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ÖNSÖZ

Aleviler ve Kürtler ile ilgili çalışmalarıma ilk kez 1994 yılının 
sonlarında başladım. Geçen zaman içerisinde bu konular ile ilgili de
ğişik makaleler yazdım. Bunlardan bazıları, Batı-Avrupa’da yayın
lanan dergilerde çıktı. Bu kitapta bunlar ve 1998-99 yıllarında yaz
dığım diğer makalelerin önemli bir bölümünü biraraya getirdim.

Makaİalerde ele alman konular özel olarak Alevi Kürtler’i ilgi
lendirmektedir. Buna rağmen, verilen bilgiler ve öne sürülen tezler 
birçok yerde bu topluluğun bağlı olduğu iki ana grubu; A leviler’i ve 
Kürtler’i de kapsamaktadır. Yazılar, ilk etapta, bu grupların yaşa
dıkları, zamanını bir türlü bitirmeyen sorunları kavramaya yönelik 
deneysel çabalar olarak görülmelidir. Aynı zamanda bu yazılarda, 
güncel ile geçmiş arasında zamana bağlı olmayan evrensel ilişkinin, 
ele alman topluluk açısından aldığı somut biçimi izlenilmeye çalışıl
mıştır. Böylesi bir çabanın tartışmalara neden olabileceğini belirt
meme sanırım gerek yok; bu çalışmayla amaçlanan şeylerden birisi
nin de bu olduğu gibi.

Elinizde olan biçimiyle bu kitap, 1999 yılının Mayıs başlarında 
bitti ve elimden çıktı. Benden kaynaklanmayan nedenlerden dolayı, 
kitabın okura ulaştırılması gecikti. Kitabın 1999 yılı içerisinde ya
yınlanacağını beklediğim için, birçok yerde “bu yüzyılda” veya 
“geçen yüzyılda"  gibi terimler kullandım. Bunlardan ilkinin artık 
geçen yüzyıl; yani 20. yüzyıl ve İkincisinin de 19. yüzyıl olduğunu 
okura hatırlatmam gerekiyor. Ayrıca geçen son bir yıl içerisinde ko
nu ile ilgili çıkan çalışmaları da, sayıları fazla olmasa dahi, bu kitap
ta işleyemememin bu gecikmeden ötürü kaçınılmaz bir eksiklik ol
duğunu maalesef belirtmem gerekiyor.



Son olarak; bu kitabın oluşmasında, kaynakların bulunmasından 
yazıların düzeltilmesine; Kırmancki (Zazaca) çevirilerden benim bu 
arada kısmen Kırmancki’yi de öğrenmeme; ayrıca başka birçok 
alanda yardımcı olan dostlanma ve her şeyden önce, geçen zaman 
içerisinde bana hafızalarını açan Dersimli yaşlılara teşekkürlerimi 
bildiriyorum. Onların yardımı ve katılımları olmaksızın, elinizde bu
lunan ürünün sıkıcı ve dar bir kaynak derlemesi ötesine gitme şansı
nın olmayacağını bilmekteyim.

17 Nisan 2000, Amsterdam

Erdal Gezik



I. BÖLÜM
ALEVİ-KÜRT ARAŞTIRMALARINA GENEL B İR  BAKIŞ

GÎRÎŞ

Geçen yüzelli yıllık dönem süresinde Osmanlı İmparatorluğu ve ta
kipçisi Cumhuriyet sınırlan içerisinde yaşayan Alevi Kürtler ve özel
likle bunlar arasında 1930’lu yıllara kadar kendi yapısını korumasını 
bilen Dersimliler üzerine yapılan çalışmalar', politik merkezler veya 
akımlarla ilişkili üç ana grubun ürünü olarak ortaya çıktılar.

Bunlardan ilkini, 1850’lerden 1920’ye kadar İmparatorluk içerisin
de faaliyetlerde bulunmuş Batılı misyonerler, resmi görevliler ve araş- 
tırmacı-gezginciler oluşturmaktadır2. Islami bir topluluk olarak tanıdık- 
lan İmparatorluk’ta Alevi gruplan ile karşılaşmalan, bu kişilerde şaş
kınlığa yol açmış, bu da doğrudan gözlemlerini aktardıklan yazılarına 
yansımıştır. Aleviler’in, Sünni inançla bağdaşmayan yaşanılan ve bu 
inancın sahipleriyle nefret derecesine varan mesafeleri, Batılı gözlem
ciler tarafından sürekli vurgulanmıştır. Batılılar, bu farklılığı uzun süre 
grubun ırksal ve dini kökeniyle açıklamaya çalışmışlardır. Alevi inanç
larında tespit edilen kimi Hıristiyani motifler ve Alevi gruplann kendi
lerini Müslümanlar’dan çok Hıristiyanlar’a yakın hissetmeleri, onlan 
şu sonuca götürmüştür: Aleviler, Anadolu’nun yerli halklannın ve bü

1 Bu bölümde verilecek kaynakların hepsi bütünüyle Alevi Kürtler’e veya Dersim- 
liler’e ayrılmış çalışmalar değildir. Adı geçenlerin bir bölümünde bu grup hakkındaki 
bilgiler ya Aleviler ya da Kürtler bağlamında verilmiştir. Bunlar dışında birçok gezgin
cinin çalışmasında da onlar hakkında birkaç cümlelik bilgi bulunabilir.

2 Şu kişilerin çalışmaları özellikle anılması gerekenlerdir: Anglo-Sakson dünyasın
dan Taylor, Molyneux-Seel, Sykes, Riggs, Noel, Trowbridge, ve 1850’lerden sonra böl
gede bulunmuş Dunmore, Bamum, Herrick gibi Amerikalı Protestant misyonerler (Bu 
grubun yazılarının önemli bir bölümünü Bayrak’m 'Alevilik ve Kürtler’ adlı çalışmasın
da bulmak mümkündür.); Fransızlardan Grenard; Cuinet ve Gilbert; Almanlardan Dr. 
Blau, Luschan, Butyka, Banse ve Grothe; yanısıra Rus Avyarov ve Ermeni Atranik (Ha
len bir çevirisi olmayan A tranik’in ‘D ersim ’ adlı kitabı, maalesef burada kullanılmaya
caktır); bu çalışmalar, geçen yüzyıl ve bu yüzyılın başlarında bölgedeki gelişmeler ve 
toplumsal yapı hakkında bilgiler içeririler.



yük ihtimalle yakın bir zaman öncesine kadar Hıristiyan olan topluluk
ların kendilerini ‘Müslüman ' adı altında korumaya çalışan takipçileri- 
leriydiler’. Aleviler’e bir Hıristiyan tarihi yazma çabasının, Batılı güç
lerin Osmanlı içerisinde taban bulmaya yönelik girişimlerinden soyut- 
lanamayacağı açıktır. Bu yüzden, bu girişimlerin sonucu olarak ortaya 
çıkan yazılar kaynak olarak kullanıldığında, bu özelliklerinden kaynak
lanan tek yönlü vurgulamalar içerdikleri unutulmamalıdır4. Buna kar
şın, bu ürünlerin konumuz açısından ilginç izlenim ve bilgiler içerdiği 
de gözardı edilmemeledir. Bu kaynaklar, genelde Aleviler ve özellikle 
de kapalı Dersim’in taşıdığı dinsel ve toplumsal nitelikler hakkında ya
rarlanabilecek bulgular da içerirler.

İkinci grup, 1910’lardan sonra konuya kendi ulusal çıkarları çerçe
vesinde ilgi duyan Türk milliyetçiliğinin taraftarlarını içermektedir. 
Bunlar resmi raportörler, araştırmacılar ve ideologlardan oluşmaktadır5.

3 Örnekler için bk/..: Luschan (s. 232-2): "Yukarı Mezopotamya’da ve Tarsus’un Ma
raş taraflarında Kürtler ve Arapların arasında garip bir topluluk yaşıyor. Kendilerine ‘Kı
zılbaş ' diyorlar, fakat aralarında kızjl saçlı olanların orantısı komşularınkimlen daha da 
fazla değil...Batı Kürdistan'daki Yezidilerle ortaklık gösteriyorlar... Ben bunlardan 189 
kişinin ölçülerini aldım .. .Fizyolojik olarak bu Kızılbaşlar, komşuları Kürtler ve Araplar- 
dan farklılar: anıa Yezidi, Tahtacı, Bektaşi ve Nıısayrilerle ortaklık gösteriyorlar. Muhte
melen tüm bu inanç gruplarının taraftarları eski Anadolu topluluklarının devamıdırlar. 
Dinlerinin kapalılığı ve dışarıyla evliliğin yasaklanması sayesinde kendi eski fiziksel özel
liklerini kontmuşlar."; Grenard (520-1): “Özet olarak şunu söyleyebiliriz: Kızılbaşlar, 
tıpkı yakın oldukları Nüsayriler gibi, Hıristiyan inancını Ali kiiltii ve hikayeleriyle karış
tırmış özde bir Hıristiyan mezhebidir. Onlar, Hıristiyanlarla olan yakınlıklarının bilincin
deler ve Hırıstiyanlara karşı da genelde olumlu ve güvenilir bir tavır içindedirler. Bunu 
bizzat kendim yaşadım. Riggs (741-2): “İnsan bu garip ve çekici dini yakından tanıdık
ça, daha fazla sorıı sormaktan kendisini alıkoyamıyor: Bu dinin kaynağı nedir: ve bu ba
sit ve ihmalkâr insanların tarihleri nedir ki, komşularından daha fazla bilgiye sahipler? 
Cevap, kendisini fazla geciktirmiyor...Dersim’in genelinde birçok yıkılmış kilise ve nut- 
nastır görürsünüz ve Kürtler, Tiirklerin aksine, bu yerleri kutsal olarak görürler... Dersim 
Kürtleri, Islamı kabul ederken dinleri Hıristiyanlığı kısmen bıraktılar. Geliştirdikleri din. 
İslam adı altında önemli ölçüde Hıristiyanlığın ruhunu barındırırken, halen ona ait kimi 
ıımtifleri de koruyor.

4 Bu tür tespit ve çalışmalara bir ilk eleştiri için bkz. Hasluck: 125.
5 Örnekler için bkz. Baha Sait, Refik, Atalay, Tankut, Uluğ, Sevgen ve yirmili ve 

otuzlu yıllarda Dersim hakkında bölge müfettişliği tarafından hazırlanan raporlar (bu ra
porları Bulut ve Kalman’ın çalışmalarında bulmak mümkündür). Bu raporlardaki bilgi ve 
görüşlerin toplamı Jandarma Komutanlığı tarafından 1932 yılında çıkartılan Dersim' ki
tabında da bulunabilir.



Aleviler bu kişiler tarafından, Orta-Asya’dan günümüze Osmanlı kül
türü üzerindeki tüm Arap ve Iran etkisine rağmen, Türk ulusal karakte
rini koruyan en önemli toplumsal grup olarak görülmekteydi. Dolayı
sıyla Aleviler’e ait tüm özellikler, kökensel olarak Anadolu değil, Or- 
ta-Asya ve etnik olarak da Türk olgusuna bağlanmaktaydı. Bu yüzden, 
bu çalışmalarda Aleviler tarafından kullanılan Türkçe dışındaki diller 
gözardı edilmekte ve inanç düzeyinde her farklılık Türk Şamancılığıy- 
la ilişkilendirilmekteydi6. Bu anlayışla yapılan çalışmalar, Cumhuri- 
yet’le birlikte bir devlet ideolojisi haline dönüşen Türkçülüğe ve Kürt 
kimliğinin eliminasyonuna yönelik çalışmalara tarihsel bir zemin sun
muş olduğu için, konumuzla ilgili ancak büyük bir dikkatle kullanıldık
larında işlev kazanabilirler. Burada şunu da vurgulamak gerekiyor ki, 
bu akımın üyeleri yalnızca Türk kökenli araşürmacılarla sınırlı değil
dir. Bunlar arasına sonradan Batılı1 ve bölge kökenli8 yazarların da ka

6 Bu konuda ilk yol açıcı ve kapsamlı çalışma Köprülü tarafından yapılmıştır. O, 
1919 yılında çıkarttığı ‘Türk Edebiyatında ilk Mutasavvıflar’ adlı eserinde, Dr. Jacob ve 
Babinger gibi Aleviler konusunda Anadolu tezini savunanlara, Orta-Asya’ya başvura- 
rark cevap vermekteydi. Köprülü’nün düşünceleri, kısa zamanda birçok popüler ve po
litik amaçlı ürünlerde tekrarlanacaktı. Örnekler için bkz. Baha Sait (s. 22, 24): "Artık 
Aleviler; Türklüğünü, ulusunu, İslam kisvesi altında koruyan Aleviler, geh Celali, geh 
Cemili, geh Zındık oldular...Uygun b ir bölümde açıklanacağı gibi, bu zümrenin tören 
ve yaşam yolu Oğuz töresidir. Şaman Türk çadırının tıpkısıdır. Başka değildir. 1926 
yılında Diyarbakır valisi Cemal Bey’in raporundan (Bulut: 128): “Dersim seyyahatında  
Türkçe bilmeyene ve Kürt tipine rastlamadım. Sünniler Alevilere Kürt; A leviler Sünni- 
lere Türk derler. Kürtlerle komşu Dersim Alevilerinde Türk'ten başka b ir millet olduk
ları kanaati olmakla beraber memurlar da bu hataya düşmüşlerdir." Özellikle Dersim- 
lilerle ilgilenen arştırmacı-ideolog Tankut da (1932: 440) bu tür fikirleri raporlarında da
ha geniş bir altyapıya kavuşturmaya çalışmıştır: “Bütün bunlar Dersim A levileri’nin Şa
mam olduğuna inandıran deliller değil m idir? Şaman dininin milli Türk dini olduğunu 
yukarıda izah etm iştim ."

7 Bunlardan Melikoff (1994: 104), Türkiye’de saha çalışmaları sırasında karşılaştı
ğı Koçgiri yöresindeki Alevilerin ‘Kürt’ olarak adlandırılmalarını, Kürt’ kelimesinin 
zaman içerisinde tıpkı ‘K ızılbaşlık’ gibi aldığı 'asi d insiz’ anlamlarına kaymasıyla açık
lamaktaydı.Yazar’a göre, Koçgirililerin gelenekleri tartışma götürmez biçimde Orta-As
ya’ya kadar uzanan Türk töreleriyle aynıydı. Yine bu akımın etkisinde kalan bir başka 
kişi de, Kehl-Bedrogi'dir. Bedrogi (s. 92), Anadolu Alevilerini işleyen geniş çalışmasın
da Kürt Alevilere yalnızca birkaç cümleyle klişe yaklaşımları tekrarlayarak değinmiştir.

8 Mehmet Şerif Fırat, Burhan Kocadağ, Baki Öz, Hıdır Öztürk vd. bu gruba dahil 
olanlardır. Bu kesime 'Bir Katliam: Kollektif Hafıza. ■■ ’ adlı bölümde yeniden dönüle
ceğinden, burada ömeklendirilmeyeceklerdir.



tılması, sanınm, bu teorilerin arkasındaki ideolojik-etnik şekillenmenin 
tespitini kimi zaman zorlaştırmaktadır.

Son grubu, 1984 sonrası belirginleşen Kürt ulusalcılığının etkisinde 
çalışmalar yapan değişik düşün çevreleri oluşturuyor9. Ankara’nın Kürt 
politikasına karşı bir gerilla hareketi olarak başlayan Kürt tepkisi, ken
disine tüm Kürtler içerisinde taban buldukça, sahiplendiği Alevi Kürt
ler içinde politik-etnik bir tarih yazımına yönelmesi fazla gecikmedi. 
Bu yönelimin konumuzla ilgili çalışmalara iki etkisi oldu: ilki, bölge 
Aleviliğinin araştırılmasında Türk versiyonuna karşı bir Kürt versiyo
nu oluşturma çabasının sonucu olarak, bölge kökenli yazarların kendi 
tarihlerini yazmak için ilgilerini yeniden Mezopotamya-Iran-Anadolu 
halkasına çevirmeleri; İkincisi ise, yaydığı ulusalcılıkla birlikte, özel
likle Batı-Avrupa’da yaşayan Dersimliler içerisinde kendi kültürel kö
kenlerine yönelik ilginin yeni bir ivme kazanmasıydı10. Kısa bir geçmi
şi olan bu akımın yarattığı ürünlerin zayıflığı bir kenera, ulusalcı Türk 
tarihçiliği ve Türk milliyetçiliğine bir tepki olarak doğmasına rağmen, 
onun kimi özelliklerini barındırdığı da vurgulanması gereken bir husus
tur. Tıpkı Türk milliyetçiliğinin kendisine uygun olarak yarattığı Alevi 
tarihi gibi, Kürtler de herşeyi kendi topraklarında ve Kürt etnisinde ara
ma eğilimine girdiler". Türkler’le karşılaştırıldığında daha rahat kulla
nabilecekleri zengin ve uzun bir antik tarihe sahip bölgenin sakinleri ol
maları, Kürt tarihçilerinin bu fiir çabalara yönelmeleri kadar, yanılgıla

9 Bkz. Bender, Dilzgiin, Comerd, Bayrak, Çem, Xemgin, Fırat (G.) ve Ceviz.
10 Batı-Avrupa’da yayınlanan ve çoğu Dersimlilerin yazılarıyla doldurulan Zülfı- 

kar, Ware, Desmale Sure ve Vate gibi dergilerde bu ilgiyi farklı açılardan işleyen örnek
ler bulunabilir.

