğini kazandırmak, Alevi cemaatiyle ilişkiyi geliştirmek, içinde bulunulan topluma 
uyum, birlikte yaşama alışkanlıklarını kazandırmak, demokrasi ve sosyal barışa 
hizmet etmek gibi amaçlar ön plana çıkmaktadır. DKAB dersinde ise dini bir cemaat 
mensubiyeti bulunmayıp daha çok Müslüman Türk vatandaşı oluşturmak bu anlam-
da farklılıklara değil, toplum içindeki birlikteliklere ve uzlaşmacı davranışlara vurgu 
bulunmaktadır. Müslüman olmada ortaklıklara dikkat çekilmektedir.

• Her iki ülke öğretilen Alevilik açısından karşılaştırıldığında; yaşanılan Ale-
vilik açısından farklı Aleviliklerden söz etmek mümkünken, hem Almanya’da hem 
de Türkiye’de tek bir Aleviliğin öğretime konu edildiği görülmektedir. Almanya’da 
AABF’nin yürütücülüğünde uygulanan Alevilik Din Derslerinin birçok eyalette aynı 
öğretim programını uygulaması; Almanya Aleviliğini şekillendiren itici gücün 
AABF olduğuna işaret etmektedir. Bu anlamda Türkiye’de ise devlet nezdinde dü-
zenlenen öğretim programıyla Alevilik Ehli Sünnetten neredeyse hiç ayrışmamak-
tadır. Almanya’da öğretilen Alevilikte ise Sünnilikten ayrışma, farklılaşma, dönüş-
üm yaşanmaktadır.

• Almanya’daki Alevilik Din Dersi Öğretim Programında inanç muhtevası 
incelendiğinde, Allah, Hak-Muhammed-Ali, Ehlibeyt-12 İmam, Kader konularının 
detaylı işlenmesine karşın Hz. Muhammed, kitaplar, ahiret, diğer peygamberler ko-
nularının sınırlı kaldığı ve melekler ile ahiret hakkında neredeyse hiç öğretimin yapı-
lmadığı ortaya çıkmıştır.
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İbadet konularında ise cem ve cemle ilişkili konular oldukça derinlemesine ve 
her sınıfta işlenirken İslam’daki hac, namaz ve orucun, Sünni anlayışın aksine, kabul 
edilmediği, bu konularda farklı yorum ve uygulamaların öğretildiği sonucuna varıl-
mıştır.

Ahlak alanında, kâmil insan olma, Hacı Bektaş Veli ve diğer mutasavvıfların 
örnekliğinin konu edildiği ve ahlakî değerlerin kazandırılmak istendiği belirlenmiş-
tir. Toplumsal konular ve Alevi cemaatine ait olmaya yönelik konularda, öğrencilere 
aile ve toplum içinde yaşama ve buna uygun davranma becerisi kazandırılmak 
istenmiş, Alevi cemaatine giriş ve üyesi olmanın üzerinde de durulmuştur.

Dinî gün ve gecelerle ilgili; Nevruz, Aşure, Hıdırellez, matem, anma veya 
kutlamalarının öğretildiği ve diğer dinlerle karşılaştırmaların yapıldığı belirlenmiştir. 
Alevilikle ilgili dinî gün ve gecelerin, Türk İslam geleneğindeki dini gün ve geceler-
den ayrı düşünüldüğü ve öğretildiği sonucuna ulaşılmıştır. Bu konularla bağlantılı 
olarak diğer dinler ve mezheplerdeki ortaklık ve farklılıklar üzerinde durulmuştur. 
Çoğunlukla İslam, Yahudilik, Hıristiyanlık, Budizm’in din; Şiilik, Sünnilik, Protes-
tanlık, Katolikliğin diğer mezhepler olarak kabul edildiği söyle-nebilir.

DKAB Dersi Öğretim Programında ise Aleviliğe ilişkin konuların programın 
tamamına dağıldığını söylemek mümkün değildir. Özellikle konuların belli üniteler 
altında ağırlıklı olarak yer aldığı ve 7. sınıfta Alevilik-Bektaşilik konusunun kap-
samlı olarak öğretildiği sonucuna varılmıştır. Önemli tercihlerden birisi Aleviliğin 
programda “Alevilik-Bektaşilik” kalıbıyla kullanılmasıdır. Bu şekildeki bir kullanım 
Aleviliğin aynı zamanda İslam içi ve Ehli Sünnet çatısı altında olduğuna ve tasav-
vufi bir yorum olarak kabul edildiğine işarettir. Zira cem ve erkânla ilgili konular
istisna tutulacak olursa Alevilikle Sünnilik arasında bir farklılaşma olmadığının 
gösterilmek istendiği sonucuna varılabilir.

• Türkiye’de Alevilik öğretiminin programda Türk İslam sentezi üzerinden 
yürütülürken Almanya’da daha çok çokkültürlülük ve Alevi kimliği üzerine kurulu 
olduğu, Türkiye’de Aleviliğin heterodoks özelliği asgariye indirilirken Almanya’da 
temelde farklılıklara vurgu yapıldığı sonucuna varmak mümkündür.
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SİYASAL BİR MESELE OLARAK ALEVİLİK
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ÖZET 

Türkiye’nin en önemli meselelerinden biri olan Alevilik; sosyal, kültürel 
boyutlarının yanı sıra siyasal boyutu da bulunan kompleks bir tartışmadır. Bu 
makalede Aleviliği, laik Türkiye’nin din algısı ve politikası bağlamında ele alaca-
ğım. Kemalist Cumhuriyet’in din politikasının temeli, milli din anlayışını merkeze 
alan “dışlayıcı laiklik”tir. Din ile devlet işlerinin ayrılmasından öte; farklı inanç, 
değer ve dinleri “kontrol altında tutma” anlamına gelen bu laiklik biçimi, Alevilik 
sorununun da kaynağıdır. Alevilerin sorunlarının en önemli parametresi, bu ideolojik 
duruşun ürettiği din politikasıdır. Türkiye’de “Devletin din işlerine bakması” için 
kurulan Diyanet İşleri Reisliği, toplumsal hayatta var olan dinsel çoğulluğu kontrol 
etmeye dönük bir işlev üstlenmiştir. “Dinin tekil bir yorumunu tekel altında tutmak” 
olarak tanımlanabilecek olan bu misyon, Türkiye’de türdeş din anlayışının gelişme-
sinin de temel nedenidir. Çoğul otorite, kurum ve yorumların tehlikeli bulunması ve 
dinsel söylemin tekel altına alınması bu anlayışın sonucudur. Bu paradigma, Alevi-
lerin ve Aleviliğin dışlanmasının nedenlerindendir.

Tekke ve Zaviyeler Kanunu ve Tevhidi Tedrisat Kanunu ile beraber siyasal bir 
meseleye dönüşen Alevilerin, siyasal ve toplumsal hayata yansımaları da çalışma-
mızın önemli bir parçasını oluşturuyor. Sonuç olarak, siyasal zeminde Alevilerin 
sorunlarının çözümü, dışlayıcı laiklikten kamusal hayatta dinin görünürlülüğüne 
müdahale etmeyen pasif laikliğe geçişle mümkün görünmektedir. Sorunun çözümü 
de, toplumsal hayattaki çoğulluğun dini alana yansımasının yanı sıra, çoğul otorite, 
kurum ve yorumların önünün açılmasına bağlıdır.

Anahtar Kelimeler: Alevilik, Dışlayıcı Laiklik, Diyanet.
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GİRİŞ

Alevilik, Hz. Muhammed’in Ehl-i Beyt’ine ve özellikle de Hz. Ali’ye göste-
rilen saygı ve sevginin tezahürü olarak ortaya çıkan dinî ve siyasi grupların genel adı 
olarak tanımlanabilir. Özgül bir siyasi, sosyal ve kültürel yapılanma olan Anadolu 
Aleviliği ise Türklerin, İslamiyet öncesindeki siyasi, dinî ve etnik farklılıklarla
buluşmalarının sonucu olarak görülebilir.1

İslâmi-tasavvufi bir terminolojiyle hayat bulmuş özgün bir oluşum ve 
Türkiye’nin din haritasının önemli bir parçası olan Alevilik, İslam dairesi içinde bir 
tarikat ve mezhep olarak kabul edilmenin yanı sıra, İslam’ın dışında farklı bir din 
veya inanç biçimi olarak da değerlendirilmektedir.2 Eklektik ve senkretik özel-
likleriyle birçok din, inanç ve felsefeden beslenen Alevilik, Zerdüştlük, Maniheizm,
Babailik, Haydarilik, Kalenderilik ve Hurufilik gibi dini ve siyasi hareketlerden de 
etkilenmiştir. Bu nedenle Alevilik, çoğunlukla heterodoks bir akım olarak görül-
müştür.3

Alevilik tarihsel olarak üç ayrı dönem yaşamıştır. Bunların ilki, Aleviliğin orta-
ya çıkış ya da oluşum dönemi olarak anlamlandırılabilecek olan Kızılbaşlık döne-
midir. İkinci dönem ise Kızılbaşlık sürecinden sonra dinî bir cemaate dönüşerek 
heteredoks ve senkretik özelliklerle buluştukları, inanç ve ibadetleriyle toplumdan 
uzaklaştıkları Alevilik dönemidir. Sonuncu dönem ise tarihsel Aleviliğin modern-
leşme süreci içindeki konumudur. Aleviliğin tarihsel mirasını oluşturan süreç, Os-
manlı devleti içinde edindiği periferik deneyimdir.4

İçinde yaşadığımız ülkenin önemli tartışma konularından biri, hiç şüphesiz 
böylesi kompleks bir bağlama ait olan Aleviliktir. Bu meselenin siyasal boyutlarını
tartışmaya geçmeden önce, modern-ulus devletin din politikasını ortaya koymak 
gerek. Çünkü siyasal bir mesele olan Aleviliğin sorunlarının kökeninde ulus devletin 
din politikası bulunmaktadır.

1 Rıza Zelyut, Öz Kaynaklarına Göre Alevilik, Anadolu Kültürü Yayınları, İstanbul, 1990, s. 19-27. 
2 Necdet Subaşı, Alevi Çalıştayları Nihai Raporu, Ankara, 2012, s. 40.
3 İrene Melikof, Uyur İdik Uyardılar: Alevilik – Bektaşilik Araştırmaları, Cem Yayınları, İstanbul, 1994, 

s.107.
4 Necdet Subaşı, Alevi Modernleşmesi, Kitabiyat, Ankara, 2005, s. 17-19.
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1. SİYASAL BİR MESELE OLARAK ALEVİLİK

1.1. Milli Dinlerin Oluşumu veya “Kimin Toprağı Onun Dini”

Reformasyon Çağı bütün Avrupa toplumlarında büyük çalkantılara, ayaklan-
malara ve toplumsal depremlere neden olmuştur. Toplumsal ayaklanmaların yanı 
sıra, Katolikler ile Protestanlar arasında da şiddetli çatışmalar meydana gelmiştir. Bu 
çatışmalar, 1555 yılında imzalanan Augsburg Din Barışı Antlaşması’na değin devam 
etmiştir. Augsburg Din Barışı Antlaşması, Avrupa’nın düşünce ve din özgürlüğü
anlayışı ile egemen ve uyrukları arasındaki ilişkinin niteliğini göstermesi bakımın-
dan oldukça ilginç ve etkisini hâlâ hissettiren bir antlaşmadır. Antlaşmanın özü, 
Latince “cuius egio, eius religio” sözleriyle ifade edilen “kimin toprağı, onun dini” 
ilkesidir. Bu ilkeye göre, bir prens Katoliklik ya da Protestanlık dininden hangisini 
tercih etmiş ise o prensliğin egemenlik alanı içinde yaşayanlar da o dinî kabul etmek 
zorundadır. Prensin dinini seçmeyenler, bağlı oldukları dinî seçen başka bir prensin 
toprağına göç edeceklerdir. Avrupa’nın din haritasını ortaya çıkaran bu anlaşmada 
yer alan “kimin toprağı, onun dini” ilkesi ile ulus devletlerin inşa sürecine bağlı ola-
rak ulusal din anlayışları ortaya çıkmıştır. Böylece dinler, ulusal-milliyetçi bir kon-
sept içinde yeniden yorumlanmaya başlanmıştır. Ulus devletlerin ihtiyaçlarına göre, 
dinin yeniden yorumlanması ile beraber Almanya’da Protestan, İngiltere’de Angli-
kan ve Fransa’da Galikan isimli millî kiliseler ortaya çıkmıştır.5 Kısacası din, mo-
dern zamanın ruhuna uygun ve ulusal bir konsept içinde yeniden inşa edilir.

Yeni Cumhuriyet, ümmet algısına sahip olan Osmanlı’nın bakiyesi olmasına 
rağmen, modern bir ulus devlet olarak tarih sahnesine çıkmıştır. Bu yeni devletin
siyasal, kültürel ve dinsel uygulamalarına ilham veren kurucu aktörlerden birisi,
Ziya Gökalp’tır.6 Yeni düzenin kurucu zihinlerinden biri olan Gökalp de dini, mo-
dernitenin ruhuna uygun biçimde yeniden anlamlandırır. Örneğin, ona göre dinler, 
her şeyi kutsal ve kutsal olmayan biçiminde değerlendirir. İslam’da da iki tür ayin 
vardır: Menfi ayinler ve müspet ayinler. Menfi ayinlerin prototipi, abittir. Bireysel 
inanç pratikleridir. Oruç, zekât, namaz vs. bu ayinlerin gayesi ferdi, bireysellikten 
arındırmaktır. Böylece kişi, fedakâr bir “vatandaş” olur. Yine bu ibadetler, ferdi 
yavaş yavaş bireysellikten arındırarak “içtimai” bir kişiliğe hazırlar. Toplumsal ru-
hun damgasıyla şekillenen Cuma namazı, hac ibadeti, bayram namazı bu tür ayin-
lerdir. Yine Gökalp, toplumsal modernleşme için dinin modernleşmesi gerektiğini 

5Hulusi Yazıcıoğlu, Bir Din Politikası Laiklik, Şa-to Yayınları, İstanbul, 2005, s. 148–158
6 Şahin Gürsoy, İhsan Çapçıoğlu, “Bir Türk Düşünürü Olarak Ziya Gökalp: Hayatı, Kişiliği ve Düşünce 

Yapısı Üzerine Bir İnceleme”, A. Ü. İlahiyat Fakültesi Dergisi,  C: 47. S: 2, 2006. s. 97.
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savunur ve dinî bilgileri, modern paradigma bağlamında yorumlayarak yeni işlevlere 
kavuşturur. Mesela iyi mümin yerine iyi vatandaş rolünü önerir.7

1.2. Meşruiyet Kaynağı Olarak Laiklik ve Alevilik 

Derin ve trajik bir hafızaya sahip olan Alevilerin sorunlarının çözümü, modern-
ulus devlet paradigmasıyla tarih sahnesine çıkan Cumhuriyet’in din politikası ile 
yakından alakalıdır. Türkiye’nin din politikasını belirleyen temel ilke; din ile devlet 
işlerinin birbirlerinden ayrılmasından öte dinin ve dini hayatın kontrol altına alın-
masını ve denetlenmesini savunan “dışlayıcı laiklik” ideolojisidir.8 Siyasal iktidarın 
türlü eylemlerine meşruiyet kazandıran ana ilke olma özelliğini taşıyan bu laiklik
biçimi, Türkiye’nin din politikasının en önemli sacayağı ve modern cumhuriyetin de 
kurucu mitidir.9

Yeni kurulan siyasal sistemin din politikasının güzergâhları, laikleşme sürecin-
de ortaya çıkmıştır. Saltanatın kaldırılması, İslam toplumunun birliğini sembolize 
eden hilafetin ilgası, Osmanlı siyasal yönetiminde en yüksek dinî mevkie sahip olan 
ve siyasal kararların İslam hukukuna uygunluğunu kontrol eden Şeyhülislamlık 
makamının kaldırılması, Şer’iye ve Evkaf Vekâleti’nin kaldırılarak yerine devlete 
bağlı Diyanet İşleri Reisliği’nin kurulması, dinî mahkemeler olan Şer’i mahkeme-
lerin kaldırılması, medreselerin kapatılarak Tevhid-i Tedrisat Kanunu’nun kabul 
edilmesi, tarikatların faaliyetlerinin yasaklanması ve 1928 yılında, 1924 Anayasa-
sı’nın 2. maddesi olan “Türkiye devletinin dinî, din-i İslam’dır” ibaresinin anayasa-
dan çıkarılması fiilleri yeni kurulan rejimin siyasal yönünü ve hüviyetini tespit 
etmek bakımından oldukça önemlidir.10

Türkiye’nin Batılılaşma/modernleşme sürecinde görüleceği üzere, dinin top-
lumsal etkilerini zayıflatmak için gerçekleştirilen bu tür değişiklikler, yeni siyasal 
sistemin en radikal taraflarıdır. Fesin yasaklanarak şapka giyilmesinin yasalaşması, 
takvimin, alfabenin değiştirilmesi, haftalık tatil gününün cuma gününden pazar gü-
nüne alınması gibi değişiklikler, bir bütün olarak düşünüldüğünde, dinin toplumsal 
etkisini zayıflatmak için yapılmış, oldukça kapsamlı ve ideolojik değişiklikler oldu-
ğu görülecektir.11

7 Ergün Yıldırım, Değişen Din Anlayışının Sosyolojisi, Bilge yayınları, İstanbul, 1999, s. 85–86
8 Ahmet T. Kuru, Pasif ve Dışlayıcı Laiklik, İstanbul Bilgi Üniversitesi Yayınları, İstanbul, 2011, s. 4-15.
9 Levent Köker, Modernleşme, Kemalizm ve Demokrasi, İletişim Yayınları, İstanbul, 1990, s. 85
10 Ali Yaşar Sarıbay, Türkiye’de Modernleşme Din ve Parti Politikası, Alan Yayıncılık, İstanbul, 1985,  s. 

66
11 Gottard Jaschke, Yeni Türkiye’de İslamlık, Bilgi Yayınevi, Ankara, 1972,  s. 19–35.



609Ramazan AKKIR

Cumhuriyetin din politikası daha da berraklaştıran eylemler, 3 Mart 1924’te
hilafetin ilgası, Tevhid-i Tedrisat Kanunu ve Şeriye ve Evkaf Vekâletinin kaldı-
rılarak yerine Diyanet İşleri Reisliği’nin kurulmasıdır. Hilafet ilga edilmeden önce, 
dünya Müslümanlarının ihtiyaçlarına cevap vermekten oldukça uzak ve manipülas-
yonlara açık hale gelmiş olmasına rağmen yine de dünya Müslümanlarını bir arada 
tutan ve Türkiye’nin İslam dünyası ile olan irtibatını sağlayan en büyük “siyasal ve 
sembolik değer”di.12 Bundan dolayı hilafetin ilgası ile birlikte Türkiye, İslam dünya-
sı ile olan bağlarını koparmış ve kendini dinden soyutlayarak laik bir hüviyete 
bürünmeye başlamıştır.

Bernard Lewis’in de belirttiği gibi, Kemalist din politikasının temeli, laikliktir; 
dinsizlik değildir. Bu din politikasının amacı, İslam’ı yıkmak değil; onu devletten
ayırmak, siyasal-toplumsal ve kültürel işlerde dinin ve onun temsilcilerinin nüfuzuna
son vermek ve dini, inanç ve ibadet alanları ile sınırlamaktır.13 Laik devlette Diyanet 
İşleri Reisliği’nin varlığı da, devletin din üzerindeki denetimi anlamına gelir; yoksa 
siyaset ile dinin alanının birbirinden ayrılması anlamına gelmez.14

Bunun yanı sıra, Kemal Karpat’ın da vurguladığı gibi, yeni kurulan Cumhu-
riyet’in kurucu aktörleri Müslümanlığı bırakmak veya başka bir dinî kabul etmek 
niyetinde de değillerdi. Aksine Müslümanlığı, yeni rejimin milliyetçi ruhuna uyarla-
mak niyetindeydiler. Cumhuriyetin istediği; temizlenmiş, ıslah edilmiş, modern ve 
Türk olan bir İslam diniydi.15 Ezanın Türkçeleştirilmesi, Diyanet İşleri Reisliği’nin 
kurulması, camilere masaların ve müzik aletlerinin konulması bu anlayışın ürünüdür.

Dine milli bir hüviyet kazandırmayı amaçlayan bu siyasal tavır, Türk milli-
yetçiliğinin teorisyenlerinden Gökalp’ın görüşleriyle de uyumludur. 1918 tarihli 
Yeni Hayat’ta yer alan şiirinde Gökalp şöyle demektedir: “Bir ülke ki camiinde 
Türkçe ezan okunur/ Köylü anlar ma’nasını namazdaki duanın…/ Bir ülke ki mek-
tebinde Türkçe Kur’an okunur / Küçük büyük herkes bilir buyruğunu Huda’nın / Ey 
Türkoğlu, iste senin orasıdır vatanın!”16

Peki, laikleşme süreci Alevileri nasıl etkilemiştir? Kemalist reformların en ka-
rakteristik unsuru olan laiklik, üç faaliyet alanında birbirinden ayırt edilebilir. Bun-
lardan ilki, devleti, eğitimi ve hukuku laikleştirmek; ikincisi, dinsel simgelerin üstü-
ne gitmek; üçüncüsü ise toplumsal yaşamı laikleştirmek ve gerektiğinde popüler 

12 Yasin Aktay, “Halife Sonrası Şartlarda İslamcılığın Öz-Diyar Algısı”, Modern Türkiye’de Siyasi 
Düşünce, Cilt 6: İslamcılık, İstanbul,  2004, s. 68-95. 

13 Bernard Lewis, Modern Türkiye’nin Doğuşu, Türk Tarih Kurumu Yayınları, Ankara, 1993, s. 405
14 Eric Jan Zurcher, Modernleşen Türkiye’nin Tarihi, İletişim Yayınları, İstanbul, 2004, s. 272.
15 Kemal Karpat, Türk Demokrasi Tarihi, Afa, İstanbul, 1996, s. 69–70
16 Ziya Gökalp, Yeni Hayat, İkbar Kitapevi, İstanbul, 1941, s. 9
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İslam’ın üstüne gitmektir.17 Toplumsalı laikleştiren inkılâplar, kapalı bir toplum 
halinde yasayan Alevilerin bazı özelliklerini yitirmelerine veya dönüştürmelerine
neden olmuştur.18 Aleviliğin musahiplik, dedelik, düşkünlük gibi kurum ve ritüelleri
etkilerini yitirmeye başlamıştır. Bunun yanı sıra, toplumsal yaşamın laikleştirilmesi 
adımlarından birisi olarak gösterilen tekke ve zaviyelerin kapatılmasıyla, bir tarikat 
biçiminde örgütlenen Bektaşiliğin etkisi azalmaya başlamıştır.19

30 Kasım 1925 tarihinde yürürlüğe giren 677 sayılı “Tekke ve Zaviyeler ile 
Türbelerin Kapatılmasına ve Türbedarlar ile Bazı Unvanların Men ve İlgasına Dair 
Kanun” ile tekke, zaviye ve türbelerin kapatılmasına karar verilmiş ve bazı gelenek-
sel-tasavvufi unvanların da kullanılması yasaklanmıştır. Böylece bütün tarikatlarla 
birlikte; şeyhlik, dervişlik, müritlik, dedelik, seyitlik, çelebilik, babalık, emirlik, 
halifelik, falcılık, büyücülük, üfürükçülük, gaipten haber verme, muskacılık gibi 
eylem, unvan ve sıfatların kullanılması, bunlara ait hizmetlerin yapılması ve bu un-
vanlarla ilgili elbise giyilmesi de gayr-ı meşru ilan edilmiştir.20 Tekke ve zaviyele-
rin yasaklanması ile beraber tarikatların mallarına da el konulmuştur. Bu durum 
Türkiye’nin “şeyhler, dervişler, müritler, dede, seyyid, çelebi, baba, emir, nakip, 
halife, falcılar, büyücüler, üfürükçüler, muskacılar”21 ülkesi olmayacağının da gös-
tergesi kabul edilmiştir. Bu bağlamda dedeliğin, babalığın, seyyitliğin, çelebiliğin 
yasaklanması, Alevileri doğrudan etkileşmiş olup bazı dinsel ritüellerin gizlice
yapılmasına neden olmuştur.

Bu kanun ile Alevilik, “memleket meselesi” olmaktan çıkarılmış, Alevilerin 
sorunları ise rafa kaldırılmış, içinde yaşadığımız zamanlara kadar ötelenmiştir.22

Buna rağmen Osmanlı dönemine ait trajik hatıraların Cumhuriyet ile birlikte son 
bulacağına ilişkin beslenen büyük umut, Alevilerin, hem milli mücadeleye destek 
vermelerine hem de başta Atatürk olmak üzere yeni cumhuriyetin aktörlerine 
sadakat göstermelerine kaynaklık etmiştir.23

Tekke ve Zaviyeler Kanunu ile beraber kentleşmenin de etkisiyle geleneksel 
kurumlarının birçoğunu kaybeden Aleviler, gelenekleri ile olan irtibatlarını kaybet-
meye, geleneksizleşmeye, köksüzleşmeye başlamış24 veya dinsel kurumlarını dönüş-
türmek zorunda kalmışlardır. Alevilikteki otoritenin dededen Alevi yazar ve aydınla-
ra doğru kayması da bu köksüzleşmenin bir sonucudur. Ayrıca kentleşme, göç ve

17 Modernleşen Türkiye’nin Tarihi, İletişim Yayınları, İstanbul, 2004, s. 271-272
18 Ali Yaman, Alevilik ve Kızılbaşlığın Gizli Tarihi, Kalipso Yayınları, İstanbul, s. 127
19 Modernleşen Türkiye’nin Tarihi, İletişim Yayınları, İstanbul, 2004, s. 278.
20 Necdet Subaşı, Alevi Çalıştayları Nihai Rapor, Ankara, 2010, s. 105-106
21 Bernard Lewis, Modern Türkiye’nin Doğuşu, Türk Tarih Kurumu Yayınları, Ankara, 1993, s. 407
22 Necdet Subaşı, Alevi Çalıştayları Nihai Rapor, Ankara, 2010 s.
23 Baki Öz, Kurtuluş Savaşında Alevi-Bektaşiler, Can Yayınları, İstanbul, 1995, s. 81-95.
24 Necdet Subaşı, Alevi Çalıştayları Nihai Rapor, Ankara, 2010, s. 163.



611Ramazan AKKIR

değişme, Alevilerin modern yaşam içinde kendilerini nasıl yeniden var edecekleri 
kaygısını da derinleştirmiştir.

1.3. Diyanet İşleri Reisliği’nin Anlamı ve Laiklik

Modern ve laik bir devlette Diyanet İşleri Reisliği’nin varlığı, Türkiye laikli-
ğinin anlamını ortaya koymak açısından oldukça verimlidir. Laikliği tarif etmek için 
kullanılması gereken terimin “kontrol” ve tabi kılma niteliğinde “denetleme” kavra-
mını olması gerektiğini belirten Davison, Türkiye’de batılı anlamda din-devlet ayrı-
mının hiçbir zaman denenmediğini, İslam’ın kontrol altına alınarak devlete tabi 
kılındığını belirtir. ‘Kontrol’ açıklaması bağlamında Diyanet İşleri Başkanlığı’nın 
laik devlet içindeki anlamı, devletin bütün dinî kurumları, anlayışları ve dinî hayatın 
bütün yönlerini kontrol altında tutmaktır.25 Kısacası; devlet, dine ve bunun sosyo-
politik alandaki muhtemel nüfuzuna karşı Diyanet İşleri Başkanlığı’ndan yararlan-
maktadır.26

Diyanet’in varlığı ve anlamı bağlamında, kurucu iktidarın din algısını, “dinin 
tekil bir yorumunu, tekel altında tutmak” biçiminde yorumlayabiliriz. Dinin mezhep-
ler üstü yorumlanması, çoğul otorite, kurum ve yorumlara son verilmesi dinsel
söylemin tekelleştirilmesi ve türdeş bir din anlayışının geliştirilmesi bu algının 
ürünüdür. Siyasal iktidarın, topluma ve dine müdahale ederek onu kontrol altında 
tutması da bu algının uzantısıdır.27

“Dinin tekil bir yorumunu, tekel altında tutmak” biçiminde yorumlanabilecek 
olan milli din oluşturma projesinde, Sünni İslam’ın Hanefi mezhebi tercih edilmiştir. 
Böylesi bir siyasal tercihten hareketle örgütlenen Cumhuriyet, Tek Partili dönemde 
Diyanet İşleri Reisliği’nin varlığıyla beraber, dinin kamusal alandaki varlığına 
müsaade etmemiştir. Aleviler için de durum pek farklı değildir. Ancak Diyanetin 
başlangıç döneminde Hanefilik esasına göre örgütlenmesi, Alevilerin Sünni çoğun-
lukla temasa geçtiği dönemlerde soruna dönüşmeye başlamıştır. Özellikle 1950’nin 
ikinci yarısından itibaren siyasetin Sünnileşmesi, kentleşme ve göç süreci ile birlikte 
sorun derinleşmiştir.28

25 Andrew Davison, Türkiye’de Sekülerizm ve Modernlik, Ayrıntı, İstanbul, 2002, s.213–222; Binnaz 
Toprak, “Dinci Sağ”,Geçiş Sürecinde Türkiye, Belge Yayınları, İstanbul, 2006,  s. 237–246.

26 İştar Gözaydın, “Cumhuriyet Ve Dinin Düzenlenmesi”, Altüst Dergisi/7, 2010, İstanbul, s.40.   
27 Ergün Yıldırım, “Türkiye’deki Din Eğitiminin Gelişimini Etkileyen Tarihsel ve Siyasal Faktörler”, 

Seküler Toplumlarda ve Laik Devletlerde Din Eğitimi: Türkiye ve Almanya Örnekleri Sempozyumu
yayınlanmamış Bildiri,7–8 Kasım 2008.

28 Sabır Güler, Bir İnanç Sistemi Olarak Aleviliğin Siyasal Örgütlenmesi, Ankara Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü Kamu Yönetimi ve Siyaset Bilimi, Yayınlanmamış Yüksek Lisans Tezi, Ankara, 
2007, s. 47
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Diyanet’in Sünnilikle irtibatlı görülmesi, sadece nüfusun büyük çoğunluğu 
Sünni olmasından kaynaklanmaz; daha çok, dönüştürülmek, sisteme kazandırılmak 
ya da kayıt altına alınmak zorunda olunan yorumun Sünnilik olmasından kaynak-
lanır. Cumhuriyet idaresi Tekke ve Zaviyeler Kanunu’nun kabulünden itibaren 
herhangi bir mezhep, tarikat ya da cemaati meşru görmüş ya da ona özel muamele 
yapmış değildir.29

Mustafa Kemal henüz hayatta iken 5 Şubat 1937 yılında İsmet İnönü ve 153 
arkadaşının vermiş olduğu bir kanun teklifi üzerine Teşkilat-ı Esasiye Kanunu’nda 
yer alan laiklik nitelemesi hakkında Dâhiliye Vekili Şükrü Kaya, “Maksadımız dinin 
memleket işlerinde müessir ve amil olmamasını temin etmektir. Dinler vicdanlarda 
ve mabedlerde kalsın. Maddi hayat ve dünya işlerine karışmasın.” ifadelerini 
kullanmıştır.30 Bu söylem, iktidar seçkinlerinin din anlayışını ortaya koyması bağ-
lamında oldukça anlamlıdır. Diyanet İşleri Başkanlığı’na ilişkin yapılan düzenle-
meler de bu bağlam çerçevesinde düşünülmelidir.

Diyanet İşleri Başkanlığı, dinî bir teşkilat değildir; Anayasanın 154. Mad-
desinde belirtildiği üzere, genel idare içinde yer alan idari bir teşkilat konumun-
dadır. 15 Haziran 1972 tarihinde Resmî Gazete’de yayınlanan Anayasa Mahkemesi 
kararına göre, Diyanet İşleri Başkanlığı’nın anayasada yer alma nedeni, dinin dev-
letçe denetiminin yürütülmesi, din işlerinde çalışacak kimselerin nitelikli olarak 
yetiştirilmesi yoluyla taassubun önlenmesi, dinin toplum için manevi bir disiplin 
olmasının sağlanması ve böylece Türk milletinin çağdaş uygarlık seviyesine eriş-
mesi olarak gösterilir.31

Kısacası Diyanet vasıtasıyla Cumhuriyet, eski rejimi temsil eden dini hem 
kontrol altında tutmuş, hem de yeni rejimin değerler dünyasını tanzim etmek için
dinin meşrulaştırıcı gücünden istifade etmiştir.32 Cumhuriyet tarihi boyunca devletin 
ideolojik bir aygıtı olarak işlev gören Diyanet İşleri Başkanlığı, laikliği koruyan ve 
dini denetleyen bir misyon üstlenmiştir.33

1.4. Cumhuriyet Döneminde Alevilerin Siyasal Tavrı

Cumhuriyetin kuruluş yıllarında, her ne kadar Tekke ve Zaviyeler Kanunu ile 
birlikte dergâhları kapatılsa da, tarihsel nedenler dolayısıyla kurucu iktidar ile 

29 İsmail Kara, Cumhuriyet Türkiyesi’nde Bir Mesele Olarak İslam, Dergâh Yayınları, 2008, s. 98
30 İştar B. Tarhanlı, Müslüman Toplum “Laik” Devlet, Afa, İstanbul, 1993, 156–157
31 İsmail Kara, Cumhuriyet Türkiye’sinde Bir Mesele Olarak İslam, Dergâh Yayınları, 2008, s. 93
32 Necdet Subaşı, Alevilik Çalıştayları Nihai Rapor, Ankara, 2012, s.122
33 İştar Gözaydın, Diyanet: Türkiye Cumhuriyeti’nde Dinin Tanzimi, İletişim Yayınları, İstanbul, 2009, s. 

244-305
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birlikte hareket etmişlerdir. Cumhuriyet’in kuruluşuyla birlikte Aleviler, geçmişte 
yaşadıkları sıkıntıların sona ereceğini düşünüyorlardı. Saltanat ve Hilafetin kaldırıl-
ması, Cumhuriyetin radikal laiklik uygulamaları Aleviler arasında yeni düzene 
sadakat konusundan dayanak sağlamıştır.34

1950’li yıllara kadar sadece kırsal kesimde yaşayan siyasi, toplumsal ve eko-
nomik hayatın periferisinde bir cemaat olan Aleviler, 1950 yılından başlayarak, 
özellikle Demokrat Parti’ye verilen seçim desteğiyle beraber, kamusal hayatta 
görünür olmaya başlamışlardır. 1950’nin ortalarından itibaren Demokrat Parti’den 
uzaklaşan Aleviler, yükselen İslamcılık, siyasette dinin kullanılmaya başlanması ve 
siyasettin Sünnileşmesi dolayısıyla, sol ideolojiye yaklaşmışlardır. 1970’li yıllarda 
ise, kırsal kesimden kente göç ile birlikte, uzun yıllar kırsal kesimde varlığını sür-
düren cemaatin dinsel hayatında köklü değişmeler meydana gelmiştir. 1980–90
yıllarında ise Aleviler, bir taraftan Türkiye’de yükselen “radikal İslamcılığa karşı 
panzehir” ve “laiklik anlayışının sivil gücü” olarak konumlanırken, aynı zamanda, 
kendi kimliğini keşfetmeye başlamıştır.35 Şifahi geleneğe dayanan ve kendi kim-
liğini yeniden inşa sürecinde olan Aleviler, içinde bulunduğumuz süreçte “gerçek 
İslam”, “demokrat” veya “hümanist” gibi tanımlamalar arasında kendilerini anlam-
landırmaya çalışmaktadırlar.

1960’lı yıllar, Türkiye’de İslam’ın siyasallaşmaya başladığı, siyasal bir renk
kazandığı yıllardır.36 Faroz Ahmad’a göre, bu siyasallaşma “amacı, 27 Mayıs dev-
riminin ve 1961 Anayasası’nın serbest bıraktığı güçlerle savaşmak olan anti-liberal, 
anti-radikal, anti-sosyalist”37 olan ideolojik boyuttur. 1960’lı yıllar, Alevilerin siya-
sal hayatında önemli değişimler meydana getirmiştir. Siyasi tavırları farklılaşmaya
başlayan Aleviler, toplumsal taleplerini ve kimlik politikalarını meclise yansıtması 
amacıyla Birlik Partisi’ni kurmuşlardır.38

1970’li yılların başında milliyetçi ve İslami partilerin ortaya çıkısıyla beraber, 
Aleviler, sosyal demokratlarla güçlü bağlar geliştirmişlerdir. 1970’li yıllarda, 
gençlerin aksine yaşlı kuşak Alevilerin sosyal demokratlarla bağları hala güçlüdür. 
Ancak 1978-1979 yıllarındaki CHP iktidarı döneminde, değişik bölgelerde Alevileri 
hedef alan saldırılardan sonra Alevilerin önemli bir kısmı, CHP ile arasına mesafe 

34 Necdet Subaşı, Alevilik Çalıştayları Nihai Rapor, Ankara, 2012, s. 54
35Reha Çamuroğlu, Değişen Koşullarda Alevilik, Kapı,  2005, s. 1–15
36 Şerif Mardin, Türkiye’de Din ve Siyaset, İletişim Yayınları, İstanbul,1993, s. 125
37 Faroz Ahmad, Demokrasi Sürecinde Türkiye 1945-1980, Hil Yayınları, İstanbul, 2010, s. 478.
38 Sabır Güler, Bir İnanç Sistemi Olarak Aleviliğin Siyasal Örgütlenmesi, Ankara Üniversitesi Sosyal 

Bilimler Enstitüsü Kamu Yönetimi ve Siyaset Bilimi, Yayınlanmamış Yüksek Lisans Tezi, Ankara, 
2007, s. 57-115.
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koymuştur. Bununla beraber, Alevi genç kuşağı, yükselen sağın ve İslamcılığın 
karşısında marjinal sola doğru evrilmiştir.39

1980’ler, kısık sesle de olsa “demokratikleşme ve özgürlük” bağlamında Alevi-
lerin sorunlarının konuşulmaya, tartışılmaya başlandığı yıllardır. Bu süreçte tartış-
manın ana ekseni, “Alevilerin Diyanette temsili” problemidir. Ancak 1990’lı yıllara 
kadar Aleviler ile ilgili ciddi herhangi bir çözüm üretilememiştir.40 1980’li yıllar,
aynı zamanda, Alevilik için önemli bir farklılığa işaret etmektedir. Bu yılların orta-
larından itibaren Aleviler, cumhuriyet tarihinde ilk defa kamusal alanı görünmeye ve
kimliklerine açıkça sahip çıkmaya başlamışlardır.

1990 yılının başından itibaren süreç biraz farklılaşmaya başlamıştır. 1991 
yılında Aleviler, beş madde halinde topladıkları isteklerini dönemin Başbakanı 
Süleyman Demirel ve yardımcısı Erdal İnönü’ye iletmişlerdir. Bu istekler şunlardır: 

1. Hutbe ve vaazlarda Alevilik de işlensin. 
2. Radyo ve televizyondan Alevilik tanıtımı yapılsın. 
3. Diyanet İşleri Başkanlığında Alevilere etkin ve aktif görev verilsin. 
4. Ramazan ayı gibi muharrem ayı da çeşitli etkinliklerle kutlansın. 
5. Okullardaki din derslerinde Alevilik de yer alsın. 

Bu sürecin bir devamı olarak hem diyanette hem de TRT’de Alevilik görünür 
hâle gelmeye başlamıştır. Ayrıca Diyanet, 1994 yılında yapılan ve cemaat temsil-
cilerinin yanında Alevi temsilcilerin ve dedelerin de katıldığı Din Şurası’na kadar 
herhangi bir cemaat ya da tarikatı tanımış değildir.41 Son olarak AK Parti hükümeti;
“Alevi dedelerine maaş bağlanması”, “Cem evlerinin elektrik ve su parası ödeme-
mesi” ve “Din Kültürü derslerinin müfredatının değiştirilmesi” başlıklarını içeren
Alevi açılımını gerçekleştirmiş ve konuyla ilgili Alevi Çalıştayları Nihai Raporu’nu
yayınlamıştır. Alevilerin veya Alevilerin nasıl konumlandırılacağına dair tartışmalar 
ise gündemdeki yerini korumaktadır.

SONUÇ

Türkiye, siyasi, dinî ve kültürel bir sorun ile karşı karşıyadır. Bu sorun, daha 
çok kamusal hayatta dini görüntüye izin vermeyen dışlayıcı laiklik ve cumhuriyetin
din politikası ile yakından alakalıdır. Bu süreçte, 1950’li yıllarda yaşayan ve laikli-
ğin kelime olarak değil de mefhum ve tarif olarak anayasaya girmesi gerektiğini 

39 Harald Schuler, Türkiye’de Sosyal Demokrasi Particilik Hemşehrilik Alevilik, İstanbul, İletişim 
Yayınları, 2002, s.159-164

40 Ali Yaman, Alevilik ve Kızılbaşlığın Gizli Tarihi, Kalipso Yayınları, İstanbul, s. 142
41 İsmail Kara, Cumhuriyet Türkiye’sinde Bir Mesele Olarak İslam, Dergâh Yayınları, 2008, s. 103.
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vurgulayan ve Diyanetin yeniden kurgulanması gerektiğini savunan Ali Fuat Baş-
gil’in önerisi yeniden düşünülebilir. “Türkiye Cumhuriyeti’nde mevcut ve müesses 
bütün din ve mezhepler müsavi olarak kanunun himayesi altındadır. Umumi ahlak 
ve adaba aykırı olmamak ve amme nizamını bozmamak şartıyla herkes mensup 
olduğu din ve mezhebin nasları ve teamülleri gereğince o din ve mezhepte yerleşik 
dil, usul ve erkân üzere ibadet etmekte; gerek tek başına gerek topluca o din ve 
mezhebin ayinlerini icra etmekte serbesttir.” “Türkiye Cumhuriyeti’nde, Müslüman-
lık çerçevesine dahil müesses mezhep mensuplarının mezhebî ihtiyaçlarını karşıla-
mak, Diyanet İşleri Reisliğine bağlı Mezhepler Müdürlüğü kurulur.”42

Ayrıca Diyanet İşleri Başkanlığı da kamusal hayatta dine izin veren pasif 
laiklik normları içinde yeniden ele alınmalıdır. Çünkü Cumhuriyet, kendine özgü
laiklik anlayışı nedeniyle, Diyanet İşleri Başkanlığı dışında herhangi bir dini görün-
tüye ve din eksenli faaliyetlere izin vermemiştir. Bundan dolayı Alevilik meselesinin
Diyanet ile olan irtibatı kısmidir.

Bu sorun, içinde yaşadığımız siyasal yapının ve siyasal parametrelerin yeniden 
düşünülmesini ve tartışılmasını şart koşar. Alevilerin sorunlarının çözümüne katkıda 
bulunabilecek yeni bir din politikası ihtiyaç vardır. Siyaset, Sünnilik ve Alevilik 
zıtlığını aşan üçüncü yolu bulmalıdır. Bu sorun, dinî bir mesele olmaktan öte 
siyasidir; siyasi sorunun çözüm yolu ise siyasettir. Kısacası, bu sorunun çözümünün 
kilometre taşlarından birisi;  toplumsal hayattaki çoğulluğun meşrulaşmasının yanı 
sıra, çoğul otorite, kurum ve yorumların önünün açılmasıdır. 
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TÜRKİYE’DE ÇOKKÜLTÜRLÜLÜĞÜN                

İMKÂNI VE ALEVİLİK

Yılmaz CEYLAN* 

ÖZET 

Türkiye’de kültürel çoğulculuk hem etnik hem de dini yönden tartışıla gelen 
bir olaydır. Bu çoğulculuğun isminin konmasında sosyal bilimciler açısından kav-
ram tartışması yaşanmaktadır. Türkiye Cumhuriyeti’nde yaşanılan çoğulculuğun bir 
mozaik mi, çokkültürlülük mü, mevsim salatası mı, yoksa bunların hiç biri olmayıp 
vahdet içinde kesret mi? olduğu tartışmalı bir konudur. Özellikle 2004 yılında 
yayınlanan Başbakanlık İnsan Hakları Çalışma Gurubu’nun raporundan sonra 
tartışmanın alevlendiği görülmektedir. Türkiye’de merkeziyetçi ulus devlet anlayışı 
ve laiklik düzenin oluşturmak istediği insan tipiyle toplumun tarihsel ve kültürel 
yapısının aynı noktada buluşması maalesef tam olarak gerçekleşememiştir. Yönetici 
kesim ve onların politikalarının meşruiyet aracı bilim ve bilim adamları ile halk 
arasında bir türlü konsensüs sağlanamamış buda toplumda hem yöneticiler hem de 
kendinden olmayanlara karşı bir kutuplaşma meydana getirmiştir. Kültürel çoğul-
culuğa dair tartışmalar sadece burada değil bütün dünyada yaygın bir şekilde görül-
mektedir. Küreselleşme ve ulus üstü yapılar neticesinde tek kimlikten uzaklaşılıp 
çoğulculuğun kabulü hatta kutsanması sonucu ortaya çıkmaktadır. Sosyal bilimlerde 
1970’lerden itibaren tartışıla gelen postmodern paradigma farklılığın, yerelliğin, 
dinselliğin, kültürel çoğulculuğun vurgusunu yapmaktadır. Bu bağlamda modern 
ulus devlet projesi kapsamında bireyleri tek tipleştirmeye çalışan politikalar eleştiril-
mekte ve birçok tabunun tartışma konusu olmasını sağlamaktadır.

Türkiye’de Alevilik konusu Kürt meselesinden sonra çokkültürlülüğe dair tar-
tışmaların başında gelmektedir. Bu çalışmada, Türkiye’nin bu türden tartışmaların 
neresinde olduğu, ne gibi kavramlar öne sürüldüğü ve nereye doğru gidildiği hakkın-
da kuramsal ve kavramsal bir çerçeve oluşturulmaya çalışılacaktır. Bilindiği üzere 
bir problemin çözülmesi için öncelikli olarak o konun temellendirilmesi gerekmek-
tedir. Bu çalışmanın amacı bu konuda bir temellendirme oluşturmak olacaktır. Türk 
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sosyal bilimlerinde bu konunun yeni tartışılıyor olması nedeniyle bu çalışma alana 
önemli katkılar sunacaktır.

Anahtar kelimeler: Alevilik, Kültürel Çoğulculuk, Çokkültürlülük, Küresel-
leşeme, Ulus-Devlet.

GİRİŞ 

Aynı devlet çatısı altında farklı kültürlerden insanların birlikte yaşadığı durumu 
açıklamak için çeşitli kavramlar kullanılmaktadır. Kültürel çeşitlilik, kültürel çoğul-
culuk, çokkükltürlülük, çokkültürcülük, çok ulusluluk, çok etniklilik vs. bu kavram-
lardan bazılarıdır. Bu çalışmada çokkültürlülük kavramının hem çok daha geniş 
anlamlara gelmesi nedeniyle hem de Türkiye özelini daha iyi açıkladığı düşünülerek 
kültürel çoğulculuk kavramı kullanılmıştır. Çokkültürcülük yalın halde bir tespit 
ifade eder. Aynı devlet çatısı altında yaşayan farklı kültürleri bir arada tutan politika 
ise çokkültürlülük’tür. Bir gerçekliğin her şeyden önce tespitinden başlamak gerekir. 
Politik tartışmalara girmeden bütün toplumların ve kültürlerin öncelikle ne’liğinin 
sorgulanması problemin çözümü noktasında öncelik ifade eder. 

Çok kültürlülük tartışmaları birçok farklılığı kapsamaktadır ancak ana unsur 
olarak etnisite ve din farklılığı üzerinde durulmaktadır. Türkiye de bu tartışmalar 
Kürt meselesi ve Alevilik bağlamında gündeme gelmekte bütün Kürt ve Alevi grup-
lar dikkate alınmadan onlar adına bir şeyler söylenmektedir. Aktay’da çok kültürlük 
meselesinde Türkiye için çatışmalarında beraberinde getirdiği bir yaklaşımla hep 
Kürt sorunu ve bunun uyandırdığı bütünlükçü duyarlılıkların gündeme geldiğini
belirtmektedir (Aktay, 2003: 63)1. Bu grupların kültürel farklılıkları elbette dikkate 
alınmalıdır ancak azınlık olarak ifade edilmeleri ve bu maksatlı ayrımcılık ifade 
eden kavramların kullanılması Türkiye’de farklılıkların bir zenginliğe dönüşme-
sinden çok düşmanlığa dönüşmesine neden olmaktadır.

Cumhuriyetle birlikte uygulanmaya başlayan modern ulus-devlet projesi insan-
lar arasındaki farklılıkları kaldırıp tek tip birey ve toplum oluşturma maksatlı olmuş-
tur. Merkeziyetçi devlet anlayışı, herkesin ve her kesimin hayatına müdahale etme 
ihtiyacı hissetmiş ancak refah ve huzur getireceğini umdukları projeler kan ve göz-
yaşı getirmiştir.

1 Aktay aynı yazısında dipnot olarak şöyle bir açıklamada bulunmuştur: “Doğrusu çokkültürlülük tartış-
masının böylesi bir bölünme tehdidi veya kaygısı altında karşılanması, 900 yıllık Selçuklu ve Osmanlı
tecrübesinin doğal varisi durumundaki bir ülke için gerçek anlamda bir talihsizliktir. Bu tecrübe 
bugünün modern veya postmodern ülkeleriyle karşılaştırıldığında bile çok daha ileri ve özgüvenli bir 
manzara arz ediyor. Bölünme korkusu açıkça yönetilen halklar nezdinde bir rıza ve sadakat üretiminde
ciddi bir özgüven eksikliğine, bir küçülmeye işaret eden trajik bir durumdur.
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Çokkültürlülüğe imkân sağlayan iki önemli unsur vardır: konunun siyaset ve 
toplum hayatında tartışılmadan önce sosyal bilimlerde tartışılmış olması ve 
modernliğin değerleri olan tek tiplilik ve evrenselciliğin tersine farklılıkların 
kutsandığı postmo-dern bir döneme geçilmesidir… 

MODERNİZMDEN POSTMODERNİZME

Modernizmin tekilci yaklaşımlarına karşı postmodernizim, çoğulcu yaklaşım-
ları dikkate almıştır. Bununla birlikte “kimlik iddiaları ve kültürel tanınmaya dair 
düşüncelerin yaygınlaşmasının anlaşılmasında demokratik prensiplerin dünyada 
yaygınlaşması ve özellikle batı toplumlarında eşitlik prensibinin yerleşmesinin, 
doğru gözlem ve analiz çerçevesi olduğu söylenebilir” (Doytcheva, 2009: 17).

Modern döneme ait eşitlikçi söylem, geleneksel dünyanın ırksal, etnik, dinsel 
veya toplumsal hiyerarşik tabaklaşmalarını bertaraf etmek istemiştir (Aktay, 2003: 
56). Ancak postmodern dönemde cemaat, gelenek, kendi türüne ve köklerine bağ-
lılık, milliyet gibi anti-modern unsurlar, kınanır olmaktan çıkarak tam tersine dönüş-
müştür (Şan, 2006: 304).

Postmodern teorinin ortaya koyduğu politikalar, büyük oranda yerel olan, 
azınlıkta kalan grupların istedikleri türden şeyleri söylemektedir: “Postmodern teori, 
birleştirici ya da totalleştirici teori tarzlarını, toplumsal alanın farklılaşmış ve çoğul 
mahiyetini karanlığa gömerken, politik açıdan uyumluluk ve homojenlik lehine 
çoğulluğun, çeşitliliğin ve bireyselliğin bastırılmasını gerektiren, indirgemeci olan 
aydınlanmanın rasyonalist mitlerini reddeder” (Best ve Kellner,  1998: 57). 

Türkiye’de modern ulus-devlet olma yönünde üretilen projeler bütünleşme 
üretmekten çok ikiliklerin, düşmanlıkların ortaya çıkmasına neden olmuştur. Türk-
ler-Kürtler (etnik köken temelli), Aleviler-Sünniler(dini temelli)…

ÇOKKÜLTÜRLÜLÜK

Çokkültürlülük: Kısaca “Birlikte Yaşayabilme” politikasıdır. En kısa ve açık-
layıcı şekliyle, çokkültürlülük, kültürel özgüllüklerin tanınmasında modern toplu-
mun selametini görenlerin bayrağıdır (Doytcheva, 2009: 12). 

Modern dönemin kamusal ve özel alan ayrımında insanların kendi kimliklerini 
sadece özel alanla sınırlayan anlayış karşısında çokkkültürlülük, kamusal alanda 
farklı kültürlerin adil bir biçimde teşvik edilmesi projesi olarak tasarlanmıştır. 
Dünyadaki kimlik hareketlerinin, aynı siyasi örgütlenme içinde farklı kültürel 
ufuklara sahip nüfus topluluklarının barışçı bir şekilde bir arada var olabilmelerini 
sağlayacak olan ilaçtır (Doytcheva, 2009: 12). 
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Daha çok göçmen ülkelerinde gündeme gelen çokkültürlülük “Savunucularına 
göre, daha geniş bir anlamıyla ayrımcılığın, önyargıların olmadığı, hiçbir kültürel 
referansın diğerinden üstün olmadığı ve milli kimliğin dünyanın dört bir yanından 
gelen kültürel temaların karmaşık bir birlikteliği sonucunda oluştuğu, daha iyi bir 
Amerika’nın eşanlamlısı olmuştu” (Doytcheva, 2009: 64). 

ÇOKKÜLTÜRLÜLÜK-ÇOKKÜLTÜRCÜLÜK

“Çokkültürlülük kavramı tarihsel ve sosyolojik bir olguya işaret etmektedir. 
Çokkültürcülük ise bu olgusallık üzerine felsefi-politik tavır almaya verilen isimdir” 
(Balı, 2005: 136).

Farklı kültürleri içerisinde barındıran devletlerin bu çeşitlilik karşısında iki 
türlü yaklaşımları söz konusu olmaktadır: Birincisi; toplum, çeşitliliği hoş karşılayıp 
destekleyebilir; ikincisi, toplum, diğer grupları tamamen ya da kısmen baskın kül-
türün içinde asimile etmeye çalışabilir (Parekh, 2002: 219; Aktay, 2003:57). Antony 
Smith bu konuyla alakalı şöyle der: “her ne zaman ve her nasılsa bir ulusal kimlik 
bir kere biçimlenip yerleştiğinde, onu hafızalardan silmek imkânsız değilse (toptan 
soykırım dışında) bile artık inanılmayacak kadar zordur (Kymlicka, 1998: 280). Bu 
yüzden tek şans çeşitliliği kullanmak ve onun yaratıcı potansiyelinden yararlan-
maktır (Parekh, 2002: 220). 

Çokkültürlülüğe dair ortaya atılan tezlerin söylemlerinden anlaşılan şey, 
azınlıklara dair problemin ana sorunu kültürel hakların tanınıp tanınmaması ve eşit 
hakların verilip verilmeme meselesidir. Bu savlar karşısında azınlık probleminin 
çözümü kültürel hakların tanınmasından geçmektedir. Kültürel hakların ne olduğu 
ve neleri kapsadığını anlamak için kültür kavramının açıklanması, problemin 
çözümünde yardımcı olacaktır.

KÜLTÜR NEDİR?

Kültürün tarımdan idmana, balıkçılıktan medeniyete kadar akla gelen ve 
gelmeyen düzinelerce manası vardır (Meriç, 1986: 9). Meriç’e göre kültür, kaypak 
bir kavramdır. Tahlil edemezsiniz, çünkü unsurları sonsuz. Tasvir edemezsiniz 
çünkü bir yerde durmaz. Manasını kelimelerle belirtmeye kalktınız mı, elinizde 
havayı tutmuş gibi olursunuz. Bakarsınız ki, her yerde hava var, ama avuçlarınız 
bomboş (Meriç, 1986: 9).

Kültür: bir toplumun kendini diğer toplumlardan ayıran özelliklerini öne 
çıkarır. Kültür, bir toplumu diğerinden ayırmaya yarayan, onun özelliğini temsil 
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eden bir işaret gibidir. Onun için kültür birliği, ırk birliğinden, hudut birliğinden 
daha önemli bir özellik taşır (Topçuoğlu,1976: 88).

Diğer toplumlardan farklılığın öne çıkartılması adına “kültür, zamanla ve 
genellikle saldırgan bir biçimde, ulusla ya da devletle birlikte anılmaya başlanır; bu 
durum, hemen her zaman bir miktar yabancı düşmanlığı içererek, “biz”i “on-
lar”dan farklılaştırır. Bu anlamda kültür bir kimlik kaynağıdır; son zamanlarda 
kültüre ve geleneğe olan “dönüş”lerde gördüğümüz gibi, bu alanda oldukça da 
savaşkan bir kaynaktır”(Said, 2010: 14).

“Çokkültürcülük sorununun dayandığı kültür tanımı görünenden daha fazla 
tartışma içermesine ve anlaşmazlığa konu olmasına yol açmaktadır” (Aktay, 2003: 
65). Ayrıca Aktay “gerçekten farklı bir kimlik iddiasında bulunan etnik, dinsel veya 
dilsel özellikler çağımızda farklı bir kültürü somutlaştırmaya yetecek bir etkiye 
sahip olabiliyorlar mı?” (Aktay, 2003: 76) sorusunu yöneltmektedir.

Avrupa devletleri ve onlar gibi çok eski tarihlere sahip devletlerin, göçmenler 
tarafından kurulan yeni devletlerden farklı bir durumda olduğunu düşünen Doyt-
ceheva, çokkültürlülük politikasına dair haklı olarak şöyle bir soru sorar: “Kanada 
gibi daha önce kesintisiz bir milli kuruluş dönemi yaşamamış olan ülkeler için 
çokkültürlülük politikasının uygulanması elbette ki kolaydır. Ancak, başta Avrupalı 
toplumlar olmak üzere tarihi bir geçmişi olan…eski milletler için ne demeli”
(Doytceheva, 2009: 40)?

Kültüre ve çokkültürlülüğe dair en can alıcı yaklaşım, Doytcheva’nın Ver-
mulen ve Slijper’den aktardığı şu cümlede yatmaktadır: “Eğer sorun kültürel 
farklılık değilse çözümün çokkültürlülük olmadığı ortaya çıkar” (Vermeluen ve 
Slijper’den Akt: Doytcheva, 2009: 124). 

ÇOKKÜLTÜRLÜLÜK KARŞITI SÖYLEM

Çokkültürlülük tartışmalarının püf noktası Taylor tarafından ifade edilen şu 
soru olsa gerektir: “Büyük sayıda çokkültürlü kimliklere saygı gösteren, hem de 
kimsenin yaşamını kısıtlı bir biçimde senaryolaştırmayan bir tanınma politikası 
olabilir mi?” (Taylor, 2010: 17) 

Weber “insnaın insan üzerindeki tahakkümünü kaldırmaya yönelik her tür 
kuram ütopik olmaktan öteye geçemez” demektedir. “Vatandaşlar arasında eşitliği 
sağla-mayı taahhüt eden bir siyasal yapıda “farklı muamele”ye talip olmanın 
rasyonalitesi nedir? Farklılığın tanınması talebi neden zorunlu olarak “ayrımcı bir 
muamele”ye talip olmak olarak anlaşılmalıdır?” (Aktay, 2003: 62)
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Postmodern dönemin birlikte yaşama politikası olarak gündeme gelen çokkül-
türlülük, hedefi olan farklı insanları bir arada tutma başarısını sağlayamamıştır. 
Özellikle çokkültürlülük bakanlığının bile olduğu Kanada’da çokkültürlülük, temel 
hedefi olan milli birliği sağlamakta başarısız olmuştur. 1990’lar boyunca Fırankofon 
kültürün hâkim olduğu Quebec’te milli egemenlik yanlısı hareket güçlenmiştir (1980 
referandumunda ayrılık yanlısı oylar % 40’ken, 1995’te % 49.4’tür) (Doytcheva, 
2009:131).

Hem bireyin hem grubun haklarının gasp edilmediği bir politika üretilebilir mi? 
Çokkültürlülük kuram da hâkim olan hem liberal hem kominiteryan yaklaşımı içinde 
barındıran bir politika... Bu tartışmalar çokkültürlülük politikasının eleştirilmesine 
neden olmuştur. Özellikle güçlü ulus-devletlerin birleştirici politikaları karşısında 
çokkültürlülük politikasının ayrılıkçı yaklaşımları egemenlerin yoğun eleştirileriyle 
karşılaşmıştır.

Bu maksatla Rockefeller şöyle demektedir: “Bir kültürün korunması için 
halklara verilen haklar Yeni Gine’de ki taş devrinden kalma bir kabile ya da 
Çin’deki Tibet Budist kültürü gibi tarihsel açıdan özelliği olan bir topluluk için 
savunulabilir. Ancak, demokratik bir ulusun içinde bağımsız bir devlet kurulması-
Quebec örneğinde olduğu gibi, ya da ABD’de belirli bir grup için kendi eğitim 
programına sahip ayrı bir devlet okulu sistemi düşünüldüğünde ortaya ayrı bir şey 
çıkar. Etnik kimliğin evrensel kimliğin önüne geçmesinin söz konusu olduğunu 
belirten Rockefeller, bu yaklaşımın tehlikeli olduğunu ifade etmektedir” (Rocke-
feller, 2010: 107). 

KİMLİK

Erik Ericson: Kimlik: “insanın olmak istediği şeyle dünyanın olmasına izin 
verdiği şeyin kesişme noktasıdır” der (Yelken, 1999: 205). Modernizasyon projesi 
bireyin hayatının her noktasına müdahaledir. “Bir modernlik inşa etmek, nüfusun 
tümünü kontrol etmek anlamına gelmektedir. Bu ise karşılığında, örneğin ulusçuluk 
gibi bir politik projeye gereksinim duyar” (Kaya, 107).  

Giddens; ulus-devlet için, “modernliğin temel dinamiğidir ve aynı zamanda, 
kapi-talist toplumları temsil eden en önemli politik oluşumdur” der (Esgin, 2008: 
422 ).

Ulus-devlet olduğunu iddia etmek ve yanı sırada kültürel çoğulculuktan bahset-
mek alışılmışın dışında bir yaklaşımdır. “Homojen bir ulus-devlet alışılmış, homo-
jenlikten yoksun bir devlet ise alışılmadık, barışı tehdit eden bir olgudur” (Haber-
mas, 2012: 49). 
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Ulus-devletler, birbirinden ayrı yaşayan etnik grupların barışçı yollarla 
devletleşmelerinden değil, komşularına, soylara, altkültürlere, dil ve din topluluklara 
sirayet ederek ortaya çıkmıştır (Habermas, 2012: 50). Oluşan yeni ulus-devletlerde 
genel itibariyle, asimile edilmiş, baskı altına alınmış ya da marjinalleştirilmiş “alt-
haklar” pahasına oluşmaktadır.   

“Modernleşme, her ne kadar toplumsal, ekonomik ve kültürel sahaların dönü-
şümünü hedeflese de, öncelikli olarak politik bir meseledir. Bir modernlik inşa 
etmek, nüfusun tümünü kontrol etmek anlamına gelmektedir. Bu ise, karşılığında, 
örneğin ulusçuluk gibi bir politik projeye gereksinim duyar” (Kaya, 107)

Kemalizm’i modernliğin Türkiye versiyonu olarak gören yaklaşım, modernlik
projesini disipline edici bir fenomen olarak okunması gerektiği ifade eder.
Toplumun bir politik proje ile yeniden şekillendirebileceği inancı, topluma ilişkin şu 
anlayışa dayanmaktadır: toplum, tanrı veya doğa tarafından değil kendi yasaları 
tarafından düzenlenen özerk bir bütünselliktir ki, bu yasalar insan aklı tarafından 
tamamıyla açıklanabilir. Türk modernlik projesi olarak okunan Kemalizm, bu 
özelliği açıkça ifade etmektedir. “Şöyle ki; Kemalizm Türk modernliğini yaratmak 
için topluma bir müdahaledir” (Kaya, 108).

“Kemalist proje, her şeyden önce, bir modernlik projesinin toplumu disipline 
edici bir proje olduğunu göstermektedir” (Kaya, 108). Disiplinden anlaşılması 
gereken şey, toplum hayatına müdahaleyi kendinde gören zihniyetin hayat tarzının, 
bütün tabana dayatılmasıdır. Bu türden bir dayatma insan, grup, cemaat ayrımına 
gitmeden her kesimi istediği noktada buluşturmaya çalışmıştır.

BİR KİMLİK OLARAK TÜRKİYE ALEVİLİĞİ

Alevilik birçok kişi ve kurum tarafından tanımlanmış ve bir grubun ya da bir 
inancın sınırları içinde ya da dışında tutulmaya çalışılmıştır. Bu türden yaklaşımlarsa 
daha çok Alevi olmayanlar tarafından yapılmıştır. Alevilerin kendilerini nasıl tanım-
ladıklarına ve nasıl hissettiklerine dair yaklaşımların karşısında homojen bir yapının 
olmaması savunusuyla çıkılmıştır. Aslında tanımlama bir iktidar mücadelesini de 
beraberinde getirir. “tanımlayan, belirlemişte oluyor. Belirleyen de muktedir olur. 
Kendi kaderini tayin kendini tanımlama hakkı üzerindeki mücadeleyle başlar” 
(Aktay, 2003. 64).

Aleviliğin bir din mi, mezhep mi, meşrep mi, yoksa kültürel bir kimlik mi 
olduğu tartışmasına kesin bir yanıt bulmak ve bütün Alevileri bu çerçeve içerisinde 
değerlendirmek zor olsa gerektir. “Alevi için din, Aleviliktir” (Zelyut, 1998: 49) 
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yaklaşımı sanki genel bir temayül gibi verilmekte ancak farklı etnik gruba bağlı 
olanlar hatta farklı bölgeye mensup insanların yaklaşımları farklılık arz etmektedir. 

Aleviliği İslam’ın içinde görenler çoğunlukta olup, Alevilerin temayüllerinin 
de genelde bu yönde olduğu kabul edilmektedir. Alevilik çalıştaylarında ortaya ko-
nan manzara da Aleviliği İslam’ın içinde sayan savı destekler niteliktedir: “Alevilik, 
baskın özelliği Hz. Muhammed ve ailesine, özellikle de Hz. Ali ve soyuna derin bir 
sevgi ve saygıyla bağlı olan ve Sünni olmayan Anadolu Müslümanlarının yol, adap 
ve erkânlarını ifade etmektedir” (Alevi Çalıştayları Nihai Rapor, 2010: 39).

Son dönem yapılan çalıştaylar sonucunda ortaya çıkan önemli sonuçlar bir 
tanesi de Açılım sürecinde kimlik Aleviliğini temsil eden sol eğilimli dernek ve 
vakıf yöneticilerinden ziyade inanç Aleviliğini temsil eden Dede ve Babaların muha-
tap alınmasıdır.

TANINMANIN VE KÜLTÜREL HAKLARIN SINIRLARI

Çok kültürlü toplumda çoğunluğun değerlerine aykırı topluluklar bulunması 
muhtemeldir. Bu aykırılıkların nasıl karşılanacağı önemli bir sorundur. (Kadın sün-
neti, çok eşlilik, görücü usulü evlilik,). Bireyin zarar görmesine neden olan eşitsiz 
her türlü muamele noktasında hüküm kesindir; sınırlandırılmalıdır. Parekh, bu tür-
den bireyin zarar göreceği hakların kısıtlanması gerektiğini söyler. Kymlicka, azın-
lıklara verilecek haklar noktasında grubun kendi üyeleri üzerinde baskı kurmak için 
istediği “iç kısıtlama” haklarından mahrum bırakılmaları gerektiğine inanır (Kymlic-
ka,1998: 35, 75, 195). 
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Liberaller azınlık hakları konusunda iki tür sınırlama getirirler:  Birincisi, bir 
azınlık grup kendi içlerinde üyelerinin temel medeni ya da politik özgürlüklerini 
kısıtlama talebini haklı görmeyecektir. İkinci olarak, birey eğer ait olduğu grubun 
ilkelerini bağlılık gösterilmeyecek şeyler olarak görürse onları sorgulama ve gözden 
geçirme özgürlüğüne sahip olmalıdır (Kymlicka, 1998: 234-235). 

İstenilen haklarının sınırlı ve gerçekleşebilir mantıklı şeyler olması elbette 
önem arz etmektedir. Yoksa Parekh’in ifade ettiği gibi “Saf istek kültürü, hem kendi-
sini hem çevresindeki dünyayı yok eder” (Parekh, 2002: 194).

SONUÇ YERİNE

Türkiye İçin Çokkültürlülük

Çokkültürlülük tartışmaları birçok farklılığı kapsamaktadır ancak ana unsur 
olarak etnisite ve din farklılığı üzerinde durulmaktadır. Türkiye de çokkültürlülük 
tartışmaları Kürt meselesi ve Alevilik bağlamında gündeme gelmektedir. Türkiye’de 
modern ulus-devlet olma yönünde üretilen projeler bütünleşme üretmekten çok 
ikiliklerin, düşmanlıkların ortaya çıkmasına neden olmuştur. Türkler-Kürtler(etnik 
köken temelli), Aleviler-Sünniler (dini temelli). Çokkültürlülük adıyla olmasa da 
son dönemde özellikle Kürtlere ve Alevilere karşı sürdürülen politikalar (açılım 
politikaları, Alevi çalıştayları, demokratikleşeme paketi vs.), çokkültürlülük politika-
larına uygun politikalar olarak okunabilir. “Bizim ülkemizin temel sorunu henüz 
çokkültürcülükle ilgili bir sorun değildir. Zira henüz olgusal boyutta bir çokkültürlü 
toplum olup olmadığımızı tartışmaktayız” (Balı, 2005: 136).

Türkiye Cumhuriyeti’nde yaşanılan çoğulculuk, mozaik mi, çokkültürlülük mü, 
mevsim salatası mı, yoksa bunların hiç biri olmayıp vahdet içinde kesret midir?
sorusu daha uzun süre tartışılmaya devam edecek gibi görünmektedir.

“Bu dünya, senden olmayanlarla hoştur. Onların sana verdiği ilimlerle, kıy-
metlerle, gönüllerle hoştur. Sadece senin gibiler değil, senden olmayan da çok yaşa-
sın ki, sen de yaşa. Hele bir de onun gözüyle gör şu fani dünyayı. Herkes beyaz olsa, 
o zaman beyazı fark edemezsin ki. Değil mi? Ve yahut da siyah. Beyaz en güzel 
siyahta belli eder kendini. Beni ben yapan yegane şey, benden olmayandır. O yoksa, 
sen de yoksun. Ne anlamın kalır ne rengin belli olur, ne de tadın” (‘Hükümet Kadın
1’ filmi).
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ALEVİ ÇALIŞTAYLARI ÜZERİNE BİR 

DEĞERLENDİRME

Mehmet ERTAN*

GİRİŞ 

Adalet ve Kalkınma Partisi (AKP) hükümetlerinin inisiyatifiyle sürdürülen 
“Alevi açılımı” sürecinin en somut adımı, Haziran 2009 ve Ocak 2010 tarihleri 
arasında Devlet Bakanı Faruk Çelik tarafından başlatılan ve akademisyen Necdet 
Subaşı koordinatörlüğünde yürütülen yedi oturumdan oluşan Alevi Çalıştayları oldu.
Çalıştaylar, Cumhuriyet tarihi boyunca ilk kez bir hükümetin Alevileri temsil eden 
örgütlenmeleri muhatap alması ve Alevilerin sorunlarını anlamaya yönelik bir 
müzakere yürüterek bu sorunları gidermeyi amaçlayan bir diyalog ortamı yaratması 
bakımından tarihi önemdeydi. Ancak çalıştayların işleyişi ve nihai raporun hazırlan-
ması süreci içinde Alevi örgütlenmelerinin önemli bir bölümü çalıştaya katkı 
sunmayı bıraktı ve süreci eleştirir bir pozisyon aldı. Açılım süreci boyunca Alevi 
örgütlenmeleri ile çalıştay yürütücüleri ve siyasi otorite arasındaki belli başlı tartış-
ma noktalarının analizi bu yazının temel amacı olacaktır. 

TEMEL TARTIŞMA EKSENİ: “ALEVİLİĞİN TANIMI MI? 
ALEVİLERİN TALEPLERİ Mİ?”

Alevi açılımı sürecinde gerçekleştirilen ilk çalıştayın katılımcıları Alevi dernek 
ve vakıflarının temsilcileri oldu. Daha sonraki çalıştaylar sırasıyla akademisyenler, 
ilahiyatçılar, sivil toplum kuruluşları, basın mensupları ve Alevi olan ya da Alevileri 
ilgilendiren alanlarda bakanlık yapmış olan eski veya yeni siyasetçilerle gerçek-
leştirildi. Son çalıştaysa daha önceki oturumlarda yürütülen temel tartışma ve sorun-
ların tartışıldığı bir genel değerlendirme oldu. 

Çalıştaylar sürecinde Alevi dernekleri ve çalıştay yürütücüleri arasındaki ilk 
sorun noktalarından biri de çalıştayların toplanma usulü oldu. 1990’lardan itibaren 
Alevilerin taleplerini formülize ederek siyasi düzleme taşıyan Alevi dernek ve vakıf-
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ları Alevi sorununun gündeme gelmesinde hayati bir rol oynamıştır. Bu nedenle de 
Alevi dernek ve vakıflarının temsilcileri, bu derneklerin Alevi sorununun çözümün-
de yürütülecek müzakere sürecinin doğrudan bir muhatabı olduğunu belirterek çalış-
tay sürecinin sadece ilk etabının muhatabı olarak ele alınmasının kabul edile-mez 
olduğunu savundular. Alevi derneklerinin beklentisi, çalıştaylar süreci içinde bütün 
etaplara doğrudan veya dolaylı katılım; eğer bu mümkün olmazsa da bütün etapların 
gelişim seyri ve sonuçlarına dair doğrudan bilgilendirilmekti.1 Bu imkânın değerlen-
dirilmemesi ve Alevi örgüt temsilcilerinin çalıştaylar sürecinde herhangi bir gazete-
nin köşe yazarıyla veya bir sivil toplum örgütünün yöneticisiyle eşit konumda değer-
lendirilmesi çalıştay sürecinin önemli eksikliklerinden biri olmuştur.   

Bu noktanın tespitinin ardından daha somut olarak bu çalıştaylarda yürütülen 
tartışmalara, çalıştay nihai raporu ve toplantı tutanakları üzerinden bakılabilir. Gerek 
açılım koordinatörü Necdet Subaşı gerekse de Alevi örgütlenmelerinin en kitlesel 
çatı organizasyonu olan Alevi Bektaşi Federasyonunun (ABF) o dönemki başkanı 
olan Ali Balkız, Alevi sorununun Türk tipi laiklik anlayışıyla evrensel laiklik stan-
dartları arasındaki uçurumdan kaynaklandığı konusunda hem fikirdi. 2 Bu vurgu, 
çalıştayların hem çalıştay yürütücüleri hem de Alevi dernekleri açısından ortak bir 
sorun noktası gözetilerek başladığını göstermesi bakımından önemliydi. Ancak Su-
başı’nın ilk çalıştayda, Aleviliğin muğlâklığına karşı netleştirilmesi gerektiği nokta-
sında yaptığı uyarı açılım sürecinin en temel tıkanıklık noktasını ortaya koyuyordu. 
Bu vurgu daha sonrasında çalıştay nihai raporunda daha da açıldı. Raporda, Alevili-
ğe ilişkin yorumların çeşitliliği ve Aleviliğin genel geçer bir söylem bütünlüğü için-
de olmamasının, yeni ayrışma noktaları yaratarak ortak bir tartışma zemini üretmeyi 
engellediği sıklıkla belirtildi. Alevilerden beklenen, “hiçbir şekilde muğlâklığa izin 
vermeyen bir netlikle ve tam bir yetkinlik içinde inanç alanının açıklıkla ortaya 
konulmasıydı.”3

Alevi örgütlenmeleri içinde de Aleviliğin net bir şekilde tanımlanmasını iste-
yen bir kanat oldu. Cem Vakfı Başkanı İzzettin Doğan, Aleviliğin tanımlanmasının 
çalıştayların daha sağlıklı işlemesini sağlayabileceğini belirtti;4 ancak Alevi örgüt-
lenmelerinin ana ekseni, Aleviliğin tanımlanmasından ziyade Alevilerin talepleri 
üzerinden hareket edilmesi gerektiğini savunuyordu. ABF’nin o dönemdeki başkanı 
Ali Balkız, yine ilk çalıştayda, Aleviliği tanımlamaya yönelik çabaların daha önceki 
hükümetler zamanında da yapıldığını ve bu açılımın farklı olması isteniyorsa tanım 

1 Alevi Çalıştayı, I. Etap Alevi Örgütleri ve Temsilcileri Toplantısı Değerlendirme İstem ve Raporu, yayı-
na hazırlayanlar: Alevi Kültür Dernekleri ve Hacı Bektaş Veli Anadolu Kültür Vakfı, Ankara, 2009, s. 
8-9 

2 I. Alevi Çalıştayı: 03-04 Haziran 2009, Ankara, T.C. Devlet Bakanlığı, 2009, s. 31-34
3 Alevi Çalıştayları Nihai Rapor, Ankara, T.C. Devlet Bakanlığı, 2010, s. 189
4 I. Alevi Çalıştayı: 03-04 Haziran 2009, Ankara, T.C. Devlet Bakanlığı, 2009, s. 202
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çabasından vazgeçilmesi gerektiğinin altını çizdi. 5 Hubyar Sultan Alevi Kültür 
Derneği Başkanı Ali Kenanoğlu da Alevilerin değil devletin net olmadığını belirti-
yor ve müzakerelerin Alevilerin talepleri üzerinden gitmesi gerektiğinin altını çizi-
yordu.6 Bu nokta en son çalıştayda tekrar gündeme getirildi. İlahiyatçılar ve bazı 
akademisyenler Aleviliğin tanımlanmasının taleplerin çerçevelenmesinde hayati 
öneme sahip olduğunu belirtip tanımda ısrar etse de, çalıştaylara katılmaya devam 
eden az sayıdaki Alevi katılımcılar Alevilerin taleplerinin tartışılmasını isteyip talep-
ler üzerinden yürütülecek bir müzakerenin zaten tanımlara da değeceğini belirttiler.7

Alevi derneklerinin Aleviliği tanımlamak yerine Alevilerin talepleri üzerinden 
bir tartışma yürütmek istemelerinin bir anlamı vardı; çünkü Alevi örgütlenmeleri 
Aleviliğin tanımı noktasında farklılaşsa da, Alevilerin talepleri noktasında uzlaşıyor-
lardı. Cemevlerine ibadethane statüsünün tanınması ve Hacıbektaş Dergâhının Ale-
vilere devredilmesi ortaklaşılan en temel taleplerdi. Madımak Otelinin bulunduğu 
yerde yükselen binanın yıkılması ve yerine bir utanç müzesi yapılması veya Madı-
mak katliamını hatırlatacak bir anıt dikilmesi de ortak talepler arasındaydı. Diyanet 
İşleri Başkanlığının kaldırılması veya statüsünün ülkedeki bütün inançların temsil 
edildiği bir inanç hizmetleri üst kurulu haline getirilmesi ve zorunlu din derslerinin 
kaldırılması veya müfredatının Alevilik de dâhil ülkedeki bütün inançları içerecek 
bir kültür dersi olarak tasarlanması Alevi derneklerinin talepleri arasındaydı.  

