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ÖZET 

KESKİN, Necat. Akışkan Kimlikler: Dini ve Etnik Kimlik Arasında Becirman 

Seyyidleri, Doktora Tezi, Ankara, 2014. 

Tur Abdin olarak da adlandırılan Mardin ve çevresinde yürütülen bu çalışmada 

Becirman Seyyidleri grup kimliği, etnisite, kimliğin oluşumuna olanak sağlayan 

toplumsal ve kültürel şartlar,  kimliğin koşullara göre değişkenliği ve sürekliliği 

bağlamında ele alınmıştır. 

Seyyid ve şerif, Müslüman toplumlarda İslam peygamberi Muhammed’in erkek 

torunları Hasan ve Hüseyin aracılığıyla devam eden soyundan kimseleri tanımlamak 

için kullanılmaktadır. Bu kavramların günümüzdeki anlamlarını kazanmaları, Ortadoğu 

coğrafyasının sosyal, kültürel, ekonomik ve siyasal yapısı, Arap toplumu içindeki aşiret 

çatışmaları ve bu toplumsal zeminde ortaya çıkan İslamiyet içindeki farklı grupların 

siyasal rekabeti ile ilişkilidir. 

İslamiyet öncesi bir topluluğun reisi anlamına gelen seyyid,  peygamber ve dört halife 

devrinden sonra, peygamberin soyu ile ilişkili olanları tanımlamak için kullanıldı. Şii 

Fatimilerle birlikte ‘sınır’ları daraltılan seyyid ve şerif kavramları, sırasıyla Hüseyin ve 

Hasan’ın soyundan gelenleri tanımlamak için kullanılmaya başlandı. ‘Kutsal soy’ içinde 

yer alan kişi ve gruplar çeşitli ekonomik ve toplumsal ayrıcalıklardan yararlanmakta, 

aynı zamanda siyasal olarak toplumsal muhalefetin de meşruiyet kaynağını 

oluşturmaktaydılar. Bu nedenle, soylarını kayıt altına almak, iddia sahiplerinin 

iddialarını incelemek üzere Abbasilerden başlayarak tüm İslam devletlerinde nakibü’l-

eşraflık adı verilen kurum oluşturulmuştur. İslamiyet’in Arap olmayan toplumlar 

arasında yayılması ile birlikte, bu toplumlar arasında da seyyid ve şerif olduklarını iddia 

eden kişi ve gruplara rastlanılmaktadır. 

Milliyetçi düşüncelerin ortaya çıkması ile söz konusu kişi ve grupların bir yandan içinde 

yer aldıkları toplumların ‘etnik’ kimliğini, diğer yandan da içinde ‘Arap’ etnik kimliğini 

barındıran ‘seyyid’ kimliğini bir arada kullandıkları görülmektedir. Bu kişi ve gruplar 

konuştukları dil ve içinde yaşadıkları mekân ile, yine sosyo-kültürel ve siyasal şartların 

etkisi ile ‘etnik’ kimliklerini tanımlamaktadırlar. 
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Becirman’ın anlamı ve kurucu ataları Seyyid Bilâl üzerinden oluşturdukları ve zêw 

etkinliği ile devam ettirdikleri grup kimliği ile ağırlıklı olarak Kürt olan bölgede 

yaşayan  Becirman seyyidleri de ikili kimliği kullanmaktadırlar. Duruma göre seyyid ya 

da Kürt veya Arap kimliklerinin ön plana çıkarılması kimlik olgusunun durumsallığı ve 

akışkanlığı ile ilgili olarak düşünülmektedir. 

 

Anahtar Sözcükler: 

Seyyid, Şerif, Becirman Seyyidleri, Mardin, Tur Abdin, Kimlik, Etnisite, Zêw. 
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ABSTRACT 

KESKIN, Necat: Fluid Identities: Sayyids of Becirman, Between Religious and Ethnic 

Identities, PhD. Dissertation, Ankara, 2014.  

Carried out in and around Mardin, also called Tur Abdin, in this study, Sayyids of 

Becirman were discussed in the context of group identity, ethnicity, social and cultural 

conditions which allowed the formation of identity, and changeability and continuity of 

identity. 

Sayyids and sharifs are used to identify the people who are descendants of Mohammed, 

the İslam’s prophet, through his grandsons Hasan and Hüseyin, in the Muslim societies. 

The acquirement of the present meaning of these terms is related to Middle-East’s 

social, cultural, economic and politic structure, conflicts among tribes in the Arab 

societies and rivalry among different groups in Islam which has emerged on this social 

ground.  

Sayyids which had meant leader of a community in pre-Islamic times, was used for 

people who were related to the prophet’s lineage, after the prophet’s and four caliphets’ 

period. Being restricted their ‘border’s with the Shiite Fatimids the terms sayyid and 

sharif were started to be used for descendants of Huseyin and Hasan, respectively. The 

people and groups within the ‘sacred geneology’ benefited from various economic and 

social privileges, and also politically constituted the source of the social opposition’s 

legitimacy. Therefore, to register their geneology and to inspect the claims of claimants, 

an institution called naqîb al-ashrâf’s office was constituted in all Islamic states starting 

from the Abbasids. With the spread of Islam within non-Arab societies, there were 

people and groups who claimed to be sayyid and sharif were also encountered in those 

societies. 

With the emerge of nationalistic ideas, those people and groups have been viewed to use 

on one hand the ‘ethnic’ identity of the societies in which they are, and the ‘sayyid’ 

identity which reserves the ‘Arab’ ethnic identity inside, on the other. These people and 

groups define their ‘ethnic’ identity by the language they speak and the space they live 

and also by the effect of the socio-cultural and political conditions. 
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Living in the predominantly Kurdish area the Sayyids of Becirman who constitute their 

group identity over the meaning of Becirman and their founding father Sayyid Bilâl and 

continue it with the zêw event, also use double identity. Bringing out the sayyid or Kurd 

or Arab identity conditionally is thought in concern with fluidity and situationality of 

the case of identity. 

Key Words:  

Sayyid, Sharif, Sayyids of Becirman, Mardin, Tur Abdin, Identity, Ethnicity, Zêw. 
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GĠRĠġ 

Bu çalıĢma, Tur-Abdin (Tor) merkezli Becirman Seyyidlerini, grup kimliği, kimliğin 

oluĢumuna olanak sağlayan toplumsal ve kültürel Ģartlar, kimliğin koĢullara bağlı olarak 

sürekliliği ve değiĢkenliği bağlamında ele almayı amaçlamaktadır. 

Becirman seyyidleri, bazı kaynaklara göre 9. yüzyılda (Adak 1998), alanda görüĢülen 

kimi kaynak kiĢilerin anlatımlarına göre 11. yüzyılda, yine kimi kiĢilerin elinde bulunan 

bazı Ģecerelere göre ise 15. yüzyılda Becirman‟a gelip yerleĢen Seyyid Bilal‟in yedi 

erkek çocuğunun soyundan gelenleri ifade etmektedir. Becirmanlılar Batman, Nusaybin 

ve Midyat baĢta olmak üzere çevre Ģehirlere, Suriye‟nin Mardin sınırına yakın 

Ģehirlerine ve Türkiye‟nin metropol kentlerine de yayılmıĢ geniĢ bir nüfusu 

tanımlamaktadır. 

Becirman seyyidlerini ele alırken, öncelikle seyyid ve onunla birlikte şerif kavramlarını 

ve bu kavramların bir aidiyeti ifade edecek Ģekilde dönüĢümlerini ele almak, bu 

dönüĢümü ortaya çıkaran toplumsal, siyasal ve kültürel koĢullara da bakmak 

gerekmektedir. Benzer Ģekilde, seyyid ve şerif kavramlarının, ilk dönemlerde kullanılan 

Ehl-i Beyt kavramı ile birlikte, Ġslam peygamberinin soyundan gelenleri ifade eden 

kavramlar oldukları için, genel olarak, Arap toplumunun da parçası olduğu, 

Ortadoğu‟daki soy iliĢkileri ve toplumsal örgütlenme ile bağlantılı oldukları 

düĢünülmüĢtür. Bu nedenle de, hem Ortadoğu kavramına göz atmak, hem de söz 

konusu kavramları Ortadoğu‟daki soy iliĢkileri ve toplumsal örgütlenme bağlamında ele 

almak gerekmektedir. 

Seyyidlik ve şeriflik, sözlük ve toplumsal olarak anlamları yeniden oluĢturulan 

„kavram‟lardır. Soy iliĢkilerine dayanan bir aidiyeti ifade eden bu anlamları ile seyyidlik 

ve Ģeriflik Ortadoğu ve Ġslam toplumlarında yeni grup kimliklerinin oluĢumuna zemin 

hazırlamıĢlardır. Peygamber soyundan geldiklerini iddia edenler, bulundukları ya da 

çeĢitli nedenlerle göç ettikleri veya yerleĢtikleri topluluklar arasında söz konusu „kutsal‟ 

soy iliĢkileri ile ön plana çıkmıĢlar ve zaman içinde de, oraya ilk gelen olduğu iddia 

edilen kiĢinin veya bulundukları yerin adıyla anılan bir „toplumsal kimlik‟ sahibi 

olmuĢlardır. Seyyid ve Ģeriflerin peygamberin kutsal soyundan gelenleri ifade etmesi ve 

iddia sahiplerine toplumsal anlamda saygınlık ve ekonomik avantaj kazandırması, çoğu 
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durumda ve toplumda birçok kiĢi ve topluluğun bu tür benzer iddialarla ortaya 

çıkmasını da beraberinde getirmiĢtir. Her ne kadar, bu tür iddiaların gerçekliğini ortaya 

çıkarmak için Nakibü‟l-Eşraflık gibi kurumlar oluĢturulmuĢ ise de bu iddialar her zaman 

devam etmiĢ ve birçok durumda da birkaç kiĢinin Ģahitliği ile „neseb‟in sahihliği kabul 

edilerek „seyyidlik‟ tasdik edilmiĢtir. Dolayısıyla, bu çalıĢma bir grubun „seyyidliğini‟ 

ortaya çıkarmayı amaçlayan bir çalıĢmadan ziyade, söz konusu topluluğun „grup 

kimliği‟nin oluĢum Ģartlarını, sürekliliğini ve değiĢimini sağlayan araç ve koĢulları ele 

almayı amaçlayan bir çalıĢmadır. 

Benzer bir Ģekilde, bu çalıĢma toplumsal kimliklerin, yine sosyal, kültürel, siyasal ve 

ekonomik Ģartlar altında ortaya çıktıklarını veya belirginleĢtiklerini ve yine söz konusu 

kimliklerin Ģartlara göre kendilerini yeniden tanımladıklarını savunmakta ve Becirman 

seyyidlerini de bu anlamda ele almaya çalıĢmaktadır.  

Becirman seyyidleri, yukarıda da ifade edildiği gibi, çeĢitli rivayet ve kaynaklara göre 

Bağdat‟tan 9, 11 veya 15. yüzyılda çeĢitli nedenlerle göç etmek durumunda kalmıĢ olan 

Seyyid Bilal‟in yerleĢmiĢ olduğu Becirman köyünde, gittikçe çoğalıp yayılan soyundan 

gelenleri tanımlamaktadır.  

Bu çalıĢmada iddia edildiği üzere, Becirman seyyidlerinin toplumsal bir kimlik olarak 

önem kazanması, bölgede yerel-otonom Kürt emirliklerinin yıkıldığı, bundan dolayı 

oluĢan otorite boĢluğu içinde aĢiret bölünmelerinin yaĢandığı, yeni aĢiretlerin ve 

ağaların ortaya çıktığı, söz konusu aĢiretler arasında güç ve iktidar çatıĢmalarının 

meydana geldiği, din adamlarının da giderek önem kazandığı bir dönem olan 19. 

yüzyıla rastlamaktadır. Böylesi toplumsal, kültürel ve siyasal Ģartlar altında 

belirginleĢen Becirman seyyidleri „kimliği‟, her ne kadar aĢiretler arası çatıĢmalarda 

kendilerine atfedilen kutsiyetten dolayı arabulucu bir rol üstlenmiĢ ve bu özelliği ile 

sosyo-kültürel yapının dıĢında bir görüntü arz etmiĢ olsa da, zaman içinde söz konusu 

yapı içinde yer almak durumunda kalmıĢtır. 

Dolayısıyla, her ne kadar günümüzde, özellikle de dernek ve vakıf gibi „kurum‟lar 

çevresinde, Becirman seyyidlerinin „aĢiret‟ dıĢı bir „grup‟ oldukları fikri daha ön planda 

görünse de, gerek gözlemler, gerekse yapılan görüĢmeler, seyyidlerin de diğer grup ve 

topluluklar gibi hâkim toplumsal örgütlenmenin ve bunun getirdiği „rekabet ve 

çatıĢma‟nın dıĢında kal(a)madıklarını göstermektedir.  
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Gerek Seyyid Bilal‟in geliĢ hikâyesinde olduğu gibi anlatılarla, gerekse Becirman 

ismine yüklenen anlamla ve Zêw
1

 etkinlikleri ile güçlendirilen ve yaĢatılan „grup 

kimliği‟, köye, ağaya, aĢirete mensubiyetin ön plana çıktığı dönemlerde „sehîd‟ veya 

„seyidan‟ Ģeklinde „ayrı‟ bir mensubiyeti ifade etmek için kullanılmıĢtır. „Kürt‟ olma 

bilincinin giderek ön plana çıkmasıyla, diğer mensubiyet biçimlerinde olduğu gibi 

„Kürt‟lüğe dair meĢruiyet dayanakları oluĢturulmuĢ ve seyyidlik de Kürtlük içine dâhil 

edilmiĢtir. Son dönemlerde kurulan vakıf ve dernekler ve yeniden düzenlenen Zêw adı 

verilen Seyyid Bilal anma etkinlikleri ile söz konusu toplumsal kimlik yeniden 

üretilmektedir. 

Son olarak Becirman seyyidlerini ele alan bu çalıĢma, yoğun bulundukları Nusaybin, 

Batman, Midyat merkez alınarak gerçekleĢtirilmiĢtir. Mezhepsel inanıĢ olarak, 

bölgedeki çoğunluk gibi Sunni-ġafii inancına sahip olan Becirman seyyidlerini ele alan 

bu çalıĢmada, „aynı soy‟dan geldikleri ifade edilen Alevi seyyidler veya seyyid ocakları, 

çeĢitli yerlerde değinilmesine karĢın ayrı bir araĢtırma konusu olduğu düĢüncesinden 

hareketle araĢtırma kapsamı dıĢında tutulmuĢtur. 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
1
 Zêw: Bölgede kutsiyet atfedilen ölmüĢ kiĢiler adına her yıl düzenlenen anma etkinlikleridir. Zêw ve 

Seyyid Bilal Zêw‟i hakkında geniĢ bilgi 5. bölümde verilecektir. 
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I.BÖLÜM 

 KONU ve SORUN 

1.1. KONU VE SORUN 

Ġslam peygamberi Muhammed 632 yılında Mekke‟de vefat ettiğinde, kurduğu ve tebliğ 

ettiği Ġslamiyet, Arabistan yarımadasının her tarafına yayılmıĢ, yarım adanın her yanını 

siyasi ve kültürel etkisi altına almıĢ bulunmaktaydı. Ġslamiyet‟in Arabistan yarımadası 

dıĢına yayılmaya baĢlaması ise, büyük oranda ikinci Halife Ömer zamanında olmuĢtur 

(Lapidus 2013). Dört halife devrinden sonra baĢlayan Emeviler dönemi ile birlikte bu 

sınırlar Ġspanya‟yı da içine alacak kadar geniĢlemiĢtir. Abbasiler ve daha sonra gelen 

Ġslam devlet ve hanedanlıkları ile Ġslam dininin yayıldığı coğrafyanın sınırları değiĢiklik 

gösterse de, günümüzde Ortadoğu olarak adlandırılan coğrafya çoğunlukla bu sınırların 

içinde yer almıĢ ve böylelikle Ortadoğu ve Ġslamiyet birbiriyle özdeĢ olarak anılmaya 

baĢlanmıĢtır (Lindholm 2004 ).  

Ġslamiyet‟in gerek Mekke ve Medine‟de taban bulup yayılması, gerekse Arabistan 

yarımadasında yayılmasının hem yarımadanın hem de Mekke‟nin sosyal, siyasal ve 

kültürel özellikleri ile doğrudan iliĢkileri bulunmaktadır (Wolf 1954; Korotayev 1999). 

Ġslam „son hak din‟ olarak yayılırken, aĢiret örgütlenmesi, aĢiretler arası ve aĢiret içi 

rekabet ve çatıĢmalardan faydalanmıĢ, Arabistan yarımadası dıĢına çıkarken de, bu 

aĢiret örgütlenmesinin önemli özelliklerinden birisi olan „ganimet elde etmek için 

yapılan saldırı‟ları Ġslamiyet‟in „fetih‟ düĢüncesi ile birleĢtirmiĢtir. Benzer Ģekilde, 

Ġslam dininin Ortadoğu‟ya yayılmasının da yine söz konusu coğrafyanın siyasal-

toplumsal-kültürel yapısı ile iliĢkili olduğunu, karĢılıklı birbirlerini beslediklerini, 

etkilediklerini ve dönüĢtürdüklerini söylemek mümkündür (Lewis 2003).  

Ġslamiyet, Arabistan dıĢına yayılırken, „fethedilen‟ yerlerde hem toplumsal hem de 

kültürel değiĢimlerin gerçekleĢmesine yol açmıĢtır. Askeri ve siyasi fetih hareketlerin 

yanı sıra Müslüman olanlara sağlanan ekonomik ayrıcalıklar, fethedilen yerlerde 

özellikle üst sınıflardan insanların var olan ekonomik güçlerini korumak ve geliĢtirmek 

için Müslüman olmalarını beraberinde getirmiĢtir. Bunun yanında “Arap” olmanın 

kazandırdığı ekonomik olanaklardan, siyasi ve kültürel prestijden yararlanmak için fetih 
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için gelen Araplarla evlilikler gerçekleĢmiĢ, Arap isimleri almak ve giderek soylarını 

tanınan bir Arap komutanın, hanedanın soyuna bağlamak yaygınlık kazanmıĢtır (James 

2001; Ġbn-i Haldun 1976). Bu aslında kökü Ġslam öncesi Arap toplumunda yer alan ve 

muhtemelen Ortadoğu‟nun diğer bölgelerinde de görülen bir „hukuk‟un, yani gerek 

yanaĢma ile gerekse koruma-korunma iliĢkisi ile „soy‟ içinde yer almayı ihtiva eden bir 

hukuğun, bu sefer elde edilecek „avantaj‟lardan kaynaklı olarak devam ettirilmesidir.  

Kabilenin azad edilmiĢ kölesi ya da herhangi bir Ģekilde kabileye sığınan birisinin 

sonraki torunları kendilerini o kabileden „sayıp‟ öyle tanımlayabilmekteydiler. Bu 

duruma değinen Ġbni Haldun, söz konusu kiĢi veya kiĢilerin kendilerini “eğilim 

gösterdikleri toplulukların soylarına girmeye” çalıĢmalarını ya “o soydakilerde bulunan 

„yüreklilik‟, „iyilikçilik‟, „incelik‟ gibi erdemlerden” ötürü olduğunu veya söz konusu 

kiĢilerin ün kazanmak amacıyla bu yola baĢvurduklarını ifade etmektedir (Ġbni Haldun 

1977: 316).  

Nitekim birçok Kürt beyinin de bu anlamda soylarını Arap komutanlara, sahabelere 

bağladığı görülmektedir. Buna örnek olarak, Cizre‟li Bedirhani‟lerin de dâhil olduğu 

„Azizan‟ aĢiret konfederasyonun soyunun Arap-Ġslam komutanlarından Halid. B. 

Velid‟e dayandırılmasıdır (Bedlîsî 2007: 209; Kardam 2011: 60).  Halifelerin, 

sahabelerin ve dönemin komutanlarının soyundan olmak kiĢi ve gruplara hem ekonomik 

hem siyasi bir ayrıcalık kazandırmakta hem de kendi „yerel‟ iktidarlarının meĢruiyetini 

sağlamlaĢtırmaktadır. Bunlar arasında da „soy‟ca en çok kıymet görenler, en çok saygı 

görenler, ekonomik ayrıcalığa tabi tutulanlar, siyasi olmasa bile toplumsal bir prestije 

sahip olanlar Ġslam peygamberi Muhammed‟in soyundan geldiği öne sürülen gruplar ya 

da “aile”lerdir
2
. 

Ġslam peygamberi Muhammed‟in soyundan geldikleri kabul edilen ve tarihsel süreç 

içinde seyyid ve şerif olarak tanımlanan kiĢi ve gruplar da Ġslam dininin yayılmıĢ olduğu 

coğrafyadaki toplumlar içinde her zaman farklı bir yere sahip olmuĢ, ekonomik ve 

toplumsal ayrıcalıklardan yararlanmıĢlardır. Seyyid olduklarını iddia eden bu tür 

topluluklara ve seyyid ailelerine Ġslam dininin yayıldığı her yerde, Arapların yaĢadığı 

coğrafyanın dıĢında da, Ġran‟da, Orta Asya‟da, Kuzey Afrika‟da, Anadolu ve 

Mezopotamya‟da rastlamak mümkündür (Kılıç 2005; Kazuo 2011a). 

                                                           
2

 ġerefhan Bitlisi‟nin „ġerefname‟sinde bu konuda çok fazla örnek vardır. Bkz. Bedlîsî (2007), 

ġerefname, Ġstanbul: Avesta 
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Ġslamiyetten önce, bir topluluğun baĢkanı, ileri geleni, reisi anlamlarında kullanılan 

„seyyid‟lik ve „şerif‟lik,  peygamberin vefatından sonra, onun soyundan gelenlerin 

Arapların ya da Ġslam ümmetinin baĢına „seyyid‟ olmaları fikrinden de yola de çıkarak, 

o „kutsal soy‟dan gelenleri belirtmek üzere kullanılmaya baĢlanmıĢtır. Önceleri „ehl-i 

beyt‟ kavramı içinde ele alınan „seyyidlik‟ ve „şeriflik‟, Fatimiler döneminde artık 

„kurumsal‟ bir kimlik kazanarak sadece Hasan ve Hüseyin soyundan gelenlerin „Ġslam 

ümmeti‟ içindeki ayrıcalıklı kimliğine iĢaret etmekteydi. Dolayısıyla ifadenin, Ġslam‟ın 

„lideri‟nin kim olması gerektiği yolundaki fikir, çatıĢma ve savaĢların da etkisiyle 

zaman içinde dönüĢüme uğradığını, giderek de sadece belli bir „soy grubu‟nu 

tanımlayan siyasi, toplumsal ve kültürel bir kavram haline geldiğini söylemek 

mümkündür. 

Zaman içinde çeĢitli Ġslam topluluklarında ayrıcalıklı olarak değer verilen bu „soy 

grubu‟ söz konusu „kimlik‟ten kaynaklı çeĢitli ayrıcalıklar elde ettiği gibi, çeĢitli 

baskıların da muhatabı olmuĢ, „mağdur‟ ve „mazlum‟ olarak da değerlendirilerek Arap 

coğrafyası dıĢında da saygı ve sevgi ile karĢılanmıĢlardır. Uğradıkları baskılar, onların 

Ġslam coğrafyasında ortaya çıkan toplumsal muhalefet hareketleri içinde yer almalarını, 

ya da bu hareketler için bir meĢruiyet zemini oluĢturmalarını beraberinde getirmiĢtir. 

Diğer yandan peygamber soyundan gelmeleri nedeniyle gittikleri yerlerde saygıyla 

karĢılanan bu toplulukların Ġslam dininin yayılmasında da önemli rol oynadıkları 

söylenebilir. Bununla birlikte kendilerine gösterilen saygı ve ayrıcalıklı konumları, 

birçok kiĢi ve ailenin benzer iddialarda bulunmalarını da beraberinde getirmiĢtir. Bu 

konuda gerek Ġslam tarihi gerek Osmanlı tarihi içinde sayısız örneğe rastlamak 

mümkündür (Kılıç 2005: Sarıcık 2003: Canbakkal 2009; Haykel 2002). 

Ġslam dininin, ortaya çıkıĢının birinci ve ikinci yüzyılında yayılmıĢ olduğu, daha sonraki 

vakanüvislerin Beled el-Ekrad olarak da ifade ettikleri (James 2011) El-cezire ve 

çevresinde de seyyid toplulukların göç edip yerleĢtikleri ifade edilmektedir (Adak 

2004). Günümüzde de, soylarını o dönemlerde buraya gelenlere bağlayan seyyid 

toplulukların varlığı bu durumu ortaya koymaktadır.  

Bu bölge içinde yer alan, Mardin ve çevresinde ya da diğer adıyla Tur-Abdin‟de de 

seyyid olduğu ifade edilen veya kendilerini bu Ģekilde tanımlayan gruplar mevcuttur. 

Bunlar arasında en çok önem atfedilen topluluk ise Becirmanlardır (TaĢğın 2007; Tan 

2010).  
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Becirmanlar ya da Becirman seyyidleri
3
, bölgenin toplumsal dokusunda önemli bir yere 

sahip olan bir topluluktur ve aynı zamanda nüfus bakımından da kalabalık bir topluluğu 

ifade etmektedir. Yaygın ifade ile; eski dilde  „Vergisiz‟ anlamına gelen Becirman, ismi 

Cumhuriyet döneminde değiĢtirildiği ifade edilen bugünkü Batman/GercüĢ‟e bağlı 

„Vergili‟ köyüdür.  12. yüzyılda Bağdat‟dan göç eden Seyyid Bilal‟in buraya gelip 

yerleĢtiği söylenir. Dolayısıyla Becirmanlar, ya da Becirmaniler ya da Becirman 

seyyidleri (Sehîdên Bêcirman) buradan yayılan ya da ataları buradan yayılmıĢ seyyidleri 

ifade etmek için kullanılan bir tanımlama olarak kullanılmaktadır. 

Becirmanların ataları olarak kabul ettikleri Seyyid Bilal hakkındaki bilgiler daha çok 

halk arasında anlatılanlardan ibarettir. 

 

 “Halk arasında anlatıldığına göre Midyat yöresindeki Girê BeĢ mevkiine gelen 

ataları Seyyid Bilal'e, Arba Beyi (günümüzde Midyat'a bağlı bir köy) tarafından 

adı geçen mevki hibe edilir ve orada bir köy kurulur. Kendilerinden vergi 

alınmadığı için köye vergisiz anlamında Becirman adı verilir. Günümüzde 

Batman/GercüĢ'e bağlı olan bu köyün adı Cumhuriyet döneminde Vergili olarak 

değiĢtirilir. Seyyid Bilal'in mezarı bu köydedir” (Adak 1998; 2004).  

 

Yine, Seyyid Bilal‟in yedi tane çocuğu olduğu ve bu yedi çocuğun kendi adlarıyla 

anılan Becirmanîlerin yedi kolunu oluĢturduğu anlatılmaktadır. Günümüzde, bölgenin 

birçok il ve ilçesine dağılmıĢ durumda yaĢayan seyyidlerin hepsi kendilerini bu 

kollardan birisi yoluyla Seyyid Bilal‟e bağlamaktadırlar. Her birisi ayrı bir „klan‟ı ifade 

edecek Ģekilde ifade edilen bu kollar, Seyit Bilal‟in oğullarının adlarından oluĢturulan 

tanımlamalardır. Bunlar; 

Seyyid Ġsmail (İsmailkî ya da İsmaîlka), Seyyid Ali (Seydalîkî, Alîkî veya Alîka), Seyyid 

Mirza (Mîrzakî), Seyyid Murat (Miradkî-Muratki), Seyyid Kılıç (Kiça, Qîçî veya 

Qîçakî), Seyyid Nasrettin (Nasirkî veya Nasirka), Seyyid HaĢim (Haşikî, Haşimka, 

Haşimkî) adlı oğulları ve onların isimleriyle anılan dallardır. 

Bunların her birisi Kürtçe „bavik‟ (baba, ata) olarak adlandırılmaktadır. Bu tanımlama 

„nesil, kuĢak‟ (örneğin „çend bavik‟in? Sorusunda olduğu gibi) anlamına geldiği gibi, 

her birisi segmenter sistemdeki ana dallara denk gelmektedir. Burada daha çok 

kendinden sonrakilere „isim‟ veren „ata‟ veya ayrı „dal‟ları ifade etmektedir. Bu durum, 

                                                           
3

Alanda hem kaynak kiĢiler tarafından Kürtçe „sehîd‟, „seyîd‟ veya Türkçe „seyit‟ ifadeleri 

kullanılmaktadır. Türkçe literatürde genellikle „seyyid‟ ifade kullanıldığından bu çalıĢmada da ifade 

bütünlüğü açısından „seyyid‟ kullanımı tercih edilmiĢtir.  
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Ortadoğu‟nun karakteristik özelliklerinden bir tanesi olarak görülen ve „parçalı soy 

sistemi‟ adı verilen aĢiret örgütlenmesini hatırlatmaktadır. Alan araĢtırması sırasında her 

ne kadar seyyidlerin kendilerini „aĢiret‟ tanımlaması içinde ifade etmekten 

kaçınmalarına ve yine Bruinessen‟in (1991) de “seyyidlerin aĢiret üyesi olmadıkları” 

yolundaki ifadelerine rağmen gerek tanımlama ve gerekse Ģekil itibariyle „parçalı soy 

sistemi‟ni andırmaktadır. 

Nitekim daha sonra değinileceği üzere, seyyidler arasında da „aĢiret içi rekabet‟i ifade 

eden örnekler anlatılmakta ve bazı „kol‟ların Becirman köyünü terk etmelerinin 

nedeninin „bavik‟ler arasında meydan gelen rekabet ve çatıĢma olduğu dile 

getirilmektedir. 

Kürtlerdeki aĢiret yapılanmasında, aĢiret içindeki „kol‟lar arasındaki „dûbendî‟ (ikilik) 

adı verilen rekabet ve çatıĢma (Bkz. Bruinessen 1991; Gökalp 1992; Yalçın-Heckman 

2004; Özmen 2006) bu konuda yapılan çalıĢmalarda ortak unsur olarak ortaya 

çıkmaktadır. Nitekim bu çatıĢmalar sözlü Kürt edebiyatının taĢıyıcısı olan Dengbêjlerin 

ve mıtrıpların hikâyelerinin de önemli bir kısmını oluĢturmaktadır (Keskin 2007). 

Kürtler arasındaki aĢiret ve akrabalık iliĢkileri açısından bakıldığında olağan olarak 

ifade edilen bu „aĢiret içi rekabet‟ durumunun, kendilerini „aĢiret üstü‟ olarak gören 

Becirman seyyidleri arasında da yaĢanmıĢ olması, her ne kadar bazı görüĢmeciler 

tarafından „soyun bozulması‟ olarak değerlendirilmiĢ olsa da, seyyidlerin, içinde 

yaĢadıkları toplumun baskın toplumsal örgütlenmesi içine dâhil oldukları, onu 

benimsedikleri Ģeklinde değerlendirilebilecek bir durumu ortaya koymaktadır. 

Buradan yola çıkarak, Seyyidlerin, göç ettikleri yerlerdeki yerli halk ile iç içe 

girdiklerini, bulundukları yerlerde toplumsal, siyasal ve kültürel adaptasyon süreci içine 

girdiklerini söylemek mümkündür. Aynı Ģekilde, farklı bir „etnik‟ grup içine giren 

dıĢarıdan gelen söz konusu bu topluluklardan bazılarının zaman içinde kendi dillerini ve 

etnik kimliklerini kaybederek içinde bulundukları etnik grubun dili ve etnik kimliğini 

benimsedikleri görülmektedir. Adak (1998: 9)‟ın ifade ettiği gibi; 

 

“Siirt ve Mardin gibi daha Emeviler zamanında buralara göç etmiĢ olan Bekr b. 

Vail'in soyundan gelen Arap kabileleri arasına yerleĢenler dil ve geleneklerini 

koruyabilmiĢ iseler de Erzurum ve Erzincan'a göç edenler TürkleĢmiĢ, Doğu ve 

Güneydoğu Anadolu'da kalanlar ise KürtleĢmiĢledir”. 
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Bununla birlikte, alanda, görece yakın zamanlara kadar „etnik‟ kimliğe vurgunun daha 

geri planda olduğu, bunun yerine daha çok dinsel ve aĢiretsel tanımlamaların 

kullanıldığı göz önünde bulundurulduğunda, söz konusu toplulukların yakın zamanlara 

kadar „seyyidlik‟i ve dil üzerinden tanımladıkları „Kürt‟lüğü sırasıyla dinsel ve kültürel 

bir kimlik olarak devam ettirmeleri daha anlaĢılır olmaktadır. Benzer duruma, 

seyyidlerin bulundukları diğer ülke ya da coğrafyalarda da rastlamak mümkündür. 

Söz konusu topluluklardan bazılarının, soy iliĢkisi itibariyle „Arap‟ olmayı içinde 

barındıran seyyid kimliği ile birlikte içinde bulundukları toplumların „etnik‟ kimliğini de 

kabul ettikleri görülmektedir.  Her iki kimliği de „içinde bulundukları‟ koĢullara göre 

kullanabilmektedirler. Bu durum kimliklerin durumsallığına bir örnek olarak 

değerlendirilebilir. Dinsel ya da etnik kimliklerden birisinin daha çok ön plana çıktığı ya 

da baskın olduğu günümüz Ortadoğu coğrafyasında, iki kimliğin birlikte 

kullanılabiliyor olmasının kültürel altyapısı ve bu kimlikler arasındaki akıĢkanlık 

Becirman seyyidleri özelinde bu araĢtırmanın sorunsalını oluĢturmaktadır. Bir yandan 

köken itibariyle „Arap‟ kimliğini içinde barındıran seyyid kimliği, diğer yandan 

özellikle son yarım yüzyıl içinde sürekli bir ivme kazanan „Kürt‟ kimliği, araĢtırma 

alanındaki Becirman seyyidleri tarafından birlikte kullanılmaktadır. Dolayısıyla 

araĢtırmanın sorunsalı; 

 

Becirman Seyyidleri bağlamında iki ayrı kimliğin bir arada yaşama geçirilmesini 

sağlayan toplumsal durumlar ve koşullar ve bu kimliklerin birlikte kullanılmasının 

kültürel ve toplumsal dayanaklarını oluşturan tarihsel ve kültürel etmenler nelerdir?  

 

temel sorusu üzerinde Ģekillenmektedir. 

Primordial (ilksel) bağlardan ziyade toplumsal karĢılaĢmalar sırasında oluĢan (Eriksen 

2002) ve dolayısıyla durumsal bir olgu (Barth 2001a) olarak etnisite olgusu, toplumsal, 

siyasal ve kültürel Ģartlara bağlı olarak değiĢkenlik gösterebilmekte ve dolayısıyla biri 

veya diğeri Ģartlara göre kullanılabilmektedir. Burada ilave edilmesi gereken bir nokta, 

„ulus‟un inĢa sürecinin „baĢarısı‟na göre çevrede bulunan kimliklerin de bu „ulus‟ içinde 

giderek kendilerini ifade etmeye baĢladıklarıdır. Burada önemli nokta, söz konusu 

aktörlerin bu „dahil‟ olmayı hangi meĢruiyet zemininde ifade ettikleri olmaktadır.  
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Dolayısıyla, bu iki kimliğin birlikte kullanılmasının toplumsal ve kültürel Ģartları, 

birinin diğerine göre öncelik oluĢturup oluĢturmadığı gibi konular, etnisite, kültürel 

kimlik ve ulus kavramları ile birlikte ele alınmaya çalıĢılmıĢtır.  

„Becirman seyyidleri‟ kimliğinin sürekliliğini sağlayan temel unsurlar, biri her yıl Eylül 

ayında gerçekleĢtirilen, Becirman seyyidleri için toplumsal hafızanın yeniden 

üretilmesinde de önemli rol oynayan ve Zêw olarak adlandırılan Seyyid Bilal‟i anma 

etkinlikleri, bir diğeri bizzat Becirman ismi ve ona yüklenilen anlamlar ve diğeri de 

Seyyid Bilal ile ilgili anlatılanlardır. Bu unsurlar, aynı zamanda söz konusu kimliğin 

günümüzde yeniden oluĢturulmasında da önemli olmaktadırlar. Gerek Seyyid Bilal 

türbesinin olduğu Becirman köyü ve orada gerçekleĢtirilen Zêw etkinlikleri çevresinde, 

gerekse anlatılarda önemli bir yer tutan „seyyidlerin aşiretler arasında meydana gelen 

çatışmalardaki arabuluculuk rol‟ü çevresinde yeniden „inĢa‟ edilen Becirman kimliği, 

özellikle dil ve mekân üzerinden daha geniĢ bir kolektif kimlik durumundaki „Kürt‟lük 

içine dâhil edilmektedir. Burada kimliklerin oluĢumunda ya da kimliklerin 

akıĢkanlığında politik süreçlerin de önemli rol oynadığını belirtmek gerekir. 