11 Bkz. Bender (s. 11-2): "Kürt halkı, dünyanın yaratılışından günümüze tüm  
inançların pek  çoğunu yaratmış ve tek tanrılı dinleri de sayarsak; bunların tümünü de 
yaşamış b ir halktır...Islam ı kabyl ettikten sonra Kürt halkı, dedesi Zerdüşti olan imam  
Ebu Hanife'den başlayarak o güne kadar b ir şekil dini görünümünde olan bu inancı, kö
keni Zerdüştlüğe inen Sofiliğin birselliğin tinsel zenginliği içinde yoğurmuş ve sekizinci 
yy.dan başlayarak kem li mezHep ve tarikatlarının temellerini atmıştır. ", Xemgin (s. 
248): “Alevi ismi ile anılan dini inanca mensup olan halk kesimi arasında b ir araştırma 
yapılırsa, Mazda irumcı ve Zerdüşt öğretisi kültürel değerlerinin hemen hemen hepsinin 
bilinçli veya bilinçsiz yaşatıldıgı görülür. ", Doğan : "...muhtemelen bu günkü haliyle 
Anadolu Ktzılhıışlığmm kaynagt, İran’da Dersimlilerin atalarının eski yurdu olan Dey- 
lem, Anadolu ’da da Dersim ’dir. " Bu görüşlerin eleştirisi için bkz. Çiya (1995); Aksoy 
(G.).



ra düşmelerini de kolaylaştırmaktadır.
Son 10 yılda hem Türkiye içerisinde, hem de Batı-Avrupa’da yay

gınlık kazanan Alevi araştırmaları, her üç çizginin de izlerini taşır. 
Bunlardan Türk versiyonlu Alevi tarihçiliğinin sayısal, tarihsel ve sahip 
olduğu olanaklar açısından en güçlü konumda olduğunu belirtmek ge
rekiyor. Buna karşı bir tepki olarak doğan Kürt tarihçiliği ise, kısa geç
mişinden ötürü, henüz Türk versiyonu ile boy ölçüşebilecek olanaklara 
ve ürünlere sahip değildir. Türkiye içerisinde bu tür araştırmalara ola
nak sunulmaması, Dersim ve civarında yaşanan yaygın savaşın yarattı
ğı nüfus ve kültür erozyonu ve bu grübun üyelerinin büyük bölümünün 
Batı-Avrupa’da çalışmalarını sürdürmek zorunda olmaları, onların alan 
çalışmaları yapmalarını engellemekte ve bu da ürünlerin nitel zayıflığı
na yol açmaktadır12. Aynca, Kürt toplumunu oluşturan değişik dilsel ve 
dinsel grupların üyelerinin kendilerini böylesi bir süreçte tanıma ve tar
tışmaya başlamış olmaları da, bu tür çalışmalarda öne sürülen iddiaları 
bulanıklaştırmaktadır.

Hangi grup adına yapılırsa yapılsın, bu çalışmaların hepsi belirtil
mesi gereken ortak yöntem ve yaklaşım hatalarını barındırmaktadırlar. 
Her şeyden önce, birkaç istisna çalışma dışında, bu ürünlerin büyük bö
lümü halen kökensel arayış yaklaşımından kurtulmuş değildir. Orta- 
Doğu’nun kollektif düşünsel-dinsel ürünü olan tasavvuf akımlarının 
uzantısında görülmesi gereken Alevilik, bu çalışmalarda yanlış bir şe
kilde etnik köken arama alanı olarak ele alınmıştır. Dinsel (teolojik) 
açıdan bakıldığında Alevi grupların sahiplendikleri kavramlar, 8 ve 13. 
yüzyıllar arası Irak ve Iran dünyasında çıkmış akımların ürettiği kav
ramların bir devamı olarak görülmelidir. Eğer bu düşüncelerin sahiple
rine bir etnik köken aranacaksa, bu, ancak İran ve Arap İkilisiyle sınır
lı kalabilir, Çünkü buna ne Kürtler’in, ne de bölge tarihine ancak 10. 
yüzyıldan sonra katılmaya başlamış Türkler’in düşünsel düzeyde ciddi

12 Böylesi bir deneme 1994 yılında Gülsün Fırat tarafından yapılm ıştır. O  araş
tırmalarını, 60 kişilik nüfusa sahip Nazim iye’nin bir köyünde konum landırılm ış 80 
kişilik bir askeri gücün kontrolüne takılm amaya çalışarak yapmaya çalışm ıştır. Ya
zar, çalışmasında (s. 33-37) hem bizzat bölgede hem  de bölge dışında bu gruba üye 
insanlara yönelik sosyoljik araştırmaların farklı sorunlarına da değinmektedir.



bir katkıları olmamıştır13. Onlar, ancak bu tür mistik düşüncelerin 13. 
yüzyıldan başlayarak kendi folklorik-etnik değerlerini de katarak kitle
selleşmesi ve daha geniş bir alana yayılmalarında bir rol oynamışlardır. 
Burada Türkler’in, Kürtler’e göre daha da etkin bir konumda olmaları, 
hem Türk nüfusunun yayılma alanının genişliğinden hem de bu akım
ların devletleri ile birlikte güç konumuna sahip olmalarından kaynakla
nıyordu.

Bu araştırmalarda dar bakış açısını yansıtan bir başka özellik de, 
karşılaştırmalarda yapılan sınırlılıkla ilgilidir. Türkiye dışında yaşayan 
Alevi veya formel İslam dışı gruplar bu çalışmalarda hemen hemen hiç 
işlenmemektedir. Günümüzde yaşayan ve halen varlığı bilinen Nusay- 
riler, Dürzüler, Ehl-i Haklar, Yezidiler ve Haksarlar gibi gruplar veya 
13. yüzyıl öncesi bölgede yaşamış Paulikanlar veya Xoremitler (Hurre- 
miyye) gibi değişik Mazdakçı-Manici gruplar ile bugünkü Aleviler ara
sındaki ortaklıklar ve tarihsel ilişkileri bu çalışmalarda sınırlı değinme
lerin ötesinde bulmak mümkün değildir. Yine, bu tür yetmezliklerin 
Türk yazarların ürünlerinde daha etkin olması, sahip olduklan ideolo- 
jik-milli konumlannın derinliğinde aranmalıdır.

Son eksiklik, daha çok genel metotla ilgilidir. Alevi araştırmalan 
Türkiye’de birbirini tekrarlayan eserler olarak çıkmaktadırlar1,1. Çok az 
çalışma bizzat yerinde tespit edilmiş ve sınanmaya açık gözlemlere da
yanmaktadır. Ürünlerin büyük bölümü, klişe tarih anlayışı ve kavram
larla genel bir Alevi tarihi vermenin ötesine gitmemektedir. Yapılan 
antropolijik özellikli çalışmalar ise, yine aynı milliyetçi etkiden dolayı 
etnik farklılığa ve çeşitliliğe kapalıdırlar15. Oysa Alevi gruplar arasında

13 Kürt ve Türk araştırmalarında sıkça tekrarlanan Kürt Ebu‘l Vefa ve Türk Hoca Ah- 
med Yesevi gibi adların Mansur, Cüneyt, Bistam, Gazali, Arabi, Suhrawerdi, Rumi, Tebrizi 
gibi düşünsel katkıları tartışma götürmez kişilerin yanında yerleri nedir? Anadolu ve İran ta
rikatçılığında etkin bir ad olan Vefa’nın yarattığı tarikaün kural dışı olgulara açık olduğu ve 
Ahmed Yesevi’nin de Orta-Asya’da Türkleri’nin İslamlaşmasında önemli bir yeri dışında ta
savvuf ijkjınlanna herhangi bir fikirsel katkıları olduğu bilinmemektedir.

14 Geniş bir eleştiri için bkz. Ocak (1996).
15 Türkiye’de, Aleviler hakkında yakın zaman önce Türkdoğan tarafından yapılan sos- 

yal-antropolojik araştırma buna örnek olarak verilebilir. Türkdoğan (s. 166), Akhisar’da ya
şadığı bir olayı şöyle aktarır: “Zamların Temsilcisi Hastın Efendi, Tunceli'de kendilerinin 
horlandığını ve bu yüzden Türklüklerini gizlediklerini acı bir dille açıkladı. Benim kendileri
ni ‘Tiirk Boyu' kabul ettiğimi belirtmem üzerine boynuma sarıldı, ağlamaklı oldu. ”



ki en önemli ayrılıklar, değişik grupların etnik ve bölgesel kökenden 
kaynaklanan geleneksel halk inançlarını genel tasavvuf inancına enteg
re etmelerindeki farklılıklardan kaynaklanmıştır. Bu yüzden bu tür 
araştırmalar, bu grupların detaylı inanç tablosunu, farklı ibadet biçim
lerini ve burada kulanılan motifler ile dilleri tanımadıkça ve aktarma
dıkça, varolanın tekrarıyla sınırlı kalmaktadır.

Bütün bu sorunlar, özellikle çalışmanın ana konusunu oluşturan 
Alevi Kürtler açısından fazlasıyla geçerlidir. Grubun son elli yılda etnik 
ve dinsel açıdan uğradığı değişiklikler, onu bu yüzyılın ilk çeyreğine 
kadar tanıdığımız yapısından bir hayli uzaklaştırmıştı^ İçine sürüklen
diği birçok, sorundan dolayı sürekli kendisini yeniden şekillendirmek 
zorunda kalması, grubun bugün ayakta kalan üyelerini değişik açıdan 
birbirleriyle zıtlaşan bir sorunlar yumağı haline getirmiştir. Öyleyse şu 
soruyu sormak yerinde olacaktır: kendisi ile bu kadar geç süreçte ilgi
lenmeye başlamış ve karmaşık sorunsal özellikler taşıyan Alevi Kürtler 
hakkında sağlıklı ve ciddi tespitler yapabilmek mümkün müdür?

Etnik Tanımlamanın Sorunları:
Kırmanc, Dersim, Zaza, Kürt, Dimili, K ırdaş...
Alevi Kürtler ya da onlann yakın zamana kadar merkezi olan Der

sim, iki açıdan ilginç bir konuma sahiptir. Birincisi, yukanda belirtildi
ği gibi Alevi topluluklan araştırma bağlamında; İkincisi ise, Kürt top- 
lumunun oluşumu ve taşıdığı farklılıklar açısından sahip olduğu konum 
itibanyla. İlk konu ile ilgili olarak buraya kadar işlenenlerin yanısıra şu 
soru sorulmalıdır: Gerçekten de, Dersim merkezli Alevi Kürtler, Alevi, 
Ghulat, Kızılbaş ve Heterodoks gibi adlar altında anılan topluluklar içe
risinde ayn bir grup olarak nitelendirilmeleri için yeterli farklılığa ve 
bütünlüğe sahipler mi? Eğer öyle ise, onlan hangi ad altında anmak ka
bullenebilir olacaktır?

İlk soruya cevap, bu kitapta yer alan değişik makaleler aracılığıyla 
verilmeye çalışılmaktadır. Alevi Kürtlerin kendilerini çevreleyen etnik, 
politik, dinsel grup ve merkezlerle ilişkileri, bu merkezlere karşı en 
azından yakın zamana kadar koruyabildikleri bütünsel yapılan ve bu
nun 20. yüzyılda geçirdiği değişimler işlenmeye çalışılmıştır. Burada 
karşımıza çıkan soru, bu bütünselliğin tarihi mi, yoksa halen geçerlili



ğini koruyabilen bir olgu mu olduğudur. Makalelerde, bu sorunla da 
kısmen ilgilenilmiş ve günümüzde sahip olduğu karmaşık yapının nasıl 
oluştuğuna dair tespitler yapılmaya çalışılmıştır.

ikinci soruya gelince; kitapta ayrı bir başlık altında işlenmeyeceğin
den, burada bu soru üzerinde durmam gerekmektedir. Çünkü bu soru
nun irdelenmesi, aynı zamanda Kürt toplumsal yapısının analizi ile de 
çakışmaktadır ve hızlı bir bakışla da olsa ilginç sonuçlara götürecektir.

Her şeyden önce, burada işlenen ve ağırlıklı olarak Dersim, Erzin
can, Bingöl, Sivas, Malatya, Maraş, Erzurum ve Muş bölgesinde yaşa
yan Kırmancki (Zazaki-Dımılki) ve Kurmanci (Kırdaşki) konuşan ve 
Alevi inancına mensup aşiretleri bir ad altında anmanın yanlış olmaya
cağını belirtmeliyim. Üç önemli tarihsel veri bu sonuca varmamızı ola
naklı kılıyor: birincisi, bu aşiretlerde belirgin olan Kırmanc etnizmi ve 
bunun bölgede hakim olan etnik farklılaşmaya 'Türk-Kürt' veya ‘Tırk- 
Kırmanc’ boyutuyla geçmiş olması; İkincisi, bu topluluğun temel yapı
sını oluşturan aşiretlerin hepsinin kendi atalarını Dersim’e bağlamaları 
ve bu bilinci yakın bir zamana kadar korumuş olmaları; ve sonuncusu, 
toplumsal yapımn ikinci temel taşı olan dinsel bütünlüğün Dersim’deki 
yerleşik Seyitler aracılığıyla sağlanması ve bunun tüm dış müdahalelere 
karşın (Alevi Türkler içerisinde önemli bir merkez olan Bektaşi örgüt
lenmesi de bu müdahale odaklarına dahildir) korunabilmiş olmasıdır.
'Ö te yandan, Dersim merkezli bu oluşumun kendi içinde bir bütün

lüğe sahip olup olmadığı da ayrı bir sorundur. Hem aşiretler düzeyin
deki parçalanmışlık, hem de dil düzeyinde birbirini anlamayacak kadar 
farklı iki dil kullanılıyor olması16, bu bütünlüğü ne kadar etkilemiştir?

16 Kürtçe'nin tanımlaması konusunda değişik yaklaşımlar ve halen süren tartışmalar 
vardır. Burada ve diğer bütün yazılarda dil konusunda ‘lehçe-dil’ tartışmasına girilmeden, 
Mehrdad Izady’nin şu saptamaları benimsenmiştir: “Eğer Kürt dil grubunu Romen dille
riyle karşılaştıracak olsaydık, Kurmanci | Kurmanci ve Sorani kapsayan grup adı olarak 
veriliyor-y.n.l) ve Pahlawani [Zazaca ve Goranice’yi kapsayan gruba Izady’nin verdiği 
adlandırma-y.n.] arası ilişki, Fransızca ile İtalyanca arası ilişkiye benzerdi. Tıpkı bu Ro
men dillerinin Latince’nin değişik evrim göstermiş modem  dallan olduğu gibi, Kürt dille
ri de şimdilerde kaybolmuş b ir arkaik dilin, buna belki ’M edçe’ veya ‘Proto-Kürtçe’ diye
biliriz, devamlarıdırlar. Günümüzde Kurmanci ve Pahlawani, tıpkı Fransızca ve İtalyan
ca gibi, bir dilin lehçeleri değil, rahatlıkla iki dil olarak görülebilirler. Birbirleri arasın
daki farkın büyüklüğü, onları bir dilin lehçeleri olarak gruplaştırmayı mümkün kılm ıyor." 
Bkz. l/.ady: 167-170.



Aşiretler ve iki dillilik konusunda şu genel tespit yapılabilir: Alevi 
Kürt topluluğun sosyal (aşiretsel) parçalanmışlığı ve dilsel farklılığı 
uzun süre sorun olarak yaşamamış olmasındaki en önemli neden, yuka
rıda verilen üç etkenin onları birleştirme anlamında daha da öncelikli 
bir yere sahip olmasında yatmaktaydı. Zaten bu yüzyılın başından iti
baren onları çevreleyen gruplarla sınırlan açıldıkça, ilkönce aşiretler ve 
son on yıllık süreçte de dil düzeyinde aynşımlar başlayacaktı. Aynca 
iki dillilik konusunda şunu da eklemek gerekiyor: yan-göçebe bir top
luluk olan Alevi Kürtler’de hiçbir zaman güçlü bir dil bilincinin olma
ması ya da onu oluşturacak araçlann yaratılamaması, dilin sözlü kulla
nımın ötesine geçmemesini mümkün kılmamış; iki dillilikten kaynak
lanabilecek sorunlann aşılması doğal sürecin akışına terkedilmiştir. Ör
neğin, birbirleriyle yanyana veya içiçe yaşadıklan yerlerde, bu, çoğu 
kez aşiretlerin her iki dile hakim olmalanna; ya da taraftarlan arasında 
her iki dili konuşan Seyitlerin çoğunun her iki dili de öğrenmelerine yol 
açmıştır. Dolayısıyla bu grubun etnik tanımlamasını yalnız dil bağla
mında yapmak, en azından son beş yüzyıllık tarihi ve toplumsal gerçek
likleri oldukça zorlayacaktır. Dil ekseni etrafında geliştirilen kimlikle
rin geleneksel bağlann dağıtılması sonrası ve özellikle son yirmi yılda 
Batı-Avrupa’ya göç etmiş kişiler içerisinde başlaması da, bu saptama
ya ayn bir kanıt oluşturmaktadır11.

Öyleyse Kırmancki ve Kırdaşki konuşan bu topluluğun kendisi için 
kullandığı ‘Kırmanc’ kelimesini bir genel niteleme olarak kabul etmek

17 Alevi ve Sünni Zazalar arasında dile dayanan bağımsız etnik gruplaşmanın ilk 
örnekleri, seksenli yılların sonunda Batı-Avrupa’da küçük gruplar arasında oluşmaya 
başladı. Kısa zaman içerisinde dil ve din arasında ağırlık noktası konusunda tartışmalar 
başladı. Desmale Sure, Ware, Tija Sodir gibi yayınlar Alevi-Kırmanc (Dersim) ekseni 
etrafında seçimlerini yaparken, Piya ve Kurmeşkan gibi dergiler, Sünniliği dışlamayan 
Zaza akımını temsil ettiler. Başından itibaren bu akımların temsilcileri, Zazalar için sek
senli yılların çok öncesine gidebilecek bir tarih yazmaya çalıştılar. Başlangıçta, Orta- 
Çağ tram ’nda yaşamış Deylemler’le varsayılan ilişkiyi heyecanla işlediler. Şimdilerde 
biraz arka plana düşen bu köken arayışı, yerini daha çok kültür ve dilıJ koruma faaliyet
leri yönünde çalışmalara bırakmış görünüyor. Salt dil bazında veya dilin belirleyici fak
törlerden birisi olarak etnik tanımlamada öne çıkan bu yeni oluşumların belirgin bir şe
kil alması ve geniş bir taban bulması, kökensel farklılığı keşfetmeye yönelik tarihi çaba
ların başarısından önce karmaşık aktüel gelişmelerin ağma takılmışa benziyor. Grubun 
genel olarak karşılaştığı sorunlar ‘Bir Katliam: Kolleklif Hafıza... ’ adlı bölümde kısmen 
işlenilmeye çalışılmıştır.



ne ölçüde bu topluluğun hem etnik hem de dinsel karakterini temsil 
edebilecektir? Bu niteleme geçerliliğini, Türkler’le sınır şeridinde yaşa
yan ve Türkler’in Sünni, Kürtler’in ise Alevi oldukları yerlerde tümüy
le korumaktadır. Bu tür özdeşleştirmenin Erzincan, kuzey ve batı Der
sim, Sivas, Malatya ve Maraş yöresinde her iki karakteri sorunsuz ve 
doğal olarak yansıttığı bilinmektedir. Bu yörelerde Kırmanc veya Kur- 
manc kelimesi ‘Kürt’ ve ‘Alevi’ anlamı taşır ve taraflar açısından da 
böyle kabul edilir.