Alevi vakıf ve derneklerinin talepleriyle çalıştay yürütücülerinin tavırları, orta-
da iki düzlem olduğunu gösteriyordu. Çalıştay yürütücüleri, Aleviliğin tanımı üze-
rinde yoğunlaşmak, Alevilerin sorunlarını siyasi taleplerden bağımsızlaştırarak teo-
lojik bir meseleye indirgemeyi amaçlamaktaydı. Bu durumda sorunun başlangıç 
aşaması da Alevilerin, Aleviliği tanımlanması ve bu alandaki müphemliği gidermesi 
olarak tanımlanmaktaydı. Alevi örgütlenmeleri ise Alevi sorununu, Aleviler ile dev-
let arasındaki bir siyasi sorun olarak ele almakta ve taleplerinin temel haklar ve öz-
gürlükler rejimi ekseninde değerlendirilmesinin sorunun çözümünde ilk aşama 
olması gerektiğini belirtmekteydi.8

Şunun altını çizmek gerekmektedir ki Alevilerin yukarıda sıralanan talepleri,
gerçekleştirilen bütün çalıştaylarda farklı toplumsal gruplarla tartışıldı. Bu tartışma 
noktalarının üzerinden geçmek, Alevi örgütlenmeleriyle çalıştay yürütücüleri arasın-
daki temel ihtilaf noktalarını ortaya koymak bakımından önemlidir. 

5 A. g. e. , s. 35
6 A. g. e. , s. 81
7 VII. Alevi Çalıştayı 28-30 Ocak 2010, Ankara, T.C. Devlet Bakanlığı, 2010, s. 25
8 Alevi Çalıştayları Nihai Raporu Üzerine Bir Değerlendirme, Hacı Bektaş Veli Anadolu Kültür Vakfı, 

Ankara, 2011, s.25-30
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ALEVİLERİN TALEPLERİ VE ÇALIŞTAYLARDAKİ 
İZDÜŞÜMLERİ

Cemevlerine ibadethane statüsü tanınmasına ilişkin talep, Alevi örgütlerinin 
üzerinde en net şekilde uzlaştığı ortak talepleriydi. Çalıştayların farklı etaplarında 
yer alan ve farklı temsiliyetleri olan katılımcılarda cemevlerinin ibadethane statüsü-
ne kavuşması noktasında ortak bir kanaat oluşturdular. Cemevlerine ibadethane sta-
tüsü tanınmasına ilişkin en net itirazlar ise ilahiyatçıların katıldığı çalıştayda dile 
getirildi. Bu çalıştaylara katılan ilahiyatçıların genel kanaati, her dinin bir ibadet-
hanesi olabileceği noktasındaydı. Bu saptamadan yola çıkan katılımcılar, cemevleri-
ne ibadethane statüsü verilmesinin Aleviliği İslam’dan ayrı bir din haline getireceği-
ni ve Alevileri de dinsel bir azınlık haline getireceğini belirterek itirazlarını dile 
getirdiler.9 Nihai rapordaysa cemevlerinin hukuki bir statüye kavuşması gerektiği 
belirtilmiş, ama cemevlerinin ibadethane statüsü taşıyıp taşıyama-yacağının kararı
bilim insanları ve teologlara bırakılmıştır.10 Burada çelişkili olan nokta, nihai rapor-
da sıklıkla Aleviliğin ne olduğunu Aleviler tanımlamalı denirken ibadethanelerinin 
ne olacağına Alevilerin karar verememesiydi. Alevi derneklerinin bu noktadaki ta-
lepleriyse, eğer cem Alevilerin ibadeti olarak görülüyorsa, cemevlerinin de ibadet-
hane olarak görülmesiydi. Dernekler, Aleviler eğer bir mekânı ibadethane olarak 
görüyorlarsa, siyasi otoriteye düşen görevin onun ibadethane olup olmadığına dair 
teolojik bir tartışma yürütmek değil, ibadethane olmasına engel teşkil eden hukuki 
kısıtlamaları kaldırmaya çalışmak olduğunu belirtiyorlardı.11

Bir diğer talep Madımak katliamının yaşandığı binanın utanç müzesi haline 
dönüştürülmesidir. Bu talep, Sivas’ta gerilimi tetikleyebileceği gerekçesiyle çalıştay-
larda genel kabul görmemiştir. Madımak’ın bir utanç müzesi olması gerektiğini 
savunan Alevi dernekleri, çalıştaylardan desteklerini çektiği için, çalıştayların en son 
etabına katılıp taleplerini savunmamışlardır. Çalıştaylara katılmaya devam eden 
Alevi temsilcileriyse, çalıştayların son etabında utanç müzesi olmanın dışında yeni 
bir öneri belirmiştir. Bu öneri de Madımak katliamının yaşandığı binanın yıkılması, 
bunun yerine bölgeye katliamda ölenlerin isminin yazılı olduğu bir anıt yapılması ve 
anıtın etrafının da ölenlerin anısına dikilecek 35 fidanla ağaçlandırılmasıdır.12 He-
men hatırlatılmalı ki bu anma modelinin esin kaynağı, Solingen’de yakılarak öldürü-
len beş Türkün anısına yakıldıkları yerlerde dikilen ağaçlardır. Alevi dernek-leri 
Madımak katliamının unutulmaması için bu katliamla hiç kimseyi suçlamadan yüz-
leşmeyi sağlayabilecek hatırlatma pratiklerini bir utanç müzesi veya anıt olarak for-

9 III. Alevi Çalıştayı 19 Ağustos 2009, Ankara, T.C. Devlet Bakanlığı, 2009
10 Alevi Çalıştayları Nihai Rapor, Ankara, T.C. Devlet Bakanlığı, 2010, s. 171-172
11 Alevi Çalıştayları Nihai Raporu Üzerine Bir Değerlendirme, Hacı Bektaş Veli Anadolu Kültür Vakfı, 

Ankara, 2011, s. 110
12 VII. Alevi Çalıştayı 28-30 Ocak 2010, Ankara, T.C. Devlet Bakanlığı, 2010, s.164
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mülize etmektedir. Çalıştay yürütücüleri ise Madımak katliamını hatırlatmaya yöne-
lik bir çabanın Sivas’ta mevcut gerilimleri daha da fazla tetikleyebileceğini belirt-
mektedirler. Bu nedenle de raporda otel binasının kamulaştırılarak tüm Sivaslıların 
kullanabileceği bir kamusal alan haline getirilmesi planlanmaktadır.13 Bugün de bu 
bina, raporda belirtilen doğrultuda, kamulaştırılmıştır ve bir Bilim ve Kültür Merke-
zi olarak kullanılmaktadır. 

Alevi sorunu söz konusu olduğu zaman tartışmanın üzerinde asıl düğümlendiği 
iki alan ise zorunlu din dersleri ve Diyanet İşleri Başkanlığının konumu meselesidir.
Bu iki sorunu önemli kılan, bir yandan bu iki tartışma noktasına ilişkin değişiklik-
lerin anayasal düzlemde bir düzenleme gerektirmesi, bir yandan da Aleviler açısın-
dan devletle kurulan ilişkilerin özellikle bu iki konu başlığında somutlaşmasıdır. Bu 
alanlarda Alevi siyaseti içinde kısmi bir uzlaşma olduğunu vurgulamak gerekmekte-
dir. Alevi hareketinin bir kanadı Diyanet İşleri Başkanlığı-nın kaldırılmasını isterken 
bir diğer kanadı Diyanet İşleri Başkanlığının yeniden yapılandırılmasını, yetki alanı-
nın ibadethanelerin denetimiyle kısıtlanmasını ve bütün inançları kapsayan bir üst 
kurula dönüştürülmesini istemektedir. Benzer bir ayrışma zorunlu din dersleri konu-
sunda da mevcuttur. Alevi hareketinin bir kanadı zorunlu din dersleri uygulamasına 
son verilmesini isterken; bir diğer kanadıysa din dersleri müfredatının yeniden dü-
zenlenmesini ve Alevilik de dâhil bütün inançların bu ders içinde temsil edilmesini 
talep etmektedir. Bu konudaki ayrışmalara rağmen kısmi bir uzlaşmadan bahsedil-
mesinin temel nedeni, Alevi örgütlerinin Diyanetin statüsünde değişiklik talep etme 
ve zorunlu din derslerinin işleyişine itiraz etme noktalarında görüş birliğinde ol-
malarıdır.

Zorunlu din dersleri ve Diyanet İşleri Başkanlığının statüsü konusunda genel 
değerlendirmelerin yapıldığı son çalıştayda, Devlet Bakanı Faruk Çelik daha önceki 
çalıştaylarda yapılan tartışmaları özetlemiştir. Çelik, zorunlu din dersi uygulama-
sının devam etmesi gerektiğini ama bütün inançları kapsayacak şekilde yeniden dü-
zenlenmesi gerektiğini öngörürken, Diyanet İşleri Başkanlığının da bütün inançları 
temsil eden özerk bir koordinasyon kurulu haline gelmesini önermiştir.14 Çalıştay 
Nihai Raporu, Devlet Bakanı Faruk Çelik’in değerlendirmelerinin daha gerisinde bir 
pozisyon almıştır. Diyanet İşleri Başkanlığının toplumun büyük bölümü tarafından 
benimsenen anayasal bir kurum olduğu belirtilmiş ve Diyanetin bütün Müslüman-
lara olduğu gibi Alevilere de hizmet veren bir kurum olduğunun altı çizilmiştir. Ale-
viler Diyanetin kaldırılmasını tartışmak yerine bir tasavvufi düşünce olarak Diyanet-
te nasıl temsil edilebileceğini tartışmalıdır önerisi yapılmıştır.15 Bu değerlendirme-

13 Alevi Çalıştayları Nihai Rapor, Ankara, T.C. Devlet Bakanlığı, 2010, s. 185
14 VII. Alevi Çalıştayı 28-30 Ocak 2010, Ankara, T.C. Devlet Bakanlığı, 2010, s. 356
15 Alevi Çalıştayları Nihai Rapor, Ankara, T.C. Devlet Bakanlığı, 2010, s. 115-133; s. 190-192
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ler, tartışmalarda dile getirilen Diyanetin yetkilerinin sınırlandırılması ve bütün 
inançları temsil eden bir İnanç Hizmetleri Üst Kurulu olarak örgütlenmesi ilkesinin 
çok uzağındadır. 

Zorunlu din dersleri konusunda da din derslerinin anayasal bir kurum olduğu-
nun altı çizilmekte ve müfredatta daha fazla din dersi olmasını istediği halde devle-
tin zarar görmemesi için bu taleplerini yüksek sesle dillendirmeyen Sünnilerin sağ-
duyusu, bu derslerin kaldırılmasını isteyen Alevilere örnek gösterilmektedir. Bu 
değerlendirmelere rağmen nihai raporda din dersi müfredatlarının bütün inançları 
kapsayacak şekilde yeniden elden geçirilmesine dair bir öneri vardır.16 Ancak daha 
sonraki süreçte, 4+4+4 eğitim sistemi çerçevesinde seçmeli din dersleriyle müfredat-
taki din derslerinin sayısı arttırılmış ancak AİHM’nin aleyhte kararlarına rağmen 
zorunlu din kültürü ve ahlak bilgisi derslerinin içeriğinde bir değişikliğe gidilme-
miştir. 

SONUÇ

Yürütülen yedi çalıştayda tartışma eksenini ağırlıklı olarak Aleviliğin tanımına 
ilişkin yürütülen anlam mücadelesi ve Alevilerin yukarıda özetlenen talepleri oluş-
muştur. Çalıştaylarda yürütülen tartışmaları, bu tartışmaları derleyen ve sonuca bağ-
layan Alevi Çalıştayları Nihai Raporuyla beraber değerlendirecek olursak, nihai ra-
porun bu tartışmaları bütünüyle kapsayamadığı, çözüm önerileri konusunda çalıştay 
tutanaklarının gerisine düştüğünü iddia edebiliriz. Bu noktada nihai rapor baz alı-
narak konuşulacak olursa, en temel sorun Alevi derneklerinin ortaya koyduğu Alevi 
sorunuyla nihai raporun ortaya koyduğu Alevilik sorunu arasındaki uçurumdur. 
Alevi örgütlenmeleri, Alevi sorununu bir toplumsal grupla devlet arasındaki siyasi 
bir sorun olarak tanımlamakta ve laiklik ekseninde temel hak ve özgürlükler zemi-
ninin genişletilmesini isteyen taleplerle sorununun siyasi çözümünü istemektedirler. 
Nihai raporda ise Alevilerin siyasi talepleri Aleviliğin siyasallaşması diye nitelen-
dirilerek eleştirilmekte ve temel problem de Alevliğin müphemliği olmaktadır. Bu 
ise bir Alevi sorununa değil Alevilik sorununa işaret etmektedir. Sorunun çözümüy-
se ilk elde Alevilere düşmekte ve onlardan hiçbir muğlâklığa yer bırakmayacak net-
likte bir Alevilik tanımı yapmaları istenmektedir. 

Alevi sorunuyla Alevilik sorunu arasındaki keskin farklılığın açılım sürecin-
deki karşılığı, Alevi derneklerinin taleplerinin “yeni sorun alanları açmak olarak 
nitelendirilmesi” ve Alevilerin “makuliyet zeminine” davet edilmesi olmuştur. Alevi 
derneklerinin talepleriyse mevcut sosyo-politik düzlemin Alevilerin beklentilerini 
karşılayamadığını ortaya koymakta ve Alevilerin sorunlarının ancak devlet-toplum 

16 A. g. e. , s. 192
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ilişkisinin yeniden tanımlanması yoluyla çözülebileceğine işaret etmektedir. Alevi 
derneklerinin önemli bir bölümünün çalıştaylardan desteklerini çekmesi ve Alevi 
açılımının tıkanması böylesi bir paradigma farklılığından beslenmektedir denilebilir. 
Bu noktada umut edilen ise Alevi açılımının sonlanmış bir süreç olmaması, çalıştay-
ların doğru veya yanlış başlattığı tartışma ekseninin devletin bütün yurttaşlarına eşit 
haklar sunacağı bir eşit yurttaşlık anlayışıyla nihayete ermesidir.   
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ORTAÇAĞ’DA ÇEPNİ VE ALEVİLİK:                  

GİRESUN ÖRNEĞİ

Yrd. Doç. Dr. Mehmet ÖZMENLİ*

ÖZET

Tarih boyunca topluluklar: “Ben kimim, nereden geliyorum, aslım nedir?” 
türünden sorular sormuş, bunlara cevaplar almışlardır. S. Freud’un isabetle belirttiği 
gibi, “anatomi kaderdir”. İnsan, dünyaya geliş çizgisini belirleyemez. Bu irade dışı 
bir olay, bir yazgıdır. Yazgının dışında insanların kimliklerine önemli bir şekilde 
katkıda bulunan ve insanların kendi tercihleri olan (ya da olması gereken) inanmalar 
vardır. Bu doğal olarak bir din olmaktadır. Bir de bu dinin iç unsurlarına mensubiyet 
de insanların ya da toplumların tercihleridir. 

XI. yüzyılda boy-kabile özellikleri taşıyan erken feodal toplum yapısına sahip 
Oğuz-Türkmen toplumu, özelde de Çepniler araştırmamızın konusunu teşkil etmek-
tedir. Özellikle Karadeniz Çepnileri ve onların yazgısı olmayan inanmalarının günü-
müze ne kadar kaldığı ya da devam ettirilebildiği üzerinde durulmaya çalışılacaktır. 
Oğuz boyları X. asrın başlarında İslamiyet'i kabul etmeye başlamışlardır. Çepniler 
de Oğuz boylarından olduğuna göre bu bilgilerden yola çıkarak aynı tarihlerde Müs-
lüman olduklarını söyleyebiliriz. Zira elimizde müstakil olarak Çepnilerin İslami-
yet'i ilk kabulüne dair bir tarih ve bilgi bulunmamaktadır. Bu nedenle Çepnilerin 
İslam'dan önceki tarihlerine ait bilgiler de çok aydınlatıcı değildir. Bir bakıma Çep-
niler adeta Anadolu'ya gelerek tarih yüzüne çıkmışlardır. Böyle bilgi kırpıntıları ile 
incelediğimiz Çepnilerin, Karadeniz’de görülmeye başlamaları ve hangi inanç siste-
mi içinde oldukları da bir o kadar muammadır. Coğrafi konumu nedeniyle kalıntıda 
çok az bulunan bölgede özelde Giresun’da halk inanmaları üzerinden hareketle,
Ortaçağ’dan günümüze Çepni inanmalarının neler olduğu ifade edilmeye çalışıla-
caktır.

* Giresun Üniversitesi, mehmetozmenli@hotmail.com
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GİRİŞ 

Etnik sosyolojinin amacı, bu topraklar üzerinde yaşayan herkesi kucaklayan bir 
felsefeyi temsil etmek, uyumcu, bütünleşmeci, tasada ve kıvançta birlikteliğe saygılı 
bir yolu izlemektir. Köklerde birlik şuurunu taşıyan insanların, dallarda ayrılıkları 
olsa bile, yine aynı sistemin bir parçası olduğu unutulmamalıdır.

Tarih boyunca topluluklar: “Ben kimim, nereden geliyorum, aslım nedir?” tü-
ründen sorular sormuş, bunlara cevaplar almışlardır. S. Freud’un isabetle belirttiği 
gibi, “anatomi kaderdir”. İnsan, dünyaya geliş çizgisini belirleyemez. Bu irade dışı 
bir olay, bir yazgıdır (Türkdoğan, 1995, s. 13).

Ancak inançlar, kültürler ise insanların yaşadıkları coğrafyanın etkisi, birlikte 
yaşadıkları topluluklardan etkilenme ya da baskılarla kabul ettirilen veya edilen 
değerlerdir.  

Yüzyıllar boyu belli bir kültüre sahip olunmuş, o kültür içinde yoğrulmuş; 
sonra birtakım sebeplerle başka bir kültüre geçmiş insan topluluklarının, bu geçiş 
sırasında ve hatta çok uzun zaman sonra bile, eski kültürle ilgilerini kesmedikleri, 
ona ait bazı unsurları olduğu gibi, bazılarını da yeni kültürün kalıplarına uydurarak 
muhafaza ettikleri bilinen sosyolojik bir olgudur (Ocak, 2012, s. 53) (Mensching, 
1951, s. 169).

Şüphesiz aynı durum, değişik yer ve zamanlarda İslam dinini benimseyen 
Türklerde de görülmektedir. Türkler benimsedikleri dinin gereği olarak önceki inanç 
ve kültürlerinin İslam’a uyanlarını devam ettirmişlerdir. Uymayanları da İslam’dan 
aldıkları motiflerle besleyerek, ona uydurmaya çalışmışlardır. 

1. ETNİK AÇIDAN ÇEPNİLER 

Oğuzlar on ikisi Üç-Ok, on ikisi Boz-Ok olmak üzere yirmi dört boy olup, yer-
leşik olanlara Oğuz, göçer olanlara Türkmen adı verilmişse de daha sonraları Oğuz 
yerine Türk adı yerleşmiştir. Orta Asya'dan Anadolu'ya göç eden 24 Oğuz boyunun 
en büyüklerinden birisi olan Çepnilerin adı, diğer Oğuz boylarının ki gibi ilk defa 
olarak büyük Türk bilgini Kaşgarlı Mahmud'un XI. yüzyılda yazdığı Divanü Luga-
tit-Türk (Türk Lehçeleri Sözlüğü) adlı eserinde geçmektedir. Büyük âlimimiz 
Kaşgarlı, adı geçen eserinde Çepni boyunu 21. sırada zikretmiş ve damgasının şekli-
ni de vermiştir (Mahmut., 2005, s. 354).
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Şekil 1.

Ongunu Humay kuşudur. Özbekistan’da birçok tarihi eserde Umay kuşu tasviri 
vardır. Aynı şekilde Erzurum’daki Hatuniye (Çifte Minareli) Medresesinin taş süsle-
melerinde de Huma kuşu motifi olmakla beraber türkülere de konu olmuştur.

“Huma kuşu yükseklerden seslenir
Yar koynunda bir çift suna beslenir beslenir” Erzurum yöresi türküsü
Yaygın olan bir inanışa göre "Devlet kuşu" ya da “Gökten gelen egemenlik” 

anlamları yüklenmiştir. Türk mitolojisinde “bereket tanrıçası”dır. Koruyucu İye, 
Zarafet ve güzellik sembolüdür. "Huma veya hüma, Kırım'da en iyi cins kartallardan 
birine verilen bir addır. Bu kuşun adı, Kırgız lehçesinde Kumay olmuştur. Kırgızlar, 
(Vulturidae) türünün en büyük cinsine Kumay derler. Bu, akbaba cinsinden, kar-
kuşu da denilen büyük bir kartaldır (Ögel, 1998, s. 365).

Ebulgazi, Çepni’nin “cesur” anlamına geldiğini söylemektedir (Ebul’Gazi 
Bahadır Han: 51).

2.  ÇEPNİLERİN İSLAMLAŞMASI  
 

Oğuz boyları X. asrın başlarında İslamiyet'i kabul etmeleriyle Çepniler de 
Oğuz boylarından olduğuna göre bu bilgilerden yola çıkarak aynı tarihlerde Müs-
lüman olduklarını söyleyebiliriz. Zira elimizde müstakil olarak Çepnilerin İslami-
yet'i ilk kabulüne dair bir tarih ve bilgi bulunmamaktadır. Bu nedenle Çepnilerin 
İslam'dan önceki tarihlerine ait bilgiler de çok aydınlatıcı değildir. Bir bakıma 
Çepniler adeta Anadolu'ya gelerek tarih yüzüne çıkmışlardır. 

X. yüzyılda İslamiyet’i kabul eden Oğuzlar, bu yeni dini ilk zamanlar tam an-
lamıyla özümseyememişlerdir. İbn Fazlan, “Oğuzların İslam’ı sadece tevhid inan-
cından ibarettir” demektedir (Fazlan, 1975, s. 31). Sıkıntıya düşenlerin “bir Tanrı”
dediklerini vurgular. Bunda İslam’ı Asya’ya taşıyanların da etkisi vardır. Şöyle ki, 
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İslam’ı Asya’ya taşıyanların ilk hedefleri Arap Devleti olarak ele geçirilen yerlerden 
ganimet, köle ve vergi almaktır. 

Bilindiği gibi Oğuz boyları X. asrın başlarında İslamiyet'i kabul etmeye başla-
mışlardır. Çepniler de Oğuz boylarından olduğuna göre bu bilgilerden yola çıkarak 
aynı tarihlerde Müslüman olduklarını söyleyebiliriz. 

3. ANADOLU’NUN TÜRKLEŞMESİNDE ÇEPNİLERİN ROLÜ 

Orta Asya'dan Anadolu'ya göç eden Oğuz boylarının en büyüklerinden biri 
olan Çepnilerin Anadolu'daki varlıkları 12. yüzyıla kadar dayanmaktadır. Başta Bal-
ıkesir ve civarı olmak üzere Karadeniz, İç Anadolu, Sivas ve Kırşehir gibi çok geniş 
bir coğrafyaya yayılan Çepniler; Anadolu'nun Türkleşmesi ve İslamlaşmasında çok 
önemli rol oynamışlardır. Gerek Selçuklu gerek Osmanlı dönemindeki faaliyetleri 
buna en güzel örnektir. Yapı olarak savaşçı bir boy olan Çepnilerin, inanç olarak 
bazısı Alevi bazısı Sünni akideye sahiptir. Ama sonuçta hepsi Türk toplumunun 
standart bir parçasıdır.

4. SELÇUKLULAR DÖNEMİNDE ÇEPNİLER 
 

Selçuklular, güçlerine güç katan Türkmen boylarının gelişini memnuniyetle 
karşılayıp onları muhtelif yerlere yerleştirmişlerdir. Bu göçler sırasında örf, adet, 
dini adap ve erkânlarını da beraberinde getiren dervişler, kafile reisliği görevini icra 
etmişlerdir (Uçar, 2006, s. 23-24). Selçuklu Devletinin Malazgirt'le tamamen Ana-
dolu kapılarını Türklere açmasıyla, Türkmen grupların iskânı artarak devam etmiştir. 
Selçuklular, Karadeniz sahillerinin güvenliği için bazı Çepni gruplarını buraya 
yerleştirmiştir. 

Çepnilerin batıya doğru göçleri, Selçukluların ilk Anadolu fetihleri zamanın-
dadır. Bunların bir kısmı, başlangıçta Batı Anadolu'ya gelerek 'Pafloganya' havali-
sine ve Trabzon İmparatorluğu hudutlarına yerleştirilmiş ve bilhassa Sinop'un 
Selçuklular tarafından zaptı üzerine onlardan bir uç teşkil edilmişti. M. 1277-1278 
(Hicri 676)'de Trabzon imparatorunun Sinop'a hücumu üzerine Çepnilerin bu hü-
cumu başarıyla geri püskürtmüşlerdir (Eröz, s. 20) (Köprülü, 1981, s. 94) (Çetin, s. 
265). Bu Çepni unsurları büyük olasılıkla Giresun’a yerleşmiş Çepnilerdir.

Çepnilerin bir bölümü Akkoyunluların 1348'de Trabzon Devleti ile yaptığı 
savaşta Akkoyunlulara katılmış, bir asır sonra Uzun Hasan'ın Osmanlı ile yaptığı 
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Otlukbeli Savaşı’nda da onu desteklemiş, Akkoyunlu’nun çöküşünden sonra ise 
bazıları Safevi Devleti’nin hizmetine girmiştir (Gündüz, 1997, s. 63).

Doğu Karadeniz bölgesine yaylalardan, geçitlerden ve Harşit vadisinden inen 
Türkmenler mevcut olmakla beraber bu havali daha ziyade Samsun'dan itibaren 
sahili takip eden Oğuz Çepni boyu tarafından Türkleştirilmiştir (Turan, s. 305).

Çepni, Çepnibar, Çepnili, Çepni Kantemir gibi isimlerle anılan Çepnilerin 
bulundukları yerler ise şu mıntıkalardır: Görele Kazası, Espiye ve Maden civarı, 
Trabzon Sancağı, Soma Kazası, Hüdavendigar Sancağı, Rumkale Sancağı, Rakka 
Eyaleti, Birecik Kazası, Aksaray Sancağı, Bozok Eyaleti, Ruha (Urfa) Sancağı, 
Maraş, Ordu, Karahisar-î Şarki Sancağı, Balıkesir, Diyarbakır, Saruhan, Kefe san-
cağı, Zile Kazası, Selendi Kazası, Karaman, İznik, Kayseri, Adana, Çıldır, Erzurum, 
Kars, Ahıska, Halep, Kütahya, Mudanya, Demirci Kazası, Canik, Gümüşhane, Gire-
sun, Körtün, Urla, Hamit Sancağı, Mut, İçel. Bu zikrettiğimiz Çepnilerin büyük bir 
kısmı Boz Ulus Türkmen grubuna bağlı "konargöçer yörükan taifesidir". Bunların 
dışında Rumeli, Kırşehir, Akşehir, Bergama, Afyon, Hüsrevpaşa Hanı ve Mihaliç 
Kazasında da Çepni grupları bulunmaktadır (Ayhan, 1999, s. 119).

Çepniler, 1332 yılında Bayram Bey komutasında Trabzon'a kadar akınlar dü-
zenlediler. Hatta Bayram Bey o kadar ün kazandı ki 15. ve 17. yüzyıllar arasında 
Ordu bölgesine "Bayramlı" deniliyordu. Bayram Bey'in yerine geçen oğlu da 
1358'lerde Maçka'ya akınlar yaparak bol bol ganimetle döndüler. Öyle ki 1380'e 
kadar kıyıda birkaç kale ve Giresun hariç Harşit Çayı’na kadar tüm bölge Çepni 
Beyi Hacı Emir'in eline geçmiştir. 1397'de Hacı Emir Giresun'a hakim olmuştur. Bir 
ara Cenevizlilerin eline geçen şehir, Fatih'in Trabzon Seferi sırasında tekrar Türk 
hâkimiyetine geçmiştir. Yani Yeşilırmak-Harşit Çayı arasındaki bölge Çepniler 
tarafından Türkleştirilmiştir (Ayhan, 1999, s. 111-112)

Hacı Emîroğlu Süleyman Bey, Yıldırım Bayezid'in Samsun'a gelmesi ile 1398 
baharında Osmanlı'nın hakimiyetini kabul etmiştir; fakat beylik yönetimi yine bu 
aileye bırakılmıştır. Bundan sonra Osmanlı himayesinde mücadelelerine devam eden 
beylik, 1402 Ankara Savaşı’nda Bayezid’in Timur'a yenilmesi üzerine tekrar bağım-
sız kalmıştır (Celep, 2006, s. 33). Bu süreç, Fatih'in Trabzon'u fethine kadar devam 
etmiştir.

Trabzon ve çevresinin fethine kadar Giresun ve çevresinde Çepnilerin lider-
lerine, tahrir defterlerinde Süleyman Bey olarak rastlanır. Kayıtlarda "mir-i çepni-
yan" olarak geçer (Bostan, 2002, s. 301).
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Fatih, Trabzon'un fethinden sonra Trabzon kralı ile beraber yönetici ve halkı 
İstanbul'a getirerek haliç kıyılarına iskan ettirmiştir. Tamamen boşaltılan Trabzon'a 
ise, komşu Osmanlı topraklarından aileler getirilip yerleştirilmiştir. Fetih sonrası 
belgelerde, bölgeden dışarıya doğru altı sürgün yapıldığı görülmektedir. Aynı 
şekilde fetihten bir yıl önce Çepniler tarafından tamamen Rum nüfustan arındırılıp 
Çepni Beyliği kurulmuş olan Görele-Giresun bölgelerine, fetihten sonra Akçaabat ve 
Sürmene civarından gönderilen Rum aileler sahile yerleştirilirken, batıdan doğuya 
doğru da Çepniler gönderilmek suretiyle denge sağlanmaya çalışılmıştır (Bilgin, 
2002, s. 191-192).

5. ÇEPNİLERDE DİN 

Türkler İslam'dan önce hangi dini inanışları benimsemişlerse Çepniler için de 
bunları söylememiz mümkündür. Zira Çepniler de bir Türk boyu olup, elimizde 
İslam'dan önce diğer inanışlara sahip olmadıklarına dair aksi bir bilgi mevcut 
değildir. 

5.1. Çepnilerde Alevilik

Bilindiği gibi Oğuzlar X. yüzyılda peyderpey İslamlaşma sürecine girmişlerdir. 
İslam derken, tabii ki Kur'an ve Sünnete birebir uyan bir anlayıştan hemen söz 
etmek mümkün değildir. Türkler Anadolu'ya gelmeden yaklaşık bir asır önce Müs-
lüman olmalarına rağmen, yarı göçebe oldukları için çoğunlukla dinî yüzeysel olarak 
benimsemiş, İslam adı altında Şamani yaşayış ve inançlarını devam ettirmişlerdir. 
Hatta XIII. yüzyılda bile Anadolu Selçuklu sultan ve vezirlerinin bazılarının mum-
yalı olarak gömülmesi buna iyi bir örnektir. İktisadi zaruret ve dini bilgi eksikliği 
içinde olup hatta bazıları Hz. Muhammed'in son peygamber olduğunu bile bilmeyen 
Türkmenleri, Kam'a benzeyen Baba İshak’ın, resul olduğuna inanarak ayaklanmaya 
katılmışlardır. Buradan da anlaşılacağı gibi o sırada İslam hakkında daha ziyade 
yüzeysel bir bilgiye sahip olan Türkmenler gibi Çepniler’de de durum aynıdır

"Baba İshak Aleviyyül-mezheb ve kalenderiyyül-meşreb Türkmen olup, H. B. 
Veli de onun başlıca halefi olunca bunların akideleri hakkında bir bilgi edinebiliriz. 
Tahtacı ve Çepniler, daha doğrusu bütün Anadolu Kızılbaşları da bunlardan ibarettir. 
Kızılbaşlara Çepni yahut Çetni dahi denilir. Bunlar bilhassa Trabzon havalisin-
de olup, daha XV. asırda "Çapnide" namıyla Bizans müverrihi Laonikos Chalko-
kondyles tarafından işhad edilmiş olsalar gerektir. Hacı Halife Cihannümasında
Trabzon'un canib-i garbu cenubu cibal Çini derler. Bunda etrak taifesi sakin olur. 
Laz taifesiyle müşterektir. Lisanları Türk ve Acem ve Şah-ı Acemi mabud itikad 
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edip revafizidendir (Franz, 1996, s. 52). "Görülüyor ki o dönemlerde o bölgede 
yaşayan Çepnilerîn Alevi olmalarından söz edilmektedir.

Tirebolulu (Hüseyin Avni) Alpaslan "Trabzon Eli Laz mı? Türk mü?" adlı 
eserinin "Trabzon Tîgresinde Türkler Nice Türedi" adlı bölümünde Şakir Şevket'in 
Trabzon tarihinden şu bilgileri aktarmaktadır: Çepniler Türkistan'dan İran'a düşmüş, 
Kızılbaşlığı öğrenmişler. İran'da da tek durmamış, uslu oturmamışlar. Bundan dolayı 
hanları bunları elinde istememiş ve bunlar da Anadolu'ya göç etmişlerdir. Bazıları 
Karadeniz'e bazıları da İzmir civarına yerleşmiş, bunlardan bir kısmı yerli halkla 
bütünleşerek Çepnilikten çıkmış, İzmir ve Balıkesir civarındakiler ise Çepniliklerini 
korumuşlardır. Trabzon yöresinde ise pek çok hoca yetişip derebeyleri Sünni olunca 
bunlar da Sünni olmuş ve Kızılbaşlık kalmamıştır. Ancak çok yüksek köylerde 
kalmış olabilir. Osman Turan ise Karadeniz bölgesindeki Çepnilerin önce Alevi olup 
sonradan Sünnileştiklerini ifade eder (Çelik, 2002, s. 318).

Gümüşhane Taşlıca Köyü ve Gümüşhane Kürtün'den göç ederek Trabzon Ak-
çaabat'a yerleşenler Alevi (ki bunların hepsi başlangıçta Güvenç Abdal Ocağına 
bağlı idiler)dirler (Alemdar Yalçın, 2005, s. 43). Tarihi çizgi İran Çepnilerinin Trab-
zon ve Canik Çepnilerine bağlı olduğunu göstermektedir (Türkdoğan, Alevi-Bektaşi 
Kimliği, 1995, s. 199) (Türkdoğan, Beşikdüzü ve Dursunbey Bölge Monografileri, 
1971, s. 28).

İbn-î Batuta Sinop'ta halkın tavşan yemediğini gördüğünü söyler (Battuta, 
2010, s. 444). Bu nedenle buradaki Çepniler, o zamanlar Kızılbaş idiler. Daha sonra 
Sünnileşmişlerdir; fakat içlerinde yer yer bunların bakiyesi kalmış olabilir.

Safevilerde başa giyilen kırmızı başlıktan dolayı, Kızılbaşlık kelimesi Alevilik 
olarak algılanmaya başlamıştır. İran'la münasebeti bulunan Çepni boyunun Anado-
lu’ya dağılmasıyla da Kızılbaş kelimesinin Anadolu’ya yayıldığını görüyoruz. Araş-
tırmalarla sabittir ki bir kısım Çepniler Alevidir ve Karadeniz’e gelmeleri sonucu 
Sünnileşmişlerdir (Kaya, 2007, s. 3).

Sümer, Kanuni döneminde bunların Kızılbaş olduğu için askere alınmama-
larını, alınanların da çıkarılmasının emredildiğini söyler (Sümer, 1992, s. 50).

Sonuç olarak Çepnilerin bir kısmı Orta Asya'dan Anadolu'ya göç ederken özel-
likle İran Şiiliğinin etkisinde kalanların bazıları Anadolu'da da Aleviliklerini sürdür-
müşlerdir. Osmanlı devlet politikası, Safevi Devleti'nin hizmetine girmeleri ve H. B. 
Veli'nin ilk müritlerinin Çepnilerden olması gibi nedenler dolayısıyla bazıları Ale-
viliği benimsemişlerdir. Günümüz Çepnilerinden de özellikle Balıkesir yöresin-
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dekiler başta olmak üzere, Trabzon ve Sivas'ın bazı köylerinde bulunan Çepniler 
Alevidirler. Karadeniz'in diğer yerlerinde bulunanlar ise bazı uzmanlarımızın iddia 
ettiği gibi ta Anadolu'ya ilk geldikleri sıralarda Alevî olsalar bile Sünnileşmişlerdir.

5.2. Sünni Çepniler

Giresun ve çevresinde XIV. yüzyılda yaşayan en önemli gazi Türk derviş-
lerinden olan Yakup Halifenin hanedanına ve camiine,  Çepni beylerinden Süleyman 
Bey'in bir köyü vakfetmesi ve bu nedenle buradan öşür ve rüsumun alınmayacak 
olması bu bölge Çepnilerinin Sünni akideye bağlı olduklarının göstergesi olarak 
kabul edilmektedir (Fatsa, 2006, s. 102).

Bazı araştırmacılar ısrarla Karadeniz bölgesindeki Çepnilerin hemen hemen 
geneli Sünni'dir demektedirler. "Çepni yurdu" şeklinde anılan Giresun-Torul-Görele 
arasında bulunan; Uzugur, Kayadibi, Kurtulmuş, Yenicehisar, Seyyid, Çandarlı, En-
gezlü, Firuzlu, Halkalu, Yakalkan, Şaban köyleri ise tamamen Çepni olup, Sünni'-
dirler (Ayhan, 1999, s. 107,112-113).

5.3. Osmanlı Döneminde Çepniler  

Yıldırım, kullanılan kavramları usulünce irdelemiştir. Kavramların bir kısmı 
bizzat Alevi topluluklarının kendileri tarafından, bir kısmı ise değişik mülahazalar-
dan hareketle muhalifleri tarafından kullanılmıştır. Aslında kavramlar tamamen 
birbirinden farklı olmakla beraber Sünni inancın dışında yer alan bütün topluluklar 
bir tutularak hepsine birden zaman zaman aynı ifadeler “Bektaşi”, “Alevi” veya 
“Kızılbaş” tabiri kullanılmıştır. Aslında “Bektaşilik” denilince akla gelen tasavvufi 
öğretiler bir tarikat formu taşımaktadır. Hâlbuki Kızılbaş süreğinin öğretileri ve 
tasavvufi yapısı başka bir tarihsel sürecin neticesi olarak ortaya çıkmıştır. Safevi 
merkezinden koparak Hacı Bektaş Dergâhı’na bağlanan Kızılbaşların dinî-sosyal 
örgütlenmelerinde, inançlarında ve ibadet uygulamalarında ciddi değişiklikler mey-
dana gelmemiştir. İnanç yapısı ve erkânlarını hemen hemen olduğu gibi devam etti-
ren Kızılbaşlarda “manevi bilgi ve olgunluğun babadan oğula geçtiğini kabul eden 
Kızılbaş öğretisine göre mürşitlik makamına erişmek için her şeyden önce soy şartı 
aranması” sürekli mevcut olmuştur. Kızılbaşlar, Hacı Bektaş’a bağlandıktan sonra 
da bu özelliklerini aynen muhafaza etmişlerdir (Yıldırım, 2010, s. 42,51). Dolayısıy-
la Bektaşiler ve Kızılbaşlar farklı özelliklere sahip olmalarına rağmen aynı imiş gibi 
algılanmışlardır. Osmanlı arşiv belgeleri ile vakayinamelerinde Aleviler, “Kızılbaş” 
ya da “Rafızî” diye adlandırılmakla (Seyman, 2006, s. 11-13) (BOA, DH. MUİ. , 
Dosya No:29/-2, Gömlek No:26, 05/M /1328). Birlikte zındık “mezhepsiz”, Rafizi 
“ayrılıkçı”, Şii ve mülhid “Allahsız” olarak kayıtlara geçtiler.
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5.4.Giresun’da Günümüzde Alevilik Var mı?

Yukarıda verdiğimiz bilgilere baktığımızda Doğu Karadeniz yöremizde özelde 
Giresun’da artık Alevi unsur kalmamış olabilir gibi kanaat oluşmaktadır. Ancak halk 
inanmalarına baktığımızda bilinçsiz de olsa Alevilik yaşamaktadır. Özellikle Espiye, 
Dereli, Şebinkarahisar gibi ilçelerin köylerinde bunu önemli ölçüde gördük. 

Yörede halkın arasında mevcut olan kültürel ögeler:

1) Gürültü büyüsü olarak yorumlanan davul sesi, Şamanizm’de törenlerin vaz-
geçilmez unsuruydu. Karmaşık olmakla beraber sihirli işlevinin olduğunda kimsenin 
şüphesi yoktur. Giresun-Espiye yöresinde arılar kovanı terk ettikleri zaman onları 
dağınık halden toplu hale getirmek için teneke çalınmaktadır. Bu değişim görmüş bir 
kültür ögesi olarak görünse de Türk kültürünün devamı niteliğindedir. Eskiden 
Türkler ay tutulunca teneke benzeri şeyler çalmaktaydılar. 

2) Ölünün ardından yemekli tören yapmak, “yağ” veya “yuğ” denilen bu tören 
şekli bütün Anadolu’da alevi-sünni olan herkesim tarafından uygulanmaktadır.

3) Ölüler, ölümden üç, yedi, ya da kırk gün sonra cenaze şöleninden sonra yeni 
yurtlarına uğurlanırlar. Burada da değişim görülmektedir. Ancak, değişim sadece 
cenazenin hemen defnedilmesi olacaktır. Yine üç, yedi ve kırkıncı günlerinde çeşitli 
etkinliklerle bu gelenek devam etmektedir. Giresun’da bu gelenekler oldukça yay-
gındır.

4) Espiye’de insanın canı alınırken her tarafa kan sıçradığına inanıldığından 
evde bulunan yemekler kesinlikle yenmez. Dışarıdan yemek getirilir. Değişim gös-
termeyen Alevi-Sünni halk tarafından aynen uygulanan gelenektir. 

5) Bez bağlama ritüeli yörede bulunmaktadır. Ağaçlara, taşlara, su kaynakları-
nın etrafına bez bağlamak yörede azda olsa görülebilmektedir. Son dönemlerde bu 
gelenekler din adamlarının etkisiyle oldukça azalmıştır.

6) Giresun yöresinde çocuk doğar doğmaz, nazara gelmemesi için ateşin üstün-
den tuz çatırdatılarak üç kez döndürülür. 

7) Espiye yöresinde çocukları kem gözden sakınmak için kulaklarının arkasına 
kara çalınır. 
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8) Hızır-İlyas kültü Giresun yöresinde hala canlılığını korumaktadır. Görele’de 
Derekuşçulu köyünün bir mahallesinin adı Kıdır’dır. Halk bu ismin Hıdırellez’den 
dolayı bu ismin verildiğine inanmaktadırlar.

9) Elbise giyili iken söküğü dikilmez, dikenin aklı da dikilir. 

10) Gece aynaya bakılmaz.

11) Evliya ağacı anlayışı canlılığını korumaktadır. 
(Görele İnanca Köyü, Piraziz Gökçeali, Piraziz Kılıç, Yağlıdere Kanlıca, Aluc-

ra Merkez, Alucra İğdecik –Sekiz Dedeler, Bulancak Talipli, Çanakçı Eren, Çanakçı 
Merkez, Doğankent Çatak, Espiye Arpacık, Espiye İbrahimşeyh)

Kutsal sayılan ağaçların hepsi meşe soylu ağaçtır. 

Başka örneklerle de bu ortak değerleri ifade etmek mümkündür. 

SONUÇ

Yaptığımız bu çalışma da gördük ki Cemil Meriç’in “Bizler ki, başları aynı
kitaplara eğilmiş kimseleriz, bizden yakın akraba mı olur?...” dediği gibi yönümüz 
ve değerlerimiz bir, elbette ki farklılıklar mevcut ancak bunlar hiçbir zaman ayrılığı 
oluşturmamalı, kabullerle bütünleşme sağlanmalıdır. 

Giresun’da halk arasında Çepni sözü pek de muteber bir söz değildir. “Çabuk 
sinirlenen, kavgacı” anlamı yüklenmektedir. Aslında “savaşçı” tanımlamasıyla belli 
ölçüde örtüşmektedir. 

Doğal olarak Alevi olma ihtimali olan bir Çepni, Oğuz boyu olarak Çepni 
olduğunu bile bilmemektedir. Yörede bilim insanlarının yaptıkları çalışmalarla 
Çepni kavramı yer tutmaya başlamıştır. Bazı halk kesimi de artık bu kelimeden 
yüksünmek yerine övünçle bahsetmektedir. Hatta Anadolu’nun en kudretli Oğuz 
boyu Çepnilerdir demeye başlamışlardır. Bu da herhalde sonrada kabullenmenin 
tezahürü olsa gerek. Yani kimliğine sıkı sıkıya bağlanma duygusu oluşmuş. 

Alemdar Yalçın: “Toplantı yerinde tek tek görüştüğümüz yaşlıların tamamı 
kendilerinin Gümüşhane Kürtün’den Trabzon Şal Pazarına geldiklerini, oradan da 
göç ederek batı Karadeniz yöresine yerleştiklerini ancak kendilerinin Alevi olma-
dıklarını belirttiler. Burada çok açık bir çelişki vardır. Ses, görüntü ve notlarımızda 
da bulunduğu gibi orijin olarak aynı kökenden gelen insanlardan bir grubu kendi-
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lerinin Alemdarlar, Bayraktarlar olduklarını söylüyorlar ve Alevi kimliğini kabul 
etmiyorlardı.” Araştırmasındaki tespitler bizim halk ile olan sohbetlerimizde gör-
düklerimiz ve duyduklarımızla örtüşmektedir. 

Ordu ve Giresun’da görüşme yaptığımız bazı Alevi gençler tamamen kimlikle-
rinden bilgi anlamında habersizler. Sadece Alevi olduklarını belirtmektedirler. Bir 
iki kuşak sonra onlarında tamamen Alevi kimliğini unutacaklarını vurgulamaktadır-
lar. Yani dede ve pir düzeyinde olanların kendilerine bir şey öğretmediklerinden 
yakınmaktadırlar. 

Ayrıca tespitlerimizden biride Alevi köylerinin merkezlerden çok uzaklarda 
kurulduğudur. 

Yine bölgede daha önce yapılan çok değerli araştırmalarda Çepnilerle birlikte 
Kargın Boyu ile Beydili gibi oymaklarında yaşadıkları bilinmektedir. Ordu, Giresun 
bölgesinin yaylalarının Kargınların varlığını gösteren birçok kanıt bulunmaktadır. 
Bunlardan en önemlisi Giresun’daki Şeyh İdris yatırıdır ki bunun bir Dede Kargın 
Ocağı dedesi olduğu iddia edilmektedir. Yine aynı yörede bulanan Pir Aziz de bir 
Kargın Ocağı ileri gelenlerinden olduğunu belirtilmektedir (Alemdar Yalçın H. Y., 
2005, s. 13). Mehmet Fatsa yapmış olduğu çalışmalarda bu fikirlerin tam aksini sa-
vunmakta bu zatların tekke ve zaviyeler kurarak Sünni gelenekleri ile beraber yöreyi 
yerleşime açtıklarını belirtmektedirler.

Yörede bugün çok az Alevi unsur olduğu kesindir. Olanlarında önemli bir 
bölümünün Çepni olduğunda şüphe yoktur. 
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FARKLI DİN VE KÜLTÜRLERDE                                   

HIZIR TASAVVURLARI, KAYNAKLARI VE 

GÜNÜMÜZE YANSIMALARI

Yusuf Kenan ATILGAN* 

GİRİŞ

Anadolu halklarının inanç örgüsünde önemli bir yer işgal eden Hızır inancının, 
sağlıklı ve tutarlı bir şekilde ortaya konulmasının İslam inancı açısından büyük öne-
mi bulunmaktadır; çünkü Hızır’ın sembolik bir figür olduğunu öne sürenler olduğu 
gibi, onun İslam’daki yansımaları ile diğer din ve kültürlerdeki anlayış ve yansım-
alarının farklı olduğunu iddia edenlerde vardır. Hakikatte; Hızır inancı, Anadolu 
inanç örgüsü içerisinde farklı şekillerde tezahür etmiştir. Buna göre Hızır bazen bir 
insan, peygamber veya melek olarak karşımıza çıkmakta bazen de farklı bir tasavvur 
ve anlayış olabilmektedir. Birtakım sırlarla, gaybı bilme merakının harekete geçiril-
mesi ve Allah’a ait sıfatların Hızır’a yansıtılarak olağanüstü güçlere sahip varlığa 
dönüştürülmesi, bir takım problemleri de beraberinde getirmektedir. İşte bu bildi-
ride, inançtan inanca, kültürden kültüre hatta toplumdan topluma tevarüs edilen 
‘Hızır’ kavramının farklı din ve kültürlerdeki ana kaynağına temas edilerek, tarihsel 
süreçte geçirmiş olduğu anlamsal (semantik) transformasyonuna işaret edilecektir.

1. HIZIR ADI

Arapça kaynaklarda hadır, hadr ve hıdr şeklinde kaydedilen ve İslam âlimle-
rince Arapça kökenli kabul edilen kelime, Türkçe’ye Hızır ve Hıdır olarak geçmiştir. 
Hadır, yeşil ve/veya yeşilliği çok olan yer anlamındadır.1 Bazı müsteşriklerin iddia-
larına göre bu kelime Arapça kökenli değil; Gılgamış destanında geçen ‘hasistra’ 
veya ‘hasisatra’nın (Gılgamış’ın Atası) Arapçalaşmış şeklidir. 2 Friedlaender ise 
Hızır kelimesinin İskender Efsanesine benzeyen glaokus (yeşil) masalı ile alakalı 

* Muş Alparslan Üniversitesi, İslami İlimler Fakültesi, Öğretim Görevlisi
1 İbn Manzur, Cemâle’d-Din Muhammed b. Mükerrem, Lisânü'l- Arab, Dâru’s-Sadr yay., Beyrut, 1990, 

c.4, s.248; İlyas Çelebi, “Hızır”, D.İ.A., İst., 1998, XVII, 406
2 Ahmet Yaşar Ocak, İslam-Türk inançlarında Hızır Yahut Hızır-İlyas Kültü, Ankara, 1990, 61
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olduğunu ve efsane Arapça’ya uyarlanırken bu ismin ‘hadır’ şeklinde çevrildiğini 
ileri sürmüştür.3

Hızır’ın İslami gelenekte insan olarak kabul edilmesi, ister istemez onun soyu-
nu, kimliğini ve yaşadığı dönemini açıklama zaruretini doğurmuştur. Zaruret hasıl 
olmuş olmasına ama sonuçta bu zatın ne ismi nede soyu tespit edilebilmiş; dahası, 
soyunu tespite yönelik gayretler neticesinde insanlık tarihinde başka bir örneğine 
rastlanması mümkün olmayan bir soy kütüğü ortaya çıkmıştır.4 Belki de tespit edilen 
otuz küsur Hızır kimliği karşısında ortaya çıkan ilginç manzara dikkate alındığında 
‘hızır kimdir?’ sorusuna verilecek en güzel cevap, ‘hiç biri’ olmalıdır. Bu kimlik 
tespitlerinden sonra, Hızır gerçek değil tamamen muhayyel ve mitolojik bir figür 
olmaktadır. Onun muhayyel bir figür oluşu, farklı kültürlere ait mitolojik öykülerden 
oluşturulduğu anlaşılan menkıbevi biyografisine dair rivayetlerde de çok açık bir 
şekilde kendini göstermektedir.5

Hızır adının hem İslami hem de İslam dışı kaynaklarda aslı bilinememekle bir-
likte, kimliği ve soyu hakkında da çok çeşitli bilgiler bulunmaktadır. Hızır’ın ismi,
soyu ve biyografisiyle ilgili aktarımlarda anlatılan tüm insanüstü özellikler, tipik 
mitolojik özellikler taşıdığı halde birebir aynen aktarılan çeşitli motiflerin İslami 
kalıplara uyarlamasıyla meydana gelmiş mitolojik bir figür olduğu gerçeği ortaya 
çıkmakta ve bu gerçek, bilhassa tasavvuf literatüründeki Hızır portresi incelendiğin-
de çok daha aşikar bir hal almaktadır.6

Hızır’ın tasavvufi figürü, başlı başına bir mitos olarak görülmektedir. Bu mito-
sun temel esin kaynaklarından birisinin, Kitab-ı Mukaddes’teki İlya olma ihtimali 
vardır. Bu noktada, Hızır (a.s.)’ın bizzat İlyas veya Elyasa; isminin de Belya, yani 
İlya olduğuna ilişkin rivayetler gerçekten manidardır. İlya ismi Arapça’daki İlyas’a 
tekabül etmektedir. Nitekim Grekçe’deki Eliyas, İbranice’deki Elijah, Süryanice’de-
ki İliya veya İlya, Batı dillerindeki Elie ve Arapça’daki İlyas, aynı kelimenin farklı 
telaffuzlarından ibarettir.7

Müfessir İbn Kesir(1301/1373), Hızır’ın Kitab-ı Mukaddes’te geçen “İlya”dan 
bozma Belya bin Melkan olduğunu ifade ederken8, İlyas Çelebi, bu görüşün doğru 

3 “Hızır”, D.İ.A., 406
4 Bkz.Çoğu Varsayım ve İsrailiyata Dayanan Görüşler İçin Mustafa Öztürk, Kıssaların Dili, Ankara, 

2012, 149, 150, 151
5 Kıssaların Dili, 151
6 Kıssaların Dili, 156
7 Hızır-İlyas Kültü, 80, 92, 93, 100
8 İbn Kesir, Büyük İslam Tarihi, çev. M. Keskin, İstanbul, 2000, C.XI, s. 299
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olmadığını söylemektedir.9, Hızır ismine sebep gösterilen ve birçok kaynakta yer 
alan “Ona ‘hadır’ denilmiştir; çünkü kuru yer üzerine oturduğunda altında otlar ye-
şerip dalgalanırdı” hadisi ve buna benzeyen rivayetlerin sayısı zamanla artmış yeni 
hadisler uydurulmuştur. Bu çok değişik rivayetler sebebiyle, bazı araştırmacılarda 
Hızır hakkındaki bu rivayetlere ve halk inanışlarına dayanarak “İslamileştirilmiş es-
ki bir ilkçağ bitki tanrısı” fikri doğmuştur.10 Aslında Hızır’ın oturduğu yerin yeşer-
mesi fikrinin kaynağı Kitab-ı Mukaddestir; “işte adı ‘filiz’ (yeşil) olan adam; ve o 
durduğu yerden filizlenecek ve Rabb’in mabedini yaptıracaktır”11

2. HIZIR TASAVVURLARININ KAYNAKLARI

Hızır konusunun İlahiyat temelinin Kur’an-ı Kerim’e dayandığı iddia12 edil-
mekle birlikte aslında konunun kaynağı tamamen Buhari (ö.256/869) ve Müslim’in
(ö.261/875) hadis kitaplarında (Sahihayn) geçen Hz. Musa-Hızır kıssasıdır. Ayrıca 
İmam Tirmizi (ö.279/892) ile Ebu Davud’un (ö.275/888) hadis kitaplarında da 
geçmektedir.13 Hadislerde geçen kıssada Hz. Musa ile bizzat Hızır ismi geçerken 
Kuran-ı Kerimde yer alan kıssada Hz. Musa ve Bilge Kul’dan bahsedilmiştir.14

Konunun bu noktada daha iyi anlaşılabilmesi için Kur’an-ı Kerim’de ve Hadis-
i Şeriflerde geçtiği şekliyle aynen almayı uygun gördük. Kehf Suresi 18/ 60-82. 
ayetlerde konumuzla ilgili pasaj şu şekildedir: 

60. “Musa genç arkadaşına: Ben iki denizin birleştiği yere ulaşmaya yahut 
yıllarca yürümeye kararlıyım demişti.”

61. “İkisi iki denizin birleştiği yere ulaşınca balıklarını unutmuşlardı. Balık bir 
delikten kayıp denizi boyladı.”

62. “Oradan uzaklaştıklarında Musa yanındaki gence: Azığımızı çıkar andolsun 
bu yolculuğumuzda yorgun düştük dedi.”

9 “Hızır”, DİA, 406
10 Hızır-İlyas Kültü, 59
11 Tevrat, Zekerya, VI:12 
12 Hızır-İlyas Kültü, 20-21
13 Ebu Davud, Sünen, C. XVII, s. 71, 81; Tirmizi, Sünen, 3358
14 Buhari, Sahihu Buhari, Kitâbü’l -İlm, Ötüken yay., Hadis no: 16.19.44, c.1, s.26-39; Müslim, Ebü’l-

Hüseyin Müslim b. el-Haccac el-Kuseyrî, Sahîhu Müslim, Çagrı yay., İstanbul, 1981, Kitâbü’l-Fedâil, 
Hadis no: 170-174, c.4, s.1847-1853.
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63. “O da: Bak sen! Kayalığa vardığımızda balığı unutmuştum. Bana onu hatır-
lamamı unutturan ancak şeytandır. Balık şaşılacak şekilde denizde yolunu tutup git-
miş dedi.”

64. “Musa: istediğimiz zaten buydu dedi. Hemen geldikleri yoldan izleri üze-
rinde geri döndüler.”

65. “Bu arada ikisi katımızdan kendisine bir rahmet verdiğimiz ve kendisine 
ilim öğrettiğimiz kullarımızdan birini buldular.”

66. “Musa ona: Sana öğretileni bana hayra götüren bir bilgi olarak öğretmen 
için peşinden gelebilir miyim? dedi.”

67-68. “O: Sen doğrusu benim yaptıklarıma dayanamazsın, bilgice kavrayama-
dığın bir şeye nasıl dayanabilirsin? dedi.”

69. “Musa: inşallah sabrettiğimi göreceksin, sana hiçbir işte baş kaldırmaya-
cağım dedi.”

70. “O da: O halde bana uyacaksan ben sana anlatmadıkça herhangi bir şey 
hakkında bana soru sormayacaksın dedi.”

71. “Bunun üzerine kalkıp gittiler. Sonunda bir gemiye bindiklerinde o gemiyi 
deliverdi. Musa: Gemiyi içindekileri boğmak için mi deldin? Doğrusu şaşılacak bir 
şey yaptın dedi.”

72. “Musa'ya: Ben sana yaptığım işlere dayanamazsın demedim mi? dedi.”

73. “Musa: Unuttuğum için bana çıkışma, gücümün yetmediği şeyden beni 
sorumlu tutma dedi.”

74. “Yine gittiler; sonunda bir erkek çocuğa rastladılar, O hemen onu öldürdü. 
Musa: Bir cana karşılık olmaksızın masum bir cana mı kıydın? Doğrusu pek kötü bir 
şey yaptın dedi.”

75. “O: Ben sana, yaptığım işlere dayanamazsın demedim mi? dedi.”

76. “Musa: Bundan sonra sana bir şey sorarsam bana arkadaş olma, o zaman 
benim tarafımdan ma’zur sayılırsın dedi.”
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77. “Yine yola koyuldular; sonunda vardıkları bir kasaba halkından yiyecek 
istediler. Kasaba halkı, bu ikisini misafir etmek istemedi. ikisi, şehrin içinde yıkıl-
maya yüz tutan bir duvar gördüler, Musa'nın arkadaşı onu doğrultuverdi. Musa: 
dileseydin buna karsı bir ücret alabilirdin dedi.”

78. “O şöyle söyledi: işte bu, seninle benim ayrılmamızı gerektiriyor; dayana-
madığın işlerin yorumunu sana anlatacağım.”

79. “Gemi, denizde çalışan birkaç yoksula aitti; onu kusurlu kılmak istedim, 
çünkü peşlerinde her sağlam gemiye zorla el koyan bir hükümdar vardı.”

80. “Oğlana gelince; onun ana babası inanmış kimselerdi. Çocuğun onları 
azdırmasından ve inkâra sürüklemesinden korkmuştuk.”

81. “Rablerinin o çocuktan daha temiz ve onlara daha çok merhamet eden 
birini vermesini istedik.”

82. “Duvar ise, şehirde iki yetim erkek çocuğa aitti. Duvarın altında onların bir 
hazinesi vardı; babaları da iyi bir kimseydi. Rabbin onların erginlik çağına ulaş-
masını ve Rabbinden bir rahmet olarak hazinelerini çıkarmalarını istedi. Ben bunları 
kendiliğimden yapmadım. İşte dayanamadığın işlerin içyüzleri budur.”15

Hadislerde geçen konumuzla ilgili bölüm ise şu şekildedir: “Übey b. Kâ'b, Ra-
sulullah (s.a.v.)’ın bu kıssayı söyle anlattığını rivayet etmektedir. Peygamber Efen-
dimiz buyuruyor ki: “Musa Peygamber bir kere İsrailoğulları içinde hutbeye çık-
mıştı. Kendisine en çok âlim olan kimdir? diye soruldu. "En âlim benim" diye cevap 
verdi. Bu husustaki ilmi “Allah daha iyi bilir” diyerek Allah’a havale etmediğinden 
dolayı Allah Teâlâ ona sitem etti. Allah Teâlâ; “İki denizin bitiştiği yerde kullarım-
dan biri var o senden daha âlimdir” diye vahyetti. Mûsâ: “Ya rabbi ona nasıl yol 
bulayım?” dedi. Ona: “Bir zenbil içinde bir balık taşı. Onu nerede kaybedersen o ku-
lum oradadır” denildi. Musa gitti. Genç arkadaşı Yûşâ b. Nûn’u da birlikte götürdü. 
Bir zenbil içine de bir balık koyup aldılar. İki denizin bitiştiği yerdeki kayanın 
yanına varınca başlarını yere koyup uyudular. Derken, tuzlanmış ölü balık zenbilden 
sıyrılıp kurtuldu ve denizin içinde kendine su borusu gibi bir boşluk bırakarak yol 
açtı. Deniz içinde böyle bir yol açılması Musa ile genç arkadaşına garip gelmişti. 
Uyandıktan sonra o gecenin geri kalan kısmında ve bütün gün gittiler. Sabah olunca 
Musa genç arkadaşına: “Öğle yemeğimizi ver, bu yolculuğumuzdan yorgunluk duy-
maya başladık” dedi. Halbuki Musa emrolunduğu o yerin ötesine geçmedikçe yor-

15 Özek, Ali, Kur’ân-ı Kerim ve Açıklamalı Meâli, TDV yay., Ankara, 1993. 
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gunluk duymamıştı. Genç arkadaşı; “Bak hele, taşın dibinde barındığımız zaman 
balığın gittiğini haber vermeyi unutmuşum” dedi. Musa: “Zaten istediğimiz de buy-
du” dedi. Bunun üzerine kendi izlerini takip ederek geriye döndüler. Taşın yanına 
varınca bir de baktılar ki orada esvâbına bürünmüş bir zat duruyor. Musa selam 
verdi. Hızır: “Hayret, burada selam ne gezer?” dedi. Musa “Ben Musa’yım” dedi. O, 
“Beni İsrail’in Musa’sı mı?” diye sordu. Musa: “Evet” dedi. Musa sonra yine söze 
başlayıp “Sana öğretilen ilim ve hikmetten bana da öğretmen için sana tâbi olabilir 
miyim?” dedi. Hızır: “Ey Musa sen benimle arkadaşlığa sabredemezsin. Bende, 
Allah'ın kendi ilminden bana verdiği öyle bir ilim var ki sen onu bilemezsin, sende 
de Allah'ın verdiği öyle bir ilim vardır ki onu da ben bilemem” cevabını verdi. Musa 
“Beni inşallah sabırlı bulursun, sana hiçbir işinde de karşı gelmeyeceğim” dedi. 
Gemileri olmadığı için deniz kıyısında yürüyerek gittiler. Oradan bir gemi geçi-
yordu. Onları da alsınlar diye gemicilerle konuştular. Gemiciler Hızır’ı tanıdılar ve 
onları ücretsiz olarak gemiye bindirdiler. O sırada bir serçe geminin kenarına konup 
denizden bir iki yudum su aldı. Hızır : “Ya Musa! Benim ilmimle senin ilmin, 
Allah'ın ilmini bu serçenin denizden aldıgı bir yudum su kadar bile eksiltmez” dedi. 
Sonra gemi tahtalarından birini alıp söktü. Musa: “Adamcağızlar bizi gemilerine üc-
retsiz olarak almışlarken sen gemilerine kastedip içindekileri batırmak için mi 
deliyorsun?” dedi. Hızır: “Sen benimle arkadaşlığa hiç sabredemezsin” demedim 
mi?” dedi. Musa: “Unuttuğum için beni muâheze edip de bana güçlük gösterme” 
cevabını verdi. Gerçekten de Musa’nın bu ilk muhalefeti bir dalgınlık eseriydi. Yine 
gittiler bir de baktılar ki bir çocuk diğer çocuklarla oynuyor. Hızır çocuğu tuttu ve 
başını eliyle kopardı. Musa: “Kısası gerektirmediği halde günahsız birinin canına 
nasıl kıyarsın?” dedi. Hızır yine: “Ben sana benimle arkadaşlığa asla sabredemezsin 
demedim mi?” cevabını verdi. Yine gittiler. Nihayet bir köye geldiler ve köy halkın-
dan yemek istediler. Halk onları misafir etmedi. Orada, yıkılmaya yüz tutmuş bir 
duvar buldular. Hızır eliyle duvarı doğrulttu. Musa: “isteseydin, hiç olmazsa bunun 
için bir ücret alabilirdin” deyince Hızır : “Bu andan itibaren artık ayrılalım” dedi.16

Destanlara gelince; Hızır’ın mitolojik hayat hikayesiyle ilgili bilgilerde sık sık 
atıfta bulunulan Zülkarneyn ve ab-ı hayat (ölümsüzlük suyu) ikilisinin kaynağı 
İskender efsanesidir. Bu efsanenin son şeklini aldığı M.S.300 yıllarında Grekçe ve 
Süryanice versiyonları; Makedonyalı İskender’in içildiği zaman ölümsüzlüğe kavuş-
turan ab-ı hayat suyunu ararken ‘Karanlıklar Diyarı’na gidip gelişini anlatıldığı bü-
yük bir destandır. İslam dünyası tarafından tanınır tanınmaz İslamileştirildiği iddia 
edilen Grek kökenli bu efsane, İskender ile Hızır’ın birlikte yaşadığı olayları aktara
gelmiştir.17

16 Sahihu Buhari, Kitâbü’l-İlm, c.I, s.26-39, Hadis No: 16.19.44; Sahîhu Müslim, Kitâbü’l-Fedâil, c.IV, 
s.1847-1853. Hadis No: 170-174

17 İskendername, 4-47
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Bir diğeri; Akad, Babil, Sümer ve Hitit dillerinde olup, tabletlerde yazılı olarak 
günümüze kadar ulaşan ve aslı Akadça olan Gılgamış destanıdır.18 Akatların Yahu-
dilerin en eski kavimlerinden biri olduğu dikkate alınırsa Gılgamış destanının Tev-
rat’ta yer almasının daha iyi anlaşılacağı da iddia edilmiştir.19

Üçüncü bir efsane ise Yunan efsanesidir. Bu efsanede anlatılan kahraman, as-
lında Tevrat’ta geçen bir peygamber olsa da, efsane ya da kıssa Tevrat’ta geçmez.20

İskender efsanesinde konumuzla ilgili pasajın özeti şu şekildedir; “İskender 
insana ebedi hayat bahşeden bir çeşme (ab-ı hayat) olduğunu alimlerden öğrenir. 
Bunu aramak için ordusu ile yola çıkar ve yolda çeşitli olaylar sebebiyle askerlerin-
den ayrılmak zorunda kalır. Yanında sadece aşçısı Andreas vardır. Aşçı yemek 
hazırlamak için bir çeşmeye gider ve orada azıkları olan tuzlu balığı yıkamak ister.
Fakat balık suya değer değmez canlanır ve içine atlayıp kaybolur. Aşçı bu suyun ab-
ı hayat suyu olduğunu anlar ve bir miktar içip geri döner. Başına gelenleri İsken-
der’e anlatır. İskender aşçının tarif ettiği yeri arasa da bulamaz ve kızarak onu öldür-
meye karar verir. Ancak bir türlü öldüremeyince boynuna bir taş bağlatarak denize 
attırır. Bundan sonra aşçı bir deniz cini olur ve ebedi hayatına devam eder.”21

Gılgamış destanının bizi ilgilendiren kısmının özeti de şu şekildedir; “Uruk 
kralı Gılgamış arkadaşı Engidu’nun ölümü üzerine melankoliye tutulur. Nehirlerin 
ağızlarında oturan ve kendisine ebedi hayat ihsan olunan ceddi Hasisatra’yı bulmak 
için yola koyulur. Ebedi hayat veren otla ilgili bilgi alacaktır. Yüksek dağlardan, 
karanlık gecelerden geçerek deniz kenarında bir bahçeye ulaşır. Bahçe sahibi Şuduri, 
Gılgamış’a yol için gerekli bilgileri verir. Kayıkla denizde bir buçuk ay yolculuk 
yaptıktan sonra mutlular adasına yanaşır. Gılgamış orada Utnapiştim ve karısına 
rastlar ve otu denizin dibinde bulabileceğini onlardan öğrenir. Denizin dibine dalar 
ve otu kopartır. Fakat yıkanmak için bir kayığa çıktığında bir yılan delikten süzülür 
ve otu kapar ve kaçar. Gılgamış hüngür hüngür ağlar. Çünkü otla birlikte ebedi 
hayatta gitmiştir. Gılgamış eli boş olarak Uruk şehrine geri döner.”22

Üçüncü olarak Grek (Yunan) mitolojisinde Glaukos hikayesini de kısaca aktar-
mak gerekirse; deniz yaratıklarından Glaukos, kendi anlatımıyla ölümlü bir balıkçı 
olup ağını, oltasını denize atan ve balık tutan birisidir. Bir gün yakaladığı balıkları 
saymak için; kıyıya, otların üzerine sermiş, ölü balıkların yüzermişçesine kıpır kıpır 

18 B.Landsberger, Gılgameş Destanı, nşr., çev. M.Ramazanoğlu, İstanbul, 1942, s. 14-90
19 Adnan Cangüder, “Yeryüzünün Yaşayan Ölümsüz İnsan Tanrısı Hızır”, Makale, Kızılbaş Dergisi, 

Haziran, 2012, Sayı: 15, s. 5-9
20 Pertev Naili Boratav, “Türkler’de Hızır”, İslam Ansiklopedisi, 1980, s.65
21 Hızır-İlyas Kültü, 55 
22 Ş.Teoman Duralı, Gılgamış Destanı, İstanbul, 2007, s. 70; Hızır-İlyas Kültü, 57
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oynadıklarını görmüştür. Glaukos, bu balıkların hiç durmazcasına oynamalarını 
gördüğünde hangi sihirli gücün balıkları dirilttiğine çok şaşırmış ve nasıl olduğunu 
merak etmiştir. Balıkların serili olduğu ottan ağzına bir miktar atmış, sihirli otun 
suları boğazından aşağı akarken bir farklılık hissetmiş, ‘Elveda yeryüzü, ben artık 
denizlerin malıyım’ diyerek sulara atılıvermiştir. Glaukos’u deniz tanrıları karşıla-
mış ve ‘artık sende bizden biri oldun’ demiştir…23

Gerek İskender Efsanesinin gerekse Yahudi Efsanesinin “tarihleri”, çok eski 
olmasına rağmen tam olarak tespit edilememiştir. İskender Efsanesinin M.S. 300
yılında oluştuğu, Yahudi Efsanesinin XI. yy.da yazıya geçirildiği, Gılgamış Efsane-
sinin de M.Ö. 4000-3000 yıllarından bu yana aktarıla geldiği bilinmektedir. Bu
durumda da Kur’an’daki kıssada geçen Bilge Kul ile efsanelerde bahsedilen Hızır’ın 
aynı kimlik olmadıkları kesinlik kazanmaktadır. Hatta İskender efsanesi ile 
Kur’an’daki kıssanın hiç alakası bulunmamaktadır. Çünkü Kur’an’da ebedi hayat 
suyunu aramaya giden birisi yoktur. 

Burada belki Yahudi geleneğindeki bir inanışı aktarmak gerekirse; İlya, ateşten 
bir arabayla göğe yükselmeden önce yanındaki Elişa’ya hırkasını vermiş, ona naşi-
hatte bulunmuş ve onu kendi yerine halef bırakmıştır. Elişe, İlya’nın hırkasını alarak 
görevlerine devam etmiştir. Yeryüzünde iken insanüstü özelliklere sahip olan İlya’-
nın göğe yükseltildiği halde sık sık beşer suretinde yeryüzüne indiğine ve insanlar 
arasında görüldüğüne inanılmış ve semavi bir kılavuz hüviyetiyle kutsanmıştır. 
Keza, İlya’nın zaman zaman bazı kişilere ilahi hikmetleri bildirdiğine ve bu bildi-
rimlerine kıyamete kadar devam edeceğine inanılmıştır. Ayrıca Yahudi mistiklerine 
göründüğü, onlara bir takım gizli hikmetleri ve sırları öğrettiği, Yahudi mistiklerinin
de (mutasavvıfların iddia ettiği gibi), ıssız mekanlarda ve çöllerde İlya’ya rastladığı 
ve ondan bir takım gerçekleri öğrendikleri ileri sürülmüştür. Bütün bunların yanında 
İlya’nın tıpkı Hızır gibi aniden ortaya çıktığı ve genellikle bedevi kılığında dolaştığı
da söylenmiştir.24

Hızır ile alakalandırılan ve daha önce zikri geçen efsaneler ile Kur’an’daki kıs-
sayı ilişkilendiren müfessir, muhaddis ve tarihçiler, İsrailiyyattan oldukça faydalan-
mışlar, bu da araştırmacıların efsanelerle Kur’an’da geçen kıssa arasında bir bütün-
leştirmeye gitmelerine sebep olmuştur.25

Hızır kimliğinin kaynağı noktasında öne sürülen çok çeşitli dayanakları özet-
leyecek olursak; yeşil olarak bilinen ölümsüzlük suyu ya da otu motifini, adını veya 

23 Derman Bayladı, Tanrıların Öyküsü, İstanbul, 2012, s. 48; Hızır-İlyas Kültü, 57
24 Hızır-İlyas Kültü, 80, 92, 93, 100
25 Hızır-İlyas Kültü, 58
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bereket/zarar getiren özelliğini ön plana çıkartması sebebiyle kimi araştırmacılar 
Hızır’ı; Elenlerin Yeşil Glakos’u, kimileri Babillilerin Artrahasis’i, diğer bazıları da 
Finikelilerin Adonis’i olarak özdeşleştirmiştir. Bu durum farklı motiflere bezenen ve 
farklı zamanlarda yaşayan kahramanların, farklı tanrısal özelliklerle senkretize edile-
rek ortaya çıkartılması sonucunu doğurmuştur.26

3. HIZIRIN KİMLİĞİ (NEBİ, VELİ, MELEK)

Kur’an’da geçen kıssada; Hz. Musa öğrenen, Hızır ise öğreten konumunda 
görülmekte aynı zamanda Hz. Musa’nın Peygamber olduğu aşikar olduğu halde Hı-
zır’ın peygamber, veli insan ya da melek oluşu hakkında net bir ifadeye rastlanma-
maktadır. Oysa peygamberlikten daha yüksek bir makam olmadığına göre Hızır’ın 
konumu ve kimliği ne olacaktır?27

Mutasavvıflar genelde Hızır (a.s.)’ın veli olduğunu kabul etmişler onu melek 
veya peygamber olarak gösteren rivayetlere itibar etmemişlerdir. 28 Ayette geçen; 
“Ona tarafımızdan bir rahmet vermiş, nezdimizden bir ilim öğretmiştik”29 ifadesin-
den yola çıkan müfessir, muhaddis ve İslam tarihçileri, onun peygamber olmasının 
daha tutarlı olacağını ifade ederlerken, tasavvufçular Nebi olması halinde durumun 
Kur’an’da açıklanmış olacağını, oysa Allah’ın rahmet ve nezdinden ilim verdi-ği 
kişilerin veliler olduğunu iddia etmişlerdir. 