Diğer taraftan, günümüzde söz konusu „Becirman seyidlerini‟ bir araya getirmek 

amacıyla oluĢturulan dernek ve vakıflar, geçmiĢte yaĢanılan „iç‟ çatıĢmaları bir kenara 

koyarak daha çok „birlik‟ içinde hareket etme amacını gerçekleĢtirmeye 

çalıĢmaktadırlar. Dolayısıyla bu çalıĢma, bir yandan kimliğin günümüzdeki „yeniden 

üretimi‟ni ele almaya çalıĢırken, diğer yandan da geçmiĢte yaĢandığı ifade edilen „iç 

çatıĢma‟ları ve ittifakları Ortadoğu‟daki „parçalı soy sistemi‟ ve aĢiret kavramları 

çerçevesinde tartıĢmaktadır.  

Diğer taraftan, seyyidlerin, Toplumsal ve kültürel yaĢamın bir baĢka önemli aktörleri 

olan Molla (Mele) ve özellikle ġeyh (Şêx) gibi din adamlarıyla karĢılaĢtırıldığında, her 

iki gruba atfedilen kutsiyet ile bu kutsiyetin toplumsal iliĢkilerde ve yerel iktidar 

süreçlerinde ne Ģekilde rol oynadığı da ayrıca çalıĢmada ele alınan konular arasındadır.  

1.2. ARAġTIRMANIN YÖNTEMĠ VE VERĠ TOPLAMA TEKNĠKLERĠ 

Becirman Seyyidlerini, toplumsal zeminde kendilerini tanımladıkları „seyyidlik‟ ve son 

dönemde daha belirgin bir Ģekilde ortaya konulan „Kürt‟ kimliği üzerinden ele almaya 

çalıĢan bu çalıĢma genel olarak antropolojinin „kimlik‟ konusuna bakıĢı etrafında 
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yürütülmüĢtür. „Seyyid‟liğin tarihsel olarak önce „kabile reisi‟ anlamında kullanılması, 

sonradan, ehl-i beyt‟i içine alacak Ģekilde geniĢlemesi, oradan da sadece Ġslam 

peygamberinin soyunu devam ettiren iki erkek torunundan birisi olan Hüseyin‟in 

soyundan gelenleri tanımlayan bir „kimlik‟ haline gelmesi göz önüne alındığında 

tanımlamada sürekli bir değiĢim ve dönüĢümün söz konusu olduğu görülmektedir. 

Farklı coğrafyalarda yer alan diğer „etnik‟ kimliklerle karĢılaĢtığında seyyid, söz konusu 

„etnik‟ kimliklerin içine „dâhil‟ olmaya baĢlamıĢtır. Bu bağlamda söz konusu bu 

çalıĢmada; “Etnik kimliklerin bir tipolojisini oluşturmaya çalışmaktan ziyade, bu 

kimliklerin oluşum koşullarını anlamaya” (Barth 2001a: 32) çalıĢan ve etnisite 

olgusunun durumsallığını öne süren, etnik kimliğin sürdürülmesinde “sınır” kavramını 

ön plana çıkaran ve bu mekanizmanın içe dâhil etme ve dıĢlama mekanizmalarıyla 

birlikte kullanıldığını savunan Transaksiyonalist yaklaĢımdan yararlanılmıĢtır.  

Bireyler ve bireylerin toplumsal davranıĢlarda verdiği kararlar arasındaki iliĢkilere 

vurgu yapan transaksiyonalist yaklaĢımda (Özbudun 2005: 166), kimlik de toplumsal 

etkileĢim sırasında ortaya çıkan bir olgu olarak görülmektedir. Sürekli bir değiĢim 

halinde olan toplumda, toplumsal iliĢkiler de değiĢim halindedir. Bu yönüyle kimlik 

denilen olgu da sabit değil, müzakereye açık ve değiĢkendir. Buradan yola çıkarak 

Transaksiyonalistler, kimliği belirleyen faktörlerin objektif farklılıklarda değil, sürekli 

değiĢim halindeki toplumsal iliĢkilerde aranması gerektiği üzerinde durmaktadırlar. Bu 

konuda, yaklaĢımın en önemli temsilcisi olan Fredrik Barth Ģunları ifade etmektedir; 

 

“Etnik gruba aidiyeti belirleyen unsurlar „objektif‟ olarak nitelenen farklılıklar 

değil, toplumsal süreçte oluĢan farklılıklardır. Ġnsanlar sergiledikleri davranıĢlar 

açısından ne denli farklı olurlarsa olsunlar, eğer kendilerini akraba bir topluluk 

B grubuna değil de A grubuna ait hissediyorlarsa, bu tanımlamayı kimse 

engelleyemez. Burada objektif farklılıklardan ziyade, toplumsal etkileĢimin 

belirlediği farklılıklar önemlidir” (Barth 2001a: 18). 

 

Dolayısıyla, transaksiyonalist yaklaĢımın üzerinde durduğu konu, “gruplar arasındaki 

objektif farklılıklar değil, bireylerin kendi kimliklerini tanımlarken kullandıkları 

unsurların neler olduğudur” (Barth 2001a: 18). Dolayısıyla, Becirman seyyidlerinin 

duruma göre kendilerini „Kürt‟ ya da „Arap‟ kökenli olarak tanımlamalarında önemli 

olan toplumsal karĢılaĢmalar sırasında ortaya çıkan iliĢkiler, değiĢen sosyal ve siyasal 

Ģartlar olmaktadır.  
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Bununla birlikte, bu tanımlamaların doğrudan toplumsal değiĢim ve siyasi süreçlerle 

iliĢkili olmaları münasebetiyle, söz konusu yaklaĢımın göz ardı ettiği, ulus-devlet süreci, 

„ulus‟ inĢa süreci, „din‟ ve „ulus‟ gibi kavramlar, farklı kuramlardan yararlanılarak ele 

alınmaktadır. 

Yukarıda ifade edildiği üzere çalıĢma; Kutsal bir soya mensubiyet üzerinden ifade 

edilen seyyid kimliği ile „ulus‟laĢma sürecinde yer alan „Kürt‟ etnik kimliklerinin bir 

arada kullanılabilmesinin veya bazı durumlarda „soy‟ iliĢkilerinden dolayı „Arap‟ etnik 

kimliğinin kabul edilmesinin toplumsal ve kültürel zeminleri sorunsalı üzerinden 

hareket etmektedir. Buradan yola çıkarak çalıĢma aĢağıdaki ön kabül ve hipotezler 

üzerinden ele alınmaktadır. 

ÇalıĢmada, konu hakkında gerek yazılı ve sözlü tarihi bilgilerin noksanlığından, gerek 

„köken‟den ziyade kimliğin oluĢum koĢulları üzerine odaklanıldığından ve yine var olan 

sınırlı sayıdaki yazılı kaynağa ve araĢtırma alanında yapılan görüĢmelere dayanılarak 

Becirmanlıların „seyyid‟, yani peygamber soyundan geldikleri bir ön kabül olarak ele 

alınmaktadır. Bu ön kabülden hareket eden çalıĢma, aĢağıdaki hipotezler üzerinden ele 

alınmaya çalıĢılmaktadır;  

1. Becirman Seyyidleri her ne kadar takip ettikleri soy itibariyle „Arap‟ etnisitesine „ait‟ 

görünseler de, içinde yaĢadıkları toplumun dil ve kültürel özelliklerini benimseyerek 

„Kürt‟leĢmiĢlerdir. Mekân ve dil üzerinden tanımladıkları Bununla birlikte, Kürt 

kimliğini kabul etme, onların „peygamber soyu‟ gibi prestijli bir „kimlik‟ten 

vazgeçmelerini gerektirmemekte ve her ikisini de birlikte kullanabilmektedirler. Diğer 

yandan, kültürel olarak adapte oldukları Kürt kimliğini politik olarak da kabul etme 

süreci görece yeni ve bölgede meydana gelen toplumsal ve politik değiĢim ve süreçlere 

bağlı olarak iĢlemektedir.   

2. Büyük çoğunluğu, soyun baba tarafından ve dallanarak devam ettiği Ortadoğu 

coğrafyasının bir parçası durumundaki Tur-Abdin bölgesi ve çevresinde yaĢayan 

Becirman seyyidleri, kendilerini bağladıkları Seyyid Bilal yoluyla parçalı soy 

örgütlenmesi içinde yer almaktadırlar. Aynı Ģekilde, her ne kadar geçmiĢte „aĢiret 

olmadıklarını veya aĢiret üyesi olmadıklarını‟ ifade etseler de, toplumsal ve kültürel 

olarak baskın olan bir „yapı‟dan bağımsız hareket edememiĢlerdir. 
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3. Seyyidler, „peygamber soyu‟ndan gelmeleri itibariyle kendilerine atfedilen „kutsal‟lık 

sayesinde geçmiĢte yaĢanan aĢiretler arası çatıĢmaların sona erdirilmesinde olduğu gibi 

politik bir aktör olarak yerelde etkinlik sürmüĢler ve iktidar odağı haline gelmiĢlerdir.  

4. Becirman seyyidleri, günümüzde kurulan dernek ve vakıflarla Becirman köyü ve 

isminin anlamı, zêw olarak adlandırılan Seyyid Bilal anma etkinliği ve geçmiĢin 

„olumlu‟ hatıraları üzerinden söz konusu „Becirmani‟ kimliğini yeniden oluĢturmaya 

çalıĢmaktadırlar. Devletin 1990‟lı yılların ilk yarısında iyice Ģiddetlendirdiği zorla 

koruculaĢtırma ve köy boĢlatma politikalarının bir sonucu olarak köylerden kentlere 

büyük bir göç süreci baĢladı. Göç edenler bir yandan „Kürt‟ kimliği içinde kendilerini 

ifade etmeye baĢlarken, diğer yandan da aynı aĢiretten, aynı köyden olduğu kimselerle 

bir araya gelerek temasın daha yoğun olduğu grup kimliklerini hayata geçirmeye 

baĢladılar. Becirman seyyidlerinin dernek ve vakıf kurma süreçlerinin söz konusu 

politik süreçler ve toplumsal değiĢimlerle iliĢkili olduğu düĢünülmektedir. 

ÇalıĢmanın sorunsalı çerçevesinde öne sürülen hipotezlerin doğruluğu ya da yanlıĢlığı 

aĢağıdaki genel sorularla gösterilmeye çalıĢılmıĢtır; 

-Seyyid kimdir? Kime denir? Seyyidlik ne anlama gelmektedir? Tarihsel süreç içinde 

kavram ve tanımlama nasıl ĢekillenmiĢtir? 

-Becirman seyyidleri ne zaman ve nasıl bölgeye gelmiĢlerdir? Seyyid Bilal kimdir? 

Seyyidlerin „toplumsal belleği‟nde yer edinen konu ile ilgili anlatılar nelerdir? 

-Becirman adı çevresinde yürütülen tartıĢmalar ve Becirman isminin kökeni ile ilgili 

anlatılanlar nelerdir? Buna yönelik seyyidlerin bakıĢ açısı nasıldır?  

-Zêw ne demektir? Seyyidler için anlamı nedir? Zaman içinde nasıl bir değiĢime 

uğramıĢtır? 

-Bölge ile ilgili Osmanlı kayıtlarında Seyyid Bilal, seyyidler ve Becirman seyyidleri yer 

almakta mıdır? 

-ġecere adı verilen soy kütükleri var mıdır? Nerededir? Bu Ģecereler kimlik „inĢa‟sında 

ne kadar önemlidir? 

-Seyyidler kendilerini hangi etnik kimlik ile tanımlamayı tercih etmektedirler? Tercih 

ettikleri etnik kimlik kullanımı için öne sürülen argümanlar nelerdir?  

-Becirman seyyidleri özelinde, kimliğin Ģekillenmesi sürecinde, kültürel çevre, mekân 

ve dil nasıl rol oynamaktadırlar? 
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-Seyyidler tarafından sıkça belirtildiğ gibi, seyyidlerin „aşîr‟ (aĢiret) olmamasının ya da 

aĢiret üyesi olmamasının toplumsal bir karĢılığı var mıdır? Ortadoğu‟nun karakteristik 

örgütlenme yapısı olarak ifade edilen örgütlenmenin dıĢında yer alabilmiĢler mi? Yoksa 

hangi Ģekillerde bu yapının içinde yer almıĢlardır?  

-Becirman seyidlerinin bölgede bir politik aktör ya da bir „yerel iktidar‟ unsuru gibi bir 

rolleri var mı/ydı? Varsa bunu hangi araçlarla ortaya koymaktaydılar? Söz konusu bu 

rol ile iliĢkili olarak ġeyh (Şêx) ve Molla (Mele)‟lerle nasıl bir karĢılaĢtırma yapılabilir?  

-1980 sonrası ivme kazanan Kürt „ulusal‟ mücadelesinin bölgede „aĢiret‟ kimliklerinin 

çözülmesini ve giderek „Kürt‟ kimliği içine dâhil olmalarını beraberinde getirdiği 

düĢünüldüğünde, „seyyid‟ kimliği bu anlamda nasıl bir dönüĢüm geçirmiĢtir?  

-Becirman seyyidleri, günümüzde „kimlik‟lerini yeniden üretme noktasında hangi 

araçlar ve argümanlarla hareket etmektedirler?  

-Seyyid Bilal‟in türbesinin olduğu Becirman köyünde her yıl düzenlenen ve zêw adı 

verilen etkinliğin Becirman kimliği, bu kimliğin yeniden üretimi ve seyidlerin 

günümüzdeki varlığı üzerinde nasıl bir etkisi bulunmaktadır? 

Yukarıdaki sorular bir görüĢme kılavuzu olarak araĢtırma boyunca akılda tutulmuĢ, 

gerek gözlemlerde, gerek literatür taramasında ve gerekse de kaynak kiĢilerle yapılan 

görüĢmelerde göz önünde bulundurulan ve sorulan sorular olmuĢtur. 

ÇalıĢma için belirlenen sorun, bu sorun etrafında ortaya konulan hipotezler ve 

çalıĢmanın üzerinde temellendiği yaklaĢım çerçevesinde, ele alınan konu için yürütülen 

alan çalıĢması sırasında bir kaç veri toplama tekniği bir arada kullanılmıĢtır.  

Doğrudan Becirman seyyidleri hakkında yapılan bir araĢtırma olmadığından ve bölgede 

kendilerini seyyid olarak ifade eden diğer topluluklar hakkındaki çalıĢmalar da sınırlı 

olduğundan, araĢtırmanın doğrudan „Becirman seyyidleri‟ ile ilgili olan kısmı büyük 

oranda sözlü kaynaklara, gözlemlere dayandırılmıĢtır.  

Bununla birlikte, özellikle Becirman seyyidlerinine „kimlik‟lerini Ģekillendiren önemli 

unsurlardan bir tanesi olan „Becirman‟ köyünün isminin menĢei ve yine bölgedeki 

seyyidlerin varlığı ile ilgili olarak bölgenin Osmanlı dönemindeki durumuna iliĢkin 

yapılan çalıĢmalar gözden geçirildi. Söz konusu bilgiler, alan araĢtırması sırasında elde 

edilen „anlatım‟larla karĢılaĢtırılmaya çalıĢıldı. 

ÇalıĢmanın alan araĢtırmasında yapılan görüĢmeler iki Ģekilde sınıflandırılmıĢtır. 

Birincisi, seyyidlerin kurdukları vakıflar, dernekler, yine kendileri de seyyid olup, konu 
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hakkında bilgi sahibi oldukları ifade edilen din adamları ve yaĢlı seyyidler ile 

gerçekleĢtirilen yapılandırılmıĢ görüĢmelerdir. Ġkincisi de, bu konu hakkında hemen her 

ortamda gerçekleĢtirilen sohbetlerden oluĢan yapılandırılmamıĢ görüĢmelerdir. Doğal 

olarak ikinci grupta yer alan görüĢmelerin sayısı görece daha fazladır. Bu görüĢmeler 

grubunda yer alanların dağılımı, günlük iĢinde olup seyyidler hakkında duyduğu, 

gördüğü, hatırladığı Ģeyler kadar „bilgi‟ sahibi olanlardan, ilahiyat fakültelerinde 

öğretim görevlisi olanlara kadar uzanmaktadır. Günlük yaĢam içinde gerçekleĢtirilen bu 

tür görüĢmelerden konu ile ilgili, çeĢitli anekdotlar elde edilmiĢtir. YapılandırılmamıĢ 

ve daha çok kısa süreli yapılan bu tür görüĢmelerde ses, görüntü gibi kayıtlar 

alınmamıĢ, gözlem notları Ģeklinde kayıt edilmeye çalıĢılmıĢtır. 

Birinci grupta yer alan yapılandırılmıĢ görüĢmeler ise Batman, Mardin, GercüĢ, Midyat, 

Diyarbakır, Nusaybin ve Ankara‟da gerçekleĢtirilmiĢtir. YaklaĢık 30 kiĢi ile birebir 

görüĢmeler gerçekleĢtirilmiĢ, çoğunluğu Kürtçe olarak gerçekleĢtirilen görüĢmeler ses 

kayıt cihazı ile kayıt altına alındıktan sonra, deĢifre edilip Türkçeye çevrilmiĢtir. 

Derinlemesine mülakat Ģeklinde gerçekleĢtirilen bu görüĢmelerde zaman zaman 

kiĢilerin çocukluklarından baĢlayarak yaĢamlarına yönelik detayların derlenmesini 

içeren Hayat Hikâyesi Tekniğine de baĢvurulmuĢtur.  Derinlemesine görüĢmeler ve 

Hayat Hikâyesi teknikleri sayesinde, hem bölgeye, hem kiĢilerin aile yaĢantılarına, soy 

iliĢkilerine, kimlik algılamalarına ve süreç içinde meydana gelen toplumsal, sosyal ve 

kültürel değiĢimlere iliĢkin de yararlı bilgiler elde edilmiĢtir.  

Bunun yanında her sene Eylül ayının ikinci PerĢembe günü gerçekleĢtirilen ve Zêwa 

Seyid Bilal (Seyyid Bilal Zêw‟i) olarak adlandırılan Seyyid Bilal anma etkinliklerine 

bizzat katılarak gözlemler yapılmıĢ, oraya gelenlerle sohbetler, görüĢmeler 

gerçekleĢtirilmiĢtir. YapılandırılmıĢ ve yapılandırılmamıĢ görüĢmeler ve derinlemesine 

görüĢmeler, gerek tutulan gözlem notları gerekse de kayıtların çözümlenmesi ile bilikte 

ele alınarak çalıĢmada kullanılacak veriler elde edilmeye çalıĢılmıĢtır.  

Seyyidlik ve benzeri konulardaki araĢtırmalarda baĢvurulan önemli kaynaklardan bir 

tanesi de, siyadet hücceti adı verilen soy Ģecereleri olmaktadır. AraĢtırma alanında da, 

elinde siyadet hüccetleri olduğunu iddia eden kiĢiler bulunduğu ifade edilmesine 

rağmen, elde bulunan ve gösterilen Ģecerelerin büyük çoğunluğu fotokopi ile çoğaltılan 

Ģecerelerdi. Hem Osmanlıca (ya da Arapça), hem de fotokopi olmalarından kaynaklı 

yazıların bozulmuĢ olması nedeniyle bu Ģecerelerden yararlanılamamıĢtır. Bununla 
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birlikte, alan araĢtırmasında gözlemlendiği gibi, gerek fotokopi ile çoğaltılanlar gerek 

„yeniden‟ yazılanlar olsun Ģecere ve Ģecere benzeri „belge‟ler, özellikle günümüzde 

kimliğin yeniden üretilmesinde önemli birer araç olarak düĢünülmektedir. Bunlardan 

birkaç örnek ek‟te verilmiĢtir. 

Diğer yandan, çalıĢma sırasında bu Ģecerelerden ve özellikle de, 2013 yılında kendisiyle 

vefatından önce görüĢme fırsatı bulduğum, kendisi de seyyid olan Kürt siyaset adamı 

merhum ġerafettin Elçi‟nin aslından Türkçe‟ye çevirttiği ve bir fotokopisi alınan 

Ģeceresinden yararlanıldığını ifade etmek gerekmektedir.  

1.3. ARAġTIRMANIN AMACI VE ÖNEMĠ 

Genel bir ifade ile seyyidleri ve seyyidliği konu edinen alan çalıĢmalarının sınırlı sayıda 

olduğunu söylemek mümkündür
4
. Ġslam toplumu içinde önemli bir yeri olan, tarih 

boyunca Abbasilerden baĢlayarak Osmanlılara kadar hemen her Müslüman devlet veya 

imparatorlukta belirli imtiyazlar verilen, soylarını kayıt etmekten baĢlayarak, onların 

ihtiyaçlarına cevap vermek üzere özel kurumlar oluĢturulan seyyidler hakkında sınırlı 

sayıda yayın bulunması, bu konunun ihmal edildiğini düĢündürtmektedir. Benzer 

Ģekilde, Tur-Abdin ve çevresindeki önemli topluluklardan bir tanesi de Becirman 

seyyidleridir. Becirman seyyidleri hakkında bugüne kadar yapılmıĢ antropolojik bir 

çalıĢmaya rastlanmamıĢtır. Aynı Ģekilde, bu konuyu, içinde yaĢadıkları toplumsal ve 

kültürel ortamla, tarihsel arka planı ile ve kimlik iliĢkisi içinde ele alan çalıĢmalar da 

sınırlıdır. Dolayısıyla, alanında belki de ilk olacak bu çalıĢmanın, bu alandaki boĢluğun 

doldurulmasına küçük bir katkı sunması beklenmektedir.  

Diğer taraftan, seyyidlerin sosyo-kültürel yaĢam içindeki yerleri, statüleri, kendilerine 

atfedilen değerler, toplumun diğer kesimleri ile iliĢkileri ve bir kimlik olarak seyyidliğin 

hem kendileri hem de toplumun diğer kesimleri için hangi anlamlara geldiği, bu kimliğe 

iliĢkin özelliklerin ve „sınır‟ların neler olduğu gibi baĢlıkların hepsinin baĢlı baĢına ayrı 

                                                           
4
 Bu sınırlı sayıdaki çalıĢmalar arasında iki tanesi ön plana çıkmaktadır. Bunlar; Abdurrahman Adak‟ın, 

Ankara Üniversitesi, Ġlahiyat Fakültesi‟ne sunulan Güneydoğu Anadolu Bölgesinde Seyyidler ve Halk 

Üzerindeki Etkileri (1998) baĢlıklı lisans tezi ve bunun kısaltılarak makale olarak yayınlanmıĢ hali (Adak 

2004), ve Rüya Kılıç‟ın doktora çalıĢmasından kitaplaĢtırdığı Osmanlıda Seyyidler ve Şerifler (2005) adlı 

çalıĢmalardır. Bununla birlikte, son dönemlerde özellikle yurtdıĢında konu ile ilgili çalıĢmaların arttığını 

gösteren yayınlar yapılmaktadır. Buna örnek, Morimoto Kazuo‟nun editörlüğünü yaptığı ve 2011 yılında 

yayınlanan Sayyids and Sharifs in Muslim Societies adlı yayındır. 
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bir çalıĢma konusu olabilecek kadar geniĢ ve araĢtırmayı bekleyen konular olduğunu 

belirtmek gerekir. ÇalıĢma boyunca bu konu baĢlıklarından bazıları ele alınacak, 

bazıları belki de göz ardı edilmek durumunda kalacaktır. Fakat değinildiği gibi bu 

alandaki var olan araĢtırma eksikliğine küçük de olsa bir katkı sunmak bu araĢtırmanın 

amaçlarından birisini oluĢturmaktadır. 

Diğer taraftan, antropolojinin insanı anlama giriĢimi olduğu inancıyla, hem seyyidleri, 

hem seyyidliği sosyal-kültürel bağlam içinde anlamaya çalıĢmak bu çalıĢmanın temel 

amacını oluĢturmaktadır. Aynı Ģekilde, bu çalıĢmanın Becirman seyyidleri örneğinde, 

kimlik oluĢum ve değiĢim süreçlerinin gözlenmesi açısından önemli bir örnek olacağı 

düĢünülmektedir. 

1.4. ARAġTIRMA ALANI VE SÜRE 

Günümüzde, Becirman seyyidleri çoğunlukla Batman, Batman‟ın ilçesi GercüĢ, Mardin, 

Mardin‟in ilçeleri Midyat, Nusaybin ve çevresinde yaĢamaktadırlar. Dolayısıyla, 

araĢtırma alanı, Becirman seyyidlerinin „merkez‟i Becirman köyü olmak üzere, 

Becirmanîlerin yoğun olarak yaĢadıkları, Batman ve Mardin‟in Nusaybin ve Midyat 

ilçeleri olarak belirlenmiĢ ve görüĢmeler çoğunlukla buralarda gerçekleĢtirilmiĢtir. Bu 

yerleĢim yerlerinin seçilmesinin en önemli nedeni, buralarda nüfus yoğunlukları ile 

birlikte Becirman seyyidlerinin kendi „sivil toplum kuruluĢ‟larını hayata geçirmiĢ 

olmalarıdır. Diğer taraftan, araĢtırmanın alan safhasında ortaya çıkan bilgiler ile birlikte, 

Ankara, Diyarbakır, Mardin gibi Ģehirlerde de çeĢitli görüĢmeler gerçekleĢtirilmiĢtir. 

AraĢtırma aralıklarla iki yıl kadar sürmüĢtür. 
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II. BÖLÜM 

 KAVRAMSAL VE KURAMSAL ÇERÇEVE 

2.1. ORTADOĞU 

Öncelikle Ģunu belirtmek gerekir ki Ortadoğu kavramı da, daha önce kullanılan “Yakın 

Doğu” ve “levant”
5
 kavramları gibi batı merkezli, Batı‟ya ait bir kavramdır. Bu kavram, 

burada yaĢayan insanların ortaya çıkardıkları, kullandıkları bir kavram olmamasına 

rağmen (Eickelman 1989) yaygın bir Ģekilde kullanıma girmiĢtir. Terim, ilk olarak 19. 

yüzyıl Avrupa askeri stratejistleri tarafından kullanılmaya baĢlanmıĢtır. Örneğin, 

dönemin Ġngiliz askeri jeopolitiğinde Ortadoğu, Nil nehri ile Ceyhun nehri (Amu 

Derya) arasında kalan bölgenin komutanlığını ifade ediyordu, Ceyhun nehrinin doğusu 

ise Hindistan komutanlığına bağlı idi (Eickelman 1989: 3). Bu durum oryantalist bakıĢ 

açısının da çıkıĢ noktalarından birini oluĢturmaktadır. 

Edward Said oryantalizmi eleĢtirirken, Ortadoğu teriminin, Batının, Müslüman 

“öteki”leri, yönlendirilebilecek ve sömürülecek bir nesne ve “tip”ler olarak görmesinin 

ve onlar üzerinde egemenlik kurmasının bir ifadesi olarak görülmesi gerektiğini 

söylemektedir (akt. Lindholm 2004). 

Benzer Ģekilde postmodern kuramcılar da, “biz”i “onlar”dan üstün kılacak Ģekilde 

kullanılan, yerel hatta kiĢisel farklılıkların üzerini örten bu tür kavramlaĢtırmaların 

sakıncalı olduğunu belirtmiĢlerdir.  

Lindholm (2004: 30) ise, bu tür bir yaklaĢımın, her türlü karĢılaĢtırmayı olanaksız 

kılacağını, Ortadoğu‟yu tarihsel ve toplumsal süreklilikten yoksun bir nevi yerel ve 

özgül bireyler konglomerasına (yığıĢım) dönüĢtüreceğini ifade ederek, 

kavramlaĢtırmanın gerekli olduğunu savunmaktadır. 

Bu tartıĢmaların altında yatan bir baĢka neden de, Ortadoğu teriminin, Ġslam dini ile 

aynı sınırları paylaĢıyormuĢçasına kullanılmasıdır. Bu kullanım bir açıdan doğru 

değildir, çünkü Ġslam dini sadece Ortadoğu içinde yayılım gösteren bir din olmadığı gibi 

                                                           
5
 Levant: “Akdeniz‟in doğusu” ve “GüneĢin doğduğu yer” anlamlarına gelen Levant, kuzeyde Toroslar, 

güneyde Arap çölü, batıda Akdeniz ve Doğuda Zagros dağları arasında kalan coğrafyayı ifade etmek için 

15-16. yüzyllarda kullanılmaya baĢlanılan bir coğrafik terimdir. 
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Ortadoğu da sadece Ġslam dininin yaĢandığı bir bölge değildir. Endonezya‟da, 

BangladeĢ‟de, Hindistan‟da ve yine Sahra-altı Afrika‟da da Ortadoğu‟dan daha fazla 

Müslüman yaĢamaktadır ve yine Ortadoğu‟da her 3 semavi dine mensup insanların yanı 

sıra önemli ölçüde farklı diğer din ve mezheplere mensup insanlar da yaĢamaktadır. 

Diğer yandan, bu kullanımın doğru bir tarafı da bulunmaktadır. Çünkü Arabistan 

yarımadasından çıkan Ġslam dini, yayıldığı yerlerdeki kültürel yaĢama pratikleri 

üzerinde etkili olmuĢ, onları değiĢtirmiĢ; yerleĢik halklar tarafından bu kültürel 

pratiklerin “Ġslami” olarak yeniden üretilmesini de beraberinde getirmiĢtir. Aynı Ģekilde, 

genel anlamdaki ifade ile günümüzde en azından Ortadoğu‟nun „Ġslam‟ coğrafyasının 

sınırları içinde yer aldığı söylenebilir. Ya da diğer bir ifade ile çoğu durumda her ne 

kadar yayılım açısından sadece Ortadoğu ile sınırlı olmasa bile Ġslamiyet ve Ortadoğu 

birbiriyle özdeĢ olarak kullanılmaktadır. Bu da tarihsel süreç içinde Ġslam‟ın Ortadoğu 

adı verilen bölgeyi etkisi altına almasıyla iliĢkili bir durumdur. 

Nitekim bu savı destekleyici bir Ģekilde, Korotayev (2000: 395-407); paralel kuzen 

evliliğinin ĠslamileĢme ile birlikte AraplaĢmanın meydana geldiği bölgelerde ortaya 

çıktığını ifade etmektedir. Dolayısıyla Ġslamiyet‟in süreç içinde Ortadoğu‟nun, „parçalı 

soy sistemi‟ ile birlikte belirgin karakteristiklerinden biri haline geldiği ifade edilebilir. 

Bu tartıĢmalar ıĢığında antropologlar tarafından bir “kültür alanı”  (özellikler 

kompleksi- Lindholm) olarak Ortadoğu‟nun sınırları çizilirken, dikkate alınan “yerel 

bilgi”, “maddi kültür” ve “eylem örüntüleri” olmuĢtur (Lindholm 2004: 31).  

Bu özellikler dikkate alınarak Ortadoğu‟nun sınırları Ģu Ģekilde belirlenmektedir. Fas‟ın 

Atlantik kıyıları bölgenin batı sınırlarını oluĢturmaktadır. Arab yarımadası, Ġran, güney 

Afganistan ve güney Pakistan doğudaki sınırlarını oluĢtururken, Akdeniz, Karadeniz ve 

Hazar Denizi de bölgenin kuzey sınırlarını oluĢturmaktadır. Tekrar edilecek olursa 

Ortadoğu, Kuzey Afrika (Sudan dâhil), Arab yarımadası, Türkiye (Doğu bölümü), Ġran,  

güney Afganistan ve güney Pakistan‟ı içine alan geniĢ bir bölgeye verilen isimdir. 

Ortadoğu görüldüğü gibi çok geniĢ bir coğrafyadır. Aynı zamanda son derece karmaĢık 

ve çeĢitliliğin bol olduğu bir yerdir. Koyun, keçi, domuz gibi hayvanların ilk 

evcilleĢtirildiği; tarımın ilk yapıldığı, yazının ilk icat edildiği ve bugünkü anlamda 

“uygarlığın” ilk temellerinin atıldığı yerdir Ortadoğu. Yanı sıra, farklı din ve 

mezheplerin merkezi durumundadır. Arapça çok geniĢ bir bölgede konuĢulmasına 

karĢılık, Farsça, Türkçe, Ġbranice, Kürtçe, Süryanice, Ermenice gibi birçok farklı dilin 
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konuĢulduğu bir bölgedir de. Buradan yola çıkarak bölgenin, bir çok farklı ekoloji, 

tarih, inanç sistemine sahip olduğu söylenebilir. Dolayısıyla, tüm bu farklı özellikleri bir 

“terim” altında birleĢtirmenin ve bu Ģekilde değerlendirmenin sakıncaları olmakla 

birlikte, bu sakıncaların farkında olarak ve karĢılaĢtırma yapabilmek için bu terim ve 

kavramlaĢtırmaların gerekliliğinden hareketle „Ortadoğu‟yu ele almak gerekmektedir.  

Dolayısıyla, yukarıda da ifade edildiği üzere, gerek günümüz Ortadoğu sınırlarının 

„Ġslam‟ ile örtüĢmesi, gerek Koroyatev (2000)‟in „İslamlaşma ve Araplaşma‟ üzerinden 

örneklediği, soy iliĢkileri, sosyal örgütlenme tarzları ve bunun içinde yer alan akrabalık 

iliĢkilerinin benzerliği Ortadoğu‟yu bazı karakteristikler üzerinden ele almayı 

gerektirmektedir. Bunlardan bir tanesi tüm Ortadoğu coğrafyasını Ģu veya bu Ģekilde 

etkisi altına alan Ġslamiyet‟tir. Bir diğeri de, gerek öncesinden var olduğu görülen gerek 

Ġslamiyet ile bu coğrafyaya yayıldığı düĢünülen soy iliĢkileri üzerinden yürüyen sosyal 

organizasyon ve akrabalık iliĢkileridir. Özellikle ikincisi, soy iliĢkileri üzerinden 

yürüyen sosyal organizasyon ve akrabalık iliĢkileri, istisnalar olmak üzere, Ortadoğu 

coğrafyasında birçok toplum tarafından paylaĢılmaktadır. 

2.1.1. Ortadoğu‟da Akrabalık ĠliĢkileri ve Sosyal Organizasyon 

Ortadoğu‟ya özgü özelliklerden bir tanesi bu bölgenin toplumsal örgütlenme biçimi ve 

soy iliĢkileri ile ilgilidir. Bu da aĢiret ya da kabile adı verilen örgütlenme biçimidir. 

Genellikle Ġngilizce literatürde “tribe” kavramı ile karĢılanmaya çalıĢılan; toplumsal 

yaĢamda etkili olan ve çoğu durumda ulusal kimlikten de daha ön planda tutulan 

“aĢiret” ya da “kabile” genellikle patrilineal yani baba soyunu takip eden bir özelliğe 

sahiptir. Buna bir istisna Tuareglerdir
6
. Tuaregler, matrilineal yani ana soyunu izleyen 

bir topluluk olarak Ortadoğu‟da varlıklarını sürdürmektedirler. 

Benzer bir Ģekilde, Patai (1955: 371-390) “Ortadoğu evliliklerinde Kuzen-Hakkı”nı 

tartıĢtığı ve örneklediği çalıĢmasında, parçalı soy sistemi içindeki Ortadoğu ailesinin, 

babasoylu, baba yanı yerleĢen, ataerkil, geniĢ, genellikle çok eĢli ve endogamik (içerden 

                                                           
6 Tuaregler, Cezayir, Libya, Mali ve Nijer arasında geniĢ bir alanda yaĢayan ve Berberi dillerinden birini 

konuĢan halk. Sayıları yaklaĢık 1,2 milyona ulaĢan Tuaregler bağımsız bir siyasi örgütlenmeye de 

sahiptirler.< http://tr.wikipedia.org/wiki/Tuaregler> 
 

http://tr.wikipedia.org/wiki/Cezayir
http://tr.wikipedia.org/wiki/Libya
http://tr.wikipedia.org/wiki/Mali
http://tr.wikipedia.org/wiki/Nijer
http://tr.wikipedia.org/wiki/Berberi
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evli) olarak karakterize edildiğini ifade etmektedir. Politik eylem, etnopolitik ideoloji ve 

politik kimlik bu soydanlık iliĢkileri içinde biçimlenmektedir.  