Sanınm bu tespitin geçerliliği, ilgi alanımız iç bölgelere kaydıkça 
zorlanmaya başlamaktadır. Bilhassa aynı dili konuşan, fakat farklı din
lere mensup olan bölgelerde veya hem farklı dil hem de farklı inanca 
mensup bölgelerde ‘Kırmanc ’ kelimesinin kapsamı daralmaktadır. Ör
neğin, kendilerini Kurmanc olarak adlandıran fakat Sünni olan Karako- 
çan aşiretleri ile birlikte yaşayan Alevi aşiretler için ‘Kurmanc’ keli
mesi halen ‘Kürt’ ve ‘A levi’ anlamı taşıyabilir mi? Ya da Kırmanda 
konuşan Alevi aşiretlerin yanısıra Sünni olan ve Kurmanci konuşan aşi
retleri de barındıran Varto bölgesinde öne çıkan tanımlama ne olacak
tır? Her iki örnekte de. dinin belirleyici önemde bir karakter olarak öne 
çıktığım ve grupların kendilerini adlandırmada kullandıkları ferimlerde 
bu farklılığın derin izlerini görmekteyiz. Bu yörelerde, Aleviler tarafın
dan Sünni Kürtler için ‘Kurr’ kelimesi kullanılmaktadır ki, bu kelime 
aşağılayıcı bir anlam içermektedir. Keza Dersindiler’in, Sünni Palulu- 
lar için kullandıkları ‘Zaza’ kelmesi de benzer bir aşağılamayı içer
mektedir. Buna karşın, Sünni Kürtler’in kendilerini ‘Kurmanc’, kendi
lerinden görmedikleri Aleviler için keza küçük düşürücü anlam taşıyan 
‘Kızılbaş’ ve ‘Zındık’ kelimelerini kullanmaları ve bu yöre Alevilerinin 
kendilerini Kırmanc yerine ‘A levi’ veya ‘Kızılbaş’ olarak nitelemeyi 
tercih etmeleri, ‘Kırmanc ’ tanımlamasının ikili karakterinin bu bölge
lerde geçerliliğini bir hayli zorlamaktadır.

Tanımlamada yaşanan karışıklığın boyutu biraz daha genişletilebi- 
lir: sınır yerlerini terkedip yalnızca Alevi ve Kırmanc aşiretlerin yaşa
dığı Dersim’in iç bölgelerine kaydığımızda, ‘Kırmanc’ kelimesinin so- 
runsallığına bir de sosyo-dinsel bir boyutun dahil olduğuna tanık olu
yoruz. Burada kendilerini ‘Kırmanc' olarak niteleyen aşiretlere karşın, 
Seyit aileleri, bu terimi aşiretlerin yanında kullanmaktan uzak dururlar.



Onlar, imam soyuna bağlı olduklarına ve aşiretler üstünde bir kastı tem
sil ettiklerine inandıklarından, kendileri için ‘Ewlad-ı Resul', yani ‘Pey
gamberin çocukları’ nitelemesini tercih eder ve ‘Kırmanc’ kelimesini 
bir tabaka düşük olarak gördükleri dünyevi aşiretler için kullanırlar".

Bütün sorunsallığına rağmen, bu çalışmada işlenen grup için ‘Kır- 
nıarıc’ kelimesi kullanılacaktır. Bu tercih, iki nedenden dolayı yapılmış
tır: 1) Bölgede varolan kimlik şekillenmesinin ağır basan halkasını; en 
azından son beş yüzyıllık dönem için, Türkler’le olan ilişkiler belirle
miştir. Kırmanc kelimesi, bu bağlamıyla sorunsuz ve ikili kimliği (Ale
vi ve Kürt) ifade ettiğinden en geniş kullanım sahasına sahiptir; 2) ‘Kır
mana ’ kelimesinin sorunsallığı, özellikle son yüzyıllık biçimlenmeler
den çıkılarak Kürt toplumunun dinsel çelişkileri üzerine yapılan analiz
lerde kendisini göstermektedir. Bu ilişkilerin dinsel düzeyde sahip ol
dukları sorunsallığı, 19. yüzyılın ikinci yansından itibaren yaşanan ge
lişmelerin başlattığını ve Cumhuriyet Türkiyesi’nde derinleştiğini unut
mamak gerekiyor. 19. yüzyılın sonuna kadar halen etkinliğini sürdüren 
aşiret formasyonlannda dinsel kutuplaşmanın sınırlannın şimdiki kadar 
mutlak olmadığım, Alevi ve Sünni Kürtler arası ilişkilerin irdelendiği 
çalışmada bulmak mümkündür. Bu yüzden, kanşık bölgelerde aşiretler 
arası dinsel tanımlamanın öne çıkmasını, daha yakın ve değişime açık 
bir sürecin ürünü olarak görmek gerekiyor.

Kırmanc kelimesinin pratik işlevi konusunda yaşanan kanşıklık, soru
nun yalnızca bir boyutunu temsil ediyor. Bu kelime üzerine yapılabilecek 
tartışmalar, grubun dinsel adının saptanması konusunda da yapılması ge
reken gecikmiş bir tartışmanın kapısını açmamızı zorunlu kılıyor.

Dinsel Tanımlamanın Sorunları:
Alevi, Kızılbaş, Ali tlahi, Ehl-i Haq...
Geçen yüzyılda Alevi Kürtler’le ilk karşılaşan Batılılar, yazılannda, 

onlar için ‘Kızılbaş’, ‘Heterodoks’, ‘A levi’, ve 'Ş ia ’ sıfatlannı kulla

18 Kırmanc veya Kurmanc kelimesinin farklı kültürlerle ilişkilerde etnik, iç ilişki
lerde de sosyal bir anlam taşıyabileceği durumu, geleneksel Kürt toplumunun genelinde 
yaşanan bir olgudur. Kimi yerlerde bu kelimenin köylü tabakası için kullanıldığı, kimi 
yerlerde de yalnızca Kurmanci konuşanlar için kullanıldığı bilinmektedir. Bkz. Bruines- 
sen (YY): 151-2; Tartışmanın konumuzla ilgili somut yünü için bkz. Selcan, Çem 
(Deng), Fırat (G): 140-5, Malmisanij (Deng), Çiya (1996).



nırlar. Ayrıca az karşılaşılsa da, kimi gezginler onlar için ‘pagan' (put-, 
perest) tanımlaması da yapmıştır.

İlk dönem Türk yazarların çalışmalarında da genelde, ‘Kızılbaş’, 
‘Alevi ’ ve ‘Rafızi’ tanımlamalarını görmekteyiz. Sık olmasa da, bunlar
dan kimileri, Köprülü’nün getirdiği köy ve kent Bektaşileri ayrımını, 
Dersimliler için de kullanmıştır. Son dönemlerde ortaya çıkan Kürt ve 
Dersimli araştırmacılar da, mensubu olduklan topluluğu genellikle ‘Ale
vi’ ve ‘Kızılbaş’ olarak nitelerler. Yine bu kesim tarafından artarak kulla
nılan ‘Kızılbaş Aleviliği’ nitelemesi de göze çarpmaktadır. ‘Kızılbaş Ale
viliği’ terimi, özellikle Türkiye’de etkin olan ve devlete yakınlığı ile ken
dilerince eleştirilen ‘Bektaşi Aleviliği’ue karşı, sol politik ve muhalif bir 
anlam verilerek kullanılmaktadır.

Her üç kesime mensup yazarlar tarafından, Dersim’de yaşanan Alevi
liğin genel Alevi gruplan içerisindeki yeri hakkında kimi saptamalar ya
pılmıştır. Bu yazarların birçoğu Dersim Alevileri’nin, Anadolu Kızılbaş
lığı veya Bektaşiliği’nden ayn özelliklere sahip olduğu19 ve Alevi gruplar 
içerisinde Ehl-i Haqlar’a (Ali-tlahi veya Ali Allahi olarak da adlandınlır) 
yakın olduğu yönünde fikirler öne sürmüşlerdir. Bu görüşün Türkiye’de 
ilk savunucusu, uzun dönem Alevi Kürtler hakkında çalışma yapmış araş- 
tırmacı-ideolog Haşan Reşit Tankut’dur. Tankut, 1928 yılında yazdığı bir 
raporda, Dersimliler’in dinlerinin ‘Ali-tlahi’ olduğunu belirtir30. Tankut, 
bu adlandırmayı onlar için neden kullandığını izah etmez, fakat bunun 
Dersimliler’de yaygın olan Ali’nin, Allah’ın tecellisi olduğu inancından 
kaynaklandığı açıktır. Tankut sonrası bir dizi kişi de, Dersim Aleviliği 
için bu adı fazla bir açıklama yapmaksızın kullanmıştır. Bunlardan Han- 
çerlioğlu, ‘İnançlar Sözlüğii’nde Ehl-i Haq inancının Türkiye’nin Sivas, 
Tunceli ve Antep yörelerinde taraftarlan olduğunu belirtmiştir'. Bilal

19 Özellikle her iki grubu yakından tanıma olanağı bulmuş Türk yazarlar da bu ay
rımı vurgulamadan geçememişlerdir. Örneğin Tankut (1928: 516), Dersimliler’i Bekta- 
şiler’e benzetmenin ‘azim bir hata olduğunu' belirtir: “Bektaşilik, Melamilik fe lse fi bi
rer tarikat olduğu halde, Ali-tlahilik b ir dindir. Öyle bir din ki aralarında aşk ve muhab
beti, hariciler için kin ve nefreti telkin eder. Ve A li-ilahi'nin biUliği bir tek haraççı var
dır. O da dün Osmanlı idi. bugün Türk’dür. Baha Sait (32), Dersim Aleviliği’ni, hep
sinden daha Rafizi olarak nitelendirir; Kemali ise (s. 152), Dersimliler’in dinlerinde ha
len belirgin Mazdeizm teorilerinin izleri olduğunu yazar.

20 Tankut (1928): 515.
21 Hançerlioğlu: 161.



Aksoy, ‘Tunceli Tarihi ’nde, Dersim Şiiliğinin Ehl-i Haq grubundan ol
duğunu kısa bir açıklamayla vurgulamıştır2.

Keza bazı yabancı yazarlar da, Dersimliler ve Ehl-i Haqlar arasın
daki yakınlığa işaret etmişlerdir. Örneğin, Dr. Blau, 1862 yılında yaz
dığı bir makalede, Dersim bölgesinde birçok aşiretin Ali Allahi olduğu
nu belirtmiştir21. Rus yazar Fronze da, 1929 yılında Dersimli Kürtler’in 
Ali İlahi olduklarını ve ‘Kızılbaş’ diye adlandınldıklannı yazmakta
dır24. Yine Nikitin, Dersim Kızılbaşlan’nın Ali llahiler’in bir kolu ol
duğunu belirtir25'. Kızılbaş ve Bektaşiler üzerine araştırmalarıyla tanı
nan Melikoff, Anadolu’nun doğusunda, Aleviler’in, Ehli-i Haq öğreti
leri ile ortaklık gösterdiğini vurgular26. Heteredoks Şii gruplarla ilgili 
geniş bir çalışması olan Moosa da, Kızılbaş Kürtler’in yalnız Der
sim’de olmadığını, İran’da Kermanşah ve Kirind bölgelerinde de yaşa
dıklarını ve burada onlara Ehl-i Haq dendiğini aktarır27. Aynca Van 
Bruinessen de değişik çalışmalannda, Ehl-i Haqlar ile Dersimliler ara
sındaki benzerliklere işaret etmiştir28. Aynı şekilde Izady de, Ehl-i Haq 
ve Dersim Aleviliği’ni bir değerlendirip, ‘Melekler Kültü’ adı altında 
ortak geçmiş ve özelliklerini işlemektedir29.

İran’da köken olarak Goranlar’a ait bir din olarak bilinen Ehl-i Haq 
(genelde Hakikatin Çocuklan olarak çevrilir) inancı ile Dersim inancı 
arasında yapılan bu benzetmeler temelsiz değildir. Halen Goranlar ara
sında yaygın olan bu inanç ile Dersimliler arasında sistematik bir kar
şılaştırma burada yapılmayacaktır. İki grup arasında hem inanç düze
yinde, hem de dinsel örgütlenme düzeyinde göze çarpan önemli benzer
likler vardır™. Rahatlıkla saptanabilecek bu benzerliklerin ötesinde, iki

22 Aksoy (B): 219.
23 Blau: 615.
24 Aktaran Hasretyan: 57.
25 Nikitin: 412.
26 Melikoff: 23.
27 Moosa: 432.
28 Bruinessen (YY): 142-4 ve Bruinessen (1991 ve 1995).
29 Izady: 137-145.
30 Guranlar hakkında M inorsky’nin makalesine; Ehl-i Haqlar hakkında da Ham- 

zeh’ee ’ nın kapsamlı çalışmasına bakılabilir. Her iki çalışmada da Ehl-i Haq/Guranlar 
ile Alevi Kürtler/Zazalar arası yakınlığa kısmen değinilmiştir. Konu için ayrıta bkz. Iva- 
now; Bruinessen (1995).



grup arasında gerçek tarihsel ilişkilerden sözedilebilir mi?
Bu soruya sağlıklı bir cevap verebilmek için, konu hakkında hemen 

hemen hiçbir kapsamlı çalışmanın yapılmış olmadığını belirtmem gere
kiyor. İlk dönem kaynaklan arasında, yalnızca Trowbridge, bir maka
lesinde fazla üzerinde durmadan bu ilişkinin varlığını aktarır. Trowb- 
ridge, Antep yöresinde bir Kürt dedesiyle yaptığı röportajında, dedenin, 
kendi dinsel merkezlerinin Dersim olduğunu ve Dersim’deki Seyitlerin 
de Kirind’e bağlı olduklarını söylediğini belirtir31. Kirind, Kerman- 
şah’ın 40 km. kuzeybatısında önemli bir Ehl-i Haq merkezidir. Olduk
ça ilginç bir aktarım olmasına karşın, bu bilgi tarih içerisinde tek başı
na durmaktadır. Böylesi bir ilişkiden ad vererek bahseden başka bir 
otantik kaynak yoktur.

Ehl-i Haqlar ile Alevi Kürtler arasındaki bir diğer önemli benzerlik, 
kendilerini tanımlamada kullandıkları kelimede aranabilir. Önceki pa
ragrafta, grubun hangi bölgelerde dinsel tanımlamayı öne çıkardığını 
aktarmıştım. Alevi Kürtler’in de şimdilerde kendileri için kullandıkları 
‘A levi’ ve ‘Kızılbaş ’ terimleri, bana göre, bu topluluğun üyelerinin çev
re gruplarla ilişkileri sürecinde benimsedikleri ve yaygınlaştırdıkları 
adlardır32. Bu yüzden Türkler ve Sünni Kürtler’le yakın olan yerlerde 
bu terimlerin kullanıma girmeleri, Dersim ile karşılaştırıldığında çok 
daha önceki bir dönemde başlamıştır. Özellikle Dersim’in iç bölgeleri 
için bu savı öne sürmek yersiz değildir. Kendisine yabancı gruplarla 
ancak 1938 sonrası strüktürel düşünsel ve toplumsal ilişkilere başlamış 
olan bu bölgede, acaba daha farklı tanımlamalar da kullanılmış mıdır?

Bu bölge insanın da şimdilerde yaygınca kendisi için ‘A levi’ kelime
sini benimsemesi ve daha önce de belirttiğim gibi ‘Kırmanc’ kelimesi
nin dinsel ve etnik anlamlarla yüklü olması, araştırmacıyı ilk etapta bu

31 Trowbridge: 343.
32 ‘A lev i' ve ‘K ız ılba ş’ sözcüklerin in  doğuşlarının da ve kullanım larının yay

gınlaşmasının da çok eski bir tarihi yoktur. ‘K ızılbaş’ kelim esinin Şah İsmail taraf
tarlarına verildiği ve bunun bazen Türkm en boyları, bazen de Iranlılar için kullan ıl
dığı; 'A lev i' sözcüğünün ise ilk 19. yüzyılda, muhtemelen Nusayrilerden alınarak 
kullanım a girdiği tahm in ediliyor. 16. yüzyıldan itibaren bu grup için ‘R a fız i’ ve 
‘C a feri' terim lerinin de kullanıldığını aktaran kaynaklar da vardır. Bkz. M elikoff 
(1994); 33; Kehl-Bedrogi: 9, 50, 55.



nun ötesinde bir şeyler aramaya zorlamıyor. ‘Kırmanc' kelimesinin ne
ler ifade ettiğini konuştuğum Dersimli G., eskiden, kendi dinleri için 
başka bir kelime kullandıklarını bana anlatana kadar, yaşlı Dersimlilerle 
yaptığım birçok röportaj esnasında da böyle bir soru aklıma gelmemişti. 
Hafızası güçlü bu kadın da, ancak uzun bir sohbet ve benim tekrar tek
rar zorlamam ile bizzat kelimenin kendisini hatırlayacak ve kendilerine 
çok öncelerden ‘Ewlad-ı Rae ’ dediklerini aktaracaktı. Ewlad-ı Rae, G. 
tarafından, bazen ‘Yol’un Çocukları’, bazen ‘Yol Evlatları’ ve bazen de 
‘Yol U ş a k la r ıolarak çevirilmekteydi. Burada ‘Yol’ ile kastedilen, ken
dilerini ebediyen mensubu olarak gördükleri kutsal tarikatlarıdır.