İbn Arabi’ye göre Hızır, ‘alem-i misalde müşahede edilebilen bir yapıya sahip
olup onun suret-i melekiyyesi beşeriyet üzerine galiptir. Bu yüzden gözden gizlidir. 
Hayat-ı nuraniye ve ruhaniye ile diridir. Eğer suri hayatı söz konusu olsa kendisinin 
Hz. Peygamber’den önce vefat etmiş olması gerekirdi. Hızır bir bakıma Kutub göre-
vi yapmakta, darda kalanların imdadına yetişmekte, Hakk’ın inayetiyle hayırların 
fethi ve şerlerin def’ine yardımcı olmaktadır.’30 Tam da burada; Hızır’ın yaşayıp 
yaşamadığı hususunda tarihçi, müfessir ve tasavvufçuların bir çok farklı görüş beyan 
ettiklerini görmekteyiz. Kimileri ruhen var derken kimileri bedenen varlığını iddia 
etmişler yine bir kısım alimler de onun yaşamadığını ispat yoluna gitmişlerdir.31

Muhyiddin İbn Arabi’nin Abdurrezzak el-Kasani, Davud-i Kayseri ve Sadreddin 
Konevi gibi bazı takipçileri ise Hızır’ı kıyamete kadar yaşayacak bir insan olarak 
kabul eden inancın kesin olmadığını, onu gördüğünü söyleyen kişinin, aslında kendi-

26 Gürdal Aksoy, Dersim Alevi Kürt Mitolojisi Raa Haq’da Dinsel Figürler, İstanbul, 2006, s. 292-293
27 Hızır-İlyas Kültü, 63
28 Süleyman Uludağ, “Hızır”, D.İ.A., İst., 1998, XVII, 410
29 Kur’an-ı Kerim, Kehf Suresi, 18/65
30 Ebu Nasr Serrac et-Tusi, el-Luma, (İslam Tasavvuf’u) çev. H. Kamil Yılmaz, İstanbul, 1996, 543-544
31 Muhiddin Uysal, “Tespit ve Yorum Bakımından Hızır’la İlgili Haberler”, Makale, S.Ü.İ.Fak., Dergisi, 

Sayı: 10, Konya 2012, 345-355; Kıssaların Dili, 158-159
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sine ait bir vasfın yine kendi dışında canlı olarak temessül edişine tanık olduğunu 
düşünmüşlerdir. Buna göre o kişinin görmüş olduğu şey aslında kendi ruhunun bir 
tezahürü veya Ruhü’l-Kuds’tür. Kısaca kendisine ölümsüzlük bahşedilen Hızır, 
objektif/nesnel bir varlık olmayıp, onu görme ve onunla irtibat kurma hadisesi, an-
cak manevi-ruhani alemde cereyan eder.32

Bu konuda Süleyman Ateş’in görüşleri ise şöyledir; “Hızır şöyledir; Hızat 
suyundan içerek ebedi yaşama erdiği tarzındaki rivayetlerin tutar tarafı yoktur. Kası-
mi, Buhari, Ebu Hayyan, Ebu’l-Hüseyn, İbn el-Munevi ve İbn Teymiyye’nin Hızır 
(a.s.)’ın öldüğü kanısında olduklarını nakletmektedir. Ebu Hayyan’a göre Cumhur, 
Hızır (a.s.)’ın öldüğünde müttefiktir. Zira ölmeseydi, Peygambere gelip inanması ve 
O’na tabi olması gerekirdi. İbn Kesir de Hızır (a.s.)’ın yaşadığı hakkındaki rivayetle-
rin hiç birinin doğru olmadığını söylüyor. Maddi hayat bakımından kıyamete kadar 
yaşayan bir insanın olmaması gerekir. Biraz önce de kaydettiğimiz gibi Enbiya sure-
sinin 34. ayetinde Allah’ın Hz. Peygamber’den önce de hiç kimseye ebedi yaşam 
vermediği vurgulanmaktadır. Demek ki maddi cisimle ebedi yaşayan yoktur. Ancak 
Hızır (a.s.)’ın bildiğimiz maddi hayatta değil, misal aleminde yaşayan, darda kalmış-
lara yardım eden salih bir kul olması mümkündür. Onun bir çok kimseye göründü-
ğüne dair anlatılan hikayelerin hepsi uydurma değildir. Hızır (a.s.)’ın bir gerçeği 
vardır. Ama rivayetlerde anlatıldığı gibi bu zat öyle hayat suyundan içerek maddi 
cisimle diriliğe eren bir insan değil; misal aleminde bulunan ve zaman zaman bazı 
insanlara görünen ruhsal bir insandır.33

İmam Rabbani de Mektubat’ının 282. mektubunda Hızır’dan şu şekilde bahset-
miştir: “Allah’a hamd ve seçtiği kullarına selam olsun. Hızır (a.s.) hakkında arkadaş-
ların sorusu üzerinden epey zaman geçti. Bu fakihlerin gerektiği kadar onun ahvali 
hakkında bilgisi olmadığı için cevap vermemiştim. Bugün sabah toplantısında Hızır 
ve İlyas’ın ruhaniler suretinde hazır olduğunu gördüm. Hızır, ruhani bir kelam ile 
şöyle dedi; ‘Biz ruhlar alemindeyiz. Allah ruhlarımıza tam kudret vermiştir ki, bu 
kudretle vücutlar suretinde teşekkül ve temessül eder, vücutlardan sadır olan cismani 
duruş ve hareketler, bedeni itaat ve ibadetler ondan sadır olur.’ O anda kendisine ‘siz 
Şafi mezhebine göre namaz kılıyorsunuz’ dedim. Şöyle dedi; biz şeriatla mükellef 
değiliz ama ev kutbunun (sahibinin) görevlerinin yerine gelmesi bize bağlı olup, 
kendisi ile Şafi mezhebinde olduğundan biz de arkasında İmam Şafi’nin mezhebine 
göre namaz kılıyoruz. O anda anlaşılmıştır ki, taatlarına mükafat terettüp etmemekte,
belki onlardan ibadet ve itaat, taat ehline muvafakat ve ibadet suretine (şekline) 

32 Uludağ, “Hızır”, D.İ.A., 410
33 Süleyman Ateş, Yüce Kur’an’ın Çağdaş Tefsiri, İst., 5, 314-315
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riayet için sadır olmaktadır. Yine anlaşılmıştır ki, velayetin kemalatı Şafii fıkhına 
muvafık, nübüvvetin kemalatı da Hanefi fıkhına muvafıktır.”34

‘Yine kimilerine göre her devrin bir Hızır’ı vardır ve o devirdeki en büyük 
mürşit, Hızır’dır. Bu düşüncenin gelişimine paralel olarak bazı tasavvuf çevrelerinde 
Hızır, artık velinin kendisinden ayrı bir varlık olarak değil, kendi varlığında zuhur 
eden ilahi bir tecelli şeklinde algılanır olmuştur.’35

Türk halk inanışlarında; Hızır’ın zaman zaman bir peygamber olduğuna inanıl-
dığı görülmekte, “Hızır aleyhisselam”, “Hızır Nebi” ve “Hızır Peygamber” ifadeleri-
ne rastlanmaktadır.36 Hızır’ın halk arasında bilinen efsane, menkıbe ve hikayelerde; 
fiziksel özellikleri de aslında tavsif edilmektedir. İslam öncesi eski Türk destan ve 
masallarında da gerek kılık kıyafet ve görünüş bakımından gerekse bazı nitelikleriy-
le Hızır çağrışımında bulunan “aksakallı, beyaz elbiseli ihtiyar kişi” bulunmakta-
dır.37 Genellikle dilenci, fakir bir derviş, aksakallı ve nur yüzlü bir ihtiyar, ayrıca 
kendisi tanıtmadığı sürece tanınmayacak bir kişi olduğu şeklinde anlatılmaktadır. 
Mesela; şahadet parmağı ile orta parmağı aynı boyda olup parmaklarından birisi ke-
miksizdir. Genellikle boz bir atla dolaştığı, elinde bir mızrağı olduğu ve yüzünde 
yeşil bir peçeyle göründüğü anlatılmaktadır.38

Hızır’ın zaman zaman insanüstü özelliklere sahip biri olduğu iddialarına (sufi 
kaynaklarda bolca ve çeşitli rivayetler vardır) rastlamaktayız. Örneğin; “Hızır (a.s.) 
bir insan olarak sufilerle sohbet etmesini yanında havada ve denizde görülebilmek-
tedir. O havada uçabildiği gibi suyun üstünde de yürüyebilmektedir. Kimi zaman el
ele tutuşmak suretiyle bazı sufilerin uçmasına da yardımcı olmaktadır.”39 Prof. Dr. 
Ahmet Yaşar Ocak, derli toplu olarak şu söylenceleri ifade etmektedir; “Hızır, fizyo-
lojik yapısını değiştirme, sonsuz şekil ve kalıplarda görülebilme kabiliyetine sahip 
olduğu iddialarıyla ihtiyar, genç, yahut çocuk kılığında gözükebilmekte; yine kuş, 
tavşan vb. hayvan suretlerine de bürünebilmektedir. Aynı zamanda Hızır, tabiattaki 
varlıkları emri altına alabilir ve onları kendi hizmetinde kullanabilir. Ölüleri diriltme 
gücüne de sahiptir. Göz açıp kapayıncaya kadar çok uzak mesafeleri kat edebilir. 
Yardımına ihtiyaç duyulduğu zaman hiç umulmadık bir anda ortaya çıkar ve işini 
bitirir bitirmez tekrar gözden kaybolur. Günümüz halk inancında en güzel ifadesini, 

34 İmam Rabbani, Mektubat, çev: H.Hilmi Işık, İst., 1986
35 Hızır-İlyas Kültü, 93-94
36 “Türkler’de Hızır, 72
37 Muharrem Kaya, Mitolojiden Efsaneye, İstanbul, 2007, s. 147
38 “Türkler’de Hızır”, 82; Vilayetname (Menakıb-ı Hacı Bektaş-ı Veli), nşr.   A. Gölpınarlı, İstanbul, 

2011, s. 90-91
39 Feriduddin-i Atar, Tezkiretu’l Evliya, çev: Uludağ, İst., 1991, 143
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‘Kul sıkışmayınca Hızır yetişmez’ sözünde bulan Hızır (a.s.)’ın, lütuf ve kerametleri 
hakkında tasavvuf klasiklerinde bolca örnekler mevcuttur.40

Alevi düşünce ve mitolojisine göre ise; çağrıldığı her yere ulaşan, dağların ve 
denizlerin bekçisi “Bozatlı Hızır’dır.” Hızır; adına yemin edilen, dinsel törenler dü-
zenlenen, aslında semavi bir varlık olan ama yeryüzünde de gezen, ölümsüzlüğüne 
inanılan ulu-veli kişidir. Yine adıyla besmele çekilen, adına yemin edilen sınırsız 
gücü olduğuna ve her an yardımına inanılan varlık Hızır’dır.41

Beyaz bir hayvanla yolculuk yapma konusuna, birçok farklı inanç yanında Çin 
dini inançlarından Taoizm’de bile rastlamaktayız; tasvir edilen bir ölümsüz ilah ki 
“insan kılığında olup, her gün beyaz katırıyla uzak mesafelere ulaşmakta, vardığı 
yerde atını kâğıt gibi katlayıp çantasına koymakta, gerektiğinde üzerine su serperek 
eski haline getirmektedir.”42

Yine Alevi inancına göre Hızır; Ab-ı hayat suyundan içtiği için ölümsüz, batın 
ilmine sahip olduğu için gizli-aşikar her şeyi bilen, her an her yerde hazır ve nazır, 
darda kalanın imdadına yetişen, beklenmeyen zamanda beklenmeyen yerlerde farklı 
insanlar suretinde (bedeninde) görünen, görüştüğü iyi insanları ödüllendiren ve 
görüştüğüne dair iz bırakan, bir olağanüstü varlıktır. Ayrıca adına kurbanlar kesilen, 
niyazlar dağıtılan ve rızasını kazanmak için oruç tutulan bir semavi varlıktır.

Ehl-i Beyt’in yaşadığı zorluklar, Anadolu Alevilerinin inancında Hz. Ali ile 
Hızır’ın bütünleştirilerek, Hızır Ali şekline büründürülmesine sebep olmuştur.43

Gülbanglarda kullanılan yolculuk, yol arkadaşlığı gibi ifadeler Kur’an’da 
geçen kıssa ile örtüşse de şunu da belirtmek gerekir ki, Alevi gelenek göreneklerinde 
karşılaşılan uygulamalarda, farklı bir Hızır anlayışı hakimdir.44

4 .HIZIRIN YAŞADIĞI DÖNEM, HIZIRIN ÖLÜMSÜZLÜĞÜ 
YAŞAYIP YAŞAMADIĞI KONUSU

Hızır’ın İran hükümdarı Efridun bin Esfiyan zamanında yaşadığı, Zü’l-Kar-
neyn’in ordusuna komutanlık yaptığı ve Hz. Musa devrine kadar ulaştığı en çok 
kabul gören görüştür. Zü’l-Karneyn zamanında yaşadığı iddiasına sebep olarak, 

40 Hızır-İlyas Kültü, 88-99
41 Ali Haydar Avcı, Osmanlı Gizli Tarihinde Pir Sultan Abdal ve Bütün Deyişleri, İstanbul, 2006, s. 66
42 M. Nabi Özerdim, “Çin Dininin Menşei ve İnançları”, Belleten, C. XXVI, 1962, s. 97
43 İnsan Tanrısı Hızır, 7
44 Mehmet Yazıcı, Alevilik, İstanbul, 2011, s. 398-401
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İskender efsanesi gösterilirken Hz. İbrahim ve Hz. Süleyman zamanında yaşadığını 
söyleyenlerde vardır..45

Taberi’de Hızır hakkında çok değişik rivayetler yer almıştır. Bunları kısaca 
özetleyecek olursak; Hızır’ın Hz. İbrahim ile Mezopotamya’dan birlikte göç ettiği ve 
Hz. İbrahim’e ilk inananlardan olduğu, Hz. İbrahim oğlu Hz. İsmail’i kurban etmeye 
götürürken yanında Zü’l-Karneyn ile Hızır’ı da götürdüğü (Tevrat, Tekvin 22. Bab; 
3-5 ve 22/19), Hz. İbrahim’in daveti üzerine Zü’l-Karneyn ile birlikte Kabe’yi tavaf 
ettiği, Hz. İbrahim’in kumandanı olduğu (Tevrat, Tekvin: 14. Bab: 1-24), Filistin’in 
Gerar ülkesinde kuyu kazdığı (Tevrat, Tekvin: 21. Bab: 22-349), Hızır’ın Hz. İbra-
him’e kahyalık ettiği (Tevrat, Tekvin: 26. Bab: 15) şeklinde rivayetler yer almakta-
dır. Ayrıca Hızır’ın sünnet olduğu (Tevrat, Tekvin: 17. Bab: 23-27), Hz. İshak’ın 
evlenmesinde büyük rol oynadığı da (Tevrat, Tekvin: 24. Bab: 1-67) geçmektedir.46

Ehl-i Kitap’tan aktarıla gelen İsrailiyyat göz önüne alındığı zaman, mitolojik 
efsanelerin halk üzerindeki etkisiyle, Halk Hızır’ın yaşadığına inanmaktadır. Ancak 
gerek Kur’an’da geçen; “Biz senden önce hiçbir insana ölümsüzlük vermedik” 47

ayeti gerekse “şu anda hayatta olanlardan yüz yıl sonra hiç kimsenin hayatta kala-
mayacağı”48 mealindeki Hadis, Hızır’ın yaşamadığına dair en büyük deliller ola-rak 
gösterilmiştir. 

Hızır’ın hayatta olduğunu iddia edenler; daha Hz. Adem zamanında hayatta 
olduğunu, Nuh tufanından sonra Hz. Ademin cesedini defin işlemlerinde bulundu-
ğunu, daha sonraki peygamberlere muhasiplik yaptığı ve hatta Hz. Muhammed’le 
buluştuğu, Hz. Muhammed’in defin işlemlerinde hazır bulunduğu ve Hz. Ali ile de 
görüştüğünü anlatan bir çok rivayet ve hikaye vardır. Mutasavvıfların Hızır’la bulu-
şup görüştüklerini ifade ettiklerini anlatan yazılı ve sözlü rivayetlerde onun yaşadı-
ğına delil gösterilmektedir. Efsanelerde Hızır motifi giydirilen ve ab-ı hayatı arayan 
kahramanın halk arasında söylenegelen hikayeleri de bu nevidendir. 49

Şii inancında da Hızır’ın sağ olduğuna katiyetle inanılmaktadır ve hatta İma-
miyye’ye göre; Hz. Ali’nin cenaze merasimine katılmış Ehl-i Beyt’e başsağlığı 
dilemiş, Hz Hüseyin’in şahadetinde ardından ağıt okumuştur.50

45 Taberi, Milletler ve Hükümdarlar Tarihi, çev. Z. K. Ugan- A. Temir, C.II., Ankara, 1954, s. 543-545
46 Taberi, Milletler ve HükümdarlarTarihi, C. II, s. 512-530; ayrıca bkz. Ömer Nasuhi Bilmen, Kur’an-ı 

Kerim Türkçe Açıklamalı Meal ve Tefsiri, İstanbul, 1985, c. X, s. 5062
47 Enbiya Suresi, 21/34.
48 Sahihu Buhari, I, 113
49 Gazzali, İhyau Ulumi’d-Din, İstanbul, 1996, Cilt 4, s. 180-184; et-Taberi, Tarih-i Taberi Tercemesi,

Konya, 1980, I, 407
50 Abdülbaki Gölpınarlı, Gülşen-i Raz Şerhi, İstanbul, 1972, s. 58 
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Türk halk inanışında ise; Hızır’ın “ab-ı hayattan” içtiği için kıyamete kadar 
yaşayacağı, kendisini tanıtmadan, değişik görünümlerle halkın arasında dolaşacağı 
inancı hakimdir.51 Bu anlayışın yansıması olarak Hızır ile ilişkili olduğuna inanılan 
çok sayıda değişik makamlar belirtilmiştir. Tamamını bir liste şeklinde belirtmek
yerine bazılarının isimlerini vermek gerekirse; Seylan adası, İran, Azerbaycan, Tür-
kistan, Irak, Suriye, Lübnan, Kudüs, Mısır, Cezayir ve Fas’ta Hızır’a atfedilen ma-
kamlar vardır. Türkiye’de ise; Afyonkarahisar, Bingöl, Çorum, Denizli, Edirne, 
Hatay, İstanbul, Kütahya, Ladik, Merzifon, Sivas’ta; cami, göl, tepe, taş, tekke, me-
zar, dağ gibi yerlerde bir takım Hızır makamları bulunmaktadır.52

Bundan başka Suriye, Lübnan ve Hatay’da Nusayriler (Aleviler) tarafından ve 
Kırım, Karadeniz ve Ege sahilleri, kısmen Orta Anadolu ve Balkanlardaki gibi Türk-
ler buralara gelmeden önce Hıristiyanlar tarafından oldukça önem atfedilen Aya 
Yorgi ve Saint Georges isimli azize nispet edilen makamlarda bulunmaktadır. Her 
ne kadar kaynaklarda Hızır ile aynılaştırılsa da araştırmacılar tarafından ikisinin aynı 
kişi olmadığı kanaati hasıl olmuştur.53

Hızır’ın Kur’an’da geçtiği şekliyle Salih Kul’un sonsuz bir hayata sahip oldu-
ğunu ifade eden ne bir ayet ne bir hadis ne de ayet ve hadislerde bunu ima eden bir 
anlatım yoktur. Hatta ayette geçmeyen ama hadiste geçtiği şekliyle “Bilge Kul” 
Hızır’ın, halk inançlarındaki Hızır ile herhangi bir benzerlik ve ilişkisi de yoktur.

5 .HIZIRIN GÜNLÜK YAŞAMA MÜDAHALESİ

Tasavvuf çevrelerince Hızır ile karşılaşılıp görüşüldüğüne dair oldukça çok 
sayıda rivayetlerin aktarıldığını yukarıda belirtmiştik. Bunlara örnek olarak birkaç 
tanesini aktarmakta fayda telakki etmekteyiz. 

İbrahim bin Ethem, bir gün inzivaya çekildiği bir sırada yanına Hızır gelmiş, 
ona İsm-i Azam’ı öğretmiş, bu duayla düşmanlarına zarar verebileceğini, bu durum-
da da sonuçların çok ağır olacağını bildirmiştir. 54

51 “Türkler’de Hızır”, 87
52 Hızır-İlyas Kültü, 130-137
53 Hilmi Ziya Ülken, “Anadolu Örf ve Adetlerinde Eski Kültürlerin İzleri”, AÜİFD, C. XXVII, Ankara, 

1969, s. 17-19
54 El-Kuşeyri, Kuşeyri Risalesi, çev. S. Uludağ, İstanbul, 2012, s.75 
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51 “Türkler’de Hızır”, 87
52 Hızır-İlyas Kültü, 130-137
53 Hilmi Ziya Ülken, “Anadolu Örf ve Adetlerinde Eski Kültürlerin İzleri”, AÜİFD, C. XXVII, Ankara, 

1969, s. 17-19
54 El-Kuşeyri, Kuşeyri Risalesi, çev. S. Uludağ, İstanbul, 2012, s.75 
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İbrahim bin el-Havvas, çölde susuzluktan bayılmak/ölmek üzereyken yüzüne 
su serpildiğini, gözünü açıp baktığında kır ata binmiş güzel yüzlü bir adam gördüğü-
nü ve o kişinin Hızır olduğunu aktarmaktadır.55

Hızır’a efsanelerde, destansı romanlarda, masallarda ve halk hikayelerinde,
sürekli bir şekilde halkı çeşitli bela ve kötülüklerden koruyan ya da kurtaran, bir kişi
olarak rastlamaktayız. Bu durum; “Kul daralmayınca Hızır yetişmez.” ve “Hızır gibi 
yetişti.” şeklinde çeşitli deyiş ve atasözlerine de yansımıştır. Alevi-Bektaşi inanç-
larında da bu durum büyük bir önem taşımaktadır. Pis Sultan Abdal’ın; 

“Binbir adı var bir adı Hızır
Nerede çağırsan orada hazır
Ali padişahtır Muhammed vezir

Bu fermanı yazan Ali değil mi?”56 nefesi, Hızır ile Hz. Ali’ye tanınan özdeşliği 
ve Hızır’ın zor durumlarda ve felaketlerdeki konumunu ifade etmektedir. Gülbang-
larda ise; “Erler, pirler yardımcın, Hızır Aleyhisselam kılavuzun olsun.”57, “Allah 
Allah desem, kalksam yürüsem / Acep şu dağları aşmam m’ola, Bozatlı Hızır’ı yol-
daş eylesem / Varıp efendime düşemem m’ola.” şeklindeki beyitte Hızır’ın halk ara-
sındaki konumunu anlamamıza yardımcı olmaktadır.58

Halk inançlarına göre Hızır, gezdiği yerlerde karşılaştığı halkı bazı denemelere 
tabi tutan, kendisini halka çirkin, iğrenç, kaba saba gösteren bazen de fakir kılığında, 
yerine getirilmesi zor olmayan isteklerde bulunan bir kişi olmaktadır. İsteklerini 
yerine getirenler bahtiyar olurken, tersi durumlarla muamelelerde bulunanların ise 
çeşitli felaketlere uğradıkları görülmektedir.59 Bu noktada; “Her vaktini hazır, her 
gördüğünü Hızır bil” sözü de halk inanışları açısından çok önemlidir. Hızır’a kötü 
davrananların, yangın ve sel gibi doğal afetlere ya da servetini ve canını kaybettiği 
şeklinde uğradığı zararları anlatan birçok efsane bulunmaktadır. 60 Efsanelerde 
Hızır’ın bolluk ve bereketlere de sebep olduğu; “Hızır uğramış” ya da “Hızır’ın eli 
değmiş” gibi deyimlerle de ifade edilmiştir.61

55 Kuşeyri Risalesi, 456 
56 Cahit Öztelli, Pir Sultan Abdal, İstanbul, 2012, s. 94
57 Ömer Uluçay, Alevilikte Dua-Gülbang, Adana, 1996, s. 52
58 Mehmet Yaman, Alevilik, İnanç Edep Erkan, İstanbul, 2004, s. 273
59 Pertev Naili Boratav, 100 Soruda Türk Folkloru, İstanbul, 1994, s. 271
60 Saim Sakaoğlu, Anadolu Türk Efsanelerinde Taş Kesilme Motifi Tip Kataloğu, Ankara, 1980, s. 131-

133
61 Hızır-İlyas Kültü, 115
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Evliya Çelebi’nin Seyahatname’sinde geçtiği şekliyle Hızır Nebi, Karadeniz ile 
Akdeniz’in suyunun birleşmesine sebep olup hala denizlerde görevlidir. Yine, 
Büyük İskender ile Hızır yeryüzüne birlikte Tuba ağacını dikmişlerdir. 62

SONUÇ

Müfessirlere göre “Kur’an-ı Kerim’deki kıssaların hemen hepsinde görüldüğü 
üzere, vahyin nazil olduğu ortamdaki muhataplara iletilmek istenen mesajın ön plan-
da tutulmasından kaynaklanan müphemlik sebebiyle bir çok spekülatif yoruma mev-
zu teşkil eden Hz. Musa-Bilge Kul kıssasından üretilen Hızır, kelimenin tam mana-
sıyla mitolojik bir figür olup bu konuyla ilgili İslami tefsir, hadis ve bilhassa tasav-
vuf edebiyatındaki malumatın önemli bir kısmı Gılgamış, İskender ve Yahudi efsa-
nelerinden tedarik edilmiş gözükmektedir.”63

Hızır’a izafe edilen olağanüstü sıfat ve eylemler insanoğlunun aksi mümkün 
olmayan gerçeği kabullenmekte zorluk çektiği ölümün soğuk yüzünden kaçış, insan-
ların düşüncelerinin derinliklerinde var olması muhtemel ölümsüzlük fikri, sonsuz-
luk, üstünlük ve mutlak özgürlük gibi ezeli özlemlerinin, Hızır’ın mitolojik şahsiye-
tinde dile getirilmesini ifade ediyor olsa gerektir.

Mutasavvıflar, belki de sahip olduklarını iddia ettikleri batın ilmin, zahir ilme 
üstün olması isteklerinden dolayı, zahiri bilgi temsilcisi konumundaki Hz. Musa’nın 
Batıni ilim sahibi Bilge Kul’a karşı ‘işlerin hikmetini bilememesi’ sebebiyle 
Kur’an’da geçtiği şekliyle Bilge Kul’u Hızır olarak algılamak istemişlerdir. 

Sadece Mutasavvıflar üzerinde bir suçlama gibi görünse de aslında inançlı 
inançsız herkes tarafından efsanelerde, hikayelerde ve masallarda geçen ölümsüzlük 
fikri, aynen alınmak suretiyle, kutsal kitaplarda geçen vahiy ve vahyin bozulmuş 
yorumlarıyla birleştirilerek bir Hızır portresi oluşturulmuştur. Gerçekte Allah’a ait 
sıfat ve eylemler hiçbir çekinti söz konusu olmadan bedene büründürülerek Hızır’a 
giydirilivermiştir. “Her geceyi Kadir, her geleni Hızır bil” sözünde olduğu gibi her 
yerde hazır ve nazır bir insan-tanrı icat edilivermiştir.  

Aslında Kur’an’daki kıssa bize; “Her bir şeyi bilen ve gören, her şeyi hikmetle 
yapan” birisinin varlığını anlatmaktadır. O’nun bilgisi zamanı kuşatmış, gaybı ve 
geleceği de bilir. Fakat biz bilmeyiz. Biz çok zaman O’nun fiillerinin hikmetini de 

62 Evliya Çelebi, Seyahatname, çev. M. Çevik, İstanbul, 2012, C. I, s. 21-23; aynı eser, C. VII, s. 430
63 Kıssaların Dili, 169-170
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göremeyiz. O halde bizler bir şeyde hikmet olup olmadığını aramak yerine, Hz. Mu-
sa gibi düşünmeli ve davranmalıyız. Çünkü işlerin hikmetini bilmek zorunda değiliz. 
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İKİ VİLAYET, İKİ VALİ, BİR YOL:

İMPARATORLUK TAŞRASINDA TOPLUMSAL 

SINIF KATMANLARI ÜZERİNDEN MENFİİ 

UĞRAŞLARA DAİR BİR ÖRNEK

Murat ALANDAĞLI*

ÖZET 

İkilik denen kavram, tek başına bile ürpertici gelir bizlere. Biliriz ki bir olum-
suzluk mevcuttur. Temelinde birçok neden bulunan bu ürpertici kelimenin tarihi, 
insanlık tarihiyle eşdeğer bir maziye sahip olsa gerek. Bu nedenle tarihin her evre-
sinde bu çıkmazdan kaynaklı, değişik sonuçları olan olaylara rastlamamız mümkün-
dür. Elbette ki bu çıkmazın herhangi bir kişi ile belli bir görevi üstlenmiş kişilerce 
sergilenmesi sonuçları itibariyle de farklı sonuçlar doğuracaktır. Kim bilir belki de 
yaşadığımız dünyada mevcut çıkmazların kaynakları, tarihin bir evresinde cereyan 
etmiş ve buğun okuyup geçtiğimiz bu tarz olaylarda gizlidir. Çalışmamızda birçok 
farklı inancı uzun süre idare etmiş teşekküllerden olan Osmanlı İmparatorluğu'nun 
Ankara ve Sivas vilayet valilerinin, Kızılbaş-Alevi taifesi üzerinden sergilen menfi 
temelli davranışları ile sonuçları ele alınacaktır. Öyle ki Sünni itikada sahip Müslü-
manlar ile Kızılbaş-Alevi veya Ermeniler arasında fesat çıkararak durumdan fay-           
dalanmayı düşünen bir valinin yanında, son dönemlerinde birçok problemle baş et-
mek zorunda kalan Osmanlı İmparatorluk merkezinin uğraşlarına rastlanılacaktır. Bu 
noktada imparatorluğun özellikle konuyla ilgili tüm şikayet, söylentileri değerlen-
diren; gizli tahkikatlar yaptıran, suçluları cezalandıran tavrı dikkat çekmektedir. Söz 
konusu olayın kayda değer bir diğer özelliği de gerek Sivas ve gerekse de Ankara 
havalisinde yaşayan farklı inanç ve yaşam kaideleri bulunan insanların, sergilenen
bu çekişmenin dışında, hayatlarını kendilerince yaşamayı sürdürmüş olmalarıdır.

* TKGM. Arşiv Dairesi Başkanlığı, Uzman, alandagli19@hotmail.com
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GİRİŞ

Her ne kadar yerli ve yabancı birçok araştırmacı tarafından hukuki değil, siyasi 
bir mesele1 veya taşrada yaygınlık kazanan yerel gurupları tasfiye etmek maksadıyla 
yayınlandığı yönünde iddialar varsa da 2 Tanzimat; Osmanlı İmparatorluğu taşra 
idaresinde önemli değişikliklerin yapıldığı bir dönemi işaret etmektedir. Bu dönem-
de hayata geçirilen pek çok idari ve adli düzenleme, imparatorluğun taşra yönetim 
organizasyonunda bazı değişiklikleri kaçınılmaz kılmıştır. Temelde idari fonksiyonu 
tek merkezde birleştirmeyi esas edinen bu düzenlemeler, maalesef tarihin her döne-
minde izlerine rastladığımız iktidarın kişileştirilmesi amaçlı kimi uğraşların önüne 
geçememiştir.3 Zira II. Abdülhamit rejiminin, dönemin kendine has koşulları dâhi-
linde biçimlendiğini ifade eden Berkes; esas gücün Sultanın etrafında birleşmiş ol-
masını bu sürecin en önemli sonuçlarından biri olarak gösterir. Ona göre bu duru-
mun en önemli sonuçlarından biri oldukça geniş bir bürokratik örgütün doğmuş 
olmasıdır. Abdülhamit rejiminin ulema, bürokrat ve askeri sınıfa mensup kişilerden 
sadık, güvenilir bir çember oluşturma gayreti, şüphesiz söz konusu bu bürokratik
sınıfın yanında resmi olmayan başka bir yapılanmanın önünü açmıştır.4 Resmi ol-
mayan bu örgütün en önemli sakıncası; haber alma, toplama ve yayma konusundaki 
sınırsız özgürlüğe sahip olmasıdır.5 Diğer taraftan bu durumun iki önemli düşünsel 
sonucu bulunmaktaydı. İlk olarak evet Osmanlı Padişahı taşra başta olmak üzere İm-
paratorluk genelinde olup biten hemen hemen her şeyden haberdardı. İkincisi ve 
konumuz acısından oldukça önemli olanı ise, bu haberlerin güvenirliği meselesiydi. 
Bu nedenle saraya ulaşan her haberin ehemmiyeti kadar tetkiki de önemli bir prob-
lem olarak karşımıza çıkmaktadır. Hele hele merkezileşme eğiliminin arttığı bir 
dönemde "yetişkin kadro" sıkıntısı da söz konusu bu çıkmazın en önemli problem-
lerinden biri olarak ortaya çıkmaktadır. Öyle ki dönem itibariyle birçok vali rutin 
işlerini dahi yürütecek personele sahip değildir.6

II. Abdülhamit dönemine kadar vilayet memurları ancak bazı şartlar dahilinde 
saray ile direk iletişim kurabilmekteydiler. Yıldız merkeziyetçiliği olarak da tanım-
lanabilecek olan bu dönemde sadaret veya nezaretlerden başka bizzat padişah da 
vilayetlerde olup bitenlerden belli bir siyasal deneyimi oluşmuş valiler vesilesiyle 

1 İhsan Süreyya Sırma, Tanzimatın Götürdükleri, Beyan Yayınları, İstanbul, Mart 1995, s. 21.
2 Dına Rızk Khoury, Osmanlı İmparatorluğu’nda Devlet ve Taşra Toplumu Musul 1540-1834, Çev. Ülkü 

Tansel, Tarih Vakfı Yurt Yayınları, İstanbul, 2003, s.7.
3 Maurice Duverger, Siyasal Rejimler, Çev. Teoman Tunçdoğan, İstanbul, 1986, s. 8.
4 N. Berkes, a.g.e. 346.
5 Niyazi Berkes, Türkiye’de Çağdaşlaşma, Haz. Ahmet Kuyaş, Yapı Kredi Yayınları, VI. Baskı, İstanbul 

Mart 2004, s. 343, 344.
6 İlber Ortaylı, Türkiye Teşkilat ve İdare Tarihi, Cedit Neşriyat, Ankara, 2007, s.495
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haberdar olmaktaydı.7 Bu haberleşmenin gerçekleşmesinde telgraf gibi bir iletişim 
aracının kullanılması şüphesiz önemli bir faktördür.8

François Georgeon, merkezileşme ve çıkmazlarıyla ele aldığımız II. Abdülha-
mit Dönemi hakkında kanımızca oldukça önemli çıkarımlarda bulunmuştur. Ona 
göre bu dönemin en önemli özelliği, dinsel nüfuzun İmparatorluk yönetim kademe-
leri üzerinde etkin bir rol üstlenmiş olmasıdır. Kültürel bir türdeşliği yaratmak adına 
daha çok camii ve mescidin yapılması ile okul programlarında dinsel öğelere hayli 
fazla yer verilmesi gibi pek çok hususu iddialarının destekçisi olarak öne sürer.9

1867 tarihli Nizamnameyle vilayet teşkil olunan Sivas10, İmparatorluk coğraf-
yasında demografik çeşitliliğin ön plana çıktığı önemli merkezlerden biridir. Bu ne-
denle farklı temelli pek çok tepkinin peyda olduğu bir mahal olarak Osmanlı klasik 
ve son dönem tarih sayfalarında yerini almıştır.11 Vergi isyanlarının adeta sıradan 
olaylar12 haline geldiği XIX. yüzyılda merkezi idare veya yerel idarecilere tepki ko-
yuşun, mizaca, söyleme, müziğe yansıdığı bir coğrafya13 olarak Sivas, resmi litera-
türde akaid-i diniyyeye aykırı Kızılbaşların türedikleri, yoğun olarak yaşadık-ları bir 
mahal olarak karşımıza çıkmaktadır. 15 Kanûn-ı Evvel 1319 (M. 28 Aralık 1903) 
tarihli bir belgede, Kızılbaşların bu bölgelerde çoğalmasının sakıncaları belirtilmiş 
ve kısa sürede gereken önlemlerin alınması istenmişti.14 Bölgede Kızılbaşlara özel-
likle Türkçe yazılmış kitap ve risalelerin dağıtılarak okutulmasının doğru olacağı 

7 Osmanlı İmparatorluğunun son döneminde taşra idaresinde vali olarak görev yapmış olanların genellikle 
Dahiliye Nazırı olarak atandıkları görülmektedir. Bu nedenle görev yapmış oldukları bölgelerdeki kimi 
uygulama veya düşüncelerine dair kararların izlerine nazırlık yaptıkları dönemde rastlamamız mümkün 
olabilmektedir. Çalışmamızın ana karakterleri arasında yer alan Memduh Paşa'nın nazırlığında Sivas 
Valiliği sırasında edindiği düşünsel öğelerin izlerine rastlanılmaktadır., Abdülhamit Kırmızı, "Siyakat 
Tezayüd Etmekte: Memduh Bey'in Sivas Valiliğinde Ermeni Politikası (1889-1892), Osmanlı 
Döneminde Sivas Sempozyumu Bildirileri (21-25 Mayıs 2007), C. I, Sivas 2007, s. 361.

8 A. Kırmızı, a.g.m., s.22,23
9 François Georgeon, “Son Canlanış”, Osmanlı İmparatorluğu Tarihi,C. II, Yönt. Robert Mantran, Çev. 

Server Tanilli, Cem Yayınları, İstanbul 1995, s.158. Dinsel nüfuzun tesiri hakkında Bkz. Büşra Ersanlı 
Behar, İktidar ve Tarih, Türkiye’de Resmi Tarih Tezinin Oluşumu (1929-1937), Afa Yayınları, İstanbul, 
1996, s. 52.

10 Mehmet Mercan, "Sivas Vilayeti'nin Teşkili ve İdari Yapısı (1867-1920)", Osmanlı Döneminde Sivas 
Sempozyumu Bildirileri (21-25 Mayıs 2007), C. I, Sivas 2007, s. 549-558.

11 Selahattin Döğüş, “Osmanlılar Döneminde Sivas'ta Türkmen İsyanları (Klasik Çağ)”, Osmanlı 
Döneminde Sivas Sempozyumu Bildirileri (21-25 Mayıs 2007), C. I, Sivas 2007, s. 85-111; Faruk 
Sümer, Safevi Devletinin Kuruluşu ve Gelişmesinde Anadolu Türklerinin Rolü, Türk Tarih Kurumu Ya-
yınları, Ankara 1992. 

12 Nadir Özbek, "Abdülhamid Rejimi, Vargi Tahsildarlığı ve Siyaset 1876-1908", Devr-i Hamid, Sultan 
II. Abdülhamid, Haz. M. M. Hülagü, Ş. Batmaz, G. Alan, C. IV, Kayseri 2011, s.25.

13 Mehmet Yardımcı, "Osmanlı Döneminde Olumsuz Davranışlara Karşı Sivaslı Aşıkların Başkaldırıları 
ve Yergi Şiirleri", Osmanlı Döneminde Sivas Sempozyumu Bildirileri (21-25 Mayıs 2007), C. II, Sivas 
2007, s. 241-252.

14 "... akaid-i sahîha-i dinîyyenin muhafaza-i selâmeti elzem bulunduğundan devamı kat'iyyen gayr-i caîz 
olan bu hale karşı tedâbir-i lazimenin sür'atle ittihâzı ve Kızılbaşların izlâl eyledikleri ahâli-i islamiy-
yeye akâid-i diniyyeyi telkin edecek ulemânın indel'icab lazım gelen kuraya i'zâmıyla...", BOA. BEO. 
2242/168092, T. 1321/L./10.
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belirtilmiştir.15 Tüm bu çabalar esasında dışarıda oynanan oyunlara karşı II. Abdül-
hamit'in içeride sırtını dayayabileceği tek mezhep etrafında birleşmiş bir tabaka 
yaratma emelinden başka bir şey değildi. Bu maksatla öncelikle mezheb-i pak olarak 
telakki edilen Hanefi mezhebi dışındaki mezheplerin etkisi kırılmalı hatta yok edil-
meliydi. Bu nedenle seyyar medreseler de dahil olmak üzere eğitim faaliyetlerine hız 
verilmiş, buralarda yetiştirilen genç misyonerler ise Kızılbaşlar16 ile Şiileri Hane-
fileştirmek maksadıyla yoğun uğraş vermişlerdir. 17 XIX. yüzyılda temelleri daha 
eskiye dayanan bir anlayışla18 Bektaşiliğin; özellikle rejim tarafından desteklenen 
Nakşibendiler ve medrese mensuplarının da gayretiyle tenkit edilmeye başlandığı 
görülmektedir. Özellikle Bektaşilerin zındık olduklarının ispatına yönelik çalışmalar,
İmparatorluk diplomasisini de bu yönde etkilemeyi başarmıştır.19Kızılbaş nüfusunun 
yanında Sivas'ta 1877-1878 Osmanlı-Rus savaşının akaidinde gerçekleşen bir olay-
dan hareketle Ermeni nüfuzunun da yoğunluk kazandığı anlaşılmaktadır. Zira Ku-
zey Kafkasya'da göç eden 60.000 Türk nüfusun Sivas'a yerleştirilmesi fikrine Erme-
niler, şiddetle karşı çıkıp belirlenen bölgenin kendilerine ait tapulu arazi olduğunu 
dile getirmişlerdir. 20 XIX. yüzyıl ortalarına kadar sadık tebaa olarak adlandırılan 
Ermeniler, Sivas bölgesinde İngiliz başkonsolos Charles Wilson'un gelişiyle dik baş-
lı, asi, düzen tanımaz hale gelmişlerdir.21 1895 tarihinde İngiltere, Fransa ve Rusya 
Osmanlı İmparatorluğuna bir nota göndererek Berlin Antlaşması’nın 61. maddesinin 
gereklerini yerine getirilmesini istemiştir. Bu madde ile hükümet başta Ermenileri,

15 "...bilhassa hatt-ı Irakiyye'de Şiilerin günden güne daîre-i nüfuzları tevsî' etmekde oldukları mutavatıren 
mervî olub mezheb-i Şiinin oralarda tevessü' ve intişarından ise...", BOA. Y. A. HUS. 462/44, T. 
1321/N./08.

16 Kızılbaş, Kızılbaşlılık ifadeleri için Bkz. Irena Melikoff, Uyur idik Uyardılar Alevilik-Bektaşilik 
Araştırmaları, Çev. Turan Alptekin, Demos Yayınları, İstanbul, 2009, s. 51-70; Nihat Çetinkaya, 
Kızılbaş Türkler (Tarihi Oluşumu ve Gelişimi), Kum Saati Yayınları, İstanbul 2004, s.415-424.

17 Asimilasyon politikalarının İttihat ve Terakki Partisi döneminde de farklı metotlarla devam ettiği 
anlaşılmaktadır.,  Necdet Saraç, Alevilerin Siyasal Tarihi, C. I (1300-1971), Cem Yayınları, İstanbul, 
2011, s. 125, 141.

18 985 tarihli Mühimme defterindeki bir kayıt imparatorluk merkez idaresinin Kızılbaşlığa dair bakışı 
hakkında önemli bilgiler içermektedir. Söz konusu kayıt Rum Beylerbeyinin Kızılbaşların ancak 
topyekun telef edilmeleriyle üstesinden gelinebilecek bir mesele olduğu yönündeki düşüncesine 
verilmiş bir cevap olma özelliği taşımaktadır. Zira topyekun telef edilmelerindense ev-barkları ile 
ilişkileri koparılarak refakatçiler eşliğinde Kıbrıs'a sürülmelerinin doğru olacağı yönündedir., BOA. 
MHM., Defter No: XXXIII, T. 985, s. 413; 1574 tarihli II. Selim ve 1583 tarihli III. Murad imzalı bir 
başka fermanlarda Amasya'daki Kızılbaşların cezalandırılmaları konu edinmektedir. Bkz. İmre 
Adorjan, "Mum Söndürme İftirasının Kökeni ve Tarihsel Süreçte Gelişimiyle İlgili Bir Değerlendirme", 
Alevilik, Hazr. İsmail Engin-Havva Engin, Kitap Yayınevi, İstanbul 2004. s.132,133

19 Zira giderek şahsen Hacı Bektaş'a değil de Bektaşi mensuplarına dair sert eleştiriler artmaya 
başlamıştır. Bektaşilerin "şer-i şerife şirk koştukları ve sayılarının giderek çoğaldıklarına dair söylemler 
yayılmaya başlanmıştır. İmparatorluk merkez idaresi ise bunların beş vakit namazı cemaatle birlikte 
kılıp, kılmadıklarının belirlenmesi gayretine düşmüştür. İlber Ortaylı, "Tarikatlar ve Tanzimat Dönemi 
Osmanlı Yönetimi", OTAM, Ankara Üniversitesi Osmanlı Tarihi Araştırma ve Uygulama Merkezi 
Dergisi, S. VI, Ankara 1995, s. 282, 283.

20 B. N. Şimşir, a.g.m., s. 90.
21 Bilal N. Şimşir, "Tarihte Ermeni Terörü ve Sivas Vilayeti", Uluslararası Terörizm ve Gençlik Sem-

pozyumu Bildirileri (24-26 Nisan 1985), Emek Matbaası, Sivas 1986,  s. 84-87
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Çerkez ve Kürtlerden korumak gibi bir dizi idari, adli değişiklik yapmayı taahhüt 
etmiştir.22

Tarih öylesine ilginç bir bilim dalıdır ki, bazen uzun zaman dilimin bir kesitin-
den elde ettiğiniz bulgular döneme, dönem insanlarına, siyasi, ekonomik ve kültürel 
düşüncelerine dair bütüncül bir bakışın ortaya çıkmasına vesile olmaktadır. Olayın 
kendine has karmaşıklığı bazen araştırmacıyı belli başlı tasniflere zorlar. Bu nedenle 
özümseme, sıraya koyma ve aktarmada büyük bir kolaylık sağlanmış olur. Çalışma-
mızda bu hassasiyet ekseninde ele aldığımız konuyu öncelikle bir mesele olarak 
tanımlamaktayız. Söz konusu bu meselenin aktörleri, söylemleri, merkezi idarenin 
yaklaşımı gibi birçok farklı alt başlık elde edilerek işlenilmesi, yaklaşık iki asırlık bir 
dönemde peyda olmuş meseleyi derinlemesine analiz, kavrama ve nesnel çıkarım-
larda bulunmamıza vesile olacaktır.

1. MESELENİN AKTÖRLERİ

1.1. Sivas Valisi İbrahim Halil Paşa

Yanya Valiliği yapmış Ali Servet Paşa Sülalesinden Timur Paşa'nın oğludur. 
1263 (1847) tarihinde Ergiri'de doğmuştur. Sıbyan Mektebinden sonra sırasıyla Rüş-
tiye ve Lisan Mekteplerinde eğitim görmüştür. 1867 tarihindeki maaşsız olarak 
Mahrec-i Aklam ve Lisan Mektepleri müdür muavinliklerinin ardından, 1869 tari-
hinde muavinlik görevlerinde bulunmuştur. Daha sonra Tahrirat-ı Hariciye Kalemi-
ne memur olmuştur. 1870 tarihine ise Atina Sefareti ikinci katipliğine atanan Halil 
Paşa, aynı yıl içinde Floransa İkinci Ser Kitabetine tayin olmuştur. Ardından 1872 
tarihinde Altıncı Daire Tahrir Reisliği, 1875’te ise Hürrem Bey Baş Şehbenderliği
görevlerini ifa etmiştir. 1877 tarihinde Peşte Baş Şehbenderliği, bir yıl sonra da Girit 
Vilayet Müşavirliklerinin ardından Tırhala ve Serfice Mutasarrıflığı görevlerinde 
bulunmuştur. 1887 tarihinde Van Valisi olan Halil Paşa'nın, yaklaşık beş yıllık bir 
süre ifşa ettiği bu vazifeden, kendisinin Van Askeri Kumandanı ile Belediye Baş-
kanıyla olan husumeti ve muhalefeti nedeniyle ihraç edilerek Sivas Vilayet Valiliği 
görevine getirildiği görülmektedir. Akabinde 1897 tarihinde Hüdavendigar, 1904 
tarihinde ise Beyrut Valiliklerine atanmıştır. 1909 tarihinde emekli olan Halil Paşa,
her ne kadar Hüdavendigar Valiliğine tekrar tayin olunmuşsa da sağlık problemlerini 
öne sürerek bu vazifeyi kabul etmemiştir. 1870'den itibaren salise, saniye, mütema-
ziye, ûla-i sânî, ûla-i evvel, Rumeli Beylerbeyliği, bâlalık, vezirlik, dördüncü ve bi-

22 Abdülhamit Kırmızı, "Abdülhamid'in  Vilayetleri ve Valileri", Devr-i Hamid, Sultan II. Abdülhamid,
Haz. M. M. Hülagü, Ş. Batmaz, G. Alan, C. I, Kayseri 2011, s. 18.
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rinci rütbeden mecidi, birinci ve ikinci rütbeden Osmani, altın liyakat madalyası,
murassa mecidi nişanları sahibidir.23

1.2. Ankara Valisi Mehmet Memduh Paşa

Hazine-i hassa nazırlarından Mazlum Fehmi Paşa'nın oğlu olup 1839 tarihinde 
İstanbul'da doğmuştur. Asıl adı Mehmet'tir. Kalemde "Memduh"; şiirlerinde ise 
"Fâik" mahlaslarını kullanmasından dolayı Mehmet Faik Memduh olarak literatüre 
geçmiştir. Sıbyan mektebinin ardından Bayezid ve Valide Rüştiyelerinde okumuştur.
1855 tarihinde Mektub-i Hariciye Odasına girmiştir. Burada altı yıl maaşsız çalış-
tıktan sonra, Sultan Abdülaziz'in tahta çıkmasının akabinde Mabeyn Başkatipliğine 
tayin olmuştur. 1861 ile 1875 tarihleri arasında Ahmedi Kalemi, Maarif Nezareti 
Mektupçuluğu ve Sadaret Mektupçuluğu görevlerini ifa etmiştir. Daha sonra Maliye 
Nezareti Mektupçuluğu ve Şura-yı Umur-ı Maliye Azalığının akabinde 1882 tarihin-
de Şura-yı Devlet Azalığına getirilmiştir. Değişik derecelerde Mecidi ve Osmani 
rütbelerinin yanında İran, Rusya, Almanya, Bulgaristan gibi yabancı devletlerce de 
verilmiş nişanları bulunan Memduh Paşa, 1887 tarihinde Konya Valisi olmuştur. İki 
yıl sonra özellikle Ermenilerin yoğun şikayette bulunduğu Sivas Valiliğine, nihayet 
bu şikayetler neticesinde ise 1893 tarihinde Ankara Valiliğine getirilmiştir. 1894'te
Vezirlik rütbesine yükselen Memduh Paşa, 1895'te Kıbrıslı Kamil Paşa'nın sadareti 
döneminde Dahiliye Nazırı olmuştur. Bu vazifeye atanmasında II. Abdülhamit'le 
geçmişten gelen yakınlığının etkili olduğu düşünülmektedir.

1908 İhtilalinin akabinde halkın hakaret içeren söylem ve davranışları arasında 
tutuklanarak Harbiye Dairesine götürülmüştür. Burada bir süre kaldıktan sonra 
"Enkaz-ı İstibdad" (Hükümet-i Hamidiye Enkazı) olarak adlandırılan yüz altı kişilik 
listenin üçüncü sırasında yer alarak, önce Büyükada'ya ve ardından da Sakız'a sür-
gün edilmiştir. İtalya'nın Trablusgarp'ı işgalinin akabinde İzmir'e ve nihayet genel af 
ilanından sonra İstanbul'a dönmüştür. Boğaziçi’nde Kireç Burnu'ndaki yalısında ya-
şayan Memduh Paşa 1925 tarihinde burada ölmüş ve Çarşamba'daki İsmet Efendi 
Dergahına defnedilmiştir. Başta kendi dönemindeki siyasi olayları konu edinen tari-
hi ve edebi nitelikte birçok eseri bulunan Memduh Paşa, son dönem Türk edebiyatı-
nın önemli simalarından biri olarak karşımıza çıkmaktadır. Leskofçalı Galib, Namık 
Kemal gibi birçok yazarla birlikte Şiir Meclisleri düzenlemiştir.24

23 BOA. DH. SAİD. (Sicil-i Ahval Defteri), Defter No: 26, s. 251-252; BOA. Y. PRK.A., 7/29, T. 
29/Ca./1309., BOA. Ş.D., 1877/52, T. 14/L./1314.; Mehmed Zeki Pakalın, Sicil-i Osmanî Zeyli Son 
Devir Osmanlı Meşhurları Ansiklopedisi, Haz. Ayhan Afşin Ünal, C. VIII, Türk Tarih Kurumu 
Yayınları, Ankara 2008, ss. 11-13; BOA. Y. PRK. BŞK. 41/14, T. 1312/L./28.

24 BOA. DH. SAİD (Sicil-i Ahval Defteri), Defter No: 1, s. 84, 85; Salim Aslantaş, Bir Osmanlı 
Bürokratı: Mehmed Memduh Paşa, Kök Araştırmaları, III/I, Bahar 2001, ss.185-202; Türk Dünyası 
Ortak Edebiyatı Türk Dünyası Edebiyatçıları Ansiklopedisi, C. VI, Atatürk Yüksek Kurumu Atatürk 
Kültür Merkezi Başkanlığı, Ankara 2006, s. 298; Zekeriya Kurşun, "Mehmed Memduh Paşa (1839-
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2. AKTÖRLERİN SÖYLEMLERİ

2.1. Memduh Paşa 

Evvel olurdu ehl-i recâ bir vezîre bend
Simdi vezîrler ne ‘aceb kim cezîre bend25

Meselenin aktörleri bölümünde öncelikle Halil Paşa'ya yer verip söylemleri 
kısmında ise Memduh Paşa'ya yer vermemiz; ele aldığımız meseleye dair iddiaların 
genel olarak Memduh Paşa tarafından öne sürülmüş olmasındandır. Zira çalışma-
mızın genelinde de görüleceği üzere Halil Paşa daha ziyade gerek şahsi meseleleri 
ve gerekse de Kızılbaşlıkla ilgili demeçlerinde savunma yapan bir kişilik sergile-
mektedir. Dolayısıyla onun bu türlü izahlarına temel oluşturan iddiaların öncelikle 
verilmesinin daha doğru olacağı düşünülmüştür. Ayrı başlıklar altında ele alınan 
aktörlere dair iddialar ve iddia ettikleri söylemler alt başlık altında ele alınarak konu-
nun bütüncül ve karşılaştırılmalı bir şekilde anlaşılması amaçlan-maktadır.

2.1.1. Bölgede Giderek Artan Ermeni Olayları ve Memduh Paşa

İngiltere'nin Ankara Konsolosu Cumberbatch; Abidin Paşa gibi deneyimli bir 
valinin Cezayir-i Bahr-ı Sefid valiliğine gönderilip onun yerine rüşvette nam salmış 
Memduh Paşa'nın atanmasını İmparatorluk için büyük bir talihsizlik olarak yorum-
lar. Ona göre Memduh Paşa'nın Sivas'tan ayrılmasıyla bölgede yaşanan Ermeni 
olaylarında ciddi bir artış gözlemlenmiştir. İngiliz konsolosa göre Memduh Paşa,
Ermeni meselesinin hassasiyeti ve önemi üzerinden, başta merkezi idare olmak 
üzere ilgili ilgisiz tüm birimlere uyarılarda bulunan bir bürokrat portresi çizmektedir. 
Konsolos Paşa'nın söz konusu bu uğraşına somut delil olması maksadıyla bazı Er-
meni olaylarını bizzat tertiplediğini de iddia etmiştir.26

Gerçekten de 1893'te özellikle Sivas ve Ankara vilayetlerinde meydana gelen 
Ermeni olaylarının nedenleri ve gelişimleriyle ilgili olarak değişik fikirler ortaya 
atılmıştır. Bu fikirlerden konumuz açısından dikkat çekici olanı Kürdistan konsolosu 

1925), Türkiye Diyanet Vakfı Ansiklopedisi, C. XXVIII, Ankara 2003, ss. 495-497;  Ömer Faruk 
Şerifoğlu, Mehmed Memduh Paşa (İstanbul 1839-8 Nisan 1925), Yaşamları ve Yapıtlarıyla Osmanlılar 
Ansiklopedisi, Yay. Yönt. Ekrem Çakıroğlu, Yapı Kredi Yayınları, İstanbul 1999, ss.150,151. Türk 
Meşhurları Ansiklopedisi, Yazan: İbrahim Alaettin Gövsa, Yedigün Neşriyat, s. 252; Türk Ansik-
lopedisi, C. XXIII, Milli Eğitim Basımevi, Ankara 1976, s.470; Salname-i Vilayet-i Sivas, 1308 (1890), 
http://www.tarihbilinci.com, (Erişim Tarihi: 26/07/2013); Mehmed Zeki Pakalın, Sicil-i Osmanî Zeyli 
Son Devir Osmanlı Meşhurları Ansiklopedisi, Haz. M. Keskin, G. Alan, Ş. Batmaz, E. Güldüoğlu, C. 
Kartın; C. XII, Türk Tarih Kurumu Yayınları, Ankara 2008, ss. 33-37.

25 Memduh Paşa'nın Sakız Adasında sürgünde iken söylediği beyit.
26 A. Kırmızı, Siyakat Tezayüd Etmekte:..,  s.369,370; Memduh Paşa'nın Ermeniler ilgili tespitlerini içe-

ren değişik tarih ve birimlere yazılmış pek çok telgrafları, raporları bulunmaktadır. BOA. Y. PRK.
UM., 29/58, T. 1310/Mart/20.
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Graves'in açıklamalarında gizlidir. Graves, Müslümanlara oranla hayli az bir nüfus 
yoğunluğuna sahip Ermenilerin, Sivas'ta ayrılıkçı bir harekete cesaret edemeyecek-
lerini ifade etmektedir. Diğer taraftan her köşeye asılan ve halkı tepkiye çağıran 
afişlerde, Ermenilerin amaç ve şikayetlerine değinilmemiş olmasını da yadırgar. Bu 
nedenle söz konusu olayların arkasında değişik kişi veya devletlerin olabileceğini
belirtir. Konsolos bu noktada Doğu Anadolu'daki gelişmeleri de göz önüne alarak ilk 
suçlamayı Rusya'ya yöneltir. Etkili bir muhalefet güden Jön-Türklerce de yapılmış 
olabileceğini belirttikten sonra nihayet Sivas'ın eski valisi Memduh Paşa'nın bizzat 
veya oradaki adamları vesilesiyle tertiplediği bir eylem olarak ele alınabileceğini
vurgular. Konsolosun bu yöndeki iddiasını Memduh Paşa'nın valiliğiyle ilgili önemli 
bir çalışması bulunan Kırmızı'da desteklemektedir. Kırmızı, Memduh Paşa'nın Si-
vas'a yeni atanan Halil Paşa'nın itibarını sarsmak maksadıyla devlet, hükümet aleyh-
tarlığı içerikli afişler hazırlatıp, çoğaltarak adamları vesilesiyle dağıtmış olabilece-
ğini ileri sürmektedir.27 Diğer taraftan Memduh Paşa'nın özellikle önemli bir Kızıl-
baş yerleşkesi olan Tokat havalisinde Kızılbaşlığın yayılmasını önlemek için bir an 
evvel alınması gereken önlemleri içeren tahriratı inceleyen Maiyet-i Askeriye Ko-
misyonun hazırlamış olduğu raporda da konuyla ilgili verilere rastlanılmaktadır. Zira 
Muş, Erzurum ve Bitlis havalisinde Ermeni olaylarındaki artış başta olmak üzere 
özellikle Muş havalisinde bulunan Müslümanların yaşanan olaylar nedeniyle Yoz-
gat, Tokat ve Ankara havalisine göç ettiklerinin vurgulandığı raporda, Sivas'ın eski 
valisi Memduh Paşa'nın bölgede gerçekleşen Ermeni olayların önemli bir tetikçisi 
olduğu yönünde hayli önemli anekdotlara yer verilmektedir.28

Memduh Paşa'yla ilgili bu iddialar akıllara 22 Mart 310 (M. 3 Nisan 1894) tari-
hinde Merzifon'da yaşanmış bir olayı getirmektedir. Zira bu tarihte Merzifon merkez 
camisinin duvarına Türkçe olarak yazılıp asılmış bir varakaya rastlanılmıştır. Söz 
konusu varakada, Ermenilerin kendi emellerine ulaşmak, fesat düşüncelerini yaymak 
maksadıyla Kızılbaşlarla birleşmeyi planladıkları hatta bölgedeki Ermeni ve Kızıl-
başlardan müteşekkil bir askeri güç oluşturmaya başladıkları iddia edilmekteydi.29

Memduh Paşa'nın bölgede Halil Paşa'nın başarısız bir yönetim ifa ettiğini ortaya 
koymak ve Müslüman halkı bu noktada harekete geçirmek maksadıyla böyle bir 
olayı tertiplediği düşünülebilir. Onun bu düşüncesinde kısmen başarılı olduğunu 
merkezi idarenin Halil Paşa'dan bu maksatla Ermeniler ve Ermeni nüfus yoğunluğu 
hakkında detaylı bilgi istemesinden hareketle söyleyebiliriz.30

27 A. Kırmızı, Siyakat Tezayüd Etmekte:..,  s.369.
28 BOA. Y.MTV.53/108, T. 1307/Temmuz/20.
29 “Geçen Martın yirmi ikinci günü Merzifonda Baş Camii-i Şerifinin dış duvarına … Türkçe elde edilen 

bir varaka Ermeni fesâd komitesinin efkâr-ı muzırrasına yardım etmek üzere Kızılbaşlardan asker 
tertip…” BOA. DH. MKT. 247/34, T. 1311/Z./06.

30 “… kaza-i mezbûrun İslam Nüfusu 19.910 nefer olub…”, BOA. Y. PRK. UM., 29/35, T. 1311/Ş./07; 
“… Merzifon Kazasının nüfus mevcudesi zükûr ve inâs olmak üzere 19.072 İslam ve 4.790 Ermeni ve 
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2.1.2. Kızılbaşlar Müslümanlar İçin Önemli Bir Tehdittir

Sivas Valiliği sırasında oluşturduğu gizli haberleşme ağı vesilesiyle Ankara 
Valisi olmasına rağmen Sivas'a ait önemli gelişmelerden haberdar olduğunu belirten 
Memduh Paşa, Kızılbaşlığın Ermeni fesadına yarayan oldukça zararlı bir faaliyet 
olduğunu ifade etmiştir.31 Anadolu'da Kızılbaşlar ile Ermenilerin Müslümanlar için 
çok büyük bir tehlike arz ettiğini belirten Memduh Paşa her defasında Ankara ve 
Kırşehir ile Sivas bölgesinde pek çok Kızılbaş yerleşkesinin bulunduğunu, Kızılbaş-
ların ehl-i İslam’a karşı olup daha ziyade Ermenilere meyil ettiklerini vurgulamak-
tadır. Memduh Paşa özellikle Tokat, Sivas ve Ankara bölgesinde yüz binin üzerinde 
nüfusa sahip Kızılbaşların yayılma alanlarının Orta ve Kuzey Anadolu ekseninden 
hareketle İran hududuna dayandığını ifade ederek buradan XVI. yüzyıla kadar 
temelleri olan meseleye dikkati çeker. Dolaylı olarak Kızılbaşlarla daima ciddi bir 
tehdit olarak algılanan İran arasında bir koridorun kurulduğunu vurgular. Bu kori-
dorun işler durumda olması İmparatorluk için tahmin bile edilemeyecek olumsuz 
sonuçlar doğurur.32 O halde Kızılbaşlar, İmparatorluğun güvenliğini içten Ermeniler 
ise dıştan İranlılarla ittifak halinde olan bir güruhtur. Bu düşünsel alt yapının onun 
Kızılbaş veya Kızılbaşlığa dair söylemlerine de yansıdığını ifade etmemiz gerek-
mektedir. Zira Ankara Valiliği sırasında, Ankara'da az olmasına rağmen Sivas'ta
ismi Hasan, Hüseyin ve Veli olan pek çok kişinin bulunulduğunu ve fakat bunların 
Müslüman sayılmalarına rağmen Müslümanlığa kin ve nefret güttüklerini ifade 
etmektedir. Memduh Paşa Kızılbaşlar tarafından kullanılan isimlerin İslam'ın önemli 
simalarına, ehl-i beyt mensuplarına ait olmasına rağmen içerik olarak dini gerekleri 
yerine getirmediklerini belirtmekte ve bu nedenle idari olarak bazı politikalar geliş-
tirmeleri gerektiğine inanmaktadır. Ona göre tüm Kızılbaş köylerinin tespiti bu nok-
tada atılacak olan ilk adımdır. Bu köylerin mahal ve nüfuslarının veri altına alınması
gibi ikinci bir adımdan sonra söz konusu köylerde ihtiyaca cevap verecek derecede 
camii, mescit ve özellikle de okul inşasına hız verilmelidir. Sivas Valiliği sırasındaki 
uygulamalarında bu maksada dair başarı elde ettiğinin altını çizen Memduh Paşa, 
pek çok kişinin "ihtida eyledik" diye beyanat gönderdiğini önemle belirtmektedir. 
Bu yöndeki başarısın sadece kendisine değil oluşturmuş olduğu ciddi bir kadro saye-
sinde gerçekleştiğini belirten paşa bu nedenle Sivas Maarif Müdür Tahir Bey ile
Amasya Tabur Ağası Mehmet Bey ve Konya Vilayet mektupçusu Abdullah Bey’in 
Ankara'ya tayinlerinin yapılmasını istemiştir. 33 Memduh Paşa'nın söz konusu bu 
talebi akıllara iki ihtimali getirmektedir. Bunlardan ilki beraber çalıştığı ve çok 

626 Ermeni Protestanı ve 275 Ermeni Katoliği, 535 Ermeni Kıptisi ile 255 nefer Rum olarak mecmuu 
25. 555 neferden ibârettir…”, BOA. Y. PRK. UM., 29/35, T. 1311/Ş./07. 

31 BOA. Y. PRK. UM., 30/85, T. 
32 BOA. Y. PRK. UM., 29/77, T. 1311/L./16.
33 BOA. Y. PRK. UM. 29/40, T. 1311/Ş./19; Ayrıca Konya Mektupçusu Abdullah Bey'in de bu listeye 

eklendiği görülmektedir.,  BOA. Y. MTV. 38/36, T. 1306/Ş./22.
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takdir ettiği bu şahıslarla Ankara'da da aynı yönde çalışmaları sürdürmek, ikincisi de
kadrolaşma ihtimali, yani bazı sırlarını paylaştığı, kendilerince farklı bir yönetim 
tesis etmeye dönük bir uğraşın bilindik çabası olarak görülebilir. Bu konuyla ilgili 
çalışmamızın değişik yerlerine de görüleceği üzere İmparatorluk merkez idaresi,
Memduh Paşa'nın bu yöndeki taleplerine mahalli bazı memurların tamamen valilerin 
hükmü altına girme, onlara tabi olma, onların adamı olmaları hasebiyle esas görev 
ve sorunluluklarını ifa edemeyecekleri gibi ihtimalleri göz önüne alarak ret etmiş-
tir.34 Kızılbaşların tümünün "akaid-i diniyyeye" dönmelerinin sağlanamayacağı ve 
fakat en azından çocuklarının doğru yola girmeleri için uğraş sergilenmesinin doğru 
olacağının vurgulandığı raporların35 bölgedeki kimi idarecilerle dikkate alındığı gö-
rülmektedir. Zira Memduh Paşa'nın özellikle Kızılbaşlarla ilgili projelerinin Amasya 
Mutasarrıfınca da desteklenip farklı yönde genişletildiğini görmekteyiz. Mutasarrıf,
başta Amasya bölgesi olmak üzere Tokat ve Sivas havalisi başta olmak üzere İmpa-
ratorluk dahilinde Kızılbaşların yerleşke, demografik ve sosyal durumları ile sahip 
oldukları silahlar hakkında bilgi sahibi olmanın zorunluluğuna inanmaktadır. Bu 
nedenle Kızılbaşlarla ilgili olarak söz konusu bu verilerin bir an evvel toplanarak 
mevcut ve olası ihtimaller dahilinde merkeze iletilmesi yönünde hazırlıklar yapılma-
lıdır. Bu maksatla öncelikle her bir liva ve vilayete belli bir bürokratik beceriye 
sahip kişilerin makul bir maaşla müfettiş olarak atanmalıdırlar. Ancak tüm bu uğraş 
ve önlemler neticesinde Kızılbaş olayının halledilmesi mümkün olacaktır.36

2.1.3. Memduh Paşa'nın Sivas'ta Etkin Bir Haber Alma Ağı 
Kurması

Memduh Paşa'nın Sivas Valiliği sırasında bölgede sağlam bir kadrolaşma eği-
limi sergilediğini Ankara Valiliği sırasına gerek kendisinin ve gerek ise Halil Paşa'-
nın beyanatlarından anlaşılmaktadır. Halil Paşa, bu konuyla ilgili ilk olarak Jandar-
ma Kumandanı Hüsrev Beyi ele alır. Memduh Paşa'nın en önemli adamlarından biri 
olan ve tüm yöre halkının nefretini kazanmış bir şahıs olarak tasvir ettiği Hüsrev 
Bey'i, Sivas'a yerleştirilen ve haydutluk yaparak geçinen Çerkezleri koruyup kolla-
yan biri olarak tanımlar. Onca suç ve şikayete rağmen bölgede sahip olduğu nüfuz 
sayesinde görevde kalmayı başardığını dile getirmektedir.37

Halil Paşa, Yıldız Sarayı’na göndermiş olduğu şifrede Ankara Valisi tarafından 
Sivas’a gönderilen Ankara Polis Komiserinden bahsetmektedir. Ona göre öncelikle 

34 BOA. Y. MTV. 38/86, T. 1306/S./22.
35 "...eimme-i kura fevc fevc lira ve kaza merkezlerine celb ile kendilerini usul-i cedide göstermiş 

olmasıyla etfal-ı saye-i cenab-ı tacdâride inşallahü teâla hüsn-i terbiye ile bil'ahere tahsil-i ilm ve kemâl 
eyleyecekleri ve bablarının taşımakda oldukları itikâdı terk edecekleri der-kâr ise de otuz kırk sinini 
geçmiş ve zulmet ve dalâlet ile gözleri kararmış olanlar...", BOA. Y.MTV.53/108, T. 1307/Temmuz/20.

36 BOA. Y. MTV. 131/109, T. 1313/Ca./23.
37 BOA. Y. PRK. EŞA. 49/103, T. 1324
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bu olay bir hak ihlalidir. Kendi idari sınırların müdahalenin yanında şahsi onurunu 
da zedeleyen bir girişimdir. Halil Paşa, Memduh Paşa’nın adamları vasıtasıyla Si-
vas’ta olup biteni haber aldığı, türlü karışıklıklar çıkarmaya çalıştığının açık olduğu 
bilinirken Polis Komiserinin bölgeye gönderilmesinin asla iyi niyetli olamayacağını 
vurgulayarak esas niyetin tam olarak anlaşılması için bir an evvel Polis Komiseri ile 
Memduh Paşa arasındaki telgrafların kopyasının ele geçirilmesi gerektiği üzerinde 
önemle durmuştur. Halil Paşa'nın bu isteği üzerine yapılan tahkikatta elde edilen 
yazışma suretlerinde, Memduh Paşa’nın Sivas Vilayeti dahilinde meydana gelen 
posta soygununda ısrarla Kızılbaşların etkin rol oynadıkları görüşünde sabit olduğu, 
Kızılbaşlarla Ermenilerin ittifak yaptıklarına dair bilgi verilmesi hususunda komi-
sere talimatlar verdiği görülmüştür. Halil Paşa, 29 Ağustos 1310 (M. 10 Eylül 1894) 
tarihli şifreyle, Memduh Paşa ile Polis Komiseri arasındaki yeni yazışmalarda 
komiserin, Sivas dahilinde Çerkezlerden belirlediği adamları belli bölgelere yerleş-
tirdiği ve Kızılbaşlar ile Ermenilerin ittifaklarına dair delil aramaya başladığına 
yönelik ifadelerin yer aldığını belirtmektedir. Memduh Paşa’nın ise bu yazışmaya 
tepki gösterdiği ve sadece Kızılbaşlar ile Ermenilerin konu edinmesi, Çerkezlerden 
bahsetmemesi noktasında komiseri uyardığına rastladığını vurgulamaktadır. Elde 
ettiği telgraf suretlerindeki bu bilgilerden hareketle Halil Paşa, Memduh Paşa’nın 
esas niyetinin uzun zamandan beri bölgede ikamet etmekte olan Ermeni, Kızılbaş ve 
Çerkez grupları üzerinde sebepsiz yere gerginlik çıkararak Çerkezleri Kızılbaş ve 
Ermeniler karşı kullanmayı planladığını ifade etmektedir. (EK: I, II)38 Halil Paşa'ya 
göre Memduh Paşa'nın bu çabası ayrıca zaten mevcut olan ulusal ve uluslararası 
boyutta hükümeti yeterince sıkıntıya sokan Ermeni Meselesinin yanına bir de Kızıl-
baş Meselesi ortaya çıkarmaktan öteye gidemeyecektir.39 Gerek Sivas ve gerekse de 
Ankara Valilikleri sırasında Yıldız Sarayı hemen hemen tüm konularda haberleş-
mekten çekinmeyen Memduh Paşa'nın Dahiliye Nazırı olduktan sonra valilerin pro-
sedürü uygulamayarak gereksiz birçok konuda yazışmalarını eleştirdiğine rastla-
maktayız.40

38 BOA. Y. PRK. UM. 30/57, T. 1312/Ra./09; BOA. Y. A. HUS. 308/107, T. 1312/Ra./11, (EK. 
İMG_8509 – 1. klasör)

39“…müşarün-ileyhin komiser-i mumaileyhe  olan telgrafnamesinde postayı uranların içinde 
Kızılbaşlardan bir şahıs dahi mevcut bulunduğu haber vermiş … ve ikinci telgrafnamesinde dahi 
Ermenilerle Kızılbaşların ittifakları zaten bulunduğuna mebni bu cihetin meydana ihracına fevkalede 
gayret edilmesi… komisere bu yolla talimat vermek Ermeni işi içinde mutlaka bir Kızılbaş meselesini 
de katmak için adeta yalandan bir şey uydur demek olduğu aşıkardır…”, BOA. Y. PRK. 30/54, T. 
1312/Ra./06.