Bu tür örgütlenme biçimlerinde politik eylem, yani grupların bir araya geldiği veya 

ayrıldığı örüntüler antropologlar tarafından parçalılık teorisi (segmentary theory) 

açısından ele alınmaktadır (Eickelman 1989: 128).  Ortadoğu‟da soy, kandaĢlık ve grup 

iliĢkileri konusunda “içerden” fikir yürüten ve fikirleri günümüzde de önemli addedilen 

düĢünürlerden birisi Ġbn-i Haldun‟dur. Ġbn-i Haldun, Ortadoğu‟daki otorite iliĢkilerinin 

dinamiklerinin ve çeliĢkilerinin anlaĢılmasında büyük katkıları olan bir düĢünürdür. 

O‟na göre, insanlar arasındaki farklı yaĢam tarzları, farklı geçim sağlama tarzlarından 

kaynaklanmaktadır. Ġbn-i Haldun temelde iki geçim sağlama tarzını tarif etmektedir. 

Birincisi çöllerin Bedevi uygarlığı, diğeri de Ģehrin yerleĢik uygarlığıdır. Bununla ifade 

etmek istediği, tarımcı ve göçebe ayrımından ziyade, “bireylerin eĢit iliĢkiler içinde 

bulunduğu basit yaĢam biçimi ile mertebe ve statü ayrılıkları bulunan karmaĢık yaĢam 

biçimi” (Lindholm 2004: 99) ayrımıdır. 

Ġbn-i Haldun, eĢit iliĢkiler içindeki Bedevilerin, Ģehirdekilere göre daha sıkı bağlar 

içinde olduklarını, daha çabuk bir araya gelebildiklerini ifade etmektedir. Bu grupları 

bir araya getiren ve onların düĢmanları karĢısında büyük baĢarı kazanmalarını sağlayan 

Ģeyin asabiyye olduğunu belirtmektedir.  

Grup dayanıĢması olarak çevrilen asabiyye, “kişiye kendini savunma, koruma, karşı 

çıkma ve taleplerinde ısrarlı olma yetisini kazandırır”(akt. Lindholm 2004: 102). 

Bedevi aĢiretler arasında hüküm süren akrabalık ve kan bağlarının bir ürünü olarak 

ortaya çıkan asabiyye, bu aĢiretlerin sıkı iliĢkiler içinde birbirine bağlı olmalarını, 

düĢmana karĢı birlikte hareket etmelerini, bireylerin liderlerine doğal bir Ģekilde itaat 

halinde savunma amacıyla savaĢmalarını sağlamaktadır. Bu durumu Ġbn-i Haldun Ģu 

Ģekilde açıklamaktadır; 

“Bunlar (Bedeviler), ortak ataya sahip sıkı iliĢkiler içinde bulunan bir gruptur. Bu, onların 

dayanıklılığını arttırır ve etrafa korku salmalarına yol açar, çünkü gruptaki herkes için 

ailesi ve grubu her Ģeyden daha önemlidir. KiĢinin akrabalarına ve kandaĢlarına duyduğu 

merhamet ve Ģefkat, Tanrı‟nın kalplere yerleĢtirdiği bir Ģey olarak insanın doğasında 

mevcuttur. Bu, doğal bir dayanıĢma ve yardımlaĢma duygusu yaratır ve düĢmanın 

kendilerinden daha fazla korkmasına neden olur. Kendi soyundan kimsesi olmayan bir 

kiĢi akranlarına karĢı pek yakınlık hissetmez… Grup dayanıĢması, kan bağlarından ya da 

ona tekabül eden bir Ģeyden kaynaklanır… Savunma ya da saldırı amaçlı grup 

dayanıĢması, ancak ortak bir ata sayesinde tahakkuk eder”(akt. Lindholm 2004: 103). 
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Bu açıklama, antropolojinin daha sonra segmanter (parçalı) teori ve segmanter soy 

sistemi olarak formüle edeceği akrabalık iliĢkilerinin bir ilk versiyonu olarak da 

okunabilir.  

Tepesinde mitsel, kurgusal bir “ata”nın olduğu parçalı soy sistemi Ortadoğu‟ya özgü bir 

örgütlenme ve akrabalık sistemidir. Bu sisteme eĢlik eden ve onunla birlikte varlığını 

sürdüren bir baĢka örüntü de paralel-kuzen evlilikleridir. Lindholm (2004: 107), bu 

durumu Ģu Ģekilde ifade etmektedir: 

“Ortadoğu‟nun kendine özgü çok farklı bir akrabalık sistemi vardır. Tek bir istisna 

(Tuareg) dıĢında bu sistem babasoyu sistemidir. (…) Babasoylulukla örtüĢen güçlü ve 

paralel bir eğilim de babayerliliktir”. 

 

Lindholm (2004: 108) devamla, babayerliliğin bir sonucu olarak, amca-kızı evliliği 

örüntüsünün ortaya çıktığını ve bu örüntünün Ortadoğu‟yu, paralel-kuzen evliliklerin 

yasaklandığı çevre bölgelerden ayırdığını ifade etmektedir. Veraset sisteminin eĢitlikçi 

bir yapıya sahip olduğu bu akrabalık sistemi antropoloji literatüründe “parçalı soy 

sistemi” (segmantery lineage system) olarak adlandırılmaktadır. Bu nedenle, kısaca bu 

soy sistemi ve paralel çapraz kuzen evliliğine bakmakta yarar vardır. 

2.1.1.1. Segmanter (Parçalı) Soy Sistemi 

Parçalı soy sistemi adı verilen soy sistemi, baĢında hipotetik bir “ata”nın bulunduğu, 

babasoyunu izleyen ve yukardan aĢağıya doğru daha küçük birimlere bölünen bir 

iliĢkinin söz konusu olduğu bir sistemdir. Burada birimler mitsel “ata” dolayısıyla 

akraba oldukları diğer birimlerle rekabet ve çatıĢma halinde olmalarına rağmen, daha 

uzaktaki saldırganlara karĢı geniĢ bir ittifak halinde bir araya gelebilmektedirler. 

Bir nevi geniĢ aile olarak addedilebilecek olan “birim”ler aynı zamanda en küçük geçim 

üniteleri olarak da adlandırılmaktadır (Marx 1977). AĢiretin en küçük birimleri olan bu 

soy grupları minimal segment (parça) olarak da adlandırılmaktadır. 

Her ne kadar “parçalı soy” teriminin baĢta Nuer ve Tiv toplumları olmak üzere çok az 

toplumla sınırlandırmanın daha yararlı olacağını söyleyen antropologlar olsa da (Sahlins 

1961), Ortadoğu‟da çalıĢma yürüten çoğu antropolog tarafından bu terim, Ortadoğu ile 

iliĢkili olarak kullanılmaktadır. Sahlins (1961) Tiv ve Nuer parçalı sistemini irdelerken;  
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“Tiv ve Nuer parçalı soy sistemi, daha yüksek düzeyde, kalıcı aĢiret [metinde 

„tribe‟] örgütlenmelerinin yokluğunda, geniĢ ölçekli politik birleĢmelerin bir 

mekanizmasıdır” (Sahlins 1961: 328)  

 

demektedir. Bu açıklamanın aĢağı-yukarı tüm Ortadoğu‟daki aĢiret örgütlenmeleri için 

geçerli olduğunu söylemek mümkündür.  

Sahlins (1961) bu soy sistemindeki parçaları ya da “aĢamaları” (van Bruinessen) 

Bohannan (1954)‟den aldığı haliyle sırayla, temel ya da minimal, bunların bir araya 

gelerek oluĢturduğu minör (ikincil) parça, onların da bir araya gelerek oluĢturduğu 

majör ya da (ana) parça olarak sınıflandırmaktadır. Tribe ya da AĢiret‟in kendisi ise bu 

ana parçaların bir araya gelmesinden oluĢmaktadır. Martin van Bruinessen‟de bu 

parçalar ya da aĢamalar, hane, alt-soy, soy, klan ve aĢiret olarak ifade edilmektedirler. 

Temel (minimal) ya da alt-soy kategorisi, 3 kuĢaklık bir geniĢ aileyi ifade etmektedir. 

Her temel parçanın kendine ait bir toprağı bulunmaktadır. Bu aynı zamanda bu 

birlikteliğin teritoryal yönünün olduğunu da göstermektedir. 

Bu alt-soylar bir araya gelerek soy ya da minör parçayı oluĢtururlar ki bu parçaları da 

bir araya getiren yine “ortak ata” düĢüncesidir.  

Klan ya da majör (ana) parçayı meydana getiren de soy gruplarıdır. Bu soy gruplarının 

birleĢmesinden AĢiret ya da tribe denilen ana örgütlenme meydana gelmiĢ olmaktadır. 

Bakıldığında, en dar örgütlenmeden en geniĢ olanına doğru tüm örgütsel Ģemanın 

aslında birbirinin benzeri ya da bir örneği olduğu görülmektedir. Parçalılık ya da 

aĢamalı olma durumu sistemin tümünün içine sinmiĢ durumdadır. Her parça kendinde 

bir bütün iken aynı zamanda daha geniĢ bir örgütlenmenin de parçalarından biri 

konumundadır.  

Antropologların bu sistem için kullandıkları Ģemalar genellikle bir “ikilik” üzerine inĢa 

edilmektedir. “AĢiretin her düzeyinde bölünme, ikiye bölünme Ģeklinde olur ve en alt 

düzeyden yukarıya doğru bu ikilik devam eder” (Yalçın-Heckman 2002: 157). Kürtler 

arasında da buna benzer örnekler verilebilir. Botan Emirliği içindeki Heverkan 

konfederasyonunda da bu ikilik görülebilmektedir (Bruinessen 1991). Aynı Ģekilde 

Hakkâri aĢiretlerinde de bu ikilik baskê rast (sağ kol), baskê çep (sol kol) olarak ifade 

edilmektedir. 

Bu durumu en açık biçimde aĢağıdaki Ģekillerde görmek mümkün olmaktadır.  
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ġekil 1. Soy hattı. Tepede hipotetik bir “ata” ve onun altında aĢağıya doğru gittikçe 

geniĢleyen bir örgütlenme.  
 

ġekil 1‟de de görülebileceği gibi I, daha çok kurgusal fakat gerçek de olabilecek “ata”yı 

göstermektedir. Bu aynı zamanda aĢiret “bütün”ünü de ifade etmektedir. Daha sonra bu 

bütün, iki ana dal Ģeklinde bölünmektedir. Ġkiye bölünme (fission) en alta kadar devam 

etmektedir. 

Diğer taraftan, parçalar herhangi bir çatıĢma durumunda aĢağıdan yukarıya doğru 

birleĢme eğilimindedir. Bu durum bir Arap atasözünde Ģu Ģekilde ifade edilmektedir;  

 

“Ben, erkek kardeĢime karĢıyım; erkek kardeĢim ve ben kuzenimize karĢıyız; 

kuzenim, erkek kardeĢim ve ben diğerlerine karĢıyız” (Altuntek 1993: 26 6 no‟lu 

dipnot). 

 

Bu sistemdeki parçaları ve bunların bir araya gelip bütün oluĢturmaları aĢağıdaki 

Ģekilde daha iyi görülebilir. Burada (ġekil 2) en küçük birimden (minimal segment) en 

geniĢ birime (maximal segment) doğru bir parça-bütün iliĢkisi söz konusudur. 
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ġekil 2: Parçalı soy sisteminin “parçaları”. Her parça kendinde bir bütün iken, aynı 

zamanda daha geniĢ bir bütünün parçası durumundadır. Kaynak:< 

http://www.umanitoba.ca/faculties/arts/anthropology/tutor/descent/unilineal/segmen

ts.html> 

 

Bu soy sistemi, parçalar arasındaki iliĢkiler sayesinde varlığını devam ettirebilmektedir. 

Bu iliĢkiler ekonomik, politik, sosyal ve kültürel iliĢkilerin iç içe geçtiği akrabalık 

iliĢkileridir. Parçalı soy sisteminde gerek sosyal-kültürel iliĢkileri ve gerekse de 

akrabalık iliĢkilerini devam ettiren ise, neredeyse bu sistemle özdeĢleĢmiĢ olan “paralel 

kuzen evliliği”dir.  

Paralel kuzen evlilikleri akrabalık ve evlilik çalıĢmalarında önemli bir yer 

tutmaktadırlar. Bunun da özgül bir biçimi olan Amca-kızı evliliği, Ortadoğu 

toplumlarının bir karakteristiği olarak görülmekte ve tercihli evlilik biçimi olarak ifade 

edilmektedir (Altuntek 2006). 

Lindholm (2004: 108), bu evliliğin, babayerliliğin bir sonucu olarak ve kadınları soy 

içerisinde tutabilmenin bir aracı olarak geliĢtiğini ifade etmektedir.  

Koroyatev (2000)‟de, Ġslamiyet‟in kız çocuklarına da mirastan yararlanma hakkını 

vermesinin özellikle tarımcı, ataerkil, dıĢevlilik kuralının geçerli olduğu toplumlarda 

ciddi sorunlar ortaya çıkardığını ve Amca-kızı evliliğinin bu sorunların çözümünde 

önemli bir rol oynadığını ifade etmektedir. Ġslam dini ve hukukunun Amca-kızı 
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evliliğini dayatmadığı gibi yasaklamadığını da belirten Koroyatev, yine de Ġslamiyet ile 

amca-kızı evliliği arasında güçlü bir bağ bulunduğunu dile getirmektedir. 

Koroyatev aynı çalıĢmasında, bu tercihli evlilik biçiminin baĢlangıç itibariyle Ġslam ile 

hiçbir ilgisinin olmadığını, daha çok Suriye-Filistin bölgesinden Arab yarımadasına 

yayıldığını, 7. ve 8. yüzyıllarda ise, Ġslamiyet ile birlikte Arap kültürünün de yayılması 

sonucu tüm bölgeye yayıldığını söylemektedir. TartıĢmalı bir konu olmakla birlikte, 

baskın dini kimlik olan Ġslamiyet‟in ve onunla birlikte Arap kültürünün yayılmasının 

diğer kültürler üzerinde hissedilir bir etkiye yol açtığı da bir gerçekliktir. Aynı zamanda 

diğer kültürlerle etkileĢime girmesi, onları dönüĢtürmesi kadar yerel kültürlerle 

etkileĢim halinde dönüĢmesi de o kadar ihtimal dâhilindedir.  

Bunun yanında, amca-kızı evliliği örüntüsünde, babanın kardeĢinin oğlunun (amca-

oğlu), amcasının kızı üzerinde öncelikli olarak evlenme hakkı olduğu da ifade 

edilmektedir. Bu durumda kızın bir baĢkası ile evliliği ancak amca-oğlunun rızasıyla 

gerçekleĢmektedir. Bu, bazı durumlarda akrabalar arasında çatıĢmaya da sebep 

olabilmektedir (Patai 1955). 

Bir Ortadoğu toplumu ve bu “kültür alanı” içinde yer alan Kürtler arasında da benzer 

örgütlenme ve iliĢkiler ağı varlık göstermektedir.  

2.1.1.2. Kürtlerde Soydanlık ve Akrabalık ĠliĢkileri 

Ortadoğu coğrafyasında yaĢayan bir toplum olarak Kürtler de, ortadoğu‟nun diğer 

toplumlarına benzer örgütlenme biçimleri ve kültürel pratikler sergilemektedirler. 

Kürtlerdeki toplumsal örgütlenme, diğer komĢu toplumlara benzer olarak, baba soyuna 

dayalı birimlerden oluĢan, içevliliğin tercih edildiği parçalı bir örgütlenme biçimidir de 

dnilebilir ve bu durumu Bruinessen (1991) “aĢamalı aĢiret” olarak ifade etmektedir. 

Ancak toplumsal örgütlenmenin genel yapısındaki benzerliklerle birlikte akrabalık 

pratiklerinin iĢlemesi açısından hem farklı coğrafyalardaki Kürtlerin kendi aralarında 

hem de komĢu halklarla aralarında da önemli farklılıklar görülebilmektedir. 

Bu açıdan bakıldığında, Izady (2004: 332-34) Kürtlerin kendine özgü olarak, klanlar 

Ģeklinde örgütlenmiĢ olduklarını ve bu klanların, iĢlevsel veya ekonomik ittifaklar 

olmaktan ziyade, akrabalık ve soy temelli toplumsal birer kurum ve ittifak bloğu 

olduklarını ifade etmektedir. Ekonomik ve iĢlevsel ittifakların ise daha geniĢ bir 
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örgütlenme yani aĢiret tipi örgütlenme olduklarını da eklemektedir. Benzer bir ayrımı 

Barth (1986: 165) da yapmaktadır. Ġki temel örgütlenme biçiminin, soya dayalı aĢiret 

(tribe) sistemi ile sınıf ve mülkiyete dayalı feodal sistemi olduğunu belirtmektedir. 

Leach (2001: 34) de, temel örgütlenme biçimi olan aĢiretin bir veya daha fazla klandan 

oluĢtuğunu ve siyasal bir grubu tanımladığını ifade etmiĢtir. Leach‟e göre klan ise 

akrabalık grubuna iĢaret etmektedir. Bununla birlikte, söz konusu bu kavramların 

tanımladığı toplumsal birimlerin dinamik olması nedeniyle zamana, toplumsal ve 

kültürel koĢullara göre değiĢkenlik gösterebildiğini ifade etmek gerekir. 

Toplumlar ve kültürler dinamik ve çevreleriyle etkileĢim halinde, siyasi, ekonomik, 

kültürel ve ekolojik Ģartların da etkisiyle sürekli bir değiĢim içindedirler. Dolayısıyla 

herhangi bir büyük ölçekli bir toplumu, tek bir toplumsal örgütlenme baĢlığı altına 

yerleĢtirmenin bazı sakıncaları olmakla birlikte, söz konusu toplum ve onun toplumsal 

örgütlenmesi hakkında bir fikir sahibi olabilmek, anlayabilmek adına, çevresiyle 

paylaĢtığı ve günümüze kadar kendisiyle birlikte taĢıdığı ortak özelliklerden yola 

çıkmak gerekmektedir.  

Kürtler söz konusu olduğunda da aynı durum geçerlidir. Çünkü ne Kürtlerin hepsi aĢiret 

üyesidir, ne de bugünkü aĢiret sistemi, ilk antropolojik çalıĢmaların yapıldığı 1950‟li 

yılların aĢiret sistemidir. Fakat günümüze kadar gelen ve toplumsal iliĢkinin onlar 

üzerinden yürümesi gibi özellikler taĢıdıkları da bir gerçektir. Halen bir aĢiret üyesi 

olmak ve bu aĢiret yapısı içindeki akrabalık iliĢkileriyle kendini tanımlamak önemli bir 

durum arz etmektedir.  

Kürtler arasında akrabalık iliĢkilerinde aĢiret yapısı önemli bir yer tutmaktadır. Parçalı, 

ataerkil,  içevliliğin tercih edildiği, gerçek ya da zahiri soy ve akrabalık bağlarıyla 

birbirine bağlı aĢiret, sosyo-politik ve ekonomik bir birim olarak karĢımıza 

çıkmaktadır.
7
 Daha önce de belirtildiği gibi, Bruinessen (1991: 73) bu örgütlenmeyi 5 

aĢama Ģeklinde değerlendirmektedir. Bunlar en yukarda, „aĢiret‟ olmak üzere sırasıyla, 

„klan‟, „soy‟, „alt-soy‟ ve „hane halkı‟dır.  

AĢiret ve alt katmanları tanımlanırken ortaya çıkan bir problem de terminoloji ile ilgili 

olmaktadır. Bir yandan antropolojide sıklıkla kullanılan kavramlar diğer taraftan ise 

                                                           
7
Tanımlama Bruinessen‟den alınmadır. Bruinessen (1991: 72) tanımlamayı “genel olarak teritoryal (ve 

bundan ötürü ekonomik)” Ģeklinde geniĢ tutmaktadır. Günümüzde, “teritoryal olduğundan ekonomik” 

ifadesinin büyük oranda değiĢmiĢ olduğu, Devlet desteği ile ayakta duran ve çoğunluğu korucu olan 

aĢiretler hariç olmak üzere, bu yapının teritoryal özelliğinin azaldığı düĢünülmektedir.  
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emik kavramlar bu problemin kaynağını oluĢturmaktadır. Örneğin, Leach (2001. 36) 

araĢtırma bölgesindeki Kürtlerin kullandıkları aşiret, taife ve tira gibi tanımlamaların 

antropolojideki kabile, klan ve soy kavramlarına denk düĢtüğünü ifade etmiĢtir. Barth 

(2001) ise, Leach‟in bu terminolojisinin hatalı olduğunu dile getirmiĢ, taife‟nin hoz 

(aile) karĢılığında kullanıldığını söylemiĢtir. Barth‟da sınıflandırma sırasıyla aĢiret, tire, 

kol, xêl ve hane Ģeklindedir. Yalçın-Heckman (2002), aĢiret, ocak/kabile ve mal 

Ģeklinde bir yerel terminolojiyi kullanmaktadır. Bu terminolojik karıĢıklığın bir nedeni 

de, araĢtırmaların farklı bölgelerde yapılmıĢ olmasından kaynaklanmaktadır
8
. Örneğin 

bir bölgede kullanılan taife ya da tire, bir baĢka bölgedeki kullanılan “kabile” terimi ile 

eĢdeğerdir. Benzer bir Ģekilde, hoz, xêl ve mal terimleri de anlamca birbirine yakın 

terimlerdir.  

Örneğin Yalçın-Heckman (2002: 133) aĢiretin en alt birimi “mal” ile ilgili olarak Ģunları 

söylemektedir; 

“Mal, hem „hane‟, hem „aynı evi paylaĢan akraba grubu‟, hem de „sülale‟ anlamına 

gelir. (…) malın sülale anlamında kullanımında, ismi belli bir kurgusal (kadın ya 

da erkek) atadan gelen babasoylu bir akraba topluluğu söz konusudur.(…) Bu 

durumda, mal, soyu sürdüren kiĢilere ismini vermiĢ olan belli bir ataya dayandığı, 

ancak hiçbir hanenin bu atayla olan soykütüksel bağlantısının izini süremediği
9
, 

buna ihtiyaç da duymadığı için, kısmen sülalenin, kısmen de klanın tanımına 

karĢılık gelmektedir. Dolayısıyla, ben burada terimi hem sülale hem de klan 

anlamında kullanacağım”. 

 

Görülebileceği gibi, buradaki kullanımı ile mal, Bruinessen‟in klanına, Leach‟in taife ve 

tirasına, Barth‟ın tire, xêl ve hanesine denk düĢmektedir. Dolayısıyla, tanımlamalarda 

bölgesel farklılığın yanında, araĢtırmacıların kiĢisel görüĢ farklılıkları da mevcuttur. 

Tanımlamalarda bölgesel ve kiĢisel farklılıklar olsa da, örgütlenme biçimi ve bunun 

diğer Ortadoğu toplumlarında da görülen örgütlenme biçimine benzerliği konusunda bir 

konsensus mevcuttur. Bu da, aĢiret adı verilen parçalı (segmanter) örgütlenme 

modelidir. AĢiretler kurgusal akraba grupları olarak görünmekte, üyeleri de birbirlerini 

aynı kurgusal atadan gelen akrabalar olarak tanımlamaktadırlar (Yalçın-Heckman 2002: 

253). Fakat akrabalık ve akrabalık terminolojisi sadece aĢiret ile sınırlı değildir. Çünkü 

                                                           
8
 Bruinessen (1991: 81-86) yerel sınıflandırmadaki bu belirsizliğin bir bölge içinde olduğu kadar tüm 

Kürdistan için geçerli olduğu ve aynı zamanda antropolog, seyyah, misyoner gibi yabancıların 

sınıflandırmalarında da bu belirsizliğin görülebileceğini örneklerle belirtmektedir. Yalçın-Heckman 

(2002: 137)‟da bu duruma iĢaret etmektedir.  
9
 Bu noktanın tartıĢmalı olduğunu düĢünüyorum. Çünkü bu soykütüksel bağlantıyı açıkça ifade eden 

örnekler de bulunmaktadır. 



29 
 

genel itibariyle, gerek aĢiretli ve gerek aĢiret üyesi olmayan tüm Kürtler aynı akrabalık 

terminolojisini kullanmaktadırlar. 

2.1.1.2.1. Akrabalık ve Evlilik 

Daha önce de belirtildiği gibi, parçalı örgütlenme, saldırılar karĢısında parçaların bir 

araya gelmesini öngörür. Fakat aynı Ģekilde birer öz-birim (entite) olarak parçaların 

birbirleriyle mücadele ettikleri de görülmektedir. Dolayısıyla bir tür birleĢme ve 

ayrıĢma (fission ve fusion), veya dayanıĢma ve çatıĢma durumu söz konusu ve bu 

durum, bireylerin ya da grupların birbirlerine yakınlık ve uzaklığına göre 

Ģekillenmektedir. Bu da akrabalık bağları dediğimiz iliĢkiler bütünü ile 

gerçekleĢmektedir. Akrabalık bağları sayesinde, mal ve hizmetler iĢlenip büyütülmekte, 

insanlar arasında benzerlik, birlik ve dayanıĢma duyguları harekete geçirilmektedir 

(Yalçın-Heckman 2004; Altuntek 1993).  

Ġnsanlar arasındaki bu iliĢkileri ve duyguları sağlayan, onların birbirlerine göre 

konumlarını ortaya koyan mekanizma ise kullanılan akrabalık terminolojisidir. Bu 

terminoloji, yakınlık ve uzaklığı, kimin kime nasıl davranacağını ve aynı zamanda 

kimin kiminle evlenip evlenemeyeceğini de açık bir Ģekilde ortaya koymaktadır. 

Kürtlerde akrabalık sistemi, soyu devam ettiren erkek çocuk olduğundan babasoylu 

(patrilineal) ve dolayısıyla tek yanlı (unilateral) bir akrabalık sistemidir. Fakat soy-içi 

evlilikte kadın kocasıyla birlikte soyu devam ettirmektedir. Bunun da tek yanlı 

akrabalık sisteminden ziyade özel, görünmeyen, örtük bir tür iki yanlı (bilateral) 

akrabalık sistemi ortaya çıkardığı da ifade edilmektedir (bkz. Altuntek 1993: 58).  

Kürtler arasında kullanılan akrabalık terminolojisi genel itibariyle tanımlayıcı 

(descriptive) yapıdadır. Bu yapıda kiĢiye göre kardeĢler, anne ve babasının kardeĢleri ve 

onların çocukları için kullanılan terimler farklıdır. Bu yönüyle de, 16 akrabalık iliĢkisini 

16 ayrı sözcükle tanımlayan Sudan (Arap) ve ayrıca Türk akrabalık sistemine 

benzemektedir (Güvenç 1996: 252; Altuntek 1993: 59)
10

.  

                                                           
10 Bu terimler: Dayîk/dadê/dayê, Anne; Bav/Bab, Baba; Mam/Ap, babanın erkek kardeĢi: Metik, babanın 

kız kardeĢi; Xal, annenin erkek kardeĢi; Xaltî, annenin kız kardeĢi; bra, erkek kardeĢ; xwîşk, kızkardeĢ; 

keçmam/dotmam, babanın erkek kardeĢinin kızı; pismam/kurmam, babanın erkek kardeĢinin oğlu; keçxal, 

annenin erkek kardeĢinin kızı; kurxal, annenin erkek kardeĢinin kzı. Daha ayrıntılı bilgi için Yalçın-

Heckman (2004:362-363, EK VI) bakılabilir. Barth (2001:40) ise, Kürtçedeki akrabalık terimlerinin 12 
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Türkçe akrabalık terimleriyle karĢılaĢtırıldığında büyük oranda benzerlikler bulunsa da 

önemli ayrımlar da söz konusudur. Yalçın-Heckman (2004: 269)‟ın çalıĢmasında da 

ifade ettiği üzere, Kürtlerde büyük-küçük kız ve erkek kardeĢ tanımlamaları, Türkçedeki 

abla, ağabey olarak terminolojiye yansımaz. Günlük kullanımda birayê mezîn (büyük 

erkek kardeĢ) ve xwîşka mezîn (büyük kızkardeĢ) Ģeklinde ifade edilir.  

Ġkinci olarak, Kürtçe‟de, Türkçe‟deki gibi kız ve erkek kardeĢleri kapsayan genel bir 

kardeĢ kavramı yoktur. Bunun yerine erkek kardeĢ ve kız kardeĢ ayrı terimlerle 

adlandırılır: Bra ve Xwîşk. Benzer durum Türkçe‟deki yeğen kavramı ile ilgilidir. 

Türkçe‟de, kardeĢlerin çocukları için cinsiyet ayrımı yapılmaksızın yeğen terimi 

kullanılırken, Kürtçe‟de hem kardeĢlerin cinsiyetine göre hem de çocukların cinsiyetine 

göre adlandırılma yapılmaktadır. Erkek kardeĢin oğlu brazê; erkek kardeĢin kızı brazî; 

kızkardeĢin oğlu xwarzê; kızkardeĢin kızı xwarzî Ģeklinde ifade edilir. Bu durumun, 

Kürtlerdeki mensubiyetin ve mirasın babasoylu karakterinden ileri geldiği 

savunulmaktadır. Üçüncü olarak, hısımlık terminolojisi birbirinden farklıdır (Yalçın-

Heckman 2004: 269). 

Kürtlerin genellikle tanımlayıcı akrabalık terimleri kullandığı yukarıda belirtilmiĢti. 

Bunun yanında sınıflandırıcı (classifactory) akrabalık terimleri de kullanılmaktadır. 

Bunlara örnek olarak, mam, pismam, xal, zava gibi terimler verilebilir. Örneğin pismam, 

babanın erkek kardeĢinin oğlunu tanımlarken, aynı zamanda, baba tarafından erkeklerin 

çocuklarının tümünü benzer olarak sınıflandırmaktadır. Zava, kızın veya kızkardeĢin 

kocasını tanımlarken, tanımlayıcı, kız alan ya da hısım anlamında ise sınıflandırıcı 

olmaktadır. 

Buraya kadar ele alınan toplumsal örgütlenme, akrabalık iliĢkileri ve akrabalık 

terminolojisi evlilik ve aile biçimlerinin ele alınmasını da kolaylaĢtırmaktadır. Böylece 

aĢiret örgütlenmesi ve akrabalık sistemi içinde kimin kiminle evlenebileceği veya 

evlenemeyeceği de açıkça ortaya çıkmaktadır. KuĢkusuz burada, aĢiret örgütlenmesinin 

ve iliĢkilerinin yanı sıra, Ġslam dininin de evlilik üzerine önemli etkisi bulunmaktadır. 

Ġslam dini daha çok kiminle evlenilemeyeceğini belirlemektedir (Altuntek 1993. 73). 

Bunun gerisinde kalanlar evlenilebilecekler arasındadır. 

                                                                                                                                                                          
olduğunu iddia etmektedir. KarĢılaĢtırma için bkz. Altuntek (1993); Barth (2001); Leach (2001); Yalçın-

Heckman (2004). 
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Parçalı soy sistemi ile birlikte, paralel kuzen evliliğinin de Ortadoğu toplumlarının birer 

karakteristiği olarak kabul edildiği daha önce belirtilmiĢti. Paralel kuzen evliliği 

bilindiği gibi, aynı cinsten kardeĢ çocuklarının evliliğine denilmektedir. Çapraz kuzen 

evliliği ise, ayrı cinsten kardeĢ çocukların evliliğidir. Yine bu evlilik biçiminin Ġslam ve 

Arap kültürü ile iliĢkisinin olduğunu savunan araĢtırmacıların olduğu da ifade edilmiĢti. 

Ġslam dini bu konuda, özellikle de tercih edilen amca-kızı evliliği konusunda, bu evlilik 

biçimini teĢvik edici bir Ģey söylememektedir, fakat yasaklamamaktadır da. Dolayısıyla 

amcakızı evliliği için dini bir engel yok kabul edilmektedir. 

Kürtler arasında da, çapraz kuzen evliliği, akraba-olmayanlarla evlilik, sınırlı da olsa, 

levirat
11

 ve sorarat
12

 gibi evlilik biçimleri de bulunmakla birlikte, yapılan çalıĢmalarda 

üzerinde hemfikir olunduğu gibi, paralel kuzen evliliği, tercihen de amcakızı evliliği 

görülme sıklığı daha fazladır. Bu evlilik biçiminin tercih edilmesinin nedenleri, aynı 

evlilik biçiminin tercih edildiği diğer toplumlardaki nedenlerle benzer olarak 

düĢünülmektedir. Bu nedenler genellikle iĢlevselci bir bakıĢ tarzıyla ortaya konulan 

nedenlerdir. Grup içi veya soy içi dayanıĢma, ortaya atılan en önemli görüĢtür. Barth 

(1986: 171), amca-kızı evliliğinin, hizipsel mücadelede, temel soy grubu için 

güçlendirici, birleĢtirici önemli bir rol oynadığını ifade ederken bu evlilik biçiminin soy 

sistemi içindeki iĢlevine dikkat çekmektedir. 

Diğer nedenler arasında, soyun devamının sağlanması, aĢiret mülkünün bölünmemesi, 

aile iliĢkilerinin sağlamlaĢtırılması gibi nedenler sayılabilir. Bu nedenleri eleĢtirel bir 

biçimde ele alan Yalçın-Heckman, amcakızı evliliklerinin sayılan iĢlev ya da 

baskılarının, bu evlilik biçimini kendi baĢına açıklamakta yetersiz kaldığını belirtir ve 

bu evlilik biçiminin bağlam içinde değerlendirilmesi gerektiğini savunarak Ģunları 

söylemektedir; 

“(…) amcakızı evliliğinin, toplumsal konum, stratejiler bütünü, hanenin toplumsal 

ve maddi kazancındaki artıĢlar ve azalmalar dikkate alındığında, sırayla farklı 

aĢamalardan geçeceği ve farklı anlamlar kazanacağı söylenebilir” (Yalçın-

Heckman 2004: 327). 

Diğer taraftan, annenin kardeĢinin ailesinin (dayı) varlığının gizli bir anasoyluluğa iĢaret 

ettiğini ifade eden Altuntek (2006), ataerkil sistemde, kızların sistem dıĢına atılmasıyla 

erkek çocukların babasoyu için temel oluĢturduğunu ve bu durumun ataerkil sistem için 

bir sorun oluĢturduğunu belirtmektedir. Sorunun üstesinden gelinmesi amca-kızı evliliği 

                                                           
11

 Levirat: Kocanın ölümünden sonra kadının kayınbiraderi ile evlenmesi ile gerçekleĢen evlilik biçimi. 
12

 Sororat: Erkeğin, karısı öldükten sonra baldızı ile gerçekleĢtirdiği evlilik Ģekli. 
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ile sağlanmaktadır. Babasoylu soy sisteminin inĢası amca-kızı evliliği ile 

tamamlanmaktadır (Altuntek 2006: 59-70). Dolayısıyla konu ile ilgili tartıĢmaların 

devam ettiği, yeni çalıĢmalarla ve bulgularla bu tartıĢmaların daha devam edeceğini 

ifade etmek mümkündür. 

Bununla birlikte, yukarıda da ifade edildiği üzere, Kürtler arasında evlilik biçimleri 

sadece paralel kuzen evliliklerinden (tercihli amca-kızı evliliği) ibaret değildir. Bunun 

yanında çapraz kuzen evlilikleri, „yabancı‟ ile evlilikler ve nadiren de olsa levirat ve 

sorarat evlilikleri de görülmektedir. Bunlara “politik evlilik”leri de katmak gerekir. Bu 

tür evliliklere, aĢiretler arasındaki var olan çatıĢma durumunun sona erdirilmesi, yeni 

ittifakların oluĢturulması gibi amaçlarla baĢvurulmaktadır. Buna örnek olarak, uzun 

yıllar Irak devletine karĢı gerilla mücadelesi veren ve Kürt Milliyetçiliğinin sembol 

isimlerinden birisi ve aynı zamanda Barzani aĢireti lideri Molla Mustafa Barzani‟nin 

Irak devleti ile olan çatıĢmasında, kendisine karĢı mücadele eden Zibari aĢireti reisinin 

kızıyla evlenerek bu aĢiret ile ittifak kurması gösterilebilir (Bilgin 1992: 49). 