Bu kelimenin sınanması, Dersim’in değişik yörelerinden gelen yaş
lılarla yapılan röportajlarla oldu. Konuşmamın başında, eskiden kendi 
dinleri için ayrı bir kelime kullanıp kullanmadıklarını sorduğum ve 
olumsuz cevaplar aldığım Dersimli yaşlılara, yeniden dönüp G.’den al
dığım bu kelimeyi hatırlattığımda, büyük bölümü, gerçekten de eski za
manlarda büyüklerinden bu türden kelimeleri duyduklarını belirtiyor
lardı. Yine bu kelime ile bir sohbete başladığım bir Pir, bana, bölgede
ki tanımlamanın yalnızca bununla sınnlı olmadığını anlatacaktı. Derviş 
Cemalli Pir R.’ye göre, ‘Ewlad-ı Rae’ yalnızca tarikat üyesi olan ve 
ömür boyu bu kutsal yolu izlemek zorunda olan aşiret üyeleri için kul
lanılmaktaydı. Buna karşın onlar; yani Seyit aileleri, ‘Ewlad-ı Rae’ ye
rine kendileri için ‘Ewlad-ı Haq’, yani ‘Hakikat’m Çocukları’ dedikle
rini aktaracaktı. Böylesi bir ayrımın, katı bir ayrım olduğu ve gerçeği 
yansıtmadığını Demanlı M. anlattı. M., her iki terimin de geçerli oldu
ğunu; ‘Ewald-ı Rae ’nin kendileri ile diğer Müslüman gruplar arşındaki 
farkı göstermek için kullanıldığını; 'Ewlad-ı Haq ’ın ise kendilerinin 
Tanrı ile olan mutlak ve ebedi ilişkisini ifade ettiğini belirtti. M. ayrıca, 
Seyitlerin kendi soylarını belirtmek için ‘Ewlad-ı Resul’ terimini kul
landıklarını söyledi. M .’nin koyduğu sınırlamalar, sonradan birçok 
Dersimli tarafından onaylanacaktı.

Aslında, Dersimliler’in kendilerini buna yakın adlar ile andıklarına

33 ‘Ewlad’ kelimesinin sıkça 'Uşak' olarak çevirilmesi, özellikle Batı-Dersim Şıx 
Hesen aşiretleri içinde yaygındır. Onlar, kendi aşiretlerini Türkçe adlandırdıkları zaman 
‘uşak ' kelimesini de kullanırlar. Örneğin, kendi dillerinde ‘Ewlade Şıx Heseni’ dedikleri
ni, 'Şeyh Haşan Uşağı' ya da 'Ewlade Abbasi’yi, ‘Abbas Uşağı' olarak çevirirler.



ilişkin verileri, kimi Batılı gezgincilerde de bulmak mümkündür. Bu 
yüzyılın başlarında bölgede bulunmuş üç kişi, bu yönde bilgiler aktarır
lar. Bunlardan Molyneux-Seel, Türkler’in, Dersimliler’e “Kızılbaş" 
dediklerini, ama onlann kendileri için 'Yol Uşağı’ tanımlamasını kul- 
landıklannı yazar. Molyneux-Seel, ‘Yol Uşağı’ kelimesini İngilizceye 
‘Gerçek Yolun Çocukları' olarak çevirir14. Alman Banse da, Türkler’in, 
Dersimliler için bir küfür manası taşıyan ‘Kız.ılbaş’ kelimesini kullan- 
dıklannı, ama Dersimliler’in kendilerine ‘Yol Uşağı’ dediklerini belir
tir3'. Keza aynı dönemden Riggs, çevre halkının Dersimliler’i Müslü
man gördüklerini, fakat Dersimliler’in kendilerini Müslüman değil de, 
‘Ehl-i İmaan’, yani ‘İnancın İnsanları’ olarak nitelediklerini aktarır3".

Eğer bu aktanlanlar esas alınırsa, en azından yakın bir zamana ka
dar, Dersim’de ‘A levi’ kelimesinin yamsıra kullanılan ve kendi inanç- 
lannı yansıtma bakımından onlara daha yakın olan bir kelimenin var ol
duğu; bunun da Dersimliler’le Ehl-i Haqlar arasında ad düzeyinde de 
bir benzerliğe işaret ettiği sonucu çıkartılabilir. Ama böylesi bir sonuç, 
konu hakkında karşılaştırmalı araştırmalann yetersizliğinden ve burada 
yapılan tespitler yalnızca Dersim’in bir kesimini kapsadığından, acele 
yapılmış ve zayıf bir tespit olmanın ötesine gitmeyecektir. Bu çalışma
da da, bu yüzden, grubun dinsel tanımlaması için en tarafsız ve üyeleri 
tarafındanda sorunsuz genel kabul gören ‘A levi’ kelimesi tercih edil
miştir. ‘Ewlad-ı Rae ’ veya ‘Ewlad-ı Haq ’ gibi kelimeler, önemli ölçü
de kullanımdan çıkmış ve hatta unutulmuş olduklan için ve yine onla
nn kullanımını haklı çıkartmak için; çok daha fazla tarih ve alan arştır- 
ması gerekli olduğundan, burada yalnızca belirtmekle yetinilmiştir.

Ne olursa olsun bu saptama bile bize, Kürt Aleviler’le ilgili çalış
malarda bu konularda ne kadar yetersiz kalındığını ve klişe derlemele
rin ötesine gidilemediğini bir daha hatırlatıyor. Dersim’de şekillenen 
Aleviliği de kapsayacak ve onun özgün yönlerini belirgenleştirecek ye
ni bir Aleviler tarihi yazmak kaçınılmazdır. Bu kitapta yer alan iki ma
kalede bu konulara tarihsel boyutu da içeren yeni bir bakış açısı getiril

34 MoIyneux-Seel: 52.
35 Banse: 217. Banse tam olarak Yol Auscheri' ya /ar ve bunu da 'doğru yolun ço

cukları ' olarak çevirir.
36 Riggs: 737.



meye çalışılmışıtır. Ve en az bunun kadar yenilennı d ve olguların de
ğerlendirilmesinde varoluş biçimlerinin tüm yönleriyle yeniden irde
lenmesi gereken bir başka alanda, çeşitlilikle karekterize olan Kürt top- 
lumunun oluşumunun belirlendiği iç sınırlarına yönelik yapılması gere
ken çalışmalardır.

Kürtler’de Dini Çeşitlilik
Kürtlerde dini çeşitlilik (hetrojenite) dendiğinde akla ilk gelen top

luluklar, çoğunluğu oluşturan Sünni Kürt grubun kuzey-batısında ko
numlanan Aleviler, güney-batısında yaşayan Ehl-i Haqlar ve Orta-Kür- 
distan’ın değişik yerlerinde küçük adacıklar halinde yaşayan Yezidiler 
olmaktadır17. Genelde, bu dinsel dağılımın son şeklini 16. yüzyılda al
dığı ve farklı inançlar arasındaki şekillenmenin bu tarihten itibaren be
lirlendiği kabul edilmektedir.

Bunun, hem toplulukların kendilerinin, hem de onlann birbirleri ile 
olan ilişkilerinin analizinde geçerli bir yaklaşım olamayacağı, Alevi ve 
Sünni Kürtler arası ilişkilerin işlendiği makalede gösterilmeye çalışıl
mıştır. İki noktada yapılacak ilgi kaydırması bu tür yaklaşımlann yan- 
lışlıklannı rahatlıkla ortaya koyabilir: 1) Vurgulama, Kürt aşiret hayatı 
bazına kaydınldığında; 2) Kırsal bölgelerdeki Sünniliğin tahmin edi
lenden de çok heterojen öğeleri yakın bir zamana kadar taşıdığı gerçe
ği hatırlandığında.

Bu tespite iyi ve uç bir örnek, bu yüzyıl içerisinde kendisini olduk
ça katı Sünni olarak tanıtan Palu-Bingöl Zazalan oluşturmaktadır. Be
lirtilen makalede, onlann bu yüzyılın başlanna kadar yaşattıklan inanç- 
lannda ne kadar aykın motifler bulunduğu birçok gezgincinin gözlem
lerine dayanılarak verilmiştir. Zazalar’la ilgili bu tür veriler ‘aykırı din
lerin ' tarihsel yayılışlanyla ilgili olduğu kadar, bu kategoride yer alan 
gruplar hakkında da yeni değerlendirmeler yapılmasının zorunlu oldu
ğunu göstermektedir. Yalnız, bahsedilen Zaza gruplar hakkında bu iz
lenimler esas alındığında şu soruyu sormamak mümkün değildir: eğer 
bunlann Müslümanlaşma süreci bu kadar geç bir tarihe denk geliyorsa, 
o zamana kadar yaşattıkları dinleri ne idi?

Böylesi bir soruya hızlı bir cevap arayışı, bizi, spekülatif değeri

37 Kürtler’in dinsel yaşantıları için bkz. Nikitin, Kreyenbroek, İzady, Driver, Mokri.



yüksek olmasına karşın, ilginç sonuçlara götürebiliyor. Birkaç veri, Za- 
zalar ile İran Kürdistanı’ndaki Goranlar arasında Ehl-i Haq dönemi ön
cesi bir zaman ve mekânı; ve 8. ve 9. yüzyıllar arası Orta- Zagroslar ve 
çevresinde etkin olan, Şii ve Mazdakçı inançlar barındıran Xoremitleri 
(Xoremmiye, Huremmiye) yeniden hatırlamamıza neden oluyor. Daha 
çok, Babek liderliği altında 816-838 tarihleri arasında yaptıkları son bü
yük isyanları ile tanınan bu grubun eşitlikçi ve toprak bölüşümünü he
defleyen anlayışları taşıdığı ve özellikle topraksız köylülerle zanaatkâr- 
lar arasında taraftar sahibi olduğu biliniyor. Grubun, Xoremitler adını, 
ya Mazdak’ın eşi Xorem’den, ya da Fars dilinde ‘hoş, rahat’ anlamına 
gelen ‘hurram ’dan aldığı yönünde tahminler yapılmaktadır18.

Oysa güney Zazacası’nda (Palu-BingölrDiyarbakır yörelerinde ko
nuşulan) ‘Xorem ’ kelimesi, halen kullanılmakta ve doğrudan “toprak” 
manasını taşımaktadır. Xoremitler’in en önemli özelliğini ifade eden bu 
anlam, kelimenin kökeni için çok daha anlaşılır olmaktadır. İki grup 
arası ilişkinin yakınlığı bununla sınırlı değildir. Babek isyanı sonrası 
katliamdan kurtulan Xoremitler’in, Bizans bölgelerine kaçtıklarını bil
diren kaynaklar vardır. Örneğin, kimi Suriye kaynaklan, 820’lerde Xo- 
remitler’in, Yukan-Mezopotamya’da, Dicle kaynaklannın doğusunda; 
yani bugünkü Zazalar’ın yaşadıklan yerlerde aktif taraftarlannın oldu
ğunu aktanyorlar39. Bu veri, bilhassa Xoremitler’in etkin olduklan ve 
isyan ettikleri bölgeler arasında ‘Zaza-yn’ adında bir yer isminin geç
tiğini bildiğimiz zaman, daha da ilginç olmaktadır40. Acaba, bügün yal
nızca Palu-Bingöl kesiminin kendisini ‘Zaza’ olarak adlandırması, bu 
bölgeden gelen topluluklann getirdikleri bir ad mıdır? Aynca, Zazaca 
ile Goran dili arasındaki yakınlık da sıkça dile getirilmiş bir konudur. 
Bu benzerliğin özellikle Güney Zazacası için daha fazla geçerli olduğu 
da, bunu destekleyen bir başka olgudur4 .

38 Bkz. Madelung; Amoretti.
39 Poladyan: 45.
40 Hamzeh’ee: 47.
41 Goran dili ile Zazaca arası benzerlik birçok kişi tarafından dile getirilse de, şimdiye 

kadar bu iki dilin sistemli bir karşılaştırılması yapılmamıştır. Benim burada yaptığım tespit, 
tamamen kendi amatör dil bilgime dayanmaktadır. Bu, MacKenzie’nin ‘The Dialect o f  Aw- 
ronıan’ (Kopenhagen-1966) ve Hanın Turgut’un Palu yöresi Zazacasını işleyen ‘Türkçe 
Açıklamalı Zazaca Dilbilgisi’ (Bremen-1988) çalışmalarına dayanılarak yapılmıştır.



Bu bilgiler ister istemez bizi bir soruya daha götürüyor: Acaba ge
çen yüzyıl da Müslümanlaşmaya başlayan Zazalar, ondan önce 12. 
yüzyıla kadar Kürdistan’da adlan geçen Xoremitler’in yazılmamış 
uzun ömürlerinin bir parçasını mı oluşturuyorlardı? Bu çalışmada ne 
bu soruya, ne de bunun peşisıra gelebilecek başka sorulara cevap ara
nacaktır. Buna rağmen bu örneğin verilmesi, sınırlı ve hızlı yapılmış 
saptamaların bile, bize bu konularda tarihsel, sosyal ve dil bilimlerin 
değişik alanlannda yapılması gereken birçok işin olduğunu gösterme
ye yetmektedir.

îşte, bu kitapta yer alan makalelerde, bundan kaynaklanan ilginin 
hem yöntemsel, hem de bilgisel düzeyde çözümlenmesine yönelik de
nemeler yapılmaktadır.

Kitabın İçeriğine Dair
Bu kitap, değişik dönemlerde kaleme alınmış makalelerden oluş

maktadır. Tüm yazıların ortak hedefi, Alevi Kürtler’in bugünkü şekil- 
lenişlerini ve sorunlannı anlamaya yöneliktir. Bunun, yalnız onlan iş
lemek suretiyle değil, onlarla, çevrelerindeki gruplar arasındaki ilişki
ler bağlamında yapılması, yaşanan sorunların kaynaklannm bu ilişki
lerin bir uzantısı olarak görülmesindendir. Bütün makalelerin girişleri 
bu ilişkileri değişik biçimiyle yansıtmakta ve çoğu kez sorunsal ve ta
nınabilen bir örnekle başlatılmıştır. Yazılar, bu boyutuyla güncel ge
lişmelerden soyutlanamayacak aktif tarihçiliğin örnekleri olarak gö
rülmelidir. İşlenen tüm konu ve sorunlar bugünle alakalıdır ve tarih, 
yalnızca onlann oluşumlannı anlamak için başvurulan derin bilgi kay
nağı olarak ele alınmıştır. Konumuzun baş figürü olan grubun içinde 
bulunduğu durum, bu tarzın seçilmesini zorunlu kılmıştır.

Konulann zor yapısı ve karmaşık olgularla içiçe oluşlan, değişik 
yöntemlerle aşılmaya çalışılmış ya da kendi içlerinde sınırlandırmala
ra gidilmek zorunda kalınmıştır. Kaynaklar konusunda yaşanan ebedi 
sorunlar da, farklı yöntemlerle aşılmaya çalışılmıştır. Kaynaklar soru
nu işlendiğinde, onlann güvenirliliğinin sınanmasının yanısıra bölge
de tarihyazımı ve hafızanın şekilleniş süreçleri üzerinde de durulmuş
tur.



Bütün eksiklik ve karmaşıklığına rağmen, bu çalışma iki düzeyde 
bir hedef taşımaktadır: 1) işlenen konular hakkında varolan kaynak, 
bilgi ve sorunları (okura) aktarmaya çalışmak; 2) Klişe kavramlar ve 
önyargılara dayanan tarihyazımı hakkında bilgi vermek, bu tarihyazı- 
mını eleştirmek ve bunun yerine değişik konularla ilgili olarak farklı 
bakış açılan, yeni bilgiler ve tartışma konulan sunmak.