40 BOA. Y. PRK. DH. 14/27, T. 1325/Za./02.
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2.1.4. Şikayet ve Tahkikatlar

Memduh Paşa'nın Sivas Valisi olduğu dönemde hakkındaki şikâyetlerle ilgili 
olarak tahkikat açıldığı görülmektedir. 41 İmparatorluk merkez idaresi aslında ilk 
bakışta Ermeni işi konusunda başarılar elde etmiş Memduh Paşa hakkında özellikle 
isimsiz gelen ihbar mektuplarının pek de ciddiye alınmaması noktasında hemfikirdir. 
Yıldız Sarayı bu eylemin taşradaki bazı kötü niyetli kişilerce tertiplenmiş olabilece-
ğini düşünmektedir.42 Yıldız Sarayı’nın bu düşüncesi bir taraftan da Memduh Paşa 
hakkındaki şikayet ve tahkikatları da etkilemiştir. Zira şikayetçilerde direnç düşüşü 
veya yüzeysel raporların hazırlanması gibi neticeler doğurmuş olabilir. Zira Mem-
duh Paşa'nın tahkikat heyetlerinin birçok suiistimalini ortaya koyan raporlarına rağ-
men görevde kalmayı başardığı anlaşılmaktadır. Hatta her defasında neticesiz kalan 
bu girişimler sonunda bölgede kendine has bir idare tesis etmeye uğraştığı anlaşıl-
maktadır. Zira Tokat’a bizzat atadığı mutasarrıf Rasih Bey'i bir kaç ay sonra azlini 
istemesi de bu düşünceyi teyit etmektedir. Tokat havalisinde Reji İdaresinin uygula-
malarına karşı koyan bir zatla ilgili bu davranışı da tahkikat konusu olmuştur. 43

Niha-yet adının görev yerleri değişecek valiler listesinde yer aldığını, Musul Valisi 
Abdül-kadir Kemali Paşa’nın talebinden öğrenmekteyiz. Zira Memduh Paşa'nın 
başına buyruk davranışları hakkındaki söylentilerin İmparatorluğun güney vilayetin-
deki bir vali tarafından dahi işitildiğini anlayabilmekteyiz. Kırk yıl boyunca sada-
katle hizmet eden bir şahıs olarak bazı sağlık problemlerini öne süren Musul Valisi, 
mümkünse İzmir veya Bursa değilse hakkında suiistimalden kaynaklı birçok şikayet 
bulunan ve teftiş heyetlerinin hazırlamış olduğu layihalar ile de suçu sabitlenmiş 
olan Memduh Paşa’nın yerine Sivas Valisi olarak tayin edilmesi yönünde ricada 
bulunmuştur.44 Her ne kadar Memduh Paşa hakkındaki şikâyet telgraf ve mektup-
larının dikkate alınarak görevine son verilmesi yerine ise Kudüs Mutasarrıfı Reşad 
Paşa’nın tayin edilmesine düşünülmüşse de Ermeni olaylarının yoğun olduğu bir 
bölgede valilik yapmasının zor olduğu düşüncesiyle fiiliyata geçilmediği anlaşıl-
maktadır. 45 Ancak hakkındaki şikâyetlerin aratması üzerine tayinin Ankara’ya; 
Ankara Valisi Abidin Paşa’nın ise Cezayir-i Bahr-i Sefid’e ve oradaki valinin de 
Sivas’a tayinin yapılması düşünülmüştür.46

41 BOA. BEO. 3/203, T. 1309/L./15; BOA. İ.DH. 1181/92366-02, T. 1306/Mayıs/28; Hatta görev süresi 
boyunca maaş, yolluk vs. ödeneklerine dair tafsilatlı bilgilerin de tutulduğu anlaşılmaktadır. BOA. DH. 
MKT. 2052/69, T. 1310/B./29; BOA. A. MKT. MHM. 502/52, T. 1309/Ca./18.

42 BOA. İ. HUS. 37/61, T. 1312/Za./19.
43 BOA. Y. A. HUS. 259/50, T. 1309/L./08; BOA. Y. MTV. 73/108, T. 1310/C./14; BOA. Y. EE., 35/52, 

T. 1307/K. Sani/27.
44 BOA. Y. A. HUS. 259/50, T. 1309/L./08.
45 BOA. İ. DH. 1268/99729-02, T. 1307/Şubat/26; BOA. Y. PRK. BŞK. 25/47, T. 1309/Ş./04.
46 BOA. İ. DH. 1310/10-01, T. 1309/Kanûn-ı Evvel/01.
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Mirliva Ali Fuat Paşa Başkanlığında yürütülen tahkikat da Memduh Paşa'nın 
kimi uygulamalarına yer vermektedir. Rapor, öncelikle valinin suiistimalinin tüm 
ahalinin diline düştüğünü belirtilmekte, yetkileri kendi lehinde kullandığı, daha önce 
görev yaptığı bölgelerden beraber getirip görevlendirdiği bazı memurlarının halkı
aşağılayıcı bir üslupla yaklaştıkları, zulmettikleri belirtilmektedir. Rapor ayrıca 
Memduh Paşa'nın vilayet hesap defterinin kaybolmasına göz yumduğu, bu eylem 
üzerinde gerekli hassasiyeti göstermediği, Memduh Paşa'nın Konya'dan beraber 
getirdiği Fahri ve Diyarbakırlı Ulvi Efendiler ile Trabzonlu Ahmet Efendinin köylü 
üzerine baskı uyguladıkları, Hafik Mal Müdürlüğünde meydana gelen hesap defteri 
ve bazı önemli evrakların kaybolmasında bizzat rol oynadıkları ifade edilmektedir. 
Memduh Paşa'nın Tokat'tan Ahmet Bey vasıtasıyla Sivas'taki Banka Vekili Mösyö 
Radigos marifetiyle eşi adına Tokat'ın Almus köyünden Reji İdaresi adına toplanan 
iki bin liranın bin liranın Bank-ı Osmaniye usulsüz bir şekilde aktardığının anla-
şıldığı belirtilmektedir. Son olarak bölgede ahalinin can güvenlinin kalmadığına 
inandıkları gibi pek çok tespiti barındırmaktadır.47

Diğer taraftan muhtemelen hakkındaki şikayetlerin hat safhaya eriştiği döne-
mde vilayet yönetiminden memnun olunduğuna dair 8 Mart 1308 tarihinde gönderil-
miş bir telgrafa da rastlanılmaktadır.48 Fakat çok geçmeden bu telgrafta yer alan 
imza ve mühürlerin türlü hile ve oyunlarla atıldığı anlaşılmıştır.49 Eski Sivas Valisi 
Memduh Paşa’nın Sivas’ın Ali Paşa Camiinde aldığı, manevi ve tarihi motifli antika 
kilimi iade etmediği ve en kısa sürede iade etmesi gerektiğine dair telgrafnameye de 
rastla-maktayız.50

2.1.5. Memduh Paşa'nın Şikayet ve Tahkikatlara Dair Düşünceleri 

Memduh Paşa özellikle hakkındaki şikayetler ve gerçekleştirilen tahkikatlar 
karşısında Ermeniler üzerinden hareketle haklılığını kanıtlamayı planlamıştır. Bu 
noktada Ermeni- Kızılbaş ittifakından bahsetmeyişi konuya dair bakışının netleş-
mesine de vesile olmaktadır. Ankara Valiliği sırasında 29 Eylül 310 tarihli telgraf ile
hakkındaki şikayetlerin Ermenilerce yapıldığını51 Sivas Valiliğini ifa ettiği kırk dört 
aylık dönemde Ermenilerle ilgili birçok düzenlemeye imza attığını, Ermenilerin bu
durumdan rahatsız olup kendisini şikayet ettiklerini belirtir. Memduh Paşa yaptığı 
düzenlemeler neticesinde Ermenilerin bölgedeki Müslümanlardan çekindiğin altını 

47 Rapor'da bir Ermeninin Gürçü elbisesi giyerek Eyrek Köyünde Manoko'nun çiftliğini basıp kızını 
kaçırmasına göz yumduğu veya gerekli tedbirleri almadığı konusu da ayrıca yer almaktadır. BOA. Y. 
PRK. BŞK. 25/47, T. 1309/Ş./04; BOA. Y. PRK. ASK., 79/34, T. 1309/B./10; BOA. Y. EE., 35/52, T. 
1307/K. Sani/27.

48 BOA. Y. PRK. AZJ., 21/59, T. 1309/Ş./20.
49 BOA. Y. PRK. AZJ. 28/84, T. 1311/Z./03.
50 BOA. DH. MKT., 2050/137, T. 1310/B./22.
51 BOA. Y. PRK. BŞK., 28/99, T. 1310/C./08.
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çizmekte sözü Halil Paşa’ya getirir ve onun bölgedeki tehlikenin farkında olmadı-
ğını ifade eder. Şikayet konusunda Ermenileri ön plana çıkaran Memduh Paşa'nın 
Halil Paşa'yı hedef alan eleştirilerinde, Bektaşileri koruyup kollaması ve kökleşme-
lerine fırsat verdiğine dair izlenimlerini aktarması da oldukça düşündürücüdür.52

Memduh Paşa, Mirliva Ziya Bey başkanlığındaki heyetin Sivas'taki denetimi-
nin oldukça uzun sürmesinde şahsi bir hesaplaşmanın ürünü olduğunu iddia etmek-
tedir. Ziya Bey'i yaklaşık kırk yıl önce tanıdığını belirten Memduh Paşa, geçmişte 
yaşadıkları bir tatsızlığın Ziya Paşa tarafından bu soruşturma sırasında kullanıldığını 
belirtmektedir. Bu şahsi hesaplaşmaya dair iddiasından sonra Ziya Paşa'nın ayrıca 
hükümet aleyhinde sözler söylediğini ve bu durumun hükümetin bölgedeki itibarını 
düşürdüğünü açıklar. Ayrıca teftiş heyetinin oldukça kalabalık olmasını da yadırgar. 
Zira Ziya Paşa otuz kadar adamıyla tüm giderlerini belediyeye yüklemektedir. Gö-
revlendirilenlerin bilerek ve isteyerek görevlerini bu derece uzattıklarını ve asıl 
hedeflerden saptıklarını ileri sürer. Ona göre başta Ziya Paşa olmak üzere teftiş he-
yeti mensupları, hakkındaki iddialardan çok, daha fazla harcırah ve maaşı hak etme 
düşüncesinde olduklarını ifade etmektedir.53

2.1.6. Memduh Paşa'nın Ankara Valiliği

Başlık olarak ele alındığında konumuzla direk alakası olmasa da pek çok şika-
yetin bu görev esnasında yapılması ve Sivas'taki kimi uygulamalara referans olması 
hasebiyle Memduh Paşa'nın Ankara Valiliğine dair bir alt başlık açılması uygun 
görülmüştür. Bölgedeki tüm olumsuz uygulama ve haksız kazançlarına rağmen 
düşündürücü olan gerçek onu İstanbul'a götürecek esas yolun Ankara'dan geçmiş 
olmasıdır.

Sivas Valiliğinin akabinde atandığı Ankara'da hakkında bazı şikayetlerin yapıl-
dığına ve hatta bu şikayetlerin dozunun arttığını söyleyebiliriz. 6 Nisan 1311 (M. 18 
Nisan 1895) tarihli arizada; Memduh Paşa'nın gelişiyle Ankara'da halıcılığın 
geliştiği yönünde bir algının oluştuğu belirtilerek bunun tamamen bir yalandan 
ibaret olduğu belirtilmiştir. Olayın Memduh Paşa'nın Sivas'tan gelirken rüşvet 
karşılığında getirdiği birkaç Ermeni’nin uğraşından ibaret olduğu vurgulanmıştır.
Memduh Paşa'nın merkeze bağlı on bir kaza kaymakamı da sebepsiz yere toplayıp 
"hakkınızda şikayet var, sizleri oraya tekrar gönderemem" diyerek asılsız yere suç-

52 “…Sivas Vilayeti dahîlinde eğerçi yüz binden ziyade Ermeni var ise İslam altı yüz elli bin nüfusdan 
efzûn olduğu münâsebetiyle Ermeniler İslam’dan her bâr çekinirler lakîn bu iki taifenin arasında nefret 
ve adâvet ilkâ etmeksizin idâre-i maslâhata bakmak ehem ve elzem olduğundan oralarda ehl-i İslama 
gayet dindar ve musalli bulunmalarıyla Bektaşilik ihdas ederek ve şu batıl yolu tevsia hükümet 
kuvvetiyle ikdâm ve Bektaşi Şeyhinin ism-i ünvânını Müslümanlara karşı “Müslüm –Penah” bildirerek 
cemiyetler teşkiline …”, BOA. Y. PRK. UM. 30/85, T. 1312/R./10.

53 BOA. Y. PRK. UM., 27/21, T. 1310/Za./08.

                                                           



681Murat ALANDAĞLI

layıp kendilerinden yüz lira veya daha fazla miktarda para aldığını ifade etmektedir.
Ayrıca onun bu ikazına boyun eğmeyen kaymakamların ise görevlerinden edildiği 
ve hükümet karşıtı olacak şekilde yaftalandığı belirtilmektedir. Nitekim Beypazarı 
Kaymakamının yaşadığı olay bu noktada önemli bir örnek olarak öne sürülür. Mem-
duh Paşa'nın asılsız söylemlerine aldırmayan Beypazarı Kaymakamının usulsüzlük-
ten Dahiliye Nezaretine şikayet edilmesi üzerinde önemle durulmuştur. Yine Meci-
diye Kaymakamını hiç yoktan suçlayıp yerine onca deneyimli ve görev ehli kişi 
varken halka yaptığı zulümle ünlenen Ali Bey adında birini atadığı belirtilmektedir.
Sivaslı Tahir Efendi olarak bilinen ve dinsiz mezhepsiz bir şahıs olan kişiyi matbaa 
müdürlüğüne tayin ettiği ki bu kişinin bir kaç Rum ve Katolik çocuğun ırzına teca-
vüze yeltenecek kadar aşağılık bir şahsiyet olduğunun altı çizilmiştir. Memduh 
Paşa'nın Ankara'da kamu görevlileri üzerindeki bu baskının yanında özellikle bazı 
tüccarlar üzerinde de baskı tertip ettiğine rastlamaktayız. Nitekim Kayseri'nin önde 
gelen tüccarlarından olan Şeyh İbrahim'i yok yere alı-koyduğu ve belli bir süre sonra 
yüz elli lira karşılığında serbest bıraktığı işaret edilmektedir. Ağır vergiler ödemek 
mecburiyetinde kalan Ankara halkının, vali ve adaletsiz adamlarının elinden adeta 
esir konumda bulunduğu ifade edilmektedir. Söz konusu raporda son olarak belki iyi 
niyetle ve Allah rızası, peygamber aşkına Memduh Paşa'nın dolgun bir maaşla bir 
başka vilayete tayini talep edilmektedir. Zira aksi halde gittiği vilayette de aynı 
zulmü yapacağının değişmez bir gerçek olduğu ifade edilmektedir.54

Memduh Paşa'nın özellikle Kızılbaş ve Ermeni meselesi üzerinden İmparator-
luk merkez idaresini tedirgin etme uğraşında istememesine rağmen Ankara'ya 
tayinin yapılması, beraberinde yapılmasını istediği bazı tayin, becayişlerin yapılma-
mış olmasından duyduğu rahatsızlık olabilir. 

2.2.Halil Paşa

2.2.1. Kızılbaşları İdareye Getirmeye Yönelik Düşüncesi

Kendisinin vatan sever olarak ifade eden bir şahsın 15 Eylül 1310 (M. 27 Eylül 
1894) tarihli telgrafnamesi Halil Paşa ile ilgili iddiaları daha derinden anlamamıza, 
dönem itibariyle Kızılbaşlara bakış açıcını anlamamıza da fırsat vermektedir. Söz 
konusu kişi, Vali Halil Paşa'nın Sivas'a gelirken Hacı Bektaş Dergahına uğrayıp on 

54 BOA. İ. HUS. 37/61, T. 1312/Za./19; Ankara Valiliğince alınan bu tedbirler yeterli olmadı ve 
vilayetteki ekonomik çöküşün devam etti. Ankara’ya 1895 yılında gelen seyyah D.Arslanian’a  göre, 
Ankara Valisi Memduh Paşa’nın Sivas’tan getirdiği halıcılık ekonomiye katkı sağlamışsa da tiftik 
işçiliği ve ticaretinin yeniden canlanması için gerekli olan çalışmaların yöre ekonomisinin geliştirilmesi 
konusunda ele alınması gerçeği vurgulanmaktadır. Eyice, Semavi, Ankara’nın Eski Bir Resmi. Ankara, 
Türk Tarih Kurumu.1972, s. 91; Halkın özellikle vergi konusundaki şikayetlerinde 1894 tarihinde 
meydana gelen İstanbul Depremi için toplanan ve takdire değer bulunan davranışının etkisinin olup 
olmadığı ayrıca araştırılmaya değer bir olaydır. Ankara Vilayet Gazetesi, Nr.1019, 10 Nisan 1311 
(1895), s.1.
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Bektaşi’yi Sivas'a beraber getirdiğini ifade etmektedir. Bu sayede mezheptaş olduğu 
ve Müslim Penah olarak tabir ettiği Bektaşi babasının ise Sivas ricaline dahil olduğu 
diğerlerinin ise çeşitli görevlerle taltif edildiğinden bahsetmektedir. Hasan Celebi, 
Yıldız Eli ve Hafik ile Koçgiri kazalarına gönderilen Bektaşilerin Sultan II. Mah-
mud'un "ihya-i din-i Muhammediyye" uğruna imhasını münasip görmesine rağmen 
Halil Paşa'nın bu politikaları sonunda yeniden canlanmalarına müsaade edildiğin-
den yakınmaktadır. Sivas dahilinde yüz otuz bin nüfusluk Kızılbaş taifesinin yaşadı-
ğını ifade eden vatanperver, Amerika'nın Sivas Protestan Mektebi mualliminin da-
ğıttığı bir Türkçe risalenin de etkisiyle Kızılbaşların "Biz Protestan Milletindeniz" 
diyerek hükümete karşı ayaklandıkları, Meclis-i İdare-i vilayet kararıyla görevlen-
dirilen Osman Ağa'nın ciddi bir Kızılbaş muhalefetiyle karşılaşıp görevini yapama-
dan dönmek zorunda kaldığı velhasıl her geçen gün Kızılbaşların daha etkin bir hal 
almaya başladıklarını öne sürmektedir. Söz konusu kişi son olarak valinin bu yön-
deki tutumunun ise en başta Ermenileri cesaretlendirdiği dile getirilmiştir.55

Sivas Valisi Halil Paşa 31 Mayıs 1310 (M. 12 Haziran 1894) tarihli telgrafna-
mesi ile hakkındaki şikayetlerin tek nedeninin vilayet dahilinde değişik inanç ve kül-
türel imgesi bulunan gruplara olan hoşgörüsü olduğunu, Kızılbaşlara yönelik söy-
lemlerin herhangi bir kârı olmayacağı, almış olduğu terbiye, dini akaid, eğitim ve 
devlet adamlığı deneyiminin de bu tür asılsız söylemlere kesinlikle müsaade etme-
yeceğinin altını çizmiştir. İddia edilenlerin dedikodu olduğunu belirten Halil Paşa,
benzer söylemelerin taşra idaresinde güçlüklere yol açabileceğini ifade etmiştir.56

Sivas Valisi Halil Paşa'nın idaresizlik ve dirayetsizliğinin yanında itikatsızlığı 
nedeniyle ehl-i sünnete mugayir Kızılbaşlara hürmet beslediği, genellikle memurlar-
dan oluşan kendi adamlarıyla kanuna aykırı davranışları gizlemeyi başardığı yönün-
de malumatı içeren Sivas eşrafından pek çok kişinin imzasını taşıyan şikayet telgra-
fnamesinin sadarete gönderildiğini görmekteyiz.57 Sivas Meclis Azası, nakibüleşraf, 
müftü ve mevaliden birkaç kişinin imzasını taşıyan bir başka telgrafnamede ise Halil 
Paşa'nın Ermeni fesadı için herhangi bir önlem almadığı ve özellikle vilayet ida-
resinde mezhepsiz Kızılbaşlara yer vermesi gibi nedenlerden dolayı kendisi hakkın-
da nefret duygularını arttırdığı üzerinde önemle durulmaktadır.58

55 BOA. Y. PRK. UM., 30/85, T. 1312/R./10.
56 BOA. Y. PRK. BŞK., 36/67, T. 1311/Z./08.
57 "... Sivas Valisi Halil Bey'in gerek idaresizliği ve gerek itikadsızlığı sebebiyle ehl-i sünneti 

umumiyyetle ve şiddetle tenkîr ... ve kızılbaşları hürmet ve muhabbetle tevkîr edegelmekde 
bulunmasından naşi tebdili hakkında...", BOA. DH. MKT. 251/15, T. 1311/Z./20.

58 BOA. DH. MKT. 251/15, T. 1311/Z./20.
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2.2.2. Memduh Paşa Kalıntılarını Temizleme Talebi

Öte yandan, Sivas Valisi Halil Paşa, Memduh Bey'in Ankara'ya vali olmasına 
rağmen başta Jandarma Kumandanı Hüsrev Bey olmak üzere belli kademelerde 
adamlarının mevcut görevlerinde kaldığını ve bunların tesviye edilmedikçe Sivas’ta
mevcut sıkıntıların bitmeyeceğini belirtmiştir. Halil Paşa, Hüsrev Bey'in özellikle 
son dönemde iskan olan Çerkezleri koruyup, kolladığı belirtmektedir. 59 Bunun 
yanında Halil Paşa, Ankara Valisinin Sivas'a gönderdiği Polis Komiseri üzerinden 
Ermeni işini karıştırmak, kendi hissi düşüncelerinden hareketle vilayette türlü 
tehlikeleri doğuracak olayları tetiklediği yönünde düşüncelerini sadarete iletmiştir.60

Kızılbaşlarla Ermenilerin ittifakına dair ortaya atılan iddiaların asılsız olduğunu
belirten Halil Paşa, Memduh Paşa'nın Havza'daki vakıf suyunun gasp etmesi yönün-
de somut suçları varken üzerine gidilmeyip her söylediğine itibar edilmesini yadır-
gadığını ifade etmiştir.61

2.2.3. Ermeniler Bakışına Dair İddialar

Öte yandan "politika maddesinden" tutuklu bulunduğu Amasya Mahpushane-
si’nden kaçtıktan iki hafta sonra yakalanan Sivaslı Hamparsum'un ifadeleri de Halil 
Paşa'nın Sivas'a gelişiyle Ermeni fesadının arttığı, ayrıca Arnavut asıllı olması hase-
biyle memuriyet genellikle Arnavut kökenlileri aldığı yönünde ağırlık kazanmak-
tadır.62

Abdullah bin-i Selim imzalı bir rapor ise; Sivas Valisi Halil Paşa'nın önceleri 
Ermenilerin zararlı faaliyetleri karşısında dururken sonradan bilinmeyen bir nedenle 
Ermeni faaliyetlerini göz yumduğunu vurgulamaktadır. Valinin Müslümanları ceza-
landırıp Ermenileri mükafatlandırdığı vurgulanan raporda, Van'dan Sivas'a naklinin 
altından bu tür davranışlarının yattığının açık olduğu belirtilerek, Ermenilerin ise 
bundan cesaretlenerek zararlı faaliyetlerini arttırdıkları dile getirilmiştir. Zararlı 
yayın faaliyetlerinin de bu dönemde giderek arttığının altı çizilmiştir.63 1894 tarihin-
de özellikle Sivas bölgesinde Ermeni olaylarını sonlandırmak maksadıyla hazırlanan 
bir raporda da, Kızılbaşların "erbab-ı fesada" yardıma meyilli olmasından dolayı 
mevcut durum ve gelecekte bu düşüncelerinden vazgeçmeleri için köylerinde camii, 

59 Hüsrev Bey bu tazyikin akabinde Şam'a gönderilmiştir. BOA. Y. PRK. EŞA, 49/103, T. 1324/Z./29.
60 BOA. Y. A. HUS. 308/90, T. 1312/Ra./10; BOA. Y. A. HUS. 307/96, T. 1312/S./27.
61 BOA. Y. A. HUS. 308/90, T. 1312/Ra./10.
62 BOA. DH. MKT. 2064/56, T. 1311/Ca./21.
63 BOA. Y. PRK., 31/83.
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mescit ve okullar açılarak gönderilecek memurlar bu fikre hizmet etmeleri için önce-
likle sağlam bir inanç akidesine sahip olanlardan gönderilmeleri istenmektedir.64

Sivas bölgesinde meydana gelen Ermeni olayları ile ilgili olarak Halil Paşa’dan 
bilgi istendiği, Gürün ve Karahisar-ı Şarki havalisindeki olaylar ve son durumları 
hakkında gerekli bilgileri verdiği anlaşılmaktadır. 65 Halil Paşa hakkında yapılan 
şikâyetler üzerine en kısa sürede bir tahkik memurunun bölgeye gönderildiği ve 31 
Mayıs 1310 (M. 12 Haziran 1894) tarihli telgrafname ile Sivas Valisi Halil Paşa’nın 
hiçbir tarafı incitmeyen bir politika izlediği ve Ermeniler hakkında gerekli tedbirleri 
aldığını, bazı suçluların ise hak ettikleri cezaya çarptırıldıklarını vurgulamaktadır.66

Ermenilere dair tutumu nedeniyle eleştirilen Halil Paşa'dan bölgedeki Ermeni 
nüfusu ve yapılanması hakkında rapor düzenlenmesi istendiği anlaşılmaktadır. Halil 
Paşa, özellikle Merzifon havalisinde Amerikalı misyoner veya konsolosların Erme-
nilerle birlikte hareket ettiklerini ifade etmektedir. Ayrıca Ankara valisinin iddia 
ettiği üzere Sivas havalisinde hayli fazla silah ve cephane olduğuna dair iddiasının 
asılsız olduğunu bölgede okul, kilise ve konsolosluk korumalarına ait silahlar hari-
cinde silah olmadığının altını çizmiştir.67

2.2.4. Kadiriye Dergahı Postnişininin Konuya Dair Gözlemleri

21 Mayıs 1310 tarihinde Sivas Kadiriye Dergahı Postnişi Seyfettin tarafından 
yazılan telgrafnamenin muhtevası ele aldığımız meselenin önemi ve konu hakkında 
daha ayrıntılı bilgi edinmemizi sağlayacak derecede önem arz etmektedir. Zira 
dergahın rutin işleri için Koçgiri’de bulunduğunu ifade eden Seyfettin Bey, vilayette 
vali hakkında bazı kişilerce şikayet telgrafları, mektuplarının yazıldığını işittiğini 
belirtmektedir. Bunlardan Şeyh Ahmed Efendinin vilayet dahilinde ayyaşlığı ile bili-
nen bir sima olduğu hatta iki hafta önce tekkesinde birkaç yüz Müslim ve Ermeni’ye 
rakı içirdiğinin herkesçe bilindiğini vurgulamaktadır. Yine Sacılı Efendi olarak bili-
nen kişinin de beraberindeki adamlarıyla birlikte kanuna aykırı davranan, halka çe-
şitli ezalar eden bir kişi olduğu hatta bu zat hakkında Dahiliye Nazırı Rıfat, Erzurum 
ve Diyarbakır valilerinden de malumat alınabileceğinin altını çizmektedir. Hal böyle 
iken vilayete geldiği andan itibaren padişahın emirlerin ifa etmeye çalışan, pek çok 
aykırılığı önleyip, saadetli bir ortam yaratmış Vali Halil Paşa hakkında bu tür suç-
lamaların farklı maksatlar taşıdığının bilinmesi gerektiği üzerinde durul-maktadır.68

64 "Kızılbaşların temayyülatı ve hissiyâtı erbâb-ı fesâdın iltikâatına yardım ettiğinden şimdiki zamanda ve 
gelecekde ıslah-ı akidelerine medâr olmak üzere toplu bulundukları yerlerde mescitler ve mektepler 
te'sis etmek ve oralara gönderilecek me'mûrların mümkün mertebe etvâr-ı dinîyyelerine dikkat 
edilmesi...", BOA. Y. PRK. 31/83.

65 BOA. Y. MTV. 130/122, T. 1313/Ca./11.
66 BOA. BEO. 420/31464, T. 1311/Z./13; BOA. İ. HUS. 25/34, T. 1311/Z./03.
67 BOA. A. MKT. MHM. 733/10, T. 1309/Mart/03.
68 BOA. DH. MKT. 251/15, T. 1310/Mayıs/21.
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Halil Paşa hakkındaki şikayetler neticesinde Şura-yı Devlet azalarından Abdullah 
Bey'in yirmi beş bin kuruş verilerek tahkikatla görevlendirildiği anlaşılmaktadır.69

Halil Paşa hakkında şikayetin Sivaslı Şeyh Ahmet Efendi'ye ait olduğu ve valinin 
şeyhin ödemekle hükümlü vergileri tahsisi yönündeki ısrarı ile metodundan kaynaklı 
rahatsızlıktan oluştuğu belirlenmiş olup, söz konusu verginin uygun yollarla tahsili-
nin gerektiği belirtilmiştir.70 Sivas Valisi Halil Paşa, 14 Mayıs 1310 (M. 26 Mayıs 
1894) tarihli telgrafnamesiyle Sivas ve havalisinde bir Ermeni fesadının oluşup ya-
yılmasında ve bu durumun karşısında duran idarecileri şikayet ederek görevlerine 
son verilmesine vesile olan ve kendilerini din-i İslam’ın koruyucuları olarak adlandı-
ran şahısların bulunduğunu ve bunların en başında kendisi hakkındaki telgrafta da 
imzası bulunan sahtekarlığı tüm Sivas'ça malum Şeyh Ahmet olduğu yönünde malu-
mat vermiştir.71

3. İMPARATORLUĞUN MESELEYE BAKIŞI

Dönem itibariyle İmparatorluğun gerek Ankara ve gerekse de Sivas’a gönder-
diği teftiş heyetlerinde maarif memurlarının da yer almasından hareketle taşrada 
eğitim faaliyetlerinin önemsediği anlaşılmaktadır. Her iki bölgedeki eğitim şartları, 
gayr-i müslim okulları, tedris kaideleri, programlar, nizamnameye uygunluk, ders 
kitapları, muallim veya memurların durumları, genel ihtiyaçlar, belirlenen yeni esas-
lara dikkat edilip edilmediği vb. birçok konu başlığını içeren bir raporlar hazırlan-
mıştır. Bu durum aynı zamanda İmparatorluğun giderek artan yabancı okulların
denetimi elinden bırakmak niyetinde olmadığını ortaya koymaktadır.72

Ankara ve Sivas Vilayetlerine ayrı ayrı ve bazen de gizlice teftiş heyetlerinin 
harcırahlarının ödenerek gönderildiği ve gerekli bilgilerin hassasiyetle tertip edilerek 
en kısa sürede haber verilmesi istenmiştir. Fakat söz konusu dönemin kendine has 
çıkmazları ve İmparatorluk idaresindeki kalıplaşmış kimi uygulamalar gelen rapor-
ların tetkiki veya alınması gereken önlemler gibi birçok merakı cezbeden konuya 
temas edecek derecede kararlar alınmasını maalesef engellemiş gözükmektedir. Zira 
her iki vali ki özellikle Memduh Paşa'nın Havza Vakıf Suyu Olayı malum olduğu 
üzere suçlu bulunmasına, ve kendi bölgelerinde kimi usulsüzlükler yaptıkları ve 
belki de en ağır olan bazı toplumsal, dinsel gruplar üzerinden politik söylemler ifade 
etmelerine ve bu yöndeki hareket ve söylemlerin raporlarda yer almasına rağmen 
cezalandırılmadıkları, ve yine Memduh Paşa örneğinde de görüldüğü üzere belki de 
olabilecek en güzel şekilde mükafatlandırılmışlardır.

69 BOA. Y. A. RES., 70/41, T. 1311/Z./20.
70 BOA. Y. A. HUS. 298/89, T. 1311/Za./29.
71 BOA. Y. PRK. UM., 29/92, 1311/Za./12; BOA. DH. MKT. 251/15, T. 1311/Z./20.
72 BOA. İ. HUS., 24/107, T. 1311/Za./11.
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4. MESELENİN YOLA YANSIMASI 

4.1. Kızılbaşlar

Hazret-i Şâh’ın âvâzı
Turna derler bir kuştadır

Asâsı Nil deryasında, 
Hırkası bir derviştedir73

Dönem itibariyle ele aldığımız bu olayın bölgedeki Kızılbaş taifesi üzerinde
herhangi bir etkisi olmuş mudur? Olmuşsa ne yönde olmuştur? Veya tüm bu yaşa-
nanlar gerçekte var olan Kızılbaş taifesinin yaşam ve inançsal değerlerinin kimi kişi 
ve idareciler üzerinden İmparatorluk merkez ricalince algılanan kurgusal düşünce-
lerin mi ürünüydü? Bu karmaşayı biraz olsun hafifletmek adına söz konusu dönemde 
kaleme alınmış olan ve Kızılbaşların yaşam ile inançlarını esas alan bazı rapor, dü-
şünce ve başka birçok belgelerin ehemmiyeti büyüktür. Çalışmamızın bu bölümünde 
bu tür belgelerden örnekler verilerek ele aldığımız meselenin hem kurgusal altyapısı 
ve hem de mevcut konumu ortaya konulmaya çalışılacaktır. Yani daha net bir 
ifadeyle dönem itibariyle Ankara veya Sivas kırsalları, merkez yerleşkelerindeki 
herhangi bir insan başta olmak üzere, her iki bölgedeki idareci, memurlar ve nihayet 
İmparatorluk ricali için "Kızılbaş" kelimesi neyi ifade etmekte, ya da nasıl ifade 
edilmektedir. Bu temel sorunun konuyu derinlemesine özümsememize yardımcı ola-
cağı gibi çalışmamızın sonuçları açısından da hayli önemli veriler sağlayacağı kanı-
sındayız. 

Bu noktada ilk olarak 1311 (M. 1895/1896) tarihli bir belgeyi ele almamız ge-
rekmektedir. Yozgat sancağı köy ve nahiyelerinde pek çok Kızılbaş nüfusun bulun-
duğunu ifade eden söz konusu belgede ilk olarak Kızılbaşların ehl-i sünnete her 
fırsatta ihanet etmeyi düşündükleri ve bunu da büyük bir başarı olarak gördükleri
ifade edilmektedir. İslam hakkında "yezid" tabiri kullandıklarını, evlerini ehl-i sün-
netten biri misafir olarak gittiğinde tavuğu boğup murdar ederek pişirdikleri veya
pişirdikten sonra tükürmekten geri durmadıkları yönünde hareketler sergiledikleri 
belirtilmektedir. Söz konusu belge Kızılbaşlarla Ermenileri meşrep ve efkar olduk-
larını ileri sürer. Bazı dini ibadetlerinin benzerliğinin ardından Kızılbaşların, Alla-
h’ın Hz. Ali sıfatıyla dünyaya tecelli ettiğini, Ermenilerle aralarında soğan zarı kadar 
bir farklılığın olduğuna inandıkları, bu nedenle kendilerini Ermeni dahi sayıla-
caklarını belirttiklerini ifade etmektedir. Abdest, Namaz, Oruç’a inanmayan Kızıl-
başların evlerine misafir olan Ermenilere hürmette kusur etmedikleri yönünde bilgi-

73 Pir Sultan’ın bir nefesinden; İrene Melikoff, Kırklar’ın Cemi’nde, Çev. Turan Alptekin, Demos Yay.,
İstanbul, 2007, s.100.
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leri aktardıktan sonra bazı tarihi dayanakları hakkında malumat vermektedir. Zira on
iki fırkasının olduğunu ancak Yozgat’ta bunlardan Hubyarlı, Harbendelü ve Erdebil-
lü74 olmak üzere üç kolunun bulunduğunu ifade etmektedir. Hubyarların ezelden 
beri Sivas'ta bulunan Hubyar Tekkesi havalisinde ve Zile dolaylarında yaşadıklarını; 
Herbendelü Cemaatinin ise Hacı Bektaş Veli Hazretlerinin kan evladı olduğuna 
inandıkları Cemal Efendiye bağlı bulunurlar. Harbendelülerin bu nedenle dedelerden 
ziyade Hacı Bektaş’tan gelen Dervişlere itibar ettiğine vurgu yapılmıştır. Son olarak 
Erdebibillülerin değişik bölgelerde ikamet ettikleri ve onların ise dedelere daha fazla 
itibar ettikleri belirtilmektedir. Kızılbaşların Cem ayinlerinin Kanûn-ı Evvel'in onun-
dan itibaren martın dokuzuna kadar olan zaman diliminde gerçekleştirildiği, ayinin 
kadınlı erkekli olduğu cemlerde içkilerin içildiği, sarhoş şekilde sabahlara kadar 
dans ettiklerini ve bu halin pek çok fenalığa yol açmasını kaçınılmaz kıldığının altı 
çizilmiştir. Söz konusu belge ehl-i sünnetten bir kişinin yanlışlıkla cem ayininin ya-
pıldığı yere gitmesi durumunda "Tekkeye kurban geldi" diyerek derhal idam ettikleri 
şeklindeki malumatla son bulmaktadır. 75 Bu alıntılar bizleri XVI. yüzyıla götür-
mektedir. Zira III. Murat imzalı 1583 tarihli bir ferman Amasya ve havalisindeki 
Kızılbaşların cezalandırılması muhtevasını taşımaktadır. Söz konusu ferman "dinden 
sapmış Kızılbaş topluluğunun kimi gecelerde toplanarak Cem yaptıkları, bu Cemler 
sırasında Sünni Müslümanlara “Yezid Geldi” diyerek hakarette bulundukları, ayrıca 
geceleri gizlice yaptıkları bu toplantılarda avratların kızların meclise getirip birbir-
lerinin avratlarına ve kızlarına tasarruf edip işaret yaptıkları, salat ve savm bilme-
dikleri, çocuklarına Ebubekir, Ömer, Osman isimleri takmadıkları, içlerinde olan 
bazı kimselere Celal Halife, Resul Halife gibi lakaplar takarak sözde din uğruna cem 
ve cemaat yaptıkları bilinmektedir." şeklinde malumat verilmektedir.76

Memduh Paşa'nın Sivas'a tayininden sonra zirai, ticari alanlarda pek önemli 
işler gerçekleştirdiğine dair malumat veren 17 Teşrîn-i Sani 1308 (M. 29 Kasım 
1892) tarihli belge; Memduh Paşa'nın mezhebi pak Hanefi mezhebine mensup yüz 

74 Bu ocaklar hakkında geniş bilgi için Bkz. Hamza Aksüt, Aleviler, Türkiye İran-Irak-Suriye-
Bulgaristan, Yurt Yayınları, Ankara 2012, s.278-283; 441.

75 BOA. Y. PRK. UM. 28/77, T. 1311/L./16; Kızılbaş taifesinin Cemi ibadetindeki uygulamalara 
hakkındaki mütalaa'nın tarihi XVI. yüzyıl başlarına kadar dider. Zira Amasya Kadısı ile Beyine 1583 
tarihinde Osmanlı Sultanın III. Murat tarafından yazılan ferman'da "Çorum, Zile, Turhal, İskilip, 
Osmancık, Artukabad, Hüseyinabad, Güleş, Ortapare, İnepazarı, Mecitözü, Kazaabad, Katar, 
Karahisar-ı Demirlü ve Havza kazaları ile bu kazalara bağlı köylerde bazı dinden sapmış Kızılbaşların 
bazı gecelerde toplanıp "cem" yaptıkları, cem sırasında bir sünninin gelmesi halinde "Yezid Geldi" 
diyerek hakarette bulundukları, avratlarını ve kızlarını meclise getirip tasarruf ettikleri namaz, oruç 
bilmedikleri, Ömer, Osman ve Ebubekir isimlerinden ziyade Celal, Halife, Resul ve Resul Halife 
isimlerini çocuklarını taktıkları şeklinde malumat verilerek dergah çavuşlarından Ahmet Çavuş'un 
ferman kapsamında gerekli teftiş ve tahkikatı yaparak şeriata aykırı ibadet edenlerin listelerinin 
hapsedilerek gelecek emre göre hareket edilmesi emredilmiştir., 13. Kabile, Alevi Kimliği, Ali'nin 
Musevileri, İstanbul , 29 Mayıs 2000. (http://www.sonsayfa.com., Erişim Tarihi 05/06/2013)

76 İmre Adorjan, "Mum Söndürme" İftirasının Kökeni ve Tarihsel Süreçte Gelişimiyle İlgili Bir 
Değerlendirme",. Alevilik, Haz. İsmail Engin-Havva Engin, Kitap Yayınevi, İstanbul 2004, s. 133.
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binden fazla nüfusu bulunan Sivas'ta bu mezhebin dışında yer alan Kızılbaşlar köy-
lerine öğretmenler göndererek eğitim yoluyla doğru yolu bulmalarının istendiğine 
dair çalışmaları olduğunun altı çizilmiştir. Din-i şer-i şerife aykırı bir hareketi bulun-
mayan Memduh Paşa'nın söz konusu Kızılbaş köylerine camii, mescit inşa ettirmek-
teki dirayetinin takdire şayan olduğunu da altı çizilmiştir.77

27 Mayıs 1307 tarihli telgrafnamesinde Tokat havalisinde pek çok Kızılbaş nü-
fusun olduğu ve bunların doğru yolu bulmaları için köylerine vaiz ve nasihat veren 
kişilerin gönderilmesinin doğru olacağı belirtilmektedir. Bölgede Kızılbaş nüfusu 
hakkında tafsilatlı bilgiler veren mutasarrıf; Kızılbaş köylerine imamların gönderil-
mesi ve rüştiye mekteplerinin açılmasıyla bu konuda çok büyük başarılar elde edebi-
leceğine inanmaktadır. Ayrıca buralardaki okullarda din-i İslam hakkında uygun gö-
rülen risalelerin de okunmasını sağlayarak Kızılbaşların tuttukları yoldan dönem-
lerinin sağlanabileceği belirtilmektedir.78

Çoğunlukla merkezden uzak mahallerde bağımsız bir yaşam süren Kızıl-
başların, ocak zade dedelerine bağlı bir tarikat yapılanması içinde oluşmuştur. Bu 
yapılanmanın esasını ise Ocak zade Dedelerin Hz. Fatıma yoluyla Hz. Peygamber’in 
soyuna bağlanmaları oluşturmaktadır.79 Memduh Paşa tarafından kalem alınan tahri-
ratta da Kızılbaş inanç ve akidelerine dair önemli bilgiler bulunmaktadır. Öncelikle 
Sivas vilayetinde pek çok köy halkının Kızılbaş olduğunun vurgulanan tahrirat,
bölgedeki Kızılbaşların genellikle Cennette bulunan ve dallarının tüm Cenneti kap-
layan Tuba ağacından olduğuna inanılan kuru bir değneğe perestiş ettikleri, onu 
yeşil bir beze dolayıp yılda iki kere ziyaret maksadıyla yüksek bir şevkle gördükleri
dile getirilmektedir. Kızılbaşlara dair bu inançsal öğelerin yanında ayrıca gaza ile bu 
uğurda şehit olmayı batıl olarak gördükleri, ölümü ise bu dünya için nafile bir 
düşünce olduğuna inandıklarına dair bilgilere yer verilmektedir.80

77 BOA. Y. MTV. 73/108, T. 1310/C./14.
78 "... nüfus idaresinden ihraç ettirilen pusulaya nazaran merkez livaya mülhak Kazabad ve Kumbat ve 

Sülasi ve Artıkabad ve Turhal Nahiyelerinde 3.626 hanede 9.079 nüfus zekûr ve 7.692 nüfus inâs ki 
cem'ân 16.771 ve Zile Kazasında 77 aded karyede 2.198 hanede 11.822 zekûr ve inas ve Niksar 
Kazasında 27 aded karyede 2.397 zekûr ve 1.984 inâs ki cem'ân 4.381 ve Erbaa Kazasında dört adet 
karye olub 496 zekûr ve 395 inâs ki cem'ân 891 ve nin haysü'l-mecmû' bu sancak dahilinde zekûr ve 
inâs 33.865 nüfus Kızılbaş halkı bulunduğu anlaşılmı ..." BOA. Y. MTV. 53/108, T. 27/Mayıs/1307

79 Şahin Gürsoy-Recep Kılıç, Türkiye Aleviliği, Sosyo-kültürel Dinsel Yapı Çözümlemesi, Nobel 
Yayınları, Ankara 2009, s.101, 102.

80 "...salif'üz-zikr kurâ ahâlisinden ekseri bir kuru (değneğe) perestiş ve o kuru değnek zaîmlerince sanki 
nahl-i tubâdan alınmış olub indlerinde mukâddes add edildiğinden yeşil atlas içinde hıfz ile senede iki 
kere anı ziyâret içün izhâr-ı şevk ve havâhiş eyledikleri tevâtırla muhâkkaktır gazâ da şehid olmak 
i'tikâd-ı batîl ve terk-i hayat eylemek bir zân-ı atılâdır dirler..." BOA. Y. MTV. 53/108, T.-

                                                           



689Murat ALANDAĞLI

SONUÇ

Ünlü İngiliz Tarihçi Edward Hallett Carr, tarihi bu gün ile geçmiş arasında 
sürüp giden bitmez bir diyalog” olarak tanımlar.81 Bu çalışmamızda aslında bizler de 
çok önemli bir konuda, geçmişle günümüz arasında bir diyalog kurmaya çalıştık. 
Çalışmamızın ana karakterlerini bir yargıç edasıyla ele almaktan çok bir tarihçi 
kimliğiyle olup biteni aktarmayı düstur edindik. En doğru hakemin tarih olduğu 
inancıyla kurmuş olduğumuz diyalog boyunca, duyunca hayret ettiğimiz, keşke 
şöyle olsaydı, olmasaydı şeklinde fikir beyan ettiğimiz birçok anekdotla karşılaştık. 
Ve sonra ince bir ayrıntıyı fark ettik. Bazı söylemler bize ne kadar da tanıdık
geliyordu. Bizleri sanki dünü değil de bu günü yaşıyormuşçasına bir zaman karma-
şasının içine sürüklemekteydi. Bu nedenle çok kez yaşanan olaylar, kişiler ve 
söylemler merkezinde dünle bu günü ayırt etmekte zorlandık. Oysa kişilerin değiş-
memesi imkansızdı. Olaylar ve söylemler ise pekala tekerrür edebilirdi. Fakat bizi 
esas düşündüren gerçek, yaklaşık bir buçuk asır önceki söylem ve olaylar ile kişiler 
kategorisine günümüzde hala konulabilir malzemenin bulunabilmesidir. Ve burada 
aklımız şöyle bir soru gelmektedir? Acaba benzeri diyaloglar daha önce hiç kurul-
madı mı? Bu sorunun cevabı evet ise neticesi ne idi? Yok hayır cevabını verir isek 
bu mesele bir tabu olarak mevcut bilindik söylemler üzerinden ısıtılıp ısıtılıp öne mi 
sürülmekteydi? Açıkçası olası her iki cevapta pek de mantıklı görünmüyor. Zira pek 
çok farklı bakış acılarıyla meselenin ele alındığı malum ve yine birçok diyalogunda 
kurulduğu aşikar. O halde sıkıntı nerede? Acaba toplum olarak tarihi, kültürel ve 
dinsel yönleri olan bir zenginliğimize dair asılsız söylemler seçmemizde ve bunu 
devam ettirmemizdeki maksat ne idi? Bu deveran söylemlerin real olmalarından mı 
yoksa kurulan diyalogların sığlığından mı kaynaklanmaktaydı? En azından ele aldı-
ğımız mesele dahilinde bu soruya kurulan diyalogların sığlığı cevabını vermemiz 
kaçınılmazdır. O halde en azından bundan sonra, muhtevasında bizleri bilindik asıl-
sız söylemler ile hayrete düşüren hayali verilerden çok tarihin derinliklerinde her 
şeye rağmen yol almayı başarmış, kendine has bir söylem, kaynak, gerçeklik kazan-
mış olan yolla ilgili daha derin ve sağlam diyalogların kurulması temennilerimizi
tüm bu yola gönül verenler adına paylaşmaktan başka yapacak başla bir şey de 
yoktur.

81 Murat Çulcu, Spekülatif Marjial Tarih Tezleri, E Yayınları, 10. Baskı, İstanbul, Aralık 2009, s.13.
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Dİ WARÊ PÊŞVEÇÛNA ÎXTİLAFA ŞÎÎ Û 
SÛNNÎYAN DE KEDA SÛLTANAN (WEK MÎNAK 

ŞAH ÎSMAÎL Û YAWİZ SÛLTAN SELÎM)

Cevdet KARAMAN*

KURTE 

Di destpêka İslamê de Muslumanan temmamê pirsgirêkên xwe li ber destê pey-
ğember, bi rênasîya wehyê hel dikirin. Ji lew di nav Muslumanan de îxtilafên dijwar 
çê nedibûn. Lê piştî wefata Hezretî Pêyğember di nav Muslumanan de jî hêdî hêdî 
derê îxtilafê vebû. Ji alîkî  ve fesadî û tevdana neyarê İslamê ê qedîm û muna-fiqan,
ji alîyê din ve hubba text û seltenetê dubendî xist nav Muslumanan. Û hedî hêdî
yekahengî û yekîtîya ummetê pelişî. Mixabin piştî buyera hezîna kerbelayê û şeha-
deta nêvîyên Hezretî peyğember ev birîn hê betir dijwar bû kêm girt û axivî. Di warê 
dijwarbûn û axivîna vê birînê de keda herî mezin a sultana ye. Sultanan ji bo 
berdewamîya tac û textê xwe xwîna muslunanan rêtine. Carna ku menfa’eta wan li 
hev ketibe heryekî ji wan mezhebek ji xwe kirine mertal û ji bo berterefkirina ê dî 
xebitîne.

Wek nimûne em di vê nivîse de li ser şerrê Yawiz Sultan Selîmê Osmanî û Şah 
Îsmaîllê Sefewî disekinin. Û sebebê şerrê wan vedikolin. Û di encama vê lêkolînê de 
ev qena’et ji mer hasil dibe ku şîîtîya Şah Îsmaîl û sûnnîtîya Yawiz Sultan Selim 
siyasî ye. Herdû jî ji bo tac û text ketine pêsîra hev û mezheb ji xwe re kirine mertal. 
Herdûya jî xwina însanên masum rêtine. Ku rijandina vê xwînê bûye sebebê kîn û 
nefretê û heta îro hatiye. Em jî îro cerema wê dikşînin.

Peyvên Sereke: Xîlafet, Seltenet, Tewhîd, Nubuwet, Ehlî Beyt, Sefewî Şah 
Îsmaîll, Yawiz Sultan Selîm, Şîî, Sûnnî, Qizilbaş

* Bingöl Kadın Doğum ve Çocuk Hastalıkları Hastanesi, Email:cevdetkaraman12@windowslive.com
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DESTPÊK

Xwedî û Xweda yê  ‘alemê AllahTe’ala ji bapîrê me Adem ‘eleyhîsselam bigre 
‘heta dewra ‘Hezretî Muhemmed ‘eleyhîsselam bi wesila cebraîl ji însanan re  bi 
navê peyğemberan gelek rêzan û rehber şand.

Mebesta AllahTe’ala a di şandina peyğemberan de tesîs û temîna tew’hîd û 
‘edalet û huzurê bû. Da ku însan tenê xwedî û Xweda’yê ‘alemê bi îlahtî bi nasin. Û
li gorî emr û nehyên wî jiyana xwe bi domînin. Lakîn sed ‘heyf û mixabin piştî 
wefata her peyğemberî însanan di demeke kurt de, bi rêberîya şeytanan dînê xwe 
hedimandin û ji rê derketin. Fitne û fesadî di nav însannan de belav bû.

Li gorî Qur’ana mecîd di dîroka însanîyetê de cara yekemîn bi weswesên 
şeytan dubendî ket nav ewladên Adem ‘eleyhîsellam ku Adem peyğember û bapîrê 
însanîyetê ê yekemîn bû. Di gel vêna Qabîlê lawê Adem bê sebeb xwîna birayê xwe 
yê Habîl rêt. Û bû qatilê yekemîn. Çavkanîyên me yên Îslamî Qabîl ê lawê Adem 
wek qatilê yekemîn û bapîrê qatila di’hesibînin.

Gelî xwendevanên hêja me di serê nivîsê de beyankir ku piştî wefata her 
peyğemberî însanan di demeke kurt de dînê xwe hedimandin e. Ev heqîteke dirokî 
ye. Di gel vê AllahTe’ala jî, piştî her tehrîb û tuğyana însanan ji bo çêkirin û 
‘edilandin û ıslaha ‘alemê peyğember şand. Û kitêb da wan. Temmamê pêyğem-
beran jî bê sekn û hedan gelê xwe dawetî riya heq a tew’hîdê kirin. Bi vî şeklî  gav 
bi gav zincîra peyğembertîyê hat gîha Hezretî Îsa ‘eleyhîsselam.

Piştî Îsa yê mesih, dîsa însan ji rê derketin û kitêba xwe tehrîb kirin. Neqencî û 
nexweşî li ‘alemê belav bû. Gerçî herrimandin û kufr û tûğyana vê dewrê gerdûnî 
bû. Temmammê ‘alemê ğerqî kufr û tuğyanê bûbû. Lê di nav ‘alemê de cîhê ku herî 
bêtir herimî bû çola ‘Erebîstanê bû. Çola ‘Erebîstanê û qewmê ‘Ereb ji her qewmî 
zêdetir di nav kufr û tuğyanê de bûn. Ji lew Allah Te’ala ji çola ‘Erebîstanê, ji nesl û 
neseba ‘Ereba bi navê Hezretî Muhemmed ji ‘alemê re peyğemberek şand. Û bi 
zimanê ‘Erebî di nav bist û sê sala de. Tedrîcen kitêbek bi navê Qur’ana Mecid jê re 
nazil kir. Bi rastî ev meseleyek dûvdirêj e. Û di vî warî de bi hezaran pirtuk hatine 
nivîsandin û hêj jî tên nivîsandin. Lê ji ber ku mewzûbhesa me a ‘eslî ev nîne, em li 
vir bi kurtîya kurt îktîfa dikin. Û tên ser mesela xwe ya ‘eslî.

Bi destpêka nubuwet û pêşîvantîya Hezretî Muhemmed re, di nav bist û sê sala 
de, di gel çola ‘Erebîstanê li gelek deverên cîhanê jî guherînek Îslamî pêk hat. Wexta 
ku AllahTe’ala di 610 ê miladî de, li şikefta Hîrayê de bi emrê îqra(bi xwîne) wezîfa 
pêyğembertîyê da Hezretî Muhemmed, belkî Hezretî Muhemmed bi xwe jî bawer 
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nedikir ku wê hewqas guherîn bi saya tebliğ û şûrê wî pêk bên. Lewra dema ku 
Hezretî Muhemmed dest bi tebliğa wehyê kir, cara yekemîn qewm û nêzmerivên 
xwe li dijberî xwe dî. Bes dîsa lazimbû ku tebliğa İslamê pêk bê. Lewra emrê îlahî 
ev bû:

قمُْ فاَنَْذِرْ  ثِّرُ  یاَ ایَُّھاَ الْمُدَّ : Ey ew kesê ku (di bin barê rîsaletê de xwe bi perda înzîva 
yê)  rapêça ye. Îdî rabe w  (însanan)  ji ‘ezabê xwedê teala hayîdar û hişyar bike.

Resûlê Xweda piştî vî emrê  îlahî rabû û dest bi tebliğa İslamê kir. Navaroka 
tebliğa Hezretî Muhemmed ji daweta bi bal tewhîd û heqîqeta uluhîyetê, heşr mizan 
û ‘edalet û wekhevî û azadî û emrê qencî û nehya ji neqencîyê pêk dihat. Lê ji ber ku 
xîmê selteneta serdest û zordestên wê demê  li ser neheqî û ne qencîyê avabû, di serî 
de serek û serdarên êl û ‘eşîrên ‘Ereb, Cihû Fille yên dewlemend û aristoqrat 
dijberîya hezertî Muhemmed kirin. Lê xwedî û Xwedayê ‘alemê, hakimê li ser qelb
û dila Allah Te’ala bû. Ji lew Xwedê Te’ala huba Resûlê xwe xist dilê bêkes û 
pêxwas û belnegaza. Roj bi roj bêkes û belengazên Mekkeyê guh dan gazîya Hezretî
Muhemmed û ji mezin û serdest û aristoqratên Mekkeyê veqetîyan û hatin li dora 
Hezretî Muhemmed civîyan. Wan jî bi peyğemberê xwe re dest bi daweta heq û 
heqîqetê kirin. Ji ber ku aristoqratên Mekkê nedixwestin seltenatê wan bikeve talukê 
rabûn derîyê herbê li Resûl ê Xweda û hevalên wî vekirin.

Piştî gelek ezîyet û îşkenceyên giran Resûlê Xweda Mecbûr ma û welatê xwe 
terk kir  û bi hîcret çû Medînê. Bes muşrika li Medînê jî dev ji wî bernedan. Ji lew 
Resûlê Xweda bi emrê Rebbê xwe mecbûr ma û bi neyarên xwe re cihad kir.

Di hemgama Pêşveçûn û bi serketina İslamê de gelek  Malbatên mezin û 
serekên di wan ê aristoqrat û ji xwe razî têk çûn. Pozê wanê bilind hate xwarê. Ji ber 
ku munafiqa nikaribûn bi awayekî aşikar, li pêşberî Resûlê Xweda şer bikin, dest bi 
fîtne û fesadîyê kirin. Bi vî hawayî bi navê munafiqan hinek kesên wek ‘Ebdullah 
îbnî Selûl di nav sefê muslunan de xwe wek Muslumana nîşan dan û dek û dolab
gerandin. Da ku yekîtî ya Muslumanan bi pelişînin. Lê ji ber ku pêyğemberê Xwedê
di nav Muslumanan de li heyatê bû û Xwedê Te’ala bi wesîla Cebraîl dek û dolabê 
munafiqan aşîkar dikir, munafiq di serî de bi ser neketin. Bi vî rengî 23 sal serpehatî-
ya rîsaletê domîya.

Ji destpêka rîsaletê bigre heta dema fetha Mekkehê malbata benî Ûmeye jî yek 
ji wan malbatabu  ku bi Resûlê Xweda re şer dikir. Piştî ku pişta muşrîka şikest û 
giregirê wan yan hatin kuştin yan jî teslîmî İslamê bûn, malbata benî Ûmeyye û 
serekê vê malbatê Ebû Sufyan jî hatin teslîmî İslamê bûn.
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Di heqîqetê  em nizanin bê ka Muslumantiya û Ebû Sufyan û lawê wî Muavîye 
ji dile an na. Lewra di vî warî de tifaqa çavkanîyên şîî û sunnîyan yek nîne. Lê em 
baş dizanin ku Mûawîye di şopa İslamê de gelek rêçên nebaş vekir. Wek mînak 
xîlafet wergerand bi bal seltenetê ve. Gelek Muslumanên qenc qetil kir. Gelek walî û 
kesên nebaş û zulumkar kir bela serê Muslumanan ku lawê wî şeqîyê cehennem 
mekan Yezîd jî yek ji wan e. Bi rastî ev mesele dûvdirêje. Lê em li vir bi kurtîya 
kurt iktîfa dikin û tên ser mesela xwe ya ‘eslî.

Piştî ku peyğemberê Xwedê 23 sal bê sekn û hedan dînê İslamê li însanan 
tebliğ kir. Mekke û Medine bi temmamî ketin bin hakimîyeta İslamê. Dema dîn  
gîha, kemalê weke her fanîyî ji bo qasidê Xweda jî îdî dem dema hîcreta heqîqî bû.
En nihayet Resûlê Xweda cara dawi çû heccê û  Xutba Xatirwestinê îrad kir. Resûlê
Xweda di vê xutbê de şîret û nesihetên dawî li însanan kir. Bi rastî di dîroka Îslam û
însanîyetêde ev xutbe gelek muhim e. Û ji teref gelek ‘alim û pisporan ve wek 
destûrname ya heqê mirovan a yekemîn tê hesibandin. Resûlê Xweda di vê xutbê de 
beyan kir ku:

Can û mal û mal eql û namûs û nesl û neseba însanan muqeddes e. Faîz heram 
e. Û ji teref Îsalmê ve ji holê hatiye rakirin. Jin jî wek mêra însanin. Mafê wan ê
însanî heye. Nîjad perestî heram e. Ji bil teqwayê  tu nîjadek ji ê dî çêtir nîne. Tolhil-
dan û întiqamên dewra cahîlîyetê heramin. Bi emanet re xiyanet nekin û emanetê kê
li cem kê hebe bila bide xwedî. Min du emanet ji we re hiştiye yek Qur’ana mubîn,
ya dî jîn sunnet min (an jî li gorî hinek çavkanîyan) rêça ehlê beyta mine. Eger hun 
bi van herdû emanetan re sadiq bimînin, hunê riya xwe şaş nekin.

Resûlê Xweda piştî îrada Xutba Xatir xwestinê di demek kurt de, di 27ê Gula-
na 632 yê miladî de wefat kir. Ji ber ku giranîya Muslumanan ji wefata Hezretî
pêyğember re hazir nebûn, pirrê sehabîyan li hev şaş bûn. Heta hinek kesên wek 
Hezretî ‘Umer wefata wî qebûl nekirin. Li ser vê yekê Hezretî Ebû Bekir wiha got:

-Çi kesê ku bi perestî Hezretî Muhemmed dihebîne, bila bi zanibe ku  ew mir.
Lê çi kesê ku bi perestî Allah di hebîne, bila bizanibe ku Allah baqî ye. Li ser vê 
peyvê qena’et di dilê sehabîyan de runişt û teslimî emrê Allah bûn.

Bi rastî wexta ku Resûlê Xweda di nav Muslumanan de bû hewcdarîya wan  bi 
serekekî dî tunebû. Lê îdî lazim bû ku serek û serdarek ji xwe re hilbijêrîn. Mixabin 
hê cinazê Resûlê Xwedê nehatibû veşartin, di warê xelîfetîyê de dubendî ket nava 
Muslumanan. Ji xwe hinek munafiq jî ji zû de li benda dubendîyek wihareng bun.
Lewra munafiqan dixwestin ku ji vê dubendîyê Îstifade bikin.
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Li ser nîqaşa di  warê xelîfetîyê de, hinek sehabîyan destê bî’atê dirêjî Hezretî
Ebûbekir kirin. Hezretî Ebû Bekir ji teref van sehabîyan ve wek xelîfê yekemîn hat 
hilbijartin. Li gorî hinek rîwayetan ev hal li xweşa Hezretî ‘Elî neçû. Lewra hem hê 
bi ser wefata Hezretî pêyğember de pir dem neborî bû, hem jî Hezretî ‘Elî ji ehlê 
beyta nebî bû. Li gorî Hezretî ‘Elî mensûbên ‘Ehlê Beytê ji herkesî bêtir layiqê xelî-
fetîya Muslumanan bûn. Lakîn ev heq bi lez û bez  ji wan hatibû ğesbkirin. Lê ji ber 
ku dubendî nekeve nav muslumnan Hezretî ‘Elî di destpêkê de bê deng ma. Da ku 
yekîtîya Muslumanan ne pelişe.

Bi rastî di warê xelifetîya yekemîn de, di nav çavkanî yên şîî û sunnî de tifaqek 
nîne. Hem rîwayet ji hev cûda ne. Hem jî di nav şîî û sunnîyan de gengeşîyek dijwar 
heye. Bi tevdana vê meselê tu pirsgirêkekî muslumnan hel nabe. Çare ewe ku em di
warê vê meselê de sikut bikin û çareserîya vê meselê bispêrin Rebbul ‘alemîn. Ji 
xwe di roja qiyametê de hekemê li ser  Muslumanan her ewe. Bes zanebûne ku em 
dizanin em ji kirinên kesên pêşîya xwe mesûl nînin. Mesûlîyeta me bi ‘emelê me ve 
girêdayî ye. Çawa ku Qur’an dibê:

ا كَانوُا  ةٌ قدَْ خَلتَْ لھَاَ مَا كَسَبتَْ وَلكَُمْ مَا كَسَبْتمُْ وَلاَ تسُْپلَوُنَ عَمَّ نَ یعَْمَلوُتلِْكَ امَُّ Ew ummetek bûn 
hatin û çun. Kesba wan ji wan re ye û kesba we ji we re ye. Û kirinên wan ji we 
naête pirsîn.

Di gel vê dîsa em baş dizanin ku  temamê ensar û mihacirê ku hogirê Hezretî 
Peyğemberbûn pak û paqij in. Nexasim ê ku di herba Bedr û Ûhudê de cîh girtine 
yanî ensar û muhacir qenctirînê ummeta Muhemmed in. Em ji devdirêjkirina wan 
xwe dispêrin Xwedê  Te’ala.

Piştî Hezretî Ebûbekir Hezretî ‘Ûmer bû xelîfê duyemîn. Wî jî bi dadmendî 
barê muslumana girt ser milê xwe û di nav wan de bi ‘edalet hukum kir. Di dewra 
Hezretî ‘Umer de Îslam li gelek deverên cîhanê belav bû. Piştî ku Hezretî ‘Umer ji 
teref mecûsîyekî ve hat şehîtkirin, Hezretî ‘Osman bu xelîfê sêyemîn.

Dewra xelîfê sêyemîn ji bo munafiq û neyarên İslamê meydana hesp ajotinê 
bû. Di vê dewrê de gelek gengeşî û ji hevketin û bihevketin di nav muslumnan de 
peyda bû. En nîhayet xelîfê sêyemîn ji ji teref provaqator û xêrnexwazan ve hat 
şehîdkirin. Piştî şehadeta Hezretî Osman muslumanan destê bî’atê dirêjî Hezretê
‘Elî kir.

Li vir şayanî bir anînye ku em bêjin Hezretî ‘Elî di dewrek pir dijwar de ala 
xelîfetîyê teslîm girt. Hem gengeşî û ji hevketin û bi hevketina di nav Musluman de 



702 Geçmişten Günümüze Alevilik I. Uluslararası Sempozyumu

dijwar bû, hem jî munafiq û temmamê neyarên İslamê bê xewf û tirs di vê dewrê de 
beroşa fîtnê di kelandin. Îdî dewr dewra wan bû.

Li alîkî hinek Muslumanên semîmî di bin pêşîvantîya Hezretî Aîşe  de di 
xwestin ku qatilê Hezretî Osman bên cezakirin. Li gorî Bed’uzzeman ev daxwaza 
‘edaleta îzafî bû. Li aliyê dî Hezretî ‘Elî dixwest ku ewil qatil bên tesbitkirin û paşê 
ceza bê tetbiqkirin. Ev jî daxwaza ‘edaleta mutleq bû. Û bêtir di cîh de bû. Qetla 
Hezretî Osman dubendîyek dijwar xistibû nav Muslumana. Munafiq û neyarên 
îsalmê jî ji vê dubendîyê îstîfade dikirin.

Walîyê Şamê Muawîye jî ji vê meselê îstifade kir. Qaşo ket pey heyfa Hezretî
Osman. Lê di heqîqetê de ev behan e û qoz bû. Bi rastî Muawîye ne li pey heyfa 
Hezretî ‘Osman, belkî li pey qayimkirina seltenetê xwe bû. Lewra Muawîye bi saya 
walîtîya Şamê bi dek û dolab di nav dewletê de bûbû dewlet. Ji bo berdewamîya vê 
dewletê jî pêdivîya Muawîye ewbû ku Hezretî ‘Elî ji xelîfetîyê bikeve. Ji bo pêk 
anîna vê armancê Muawîye gelek dek û dolab gerand. Wek mînak îşlikê Hezretî Os-
manê bi xwîn raberî xelkê kir. Li Şamê şîna wî danî û ehlê Şamê dawetî tolhildanê 
kir. Nameyên sexte ji xwe re kir delîl ku qetla Hezretî Osman bi emrê Hezretî ‘Elî
pêk hatîye.

Bi rastî dema ku em di çavkanîyên Îslamî de li pey şopa jînenîgarîya Muawîye
digerin, em dibînin ku wî û bavê Xwe Ebû Sufyan heta dema fetha Mekkê ku dinya 
li wan tengbu şerê xwe ê li dij Muslumana domandin û serdarîya neyartîya pêğem-
berê Xweda kirin. Lê piştî fetha Mekkê di nav çavkanîyan de tifaqek qewî nîne.

Heqîqet çi dibe ew zane.Zanebûna ku em di zanin Muawîye bi xelîfê İslamê ê
çaremîn re ket herbê. Û di herba Sifinê de gelek Musluman hatin kuştin. Ku Obalê 
wan di ustuyê Muawîye de ye. Piştî ku Muawîye di şerê Sifinê de têk çu. Şêwir-
mendê wî ‘Emr bîn ‘as bi hîle xelîfetî ji Hezretî ‘Elî ğesb kir. Bi vî hawayî Muawîye
li Şamê Hezretî ‘Elî li Kufeyê bû xelîfe. Û dewleta îsalmê jî bu du perçe.

Piştî ku xarîcîyan Hezretî ‘Elî şehid kirin warisê ‘Elî Hezretî Hesen ji bo ku 
xwîna Muslumana neyê rijandin, ji xelîfetîyê vekişiya. Bi vekişandina Hezretî Hesen
re meydan ma ji Muawîye re. Muawîya bi darê zorê ji xelkê bey’et sitend. Û xwe kir 
xelîfe. Lê di heqîqetê de Muawîye sultan bû. Û li pêy qayimkirina selteneta xwe û
malbata xwe di gerîya. Ji lew lawê xwe yê zulumkar mel’unê Yezîd piştî xwe wek 
xelife pejirand û kir bela serê Muslumana.

Yezîd piştî bavê xwe di sala 60 ê hîcrî de li ser textê wî runişt. Û di warê 
zulmê de rehmet li bavê xwe da xwendin. Ji ber ku Yezîd gunehkar û zulumkarek 
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ğedar bû, Hezretî Husyen ‘û ‘Ebdûllah Îbnî Zubeyr dijraberîya wî kirin. Li ser dawe-
ta ehlê Kufeyê Hezretî Huseyn çu Kufeyê. Da ku li dij Yezîd bi qiyameke Îslamî ji 
nû ve dewleta İslamê li ser rêç û şopa kalê xwe wergerîne ser kewna ewilî. Lê sed 
heyf û mîxabin Hezretî Huseyîn di gel îxaneta ehlê Kufeyê li dij siyaseta şeytanî ya 
Yezîd û Îbnî Ziyad bi ser neket. En nîhayet li Kerbelayê buyera meşhûra hezîn û 
komkujîna giran a meşhûr pêk hat. Hezretî Husyeîn û 70 kesên ji ehlê beytê di 10 ê 
Muherrema 61 ê hîcrî an jî bi hesabê teqwîma miladî di 10 ê tişrîna ewil de bi 
awayekî wehşî hatin şehîd kirin.

Di buyera Kerbelayê de Yezîd û hevalên xwe ku jî nîmeta Îslam û însanîyetê 
bê nesîb bûn, di warê ji hevketin û bi hevketina Muslumanan de bi ser ketin.
Mel’ûnê Yezîd an jî bi qewlê Şêx ‘Ebdurrehmanê Extepî (Le’înê siyebxet û murdarê 
pîs, şeqîyê cehennem mekanê xebîs) li Kerbelayê birînek wilo li qelbê Muslumana
danî ku ji wê rojê û ta nuha çardeh qirn buhurîn lê hêj jî ew birîn ne cebirîye û  kêm 
û xwîn jê dikşê. Xwedê Te’ala ji Yezîd û hevalên wî razî nebe.

Piştî Hezretî Huseyîn, di dewra Emewî ‘Ebbasîyan de zulma li ser ehlê beytê 
bêtir dijwar bû. Pêşîvanên ehlê beytê mecbûr man xwe veşartin u li gelek deverên 
cîhanê belav bûn. Ji ber ku Huseyîn mezlum, Yezîd û hevalên xwe zalim û neheq 
bûn, hinek Muslumanên semîmî ji bo tolhildana Hezretî Huseyîn li dij Emewî û 
‘Ebbasiyan serî hildan. Lê  hinek kesan jî ji bo seltenetê xwe şehadeta Hezretî Huse-
yîn kirin behane û qoz. Û bi vê wesîlê xwestin ku tac û textê xwe qayim bikin. Ev
kes qaşo li pêy heyfa Hezretî Huseyîn digerîyan. Ji bo vê car cara li ser navê heyfa 
wî gelek qetlî’am pêk dianîn. Lê di heqîqetê de ew li pêy şopa seltenetê xwe bûn. Bi 
vi rengî em dikarin bêjin ku wan jî siyaseta Muâwîye di şopandin. Lewra Muawîye
jî sureten li pêy xwîn û tolhildanê bû. Lê sîreten li pêy seltenet û kêf û zewqa dinê 
bû.

Bi rastî ev mesele dûvdirêj e. Em dikarin di vî warîde gelek tişta bêjin. Lewra 
di vî warî de bi cilda kitêbên muxtelif hatine nivîsandin. Herkesî li gor bîr û bawe-
rîya xwe ev dem û dewr nirxandîye. Vê meselê di tarîxa İslamê de gelek rupelên 
kitêba reş kiriye. Tewsîya me li we xwendevanan ewe ku hun di vî warî de pirtuka 
Asim Koksal a bi navê Kerbela Hedisesî û Tarîxa Îbnî kesîr bi xwînin. Lê ji ber ku 
sînorê vê nivîsa me mehdûde, em meselê li vir kurt dibrin û tên ser Gnegeşî û 
pevçûna Yawiz Sultan Selîmê Osmanî û Şah Îsmaîllê Sefewî.

Piştî herba Kosedağê berê dewleta Selçukîyan ber bi hilweşînê ve vegerîya. İdî 
selçûkiyan nikaribûn xwe li ber êrîş û zulma Moğolan ragirin. Selçûkî hêdî hêdi ji 
hev ketin. Di gel vê li Anadolê gelek mîr  û begliğa, xwe wek dewletek serbixwe 
hesibandin û ketin pêsîra hev. Lê Begliğa Osmanîyan û damezrandoxê wê Osman
Beg wilo nekir.
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Di destpêka damezrandinê de Osmanîyan bi Muslunana re şer nekirin. Berê 
xwe ber bi rojava ve vegerandin û ketin pêsîra Îmapartora Rum’a rojhilat. Ji Osman
Beg bigre heta dewra Mûradê yekemîn bi giranî berê padîşahên Osmanî ber bi ğerbê 
ve bû. Û padîşahên Osmanî li gorî xwe di warê hukumranîya İslamê de di xwestin 
ku welatên ğerbê feth bikin. Û hukumranîya xwe  li wan dera saz bikin. Lê bi Sulta-
nê Osmanî Mûardê yekemîn re ev siyaset guherî. Îdî Osmanîyan di xwestin ku bibin 
împeretorek cîhanî. Ji lew  Padişahên Osmanî ji bo qayimkirina hakimiyeta xwe hem 
bi ğerbîyan re hem jî bi beg û beglix û dewletên ‘alema İslamê re şer kirin. Lewra
bawerî û daxwaza padîşahên Osmanî jî wek giranîya sultan û padişahan ew bû ku 
hukumfermayê cîhanê ê herî bi hêz û serdest her ew bin.

Piştî fetha Îsetnbolê bi wesîla Fatîh Sultan Mehmet serdestîya Osmanîyan ji 
teref temmamê cîhanê ve hat qebûlkirin. Îdî dewleta Osmanîyan hem peşîvanê ‘ale-
ma İslamê bû. Hem jî ketibû dewsa Împeretora Romayê. Her wiha roj bi roj şewqa 
sitêrka Osmanîyan li cîhanê belav dibû. Piştî ku Beyzaidê duyemîn di sala 1481 an 
de di dewsa bavê xwe Fatih Sultan Mehmet de li ser text rûdinê, birayê wî Cem 
Sultan Padişahtîya Osmanîyan wek heqqê xwe di hesibîne û li dij Beyazidê duyemîn 
serî hil dide. Li alîkî serhildanên li dij Beyazid berdewam bûn, li aliyê dî jî li Îranê ji 
teref Şah Îsmaîll ve xîmê dewleta Sefewîyan dihat avêtin. Gerçî  merkeza Sefewîyan 
Tewrêz bû, lê çavê wan li Anadolê bû Lewra niyeta Şah Îsmaîll ew bû ku rojek li ser 
textê padîşahê Osmanîyan  rûnê û di dewsa wan de bibe hukumdar û hukumfermayê 
cîhanê.

Hinek kes di dîroka Sefewîyan de destpêka mêla  şîîtîyê dighînin Xoce ‘Elî. Lê
ev ne rast e. Bi qasî ku ji çavkanîyan tê fêmikrin di dîroka Sefewîyan mêla şîîtîyê ji 
Şêx Cuneyd dest pê kiriye û di dema bavê Şah Îsamîl Şêx heyder de gîhaye kemalê.
Lewra berya Şêx Cuneyd temmamê bapîrên Şêx Heyder mensûbê terîqêta Halwetî
ne. Terîqa Halwetî jî terîqetek sûnnî ye. Û ji Îranê bigre heta Anadolê gelek mensû-
bên wê hene. Li vir pêwistî bi  vê pirsê heye:

Gelo çima malbatek sunnî û Şêxên teriqeteke sunî ya meşhûr di demeke kurt de 
mêla xwe bi bal şîtîyê ve vedigerînin. Bi vê ji nasekinin. Hem xwe wek nêvîyê 
Hezretî pêyğember didin nîşandan. Hem jî İddia xelifetîya ser ruyê Erdê li xwe 
dikin. Ku ew sîya Xwedê ya li ser erdê ne. 