 

2.1.2. Ortadoğu ve Ġslamiyet 

 

Ortadoğu günümüzde daha çok Ġslamiyet ile özdeĢ olarak düĢünülmektedir. Bu özdeĢlik 

Ġslamiyet‟in ortaya çıkıĢından günümüze kadar geçen bin dört yüz yıllık tarihi süreç 

içinde meydana gelmiĢtir. Ortaya çıktıktan çok kısa bir süre içinde Arabistan 

yarımadası, Mezopotamya, Ġran ve Kuzey Afrika bölgelerini etkisi altına alan ve bunu 

günümüze kadar da sürdüren Ġslamiyet,  zamanla Ortadoğu olarak adlandırılan bu 

coğrafyanın karakteristiklerinden biri haline gelmiĢtir.  

Ġslamiyet‟in hızlı bir Ģekilde yayılması bir yandan Mekke ve çevresinin sosyal, 

ekonomik ve toplumsal koĢulları ile bağlantılı iken, diğer yandan Arabistan yarımadası 

dıĢında yer alan hanedanlık ve imparatorlukların içinde bulundukları sosyal, ekonomik 

ve siyasal Ģartlarla da bağlantılı görünmektedir. 

Ġslamiyet‟in arifesinde, Ortadoğu‟da iki büyük imparatorluk ve iki büyük din hüküm 

sürmekteydi. Bir yandan Bizans ve resmi dini Hıristiyanlık diğer taraftan Sasani 

imparatorluğu ve dini ZerdüĢtlük Ortadoğu‟nun siyasi, kültürel ve toplumsal yaĢamının 

belirleyici aktörleri durumundadır.  

“[D]ünya egemenliği için amansız bir mücadeleye girmiĢ olan bu iki imparatorluk, 

aynı zamanda, iki ayrı dünya görüĢünü, iki karĢıt din anlayıĢını temsil 
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etmekteydiler. Bizans‟ta Hıristiyanlık egemendi. Ġran‟ın resmi dini ise, ZerdüĢt‟ün 

kurmuĢ olduğu, hayır ve Ģer (iyilik ve kötülük) ilkelerinin kozmik karĢıtlığına 

dayanan mazdeizmdi” (Rodinson 2008: 27-28). 

 

Bununla birlikte, hem Bizans hem de Sasani imparatorlukları kendi aralarındaki 

savaĢlardan, içerdeki ekonomik ve sosyal sorunlardan dolayı zayıf duruma düĢmüĢlerdi. 

Arabistan yarımadası eski güçlerinden yoksun bu iki imparatorluğun etkilerinin dıĢında 

yer alan bir bölge idi. Her iki imparatorluğun merkezinin dıĢında olmak bölgenin 

sosyal-ekonomik, kültürel değiĢimini dıĢ müdahalelerden bağımsız yaĢamasını sağladı. 

Merkezin dıĢında olmak, aynı zamanda yarımadanın merkezdeki iktidar 

mücadelelerinin yıpratıcı etkisinden uzak olmasını da beraberinde getiriyordu. 

Dolayısıyla burada yaĢayan, kan bağı ve aĢiret bağları ile birbirlerine bağlı göçebe 

topluluklar da görece bağımsız varlıklarını sürdürebilmekteydiler (Lapidus 2013).  

Bu çevresel, ekonomik ve toplumsal koĢullar altında yarımadanın Kızıldeniz‟e yakın 

bölgeleri kısa süre içinde önemli bir ticaret yolu haline geldi. Bu ticaret yolu üzerinde 

yer alan ve Ġslamiyet‟in ortaya çıktığı Ģehir olan Mekke de kısa bir süre içinde önemli 

bir ticaret ve yerleĢim merkezine dönüĢtü. Wolf (1954: 343)‟a göre,  “tanrının dünyayı 

aydınlatmakla görevlendirdiği iki gözü” olarak adlandırılan Bizans ve Sasani gibi 

imparatorlukların ve onların hemen yanı baĢlarında yer alan Gassanidler, Kinda gibi 

krallıkların egemenlik alanlarının dıĢında olması Mekke‟nin büyüyüp bir ticaret ve 

yerleĢim merkezi haline gelmesinde büyük rol oynamıĢtır. Diğer yandan Kabe‟nin bir 

tapınak olarak burada yer alması ve her yıl ziyaret edilmesi, çevresinin „haram‟ olarak 

adlandırılıp kan akıtılmaması gibi etkenler Kabe‟ye dayalı bir ekonominin geliĢmesini 

sağlamıĢ bu da Mekke‟nin giderek bir kent ve ticaret merkezi olmasında önemli bir rol 

oynamıĢtır. 

Diğer taraftan, „merkez‟in siyasal ve kültürel etkilerinden görece bağımsız, kabile ve 

soy iliĢkileri içinde yer alan yarımadada Yahudilikten kaynaklı „haniflik‟ adı verilen tek 

tanrı inancı ve bu inanca mensup kimseler bulunmaktaydı. Böylesi sosyal, kültürel ve 

siyasal Ģartlar altında, Ġslamiyet‟in peygamberi Muhammed, Arapça‟da Allah diye 

adlandırılan tek bir gerçek Tanrı‟ya –Yahudi ve Hıristiyanların ibadet ettiği, Tevrat ve 

Ġncil‟in merkezinde yer alan kadir-i mutlak, her Ģeyi bilen ve her yerde hazır ve nazır 

olan Tanrı‟ya- inanmaya çağırdı ve Mekke‟li kardeĢlerini putlara ibadet etmekten ve 

ahlâksızlıktan vazgeçmezlerse, Allah‟ın yargılamasına karĢı uyardı (Zachary 2010: 63). 

Ġnanç olarak Allah‟ın iradesine teslimiyet anlamına gelen Ġslamiyet, yarımadanın en 
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önemli ticaret ve yerleĢim merkezi konumundaki Mekke‟de bu Ģartlar altında ortaya 

çıktı. Mekke‟de artan baskılar üzerine Hz. Muhammed kendisine inananlarla birlikte 

Medine Ģehrine göç etti. Bu olay Ġslam tarihinde „hicret‟ olarak anılmakta ve Ġslami 

takvimin de baĢlangıcı sayılmaktadır. 

Ġslam dininin tebliğcisi Muhammed, hicret ile birlikte Medine‟ye yerleĢen ve gittikçe 

büyüyen „mü‟min‟lerin hem manevi hem de siyasi önderi oldu. Çevredeki Yahudi 

kabileleri mağlup eden, Mekke‟lileri itaat etmeye zorlayan Muhammed giderek 

güçlenen bir devletin yöneticisi haline geldi. Ġslam peygamberi 632 yılında vefat 

ettiğinde, Arabistan‟ın büyük bir kısmı çoktan fethedilmiĢti. 

Dört halife devrinde, Müslüman Araplar, Sasani imparatorluğunu yenerek Ġran ve 

çevresini, Bizans imparatorluğu hâkimiyeti altındaki Suriye, Mezopotamya ve Mısır 

topraklarının büyük bir kısmını ele geçirerek büyük bir imparatorluk haline geldiler. 

711 yılına gelindiğinde Ġslam ordusu Ġspanya‟ya girerek Ġslamiyet dinini Avrupa‟ya 

taĢımaktaydılar. 8. yüzyılda batıda Kuzey Afrika doğuda Pakistan‟a kadar uzanan büyük 

bir imparatorluk haline geldiler. Ġslam o tarihten itibaren, içindeki tüm farklılıklara, 

mezhep ve hanedanlıkların çatıĢmalarına rağmen, bu coğrafya ile örtüĢen bir olgu haline 

geldi. 

Ġslam dini yayılırken, ilk dönemlerde yöneticiler çoğunlukla diğer dinlerden olanlara, 

vergilerini ödedikleri sürece inançlarını yaĢamaları konusunda bir engel çıkarmadılar. 

Bununla birlikte; 

“[B]atı Asya‟nın ve Kuzey Afrika‟nın Müslüman yönetimindeki topraklarında 

yaĢayan Hıristiyanların, Yahudilerin ve ZerdüĢtlerin çoğu, ya dini kanaat 

sonucunda ya Müslüman olmayanların maruz kaldıkları engellerden kaçmak için 

ya da Müslüman topluluğuna üye olmanın getirdiği maddi avantajlar ve statü 

yükseliĢi nedeniyle nihayetinde Müslüman oldular” (Zachary 2010: 66-67). 

 

Sonradan Müslüman olanlar, eski düĢüncelerini, inançlarını, geleneklerini de bir Ģekilde 

yeni kabul ettikleri inanç sistemine uyarlayarak „Ġslam‟ kimliği altında sürdürmeye 

çalıĢtılar. Dolayısıyla Ġslamiyet‟in, yayıldığı toplumlarda bir kültürel etkileĢim ve 

değiĢimi de beraberinde sağladığı ifade edilebilir. 

Ġslamiyet‟in Ortadoğu ve yayıldığı diğer coğrafyalardaki kültürel yaĢam üzerindeki en 

önemli etkisi dil alanında olmuĢtur. Ġslamiyet bir inanç sistemi olarak yayılırken ve bu 

inancın üzerinde Ģekillenen „Ġslam‟ devleti giderek kurumsallaĢırken, hem inancın 

„kutsal‟ dili hem de devletin resmi dili olarak Arapça da hem yayılmakta hem de 

geliĢmekte idi. Arapça, bir yandan ibadet dili olduğu için „kutsal‟ kabul edildiğinden, 
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diğer yandan da giderek „elitlerin dili‟ haline geldiğinden edebiyat, felsefe çevrelerinde 

giderek kabul edilmeye baĢlandı ve böylece de bir nevi Ortadoğu ve Ġslam coğrafyasının 

„lingua franca‟sı haline geldi. 9. yüzyılda Ġspanya Kurtuba‟da yazan Paul Alvarus, Arap 

kültürünün-ve tabii ki Arapça‟nın- giderek Ġspanyol Hıristiyan dindaĢları üzerinde 

gösterdiği güçlü cazibeden yakınıyordu; 

“Hıristiyanlar Arapların Ģiirlerini ve romanlarını okumayı seviyor; Arap teologları 

ve filozofları, onların iddialarını çürütmek için değil de doğru ve zarif bir Arapça 

meydana getirmek için çalıĢıyorlar.  Kutsal metinlerin Latince Ģerhlerini okuyan 

veya Ġncil‟i, Peygamberleri ya da havarileri çalıĢan din adamları sınıfı dıĢındaki 

insanlar Ģimdi nerede? Heyhat! Yetenekli genç Hıristiyanların hepsi Ģevkle Arap 

kitaplarını okuyor ve çalıĢıyor; büyük meblağlara uçsuz bucaksız kütüphaneler 

oluĢturuyor; Hıristiyan literatürünü dikkate değer görmeyerek küçümsüyorlar. 

Dillerini unuttular. Bir arkadaĢına Latince bir mektup yazabilecek her bir kiĢiye 

karĢı kendisinin Arapçada zarifçe ifade edebilecek ve bu dilde bizzat Arapların 

kendisinden daha iyi Ģiirler yazabilecek bin kiĢi vardır” (Zachary 2010: 70-71). 
 

Bu dönemler aynı zamanda, Arapça‟nın da yükseliĢte olduğu bir dönemdir. Antik 

Yunan eserleri Arapça‟ya çevrilmiĢ, dil, felsefe baĢta olmak üzere, tıp ve astronomi 

alanında da büyük düĢünürler, bilim insanları ortaya çıkmıĢtır. Ġbn-i Sina (980-1037); 

Ġbn RüĢd (1126-1198) gibi Müslüman filozoflar kadar Arapça yazan diğer dinlerden 

insanlara da rastlanmaktadır. Yahudi olan Ġbn Meymun (1135-1204) bunlardan biridir. 

Yıllar sonra, 12. ve 13. yüzyılda Avrupa‟da bu sefer tersine bir çeviri hareketi baĢlamıĢ 

ve Arap-Müslüman filozofların eserleri Batı‟nın bilgi birikimine katkıda bulunmuĢtur 

(Zachary 2010: 77). Günümüzde kullanılan bilimsel terimlerin Arapça olmaları bu 

etkinin açık bir örneğini oluĢturmaktadır.  Chemistry, alchemy, alcohol, algebra, 

algorithm, alkali gibi bilimsel ve matematiksel terimler bunun örnekleridirler. 

Dolayısıyla, „son hak din‟ iddiası ile ortaya çıkan Ġslamiyet, beraberinde yayılan 

ibadetin ve inancın „kutsal‟ dili ve yeni elitlerin dili olan Arapça ile Ortadoğu‟nun 

sosyal ve kültürel yaĢamının en önemli bileĢenlerinden biri haline gelmiĢtir. Seyyid ve 

şerifler de „son hak din‟in peygamberi Muhammed‟in soyundan gelmeleri itibariyle bu 

sosyo-kültürel yaĢam içinde önemli bir yere sahip olmuĢlardır. 

2.2. SEYYĠD, ġERĠF 

Ortadoğu Ġslam coğrafyasında ve Ġslam toplumlarında önemli bir yer tutan, Ġslam 

peygamberi Muhammed‟in soyundan geldikleri inancıyla büyük değer verilen, aynı 
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zamanda soy örgütlenmesi bakımından Ortadoğu‟daki klasik soy örgütlenmesi ve 

akrabalık iliĢkileri örüntülerini gösteren topluluklardan bir tanesi de seyyidler ve 

Ģeriflerdir.  

Seyyid ve şerif ile ilgili, birincisi sözlük anlamları, ikincisi bu sözlük anlamının karĢılık 

geldiği toplumsal, idari ve siyasi unvanlar ve üçüncüsü de nihayet Ġslam toplumlarında 

bir „kutsal aristokratik soy‟un ya da „grup‟un tanımlanması olmak üzere üç değiĢik 

kullanımdan bahsetmek gerekir. Söz konusu bu kullanımlardan „bir grubun tanımlaması' 

özellikle Ġslam peygamberinin vefatından çok sonraları ortaya çıkmıĢ ve yine süreç 

içinde değiĢiklik geçirmiĢ olduğu göz önüne alındığında, kullanımları açısından 

kelimeleri Ġslam öncesi ve Ġslamiyet dönemi olarak ayırmak ve bu Ģekilde irdelemek 

daha sağlıklı olacaktır. 

Ġslam öncesi Arabistan, soyun baba tarafından devam ettirildiği, yukardan aĢağıya 

doğru „parçalı soy örgütlenmesi‟ olarak ifade edilen alt dallara, kabilelere ve ailelere 

bölünmüĢ fakat kuvvetli bir „asabiyye‟ ile birbirlerine bağlı büyük aĢiretlerin hüküm 

sürdüğü bir bölgedir. Grup dayanıĢması olarak da ifade edilen „asabiyye‟ topluluğun 

bağımsızlığını ve birlikte hareket etmesini sağlamaktaydı. Her üye görev ve 

sorumluklarını grubun „koruma‟sı altında yerine getirdiğinden her halükarda grubun 

çıkarlarını düĢünmek ve ona göre hareket etmek zorunda hissediyordu kendisini. Buna 

karĢılık üyenin maruz kaldığı bir saldırı grup tarafından bir bütün olarak karĢılandığı 

gibi, uğradığı zarar da grup içinde karĢılanmakta, diğer taraftan üyenin neden olduğu, 

kan davası örneğinde olduğu gibi, bir zarar da grup tarafından karĢılanmaktaydı. 

Böylesi bir grup dayanıĢması, her üyenin kendini „güven‟de hissetmesini sağladığı gibi, 

“kiĢiye kendini savunma, koruma, karĢı çıkma ve taleplerinde ısrarlı olma” (Lindholm 

2004: 103) yetilerini de kazandırmaktadır. Grup içindeki her üyeyi böylesine güçlü 

yapan, güvende hissettiren ve taleplerinde ısrarlı olmasına neden olan söz konusu bu 

grup dayanıĢmasının kaynağı, yukarıda sözü edilen, topluluğun yukardan aĢağıya doğru 

kan bağı ve akrabalık iliĢkileriyle birbirine bağlı baba soylu örgütlenme tarzıdır. Böylesi 

bir bağlılık ve sadakatle birbirine bağlı olan grup içinde „ata‟lar önemli bir yer 

tutmaktadır. Grubun yaĢlıları ve büyükleri, grup üyelerini birbirlerine kötülük etmekten 

alıkoyarken, gençler büyüklerine, atalarına, soylarına duydukları bağlılıkla topluluğu 

yürekli bir biçimde savunma vazifesini yerine getirirler.  
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“Bu topluluk [göçebeler-bedeviler] insanlarının tümünün içinde, yaĢlılarını ve 

büyüklerini sayan ve [atalarını] ululayan duygular yaĢar. Bunların obalarını, konup 

yerleĢtikleri kesimleri, topluluğun koruyucusu genç ve yüreklilikleriyle tanınan 

kiĢiler savunurlar saldırılara karĢı. Ne var ki savunucu, koruyucu kiĢilerin 

topluluklarını yürekten savunmaları için, topluluklarıyla aralarında yakınlık-

hısımlık bağının bulunması ve savunucularla savunulanların hepsinin aynı soyda 

birleĢmeleri gerekir. Böyle bir nedenle ancak güçleri bilinebilir ve düĢmanlarının 

gönlüne korku salınabilir… Tanrı kullarının gönlünde hısım-akrabalarına iliĢkin 

sevecenlik ve koruma coĢkusu yaratmıĢtır…kenetlenmeleri ve birbirlerine yardım 

etmeleri bununla sağlanır” (Ġbni Haldun 1977: 307-308). 

 

Grup içindeki yardımlaĢma ve dayanıĢma soy içindeki „yakınlık‟a bağlıdır. Soy 

iliĢkisindeki yakınlık derecesi kiĢilerin birbirlerine bağlılıklarını birbirlerine yardım 

etme derecelerini de tayin eden bir özellik olmaktadır; 

“Birbirlerine yardım edenler arasındaki soy bağı, eğer birlik ve kaynaĢmayı 

sağlayacak ölçüde çok yakın bir soybirliği niteliğindeyse, o insanların birbirlerine 

olan bağlılıkları açık-seçik görülür. O zaman yani salt böyle bir bağın açık-seçik 

bulunması, yakınlar arasında dayanıĢmayı sağlamaya yeter, yakınları birbirlerini 

yürekten savunmaya iter” (Ġbni Haldun 1977: 309). 

 

Çoğu zaman gerçeklikten uzak ve tasavvur edilen bir Ģey olan soy iliĢkisi yakınlar 

arasındaki bağları güçlendirmekte ve onlar arasında kaynaĢtırıcı bir rol üstlenmektedir. 

Bu da beraberinde dayanıĢmayı, birbirini korumayı ve savunmayı ortaya çıkarmaktadır 

(Ġbni Haldun 1977: 310). 

Kuvvetli bir asabiyye ile birbirine bağlı, baba soylu bu topluluklarda aĢiret reisliği de 

söz konusu bu asabiyyenin gerekliliklerini, sorumluluklarını ve görevlerini hakkıyla 

yerine getirecek, güçlü kuvvetli, hitabeti iyi, feraset sahibi birisini gerektirmektedir. 

Reis, bu niteliklere sahip kiĢiler arasından yani „eĢitler arasından” birinci seçilen olur 

(Lindholm 2004) ve „seyyid‟, „Ģeyh‟ ünvanlarıyla adlandırılır.  

Dolayısıyla, Ġslam öncesi yaygın kullanımı ile seyyid, Arap topluluklarındaki kabile 

Ģefi‟nin ünvanı olarak ve „reis‟, „baĢ‟ anlamlarıyla karĢımıza çıkmaktadır. Bununla 

birlikte kabile Ģefleri için ayrıca Ģeyh, zaim, reis, kaid gibi tanımlamalar da 

kullanılmaktaydı (Bosworth 1997: 115). ġefin, kabilesindeki otoritesi ilk olarak neseb 

itibariyle asil bir soydan (şerif) gelmesinden ve/veya özgür seleflerden olmasından 

kaynaklanmaktadır. Kalıtımsal olan bu özelliklerin yanı sıra Ģefin, iyi bir hatip, 

bağıĢlayıcılık, akıllılık, feraset, diplomatik beceri ve misafirperverlik gibi kendisine 

„eĢitler arasından birinci‟lik (Lindholm 2004) sağlayan özellikleri de kendisinde 

barındırması ya da bu özelliklere sahip olması gerekirdi. Dolayısıyla kabilenin Ģefi ya 
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da reisinin hem „soy‟dan gelen kalıtsal özelliklere hem de kazanılan özelliklere sahip 

olması gerekmektedir. Ġkinci sırada yer alan özelliklerin çoğunlukla, aynı soy içindeki 

liderlik mücadelesinde önemli rol oynadıklarını ifade etmek mümkündür. Konuyla ilgili 

olarak Rüya Kılıç (2004: 34) Ģunları yazmaktadır; 

“Ġslamiyetten önce siyasi, idarî ve sosyal bir fonksiyonu ifa eden asabe, neseb ve 

haseb‟in egemen olduğu Arap toplumunda seyyid ve Ģerif, asil bir soydan, baĢka 

bir deyiĢle temiz bir nesebten gelen Ģeref sahibi ve kuvvetli bir asabiyetle 

çevresinde nüfuz kazanan kabile reisi kimliği ile karĢımıza çıkmaktadır”.  
 

Tüm bu açıklamalardan da yola çıkarak, Ġslamiyet öncesi Arap topluluklarında seyyid ve 

şerif ünvanlarının toplumsal örgütlenmenin ana unsurları olan kabile veya aĢiretin 

reisleri ve önemli Ģahısları, kabilenin ileri gelenleri, soylular anlamında kullanıldığı 

görülmektedir.  

Birbirlerine çok yakın anlamları olan ve bu yüzden bazen birbirlerinin yerine kullanılan 

bu kavramlardan seyyid tanımlamasının bir kabilenin reisi ya da sadece reis, büyük 

kimse anlamında kullanıldığını birçok kaynakta görmek mümkündür. Buna iliĢkin 

olarak Murat Sarıcık (2003: 1) Seyyid kelimesinin sözlükte „ulu, mihter, sergerde‟ 

anlamlarına geldiğini ve çoğul halinin sade ve Sâdat olduğunu ifade etmektedir. Yine 

Sarıcık (2003) seyyid kelimesinin bir unvan olarak da kullanıldığını ve “Melik, malik, 

mêvla, köle ve hizmetçileri olan, bir cemaatin mütevellisi, efendi, ağa, bey, ileri gelen, 

baĢ, reis, server, baĢkan” gibi anlamları olduğunu da ifade etmektedir. Buna benzer 

Ģekilde, Haig de Arap toplumunda seyyid unvanının “emir, bey, reis veya efendi; Ģahsi 

hususiyetleri veya serveti sebebi ile yahut soyu dolayısıyla temayüz eden kimse”ler için 

kullanıldığını söylemektedir (Haig ĠA, X: 543). 

Şerif ise, ululuk, yücelik anlamlarını içeren Ģ-r-f kökünden olup, „asil‟, „seçkin‟, „soylu‟ 

anlamlarına gelmektedir. Sarıcık (2003: 3), Kamus-i Türkî‟ye dayanarak, kelimenin 

emir veznindeki şerâfe Ģeklinde yüksek bir dağ ve su için kullanıldığını fakat Ģimdiki 

zaman kipinde ise Ģerefli olan anlamına geldiğini ifade etmektedir. ġerefli olmak yüce, 

ulu atalara sahip olmak anlamını da taĢımaktadır. ġöyle ki; “ġeref, yücelik, yükseklik, 

ululuk demektir. Şerif olmak için Ģerefli ata ve dedelere sahip olmak gerekir”. Bu 

anlamlarıyla Ģerif, seyyid kavramına benzer Ģekilde bir toplumsal statüyü ifade etmekte, 

toplumun üst tabakasındaki kiĢiler için bir unvan olmaktadır. Diğer taraftan, her ne 

kadar aralarında kullanım açısından benzerlikler olsa da ve her ne kadar asalete, Ģerefli 

atalara sahip olmayı ifade etseler de, seyyid‟in daha çok „kabile reisi‟ anlamında ve 
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şerif‟in ise kabile içindeki soylular ya da topluluk içindeki soylular anlamında 

kullanıldığını ifade etmek gerekir. Nitekim şerif‟in çoğulu olan eşraf kelimesi 

Osmanlı‟larda, „soyunda asalet olanlar‟ Ģeklinde ve günlük kullanımda da bir yerin ya 

da bir bölgenin ileri gelenlerini ifade etmek için kullanılmıĢtır. Bununla birlikte, Ġslam 

öncesinde asalet ve soylulukla iliĢkili olarak kullanılan bu toplumsal ünvan aynı 

zamanda Kâbe‟nin itibar edilen on görevini yerine getiren on kiĢi için de 

kullanılmaktaydı (Sarıcık 2003: 3). 

Muhammed‟in çağrısına uyarak onun çevresinde oluĢan ilk „teslim olmuĢ‟ grup, 

peygamber ile birlikte Medine‟ye hicret ettikten sonra Ensar ve Muhacirun arasında 

varılan bir „toplumsal sözleĢme‟ ile yeni bir topluluğun temelleri atılmıĢtır. Söz konusu 

bu topluluk „eski‟nin inanç, kural, pratik ve tanımlamalarına karĢı kendi inanç, kural, 

pratik ve tanımlamalarını geliĢtirme iddiası ile hareket etmiĢtir. Bununla birlikte, kendi 

kural, inanç, bu inanca ait pratik uygulamalar ve „yeni düzen‟e iliĢkin tanımlamalar 

geliĢtirilirken „eski‟ye ait olanlar göz ardı edilememiĢtir. Böylece, çoğu zaman „eski‟nin 

yeniden „tanımlanması‟ yoluna gidilmiĢtir. Aynı durumu seyyid ve şerif 

tanımlamalarında da görmemiz mümkündür. 

Ġslam öncesi dönemde, reis ve soylular anlamına kullanılan seyyid ve şerif kavramları 

ve taĢıdıkları anlamlar Ġslamiyet‟in ortaya çıkmasıyla, anlam geniĢlemesine veya 

daralmasına uğrayarak “yeni düzen”e uyarlanmıĢ ve yeniden tanımlanmıĢlardır. 

Akrabalık, kan-bağı ve grup dayanıĢması ile ilgili olan seyyid ve şerif kavramlarının 

içerdikleri anlamlar, yeni „Ġslam‟ topluluğunun inanç ve amaçları çerçevesinde yeniden 

yorumlanmıĢlardır. Bir bakıma, kabileye yönelik olan asabiye, bundan sonra Ġslam 

topluluğuna ve onun amaçlarına yönlendirilmiĢ ve “Müslüman cemaati, ümmet, 

dıĢarıdan gelen saldırılara karĢı bir kabile gibi” (Rodinson 2008: 267) karĢı koymaya 

baĢlamıĢtır. 

Medine giderek Ġslam „cemaat‟inin, aynı „inanç‟ ve duyguları paylaĢan bir toplumun, 

merkezi haline gelirken, Muhammed de, Allahın elçisi ve yeni dinin kurucusu sıfatıyla, 

söz konusu yeni Ġslam topluluğunun ve merkezinin „seyyid‟i olmuĢ ve eskinin kabile 

soyluları olan eşraf (Ģerif‟in çoğulu) da, peygamberin, dostları, yoldaĢları olan ashab 

(sahabe‟nin çoğulu) olmuĢtur (Arendonk 1997).  

Bununla birlikte, her ne kadar kabileye isnad edilen kan bağı ve akrabalık yerini Ġslam 

kardeĢliğine ve „akrabalığı‟na bırakmıĢsa da, akrabalık ve kan bağına atfedilen önem 
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devam etmiĢtir. Bilindiği gibi Ġslam öncesi Arap toplumu soyun erkek tarafından devam 

ettirildiği „babasoylu‟ bir toplumdur ve bu toplumsal yapı içinde erkek çocuk sahibi 

olmak çok önemlidir. Muhammed, daha peygamberliğin ilk dönemlerinde, erkek çocuk 

sahibi olmadığı için, KureyĢliler tarafından bu durumu „soyu kesik‟ (ebter) Ģeklinde 

alay konusu edilmiĢtir. Bunun üzerine, Kevser suresinin “Şüphesiz biz sana Kevser‟i 

verdik. Öyleyse Rabb‟in için namaz kıl ve kurban kes. Doğrusu asıl soyu kesik olan 

sana kin duyandır” (Kevser, 108: 1-2-3) ayetleri inmiĢtir. Daha sonrasında, herkesin 

soyunun erkek evladından devam ettiğini fakat kendisinin soyunun kızı Fatma‟nın 

çocuklarından devam ettirileceğini ifade etmesi, Ġslamiyet döneminde, peygamberin 

kendisinin bile kan bağına dayalı akrabalık ve soy iliĢkilerinden ayrı düĢünülmediğini 

göstermektedir. Fakat bir farkla, sadece kendisine verilen bir „ayrıcalık‟ olarak, soyu 

çok sevdiği kızı Fatma aracılığıyla devam ettirilecektir. Bu durumu, „gelenek‟teki kısa 

süreli bir kırılma olarak değerlendirmek gerekmektedir. Nitekim „soy‟un devam 

ettirilmesi Fatıma‟nın erkek çocukları olan ve daha sonra „Ģerif‟ ve „seyyid‟ soylarının 

dayandırılacağı kimseler olarak anılacak olan, Hasan, Hüseyin ve onların soyu ile ile 

sınırlı tutulmuĢ, kız çocukları, kendileri „soy‟ içinde kabul edilse bile çocukları, var olan 

toplumsal yapı gereği bu „ayrıcalık‟tan mahrum edilmiĢtir. Dolayısıyla, Fatıma ile 

kırılmaya uğrayan „gelenek‟, Hasan ve Hüseyin aracılığıyla tekrar „düzeltilmiĢ‟tir.  

Bu durum, Peygamberin vefatından sonra da devam etmiĢ ve eski „akrabalık‟ ve „soy‟ 

iliĢkileri yeni Ġslami formlarıyla varlıklarını sürdürmüĢlerdir. KuĢkusuz bu yeni formda 

en çok „ehl-i beyt‟ kavramıyla ön plana çıkan peygamberin „soy‟u olmuĢtur.  

2.2.1.Ehl-i Beyt ve Peygamberin „Kutsal Soyu‟ 

Hz. Muhammed‟in vefatından çok sonra ortaya çıkacak ve O‟nun soyundan gelenleri 

tarif etmek amacıyla kullanılacak olan ve yine peygamberin kendisinden kaynaklı bir 

„kutsiyet‟ halesi ile çevrilecek olan „seyyid‟ ve „Ģerif‟ olmanın ilk koĢulu „ehl-i beyt‟ten 

olmaktır. Bu nedenle, ehl-i beyt kavramı, bu kavramın içine kimlerin dâhil olduğu Ġslam 

dünyasında sürekli tartıĢma konusu olmuĢtur. Bilindiği üzere, Ġslam toplumunun, 

toplumsal, ekonomik ve siyasal yaĢamını düzenleyen kuralların ana dayanakları birincil 

derecede Kur‟an‟dır. Kur‟an‟da konu edilmeyen durumlar için ise baĢvuru kaynağı 

Peygamberin konu hakkındaki sözleri yani hadisler ve sünnet, yani davranıĢlarıdır. Bir 
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baĢka deyiĢle, bir konunun önem derecesi onun Kur‟an ve hadislerde geçip geçmediğine 

göre değiĢebilmektedir. Dolayısıyla, ehl-i beyt‟in Ġslam toplumu içindeki önemi, Kur‟an 

ayetleri ve hadislere dayanılarak ifade edilmektedir. Bununla birlikte, Ġslamiyet içinde 

iki ana akım olarak değerlendirilebilecek ġii ve Sünni ekollerin konulara yaklaĢımı, 

yine Kur‟an ve hadis esas alınmak üzere, farklılık arz etmektedir. Daha sonraki iktidar 

mücadelelerinin „meĢruiyet‟ dayanağı olacak olan ehl-i beyt ve buna kimlerin dâhil 

olduğu da, tartıĢmaların farklılık arz ettiği önemli bir konudur. Ehl-i beyt‟in önemini 

göstermek için referans alınan ve aynı zamanda tartıĢmaya konu olan ayet Ahzab 

suresinin 33. Ayeti içinde yer alan “…Ey Ehl-i Beyt! Allah sizden kiri gidermek ve sizi 

tertemiz yapmak istiyor” (Elmalılı M.Hamdi Yazır, Kuran-ı Kerim Meali, Tarihsiz) 

ifadedir.  

ġii görüĢ‟e göre bu ayet inerken, orada eĢi Ummu Seleme de olduğu halde peygamber 

yalnız Ali, Fatıma, Hasan ve Hüseyin‟i abasının altına alarak “Allahım bunlar benim 

Ehl-i beytim‟dir, onları günahlarından temizle!” diye dua etmiĢtir (Bakırî 2007: 21). 

Dolayısıyla ġii görüĢe göre ehl-i beyt sadece bu beĢ kiĢiyi ve onların soyundan gelen 12 

imamı ifade etmektedir. Diğer yandan, Sünni görüĢ, ehl-i Beyt kavramını çok geniĢ 

tutmuĢtur. Bir kısmı, kelimenin anlamından, yani ehl-i beyt (ev halkı), yola çıkarak 

sadece peygamberin hanımlarının bu kapsama girdiğini ifade ederken, diğer bir kısmı da 

hanımlarının yanı sıra çocuklarını ve torunlarını, amcalarını ve onların soylarını da bu 

kapsam içinde değerlendirmektedir. Yine, kavramı sadaka almaları haram kılınan 

peygamberin amcası Ebu Talib‟in oğulları Ali, Akil, Cafer ve ailelerini ve amcası 

Abbas ve ailelerini içine alacak Ģekilde geniĢletenler olduğu gibi, Ġmam ġafii‟nin 

kavramı Beni Muttalib‟i de içine alacak Ģekilde geniĢlettiği ifade edilmektedir. Bununla 

birlikte, Abdullah b. Mesud ve Selman-i Farisî gibi sahabeleri de ehl-i beyt içinde kabul 

edenler bulunmaktadır (Goldziher 1986: 257-258; Kılıç 2004: 23)
13

. Medine‟de Ġslam 

peygamberi Muhammed‟in vefatından sonra „KureyĢlilik‟ ön plana çıkarken, özellikle 

halife Osman‟ın döneminde, Beni Ümeyye‟ye tanınan ayrıcalıklar nedeniyle, HaĢimi 

ailesinden olmak daha önemli olmaya baĢlamıĢ görünmektedir. Bu durum, ehl-i beyt 

kavramınının da sınırlarının yeniden tanımlanmasını beraberinde getirmiĢtir. 

                                                           
13

 Ayrıca bkz. A.S.Tritton “Ahl al-Kisâ” EI, v.1, p.264; Ahmet Özel, “Âl”, TDVĠA, II, 306; Süleyman 

Uludağ, “Al-i Aba”, TDVĠA, II, 307; Mustafa Öz, “Ehl-i Beyt”, TDVĠA, X, 499; Arendonk, “Sharif”, EI, 

v.9, p.331. 
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Diğer yandan, Arendonk (1997: 331), Beni HaĢim‟in ehl-i beyt içinde değerlendirilmesi 

eğiliminin hicri 2. yüzyılda baĢladığını ifade etmektedir. Arendonk, al-Kumayt‟ın Beni 

HaĢim‟i, „yaratılanların en yücesi‟, „yüce asaletin (haseb) en üst noktası‟ Ģeklinde 

değerlendirdiğini ve bu ve benzeri ifadelerin, Ġbn-i Sad‟dan aktarılan “Allah Ġbrahim‟in 

oğullarından Ġsmail‟i, Ġsmail‟in oğullarından Beni Kinana‟yı, Beni Kinana‟dan KureyĢi 

ve KureyĢ‟ten de Beni HaĢim‟i seçmiĢtir” Ģeklindeki hadise dayandırıldığını 

belirtmektedir.  