Bunlann yanısıra, bu çalışmada eksik kalmış birkaç yan vardır: Ör
neğin, yukanda belirtilen gruplarla ilgili karşılaştırmalar yapılmamış
tır. En azından Dersimliler ile Ehl-i Haqlar, Yezidiler ve Ermeni Pa
ulikanlar42 arasında karşılaştırmalar içeren yazıların eklenmesi, çalış
manın kapsamını genişletebilirdi. Bu tür konulann giriş bölümüne sı-

42 Altıncı yüzyıldan itibaren Sivas-Malatya ve Erzurum -Muş hattında ak tif olan 
ve taşıdıkları inançlarla bugün bu bölgelerde yaşayan Alevi Kürtlerle benzerlikleri 
olduğu sıkça tekrarlanan Ermeni Paulikanlar hakkında en kapsamlı karşılaştırm a M o
osa tarafından yapılm ıştır. M oosa’dan önce birçok kişi bu ilişkiye işaret etm iştir. M o
osa, ‘Extrem  Ş iile r’ adlı çalışmasında 'K ızılbaş Kürtlerin inancında Ermeni M otifle
r i ’ adlı başlıkta (Bu bölümü Bayrak’m ‘A lev iler ve K ürtler’ adlı çalışmasında çeviri
si verilm iştir) kendisinden önce öne sürülen tezleri de alarak sonuca gitmeye çalış
m ıştır. E rm eniler ile Dersim liler arasında kökensel birlikteliği ilk dönem Amerikalı 
m isyonerler ve Dersim ’i 1860’larda gezen ve geniş b ir çalışma bırakan Britanya 
Konsolosu T aylor vurgulam ışlardır. Onlardan sonraki tüm  Batılılar’da bu tü r abartı
lı, tek taraflı ve eksik  izlenim lere dayanan görüşler tekrarlanm ıştır. Yakın dönem  içe
risinde bu tür kaynaklara dayanarak sentezler üretm eye çalışan kişi Müller olmuştur. 
M üller’in, 1967 yılında yayınladığı çalışması, kullandığı kaynaklan  eleştirisiz işled i
ğinden dolayı, büyük hatalar içermektedir. M üller’den önce bu tür iddalan , daha çok 
Ehl-i Haqlar ile Paulikanlar düzeyinde îvanow  yapm ıştır. îvanow  bunu, O rta Çağ 
kaynaklanna dayanarak yapmaya çalışm ış ve M üller’den daha sağlam  tezler öne sür- 
müşütür. Belirttiğim  gibi bu tür benzerliklere M oosa’nın 1992 yılında çıkan çalışma
sında yer verilm işitir. Burada bu tür iddalann  tümüne karşı yalnız şu hatırlatmaları 
yapmakla yetineceğim : 1) Ermenilerin nüfus olarak K ızılbaş Kürtler içerisinde karış
maları, bölgedeki diğer topluluklar içerisinde karışmalarından ne az, ne de fazla o l
muştur ve bu karışmanın aksi yönünün de olduğu unutulmamalıdır; 2) Dersim lilerin 
inançlannda tespit edilen Batm ıliği, salt E rmeni kalın tılan  olarak yorum lamak tam a
men yanlıştır: aksi durumun geçerli olabileceğini Abeghian’m Erivan yöresinde ge
çen yüzyılın son lannda Ermeni Batıniliği üzerine yaptığı çalışmada bulmak müm 
kündür. Abeghian (s. 7), E rmeniler’de varolan bu tün inançlann tam aksine, Irani kö
kenli olduğunu belirtm iştir. Aynı şey Paulikanlar için de geçerlidir. Onlarda da tra- 
ni-Mani etkisi herzaman dile getirilm işitir. (Bkz. Garsoian: 119, 184) 3) Tıpkı diğer 
konular gibi, bu tür idd ialann da daha kapsam lı çalışmalara ihtiyacı vardır.



kıştınlması, olanaklarımın sınırlılığına ek olarak, bu konulann güncel 
önemlerinin diğerlerinden daha az olmasına inanmamdan kaynaklan
dı. Bir başka eksiklik de, gruplar arası ilişkilerle ilgili olarak verilen 
tarihsel bilgilerin 13. yüzyılın öncesine gitmemesidir. Bu yapılmış ol
saydı, dinsel oluşumlar konusunda daha iyi bir tablo oluşturabilirdi. 
Fakat hem bilgi yığını altında kaybolmak, hem de gruba mensup kişi
lerin aktüel hafızalarının, kimi olaylar hariç, bu dönemden öteye git
memelerinden dolayı, böyle bir sınırlama yapmak zorunda kaldım.

Ayrıca üzerinde durmadığım bir başka sorun da, işlediğim grup ile 
ilgili kullanılan terminolojiyle ilgilidir. Aleviler hakkında kullanılan, 
‘heretik’, ‘heteredoks’, ‘eklektik', ‘ghulat’ (aşın) gibi nitelemelerin, 
Sünni İslam açısından bakılarak veya popüler yaklaşımlardan çıkılarak 
üretildiğini; yine coğrafik anlamda kullanılan ‘Anadolu’, ‘Mezopotam
ya ’ veya ‘İran ’ gibi terimlerin, tam olarak hangi sınırlan içerdiği ve 
hangi kültür birleşimini ifade ettikleri konusunda var olan muğlaklık- 
lann bilincindeyim. Burada, elden geldiğince bu tür terimler az kulla
nılmaya çalışılsa da, günümüz literatüründe yaygınca benimsenmiş ol- 
malan, onlan, böyle bir çalışmada tartışmaya açmaksızın, popüler an- 
lamlanyla yazılara dahil edilmesini kaçınılmaz kılıyor.

Aynı muğlaklığın ve kanşıklığın ‘K ızdbaş’, ‘A levi’, ‘Dersim’, ‘Za- 
zaca ’, ‘Kırmancki ’, ‘Kürtçe ’ gibi terimler için de geçerli olduğunu be
lirtmeliyim. Mümkün olduğu kadar terimlerin sınırlannı açık kılmaya 
çalıştım. Buna rağmen, birçok yerde kaı^ ık  bir halde ve özel vurgula
ma yapmadan kullanmış olmam, okuru rahatsız edebilir. Ama burada 
da yukandaki nedeni tekrarlamaktan başka bir açıklama getiremediği
mi belirtmem gerekiyor. Bu tür sorunlann çözümü ancak daha fazla 
araştırma ve tartışmalarla mümkün olabilir.

Kitapta yer alan Sözlü Tarih’in kullanımı ve derlenmesine yönelik 
broşür niteliğindeki çalışma, 1997 yılında yayınlanmıştı. Diğer yazı
lardan ayn düşen bu çalışmayı, buraya kısmi düzenlemeler ve ekleme
lerle almam, bu tür çalışmalann yapılması gerektiğini yeniden vurgu
lamak içindir. Aynca, bu yazı kısmen benim diğer makalelerde izledi
ğim yöntem hakkında da bilgi aktardığından, burada kısaca işlediğim 
metod konusundaki sorunlara da çözümleyici destek veriyor. Bu bölü



me eklediğim dini konular hakkında yapılmış röportaj örneği, sınırlı 
yazılı kaynaklara sahip olan konumuza 'Sözlü Tarih ’ yöntemiyle yapı
labilecek katkıları göstermesinden dolayı örnek olarak verilmiştir. 
Ayrıcı bu aktanmın ‘Sözlü Tarih ’ yönteminin daha yaygınca kullanıl
ması için de teşvik edici olacağını umuyorum: zamanımız ve insan 
malzememizin her geçen gün azaldığını yeniden ve yeniden hatırlata
rak...



II. BÖLÜM  
ŞEYH SAİD İSYANI GÖLGESİNDE 

KÜRTLER’DE ALEVÎ-SÜNNl İLİŞKİLERİ

“1925  y ılın d a  Ş eyh  S a id  isyana  b a ş lam adan  ö n ce  ik i e lç is in i, S e y it  R ıza  ile  

g ö rü şm e le r i iç in  D e r s im 'e  gönderd i. Am aç , D e r s im li le r ’in  p la n la n a n  isyana  

k a tılm a la r ın ı sağ lam ak tı. S e y it  R ıza  e lç ile r i k a b u l e tti v e  o n la r  iç in  b ir  ku rban  

kestir tti. S e y it 'in  m isa fir le r i iç in  ha zır la ttığ ı et, e lç ile r  ta ra fın dan  g e r i ç e v r il

di. G e rekçe  o la rak , ‘b ir  K ız ılb a ş  ’ın  k e s tiğ i k u rban ın  y e nm e s in in  d in le r in ce  k a 

b u l g ö rü lm e y e c e ğ in i ' gö ste rd ile r . B unun  ü ze r in e  S e y it  R ıza , k en d i e lin d en  y e 

m ek  y em eyen le r in  n a s ıl  o lu r  da  kend ile r iy le  b ir lik te  sa va şm a sın ı b ek le ye b ile 

c ek le r in i sö y led i ve  m isa fir le r in e  bu  iş in  o lm aya cağ ın ı b e lir ttik ten  sonra , o n 

la ra  b a şa r ıla r  d ile ye rek  uğurlad ı. ”

Yukarıdaki aklarım, Dersimli yaşlıların kendileriyle Sünni Kürtler 
arasındaki ilişkilerin neden uyuşmaz olduğu sorusuna verdikleri ce
vapta sürekli kullandıkları bir anekdottur. Bununla genelde, iki grup 
arasındaki mesafenin neden aşılamayacak türden olduğunu ve bunun 
da sebebinin kendileri olmadığını anlatmaya çalışırlar. Gerçekten ya
şanmış olduğu varsayılan bu buluşmanın, değişik versiyonları vardır. 
Bir anlatımda; Dersim’e gelen ve Seyit Rıza’mn yemeğini kabul etme
yen elçiler değil, bizzat Şeyh Said’in kendisidir. Şeyh’in buraya yiye
ceklerini de kendisiyle birlikte getirmesi, görüşmelerin başlamadan ön
ce olumsuz sonuçlanmasına neden olmuştur. Başka bir anlatımda so
runlar, geri çevrilen yemek olayından önce kendisini gösterir. Elçiler 
sabahleyin yüzlerini yıkamak istediklerinde Seyit’in adamlarından biri
si onlann ellerine su dökmek ister, ama bu, yukandaki neden öne sürü
lerek geri çevrilir. Yine sık duyulmasa da, farklı sayılabilecek bir anla
tım daha vardır: 1924 yılında Seyit Rıza, Şeyh Said’in kişiliği ve ama
cını öğrenmek için iki adamını onun yanına gönderir. Bunlar, Şeyh’in 
çadınnda konaklarlar. Said, sabahleyin yüzünü yıkarken Rıza’nın



adamları onun eline su döker. Şeyh bu kişilerin Alevi olduklarım öğ
renince, yüzünü yeniden yıkamak zorunda kalır.

Hangi varyantı ile olursa olsun, aktarım, özünde iki grup arasında
ki ilişkilerin boyutunu göstermesi açısından ilgiye değerdir. Her şey
den önce Dersimliler’in büyük bir bölümünün katılmadıkları bu isya
nı, kendileri ile Sünni Kürtler arasındaki uyuşmazlığın nedeni için çı
kış noktası olarak kullanmaları, beklentiye cevap vermeyen bir içerik 
taşır. Genelde Şii-Sünni kutuplaşmasını tarihi anlamda haklı çıkarmak 
için verilebilecek birçok sarsıcı örnek varken, ki tüm Ortadoğu ve İs
lam tarihi bu açıdan kullanılabilir, aktarımdaki motifler oldukça pasif 
ve yumuşak olarak yorumlanabilir. Buluşma, yalnızca iki grup arasın
da dinsel öğretiden esinlenen önyargıların kendisini göstermesiyle sı
nırlı ve şiddet içermeyen yanıyla da, olumlu bir örnek olarak da görü
lebilir.

Said isyanı’nin Dersim’de öne çıkması bir tesadüf değildir, isyanın 
erken Türkiye Cumhuriyeti tarihinde de önemli bir yeri vardır. Kema- 
listlerin kendi iktidarlarım kurma ve politikalarını yürürlüğe koymala
rında, başkaldırının önemli bir katalizatör ve uygulamaları meşrulaştı- 
ncı işlevi olmuştur. Bu yüzden Şeyh Said, yakın Türkiye tarihi, için
de, özellikle dinsel yanı ile öne çıkmıştır'. Ayrıca isyan, Kürdoloji içe
risinde de, 1920 ve 1938 yıllan arası Kürt başkaldmlan ve direnişleri 
arasında üzerinde en fazla çalışma yapılmış olanıdır. Geniş bölgesel 
yayılımı, kitlesel katılımın yoğunluğu ve içinde banndırdığı değişik 
gruplar açısından ayaklanma, geleneksel Kürt eylemliliklerinin anali
zinde bir proto-tip olarak alınmaktadır. Burada isyanın dinsel özelliği, 
sosyal tabanı, organizasyonu ve gelişimi kadar, etkili olduğu bölgede
ki çelişkiler de araştırmalann ilgi odağını oluşturur.

Bu bağlamda, isyana katılan Sünni Kürt aşiretlerle katılmayan Ale
vi aşiretler arasında bazı bölgelerde yaşanan çatışmalar, iki grup arası 
ilişkilere yönelik yapılan yorumlan destekleyen en önemli veri olarak 
geçmektedir, isyancılara karşı Varto-Kiğı-Hınıs üçgeninde Hormek ve

, 1 Örnekler için bkz. Cemal ve Toker: İki yazar da Said tsyam’nı gerici bir karşı ih
tilal olarak nitelerler. Batılı Türkologlar’da da isyanın dini yanı vurgulanır: örnek için 
bkz. Lewis (1961): 261.

2 Bkz. Jvvaideh, Olson (1989a), Behrendt, Bnıinessen (YY, 1992), Hasretyan 
(1985), Aydın.



Lolan gibi Alevi aşiretlerin ordu birlikleri ile bastırma harekâtına ka
tılmaları, genelde varolduğu sanılan Alevi-Sünni zıtlığının doğal bir 
sonucu olarak görülmüştür1.

Şunu da belirtmek gerekir ki, konu hakkında şimdiye kadar özel bir 
çalışma yapılmamıştır. İki grup arası ilişkilere değinen tüm araştırma
cılar, çatışmalar sırasında Hormek aşiretinin temsilcilerinden olan 
Mehmet Şerif Fırat’ın olaylan anlattığı 'Varto Tarihi’ adlı çalışmasını 
kaynak almış ve buna kimi yerlerde nüanslar getirerek aktarmışlardır4. 
Bizzat isyana katılan kesim içerisinden olaylann farklı yanlannı içeren 
kaynaklann olmayışı ve bu grup içerisinde bu yönde çalışmanın yapıl
mış olmaması, Fırat’ın yorumunun geçerliliğini korumasında önemli 
bir etken olmuştur.

Bu yaygın görüşe göre, Aleviler ve Sünniler arasındaki sürtüşme 
bölgede, 16. yüzyılda başlamıştır. Sünni Osmanlı ile Kızılbaş (Şii) Şah 
İsmail arasındaki savaş, değişik boyutlanyla en fazla iki gücün smınnı 
oluşturan Kürt coğrafyasına yansımıştır. Şah İsmail’e sempati duyan 
Osmanlı sınırlan içindeki Alevi gruplan bunun bedelini, savaş öncesi 
ve Şah İsmail’in yenilgisi ile bitecek savaş sonrası dönemde ağır öde
mişlerdir. Onlara karşı girişilen katliamlar ve bir bütün olarak Ya
vuz’un İran’a karşı başansında, OsmanlI’nın yanında yer alan Sünni 
Kürt beyliklerinin de önemli rolleri olmuştur.

3 Ö rnekler için bkz. Behrendt (s. 372): "Alevi aşiretler tam  anlamıyla isyana kar
şı olmanın yanısıra, C ibranlılar'la  kanlı b ir kavgaları va rd ı" ; Bruinessen (1992: 31): 
“Güçlü b ir tslam i söylem i olan 1925 Şeyh Said  Kür) isyanı ’na, bölgedeki A levi a şi
retler tarafından fi i l i  o larak karşı çıkılması şaşırtıcı değildir."-, Olson (1989a: 12): 
"Toplumda b ir  Kürt ulusal b ilinci başladığında, bu büyük oranda bir Sünni mesele- 
siydi. A leviler Halifeliğin kaldırılmasıyla fa zla  b ir  şey kaybetm em işlerdi.”’, Zürcher 
(1994: 178): “Alevi Kürtler şiddetle Sünni ayaklanmacılara saldırdılar. İsyanın du- 
alist karakteri onların bu davranışını anlaşılır kılıyor."-, Izady (s. 61-2): "...Alevi 
Kürtler, Sunniler tarafından yapılacak yeni b ir baskı ve katliam  dönemine girecekle
ri korkusundan, büyük oranda A ta tü rk’ün,seküler Cumhuriyeti’nin yanında yer a ld ı
lar... "

4 Hangi ortamda ve neden yazıldığı konusuna girmeksizin, bu makalede de Şerif 
Fırat’ın bu çalışması sıkça kullanılacaktır. Onun aktardığı bilgiler, sayıları sınırlı d i
ğer kaynaklarla da karşılaştırılm aya çalışılacaktır. B ilhassa, aynı aileden olayların bir 
başka tanığı olan M ehmet Halit Fırat’ın anılarını aktardığı ve şimdiye kadar konu ile 
ilgili ilk kez kullanılacak 75 Yıllık D erbeder b ir Hayat H ikayesi’ çalışmasına burada 
başvurulacaktır.



16. yüzyılın ilk çeyreğinde yaşanan bu olaylar, bölgede ilk kez ge
riye dönüşü olmayan bir Sünni-Alevi ayrışımını da yarattı. Sürekli 
baskı altında kalacak olan Aleviler, bundan sonra kendilerini ancak ge
ri çekildikleri dağlık ve izole bölgelerde koruyabildiler.

19. yüzyılın sonlarında iki grup arasındaki sürtüşmeler, İslamcı 
Sultan Hamid döneminde yeniden başladı. Hamid’in, Sünni Kürt aşi
retlerinden oluşturduğu Hamidiye Alayları, bölgedeki Alevi aşiretler 
üzerindeki baskıyı arttırdı. Hamid, alaylara destek verdikçe baskılar 
devam etti. 1908’de, Sultan’m politik gücü ilk kez sarsılmaya başladı
ğında, bu birliklerin konumlan da bundan etkilendi. 1923’te kurulan 
Cumhuriyet ise bu birlikler ve onlara dinsel liderlik yapan Şeyhlere, 
bir daha eski özel statülerine dönemeyeceklerini gösterdi. 1925’te pat
lak veren Şeyh Said isyanı, bu gruplann memnuniyetsizliklerinin bir 
ifadesiydi. Amaçlan, kendi konumlannı ve bunun teminatı olan Sul
tan’m politik gücünü restore etmekti.

isyancılar, hedeflerine ulaşabilmek için bölgedeki Alevi aşiretleri 
de isyana katmaya çalıştılar. Fakat bütün girişimleri sonuçsuz kaldı. 
Aleviler, Cumhuriyet’in oluşumunu ve önderliğini yapan Mustafa Ke
mal’i başından itibaren desteklemişlerdi. Onlar, Cumhuriyet’te, dört 
yüzyıllık dinsel baskıdan kurtulabileceklerinin umudunu görmüşlerdi. 
Geriye dönmemek fikrinde samimi olduklannı, 1925 olaylannda gös
terdiler. Yakın bir zamana kadar kendilerini baskı altında tutan bir sis
temi yeniden canlandırmaya yönelik ayaklanmaya, bizzat Cumhuri
yet’in yanında aktif yer alarak karşılık verdiler.