Bi rastî ev îddia îddîayek siyasî bû. Lewra dema ku Şêx Cuneyd Bi geşt û 
gerek dirêj li Anadolê gerîya. Dît ku li Anadolê, nexasim di nav yençeriyan de gelek 
Bektaşî û heskiroxê ehlê beytê hene. Hem gelek şîî jî li Anadolê niştecihin. Û mal û
canê xwe dikin qurbana nav û deng û nesl û neseba hezretî pêğember. Ji lew Şêx
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Cuneyd îddia seyidttîyê li xwe kir. Piştî Şêx Cuneyd Şah Îsmaîll jî leqeba seyidttîyê 
neqenad. Û bi wesila şecereyek muğleq neseba xwe bir gihand Îmam Musa el
Kazim. Û bi vî hawayî di nezera xelkê de xwe kir seryîd. Hem di vî warî de Şêx
Cuneyd kitêbek bi navê Saffetu Saffa bi Îbnî Bezzaz dabû nivîsandin. Şah Îsmalê 
Sefewî jî iddia xwe ya  seyîdtîyê li ser vê bingehê qayim dikir. Da ku bi rahetî di nav 
sînorê Osmanîyan de ji xwe re alikar û piştevanan  peyda ke. Gelo heqîqeta vê 
Îddîayê çiye? An jî di heqîqetê Sefewî bi neseb ji kîjan qewm û milletî  ne.

Ji ber ku Şah Îsamîl bi tirkî axivîye û bi tirkîyek zelal helbest nivîsîye hinek 
lêkolînvan dibên ku Sefewî Tirkê xasin. Hinek lêkolînvan jî dibên ku Sefewî ji nesla 
Kurda ne. Yek ji wan lêkolînvana lêkolînvanê Îranî Amet Kesrewî herdûyê  dî jî 
Faruk Sümer û  Zeki Velidi Togan in. Di gel gelek lêkolînvan û dîroknasê dî, tifaqa 
van hersê lêkolînvana jî eve ku:

Ji alî nesebê ve tu ‘elqeyek Sefwîyan û Hezretî ‘Elî nîne. Lewra Sefewî ji nesla 
wan Kurdên ku ji herêma Sancarê hatine û bi asimilasyonê bune Fars tên. Kalikê 
wan Fîrûz Şah e. Fîrûz Şah jî di gel îxtîlafê Kurd e. Heqîqeta neseba Sefewîyan bi 
îxtilaf e. Lewra hinek kes dibên Tirk, Hinen  dibên Kurd Hinek jî dibên ku Sefewî
Fars în. Bi rastî di hengama lêkolîna xwe de em jî vî warî de negihîştin qena’etek 
qewî  rastîya herî rast ewe ku Sefewî Seyîd nînin. Bila nuha ev mesle li vir bimîne 
emê vegerin Ser jiyana Şah Îsmaîll:

Piştî ku Kalê Şah Îsmaîll Şêx Cuneyd, di Şerrê Çerkezan  de li Şîrwanê hat 
kuştin, bavê Şah Îsamîl Şêx Heyder di deh salîya ‘umrê xwe de,ji teref mirîdên Şêx
Cuneyd ve wek wêrîs hat pejirandin. Û ket dewsa bavê xwe. Sultanê Aqqoyînîyan 
Hesenê dirêj jî rêza wî girt û ew hîmaye kir. Hesenê dirêj bi vê wesîlê xwest ku ji 
hêza wî û mirîdên wî îstîfade bike. Ji lew keça xwe a bi navê ‘Alem Şah li Şêx
Heyder mar kir. Ji vê îzdîwacê bi hesabê teqwîma mîladî di 17 ê Gulana 1487an de 
Şah Îsmaîll ê Sefewî li Erdebîlê ji diya xwe welidî.

Çavê Şêx Heyder jî wek ê bavê wî li seraya Osmanîyan bu. Ji lew wî jî berê 
xwe da Anadolê. Ji xwe wek Teke (Antalya) Trabzon, Şam û gelek deverên dî, ji 
herêma  Osmanîyan gelek mirîd dihatin dergahê Şêx Heyder. Ev hatin û çuyina 
mirîdan, hêvîya Şêx heyder qewî dikirin ku wê rojek ew yan jî ewladekî wî di seraya 
Osmanîyan de li ser text rûnên. Û bibin Împeretorek cîhanî. Ji lew Şêx Heyder gelek 
xelîfe ji murîdên xwe pejirand û şand Anadolê. Bi rastî çavê Şêx heyder ne bi tenê li 
seraya Osmanîyan bû. Wî di xwest ku Sultanê Aqqoyînîyan jî ji holê rak e. Lê
teqdîra îlahî rê neda. Şêx Heyder bi hesabê teqwîma Miladî di 9 ê Temmûza 1488 an 
de  li Şîrwanê hat kuştin. Mîrîdên Şêx Heyder piştî kuştina Şêx Heyder li dora lawê 
wî yê bi navê Şêx ‘Elî civîyan. Li ser vê Sultan Yaqubê Aqqoyînî Begüm Şah û
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hersê lawê wê (Sultan ‘Elî û Şah Îsmaîl û Îbrahîm) sirgunî Şîrazê kir. Piştî ku Sultan 
Yaqûbê Aqqoyînî di sala 1490 ê miladî de wefat kir. Di Seraya Aqqoyînîyn de 
gengeşî derket. Di sala 1493 ê miladî de Şah Îsmaîll û birayên xwe ji Şîrazê hatin 
berdan. Hersê bira çûn Tewrêzê. Mirîdê wan li Tewrêzê  li dora wan kom bun.
Sultanê Aqqoyîyan ji wan tirsîyan û xwestin ku wan li Tewrêzê bigrin û bikujin. Ji 
lew Sultan ‘Elî revî çu Erdebîlê. Li Erdebîlê di nabeyna Rustem Şah û Sultan ‘Elî de 
şer derket û Sultan ‘Elî hat Kuştin.

Rustem Şah pir Cehd kir ku Şah Îsmaîll jî bikuje. Lê teqdîra îlahî rê neda.
Mirîdê wî ew veşartin. Ji ber çava revandin. Û bi dizî ‘elimandin û ji sultanîyê re 
amade kirin. Ji xwe roj bi roj dewleta Aqqoyînyan jî ji ber şerê xwe bixwetîyê ber bi 
hilwşînê ve diçû. Şah Îsmaîll ji vê gengeşîyê îstîfade kir. Bi ser riya Erzerûm û
Erzîncan û Tercanê ve çu Anadolê. Mirîdê xwe ê qizilbaş civand û hêza xwe kom 
kir.

Lê îdî hêdî hêdî Beyyazidê Osmanî yê duyemîn jî, ji geşt û gera Şah Îsmaîll a li 
Anadolê ne rihet dibû. Ji lew Şah Îsmaîll li Anadolê pir nesekinî. Piştî propaganda w
şêwr û mişêwra bi xelîfeyên bavê xwe re, hêza xwe kom kir û vegerî ser Şîrwanê.
Şîrwan zept kir û heyfa bavê xwe hilanî. Şah Îsmaîll piştî ku Şîrwan zept kir xwest 
ku bi darê zorê herkesî vegerîne ser îtîqada xwe û bike qizilbaş. Ji lew Şah Îsmaîll çû 
Baku girt û vegerî Ser Tewrêzê. Şah Îsmaîll di sala 1501 ê miladî de dewleta
Aqqoyunîyan ji holê rakir. Û di dewsa wê de dewleta Sefewîyan damezrand.

Ji ber ku giranîya ehlê Tewrêzê sunnî bûn. Şah Îsmaîll li Tewrêzê du tercîh 
raberî însnana kir. Yek mirina bi sosret ya dî veguhrandina mezheb bû. Kesê ku 
mezhebê Şah Îsmaîll ne di pejirand mirineke bi sosret dibû para wan. Û di beroşên 
run de di haitin qijilandin. Heta tê gotin ji ber ku nebûye qizilbaş Şah Îsmaîll diya 
xwe jî kuştiye. Li Tewrêzê çend karên Şah Îsmaîllê neqenc evin.

1:Şîîtî kiriye mezhebê dewletê ê resmî û kesê ku bi îtiqada wî bawerî  neanîbe 
kuştîye.

2:Ğeyr ji Hezretî ‘Elî di Xutba de lanet li xelîfeyên dî daye xwendin. Kesê ku 
dijraberîya vî karê neqenc dikirin bi emrê Şah Îsmaîll dihatin kuştin. Em dikarin 
bêjin ku Şah Îsmaîll di vî warî de sunneta Muawîye şopandîye. Lewra wî jî di 
xutbeyan lanet li Hezretî ‘Eli dabû xwendin.

3:Leqeba Şahtîyê ji xwe re pejirandiye. Gotiye ku ez sîya Xwedê ya li ser erdê 
me.
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4:Milet di camîyan de kom kiriye Şur daye destê du qizilbaşa û bi şûr mezhebê 
însanan guherandîye.

Halê Tewrêzê bi kurtî eve: Yan şûrê tûj, yan jî guherandina mezheb û pejiran-
dina qizilbaşîyê. Şah Îsmaîll ne bi tenê li Tewrêzê li Îsfahan û Şîraz û Yezdê jî  qet-
lî’am li ser sûnnîyan pêk anîye. Bi rastî Şah Îsmaîll di warê zulmê de ji Yezîd paş-
detir nemaye. Lewra herdûya jî xwesitine ku însan bi şûr bawerîya xwe bi guherînin.
Bila zulma Şah Îsmaîll li Tewrêzê bimîne emê vegerin Anadolê.

Ji ber ku giranîya Anadolê qizilbaş bûn. Şah Îsmaîll di xwest ku ji hêza wan 
îstifade bike. Û bi saya wan textê Osmanîyan bixe destê xwe û li ser textê padîşahê 
Osmanî rûnê. Ji lew Şah Îsmaîll piştî ku li Tewrêzê Otorîta xwe tesîs kir, berê xwe 
da Anadolê. Ji xwe di wê hengamê de herêma Osmanîyan jî tevlihev bû. Hem fela-
ketek umumî, hem jî bihevketina zarûwên Beyazidê duyemîn ew xistibûn tenga-
sîyê. Şah Îsmaîll jî di xwest ku ji vê qelsîya Beyazidê dueymîn îstifade bike. Ji lew 
terefdarên xwe teşwîqî serhildanê kir.

Li ser vê tewsîya Şah Îsimaîl Qizilbaşên Anadolê li dij Osmanîyan serî hildan.
Wek serhildana Şah Qulu yê Tekelî (Antalya) û Nûr Xelîfe yê Rûmî gelek serhildan 
pêk hatin. Û serê Osmanîyan bi van serhildanan ve gelek êşîya. Bi rastî padîşahê 
Osmanî Beyazidê duyemîn li hember Sefewîyan sernerm bû. Û nedixwest ku bi 
Sefewîyan re şer bike û xwîna Muslumanan bê rêtin. Lakîn Şah Îsmaîll rihet ne dişe-
kinî. Heta carek li ber çavê qasidekî Beyzidê duyemîn du ‘alimê Sunnî dide şewitan-
din. Û bi vî rengî di xwaze ku Beyazid bide tirsandin. Şah Îsmaîll bi vê jî nasekine 
roj bi roj qizilbaşa li dij Osmanîyen tehrîq dike. Da ku İmperetora Osma-nîyan zu bi 
pelişe û meydan ji hespê wî re bi mîne. Lê hayê Şah Îsmaîll ji bayê felekê nîne ku 
wê zalimek wek wî dê dideme ke nêz de li ser textê Beyazidê duye-mîn rûnê û pişta 
wî bişkêne.

Ji ber ku di serhildana Şah Qulu de bi hezaran kes hatibûn kuştin îdî etba’en 
Osmanîyan di xwestin ku çarekî ji Şah Îsmaîll re bê peyda kirin. Şehzade yê  
Trabzonê Yawiz Sultan Selîm bi derbekî nerm, di sala 1512 yê miladî de bavê xwe ji 
ser text tîne xwarê û di dewsa wî de li ser text rûdinê. Yawiz Sultan Selîm jî wek 
Şah Îsmaîll zordest  û dîktator e. Ji bo berdewamîya seltenetê xwe destê xwe ji xwî-
na birayê xwe jî na  hêvişîne.

Yawiz Sultan Selîm di serî de hişk dide ber. Lewra ew jî baş di zane ku cîhan ji 
du sultanan re pir, ji yekî re zêde ye. Ji lew dixwaze ku taluka qizilbaşa ji binî ve ji 
holê rake. Yawiz ewil dixwaze ku temmamê qizilbaşa Sunnîtîiyê bi  pejirînin.
Naxwe qayimkirin û berdewamîya seltenet muhale.
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Ji xwe ji zû de şeqlebanên li ber derê Sultanan jî ji vî karî re amade bûn.
Ûlemaê herdû alîya jî ê xwe di hebandin û di parastin. Yek li îmhakirina ê dî dige-rî-
yan. Sultanan jî fitwaên wan ji xwe re wek mertal qebûl dikirin. Ji lew ‘Elî Bîn 
‘Ebdulkerîm Xelîfe di destpêka padîşahtîya Yawiz Sultan Selîm de raporek da 
Yawiz Sultan Selîm û ehemmîyet û pêdivîya ji holê rakirina qizilbaşa anî ziman. Ji 
xwe Yawiz Sultan selim jî di xwest ku qetlîamên xwe bi fetwa a ûlemayyan meşrû 
bide nişandan. Em dikarin bêjin ku ev rapor wek îlac li hesabê Yawiz Sultan Selîm
hat. Yawiz Sultan Selîm pir di xwest ku bi sefereke berfireh û mezin Şah Îsmaîll û 
dewleta Safewîyan ji holê rake. Û qizilbaşên anadolê ji nûve bixe bin emrê xwe.

Lê pirsigirêka mezin ew bû ku hem gelek qizilbaş û bektaşî di nav sînorên 
Osmanîyan de niştecîbûn. Hem jî di nav artêşa Osmanîyan de gelek kesên qizilbaş 
hebûn. Lewra Yenîçerî Ocağî ya ku mensûbên wê ji dewşîrmeyan pêk dihat û binge-
ha artêşa Osmanîyan bû, bi dergahê Bektaşîyan ve girêdayî bû. Bektaşî jî qizilbaş 
bûn. Ji xwe wek Şêx Edebalî û ‘Ebdal Musa û Geyîklî Baba gelek kalikên qizilbaşên 
Anadolê di warê damezrandina Osmanîyan de xwedî roleke giring bûn.

Lewra wexta ku Yawiz Sultan Selîm xwest bi Şah Îsmaîll re herb bike, qizil-
başa newestin ku bi Şah Îsmaîll re herb bikin. Lewra li gorî qena’eta wan Şah Îs-
maîll nêvîyê peğember û zîllûllahê li ser rukê erdê bû. Hem disa di gel ixtilaf û ji 
hev cûdahîya  mezhebî ya dijwar muxatabên wî Musluman bûn.Û di hemî  mezhe-
bên Îslamî de xwîna Muslumanan li hev heram bu. Yawiz Sultan Selîm ji bo ku 
talûka qizilbaşan berterefke sîparîşa fetwayê da ûlema yên serayê. El heq ûlema yên
serayê jî wezîfa xwe bê kêmasî bi cîh anîn. Hinek kesên wek Kemal Paşa Zade û 
Nûerddîn Sarigurz fetwa dan ku:

Şah Îsmaîll û etba’e wanên qizilbaş murted û rafizî ne. Tu ‘eleqekî wan û İsla-
mê bi hev ve nîne. Kuştina Şah Îsmaîll û qizilbaşa ferz e. Jinên wan carîye, malê 
wan jî ğenîmet e. Şerrê bi, wan re cihadek ferzul ‘eyn e.

Berya Şerrê Çaldiranê Yawiz Sultan Selîm bi saya van fetwa a Fermana qizil-
başa dertîne. Û ajanên xwe dixe nav Anadolê û gelek mal û malbat û êl û ‘eşîrên 
qizilbaş tesbît dike. Piştî tesbîtê van herdu riya dide ber wan.

Yan şûrê tûj û pekandina serî, yan jî di dewsa bexşandina can û mal de veguhe-
randina mezheb û teslîmeyet û bî’ata ji Yawiz Sultan Selîm re. Ji qizilbaşan kesê ku 
hakimiyeta Yawiz Sultan Selîm qebûl dikirin û mezhebê xwe di guherandin Yawiz 
Sultan Selîm jî canê wan di bexşand. Lê kesên ku bi ya Yawiz nedikirin û mezhebê 
xwe nedigeherandin Yawiz serê wan di pekand. Di hinek çavkanîyan de tê gotin ku 
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40.000 qizilbaş berya Şerê Çaldıranê bi fermana qirkirinê di bin siya van fetwa ê
siyasî de hatine kuştin.

Bi rastî eql û wijdan, însaf û îz’an, dîn û îman û Qur’an û însanîyeta însan van 
fetwa a qebûl nake. Lewra Xwedê Te’ala di Qur’ana Mecîd de dibê:

ِ فقَدَِ ا شْدُ مِنَ الْغَىِّ فمََنْ یكَْفرُْ باِلطَّاغُوتِ وَیؤُْمِنْ باِلّلہٰ ینِ قدَْ تبَیََّنَ الرُّ سْتمَْسَكَ بِالْعُرْوَةِ الْوُثْقٰى لاَ اكِْرَاهَ فىِ الدّٖ
ُ سَمٖیعٌ عَلٖیمٌ  لاَ انْفصَِامَ لھَاَ وَاللهّٰ (Îdî) di (pejirandina) dîn de zordarî tune. (Lewra) rastî ji 
rêşaşîyê baş veqetîya ye. Îdî kî ku înkara tağut bike û îmanê bi Allah teala bîne bê 
şek wî bi qulpekî herî zexm ve xwe girêdaye ku tu veqetîna wê (qulpê) nîne. Bê şek 
Allah Te’ala (her tiştî) baş dibhîse û baş dizane. 

Ji xwe xwedîyê van fetwa a di fetwa xwe de semîmî nebûn. Eger ev ûlema di 
seraya Şah Îsmaîll de bûna wê naveroka vê fetwa xwe ‘eynî bihiştina û di dewsa 
peyva qizilbaş û Şah Îsmaîll de peyva Yawiz Sultan Selîm û Sunnî bi kar bianîna.
Lewra dîrok Şahide ku binghea exlaqê ûlmeaê serayê wek rengê bûqalemûnê li ser 
xîmê guherandinê hatiye damezrandin. Ji xwe di seraya Şah Îsmaîll de jî gelek 
ûlema hebên ku li ber Şah qetla Sunnîyan wek ferz di dêrandin. Lê wexta ku dem û 
dewr guherî û ev ûlema çun ber destê Yawiz Sultan Selîm wan fikr û fitwa xwe jî 
guherandin.

Bi rastî ev mesele dûv dirêje û lêkolinek serbixwe dipê. Em vê meselê li vir 
kurt dibirin û tên ser Şerrê Çaldiranê. Lê berya şerê çaldiranê pêdivî heye ku em 
çend kelîma jî li ser hal û ehwalê Kurdê wê demê jî bibêjin. Ji ber ku giranîya Kurda 
Sunnî bûn û di nav sînorê Sefewîyan de îmkana wan a ji yanê nebû. Xwe sipartin 
Osmanîyan. Lewrra Şah Îsmaîll li alîkî Şûrê tuj û beroşa runê qijilandî li alîyê dî jî 
qizilbaşî û şîîtî dabû ber Kurda. Û di xwest ku Kurd ji van herdûka yekî hilbijêrin. 

Ji ber ku giranîya gellê Kurd sûnnî û ehlê teswûfê bûn ji bil kêm qismê Kurda 
kesî mezhebê Şah Îsmaîll ne ‘eciband û dijberîya wî kirin.Şah Îsmaîll jî gelek serok 
‘eşîr û pêşîvanên Kurda an kuşt û ji holê rakir. An jî avêt zindana da ku hakimiyeta 
xwe bi wan bi de qebûlkirin. Lê fitretekî Kurda ê ğerîb heye ku heta niha jî didome.
Kurd belkî ji teref neyarên xwe ve hatine kuştin û girtin lê tu carî bi darê zorê tişt 
qebûl nekirine. Hal evbû ku zulma Şah Îsmaîl a li ser Kurda gihîşt derecekî wilo ku 
gellê Kurd îdî mecbûr bû ku alîkarîya Osmanîyan bike. Ji xwe Yawiz Sûltan Selîmê 
Osmanî jî ji heft ‘îda li ‘îdekî wihareng digerîya. Da ku Kurd tifaqa xwe bi wî re 
bikin yek û bi Şah Îsmaîll re şer bikin. Yawiz Sultan Selîmê Osmanî berya herba 
Çaldiranê bi wesîla Şêwirmendê xwe ê Kurd Îdrîsê Bîtlîsî tifaqa xwe û Kurda dike 
yek. Û di herba çaldiranê li hember Şah Îsmaîll derdikeve qada şer
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Di herba Çaldıranê de gelek emaretên Kurda li pêşberî Şah Îsmaîll bi Yawiz 
Sultan Selîmê Osmanî re derketin qada şer. Piştî şerekî dijwarê yeman û bê eman di 
gel kuştina gelek kesan hêzên Osmanî û Kurd bi ser ketin. Şah Îsmaîll bi meğlûbîyet 
pîrekek xwe û gelek serleşkerên xwe di dest hêzên Osmanî de dîl hişt û revî. Hêzên 
Kurd û Osmanî ketin taqîbata Şah Îsmaîll. Ew revî wan da pê. Bi vî halî heta 
Tewrêzê çûn.Piştî ku hêzên Kurd û Osmanî ketin Tewrêzê gelê Tewrêzê bi dilşadî û 
dîlan derketin pêşbazî ya wan. Lê em nizanin ku ev dilşadî û dîlan ji tirsa ruhe an ji 
dil û can e. Lewra em baş di zanin ku di şerê Yawiz û Şah Îsmaîll de ê ku sûnnîtî ya 
Yawiz ne di ‘ecibandin serê wan bi şûrê tûj di pekî. Ê ku şîîtî ya Şah Îsmaîll ne di 
‘ecibandin di beroşa rûn de di qijilîn. Ji lew mimkûn e ku di nav van pêşwazan de 
gelek pêşwaz hebin ku bi pêzşwazî û dîlan xwe veşartibin. Heqiqet çi dibe ew zane.
Di encamê de Tewrêz jî Şah Îsmaîll nahebîne. Şah di reve di çe Şîrazê. Artêşa 
Yawiz neh roja li Tewrêzê dimîne û vedigere. Di vê seferê de  jî şêwirmndê  Yawiz 
ê herî balkêş Îdrîsê Bîtlîsî ye. Pişti neh roja bi şîreta Îdrîsê Bîtlîsê Yawiz gelek 
hunermend û sin’etkarên Tewrêze bi xwe re dibe Îstenbolê da ku ji hunera wan 
îstifade bike.

Piştî vegera ji Tewrêzê Yawiz Sultan Selîm ji Îdrîsê Bîtlîsî dixwaze ku tem-
mamê emaretên Kurd ê wê demê bîne ser hev. Tifaqa wan bike yek û îta’et û teslî-
mîyet a wan a ji Osmanîyan re temîn bike. Li dij Şah Îsmaîll Yawiz baş di zanibû ku 
Kurd îta’eta bi darê zorê qebûl nakin. Îdrîs jî baş di zanibû  ku Kurd bi tena serê xwe 
nikarin serî bi Şah Îsmaîll re bikşînin.

Li ser vê daxwaza Yawiz Sultan Selîm Îdrîsê Bîtlîsî ket nav Kurda. Bi 
serok’eşîr û emaretên wan re cîvîn çêkir. Îdrîsê Bîtlîsî di van civînan de tim û tim li 
ser pêdivîya tifaqa Osmanî û Kurda di sekinî. Li gorî Îdrîs Kurda nikaribûn bi tena 
serê xwe serî bi Şah Îsmaîll re bikşînin. Lê ji  bo tifaqa Osmanî û Kurda jî pêdivî bi 
hinek şert û merca hebû. Berîya her tiştî lazimbû ku Osmanî sitatuyek baş bidin 
Kurda. Wan di herêma wan de azad û serbest bihêlin. Hem lazimbû ku îdare a Kurda 
di dest wan de bimîne. Bi vê ğayê Îdrîs bi siyasetek ğerîb û nûjen, ewil 25 emaretên 
Kurda anî serhev û ji bil emaret a Erdelan tifaqa 24 emareta kir yek. Paşê jî derket 
pêşberî Yawiz Sultan Selîmê Osmanî û daxwazên Kurda anî ziman. Şert û mercê 
wan beyan kir. Ji ber ku li dij Şah Îsmaîll pêdivî bi tifaqa herdû aliya hebû Yawiz 
Sultan Selim jî temmamî şert û mercê emaretên Kurda qebûl kir. Û sitatuyek baş da 
wan. Kurda jî destê hevkarîyê dirêjî Osmanîyan kir. Di nav Osmanîyan û 24 emare-
tên Ekrad de di sala 1514 ê miladî de bi navê Peymana Amasyayê peyman pêk hat.
Li gorî vê peymanê Osmanî temînata serxwebûn azadîyê didin Kurda. Kurd jî li dij 
neyarên Osmanîyan temînata hevkarî û piştevanîyê didin Osmanîyan. Li vir şayanî 
bîranînê ye ku em bêjîn ku:
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Eger Kurda di Şerê Çaldiranê de alîkarîya Yawiz Sultan nekirina ne mimkûnbû 
ku Yawiz Sultan Selîm di vî şerî de bi serkeve. Yawiz Sultan Selîmê Osmanî di 
warê siyasetê de ji Şah Îsmaîll jêhatîtirbû. Û ji wî çêtir ji siyasetê fêm dikir. Ji lew 
heq da Kurda û tifaqa xwe bi wan re kir yek. Paşê jî piştî Şerê Çaldiranê bi serek û 
serdarên Kurda re çû ser Memlûkîyan û dawî li hukumranîya wan anî.

Yawiz Sultan Selîm piştî ji holê rakirina memlûkîyan bi darê zorê mifta 
xelîfetîyê ji xelîfê ‘Ebbasî yê dawî sitend û qaşo bu xelîfê Muslumanan. Lê bi rastî 
ji, xwe xelîfetî ya heq piştî Şehadeta Hezretî ‘Elî ji holê rabû û ta nuha jî neket destê 
kesî. Lewra Xelîfetîya İslamê a heqîqî bi pejirandin û bî’ata ji dil û can û tesîsa 
‘edalet û teslîmeyta ji emr û nehyên Xwedê Te’ala re mimkune. Ne bi darê zorê.

ENCAM

Gelî xwendevanên hêja her wekî ku hun jî di zanin me di serê vê nivîsa xwe de 
jî beyan kir ku destpêka îxtilafa di nav muslumnanan de ji wefata pêyğemberê 
İslamê Hezretî Muhemmed dest pê kiriye. Di dewra Hezretî Osman de nexasim bi 
Şehadeta wî re di nav ummetê de şax vedaye. Piştî şehadeta Hezretî Osman di nav 
Muslumnan de cara yekemîm Muawîye bi awayek siyasî xwîna Hezretî Osman
kiriye wesîla rantê û xwestîye ku xîmê selteneta xwe  li ser xwîna Hezretî Osman
Qayim bike. Di gel ku Hezretî ‘Elî di dewra xelîfetîya xwe de xwestîye  ku şopa 
pêyğemberê İslamê bi meşîne û dewleta İslamê vegerîne ser kewna ewilî jî, xêrnex-
wazan rê nedane wî û ev karê wî nîcû maye.

Piştî şehadeta Hezretî ‘Elî, Zulma Yezîdê mel’ûn û buyera hezîna Kerbelayê 
bune du xencer û di qelbê Muslumanan de çikiyane. Bi vê wesîlê ji hevketin û 
bihevketina Muslumanan bi pêş de çuye. Piştî buyera Kerbelayê hinek sultan û
padîşaha disa xwîn kirine wesîla rantê û xwestine ku seltenetê xwe bi xwînê qayim 
bikin. Van sultanan li hinek deveran navê şîîtîyê li hinek devran jî navê qizilbaştîyê 
li xwe kirine û bi navê heskirina ehlê beytê li însanan zulm kirine ku  Şah Îsmaîllê 
Sefewî jî yek ji wan e.

Hinek hukumdaran jî heskirin û  muhebeta ehlê beytê qedexe kirine. Nêvîyên 
pêyğember û heskiroxên wan an kuştine an sirgun kirine an jî avêtine zindana.
Îmamê ‘Ezam Ebû Henîfe û Îmam Şafîî du ulemayên sunî yê meşhurin ku di oğira 
muhebbeta ehlê beytê de ji sultanan ezyet û heqaret dîtine. Hem dîsa hinek hukum-
daran jî  bi navê sûnnitîyê qaşo riya ehlê sunnet wel cema’etê ji xwe re kirine mertal 
û xwestine ku bi vê wesîlê selteneta xwe bi domînin. Van sultanan bi darê zorê 
xwestine ku însanan bikin sûnnî.Lê di heqîqetê de riya van kesan ne riya ehlê sunnet
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û wel cema’et bû. Yawiz Sultan Selîmê Osmanî jî yek ji wan kesa bû ku ev rêç dişo-
pand.

Di gel ku dijberê hev tên hesibandin jî Musluman bi saya van herdû ekola ji 
hev dûr ketine. Lewra şopvanên van herdû ekola jî çavkanîyên xwe li gor bîr bawe-
rîya xwe bi niyetek siyasî tehrîb kirine. Dema em di vî warî de li çavkanîyên şîî û 
sunnî mêze bikin emê gengeşî û îxtilafên dijwar bibînin. Ku li hev anîn û li hevki-
rina wan ne mimkune. Lê sed şükür ji wî Xwdayî re ku Qur’ana Mecîd îro di dest 
me de mewcûde û ji tehrîfê bêrî ye. Wek her tiştî çareserîya her derdê me di Qur’anê 
de mewcûd e. Hem dîsa siyera pêyğember û ehlê beyta nebî li pêş çava ye. Ji lew 
lazime ku Musluman li ser Qur’an û sunnetê di riya ehlê beyta nebî de tifaqa xwe 
bikin yek û çareserîya îxtilafên di nav xwe de hewaleyî kelamê Rebbê xwe bikin.

Hem dîsa lazime ku Musluman ji şer û pevçûnên ummetê pêşîya xwe ders û
‘îbretê hilînin. Dîrok şahide ku muslumanan xêr ji jihevketin û bihevketinê nedîne.
Û bi wesîla jihevketin û bihevketinê tim û tim ji neyaraên xwe re bûne parîyê piçûk.
Ji lew lazime ku em dev ji îxtilafê berdin û li îttifaqê bigerin. Hem dîsa lazime ku 
em birînên xwe ê qedîm tevnedin û çareserîya îxtilafên xwe ê mezhebî hewaleyî 
Rebbê xwe bikin. Lewra em ji kirinên bav û kalên xwe mesûl nînin. Bi rastî dermanê 
her derda kelamê qedîm çi xweş ferma kiriye: َةٌ قدَْ خَلتَْ لَھاَ مَا كَسَبتَْ وَلكَُمْ مَا كَسَبْتمُْ وَلا تلِْكَ امَُّ
ا كَانوُا یعَْمَلوُنَ  تسُْپلَوُنَ عَمَّ Ew ummetek bûn hatin û çun. Kesba wan ji wan re ye û kesba 
we ji we re ye. Û kirinên wan ji we naête pirsîn.
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ALEVÎLİĞİN HETERODOKSİ-SENKRETİK

YAPISI VE MODERN DÖNEM1

Talip TUĞRUL*

ÖZET

Miladi X. yüzyıldan itibaren İslâmiyet’i kabul etmeye başlayan ve yeni dini, 
eski birtakım inanç ve gelenekleriyle kendilerine has biçimde bağdaştıran konar-
göçer Türkmenlere, XIX. yüzyıldan itibaren Alevî denilmeye başlanmıştır. Bu Türk-
menlerin İslâm anlayışı, gerek dayandığı sosyal taban gerekse bu tabanın yapısal 
nitelikleri ve buna bağlı hayat tarzının oluşturduğu yorum şekli bakımından Sünnî 
İslâm yorumundan birçok önemli farklılıklar taşımaktaydı. Bu İslâm yorumuna 
“heterodoks İslâm” denilmektedir. Heterodoksi, daha ziyade senkretik, yani “bir-
çok inançların bağdaştırılmasından oluşan bir yapı” sergiler. Türk tarihinde hetero-
doks İslâm, konar-göçer zümrelerin şifahî kültürüne dayalı İslâm öncesi Şamanizm, 
Budizm, Zerdüştlük ve Maniheizm gibi dinlerin ve Yesevîlik, Kalenderîlik, Hurîfi-
lik, İsmailîlik ve Şia gibi tarikat ve mezheplerin kalıntılarının zaman ve mekân için-
de karışmasından oluşmuştur. Bu yapı XV.-XVI. yüzyılda geleneksel anlamda tekâ-
mülünü tamamlamıştır. Alevîlik, modern dönemde beşerî ideolojilerle muhatap 
olmasından itibaren, evrilmeye başlamış ve senkretizm yeniden aktif hale gelmiştir. 
Yaşanan bu süreçte kendisini farklı farklı beşeri ideolojilerle bağdaştırmış Alevî 
anlayışları ortaya çıkmıştır. Laik-Kemalist Alevîlik, Ateist Alevîlik, Kürtçü Alevîlik, 
Kültürel Alevîlik ve Caferî Alevîlik bu sonuçlardan bazılarıdır. Bu çalışmamızda 
Alevî senkretizminin modern dönemdeki görünümlerini ortaya koymaya çalıştık. 

Anahtar Kelimeler: Alevîlik, Modernite, Senkretizm, Heterodoks, Din, İslâm.

ABSTRACT

Beginning from 19th century, the nomadic Turkmens who embraced Islam
from the 10th century onwards and reconciled it with their some old beliefs and 
traditions are called as Alevi. The Islamic concept of these Turkmens, both in terms 

1 Bu metin “Tunceli Alevîliğinde İnanç ve İbadet (Sarı Saltık Ocağı Örneği)” adlı yüksek lisans tezimizin 
giriş bölümünün yeniden düzenlenmiş ve geliştirilmiş halidir.
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of the social base that they rely on and the structural features of this base which 
forms a kind of interpratation had many different points from the Sunni inter-
pretation of Islam. This interpretation of Islam is called as “heterodox Islam”. 
Heterodoxy, for the most part, shows a syncretic structure, namely, “a kind of struc-
ture formed by a reconciliation of many beliefs”. In the Turkish history, hetero-
doxical Islam is formed by the reconciliation of remains of the religions such as 
Shamanism, Buddhism, Zoroastrianism and the Islamic schools like Ismaelite and 
Shia and tariqas ([sufi] orders) like Yesevism, Qalandarism and Hurufism. This 
structure completed its evolution in a general sense between 15th-16th centuries. 
When Alevism encountered some ideologies in the modern era, it began to evolve 
and the syncretism became active anew. In this period, different forms of Alevism 
which reconciled itself with certain ideologies appeared. Kemalist-Secular Alevism, 
Atheist Alevism, Kurdish Alevism, Cultural Alevism and Ja’fari Alevism are conse-
quences of this encounter. In this study we have tried to put forward the modern 
appearances of Alevi syncretism.

Key Words: Alevism, Modernity, Syncretism, Heterodoxy, Religion, Islam

“Alevî” kelimesi, Arapçadır. Sözlükte “Ali’ye mensup” anlamında olup çoğulu 
“Alevîyyûn”, “Alevîyye” şeklindedir. İslâm kültür tarihinde bir terim olarak, “Hz. 
Ali soyundan gelenler” mânasında siyasî, tasavvufî ve itikadî bağlamda kullanıla-
gelmiştir. Bu terimin asıl anlamını kazandığı ve yaygın olarak kullanıldığı saha, Hz. 
Ali hakkındaki inançlarla ilgilidir.2 “Alevî” tabiri İslâm Mezhepleri Tarihi disip-
lininde Hz. Ali’yi en üstün sahabî olarak gören ve onun Hz. Muhammed’den sonra, 
Allah’ın ve Peygamber’in tayini ile halife olması gerektiğini kabul edenler için 
kullanılan “Şîa” terimi ile aynı anlamda kullanılmıştır.3 Çağımızda Alevîler olarak 
anılan iki itikadî mezhep vardır. Bunlardan biri günümüzde Lübnan, Suriye ve Hatay 
yörelerinde varlığını sürdüren Nusayrîlik, ikincisi ise XIII. yüzyılda Anadolu’daki 
etnik, dinî ve sosyal kaynaşmaların bir sonucu olarak ortaya çıkan ve XVI. yüzyılda 
Safevîlerin propagandası ile gelişen Alevîlik/Kızılbaşlıktır.4 Biz bu çalışmada
ikinci zümreyi ele alacağız. “Alevî” nitelemesi, bu zümre için XIX. yüzyıldan itiba-
ren kullanılmaya başlanmıştır.5 Daha öncesinde ise “Kızılbaş” tabiri kullanılmıştır.6

2 Ahmet Yaşar Ocak, “Alevî”, DİA, II, 368-369.
3 Ethem Ruhi Fığlalı, Türkiye’de Alevîlik Bektaşîlik, s. 7.
4 Ahmet Yaşar Ocak, “Alevî”, DİA, II, 368-369.
5 Ethem Ruhi Fığlalı, Türkiye’de Alevîlik Bektaşîlik, s.3. Bu konuyla ilgili bk: Irene Melikoff, Türkiye’de 

Alevîler, Bektaşîler, Nusayriler, İSAV Tartışmalı İlmi Toplantılar Dizisi, s.19; Ahmet Yaşar Ocak,
Türkiye’de Alevîler, Bektaşîler, Nusayriler, İSAV Tartışmalı İlmi Toplantılar Dizisi, s. 31. Ayrıca 
“Alevî” nitelemesi için bkz: Erdoğan Aydın, Kimlik Mücadelesinde Alevilik, s. 97, 153.

6 Ahmet Yaşar Ocak, Türkiye’de Alevîler, Bektaşîler, Nusayriler, İSAV Tartışmalı İlmi Toplantılar Dizisi,
s. 31.
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“Kızılbaş” adı ise miladi X. yüzyıldan itibaren İslâmiyet’i kabul etmeye başla-
yan ve yeni dini, önceki birtakım inanç ve gelenekleriyle kendilerine has biçimde 
bağdaştıran konar-göçer Türkmenler için kullanılan isimlerden biridir. Bu adın eski 
Türkler’de bir baş giysisi olan kızıl börk ile ilgili olduğu, siyah kalpak giyen bir 
Türk boyunun “Karakalpak” veya “Karapapak”; Kıpçaklar’dan bir bölümün “Kara-
börklü” ve Buhara mektebine mensup bir sûfî ekolün de “Yeşilbaş” adıyla anıldığı 
bilinmektedir. Önceleri birçok Türkmen oymağı kızıl başlık kullandığı halde, yay-
gın İslâmî anlayışa mensup kesimlerin zamanla “kızıl börkü” terk etmesi üzerine, 
sonraları Alevî adıyla anılacak zümrelere “Kızılbaş” denilmeye başlandığı ifade 
edilmektedir.7

“Kızılbaş” isminin belirli bir dinî ve sosyal grubu nitelemek için ilk defa ne 
zaman kullanıldığına dair kesin bir kayıt yoksa da, bu niteleme XV. yüzyılın son 
çeyreğinden itibaren ortaya çıkmıştır.8 Şâh İsmâil’in babası Şeyh Haydâr’ın (ö. 
894/-1488) talebelerine On İki İmam’ı temsilen on iki dilimli kırmızı börg9 giydir-
mesi, zamanla bu kullanımın yaygınlık kazanmasına sebep olmuştur. Ancak Kızılbaş 
isminin taşıdığı riskler ve 1826 sonrası yaşanan sosyal-siyasal gelişmelerin doğur-
duğu sonuçlar, tüm farklı Alevî kesimlerin üst niteleme ihtiyacını karşılama ve ben-
zeri sebepler “Alevî” kelimesi kullanılmasına sebep olmuştur.10

Alevîler ise “Kızılbaş” tabirini Hz. Ali’ye bağlamakta11 ve bu ismin menşei 
hakkında bazı rivayetler aktarmaktadırlar.12 Alevîler, “Kızılbaş” tabirine olumsuz-
yerici bir anlam yükleyenlere şöyle cevap verirler:

Yezit oğlan bize Kızılbaş demiş,
Bahçede açılan gül de kırmızı.
İncinme ey gönül! Ne derlerse desinler,
Kitabı derc eden dil de kırmızı.13

7 İlyas Üzüm, “Kızılbaş”, DİA, XXVI, 546-557. Ayrıca bk: Abdülbaki Gölpınarlı, “Kızılbaş”, İA, VI, 
789-795.

8 İlyas Üzüm, “Kızılbaş”, DİA, XXVI, 547-557.
9 Kırmızı Börg için bk: Mehmet Eröz, Alevîlik-Bektaşîlik, s. 26-28.
10 İlyas Üzüm, Günümüz Alevîliği, s. 3; Irene Melikoff, Türkiye’de Alevîler, Bektaşîler, Nusayriler, İSAV 

Tartışmalı İlmi Toplantılar Dizisi, s.23; Ethem Ruhi Fığlalı, Türkiye’de Alevîlik Bektaşîlik, s. 12; Cemal 
Şener, Alevilik Olayı, s. 81; Kutluay Erdoğan, Alevi- Bektaşi Gerçeği, s. 22; Fuat Bozkurt, Aleviliğin 
Toplumsal Boyutları, s.50. Erdoğan Aydın, Kimlik Mücadelesinde Alevilik, s. 97, 153.

11 Rıza Zelyut, Öz Kaynaklarına Göre Alevîlik, s. 124.
12 Mustafa Ekinci, Anadolu Alevîliğinin Tarihsel Arka Planı, s. 205-206.
13 Sezai Öztürk, Tunceli’de Alevîlik Üzerine Sosyolojik Bir Deneme, s. 84. Ayrıca bk: Abdülbaki 

Gölpınarlı, Tasavvuf’tan Dilimize Geçen Deyimler ve Atasözleri, s.204.
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Bektaşîlik ise XIII. yüzyılda Kalenderîlik içinde teşekkül etmeye başlayıp XV. 
yüzyılın sonlarına doğru Hacı Bektâş-ı Velî an’aneleri etrafında ortaya çıkan bir 
tarikattır. Bektaşî de bu tarikata bağlı kişi ya da topluluk anlamına gelmektedir.14

Bektaşîlik ile Kızılbaşlık inanç ve erkân hususlarında birbirlerine benzemekle 
birlikte sosyal yapı itibariyle ayrıdırlar. Kızılbaşlar/Alevîler yüzyıllar boyunca -
genellikle- aşiret yapısı içinde kırsal alanda yaşayan gruplar olup; Bektaşîler ise 
şehir merkezlerinde yaşayan kimselerin oluşturduğu bir yapıdır.15 Diğer bir fark da 
Hacı Bektâş-ı Velî’ye bakış açısıyla ilgilidir ki her iki grup da Hacı Bektâş-ı Velî’yi 
mürşit kabul etmesine rağmen Alevîler, Hacı Bektâş Dergâhı’na değil, Evlâd-ı Resûl 
soyundan geldiklerine inanılan ocaklara, Bektaşîler ise Hacı Bektâş’ın soyundan gel-
diklerini düşündükleri Çelebilere ya da mânen onun temsilcisi kabul ettikleri dede-
babalara bağlıdırlar. Çok önemli diğer bir fark da Alevîliğin soya, Bektaşîliğin ise 
isteğe bağlı olmasıdır.16 Yani Alevî olmak için Alevî bir aileye mensup olmak gere-
kirken, Bektaşîlikte ise isteyen herkes nasip alıp Bektaşî tarikatına girebilir.17 Başka 
bir ayrım da dinî yapı itibariyledir. Bektaşîlik, daha çok tarikat özelliği göste-
rir.18Alevîlik ise mezhep eğilimi göstermesine rağmen,19 teolojik-mezhebi özellikle-
rinden çok mistik-ahlaki nazariyeleri barındıran tasavvufi bir anlayış, yol olarak 
kabul edilmektedir.20 Ayrıca Alevîlik, kendisini klasik eserlerinde ve sözlü gelene-
ğinde “yol” ifadesiyle tanımlamaktadır.21

İslâmiyet’i kabul etmeden önce değişik inanç ve geleneklere sahip olan Türk-
ler, X. yüzyılda İslâm’ı kabul etmeye başlamışlardır. Orta Asya’da ilk olarak İslâm’ı 
kabul eden Türk boyu Balasagun ile Mirki arasında yaşayan Türkmenler olduğundan 
“Türkmen” adı, Mâverâünnehir Müslümanları arasında “iman etmiş Türk” anlamın-
da ve onları gayr-i müslimlerden ayırt etmek için kullanılmıştır. Bu adlandırma XIII. 
yüzyıldan itibaren yaygınlaşmış ve “Türkmen” kelimesi “Oğuz”un yerini almıştır. 
Bu sırada “Türkmen” tabiri, konar-göçer Türklere ad olmuş, bu yönüyle onları, 
yerleşik Türklerden, diğer yandan da Müslüman olmayan göçebe Türklerden ayıran 
bir ad haline gelmiştir. 22

14 Ahmet Yaşar Ocak, “Bektaşîlik”, DİA, V, 373; Ethem Ruhi Fığlalı, Türkiye’de Alevîlik Bektaşîlik, s. 9.
15 İlyas Üzüm, Günümüz Alevîliği, s. 4.
16 Bu şart bazı Dedeler tarafından kabul edilmemektedir. Bk: Talip Tuğrul, Tunceli Alevîliğinde İnanç ve 

İbadet (Sarı Saltık Ocağı Örneği) Ek I: Tezimizin Mülâkat Metni, s. 33-34.
17 İlyas Üzüm, Günümüz Alevîliği, s. 4; Abdülbaki Gölpınarlı, Alevî Bektaşî Nefesleri, s. 4; Sönmez Kutlu, 

Alevîlik-Bektaşîlik Yazıları, s. 153.
18 Ahmet Yaşar Ocak, Türkiye’de Alevîler, Bektaşîler, Nusayriler, İSAV Tartışmalı İlmi Toplantılar 

Dizisi, s. 29.
19 İlyas Üzüm, Günümüz Alevîliği, s. 4. Ayrıca bk: Abdülbaki Gölpınarlı, Alevî Bektaşî Nefesleri, s. 5.
20 Sönmez Kutlu, Alevîliğin Dini Statüsü, İslâmiyât (AleviliğinTeolojisi sayısı), s. 37. 
21 Adil Ali Atalay, İmam Cafer-i Sadık Buyruğu, s. 113; Erkânnâme 1, s. 47.
22 İlyas Üzüm, Günümüz Alevîliği, s. 5.
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Türk boylarının İslâmiyet’i kabul etmeden önce de muhtelif dinlere girdikleri 
ve eski inançları ile benimsedikleri yeni inançları çatıştığında, çatışan unsurları yeni 
dinden aldıkları motiflerle besleyerek yaşadıkları görülmüştür.23 Bu durum sadece 
Türklere has bir hal olmamakla beraber, eski dinlerin tesiri Türkler içinde de devam 
edegelmiştir.24

İslâm dinini kabul eden Türkler, Şamanizm, Budizm, Mazdekizm ve girdikleri 
diğer dinlerin tesirlerini Anadolu’ya kadar taşımışlardır.25 Eski inançların izleri, bir 
kısmı değişime uğrayarak bir kısmı da aynen yaşayarak varlığını devam ettirmiştir.26

Bu tesirler daha çok, Mâverâünnehir, Hârezm ve Horasan gibi muhtelif bölgelerde 
Müslüman olduktan sonra çeşitli vesilelerle -özellikle Karahitay-Hârzemşah müca-
delesi ve XIII. yüzyıldaki Moğol istilası sebebiyle- Anadolu’ya göç eden Türklerden 
İslâmiyet’i sathî bir şekilde kabul eden konar-göçer Türkmenler arasında görülmüş-
tür.27 Gök Tanrı kültü, tabiat kültleri ve atalar kültü gibi eski Türk inançlarının tesir-
leri konar-göçer Türkmenler arasında yaşaya gelmiştir.28 Orta Asya’da Müslüman 
olan Oğuzlarla, olmayanları ayırt etmek için Müslüman olan Karluk, Çiğil ve Yağ-
malara “Müslüman Türk anlamında” Türkmen dendiğini Kaşgarlı Mahmûd kay-
detmektedir.29 Bu konar-göçer Türkmen zümre, göçebe hayatın tesiriyle kitabî İslâm 
ile yüz yüze gelememiş, Müslümanlığı “Halk İslâmı” diye nitelendirebileceğimiz bir 
çerçevede; ayrıca eski inanç ve gelenekleriyle mezcederek sürdürmeye çalışmıştır.30

İşte bu konar-göçer Türkmen zümre, bugünkü Alevî-Bektaşî çevrelerin atalarıdır.31

Türkmenlerle, yerleşik ahalinin dini algılayışları farklılık arz ediyordu. Daha 
IX. ve X. yüzyıllarda İslâmiyet, Türklerin arasında yayılmaya başladığı ilk günden 
itibaren, sosyal ve kültürel ortama göre birbirinden farklı iki ayrı nitelik kazanmaya 
başlamıştı. Şehirli ahali, medreselerde öğretilen kitabî İslâm’ı, başka bir deyişle 
Sünnî İslâm’ı; konar-göçer Türkmenler ise kendilerine, önce İranlı sonra da Türk 
sûfîler tarafından getirilen tasavvuf ağırlıklı bir mistik İslâmî anlayışı benimsemişti. 
Kısa zamanda geleneksel inanç yapılarının rengini alan bu Müslümanlık tarzı, Sünnî 
Müslümanlıktan birçok bakımdan farklılaştı. Büyük çoğunluğu okuma yazma bilme-
yen konar-göçer Türkmenler, Sünnî İslâm’ın teolojik meselelerini; ayrıca abdest, 
günde beş vakit namaz, Ramazan ayında bir ay oruç vb. türden yerleşik hayatın sağ-
layabileceği ve bir intizamı gerektiren şer’î ibadetleri fazla önemsemiyorlardı. XI. 

23 Ahmet Yaşar Ocak, Alevî ve Bektaşî İnançlarının İslâm Öncesi Temelleri, s. 53.
24 Yaşar Kalafat, Doğu Anadolu’da Eski Türk İnançlarının İzleri, s. 9. 
25 Jean-Paul Roux, Türklerin ve Moğolların Eski Dini, s. 26.
26 Yaşar Kalafat, Doğu Anadolu’da Eski Türk İnançlarının İzleri, s. 5. 
27 Ahmet Yaşar Ocak, Alevî ve Bektaşî İnançlarının İslâm Öncesi Temelleri, s. 54.
28 Ethem Ruhi Fığlalı, Türkiye’de Alevîlik-Bektaşîlik, s. 84.
29 Ethem Ruhi Fığlalı, Türkiye’de Alevîlik Bektaşîlik, s. 85; İlyas Üzüm, Günümüz Alevîliği, s. 5.
30 Ethem Ruhi Fığlalı, Türkiye’de Alevîlik Bektaşîlik, s. 87.
31 İlyas Üzüm, Günümüz Alevîliği, s. 5.
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yüzyıldan itibaren Anadolu’ya göç eden Türkmenler, Vefaî, Yesevî, Kalenderî ve 
Haydarî Türkmen babalarının etrafında odaklaştı.32 Bu Türkmen babalarına ortak 
olarak “Abdalân-ı Rûm” denir.33 Bu Türkmen babaları, çok samimi bir şekilde İs-
lâm’a adanmış ve bu dine bağlanmış olmalarına rağmen, konar-göçer Türkmenlere, 
geleneksel hurafelerle karışmış, basitleştirilmiş bir tasavvuf anlayışını aktarıyorlardı. 
Sünnî Müslümanlığın, kadın ve erkeğin bir arada oturmasını hoş görmeyen anla-
yışına karşılık bu babalar, yaşadıkları göçebe hayatın gereği gün boyu kadın ve 
erkeğin bir arada bulunduğu Türkmenlerin, kökü eski Türk dinine dayanan kadın-
erkek bir arada icrâ edilen, cezbe dolu, müzikli ve rakslı dinî âyinlerini yönetiyor-
lardı.34

Türkmenlerin İslâm anlayışı, gerek dayandığı sosyal taban gerekse bu tabanın 
yapısal nitelikleri ve buna bağlı hayat tarzının oluşturduğu yorum şekli bakımından
Sünnî İslâm yorumundan birçok önemli farklılıklar taşıyordu. Bu İslâm yorumunu 
“heterodoks İslâm” olarak adlandırmak yanlış olmayacaktır.35 Heterodoks terimi-
nin üç boyutu vardır. Birincisi siyasî boyut olup, bu yönüyle heterodoksi siyasî ikti-
darın desteğindeki ortodoksinin aksine siyasî iktidar desteğinden yoksundur. İkincisi 
sosyal boyut olup, ortodoksinin sosyal tabanı -tepede siyasî iktidar olmak üzere-
yerleşik halktır. Ancak heterodoksinin sosyal tabanı, özellikle Türk tarihi söz konusu 
olduğunda konar-göçer Türkmenlerdir. Üçüncüsü ise teolojik boyuttur. Ortodoksi 
bir dinin en yaygın yorumu ve fraksiyonunun doğru olarak kabul ettiği doğmalara 
bağlılığını ifade etmektedir.36 Halbuki heterodoksi, daha ziyade senkretik37, yani 
“birçok inancın bağdaştırılmasından oluşan bir yapı” sergiler. Türk tarihinde hetero-
doks İslâm, konar-göçer zümrelerin şifahî kültürüne dayalı38 İslâm öncesi Şama-
nizm, Budizm, Zerdüştlük ve Maniheizm gibi dinlerin kalıntılarının zaman ve me-
kân içinde karışmasından/ bağdaşmasından oluşmuştur.39

Heterodoksinin bu şekildeki tanımının ışığı altında Alevî-Bektaşî inancının 
heterodoks-senkretik (bağdaştırıcı) bir yapı arz ettiği söylenebilir. Bu hususu bir 
kısım Alevî yazar ve dedeler de40 kabul etmektedir.41

32 Ahmet Yaşar Ocak, Babaîler İsyanı, s. 45-46.
33 Ahmet Yaşar Ocak, Alevî ve Bektaşî İnançlarının İslâm Öncesi Temelleri, s. 26; Abdal kavramı için bk: 

Süleyman Uludağ “Abdal”, DİA, I, 59-61.
34 Ahmet Yaşar Ocak, Babaîler İsyanı, s. 45-46.
35 Ahmet Yaşar Ocak, Türkler, Türkiye ve İslâm, s. 43.
36 Niyazi Öktem, Türkiye’de Alevîler, Bektaşîler, Nusayriler, İSAV Tartışmalı İlmi Toplantılar Dizisi,
     s. 223.
37 Senkretizmin nasıl ortaya çıktığıyla ilgili olarak bkz: Irene Melikoff, Uyur İdik Uyardılar, s. 23.
38 Doğan Kaplan, Yazılı Kaynaklarına Göre Alevîlik, s. 90.
39 Ahmet Yaşar Ocak, Babaîler İsyanı, s. 78.
40 Talip Tuğrul, Tunceli Alevîliğinde İnanç ve İbadet (Sarı Saltık Ocağı Örneği) Ek I: Tezimizin Mülâkat 

Metni, s. 21.
41 Reha Çamuroğlu, Değişen Koşullarda Alevîlik, s. 53, 74.
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Eski dinleri ile atalarına ait inançlarından birçok unsuru muhafaza eden konar-
göçer Türkmenler XIII. yüzyılda âdetâ Anadolu’yu tıka basa doldurmuşlardı.42 Bu 
zümrelerin sıkı tabiat şartlarıyla boğuşmak zorunda kalan bir hayat sürdürdükleri, 
daha çok hayvancılıkla geçindikleri bilinmektedir. Bu zümrelerin koyun, at ve deve 
sürüleri vardı. Bu sürüler, onları her yaz yaylalara çıkıp mera aramaya, kış mevsim-
lerinde ise soğuktan korunmak için daha sıcak yerlere inmeye mecbur kılıyordu. Bu 
gidiş-gelişler sırasında bazen devletin müdahalesini gerektirecek problemler-kavga-
lar yaşanıyordu.43 Zira yeni göçlerle nüfus artmış, araziler yetersiz hale gelmeye 
başlamıştı. Yerleşik hayata geçip, buna alışan ve ellerindeki arazileri yeni gelenlerle 
paylaşmak istemeyenler arasında çeşitli problemler yaşanıyor, yönetim yeni gelen 
konar-göçer Türkmenleri uygun bir beldeye yerleştirmekte zorlanıyordu. Üstelik 
Selçuklu Devleti halka ağır vergiler de yüklemişti. 44

Hayat tarzları, yerleşik hayata geçmiş Türklerle büyük ölçüde farklılıklar arz
eden konar-göçer Türkmenler, sosyal açıdan birçok problem yaşıyor, bu durum 
yerleşik Türklerle söz konusu zümre arasında bir zıtlaşmaya, karşılıklı hor görmeye
ve düşmanlığa sebep oluyordu. Devrin müellifleri, Türkmenleri belirlemek ve onları 
yerleşik hayattakilerden ayırt etmek için “Etrâk-ı bî-idrak” (anlayışsız, idraksiz, 
akılsız Türkler) gibi tabirler kullanıyordu. Selçuklular devlet işlerinde Türkmenlere 
sırt çevirerek İranlı unsurları tercih etmiş; devletin ana demografik gücünü oluşturan 
Türkmenler bir tür “istenmeyen vatandaş” konumuna düşmüştü.45

Yukarıda açıklamaya çalıştığımız sosyal, siyasî, iktisadî ve dinî sebeplerin bir 
sonucu olarak 1240 yılında Baba İlyas’ın önderlik ettiği “Babaîler İsyanı” gerçek-
leşmiştir. Bu isyandan sonra, II. Beyazıd döneminde Şah İsmail lehine yapılan Şah-
kulu İsyanı (1511); Şah İsmail ve Yavuz Sultan Selim arasındaki mücadele ve Ya-
vuz’un sefere giderken bazı kaynaklarda abartı sayılabilecek rakamlarla ifade edilen 
Kızılbaş’ı öldürmesi;46 aradan bir yıl geçmeden Şah İsmail’in halifelerinden Nûr 
Ali’nin önderlik ettiği 1512 yılındaki isyan; bundan sonra Bozoklu Celal, Süklüm 
Koca ve Baba Zünnûn ayaklanmaları (1518-1527); Osmanlının en büyük köylü-çift-
çi ayaklanması olarak nitelendirilen Kalenderoğlu Ayaklanması (1527); II. Mah-
mud’un Yeniçeri Ocağı’nı kaldırıp Bektaşî tekkelerini kapatması (1826);47 1891 
yılında doğu illerinde Hamidiye Alaylarının kurulması ve Doğudaki Alevîler –özel-
likle de Tunceli Alevîleri üzerinde- baskı kurulması;48 geçmişin en önemli ayaklan-

42 Ahmet Yaşar Ocak, Babaîler İsyanı, s. 58
43 Ahmet Yaşar Ocak, Babaîler İsyanı, s. 41.
44 Ahmet Yaşar Ocak, Babaîler İsyanı, s. 40.
45 Ahmet Yaşar Ocak, Babaîler İsyanı, s. 43.
46 Mustafa Ekinci, Anadolu Alevîliğinin Tarihsel Arka Planı, s. 164. (Öldürülen Kızılbaş sayının 40 000

gibi yüksek bir rakam oluşu, abartıdır. Kaynağa bkz.)
47 İlyas Üzüm, Günümüz Alevîliği, s. 10.
48 M. Şerif Fırat, Doğu İlleri ve Varto Tarihi, s. 123; Tunceli Alevîleri bugün itibariyle de diğer Alevî 
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malarından olan 1908 yılındaki isyan;49 27 Mart 1916’da Kureyşan Aşireti’nin 
önderliğini yaptığı isyan;50 8 Mart 1921 Koçgiri İsyanı;51 1937/1938 yılları arasında 
devam eden isyan52 önceden var olan birçok ayrıştırıcı etmenlerin üzerine bir de 
ayaklanma geleneğini ekleyerek, genelde Alevî-Bektaşî zümrede, kendisini resmî 
statüko ile ciddi olarak ayrıştıran “muhalefet geleneği”nin doğup benimsenmesine 
sebep olmuştur.

XIII. ve XVI. yüzyıllar Alevî-Bektaşî inançlarının oluşmasında önemli dönüm 
noktalarıdır. XIII. yüzyılda Türkmenlerin Anadolu’ya göçü ve Yesevî, Vefaî, Kalen-
derî ve Haydarî Türkmen babalarının etkisiyle mistik bir İslâmî anlayış benimsen-
miştir. Böylece Anadolu’nun dinî, sosyal ve siyasî hayatı büyük ölçüde değişime 
uğramıştır.53 XV. yüzyılın sonlarına kadar bu konar-göçer Türkmenlerin On İki 
İmam, Hz. Ali, Ehl-i Beyt ve Kerbelâ mâtemi kültü gibi Şiî motiflerle henüz ilgisi 
olmadığından bu zümreye, bugün anladığımız mânada Alevî -başka bir tabirle 
Kızılbaş- demek mümkün değildir.54 Ancak bütün Türkmenler arasında olmasa da 
doğu bölgeleri ve Kuzey Suriye’de yaşayan Türkmenler, Şiî propagandası ile daha 
erken tanışmıştır.55

XVI. yüzyıla kadar Alevîler, Yesevî, Vefaî, Kalenderî,56 Haydarî,57 Hurûfî, 
Abdal ve Bektaşî unvanlarıyla anılmıştır. XIII. yüzyıldan itibaren adı geçen dinî 
oluşumlar Alevîliğe nüfuz etmiştir. Örneğin Hurûfîlik58 XV. yüzyıl öncesine kadar 
yokken Alevî-Bektaşî inancında izleri de yoktu. Daha sonraki yıllarda Hurûfîliğin 
Alevî-Bektaşî inançlarına tesiri görülmektedir. Aynı durumu Bâtınîlik59 için de 
söyleyebiliriz ki60 Alevî düşünce yapısını etkileyen cereyanların en önemlilerinden 
biri Bâtınîliktir. Bu akımın öz itibariyle anlayışı; Kur’ân-ı Kerîm’in bir zâhir, bir de 
bâtın yüzü taşıdığıdır.61 Kur’ân’ın bâtınî yönünü bilme derecesine ulaşan kimsenin, 
onun zâhirine uymasına gerek yoktur.62 Alevîlikte inanç ve ibadetle ilgili birçok 
husus batınî bir tarzda yorumlanmıştır.

bölgelerine göre daha fazla baskı gördüklerini ifade etmektedirler, bk: I. Ehl-i Beyt Kurultayı,
Derleyen: Mehmet Çelebi, s. 68-69, İstanbul, 1997.

49 Nazmi Sevgen, Zazalar ve Kızılbaşlar, s. 73.
50 Nazmi Sevgen, Zazalar ve Kızılbaşlar, s. 79.
51 Nazmi Sevgen, Zazalar ve Kızılbaşlar, s. 227.
52 Munzur Çem, Dersim’de Alevîlik, s. 41.
53 Ethem Ruhi Fığlalı, Türkiye’de Alevîlik Bektaşîlik, s. 97. 
54 Ahmet Yaşar Ocak, Türkler, Türkiye ve İslâm, s. 46.
55 Ahmet Yaşar Ocak, Babailer İsyanı, s. 47.
56 Bu fırka için bk: Nihat Azamat, “Kalenderiyye”, DİA, XXIV, 253-256.
57 Haydariyye için bk: Tahsin Yazıcı, “Haydariyye”, DİA, XVII, 35-36.
58 Bu akım için bk: Hüsamettin Aksu, “Hurûfilik”, DİA, XVIII, 408-412.
59 Bu fırka için bk: Avni İlhan, “Bâtiniyye”, DİA, V, 190-194.
60 Ahmet Taşgın, Ereğli ve Çevresindeki Alevîlerde Sosyal ve Dini Hayat, s. 7. 
61 Rıza Zelyut, Öz Kaynaklarına Göre Alevîlik, s. 74.
62 Ethem Ruhi Fığlalı, Türkiye’de Alevîlik Bektaşîlik, s. 300.



722 Geçmişten Günümüze Alevilik I. Uluslararası Sempozyumu

XVI. yüzyılda ise Bektaşî-Kızılbaş ayrımı gerçekleşmiş,63 bu dönem hete-
rodoks İslâm yorumu için en mühim dönüm noktasını oluşturmuştur.64 XV. yüzyılın 
ikinci yarısından itibaren Bektaşî-Kızılbaş zümre, Safevî propagandası -bu konuda 
Şeyh Cüneyd’in (ö. 1460) Anadolu’ya gelerek düşüncelerini yayması önemlidir-
etkisi sonucunda On İki İmam Şiîliğiyle yüz yüze gelmiştir;65 bu anlayıştan kendi 
inanç sistemine birtakım öğeler almıştır. Nitekim günümüz Alevîliğinde önemli bir 
yeri olan “Hz. Ali, Ehl-i Beyt, tevellâ-teberrâ ve takiyye” gibi hususlar bu dönemde 
Alevîlik inancına dâhil olmuştur.66 Alevîlik bu yüzyılda bütün kurumlarıyla oluş-
muştur.67 XIII. yüzyıldan itibaren Anadolu’da Türkmenler arasında yayılan İslâm, 
bu dinin Sünnî rengiyle değil heterodoks rengiyle yayılmış; XVI. yüzyıldan itibaren 
ise Safevî propagandasının etkisiyle bildiğimiz Alevîliğe dönüşmüştür.68

Alevîlikle ilgili önemli bir mesele de kültürün aktarım şekli ile ilgilidir. İslâm’ı 
benimseyen Türk boylarının bir kısmı yerleşik, bir kısmı ise konar-göçerlerden 
oluşmaktaydı. Yerleşik hayattakiler, hayat tarzlarının getirdiği bir avantajla okuma-
yazma bilen, kitabî kültürle tanışmış bir özelliğe sahiptiler. İkinci kısım ise yerleşik 
hayata geçmemiş veya geçmekte gecikmiş, bunun bir sonucu olarak sürekli yer 
değiştiren ve İslâm’ı temel kaynaklardan öğrenebilme fırsatı olmayan, kitâbî kültür-
den uzak Türk boylarından oluşmaktaydı.69 Bu durum Alevî zümrenin geleneğinde 
hâkim unsurun sözlü kültür olduğunu ifade etmektedir. Alevîliğin heterodoks-senk-
retik bir yapı arz etmesinin sebebi de yukarda bahsedilen sebeplerdir.70 Sözlü kül-
türün en güzel ifadesi olan nefesler, bu zümreleri tanımak için çok önemli ve ciddi 
kay-naklardır.71 Sözlü kültür dedeler yoluyla nesilden nesile aktarılmıştır.72

Alevîlik-te hâkim unsurun, sözlü kültür olduğu bir nefeste şöyle temeyyüz 
etmektedir: 

Tâlib-i Hakk isen kitaba bakma
Okumak bilirsen Kur’ân sendedir

63 Irene Melikoff, Türkiye’de Alevîler, Bektaşîler, Nusayriler, İSAV Tartışmalı İlmi Toplantılar Dizisi,
     s. 19. 
64 Ahmet Yaşar Ocak, Türkler, Türkiye ve İslâm, s. 49.
65 Mustafa Ekinci, Anadolu Alevîliğinin Tarihsel Arka Planı s. 82.
66 Ahmet Yaşar Ocak, Türkiye’de Alevîler, Bektaşîler, Nusayriler, İSAV Tartışmalı İlmi Toplantılar 

Dizisi, s. 386; İlyas Üzüm, Günümüz Alevîliği, s. 85; Reha Çamuroğlu, Değişen Koşullarda Alevîlik,
s. 22. 

67 Rıza Zelyut, Öz Kaynaklarına Göre Alevîlik, s. 19. 
68 Ahmet Yaşar Ocak, Türkiye’de Alevîler, Bektaşîler, Nusayriler, İSAV Tartışmalı İlmi Toplantılar 

Dizisi, s. 392.
69 Sönmez Kutlu, Alevîlik-Bektaşîlik Yazıları, s. 158.
70 Ahmet Yaşar Ocak, Babaîler İsyanı, s. 45, 78.
71 Irene Melikoff, Türkiye’de Alevîler, Bektaşîler, Nusayriler, İSAV Tartışmalı İlmi Toplantılar Dizisi, s. 

22; Ahmet Yaşar Ocak, Alevî ve Bektaşî İnançlarının İslâm Öncesi Temelleri, s. 14.
72 Sönmez Kutlu, Alevîlik-Bektaşîlik Yazıları, s. 160.
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(Rıza Tevfik Bölükbaşı)73

Alevî-Bektaşî yazılı kaynakları ise son derece kısıtlı olan Vilâyetnâmeler,
Buyruklar, Nefesler, Fütüvvetnâmeler, Erkânnâmeler, Tercümânlar ve Menâkıb-
nâmeler’den oluşup74 daha ziyade kendisine nispet edilen şahıslardan sonra kaleme 
alınmıştır. Örneğin Vilâyetnâmelerin en meşhuru olan Menâkıb-ı Hacı Bektâş-ı Velî,
kendisinin vefatı 1271 iken, 1481- 1501 tarihleri arasında yazılmıştır.75 Menâkıbu’l-
Kudsiyye ise Babaî isyanından bir asır gibi bir zaman sonra, Elvân Çelebi tarafından 
yazılmıştır.76 Yine Sarı Saltık (ö. 1296-1300), hakkında yazılan Saltuk-nâme 1480 
yılında, yani Sarı Saltık’ın vefatından takriben yüz seksen yıl sonra, Ebü’l-Hayr-i
Rûmî tarafından kaleme alınmıştır.77

Alevî-Bektaşî zümrelerinin dönüm noktalarından bir diğeri de XX. yüzyıldır.
Bu dönemin hâkim algısı, 16. yüzyılda Avrupa’da başlayan ve sonraları neredeyse 
bütün dünyayı etkisi altına alan,78 modernizmdir. İslâm düşüncesi bağlamında meşe-
le ele alınacak olursa, İslâm dünyasına, düşünsel anlamda en önemli ikinci meydan 
okuma, modern batı uygarlığıyla karşılaşma sürecinde yaşanmıştır.79 Bu dönemde 
modernizm, yaygın İslâm algısına mensup Müslümanlar üzerinde tesirler oluşturdu-
ğu gibi özellikle kentleşme ve benzeri sebeplerle Alevîleri de etkilemiş ve bu etki-
lenmenin birçok alanda yansımaları vuku bulmuştur.80 Bizim üzerinde duracağımız 
yönü ise, Aleviliğin bu yüzyıldan itibaren modernizm ve çağdaş ideolojilerle tanış-
ması ve bu ideolojilerin Alevî-Bektaşî zümreleri üzerinde ciddi fikrî/teolojik etkiler 
oluşturmasıdır.81

Alevîlik, modern dönemde beşerî82 ideolojilerle muhatap olmasıyla birlikte,
evrilmeye başlamış ve senkretizm yeniden aktif hale gelmiştir. Yaşanan bu süreçte 
Alevilik, kendisini farklı farklı beşeri ideolojilerle bağdaştırmış, bunun neticesinde
modern dönemde daha önce var olmayan Alevîlik algıları ortaya çıkmıştır.83 Laik-

73 Nefesin tamamı için bkz: Abdullah Uçman, Rıza Tevfik (Hayatı, Edebî Şahsiyeti, Şiirleri), s. 89-91.
74 Sönmez Kutlu, Alevîlik-Bektaşîlik Yazıları, s. 31.
75 Ahmet Yaşar Ocak, Alevî ve Bektaşî İnançlarının İslâm Öncesi Temelleri, s. 32.
76 Ahmet Yaşar Ocak, Babaîler İsyanı, s. 7.
77 Abülbaki Gölpınarlı, Yunus Emre ve Tasavvuf, s. 33; Diğer Menâkıbnâmeler için bk: Ahmet Yaşar 

Ocak, Alevî ve Bektaşî İnançlarının İslâm Öncesi Temelleri, s. 35-51.
78 Anthony Giddens, Modernliğin Sonuçları, s. 9.
79 Ahmet Davutoğlu, “İslam Düşünce Geleneğinin Temelleri, Oluşum Süreci ve Yeniden Yorumlanması”,

Divân Dergisi, sayı 1, s. 27, İstanbul, 1996.
80 İlyas Üzüm, Günümüz Aleviliği, s. 33.
81 Ahmet Yaşar Ocak, Türkiye’de Alevîler, Bektaşîler, Nusayriler, İSAV Tartışmalı İlmi Toplantılar 

Dizisi, s. 397-398; Reha Çamuroğlu, Değişen Koşullarda Alevîlik, s. 13-17. 
82 Beşerî ifadesi vurgu için kullanılmıştır. 
83 Necdet Subaşı, “Sırrı Faş Eylemek: Alevi(lik) Araştırmalarında Yöntem Sorunları”, İslâmiyât 

(Aleviliğin Teolojisi sayısı), s. 173, Ankara, 2003. Yakın dönemde ortaya çıkan Alevî yapılanmaları için 
bkz: Hamit Aktürk, Toplumsal Değişme Ve Alevi Dernekleri -Adıyaman Örneği-, s. 117-197.
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Kemalist Alevîlik, Türkçü Alevîlik, Kürtçü Alevilik, Sosyalist Alevîlik ve Caferî 
Alevîlik bu sonuçlardan bazılarıdır. Bu sonuçların ortaya çıkış sebepleri Alevîliğin 
kodlarıyla ilişkilidir. Zira Alevîliğin heterodoks-senkretik bir yapı arz etmesi buna 
imkân sağlamıştır.

Heterodoks kavramını hatırlayacak olursak onun üç yönü bulunmaktaydı. 
Bunlar: Siyasî iktidarın desteğinden yoksun olma, farklı bir sosyal tabana mensup 
olma ve senkretik dini anlayışa yani “birçok inancın bağdaştırılmasından oluşan bir 
yapıya” bağlı olma ve bunların yanında şifahi kültüre dayalı İslâm anlayışı idi. Mo-
dern dönemde ortaya çıkan, Laiklikle Alevîliğin özdeş kabul edilmesi,84Alevî teolo-
jisinin laikliğe uygun bir dini anlayış ortaya koyduğu iddiası,85kendini laiklik ve 
Kemalizm öğeleriyle inşa eden bir Alevîlik algısının ortaya çıkması,86 Alevîğin kül-
türel bir yapı olarak kabul edilmesi,87 Alevîliğin kökenini Mazda İnancı ve Zerdüşt-
lükte arayan Kürtçü yaklaşımlar,88 Alevîliği İslâm dışı gören anlayışların89 ortaya 
çıkması, işte bu heterodoks-senkretik yapı sebebiyledir. Bahsettiğimiz şey, Alevî-
lerin Laik-Kemalist, Kürtçü ve Sosyalist olması veya Alevîlerin siyasi yelpazenin 
solunda yer alması değil Alevîliğin, bu ideolojilerle özellikle de Sosyalizm ile mez-
cidir.

Yeni Alevîlik algıları arasında en dikkat çekeni de Sol/Sosyalist Alevîlik 
olmuştur. Alevîliğin, “muhalefet geleneğine” sahip olması, bunun üzerinden “sol” 
ile duygusal bir beraberlik kurmasına sebep olmuştur. Sola kendi maneviyatını ve 
terminolojisini aktaran Alevîlik, soldan da ateizmi almıştır.90 Aleviliğin Sosyalizm
ile ilişkisini “Marksizm’i de içine alan daha geniş bir kavram olan sosyalizmle 
Aleviliği birbirinden koparmak yanlıştır. Alevilik özünde sosyalist düşüncenin evre-
lerinden birinin, bizim bölgemizdeki bir örneğidir”91 şeklinde izah eden Sosyalist 
Alevîlik, Alevîliği kapitalizm öncesi dönemle ilişkilendirme gayretine girmiştir92.
Geleneksel dönemde de Alevîliğin sol bir tutumu olduğunu savunmuştur.93 Hz. 
Ali’yi eşitlikçi ve sosyal adaletçi olarak görmeye kendini zorlamıştır.94 Hz. Ali’ye 
devletin malının, halkın malı olduğu fikrini yamamaya çalışmış95, bunların hepsi 

84 Ahmet Yurt, Saltuk Baba Nefes, c. 1, s. 104, http://www.hacibektasvakfi.web.tr/vakif%20/baslarken.
(Er. Tar. 01. 09. 2013)

85 Erdoğan Aydın, Kimlik Mücadelesinde Alevilik, s. 47.
86 Erdoğan Aydın, Kimlik Mücadelesinde Alevilik, s. 287.
87 http://www.hacibektasvakfi.web.tr/vakif%20/baslarken. (Er. Tar. 01. 09. 2013)
88 Faik Bulut, Alisiz Alevilik, s. 48.
89 Munzur Çem, Dersim’de Alevîlik, s. 10.
90 Necdet Subaşı, Alevi Modernleşmesi Sırrı Fâş Eylemek, s. 174.
91 Hamit Aktürk, Toplumsal Değişme Ve Alevi Dernekleri -Adıyaman Örneği-, s. 148.
92 Erdoğan Aydın, Kimlik Mücadelesinde Alevilik, s. 388, 192.
93 Erdoğan Aydın, Kimlik Mücadelesinde Alevilik, s. 75.
94 Faik Bulut, Alisiz Alevilik, s. 14.
95 Faik Bulut, Alisiz Alevilik, s. 159.
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yapılırken de Alevîliğin klasik kaynaklarında ve yaygın algısında olanlar unutul-
muştur.96 Marksist bir yaklaşımla,97 Alevî bir siyasi, “biz ne Kürdüz ne Türküz biz 
Alevi ulusuyuz”98 aforizmasını ortaya koymuştur. Bu gibi açılımlar aslında Alevî-
liğin kimlik arayışını veya Alevîliğin her şeyin üstünde -bazı çevreler için- bir 
kimliğe dönüştüğünü göstermektedir. 