Daha önceden de ifade edildiği üzere, peygamberin vefatından sonra ortaya çıkan ve 

Hulefa-i RaĢidin (dört halife) dönemi sonrasında iyice belirginleĢen iktidar 

mücadelesinde „ehl-i beyt‟ gittikçe daha önemli bir yer tutmaya baĢlamıĢtır. Halifenin 

ehl-i beyt‟ten olması gerektiği görüĢü, ehl-i beyt‟e kimlerin dâhil olduğu tartıĢmalarını 

da beraberinde getirmiĢtir. Muaviye‟nin halifeliği ve sonrasında geliĢen olaylar genel 

olarak Beni HaĢim‟in, onun içinde de muhalefette olan Talibiler ve Abbasilerin 

tümünün „ehl-i beyt‟ içinde değerlendirilmesini beraberinde getirmiĢtir. Burada, iktidar 

mücadelesinde geleneksel Arap toplumunun en önemli özelliklerinden birisi olarak 

ifade edilen, kan bağına dayalı akrabalık ve soy iliĢkisinin, yeniden ve bu sefer Ġslami 

yorumuyla ortaya çıktığı görülmektedir. ehl-i beyt, bu anlamda iktidar olmak isteyen 

HaĢimilerin dayandıkları en önemli toplumsal ve hukuki zemindir. 

 

ġekil 3: Seyyid ve Ģerifler. * 10. yüzyldan sonra özellikle Fatimilerle birlikte iyice belirginleĢen ġii 

yorum.  ** 10.yüzyıla kadar Sünni yoruma göre Abbasiler de seyyid olarak kabul edilmekteydiler.  
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Abbasilerin iktidarı döneminde de ehl-i beyt kavramının Talibiler ve Abbasiler için 

kullanıldığı hatta bu soylar için ilk nikabet teĢkilatının da bu dönemde kurulduğu ifade 

edilmektedir (Sarıcık 2003; Kılıç 2005; Arendonk 1997). Bu dönemde yine, ehl-i beyt 

kavramının baĢta Talibi ve Abbasiler olmak üzer Beni HaĢim için kullanıldığını ve bu 

ailelerden gelenlerin de „Ģerif‟ olarak tanımlandıkları görülmektedir. Bu tanımlamalar 

Fatimilerle birlikte değiĢime uğradığı görülmektedir. 

Ali taraftarlarının Abbasi imparatorluğu sınırlarında içinde giriĢtikleri ayaklanmalar 

sonucunda birçok yerde ġii hanedanlıklar kuruldu. Bunlardan bir tanesi de, Mısır‟da 

kurulan Fatimi devletidir. Peygamberin torunu Hüseyin‟in soyundan geldiklerini iddia 

eden Fatimiler ile birlikte Seyyid ve Şerif kavramlarının kullanımları „sınırlandırıldı‟. 

Fatimiler ile birlikte, sonrasında Ġslam toplumlarının tümünde kabul görecek Ģekilde ve 

Seyyid, Hüseyin soyundan gelenleri; Şerif ise Hasan‟ın soyundan gelenleri tanımlamak 

üzere kullanılmaya baĢlandı. Bu kavramların „sınır‟larının meĢruiyetleri de çoğunlukla 

hadisler ile sağlanmaya çalıĢıldığı görünmektedir. 

Bu tanımlamaları pekiĢtiren çeĢitli hadisler günümüzde de baĢvurulmaktadır. Bunlardan 

bir tanesi akrabalığı önemseyen ve baba soyluluğu yeniden ve bu kez kadın üzerinden 

üreten bir hadis olması açısından önemlidir;  

“Her annenin oğlu için kendilerine mensub olacağı bir asabe (baba cihetinden 

akrabalar) vardır. Fatıma‟nın iki oğlu (Hz. Hasan ve Hz. Hüseyin) bundan 

müstesna. Çünkü ben, onların velisi ve asabesiyim” (akt. Sarıcık 2003: 10).  

 

Yani, peygamberin soyu, kızı Fatıma ve fakat onun iki oğlu ile devam edecektir. 

Bir diğer hadis ise, Hasan ve Hüseyin‟in ve dolayısıyla onların soyundan gelenlerin 

„seyyid‟liğine delil olarak ifade edilen “Hasan ve Hüseyin cennetlik gençlerin iki 

seyyididir” Ģeklindeki hadistir. Söz konusu hadisler günümüzde de, seyyid ve şerif 

tanımlarının meĢruiyet zeminini oluĢturmaktadırlar
14

. 

Dolayısıyla, Ġslam öncesi Arap toplumunda kabile reisi anlamında kullanılan seyyid ile 

“asil” anlamında kullanılan Ģerif ünvanları, Ġslam ile birlikte, peygamber ve O‟nun 

„ailesi‟ için kullanılmaya baĢlanmıĢ, daha sonrasında ise söz konusu kavramların 

anlamları daha da daraltılarak sadece Ali ve Fatıma‟nın oğulları olan Hasan ve 

Hüseyin‟in soyundan gelenler için kullanılmaya baĢlanmıĢtır. 

                                                           
14

 Seyyidliğin hadislerle desteklenmesi konusunda bkz. Adak (1998). 
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Benzer Ģekilde, konu ile ilgili dile getirilen bir baĢka hadis de Ģöyledir; “Benim dıĢımda 

kan ve evlilik yoluyla olan tüm akrabalık iliĢkileri Kıyamet günü geçersizleĢecektir” 

(Rodinson 2007: 348; Arendonk 1997). Söz konusu bu hadis, bir yandan „ümmet” ve 

“Ġslam kardeĢliği” Ģeklinde dönüĢtürülen eski kabilesel bağların ve akrabalık 

iliĢkilerinin Ġslamiyet içinde bu sefer peygambere kan ve akrabalık bağı ile bağlı olan 

bir „kutsal kan aristokrasisi‟nin ortaya çıkmasının zeminini oluĢtururken, diğer yandan 

kan bağına dayalı akrabalık iliĢkilerinin Ġslamiyet içinde yeniden üretilmesini ifade 

etmektedir. Bununla birlikte, söz konusu hadis, Ġslam „dünya‟sı içinde yüzyıllardır süren 

ve bu „kutsal soy‟ iliĢkisi içinde yer almak isteyen sahte seyyidlerin ya da teseyyüd‟ün 

ortaya çıkmasına da zemin hazırlamıĢtır. 

Günümüzde de, söz konusu bu tanımlamalar Ġslam toplumlarının çoğunda kabul 

görmektedir. Bunun yanında Hasan‟ın soyundan gelenler için Hasanî ve Hüseyin‟in 

soyundan gelenler için de Hüseynî tanımlaması da kullanılmaktadır. 

AraĢtırma alanında da peygamber soyundan olanlar Hasanî ve Hüseynî olarak ifade 

edilmektedirler ve Fatimilerden kalan ayrım uyarınca Hüseynîler seyyid ve Hasanîler 

de Ģerif olarak kabul edilmesine karĢılık daha çok Hasanî ve Hüseynî ya da genel olarak 

„seyyid‟ tanımlamaları kullanılmaktadır. Kendilerini Hasanî olarak tanımlayan 

„seyyid‟lerin varlığı ile birlikte, kendilerini Hüseyin‟in soyuna bağlayan seyyidler daha 

çoğunluktadır. Bu anlamda seyyidlik, kendilerini Hüseyin ve/veya Hasan aracılığyla 

peygambere bağlayanlar için „kutsal soy‟a dâhil olmayı ifade eden bir aidiyet iliĢkisidir. 

2.3.KĠMLĠK 

Kimlik kavramı, Hem bireysel hem de toplumsal yönü olan, kiĢinin „kim‟ olduğuna 

iliĢkin bilgi veren bir kavramdır. KiĢinin içinde bulunduğu toplumsal ortamda 

tanınması, kendini tanımlaması olarak da ifade edilebilecek kimlik, Bozkurt Güvenç 

(1996: 3)‟e göre en yalın tanımıyla; 

[K]iĢilerin, grupların, toplum veya toplulukların „Kimsiniz, kimlerdensiniz?‟ 

sorusuna verdikleri yanıt ya da yanıtlardır”. 
 

 Her ne kadar kiĢilerin, toplum veya toplulukların kendilerine iliĢkin verdikleri yanıtlar 

olarak ifade edilse de, kimlik, aynı zamanda baĢka bir boyutu, dıĢarıdan tanınma 

boyutunu da içermektedir. Dolayısıyla kiĢilerin, toplum veya toplulukların,  „kim‟ 
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oldukları ya da „kimlerden‟ oldukları sorularına verdikleri yanıtlar, aynı zamanda 

baĢkalarının da onların „kim‟ oldukları ya da „kimlerden‟ olduklarına iliĢkin verdikleri 

yanıtları da içermektedir. Dolayısıyla kimlik olgusunda hem dıĢarıdan bir tanımlama 

hem de içerden bir tanımlama söz konusu olmaktadır. Bunun basit bir örneği, isim 

verme ya da bir isim sahibi olmaktır. Örneğin, kiĢiye ya doğuĢtan bir isim verilir ya da 

eskiden olduğu gibi kiĢi belli inisiyasyon törenlerinden geçerek kendisi bir „isim‟ alır. 

Her iki durumda da, kiĢinin hem kendini tanımlaması, hem de tanımlanması durumu 

ortaya çıkmaktadır.  

Tanımlama ve tanınmanın yanı sıra, kimlik ile iliĢkili bir baĢka önemli nokta da, daha 

çok kimliğin toplumsal boyutu ile ilgili olan aidiyettir. Burada ortaya çıkan, kiĢinin, 

„kim‟ olduğu ya da „kimlerden‟ olduğu sorusuna bir topluluk, cemaat, toplum veya 

etnik grubu iĢaret ederek verdiği kolektif kimliğe dair yanıtlar olmaktadır. Dolayısıyla 

insana özgü bir kavram olarak kimlik olgusunun iki temel bileĢen üzerinden 

açıklanabileceğini ifade etmek mümkündür. “Bunlardan ilki tanımlama ve tanınma, 

ikincisi ise aidiyettir” (Aydın 1999: 12). 

Kimlik, biyolojik, psikolojik ve kültürel ya da sosyal boyutları olan bir olgudur. Bu 

boyutları birbirinden ayırmak, ayrı ayrı ele almak „kimlik‟ olgusunu açıklama 

noktasında sıkıntı meydana getirir. Sosyo-kültürel bir varlık olarak insan, içinde 

yaĢadığı topluma doğduğunda daha çok „cins‟iyet üzerinden, yani „kız‟ ya da „erkek‟ 

olarak tanımlanır ve tanınır
15

. „Kim‟ olduğuna ya da kim olacağına iliĢkin verilen 

„isim‟le birlikte artık içinde bulunduğu toplumun bir üyesi olarak tanınır. Bu tanınma ya 

da „dıĢardan‟ tanımlama kiĢinin daha sonraki yaĢamında da etkisini gösterecek „ait‟ 

olmanın, „ait‟ olarak hissetmenin temelini oluĢturmaktadır. KuĢkusuz burada belirleyici 

olan, içinde yaĢayıp büyüdüğü, kültürlendiği toplumsal ve kültürel ortamdır. 

Dolayısıyla kimlik, „erkek‟ veya „kız‟ Ģeklinde biyolojik bir varlık olarak doğan kiĢinin, 

doğduğu andan baĢlayarak, bir „isim‟ Ģeklinde tanımlanması Ģeklinde devam eden, 

kültürleme ve kültürlenme süreçleriyle kiĢinin „kim‟ ve/ya „kimlerden‟ olduğu 

sorularına cevap vermesini sağlayan, durumsal olarak değiĢebilen biyolojik, psikolojik 

ve sosyo-kültürel bir olgu olarak tanımlanabilir. 

                                                           
15

 Burada, ifade edilmek istenen „insanın biyolojik bir varlık olarak dünyaya gelmesidir‟. Tanımlamanın 

kendisinin bile „toplumsal‟ ya da „kültürel‟ olduğu gerçeği, kimlik‟i sosyal ve kültürel bir olgu 

yapmaktadır. 
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Kimlik, ifade edildiği gibi, zamana, mekâna, sosyal ve sınıfsal konuma göre değiĢebilen 

bir olgudur. Her insan, genel olarak erkek veya kadın
16

, Ahmet veya AyĢe olarak 

tanımlanırken, aynı zamanda anne, baba, kız kardeĢ, erkek kardeĢ olarak da tanımlanır. 

Sokağa çıktığında aile ismiyle yeni bir „kimlik‟ edinen kiĢi, bulunduğu sosyal konuma, 

çalıĢtığı meslek grubuna göre de çeĢitli „kimlik‟ler almaya baĢlar. Bulunduğu 

„mekân‟dan, ya da yaĢadığı toplumsal ortamdan baĢka bir mekâna ya da toplumsal 

ortama geçtiğinde söz konusu kimliklerinin yanında „ait‟ olduğu „grup‟ ismiyle tanınır 

ya da kendisini tanımlamaya baĢlar
17

. Tüm bunlar, kimliğin, canlılar âlemi içinde bir tür 

olarak insan olmaktan ötürü biyolojik,  toplum içinde bir birey olmasından ötürü 

psikolojik ve içinde kültürlendiği bir toplumsal ortamdan ötürü de sosyo-kültürel 

boyutlarına iĢaret etmektedir. 

Kimlik, terim olarak uzun bir tarihe sahip olmasına karĢın yaygın kullanımı 20. yüzyılın 

ilk yarısının sonlarına rastlar. 1940‟larda psikoloji ve sosyal psikolojinin kapsamı içinde 

ele alınan kimlik, daha çok benlik kavramı ile birlikte kullanılmıĢtır. Psikolojideki bu 

kullanımı ile kimlik, benlik, kiĢilik gibi kavramlar ile birlikte ele alınmıĢtır. Burada 

kimlik bireysel benliğin belirginliğine ve devamlılığına iĢaret etmektedir (Niezen 

2012)
18

. Bu anlamda kimlik, bir bireyi diğer bireylerden ayıran karakteristikler Ģeklinde 

ifade edilmektedir (AĢkın 2007:214). 

Bunun yanında kimlik, aynı zamanda duygusal nitelikte, zihinsel ve biliĢsel bir yapı 

olarak bireyin „kim olduğu‟ ile de iliĢkilidir. Bilgin (1996: 182)‟nin tanımıyla; 

“Kimlik, bireyin kendi kendisini, davranıĢları, ihtiyaçları, motivasyonları ve ilgileri 

belirli bir ölçüde tutarlılık gösteren kendi kendine sadık, diğerlerinden ayrı ve farklı 

bir varlık gibi algılamasını içeren, biliĢsel ve duygusal nitelikte bileĢik ve zihinsel 

bir yapıdır”. 

 

Psikolojideki, kimliğin, benlik ile iliĢkili kullanımına karĢın, sosyal psikolojide ve 

sosyolojik kuramlarda, kimliğin insana özgü bir kavram olması ve insanın da sosyal bir 

varlık olmasından ötürü, kimliğin Ģekillenmesinde organizmanın iç dinamiklerinin yanı 

sıra sosyal yaĢamın da önemli bir etkisi olduğu ifade edilmeye baĢlanmıĢtır. Benlik, 

                                                           
16

 Bir üçüncü nokta olarak ifade edilebilecek olan „heteroseksüel‟lik doğuĢtan gelen biyolojik bir durum 

değil, sonradan yapılan bir „tercih‟ sonucu elde edilen bir kimliktir.  
17

 Kimlik olgusunun kullanım yerleri konusunda ayrıca bkz. Güvenç (1996: 3-6); Rogers Brubaker & 

Frederic Kooper (2000), “Beyond „Identity‟”, Theory and Society, Vol. 29, No. 1, pp. 1-47; James D. 

Fearon (1999), What is identity?, https://web.stanford.edu/group/fearon-research/cgi-bin/wordpress/wp-

content/uploads/2013/10/What-is-Identity-as-we-now-use-the-word-.pdf EriĢim Tarihi: 05.02.2014. 
18

 Ronald Niezen (2012) “Identities” 

http://onlinelibrary.wiley.com/doi/10.1002/9780470670590.wbeog281/pdf eriĢim tarihi: 27.01.2014 

https://web.stanford.edu/group/fearon-research/cgi-bin/wordpress/wp-content/uploads/2013/10/What-is-Identity-as-we-now-use-the-word-.pdf
https://web.stanford.edu/group/fearon-research/cgi-bin/wordpress/wp-content/uploads/2013/10/What-is-Identity-as-we-now-use-the-word-.pdf
http://onlinelibrary.wiley.com/doi/10.1002/9780470670590.wbeog281/pdf


47 
 

bireyin toplum içindeki davranıĢ ve etkileĢimlerini etkilerken, bireyin içinde yaĢadığı 

sosyal ortam da benliğin oluĢumunu önemli ölçüde belirlemektedir. Dolayısıyla benlik 

ve sosyal davranıĢlar birbirlerini etkileyen, iç içe geçmiĢ kavramlar olmaktadır. Bu 

durumda benlik, bir yanıyla biliĢsel ve içgüdüsel, eylem anlamında da sosyal bir yapı 

olarak karĢımıza çıkmaktadır (KağıtçıbaĢı 2000: 86). 

Kimlik kavramının, benlik, kiĢisel özellikler, söz konusu kiĢisel özelliklerin ortaya 

çıkmasının sosyal temeli gibi daha çok bireysel olarak ele alınmasının yanı sıra, 

toplumsal ve etnik gruplar ve uluslar gibi kolektivitelerin farklılığına iĢaret edecek 

Ģekilde kullanılmaya baĢlanması 1970‟lerdeki etnisite tartıĢmalarının yoğunlaĢması ile 

birliktedir. 

1970‟lerde baĢlayan etnisite, etnik grup tartıĢmaları bireysel kimlik yanında, ulus ve 

etnik kimliklere iĢaret eden kolektif kimlik kavramının da yoğun bir Ģekilde 

tartıĢılmasını beraberinde getirmiĢtir. Bireysel kimlik, bireyin „kim‟ olduğuna iĢaret 

ederken, kolektif kimlik „grup‟ların „kim‟liğine iĢaret etmektedir. Kollektif kimlik, belli 

bir grubun ya da topluluğun daha çok farklılıkları üzerinden kendisini „öteki‟lerden 

ayırdığı; dil, tarih, gibi ögelerin yanı sıra toplumsal bellek ile örülen bir grup kimliğini 

ifade etmektedir. Birbiriyle iliĢkili olan bireysel ve toplumsal kimlik‟i Assmann parça 

bütün iliĢkisi içinde ele alır, ona göre; “Parça bütüne bağlıdır ve kimliğini ancak bütün 

içindeki rolü ile kazanır, bütün ise parçaların birlikteliğinden oluĢur” (Assmann 

2001:131).  

Diğer taraftan, Assmann, her ne kadar „ben‟ ve „biz‟ kimliklerinin „karĢıt ikiliği‟ yerine, 

kimlik olgusunu, „ben‟ kimliği altında „bireysel‟ ve „kiĢisel‟ ve „biz‟ kimliği altında da 

„ortak‟ olmak üzere üçlü kategoriler Ģeklinde ifade ediyor ise de, genel anlamda „ben‟ 

ve „biz‟ kategorilerini yadsımamaktadır. Bu kategoriler içinde, bireysel kimlik „kendilik 

bilinci‟ ile ilgili bir durum iken, kiĢisel kimlik ise bireyin toplum içinde aldığı roller ile 

ilgilidir.  

Assmann (2001: 132) bireysel kimlik ve kiĢisel kimliği Ģu Ģekilde tanımlamaktadır:  

 

“[B]ireylerin bilincinde kurulan ve saklanan, onu tüm („öneme sahip‟) 

diğerlerinden ayıran detayların yarattığı imge, bedensel varlığın kılavuzluğunda 

geliĢen kendilik bilinci, onun indirgenemezliği, benzersizliği ve yeri 

dolduramazlığıdır”. KiĢisel kimlik ise bireyin, sosyal yapının özel bileĢimlerine 

dâhil oluĢu ile yüklendiği roller, özellikler ve yetkilerdir”. 
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Bunun yanında ortak kimlik ise sembolik bir biçimlendirme olarak 

değerlendirilmektedir. Ortak kimlik ya da biz kimliği veya kolektif kimlik denildiğinde, 

grubun yarattığı ve üyelerinin kendilerini özdeĢleĢtirdikleri bir imge anlaĢılmaktadır 

(Assmann 2001: 132-33). 

„Ben‟ yerine „biz‟ algısının ön planda olduğu kolektif kimlikler arasında birkaç kiĢinin 

belli bir amaç için bir araya geldiği sınırlı gruplardan, üyelerinin sayısı milyonlara varan 

topluluklara, cemaatlere, partilere, çeĢitli ideolojik örgütlenmelere kadar geniĢ bir 

yelpaze bulunmaktadır. Bunların hepsinde de, üyeleri bir araya getiren ortak bir amaç ya 

da „sembolik‟ bir duygu dünyası bulunmaktadır. “Birinin diğerleri ile iliĢki içinde bir 

kimlik oluĢturabilmesi için, onlarla ortak „simgesel duygu dünyası‟nda yaĢaması” ve 

ortaklığın bilince çıkarılması gerekmektedir (Assmann 2001: 135). Söz konusu „ortak 

simgesel dünyada yaĢamak‟ kiĢilere, içinde bulundukları topluluğa aidiyet bağı ile 

bağlanmalarını, kendilerini söz konusu topluluğun üyesi olarak hissetmelerini 

beraberinde getirir. Aynı duygu dünyasının içinde yer almak, aynı amaçlar ve hedefler 

için mücadele etmek, içinde bulunulan toplulukla özdeĢim kurmak ile 

gerçekleĢmektedir. ÖzdeĢim kurmak ve aynı „simgesel dünya‟nın içinde yaĢamak, „biz‟ 

ve „öteki‟ler üzerinden tanımlamayı ve tanınmayı ortaya çıkarır. 

Kollektif kimlikler benzerlikler ve farklılıklar üzerinden ortaya çıkarlar. Bir topluluğa
19

 

ait olmak, kendisi gibi aynı „simgesel dünyada‟ yaĢayanlarla benzer olmayı, kendisi gibi 

benzer „simgesel dünyalarda‟ yaĢamayanlardan farklı olmayı gerektirir. Benzerlikler ve 

farklılıklar ise, temel antropolojik bir yaklaĢım olarak kültürlerin benzer veya farklı 

olmasından kaynaklanmaktadır. Bireyi toplumun bir üyesi yapan, o toplum ve onun 

simgesel dünyası ile özdeĢim kurmasını sağlayan kültürdür. Bir sosyal varlık olarak 

insan, içinde bulunduğu toplumun kültürünü doğduğu andan itibaren almaya baĢlar. Bu 

süreç antropolojide kültürlenme olarak adlandırılmaktadır. Bu kültürlenme süreci
20

 

içinde dil önemli bir öge olarak insanın içinde yaĢadığı kültürün kodlarına eriĢmesini, o 

kültürle özdeĢlik kurmasını sağlamaktadır. Dil üzerinden toplumla ve toplumun geçmiĢi 

ile kurduğu iliĢki, bireye kendisini, içinde yaĢadığı topluluğun ya da toplumun bir üyesi 

olarak hissetmesini, aynı „duygu dünyası‟nda yaĢamasını beraberinde getirir. 

                                                           
19

 Topluluk kavramı Cohen (1999: 12) tarafından Ģu Ģekilde tanımlanmaktadır; “Topluluk, bir kimsenin 

ait olduğu ve akrabalıktan daha büyük, ama „toplum‟ dediğimiz soyutlamadan daha dolaysız olan bir 

kendiliktir”.   
20

 Kültürel süreçler için bkz. Bozkurt Güvenç (1996b), Ġnsan ve Kültür, 7.bs. Ġstanbul, Remzi kitabevi, 

114-129 ss. 
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Dolayısıyla dil ve kültür, bireye içinde yaĢadığı toplumun diğerlerinden „farklı‟ 

olduğunu hissettirerek, kendisini onunla özdeĢleĢtirdiği bir toplumsal kimlik kazandırır. 

1940‟larla birlikte psikolojinin araĢtırma konusu olarak ortaya çıkan kimlik, 1960‟larla 

birlikte sosyal psikolojinin ve sosyolojinin ilgi alanına girmiĢ, giderek etnisite ve etnik 

grup çalıĢmaları ile antropolojinin konusu haline gelmiĢtir. 1990‟larda gerek Sovyet 

Bloğunun dağılması, Balkanlar ve Ortadoğu‟daki etnik çatıĢmalar kavramın siyasal 

boyutuyla tekrar gündeme gelmesini, yeniden ele alınmasını beraberinde getirmiĢtir. 

Günümüzde, yaratılan veya ifade edilen „küreselleĢme‟ ya da ulaĢım ve iletiĢim 

teknolojisi ile insanların ve toplumların birbirine giderek daha „yakın‟ olduğu 

düĢüncesine rağmen, dünyanın dört bir tarafında meydana gelen „etnik‟ çatıĢmalar, 

kimlik kavramının özellikle de bir kolektif kavram olarak etnik kimlik kavramının hala 

önemli olduğunu ortaya koymaktadır. 

Bununla birlikte, aynı süreç ile yeni grup, cemaat veya etnik „kimlik‟ler ortaya çıkmakta 

veya eski kimlikler yeniden üretilmektedir. Bu durum baĢta etnik kimlik olmak üzere, 

bazen „etnik‟ kimlik içinde ortaya çıkan „grup‟ ya da cemaat kimliklerinin ortaya çıkıĢ 

koĢullarını anlama gerekliliğini ortaya koymaktadır. 

2.3.1.Etnik Kimlik ve Etnisite 

KiĢilerin özdeĢim kurarak kendilerini tanımladıkları kolektif kimlik kategorileri 

arasında ön plana çıkan, ortak ata, dil, din ve yaĢadıkları mekân gibi ortak özelliklerin 

tümü veya bunlardan herhangi birisi dolayısıyla özdeĢim kurdukları „etnik‟ kimliktir. 

Etniklik, günümüzde aynı zamanda „öteki‟lerle farklılığı ortaya koyan ve böylece 

„ulusal‟ varlığın meĢruiyet temelini de oluĢturan bir tutunum kategorisi olarak karĢımıza 

çıkmaktadır. Diğer bir ifade ile etnik kimlik, aynı zamanda farklılıklar ve benzerlikler 

üzerinden inĢa edilen ve devam ettirilen bir ait olma sorunudur. Weeks (1998: 85)‟in de 

ifade ettiği gibi “kimlik, bazı insanlarla nelerinizin ortak olduğuna ve sizi baĢkalarından 

neyin farklılaĢtırdığına iliĢkin bir ait olma sorunudur”. 

Etniklik, etnisite gibi kavramlar temelini ethnie sözcüğünden almaktadırlar. Aydın 

(1999: 53)‟e göre; 
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“Etnisite konsepti, birlikte yaĢayan ve hareket eden insan kollektivitelerine iĢaret 

eden antik Grekçedeki „ethnos‟dan gelmektedir”
21

 . 
 

Bununla birlikte, antik Yunanda ethnos sözcüğü farklı kiĢiler tarafından farklı 

bağlamlarda kullanılmıĢtır. Bir yandan, Yunancadan farklı bir dil konuĢan „barbar‟ları 

tanımlamak için kullanılırken, diğer taraftan farklı kökenden gelen bir grup insanı 

tanımlamak için de kullanılmıĢtır (Sözcüğün farklı kullanımları için bkz. Özmen 2006: 

21-22). Farklı bağlamlardaki kullanımına rağmen, sözcüğün, „öteki‟yi tanımlama gibi 

bazı ortak noktalara da iĢaret ettiği görülmektedir. Dolayısıyla söz konusu dönemde 

ethnie sözcüğünün, her ne kadar günümüze „halk‟ ya da „ulus‟ olarak çevriliyor olsa da, 

belli bir soy grubunu, ya da farklı bir dil konuĢan belli bir topluluğu ifade etmek için 

kullanıldığı ifade edilebilir. Bu anlamda ethnie‟ler, basit bir ifade ile farklılıklar 

üzerinden bir araya gelmiĢ, „biz‟ ve „öteki‟ üzerinden kendilerini tanımlayan topluluklar 

Ģeklinde ifade edilebilir. Ġngilizcedeki kullanımının da, benzer Ģekilde „öteki‟yi ifade 

ettiğini vurgulayan Sollors (2001: 4814), 19. yüzyılın ikinci yarısına kadar sözcüğün, 

öteki halkları ve genellikle negatif anlamıyla „dinsiz, kâfir‟ Ģeklinde tanımlamak üzere 

kullanıldığını belirtmektedir. 

19. yüzyılda „ulus‟ kavramının ön plana çıkmasıyla, „etnik‟lik ulus dıĢında kalan, 

fiziksel görünüĢ ve/veya kültürel açıdan „farklı‟ veya bunların her ikisinin „ortak‟ 

olduğu „farklı‟ grupları ifade etmek için kullanılmaya baĢlanmıĢtır. Etnik grup, 

aralarında fiziksel ya da kültürel benzerlikler veya ikisi birlikte bulunan ve bu 

benzerliklerden dolayı benzer köken iddiasında bulunan insan topluluklarını ifade etmek 

üzere ele alınmıĢtır (Weber, 1922‟den akt. Husk 2011: 9). Bununla birlikte, özellikle 

milliyetçilik fikrinin giderek yayılması ile etnik grup varlığı, „ulus‟un ona dayanarak 

siyasal bir iddiada bulunacağı, tarih içinde „değiĢmeden‟ kalabilmiĢ „ulusun nüvesi‟ 

olarak tanımlanmaya baĢlanmıĢtır. Dolayısıyla sözcüğe primordiyalist anlamlar 

yüklenilmesinin kaynağını da antik Yunandaki kullanımı ile birlikte, 19. yüzyıl „ulus‟ 

düĢüncesinin oluĢturduğunu söylemek mümkündür (Özmen 2006). 

Etnisite kavramının sosyal bilimler alanında kullanılması ise görece yeni bir geliĢme 

olup II. Dünya SavaĢı ve sonrasına rastlar. Özellikle II. Dünya SavaĢı döneminde „ırk‟ 

kavramının, ırkçılık düĢüncesi ile birlikte düĢünülmesi nedeniyle yüklendiği olumsuz 

anlamlardan ötürü „ırk‟ kavramı yerine giderek „görece‟ daha „kabul edilebilir‟ bir 

                                                           
21

 Etnisite ve etnisite konsepti ile ilgili benzer düĢünceler ve kavramın etimolojisi için ayrıca bkz. Jenkins 

2001: 4824; Husk 2011; Eriksen 2002 
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kavram olarak „etnisite‟ kullanılmaya baĢlanmıĢtır. Daha 1941 yılında, savaĢ sırasında, 

Warner etnisite kavramını, cins, yaĢ ve din gibi, insanların onlar aracılığıyla birbirinden 

farklılaĢtığı bir sosyal kategori olarak bilim dünyasının kullanımına sokmuĢtur (Sollors 

2001). Warner, bireyin, eğer, 1) kendisini bir gruba ait veya toplum tarafından bir gruba 

ait olarak ifade edilirse; veya, 2) bir grubun faaliyetlerine katılım sağlarsa, spesifik bir 

etnik grubun üyesi olarak sınıflandırılabileceğini ifade ediyordu. Daha sonraki 

yayınlarında da kavramı kullanan Warner‟in yanında, David Riesman‟da „etnisite‟ 

kavramını bir makalesinde kullanmıĢtır.
22

 Kavramın popülerlik kazanması ve sosyal 

bilimlerde sıkça kullanılmaya baĢlanması ise 1970‟lerde olmuĢtur. Dolayısıyla, etnik, 

etnik grup gibi tanımlamaların zaman içinde değiĢik anlamlarda kullanılmasına karĢılık, 

benzerlik ve farklılıklar üzerinden bir araya gelen bir „grup kimliği‟ne iĢaret ettiği ifade 

edilebilir. Örneğin, Wsevold Isajiw (1979: 55) etnik grubu, gayri ihtiyari bir Ģekilde bir 

araya gelen aynı kültürü paylaĢan bir grup insanın ya da aynı grubun atalarının 

kendilerini aynı istençsiz grubun üyeleri olarak tanımlaması ya da diğerleri tarafından 

aynı grubun üyeleri olarak tanımlanması olarak ifade etmektedir.
23

 

Diğer yandan, kavramı daha geniĢ anlamda kullananlar da bulunmaktadır. Horowitz‟e 

göre etnisite ya da etnik kimlik, “din, dil ve renk ile farklılaĢan grupları kucaklayan” bir 

Ģemsiye kavramdır ve „kabile‟, „ırklar‟, „milliyet‟ ve „kastlar‟ı kapsamaktadır” 

(Horowitz 1985: 53).
24

  

Bununla birlikte, ethnie kavramı, daha önce de ifade edildiği gibi, primordiyalist ulus 

tanımlarının etkisiyle, kan bağı ile aynı „soy‟dan olmakla, aynı dili konuĢmakla 

doğrudan iliĢkili olarak görülmüĢtür.  Buna karĢılık, etnik kavramı, zaman ve mekâna 

bağlı olarak söz konusu özelliklerden birisini veya birkaçını birlikte içerebilir. Kavram 

esas olarak bir grubun kendisini iliĢkide bulunduğu „öteki‟lerden farklı bir Ģekilde 

                                                           
22

 Etnisite kavramının ilk ne zaman ve kim tarafından kullanıldığı noktasında belirsizlik vardır. Eriksen 

(2002: 15) ve Aydın (1999: 54)‟a göre sosyal bilimler alanında kavram ilk defa 1953‟te Amerikalı 

sosyolog David Riesman tarafından kullanılmıĢtır. Buna karĢılık, Sollors (2001: 4814)‟a göre, etnisite 

sözcük olarak ilk defa 1772‟de „Heathenish superstition‟ (dinsiz batıl inançlar)‟ı göstermek için 

kullanılmıĢtır. Daha sonra Warner ve Lunt tarafından, 1941‟de yayınlanan „The social life of a modern 

community‟ çalıĢmasında, bugünkü anlamına benzer bir Ģekilde kullanılmıĢtır. Werner Sollors (2001). 

“Ethnic Groups”. International Encyclopedia of the Social & Behavioral Sciences, pp. 4813-4817, 

http://www.sciencedirect.com/science/article/pii/B0080430767027406/pdfft?md5=ae77eac9463c7431a2d

3ab717821e5bd&pid=3-s2.0-B0080430767027406-main.pdf, EriĢim tarihi: 04.02.2014. 
23

 Peter Kivisto, „Ethnicity‟ içinde bkz. http://hirr.hartsem.edu/ency/ethnicity.htm eriĢim tarihi: 

08.02.2014; Ayrıca bkz. Wsevold W. Isajiw (1992) “Definıtion and Dimensions of Ethnicity: A 

Theoretical Framework”. 
24

 Akt. Kanchan Chandra (2006) “What is ethnic identity and does it matter?” Annual Review of Political 

Science, v. 9: 397-424. 

http://www.sciencedirect.com/science/article/pii/B0080430767027406/pdfft?md5=ae77eac9463c7431a2d3ab717821e5bd&pid=3-s2.0-B0080430767027406-main.pdf
http://www.sciencedirect.com/science/article/pii/B0080430767027406/pdfft?md5=ae77eac9463c7431a2d3ab717821e5bd&pid=3-s2.0-B0080430767027406-main.pdf
http://hirr.hartsem.edu/ency/ethnicity.htm
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tanımlaması noktasında ortaya çıkar (Aydın 1999: 54). Benzer Ģekilde Eriksen (2002: 

12), etnik ve kültürel kimlik olarak etnisitenin, sosyal konumlar ve karĢılaĢmalar 

üzerinden, “insanın hayatın talepleri ve engelleri ile baĢa çıkma yolları üzerinden” 

meydana geldiğini ifade etmektedir. Buradan yola çıkarak kavrama yüklenilen, tarih 

içinde değiĢmeden süregelen özcü (essentialist) doğal varlık anlamlarının, günümüz 

antropoloji literatürün ortaya koyduğu gerçeklikler ıĢığında geçersiz kılındığı ifade 

edilebilir. 

Norveçli antropolog Frederik Barth ve onun „Etnik Gruplar ve Sınırları‟ adlı çalıĢması 

bu anlamda etnisite tartıĢmalarına yeni bir bakıĢ açısı kazandırmıĢtır. Barth, etnik 

kimliğin ya da etnisitenin, etnik gruplarının sınırlarının ve onların ontolojik statülerinin 

sosyal gerçekliğin sabit halleri olarak kabul edilemeyeceğini ifade eder. Bunun yerine 

etnik kimliğin, onun üretimi ve yeniden üretiminin günlük etkileĢimler içinde ortaya 

çıkan sosyal bir olgu olduğunu belirtir. Dolayısıyla, özcü yaklaĢımların tersine etnik 

kimliğin sosyal organizasyonun dinamik bir yönü olduğunu, duruma, koĢullara ve 

ihtiyaçlara göre manipüle edilebilen toplumsal bir olgu olduğunu ifade eder (Barth 

2001; 2001a)
25

.  