Buraya kadar kısa bir özeti aktanlan bu tarih yazımının detaylan- 
nı, belirtildiği gibi Şerif Fırat ve başka birçok yazarın çalışmasında 
bulmak mümkündür5. Bunlarda, Alevi ve Sünni aşiretler arasında 
1925’te yaşanan çatışmanın kaçınılmazlığı, yüzyıllar öncesine kadar 
giden bir tarihle açıklanır. Oldukça rahat benimsenen bu yaklaşımın, 
birçok soruyu cevapsız bırakması ve eksik ve yanlış bilgiler taşımasın
dan dolayı, isyandan yetmiş üç yıl sonra yeniden irdelenmesi gerek
mektedir.

Aslında, 1925 isyanı dinsel sürtüşmeler bazında ele alındığında, 
hedeflerinin ya da önderlerinin motiflerinin araştınlması da kaçınılmaz

5 Örnekler için bkz.: Kocadağ, Halit Fırat, Öz, Birdoğan (1990).



oluyor. Said İsyanı, Fırat tarzında şeriat lehine yapılmış bir başkaldırı 
olarak yorumlandığında, Alevi aşiretlerin böyle bir eyleme katılmaya
cakları ve onlan eticisi altına alma çabalarına karşı da muhalefet gös
terecekleri sonucunu çıkarmak pek zor olmasa gerek. Ama isyanda 
dinsel motifleri aşan veya en azından onlar kadar etkili olan başka ol
gular varsa, örneğin Kürt ulusalcılığı gibi, bölgedeki Alevi aşiretlerin 
buna yaklaşımı ve çatışmaların geniş bir alana yayılmamış olmasında 
bunun ne derecede bir etken olduğu sorulabilir.

Yine iki grup arası ilişkiler ele alındığında ‘25 ve onu hazırlayan 
dönem, yalnızca bu kesimler arasında gelişen bağımsız olgular olarak 
algılanamaz. Burada sürekli hesaba katılması gereken üçüncü bir fak
tör vardır: OsmanlI’dan Cumhuriyet’e, dinsel sürtüşmelerin kaynağı 
olduğu kadar, aktif bir yönlendirici rolü de oynayan merkezi otorite. 
Bu gücün her iki grupla 1925 öncesine kadar kurduğu ilişkiler ve bu 
gruplann ona karşı tutumları irdelenmeksizin, ‘25 yılında Alevi ve 
Sünniler arasında yaşanan olaylar yeterince açıklanamaz.

Bu makalede, Alevi ve Sünni Kürtler arası ilişkinin boyutu ve bu
nun 1925 Isyam’ndaki seyiri yeniden irdelenecektir. Burada iki grubun 
bilinen ve birbirlerinden farklı olan dinsel öğretilerinden kaynaklanan 
prensiplerini6 işlemek yerine, bizzat günlük yaşamlarında bu öğretile
rin öne çıkan yanları esas alınacaktır. Aşağıdaki üç soruya bu doğrul
tuda cevap aranmaya çalışılacaktır.

1) Aleviler ve Sünniler arası dinsel kutuplaşma ve sınırlar, bilhas
sa yakın komşu olarak yaşadıkları yerlerde, bu yüzyılın ilk çeyreğinde 
gerçekten de sanıldığı kadar mutlak mıydı?

2) Bölgedeki Yezidi ve Hıristiyan toplulukların aksine Aleviler, 
azınlık dinler aleyhine gelişen bu dönemde kendilerini nasıl koruyabil
miş ve dahası, yaşadıkları alanları nasıl genişletebilmişlerdi?

3) 1925 İsyanı’nda yaşanan ve Şerif Fırat’ın bize tüm detayları ile 
aktardığı Hormek ve Cibran arası çatışmaları, genel bir Alevi-Sünni 
sürtüşmesi olarak algılamak ne ölçüde geçerli bir saptama olabilir?

6 Konu ile ilgili şu çalışmalara bakılabilir: Yalman, Kehl-Bedrogi, Türkdoğan ve 
genel anlamda Yann.



KÜRTLER: AŞİRET VE TARİKAT ARASI BİR TOPLULUK

Kürtler, İslam ile ilk tanışan Arap dışı halklardan olmalarına rağ
men, dinin değişik kollarının bu dağlık ve geniş coğrafyada yaşayan 
kırsal tabakalarca en azından nominal anlamda benimsenişi, 11. ve 15. 
yüzyıllar arasında bölgede yaygın faaliyetlerde bulunan tarikatlar ara
cılığıyla oldu. Aşın dindar olmasıyla ünlenmiş bu halkta, 19. yüzyılın 
ortalanna kadar, genelde toplum hakkmdaki son söz dini liderlerde de
ğil, aşiret reisleri ve bunlann üstlerinde olan Mirler’de idi. Reisler ve 
Mirler’in merkezle olan ilişkilerini belirleyen en önemli etken, kendi 
topraklanndaki denetimi garantiye almak ve iç işlerinde özerk konum- 
lannı korumaktı. Bununla paralel gelişen sosyal ve politik örgütlenme
de din, daha çok bu işlevi yerine getirmek için gerektiğinde öne çıkan 
önemli bir faktör olabiliyordu7.

En kargaşalı 16. yüzyılda da bu olgu geçerliliğini korudu. Şii Şah 
İsmail ile Sünni Sultan Selim arasında seçim yapmak, başlangıçta Kürt 
beyleri açısından bakıldığında bir Sünni veya Şii seçimi değildi. Böl
gelerinde denetimi ele geçiren İsmail olduğunda, onlann yapacağı tek 
şey, tıpkı atalannın her zaman yaptıklan gibi, yeni İmparatorun huzu
runa çıkıp ona bağlılıklannı bildirmekti. Onlar, atalanndan devraldık- 
lan bu geleneği uyguladılar ama İsmail, kendisinden önceki hüküm
darlar gibi davranmadı. O, Kürtler’e güvensizliğinden dolayı, giden 
on dört kişiden on ikisini tutuklattı. Tutuklananlar arasında, Şah İsma
il’in Osmanlı karşısındaki yenilgisinin önemli bir örgütleyicisi olan 
Bitlis Beyi îdris de vardı. Tıpkı 16. yüzyıl tarihçisi Şerefhan’ın -ki 
kendisi Bitlisli İdris’in torunuydu- belirttiği gibi, eğer Şah İsmail de 
kendisinden önceki İmparatorlar gibi bölgeyi işgal etmek yerine yal
nızca sembolik bağlılığı istemekle yetinseydi, bölgedeki yenilgisini

7 ''Kürtler'in kemli aralarındaki iç mücadelelerde, düşman aşiretinin ne camileri, 
ne mollaları, hatta ne de Kuran ’ı savuş kudurganlığının dışında kalmakta; aşiretin çı
karı, hemen bütün dinsel kaygıların da, Müslüman kardeşliği düşüncesinin de üstünde 
yer almaktadır. ”, Nikitin, 373; Jwaideh (s. 85-6), aşiret hissi yanında dinin o denli be
lirleyici olmadığı saptamasını, bu yüzyıla kadar kimi yerlerde Hıristiyan ve Müslüman 
aşiretlerin ortak hareket edebildikleri örneğiyle destekler. Aşiret olgusunun önemi için 
ayrıca bkz. Gökalp: s. 75.



hızlandıracak böylesi bir davranışta bulunmazdı*.
İdris-i Bitlisi, İsmail’in gözetiminden kaçıp bölgesine döndüğünde 

ilk işi, İran seferi için hazırlıklarla meşgul olduğunu haber aldığı Sul
tan Selim ile ilişkiye geçip, tüm Kürt beylerini Şah İsmail’e karşı ör
gütlemek oldu. Selim, Kürt Beylerine karşı, başından itibaren özenle 
yaklaştı. Sultan, belki de 16. yüzyılda erişilebilecek en büyük özerkli
ği Kürtler’e verdi ve karşılığında da birliktelik ve savaş sırasında asker 
vermenin ötesinde bir bağlılık istemedi. İdris, beylerin bu konuda ona
yını almakta zorlanmadı, ilan edilen bağlılığın ebedi olmadığını taraf
lar bilmekteydi. Osmanlı İmparatorluğu ile İran arasındaki sürtüşme
lerde Kürt beyleri, konumlarını koruyabilmek için sürekli kendi pozis
yonlarını yeniden belirlemek zorundaydılar. Birçoğu, bilhassa sınır 
bölgelerinde olanlar, Osmanlı ile sorun yaşadıklarında, Iran Şahla- 
n ’nın kapısını çalmakta tereddüt etmediler. Bunu yapanlar arasında Id- 
ris-i Bitlisi ve onun çocukları da vardı9.

Hiç bir zaman tam bağımsızlığı hedeflemeyecek Kürt Beyleri10, 19. 
yüzyıla kadar Osmanlı ve İran arasında bu oyunlarını sürdürdüler. Bu 
yüzyıldaki gelişmeler, ilk önce onların ve sonra onlara bağlı aşiretlerin 
özerk yapılarını hızla ortadan kaldırdı. Mirler’in 16. yüzyılda kazan
dıkları legal statülerine, Osmanlı reformcusu II. Mahmut’un başarılı

8 Şerefhan: 527.
9 Şerefname bir bütiin olarak Kürt beylikleri ve özel olarak Bitlisi ailesi hakkın

da bu yönde birçok bilgi içerir. Şerefhan, beylerin bu tutumlarını yorum yapmadan ak
tarmakla yetinir: “ [16. yüzyıl Erdelan Beyi için]... Bazen Kızılbaşlar'a  bazen Rum- 
la r ’a karşı eğilim  g ö s t e r d i . ğ ;  veya D ınbili aşireti için, “Rum ve K ızılbaşlar arasın
da tereddüt etti.": 389. Şerefhan ‘R um ’ kelimesini OsmanlIlar, ‘K ızılbaş’t da yalnız 
Safavi lranlılar için kullanır. Ayrıca bkz. Özoğlu: 15 ,27; Bnıinessen (1992): 255 ,260 .

10 Temel sosyal yapısı aşiret çoğulculuğuna dayanan bir toplumda bunu gerçek
leştirmek o  kadar kolay olamazdı. Kürtler’in bu özelliği değişik zamanlarda onları 
gözlemlemiş kişilerce de vurgulanmıştı. Şerefhan (s. 26), III. Murad müderrisi Mev- 
lena Sadeddin’in Kürtler için şunları söylediğini aktarır: "Her b iri dağ doruklarında  
ve vadi derinliklerinde tek başına ve özgür olarak yaşamayı tercih ederek, keyfince ve 
münferit yaşama bayrağını kaldırır. A llah ’ın birliğini ifade eden Müslümanlıktaki ke- 
lime-i şahadetten başka, onları birbirine bağlayan b ir  bağ  yok tu r ." Bundan üç yüzyıl 
sonra Kürtler arasında bulunmuş Hay’ın da (s. 36) gözlem i farklı değildir: “B ir ırk 
olarak politik birlikleri yoktur. Onlar h içbir birliği olmayan b ir aşiret toplamıdırlar. 
Bir birlik için de en ufak arzuya sahip değildirler. ”



saldırıları son verdi. Son beyliklerden birisi olan Bedirhanlar da 
1840’larda yenilgiye uğratıldıktan sonra, Kürdistan'da hemen hemen 
M irlerin  dönemi kapanmış olacaktı.

Yıkılan Mir otoritesinin yerini yeni bir güç dolduramadığından, 
bölgede kısa zaman içinde büyük bir kaos oluştu. Aşiretlerarası sürek
li artan sürtüşmeler, 19. yüzyılın ilk çeyreğinde Süleymaniye’de faali
yette bulunan Nakşibendi tarikatına mensup Mevlana Halit’in bölgeye 
gönderdiği halifelerinin öne çıkmasını sağladı. Şeyhler, kutsallıkları ve 
aşiretlere olan mesafeleri ile aşiret çatışmalarını durduracak aracı ve 
hakem rolünü üstlendiler. Onlann öne çıkmasını kolaylaştıran bir baş
ka önemli neden de, dönem boyunca bölgede Ermeniler ve Asuriler 
arasında artan Hıristiyan faaliyetleri ve bunun Müslüman nüfusta ya
rattığı yeni yönelimler oldu.

Nakşibendi tarikatı içinde Mevlana Halit ile başlayan ‘Halidiye’ 
kolunun gelişimi, genel olarak bu yüzyılda Batılı Hıristiyan gücünün 
bölgede etkisinin artmasına bir tepkidir. Müslüman dünyasının ve de
ğerlerinin tehdit altında olduğu inancının arttığı tüm Ortadoğu’da, Ha
lit, katı şeriatçı yanıyla bilinen tarikata daha militan bir karakter vere
rek, Müslüman nüfusun beklentilerine cevap oldu. Aynca, tarikat bu 
militan özelliğiyle, Osmanlı halifelerinin bu yüzyıl boyunca artan şe
kilde benimseyecekleri Islami politikalannın da güçlü bir müttefiki ol
du. Tarikatın yayılışı, Osmanlı politikalan ile çakıştığı yerlerde İmpa
ratorluk tarafından desteklendi. Böylelikle, Halit’in Kürtler arasına 
gönderdiği halifeler -ki bunların da merkezden bağımsız olarak kendi
lerinin halife atama yetkileri vardı- kısa zamanda gittikleri yerlerde 
Nakşibendiliği yaymakta zorlanmadılar".

Osmanlı'nın, bölgede Hıristiyan etkisine karşı İslamcılığı geliştir
mesi, yalnızca bu şeyhler aracılığı ile olmadı. II. Abdülhamit’in yöne
timi devralmasıyla daha fazla öne çıkan pan-lslamist politika, ilk defa 
bu temelde, o zamana kadar devlet idaresine yanaşmayan aşiretleri de 
kendisine bağlayabildi. Bölgede, 'Hamidiye Alayları ’ adı altında yal
nızca Sünni Kurmanc aşiretlerin bir kesiminin katılım gösterdiği aske

11 Tarikat hakkında özet bilgi için bkz. A lgar; Mevlana Halit’in yeri hakkında 
bkz. Hourani; Özel olarak Kürtler içerisinde gelişim i için bkz. Bruinessen (YY): bö
lüm 4.



ri birlikler oluşturuldu12. Bu birlikler, 1890’lardan sonra Hıristiyan nü
fusa ve kimi yerlerde bunlarla birlikte hareket eden Yezidiler’e karşı 
aktif bir.şekilde kullanıldı1’. Hamidiye Alayları her zaman kontrollü 
bir şekilde yönlendirilemedi. Onlar, sahip oldukları yeni konumlarıyla 
eski aşiret sürtüşmelerini, alaylara alınmayan Alevi ve diğer Sünni aşi
retlere talan ve baskılarla sürdürmeye çalıştılar14.

Böylelikle, İmparatorluğun son elli yılı Kürt toplumunda, önceden 
karşılaşılmayan boyutta İslamlaşmayı yarattı. Kürtler, artık Islamist 
Hamid’in en güvenilir çocukları olarak görülmekteydiler. Onlann, pa- 
dişahlan adına ‘kâfirlere ’ ve ‘inançsızlara ’ karşı yaptığı savaşlar, Kürt 
coğrafyasında büyük bir etnik ve dinsel homojenlik yarattı. 1918’lere 
gelindiğinde Kürtler’le birlikte her zaman yaşamış ve nüfusun önemli 
bir bölümünü oluşturan Ermeni, Asuri ve Yezidi topluluklanndan ge
riye fazla insan kalmadı. Orta ve Kuzey Kürdistan büyük oranda ‘te
mizlenmiş ’ sayılırdı. Arta kalan küçük gruplann ise, Müslüman nüfu
su yeniden tehdit edecek gücü oluşturabilme ihtimali yoktu.

Bu uzun dönemin sonunda, bölgede Sünni Müslümanlar’ın yanın
da tek büyük grup olarak, en az Yezidilik kadar aykın bir din sayılabi
lecek, Dersim merkezli Alevi topluluğu kalmıştı. Aleviler’in, bu kar
gaşalı ve yıkıcı dönemden neden etkilenmediklerini, ya da Kürt İslam
cılığının bu gruba yönelmeyişini açıklayabilmek için Kürtler’de poli
tik İslam’ın gelişimi kadar, Aleviler ve Sünniler’in komşu olarak yaşa- 
dıklan bölgelerdeki ilişkileri farklı boyutlanyla izlemek gerekiyor.

12 Bkz. Avyarov: 131-140; Aytar: 72; Duguid:I45.
13 Kürt Aleviler’in aksine dağınık bölgelerde yaşayan Ye/.idiler’e çok yönden bas

kı yapılmaktaydı. Hem Müslümanlar hem de Hıristiyanlar onlara 'ateşperest1, ‘inançsız' 
ve 'mum-söndüren' suçlamaları yapıyorlardı. 1832 ve 1844 yıllarında Bedirhan Bey on
ları kendisine bağlayabilmek için büyük katliamlar yapmıştı: bkz. Düchting J./Ateş 
N.(1992), Stirbt der Engel Pfau?, Köln, 184, 200-203; Onlar, 19. yüzyıl boyunca artan 
şekilde zorunlu Müslümanlaşmaya ve askerliğe tabi tutuldular. Sultan Hamid dönemin
de bu çabalar daha da yoğunlaşacaktı. Kendilerini bundan korumak için Hıristiyan m is
yonerlerle ilişkiler aradılar: bkz. Guest, J.( 1993), Survival among the Kurds: a History 
o f Yezidis, Londra,132-3.

14 Bkz. Aytar: 104-5; Avyarov: 138-40; Şerif Fırat: 126; Sykes: 406.



ALEVÎLER ve SÜNNÎLER: SINIRDA MUĞLAKLIK

Ktirtler’in Sultan’a bağlı İslam ordusunun en ateşli üyeleri olduk
lan dönemde bile, onların tarikat temelinde şekillenen Müslümanlıkla- 
nnda, dinin genel ve kesin prensipleriyle uyum içinde olmayan öğeler
le karşılaşmak mümkündü. Geçen ve bu yüzyılın başlannda bölgede 
bulunan tüm gezginler bunu destekler birçok veri aktanrlar.