Alevîliğin Sosyalizm ile yakınlaşmasında, seksenli-doksanlı yıllara gelindi-
ğinde, siyasal ve ideolojik iflasını ilan eden Marksist paradigmanın, küresel ölçekte 
oluşturduğu hayal kırıklığı ve mensuplarını içerisine düşürdüğü düşünsel ve eylem-
sel boşluk etkili olmuştur. Sosyalistler, bulundukları coğrafyadaki bir takım etnik, 
dini ya da mezhepsel sorun alanlarına yönelerek, eylemsel boşluklarını doldurmaya 
çalışmışlardır.99 Bu çerçevede Sosyalist yazarların Alevilikle sosyalizmi müttefik 
gördükleri100 Alevî yazarların da sosyalist partilere olan sempatileri101 Alevîleri 
İslâm dışı bir alana yönlendirme gayretleri aşikârdır.102 Sosyalist yelpazede yer alan 
Pir Sultan Abdal Kültür Dernekleri103 çevresi de Alevîliği İslâm dışı olduğu ön 
kabulünden hareket etmiştir.104

Sonuç olarak, modernitenin Alevîlik üzerinde çok ciddi tesirler oluşturduğunu,
Safevî etkisi sonrası tekâmülünü tamamlamış Alevîliğin, bu dönemde tekrar bir 
farklılaşma sürecine girdiğini görüyoruz. Bu farklılaşmanın temelinde ise kendi 
kodları olan heterodoksi-senkretizm bulunmaktadır. Laik-Kemalist Alevîlik, Kürtçü 
Alevilik ve Sosyalist Alevîlik gibi vakıalar bununla ilişkilidir. Yani Alevîliğin yaşa-
dığı senkretizm geleneksel dönemde Şamanizm, Budizm, Maniheizm, Yesevîlik, 
Kalenderîlik ve Hurîfilik gibi dinî yapılarla, modern dönemde ise Laiklik, Milliyet-
çilik ve Sosyalizm gibi beşerî ideolojilerledir.

Başka bir açıdan ise geliştirdiği sır saklama erkânıyla kapalı bir yapı oluşturan 
Alevîlik, heterodoks karakterinden dolayı dışarıya kapılarını açmıştır. Yani hem 
kapalı hem de açık bir yapı sergilemiştir. Bu durum bazı Alevî anlayışlarını günü-
müzde inanç dışı bir alana sürüklese de, Alevîliğin genetik kodlarından dolayı yarın 
farklı -fazlasıyla dinî sayılabilecek- bir mecraya kaydırması sürpriz olmayacaktır. 
Zira Alevîliğin yapısı köklü değişimlere açıktır.

96 Osman Eğri, Alevi Bektaşi Yolu Hak Muhammed Ali, s. 57; Faik Bulut, Alisiz Alevilik, s. 164.
97 Ayhan Ercüment, Cumhuriyet Türkiye’sinin Kuruluş Sürecinde Ulus-Devlet – Din İlişkileri 

(1920-1937), S. 61.
98 http://www.nehaberbursa.com/haber/biz-ne-kurduz-ne-turkuz-biz-alevi-ulusuyuz-2887.html.

(Er. Tar. 03. 10. 2013)
99 http://www.dunyabulteni.net/?aType=yazarHaber&ArticleID=19305. (Er. Tar. 03. 10. 2013)
100 Faik Bulut, Alisiz Alevilik, s. 45.
101 Ali Balkız, Pir Sultan’da Birlik Mücadelesi (Hızır Paşalar’a Yanıt) s. 119.
102 Erdoğan Aydın, Kimlik Mücadelesinde Alevilik, s. 156, 313, Munzur Çem, Dersim’de Alevîlik, s. 10.
103 Hamit Aktürk, Toplumsal Değişme Ve Alevi Dernekleri -Adıyaman Örneği-, s. 154.
104 Faik Bulut, Alisiz Alevilik, s. 70.
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ALEVİLİĞİ GÜNÜMÜZE TAŞIYAN

ANA UNSURLAR:

MUSAHİPLİK GELENEĞİ

Yrd. Doç. Dr. Mehmet YAZICI*

GİRİŞ

Aynı tarihi tecrübeye, sosyal ve doğal koşullara sahip olan bireylerin geliştir-
dikleri ortak algılar, sosyal olmalarının gereği olarak, zamanla bireyleri aşan ve
onlara baskı oluşturan toplumsal bilinci (Durkheim, 1985: 42) meydana getirmek-
tedir. Her toplumun kendine özgü toplumsal bilinci, bir taraftan kendi kültürünü inşa
ederken diğer taraftan “en ideal” olma iddiasında bulunur. Bundan dolayı, her kültü-
rün gelişmesi ve devamlılığı, farklı ve yarışan bir alter egonun (alt benliğin) varlığını
gerektirmektedir (Said, 1999). Bu gereklilik, her kültürün kendisinin “ötekini/mu-
halifini” üretmesi ve doğruluğunu da “ötekinin yanlış” olduğu ideası üzerine temel-
lendirmesiyle sonuçlanmaktadır. “Biz” ve “Onlar” ayrımına dayanan bu var olma ve
varlığını anlamlandırma çabası, kültürler arasında ayrımların derinleşmesine ve
çatışmaların yaşanmasına neden olan temel faktörlerin başında gelmektedir.

İnsanın; inancı, düşünceyi, sosyal ve doğal çevreyi her defasında yeniden inşa
ettiği; yeniden yorumladığı, inançlarını ve ürettiği düşüncelerini birbirlerinin karşıt-
ları olarak konumlandırdığı, bu konumlandırma üzerinden de anlamlandırdığı ve
tanımladığı sonucu ortaya çıkmaktadır. Bu genel yaklaşım esas alınarak Alevilik
inancını, bu inanca göre şekillenmiş geleneksel Alevi toplum yapısını ve bu yapının
iç organizasyonunu anlamak mümkündür; çünkü, Alevilikte sözlü kültürün saz, söz
ve avaz gibi araçlarını en işlevsel şekilde kullanıldığı, menkıbe ve söylencelerde,
farklı dinlere ait birçok inanç motifinin varlığı tespit edilmiştir (Ocak, 1983: 220).
Alevilik, inanç motiflerinin sosyal, siyasal, coğrafi, ekonomik gibi değişen koşullara
uyarlanan ve değişmeyen öteki vurgusuyla gerçekleştirilen her anlatımla yenilenerek
varlığını sürdürmektedir.

* Bingöl Üniversitesi Öğretim Üyesi.Bingöl Üniversitesi Fen Edebiyat Fakültesi Öğretim Üyesi.
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Öz (1997: 103)’e göre, birçok kültürün ve inancın doğal bir bileşimini (sente-
zini) Ali ve Ehlibeyt bağlılığıyla yoğurarak harmanlayan Anadolu Aleviliği’nin olu-
şum etkenleri şunlardır: a) İslamsal etken (Kur’an, Hz. Ali ve Ehlibeyt inancı), b)
Orta Asya etkeni (Türklük, Şamanizm, Budacılık), c) Ortadoğu etkeni (Mazdeizm,
Zerdüştlük, Manicilik), d) Anadolu ve Balkanlar etkeni (Anadolu paganist inançlar
ve Hıristiyanlık izleri). Farklı nitelikteki bütün bu bileşenlerine rağmen “Alevilik,
tarihi süreç içinde, kendisini meydana getiren parçaların bütününden farklı, içinde
şekillendiği sosyal ve doğal koşulları yansıtan, birbiriyle fonksiyonel bağıntı içinde-
ki seyyidlik (mürşitlik/dedelik/babalık), düşkünlük ve musahiplik kurumları; değer-
leri, inançları, ibadet biçimleri, kuralları ve bunların mitolojik açıklamalarını ustalık-
la işleyen ozanlarının sazı ve sözüyle (deyişleri-nefesleriyle) beslediği, sözlü kültü-
rüyle kuşaktan kuşağa aktarılan; üyeleri arasındaki güçlü biz duygusuyla varlığını
sürdüren özgün bir inanç sistemine dönüşmüştür. Ve bu inanç sistemiyle şekillenen
bir sosyal yapı da meydana getirilmiş, bir sosyal yapıya dönüşmesiyle de varlığını
günümüze kadar sürdürmüştür.” (Yazıcı, 2011: 83). Böylece, her dinsel topluluk
gibi Alevi topluluklar da üç temel öğeyle birlikte var olmuştur. “Birincisi inanç,
ikincisi inancın yaşanması için ibadet, üçüncüsü de topluluk bilinci yani biz duy-
gusudur” (İlbars, 2003: 268).

Alevilik, bu özelliklerinden dolayı, Anadolu’da, asırlardır merkezi otoritelerin
benimsediği hakim İslam anlayışının “ötekisi” olarak kabul edilmektedir. “Tarihsel
süreçte kendi kendine yeten, dışarıya kapalı, inançta homojen bir toplumsal yapı
meydana getiren Alevilik düşüncesi, teoride ve pratikte; inançta ve uygulamada
farklı özelliklere sahip olduğu için merkezi yönetimler tarafından “gerçek dinden
sapma” olarak değerlendirilmiştir.” (Yazıcı, 2011: 20). Bundan dolayı “Alevilik,
genellikle inançları açısından hor görülen ve dışlanan, bu nedenle de Selçuklu’dan
Osmanlı’ya uzun yıllar boyunca merkezden uzak ve merkeze muhalif bir çevre
hareketi olarak gelişmiştir” (Yılmaz, 2005: 19).

Alevilerin, merkezi yönetimle ilişkisizliği, dışa kapalı, kendi kendine yeten
özerk küçük hücreler şeklindeki sosyal yapıların meydana gelmesini sağlamıştır.
Geleneksel Alevilik, birbirinden bağımsız bu küçük yapıların bir araya gelmesinden
oluşmuştur. Bağımsız yapılar arasında zamanla inançla ilgili uygulamalarda bazı
farklılıklar ortaya çıkmasına rağmen genel prensipler değişmemektedir. Bundan
dolayı tüm geleneksel Alevi topluluklarda üç temel toplumsal kurum vardır. Bunlar:
seyyidlik (dedelik), musahiplik ve yol düşkünlüğüdür. “Buyruklarda talip ve sufi
kavramlarından sonra en çok kullanılan kavram musahipliktir.” (Kaplan, 2011: 203).
Ayrıca, Buyruk’ta ve Erkanname’de musahipliğin önemi, şartları, musahip cemi ve
musahiplerin yükümlülükleri ayrıntılı bir şekilde anlatılmaktadır. Bu da Alevilikte
musahiplik kurumuna verilen önemi göstermektedir. Fakat, Alevilikle ilgili literatür
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incelendiğinde, geleneksel Aleviliğin bu üç temel toplumsal kurumuyla ilgili çalış-
maların seyyidlik (dedelik) etrafında yoğunlaştığı, düşkünlük ve musahiplik kurum-
larının ise daha az araştırma konusu yapıldığı görülmektedir. Oysa Musahiplik, “top-
lumsal örgütlüleşmenin ilk halkası” ve “Alevilikte ilk toplumsal dayanışma biçi-
mi”dir (Şahkulu Sultan Dergâhı Bilim Kurulu, 1997: 6-15). Bu özellikleriyle musa-
hiplik Alevi inancının sert kültür unsurudur. Diğer kurumlarla fonksiyonel bağlantı
içinde bir yandan toplumsal dayanışmayı sağlarken öte yandan grup dışı açılımlara
set çeker. Alevi insanını birbirine bağlar ve onları birbirinin vazgeçilmez unsuru
haline getirir (Azar, 2013: 81).

ÇALIŞMANIN KONUSU VE AMACI

Bu bildirinin konusu geleneksel Alevilikte musahiplik kurumudur. Daha önce-
ki çalışmalarda genellikle musahipliğin “ne olduğu” ve musahiplik töreninin “nasıl
yapıldığı” sorularına cevap arandığı için, bu çalışmada, musahiplikle ilgili mevcut
veriler de kullanılarak, musahipliğin bir kurum olarak “niçin var olduğu” ve musa-
hiplik töreninin “niçin yapıldığı” sorularına cevap aramaya öncelik verilmiştir. Bil-
dirinin temel sorusu, Alevilik inancı ve toplumu nasıl oluşmuş, toplumsal yapıda
bütünleşme nasıl sağlanmıştır? Alevilik inancının sistemleşmesinde, Alevi toplum
yapısının oluşmasında ve varlığını günümüze kadar sürdürmesinde musahiplik kuru-
munun etkisi nedir? sorularına cevap aramaktır. Bu sorulara verilecek cevaplarla,
özelde musahiplik kurumunu, genelde ise Aleviliği ve Alevileri bir bütün olarak
anlamaya katkı sunacak verilere ulaşılabileceği düşünülmektedir. Bildiri hazırla-
nırken, musahiplik uygulamalarının zamanla bölgelere göre farklılaştığı gerçeğinden
hareketle, tüm alevi grupların kabul ettiği Buyruk metinleri ve Erkanname esas
alınmıştır. Bununla birlikte, konuyla ilgili literatürden ve sahada yapılan çalışmala-
rın sonuçlarından da faydalanılmıştır. Bu bildiri, bir taraftan Aleviliği diğer taraftan
geleneksel Alevilikte musahiplik kurumunun konumunu ve işlevlerini anlamaya
sunduğu katkı oranında amacına ulaşmış sayılacaktır.

A) Geleneksel Toplumlarda Sosyal Dayanışma ve Sanal/Kurgusal
Akrabalık

Bir toplumun varlığını devam ettirmesi sosyal bütünleşmesini korumasıyla
mümkündür. Bütünleşme, bir toplumda üyelerin birbirine karşı olan bağlantılarıyla
ilgilidir. Bu nedenle bazı gruplar ileri derecede, bazı gruplar ise daha az bütünleşirler
(Dönmezer, 1982: 192). İleri derecede bütünleşmiş toplumlarda sosyal dayanışma
güçlüdür. Bir toplumda, sosyal dayanışma zayıfsa, sosyal çözülme riski yüksektir.
Buna karşılık sosyal dayanışma güçlüyse sosyal çözülme zayıftır ve toplum ileri
derecede bütünleşmiştir. Sosyal dayanışma ve çözülme ikileminde sosyal dayanış-
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mayı ve sosyal bütünleşmeyi sağlayan, sürdüren ve güçlendiren toplumlar varlık-
larını daha uzun süre devam ettirirler.

Modern ve postmodern toplumlarda sosyal dayanışma ve bütünleşme için yeni
araçlar kullanılmasına karşın, geleneksel toplumlarda sosyal dayanışma, mevcut
durumu sürdürmeyi temel hedef olarak kabul eden, güçlü toplumsal kontrol meka-
nizmasıyla sağlanmaktadır. “Sosyal kontrol toplum üyelerinin, diğerlerince bekleni-
len tarz ve şekilde hareket etmelerini sağlayan ve böylece başkalarının ne tarzda
hareket edeceklerini tahmin edebilmemizi temin eden mekanizmalardır. Böylece
sosyal kontrol mekanizması, sosyal sistemlerin istikrarını ve düzenini sağlar.” (Dön-
mezer, 1982: 286).

Demografik hareketliliğin çok az olduğu geleneksel toplumlarda topluma katı-
lım genellikle doğum yoluyla gerçekleşmektedir. Geleneksel toplumda, ister göç
ister doğum yoluyla katılmış olsun her bireyden toplumsal kontrolün gereklerini öğ-
renmesi, benimsemesi ve içselleştirmiş bir şekilde uygulamalara katılması beklen-
mektedir. Sosyalleşme kavramıyla ifade edilen bu süreçte, bazı toplumlarda, kişinin,
içinde yaşandığı toplumsal yapının kültürünü, değerlerini, yargılarını, kurumlarını
kabul ettiğini gösteren erginleme (initasyon) töreni yapılmaktadır. Sosyalleşme süre-
cinin başarıyla tamamlandığını gösteren daha yaygın beklenti ise, bireyin aile ve
akrabalık ilişkisi yanında ayrıca sanal/kurgusal akrabalık (virtual/fictive kinship)
ilişkisi kurması ve sürdürmesidir. “Bütün insanlar, destek ve güvence elde etmek
için, kendi ailesinin yanında ev halkının yeterliliklerini aşan bir toplumsal ağ yarat-
mak ve sürdürmek ister. En temel düzeyde bu ağ, akrabalıkla kurulur.” (Havıland
vd., 2008: 499).

Akrabalık ilişkisi soy/kan bağı üzerinden kurulduğu gibi sanal/kurgusal akraba-
lık şeklinde de kurulmaktadır. Aslında musahiplik, kapalı toplum yapısı örneği olan
geleneksel Alevi topluluklarda toplumla bütünleşmeyi ve sosyal dayanışmayı sağla-
yan hem topluma/ “yola” kabul töreni hem de bir tür sanal akrabalık ilişkisidir.
Sanal akrabalık, bireyler, aileler veya gruplar arasında ortaya çıkan, kan bağına da-
yanmayan akrabalık sistemidir. Bu akrabalık biçimiyle hemen her toplumda karşıl-
aşılmaktadır. (Parkin,1997:124). Bu nitelikteki akrabalık ilişkisine, Moğollarda,
aralarında kan bağı bulunmayan insanları birbirine bağlayan dostluk antlaşması olan
‘anda’, Yezidilerde var olan ‘kirvelik’, Nusayrilerde mevcut olan ‘din amcalığı’
örnek olarak verilebilir. Türkiye’de yaygın olarak görülen sanal akrabalık türleri ise,
yaygın olarak kirvelik, ahret kardeşliği, musahiplik (yol kardeşliği), süt kardeşliği,
kan kardeşliği, sağdıçlık ve yengeliktir (Balaman,1982: 78-91).
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Alevi topluluklarda asırlardır yürütülen musahiplik, evlilik ya da soy ağacı
dışında sanal olarak oluşturulan bir tür akrabalıktır (Kaplan, 2004: 381). Bazı çalış-
malarda, musahipliğin çeşitli toplumların benzer adetleriyle ortak yönleri bulunmaya
çalışılmıştır (Melikoff, 1994). Fakat sahada incelendiğinde hem dinsel hem de
sosyal nitelikli olan musahipliğin, Alevilerin sosyal ve siyasal şartlarını yansıtması
açısından diğerlerinden tamamen farklı olduğu anlaşılmaktadır (Yazıcı, 1996: 88).

B) Musahiplik

Arapça kökenli bir kelime olan musahiplik, arkadaşlık yapmak, eşlik etmek ve
refakat etmek gibi anlamlara gelir. Musahip ise, arkadaşlık eden, sohbeti güzel olan
anlamına gelir. (İbn Manzur, IV, 2400-2401’den akt. Yıldız, 2005: 123). Musahibin
başka bir tanımı da, “arkadaşlık eden, sohbeti güzel olan, ikrar verecek, nasip alacak
erkek ve kadının (karı-koca) seçtiği kefil anlamında eş, yol arkadaşı, yol kardeşi”
(Kaplan, 2007: 256) şeklindedir. Kaya’ya göre ise, musahipliğe Arapça ‘Muahad’
denir. Anlamı da, iki yetişkin Müslüman erkeğin karşılıklı anlaşarak ve dini temsilci
önünde yeminle kardeşlik bağı kurmalarıdır.” (Kaya, 1989: 11).

Alevilik geleneğinde “musahiplik; Alevi inancında terim olarak, ikrar verecek,
nasip alacak erkek ve kadının (karı-koca) seçtiği kefil anlamında yol kardeşliği de-
mektir.” (ŞSD Bilim Kurulu, 1997: 5). Bu yol kardeşliğinin daha geniş ve yaygın
olan tanımı ise şöyledir: “Daha önce ikrar vermiş olan ve kan bağı da taşımayan evli
iki kişinin eşleri ile birlikte, dedenin ve cem topluluğunun önünde, Hakk’a yürü-
yünceye kadar kardeş kalacaklarına, birbirlerini koruyup kollayacaklarına, birlik ve
beraberlik içinde yaşayacaklarına dair söz vermeleri biçiminde gerçekleştirilen bir
törenle kurulan manevi kardeşliktir.” (Korkmaz, 2005: 482-483). “Musahipliğin,
yolun gereği olduğu ve bu dünya hayatında insanlar arasında dayanışmayı hedefle-
diği için yol kardeşliği, ayrıca bu beraberliğin ölünceye kadar sürmesi gerekliliği ve
musahibine karşı kişinin yaptıklarından, öte dünyada sorumlu tutulacağı için de bazı
yörelerdeki ifadesiyle, ahiret/ahret kardeşliği ve can kardeşliği gibi isimler de veri-
lir” (Yıldız, 2005: 123).

Türkdoğan (1995:80)’nın musahiplikle ilgili tespitleri ise şöyledir: “Alevi
teolojisinde dayanışmayı sağlayan en önemli olgudur musahiplik. İki insanın kıya-
mete kadar sürüp giden kardeşliğidir. Hayatta sadece bir kez yapılır. Ölüm, dargınlık
ya da ayrılık gibi nedenlerle bu ant bozulsa bile bir daha tekrarlanmaz. Önemli bir
kültür kolu olan musahiplikte ahiret kardeşi olunan erkekler kardeş, eşleriyle de bacı
durumuna gelmek demektir. Bu olguda namus, mal ve mülk hariç hemen her şey
ortak sayılır. Çocuklarının evlenememesi bir “insect tabooyu” (cinsiyet yasağını)
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ortaya koymaktadır.” Bundan dolayı musahip ailelerin çocukları, birbirleriyle yedi
kuşak boyunca evlenemezler (Melikoff, 1998: 274).

Türkiye’de yaygın olan sanal/kurgusal akrabalıklar arasında musahiplik, birçok
özelliğiyle diğerlerinden farklıdır. Musahipliğin başlıca özellikleri şunlardır:

- Alevilik inancının gereğidir ve gerçekleştirilmesi için toplumsal baskı
uygulanır.

- Dini bir törenle gerçekleşir.

- Katı kuralları vardır.

- Sorumlulukları inancın gereği olarak kabul edilir.

- Sorumlulukları ideal örneklere uygun bir şekilde yerine getirmenin gerek-
liliğine inanılır.

- Sorumlulukların ihmal edilmesi inancın temel prensiplerinin ihlal edilmesi
olarak kabul edilir.

- Musahiplik, taraflara hem inanca kabul edilme imkanı hem de toplumda
sosyal güvence vermektedir.

- Sadece kişiler değil, aileler de akraba olur ve sorumlulukları daha sonraki
kuşaklar için de geçerlidir.

- Bireyler musahibini seçmede özgürdürler. Fakat, musahiplik ilişkisi kurmuş
kişiler, bu ilişkiyi sürdürmeleri için, inançla temellendirilmiş güçlü bir toplum-
sal baskı ve kontrolle karşılaşırlar.

Alevilikte musahiplik; ikrar vermenin, inanca girmenin ve toplumsal bir varlık
olmanın ilk şartıdır. Alevi anne-babadan doğan her alevi, talip yani inanca girmeyi
talep edendir. Bir talibin, inanca girme talebi ise ancak ikrar vermesiyle mümkün-
dür. İkrar1 vermesi için de musahibinin olması ve musahiplerin birlikte ikrar vermesi
gerekmektedir. İnanca göre talibin “musahip olmazsa ikrarı caiz değildir” (Buyruk,

1 İkrar: “Kişilerin kendilerine (kendisine) söz verme olayıdır. Diğer bir deyişle kişilerin kendisini
kendisine şahit tutarak ahd etmesidir. Kişi zaten ruhlar aleminde ikrar vermiştir. ‘bezm-i elest ikrarı’
(Rıza Akbaş (2011), “İmam Rıza Ocağı’nın Yol Erkan Süreğine Göre Musahiplik, Görgü Cemi ve
CemRitüelleri”, Türk Kültürü ve Hacı Bektaş Veli Araştırma Dergisi, sayı. 60. s.458.)
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2001: 26). Talip, öncelikle musahibi hak bilmeli (Buyruk, 2001: 27) ve mürebbisine,
musahibine ikrar vermelidir. (Buyruk, 2001: 26). Sonra, Mü’minlerine göre, Ehl-i
Beyt Yolu olan Alevilik inancına/hakikate kabul edilmelidir. Bundan dolayı, “Her
Alevi’nin bir musahibi olması gerekir. Musahipsiz hiçbir merasime katılamaz.”
(Melikoff, 1994: 48). Örneğin, ceme katılamaz, musahip kurbanından yiyemez
(Eröz, 1977: 110; Bozkurt, 2000: 149-151; Yaman, 1994: 211, 215). Çünkü, musa-
hip tutmamış talip henüz yola/inanca girmemiştir (Buyruk, 2001: 28). İnancın gereği
olarak yapılan törenlere katılmak isteyen her talip; doğal olarak katıldığı, içinde
sosyalleştiği toplumun inancını içselleştirdiğini musahip tutarak ikrar vermek ve
yola girmek suretiyle göstermek durumundadır.

Pir Sultan Abdal, musahipliğin önemini, musahibi olmayanların konumunu ve
onlarla ilişkilerin nasıl olması gerektiğini şiir diliyle şöyle dile getiriyor:

“Musahipsiz kişi ceme gelür mü? / Ettiği niyazlar kabul olur mu?

Muhammed, Ali yolundan derman bulur mu? / Yine farz içinde farzdır musa-
hip

Musahipsiz kişi ceme götürme / Tecellisi bozuk Hakk’a getürme

Musahipsiz ile durup oturman / Yine Farz içinde farzdır musahip” (Ulucay,
1996: 40).

Hatayi de, sırra varmak ve hakikate ulaşmak isteyenlerin musahip olmaları
gerektiğini şu dörtlükle dile getirmektedir:

Sırrı cavidana ereyim dersen / Verdiğin ikrara sahip ola gör

Mürşit meydanına varayım dersen / Musahip babına yüzünü süre gör” (ŞSD
Bilim Kurulu, 1997: 18).

Musahip olmak isteyen kişiler için düzenlenen törene musahiplik erkânı denir.
Musahiplik erkânı kişinin hayatı boyunca sadece bir defaya mahsus yapılmaktadır.
Ancak Bulgaristan Alevilerinde musahiplerden birinin ölümü üzerine kişi başka
biriyle musahip olabilmektedir (Seyman, 2006: 136).

Bir Seyyid’e göre, “birbirleriyle musahip olacak 4 can hayat boyu yaşamlarını
dürüstçe sürdürebilmek için anlaşırlarsa, halleri de ibadete uygunsa pir huzuruna
gelirler. Mürşit, ikrar verecek canların ahvali ruhiyesini, giderini, karakterini cem
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halkından sorar. Cem’dekilerden iyimserlik cevabı alırsa, musahip olmalarına rıza
gösterir.” (Uğurlu, 1995: 77). Düzenlenecek musahip cemiyle aileler musahip olur-
lar.2 Musahiplik ilişkisi, taraflardan biri düşkün ilan edilinceye veya ölünceye kadar
da devam eder.

Musahipliğin en önemli şartı, musahiplerin Alevilik inancını kabul etmiş ve bir
mürşide/seyyide bağlı olmalarıdır. Yolda olmayanla musahip olunmadığı gibi yol-
dan ayrılanla da musahiplik sürdürülemez. Buna karşılık, yolda olan musahibi bırak-
mak da inanca uygun değildir. Nitekim, Erkânnâme’de konuyla ilgili olarak şu ifa-
deler yer almaktadır: “Musahip dediğin yol içinde ve mürşit sözünde olandır. Böyle
olmayan musahip değildir.” (Kaplan, 2007: 78). “Kişinin yoldaki rehberini, halife-
sini ve musahibini bırakması caiz değildir (Kaplan, 2007: 51). “Eğer halife ve
mürebbi yolda olmazlarsa onları da bırakıp, yolda olanla devam etmek gerekir.”
(Kaplan, 2007: 78). “Çünkü bizim işimiz (davamız) yol ehliyledir.” (Kaplan, 2007:
74).

Buyruk (2013: 79)’da, musahip seçmenin ana prensibi şu cümleyle dile getiril-
mektedir: “Her adam kendi akranı, kendi emsali ve münasibi ile musahip” olmalıdır.
Musahip seçmede bu prensibe uymayanların tuttukları musahiplik ikrarının yanlış
olduğu, uğraşlarının boş olduğu belirtiyor ve alimin cahille, zalimin mazlumla,
mürşidin müritle, şeyhin dervişle, müminin münafıkla, mücerredin (bekarın) evliyle,
Arab’ın Acem ile, pire bağlı olanın pirsiz ile, pirden dönmüşün pir tutmuşla, yiğidin
(gencin) kocayla (yaşlıyla), musahibin ölmüşün yeni musahip tutacakla, sipahinin
rençberle, sanatkarın avareyle, mürşidin taliple, aynı yerde yaşamayanların ve yirmi
yaşından küçüklerin musahip olmalarının uygun olmadığı ifade ediliyor. (Buyruk,
2013: 77-80).

Alevilik inancında musahiplik yolun gereği olarak kabul edildiğinden, musa-
hipliğin yükümlülükleri de inancın gereğidir; devredilemez, ertelenemez; zorunlu ve
vazgeçilmezdir. Alevi inancının yedi farzdan ikisinin (4. ve 5. farzların) kişinin mu-
sahibi olma yükümlülüğüyle ilgili olması, musahipliğin gereklerine verilen önemi
göstermektedir. Musahiplikle ilgili 4. farz: musahip, mürebbi hakkına saygılı olmalı.
5. farz: musahip hakkını cem meclisine götürmeli (Kaplan, 2007: 85) şeklindedir.
Musahip iki kişinin/ailenin birbirlerine karşı sorumlulukları Buyruk (2001: 27)’ta,
“musahipten izinsiz iş işlemeye ve dahi erkandan dışarı çıkmaya” cümlesiyle dile
getirilmektedir. Şah İsmail ise, musahiplerin birbirlerine her konuda açık olmaları
gerektiğini, musahibinden sır saklayanın cehenneme gideceğini şiir diliyle şöyle
anlatmaktadır:

2 Musahiplik cemi için bkz. Buyruk, 2001: 36-42; Buyruk, 2009: 80-93.



738 Geçmişten Günümüze Alevilik I. Uluslararası Sempozyumu

“Musahip musahipten saklasa sözü / Hakk’ın divanında ayrolur özü

Cehenneme gider karadır yüzü / Danıştı Muhammed böyle der Ali.” (Özmen,
1998: II/152)

Ayrıca Buyruk’ta, musahiplik ilişkisinde “teslim olmanın”, musahipliğin ilk
şartı olduğu belirtilmektedir. “Ve musahipler birbirine teslim gerekir.” (Buyruk,
2001: 34). “Musahip birbirine teslim olmazsa musahip değildir.” (Buyruk, 2001:
26). “Bu teslim rıza kapısında olmazsa, musahipler birbirlerine gönül verip birlik ol-
mazlarsa, onlar görünüşte musahiptirler.” (Buyruk, 2013: 93). Çünkü, gönülden tes-
lim olmamış musahiplerin “hakikatten ve yoldan ve erkândan haberi yoktur. Düş-
kündür ve musahiplikleri haramdır ve emekleri zayidir. Öyle olan kimseler nasıl mu-
ship olurmuş. Onların ettikleri ikrarlarına amel olmaz. (Buyruk, 2001: 35).

Hatayi de, musahibin musahibe özünü teslim etmesini şu dörtlükle tavsiye
etmektedir:

“Dinleyin rehberlerin her sözünü / Musahibe teslim eyle özünü

Musahip eşiğine sür yüzünü / Yüzünü süre süre niyaz eyle” (ŞSD Bilim
Kurulu, 1997: 38).

Musahiplerin, hem dünya işlerinde hem de ahrette birbirlerine karşı sorumlu
olduklarına inanılır. Bu kuşatıcı sorumluluk anlayışının sonucu olarak “‘Musahip’
sülûk sırasında, ölüm anında kısaca yaşamın bütün mühim anlarında hazır bulunmak
zorundadır.” (Melikoff, 1994: 48). Çünkü, “musahiplerin Tanrı katında işleri bir de-
mektir. İşin Tanrı katında bir olması demek, musahip olmada, canda ve her konuda
birbirinden gizlisi olmaması demektir. Ancak, böyle musahiplerin iki cihanda yüzle-
ri ak, sözleri pak olur: yarın günahlarına yardım eli uzanır. İyilikleri ağır gelir.”
(Buyruk, 2013: 94). “Dolayısıyla musahip olanlar, hayatlarının her safhasında birbir-
lerine yardımcı olmak durumundadırlar. Ekonomik anlamda yardımlaşma, musahip-
liğin temel niteliklerinden biri olup musahiplik, toplumsal dayanışmayı sağlar.
Böylece birbirine kenetlenmiş bir toplum oluşturur, dayanışma ve ortak sorumluluk
bilincini yerleştirir. Bu çerçevede musahiplik, Anadolu Aleviliğinin en özgün
dayanışma kurumudur” (Yıldız, 2005: 127).

Musahiplik şartlarını yerine getiren musahip ailelerin toplumda prestijleri/say-
gınlıkları yükselir. Bu aileler çevreden saygı görür, takdir edilerek ödüllendirilirler.
Buna karşılık, tarafların, musahiplik şartlarını yerine getirmemeleri düşkünlük ge-
rektiren şartlardan biridir (Yaman, 2011: 225). Çünkü, “musahip olanlar, yapmış
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oldukları kabahat ve kötülüklerin hesabını da birlikte verirler. Bu yüzden eğer biri
hata yaparsa diğeri, onu uyarmakla yükümlüdür; bundan dolayı biri, düşkün olursa
diğeri de düşkün sayılır. Bu şekilde kişilerin birbirlerini hem eğitmeleri, hem de
birbirlerini tamamlamaları beklenir. Böylece musahipler, birbirlerinin yapabilece-
kleri kötülüklere karşı sorumlu olacakları için de, Alevi toplumu içerisinde musa-
hiplik, yüzyıllardır bir sosyal kontrol mekanizması işlevini de yerine getirmektedir”
(Yıldız, 2005: 127).

Alevilik inancına göre musahiplik ilişkisinde iki derece vardır. Birinci derece-
deki musahipler, “dava” kardeşidirler. İkinci derecedeki musahipler ise, “mana”
kardeşidirler. İki derece arasındaki fark, dünya ile ahiret arasındaki fark gibidir. Bu
farkın nedenleri ve sonuçları şöyle belirtilmektedir: “Öncelikle iki musahip birbirle-
rine canlarını ve mallarını teslim etmeseler, birbirlerinin küfürlerine iman getirmese-
ler ve kazançlarını esirgeseler ve acılarını paylaşmasalar, bunlar ancak dava kardeşi
olurlar, mana kardeşi olmazlar. Ahirette birbirlerine faydaları dokunmaz. Yarın
mahşer günü, ‘nefsi-nefsi’ (ben, ben) diyenlerden olurlar. Muhabbetleri dünya ile
olsa ve aralarına dünya girip de gönüllerine riya gelse emekleri boşa gider.” (Kap-
lan, 2007: 162-165). Buyruk’ta, dava kardeşi niteliğindeki musahiplikler “dil” ve
“el” musahipliği olarak sınıflandırılmaktadır. Yazıcı (1996: 94)’nın görüştüğü
Seyyid Süleyman ise, musahiplik ilişkilerini dört guruba ayırmaktadır:

a) Dil musahibi: Bunlar dille verdikleri musahiplik ikrarını davranışlarıyla
tasdik etmeyenlerdir. Musahiplikleri sözde kalır.

b) El musahibi: Alevilerde musahiplik ilişkisi önemsendiğinden sırf desinler
diye musahiplik ilişkisi kurarlar.

c) Mal musahipliği: Musahiplerin ekonomik çıkar için bu ilişkiye girmeleri.

d) Hal musahibi: Hakikate uygun, bütün kurallarına uyularak kurulan musa-
hiplik ilişkisidir. Taraflar dille verdikleri sözleri kalpleri ve davranışlarıyla
onaylarlar.

Dışa kapalı toplum yapısı anlayışının geçerli olduğu geleneksel dönemde, etki-
si ve önemi toplumdan topluma değişiklik gösterse de, arkadaşlık ve dostluk ilişkisi
yardımlaşma ve dayanışma işlevlerini yerine getirmekteydi. Geleneksel Alevilikte
ise, diğer topluluklardan farklı olarak arkadaşlık ve dostluk ilişkisine daha geniş
anlam ve işlevler yüklenmektedir. Bundan dolayı, Alevilikte musahiplik olarak isim-
lendirilen arkadaşlık ve dostluk ilişkisi, zamanla inançla ilgili ana kurumlardan biri
haline dönüşmüştür. Bu dönüşme işleminin, Alevi kültürünün değer ve yargılarının
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İslam Tarihi’nde yaşanmış bazı olaylar, esas kahramanları Hz. Muhammed ile Hz.
Ali olan mitolojik anlatımlarla harmanlanarak yeniden üretilmesi/ilişkilendirilmesi
sonucu gerçekleştiği söylenebilir. Alevilikte musahiplik kurumu, yardımlaşma ve
dayanışma işlevlerinin yanında topluluk üyelerinin birbirleriyle ve kutsal varlıklarla
ilişkilerini düzenleme işlevlerini de yerine getirmektedir. Bu temel işlevleriyle
musahiplik, toplulukta seyitlerin otoritesinin devam etmesini, yol düşkünlüğü
cezasını gerektirecek sosyal sapma davranışların ortaya çıkmasını önleyen bir sosyal
mekanizma unsuru olarak sosyal dayanışmaya ve bütünleşmeye en önemli katkıyı
sağlamaktadır. Bundan dolayı, bireylerin/ailelerin musahiplik ilişkisini kurmayı ve
sürdürmeyi talep etmeleri, Alevilik inancını ve toplumun değerlerini içselleştirdik-
lerinin yeterli bir neden olarak kabul edilmekte ve bu talepleri musahiplik töreniyle
gerçekleştirilmektedir.

C) Musahipliğin Kaynağı

Alevilik inancına göre musahiplik, yalnızca insanlara özgü bir dostluk, kardeş-
lik ilişkisi değildir. Varlık sürecinin başlangıcını oluşturan temel varlıklar arasında
musahiplik, yani “iyilerin kardeşliği” ilişkisi vardır. Örneğin, yer gök, havayla su
birbirine musahiptir. İlk insan Hz. Âdem ile Melek Cebrail birbirine musahiptir
(Rıza Akbaş, 2011: 448). İnsanlar için ideal musahiplik örneği ise Hz. Muhammed
ile Hz. Ali arasındaki musahipliktir. Onların musahipliği, Hz. Adem ile Cebrail’in
musahipliği gibi şu şekilde gerçekleşmiştir: “Gök ve yer yaratıldığı zaman Cebrail,
Âdem’in beline kuşak kuşadı ve kardeş oldular. Öbür melekler, onlara yemek olarak
helva ekmek getirdiler… Muhammed de Ali’yi sağ elinden tutup minbere çıkararak
ve sonra kuşağını açarak bağrına bastı. İkisi aynı gömleği giydiler, öyle ki bir beden-
de iki baş gibi göründüler. Peygamber, Ali’ye: “kanım senin kanındır, etim senin
etindir, vücudum senin vücudundur, usum senin usundur, ruhum senin ruhundur”
dedi. O zaman ashabı ona; “Ey Allah’ın Resulü, gömleği çıkarınız.” dediler. Pey-
gamber gömleği çıkardı, Muhammed ve Ali tek bir vücut olarak göründü… Sonra
minberden indi, kuşağını aldı… Ali’ye doladı, üç düğüm yaptı ve dedi ki: “Ey Ali,
sen benim Musa ve Harun’un kardeş oldukları gibi kardeşimsin” (Melikoff, 1994:
94).

Yazılı ve sözlü kaynaklarda, Hz. Muhammed ile Hz. Ali’nin ne zaman ve
nerede musahip olduklarıyla ilgili olarak üç farklı anlatım yer almaktadır. Bunlar:
Miraç, Medine Muahedesi ve Gadir-i Hun Olayı’dır. Bazı anlatımlarda, Hz. Muham-
med’in miraç dönüşünde, henüz yeryüzüne inmeden katıldığına inanılan Kırklar
Cemi’nde, bazıları Hz. Muhammed’in Mekke’den Medine’ye hicret ettiğinde,
Medine’de bir Mekkeli ile bir Medineliyi kardeş ilan ederken (Medine Muahedesi),
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bazıları da Hz. Muhammed’in Veda Haccı dönüşünde Gadir-i Hun denen yerde
yaptığı konuşmada Hz. Ali ile musahip olduğunu açıkladığı bilgisi verilmektedir.

Bu aşamada, ilk olarak, “bu kaynaklardan hangisi doğrudur? ya da üçü de doğ-
ru olabilir mi?” soruları akla gelmektedir. Her üç anlatımın ortak noktası Hz. Mu-
hammed ile Hz. Ali’nin musahip oldukları ve musahiplik geleneğinin bununla başla-
dığıdır. Bu durum, soruların cevaplarına, Hz. Muhammed ile Hz. Ali’nin Alevilik
inanç sistemindeki yerlerinin tahlil edilmesiyle ulaşılabileceğini göstermektedir.
Alevilik inancında, Muhammed ile Ali Allah’la birlikte anılır. Bundan dolayı, Ale-
vilikte besmele olarak da kullanılan Hak/Allah, Muhammed, Ali üçlemesi Aleviliğin
özü ve özetidir. Bu anlayışa göre, “Allah’ın kendi nurundan ilk olarak “Muhammed-
Ali Nuru’nu yaratması” ile ontolojik süreç başlamıştır. Çünkü, inanca göre Muham-
med-Ali Nuru, evrendeki tüm varlıkların var olma kaynağı ve nedenidir. Bu kaynak-
tan varlıkların farklı zamanlarda, aşama aşama olarak yaratılmasıyla evren; dünya ve
dünyada yaşayan canlı-cansız tüm varlıklar meydana gelmiştir (Yaman, 1994: 135-
149; Avcı, 2006: 550). “Buna göre Allah’tan ilk tecelli eden nur-u Muhammed’dir.
Muhammed ve Ali bir nurdan oldukları için Ali de peygamberle birlikte ilk tecelli
edendir. Yani, Muhammed-Ali alemin yaratılış sebebi, her şeyin aslı ve her şeyin
özünün kendilerinde toplandığı ilktir.” (Sarıkaya, 2004: 5). Muhammed ile Ali’nin
aynı nurdan yaratıldığını Yedi Ulu Ozan’dan biri olan Nesimi farklı deyişlerinde yer
alan şu mısralarla dile getiriyor:

“Ol zaman kim Mustafa nutkundan etdi ya Ali / İkimiz bir nur idik ta ezelden
ya Ali

İtikat ettik bu nutka biz dahi, dedik beli / Şah-ı Merdan Şir-i Yezdan pişivasın
ya Ali” (Yaman, 1994: 151).

“Sual eylersen benim sırımdan / Cümlemizi var eyledi yaradan

Yarattı Muhammed Ali nurundan / Hak ile hak olan sırdan gelirim.” (Atalay,
1991: 100-101).

Nurdan varlıklar olduklarına inanılan Hz. Muhammed’in nübüvvet, Hz. Ali’nin
velayet görevi için insan bedeninde dünyaya gelmeleri Alevi teolojisinin bütünü için
ikinci, duyular evreni içinse ilk aşamadır. Bu yeni aşama, Alevi teolojisinin çözüm-
lenmesi için önemli olduğu kadar, Aleviliğin toplumsal boyutunun anlaşılması
açısından da önemlidir. Çünkü, bu aşamada, Ehl-i Beyt’in, insan suretinde görünen
nurdan varlıklar oldukları sırrını ve nasıl ibadet etmeleri gerektiği hususu, kendile-
rine gönülden inanan küçük bir topluluğa açıkladığına inanılmaktadır. Böylece,
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Alevilik inancının, alevi topluluğunun ve bu inancın toplumsal boyutunun başladığı
kanaati oluşmuştur (Yazıcı, 2011: 162). “Buna göre, Alevilik inancının kaynağı nur,
aktarma yolu sır ve kabul edip uyanlar kurtulmuş topluluktur.” (Yazıcı, 2011: 182).

Bu anlayış bizi, musahipliğin kaynağı olarak yukarıda verilen üç görüşün de
doğru olduğu sonucuna götürmektedir. Muhammed ile Ali’nin de aralarında bulun-
duğu batın/nur evrenindeki varlıklar olan Kırklar aynı nurdandırlar ve birdirler.
Muhammed ile Ali, zahiri/nesneler/duyular evreninde farklı algılansalar da aslında
bir olduklarını ilk olarak hicretten sonra Medine’de, ikincisinde ise Veda Haccı
dönüşünde Gadir Hun denen yer olmak üzere iki kez insanlara gösterdiler. Bu sırla-
rını ancak küçük ve seçilmiş bir topluluk olan Aleviler anlayabildi ve bunun gereği
olan musahiplik geleneğini yaşatabildiler.

Ehl-i Beyt’in (Hz. Muhammed, Hz. Ali, Hz. Fatıma, Hz. Hasan ve Hz. Hüse-
yin) nurdan varlıklar oldukları inancı, şu temel çelişkiyi de anlaşılır kılmaktadır:
Alevilikte, musahip olacak kişiler arasında kan bağı olmamalı ve musahiplerin
çocukları evlenemezler kuralları olmasına rağmen musahiplik geleneğinin kaynağı
ve ideal ilk örnekleri olarak kabul edilen Hz. Muhammed ile Hz. Ali arasında hem
kan bağı var hem de Hz. Ali Hz. Muhammed’in kızıyla evlidir. Bu durum, uygula-
manın ideal olarak kabul edilenle örtüşmediğini, hatta açıkça çeliştiğini ortaya
koymaktadır. Musahiplik kurumuyla ilgili olarak yapılan bu tespitin bir çelişki
olmadığı ve Alevilik inancının kendi bütünlüğü içinde bir mantığının olduğu Alevi
teolojisinin ontolojik anlayışını ortaya koyan “Nur-u Muhammed” ve “Ehl-i Beyt
nurdan varlıklardır” yaklaşımıyla açıklanabilir. Yazıcı (1996: 24, 109-110)’nın alan-
da yaptığı görüşmelerde, özellikle yaşlı Alevilerin, insanlara özgü dürtüleri, ihtiyaç
ve istekleri Ehl-i Beyt üyelerine yakıştırmadıkları tespit edilmektedir. Başta Hz. Ali
ile Hz. Fatıma’nın evliliği olmak üzere Ehl-i Beyt’in bu evrendeki statü, rol ve
ilişkilerinin insanlara örnek olması için gerçekleştirilmiştir; simgesel niteliktedir.

Alevi topluluklarda musahiplik törenine, töreni yöneten seyyidin konumuna,
törenin yapıldığı yere, törende yer alanlara yüklenen anlam yukarıda anlatılan Alevi-
lik inancının esaslarıyla örtüşmektedir. İnanca göre, musahiplik töreninin yapıldığı
yer Kırklar Meydanı’dır. Musahip cemi törenini yöneten pir/seyit Muhammed-
Ali’nin soyundan gelmektedir ve onları temsil etmektedir. Hazır bulunanlar, seçilmiş
topluluğun, Kırkların sırrına ermiş, Kırklar gibi kendi aralarında musahip olmuş
üyeleridir. İnanca göre, Musahiplik cemine katılanlar duyular evreninde, nur evre-
nindeki Kırklar seviyesine ulaşmışlardır ve aralarındaki fark evren ve derece farkı-
dır. Buyruk’ta bu inanç “pir önünde kardeş olan, Kırklar ile kardeş olur” (Buyruk,
2001: 76) ifadesiyle özetlenmektedir.
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Musahipliğin kaynağıyla ilgili bu tespitler, geleneksel Alevilikte musahip ol-
manın ve şartlarını yerine getirmenin önemi, musahiplik cemine ve musahipliğin
kurallarına neden büyük anlamlar yüklendiği; bununla ilişkili olarak, Alevilerin
kendilerini, inançlarını, inançlarının kaynağını nasıl algıladıkları gibi konuları da
anlamamızı sağlamayan veriler sunmaktadır.

D) Değerlendirme ve Sonuç

Alevilik konusundaki geniş literatüre rağmen, geleneksel Alevi toplulukların iç
organizasyonu, bu organizasyonun oluşum süreci ve işleyişi hakkında hâlâ çok az
şey bilinmektedir. Bu çalışmada ulaşılan veriler, Aleviliğin bir inanç sistemi olduğu-
nu, Alevi toplulukların inanç toplulukları olduğunu ve Alevi toplulukların kurdukları
geleneksel Alevi toplum yapısına şeklini veren esas faktörün Alevilik inancı oldu-
ğunu ortaya koymaktadır. Kıray (1974: 3)’ın, bir sosyal yapıya şeklini veren değiş-
kenler ve özellikler olarak saydığı doğal kaynaklar, doğal kaynakları işlemek için
kullanılan teknoloji, nüfus ve özellikleri, sosyal organizasyon ve bunların hepsinin
etkileşiminden doğmuş değerler sistemi Alevi toplum yapısı için de geçerlidir.
Fakat, geleneksel Alevi toplum yapısı için bunlara, Aleviliğe asıl şeklini veren “öte-
ki” faktörü de eklenmelidir. Çünkü “öteki” ile ilişkisizlik, Alevi toplum yapısında
sosyal dayanışma ve sosyal kontrol başta olmak üzere toplum yaşamında belirleyici
işlevleri yerine getiren, seyyidlik, yol düşkünlüğü kurumlarla fonksiyonel bağıntı
içinde olan, Aleviliğe özgü, musahiplik kurumunun ortaya çıkmasını sağlamıştır.

Bu bağlamda varılacak ilk tespit şudur: Musahipliğin kaynağı olarak gösterilen
İslam Tarihindeki olaylar ve ilişkiler tarih boyunca tüm Müslüman toplumlar tara-
fından bilinmesine rağmen, diğer topluluklarda musahiplik kurumu niteliğinde bir
kurumun olmaması, başka bir ifadeyle bu tarihi olayların sadece Anadolu Alevileri
tarafından böyle bir kurumun kaynağı olabilecek şekilde yorumlanmış olması, Ale-
viliğin içinde oluştuğu dönemin sosyal, siyasal, ekonomik ve coğrafi koşullarıyla
açıklanabilir. Bu durum, musahipliği ele alırken, öncelikle onu belirleyen unsurları
tespit etmenin gerekliliğini ortaya koymaktadır.

Safeviler’in, Anadolu’ya hakim olmak için Osmanlı ile giriştikleri mücadeleyi
kaybetmeleri, bu mücadelede Safeviler’in yanında yer alan Alevilerin, önceleri
Osmanlı yönetiminde çeşitli düzeylerde baskı ve zulüm görmelerine neden olmuş,
fakat daha sonra ise aralarında karşılıklı bir “ilişkisizlik” hali ortaya çıkmış ve bu hal
Osmanlı yıkılana kadar devam etmiştir. Geleneksel Alevi toplulukların, galip, güçlü
ve tehlikeli “öteki” olarak tanımladıkları merkezi yönetimle “ilişkisiz”liği, musahip-
lik kurumunun ortaya çıkmasında ve sistemleşmesinde etkili olmuştur. Çünkü,
ötekinin baskısı, toplumsal yapıların içe kapanmasına, içerde kolektif bilincin ve
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güçlü bir dayanışma kültürünün oluşmasına neden olmaktadır. Ayrıca, bu süreçte
ötekine karşı, kendinin haklılığı ve inancının doğruluğu kolektif bir algıya dönüşür;
ortaya çıkan toplumsal yapıdaki kültür, yargılar, değerler, kurumlar ve davranışlar
inançla temellendirilir. Böylece, inanç ile ihtiyaçların birbirine dönüştüğü geleneksel
toplumsal yapının manevi atmosferi ortaya çıkar. Sonuç olarak, geleneksel Alevilik-
te ihtiyaçlar inancı, inançlar da toplumsal yapıyı şekillendirmiştir.

İkinci tespit de şudur: Geleneksel Alevilik, inanç esaslı ve öncelikli bir yapıdır.
Bu yapıda, “yol” olarak belirtilen inanç topluma, toplum da bireye tercih edilmekte-
dir. İnancın önceliği hem Erkanname’de hem de Yedi Ulu Ozan’ın deyişlerinde sık
sık dile getirilmektedir. Erkanname’de inancın/yolun önceliğini dile getiren ifadelere
şu örnek verilebilir: “Benim oğlum ya da kardeşlerimin sayısı ister kırk ister bin
olsun, önemli olan yol içinde olmalarıdır. Yolumdan gelmeyen benim oğlum da
olamaz kardeşim de, bunu böyle bilin.” (Kaplan, 2007: 77).

Yolun (inancın) önceliğini Hatayî ise şu mısralarla dile getirmektedir:
“Gel gönül incinme bizden / Kalsın gönül yol kalmasın
Evvel âhir yol kadimdir / Kalsın gönül yol kalmasın
Erenler bize pusudur / Yalan söyleyen âsidir
Bu gerçekler nefesidir / Kalsın gönül yol kalmasın
Başında altın tacı / Budur erenler miracı
Keskindir yolun kılıcı / Kalsın gönül yol kalmasın
Ey divâne ey divâne / Âşık olan kıyar câne
Hâtaâyî’m der taç u hâne / Kalsın gönül yol kalmasın” (Ergun, 1944: 48-49).

Müminleri için kaynağının doğrudan Allah olduğuna inanılan Alevilik, Ehl-i
Beyt’in ve nurdan varlıkların (Kırklar’ın) inancıdır. Bu inanca/yola giren, bir “sır”a
ortak olmuş, dolayısıyla seçilmiş ve kurtuluşa ermiş (güruh-u naci) olur. Yola gir-
mek ve nasip almak da musahiplik töreniyle mümkün olmaktadır. Bundan dolayı,
musahiplik töreni Alevilik inancına/yola girmenin kabul törenidir. (ŞSD Bilim
Kurulu, 1997).

Musahiplik töreni/cemi, Ehl-i Beyt’i temsilen bu soydan gelen bir seyyidin
yönettiği ve daha önce musahip olmuş kişilerin, Kırkları temsilen hazır bulunduğu
ve törenin yapıldığı yerin Kırklar meydanı olarak kabul edildiği bir mekanda
yapılmaktadır.

Musahiplik töreni Aleviliği ve geleneksel Alevi toplum yapısının iç organizas-
yonunu anlamamızı sağlayacak birçok veri sunduğu anlaşılmaktadır. Bu veriler
şöyle maddelendirilebilir:



745Yrd. Doç. Dr. Mehmet YAZICI

1. Bireysel ve sosyal hayatın, Allah’ın ve nurdan varlıkların nezaretinde sür-
dürüldüğü geleneksel Alevilikte, zahir (açık, dünyevi) olan ile batın (gizli, uhrevi)
olan iç içedir. Dünyevi ve uhrevi olanın bütünlüğü en iyi şekilde musahiplikte ortaya
çıkmaktadır.

2. Geleneksel Alevilikte musahiplik kurumu, seyyidlik ve yol düşkünlüğü
kurumlarıyla etkileşim içinde, sosyal yapıyı bütün unsurlarıyla birbirine kenetleyen,
toplumsal kontrolü ve sosyal bütünlüğü sağlayan temel toplumsal kurumdur.

3. Topluluğun yetişkin ve inanca girmeye hazır olduğunu beyan eden üyeleri
için musahiplik töreni yapılır. Bu törende, birlikte inanca girmek için birbirlerini
musahip olarak seçmiş eşler (aileler), inancın doğruluğuna inandığını, bireysel ve
toplumsal sorumluluklarını kabul ettiklerini seyyidin/dedenin ve toplumun diğer
üyelerinin şahitliğinde ilan ederler. Musahipliğin gereklerini yerine getireceklerini
ilan ederek ikrar veren musahipler, birbirlerinin şahitleridirler ve birbirlerine gönül-
den teslim olmaları gerekmektedir. Aksi taktirde, Hz. Muhammed ile Hz. Ali’nin
musahipliği örnekliğinde olduğu gibi, samimiyetle “bir” olmazlarsa “Kırkı bir biri
kırk” olan Kırkların “kardeşleri” mertebesine ulaşamazlar ve onların rızasını kaza-
namazlar.

4. Topluluğa doğum yoluyla katılmış taliplerin inanca ve topluma kabul edil-
meleri için yapılan musahiplik töreninde; evli iki yetişkin erkeğin, inancın gerekle-
rini yerine getireceklerine dair birbirlerine kefil olmak üzere aralarında anlaştıkla-
rını, ikrar verdiklerini, törende hazır bulunanların da onların ikrarına şahitlik
etmeleri, törende eşlerinin de yanlarında bulunması Aleviliğin, aile/toplum merkezli
ve kadını dışlamayan fakat ataerkil karakteri de açık olan bir inanç sistemi ve
toplumsal yapı olduğunu ortaya koymaktadır.

5. Musahip aileler, musahipliğin inançla ve toplumla ilgili sorumluluklarını ye-
rine getireceklerini ilan ederek içinde yaşadıkları topluluğa açık bir kimlik sunmak-
tadırlar. Toplumun üyeleri arasında işbirliği sağlayan ahlaki zemini de içeren bu su-
num, ortak sorumlulukların yerine getirilmesi ve ortak yaşamın güvenliği için gerek-
lidir.

6. Musahip bireyler, kendilerini inancın ideal örnekleri olan Hz. Muhammed
ile Hz. Ali özdeşleştirerek psikolojik tatminin yanında uhrevi ve dünyevi/toplumsal
güven de sağlamaktadırlar.
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7. Musahiplik töreniyle inanca kabul edilen bireyden boyun eğmesi, itaat etme-
si istenmesine karşılık kişinin kendisini sosyal yönden ve inanç açısından güvende
hissetmesi sağlanmaktadır.

8. Geleneksel Alevilikte, musahiplik bağlamında kurumsallaşmış ilişkilerde,
üzerinde ittifak edilmiş ahlaki değerler belirleyici olmaktadır. İnançla şekillenmiş bu
değerler, aynı zamanda Alevi bireylere özgü tutum ve davranışları da belirle-
mektedir.

9. İnanç birliğinin toplumsal dayanışma ve sosyal kontrol mekanizmasına yap-
tığı katkıyı gösteren musahiplik kurumu, ancak geleneksel Aleviliğin tarihi koşulları
ve manevi atmosferi içinde anlaşılabilir.

10. Yukarıda verilen musahiplik kurumu merkezli analiz ve değerlendirme-
lerle, geleneksel Alevi toplulukların inanç birliğine dayalı sıkı cemaat yapısı ile var-
lığını sürdürdüğü sonucuna ulaşılmaktadır. Bu örnek, aynı zamanda geleneksel top-
lumların dayanışmacı toplumlar olduklarını, dayanışmanın niteliğini ve törenselli-
ğini de daha çok ihtiyaçların belirlediğini bir kez daha ortaya konmaktadır.

Sonuç olarak musahiplik; merkezi otoriteyle ilişkisizlik içinde olan geleneksel
Alevi topluluklarda sosyal dayanışma ve sosyal kontrol mekanizması işlevleri olan
bir kurumdur. Musahiplik kurumunun bu işlevlerinin, Alevi topluluklarda sosyal
bütünleşmenin sağlanmasında, sosyal bilincin canlı tutulmasında, sosyal çözülmenin
önlenmesinde ve Aleviliğin günümüze kadar varlığını sürdürmesinde belirleyici
nitelikte bir rol oynadığı anlaşılmaktadır.
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VÎRO ORTAX Ê ŞARAN, ROŞANÎ;                     

ELEWÎYEYE DE ROŞANÊ GAXANTÎ

Û AKÎSÊ NÊ ROŞANÎ

Ahmet KIRKAN

XULASA

Mîyanê elewîyan de zaf roşanî estê. Nê roşanan ra yew zî roşano ke bi name-
yanê “Gaxan-Gaxantî-Gaxanbar” vajîyeno. No roşan badê hîrê rojî rojeyî yeno pîroz 
kerdene. No roşan hete tedeyî û hete şeklê pîroz kerdene ya maneno Noel î. No 
roşan Noelî ya eynî wext de yeno pîroz kerdene. Hîrê rojî roje tepêşêno roja çarin de 
zî roşan yeno pîroz kerdene.

No roşan kirdanê elewîyan û kirdanê sunîyan mîyan de cîya-cîya nameyana 
vajîyêno, xusûsen no roşan cayê ke kirdî û armenî pîya ciwîyênê zaf vila bîyo. Ser-
renewe de no roşan pîroz beno û roja çarin ê roşanî  de extîyarêk bi nameyê “Kalo” 
û “Fatê” pîya yenê. Berê her keyeyî de katveteyêk vanê û wayîrê keyeyî ra waştenêk 
wazenê.

Ma na xebate xo de roşananê elewîyan ser o û xusûsen roşanê gaxantî sero 
vinderîyê. No roşan hem kirdanê elewîyan mîyan de hem zî kirdanê sunîyan mîyan 
de yeno pîroz kerdene. Ma rîçeyanê nê roşanî ra bikerê tepîya cîya-cîya miletan de 
pîroz bîyayene nê roşanî ser o ma vinderîyê. 

Çekuyê kilîtî: Roşan, Gaxant, Kalo, Kird, Elewî

ÖZET

Alevilerde birden çok bayram bulunmaktadır. Bunlardan biri de “Gaxan –
Gaxanti – Gaxanbar” adlarıyla anılan bayramdır. Bu bayram üç günlük bir oruçtan 
sonra kutlanır. Bu bayram içerik ve kutlanış şekli açısından Noel ile benzerlik gös-
terir. Bu bayram da Noel ile aynı tarihlerde kutlanır. Üç gün oruç tutulur, dördüncü 
gün ise bayramdır. 



751Ahmet KIRKAN

Alevilerin ve alevi olmayan Kird/Zazaların yaşadığı yerlerde değişik adlarla 
anılan bu bayram özellikle Ermenilerle ortak yaşam alanlarında yoğunlukla 
yaygındır. Serrenewe yani yılbaşı olarak kutlanan bu bayramda dördüncü gün yaşlı 
birisi “Kalo” yanında bir kadınla “Fatê” ile çıkagelir. Her evin kapısında tekerleme 
söyleyerek ev sahibinden istekte bulunur. 

Bu çalışmamızda alevi bayramları ve özellikle yılbaşı ile birebir benzerlik gös-
teren “Gaxan” bayramı üzerinde duracağız. Alevilerce kutlanan bu bayramın sunni 
Kird/Zazalarca da kutlanması çalışmamızın temelini oluşturacaktır.

Ayrıca bu bayramın tarihsel köklerinden bahsedilecek, değişik milletlerdeki
yansımalarına değinilecektir.

Anahtar Sözcükler: Roşan, Gaxant, Kalo, Kird, Alevî

DESTPÊK

Roşanî seba şaran zaf cayêke giran tepêşenê. Roşanî cuya şaran de cayêke 
anormal tepêşenê. Çunke roşanan de zafane serbestîye esta û şarî şayîyanê nê rojan 
de mekanîzmaya kontrolî hewadanê. Demanê verênan ra heta ewro şaran hemîne de 
roşanî estê û roşanî yenê pîroz kerdene. Demê verênan de, ke demanê verê nuşteyî, 
şaran şayîye roşanan bi dêsanê şikeftan de resm kerdê. No pîroz kerdene  demanê 
dimayênan de zî dewam kerdo û cîya-cîya şaran de bi eynî rîtuelîya ameyo tekrar 
kerdene.

Zafî şaran de roşanan de mehkuman efû kerdene û cezayanê mehkuman 
siviknayene sey gelerîya ameyo şuxulnayene. Heta kes eşkeno vajo ke no edet nika 
zî esto. No edet tena roşanan de seba şênayî tertîb kerdene nêvirazîyayo. Çunke eke 
no tewir fikrêna bivirazîyayê roşanan de werdene û şimitene hadre nêbîyê. Roşanî 
seba însanan xelatêka homayî yê. Ay semed ra însanî qayîlê ke nê rojan de hem bi 
xo keyfweşî bê û hem zî sewbîna însanî.

Roşanî xo mîyan de roşanê dînî û roşanê milî cû di beşê yî. Roşanê dînî zafane 
wextan de bellîyan û bi motîfanê bellîyanê pîroz benê. Roşanê dînî tena miletêke de 
nê cîya-cîya miletan de bi eynî şekla yenê pîroz kerdene. Labelê roşanê milî seba her 
qewm û milet taybet ê. Yanî cîya-cîya miletî cîya wextan de û cîya şeklana roşananê 
xo pîroz kenê. Roşananê milîyan de motîfo tewr eşkera û vilabîyaye reqs o. Zafane 
merdimî destê yewbînan tepêşenê û bi no şekla reqs kenê. No reqs kerdene sey 
îbadet û pîroz kerdene ya qebûl beno. demanê verênan de însanan çorşmeyê adirî de 
çerixîyaye. Roşananê kurdan de govenda ke bi cinî û camêrdana tepêşena ney rê 
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nimûne teşkîl kena. Her çiqas no dem de orte de adirêk çin bo zî govend sey dayreya 
çerixîyena. Semayê mewlewîyan zî xo çorşmeye ra çerixîyayene ra îbaret o. Dînê 
îslametîye de îbadeto tewr girdo ke bi koma yeno ca reyna çerixîyayene yo. Hecîyê 
ke seba heckerdene şinê Meke çorşmeye Kabeyî ra çerixîyênê. 

Demê ma de seba hîsanê şarî coş kerê cû roşanê neweyî îhdas bîyê. Nê roşanan 
de şar zafane meydanêk de kom beno û şênayeyêk virazîyêna. Demê verênan ra heta 
ewro vejîyêno meydan ke seba yewbîyayene şaran roşanî û şênayîya ke nê rojan de 
tertîb bena zaf muhîm a. Ma na xebate xo de roşanan sînor kenê, roşanan ê zazayan 
ser o û xusûsen zî roşnaê gaxantî ser o vinderîyê.

1. ROŞAN Û WATEYÊ CI

Roşan, ferheng de bi wateyê roja mubareke û şayîya yeno.1 Na çekuye keyfwe-
şîye û rindîye zî îfade kena. Na çekuye ra zaf îdyomî zêdîyaye ke nika nê îdyomî 
ziwanê ma de zî şuxulênê. Menga roşanî, roşan kerdene, cayê roşanî ûsn îdyomî 
estê. 

Sey ke ma verê cû zî îfade kerd roşanî seba kom bîyayene milet û seba şêna-
yîye zaf muhîm ê. Kes eşkeno vajo ke her dem û her ca de rojê ke sey roşanana yeno 
pîroz kerdene estê. Newroze, karnaval, mîhrîcan û fuarî zafane sey roşanan qebûl 
benê û însanî nê rojan de yenê pê ser. 

Yahudîyan mîyan de hewt heb roşanî estê.2 Nê roşanî Pesah, Roş ha şanah,
Hag ha sukkot, Purim, Hanukkah, Sabath û Şavuot o. Nê roşanî seba yahudîyan zaf 
rojanê mubarek û muhîman îfade kenê. Nê roşanan ra tewr gird zî Pesah o. Pesah bi 
wateyê “bê mîr (hamursuz)”  ya yeno. Goreyê yahudîyan no roje de yahudî esaretî 
Misirî ra xelisyayê. No roşan heşt rojî dewam keno. no roje de mîrêno bêmîrazî ra 
mîr elawenê û bizêkêk sere cikenê û dest bi asayêka pawenê.3

Xirîstîyanan mîyan de zî zaf roşanî estê. Nê roşanî; Roja Noelî, Paskalya, 
Transfîgurasyon (tecelî kerdene), Roja Dadî Meryem estê. Nê roşanan ra tewr muhî-
mê ci roja Noelî yanî gaxant a. No roşan soyinê menga kanûne de, roja bîya-yene 
hezretî Îsayî îfade keno. Paskalya zî bade mergê xo newe ra cudar bîyayene hezretî 
Îsayî îfade keno.4

1 İlhan Ayverdi, Misalli Büyük Türkçe Sözlük, Kubbealtı Yayıncılık, İstanbul, 2005,  r. 124-125
2 Sargon Erdem, Bayram, TDV İslam Ansiklopedisi, TDV Yayinlari, İstanbul, 1992, c. 5, r. 257-258
3 Çc, r. 259
4 Çc, r. 259
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Tirkan mîyan de zî roşanê ke verê îslametîye ameyê pîroz kerdene estê. Verê 
îslametîye tirkan seba homayê xo zaf qurbanî sere cikerdê. No rîtuel tirkan mîyan de 
zaf muhîm bî.

Hem yahudîyan de hem zî xirîstîyanan de roşanî seba nêzdî bîyayena Homayî 
nînê pîroz kerdene. Roşanê ke yahudîyan û xirîstîyanan de yenê pîroz kerdene 
semedê vîrardişî yê. Waqieya ke verê cû bîya nê rojan de yena vîr de şarî. No 
wezîyet zaf muhîm o. Çunke no roşnan de tesîrê putperestîye zaf o.

Mîyan de îslametîye de roşanê remezanî/rojeyî û roşanê boraqî/hecîyan cû di
heb roşanî estê. Nê roşanan ra roşanê rojeyî badê koçkerdene cenabê pêxamberî 
serra diyîn de ameyê pîroz kerdene. Roşanê hecîyan yan roşanê boraqî serra newin ê 
koçî de ameyo pîroz kerdene. Roşanê rojeyî badê menga remezanî, roşanê boraqî zî, 
goreyê menganê erebîyan, menga  zilhîce de yeno pîroz kerdene. Roşanê rojeyî hîrê 
rojî û roşanê boraq çar rojî yo. demo ke cenabê pêxamber şîyo medîne şarê ucayî di 
heb roşanê farisan pîroz kerdê. Pêxamberî nê her di roşanî qedexe kerdî û vera nînan 
di heb roşanî ardî. A ya nê roşanî; roşanê remezanî û roşanê boraqî yo.5

Demê cahîlîyîye de însanan roşanî cinî û camêrd pîya pîroz kerdê labelê no 
edet badê îslamî vurîyayo. Xusûsen cenabê pêxamberî roşanan de sîleh wegirewtene 
zî qedexe kerdo. Çunke roşanî roje aşitî yê. Ay semed ra nê rojan de sîleh zî 
nêwegirewêno. Badê çarîyaran6 roşanan rê ehemîyet dayene zêdîyayo. No rojan de 
seba însanan zîyafetî terîb bîyê, însanan rê dîyarî hedîyeyî hadre bîyê û sewbîna çî 
virazîyayo. Heta ma zanê ke seba roşanan xusûsî alayî tertîb bîyê.7

Mîyanê ezidîyan de roşanî zaf ê. Roşanê rojî, roşanê êzî, roşanê remezanî û 
roşanê boraqî (nê her di roşanî verê muslumanan di rojî yenê pîroz kerdene), roşanê 
Îsayî û seba Şêx Adî roşanî tertîb kenê.8 Ezidîyan  mîyan de serê serre menga nîsane 
de yeno pîroz kerdene. No roşan zaf roşanêk keyfweş o. Nê rojan de zaf şênayî tertîb 
bena labelê eynî wext de cinî şinê mezelan ser û uca de seba merdan lawike vanê. 
Qewalî mezelan ser o qewlî vanî. Goreyê ezidîtî ruhê merdan soyinê serr de ver bi 
melekê tawûs şinê reyna nê rojan de zî ruhê merdan rê lawikî vajîyenê.9

5 İbrahim Bayraktar, Bayram, TDV İslam Ansiklopedisi, TDV Yayinlari, İstanbul, 1992, c. 5, r. 260-261
6 Çarîyar: Çar xelîfeyanê pêxamberî îfade keno kenê xelîfeyî: Ebûbekir, Umer, Usman  û Elî yo.
7 Ozdemir Nutku, Bayram, TDV İslam Ansiklopedisi, TDV Yayinlari, İstanbul, 1992, c. 5, r. 262-265
8 Roger Lescot, Yezidiler, Weşanxaneyê  Avesta, İstanbul, 2001, r. 64-65
9 Philip G. Kreyenbroek, Xelîl Cindî Reşow, Tanri ve Şêx Adi Kusursuzdur, Weşanxaneyê Avesta, 

İstanbul, 2011, r. 41-43
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2. ROŞANÊ KİRMANCAN

Roşananê kirmancan kes eşkeno di babetan ser o tetqîq kero. Kirmancî goreyê 
mezhebî di tewirî yê. Tewirêk ci kirmancê sunî û tewiro bîn zî kirmancê elewî yê. 
Kirmancanê sunîyan mîyan de di heb roşanî estê labelê kirmancanê elewîyan mîyan 
de hûmarê roşanan  zêde yê.

2.1 Kirmancanê Sunîyan Mîyan de Roşanî

Kirmancanê sunîyan mîyan de di heb roşanî estê ke nê roşanî, roşanê remezanî 
û roşanê boraqî yê. Nê her di roşanî wextêko taybet de yenî pîroz kerdene. Yanî seba 
nê roşanan wextêko bellî esto.

Roşanê remezanî badê menga remezanî û semedê roje girewtoxan roneyayo. 
Menga remezanî serre mîyan de timûtim vurîyêna. Beyntarê teqwîmê zayenî û 
teqwîmê koçî de ferq esto. Muslumanî zî menga remezanî de rojeyê xo goreyê 
teqwîmê koçî tepêşenê. Ay semed ra menga remezanî serre mîyan de cayê xo 
bedilnena. Cayê roşanê remezanî zî tim bedilêno. Hîris û hîrê serran de mabenê serre 
de gêreno. Roşanê remezanî hîrê rojî yo. nê hîrê rojan ra roja siftî roje tepiştene 
heram o. Tu muslumanêk na roje de nêeşkeno roje tepêşo.

Roşanê boraqî yan roşanê hecîyan, badê roşanê remezanî di mengî des rojî 
tepîya yeno pîroz kerdene. Goreyê menganê teqwîmê koçî menga zîlhîce de, 
mewsîmê hecî de no roşan yeno pîroz kerdene. no roşan roşanê remezanî ra cîya yo. 
Rîtuelê nê roşanî estê. Verê-verkan no roşan de muslumanî seba hecî şinê erebîstan. 
Roja erefatî koyê erefatî ser o vinderîyênê. Roja sifteyî roşanî de qurban cikenê û 
îhram10 ra vejîyênê. No roşan çar rojî dewam keno û hîrê rojanê sifteyînan de roje 
girewtene heram o. 

2.2 Kirmancanê Elewîyan Mîyan de Roşanî

Kirmancanê elewîyan mîyan de tayê roşanê xusûsî û taybetî estê. Ma qayîlê 
vajê ke mîyanê kirmancnê elewîyan de roşanê remezanî û roşanê boraqî zî yenê 
pîroz kerdene labelê elewî goreyê sunîyan hîna hîra û bêsînor ê.

Mîyanê kirmancanê elewîyan de: Germîya Îmaman, Gaxand (Serrnewe), Xêlas 
(Rojeyê Xizirî), Çele Vetene, Qere Çarşemeyê Martî, Kormişkan û Newroze cû 

10 Îhram: Çinayo ke seba umre û hecî deyêno xo ra.
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roşanî estê. Nê roşanan ra newroze  kormîşkan hete mintiqayanê bînan de zî yenê 
pîroz kerdene.

3. ROŞANÊ GAXANTÎ Û VARYANTÊ NÊ ROŞANÎ

Gaxand, serê serra newîye ra di-hîrê rojî avêr o. Hîrê rojî roje girewêno. Şar na 
roje  nîyaz11 kenê vila. Domanî keye bi keye gêrenê û çî arêdanê.