Barth (2001a:13)‟a göre etnik gruplar, “sosyal aktörlerin içinde yaĢadıkları gruplara 

iliĢkin yaptıkları tanımlamalar sonucunda oluĢan toplumsal kategoriler”dir. Bu 

yaklaĢımda, sosyal bir aktör olarak bireyin davranıĢına önem verilmektedir. Etnik gruba 

aidiyet toplumsal süreçte meydana gelen farklılıklardan kaynaklanmakta ve meydana 

gelen bu farklılıklar sonucunda bireyler kendilerini akraba oldukları B grubuna değil de 

A grubuna ait hissedebilmektedirler (Barth 2001a: 18). Dolayısıyla etnik kimliklerin 

devamı her durumda zorunlu değil, toplumsal koĢullara ve ihtiyaçlara ve bireye sunulan 

imkanlara bağlı olarak değiĢebilmektedir (Barth 2001a: 28). 

Örneğin, çalıĢma alanında bolca gözlendiği gibi, bir kiĢinin „seyyid‟ olması ve onun 

„seyyid‟ kimliğinden kaynaklı „Arap‟ ya da „Kürt‟ etnik kimliğine dâhil olması mekâna, 

kullanılan dile ve aynı zamadan sosyo-kültürel ve siyasal koĢullara bağlı olarak 

değiĢebilmektedir.  

                                                           
25

 Etnisite kavramına iliĢkin antropolojik yaklaĢım hakkında kısa bir özet için ayrıca bkz. Richard Jenkins 

(2001). “Ethnicity: Anthropological Aspects”. International Encyclopedia of the Social & Behavioral 

Sciences, pp. 4824-4828.  

http://www.sciencedirect.com/science/article/pii/B0080430767008561/pdfft?md5=6b80acc57fb19521daf

ff640395afe32&pid=3-s2.0-B0080430767008561-main.pdf, EriĢim tarihi: 04.02.2014. 

http://www.sciencedirect.com/science/article/pii/B0080430767008561/pdfft?md5=6b80acc57fb19521dafff640395afe32&pid=3-s2.0-B0080430767008561-main.pdf
http://www.sciencedirect.com/science/article/pii/B0080430767008561/pdfft?md5=6b80acc57fb19521dafff640395afe32&pid=3-s2.0-B0080430767008561-main.pdf
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Bununla birlikte, Barth, etnik kimlikler için önemli bir özellik olarak görülen soy 

birliğini, ya da kan bağını dıĢlamaz, fakat onun esas olarak ilgilendiği etnik kimliğin 

oluĢum koĢulları ve sürekliliğini sağlayan „sınır‟ kavramıdır. Etnik kimliğin sürekliliği 

de, dıĢlama ve içerme mekanizmaları ile birlikte „sınır‟ kavramı çerçevesinde ele alınır. 

DıĢlama ve içerme mekanizmaları, grubun ya da bireylerin kendilerini tanımlamaları ya 

da dıĢarıdan tanımlanmaları ile de iliĢkilidir ve etnikliğin analizinde dikkate alınmaları 

gerekmektedir. 

Öte yandan, Aydın (1999: 55)‟ın belirttiği gibi etnikliğin analizinde 3 kavramsal araçtan 

faydalanılabilir. Bunlar;  

“[B]ir grubun kendini içerden algılayıĢı olan emik yön, o grubun dıĢarıdan 

algılanıĢına iĢaret eden etik yön ve bu iki unsur arasında etkin bir denge kuran bir 

uylaşma alanının varlığıdır. Emik yön, doğrudan doğruya kültür kimliği ile 

iliĢkilidir ve kiĢilerin kendini hangi gruptan algıladığı, kendilerini ne olarak 

hissettiği noktasında tamamen öznel bir yüklemdir. Etik yön ise baĢkalarının bu 

grubun varlığına dair yerleĢik ve yaygın kanaatlerini kapsar”. 

 

Etnik kimlik ve etnisite tartıĢmalarına yeni bir soluk getirmiĢ olan Barth‟ın yaklaĢımı 

aynı zamanda etnik kimliğin oluĢumunda „seçkinler‟e önem atfedilmesi noktasında 

çalıĢmamız bağlamında da değerlendirilebilmektedir. Kürt „seçkinler‟in son 40 yıllık 

süreçte daha yoğun olmak üzere yüz yıldan fazla bir zamandır „Kürt‟ etnisitesine 

dayanarak yeni bir „ulus‟ oluĢturma süreci içinde önemli bir rol oynadıkları dikkate 

alındığında bu yaklaĢım önem kazanmaktadır. Bunun yanı sıra, bu süreç içinde, diğer 

„etnik‟ veya kültürel kimliklerin bir Ģekilde „Kürt‟ kimliği içine „dâhil edildiği‟ ya da 

„dâhil olduğu‟ ayrıca gözlenen bir durumdur (Suvari 2002; Keskin 2006). Bu anlamda 

Kürt kimliğinin „sınır‟larının sosyal ve siyasal Ģartların da etkisi ile giderek geniĢlediği 

ve diğer „kimlik‟leri içine aldığı görülmektedir. 

Bununla birlikte, Barth‟ın yaklaĢımının özellikle milliyetçilik ve politik süreçler 

sonucunda inĢa edilen „ulus‟ kimliği söz konusu olduğunda daha fazla açıklama ve 

örneğe ihtiyaç duysa da, bu yaklaĢımın kısmi olarak „inĢa‟ edilen „ulus‟ kimliklerine, 

bunun kendiliğinden değil de politik süreçler sonucu gerçekleĢen bir sosyal süreç 

olduğu anlamında uyarlanabileceğini ifade etmek gerekir. 

Söz konusu bu çalıĢmada, birbirinden „farklı‟ olan çeĢitli kimliklerin siyasal süreçler 

sonucunda iç içe geçtiği, din, kan bağı, soy iliĢkileri çerçevesinde bu kimliklerin 

varlıklarını devam ettirdikleri, durumsal olarak bu kimliklerden bir tanesinin ön plana 

çıkarıldığı ya da birlikte kullanıldığı ifade edilmeye çalıĢılmaktadır. Toplumsal 
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koĢullara ve iliĢkilere, siyasal duruma bağlı olarak kimlik değiĢimlerinin ya da 

tanımlamaların daha iyi anlaĢılabilmesi için, Ortadoğu‟da soy ve kimlik iliĢkisine ve 

Ortadoğu‟nun önemli bir karekteristiği olan Ġslam dini içinde etnik kimliğin nasıl yer 

aldığına da kısaca göz atmak gerekmektedir. 

2.3.2.Ortadoğu‟da Soy Grupları ve Kimlik 

Etnik grup tanımlamalarında vurgu yapılan bir nokta da kan bağından kaynaklanan soy 

iliĢkisidir. Özellikle özcü yaklaĢımlarda bu vurgu ön plandadır. Ortadoğu‟da 

günümüzde de önemli bir tutunum kategorisi olarak ifade edilen „soy‟ iliĢkisi göz 

önünde bulundurulduğunda, özcü yaklaĢımların etnik grup tanımlamalarının gerçeklikle 

örtüĢtüğü düĢünülebilir. Fakat biraz daha ayrıntılı bakıldığında söz konusu „ilksel‟ 

bağların da kurgusal olabildikleri görülebilmektedir. 

Etnik grup, biyolojik olarak varlığını sürdürebilen, ortak kültürel temellere sahip, 

karĢılıklı iletiĢim ve etkileĢim içinde olan, kendisi ve diğer etnik gruplara ait bireyler 

tarafından bir etnik gruba aidiyetle tanımlanan toplumsal bir kategori (Barth 2001a: 13) 

olarak tanımlandığında, pekala belli bir teritoryada, belli bir isimle kendini tanımlayan 

ve dıĢarıdan da bu Ģekilde tanımlanan, ortak kültürel özellikleri paylaĢan Ortadoğu‟daki 

aĢiret örgütlenmesi de birer „etnik‟ grup olarak tanımlanabilir. Bununla birlikte, etnisite, 

günümüzde sıkça kullanılan anlamıyla, „millet‟ ya da „ulus‟un üzerinde inĢa edildiği 

nüve anlamında kullanıldığında ise, diğer tüm toplumsal kimlik kategorilerini „etnik‟lik 

çerçevesinde tanımlamak güçleĢmektedir.  

Tarihsel olarak bakıldığında Ortadoğu‟da, konumuz açısından özellikle Arabistan 

yarımadasında, toplumsal kimlik algısının ve aidiyetin aĢiret ve kabile tanımlamaları ile 

örtüĢtüğü görülmektedir. Söz konusu bu tanımlamalar kan bağına dayalı gerçek veya 

kurgusal „soy‟ iliĢkileri ile kurulmakta ve yine grup kimliğinin sürekliliği de aynı 

iliĢkiler çerçevesinde sağlanmaktadır. Bu noktada, belli bir bölgede kurgusal ya da 

gerçek bir soy birliği ile birbirine bağlı „kavim‟ler birer etnik grup olarak tanımlanabilir.  

Bununla birlikte, bu soy birliği ifade edildiği gibi çoğu durumda „kurgusal‟ bir bağ 

olmaktadır. Yani, kan bağı akrabalık ve soy birliği üzerinden ortaya çıkan kimlik 

tutunumu bu yönüyle objektif olmaktan çok subjektif bir değerlendirmedir. Çünkü 

topluluk içine alınan köle ya da topluluğun koruması altında bulunan „özgür‟ insanlar 
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(mevali), zaman içinde kendi soylarını içine alındıkları topluluğun soyu ile 

özdeĢleĢtirmekte ve dıĢarıdan da bu Ģekilde tanımlanabilmektedirler. Bu konuda 

referans peygambere isnad edilen “Bir topluluğun kölesi de, o topluluktan sayılır” 

ifadesidir (Ġbn-i Haldun 1977: 322). Bu durumda söz konusu bireylerin kendi –eski- 

„soy‟sal yakınları ile olan bağlarının bir gizi ve „yarar‟ı kalmadığı için yok sayılır. Aynı 

bireyler „katıldıkları‟ soy grubunun onurundan pay sahibi olurlar. Ġbn-i Haldun‟un 

(1977: 322) ifadesiyle; 

“Bir baĢka soydan olanlarla kaynaĢmıĢ bulunurlarken ve kendi soydan yakınlarıyla 

ilinti kesilmiĢken, kendi soy yakınlarıyla olan yakınlık bağlarının bir izi ve yararı 

kalmadığı için gerçek soyları yok sayılır. Öyleyse topluluğun yakınları arasına 

sonradan alınmıĢ olsalar da, topluluğun bireylerinden sayılıp aynı çatı altında 

düĢünülürler. Bu durumda, bunların „ataları sayıldığında‟, bu topluluk içindeki 

ataları sayılır ve herkese bu topluluktaki eskiliği oranında topluluk ailesinin 

onurundan pay düĢer”.  

 

Topluluk içine alınan ve topluluk onurundan pay sahibi olan söz konusu kiĢiler, 

kendileri olmasa bile torunları, birkaç kuĢak sonra kabile baĢkanlığı yapabilecek 

durumu gelebilirler. Çünkü soy içindeki baĢkanlığı yapan „aile‟nin „soy‟ parlaklığı 

birkaç kuĢak-Ġbn-i Haldun‟a göre bu süre dört „baba‟dır- sonra yavaĢ yavaĢ sona erer. 

Bu durumda, baĢka bir aile –bu, soy içine sonradan alınan bir aile de olabilir- kabile 

baĢkanlığına „seçilebilir‟. Dolayısıyla, soy „saf‟lığı gibi bir durumun olmadığı, bağlı 

olunan soy iliĢkisinin de değiĢebilir bir olgu olduğu söz konusu edilebilir.  

Kökenini Ġslamiyet öncesi Arap toplumunun toplumsal ve kültürel yapısından alan „soy‟ 

ve soy içine alma iliĢkileri, yani gerçekte aĢiretin bir üyesi olmayan kiĢilerin zaman 

içinde o aĢiretin üyeleri olarak kabul edilmeleri ya da kendilerini söz konusu grup 

kimliği ve „soy‟ ile iliĢkilendirmeleri Ġslamiyet‟in ortaya çıkmasından sonra da devam 

etmiĢtir. Bu aynı zamanda, kendini bir Ģekilde hatırı sayılır bir „soy‟a bağlamanın soyo-

kültürel zeminini oluĢturmaktadır. Bu durumu, kendilerini bir Ģekilde „soy‟ bağı ile 

dönemin hatırı sayılır „aile‟lerine bağlayan çeĢitli hanedanlıklarda veya yine kendilerini 

„soy‟ iliĢkisi ile Arap soylularına bağlayan çeĢitli Kürt beyliklerinde görülebilmektedir. 

Bu nedenle, tarihsel bir süreklilik atfedilen, kan bağı ve akrabalık üzerinden kurulan 

„soy‟ iliĢkilerinin, „içe alma‟ ya da „dıĢlama‟ gibi mekanizmalar dolayısıyla sürekli 

değiĢebilen, kurgusal toplumsal kimlik kategorileri olarak ifade edilmeleri mümkündür. 

Benzer Ģekilde, „içe alma‟, „dıĢlama‟ veya „ait olma‟ ve „tanınma‟ mekanizmaları 

dolayısıyla „etnik‟ grup tanımlaması içinde değerlendirilebilecek bu toplumsal kimlik 
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tutunumlarının, zaman içinde daha geniĢ kolektif kimlikler karĢısında birer kültürel 

kimlik durumuna geldikleri söylenebilir.  

7. yüzyıl baĢlarında ortaya çıkan ve 8.  yüzyıl baĢlarında bugünkü Ortadoğu‟yu da içine 

alacak Ģekilde geniĢleyen Ġslamiyet de etki sahası içerisinde yer alan coğrafya ve 

toplumlarda söz konusu bu tanımlamaların yeniden oluĢturulmasında önemli bir rol 

oynamıĢtır. 

2.3.3. Ġslamiyet ve Etnisite 

Ġslam, Ġslamiyet dinini yani „Allah‟ın birliğine ve Muhammed‟in onun elçisi olduğu‟na 

iman eden herkesin dil ve etnik farklılığına bakılmaksızın „kardeĢ‟ olduklarını öne 

sürer. Bu kardeĢliğin Ġslam dinindeki ifadesi ise, diğer birçok kavram gibi Ġslamiyet‟in 

yayılmasıyla anlam geniĢlemesine uğramıĢ olan „ümmet‟ kavramıdır. Ümmet kavramı, 

Federspiel‟in ifade ettiği gibi, genel anlamda Müslümanları („etnik‟ farklılığa 

bakılmaksızın) gayri Müslimlerden ayıran bir anlamda kullanılmıĢtır; 

“Bu toplum kavramı [ümmet] tüm inananları dinsel, sosyal ve ekonomik anlamda 

birbirine bağlar. Bu, Muhammed tarafından, onun yaĢamı döneminde, Arabistan‟da 

var olan aĢiret ve kabile dar görüĢlülüğünün üstesinden gelinmek üzere 

oluĢturuldu. Kavram Ġslam içine derin kökler saldı ve bir dizi toplumsal 

yükümlülüğü- Cuma günündeki ortak namaz, „iyiliğin yükseltilmesi ve Ģeytanın 

kovulması‟ ve sıklıkla „kutsal savaĢ‟ olarak iĢaret edilen toplumun korunması- 

içerecek duruma geldi. Geleneksel olarak, toplumun bu anlamı belirli hükümetler 

tarafından dıĢlayıcılık icra edilmemiĢ olsa bile, Müslümanları gayrı müslimlerden 

ayırıcı olarak yorumlanmıĢtır” (Federspiel 1977: 59). 

 

Ümmet düĢüncesinin ortaya çıkıĢı, peygamberin taraftarlarıyla birlikte Mekke‟den 

hicret edip Medine‟de farklı „etnik‟ gruplar ve KureyĢ‟in dıĢında kalan diğer kabilelerle 

birlikte yaĢamasının ortaya çıkardığı yeni toplumsal ihtiyaçlar sonucu ortaya çıkmıĢtır. 

Benzer Ģekilde, Gibb (1963:173)
26

, ümmet‟in hem dini hem de sosyal bir terim 

olduğunu ve peygamber tarafından ilk defa Medine‟de politik bir terim olarak ilan 

edildiğini belirtmektedir. Yine aynı yerde Gibb, bu terimin dini cemaatin amaçlarından 

ve sosyal iliĢkiler ve yükümlülüklerden kaynaklandığını ifade etmektedir.
27

 

                                                           
26

 Gibb, A.R. Hamilton (1963), The Community in Islamic History. 
27

 Ümmet kavramının Kur‟an‟a göre bir incelemesi için bkz. Frederick Mathewson Denny (1975). “The 

Meaning of "Ummah" in the Qurʾān”, History of Religions, Vol. 15, No. 1, pp. 34-70. 
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Peygamberin çevresindeki az sayıdaki „mümin‟ Mekke‟de artık barınamaz hale gelince 

Medine (veya o zamanki adıyla Ya‟rib) Ģehrinde bulunanlar tarafından kendilerine 

kucak açılmıĢ ve sonuç olarak peygamber, taraftarlarıyla birlikte oraya hicret edip orada 

„muhacirun‟ (hicret edenler) grubunu oluĢturmuĢlardır. Bu dönemde Medine sadece 

Arap aĢiretlerin değil aynı zamanda etkili Yahudi aĢiretlerin ve Hıristiyanların da 

yerleĢik bulunduğu bir Ģehirdir. Dolayısıyla peygamber ve Medine‟liler arasında 

yerleĢik bulunduğu bir Ģehirdir. Hz. Muhammed ve Medine‟liler arasında, bazı 

kaynaklarda peygamberin oraya gitmesinden önce yazıldığı ifade edilen (Watt‟dan akt. 

Rodinson 2008: 186-188) ve sonradan geliĢtirilen bir sözleĢme imzalanarak ya da 

hazırlanarak ensar ve muhacirun arasındaki iliĢkiler düzenlenmeye çalıĢılmıĢtır.  Bu 

sözleĢme dönemin Arabistan‟ında kabileler arası iliĢkilerde önemli olan savaĢ, barıĢ, 

kan davası benzeri durumlarda nasıl bir tavır takınılacağını düzenleyen ve yine dönemin 

Arap gelenekleri ile uyumlu bir Ģekilde hazırlanmıĢ bir sözleĢmedir. Medine‟deki Evs 

ve Hazrec kabileleri arasındaki çatıĢmaları sonlandıran, aynı zamanda Yahudi ve diğer 

kabileler arasındaki iliĢkileri düzenleyen bu sözleĢme, bir yanıyla Araplar arasında 

birlik sağlamaya dönük bir giriĢim olarak düĢünülebilir. 

Ġbni Haldun‟a göre, Araplar yabanıl yapılarından dolayı, toplumlar içinde insanları 

birbirine en zor boyun eğen toplumdur. Çünkü “Çok katıdırlar. Özsaygılıdırlar. Çok 

azimlidirler. BaĢkan olma yarıĢındadırlar”. Bu yüzden onların bir araya gelmesi, devlet 

kurması ancak din ve peygamberlikle mümkündür. Dolayısıyla kendi içlerinden çıkmıĢ 

bir peygamber ve din çevresinde bütün yüreklilikleri ile birleĢirler (Ġbni Haldun 1977: 

352-354). Merkezinde Kur‟an‟ın olduğu bu din Arapları olduğu kadar, diğer etnik 

gruplardan insanların da Ġslam dinini kabul etmeleri ile birlikte giderek Ortadoğu‟daki 

farklı etnik grupları „birleĢtiren‟ bir ortak nokta olmuĢtur. 

Ġslam ve dolayısıyla Kur‟an, onun „eksik‟ kaldığı durumlarda peygamberin sözleri olan 

hadisler günümüzde Ortadoğu‟nun toplumsal, ekonomik, siyasal ve kültürel dünyasını 

etkilemektedirler. Bu öylesine güçlü bir etkidir ki, hemen her Ģey Kur‟an referans 

alınarak „çözümlenir‟. Siyasal, toplumsal, ekonomik, kültürel sorunlara yönelik ilgili 

ayetler ve hadisler çerçevesinde getirilen çözümler, dönemin gerçeklikleri ile 

çatıĢtığında ortaya farklı Kur‟an yorumları çıkmakta ve bu da farklı düĢünce ve 

pratiklerin ortaya çıkmasını da beraberinde getirmektedir. Etnik kimlik, kavmiyet, 
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milliyetçilik meselesinin Ortadoğu ve Ġslam coğrafyasında ele alınması da yine ilk baĢta 

Kur‟an ayetleri referans alınarak ele alınmaktadır. 

Bu konuda referans gösterilen ayetlerin baĢında Hucurat Suresi‟nin 13. ayeti 

gelmektedir. Elmalılı M. Hamdi Yazır‟ın Sadeleştirilmiş Kuran-ı Kerim Meali‟ne göre 

söz konusu ayet Ģöyledir; 

“Ey insanlar! Doğrusu biz sizi bir erkekle bir diĢiden yarattık. Ve birbirinizle 

tanıĢmanız için sizi milletlere ve kabilelere ayırdık. Muhakkak ki Allah yanında en 

değerli ve en üstününüz O'ndan en çok korkanınızdır. ġüphesiz Allah bilendir, 

herĢeyden haberdar olandır”.
 28

 

 

Buna benzer Ģekilde, insanların farklı dil ve renklerde yaratıldığını ifade eden bir baĢka 

ayet de Rum Suresi 22. Ayettir. Buna göre; 

“Yine göklerin ve yerin yaratılıĢı ile dillerinizin ve renklerinizin farklı oluĢu da 

O'nun âyetlerindendir. ġüphesiz ki bunda bilenler için nice ibretler vardır”. 

 

Bu ayetler, bir yandan insanlar –müslümanlar- arasındaki „etnik‟ farklılıkları teyit 

ederken diğer yandan da onların „ümmet‟ Ģeklinde birlikteliğini de öne çıkarmaktadır. 

Bununla birlikte, özellikle Emeviler döneminde, Arapların diğer „mümin‟lerden 

üstünlüğü daha çok ön plana çıkarılmıĢtır. Dolayısıyla, her ne kadar ümmet, „etnik‟ 

farklılıkları yok saymadan onların hepsini kapsayan bir Ģemsiye olarak görülse de, bu 

dönemde bunun tersine ve „etnik‟ kimliğin önemli olduğunu gösterir bir Ģekilde „Arap‟ 

olmak daha çok ön plana çıkarılmaktadır. Bunun yanında, Arap „etnik‟ kimliği içinde de 

soy ve kanbağı iliĢkileri önemli bir rol oynamaktadır. 

Diğer taraftan, Arap milliyetçiliğinin ortaya çıkıĢ dönemlerinde de, milliyetçi Arapların 

Kur‟an‟ı ve Ġslamiyet‟i bir „Arap‟ geleneği olarak görme ve bunun üzerinden „Arap 

milliyetçiliği‟ni geliĢtirme gibi tutumları görülmektedir. Daha sonra, 1916 yılında 

Mekke ġerifi Hüseyin ve oğullarının Osmanlı‟dan bağımsızlıklarını elde etmek için 

giriĢtikleri isyan ve onlara bu isyan hareketinde önemli bir meĢruiyet dayanağı sağlayan 

peygamberin soyundan gelen HaĢimi hanedanına mensup olmalarının, Ġslamiyet öncesi 

Arap toplumsal yapısından kökünü alan, Ġslamiyet‟in yayılması ile değiĢime uğrayan 

aĢiret iliĢkileri, liderlik ve iktidar çatıĢmaları ile ilgisi bulunmaktadır. 

 

 

                                                           
28

 Ayet‟in farklı meallerini birlikte görebilme ve karĢılaĢtırma fırsatı verdiğinden Ģuraya bakılabilir; 

http://www.kuranmeali.org/49/hucurat_suresi/13.ayet/kurani_kerim_mealleri.aspx EriĢim tarihi; 

12.02.2014. 

http://www.kuranmeali.org/49/hucurat_suresi/13.ayet/kurani_kerim_mealleri.aspx
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III. BÖLÜM 

TARĠHSEL AÇIDAN SEYYĠDLER VE SEYYĠDLĠK 

Günümüzde dünya üzerinde, Ġslam coğrafyasının dört bir yanına yayılmıĢ, Ġslam 

peygamberi Muhammed‟in soyundan olduğunu iddia eden çok sayıda insan, grup, 

topluluk yaĢamaktadır. Bunlar genel olarak seyyid ve şerif olarak kendilerini 

adlandırmaktadırlar (Kazuo 2011a: 1). Bu anlamda seyyidler ve Ģerifler Ġslam tarihinde 

de önemli bir yer tutmaktadırlar. Bu durumu Bernheimer (2011: 75) “Peygamber 

Muhammed‟in soyundan olanlar olmaksızın Ġslami tarihi tahayyül etmek güçtür” 

Ģeklinde ifade etmektedir. Bu aynı zamanda Ġslamiyet‟te mezhepler ve etniler „üstü‟ bir 

durumu da ifade etmektedir. Ġslamiyet içinde iki ana akım olarak ifade edilebilecek olan 

ehl-i sünnet ve Ģia‟yı birleĢtiren ehl-i beyt sevgisi ve peygamber soyundan gelenlere 

gösterilen sevgi ve saygıdır. Kazuo (2011a: 19) bu durumu „paylaĢılan gelenek‟ olarak 

ifade etmektedir. Yine de, her iki ana akımın konuya bakıĢının ve onu ele alıĢının farklı 

olduğunu belirtmek gerekir. 

Peygamberin torunu Hüseyin‟in Kerbela‟da öldürülmesi ile peygamber soyu 

çevresindeki kutsallık hâlesi iyice güçlenmiĢ ve bu „kutsallık‟ birçok isyanın ve iktidar 

mücadelesinin en önemli meĢruiyet zeminini oluĢturmaya baĢlamıĢtır. Fas‟taki 

Ġdrisî‟lerden, Mısır‟daki Fatimîlere kadar, oradan Ayetullah Humeyni ve Aga Han‟a 

kadar tüm Ġslam coğrafyasında ve tarihinde seyyidler ve seyyidlik önemli roller 

oynamıĢlardır.  

Seyyid, daha önceden de ifade edildiği gibi günümüzde Ġslam peygamberi 

Muhammed‟in Ali ve Fatima‟dan olma erkek çocuklarından Hüseyin‟in zürriyetinden 

olan insanlar için kullanılan bir terimdir. Bununla birlikte, Hasan‟ın soyundan gelenler 

için kullanıldığı da görülmektedir. Örneğin, Sarıcık (2003: 2); 

“Seyyîdan Muhammed (S.A.V)‟in Hz. Ali ile kızı Fatıma (R.A) dan olma iki 

torunu Hz. Hasan ve Hz. Hüseyin (R.A) için kullanılır”  

 

diye ifade etmektedir. 

Şerif tanımlaması ise yine çoğunlukla Hasan‟ın zürriyetinden olanlar için yapılmaktadır 

(Sarıcık 2003; Kılıç 2005).  
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Seyyid ve şerif kelimelerinin Muhammed‟in soyundan olanları tanımlamak için 

kullanılması tarihsel süreç içinde, Ġslam dininin yayılması ve kurumsallaĢması ile 

değiĢen sosyal, siyasal ve kültürel Ģartlar içinde meydana gelmiĢtir. Önceleri daha çok 

ehl-i beyt kavramı içinde kullanılan „seyyidlik‟ ya da peygamberin soyundan olma 

meselesi, Hz. Hüseyin‟in Kerbela‟da „Ģehit‟ edilmesi, sonraki dönemde merkezi sisteme 

karĢı giriĢilen baĢkaldırıların ve direniĢlerin „meĢruiyet‟ dayanaklarından birinin 

iktidarın „ehl-i beyt‟ ve Ali, Hüseyin ve Hasan soyundan olanların hakkı olduğu iddiası 

ve inancı; Abbasi döneminde Ali ve tabiî ki onun Muhammed‟in kızı Fatıma ile 

evliliğinden oğulları olan Hasan ve Hüseyin‟in soyundan olanların bu gibi nedenlerle 

baskılara uğramaları, giderek bu tanımlamaların kavramsallaĢmasını ve seyyidliğin 

„kurumsal‟laĢmasını beraberinde getirmiĢtir. Nihayetinde Mısır‟daki ġii Fatimî devleti 

döneminde bu kavramların sınırları çizilmiĢ ve bu kullanım Ġslam coğrafyasının 

tümünde kabul görmüĢtür. Bu kurumsallaĢma ve „kimlik‟ oluĢumunun altında yatan bir 

baĢka nedenin de özellikle günümüz Alevi söyleminde önemli yer tutan „mağduriyet‟ ve 

„masumiyet‟ söylemi olduğunu yeri gelmiĢken ifade etmek gerekir. 

Bunun yanında, seyyidlik ve şeriflik ya da ehl-i beyt meselesinin Arap toplumunun 

soyo-ekonomik ve kültürel yapısı, soy iliĢkileri ve soya dayalı iktidar mücadeleleri ile 

de iliĢkili olduğunu gözardı etmemek gerekir. Ġslam öncesi Arap toplumu, özelde ise 

Mekke‟nin siyasal-toplumsal-kültürel yapısı aĢiret örgütlenmesine dayalı bir yapı 

arzediyordu (Wolf 1954). AĢiretler arasındaki mücadelenin bir sonucu olarak güçlü 

olanın iktidarı elinde bulundurduğu bir sosyal yapının içinde, Muhammed önderliğinde 

ortaya çıkan Ġslam dini de bu sosyal yapıya özellikle ilk zamanlarda çok fazla 

dokunmamaya özen gösterdi. Daha sonra da içine alarak dönüĢtürmeye çaba sarf etti. 

Dört halifeden Osman ve Ali döneminde bu sosyo-kültürel yapıdan kaynaklanan 

sorunlar tekrar gün yüzüne çıkmaya baĢladı ve özellikle halife Ali‟nin öldürülmesi 

sonrası yaĢananlar, eski rekabeti, KureyĢ içinde Ümeyye ve HaĢimîler arasındaki 

rekabeti, iktidar mücadelesini iyice açığa çıkarttı. Dolayısıyla, seyyidlik/şeriflik, sosyo-

kültürel yapı içindeki konumları ve bunlarla iliĢkili sonradan oluĢturulan nikabet
29

 

müessesesi bu sosyo-kültürel yapı dikkate alınarak ele alınmalıdır. 

                                                           
29

 Nikabet: Kelime olarak „bir kabilenin reisi veya vekili‟ anlamlarına gelen nakiblerin görev aldığı 

teĢkilat. Seyyidler ve Ģerifler söz konusu olduğunda onların her türlü iĢleri ile ilgilenen kimseler 

topluluğu. Ġlerleyen sayfalarda bu konuda daha fazla bilgi verilmiĢtir. 
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3.1.ĠSLAMĠYET ÖNCESĠ MEKKE VE KUREYġ AġĠRETĠ 

Ġslamiyet öncesi Arabistan‟ında Mekke bir ticaret kenti özelliğini taĢımaktaydı. 

Ġslamiyetin doğduğu 7. yüzyılın baĢlarında Mekke yaklaĢık 200 yıldır bu özelliği ile 

Arabistan yarımadasının en önemli ticaret merkezlerinden biri konumundaydı. Bu 

durumun daha belirgin bir hal kazanması ise, daha önce göçebe bir yaĢam tarzını 

benimsemiĢ, daha çok ticari kervanların koruyuculuğu ile yaĢamlarını sürdüren Kinane 

aĢiretinin bir parçası olan KureyĢ kabilesinin buraya yerleĢmesi ile olmuĢtur. Geleneksel 

göçebe yaĢam tarzlarını bırakıp Mekke‟ye yerleĢen KureyĢ kabilesi, daha önceki ticaret 

kervanlarının güvenliğini sağlamak ile elde ettikleri ya da öğrendikleri „ticaret‟ 

deneyimi sayesinde Mekke‟yi güvenlikli bir ticaret merkezi haline getirdiler (Wolf 

1954: 330). Zaten ticaret dıĢında Mekke'yi ayakta tutabilecek, onu önemli bir yerleĢim 

yeri ve merkez yapacak baĢka bir kaynak yoktu. Ġslam öncesi bir Ģiirde dile getirildiği 

gibi; 

“Eğer Mekke‟nin sunabilecek bir cazibesi olsaydı, ordularının baĢında Hadramut 

prensleri buraya çoktan hücum etmiĢ olurlardı. Orada kıĢlar ve yazlar aynı 

derecede tenhadır. Hiçbir kuĢ uçmaz Mekke‟nin üzerinden, hiçbir ot bitmez. 

Avlayacak hayvan yoktur orada. Sadece bütün iĢlerin en berbatı orada 

büyümektedir, ticaret” (akt. Wolf 1954: 332).  

 

Ticaret sayesinde giderek bir Ģehir haline dönüĢen Mekke, kervanların geçiĢ güzergâhı 

üzerinde bulunması, Ġslam öncesi Arapların tapındıkları tanrıların putlarının olduğu 

Kâbe‟nin orada olması gibi nedenlerle güvenli bir ticaret merkezi haline gelmiĢ ve 

oranın giderek büyümesini ve bir Ģehir haline gelmesini sağlamıĢtır. Kâbe‟nin orada 

olması, ticaret merkezi haline gelmesi ve giderek bir kent haline gelmesi birbirini 

etkileyen faktörlerdir. Örneğin, tapınağı çevreleyen ve „haram‟ olarak adlandırılan 

alanda kan akıtılamazdı. Mekke‟nin ekonomik önemi büyüdükçe, Kâbe‟nin „haram‟ 

alanı geniĢlemiĢ, bu ise Mekke‟nin güvenli bir yerleĢim ve ticaret merkezi olmasını 

sağlamıĢtır (Wolf 1954: 337-38). 

Bu durum giderek KureyĢ ile akrabalık bağı olmayanların da yerleĢmesini beraberinde 

getirmiĢtir. Fakat akrabalık iliĢkisi temelinde örgütlenmiĢ bir sosyal yapının hâkim 

olduğu bu dönemin Mekke‟sinde, her ne kadar yeni yerleĢmeler olsa da bunlar bir güç 

haline gelememiĢ ve var olan bu toplumsal örgütlenme içine „dâhil‟ olmaya 
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baĢlamıĢlardır. Bu akrabalık iliĢkileri içine dâhil olma hilf (anlaĢma), civar (himaye)
30

 

ve vela (sahiplik) yollarından birisi ile gerçekleĢebiliyordu (Apak 2001: 179). 

“Mekke içinde her birisi bir koruyucu aileye ya da koruyucu klana bağlı onüç 

büyük yanaĢma grubu bulunmaktaydı. Bunlar farklı kökenlerden geliyorlardı. 

Bazıları azad edilmiĢ kölelerdi. Diğerleri kabile gruplarından kaçıp iltica edenlerdi. 

Bazıları, içgüveysi yoluyla grup Ģemsiyesi içine girmiĢ bireylerdi. Bazıları evlatlık 

edinilmiĢ kiĢilerdi”. (Wolf 1954: 335). 

 

Bununla birlikte „dâhil‟ olmak tam bir Ģekilde gerçekleĢmemekte, bu yeni „katılan‟lar 

KureyĢlilerden her zaman için ayrı tutulmakta idi. Dolayısıyla kan-bağına dayalı 

akrabalık iliĢkisinin devam ettiğini ve bu yolla KureyĢ‟in Mekke‟de hâkimiyetini devam 

ettirdiğini ifade etmek mümkün olmaktadır. 

Ticaretin beraberinde getirdiği zenginlik, kentin idari ve siyasi hâkimiyeti için KureyĢ 

içinde yer alan kabilelerin birbirleriyle mücadelesine yol açmıĢtır (Apak 2001). 6. 

Yüzyılın baĢlarına gelindiğinde Mekke içinde sahip olunan zenginliğe bağlı olarak 

sınıfsal bir tabakalaĢmanın ortaya çıktığı ve bunun da Mekke‟nin idari ve siyasi 

hâkimiyeti için ittifakların oluĢmasında önemli rol oynadığı görülmektedir. Bu ittifaklar 

baĢlıca Mahzumoğulları, Abdüşemsoğulları ve Haşimoğulları‟nın baĢını çektiği 

gruplaĢmalar olarak kendisini göstermekteydi. Bu gruplaĢmalar arasında ekonomik 

anlamda en güçlü olan, dolayısıyla siyasal anlamda da gücü elinde bulunduran 

Abdüşemsoğulları, Mahzumoğulları ve Sehmoğulları idi (Apak 2001). Bunlar 

arasındaki rekabet daha sonraları, özellikle peygamberin vefatından sonra 

Ümeyyeoğulları ve HaĢimoğulları arasındaki rekabete dönüĢecektir. 