1918 ve 1920 yıllan arasında Kürdistan’da bulunmuş İngiliz Hay, 
Kürtler’de katı Müslümanlığın gelişmesinin arkasında Türkler’in poli
tik çıkarlannın yattığı yorumunu yapar. Hay, dağlık bölgelerdeki Kürt- 
ler’in, ya da Kürt köylülerin dini prensipleri ihmal ettiklerini, ancak şe
hirli Kürtler’in dini sorumluluklannı yerine getirmede titiz olduklannı 
belirtir. Yazar, aynca, peygamber soyundan gelen Şeyhler ve Mollala- 
nn  bu fanatik olmayan Kürtler’in hayatında önemli yer edindiklerini 
de vurgular15. Hay’ın Güney Kürtleri için yaptığı tespitler daha fazla ir
delenmesi gereken üç önemli noktaya işaret etmektedir.

Birincisi, Kürt Müslümanlığı’ndaki fanatizmin Türkler tarafından 
geliştirildiği tezidir. Daha önce de belirtildiği gibi, Kürt Islamcılığı’nın 
gelişmesi ile imparatorluğun Doğu topraklannı Hıristiyan topluluklara 
kaptırmama politikası arasında, doğrudan ve güçlü bir ilişki vardı. Bu 
ilişki, Hıristiyan tehdidinin olup olmaması bir yana, bilinçli bir şekilde 
canlı tutulmaktaydı16. Tüm makalede, değişik yerlerde işlenecek bu ko
nu hakkında burada şunlar söylenebilir: îslami politika yalnızca Sultan 
Hamid dönemi ile sınırlı kalmadı. Ondan sonra yönetimi ele geçiren 
seküler ittihatçılar ve 1918 sonrasında bunlann uzantısını oluşturan 
Kemalistler de, Kürtler’e yönelik politikalannda dini motifleri en az 
Hamid kadar etkili bir şekilde kullanmaya devam ettiler17.

ikinci olgu, Kürtler’de şehirli tabaka ile kırsal nüfus arasında dini 
şartlan uygulamada görülen farklılıktır. Kürt köylüsünde ve daha çok

15Hay: 38.
16 Bu tur politikaların bir başka amacına Sykes vurgu yapar. O (s. 345, 347, 405- 

7), Kürtlerin Müslümanlaştınlmasıyla daha da rahat Türkleştirilebilindikleri ve böylelik
le Sultan’a bağlılıklarının arttığına tanıklık etmişti.

17 Örneğin bkz. Zürcher (1994b: 13): "1923'e kadarki Kurtuluş Savaşı İslam ’ın 
mobilizasyonundan başka bir şey değildir. Kemal’in, Kürtler’e yönelik dinsel faaliyet
leri için bkz. Arslan; ve Ekrem Cemil Paşa: 50, 56.



da göçebe gruplarda dinsel öğretinin zorunluluklarını yerine getirme
de gösterilen ihmalkârlık, 1950’lere kadar bölgede bulunan tüm gez
ginler ve araştırmacılar tarafından belirtilmektedir. Kürtler’de Islami 
inançlar yerine daha çok eski, batıl inançlarla karşılaşıldığı ve Sünni 
Kürt olarak bilinen dağlık nüfusun Müslümanlığının sözde olmanın 
ötesine geçemediği vurgulanmaktadır18.

Geleneksel inançların dağlık ve izole olan bölgelerde kendilerini da
ha uzun zaman yaşatmaları, sık karşılaşılan bir olgudur. Bunun, konu
muzla ilgili dönemde ve bölgede de geçerli olduğunu görmekteyiz19. Ge
nelde Kürt Batıniliği vurgulanırken20, özellikle Erzurum, Muş, Bingöl ve 
Elazığ gibi yerlerde yaşayan Sünni Zazalar’da -ki Şeyh Said İsyanı’mn

18 Şu tespitler bu savı destekler niteliktedir. Christoff (s. 50): "Kürtler Sünni olsa
lar da, on lann göçer yaşamı dinin zorunluklarını yerine getirmelerim engelliyor. Her- 
şeyi kapsayan Tanrı onun için b ir fo rm el gerçekliktir; pratikte batıl ve doğaüstü güçle
re ihtiyaç duyuyor. Kurbanlar keserek işlerinin yolunda gitmesini diliyor. Arfa (s. 20): 
"Kürtler dindar olmalarına rağmen tüm han lıla r  gibi bireyselcidirler. Speküla tif olgu
lara eğilim leri vardır. Büyük çoğunluğu Sünni İslam in  Şafii kanadındandırlar ama, sık 
sık  mezhep ve derviş tarikatlarının kurulmasına ilgilidirler."; Barth da (s. 82-3) Kürtler 
arasında on-ortadoks İslam’ın en büyük göstergesi olarak yaygın dervişçilik ve tekkeci- 
liği görmektedir; Türkiye’de 1944 yılında Ahmet H. Koylan tarafından hükümet için ya
pılan bir araştırmada da şu tespitler yeralır: "Şunu da eklemek gerekir k i , Doğu vilayet
lerimizde oturan Kürtler’de dini duygular çok zayıftır. Bunlar kalın bir cehalet perdesi 
içinde bulunduklarından en basit dini bilgiye dahi vakıf değildirler. Çoğunluğu oruç tu
tarsa da içlerinde namaz kılanları son derece azdır. Kürt köylerinde cami ve mescit yok  
denecek derecede azdır.”: Bayrak (1993: 44); Ayrıca bkz. Gilbert: 393 , 395; Driver: 
197; Noel: 69; Rambout: 19; Izady: 158-9.

19 Şehirleşme ve Kürtler’in Islami normlara bağlanması arasındaki ilişki için bkz. 
Nikitin: bölüm 6; Kreyenbroek (s. 104): “Kürt inancı kendisini kırsalda gösterir, şehir 
Kürt olmayanındır. ” ; Djewad (s. 335), kırsal bölgelerdeki aşiretlerin îslami Kadı huku
ku yerine geleneksel hukuka daha bağlı olduklarını yazmaktadır. Kürtler’in bu özelliği, 
komşuları Türkler’in atasözleri ve türkülerine de yansımıştır: “Kürt, gâvura göre Müs- 
lümandır"  (bkz. Nikitin, 374), ve 20’li yıllarda derlenen bir Tahtacı türküsünde şu söz
ler dikkat çekicidir: “Hacılar Hacca gider hacı olur/Demirciler dem ir döğer tunç 
o lur/Kürt’ten İslam olmak güç olur... Bayrak (1994): 301.; Ayrıca olgunun genel ge
çerliliği için bkz. Trimingham: 218.

20 Burada Kürtler arasında varolan Alevi, Yezidi, Ehl’i Haq, Sarlı ve kırsal .Sünni 
gruplarında karşılaşılan inançlardan bahsedilmektedir. Bois (s. 98-109), bu grupların 
hepsinde güneş, ateş, kaynak ve ağaç tapınması ve cin-peri gibi motiflerle karşılaşıldığı
nı belirtir; Ayrıca bkz. Nikitin: Bölüm XI, ve Kreyenbroek; Bu inançlar, Kürtler’in kom
şuları Ermeniler arasında da ve düşük oranda Anadolu’daki Hıristiyan ve Müslüman to
pluklarda da yaşatılmaktaydı. Bkz. White(1918) ve Hasluck.



önemli bir kesimini bu grup oluşturmaktaydı- bu türden inançların daha 
canlı olduğuna dair gezginlerin ilginç izlenimleri vardır.

1890’larda bölgede bulunmuş olan Lynch21, onların Bingöl-Erzu- 
rum arası dağlık alanda yaşayan bir topluluk olduğunu belirttikten son
ra, liberal bir dine sahip olduklarını ve Hıristiyanlarla Müslümanlar 
arasında bir grup sayılabileceklerini yazar. Lynch’den on yıl sonra bu 
yerleri gezen Sykes, Zazalar’ın Müslüman olsalar da, gerçekte bu ko
nuda hiçbir bilgiye sahip olmadıklarını, onların kısa dönem önce ken
di inançlarını terk ettiklerini, Mutki Zazalan’nın ne Hıristiyan ne de 
Müslüman olarak görülebileceklerini ve Elazığ güneyindekilerinin de 
dinsiz olduklarını yazar. Sykes, aynca, askerlik döneminde Müslü- 
manlaştınlan Zazalar’ın geçmişlerinden utançla bahsettiklerini de ak- 
tanr22. Zazalar hakkında bu türden bilgileri, dönemin İstanbul Ermeni 
Patriarkı’nın bölgedeki dinsel gruplar hakkında verdiği tabloda da gör
mek mümkündür. Burada Kızılbaş, Hıristiyan, Müslüman topluluklan 
yanısıra Zazalar da ayn bir dinsel grup olarak verilir25. Keza erken 
Cumhuriyet döneminde bölgede devlet adına yaptığı araştırmalanyla 
tanınan Tankut da, Zazalan üç gruba ayınr: Kızılbaşlar, Şafiiler ve ne 
olduklan bilinmeyenler24.

Dinin Kürtler üzerindeki etkisinin zayıflığım gösteren başka bir ol
gu da, kadmlann, diğer Islami topluluklarla karşılaştınldığında sahip 
olduklan özgür konumdur. İslam dininin bu konuda oldukça belirgin 
şartlan olmasına rağmen, Kürt kadınlannın, en azından kırsal bölgede- 
kilerinin, yüzlerini kapamadıklan, yabancılarla rahat diyalog kurduk-

21 Lynch: 393,430. ,
22 Sykes: 366, 569-70; Bu yalnızca Zazalar için geçerli değildir: "Kürtler'in eski

den mujusi -ateşe lapan- olmaları tüm Kürtler'in utanarak bilincinde oldukları gerçek
tir. Sykes, 425.

23 Bkz. The Treatment o f  Armenians in the Ottoman empire: Documents presented 
to Viscount Grey of Fallodon (1916), Londra, 661.

24 Tankut (1932): 416; Keza aynı dönemin resmi belgelerinde de bu türden sapta
malar bulmak mümkündür. 1928 yılında Türk Ocakları Şark Mıntıka Müfettişliği’nin ra
porundan: “Ahlak kavaidine karşı laubali, din amelinde fevkalede mukassidirler": Bay
rak (1993): 514; Yine de Tankut, konu ile uğraşmış en ileri kişilerden birisidir: "iddia  
edebilir ki Z ıtzu .fısk  ile taassubu kolayca ve hoşça birleştirebilen Müslümunlar’ın ba
şında gelir. Şafiisi Kuran 'dan yalnız içkiyi meneden ayeti okumuş ve Müslümanlık işa
reti olarak da sakal ve bıyık şeklini öğrenmiştir. bkz. Bayrak (1994): 424.



lan, savaşlara katıldıklan ve eşleriyle eşit durumda olduklan, tüm göz
lemcilerin dikkatini çekm iştir5. Yine bu gözlemciler, bu olgunun, yer
leşik hayata geçen ve Türk idaresiyle ilişkide olanlarda geçerliliğini yi
tirdiğini, bu kesimlerde kadmlann daha çok kapandıklannı da vurgu
larlar. Sykes, bu konuda, Zaza kadınlannın diğer Kürt kadınlanndan 
daha fazla özgür olduklannı da belirtir2".

Kürtler’in kendi dinlerine karşı takındıklan rahat tutumlan, onlann 
değişik dinlere karşı sergiledikleri hoşgörünün de nedeni olarak veri
lir. Buna rağmen geçen yüzyılın ikinci yansından itibaren onlann katı 
Müslüman olarak tanınmalannın nedenini, bu grubun İslami tarikatlar 
ve bunlara bağlı Şeyhler ile artan ilişkisinde aramak gerekiyor. Hay’m 
da belirttiği bu üçüncü karakter, başka birçok gözlemci tarafından da 
aktanlmıştır. 1900’lere doğru bölgede bulunan Cuinet, konu hakkın
da şunlan yazar: "Aslında Kürt, büyük oranda yaratılışından kaynak
lanan bir dinsel hoşgörü taşısa da, bilgisizliği (cahilliği) ve basitliğin
den ötürü rahatlıkla fanatizme kayar; bu olgu doğaüstü şeylere olan 
güçlü inancıyla desteklenir. ” Keza bu dönemden bir Ingiliz idareci, 
Kürd’ün genelde dindar olmadığını, fakat onun “basitliği ve batıl 
inançlara olan eğilimi, onu, iyi veya kötü olsun, kutsal bildiği Şeyh
le r’in etkisine açık kılar” diye yazar27.

Kendilerini, Peygamberin yakınlanna ya da ünlü Arap tasavvufçu- 
lanna bağlayan bu Şeyhler, varlıklarının tehdit altında olduğuna ina
nan ya da inandmlan Kürtler’in yaşamında önemli bir boşluğu dol
durdular. Şeyhler’le başlayan İslamlaşma, yan-göçebe, geleneksel 
doğal inançlanm kolay kolay terk etmeyen Kürd’e rahat bir politik 
kimlik kazanma zemini sunduğu kadar, onun yaşam koşullarına uy
gun, kolay ve basit bir dindarlığın gelişmesini de sağladı: Yılda en az 
bir kez Şeyh’e yaptığı ziyaretlerle ve ona bildirdiği bağlılıkla birçok

25 Birçok kaynakta bu yönde bilgi bulunabilir. Değişik tarihlerden birkaç örnek; 
1836 yılından: "Kürdistan kadınlarının durumu Türkiye ve Iran ’dakinden çok daha iyi
dir; onlar eşleri tarafından eşil muamele görüyorlar... ", Rich: 320; 1856’dan: "Kürt ka
d ın lan erkeklerinden geri değildirler." , Kock:l64; 1912’de: " K ün  kadınlan diğer hiç
bir Müslüman ırkta görülmeyen bir mevkiye sahiptirler. ", Soane: 395-7; Soane bu yıl
larda büyük bir aşiret olan Çatlar’m liderliğini yapan Avdela Hanım ile tanışma fırsatı 
da bulmuştu. Konu ile ilgili ayrıca bkz. Nikitin, Christoff, Jwaideh, Hay.

26 Sykes: 364, 369 ve 342, 404-5.
27 Her iki alıntı için bkz. Jwaideh: 138-9.



dini sorumlukları gerçekleştirmiş oluyordu28.
Şeyhler’i yaratan koşullar geçerliliklerini korudukça, onlar ve Kürt 

taraftarları arasındaki ilişkiler de gelişti. Bu sık sık, formel İslam’ın ka
bul etmediği bir tarzla, Şeyhler’e atfedilen kutsallık ve kerametliğe daya
nan bir tapınmayla kendisini göstermekteydi29. Güçlü aşiretlerüstü kon
federasyonların dönemlerini tamamladıkları 19. yüzyılda bu bağlılık, 
Şeyhler’in politik bir öncü olarak öne çıkmalarının da zeminini oluştur
du. Başlangıçta, yalnız Hıristiyan tehdidine karşı yönelecek bu Osmanlı 
destekli girişim, kısa zamanda yine aynı Şeyhler’in öncülüğünde Osman
lI’ya karşı etnik bir temele dayanarak kendisinden söz ettirecekti.

Peki, bu İslamlaşma süreci Sünni Kürtler ile doğrudan komşuları 
olan Alevi Kürtler arasındaki ilişkileri ne düzeyde etkilemişti? Ya da, 
bu gelişmeler karşısında bölgedeki Alevi aşiretler seyirci veya kurban 
olmanın ötesinde bir varlık gösterebilmişler miydi?

ALEVÎLER

Kürtler’de batıl (ve Batıni) inançların etkinliğini destekleyen veri
leri, bu grubun batı ve kuzey-batı komşuları olan Türkler arasından bu
lunmuş gözlemcilerin çalışmalarında da bulmak mümkündür. Maraş, 
Malatya, Sivas, Erzincan ve Erzurum gibi Kürtler’le Türkler’in yan 
yana yaşadıkları yerlerde etnik ve dinsel aynm iç içe geçmiştir. Bu 
bölgelerde yaşayan Kürtler’in büyük bir bölümü Alevi olduğundan, 
Alevi kelimesi Kürt olmakla özdeşleştirilirken, Türk kelimesi de Müs
lüman olmakla eşanlam taşımaktadır. Buralarda küçümsenmeyecek bir 
Alevi Türk ve kısmen Sünni Kürt nüfusunun varlığı, Kürt Aleviliğinin 
gölgesinde kalmıştır30.

28 Jwaideh (s. 130): Şeyhler’e bağlılığı ve onların hızlı yükselişlerini Kürt karakterin
de arar: "Sürekli dua, oruç ve sergiledikleri alçak gönüllülükler ile tanınan bu dindar ki
şilerin, kanunsuz ve zevklerine düşkün yaşayan dağlı Kiirtler'i etkileyemeyecekleri düşü
nülemez, "

29 Formel İslam açısından bir eleştiri için bkz. Bozarslan, M. E. (1964), İslamiyet 
Açısından Şeyhlik ve Ağalık, Ankara.

30 Olgu, yakın zamana kadar geçerliliğini korudu. Melikoff (s. 26, 104), bu Özdeş
leştirmeyle Sivas yöresinde karşılaşmıştı. Ona göre, ilkönce Kızılbaş ve sonra Alevi keli
mesinin ‘Kiirt’ ile eş kullanılması, ‘Kiirt’ kelimesinin taşıdığı ‘asi ve dinsiz' anlamıyla 
açıklanmalıydı. Melikoff, Koçgirililer’e bu yüzden Kürt denildiği sonucunu çıkartmıştı. 
Aynı özdeştleştirmenin bazı bölgelerde halen geçerli olduğuna dair bkz. Türkdoğan: 65.