Gaxan, roja Noelîya ke, xirîstîyanê mensubê dêra ortodoksan pîroz kenê, eynî 
roje de pîroz beno. Hetê mana û şeklê pîrozkerdişî ra kî sey Noelî yo. Tayê cigê-
rayoxî vanê no, “Gaxanbar” o ke zerduştîye de kî esto, dewamê ey o, no fikir, fikre-
ko muhîm o.12 Noel latînkî de “rojbîyayene Homayî” yeno. Roja Noelî vîst û pancê 
menga kanûne de yeno pîroz kerdene. Goreyê rîwayetan na roje împaratorîye roma 
de sey rojbîyayene homayê tîjî Mîthra yî ameyê pîroz kerdene. Rojbîyayene hezretî 
Îsayî bellî nîya, ay semed ra şeşê  menga çeleyî sey mîladî ya pîroz bîyê labelê dima 
no tarîx vurîyayo û vîst û pancê menga kanûne ameyo qebûl kerdene. Zafê rahîban 
roşanê noelî û na roje de şênayî tertîb kerdene sey edetê paganîzmî vînenê. Goreyê 
înan demo ke roje Noelî sey roşanî qebûl bî, o dem de roma bin tesîrê paganîzmî bî. 
Qandê cû roşanê paganîzmî bi rojbîyayene hezretî Îsayî girêdeya û roşanêk winasî 
peyda bî. Çunke hezretî Îsa bi xo yahudî bî. Ay semed ra roja sebtî roja betlanîye bî, 
no hal demê hezretî Îsayî de zî dewam kerd. Labelê no hal badê Îsayî bedilya. 
Xusûsen tesîrê paganîzmî de roja yewşeme yanî “Sunday” bî roja betlanîye. Na roje 
de “sun”  bi wateyê “tîjî” yeno ke na roje bena “roja tîjî” û bi Mîthra ya girêdeyê-
na.13

Gaxan “gax” ra yeno “-an” suffîksê zafhûmarî yo. Tayê cayan de bi nameyê 
kalo gaxanî ya vajîyêno. Gax hete dersîmî de nameyê camêrdan o.14 Hete çewlîgî de 
no roşan 21-22 kanaû de ameyo pîroz kerdene labelê nika no roşan bi serrenewe yê 
teqwîmê zayenî ya girêdeyayo.15 Çekuya “Gaxand”î armenkî de zî esta. Gaxand, 
armenîyan de zî sereyê serr o. Gaxan, tena yê kurdanê elewîyan nê mîyanê kurdanê 
muslumanan, êzidî û kakayîyan de zî esto. Tayê cayan de kurdê muslumanî yê ke 
kirmanckî qisey kenê, Gaxanî ra ‘Kalo’ vanê.16

11 Nîyaz: Nano ronino ke na roje vila beno.
12 Munzur Çem, Dersim Merkezli Kürt Aleviliği, Vate Yayınları, İstanbul, 2011,  r. 57
13 Bülent Şenay, Noel, TDV İslam Ansiklopedisi, İstanbul, 2007, r. 201-202
14 Çeko Kocadag, Rojê Birûmet û Ziqnawitî, Kovara Vate, h. 1, Swêd, 1997, r. 34
15 Çc, r. 35
16 Nadire Güntaş Aldatmaz, Folklorê Kirmancan (Zazayan /Kirdan / Dimilîyan) Ser o Cigêrayîşê,

Unîversîteya Artuklu ya Mêrdînî, Tezê Lîsansê Berzî ya Çapnêbîyaye, r. 74



756 Geçmişten Günümüze Alevilik I. Uluslararası Sempozyumu

Gaxan de, bi taybetî ocaxan de cem girêdayene tore yo. Êyê ke  cem şinê tena 
dewijê cayê ocaxe nîyê, şarê dewanê nêzdî ra kî zaf kes cem şino.17

Gedeyî seba gaxan arêkerdene verê roşanî hefteyêk yan di hefteyî komê pêser 
benê. No kombîyayene de kalê gaxanî û cinîya kalî tesbît benê. Gedeyî kamcî roje 
gaxan komkerê ney eşkera nêkenê. Ay semed ra xebera kesî çin a. Kalê gaxanî û 
cinîya ci keye bi keye gêrenê û çiçî eşkenê kom kenê. Her keyeyî vero govend 
tepêşenê û wayîrê keyeyî ra pere, xele, cew ûsn çî wazenê.18

Roşanê gaxanî sey şanoya tetbîq beno. nê şanoyî de hîrê karakterê serekeyî 
estê. Kalo, pîrê û ereb karakterê roşanî yê:

Kalo Gaxan: Ney rê kalê gaxantî zî vanê. Bi erdîş û çogane hereket keno. 
Tayê cayan de qoçî çekenê kalî ser.19

Pîrê, Fatike: Na cinîya kalê gaxantî ya. Ge-ge bi nameyê Fatika name bena. 
Tayê cayan de kokim tayê cayan de ciwan a.20

Ereb, Zencî: Dest û rîyê xo bi tenî ya keno sîya û o tewir gêreno.21

Kal, pîre û ereb seba komkerdene çî gêrenê. No tewira şanoyêk qij zî îcra kenê. 
xusûsîyeto bîn zî kaykerdoxî nêşinasneye cû qalî nêkenê. Tena qayvateya xo vanê û 
verê her keyeyî de govend ancenê. 

3.1 Kirmancanê Sunîyan Mîyan de

No roşan xusûsen kirmancê sunîyê ke bi armenîyana pîya ciwîyênê yeno pîroz 
kerdene. No roşan zafane dewan û cayanê hurdîyan de, gedeyan pîroz kerdê. Gedeyî 
ca bi ca gêrîyayê û keyeyan ra çî kom kerdê. No roşan nika vîrî bîyo. Çend sebebê 
ney estê labelê sebebo tewr gird û muhîm bar kerdena armenîyan a. Her çiqas 
muslumanî nê roşanî pîroz kerê zî roşanê armenîyan o. 

17  Nadire Güntaş Aldatmaz, Folklorê Kirmancan (Zazayan /Kirdan / Dimilîyan) Ser o Cigêrayîşê,
Unîversîteya Artuklu ya Mêrdînî, Tezê Lîsansê Berzî ya Çapnêbîyaye, r. 70-76

18 Çeko, r. 35
19 Çeko Kocadag, Gaxan, http://www.kirmancki.com/index.php/dosya/item/32-gaxan,  wextê resayene, 

14-09-2013
20 Çeko Kocadag, Gaxan, http://www.kirmancki.com/index.php/dosya/item/32-gaxan,  wextê resayene, 

14-09-2013
21 Çeko Kocadag, Gaxan, http://www.kirmancki.com/index.php/dosya/item/32-gaxan,  wextê resayene,

14-09-2013



757Ahmet KIRKAN

Çaxo ke gedeyî kuçan ra gêrîyayê û çî komkerdê se kayvateyêk zî vate. Zaf 
varyantê na kayvate estê. Labelê varyantê sunîyan û xusûsen varyantê mintiqaya 
Sêwregi no yo:

“Serê salê, binê salê
Pîr bi qurbana qopê kalê.”22

“Serê salê binê salê
Xwedê lawikek bide
Bûka vê malê.”23

“Serê salê binê salê
Xwedê kurekî bide kebanîya malê.”24

“Donî monî mal ava,
Xwedê kurê we bike zava.”25

“Qerqûş merqûş,
Xwedê kurekî bavejê dergûş,
Para min akil û mewij.”26

3.2 Kirmancanê Elewîyan Mîyan de

No roşan xusûsen kirmancanê elewîyan miyan de zaf vila bîyo. No roşan 
ciwanan mîyan de yeno pîroz kerdene. Ciwanî vera şanî keyeyêk de kom benê. Uca 
de wenê û şimenê. Roşanê gaxantî de cem kerdene yan cem girêdayene meşhûr o. 
Elewî nê roşanî de ocaxên de cem kenê. Dorûver ra zaf merdimî seba cemî kom 
benê. Tayê merdimî qûrbananê xo ocaxe de sere cikenê tayê zî nîyaz vila kenê. Nê 
ocaxan ra ocaxê “Pîlvank”î zaf meşhûr o.27

No roşan de rîtuelo bîn zî meşk (tulum) viraştene yo. Seba  meşk viraştene bi 
tîra deyêno meşk ro her piro dayene de nameyê yew zîyaret vajîyêno. Mîsal:

22 Çeko Kocadag, Gaxan, http://www.kirmancki.com/index.php/dosya/item/32-gaxan,  wextê resayene, 
14-09-2013

23 Çem, r. 59
24 Çeko Kocadag, Gaxan, http://www.kirmancki.com/index.php/dosya/item/32-gaxan,  wextê resayene, 

14-09-2013
25 Çeko Kocadag, Gaxan, http://www.kirmancki.com/index.php/dosya/item/32-gaxan,  wextê resayene, 

14-09-2013
26 Çeko Kocadag, Gaxan, http://www.kirmancki.com/index.php/dosya/item/32-gaxan,  wextê resayene, 

14-09-2013
27 Çem, r. 58
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 No seba Heqê comerdî yo.
 No seba Xizirî yo.
 No seba Sultan Sulwîsî yo.
 No seba Duzginî yo.28

Dêrsîm û Çewlîk de seba roşanê gaxantî nan virazîyeno û tayê çopê valêre 
debîyênê nanî mîyan. Wateyê her çopî esto. Nê çopî raştê kamî bêrê se ey rê oxir 
anê. Nê çopî zafane hîrê hebî benê.

Kirmancanê elewîyan mîyan de zî kalê gaxantî gêreno se tayê qayvateyî vano. 
Mîsal:

“Serê serre, binê serre,
Kalik/ kalê Gaxanî na wo no çêver de amo zerre
Xizir çimê kesî pey de meverde.”29

“Serê salê, binê salê,
Xizir vaye hatîye vê malê,
Xwedî lawikek bide bûkê/ bûka vê malê”30

3.3 Armenîyan Mîyan de

Gaxan, roja Noelîya ke, xirîstîyanê mensubê dêra ortodoksan pîroz kenê, eynî 
roje de pîroz beno. Hetê mana û şeklê pîrozkerdişî ra kî sey Noelî yo. Seba nê roşanî 
zaf efsaneyî roneyayê. No roşan hete xirîstîyananê rojhelatî de bi no nameyê yeno 
pîroz kerdene labelê het xirîstîyananê rojawanî de bi nameyê noelî ya qebûl bno. 
Roşanê gaxantî yan roja noelî nika dunya de zaf vila bîya û xirîstîyan-nexirîstîyan
hemîne mîyan de ca girewto.

Xirîstîyanê rojhelatî vîst û panc ê menga kanûne de roşanê gaxantî pîroz kenê. 
No edet Ortodoksan de esto. Labelê xirîstîyanê rojawanî bi nameyê noelî ya nê, yew 
ê menga çeleyî de roşanê xo pîroz kenê.

Xirîstîyanan mîyan de tena na roje nê, heta wextê waftîzê hezretî Îsayî diwês 
rojî pîroz ê. Nê rojanê pîrozan de fîguro tewr meşhûr Babî Noel o. Babî Noel, eslê 
xo de Ezîz Nîcolas o. Ezîz Nîcolas qezaya Antalya, Demre ra yo. No merdim 

28 Çem, r. 58
29 Çem, r. 57
30 Çem, r. 59
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xirîstîyanan mîyan de zaf pîroz qebûl beno. nê merdimî ser o zaf efsaneyî vajîyayê. 
Goreyê nê efsaneyan no merdim şewa noelî de seba gedeyan zaf hedîyeyî ano û 
lojinan ra keweno keyeyî mîyan û înan ronano. 

Roşanê noelî de fîgurêno bîn zî dara çam a. Seba na roje xirîstîyanî çamêrî 
girewênê û nînan xemilnenê. Çimanê înan de çamêre sembolê bereketî ya. Xusûsen 
no sembol memleketanê îskandîwan ra ravêrdo xirîstîyanîye. Aşmî, tîjî û estareyî ke 
çamêre ser o yê babîlijan ra ravêrdo û dekewto xirîstîyanîye.31

No wextan de dimayênan de seba cinîya xo û sewbîna merdiman rê hedîye 
girewtene cû edetêk newe peyda bîyo û no edet xusûsen rojawan de vila bîyo. 

ENCAM

No roşan û na roje de roje girewtene mîyanê şarî ma de zaf vila bîyo. Kokê nê 
roşanî zaf xorî de yo. heta kes eşkeno vajo ke verî Îsayî zî bi sewbîna nameyana no 
roşan estbî. labelê wateyê xo yê eslî bi Îsa pêxamberî ya girewto. Zerdeştîyan, 
Kakayîyan û Ehlî Heq de no tewir roşanî estê. Destanê Gilgameşî  de erdîş sipî Utna 
yî hete de zî cinîya ci esta.

Bi cîya-cîya nameyana bo zî mîyanê kurdan de no roşan esto. Çîyêko zaf 
balkêş kalê gaxantî mintiqayanê elewîyan de bi nameyê “Xizir” ya vajîyêno. No 
fîgurê Xizirî mîyanê elewîyan de sey Babî Noelî ya hereket keno û gedeyan şa keno.

Gaxan yan gaxantî mîyanê kirmancanê sunîyan de wateyêno dînî îfade nêkeno 
labelê mîyan de kirmancanê elewîyan û armenîyan roşanêko dînî yo. Armenî na roje 
de rojbîyayene Îsa pêxamberî pîroz kenê; elewî zî na roje cem girêdanê, nîyaz 
vilakenê û qurbananê xo sere cikenê.

No wext de gaxant, noel heme çîyê xo bedilnayo û bi destanê rojawayijana 
newe ra dîzayn bîyo. Labelê hete rojhelatî de hîna wateyê xo muhafeze keno.

No roşan wezîfeyê xoyê şaran nêzdî û yew kerdene zaf ano ca. Bi nê roşanî ya 
kirmancî û armenî pîya bîyê yew. Hîna nika zî armenîyan mîyan de tesîrê kirmancan 
û kirmancan/kurdan mîyan de zî tesîrê armenîyan esto.

31 Şenay, r. 202
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TOPLUMSAL YAPIDA BİREYSEL İHTİYAÇLARIN 
ŞEKİLLENMESİNDE MUSAHİPLİĞİN ROLÜ

Sebahattin CİHANGİR*

ÖZET

Bu çalışmada, toplumsal yapıda bireysel ihtiyaçların şekillenmesinde musahip-
liğin rolü ele alınacaktır. İslam toplumunun ilk döneminde, bireylerin ihtiyaçlarının 
nasıl karşılandığını, problemin nasıl çözüldüğünü araştırdığımızda, bunun en belir-
gin şekilde “kardeşleştirme” ile çözüldüğü görülür. İçinde yaşadığımız çağ, birçok
şeyin rasyonalite ile anlaşılmaya çalışıldığı bir zaman dilimidir. Biz, bu çağdan 15 
asır öncesine gidecek, işin kaynağına inecek, en saf ve en duru olduğu dönemden 
uygulamaları görmeye çalışacağız. Bu çalışmada, musahipliğin, ilk uygulayıcılarının 
hayatlarında nasıl yer edindiği, “çöl bedevisi” denilen bir topluluktan “insanlığın
muallimleri” diyebileceğimiz bir toplumun nasıl inşa edildiği anlatılmaya çalışıla-
caktır.

Anahtar Kelimeler: Musahiplik, toplum, bunalım.

GİRİŞ

Toplum, üzerinde herkesin anlaştığı şekilde tanımlanmış bir kavram değildir. 
Bireyler bir araya gelerek grupları oluştururlar. Bireyler ve gruplar birlikte toplumu 
meydana getirirler. “Toplum, insanları etkileyen gerçek ilişkiler bütünüdür” (Öz-
kalp, 2013, 7). Bazı tariflerde ise, toplum bir organizmaya benzetilmektedir. Bu 
tanımlamalar ışığında şöyle sorular sorabiliriz: Toplum bir organizma ise bu 
organizmanın hayatiyetinin başlaması ve devam etmesi için en önemli unsur nedir? 
Gerçek ilişkiler, kimler arasında nereye kadardır? Bu gerçek ilişkilerin ölçüsü nedir? 
İslam toplumunun ve medeniyetinin inşasında buna bir karşılık var mıdır? Bütün bu 
sorulara verilebilecek cevap çok net ve kısaca “kardeşleştirme” yani “musahiplik”
olabilir. Bu çalışmada, yeni bir toplum inşasında İslam dininin bunu nasıl yaptığı,
bireylerin ihtiyaçlarını nasıl karşıladığı ve çöl bedevisi denilen bir topluluktan 

* Öğretmen, Bingöl Üniversitesi SBE Sosyoloji AD Yüksek Lisans Öğrencisi, 
sebahattincihangir@gmail.com  
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“İnsanlığın Muallimleri” diyebileceğimiz bir toplumun nasıl inşa edildiği sorularına 
cevap aranmaya çalışılacaktır.

İslam Peygamberi’nin İslam’ı tebliğ etmeye memur kılındığı zamana “cahiliye 
dönemi” denilmektedir. Yani, insan yaşamının kalitesinden bahsetmenin imkânsız 
olduğu bir dönemdi. Bu dönemde, sosyal hayat, güçlünün çıkarlarına göre oluş-
muştur. Kız çocukları diri diri toprağa gömülmüş, insanlar pazarda alınıp-satılan bir 
meta olarak görülmüştür.

Bu topluma İslam’ın ilk mesajı, “bütün insanlar Allah katında bir tarağın dişleri 
gibi eşittir” olmuştur. Bu davet iki şekilde karşılık bulmuştur. Birincisi, yaşananların 
insan onuruna yakışmadığına inananlar; ikincisi ise bu yaşananlar üzerine bir yaşam 
kurmuş olanlar. İkinci grup alabildiğine hırçın ve elde ettikleri imkânlardan vazgeç-
mek ve paylaşmak istemeyenler, birinci grup ise “madem bu dünya hepimizin, daha 
insancıl bir hayat hepimizin hakkıdır” diyenler olmuştur.

Köleden efendiye, fakirden zengine herkes birçok kişi bu davete cevap ver-
miştir. Bu davet, insana onuru incinmeden bir hayat yaşamayı vaat ediyordu. Ancak 
bu katılmaların iki yönden karşımıza problem çıkardığını görürüz. Birincisi, cahiliye 
anlayışı üzerine bir yaşam kuran müşriklerdir. Bunlar hiç boş durmuyor, İslam 
peygamberi ve arkadaşlarını bitirmek için akla gelebilecek bütün ihtimalleri hesap-
lıyorlardı. Hedefleri, İslam’ı büyümeden bitirmekti. İkincisi Müslümanların kendi 
içindeki denge ve “biz” duygusunun oluşturulması, aynı zamanda dışarıdan gelebile-
cek etkilere karşı dayanabilme bilincinin yerleştirilmesidir. Bir tarafta Arap yarım 
adasının aristokratı Musab bin Umeyr, bir yandan köle panayırında alınıp satılan 
Zeyd bin Harise bulunmaktaydı. Bir tarafta Habbab bin Eret, bir yanda Arap’ın en 
soylularından, İslam Peygamberi’nin amcası ve sütkardeşi, Allah’ın Aslanı Hamza
bulunmaktaydı. Bu insani davetin genişlemesi ve İslam’ın açıktan davete başlama-
sıyla, insanların daha fazla ilgisinin artmış, müşrikler ise daha sert tedbirler almış-
lardır. Zayıf olanlardan başlayarak Müslüman olanlar ortadan kaldırılmıştı.

Bu süreçte, İslam Peygamberi Müslümanlara, adil bir Hıristiyan hükümdar 
olan Necaşi’nin ülkesi Habeşistan’a hicrete izin vermiştir. Müslümanların bunu 
uygulaması ile İslam, uluslararası bir boyut kazanmış oluyordu. Böylece İslam Pey-
gamberi’nin davetinin devlet başkanı seviyesine ulaşmış olduğu görülmektedir. 
Bundan rahatsız olan müşrikler, devlet başkanlarıyla dostluk kurabilen ve Arap’ın 
siyasi dâhisi olarak meşhur olan Amr b. As’ı pahalı hediyelerle dostları olan kral 
Necaşi’ye gönderdiler. Amr b. As eli boş dönünce, müşrikler, Müslümanlara “topla-
ma kampı” diyebileceğimiz boykot uygulama kararı almışlardır.
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HÜZÜN YILI

Bu dönemde, Müslümanların en büyük hamisi olan İslam Peygamberinin 
amcası Ebu Talip ve ilk Müslüman olan ve Müslümanların annesi, İslam Peygambe-
ri’nin hanımı, Hatice vefat etmişti. Müslümanlar, cenazesine katılamamış, taziyesin-
de bulunamamışlardır, çünkü Müslümanlar toplama kampındadırlar. Peygamber, en 
yakınlarını kaybetmiş, ancak, cenazesine Müslümanlar katılamamıştır. İslam Pey-
gamberi’nin çocuklarının evde bakacak kimseleri yoktur. İslam Peygamberi, derdini 
anlatacak, acısını paylaşacak kimse de çoğu zaman bulamaz. Kâbe’ye gider iki rekât 
namaz kılmak ister, başı secdede olduğu halde, Ebu Cehil, bulduğu deve işkem-
besini başına koyar. Böylece ilk fiziki darp yaşanmış olmaktadır. İşte bu seneye 
“hüzün senesi” denilmektedir. Ancak, İslam Peygamberi bu durumu pozitif bir 
duruma çevirmiş ve problemlerin üst üste geldiği ve herkesin ümidini yitirdiği bu 
dönemde Müslümanlara, “Allah için ikişer ikişer kardeş olunuz” emrini vermiştir.

İLK MUSAHİPLEŞME

Yeni bir hayat ortaya koyan İslam’ın problemlere karşı ürettiği çözüm, 
kardeşleştirme yani musahiplik olmuştur. Özellikle İslam’ın açıktan tebliğe başlan-
ması ve Habeşistan’a Müslümanların hicret etmesiyle İslam, uluslararası bir boyuta
kavuşmuştur. Bunun üzerine müşrikler, Müslümanları güçsüzlerden başlayarak sin-
dirme, ardından ortadan kaldırma kararı almış, bu sebeple Müslümanları toplama 
kampına toplamışlardır. İslam peygamberi ashabına, “Allah için ikişer ikişer kardeş 
olunuz” buyurmuş ve Hz. Ali’nin elini tutarak, “bu benim kardeşimdir” demiştir.
Sonra da amcası Hamza ile azatlı kölesi Zeyd bin Harise’yi kardeş yapmıştır. 
(Yıldız, 1986, 261). Böylece İslam Peygamberi, Müslümanları kendi içinde kardeş-
liği, dayanışmayı, ihtiyaçlarını ilk önce nereden ve nasıl karşılayacaklarını öğretmiş, 
Hz. Ali ile kardeş olarak uygulamanın nasıl olacağını göstermiştir. Bu uygulamanın 
adına “musahiplik” denilmektedir. İslam Peygamberi, ileri sürdüğü teklifi önce 
uygulamış ve Müslümanlara örnek olmuştur.

Musahiplikle ilgili olarak, Kur’an-ı Kerim’deki Sebe Suresi’nde; “de ki: “size 
bir tek nasihat edeceğim: ikişer ikişer veya teker teker Allah hakkı için durup düşün-
menizi; hem sonra bu arkadaşınızda delilikten bir eser olmadığını iyice anlamanızı 
istiyorum. O, ancak şiddetli bir azaptan önce sizi sakındırmak için gelen bir peygam-
berdir” ifadesi bulunmaktadır (Yıldırım, 2013). Bu, Allah için kıyama davettir. Nefsi 
arzulardan, şahsi menfaat düşüncesinden, kötü maksatlardan, kalbi karıştırıcı, fikir 
bulandırıcı ve Allah yolundan uzaklaştırıcı her türlü harici tesirlerden uzak olarak
ortaya çıkmaktır.
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İkişer kişi olarak ortaya çıkılması, birbirleriyle baş başa çatıp fevri infial ve 
hislerine kapılan halkın, toplumun tesiri altında fikir teatisinde bulunmaları içindir. 
Münferit kalkışın hikmeti ise, herkesin, her ferdin kendisi ile baş başa kalıp, tam bir 
sükûnet içinde meseleyi derinlemesine düşünüp, yorumlayıp, çözümleme cihetine 
gitmektir (Kutup, 148). İslam’ın ilk dönemlerinde, Müslümanlar, gelen vahyi hemen 
hayatlarına uygulamaya çalışmışlardır. Ortaya çıkan bir problem, vahyin ışığında 
hemen çözümlenmiş ve uygulamaya geçirilmiştir. Muhacirler, Medine’ye hicret 
ettiklerinde İslam Peygamberi ile Hz. Ali, Hamza ile Zeyd kardeşliklerini yenilemiş-
lerdir.

ÇİLE GÜNLERİ

Müslümanların, Mekke’de iyice sıkıştıkları bir ortamda İslam Peygamberi
alternatif çıkış yolları aramış ve Taif’e gitmiştir. Ancak, beklediği karşılığı bulama-
mıştır. Hac zamanda, Araplar, çadırlarını kurmuş, o zamanki inançlarına göre hem 
ibadet ediyorlar, hem de ticaret yapıyorlardı. İslam Peygamberi, bu durumu fırsata 
dönüştürme gayreti içindedir. Her çadıra girip İslami tebliğe çalışmaktadır. Bundan 
rahatsız olan müşriklerin önde gelenlerinden, İslam Peygamberi’nin amcası olan
Ebu Leheb, yeğeninin önünden gidiyor, uğrayacağı çadıra giriyor ve “yeğenim 
Muhammed’e bir haller oldu, kendisine melek, vahiy vb. şeyler geldiğini söylüyor. 
Sizi rahatsız ederse kusura bakmayın, ben onun adına sizden özür diliyorum”
diyordu. Arkadan çadıra İslam Peygamberi girince insanlar dinliyor veya O’nu 
kovuyorlardı. Onun da arkasından Ebu Cehil geliyor, dinleyenleri kendine göre 
uyarıyor, O’nu dinlemeyip kovanlara teşekkür ediyordu.

İslam Peygamberi, geceleri çadırları dolaşmaya başladığı bir zamanda, Allah, 
Peygamberinin karşısına Medineli altı genci çıkarmıştır. Bu altı genç, iki yıl sonra 
yetmiş iki kişi olarak Peygamberlerini, Mekke’deki dayanılmaz baskı ve zulümden 
kurtarmak için Medineli Müslümanlar adına şehirlerine (Medine’ye) davet etmiş-
lerdir.

İslam Peygamberi, başta Medineli Müslümanlar olmak üzere, bütün Müslü-
manlara, nasıl bir şeye “evet” dediklerini hatırlatmak, hem de İslam medeniyetinin 
inşası adına yeni ve daha sağlam bir adım atmak istemişti. Onun için Akabe denilen 
yerde, Medinelilerle buluşmuş ve onlardan mallarını, canlarını, hanımlarını, ırzlarını, 
namuslarını ve çocuklarını korudukları gibi, Mekkeli Müslümanları da koruyacak-
larına dair söz almıştır. Orada Medinelilerden tek tek biat aldığı görülmektedir.
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Nisa Suresi’nin, “yemin akdiyle mirasçı kıldıklarınızın paylarını da verin. 
Şüphesiz Allah, her şeye şahittir” biçimindeki 33. ayetiyle biatlaşmaya dikkat çekil-
miş ve sorumlulukların bilinci hatırlatılmıştır.

Buraya kadar karşılaşılan problem, topyekûn İslam toplumunu -çekirdek 
toplumu- ilgilendiriyor, öncesinde bir söz almaya gerek kalmıyordu. Çünkü olay,
birbirlerini tanıyan bilen insanlar arasında hem de aynı coğrafya içinde geçiyordu.
Bundan sonrasında ise İslam, farklı bir coğrafyaya, yani Medine’ye ve birbirlerini 
belki daha önce hiç görmemiş insanlarla bir arada yaşanacaktı. Onun için Allah’ın 
Resulü, Medine’ye göç etmeden önce, bir söz alma tedbirine müracaat etme lüzumu 
hissetmiş, tedbir ve temkini elden bırakmamıştır.

HİCRET

Hicret başlamıştı ve gelen vahye göre İslam Peygamberi en sona kalmıştı. Hz. 
Ebu Bekir ile sözleştiler. Beraber yolculuğa çıkacaklardı. Hicreti duyan müşrikler 
boş durmamış, bu sefer İslam Peygamberi’ni ortadan kaldırmaya karar vermişlerdi.

Allah Mümin, Cebrail Mü’min, Muhamed Mü’min, yani Allah güvenilen, 
itimat edilen ve bundan dolayı Müslüman olunan yani biz, Allah’a güvendik, iman 
ettik ve İslam’a teslim olduk. Cibril-i Emin, güvenilen, itimat edilen elçi. Muham-
med’ül-Emin, güvenilen peygamber. Sevmeseler de “Nedve’’de ölüm kararı alsalar 
da, Müşrikler en değerli mallarını getirip yed-i emin olarak ona emanet etmekte 
idiler. Ancak bugün O’nu öldürme kararı almışlardı. İslam peygamberi ise hem 
onların aldıkları kararları boşa çıkaracak hem de emanetlerini sahiplerine ulaştıra-
caktı.

Bunun için de kendi yanında yetiştirdiği Haydar-ı Kerrarı, Fatih-i Hayber’i, 
ilmin kapısını yatağına yatıracak ve Peygamberi öldürmeye gelen müşrikler yatakta 
Hz. Ali’yi göreceklerdi ve bir daha mağlup olacaklardı.

DİLLERDEKİ ALİ

Hz. Ali’nin civanmertliğini Kuran-ı Kerim destanlaştırıyor adeta: “İnsanlardan 
öylesi vardır ki, Allah’ın rızasını kazanmak için kendisini feda eder. Allah da 
kullarına karşı pek merhametlidir” (Bakara, 207). İslam Peygamberi, “Musa’ya 
Harun ne ise bana da Ali O’dur”. “Ben ilmin şehriyim, Ali kapısıdır, bir şehre ancak 
kapısından girilir” ifadesini kullanmaktadır (Kaya, 1989, 40).
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İbn-i Abbas Hz. Ali’yi şöyle anlatmaktadır: “Ali’ye Allah rahmet eylesin. 
Allah’a yemin ederim ki, o hidayet sancağı idi. Takva denizi, akıl küpü ve zarafet 
abidesiydi. Gecenin karanlığında şeref aydınlığıydı. En büyük hedefe çağırır. En 
eski şeyleri bildirir, tevil yapabilir, öğüt verirdi. İslam’ın insanlara hidayeti gösteren 
emirlerine bağlıydı. Zulmü ve eziyeti terk etmişti. Şüpheli yollardan ayrılırdı. İman 
ve takva sahiplerinin en hayırlısıydı. Peygamberimizin gömlek ve cübbesini giyen-
lerin en efendisiydi. Hac ve sa’y yapanın en üstünüydü. Adalet ve eşitliği temin 
huşusunda titizdi. Hz. Muhammed ve diğer Peygamberler hariç dünyanın en büyük 
hatibiydi. Herhangi bir Müslüman ona eşit olması düşünülebilir mi?”.

Dırar b. Damre, Muaviye’ye, Hz. Ali’yi şöyle anlatır: “Ali gayesi büyük, çok 
kabiliyetli birisiydi. Kesin konuşur, adil hüküm verirdi. İlimle doluydu. Bütün 
konuştukları hikmetti. Dünya ve dünya gösterişinden uzaktı. Geceyi ve karanlığı 
dost edinirdi. Çok gözyaşı döker, derin derin düşünürdü. Önce kendi nefsine nasihat 
ederdi. Sade giymek ve sade yemek hoşuna giderdi. İçimizden biri gibiydi. Yanına 
geldiğimiz zaman bizi yanına oturturdu. Soru sorduğumuz zaman cevap verirdi. 
Kendisinin bize yakınlığına, bize yaklaşmasına rağmen, heybetinden dolayı onunla 
konuşamazdık. Tebessüm ettiğinde sadece inci dişleri görünürdü. Dini takva üzere 
yaşamaya çalışanlara hürmet eder, fakirleri severdi. Hiçbir kuvvetin kendisini haktan 
ayıramayacağını bilirdi. Zayıflar, adaletinden ümitsizliğe düşmezdi. Allah şahidim 
olsun ki, onun bazı zamanlarda mihrapta, sakalına yapışarak secdeye kapandığı, acı 
çeken bir insan gibi kıvrandığını mahzun bir kimse gibi ağladığını gördüm. Şu anda 
sanki onu şöyle derken işitiyorum: “Ey Rabbimiz, ey Rabbimiz” hitabıyla Rabbine 
yalvarıyor. Sonra dünya için şöyle diyordu: “Beni mi aldatacaksın? Bana mı göz 
diktin? Heyhat! Heyhat! Git başkasını aldat. Ben seni üç talakla boşadım. Senin 
ömrün kısa, vaziyetin berbat, tehliken basittir. Ah! Ah! Azık az, yolculuk uzun, yol 
kimsesiz”. Bunun üzerine başta Muaviye olmak üzere oradaki herkes ağlıyordu. 
Muaviye, Dırar’a, “Onu ne kadar seviyorsun? diye sormuş, Dırar ise şöyle cevap 
vermiştir: “Kucağındaki bir tek yavrusu boğazlandığında gözyaşı kesilmeyen,
üzüntüsü dinmeyen bir ana gibi” (Kurucan, 2013, 238-239).

İlbars; “her dinsel topluluk üç temel öğe ile birlikte var olur. Birincisi inanç, 
ikincisi inancın yaşanması yani ibadet, üçüncüsü de topluluk bilinci yani biz 
duygusudur” (Yazıcı, 2011, 130). İslam peygamberi, yanında bulunan emanetleri –
müşriklere, yani kendisini öldürmek isteyenlere ait olan emanetleri- sahiplerine 
ulaştırmak için “bir canda iki nefes gibi” olan Ali'sini riske atmıştı. Hz. Ali de dost 
için candan nasıl geçilebileceğini yaşayarak göstermiştir. Kardeşliğin, yani musa-
hipliğin ölçüsünü canıyla ortaya koymuştur denilebilir. Sadi Şirazi Bostan’ında 
şöyle bir ifade kullanmaktadır: “Malla yapılan cömertlik ne kolay; yiğit o ki canıyla 
cömertlik yapa”.
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“Müsahipleşmede ölçü nereye kadar?” Musahip, canan dilemenin canı terk 
etmek ile olacağını bilecek kadar basiretli olmalıdır. Bu yapılarak, yaşayarak, İslam 
peygamberi hem inşasına giriştiği toplum bireylerinin seviyesini görmüş oluyor, 
hem de Medine'de zorda kalmış Müslümanlara ve daha sonra kıyamete kadar gele-
cek Müslümanlara zorlukla nasıl başa çıkılacağının ipuçlarını veriyordu. İman’ın ve 
İslam’ın tevekkül ve teslimiyetle aşamayacağı bir zorluk yoktur. “İmkânsız, olma-
yacak diye bir şey yine yoktur” mesajlarını veriyorlardı.

İslam Peygamberi, Hicret yolculuğuna “dostum” dediği Hz. Ebubekir ile 
çıkmış, müşriklerin takibinden kurtulmak için Sevr Mağarasına sığınmıştır. Burada 
güvercin ve filiz haline gelmiş tohum bekçilik yapmıştır. Örümcek, en ince ve 
hassas hesaplarla ağını örmüştür. İçeride Ebu Bekir telaş içinde, endişelenmiş, 
Allah’ın Resulü “endişelenme ya Ebu Bekir, Allah bizimledir” diyerek teselli etmiş-
tir. Ebu Bekir, tedbirde kusur etmemek adına üzerindeki dış elbiselerini yırtıp, 
mağaranın deliklerini kapatmış, yetmeyince de ayağını deliklere koymuştur. Yılan, 
Ebu Bekir’in ayağını koyduğu delikten sokar. Ebu Bekir’in sesi çıkmaz, ancak göze 
mani olunmaz. Onun gözyaşı Peygamberin yanağına dokununca, Ebu Bekir: “Rahat-
sızlık mı verdim ya Resulullah?” der. İşte dost dostunu gözyaşı ile bile incitti mi 
acaba, endişesine kapılır. 

Müşrikler mağaranın önünden ayrılmış, iki dost mağaradan çıkıp, gündüz 
istirahat etmiş, gece de yol almışlardı. Gece karanlığında Hz. Ebu Bekir, İnsanlığın 
İftihar Tablosu’nun etrafında bir önüne, bir arkasına, bir sağına, bir soluna geçerek 
yol alıyorlardı. İslam Peygamberi, “Ya Ebu Bekir! Nedir seni bu şekilde döndüren?”
diye sorunca, Hz. Ebu Bekir: “Endişem ya Resulullah, önden giderken arkadan size 
bir zarar gelirse, arkaya geçtiğimde ya sağdan gelirse, sağa geçtiğimde ya soldan bir 
zarar gelirse diye endişe ediyorum. Onun için etrafınızda böyle dönüyorum” der.
Böylelikle, “peygambere nasıl arkadaş olunur”u yaşayarak ortaya koymuştur.

Mekke'den yola çıkan muhacirler, Medine'ye ulaşmışlardı. Burada iki durum 
ortaya çıkmıştı: Sevinç ve çaresizlik. Sevinç, işkencenin bitişini ve özgürlüğe kavuş-
ma içindir. Çaresizlik ise uzun çöl yolculuğunun yorgunluğu ve zenginlerin her 
şeyini Mekke'de bırakarak çıktıkları hicret yolculuğunun sonucunda her şeyini 
bitiren, bir anda fakirleşmeden dolayıdır. Hem fakir hem de belirsizlik içinde olan ve 
ne yapacağını tam olarak bilmeyen sahabeler çoğunluktadır. Ortada tam bir çaresiz-
lik ve bunalım vardır. Bu problem öncekilere nispeten daha geniş ve kapsamlıdır. 
Çünkü toplum topyekûn bir ihtiyaç içindedir. Zengini de aynı fakiri de. Birbirlerin-
den farkları yok. İslam Peygamberi, bu problemi çözerken, toplumun en temel yapı 
taşı ya da DNA'sı sayabileceğimiz “birey”e inecektir. Tarihte bir başka örneği 
olmayan Medine'nin yerli halkı, yani Ensar, ile Mekke'den Allah için hicret eden 
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Muhacir arasında kardeşleştirme (muahat) projesini ortaya koymuştur. Sahabeler,
İslam Peygamberini örnek alarak kardeşliği hemen uygulamışlardır. Efendimiz 
burada Hz. Ali’yi kendisine kardeş olarak almıştır.

KAVRAMLAR

Musahiplik: Musahip sözcüğü Arapça olup, sohbet, arkadaşlık eden kimse 
anlamına gelmektedir. Terim olarak musahiplik, evli iki kişinin eşleri ile birlikte, 
ölünceye kadar arkadaş kalacaklarına, birbirlerini koruyup kollayacaklarına, dedenin 
ve cem topluluğunun önünde söz vermeleri biçiminde gerçekleştirilen bir törenle 
kurulan toplumsal bir akrabalık kurumudur (Korkmaz, 2005, 482).

Muahat: Arapça uhuvve kökünden gelir. Muahat sözlükte, “birbiriyle kardeş 
olma, birini kardeş edinme” anlamlarına gelmektedir. Hicretten yaklaşık 5 ay sonra 
İslam Peygamberi, muhacir ve Ensar’dan 45’er kişiyi Enes b. Malik’in evine 
çağırmış ve “İslam dininde hılf yoktur. Din kardeşliği vardır” diyerek Ensar-
Muhacir arasında ikişer ikişer kardeşlik akdetmiştir. Diğer meselesi dâhil olmak 
üzere karşılıklı sorumluluk ve yükümlülükleri açıkladı. (İSAM, 1988)

Hılf: Sözle kurulan akrabalık veya karşılıklı yemin gibi anlamlara gelir. 
Cahiliye dönemi Araplar arasında ise “özel bir merasimle yemin ederek veya 
sözleşerek kardeşlik kurma” anlamına gelmektedir. Bu sözleşme, bireyler arasında 
olduğu gibi iki kabile arasında da olabilmektedir. Yapılan hılfle güçsüz olan birey 
güçlenmekte ve çevre kazanmaktaydı. Kabileler arasında yapılınca, güçlenen kab-
ileler güçlerine güç katıyor ve başka kabilelere karşı güç elde ediyorlardı. Buradan 
da anlaşılacağı üzere, “hılf”ten sadece güvenlik ve güç sağlamanın esas tutulduğu 
görülebilir. Dolayısıyla hayatın her anını kapsayan musahiplikle kıyas edilememek-
tedir. Böylece İslam Peygamberinin “İslam’da hılf yoktur” sözü daha iyi anlaşı-
labilir.

Muhacir: Allah için bütün varlıklarını Mekke’de bırakıp Medine’ye hicret 
eden sahabelerdir.

Ensar: Allah için Mekke’den gelen muhacirleri kardeş kabul eden Medineli 
Müslümanlardır.

İslam Peygamberi, Sa’d b. Rebî ile Abdurrahman b. Avf’ı kardeş yapmıştı.
Bu kardeşlik o kadar içten ve derince idi ki, bir benzerini daha göstermek
mümkün değildir. Sa’d b. Rebî bir gün kardeşinin elinden tutar ve ona şöyle der:
“Kardeşim, siz her şeyinizi Mekke’de bırakıp öyle geldiniz. Şu anda sen bekârsın,
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benim ise iki hanımım var. Allah için söylüyorum. Sen bu hanımlarıma bak! Han-
gisi hoşuna giderse, ben onu boşayayım, sen al!” Abdurrahman b. Avf, göz-leri
dolu dolu ona şu karşılığı verir: “Kardeşim, Allah hanımını sana mübarek etsin!
Sen bana çarşının yolunu göster, bu bana yeter”. Abdurrahman b. Avf, hamallık 
ve ticaret yaparak evini geçindirecek hâle gelir ve ilk işi de evlenmek olur. Bu da
evlerine girip çıktığı insanların hissiyatına karşı bir saygının ifadesi, apayrı bir
ruh inceliği ve nezaket örneğidir. Bu kardeşliğin çözemeyeceği hiçbir problem
yoktur. Bu derece birbirine kenetlenmiş diğergamlar, aynı zamanda dünyanın
fethine namzet en seçkin insanlardır. Medine’de üfül üfül esen bu kardeşlik havası,
zamanla bütün dünyanın demine-damarına işleyecektir.

Hayırhah; çehresi hakikat gamzeden, iradesinde Allah iradesi çağlayan öyle 
Allah dostları erenler vardır ki, onların yanına gittiğimiz ve onlarla aynı atmosferi 
paylaştığımız zaman, tıpkı bir veli ile diz dize gelmiş gibi kuvvet kazanabiliriz. 
Onların sözleri, sohbetleri, adeta içimizde buz bağlamaya başlamış kötü duygu ve 
düşünceleri eritebilir. Bazen de, biz bu konumda bulunur, onlar gelip bizden, yukarı-
da arz ettiğim ölçülerle istifade edebilirler. Evet, Allah, insanı topluluk içinde yaşa-
yabilecek şekilde yaratmıştır. İnsan, maddî-manevî bütün ihtiyaçlarıyla hayatiyetini 
ancak hemcinslerinden müteşekkil böyle bir toplum içinde görerek sür-dürebilir. 
Öyleyse bize düşen de böyle bir topluluktan ve o topluluk içerisinde iyi, güzel ve 
hayırhah arkadaşlardan uzak düşmemektir. “İman edip Allah yolunda hicret edenler, 
mallarıyla ve canlarıyla Allah yolunda cihad edenlerle onları barındıran ve onlara 
yardım eden Ensar var ya, İşte bunlar birbirlerinin velileridir (malda da birbirlerinin 
varisleridirler)” (Enfal, 72) ayetinden de anlaşılacağı üzere kardeşleşmenin sınırla-
rını bilfiil Allah koymaktadır. İman edip hicret edenler, Allah yolunda cihad eden-
lerle onlara kucak açıp yardım eden Ensar var ya, işte gerçek müminler bunlardır. 
Bunlara bir mağfiret, pek değerli bir nasip vardır (Yıldırım, 2011).

SONUÇ

Hicret edip muhacirlerin Medine'ye yerleşmesiyle Medine hicret yurdu haline 
gelmiştir. Ensar-Muhacir musahipleşerek, İslam ümmetinin ilk toplumu haline 
gelmişlerdir. Bu ilk İslam toplumunun teşekkülünde, muahata kaynaştırmada en 
önemli vazifeyi görmüştür. Muahata, bütün şartlarıyla kan ve soy bağlarının yerine 
geçen bir kardeşlik vücuda getirmiştir. Öyle ki, gerek ailede ve gerek aşirette kan 
bağının dayandığı borç, veraset ve diyet hepsi bu kardeşlikte var idi. Bu, dünyada bir 
ilkti ve iman kardeşliğinin ne ölçüde önemli olduğunu ortaya koymuştur. Kur'an, 
musahipleşmenin şartlarını ve prensiplerini de böylece ortaya koymuş oluyordu.
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İslam Peygamberi, yeni din ile beraber yeni bir toplum inşasına başlamıştır. Bu 
yeni toplumun inşasında kullanılan en önemli problem çözücü unsur “musahip-
leşme” olmuş ve toplumun ihtiyaçları doğrultusunda şekillenmiştir. Mekke'de, ikişer 
ikişer kardeşleşilirken, Medine'de topyekûn bir toplum kardeşleşmiş ve bu durum 
insanlığa örnek olarak gösterilmiştir.

KAYNAKÇA

İslam Ansiklopedisi [İSAM],1988, Türkiye Diyanet Vakfı Yay.

KAYA, Haydar, (1989), Musahiplik, Engin Yayıncılık.

KORKMAZ, Esat, (2005), Alevilik ve Bektaşilik Terimleri Sözlüğü, Anahtar 
Kitaplar Yay.

KURUCAN, Ahmet, (2013), Aşere-i Mübeşşere, Işık Yay.

KUTUP, Seyyid, Fi’zılal-i Kur’an, Hikmet Yay.

ÖZKALP, Enver, (2012), Sosyolojiye Giriş,  Ekin Kitabevi Yay.

YAZICI, Mehmet, (2011), Alevilik, Çıra Yayınları.

YILDIRIM, Suat, (2013), Kuran-ı Hâkim ve Açıklamalı Meali, Define Yay.

YILDIZ, Hakkı Dursun, (1986), Doğuştan Günümüze Büyük İslam Tarihi, Çağ 
Yay.



770 Geçmişten Günümüze Alevilik I. Uluslararası Sempozyumu

DERSİMLİ GENÇLERİN MESLEK 

TERCİHLERİNİN SOSYOLOJİK ANALİZİ:

ÇEMİŞGEZEK ÖRNEĞİ

Ülkü GÜR

ÖZET 

Bir toplumsal aidiyet meselesi olarak Tuncelili gençlerin meslek tercihleri ve 
buna etki eden kişisel tercihlerinin sosyolojik analizi yapılacaktır. 

ABSTRACT

As a matter of belonging to a social Tuncelili personal preferences that affect 
young people's occupational choices and sociological analysis is performed.

Anahtar Kelimeler: Dersim, Çemişgezek, Aidiyet, Meslek, Siyasal, Tercih.

GİRİŞ 

Aleviler ile ilgili birçok tanım yapılmıştır. Burada buna değinmeyeceğim. En 
bilinen tanım Hz. Ali’ye inananlar ve sevenlerdir diyebiliriz. Alevi gençler bu aidi-
yeti dini tutumları ve siyasal zeminde bunun vuku bulması, yani inançlarının top-
lumsal düzlemde rasyonalitesini bulup dünyevi olarak geri dönmesini istemişlerdir.
Bu yüzden eğitimle, bu inanca bağlı tanıtma ve tanınma realitesi üzerinden hareket 
ederek; üniversite okuyup bir meslek seçmenin önemini seküler dünyada merkezkaç
kuvvetine gerek kalmadan fark etmişlerdir. Hayatın her alanında kimlik önemli bir 
etken iken, alan ve meslek seçerken de bu etken önemini yitirmemiştir. Bu açıkla-
mamızdan sonra meslek seçimi ile ilgili bazı değişkenlerden bahsetmek kaçınıl-
mazdır. 

ÇALIŞMAMIZDA YÖNTEMSEL YAKLAŞIM 

Toplumbilimi araştırmalarında nesnel bilgiler vazgeçilmez bir unsurdur. Bilim-
sel yöntem tümevarım ve tümdengelim yeri geldikçe kullanılmıştır. Ama tümden-
gelim ağırlıklıdır diyebiliriz. Alevi gençlerin meslek seçimleri ile ilgili sosyolojik 
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analizlerin yapılabilmesi için bazı kaynaklardan faydalanılarak çalışmalar okunarak 
harmanlanmıştır. Ayrıca evrenin büyük ve bu büyük evrene ulaşmanın imkansızlı-
ğından dolayı nesnelliğin düşeceği kaygısıyla örneklemimizi küçülterek Çemiş-
gezekli Alevi gençlere odaklamış bulunuyoruz. Çemişgezekli Alevi gençlerle bire 
bir görüşmenin yanı sıra kendi yakın çevremdeki birkaç kişinin söz verdikleri halde 
görüşme sorularıma baştan savma cevaplar vererek veya ucu kapalı cevaplarla sa-
vuşturulmak istenmiş; hatta bazıları görüşme yapmak istememiştir. Alan araştır-
masının güçlükleri göz önüne alınarak Çemişgezekli Alevi gençler tüm evren, Alevi 
bazı arkadaşlarla yaptığım görüşmeler ise tesadüfi örneklem olmuştur. 

1. BÖLÜM (KİMLİK)

Öncelikle kimliksiz bir hayat biçimi pek mümkün değildir. Kimlik şu ya da bu 
şekilde insan hayatının vazgeçilmez bir parçasıdır.”1 Farklılık isteklerinin siyasal 
zeminde karşılık bulduğu kamusal alanda yer alan günümüz toplumsal ilişkiler 
ağında, bir tarafta “bastırılmış kimlikler”2 yeni kimlik tarifleriyle yerini bulurken,
kolektif kimlikler kamusal alanda özel hayatta daha bir özgüvenle ifade edilir 
olmuştur. Kimlik tartışmaları her zaman oldu her zaman olacaktır, çünkü toplumsal 
dinamikler bunu gerektirir. Dolayısıyla sosyal devinimler sürekli hareket halindedir. 
Kimliğin tamamlanmış bir olgu olduğunu kabul etmek yanlış olur. Her zaman hare-
ketli olduğunu düşünmek gerekir. Kimlik kendimizi tanıttığımız biçimdir. Buna bağ-
lı olarak Aleviler kimliğinin tanımlanmasını inanç merkezli yaparak kişisel tercihle-
rini bu şekilde yansıtmışlardır. Türkiye’de bu kimliği pek öne çıkarmayıp, kendile-
rini tanımlarken de bu kimliği (Alevi kimliği)’ni ön plana çıkarmak; Avru-palı Ale-
vilerde daha baskındı geçmiş yıllarda. Küreselleşmenin siyasal ayağında bu duvarlar 
yıkılmıştır. 

2. BÖLÜM

Meslek seçimi insanın tüm yaşamını etkileyecek bir durumdur. Meslek seçi-
minde ailevi durum, arkadaş etkisi, rehber öğretmenler her ne kadar etkili ise de 
bunlar güncel etkenler olmakla beraber öncelikle kişi kendisinin yeteneklerine ve 
başarılı olma durumuna bakmalıdır. Meslek seçimi ayrıca kişilerin ruhsal, biyolojik 
ve çalışmamızın hareket noktası olan hayattaki duruşunu belirleyen karşılaştığı 
olumlu ve olumsuz durumlara bağlı olarak bireylerin hayat durumlarını belirleyici 
hayata ve topluma karşı bir gard almadır. Buna dayanarak Alevi gençlerin meslek 
seçimleri ile ilgili etkenleri sıralarken yetenek, ilgi, fiziki ve biyolojik etkenlerin 
yanında bu gençlerimizin genel memleket sorunlarının Alevi olmalarından kaynak-

1 E.W. Connoly, Kimlik ve Farklılık, Siyasetin Açmazların Dair Demokratik Çözüm Önerileri, Ayrıntı 
Yayınları, İstanbul, 1995 , s.204 

2 Habermas 
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lanan sorunlara aidiyet meselesinin çözümü noktasında ciddi olarak ilgili ve takip-
çidirler. Psikolojik olarak Alevi kimliklerini ön plana çıkararak tanımlayan gençlerin 
kendilerini gerçekleştirme anlamında daha mutlu ve özgüvenli oldukları görülmüş-
tür. Alevi kimlik, inanç merkezli tanımlamayı tercih eden gençlerin bir tercihi 
olurken psikoloji ile dinin çekimi tezahür noktasında bir kez daha karşımıza çıkarak 
su götürmez bir gerçeklik olduğunu kabul etmek gerekir, çünkü; “inanç merkezli 
tanımlama yapan insanlarda daha fazla psikolojik rahatlama sağlandığı görülmüş-
tür.”3

Çalışmalarımıza konu olan Tunceli Çemişgezekli Alevi gençlerin meslek seçi-
minde yörenin yıllarca adını terör olaylarıyla anılsa da toplumdaki bazı olumsuz-
lukların insanları tedirgin ettiğini görüyoruz. Buna dayanarak bu gençlerin küreselle-
şen ve farklılıkların kendi yerinde değer kazandığını ve küreselleşmenin kültürel 
ayağını Emre Kongar “mikro milliyetçilik” olarak tanımlar. Tunceli de yük-sek 
öğrenim oranı gün geçtikçe artmaktadır. Tunceli Çemişgezek ilçesi potansiyel olarak 
yüksek öğrenim görmeye istekli gençlerin yoğun olduğu bir yöre. Son yıllarda bu 
yörede üniversite kazananların oranı oldukça fazla. Çalışmamızın başında da belirt-
tiğimiz gibi siyasal eğilimlerinin ön gördüğü ve kendilerini daha iyi ifade edecek-
lerini düşündükleri mesleklere yönelmek için bu alanda yüksek öğrenim tercihi 
yapan Tunceli Çemişgezekli Alevi gençler daha çok Siyasal Bilgiler, Fen Edebiyat,
Hukuk gibi alanları seçmişlerdir. Çemişgezek ilçesinde yaptığımız birkaç görüşme-
mizin sonucunda bu bilgilere ulaştık. 

Gerçi ben bu çalışmayı hazırlarken katılımın daha fazla olacağını ümit ediyor-
ken bu konu ile görüşmek istediğim üç kişi bana olan randevularını iptal ederek,
beni hayal kırıklığına uğrattılar. Alevi gençlerin bazıları da bu meseleleri konuşm-
anın hoşnutsuzluğunu hissettirdi. Felsefe bölümü mezunu Çemişgezekli üç Alevi 
genç ile yapılan görüşme sonucunda ikisi tesadüfen tercihlerinin sonucunda bu bölü-
mün geldiğini söylerken, bir diğeri felsefeyi hayatın farkındalığını anlamak ve yo-
rumlamak için seçtim ve okudum demiştir. Diğer taraftan Anadolu Üniversitesi’n-
den Tunceli Çemişgezekli Alevi bir genç ile işletme bölümünü isteyerek yazıp oku-
duğunu ve en çok istediği şeyin kendi işyerini açıp kendi yöresinde ticaret ile uğraş-
mak ve hatta istihdam alanında işsizlere olanak sağlamak olduğunu söyle-miştir. 
Sosyoloji bölümü mezunu Adıyamanlı Alevi bir arkadaşımız ise kendisinin sosyo-
loji okumasındaki etkenin aidiyet değil, okumak ve bir meslek sahibi olmak ve bu 
vesile ile istemediği bir evlilik yapmaktan kurtulmak istemiştir. Tabi bunda yöre far-
kı göze çarpıyor. Çünkü Adıyaman’da yaşarken biraz daha Sünni gibi yetiştirilip 
komşuluk ilişkilerinin de bu düzlemde etkili olduğunu rahatlıkla söyleyebiliriz. 

3 Mustafa Köylü , “Ruh ve Beden Sağlığı İle Din Üzerine Yapılan Araştırmaların Bir Değerlendirmesi”, 
19 Mayıs Üniversitesi ilahiyat Fakültesi  Dergisi, Sayı:28, 2010. 
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3. BÖLÜM 

Weber’in metodolojik şemasına göre “ahlaki olanın rasyonel olandan mantıksal 
olarak ayrı olduğunu vurgulamak gerekir. Burada asıl olan değer ve değerler siste-
midir.”4 Çemişgezek’teki Alevi gençlerin değerler sistemi aidiyet merkezli olabilir. 
Çünkü Weber’in üzerinde durduğu rasyonellik ve irrasyonellik bir kutuplaşma ze-
minidir. Dolayısıyla burada zıtlıklar kendi zemininde meşru olanı doğurmuştur. We-
ber “üniversitenin değer yargılarının yayılması için uygun bir platform sunduğunu 
ve değer yargılarının yayılması için üniversite eğitimi iktidarın devam etmesinin bir 
tezahürdür.”5 derken bunun farkındalığını gören Alevi gençler toplum-da bir eşitsiz-
lik varsa, bunu gidermenin en iyi yolu yönetimsel anlamda üniversite eğitimi alma-
nın önemini bir kere daha pekiştirdiler. Bundan dolayı bu seçimi yaparken de bu 
anlamda somut bir sonuç almak için, onların değeri olan inanç kimliği ile özdeş-
leşen kimliğine bağlı olarak, hayat felsefelerine uygun meslek seçimini yapmaya 
karar verdikleri görülüyor. Enteresan bir görüşmemiz de şu şekil-de olmuştur. 
Görüştüğümüz aynı yöreye ait bir gencimiz hep tıp okumak istemiş ve üniversitede 
tıp tercihi yaparak doktorluk mesleğini isteyip seçmiş ve okulunu bitirdikten sonra 
kendi yöresinde mesleğini icra etmek istemiştir. Bunun nedenini sorduğumuzda 
yıllarca Alevilerin şehrin uzak kısmında sigorta hastanesine giderek ikinci sınıf bir 
hizmet aldıklarını fark etmesi annesini bundan yirmi bir yıl önce doktora götürmek 
istediğinde meydana çıkmıştır.

Tunceli Çemişgezekli Alevi gençlerin siyasal eğilimleri özgürlükçü ve sol 
eğilimlerden yana olmuştur yıllarca. Buna mukabil ulus devlet görüşünün alternatif-
lerine kayılarak muhafazakar ve milliyetçi söylemlerden kaçınan partilere eğilimleri 
de bir realitedir. Yönetimsel anlamda veya ideolojik olarak bir aidiyet hissedilmiş 
olmalı ki meslek seçimleri de felsefik eğilimlerine veya eşitsizliklere başkaldırı ile 
paralel olabilmiştir. 

4. BÖLÜM

Dini homojenlik toplumsal gerginliklerin bir rot balans ayarıdır. Bundan dolayı 
Durkheim 100 yıl önce öne sürdüğü mezhepsel farklılıkların toplumsal olaylardaki 
önemini ve aynı inanç merkezli toplumların entegrasyonun daha kolay olduğunu 
söylerken belki de o dönemin savını yansıtıyordu. Durkheim, Katoliklik ve Protes-
tanlığı karşılaştırmıştır bu savında. Türkiye bu anlamda biraz daha farklıdır. Ülke-

4 Emre Kongar, Küreselleşme ve Kültürel Farklılıklar Çerçevesinde Ulusal Kültür, Ankara, 1997. 
5 A. Giddens, Siyaset , Sosyoloji ve Toplumsal Teori, Çev:Tuncay Birkan, Metis Yayınları, 1996, s.55
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mizde siyasal sistemler inançlarını yaşamak isteyenlere yeterli kolaylığı sağla-malı 
ve bireylerin psikolojik olarak, sosyolojik olarak rahat ve mutlu toplulukların umutlu
toplumlar olabilmesi için yatırımını insana yapmalıdır.

SONUÇ

Tunceli Çemişgezekli Alevi gençler yöredeki çiftçilik ve tarımla uğraşmak 
yerine, gün geçtikçe çoğalan bir üniversite okuma güdüsü ile kendi benliklerini ve 
kimliklerini inanç merkezi tercihli tanımlarken meslek tercihlerini de bu paralelde 
yapabilmiştir. “Başlangıçtada belirttiğimiz gibi kimlikler sorunsuz değildir.”6 “Kim-
likler maruz kalınan eşitsizliklerin ayırımına varmakla bu eşitsizlikleri dile getirmek 
için eğitim alanında mücadele edilmesi, kazanımlar sağlanması açısından gerekli ve 
önemlidir.”7 Diyalektik bir politik anlayış olan “hem ben hem sen hem de o” anla-
yışı ile Hegel’i anmadan geçemeyeceğim. Farklılık içinde birlik, geniş demokratik 
ittifaklar etrafında tanınmalı ve tezahür bulmalıdır. Farklı kültürlerin farklı inanç-
ların tahammül sınırları genişlemeli. 
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ÇORUM İLİ İSKİLİP İLÇESİ İBİK KÖYÜ’NDE 

ALEVİ İNANÇ SİSTEMİNİN GELENEKSEL KADIN 

KIYAFETLERİNDE YAŞATILMASI

(Corum Province Alevi Belief System in the Village of İskilip 
Comb Traditional Women's Costumes Preservation District)
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ÖZET

İnsanoğlunun; gelenek, kültür, inanç ve estetik değerlerini yansıtan giyim olgu-
su, geçmişten bugüne ait olduğu çevre şartlarına ve toplumların kültürel özelliklerine 
göre şekillenmiştir. Maddi kültürün önemli bir öğesi olan giyim; dini inançlarını, 
duygu ve düşüncelerini, yaşını, cinsiyetini ve statüsünü gösteren sözsüz bir iletişim 
aracıdır. Geleneksel kıyafetler Türk toplumunda; sosyal, ekonomik ve dini değerler-
den beslenerek renk, motif ve biçim öğeleri ile özgün karakter oluşturmuştur. Bu 
zengin yelpazenin en büyük ve önemli dilimini şüphesiz kadın giyimleri oluşturmak-
tadır. Kadın giyimi hangi yaşam biçiminde olursa olsun; başa, bedene ve ayağa 
giyilenler, ayrıca takı ve süslemeler olarak bir bütünlük içinde incelenmektedir. 
Araştırma kapsamı Çorum ili İskilip ilçesine bağlı İbik köyü ile sınırlıdır. Türkmen 
kökenli alevi köyünde halk tarafından geleneksel kıyafetler hala canlılığını koru-
maktadır. Çalışmada, yöreye ait geleneksel kadın kıyafetleri incelenerek,  kullanılan 
renk, motif ve diğer özellikler göz önüne alınarak, Alevi inanç sistemi içinde yer 
alan unsurların gelenek ve inanç sistemine bağlı kültürel özellikleri bakımından 
incelenip değerlendirilmiştir. 

Anahtar Kelimeler: Çorum, İskilip, İbik köyü, Alevi, giyim, inanç.
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ABSRTACT 

Mankind, traditions, culture, beliefs, and aesthetic values of the clothing 
reflects the fact that the environmental conditions of the past to the present and has 
been shaped by the cultural characteristics of the communities. Which is an 
important element of the material culture of clothing; religious beliefs, thoughts and 
feelings, age, gender, and shows the status of a non-verbal means of communication. 
Traditional clothing in Turkish society, the social, economic, and religious values, 
nourishing color, pattern and form elements created with the original character. This 
rich spectrum of women's clothing is without a doubt the largest and most important 
zone. No matter what life in the form of women's wear, head, body and feet 
giyilenler, as well as jewelry and ornaments are examined in their entirety. The 
scope of the research is limited to the province of Çorum İskilip village of the town 
of comb. Traditional clothing of Turkmen origin, the flame is still alive by the 
people in the village. The study examined the region's traditional women's costumes, 
the colors, patterns, and other features, taking into account the traditions and beliefs 
of those aspects of Alevi belief system connected to the system in terms of cultural 
characteristics were evaluated.

Keywords: Corum, İskilip, comb the village, Alevi, clothing, faith.

1. GİRİŞ

Giyim, insanlık tarihi kadar eski olup örtünme ihtiyacından doğarak geliş-
miştir. İnsanoğlu ilk önce bitkileri kullanmış, sonra avladıkları hayvanların postla-
rını kullanarak kendini dış etkenlerden korumaya çalışmıştır. Daha sonra, farklı 
kültürler arasında din, inanç, örf, adet,  gelenek ve göreneklerle beslenerek şekillen-
miştir. Giyim; bir halkın kültür, gelenek, inanç ve yaşayış biçimi hakkında bize 
önemli bilgiler veren bir unsurdur. Giyim sözsüz iletişim de “duyguları ifade etme 
de”  son derece önemli rol oynamaktadır.

Anadolu’da giyimin tarihi M.Ö. 7000 yıllarına kadar uzanmakta olup, kadın-
erkek kıyafetleri pek çok kavmin etkisiyle günümüze kadar belli bir senteze ulaşarak 
gelmiştir (Arığ, 2006: 14). Anadolu halkının giysilerinde bazı ortak özellikler olsa 
da giyim biçimleri bölgelere göre farklılık göstermektedir. Bunun başlıca nedenleri; 
yöresel gelenekler, kişisel beğeniler, bölgenin çevre ile komşuluk durumları, iklim 
özellikleri, tarihsel nedenlere dayalı kültür birikimi, etnik grupların varlığı ve sosyo-
ekonomik yapıdır (Tezcan, 1983:264).

Türk kültürü içinde yer alan giyim kuşama ait özellik ve kaynakların varlığı 
Orta Asya’ya kadar uzanmaktadır. Bu bağlamda Türk giyim kuşamının; uzun tarihi 
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geçmişi, yayıldığı geniş coğrafi alan, etkileşim halinde olduğu kültürler ve değişen 
inanç sistemleri ile birlikte değerlendirilmesi gerekmektedir. Her dönemde çeşitli 
etkenlerin sebep olduğu sonuçlar doğrultusunda birbirinden ayrı özellikte milli ve 
yöresel giyimler oluşmuştur ( Nas, vd., 2012: 246). 

Anadolu’da bazı yörelerde geleneksel kıyafetler hala özelliğini korumakla 
birlikte değişen ve gelişen şartlara bağlı olarak varlığını kaybetmekte, bu nedenle 
bazı kıyafetler gelecek kuşaklara aktarılmak için sandıklar da muhafaza edilmek-
tedir. Araştırma konusu Çorum İli Alaca ilçesi-İbik köyü odaklıdır. Türkmen köken-
li Alevi köyünde kaynak kişilerle yapılan karşılıklı mülakatlar sonucu tespit edilen 
geleneksel kadın kıyafetleri; biçim, kullanım alanları, renk ve diğer süsleme özel-
likleri bakımından incelenmiştir. Yapılan bu araştırma geleneksel kıyafetlerin kült-
ürel altyapısını ve niteliksel özelliklerini ortaya koymayı amaçlamaktadır. Etnogra-
fik giyimlerin sadece ihtiyaca yönelik kullanım dışında sosyal ve mistik yönleri olan 
bir olgu olarak incelenmesi adına da önem taşımaktadır. Bu bağlamda çalışma; 
etnografik giyimler üzerinde betimselliğin ötesine geçilerek daha niteleyici çalış-
maların yapılması gerekliliği için bir model teşkil etmektedir.

Çalışmada, sahada yapılan yerinde inceleme-gözlem ve karşılıklı görüşme yön-
temi kullanılmıştır. 

Çorum, Anadolu’nun iç kesimlerini Karadeniz kıyılarına bağlayan yollar 
üzerinde bulunan, Paleolitik Dönemden başlayarak yerleşime sahne olan, tarihin ilk 
organize devleti Hititlerin başkenti Hattuşaş’a ev sahipliği yapmış, Roma, Selçuklu, 
Osmanlı ve Cumhuriyet dönemlerinde yerleşim alanı olma özelliğini devam ettirmiş 
bir Anadolu kentidir (Günay, 2007:88) (Fotoğraf 1).

Fotoğraf No: 1 Çorum ili genel görünüm.
(Yiğit,İ.,Tarihe Işık Tutan Çorum Fotoğrafları, Çorum,2009).
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Adının kökeni ile ilgili olarak yazılı literatüre geçmiş pek çok tarihi rivayet ve 
yazılı bilgi bulunmaktadır. 1 Köklü bir tarihi olması kültürel turizm açısından 
Çorum’u önemli kılmaktadır. Bölgede sırasıyla; Kalkolitik (Taş), Eski Tunç Çağı, 
Asur Ticaret Kolonileri, Hitit, Frig, Helenistik, Galat, Roma, Bizans, Selçuklu ve 
Osmanlı dönemlerine ev sahipliği yapmıştır (Anonim, 2003:247-275). Çorum, Os-
manlı topraklarına Yıldırım Beyazıt tarafından Kadı Burhanettin Beyliğinden alın-
mak suretiyle 1398 yılında geçmiştir. Yıldırım Beyazıt'ın fethinden Cumhuriyete 
kadar Osmanlı yönetiminde kalmıştır (Çorum Belediyesi Stratejik Planı,2009: 4). 
Çorum ve çevresi, aslında tümüyle arkeolojik bir alandır. Hemen her köyde her ilçe-
de bir höyük, bir tümülüs bir nekrolojik bir iskân kalıntısına rastlamak mümkündür 
(Yiğit, 2009:1). Tarihsel süreç içerisinde de, Çorum’da kurulan en önemli devlet 
Hitit Devleti olmuştur. Hitit Devleti, Anadolu’da birliği sağlama ve siyasi birlik 
kurarak ilk büyük ilkçağ devletini kurma açısından tarihte önemli bir rol oynamış ve 
Hitit adı altında bir uygarlık kurmuştur. Bu uygarlığın merkezi ise, Çorum yöresi 
olmuştur. Hitit Devleti’nin başkenti Hattuşaş (Boğazköy), Çorum il sınırı içerisin-
dedir (Arslan, 2004:96).

Bu şekilde kısa bir özet halinde aktarılan Çorum ili; zengin tarihi ve toplumsal 
yapısı ile gerek siyasi gerekse dini olarak nitelikli karışıklıklara ve değişikliklere 
uğramış olup; Sünnîlik, Alevîlik-Bektaşîlik gibi oluşumlar ve çeşitli tasavvufi akım-
larla oluşan sosyal yapısını koruyan önemli bir kültür şehridir (Arabacı, 2000:120).

Çorum’a 56 km. uzaklıkta olan İskilip ilçesi, İç Anadolu ve Karadeniz’in bir-
leştiği sınırlarda bir geçiş bölgesi konumundadır (Fotoğraf 1). İskilip; tarihsel süreç 
içinde Paplagonia bölgesinin önemli bir yerleşim yeri olarak bilinmektedir  (Erhat, 
A.; Kadir, A., 1988: 9-15). İskilip; İ.Ö. 5000–4000 yıllarına uzanan tarihi geçmişin-
de, Sümer destanlarından olan Gılgamış Destanında iškila-bi olarak yer almaktadır. 
Bununla birlikte; İskila, Andrapa/Andrapolis, Blocium, Neoclaudiopolis, Neopolis, 
Iskelib, İskelib, İmad (Direklibel) olarak çeşitli isimlerle de anılan İskilip, Osmanlı 
dönemi Kanuni sonrası özellikle Fransız kaynaklarında Esculape olarak geçmiştir 
(İlter, 1992:1-5; Ünal, 2003:9; George, 1999:149-161). Türk kavimlerinin Orta As-
ya’dan kopup gelen göçleri ve Osmanlı-Türk kültürü bu bölgede etkisini göster-

1Anadolu’nun Türkleşmeye başladığı 1071 Malazgirt Meydan savaşından önce Bizans’a bağlı olan ve 
Nikonya-Yankoniye adını taşıyan şehir, Türklerin bölgeye gelmesiyle Oğuz boylarından Alayunt’lu 
boyunun bir oymağına ait isim olan Çorum-Çorumlu adını almış olduğu belirtilmektedir. Bununla 
birlikte; aslı Çağatayca olan ve cemiyet anlamına gelen Curum kelimesinin senelerce kullanıldığı ve 
sonrasında şehrin Çorum ismini aldığı, Danişmentname’de Cürümlü ve sonrasında Çorumlu, Evliya 
Çelebi Seyahatnamesinde; bölgenin havasının astım hastalarına iyi gelmesi ve çorlu (bakımsız, zayıf, 
hasta kişi) kimseleri iyileştirmesi sebebi ile Çorum, şehirde yaşayan halka göre ise de, önceleri Cevri-
Rum, Çevrim daha sonra Çorum ismi verildiği hakkında çeşitli bilgiler bulunmaktadır (Anonim, 
2003:247-275; Evliya Çelebi Seyâhatnâmesi, 1996:407-412, Kürkçü, 2968: 5-70).
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miştir. İskilip ilçesine 30 km. uzaklıkta olan İbik Köyü, coğrafi olarak engebeli ara-
ziler üzerinde bulunmaktadır. Köyün tarihi 600 yıl öncesine kadar 
uzanmaktadır. Anadolu’daki en eski yerleşim yerlerinden birisidir. Bölgede 
Türkler’den önce Ga-latlar, Hititler, Frigler, Romalı’lar ve Bizanslılar olmak üzere 
pek çok uygarlık yerle-şim göstermiştir.( (http://www.ibikkoyu.com, 02. 09. 2013)
(Fotoğraf ).

Fotoğraf No:2 İbik köyü görünüm. Fotoğraf No:3 İskilip ilçesi görünüm
(İbik Köyü Muhtarlığı arşivinden).             (www.iskilipliyiz.com arşivinden).

İlk yerleşim yeri olarak Kösedağı olduğu söylenmektedir. Ancak soğuklardan 
ve köyün tarıma elverişsiz olmasından dolayı göç kararı alınır ve göç edilecek yerin
ibibik kuşunun öttüğü yer olarak belirlenir. İbibik kuşunun öttüğü yerin hedef seçil-
meside, soğuktan olumsuz etkilenen köylünün sıcak bir yaşam yeri bulmak isteme-
sidir. Çünkü ibibik kuşu sadece sıcak iklimde yaşayabilen bir kuştur. Köyün şimdi 
bulunduğu yer ise yeni köy arazisi olarak belirlenir (http://www.ibikses.com, 02.-
09.2013). Yaklaşık 350 hanesi olan köy ekonomisini tarım ve hayvancılık oluştur-
makla birlikte son yıllarda meyvecilikte gelişmiştir.

(http://www.ibikkoyu.com, 02.09. 2013) ( Fotoğraf 2)

1.1. İbik Köyü Geleneksel Kadın Kıyafetlerinde Alevi İnanç 
Unsurlarının Yaşatılması

Alevilik; sadece bir inanç sistemi veya onun kültürel unsurları bütünü değil, 
tarihsel süreç içerisinde Anadolu’da yaşamış bütün medeniyetlerin ve inanç sistem-
lerinin bir bileşkesi durumundadır. İslâm tarihi ve tasavvuf edebiyatında Hz. Ali’yi 
sevmek ve bütün durumlarda O’na bağlı olmak anlamında, mezhepler tarihinde ise 
Hz. Ali’yi, Hz. Muhammed’den sonra, Allah’ın ve Resulü’nün tayin ettiği ilk halife 
ve en üstün sahabe olarak kabul etmek ve “Ali’ye mensup”, “Ali’ye ait”, “Ali taraf-
tarı”, “Ali’yi seven, sayan, O’na bağlı olan” ve “Ali’nin soyundan gelen” gibi çeşitli 
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anlamlarda kullanılmaktadır (Ocak, 1989:368-369; Fığlalı, 1994:7; Keskin, 2004:
39;). 

Çorum yöresinde yaşayan Alevi kültürü; yaşam biçimi, felsefesi, günlük yaşa-
ntıda korunan gelenekleri ile toplumsal hayatın bir parçası durumundadır. Özellikle 
Çorum ili çevresi ilçe ve köylerinde maddi kültürü oluşturan giyimler üzerinde etkili 
olmuştur. Günlük yaşamda, özel günlerde ve dini ritüellerde kullanılan giyim parça-
ları Alevi kültüründe yer alan simgesel unsurlardan izler taşımaktadır. Çorum yöre-
sinde de; inanç sistemleri, uygarlıklar ve gelenekler bütününde bir sentez olarak kar-
şımıza çıkmaktadır. Tüm ilçe ve köylerinde yaygınlığı kesinlik kazanmamakla bir-
likte özellikle düğün törenlerinde yöresel giyimler söz konusudur.

Araştırma konusuna kaynak olan yöreye ait geleneksel kadın kıyafetlerinde 
kullanılan renk ve motiflerin yörede yaşayan halkın inanç, düşünce ve sosyo- eko-
nomik yapısını ortaya koymaktadır. Kullanım amaçları, süsleme özellikleri bakımın-
dan incelenen giyim parçaları; elbise, şalvar, cepken, yelek, öynük, başörtüsü ve ço-
rap olarak ayrı ayrı sınıflandırılmıştır.

Baş giyim parçaları;

Yazma-“çember-örtü”

Alınlık-tepelik

Beden giyim parçaları;

Elbise- iç elbise

Cepken-“gücek”

Şalvar- “don”

Önlük- “öynük”

Kayten-kuşak

Ayak giyim parçaları ;

Çorap

Takı;

“Hırtlak-boyunluk”
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Yazma: Yörede çarşaf yada çember adı verilen, genç-yaşlı bütün kadınlar 
tarafından kullanılan,  pamuklu kumaştan yapılan ve genellikle beyaz rengin hakim 
olduğu çemberlerde yoğun kanaviçe işlemeleri görülmektedir. Fotoğraf 5 te görülen 
yazma çarşaf olarak bilinir ve gelin evden çıkacağı zaman başına takılır. Ağırlıklı 
olarak pembe, yeşil, sarı gibi canlı renkler tercih edilmiştir. Alevî-Bektaşî kültü-
ründe beyaz Hz. Muhammed’e, kırmızı Hz. Ali ve Hz. Hüseyin’e, açık yeşil ve sarı 
Hz. Hasan’a,  sarı ve siyah ise Hz. Fâtıma’ya yakıştırılır (Günşen,2005:34). Ayrıca 
yazmalarda; muska, nazarlık, çiçek ve göz motifleri yoğun olarak kullanılmıştır.

Fotoğraf No:4 Çember görünüm.            Fotoğraf No: 5 Çarşaf görünüm.