3.1.1. Muhammed‟in Peygamberliği ve HaĢimi-Ümeyye Rekabeti 

Mekke‟nin hâkimiyetini elinde bulunduran KureyĢ içinde de iktidar mücadelesi 

sürüyordu. Bunlar arasında ön plana çıkan Abdulmenaf‟ın
31

 oğulları HaĢim ve 

                                                           
30

 Rodinson (2008: 35), koruma iliĢkisinin çölün göçebe hayvancı toplulukları ile vahalardaki tarımcı 

topluluklar arasında olduğunu ifade etmektedir. Vaha toplulukları, coğrafi koĢullara iyi uyum sağlamıĢ ve 

hızlı develere sahip göçebe bedevi toplulukların korumasındadırlar. Bunun için koruyucu topluluğa belli 

bir ücret verilmektedir. „DayanıĢma vergisi‟ ya da Arapça huvva olarak adlandırılan bu koruma para ya da 

angarya ile karĢılanmaktadır. Diğer taraftan, aĢiretler ticaret kervanlarından vergi almaktadırlar. Bu 

„simbiyotik‟ iliĢki git gide vahalarda, kaynak yakınlarında yeni yerleĢim alanlarının ortaya çıkmasını 

sağlamıĢtır. Mekke‟de bu Ģekilde oluĢmuĢ bir yerleĢim yeridir. 
31

 Abdülmenaf: Hz. Muhammed‟in dedesi Abdülmuttalib‟in dedesi. Babasının adı Kusay‟dır. Abd-i 

Menaf bin Kusay olarak da bilinir. Abdülmenaf, KureyĢ içinde etkili birisiydi. Mekke‟de yer alan 

Kâbe‟nin muhafızlığı onun elindeydi. Abd-i Menaf olarak da bilinir. Kendisinden sonra çocukları HaĢim 
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AbdulĢems arasındaki rekabettir. HaĢim‟in oğlu olan Abdulmuttalip Muhammedin 

doğduğu yıllarda belli bir süre için üstünlük sağladıysa da,  AbdulĢems‟in oğlu Ümeyye 

bir süre sonra durumu kendi lehine çevirmeyi baĢarır (Rodinson 2008: 66). Muhammed 

peygamberliğini ilan ettiği dönemde ise Mekke‟nin „hâkimiyeti‟ Ümeyyeoğullarında 

idi.  

Muhammed‟in Ġslam dinini tebliğ etmesi ve bu dinin giderek taraftar bulması ile birlikte 

7. yüzyılın ilk yarısında yavaĢ yavaĢ Mekke merkezli bir „Ġslam‟ devleti ortaya çıktı. Bu 

da geleneksel akrabalık iliĢkilerinin yeniden tanımlandığı, aĢiret tarzı sosyal 

örgütlenmenin aksine daha soyut, daha kurgusal bir hale büründüğü bir devlet 

örgütlenmesi Ģeklinde olmuĢtur. Kendilerini yeni dine „teslim etmiĢ‟, Müslüman olmuĢ 

kölelerin azad edildiği, bütün Müslümanların birbirleri ile „eĢit‟ statüde olduklarının ilan 

edildiği yeni siyasî ve sosyal organizasyondan bahsetmek mümkündür. Bu durumu 

Wolf (1954: 344) Ģöyle ifade etmektedir: 

“Muhammed‟in adı ile iliĢkili dinsel devrim betimlediğimiz Mekke toplumunun 

devlet organizasyonuna izin veren elementlere sahip bir topluluğa geçiĢini 

mümkün kılmıĢtır. Muhammed‟in peygamberlik misyonunun baĢarısı, bu 

elementlerin, giderek kurgusal ve parçalayıcı olan akrabalık iliĢkilerinin yer aldığı 

önceki sosyal ağın içinden billurlaĢmasına izin vermiĢtir”.  

 

Nitekim Muhammed Mekke‟ye vardığında Ģunu söylemiĢtir; 

“Allah asil atalardaki gururu kaldırmıĢtır, hepiniz Adem‟den geliyorsunuz ve 

Adem de tozdan, içinizdeki en asil kiĢi en dindar olanınızdır” (Wakidi 1882‟den 

akt. Wolf 1954: 344; Rodinson 2008:326)
32

. 

 

Medine‟deki Ensar ve Mekke‟den göç eden Muhacirun‟ların birlikteliği, „akrabalık‟ ve 

soy iliĢkilerinden arındırılmıĢ yeni „devlet‟in temelini kuran bir iliĢki olmuĢtur. Diğer 

taraftan, Ġslam öncesi toplumsal örgütlenmenin temel elementleri „devletleĢtirilerek‟ 

korunmuĢ oldu. Böylece, söz konusu iliĢkilerin temel alındığı topluluklara bir yandan 

„güven‟ verilmiĢ oldu, diğer yandan da bu toplulukların kurulmakta olan Ġslam devletine 

karĢı çıkmaları engellenmiĢ oldu, hatta bu Ģekilde onların destekleri de sağlandı. 

Bunlara örnek olarak, kutsal mekânlar çevresinde yer alan alanların belli kabilelerin 

denetiminden çıkarılarak „devlet‟ denetimine alınması, kan davasının „yeni‟den 

düzenlenerek sınırlandırılması, savaĢlarda kabile Ģefine verilen 1/5‟lik payın „devlet‟ 

baĢkanı olarak peygambere verilmesi, vergilerini ödedikleri sürece Yahudi ve Hıristiyan 

                                                                                                                                                                          
ve Abd-i ġems arasında Kâbe‟nin muhafızlığı konusunda ortaya çıkan anlaĢmazlık daha sonra 

HaĢimoğulları ile Ümeyyeoğulları arasında da devam etmiĢtir. 
32

 Bu, aynı zamanda Kur‟an Hucurat suresinin ayetidir. 
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toplulukların „güvenliği‟nin garanti altına alınması gibi bazı uygulamalar yeni sisteme 

uyarlanmıĢtır.  

Devrim tamamlandığında (Wolf 1951), çok çabuk bir Ģekilde güç silahlı sadık 

kardeĢlerden KureyĢlilere geçti. Özellikle, halifelerden Osman ve Ali döneminde iyice 

gün yüzüne çıkan Ümeyyeoğulları ve HaĢimioğulları arasında rekabet yeniden baĢladı. 

Bu rekabetin veya „iç çatıĢma‟nın ilk tohumları peygamberin vefatının hemen ardından, 

hatta daha cenaze kaldırılmadan baĢlayan halifelik tartıĢmalarında ve seçiminde ortaya 

çıkmıĢtır. 

 

ġekil 4: KureyĢ ve Abdimenaf Soyundan gelen HaĢimioğulları ve Ümeyyeoğulları. Emeviler, Abbasiler, 

Talibiler ve sonradan ġerif ve Seyyidler 

3.1.2. Hz Muhammed‟in Vefatı ve Ehl-i Beyt‟in Siyasal Olarak Ortaya Çıkması 

Hz. Muhammed‟in vefatının ardından kimin halife olacağı tartıĢmaları, eski kabile 

rekabetlerini tekrar gün yüzüne çıkardı. Eski Arap kabile geleneklerine göre „baĢkan‟ın 

seçim ile iĢbaĢına gelmesi gerekiyordu. Kabileler arası var olan rekabete, Mekke ve 

Medine‟liler arasındaki rekabet eklenince bu seçim daha da zorlaĢmaktaydı. Mekkeliler, 
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halifenin „Mekke‟liler‟ arasından ve „KureyĢ‟in içinden çıkması gerektiğini öne 

sürerken, Medine‟liler de söz konusu seçimde kendilerinin de var olduklarını ifade 

etmeye çalıĢıyorlardı. Nitekim bu tartıĢmalar devam ederken Ensar, Medine‟li Hazrec 

kabilesinin Sâide kolunun reisi olan Sa‟d B. Ubade‟yi halife olarak aday gösterdi. 

(Atalan 2004: 57). Bunun üzerine Ömer ve Ebu Bekir de toplantının yapıldığı yere 

giderek, Ensar‟a, halifenin KureyĢ içinden çıkmasının Arap birliği ve Ġslam‟ın geleceği 

için daha iyi olacağını ifade ederler. “Ebû Bekir, uzun tartışmalar sonucu orada 

bulunan sınırlı sayıdaki Ensar ve Muhacir‟in biatını alarak halife seçilmiştir” (Atalan 

2004: 58)
33

. 

Bununla birlikte, Sa‟d b. Ubade ve Peygamberin damadı Ali, amcası Abbas ve Zubeyr 

b. EĢ-avvam ile yanındaki HaĢimoğullarının bu halifeliği kabul etmedikleri ve Ebu 

Bekir‟e biat etmedikleri ifade edilmektedir (Atalan 2004: 59). Bunlardan Sa‟d b. Ubade, 

Ömer‟in de halifeliğini kabul etmemiĢ ve ġam‟a taĢınarak orada hayatını kaybetmiĢtir. 

Hz. Ali ve diğer HaĢimoğullarının bir süre sonra bu durumu kabul ettikleri 

görülmektedir, çünkü en azından halife olarak kendi rakipleri olan Ümeyye 

oğullarından birisi seçilmemiĢtir.  

Buna rağmen, gerek o dönemde gerek daha sonraları ilk halifenin kim olması gerektiği, 

peygamberin vefat etmeden önce hasta yatağında kağıt-kalem isteğinin yerine 

getirilmemesi
34

, ya da neden yerine getirilmediği, Ebu Bekir ve Ömer‟in halifelik 

seçimini apar topar hallettikleri gibi konulara iliĢkin bu tartıĢmalar dinmemiĢ ve giderek 

daha da ĢiddetlenmiĢtir.  

Peygamberin HaĢimîlerden çıkması, KureyĢ içindeki rekabette ibrenin HaĢimîlere 

dönmesini beraberinde getirmiĢken, peygamberin vefatından sonra tekrar 

HaĢimoğullarının geri plana atılmasına yol açmıĢtır (Kılıç 2005: 36). 

Ümeyye ve HaĢimîlerden olmayan ilk iki halife dönemi görece „sancısız‟ geçse de, 

Osman‟ın halifeliği ile birlikte rekabet çatıĢmaya dönüĢmüĢtür. Halifeliğin 

                                                           
33

Doç. Dr. Mehmed Said HATĠBOGLU, Ġslamda ilk siyasi kavmiyetçilik, Hilafetin KureyĢliliği,  Ankara 

Universitesi Ġlahiyat Fakültesi Dergisi, c. 23, s. 1, 121-213 ss, 1979, Ankara. 

http://dergiler.ankara.edu.tr/dergiler/37/767/9724.pdf eriĢim tarihi: 14.12.2013 
34

 Peygamberin, vefatından kısa bir süre önce hasta yatağında yatarken, yanında bulunanlardan 

kendisinden sonra yanlıĢlıklara düĢülmemesi için bir Ģeyler yazmak üzere kağıt-kalem istediği, fakat o 

sırada orada bulunan sahabeler arasında konu üzerinde tartıĢma çıktığı, tartıĢmalardan rahatsız olan 

Peygamber‟in yazmaktan vazgeçerek herkesi dıĢarı çıkardığı ifade edilmektedir (Atalan 2004: 56-57; 

Rodinson 2008: 328). Peygamberin ne yazmak istediği Ġslam âlimleri arasında sürekli bir tartıĢma konusu 

olmuĢtur. ġiiler, Peygamberin kendisinden sonra ümmetin baĢına geçecek Halifeyi yazmak istediği ve bu 

kiĢinin de Ali olduğunu savunmaktadırlar. TartıĢma için bkz. Mehmet Atalan (2004). “Hz. Muhammed‟in 

Vefatından Sonra Hilafet tartıĢmaları”, Fırat Üniversitesi Ilahiyat Fakültesi Dergisi, 9:2, SS.55-68.  

http://dergiler.ankara.edu.tr/dergiler/37/767/9724.pdf
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Ümeyyeoğullarından Osman‟a geçmesi, Osman‟ın yönetimde kendi akrabalarını 

kayırması varolan huzursuzluğun iyice günyüzüne çıkmasına neden oldu. Sonuçta, 

Ġslam‟da ilk iç savaĢın baĢlamasına neden olacak halifenin öldürülmesi ile sonuçlanan iç 

karıĢıklık dönemi baĢladı (Lapidus 2013:100). Ali‟nin yönetimi boyunca devam eden bu 

savaĢ, Lapidus (2013:102)‟un ifadesi ile; “ÇatıĢan Arap çıkarları arasındaki bir kavga 

olarak baĢladı ve Ġslam toplumunun kalıcı dinsel ve siyasal bölünmesiyle sonuçlandı”. 

Bu çatıĢmalar Hz. Ali‟nin halifeliği boyunca devam etti. 656‟da Halife ile peygamberin 

eĢi AyĢe taraftarları arasında meydana gelen Cemel ve 657‟de yine halife Ali ve Suriye 

valisi Muaviye arasında meydana gelen Sıffın savaĢları bu iç çatıĢmaların sıcak 

çatıĢmaya dönüĢtüğünü göstermektedir. 

Söz konusu bu çatıĢmalar, Halife Osman gibi, Ali‟nin de öldürülmesiyle sonuçlandı. 

Ali‟nin öldürülmesi sonrası, halifelik bir yanda Ümeyyeoğullarından Muaviye ile diğer 

yanda HaĢimoğullarından, peygamberin torunu ve Ali‟nin oğlu Hasan arasında bir 

çekiĢme nedeni oldu. Sonuç, Medine‟de peygamberin vefatı sonrası „KureyĢ‟te kalan 

halifeliğin, bu rekabet ve çatıĢma ile KureyĢ içinde Ümeyyeoğullarına geçmesidir. 

Muaviye ile Hasan arasında, ya da islam coğrafyası bir bütün olarak ele alındığında 

Muaviye ve Hasan taraftarları arasında veya Arabistan söz konusu olduğunda Ümeyye 

ve HaĢimoğulları arasında varılan  „göreli‟ anlaĢma 669 yılında Hasan‟ın öldürülmesi 

ile tekrar bozuldu (Kılıç 2005: 40).  

Muaviye‟nin yerine oğlu Yezid‟i, Arap geleneklerine uygun olmayan bir Ģekilde halife 

bırakarak vefat etmesi Lapidus‟un ikinci iç savaĢ dönemi olarak adlandırdığı dönemin 

baĢlamasına neden olur
35

 (Lapidus 2013:100). Bu iç savaĢ Kerbela‟da peygamberin 

torunu Hüseyin ve yanındakilerin katledilmeleri ile sonuçlandı. 

681 yılında Hüseyin ve beraberindekilerin Kerbela çölünde „Ģehit‟ edilmeleri bir yandan 

Ġslam coğrafyasında etkisi günümüze kadar sürecek „uzlaĢmaz‟ bir çatıĢmanın „kan‟la 

tasdiklenmesi anlamını taĢırken, diğer yandan „seyyid‟liğin, „ehl-i beyt‟in veya 

peygamber soyundan olmanın bundan sonraki muhalif hareketlerin birer meĢruiyet 

dayanağı olmasını güçlendirmiĢtir. Çünkü bu olay her ne kadar Arap yarımadasındaki 

bir iktidar mücadelesinin sonucu ise de, Ortadoğu‟nun geniĢ bir kısmına yayılmıĢ 

bulunmakta olan Ġslam „cemaati‟ için Allahın elçisi ve en sevgili kulu olan peygamberin 

ehl-i beyt‟ine yapılan büyük bir saygısızlık ve haksızlık olarak görülmüĢtür. 

                                                           
35

 Konu ile ilgili olarak ayrıca bkz. Ethem Ruhi Fığlalı (1984b) “Ġslam Tarihinde Hz. Hasan ve Hz. 

Hüseyin Dönemleri”, AUIFD c.26, s.1, 353-370 ss. 
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Nitekim gerek sonraki ilk ġii hareketlerinde ve daha sonraki Abbasi‟lerin Emevilerle 

iktidar mücadelesinde, „peygamber soyu‟ ve halifeliğin onların hakkı olduğu görüĢleri 

ağır basmaktadır (Kılıç 2005; Fığlalı 1984a). Bu hareketler, HaĢimoğullarından 

Abbasi‟lerin, Ümeyyeoğullarını 750 yılında iktidardan uzaklaĢtırmaları ile son bulur. 

Her ne kadar, iktidar HaĢimoğullarından bir aileye geçmiĢ olsa da, imamiyet düĢüncesi 

ile birlikte imamiyetin (ümmetin lideri), yani iktidarın Ali ve Fatıma‟dan devam eden 

peygamberin soyunun hakkı olduğu düĢüncesi de geniĢ bir toplumsal taban bulmaya 

devam etmiĢ ve daha sonraki muhalefet hareketlerinin de meĢruiyet dayanaklarından bir 

tanesi olmaya devam etmiĢtir.  

Siyasal alanda, „peygamber soyu‟ndan olmak bu tür sonuçları ortaya çıkarırken, 

toplumsal alanda da, hadislere, Kur‟an ayetlerine ve Arap toplumunun geleneklerine 

bakılarak ‟ayrıcalıklı‟ bir zümrenin ortaya çıkmasını sağlamaktaydı. Söz konusu bu 

ayrıcalıklı zümre ya da Hasan ve Hüseyin‟in soyundan gelmenin ayrıcalıklılığı 

düĢüncesi, „ġia‟nın Ġslam dini içinde ayrı bir mezhep ve siyasal oluĢum olarak ortaya 

çıkmasında önemli bir rol oynamıĢtır. Aynı Ģekilde bu düĢünce üzerinde Ģekillenen 

devletlerin ortaya çıkmasını da sağlamıĢtır.  

Peygamberin amcasının oğlu ve damadı Ali‟nin oğulları ve peygamber soyunun onlarla 

devam ettiği Hasan ve Hüseyin‟in zürriyetinden geldiklerini söyleyenler Ġslam 

coğrafyasının birçok yerinde hanedanlıklar, „aile‟ devletleri kurmayı baĢardılar. 

Hasanîler daha çok Arabistan merkezi, Yemen, Afrika‟nın güney ve batısında 

yoğunlaĢırken Hüseynîler,  Kuzey Afrika ve Ġran‟da yoğunlaĢtılar. Bunlardan; Hasan‟a 

dayanarak Hasanî olarak adlandırılanlar Ģunlardır: Mağrib‟de Ġdrisi‟ler
36

, Mekke ve 

daha sonra Yemen‟de Süleymaniler, Mağrib‟de Süleymaniler, Mekke ve Yemen‟de 

Beni Uhayzir, Yemen‟de Beni Tabâtâba, Mekke‟de Beni Fuleyta (HavaĢim) ve Beni 

Kataga, Sudan‟da Beni Salih, Amul Hasanileri, Fas‟ta Sa‟di ve Filalî ġerifleri ve yine 

Fas‟ta Vazzanî ve Kittanî ġerifleri‟dir (Kılıç 2005: 48; Lewis 1986; Amoretti 2011). 

Hüseynîler‟den en önemlileri hiç kuĢkusuz Fatimîlerdir ki aynı Fatimîler „seyyidlik ve 

şeriflik‟in bugünkü tanımlarıyla Ġslam toplumlarında yer almasının da kaynağını 

oluĢturmaktadırlar. Fatimîlerin haricinde, Taberistan ve Deylem Hüseynîleri, Cürcan 

kolları, Ressîler, Taberistan Zeydîleri, Sana Zeydîleri ve Medine‟deki Beni Muhanna ve 
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 Ġdrisîler hakkında bkz. Eustache, D. “IDRISIDS”, EI, v.3, p.1035-1037. 
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neseblerinin kesin olarak belli olmadığı söylenen Mekke ve Medine‟deki Beni Musa 

(Kılıç 2005: 48) diğer Hüseynî hanedanlıklarıdır
37

 (ġekil 5). 

                                                           
37

 Lewis (1986) Zeydi‟leri Hasanî olarak gösterirken ve tabloyu da ona göre çizerken, Kılıç (2005) onları 

Hüseynîler arasında göstermektedir. Zeydîler hakkında bkz. Madelung, W (2002). “Zaydiyya” EI, v.11, 

p.477-481.  
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ġekil 5: Ali‟nin soyundan gelenler, Alioğulları. Lewis, B. “ALIDS”, Encyclopedia of Islam, v. 1, pp. 400-403‟da yararlanılarak hazırlanmıĢtır.  
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3.2. EMEVĠLER DÖNEMĠNDE SEYYĠDLER VEYA EHL-Ġ BEYT 

Yukarıda da ifade edildiği üzere, seyyidliğin „kutsal‟ bir soy olarak ele alınıp 

yüceltilmesi gittikçe geniĢleyen Ġslam „devlet‟inin içindeki, kökü Ġslam öncesine 

dayanan,  iktidar mücadeleleri ile doğrudan iliĢkili bir durumdur. Bu mücadelenin 

önemli tarafları olarak da KureyĢ içindeki Ümeyye ve HaĢimiler olduğu daha önce ifade 

edilmiĢti.  

Emevi, Ümeyye kolundan Muaviye‟nin halifeliği sonrası iktidara gelen hanedanlığın 

adı olarak tarihe geçmiĢtir. Emevi hanedanlığı bir yanda Ġslam tarihi içinde ciddi 

anlamda ilk imparatorluk deneyiminin yaĢandığı bir dönem olmakla birlikte aynı 

zamanda yine Ġslam tarihi içinde „Ġslam‟ olmaktan daha çok „nesep‟ ve „Arap‟ olmanın 

ön plana çıkarıldığı, hiyerarĢik yapının yine soy ve „etnik‟ köken üzerinden 

yapılandırıldığı bir dönemi ifade etmektedir (Aksu 2006; Arendok 1997).  DıĢarıda 

Ġslam coğrafyasının sınırları geniĢlerken ve bir anlamda yeni bir Ġslamî kültürün 

temelleri atılırken, içerde de kökenini Ġslam öncesi dönemden alan çeĢitli iktidar 

mücadeleleri meydana gelmekteydi. Tarihsel rekabetin ve iktidar mücadelesinin bir 

yansıması olarak, genelde HaĢimîlere özelde de Hz. Muhammed‟in soyundan olanlara 

yönelik bir baskı uygulamasının ve karalama kampanyasının bu dönemde iyice 

yaygınlaĢtığı görülmektedir.  

Peygamber Muhammed‟in torunu Hüseyin‟in Kerbela‟da yanındakilerle birlikte 

katledilmesi, iktidar mücadelesinin nereye kadar vardırılabileceğini ortaya koymuĢtur. 

Bu bir anlamıyla, Emevi iktidarının kendi iktidarı önünde engel teĢkil edebilecek 

unsurları ortadan kaldırma hırsının nerelere varabildiğini göstermesi açısından önemli 

bir olaydır; diğer taraftan yine Emevi hanedanlığının söz konusu iktidar mücadelesinde 

neleri yapabileceğini de göstermekteydi. Sonuç olarak Kerbaela faciası, Ġslam 

coğrafyasında ve tüm Ġslam toplumlarında yüzyıllara yayılacak bir nefretin ve „kan 

davası‟nın baĢlamasına neden oldu. 

Emeviler, kuĢkusuz, Alioğullarının iktidar mücadelerinin odağında yer aldıklarını ve 

iktidar karĢıtlarının da Hüseyin etrafında toplandıklarını görmekteydiler. Dolayısıyla 

Hasan‟dan sonra Hüseyin‟in de „ortadan kaldırılması‟ ile kendi iktidarları önünde engel 

olabilecek hiç bir unsur kalmayacaktı. Fakat sonuç beklentilerinin aksine daha da 
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içinden çıkılmaz bir hale geldi ve sonunda da kendi iktidarlarının ortadan kalkmasıyla 

sonuçlandı. 

Diğer taraftan, iktidar karĢıtı mücadelerinin de aynı Ģekilde odağına Muhammed‟in 

soyunu, yani ehl-i beyt‟i ya da „Alevî‟leri aldıkları ve onlar çevresinde örgütlenmeye 

baĢladıkları görülmektedir.  Ehl-i beyt, özellikle de Kerbela olayından sonra tüm iktidar 

karĢıtı mücadelelerin temel „meĢruiyet‟ kaynağını oluĢturmuĢtur. Peygamber‟in Fatıma 

aracılığıyla ve Hasan ve Hüseyin ile devam eden soyundan olan kimselere yönelik 

„sevgi‟nin tüm müslümanlar arasında yaygınlık kazanması bu „meĢruiyet‟i sağlayan 

önemli bir özellik olmaktadır. Diğer taraftan, Müslümanların Ali oğullarına, 

Muhammed soyuna ve ehl-i beyt‟e karĢı sevginin yaygınlaĢmasında yine Kerbela 

olayının rolü çok büyüktür. Denilebilir ki, bu olay, özellikle alt sınıfların ve muhalif 

kesimlerin kendi ezilmiĢliklerini ehl-i beyt‟in mağduriyetleriyle ve kendilerine 

uygulanan baskı ile birlikte düĢünmeye baĢlamalarına neden olmuĢtur. 

Emeviler döneminde, yukarıda da ifade edildiği üzere ehl-i beyt‟e karĢı genel bir 

husumet söz konusudur. Emevi halifeleri arasında genelde HaĢimîlere özelde de 

Alioğullarına yakınlık duyan yok gibidir. Hatta Emevi halifesi Ömer b. Abdulaziz 

dönemine kadar (Hicrî 99-101) hutbelerde dördüncü halife Ali lânetlenmekteydi. 

Muaviye döneminde baĢlatıldığı ifade edilen bu „gelenek‟e Ömer b. Abdulaziz 

tarafından son verilmiĢ ve yerine Nahl suresi 99. Ayeti okutulmaya baĢlanmıĢtır (Bakirî 

2007: 9-10).
38

 Yine aynı Ģekilde Ali‟nin „tûrab‟ lakabından yola çıkarak daha çok 

aĢağılamak amacıyla HaĢimiler „Turabîler‟ olarak adlandırılmaktaydı (Sarıcık 2003: 

19).  

Emeviler döneminde sadece, Alioğulları ya da HaĢimîler değil onlara sempati duyanlar 

da baskıdan paylarını almıĢlardır. Bunlar arasında Ģairler, âlimler de bulunmaktadır. Bu 

durum, toplumda giderek bir kutuplaĢmayı ve ehl-i beyt çevresinde toplanan geniĢ bir 

muhalefetin oluĢmasını beraberinde getirmiĢ, neticesinde de Emevi hanedanlığı bu 

muhalefet tarafından iktidardan uzaklaĢtırılmıĢtır. 

 

 

                                                           
38

 Nahl Suresi 99. Ayet Ģu Ģekildedir: “ġüphesiz ki, iman edip de Rablerine tevekkül edenler üzerinde o 

Ģeytanın hiçbir nüfuzu yoktur” (Elmalılı M.Hamdi Yazır, Kur‟an-ı Kerim Meali). 



72 
 

3.3. ABBASĠLER DÖNEMĠNDE EHL-Ġ BEYT VE SEYYĠDLER 

Abbasiler dönemi, seyyidlerin ve seyyidliğin giderek kurumlaĢtığı bir dönemdir. 

Abbasiler hem kendileri için hem de Talibîlerin soylarını kayıt altına almak ve onların 

iĢleri ve sorunları ile ilgilenmek üzere bir nikabet teĢkilatı oluĢturmuĢlarıdr. Bu ailelerin 

her ikisi de HaĢimî koluna bağlıdır ve buradan yola çıkarak, Abbasilerin kendilerini de 

ehl-i beyt içinde gördüklerini belirtmek mümkün olmaktadır
39

. 

Abbasiler, Emevilere karĢı yürüttükleri iktidar mücadelesinde, ehl-i beyt‟in haklarını ve 

halifeliğin bu soydan gelmesi gerektiğine iliĢkin argümanları kulanmıĢ, yine Hz. 

Hüseyin‟in Kerbela‟daki Ģehadeti ve bunun intikamının alınması üzerinden kendi iktidar 

mücadelelerinin meĢruiyet temellerini oluĢturmaya çalıĢmıĢlardır. 

747 yılında Horasan‟da Ebu Müslim Horasanî önderliğinde
40

 baĢlayan ayaklanma, 

Emevi iktidarının yıkılması ve Muhammed‟in baba tarafından akrabaları olmayı öne 

süren Abbasilerin iktidarı ele geçirmeleri ile sonuçlanmıĢtır (Lewis 2006: 96). 

KuĢkusuz, söz konusu iktidar değiĢimlerini sadece tarihsel Emevi-HaĢimî çatıĢması ile 

açıklamaya çalıĢmak çok kaba bir indirgemecilik olur. Söz konusu çatıĢmaların gerek 

ekonomik gerek toplumsal gerek kültürel altyapıları bulunmaktadır. Bununla birlikte, 

söz konusu ehl-i beyt ve seyyidler olunca, tarihsel çatıĢma da önemli bir olgu olarak ön 

plana çıkmaktadır. 

Nitekim yukarıda da ifade edildiği üzere Abbasiler, Emevilere karĢı içerdeki 

mücadeleleri desteklemiĢler, iktidarın peygamber‟in „soy‟undan olanların hakkı olduğu 

fikrini iĢlemiĢlerdir. Daha önce de ifade edildiği üzere, önce Ali‟nin Kufe‟de 

öldürülmesi ve özellikle Hüseyin‟in Kerbela‟da öldürülmesi olayı tüm Ġslam 

toplumunda bir „yarılma‟yı beraberinde getirmiĢ, Hüseyin ve onun „soy‟undan gelenler, 

geniĢ kitleler tarafından „mağduriyet‟e uğramıĢ, hakları elinden alınmıĢ olarak 

algılanmıĢ ve bu da yürütülen iktidar karĢıtı mücadelelerin meĢruiyet dayanağı haline 

gelmiĢtir. Clot, her iki olayın „müminleri bir daha asla biraraya gelemeyecek Ģekilde‟ 

parçaladığını ifade etmekte ve bu olayların aynı zamanda „iyi günlerin ileride 

                                                           
39

 Abbasilerin de kendilerini ehl-i beyt içinden saymaları konusunda bkz. Moshe Sharon (1991), “The 

Umayyads As Ahl al-Bayt”, JSAI, 14. 115-153pp. Ayrıca; Namık Kemal Karabiber (2007), Ehl-i Beyt 

Tasavvuru ve Erken Dönem Yansımaları, (BasılmamıĢ doktora tezi), Ankara. 
40

 Ebu Muslim‟in siyah bayraklarla baĢlatmıĢ olduğu isyan aynı zamanda Abbasilerin sonraki „sembol‟ü 

de oldu. Bu konu daha sonraki seyyidlerin yeĢil giymeleri konusunda tekrar edilecektir. 
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geleceğine inanan, Mesihçi, mistik ve tutkulu bir mezhep‟ olarak tanımladığı ġiiliğin bir 

mezhep olarak ortaya çıkmasına yol açtığını belirtmektedir (Clot 2007: 6). 

Abbasiler, Bağdat
41

 merkezli yeni bir Ġslam imparatorluğunun temellerini atarken, aynı 

zamanda yeni bir „kültür‟ ve „medeniyet‟in temellerini de atmaktaydılar. Bu dönemde, 

Emeviler döneminde de görülen çeĢitli düĢünce hareketlerinin daha da çoğaldığı ve 

kaynağını Kur‟an‟ın ve peygamberin sözleri olan hadislerin yorumlamasından alan 

değiĢik fıkıh ve düĢünce okullarının ortaya çıkmaya devam ettiği görülmektedir. Bu 

açıdan, Abbasi dönemi, özellikle 9. yüzyıla kadar olan dönem, “Ġslam rönesansı” olarak 

da ifade edilmektedir. Diğer taraftan, bu dönem aynı zamanda Ehl-i sünnet- ġia 

ayrımının da giderek kurumsallaĢtığı bir dönem olarak karĢımıza çıkmaktadır. 

Değinildiği üzere, Abbasiler Emevilere karĢı iktidar mücadelesinde peygamber 

soyundan olmayı öne sürmüĢ ve iktidarın „peygamber soyun‟ndan olanların hakkı 

olduğunu ifade etmiĢler ve bu argümanlarla mücadelelerini sürdürmüĢlerdir
42

 (Clot 

2007: 6). Buradan, o dönemde „peygamber soyu‟nun bir genel ifade olarak HaĢimîleri 

ifade etiğini görmekteyiz. HaĢimîler içinde de Ali yandaĢları, Ali taraftarları ya da 

Aleviler olarak adlandırılan Talibîler, yani peygamberin damadı ve amcasının oğlu olan 

Ebu Talib‟in soyundan gelenler ve yine peygamberin bir diğer amcası olan Abbas‟ın 

soyundan gelen Abbasiler ön planda yer almaktaydılar. Gerek Kufe olayı gerek Kerbela 

faciası, bu iki ailenin iktidar için Emevilere karĢı birlikte hareket etmelerini sağlamıĢtır. 

Horasanda Ebu Müslim önderliğinde baĢlayan isyan hareketi sonucunda Abu Abbas 

iktidara gelir ve Es-Seffah adıyla ilk Abbasi halifesi olur (Clot 2007). Es-Seffah 

dönemi, daha çok Emevi taraftarlarıyla mücadelenin sürdüğü ve dolayısıyla Abbasi 

iktidarının yerleĢmesinin ilk dönemi olduğundan, bu dönemde Ali taraftarlarıyla ya da 

genel olarak Talibîlerle bir çatıĢma söz konusu değildir. Söz konusu çatıĢmalar, Es-

Seffah‟tan sonraki halife dönemlerine rastlamaktadır. Abbasi yönetimi kurumsallaĢtıkça 

Ali taraftarları arasındaki hayal kırıklığı artmaktaydı. Dolayısıyla, Ali taraftarlarının 

yeniden harekete geçmesi ve iktidar talebinde bulunması gecikmemiĢtir.  

                                                           
41

 Bağdat, Harun ReĢid döneminde 1 milyona yakın nüfusu ile dünyanın en büyük Ģehri, ticaret, sanat 

merkezidir. Bağdat ile ilgili bkz. Clot (2007: 165-198) „Bağdat‟ bölümü.  
42

Abbasilerin iktidara yönelik hak talebi ve „peygamber soyu‟ndan olma iddiaları, hem peygamberin 

amcası Abbas hem de peygamberin dedesi Abdulmuttalib‟in kardeĢi Al-Abbas dolayısıyladır. Varisco 

(1995: 147)‟ya göre, Abbasilerin iktidara yönelik iddialarının temelinde, Hz. Muhammed‟in dedesi 

Abdulmuttalib‟in kardeĢi Al-Abbas‟ın Abdulmuttalib‟in vefatından sonra peygamberin sorumluluğunu 

üstlendiğine yönelik iddianın olduğu ifade edilmektedir (Varisco 1995:147). 
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Abbasi iktidarının ikinci halifesi olan Cafer El-Mansur döneminde, Alioğullarından 

birisinin Emir‟ül müminün olmasından umutlarını kesmiĢ olan Ali taraftarları yeni 

yönetime karĢı ayaklanmaya giriĢtiler ve belli oranda da yönetimi zor durumda 

bıraktılar. Bunlar arasında en önemli olanları Hasan‟ın soyundan olan Muhammed‟in 

762‟de Medine‟de ve kardeĢi Ġbrahim‟in bir sene sonra 763‟te Basra‟da giriĢtikleri 

isyanlardır (Clot 2007: 12; Kılıç 2005: 44). Her ikisi de, Abbasi halifesi Mansur‟un 

isyan liderlerini öldürmesi sonucu yenilgi ile sonuçlanmıĢtır. Her iki taraf da, 

„peygamber soyu‟ndan olduklarını öne sürerek iktidarın kendi hakları olduğunu 

söylüyorlardı. Abbasiler dönemi boyunca sürecek bu çatıĢmalar giderek, „peygamber 

soyu‟nun yalnızca peygamberin kızı Fatıma‟nın erkek çocuklarının soyundan gelenleri 

ifade eden bir tanımlamaya dönüĢmesini beraberinde getirmiĢtir. 

Abbasi hanedanlığı boyunca söz konusu çatıĢmalar devam etmiĢ, baĢını Ali evlatlarının 

çektiği birçok ayaklanma gerçekleĢmiĢ (Kılıç 2005: 44-46) ve bunu ġii-Sünni 

ayrıĢmasının gittikçe derinleĢmesi izlemiĢtir. Bu durum, peygamberin soyundan olmayı, 

kızı Fatıma ve onun erkek çocukları olan Hasan ve Hüseyin‟in soyundan gelenlerle 

sınırlandıran kimselerin Mısır‟da ġii Fatimî devletini kurmaları ile sonuçlanmıĢtır
43

. 