Bu bölgelerde bulunmuş Batılı gezginciler, bundan yola çıkarak 
Alevilerin, Kürtler içerisinde oldukça kabarık bir sayılan olduğu tahmi
nini yapmışlardır11. Diğer yandan, yirmili ve otuzlu yıllarda bölgede gö
rev yapan Türk idarecileri de, Erzincan gibi yerlerde önlem alınmadığı 
taktirde, kısa zamanda tüm Türk Aleviler’in Kürtleşeceği uyansını ya
pıyorlardı32. Çünkü onlara göre, bölgedeki Kürtler, Aleviliğin Kürtler’e 
has bir inanç olduğu propagandasıyla Türk Aleviler’ini hızla Kürtleştir- 
mekteydiler. Başka birçok kaynakta da, bölgedeki Aleviler arasında da 
bu görüşün yaygın olduğu ve onlar için Müslüman kavramının yalnız
ca Türk veya Osmanlı’yı içerdiğini okumak mümkündür33.

Bu bölgelerde Alevi Kürtler’in kurduklan etkinliğin geçmişi, onla
nn  en yoğun yaşadıklan ve yirminci yüzyılın otuzlu yıllanna kadar 
devlet otoritesinin etkisinin asgari düzeyde olduğu Dersim bölgesinde 
ve buranın diğer yerlerle olan ilişkisinde yatıyor. Dersim tarihi, yalnız
ca bu bölge Alevileri’nin konumlanışlan hakkında bilgi vermez, aynı 
zamanda şimdiye kadar Anadolu Alevileri’nin tarih yazımını belirle
yen ‘400 yıl boyunca ezilen bir topluluk ’ yaklaşımının her yerde ve her 
zaman geçerli olmadığını da gösteriyor.

DERSİM: AKTİF BlR ALEVİ MERKEZİ

Tıpkı Sünni Kürtler’de olduğu gibi, Alevi Kürtler’in de dinsel kö
kenleri, Ortaçağ’m ikinci yansının başlangıcından itibaren şekillenen

31 Bkz. White (1918a): 243; Tozer: 260; Trowbridge: 266; Grothe: 148; Chater: 489.
32 Genelkurmay Başkanı Fevzi Çakmak’ın 1930 yılı raporundan: "Erzincan merkez 

ilçesinde 10 bin Kürt vardır. Bunlar Alevilikten faydalanarak mevcut Tiirk köylerini Kürt- 
leştirmeye ve Kürt dilini yaymaya çalışmaktadırlar. Birkaç sene sonra Kürtlüğün bütiin 
Erzincan ’ı istila edeceğinden endişe edilebilir. Örfen Türk, faka t Alevi olan birçok Türk 
köyleri Aleviliğin Kürtlüğü ifade ettiği zihniyeti ile ana lisanlarını terk ederek Kürtçe ko
nuşmaktadırlar. Halli, 351; Aynca bkz. Kemali: 76, 298.

33 1928 Türk Ocaklan Şark Mıntıka Müfettişliği raporundan: "Ve A li-llahi’nin |Der- 
sim Alevileri kastedilmekte (y.n.)I karşısına bazen zalimle ve fakat daima hakimane bir 
tür halile dikilen Müslüman Tiirk olduğu için Türk'ün hem kendisinden hem isminden nef
ret eylemiştir. Bilhassa bir vakitler Tiirkler 'e Osmanlı denilmesi bu düşmanlığı kuvvetlice 
canlandırmış, alevlemlirmiş ve bir sönmez hale g e t i r m iş t i r .Bayrak (1993): 515; "Bir 
Ermeniyi, Yezit dedikleri Sünni Tiirklere tercihe kadar v a rm ış la r d ır .Ağar: 44; "Kızıl- 
başlar 'İslam ' kelimesini nefret etlikleri Türklerle bağdaştırırlar.": Molyneux-Seel: 64; 
“..Kızılbaş, Türk ile Sıınni ve Kürt ile Kızılbaş kelimesini aynı telakki eder. ", JUK: 39 .



tasavvufi akımlar ve onların 12. ve 15. yüzyıllar arasında popülarize 
olan kollarında yatar34. Sünni İslam’a muhalif bir akım olarak gelişen 
ve İslam’ın ne ölçüde bir mezhebi sayılabileceği tartışma konusu olan 
bu dinin bölgede yayılımı, tarikatçılıkta yaygın olan tekke örgütlenme
sinin aksine, başından itibaren kutsal aileler aracılığıyla gerçekleşmiş
tir. Kendilerini, Peygamberin kuzeni Ali soyuna bağlayan bu ailelerin 
(Seyitler) gölgeyi etkilerine alabilmeleri, burada etkin olan aşiret yapı
sıyla uyum içinde ve geleneksel inançları kabullenerek mümkün ol
muştur. Bu yüzden, özellikle dağlık Dersim’de, yakın bir zamana ka
dar en az Alevi kavramlar ve merasimler kadar, geleneksel inançlar ve 
motiflerle de karşılaşmak mümkündü35.

Seyit ailelerin ne zaman burada çalışmaya başladıkları tam olarak 
bilinmiyor fakat, onlar, süreç içerisinde bölgedeki tüm Alevi Kürt aşi
retlerini karmaşık bir organizasyonla kendilerine bağlamakta başarılı 
oldular. Bu ailelerin en önemlilerinden Baba Mansur, Kureyşan, Derviş 
Cemal ve Ağuçan Seyitleri, aşiretlerle kurdukları seyit-talip ilişkileri 
yanı sıra, kendi aralarında ve içlerinde de bu temelde bir örgütsel ağ 
oluşturmuşlardı. Ayrıca, dinin yalnız doğuştan üyesi olunabilir kuralıy
la, dışarıya karşı göreceli olarak aşılması güç bir bütünlük yaratılmıştı.

Bu halk tarikatçılığı, şartlarını gereken şekilde yerine getirmediği

34 Heretik Şii akım ların Kürtler arasında ne zaman yaygınlaştığı konusunda her
hangi bir çalışm a yoktur. Burada aktarılan zamanlama T rim ingham ’ın verdiği Sufili- 
ğin tarihsel aşamalarına dayanmaktadır. O lgunun, Kürtler arasında yaygınlığı çok da
ha eskilere dayanır. Ö rneğin, 7. ve 13. yüzyıllar arası Kürdistan’da aykırı dinlerin fa
aliyetleri ve isyanları için bkz. Poladyan, A. (1991), 7-10 yüzyıllarında Kürtler, An
kara; O rtaçağ’ın ikinci yansında da Kürdistan, Şii, Sufı ve Gulat gruplarının önemli 
bir bölgesi oluyor; bkz. Mazzaouzi: 5 ve 63.

35 Kimi gezginler, Dersim liler’de fazlasıyla görülen doğal inançlardan yola ç ı
karak onların, özde putperest olduklarını belirtirler. Ö rnek için bkz. Sykes: 251; Cha- 
ter: 497; Nuri Dersim i’nin (1988: 22) konu hakkında yorumu farklıdır: "...şelflerin  
bütün mesailerine rağmen, Dersim lilerin esas A ri d in i kültürü tahrip ve tebdil ed ile
memiştir. "; Konu aynı zamanda bir başka tartışmanın nedenini oluşturur: “...eski d in 
lere ait kuralların oldukça canlı biçimde korunup uygulanması, ister istemez A lev ili
ğin İslam 'ın b ir mezhebi olmadığı, onun, islam iyetten de esinlenen ayrı bir inanç s is 
tem i olduğu görüşüne güç kazandırıyor. ” : Çem: 11; "Bilindiği g ib i A levilik tek tan
rılı, Dersim  inancı ise çok tanrılıdır. Ama, yine de Dersim liler A leviliği Dersim  inan
cına ustaca uygulam ışlardır.": Comerd: 71; Ayrıca bkz. Düzgün (1988): 39.



ama kabul ettiği Kuran dışında, bizzat kendi dinsel uygulamalarını kap
sayan kutsal bir kitap yaratamadı1'’, inançlarındaki temel prensipler, Or
taçağ boyunca gelişen tasavvuf öğretilerinin basit ve sadeleştirilmiş tü
remeleriydi. iyilik ve hakikat temelinde algılanan Tann’ya sevginin 
mümkün olabileceği ve O’nun tüm kullannda kendisini yansıttığı fikri 
temel alınmaktaydı. Birbiriyle doğrudan ilişkili bu iki ana öğretiye sa
dık kalmak, yalnızca mensubu olduklan tarikatlara ve bunun temsilci
lerine bağlılıkla mümkündü. Bu bağlılık, üçlü bir sisteme dayanmak
taydı. Her üyenin en altta, yakınında oturan ve sık sık danışabileceği bir 
“Rehber”\, bunun üstünde, yılda en az bir kez görebileceği ve inançta 
en merkezi konumda olan “P ir”i ve bunun üstünde, denetleyici konu
mu olan “Murşid”i vardı. Tüm Kürt Aleviler’i, tıpkı kendileri gibi Der
sim’den geldiklerine inandıklan böylesi bir üçlü’ye bağlıydılar37.

Bu üç kutsal kişinin hangi Seyit ailesinden geleceği, kişinin özgür 
seçimine bırakılmamıştı. Tıpkı kendisinin doğuştan aldığı dini gibi, 
yaşamı boyunca bağlı olacağı Seyit aileleri de atalanndan ona aktan- 
lan bir bağlılıktı, istisnai durumlar dışında, bu ilişki, kolay kolay terk 
etmedikleri inançlannın temel bir unsuruydu.

Başlangıçta, Dersim bölgesiyle sınırlı görünen Seyit aileleri ile ta
raftar aşiretler arasındaki ilişki ağı, aşiretlerin değişik nedenlerden do
layı çevre bölgelere yayılmalanyla genişlemeye başladı. Mesafe, za
man ve siyasal gelişmeler uzun bir süre bu aşiretlerin en azından din
sel anlamda merkezleri saydıklan Dersim ile ilişkilerini koparamadı. 
Merkezleri ile ilişkiler yalnızca varsaydıklan aşiretsel köken veya din
sel temsilcilerinin buradan gelmesiyle sınırlı değildi. En az bunun ka
dar önemli olan bir başka neden de bu çevre aşiretlerin Dersim bölge
sinde, onbinlerle ifade edilen savaşçı aşiret güçlerinden aldıklan koru

36 1870’lerde bölgede bulunan Schweiger-Lerchefeld (s. 113), Kürdistan’ın en 
haydut kesim i olarak nitelendirdiği Dersimli K ızılbaşları, “kendilerine ait k itapları
nın olmayışı, M üslümanlar g ib i Kuran i  saymaları onları Yezidilerin uğradığı katli
amdan"  koruduğunu yazar; Riggs de (s. 365), Dersim liler’in tüm farklılıklarının bi
linmesine rağmen çevredeki tslam i nüfus tarafından Müslüman olarak görüldükleri
ni bildirir.

37 D ersim 'in  merkezi konumu için bkz. Trovvbridge: 345; Oberhummer: 394-5; 
Hasluck: 147; Dersimi (1988): 46-71; Bumke: 513.



yucu destek idi1*. Bölgenin bu gücü oluşturabilmesi ve bunu tüm Os
manlI dönemi boyunca koruyabilmesinin 16. yüzyıla kadar uzanan bir 
geçmişi vardır.

Osmanlı-Safevi sürtüşmesinde, Çemişgezek merkezli Dersim böl
gesi de aktif oyunculardan birisiydi. Şerefhan'ın aktardığına göre, Çe
mişgezek Beyliği, Kürt beylikleri içerisinde en ünlü olanlanndandı. 
Öyle ki, bu dönemde ‘Kürdistan ’ denilince, akla ilk gelen Çemişgezek 
Beyliği oluyordu. Beylik bu ününü uzun dönem bağımsızlığını koru
yabilmiş olmasından almaktaydı. Çemişgezekliler, Şah İsmail’den ön
ceki tüm istilalara karşı başarılı bir şekilde ülkelerini savunmuşlardı. 
Şah İsmail, Doğu Anadolu’yu denetimine geçirdiğinde, Çemişgezekli
ler, ona karşı besledikleri dinsel sempatiden dolayı, bölgelerini sorun
suz bir şekilde onun halifelerinden Nur A li’ye açtılar” . Tıpkı diğer 
Kürt beyleri gibi, Çemişgezek Beyi Hacı Rüstem de, bağlılığını bildir
mek için Şah İsmail’in yanma gitti. Şah İsmail, yöresel beylikleri 
uzaklaştırma politikasını Hacı Rüstem’e karşı da uyguladı ve onu 
Irak’ta bir bölgeye yönetici olarak atadı.

Nur Ali, bölge idaresini devraldıktan sonra baskıcı bir politika iz
ledi. Uygulamalarının ilk kurbanları, Hacı Rüstem ailesi ve diğer aşi
ret reislerinden birçok kişi oldu. Baskılara karşı bölge halkı kısa süre 
sonra ayaklanıp, Hacı Rüstem’i geri istedi. Bu dönemde Hacı Rüstem, 
Çaldıran Savaşı’nda Şah İsmail’in birlikleri içindeydi. Yenilgiden son
ra Rüstem, Selim’den affını istedi. Fakat o, Rüstem’i, Kemah kalesini 
kendisine karşı savunduğu ama Şah İsmail’e direnç göstermeden açtı
ğı için, kırk kişilik ailesiyle birlikte ölümle cezalandırdı. Rüstem’in 
oğlu Pir Hüseyin, kısa bir zaman sonra yeniden Selim’den af istediğin
de, onun isteği kabul edildi. Hüseyin, bölge aşiretlerini örgütleyip, ha
len Safevi ordusunca işgal altında tutulan ülkesini Osmanlı askerleri

38 Rus yetkililer 1911 yılında Dersim’in en az. 15 bin silahlı gücü olduğunu tahmin 
ediyorlardı: bkz. Dersim Kızılbaşlan: 357; Türk yetkili Şükrü Kaya, 1931 yılında bu gü
cü 18-20 bin arasında verir: Bulut, 151; Dersim’de varolan silahlı güçler uzun dönem 
idarenin bölgeyi denetleme çabalarını da boşa çıkartabilmelerdi. Bu yüzden bölge Kürt 
yazımında 'yiğit', ‘boyun eğmeyen' ve 'bağımsızlığımı düşkün' gibi terimlerle çizilir. 
Örnekler için bkz. Zeki: 21; Dersimi (1988): 75; Silopi: 152.

39 Buna rağmen Şerefhan Çemişgezekliler’i suçlayıcı kelimeler kullanmaz. Yezidi- 
ler için ‘iğrenç’ nitelemesinde bulunan bu yazar (s. 148), Kızılbaş Şah İsmail’e Beyli- 
ği’ni devreden Hacı Rüstem için 'en doğru yolda olan' tanımını yapar: Şerefhan: 210.



gelmeden kurtardı. Hüseyin, Çemişgezek'i otuz yıl boyunca yönettik
ten sonra, oğullanna devretti40.

Selim’in bu dönem boyunca; Çaldıran seferi öncesi vc sonrası da
ha çok tç ve Güney-Anadolu bölgesinde yaptığı Alevi katliamı ve sür
günleri, Dersim bölgesinde de uyguladığını belirten kaynak yoktur41. 
Pir Hüseyin’in, Selim’in onayını alarak, kendi beyliğini Kızılbaş Safa- 
viler’den kurtarması, bölgenin savaş sonrasında bu türden uygulama
lardan uzak tutulmasında etkili olmuştu. Ayrıca, bir Kürt beyliği ola
rak Çemişgezek beyliği de, İdris-i Bitlisi’nin yaptığı anlaşma doğrul
tusunda, Diyarbakır eyaletine bağlı sancak statüsüyle, resmi düzeyde 
bir özerklik kazanmıştı. Saray’dan istenilen sembolik bağlılığı Çemiş
gezek beyleri gösterdikleri sürece, kendi içişlerine karışılmadı. Böyle
likle, beylik sınırları içinde yaşayan Alevi aşiretler, faaliyetlerini ayrı
calıklı konumlan sayesinde sürdürebildiler42.

16. yüzyıl ve sonrasında, Anadolu Alevileri’nde yenilgi sonrası gö
rülen geri çekilme ve pasifleşmenin aksine, Dersimli Aleviler farklı bir 
gelişim gösterdiler. 17. yüzyıldan itibaren buraya bağlı aşiretler yeni
den çevre bölgelere yayılmaya başladılar4’. Büyük olasılıkla bu göçe, 
bölgenin 16. yüzyıl boyunca bir kaçış yeri olarak, bir çok aşireti çek
miş olmasından kaynaklanan nüfus artışı neden olmuştu. Yaşam alan
larının genişlemesi yalnızca göçlerle sınırlı kalmadı. En azından 18. ve 
19. yüzyıllarda Dersimli aşiretlerin, çevre bölgelerdeki Sünni ve Erme
ni köylerine, Osmanlı ile işbirliği yaptıklanndan dolayı baskınlar yap-

40 Bölge tarihi için bkz. Ünal; Şerefhan: 207-222; Özoğlu: 19-20.
41 Sohrweide’nin konu ile ilgili çalışmasında, Çemişgezek bölgesinin adı geçmez; 

Imber (s. 258), 1565-1585 arasında Anadolu Kı/.ılbaşları’na yönelik baskılan araştırdı
ğı yazısında da Çemişgezek yöresinden gelen şikayetlere rastlanmıyor. Yalnız bir kez, 
Kürt K ızılbaşlan’ndan, Şarki-Karahisar’dan gelen bir şikayetten bahsediliyor. Burada 
da doğrudan müdahale edilem iyor, çünkü onlar serbest topraklarda oturuyorlar. Keza, 
Evliya Çelebi de (s. 1115), Selim ’in Çaldıran seferine giderken, Diyarbakır halkının yol 
kesip Müslüman askerlerine Tercan, Bayburd, Harice yollarında hayli zarar verdikleri
ni ve bu yüzden Selim ’in |b izzat kendisi değil de, y .n .|, Diyarbakır hükümdarından bu 
"zararlı K iirlleri"  yola getirmesini istediğini yazıyor.

42 Bkz. Safrastian: 41.
43 17. yüzyıldan itibaren Doğu bölgesine (Bingöl ve Muş) yayılım için bkz. Fırat: 

102; Şeyh Hasanlılar’a bağlı Koçgirililer’in IX. yüzyıldan itibaren Sivas’a akınları için 
bkz. Sakaoğlu: 37-41.
































































































































































































































































































































































