Elbise ( Entari): Basma, patiska ve buna benzer kumaşlardan yapılan uzun, 
düz, süssüz bir kadın kıyafetidir (Cremers, 1976:7712). Yörede iç elbise olarak 
bilinen ve tamamının dokuma tezgahında yedi parça halinde dokunarak elde edilen 
elbisenin etek uçlarında; muska, nazarlık ve göz motiflerine yer verildiği görülmek-
tedir. Renk olarak kırmızı, sarı, açık yeşil, siyah ve turuncu renkler tercih edilmiştir. 
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Fotoğraf No 6: İç elbise görünüm. Fotoğraf No: 7 İç elbise arka görünüm.

Cepken: Eskiden dokuma tezgahlarda dokunan fakat günümüzde hazır ku-
maşların alınıp dikilmesiye elde edilen ve yörede  gücek adı ile bilinen cepkende 
yoğun pul işlemelerin hakim olduğu görülmektedir. Ağırlıklı olarak pembe ve sarı 
renk tercih edilmiştir Sarı Hz. Hasan’a,  pembe ve yeşil Hz. Hüseyin’i temsil etmek-
tedir. (Günşen,2005:34).  

Fotoğraf No 8: Gücek görünüm.       Fotoğraf No 9: Gücek arkadan görünüm.

Önlük (Öynük): Genellikle kadınların gündelik yaşamda iş yaparken elbise-
lerinin kirlenmemesi için giyilen üst giyim parçasıdır. Önlükler genel özel-likleri 
açısından incelendiğinde; fotoğraf 10’da görülen önlük yörede göğüslük olarak bili-
nir ve cepkenin içinden göğüs kısmını kapatacak şekilde boyuna bağlanır. Kutnu, 
kadife ve pamuklu kumaşların birbirine dikilmesiyle yapılan önlük oldukça sadedir. 
Fotoğraf 11’de ki önlük dokuma tezgahında dokunmuş olup yoğun pul işlemeleri ile
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mavi ve kırmızı rengin hakim olduğu görülmektedir. Aslında mavi renk; Muaviye ve 
Yezit’in kullandığına inanıldığı için Aleviler tarafından fazla tercih edilmemektedir 
(Tan, 2007: 32).

Fotoğraf No 10: Göğüslük görünüm.         Fotoğraf No 11: Öynük görünüm.

Şalvar ve Üç Etek: Erkeklerin ve kadınların belden aşağı giydikleri bir giyim 
eşyasıdır ( Şimşek, 1963–1964:3261).Anadolu’da özelikle kırsal alanda giyilen, 
genellikle ağı çok bol olan, bele bir uçkur ile bağlanan geniş bir giyim parçasıdır. 
Yörede don olarak bilinen şalvarın özelliklerine bakıldığında; tezgahta dokunan, üst 
kısmının sade, bacak kısmın ise kırmızı, sarı ve siyah renklerin hakim olduğu görül-
mektedir. Fotoğraf 13’te görülen ve yörede üç etek olarak bilinen üst giyim parça-
sında kanaviçe işlemeler görülmektedir. Sarı, kırmızı, yeşil, pembe ve mavi renk-
lerin kullanıldığı; göz, tarak, ve muska motiflerini yine üç etekte yer verildiği göz-
lenmiştir.
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Fotoğraf No: 12 Şalvar “don”görünüm.        Fotoğraf No 13: Üç etek görünüm.

Kuşak ve Kayten: Dokuma tezgahında boyuna dokunan alt kısmında 
püsküllerin yer aldığı ve bele bağlanan kuşakta üç renk tercih edilmiştir. Fotoğraf 
15’te görülen ve kayten olarak bilinen, gelinin arkasına bağlanan el örgüsünden 
yapılmış olan kayten ayrıntılı olarak incelendiğinde; her iki tarafta beş tane püskül
olduğu görülmektedir. Beş sayısı Alevilikte “yaşamı ve sevgiyi “ temsil eder (Coşar, 
2011: 119). Kaytenin orta kısmında ise on sekiz tane püskül daha yer almaktadır. On 
sekiz sayısı evrenin oluşumunu anlatmakta kullanılan sayılar içinde yer almaktadır. 
Alevi- Bektaşi öğretisinin temel konularından biri olan bu sayılar; dört taban, dört 
öğe, beş alem/ evren, dokuz gök, on sekiz alem gibi (Coşar, 2011: 120).

Fotoğraf No: 14 Fotoğraf No: 15
Kuşak görünüm.  Kaytan “kayten” görünüm.

Alınlık ve Tepelik: Üç parçadan oluşan alınlığın birinci katını, alın kısmına 
gelen gümüş liralar oluşturur. Ayrıca yüzün yan taraflarından sarkan, boncuk ve 
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karanfillerden oluşan bir süsleme göze çarpmaktadır. Karanfil, takan kişinin güzel 
kokması için kullanıldığı belirtilmiştir (Gülsüm Sülük, 2013). İkinci ve üçüncü 
katlarda ise renkli kumaş parçaları kullanılmıştır. Fotoğraf 18’de görülen, baş 
süslemede kullanılan ve tepelik olarak bilinen tepeliğin tamamı gümüş olup 
ortasında akik taşı yer almaktadır. Tepeliğin ön kısmı, on altı sıradan oluşan ve 
uçlarında dörder adet gümüş liralar ile süslenmiştir. Alevi- Bektaşi kültüründe belirli 
kurallara işaret eden sayılar arasında yer alan on altı ve dört, ideal insan olma 
yolunda yürümeye talip olan bir kimse ikilikten kurtulup birliğe varmak; Hakk’la bir 
olmak; her iki dünyayı terk etmek hamlıktan kamil insanlığa geçmek; birlenmek, 
birlik dirlik, üç sünnet, üç terk, dört inanç, dört kapı, dört kapı kırk makam, dört 
nitelik, altıya gitmek semahı, yedi aşama, yedi erkan, yedi farz, on altı inanç aracılığı 
gerçekleşebilir şeklinde belirtilmiştir ( Coşar, 2011: 119).

Fotoğraf No: 16 Fotoğraf No:17           Fotoğraf No 18
Alınlık görünüm.  Alınlık detay görünüm. Tepelik.

Çorap: Giyim kuşamı tamamlayan pamuk veya ipekten örülmüş, uzun veya 
kısa konçlu ayak giyeceğine çorap denir (Şimşek, 1963–1964: 3303). Yün iplikten 
örülen çoraplar, diz hizasında olup ağırlıklı olarak kullanılan renk siyah ve kırmı-
zıdır. Çorap örüldükten sonra; mavi, kırmızı, yeşil, sarı ve pembe renkli boncuklarla 
yörede balık kılçığı olarak bilinen motif ile süslenmiştir. Ayrıca çorabın yan 
tarafından ucu püsküllü bir ip yer almaktadır.
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Fotoğraf No:19 Çorap görünüm. Fotoğraf No:20 
Kıyafet genel görünüm.

Takı: Yörede hırtlak yada boyunluk olarak bilinen kolyeler de beyaz-mavi 
boncuklar kullanılmıştır. Beyaz ve mavi rengin tercih edilmesinin sebebi nazardan 
korunmak olduğu belirtilmiştir (Sülük,2013). Kıyafetin diğer tamamlayıcı unsurla-
rından biri olan ve genellikle gelin olacak kızların taktığı gümüşten yapılan bilekli-
ğin halk arasındaki ismi ise “top” tur.

Fotoğraf No:21 Fotoğraf No: 22 Fotoğraf No: 23:
Takı “hırtlak”görünüm. Takı “boyunluk”görünüm. Bileklik “ top” görünüm.
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SONUÇ

Tabiatı, eşyayı kendi felsefesi açısından yorumlayan ve değerlendiren Alevi 
estetiği, bir çeşit sembolik iletişim tablosunu ortaya koymaktadır. Alevi inancını 
belirleyen kişi ile yansıtıcısı sembol arasında bir çeşit pragmatik ilişkiyi de burada 
gözlemek mümkündür. Kısacası, renk ve desen dünyasında sembolik iletişim ağı 
zengin bir folklor kültürünü gözler önüne sermektedir (Türkdoğan, 1995: 194).  
Renkler tarih boyunca sanatsal bir araç olmaktan öte insanların düşüncelerini açık-
lamada etkili bir araç olarak kullanılmıştır. Kıyafetlerde kullanılan renkler bireylerin 
duygu, düşünce ve eylemlerinde değişiklikler yaparak onları doğrudan etkilemek-
tedir(Öztuna, 2007:88). Bilindiği gibi renkler, her toplumda değişik anlamlar ifade 
etmiştir. Renkler; giyim - kuşam dilin de, özellikle toplumsal kimlik ve statülerin 
belirlenmesi, inanç ve duyguların gerçekçi bir şekilde yansıtılması açısından yadsı-
namaz bir öneme sahiptir. Çeşitli giyiniş biçimlerinde kullanılan motifler, süsleme 
özellikleri ve tercih edilen renkler sayesinde toplumların, düşünce tarzları, inanç 
sistemleri kolaylıkla tahmin edilebilir. Buna paralel olarak giyimlerde kullanılan 
renk ve motifler aracılığı ile toplumun değer yargıları hakkında çıkarımlarda da bu-
lunulabilir.

Fotoğraf No: 24 Fotoğraf No: 25
Kıyafet genel görünüm. Kıyafet arka görünüm.
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Ayrıca Alevi- Bektaşi kültürü içinde yer alan sayılarda tanrı, eylem, yer, insan 
veya insan topluklularının ifade edildiği söylenebilir. Alevi ve Bektaşi Terimler Söz-
lüğünde sayıların çoğunlukla tamlayan görevinde ve sıfat olarak kullanıldığı örnek-
ler dikkat çekmektedir; birlik dolusu, ikilik duygusu, üç terk, dört kapı, beş alem, 
yedi çizgi, sekiz cennet gibi (Coşar, 2011, s.118).

Çorum yöresinde yapılan alan araştırmasında; Türkmen kökenli Alevi halkının 
inanç ve kültürlerini;  renk, motif ve sayılar aracılığı ile geleneksel kıyafetlerine 
yansıttığı gözlenmiştir. Seksen yıllık olduğu tahmin edilen kıyafet, özel günlerde 
hala kullanılmakta olup yöresel giyim kültürünün gelecek kuşaklara aktarılmasına 
yardımcı olmaktadır. İbik Köyü giysileri; renk, süsleme özellikleri ve yapımı yö-
nünden farklılık göstermektedir. Örf, adet ve günlük yaşamla ilgili ögelerin kıyafet-
lere yansıması yöredeki giyim kuşam kültürüne ayrı bir zenginlik katmatadır. Gele-
neksel öğeleri içinde barındıran bu kıyafetler; ait olduğu toplumun yaşadığı tarihi 
olaylar, toplum inancı ve etnolojik kökenleri konusunda bilgi vermesi bakımından 
kültürel bir mirastır. Giyiliş biçimi, renk ve süslemeleri ile inanca dayalı kültürel 
değer taşıyan sembol niteliğindeki giyim parçaları halk kültürünün yaratıcı bir gös-
tergesi olması açısından kültürel, sosyal ve dinî değerlerin aktarımında önemlidir.
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KEMALİZM VE SÜNNİ-MÜSLÜMAN TOPLUMUN 

ÖTEKİLEŞTİRDİĞİ VE KİMLİKSİZLEŞTİRDİĞİ 

ALEVİLER/ALEVİLİK

M. Fatih ÇİÇEK*

“Alevi sorunu; inanç kaynaklı kimliklerini gerçekleştiremeyen, gerçekleş-
tirmeleri bizzat devlet tarafından engellenen, devlet bütçesi ve kadrolaşmasıyla 
yürütülen Sünnileştirme şeklinde sistematik bir asimilasyona tabi tutulan 15 milyonu 
aşkın Türkiyeli Alevi yurttaşın uğradığı bir ezilme ve dışlanma sorunudur.”

Erdoğan Aydın 

GİRİŞ

Samuel P. Huntington, ‘Medeniyetler Çatışması’ adlı çalışmasında Kemalizm 
ile bütünleşen Türkiye örneklemini ayrıntılı bir şekilde açıklamaktadır. 19. yüzyıl ile 
özdeş hale gelen ulus-devlet anlayışının Türkiye’de Kemalizm ile uygulanmaya çalı-
şıldığını ancak yarattığı sağlıksız sonuçlarla başarısız oluğunu ifade ederken; Ke-
malizm’in yeni bir toplum yaratma projesinin başarısız bir sonucu olarak Türki-
ye’nin nasıl kimliksiz bir toplum haline geldiğini belirtiyor.

Huntington, Türkiye toplumunun hedeflediği Avrupa’ya kilitlenmiş olan göz-
leri ile zihninden silemediği büyük Osmanlı özlemi arasındaki iklimden kurtu-
lamayarak kimliksiz bir toplum haline gelerek şizofren bir toplum haline geldiğini 
ifade ediyor. Bugün geldiğimiz noktada ise; sonuçları itibariyle kısmen başarısız bir 
proje olsa bile Kemalizm, yarattığı yansımaları farklı olmakla birlikte bütün kimlik-
leri etkilemeyi başarmış ve varlığını bu kimlikler içerisinde sürdürmektedir. Türki-
ye’de yaşayan her toplum ve kimlik, Kemalizm’den etkilenerek kendine yeni bir 
kimlik yaratmaktadır.

Bu yeni kimliklerin varoluş sürecinden en çok etkilenen ve ötekileştirilerek 
kimliksiz hale getirilen hiç kuşkusuz Alevilik/Aleviler olmuştur. Aleviler, bir taraf-
tan yeni yaratılmak istenen Türk ulusu içerisinde Türkiye’nin müstakbel Sünni-leri 
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olarak kabul edilerek Sünniler tarafından kendileştirilmeye çalışılmış, diğer taraftan 
da Kemalizm tarafından laik sistemin müstakbel bekçileri haline getirilme projesiy-
le, her iki tarafın saldırısına ve asimilasyonuna maruz kalmışlardır. Bütün bu legal 
ve illegal politikalar sonucunda Aleviler/Alevilik kendi öz kimliklerini açıktan ifade 
etmekten çekinen veya kendi varoluş sürecini hazırlayan Kemalizm ile birlikte
Stockholm Sendromu eleştirisini göze alarak yeniden var olma yolunu seçmiştir.

Etnisite olarak Türk, inanç olarak Sünni-Hanefi bir ulus yaratma projesi ile 
kurulan Cumhuriyet,  haliyle bu projeye aykırı olabilecek bütün yaklaşımlara karşı 
sert bir politika izlemiştir. Etnik ve dinsel kimliklere karşı tahammülsüz ve hatta 
düşmanca yaklaşan devlet farklı etnik ve dinsel kimlikleri Kemalizm'e karşı ve 
alternatif olarak gördüğü farklı kimliklere karşı sürekli bir baskı politikası uyguladı. 
Türdeş, disiplinli ve yalıtılmış bir ulus yaratmak, Kemalizm dışındaki muhtemel 
‘sadakat' odaklarını ortadan kaldırmanın bir yoluydu. Kemalizm’in hayal ettiği ulus 
devlet projesine diğer azınlık kimlikler ile birlikte Kürtler ve Aleviler tepki gösterdi. 
Kürtlerin Türkleştirme politikasına dair sergilemiş olduğu bu sert yaklaşım, akade-
mik çalışmalar dahil olmak üzere geçmişte olduğu gibi bugünde birçok alanda ciddi 
sorunların ortaya çıkmasına yol açmaya devem etmektedir

Bu bağlamda yapılacak söz konusu bu çalışmada; Kemalizm’in Türkiye’de 
yeni bir ulus yaratmak adına Türk ve Sünni-Hanefi ulus projesi; Sünni-Müslüman
toplum tarafından da zımni olarak desteklenmesiyle ötekileştirilen ve kısmen de
kimliksizleştirilen Alevilik/Aleviler ile ilgili ortaya çıkan sonuçlar izah edilmeye 
çalışılacaktır.

1. ALEVİLİK,  ALİ VE 12 İMAM KÜLTÜNÜN ORTAYA 
ÇIKMASI

Alevliğin din veya bir düşünce sistemi olduğu konusunda halen bir konsensüs 
sağlanmış değil. Bu konsensüsü Aleviler kendi içerisinde sağlamadıkları gibi Ale-
viliğin dışında kalan dünyada sağlanmadıkları görülmektedir. Bugünkü ülkemizdeki 
Alevilik yorumunun temeli 1.100 yılında Kürt olan Ebu’l Vefa Bağdadi tarafından 
Bağdat’ta atılmıştır. Vefailik olarak ifade edilen bu yorum Dede Garkın, Baba İlyas, 
Baba İshak, Bektaşiliğin piri Bektaş-i Veli, Osmanlının kurucusu Şeyh Edebali ve 
Geyikli Baba’nın takip ettiği ve şekillendirdiği inanç koludur. Alevi inancı Orta
Asya’daki Şaman, Mani, Budist gibi inançlardan da etkilenmekle birlikte Anado-
lu’ya gelen Aleviler Yezidi ve Zerdüşt gibi inançlardan da etkilenerek bugünkü anla-
mını kazanmıştır. (Aydın, 2011: 149-151)

Alevilikteki Ali ve 12 İmam Kültü, 15.yüzyıldan sonra Anadolu’daki Alevi 
inancının Kerbela kültü ile tanışmasıyla ortaya çıkmaya başlamıştır. Aleviler kendi-
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lerine dayatılan egemen güç karşısında duruşlarını ezilenden hakkı yenilenden yana 
olmanın geçmişten getirdiği tavırla Kerbela olayında Ehl-i Beyt acısıyla içselleşti-
rerek Ali ve 12 İmamı sembolize ederek bir kült haline getirmiştir. Aynı zamanda 
Ali ve 12 İmamı kendilerine manevi önderler ve kahraman yapmışlar. Bu kahraman-
ları ve önderliği kendilerine karşı uygulanan asimilasyona karşı araçsal olarak kul-
lanmışlardır. (Aydın, 2011: 151)

Alevilerin Ali ve 12 İmam kültleri ile tanışmaları Anadolu’ya yapılan göçler 
esnasında ki bu göçler uzun bir dönemi kapsamaktadır. Yol aldıkları coğrafyada 
etkilendikleri inançlar yoluyla olmuştur. Orta Asya’dan göç esnasında etkilendikleri 
Şaman, Budist ve Mani inançları ile birlikte Zerdüştlük, Yezidilik ve Şii inancıyla 
karşılaşıyorlar. Bu göç esnasında 12 İmam ve Ali ve Kerbela kültleri ile tanışıyorlar.
Bu kültleri kendilerine yakın bulan Aleviler bunları içselleştirip kendilerini bu 
kültler ile yeniden var etmişler.

Dikkat edilirse 15.yüzyıla kadar Alevilik yorumunda Ali kültünün olmadığını 
çok açık bir şekilde görülmemektedir. Çünkü Babailerin önderi Baba İlyas ki bir 
dönemin Alevi yorumunu temsil etmektedir. Dede Garkın Halifesi olan Baba İl-
yas’ın oğullarının birisinin adı Ömer’dir. Ömer babası ile birlikte asılmıştır. Bununla 
birlikte Baba İlyas’ın 4 halifesinden birinin adı da Osman’dır. Alevi ve Şia gele-
neğine ilk üç halifeye karşı duyulan olumsuz bakış ve bu üç ismin kullanılmıyor 
olması da bu döneme kadar Alevilikte Ali kültünün olmadığını ortaya koymaktadır.  
(Aydın, 2011: 152)

Alevilik, Selçuklu ve Osmanlı döneminden itibaren Anadolu’da kültürel hete-
rodoksi (Bâtıni) bir problem olarak ortaya çıkmaktadır. Günümüzde Diyanet ve 
Aleviler arasında kendini gösteren Alevilik sendromu aslında geçmişteki Selçuklu 
ve Osmanlı’daki Alevi sendromunun bugüne yansımış halidir. Sünni-Hanefi anlayı-
şın hakim olduğu Osmanlı’da Alevilik, fıkhi olarak Rafızilik, simgesel olarak da 
Kızılbaşlık olarak kendini göstermiştir. İttihat ve Terakki’yle başlayan Cumhuriyet 
sürecinde Türklüğün ve Sünniliğin temel olarak referans alınmasıyla birlikte bu so-
runsal süreç Osmanlı’nın mirası olan Alevilik sendromu olarak yaşamaya devam 
etmektedir. (Bulut, 2011: 50)

2. ÖTEKİLEŞTİRİLEN ALEVİLER/ALEVİLİK

Anadolu’da Alevilerin ötekileştirme sürecinin tarihsel hafızası çok daha eski 
tarihlere dayanmaktadır. Ancak Osmanlı ve Safevi mücadelesi ile iyice belirginleşen 
ötekileşme süreci Çaldıran Savaşı ile belirgin bir hale gelmektedir. Yavuz Sultan 
Selim’in Safevi taraftarlığı yapacakları kaygısı ile Alevileri katliama tabi tutması 
insanlık tarihinin hafızasına yerleşmiş olan bir utanç vesikasıdır. Kerbela ile insan-
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lığın su kuyularına gömüldüğü süreç, özellikle Alevilik açısından tarihin birçok 
döneminde tekrarlandığı görülmektedir. Alevilerin/Aleviliğin ötekileşme süreci 
Cumhuriyet ile de devam ettiği görülmektedir. Sünni-Hanefi inancı ve Türk etnisite 
oluşturma hedefiyle bir ulus yaratma projesiyle kurulan Cumhuriyet için Alevilik/-
Aleviler; bir sorun olmakla birlikte müstakbel Sünni-Hanefi ön kabulüyle ilk etapta 
tolere edilebilir olarak kabul edildikleri anlaşılmaktadır. Tıpkı müstakbel Türk ola-
rak kabul edilen Kürtler ve diğer azınlık halklar gibi Aleviler de bu sürece tabi tu-
tuldular.

Kemalizm, Alevilerin Sünnileştirmelerine dair bürokratik kısmını kendilerine 
görev telaki etmelerine karşın, söz konusu projenin toplumsal meşrutiyetini sağlama 
aşamasını Müslüman-Sünni topluma yüklemiştir. Bir inancın devlet katmanında 
ötekileştirilmesi kolay aşılabilir bir durum olabilir ancak eğer ötekileştirme toplum 
içinde yaygınlaşıp bir karşılık bulduğu takdirde bu karşı konulmaz bir olgu halini 
almış demektir. Bu bağlamda Sünnilerin toplumsal olarak Alevileri ötekileştirmeleri, 
Alevilerin hafızalarında ağır etkiler bırakmıştır.

3. KEMALİZM ELİYLE ÖTEKİLEŞTİRİLEN 
ALEVİ/ALEVİLİK

Ulus devlet anlayışı, birçok kimliğin yok edilmesine, yok edilemeyen kimlik-
lerin ise ötekileştirilerek toplumsal olarak izole edilmeye tabi tutulması gibi ağır 
sonuçlar doğurmuştur. Ulus devlet anlayışı farklı coğrafyalar ve ülkelerde kendi var 
oluşunu farklı kimlikler ile ortaya koymuştur. Bu anlayış, Türkiye’de ise kendini 
Kemalizm kimliğiyle ortaya koyduğu anlaşılmaktadır. Cumhuriyetin ilanı Aleviler 
için bir umut olarak karşılandı. Ancak kısa bir süre sonra bu umut bir kâbusa dönüş-
müştür. Çünkü Cumhuriyet, tek etnisite anlayışı ile yola çıkacağına karar verirken 
aynı zamanda tek bir din anlayışını da benimsemişti. Cumhuriyet (Kemalizm), mo-
dernleşme sürecini etnisite olarak herkesin Türk olduğu ve dini inanç olarak herke-
sin Sünni-Hanefi ön kabulüyle ilan edilmiştir.

Osmanlı’nın katı Sünni anlayışından dolayı Aleviler yüzyıllar boyunca kat-
liamlar dahil bir çok sıkıntıya maruz kaldılar. Aleviler için laik bir anlayış ile kurul-
muş olan Cumhuriyet, geçmişteki sıkıntıların bittiği anlamına gelmekteydi. Çünkü 
Fransa’da ortaya çıkan Laiklik anlayışı bütün dini inançlara eşit olarak yaklaşmayı 
taahhüt etmekteydi. Aleviler için bu anlayış kendi dini inançlarını özgürce yaşama-
ları anlamını taşıyordu. Dolayısıyla bu yeni süreç Aleviler için bir kazanım olarak 
öngörülmekteydi. Ancak teori ve gerçek her zaman aynı sonuçların ortaya çıkması 
anlamına gelmiyordu. Cumhuriyetin kuruluşu ile ortaya çıkan Kemalizm, bütün top-
lum için toplumsal bir mühendislik öngörmekteydi. Kemalizm’e göre Aleviler 
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Sünnileşecek ve Kürtler de Türkleşecekti. Ancak böyle bir sonuçla güçlü bir Türkiye 
meydana gelebilirdi. ( Yeğen, 2012: 48 )

Kürtlerin müstakbel Türk, Alevilerin müstakbel Sünni-Hanefi olarak tasavvur 
edilmeleri büyük bir projenin son halkasını oluşturmaktaydı. İttihat Terakki anlayı-
şının Anadolu’yu Türkleştirme projesi daha önceki aşamaları kısmen de olsa başarılı 
bir şekilde sonuçlandırılmıştır. Bu öngörüyle Anadolu’daki Müslüman olmayan 
azınlık gruplar farklı yöntemlerle gönderilmiştir.

Anadolu’da yaşayan azınlıklara yönelik uygulamalar ilk olarak 1839 Tanzimat 
Fermanı ile Kürdistan bölgesinde yaşayan Hıristiyanlara yönelik başlamıştı Özellik-
le Botan Miri Bedirhan Bey döneminde Süryanilere, Nesturilere ve Kelda-niler
yönelik katliamlar yapıldığın bilinmektedir. 1915 yılından önce Kürdistan, katliam-
lar ve baskı yöntemiyle Nasturiler’den, Süryaniler’den ve Keldaniler’den arileş-
tirilmiştir.(Mcdowall, 2004: 81)

Kürdistan’da kalan son büyük çoğunluk olan Ermeniler’de 1915’te de soykırım 
gibi bir yöntemle yurtlarından zorunlu göçe tabi tutularak Anadolu dışına çıkarıl-
dılar. Bunun ilk provası 1913-1914 yılları arasında ege bölgesindeki Rumların farklı 
yöntemlerle rahatsız edilerek göçe zorlanarak yapılmıştır. (Hür, 2012: 192, 260) 

Anadolu’da bir diğer önemli yoğunluğa sahip Rumlar ise 23 Temmuz 1923
tarihinde Lozan Antlaşmasıyla mübadeleye tabi tutuldular. Bu vesileyle bir milyonu 
aşkın Rum Yunanistan’a gönderildi. Bu politikalar Cumhuriyetin modernleşme veya 
Kemalizm’in tek ulus anlayışının tamamlanması öngörüsüyle aralıksız devam
etmekteydi. 11 Kasım 1942 tarihinde çıkarılan “Varlık Barışı” vergisiyle Azınlıklara 
yönelik malvarlıklarının tamamına yönelik vergilendirilmesi ve Anadolu’da (Erzu-
rum Aşkale) taş ocaklarında çalıştırılma yöntemiyle azınlıklara baskı uygulandı.
(Karabulut, 2005: 325-329)

Mübadeleye tabi tutulmayan Rum ve azınlıklar da 6-7 Eylül 1955 tarihinde 
yoğun olarak İstanbul’da yaşanan saldırılarla göçe zorlandı. 6-7 Eylül olayları olarak 
tarihe geçen bu vaka; Kıbrıslı Türklere yapılan baskılar ve Selanik’teki Atatürk’ün 
evinin yakıldığına dair yapılan yalan haberlerle başladı. Azınlıkların yaşadığı semt-
lerde Rum, Ermeni, Yahudi işyerlerine yönelik yağma ve talan yapıldı. 7 Eylül 
sabahına kadar süren saldırılarda farklı raporlardaki ifadelere göre 11 veya 15 kişi 
yaşamını yitirmiş, aralarında kilise ve havraların da bulunduğu 5.000'den fazla taşın-
maz tahrip edildi ve milyonlarca dolarlık mal sokaklara saçılıp, yağmalanmıştır.
Kiliselerin içindeki kutsal eşyalar tahrip edildi ve İstanbul'da 73 Rum Ortodoks kili-
sesinin tamamı ateşe verildi. Birçok kadının tecavüz olayını gizlemesi muhtemel ol-
makla birlikte Balıkçı Hastanesi açıklamasına göre 60 kadın, tecavüz nedeniyle teda-
vi edilmiştir. (Gürcan, 20006: 89-95)

 
 



796 Geçmişten Günümüze Alevilik I. Uluslararası Sempozyumu

Müslüman olmayan azınlıklara yönelik projenin büyük bir kısmı hayata geçiril-
mişti. Projenin son halkası olan Kürtler ve Aleviler ise müstakbel Türk ve Sünni 
olarak öngörülmüş ve asimilasyon politikaları ile süreç tamamlanacaktı. Nihal Atsız,
1944 yılında mahkemede “Türk ırkı oluk gibi kanı ve sayısız emeği pahasına yurt 
edindiği Türkiye’ye göz dikenleri ne yapabileceğini göstermiştir. 1915’te Ermeni-
leri, 1922’de Rumları bu ülkede yok etmiştir. Ya Türklük içinde erir, Türklüğü kabul 
edersiniz yahut yok edilirsiniz.” (Aydın, 2011: 225) şeklinde ifadesi bu süreci en iyi 
şekilde açıklamaktadır.

Kemalizm’in modernleşme süreci Dersim’de kendini acı sonuçlarıyla açıkça 
belli etmişti. Medenileştirilmesi gerekilen bir halk olarak görülen ve çoğunluğu Ale-
vi olan Dersimliler büyük bir katliama tabi tutuldu. Ortaya çıkan son resmi belge-
lerden de anlaşılacağı gibi 13 bin kişi her türlü vahşet uygulanarak katledildi. Mağa-
ralarda saklanmış olan Alevilerin bulunduğu mağaraların girişleri kapatılarak ateşe 
verildi. İhsan Sabri Çağlayangil hatıratında “Mağaralara iltica etmişlerdi. Ordu ze-
hirli gaz kullandı… Bunları fare gibi zehirledi. Yediden yetmişe o Dersim Kürtlerini 
kestiler. Kanlı bir hareket oldu. Dersim davası da bitti. Hükümet otoritesi köye ve 
Dersim'e girdi. Dersim böyle bitti.” (Kızıl, 2009)

Dersim katliamı Alevilerin ötekileştirilme sürecinin en kanlı ve acımasız 
örneğini oluşturmaktadır. Bu sürecin tamamlanması için öncelikle 1935 yılında Der-
sim (Tunceli) Kanunu çıkarıldı. Söz konusu kanun Dersimlilerin medenileştirilme-
sine dair projenin tamamlanması için Dördüncü Genel Müfettişliği’ne geniş yetkiler 
verilmiştir. Bu yetkiler; köylerin yakılması, boşaltılması, ilçelerin sınırlarının değiş-
tirilmesi, idam kararların onaylanması gibi olağan üstü yetkilerdir. 1938 tarihindeki 
Savunmacı Dersim İsyanı sonucunda Seyit Rıza’nın yaşının küçültülerek ve oğlunun 
ise yaşının büyütülerek idam edilmesi bu yetkilerin nasıl kullanıldığına dair önemli 
örneklerdendir. Dolayısıyla Kemalizm’in kurgulamış olduğu tek ulus ve tek din 
anlayışı, insani ve hukuki bütün sınırların ötesine geçmekten tereddüt etmemiştir. 
Kemalizm Kürtlere, Türk olma kimliğini biçtiği gibi Alevilere de Hanefi-Sünni olma 
kimliği biçerek bu uğurda her türlü zorbalıktan ve hukuksuzluk-tan çekinmemiştir.
(Baluken, 2012:4), (dersimnews, 2011), (Beşikçi, 1990: 18-28,53-70)

4. KEMALİZM’İN ALEVİLERE BİÇTİĞİ KİMLİK: 
SÜNNİ-HANEFİLİK

Cumhuriyet ile birlikte Kemalizm etnik ve dini olarak tek bir ulus yaratma ön-
görüsüyle yola çıktığı konusu yukarıda izah edilmektedir. Bunun için kendi kurgu-
ladığı yeni kimlikleri topluma giydirmek için programlar ve bu programların uy-
gulanması projeler uygulamıştır. Kemalizm yeniden yaratacağı ulus için etnik olarak 
Türk dini olarak Hanefi-Sünni kimliğini öngörmekteydi. Bu süreçte yapacağı bütün 
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politikalar bu yönde olmuştur.  Erdoğan Aydın’ın ifadesiyle Kemalizm “Bu bağ-
lamda tıpkı Kürtleri Kürt olarak kabullenmemek-teki reflekste olduğu gibi, Alevi-
lerin de kimlikleriyle eşit haklı vatandaşlar olarak kabullenilmediği, bir kere daha 
ilan edilmiş olmaktadır. Devlet, Alevileri kabullenmemektedir, çünkü Aleviler, dev-
letin Türkiye’ye biçtiği kimliğe yani Türk ve Sünni/Hanefi bileşiminin dışında kal-
maktadır.” (Aydın, 2011: 331)

Kemalizm, 1925 yılında çıkarılan Tekke ve Zaviyelerin kapatılmasına ilişkin 
kanununu, Alevilerin kendi dini kimliklerinin yaşamaması için önemli bir araç ola-
rak kullanmıştır.  Kemalizm burada toplumu laikleştirme propagandasıyla ger-çekte 
Sünni-Hanefileştirmeyi hedeflemiştir. Toplumun genel algısı olan Tekke ve Zavi-
yeler kanununun Sünnilere yönelik olarak daha ağır kullanıldığı gerçeği yansıtma-
maktadır. Çünkü Tekkeler (medreseler)  Kürtlerin, Kürt kimliğinin İslami bir kimlik 
ile baskılanması için önemli bir araçtı. Dolayısıyla söz konusu kanun daha çok Ale-
vilik kimliğinin asimilasyonu için kullanılmıştır. Cumhuriyet tarihine baktığımız 
Alevilerin inançsal mekânların tamamen unutulması ve son yıllarda talep edilir bir 
şekilde ortaya çıkması bunu açıkça ortaya koymaktadır.

“Türkiye’nin %99’u Müslüman’dır” şeklindeki propagandası, devlet erkânının 
ürettiği faşist baskılamanın bir diğer önemli örneğidir. Devlet, bu söylemiyle Alevi 
kimliğin inkârı ve yok sayılması politikasını ön kabulünü beyan etmektedir. Ayrıca 
Alevilik nedir gibi soruların ve buna dair açıklamaların Sünni ilahiyat tarifiyle 
yapılmasının tarihsel sürecin toplumsal hafızaya nasıl işlenmek istediğinin bir diğer 
örneğidir. Aleviler bu şekilde yoğun bir psikolojik ve sosyolojik asimilasyona tabi 
tutulmaktadır. Ancak bütün bu yöntemlerin sonunda ortaya çıkan sonuç Alevilik
kimliğinin yok edilemediği gerçeğidir. Aslında tarihsel olarak Alevi kimliğine bak-
tığımızda bu projenin gerçekleşmeyeceği de aşikârdır. Çünkü Alevi kimliği temel 
olarak muhalif bir kimliktir ve baskılara karşı kendisini koruma refleksleri taşımak-
tadır. Çoğu zaman pasif korumaya geçerek bunu yapmaktadır. Kemalizm’in öteki-
leştirme ve asimilasyon politikalarına karşı 1990’li yıllara kadar daha çok kimliğini 
gizleyerek varlığını sürdürme yolunu tercih etmiştir.

Sonuç olarak Kemalizm’in modernleşme sürecinde Aleviliğe ve Alevilere biç-
tiği kimlik Sünni-Hanefi kimliğidir. Kemalizm, Alevilere yönelik yeni kimliği yara-
tırken;

1- Sürekli bir Şeriat propagandasıyla kesintisiz bir korku yaratmak,

2- Okul’daki Sünni eğitim anlayışıyla psikolojik ve sosyolojik baskı ve öteki-
leştirme,
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3- Özellikle resmi cenazelerin Sünni geleneklere göre defnedilmesi ve 
camilerde resmi cenaze namazı kıldırılması

4- Alevi köylerine camii yaptırılması

5- Zorunlu din dersinin öğretilmesi şeklinde özetlenebilinir.

6- Son olarak yakın zamanda gerçekleştirilen eğitim reformuyla orta eğitimde
seçmeli dini ağırlıklı derslerin konulması (Kemalizm yeni şekliyle Alevile-
re geçmişten gelen refleksle davranmaya devam ediyor)

Kemalizm, bütün bu resmi yöntemlerle birlikte Sivas’ta, Maraş’ta, Erzincan’-
da, Çorum’da ve İstanbul Gazi, Ümraniye semtlerinde yapılan katliamlara göz yu-
mulması şeklinde gayri resmi bir şekilde de Alevilere yönelik tutumlardan kaçın-
mamıştır. Bununla birlikte Dersim isminin Tunceli (Devletin Tunç eli üzerinizde 
mesajı) olarak değiştirilmesi, Dersim katliamında önemli bir rolü olan pilot Sabiha 
Gökçen isminin havaalanına verilmesi, yine Dersim katliamında önemli rolü olan 
İsmet İnönü’nün isminin Dersim’de çeşitli yerlere verilmesi şeklinde, diktatör rejim-
lerinin önemli bir göstergesi olan kişi isimlerinin varlık psikolojisi hissettirilmesi 
şeklinde baskı geçmişte olduğu gibi günümüzde halen devam etmektedir. Yapılacak 
3. Boğaz köprüsüne Yavuz Sultan Selim isminin verilmesi bu psikolojik baskılama 
yönteminin halen devam ettiğine dair çok açık bir örnektir.

5. SÜNNİLİK/SÜNNİ MÜSLÜMAN TOPLUM ELİYLE 
ÖTEKİLEŞTİRİLEN ALEVİ/ALEVİLİK

Alevilerin ötekileştirilmesi Kemalizm ve Sünniliğin zımnen birlikte hareket et-
mesiyle gerçekleştirilmiştir. Kemalizm elinde bulundurduğu devletin güçlü ens-
trümanlarını toplumsal mühendislik yönünde kullanmaktadır. Diğer taraftan toplum 
içinde Sünni propagandayla Alevilerin ötekileştirilmesini de kolaylaştırmaktadır.
Sünnilik/Sünniler, toplumda bir kimliğin ötekileştirilmesini sağlayacak hikâyeleri ve 
söylemleri yaygınlaştırarak Alevilerin ötekileştirilmesini meşrulaştır-maktadır.

Ötekileştirme hikâyeleri toplumdan topluma farklılık gösterse de aslında aynı 
mesajı verilmektedir. Verilen mesaj öteki kötüdür, ahlaksızdır ve öteki olmayı hak 
ediyor anlamı taşımaktadır. Aslında tarihsel sürece baktığımızda ötekileştirme her 
toplumda var ola gelmektedir. Örneğin Komünizme karşı da benzer hikâyeler üretil-
miştir. Bu meşrulaştırma uydurma örneği Rusya’da evli bir kadın yabancı bir erkeği 
içeri alırsa kapıya şapkayı takarak eve gelecek kocasına bu mesajı vermektedir 
şeklinde verilmiştir. Yani avdan veya işten dönen koca, kapıda şapkayı görünce evde 
yabancı bir erkeğin olduğu anlayan koca namus kaygısı taşımadan yabancı erkeğin 
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kendi evinden çıkmasını bekliyordu. Bu şekilde komünizm aslında ahlaki bir değer 
taşımadığı propagandası yapılıyordu. Bu ve buna benzer hikâyeler ötekileştirilmek 
istenen bütün kimliklere karşı farklı toplumlarda farklı hikâyeler ile yapılmaktadır.

Sünniler/Sünnilik tarafından da buna benzer asılsız hikâyeler üretilerek Kema-
lizm tarafından Aleviler/Aleviliğin ötekileştirilmesine meşrutiyet kazan-dırılmakta-
dır. Bunun en ilginç olanı, Adalet Bakanı Şevket Kazan tarafından ifade edilebilecek 
kadar ciddi bir şekilde toplumsal hafızaya işlenmiş ‘Mum söndü’ oyunudur.  Hikâ-
yeye göre dönemsel olarak Aleviler, toplanıp ışıkları söndürüp kimlik sorgulan-
maksızın cinsel ilişkiye girmeleridir. Bu ve benzer hikâyeler ile Aleviliğin toplumsal 
hafızada ahlaki bir değersizleştirme yapılarak ötekileştirilmiştir. Aynı zamanda Ale-
vilerin boy abdesti almadıkları ve dolayısıyla kestikleri hayvanın etinin ve yapılan
yemeklerin haram olduğu şeklinde tanımlamalar olmaktadır. (Sezgin, 2013)

Ötekileştirme kendisini hayatın her noktasında belli etmiştir. Rabia Gezer’in 
ifadesiyle “İlkokul çağındaki bir çocuk için "senin dudakların kuru değil oruç değil-
sin" incitici. Bir yerlerde birileri Alevi olduğu için öldürüldü lafı “korkutucu”. Sakın 
Aleviyim demeyin lafı “aşağılayıcı”. Ve şimdilerde hak etsen bile hiçbir noktaya g-
elememeye sebep oluşu “tiksindirici”. Ama yinede insan olun ve insanı sevin öğüdü 
hem hümanist ama bir o kadarda çekimser. Bunların hepsinde öteki olmak kötüydü.” 
ötekiydi Aleviler. (Gezer, 2013)

Aleviler için Türkiye’den uzak olunca çok fazla şey değişmiyordu.  Alman-
ya’da yaşayan Mesut Keskin için de durum pek farklı olmamıştır. Keskin, kendi 
içinde olduğu durumu özetlerken; “Genelde herkes kendi cemaatinde olduğu için 
buradaki (Almanya) durum farklı. İlk etapta yabancı (Türkiyeli) olarak ötekileştiril-
diğimi hatırlıyorum; ilkokulda bazıları beni dışlıyordu, çoğunluk değil. Burada Sün-
ni Türklerin bulunduğu bir mahallede yaşadığımda da aslında bir azınlık tarafından 
ötekileştirildiğimi veya dışlandığımı hatırlıyorum, o da dahası arkadaşlar arası olan 
kavgalarda. Belki çoğunun ön yargısı ve antipatisi vardı, ama çok azı bunu dile geti-
riyordu. Alevilerin Kemal'e sığınması, kendi deyimiyle "dincilerin şerrindendir". 
Kemalist devlet Alevileri Osmanlı gibi ezmemiş sadece nefes aldırmıştır. Okullarda 
Aleviliğe dair herhangi bir eğitim, ders görmemiş, bulundukları metropollerde, ken-
di bayramlarında lokmalarını, aşure çorbalarını gizlice dağıttıklarını dile getirir-
ler.”(Keskin, 2013)

Alevilerin ötekileştirilmeleri ve kimliklerinden utanç duymalarını sağlamak 
gibi yaklaşımlar hayatın her anında kendini göstermiştir. Eşref Suroğlu bu konuyu 
şu sözlerle ifade etmektedir; “ Çalıştığım kamu kurumunda arkadaşlarım beni biriyle 
tanıştırırken ‘Eşref Alevidir ama iyidir’ şeklinde hakaret dolu ifadelerin rahatsızlığı 
beni hayatın her anında takip ediyor.” (Suroğlu, 2013)
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Bütün bu yaşanmışlıklarla birlikte Alevilerin ötekileştirilmesi ve kimliksizleş-
tirilmeleri politik yaklaşımlarla da deven etmiştir. Sünni Kürtler ile Kürt Alevilerin 
birbiriyle olan iletişimlerini koparmak adına Kürt Alevilerin 1925 yılında Şeyh Said 
isyanına destek vermedikleri şeklinde gerçeği yansıtmayan tarihi hikâyelerde uydu-
rulmuştur. Evet, 1925 yılındaki Şeyh Sait isyanına destek vermeyen Kürt Aleviler de
olmuştur. Ancak aynı zamanda bu isyana destek vermeyen Kürtler de olmuştur. 
Şeyh Said’in oğlunun yaptığı açıklamaya bakıldığında Seyit Rıza’nın gönderdiği 
askeri yardım hükümet güçlerince engellendiği ve bu vesileyle yardım ulaşamadığı 
rahatlıkla ifade edilebilir. Ayrıca 1938 yılında Suriye’de bulunan Şeyh Said’in kar-
deşi Molla Abdurrahim de yardıma gelirken, yolda ancak Diyarbakır’da bir tarlanın 
içinde arkadaşları ile birlikte yakılması karşılıklı yardım niyetinin olduğunun ancak 
koşulların bunun gerçekleşmesine mani olduğunu görülmektedir.

Kemalizm toplum tarafından kabul edilir sözlü ve yazılı propaganda araçlarını 
kullanarak Alevilerin ötekileştirmesini sağlamış ve Sünnilerde yaratılan bu tarihsel 
yanlış öğretileri içselleştirerek Alevilerin ötekileştirilmesinde belirleyici rol oyna-
mıştır.

6. STOCKHOLM SENDROMU GERÇEĞİ

Türkiye’de söz konusu Alevilik tartışması olunca ilk akla gelen Alevilerin yıl-
lardır CHP’yi destekledikleri ve dolayısıyla bunun bir Stockholm Sendromu olduğu 
şeklinde açıklamalarıdır. Yani ifade edilmek istenen; Dersim katliamının CHP’nin 
eliyle yapıldığı ve dolayısıyla Alevilerin neden CHP’yi desteklediklerine dair çeliş-
kinin açıklanmasıdır. Oysa Dersim katliamında CHP’nin rolü olduğu kadar Celal 
Bayar ve dolayısıyla Adalet Partisi’nin de rolü vardır. Devlet yani Kemalizm bütün 
siyasi fikirleriyle ve kadrolarıyla bu sürecin içinde aktif rol oynamıştır. 

Kaldı ki burada gerçekten bir Stockholm Sendromu söz konusu değildir. Stock-
holm Sendromu’nda; soyguncular ve rehineler arasında yaşanan olay ve sonrasında 
rehinelerin soyguncuların haklılığına olan inancıyla gönüllü bir desteğe ve birlikte-
liğe dönüşmüştür. Oysa Alevilerde gerçekleşen şey tamamen farklıdır. Kemalizm 
yüzyıllardır Alevileri kılıçtan geçirmekten çekinmeyen Sünniliği, Aleviliğe karşı 
sürekli bir tehdit aracı olarak kullanmıştır. Sürekli Şeriat gelecek propagandası Ale-
vileri zorunlu olarak laiklik vadeden Cumhuriyet ve onun temsilcisi olan CHP’nin 
yanında yer almaya sevk etmiştir. Burada Alevilerin kötünün iyisine razı olmaları 
şeklinde bir seçime zorlanmaları söz konudur. Dolayısıyla burada gönüllü bir birlik-
telikten ziyade zorunlu bir birliktelik vardır. Deyim yerindeyse “ölümü gösterip sıt-
maya razı etme” hadisesi Alevilerin içinde bulunduğu durumu izah etmek için ye-
rinde bir söz olacaktır. Alevilerin Stockholm Sendromu yaşadığına dair ortaya atılan 
görüşleri bu ilişki çerçevesinde değerlendirmek gerekmektedir.
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SONUÇ

P. Huntington, ‘Medeniyetler Çatışması’ adlı çalışmasında ifade ettiği üzere 
isimlendireceğimiz Türkiye’nin yeniden yaratılması bir diğer ifadeyle Türkiye’nin 
kimliksizleştirme projesinden Kürtler’le birlikte en çok etkilenenler Aleviler olmuş-
tur. Alevilerin önemli bir kısmının Kürt olduğunu düşündüğümüz zaman bu etkilen-
menin ölçüsünün daha da arttığı gerçeğinin de göz ardı edilmemesi gerekmektedir.
Kemalizm’in bu kimliksizleştirme süreci öncelikle Alevilerin kendi kimliklerinden
soğutulması hatta nefret ettirilmesi halinde olmuştur. Bu sebeple Alevilerin, Dersim 
operasyonuna tabi tutulmalarıyla vahşi olduklarına dair toplumun inandırılması he-
deflenmiş ve bununla birlikte Sünnilerin Aleviler için tehlike olacağı şeklinde Şeriat 
propagandasıyla Kemalizm’in ön mevzilerinde bekleyen koruyucu olmaları sağlan-
mıştır. Bu sebeple Kemalizm kendilerine gelebilecek saldırılara karşı öncelikle Ale-
vileri kullanmaktadır. Kemalizm, sürekli olarak Sünni iktidarın korkusunu (Şeriat 
gelecek şeklinde) pompalayarak, Alevilerin Sünni iktidara karşı daha az kötü olan 
Kemalizm’e sığınmalarına yol açmaktadır.

Kemalizm ve Sünniliğin bu zımni uzlaşmasında Sünniler/Sünnilik ise Alevili-
ği, ahlaki yönden olumsuz yaparak toplum içerisinde Aleviliğin itibarsızlaştırılması 
yapılarak Aleviler ötekileştirilmektedir. Bütün bu sonuç sürecinde Cumhuriyet tarihi 
boyunca Aleviler ciddi bir şekilde ötekileştirilmiştir. Bu ötekileştirme zaman içeri-
sinde ciddi boyutlara vararak kimliğin gizlenmesi ve bir süre sonra kimliğin unutul-
ması veya kimliğin bir sonraki nesile aktarılmaması gibi bir sorun ortaya çıkmak-
tadır. Ancak 1990’lı yıllardan itibaren Aleviler/Aleviliğin kendi kimliklerinin açıkça 
ifade etme süreci yeniden canlandığı görülmektedir. Alevilerin kimliklerini açık bir 
şekilde yaşamaları ve kendisi öznel kimliklerine dair yasal haklarının yeniden talep
etmelerini etkileyen birçok faktör bulunmaktadır. Bunlardan önemli olanları, Türki-
ye’nin Avrupa Birliği sürecinde yaşadığı demokratikleşme ile birlikte 90’lı yılların 
sosyo-politik yönlerinin aleviler üzerine ve daha da genelde Türkiye toplumunda 
kentleşme göç ile birlikte yaşanan değişim ve yurtdışında ciddi bir Alevi diasporası-
nın oluşmasıdır

Sonuç olarak Alevilerin Sünnileştirilmesi, ötekileştirilmesi ve bunun sonucu 
olarak kimliksizleştirilme politikası, tarihsel olarak Osmanlıda 1. Murat’tan itibaren 
Cumhuriyet ile birlikte Kemalizm eliyle ara vermeksizin devam etmektedir. Bu sü-
reç içerisinde özellikle Cumhuriyet döneminde Kemalizm ve Sünniliğin zımni İşbir-
liğiyle ötekileştirme politikaları ile zirveye ulaşmıştır.

Bugün Alevilerin yaşanan birçok muhalif toplumsal olaylarda kendine yer 
bulmasının nedenlerini anlamak adına sosyolojik ve politik çalışmalar yapılmalıdır. 
Gezi eylemleri olarak adlandırılan toplumsal olayda Alevilerin yoğunluklu olarak 
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katılmaları ve hayatını kaybedenlerin çoğunun Alevi olması, Alevilerin sorunlarının 
toplumsal bir patlama noktasına geldiğini göstermektedir. Devletin halen Alevilere 
karşı değişmez tutumunu sergilemesi de toplumsal barış sürecini zora sokmaktadır. 
Yapılacak 3.köprünün Yavuz Sultan Selim olarak adlandırılması da devletin Osman-
lı’dan kalma hafızasını koruduğunu göstermektedir.

Cemevi’nin halen ibadethane olarak kabul edilmemesinin vermiş olduğu psiko-
lojik travma devam ederken devletin Cami ve Cemevi’ni aynı kampüste yapmasına 
dair girişimleri de Alevilere dair asimilasyon politikasının sona ermediğini göster-
mektedir. Bir Alevi vatandaşın ifadesiyle “Bütün Aleviler karşı çıkmıyor bu proje-
ye... Ancak ben karşı çıkanlardanım. Cemevi’ni camiye yapıştıran bu projeyle Ale-
vilere verilmek istenen mesajın farkındayım. Bu projeye imza atanlar demek isti-
yorlar ki: Meşru ibadethane camidir. Cemevi de meşru bir ibadethane statüsünü an-
cak bir camiye eklemlenerek kazanabilir. Ben işte bu mesaja karşıyım. Bunu kabul 
etmiyorum.” (Hakan, 2013) Devletin Alevilere dair yapacağı bir şeyi varsa onu da 
ben yaparım mantığı ile yoluna devam ettiğini göstermektedir.

Günümüzde Kemalizm el değiştirmiş, isim değiştirmiş ancak Alevilere yönelik 
algı tutum davranış ve uygulamalar değişmemektedir. Yakın gelecekte Alevilik so-
rununun çözümü ufukta gözükmemektedir. Yüzyılların sorununun bir çırpıda çözül-
mesini ummak elbette hayalperestliktir. Ancak Alevilerin ötekileştirilmesi, yalnız-
laştırılması, yok sayılması ve daha ilerisi şiddetle yok edilme gibi yöntemlerin tümü-
ne maruz kalmalarına rağmen yüzyıllardır hoşgörü, barış, kardeşlik özlemini canlı 
tutuyor olmaları, ortak bir gelecek kurmanın halen mümkün olduğunun önemli bir 
göstergesidir. Maalouf’un ifadesiyle; farklı kimlikler tanınmayıp, söz konusu kim-
likleri ötekileştirerek ölümcül hale getirildiği zaman, kendi öteki gören kimlikler 
birer çatışma aracı haline dönüşmektedir. Fakat farklı kimliklerin birer zenginlik 
olarak kabul görmeleriyle birlikte sağlıklı bir yaşam alanı yaratılabilirse o zaman  
farklıkların ortak bir gelecek kurması adına anlamlı hale gelebilir.
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BİNGÖL’DE İLİM MECLİSİ KURULDU

AKIL GÖNÜLLE BULUŞTU:

GEÇMİŞTEN GÜNÜMÜZE ALEVİLİK

I. ULUSLARARASI SEMPOZYUMU1

Yrd. Doç. Dr. Mehmet YAZICI∗

GİRİŞ

03-05 Ekim 2013 tarihleri arasında Bingöl Üniversitesi’nde, Bingöl Üniver-
sitesi ile Bingöl Alevi topluluğu kanaat önderleri işbirliğiyle; Geçmişten Günümüze
Alevilik 1. Uluslararası Sempozyumu düzenlendi. Sempozyum büyük bir ilgi ve
katılımla gerçekleştirildi. Bu metin, ilgili sempozyum hakkında bir değerlendirme
sunmaktadır.

Bilindiği üzere sempozyum, alanında uzmanı olan kişilerin bir araya gelip
belirli bir konuyu farklı yönleriyle konuşup tartıştıkları, bilimsel etkinliklerden
biridir. Bilimsel bir etkinlik olarak sempozyumun tarihi, Hansu’ya göre2, eski Yunan
filozoflarının tartışmalı toplantılarına ve İslam geleneğinde Abbasiler döneminde
yaygınlaşan münazara meclislerine kadar götürülebilir. “Günümüzde ise sempoz-
yum akademik tartışma ve sunumların vazgeçilmez formlarından biri haline gelmiş-
tir. Akademisyenlerin bilimsel faaliyetlerini görücüye çıkardıkları, bilgilerini ve
projelerini tartışmaya açtıkları birer ilim panayırı niteliğinde olan bu tür etkinlikler,
en gencinden en kıdemlisine kadar çeşitli seviyelerdeki çok sayıda ilim adamını bir
araya getirir. Bunlar, akademik camia dışında kalan, okuma ve araştırmaya vakit
ayıramayan ‘zaman fakiri’ modern insan için de, ilim dünyasında olup bitenleri izle-
me açısından bir fırsattır.”3

1 Bu sonuç değerlendirme yazısı, Bingöl Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, Cilt:1, Sayı: 2,  Yıl:
2013/2’de yayımlanmıştır.

 Bingöl Üniversitesi Fen Edebiyat Fakültesi Öğretim Üyesi.
2 Hüseyin Hansu, “İstanbul’da Bir Düşünce Şöleni: Uluslararası Dini ve Felsefi Metinler Sempozyumu”,

İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 2011, Sayı, 25, s. 205
3 Hansu, a.g.m., s. 205.
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Alevilikle İlgili Bir Sempozyumun Gerekliliği

Türkiye’nin toplumsal yapısını şekillendiren ana damarlardan birini oluşturan
Alevilik, sosyolojik anlamda önemli bir karşılığı olduğundan, günümüzde hem
bilimsel çalışmalarda hem de siyasi söylemlerde geniş bir yer bulmaktadır.

Aleviliğe duyulan ilgi zaman zaman azalsa da, bu inanç sistemi ve mensupları;
birçok düşüncenin, inancın ortaya çıkıp kaybolduğu Anadolu’da, bazen gündemi
belirleyen bazen de kendisinin dışındaki gelişmeleri etkileyen bir faktör olarak
asırlardır varlığını sürdürmektedir.

Günümüze ulaşan fermanlardan, Osmanlı dönemi yöneticilerinin, Aleviliği
“gerçek dinden sapma” olarak değerlendirdiği, önceleri Alevilere karşı şiddet ve
ithamcı bir tavır içinde oldukları, daha sonraları ise Aleviliği ve Alevileri “görmez-
likten geldikleri”4, yok saydıkları anlaşılmaktadır. “Osmanlı idaresi Aleviliği bir
inanç grubu, hele bir “millet” olarak görmemiştir.”5 Aleviliği yasaklı bir konu, hatta
bir tabuya dönüştüren bu yaklaşımdan dolayı, konuyla ilgili ilk eserler, yabancı
dilde, daha çok yabancı ülkelerde basılmıştır.6

Yabancı araştırmacıların konuya ilgisi 1800’lü yılların ortalarından sonra
Taylor (1868) ile başlar. Daha sonra Birge (1937), Molyneux-Seel (1914) ve Has-
luck (1973(1929)) ile devam eder. Yerli araştırmacılar ise, konuya ancak 1900’lerde
ilgi göstermeye başlamışlar. İlk kez Aleviliği ve Alevileri ele alan Baha Said Bey’in
1914-1915 yıllarındaki çalışmalarını Fuat Köprülü, Hamit Sadi (Selen), Besim
Atalay, Yusuf Ziya Yörükan, Hamit Vehbi, Baha Toros, Hasan Raşit Tankut, Abdul-
baki Gölpınarlı’nın araştırmaları takip eder. Cumhuriyet’ten önce Baha Said’in,
Cumhuriyet’in ilk yıllarında ise Fuat Köprülü’nün bu konudaki çalışmaları dikkat
çekicidir.7

Osmanlı İmparatorluğu’nun son yıllarında Aleviliğe duyulmaya başlayan ilgi,
Cumhuriyet’in ilk yıllarında da devam etmiştir. Fakat bu ilgi, Alevilik konusunda
Türkçe bir literatürün oluşmasını sağlayacak düzeye ancak 1990’lardan sonra ulaşı-
labilmiştir.8 Çünkü, bir taraftan “Resmi ideoloji açısından, Türkiye nüfusunun etnik

4 İlber Ortaylı, “Alevilik, Nusayrilik ve Bab-ı Ali”, Tarih ve Kültürel Boyutlarıyla Türkiye’de Aleviler
Bektaşiler ve Nuseyriler, (İslami İlimler Araştırma Vakfı, Tarih ve Kültürel Boyutlarıyla Türkiye’de
Aleviler Bektaşiler ve Nuseyriler, (Tarih-İnanç-Sosyal Yapı-Kurumlar), konulu milletlerarası tartışmalı
ilmi toplantı tebliğleri, (21-23 Kasım 1997-İstanbul), Ensar Neşriyat, İstanbul 1999, s. 35.

5 Ortaylı, a.g.t., s. 42.
6 D. A. Josef, Anadolu Aleviliği, çev. Fahrettin Yiğit, Ant Yay., İstanbul, 1991.
7 Orhan Türkdoğan, Alevi-Bektaşi Kimliği, Timaş Yay., İstanbul, 1995, s. 29.
8 Mehmet Yazıcı, Alevilik/ Alevi Deyişlerinin ve Gülbanglarının Sosyolojik Analizi, Çıra Yayınları, İstan-

bul 2011, s. 111.
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ve dinsel ayrışlığı, uzun süredir kaçınılan ve hatta kamuoyu önünde inkar edilen bir
konu olması”9; diğer taraftan, bu süreçte Aleviliğin sol hareketlerle özdeşleştiril-
mesi; bir inanç sistemi olarak Alevilik konusuna ilgi duyulmasına ve bir literatür
oluşturacak düzeyde çalışmaların yapılmasına engel teşkil etmiştir. Öyle ki, 1960’lı,
1970’li yıllarda Aleviliğe ismi konmamış bir yasak uygulanmıştır.10

1980’lerde hem dünyada hem de Türkiye’de yaşanan değişimler sonrasında
Alevilik yeniden ilgi çekmeye başlamış ve bunun sonucu olarak 1985 ile 2005 yıları
arasında yabancı dillerden yapılan tercümelerle de zenginleştirilen, farklı disiplin-
lerden (Sosyolog, Antropolog, Teolog gibi), farklı milletlerden, farklı inançlardan ve
içeriden olan (Alevi) birçok araştırmacının katkısıyla Türkçe literatür oluşmuştur.
Bu literatürün oluşmasına katkıda bulunan araştırmacılardan bazıları şunlardır: M.
Eröz, İ. Melikoff, M. Choudier, Dierl, B. Noyan, E. R. Fığlalı, Y.N. Öztürk, A.Y.
Ocak, Y. Soyyer, Ö. Uluçay, O. Türkdoğan, R. Zelyut, A. Xemgin, F. Bulut, N. Bir-
doğan, R. Çamuroğlu, C. Şener, E. Korkmaz, H. Kaya, A. Özkırımlı, B. Öz, H. Bal,
M. Yaman, A. Yaman, D. Gümüçoğlu, S. D. Tur, İ. Kaygusuz ve A. Taşğın.

Birkaç olumlu örneğe ve oluşan iyimser havaya rağmen, son yirmi sekiz yılda
(1985, 2013) oluşan Alevi literatürünün en önemli sorunu, birbirinden çok farklı tes-
pitlerin yapılması, hatta birbiriyle çelişen görüş, sonuç ve önerilerin sunulmasıdır.11

Bu da, araştırmaların “güvenirliliği” konusunda soru işaretleri oluşturmakta ve “Son
zamanlarda bu konu hakkında ortaya çıkan Türkçe literatürün, ideolojik önyargılar-
dan, gündelik çıkarlardan ve özel anlayışlardan etkilenmekte”12 olduğu yönündeki
değerlendirmelere neden olmaktadır.

Alevilikle ilgili literatürün oluşum sürecinin yabancı araştırmacıların konuya
ilgi göstermeleriyle başladığı, yerli araştırmacıların konuya ilgisinin ise bilimsel
merak ve anlama isteğinin sonucu değil, yabancıların çalışmalarında vardıkları
sonuçlara tepki olarak ortaya çıktığı anlaşılmaktadır. Geç sayılabilecek bir dönemde
araştırma konusu yapılmış olan Aleviliğe gösterilen ilginin, belli dönemlerde yüksel-
diği belli dönemlerde de düştüğü görülmektedir. Günümüzde, konuyla ilgili litera-
türe katkıda bulunun araştırmacılar üçüncü kuşağı temsil etmektedirler. Bu süreçte
ortaya konan bilimsel niteliği zayıf çalışmaların, konunun anlaşılmasına katkıda
bulunmak yerine, “kafa karışıklığına” neden oldukları tespitinden hareketle, “Geç-
mişten Günümüze Alevilik 1. Uluslararası Sempozyumu” yapma kararı verilmiştir.

9 K. Vorhoff, “Türkiye’de Alevilik ve Bektaşilikle İlgili Akademik ve Gazetecilik Nitelikli Yayınlar”,
Alevi Kimliği, Tarih Vakfı Yurt Yay., İstanbul, 2003, s. 32.

10 Adil A. Atalay, Alevi Duaları Gülbangları, Can Yay., İstanbul 2003, s. 9
11 Yazıcı, a.g.e., s. 114.
12 Vorhoff, a.g. m., s. 54.
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Sempozyumun Amacı

Aleviliği, geçmişten günümüze tüm yönleriyle ve bir bütün olarak ele alan bu
sempozyum, Türkiye ve dünyanın farklı ülkelerindeki birçok akademisyeni ve araş-
tırmacıyı bir araya getirmeyi amaçlamıştır.

Önyargıdan ve siyasi kaygıdan uzak bir şekilde Alevilik konusunun etraflıca
ele alınmasına duyulan ihtiyaç, böyle bir sempozyum düzenlemeyi kaçınılmaz
kılmıştır. Sempozyum, tartışılmaktan çekinilen birçok konunun akademik bir bakış
açısıyla ele alınmasını sağlamıştır.

Sempozyumun amacı; uzun bir süreden beridir Türkiye kamuoyunda gündemi
oluşturan ve kamuoyunun da en fazla konuştuğu konular arasında yer alan Alevilik
hakkında akademik bilgi üretmek, üretilmiş olan bilgileri pekiştirmek, güçlen-
dirmek, paylaşmak ve anlaşılmasına katkıda bulunmaktır.

Sempozyumun Konu Başlıkları

1. Tarihsel Süreç: İslam tarihi ve sonraki süreçte Şiilik-Sünnilik Meselesinin
Tarihsel Kökenleri, Anadolu’da Alevilik ve Safevi İlişkisi, Osmanlı Devri’nde
Alevilik-Bektaşilik, Cumhuriyet Devri’nde Alevilik-Bektaşilik, Alevi Çalıştayları,
Diyanet, Cemevleri ve Din Dersleri;

2. İnanç ve Kurumlar: Alevilik’te Dört Kapı, Kırk Makam vb. Temel İlkeler,
Alevilik’te Temel İbadet ve Ayinler, Ayin-i Cem, Muharrem, Hızır, Sultan Nevruz,
Alevilik’te Düşkünlük, Musahiplik, Alevilik’te Dedelik Kurumu ve Ocak Sistemi;

3. Edebiyat ve Müzik: Alevi-Bektaşi Uluları, Aleviliğin Yazılı Kaynakları;
Buyruk, Velayetname, Cönkler, Alevilikte Aşıklık/Ozanlık Geleneği, Alevi-Bektaşi
Semahları;

4. İnanç, ibadet, müzik, semah, deyiş, düşünce, büyük şahsiyetler ve mekanlar
vb. konular.

Yukarıda amacı ve konu başlıkları belirtilen Geçmişten Günümüze Alevilik 1.
Uluslararası Sempozyumu, Bingöl Üniversitesinde 03-05 Ekim 2013 tarihinde
yoğun bir katılım ve ilgiyle gerçekleştirildi. Sempozyum, Hazır Ali Beyazyıldırım
Dede’nin saz çalarak okuduğu Alevi deyiş ve duvazdah örnekleri ve ardından Bingöl
Üniversitesi Rektörü Prof. Dr. Gıyasettin BAYDAŞ ile Kalkınma Bakanı Dr. Cevdet
YILMAZ’ın açılış konuşmalarıyla başladı.
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Sempozyumun açılış konferansları, salona tele konferans yoluyla katılan CEM
Vakfı Başkanı Prof. Dr. İzzettin DOĞAN ve Almanya’da bulunan Alevi-Bektaşi
Kültür Enstitüsü Başkanı Gülizar CENGİZ tarafından verildi. Doğan; Alevilik-
Bektaşilik sorununun sadece inanç özgürlüğü ile ilgili bir konu olmadığına, aynı
zamanda güvenlik boyutu da olan bir konu olduğuna vurgu yaptı. Doğan, bu toplum
kesimi devlet tarafından kucaklanmazsa yani bu konuda gerekli adımlar atılmazsa
uluslararası aktörler tarafından bu konunun çok rahat bir şekilde kullanılabileceğini
belirtti.

Bu sempozyumu farklı kılan en önemli özelliği, üniversite ile konuyla ilgili
toplum kesimlerinin işbirliğiyle düzenlenmiş olması ve planlamadan son anına kadar
her aşamasında Bingöl’deki Alevi cemaati temsilcilerinin (dedeleri-seyyidleri,
işadamları, sivil toplum önderleri, vb.) yer almış olmasıdır. Bir diğer farklılığı ise,
oturumların Alevi-Baktaşi inanç önderlerinin katıldığı dedeler oturumuyla başlamış
olmasıdır.

Dedeler oturumu Alevi Dedesi Hazır Ali BEYAZYILDIRIM başkanlığında,
Dursun GÜMÜŞOĞLU (Bektaşi Babası-Araştırmacı-Yazar), Ali BÜYÜKŞAHİN
(Alevi Dedesi-Adıyaman), Selçuk SEVİM (Alevi Dedesi-Bingöl) katılımıyla ger-
çekleştirildi.

Böylece, çok kısa bir sürede yapılan açılış konuşmalarının dışında, sempoz-
yumun ilk bölümünde Alevi inanç önderleri ve sivil toplum liderleri Aleviliği,
Alevilerin sorunlarını, taleplerini ve çözüm önerilerini anlatılar. Böylece Sempoz-
yum katılımcıları Aleviliğin inanç esaslarını ve Alevilerin taleplerini birinci elden
öğrenme imkanını buldular.

Akademisyen, araştırmacı ve yazarların tebliğlerini sundukları ikinci bölümde
ise birinci ve üçüncü günlerde tek, ikinci gün iki farklı salonda yapılan 22 oturumda
102 bildiri sunuldu.

Bildiri sunanların 6’sı yurtdışından katılırken, diğerleri Türkiye’deki 43
üniversiteden akademisyen, Milli Eğitim Bakanlığı çalışanı, araştırmacı – yazar,
Alevi Dedesi ve çeşitli resmi kurumlarda çalışanlardan oluşmaktadır.
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Katılımcıların alanlarına göre sayısı ise aşağıdaki tabloda görüldüğü gibidir:

SIRA Fakülte - Bölüm SAYI
1 Alevi Dedesi (Seyyid) 1
2 Alevilik Uygulamaları ve Araştırma Merkezi 1
3 Antropoloji 2
4 Araştırmacı - Yazar ve Diğerleri 12
5 Atatürk Enstitüsü 1
6 Eğitim Fakültesi (Müzik Eğitim Anabilim Dalı) 6
7 İlahiyat Fakültesi 26
8 İletişim 2
9 Kamu Yönetimi 1
10 Konservatuar 2
11 MEB (Öğretmen) 4
12 Meslek Eğitim Fakültesi ( El Sanatları Bölümü) 1
13 Psikoloji ve Psikiyatri 4
14 Sosyal Bilimler Enstitüsü 2
15 Sosyoloji 12
16 Şehir ve Bölge Planlama 1
17 Tarih 8
19 Türk Dili ve Edebiyatı 8
20 Uluslararası İlişkiler 1
21 Yabancı Katılımcı 6
22 Yaşayan Diller Enstitüsü 1

Tablodan da anlaşıldığı üzere sempozyuma toplumun farklı kesimlerinden ve
farklı ihtisas alanlarına sahip uzmanlar katılmıştır. Konuya en çok ilahiyatçıların ilgi
gösterdiği, onları sosyolog, tarihçi ve edebiyatçıları takip ettiği görülmektedir.

Sempozyum süresince, Alevilikle ilgili literatürün oluşmasına katkıda bulun-
muş üçüncü kuşak akademisyenler, yazarlar ve Alevi dedeleri, Bektaşi babası,
konuya ilgi duyan genç akademisyenler ve katılımcılar bir araya geldi.

Türkiye’deki akademisyenlerin yanı sıra İtalya, Japonya, Almanya, İran, Irak
ve Cezayir’den Alevilik konusunda çalışmalar yapan akademisyenlerin de tebliğler
sunduğu sempozyumda; Çepniler, Tahtacılar, Nusayriler vb. farklı Alevi topluluklar
ve Alevilikle ilgisi olan her konu hakkında bildiriler sunuldu. Bu sayede Alevilik
konusunda “söyleyecek sözü olan hemen herkes” görüşlerini sunma imkânı buldu.
Bu nitelikteki sunumların, hem farklı alevi topluluklarının birbirlerini tanımalarına
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hem de alevi olmayanların Alevileri ve Aleviliği tanımalarına, Alevilerin beklentile-
rini ve çözüm önerilerini öğrenmelerine büyük katkısı oldu.

Sonuç bildirisinde de vurgulandığı gibi, özellikle yaşanan son dış politik geliş-
melerin de etkisiyle, Nusayrilik konusu birden çok tebliğle ele alındı ve oldukça ilgi
uyandırdı. Sempozyum süresince bu alt gruplar, onların etnik, dini özellikleri, sorun-
ları ve bu sorunlara yönelik çözüm önerileri ayrıntılı bir şekilde tartışıldı. Yine
burada ortaya konulan bilimsel verilerin sadece akademik açıdan değil, siyasilerin
toplumsal sorunlara yönelik çalışmalarına da büyük katkı sağlayacağı belirtildi.
Sempozyum, bu özelliğiyle de kendisinden sonra yapılacak benzeri çalışmalara
örnek olacak nitelikteydi.

Sempozyumda yapılan sunumlarda, araştırmacıların Alevi Bektaşi inançlarına
yönelik mesafeli, sorgulayıcı ve tanımlayıcı bir yaklaşım yerine, çok daha olumlu bir
bakışa yöneldikleri, Musahiplik vb. kurumların aslında İslam’a aykırı olmadıkları,
İslam’ın içinde olduklarını ifade ettikleri görüldü. Bu da farklı toplulukların inanç ve
geleneklerinin ayrıştırıcı değil birleştirici bir rol üstlendiğini göstermiş oldu.

Farklı uzmanlık alanlarına sahip katılımcılar din dersleri, cemevleri ve Ale-
vilerin Kur’an algısıyla ilgili dikkat çekici tebliğler sundular.

Alevi kurumlar arasından en çok musahiplik, düşkünlük ve ocak sistemi tartı-
şıldı. Bildiriler daha çok Hz. Ali, Bektaşilik, Aleviliğin senkretik yapısı, kurumları,
örf ve adetleri ile Alevilikte ibadetler, inançlar, semah, modernizmin etkisi; cemev-
leri, Alevilik çalıştayları, Alevi örgütlenmeleri ve talepleri, kültürel çoğulculuk ve
birlikte yaşama ile Alevi ve Kızılbaş kavramları etrafında odaklandı. Bununla
birlikte, Nusayriler’de amcalık geleneği, dini ritüellerde kullandıkları dil, Nusay-
riler’in ve inançlarının tarihi ile Çepnilerle ilgili olarak, Ortaçağ’da Çepniler ve
Alevilik, Çepnilerde takvim ve zaman algısı konuları; Said Nursi ve Fetullah
Gülen’in Aleviliğe bakışı konulu tebliğler sunuldu. Bunlarla birlikte, iletişim, psiko-
loji, tarih, eğitim, sanat, edebiyat, müzik ve inançla ilgili dikkat çeken bildirilere yer
verildi.

Sonuç olarak

Sempozyumda Alevilikte yemek kültürü, müzik, giyim kuşam gibi konuların
yanında, kamuoyunda tartışılan güncel konulardan Cami Cemevi Projesi, Zorunlu
DKAB dersleri gibi konular da tartışıldı. Sempozyum boyunca Alevi ve Sünni
kesimlerin İslam’ı, Kur’an’ı, Hz. Muhammed’i, Hz. Ali’yi ve Ehl-i Beyt’i ortak
paydaları olarak görmekle birlikte; algılama, yorum ve dini uygulamalarının farklı
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olduğu ve bu çerçevede Aleviler’in Cemevleri ile ilgili taleplerinin karşılanması
gerektiği sonuçlarına varıldı.

Ayrıca, Sakarya Üniversitesi Devlet Konservatuarı Müzik Araştırmaları Toplu-
luğu tarafından hem Sempozyum katılımcılarına hem de üniversitemiz öğrencilerine
Bektaşi Nefeslerinden örnekler içeren iki konser verildi. Konser, katılımcılar ve
öğrenciler tarafından büyük bir ilgiyle karşılandı.

Bingöl gibi imkanları sınırlı bir ilimizde bu nitelikte bir sempozyum düzenle-
menin konaklama, ulaşım ve iaşe başta olmak üzere çeşitli zorlukları vardır. Sem-
pozyum boyunca karşılaşılan tüm zorluklar üniversite, belediye, valilik, emniyet ve
Alevi iş adamları, inanç önderleri işbirliği ile aşıldı. Bu etkinliğin en büyük kazancı
ise konukların memnuniyetlerini bildirmeleri ve kimsenin gönlü kırılmadan tamam-
lanmış olmasıdır.

Son söz yerine
Söyleyecek sözü olana
Buyur, gel meydan dediler
Sözün en doğrusunu
İşte meydan, söyle dediler

Akıl gönülle buluştu
Söylediler, söyleştiler
“Talip” olan canlara
Buyur, gel al dediler

İlim meclisi kuruldu
Kimi söyledi, kimi dinledi
Gönülleri incitmeden
Buyur, gel katıl dediler.

Silinsin gönüllerde paslar
Yıkılsın ayıran duvarlar
Tanış olmaya hazır canlar
Buyur, gel tanış ol dediler