Abbasi hanedanlığı döneminde ġii-Sünni ayrıĢmasının giderek derinleĢmesiyle birlikte 

Alioğulları ve taraftarlarına yönelik geliĢtirilen kovuĢturma politikası ve sonrasında 

meydana gelen çatıĢmalar, bu mücadele sırasında seyyidlere yani Alioğulları ve 

taraftarlarına (ehl-i beyt) yönelik tutum ve davranıĢlar konuya iliĢkin anlatılarda da yer 

bulmaktadır. Bunlardan bir tanesi de, Abbasi halifesi Harun ReĢid zamanına atfedilen 

bir anlatıdır. Bu ve benzeri anlatılar „seyyidlik‟in kültürel altyapısını anlamaya imkân 

vermektedir. 

Bu hikâyeye göre, Abbasi halifesi Harun ReĢid bir gün tedbil-i kıyafet halinde Bağdat 

Ģehrinin sokaklarında gezerken, ölü bir eĢeğin etini yemeye çalıĢan bir adamı görür ve 

onu bu davranıĢı için azarlar. Adam da bunun üzerine, halifeye, ölmek üzere olan bir 

adam için her türlü etin helâl olduğunu söyler. Halife, adama elindeki değerli tespihi 

verir ve bunu satarak helâl yiyecekler almasını söyler. Değerli tespihi bozmak için 

götürdüğü Yahudi sarraf, tespihin kısa bir süre önce kendi evinden çalınan tespih 

olduğunu söyler ve adamı da hırsızlıkla suçlar. Yanına seyyidlerin giydiği yeĢil türban 

takmıĢ olan iki Yahudi daha alarak kadıya giderek Ģikâyette bulunur. Kadı sarrafın 

                                                           
43

Fatimîler ile ilgili bilgi için bkz. M.Canard (1991), “Fatimids‟, EI, v.2, 850-862 pp.  Ayrıca, Fatimîler 

döneminde seyyidler ile ilgili bir değerlendirme yapılacaktır  
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yanındaki „seyyidlerin‟ Ģahitliğini kabul ederek tespihi sarrafa verir ve hırsızlık yaptığı 

için zavallı adamın elinin kesilmesine karar verir. Birkaç gün sonra, Halife tekrar bu 

adama rastlar ve onun dilendiğini görerek onu müsrifliğinden dolayı azarlar. Daha sonra 

olayın iç yüzünü öğrenen halife Harun ReĢid hem sarrafın hem de Ģahitlerin baĢının 

vurulmasını emreder; ayrıca Ģehirde bulunan ve yapılan sahtekârlıklardan habersiz tüm 

seyyidlerin yakalanarak öldürülmelerini emreder (Edmonds 2003: 101). 

Tabii, bu, zaman içinde yaĢanan Abbasi hanedanlığı sırasında meydana gelen ġia-Sünni 

çatıĢmasını göz ardı eden ve diğer taraftan da, bu çatıĢmayı tarihsel Yahudi-Müslüman 

rekabeti ve çatıĢması çerçevesine sokan bir anlatı haline gelmiĢtir. Çünkü söz konusu 

dönem, Abbasi hanedanlığının en Ģatafatlı dönemini yaĢadığı, dolayısıyla geniĢ halk 

yığınlarının bu Ģatafatın yükünü kaldıracak malî kaynaklar için daha fazla vergi 

yükümlülüğü altına girmek durumunda kaldığı ve bu nedenle yaygın toplumsal ve 

dinsel karıĢıklıkların, isyanların yaĢandığı bir dönemdir (Clot 2007: 58-72). Yahudiler 

de zenginlikleriyle Ģehrin ticaretinde önemli bir rol oynadıkları gibi, Müslüman 

tüccarların dikkatlerini de üzerlerine çekmekteydiler.  

Clot (2007: 178) Yahudilerin dönemin Bağdat‟ında herkesin korkulu rüyası olduklarını, 

banker ve kambiyo tüccarı olarak sayılarının çok fazla olduklarını ve devlete ve 

vezirlere borç para verdiklerini ifade eder. Dolayısıyla, böylesi bir hikâyenin ekonomik 

bir altyapısı olduğu da görülmektedir. 

Diğer taraftan, söz konusu dönemde bugünkü anlamda bir „seyyid‟likten ziyade, „Ali 

taraftarlığı‟ üzerinden kendini ifade eden bir muhalefetin varlığından bahsetmek daha 

mümkündür. Nitekim seyyidlikten ziyade „ġii‟liğin bile teknik anlamıyla yani bir 

mezhep anlamında kullanılması Kerbela faciasından neredeyse bir asır sonradır. Bu 

konuda Fığlalı (1984a: 336) Ģunları ifade etmektedir; 

“Çünkü ġiiliğin vücud bulması, en azından nass, vasiyet ve ismet veya baĢka bir 

ifadeyle imamın yanılmazlığını ve özel bir bilgi ile donatılmıĢ olduğu inancının 

ortaya çıkıĢına bağlıdır. Bunlar ise, en erken, Muhammed el-Bakır (114/733)'ın 

kardeĢi ve arkasından onun oğlu Cafer es-Sadık (148/765) ile Zeyd b. Ali 

(122/740) arasındaki tartıĢmalarda söz konusu edilmiĢ meseleler cümlesindendir. 

Dolayısıyle bu tarihten ve hatta Ġmamiyye için, onikinci imamın 260/873 tarihinde 

kaybından önce Ģia ve teĢeyyu kelimelerini kullanmak, Mezhepler Tarihi açısından 

birtakım önemli karıĢıklıklara sebebiyet verebilir”. 

 

Fakat daha önce ifade edildiği gibi, Abbasi iktidarının ilk baĢlarından itibaren „Ali 

ġia‟sı olarak adlandırılan Ali taraftarları ve iktidar arasında çatıĢmaların yaĢandığı 

bilinmektedir. Dolayısıyla, hikâyede anlatıldığı gibi bir hırsızlık ya da dolandırıcılık 



76 
 

olayı yüzünden bütün „seyyid‟lerin öldürülme emrinin verilmesinden ziyade, iktidar ile 

muhalefetin temelini oluĢturan ġia arasındaki mücadelelerin bir sonucu olarak tüm 

„ġii‟ler ya da „Ali taraftaları‟ üzerinde bir baskı oluĢturulması daha akla uygun 

görünmektedir (Kılıç 2005: 44).  

Bununla birlikte, ekonomik ve sosyal avantajlarından dolayı ehl-i beyt‟in soyundan 

geldiğini iddia edenlerin sayısının artmıĢ olması ve bu nedenle de hikâyede anlatıldığı 

gibi toplu bir sürgün ya da kovuĢturmanın gerçekleĢmesi ihtimalini de göz ardı 

etmemek gerekmektedir.  

Nitekim ilk dönemlerden itibaren Abbasi iktidarına karĢı giriĢilen isyanların hemen 

hepsinde „Ali taraftarları‟ ya da „Ali soyundan gelenler‟ iĢin içindedir. Bunun yanında 

Abbasi halifelerinin de Ali soyundan gelenlerle araları iyi değildir. Hüseyin‟in torunu 

olan Musa el-Kâzım, Halife Harun ReĢid tarafından tutuklanır ve hapsedilir. 

Tutukluluğu sırasında da hayatını kaybeder. Halife Mehdi sırasında da benzer Ģekilde 

tutuklanan ve bir süre hapis yatan Musa el-Kâzım‟ın hapisteki ölümü Ali taraftarları 

arasında onun halife tarafından öldürüldüğü Ģeklinde yayılmıĢtır.  

Abbasi egemenliği boyunca, Ali taraftarlarıyla giriĢilen çatıĢmalar ve onlara yönelik 

baskılara rağmen, ehl-i beyt ve seyyidler konusundaki tartıĢmalar ve bunlara yönelik 

tutum ve davranıĢlarda da Emevi iktidarıyla karĢılaĢtırıldığında bazı iyi yönde 

geliĢmelerin yaĢandığı da görülebilmektedir. Bu durumun, bir nebze Abbasilerin 

kendilerini („peygamberin akrabaları‟ olmalarından dolayı) ehl-i beyt içinde 

görmelerinden kaynaklandığını ifade etmek mümkündür. Bu nedenle, Abbasiler kendi 

dönemlerinde hem kendi „soy‟larını hem de „peygamber soyu‟nu kayıt altına almak, 

onların iĢlerini ve sorunları ile ilgilenmek üzere bir nikabet teĢkilatı kurarlar. Nakîbü‟ş-

şürefa adı verilen (Maverdi‟den akt. Kılıç 2005: 80) söz konusu nikabet teĢkilatı, daha 

sonraki Ġslam devletlerinde aynı amaçlarla kurulan teĢkilatların da temelini 

oluĢturacaktır. 

Hem Abbasilerin hem de Talibîlerin soylarını kaydeden, onların iĢleri ile ilgilenen 

nakiblerden oluĢan Nikabet teĢkilatının tam olarak hangi tarihte ortaya çıktığı 

bilinmemekle beraber Abbasi halifesi Mütevekkil (H.232-247) döneminde bu görevi 

yapan Ömer b. Ferec el-Ruhhacî adında birisinin varlığından söz edilmektedir (Sarıcık 

2003: 23). Bununla birlikte, gerek ehl-i beyt‟ten olduklarını iddia edenlerin varlığı, 

gerek yukarıdaki hikâyede olduğu gibi bu iddialarını çeĢitli ekonomik avantajlar veya 
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toplumsal saygınlık elde etmek için kullanan kiĢilerin varlığı, daha önceki dönemlerde 

de „soy‟ları inceleyip araĢtıran görevlilerin (nakib) olması gerektiğini ortaya 

koymaktadır. Nikabet teĢkilatının bir kurum olarak ortaya çıkması ise mîladi 9. yüzyılın 

ortalarına rastlamaktadır (Sarıcık 2003). Bununla birlikte, Kılıç (2005: 79), ensab 

nikabeti ile ilgili bilgilerin 10. yüzyıldan kalma olduğunu ifade eder. Nikabet içinde 

nakib adı verilen görevlilerin görev aldığı bir kurumdur. 

Nakib, sözlük anlamıyla “halkın seçkini, vekili, bir cemaatin baĢı, halkın iyisi, bir 

kavmin en hayırlıları, kethüda, kefil, müfettiĢ, bir kavmin zamini [kefil], onları en iyi 

bilen ve seyyidi” (Sarıcık 2003: 20) reisi anlamlarına gelse de, teknik anlamda bir 

kurum olarak nikabet
44

 teĢkilatının görevlileri ve bu makamın sahipleri anlamına 

gelmektedir.  

Abbasi ve Talibîlerin soyundan gelenlerin defterlerini tutan, onların iĢlerini yürüten 

ensab nakibleri soylarını kayıt altına aldıkları gruba göre, nakibü‟t-talibîyyin ve 

nakibü‟l-abbasîyyin olarak adlandırılırlardı ve istisnalar olmakla birlikte genellikle söz 

konusu soylardan gelenler arasından halife ya da nakibü‟n-nükeba tarafından tayin 

edilmekteydiler. Burada da görülebileceği gibi, nakiblik henüz sadece Hasan ve 

Hüseyin‟in neslinden gelen kiĢileri kayıt altına alan bir müessese olmaktan uzaktır. Bir 

yandan peygamberin amcası Abbas‟ın soyundan gelenleri kayıt altına alıp, iĢleri ile 

meĢgul olurken, diğer yandan peygamberin diğer amcası Ebu-Talib‟in oğlu ve damadı 

olan Ali soyundan gelen ve Alevileri kayıt altına alıp, onların iĢleri ile 

ilgilenmekteydiler. Bu durumun, her iki nesilden gelenlerin de ehl-i beyt içinde yer 

aldıklarına yönelik iddiadan kaynaklanmıĢ olabileceği daha önce de ifade edilmiĢti. 

Umumi ve hususi olarak adlandırılan nakibler, peygamber sülalesine mensub kiĢileri 

kayıt etmek, onların iĢlerini yürütmek ve dıĢarıdan karıĢımları engellemekle 

yükümlüydüler (Kılıç 2005: 79). Bununla birlikte nakiblerin görevleri bu kadarla sınırlı 

değildi. Peygamber sülalesine mensub çocukların doğumunda cinsiyetlerini tespit ve 

kayıt eden, ölenleri kayıttan düĢüren nakibler; yine söz konusu kimselerin kendilerine 

uygun görünmeyen iĢlerde çalıĢmalarını ve onların kötü duruma düĢmelerini önlemekle 
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 Nikabet‟in, özellikle Abbasi devleti „sınır‟larında ortaya çıkan hanedanlıklarda babadan oğula geçen ve 

yeni bir „elit‟ oluĢumuna katkı sunan bir kurum haline geldiği de görülmektedir. Örneğin, NiĢabur‟daki 

Al-Zubeyr ailesi, nakib‟liği elinde bulunduran böylesi bir ailedir. Söz Konusu aileden Abu Muhammed 

Yahya 376/986‟da öldüğünde nikabet onun oğluna, ondan da, oğullarına geçmiĢtir. Bu, ailenin kentte 

politik, kültürel ve dinsel bir elit haline gelmesini sağlamıĢtır (Bernheimer 2005: 58). 395/1004 yılında ise 

nikabet Buthanî ailesine geçer. 
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yükümlü idiler. Aynı zamanda onların haklarını savunmak ve yine onların baĢkalarının 

haklarına riayet etmelerini de sağlamakla görevli idiler. Bunun yanısıra, fey‟
45

 ve 

ganimetlerden kendi paylarına düĢeni aralarında bölüĢtürmek ve bu sülaleye mensub 

kadınların „uygun‟ olmayan kimselerle evlenmelerini engellemek, onların küçük 

kusurlarını bağıĢlamak, peygamber sülalesine ait vakıfları ve onların gelir giderlerini 

kontrol etmek de söz konusu nakiblerin baĢlıca görevleri arasındadır (Sarıcık 2003: 27-

28).  

Tüm bunların yanı sıra, umumi nakib adı verilen baĢkentteki nakiblerin baĢka görevleri 

de bulunmaktaydı;  

“Âl-i beyt‟in anlaĢamadıkları hususlarda aralarında hüküm vermek. Yetimlere 

mallarında vekâlet, suçları dolayısıyla had tatbik etmek, velileri belirlenmemiĢ ya 

da belirlense bile evlenmeleri engellenen dul kadınları evlendirmek. Sefih veya 

bunak (ateh)ları hacr [-malını kullanmaktan- menetmek] altına almak” 
(Maverdi‟den akt. Sarıcık 2003: 28-29). 

 

Görüldüğü üzere, Abbasiler döneminde bir yandan özellikle Ali taraftarlarının baĢını 

çektiği ya da meĢruiyetini Ali taraftarlığından alan isyanlar meydana gelirken, diğer 

yandan peygamber sülalesinden olanlara yönelik uygulamalar neticesinde giderek bir 

kurumsallaĢmanın temelleri de ortaya çıkmıĢtır.  

Peygamber soyundan gelenlerin doğum-ölüm kayıtları ve diğer iĢleri ile ilgilenen 

nakiblerin ortaya çıkmasının yanında, seyyid ve Ģeriflerle ilgili daha sonraki dönemlere 

de yansıyacak baĢka bir uygulamanın daha Abbasiler döneminde ortaya çıktığı 

görülmektedir. Bu, ehl-i beyt‟e mensub kiĢilerin diğer insanlardan ayırt edilmesini 

kolaylaĢtıracak giyim-kuĢamları ile ilgili bir uygulamadır. 

Bilindiği gibi, Abbasilerin iktidara gelmesi Horasanlı Ebu Müslim‟in “Peygamber 

ailesinin siyah bayrağı altında” topladığı 100 binden fazla insanın Merv‟den baĢlattığı 

isyanın, Emevi iktidarını sonlandırması neticesinde gerçekleĢmiĢti. Siyah, bu isyan 

hareketinin baĢarıya ulaĢması ile birlikte Abbasilerin rengi durumuna gelmiĢti.  

Siyah bayrak Emeviler döneminde ortaya çıkan diğer isyan hareketlerinin de sembolü 

olmuĢ ve haksızlıklara karĢı insanın beklentilerinin ifadesi olmuĢtu. Fakat daha sonra 

Abbasi ihtilâlinin simgesi haline gelmiĢtir (Clot 2007: 266). Emevilerin ise daha çok 

beyaz ve kırmızı rengi kullandıkları belirtilmektedir (Varol 2004). Seyyidlerin ya da o 
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 Fey: Ġslâm devletinin gayri müslim tebaadan aldığı cizye, haraç ve ticaret, malları vergilerinin ortak adı. 

GeniĢ bilgi için bkz. Mustafa Fayda (1995), “Fey”, TDVĠA, c.12, s.511-513. 
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zamanki genel adlandırma ile Talibîlerin yeĢil giymeleri ise yedinci Abbasi halifesi 

Memûn (H.198-218) zamanına dayandırılır. Buna göre, söz konusu dönemde siyah 

Abbasilerin, beyaz diğer Müslümanların, sarı Yahudilerin simgesidir. Halife, diğer 

topluluklardan ayırt edilebilmeleri için Talibîlere ve valilerine yeĢil cübbe ve sarık 

giymelerini emretmiĢtir (Sarıcık 2003: 29). Dolayısıyla, söz konusu dönemde giyilen 

elbiselerin rengi toplulukları birbirinden ayıran birer aidiyet unsuru olarak da iĢlev 

görmüĢtür
46

. 

Buradan yola çıkarak, Ġslam tarihinin sonraki dönemlerinde gittikçe daha da özel bir 

konum kazanacak olan seyyidlik ve şerifliğin „kurumsallaĢma‟ sürecinin, söz konusu 

gruba mensup kiĢilerin doğum-ölüm kayıtlarını tutan, onların nasıl 

giyinebileceklerinden, kimlerle evlenebileceklerine kadar her türlü iĢleri ve sorunları ile 

ilgilenen nakib adı verilen „uzman‟ grubunun ortaya çıkması ile paralel bir Ģekilde 

Abbasi döneminde baĢladığı ifade edilebilir. Gerek gruba mensup kiĢiler üzerinden 

anlatılan hikâyeler gerekse onlara atfedilen sembollerle söz konusu kiĢiler etrafında bir 

kutsiyet hâlesinin oluĢması da yine kurumsallaĢma süreci ile iliĢkili olarak Abbasiler 

döneminde iyice hız kazanmıĢtır. Bu kutsiyet ve kurumsallaĢma daha sonraki islam 

devletlerinde de sürdürülmüĢtür. Seyyidlik ve şerifliğin, bu günkü anlamında 

kullanılması ise mısırda kurulan ġii Fatimî devleti dönemine rastlamaktadır. 

3.4. FATĠMÎLER VE SEYYĠDLĠK 

Abbasiler 750 yılında Emevilerin iktidarına son verdikten sonra 1258 tarihine kadar 

varlıklarını sürdürdüler. Fakat bu beĢ asırlık sürenin sadece ilk iki asırlık döneminde 

Ġslam coğrafyasının tümünde sözleri geçen bir hanedanlık olarak hüküm sürdürebildiler. 

Miladi 9. yüzyılın ortalarından itibaren Abbasi hanedanlığı giderek zayıflamıĢ, sadece 

imparatorluğun merkezi Bağdat ve çevresinde sözü ve hükmü geçen bir duruma 

gerilemiĢtir. Merkezin etkisi dıĢında kalan Kuzey Afrika, Ġran, Anadolu ve Yemen gibi 

çevre bölgelerde ise birçok Ġslam devleti ya da hanedanlığı kendi bölgelerinde bağımsız 

beylikler ya da devletler olarak ortaya çıkmıĢlardır. Bu dönemden sonra Abbasilerin 

elinde bulunan halifelik makamı da giderek „sembolik‟ bir makam olmaya baĢlamıĢtır. 
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 Seyyidliği sembolize eden „yeĢil‟ renk konusuna tekrar değinilecektir. 
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1258 yılında Cengiz Han‟ın torunu Hülagû‟nun yönetimindeki Ġlhanlılar‟ın Bağdat‟ı 

iĢgal etmesi ve hanedan üyelerini öldürmesi ile Abbasi hanedanlığı resmi olarak da sona 

ermiĢ olmaktaydı. 

Abbasilerin hüküm sürdüğü Ġslam coğrafyasının toprakları üzerinde kurulmuĢ 

devletlerden bir tanesi de Mısır‟da ortaya çıkan ve Hicrî 297-567 yılları arasında hüküm 

sürmüĢ olan ġii Fatimî devletidir. Hanedanlığın isminin, halifelerin soyundan 

geldiklerini iddia ettikleri peygamberin kızı ve Ali‟nin eĢi olan Fatıma‟dan geldiği ifade 

edilmektedir. Bununla birlikte, Mehdi hakkında önceden bilgi verdiği söylenen Hz. 

Hüseyin‟in kızı Fatıma‟nın da söz konusu hanedanlığın isminin verilmesinde katkısı 

olduğu söylenmektedir (Canard 1991: 850).  

Fatimîler, Abbasiler dönemindeki sosyo-kültürel ve politik bir hareket olan ġiiliğin 

Ġsmailî kolunun Afrikadaki faaliyetleri sonucunda Ubeydullah al-Mehdi önderliğinde 

ortaya çıkmıĢ bir devlettir. Ubeydullah el-Mehdi‟nin, ġia‟nın altıncı imamı Cafer es-

Sadık‟ın oğlu Ġsmail‟in soyundan geldiği ve Ġsmailî imamlarının on birincisi olduğu 

ifade edilmektedir. Bu nedenle Fatimîler, Fatımaoğulları ve Fatımacılar yanında 

devletin kurucusunun adıyla Ubeydoğulları olarak da anılmaktadırlar (Ġbn-i Haldun 

1977: 95). Abbasi merkezi gücü tarafından söz konusu dönemde Ubeydoğulları ya da 

Fatimîlerin peygamber soyundan olmadıklarına yönelik propaganda yapılmıĢ ve bu 

iddia Abbasi halifesi Kadir‟in döneminde Hicrî 460 yılında iĢin içine kadıların da dâhil 

olduğu bir meseleye dönüĢmüĢtür. Ġbn-i Haldun, bu durumun Ġsmail‟in oğlu Ġmam 

Muhammed ile baĢlayan imamların uzun saklanma dönemi ile iliĢkili olduğunu ve 

sonradan ortaya çıktıklarında da bu tür suçlamaların yapıldığını ifade etmektedir (Ġbn-i 

Haldun 1977: 98). Aynı yerde, Ġbn-i Haldun suçlamanın geldiği boyutu ve kadıların da 

bu suçlamaya karıĢmasını Ģu Ģekilde ifade etmektedir; 

“Suçlamaya o denli önem verildi ki, Bağdat‟ta kadılar, Ubeydoğulları‟nın 

peygamber soyundan gelmediğine iliĢkin fetva düzenlediler. Ġnsanların en 

bilginlerinden sayılan bir topluluk da bu fetvanın oluĢması için tanıklık ettiler (…) 

Ubeydoğulları‟nın peygamber soyundan olmadıklarına iliĢkin bu din bilginlerinin 

yaptıkları tanıklık, sadece Bağdat‟ta halk arasında yaygınlaĢan, çoğunlukla söz 

konusu soyu tanımayanlarca, Abbasi yandaĢlarınca söylenip duran kulaktan dolma 

bilgilere, söylentilere dayanıyordu” (Ġbn-i Haldun 1977: 98-99). 

 

Bu tür iddia ve suçlamaların kaynağında Abbasilerin, ġiilerin kendileri için giderek bir 

rakip haline geldiklerini düĢünmeleri ve aynı zamanda peygamber soyundan olmanın 

ekonomik açıdan giderek daha çok ezilen geniĢ halk yığınları arasında bir umut olarak 



81 
 

algılanması ve yine belki de bu nedenle peygamber soyundan olmanın baĢlı baĢına 

saygınlık görmek için yeterli olması gelmektedir. Nitekim Ġdrisîler diye anılan 

hanedanlığın kuruluĢ serüveni de böylesi bir durumu gözler önüne sermektedir. Harun 

ReĢid döneminde peygamber soyundan gelen Ġdris, gizlice Kuzey Afrika‟ya gelir. 

Halifenin güçleri tarafından sürekli izlenmekte olan Ġdris, Mağrip‟te bir Berberi 

kabilesine sığınır. Peygamber soyundan olması baĢlı baĢına bir saygı görmesi için 

yeterli olan Ġdris, giderek Ġdris oğulları olarak anılacak hanedanlığını kurar (Clot 2007: 

81). Böylesi bir durumun ortaya çıkması genel olarak imparatorluğun içinde bulunduğu 

sosyal, ekonomik ve siyasal koĢullar ile bağlantılıdır.  

Nitekim Abbasi iktidarının giderek gücünü kaybettiği 9. yüzyıldan itibaren 

imparatorluğun Kuzey Afrika, Yemen ve Ġran gibi „çevre‟ bölgelerinde baĢını Ali 

taraftarlarının çektiği birçok ayaklanma ortaya çıkmıĢtır. Devletin içinde bulunduğu 

ekonomik ve sosyal, yönetim krizi nedeniyle baĢ gösteren rahatsızlıklar peygamber 

soyundan geldiklerini iddia eden kiĢilerin öncülüğünde birçok hanedanlığın kurulması 

ile sonuçlanmıĢtır
47

. Daha önce de belirtildiği gibi Kuzey Afrika‟daki Ġdrisîler, 

Yemen‟deki Zeydîler, Ġran‟daki Taberistan Zeydîleri bunlardan birkaç tanesidir.  

Dolayısıyla bu tür bir deneyimi yaĢamıĢ olan Abbasilerin, peygamber soyundan olma 

iddiası ile karĢılarına rakip olarak çıkan aile ve kiĢilere karĢı bu tür karĢı iddialarla 

cevap vermesi anlaĢılır bir durum olarak değerlendirilebilir. Bununla birlikte, her iki 

iddianın da sonuç itibariyle halk nezdinde ne kadar kabul gördüğü ile ilgili bir durum 

söz konusudur. Ortadoğu‟da „soy‟un çok kesin olmayan „sınır‟ları göz önünde 

bulundurulduğunda her iki iddiayı da eleĢtirel ve dönemin sosyal-ekonomik ve kültürel 

bağlamı içinde değerlendirme gerekliliği ortaya çıkmaktadır. Abbasilerin kendilerine 

karĢı baĢlattığı peygamberin soyundan olmadıkları yolundaki karĢı propaganda ve 

suçlamalara karĢın Fatimiler, Ortadoğu Ġslam toplumlarında seyyidlik ve Ģeriflik ile 

ilgili önemli değiĢikliklerin meydana gelmesini sağladılar. Bunlardan en önemlisi, 

Fatimiler ile birlikte, şeriflik ve seyyidliğin sadece Hasan ve Hüseyin soyunda olan 

kimselere verilen bir paye olmaya baĢlamasıdır. Daha önce Abbasiler gibi diğer 

Talibîler de şerif veya seyyid olarak anılmakta ise de, Fatimîler ile birlikte bu 
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 Bununla ilgili bir örnek için bkz. Teresa Bernheimer (2005) “The Rise of Sayyids and Sâdât: The Al-

Zubara and Other Alids in Ninth –to Eleventh- Century Nishapur”, Studia Islamica, no: 100/101, pp.43-

69. 
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değiĢmiĢtir (Adak 1998: 7; Sarıcık 2003: 32). Bu adlandırma giderek tüm Ġslam 

coğrafyasına yayılmıĢ ve kabul görmüĢtür.  

Bunun yanında Fatimîler ile birlikte nikabet teĢkilatında da bazı değiĢiklikler yapılmaya 

baĢlanmıĢtır. Seyyid ve şerifliğin sadece Hasan ve Hüseyin soyundan gelenlere tevdi 

edilmesi ile birlikte, nikabet teĢkilatı da sadece bu soydan gelenlerin doğum-ölüm 

kayıtları ve diğer iĢleri ile ilgilenen bir kurum haline gelmiĢtir. Bununla birlikte, gerek 

nakiblerde aranan Ģartlar, gerek nakiblerin yaptıkları iĢler konusunda Abbasi nakibü‟l 

eşraflık kurumunun devam ettirildiğini görmek mümkündür. Seyyid ve şeriflerin 

toplumsal ve dinsel bir zümre olarak önem kazanması, ön plana çıkmaya baĢlamasının 

da Ġsmaili düĢünceyle hareket eden Fatimi devletinin kuruluĢu ile iliĢkili görünmektedir. 

Fatimîler ile birlikte Ġsmailî hareketin somut bir güce kavuĢması onların hareket 

alanlarını da geniĢletmiĢtir. Gerek Ġsmailî propagandacıları ve misyonerleri olan 

dai‟lerin Ġslam coğrafyasının hemen her yerine söz konusu düĢünceleri yayma 

giriĢimleri ve gerek bunu yaparken özellikle halife Ali‟ye ve çocukları Hasan ve 

Hüseyin‟e yaptıkları vurgu giderek sadece bu „soy‟dan gelenlerin seyyid ve şerif olarak 

ön plana çıkmalarını beraberinde getirmiĢtir. Dolayısıyla,  10. yüzyıldan itibaren 

peygamber soyundan olanlar için Alevi ile birlikte seyyid tanımlamasının da yaygınlık 

kazandığı görülmektedir (Bernheimer 2005: 56-57). Ayrıca, bu dönemde aynı zamanda 

Ali ve dolayısıyla peygamber soyundan gelenlere yönelik yapılan her iyilik ve 

kötülüğün Allah katında karĢılığını bulacağına dair hikâyelerin de artmaya baĢladığı bir 

dönemdir (Bernheimer 2005: 57).  

Böylelikle, Ġsmailî bir düĢünce üzerine Ģekillenen Fatimî devletinin ayrı bir halifelik 

iddiası ile ortaya çıkması kökleri Abbasi devleti döneminde atılan seyyidlik ve şeriflik‟in 

daha bir kurumsal özellik kazanmasını, yine Abbasiler döneminde Ģekillenen nikabet 

teĢkilatının da sadece Hasan ve Hüseyin soyundan gelenler ile ilgilenen bir kurum 

haline dönüĢmesini sağlamıĢtır.  

Tüm bunlar yan yana getirildiğinde ortaya çıkan durum, seyyid ve şerif ünvanlarının 

Fatimîler döneminde, konu ile ilgili doğrudan bir müdahaleleri olmasa bile, ġii 

imamiyet düĢüncesinin
48

 etkisiyle sadece Muahmmed‟in damadı Ali ve kızı Fatıma‟dan 

olan erkek çocukları Hasan ve Hüseyin için kullanılmaya baĢlandığıdır. Bu durumun 
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 ġii Ġmamiyet düĢüncesi için bkz. Hasan Onat (1992), “ġii Ġmamiyet Nazariyesi”, AÜĠFD, c.32, s.1, 90-

110 ss.; Ahmet Ġshak Demir (2005), “Ġbnü‟l Mutahharel-Hilli‟ye Göre Ġmamet”, AÜĠFD, c. 46, s. 85, 85-

102 ss. 
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beraberinde seyyid ve şeriflerin Ġslam toplumlarının hemen her yerinde toplumsal ve 

dini bir zümre olarak önem kazanmalarının önünü açmıĢ olabileceği söylenebilir. 

Benzer Ģekilde, şeriflik ve seyyidlik‟in Hasan ve Hüseyin‟in soyundan gelenlere tevdi 

edilmesi ile birlikte, bu soylardan gelenler ya da geldiklerini iddia edenler, Bernheimer 

(2005: 44)‟in ifade ettiği gibi, onların Müslüman toplumun liderliği iddialarını 

reddedenler arasında da büyük bir itibar kazanmıĢlar ve Ġslam toplumundaki hiyerarĢi 

içinde Alevilerin ya da Ali‟nin soyundan gelenlerin Richard Bulliet (1972: 234)‟in 

adlandırdığı gibi „asilzâde olmayan bir kan aristokrasisi‟ konumunu edinmiĢlerdir (akt. 

Bernheimer 2005: 44). Bu durum benzer Ģekilde A. YaĢar Ocak (2005) tarafından da 

“kutsal soy aristokrasisi” olarak tanımlanmaktadır. 

Tüm bunları yan yana getirdiğimizde seyyid ve şeriflik tanımlamalarına iliĢkin tarihsel 

süreç içinde meydana gelen değiĢimi Ģu Ģekilde bir tablo ile göstermek mümkün 

olmaktadır. 

TANIMLAR ĠSLAM 

ÖNCESĠ 

PEYGAMBER 

DÖNEMĠ 

ABBASĠ 

DÖNEMĠ 

FATĠMÎLER 

VE SONRASI 

Seyyid Kabile lideri, 

Reis 

Lider, 

Önde gelen, 

Topluluğun 

lideri 

Abbasîler Hz.Hüseyin 

soyundan 

gelenler 

ġerif Kabilenin ileri 

gelenleri,  

 

Ġleri gelen Talibîler* Hz. Hasan 

soyundan 

gelenler 

Tablo 1. Seyyid ve ġerif tanımlarının dönemlere göre değiĢimi. 

*Clot (2007:171)‟a göre peygamber ailesi içinde yer alan Abbasiler seyyid, Talibîler ise Ģerif 

olarak adlandırılmaktaydı. 

3.5. ZENGÎLER, EYYUBÎLER, MEMLÜKLÜLER, ĠLHANLILAR VE 

SELÇUKLULARDA SEYYĠDLER 

Abbasiler ile temelleri atılan ve Fatimîler ile birlikte daha da „özelleĢen‟ nakibü‟l 

eşraflık kurumu ile peygamber soyundan olanlara yönelik uygulamalar gerek söz 

konusu devletlerin çağdaĢı olan hanedanlık ya da devletler gerek onlardan sonra gelen 

diğer Ġslam devletleri ya da hanedanlıkları döneminde de devam etmiĢtir. Musul Zengî 
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atabeyliği hariç, diğerlerinde nakibü‟l eşraflık kurumunun Fatimilerdekine benzer 

Ģekilde sadece Hasan ve Hüseyin‟in soyundan gelenlerle ilgilendiği görülmektedir.  

Merkezi Musul olup, Haleb ve Harran‟ı da içine alan ve Hicrî 521-657 yılları arasında 

hüküm süren Zengî atabeyliği döneminde hem Alevîler yani Ali‟nin soyundan gelenler 

hem de Abbasiler için ayrı nakibü‟l eşraflar bulunmaktaydı. Ayrıca Abbasîlere benzer 

Ģekilde gelirleri Alevî ve Abbasî eĢrafına harcanmak üzere vakıflar da bulunmaktaydı 

(Heidemann 2002). 

Zengîler yönetimi içinde önemli bir güç elde eden ve etkin olan Eyyubi ailesi daha 

sonra ġii Fatimî devletine son vererek ve Mısır‟dan baĢlayarak bütün Ortadoğu‟ya 

hüküm süren bir imparatorluk haline geldiler. Eyyubîlerde de seyyid ve şeriflere yönelik 

uygulamalar ve nakibü‟l-eşraflık kurumu seleflerinde olduğu gibi devam etmiĢtir. 

Fatimî devletindeki uygulamaların da etkisiyle seyyidlik ve şeriflik Eyyubîlerde de 

Hasan ve Hüseyin soyundan olanları ifade etmek için kullanılmıĢ ve nakibü‟l-eşraflarda 

söz konusu kiĢilerle ilgilenmiĢlerdir. Diğer taraftan, gelirleri Hasan ve Hüseyin nesline 

adanmıĢ vakıflar kurulmuĢtur (Sarıcık 2003: 34).  

Zengîler ve Fatimîler ile aynı dönemlerde var olmuĢ, hem Fatimî hem de Abbasi 

halifeleri ile iliĢkileri olmuĢ, Meyyafarkin (bugünkü Diyarbakır‟ın Silvan ilçesi) 

merkezli Mervani Kürt devletinde, çok fazla bilgi olmasa bile seyyidler ve şeriflerin 

varlığına dair bazı kısa anekdotlar bulunmaktadır. Bunlardan bir tanesi de söz konusu 

dönemde Meyyafarkin‟de bulunan Ali Ģehitliğidir (Ġbn‟ül Erzak 1989: 173). Bilindiği 

gibi o dönemlerde „peygamber soy‟undan gelenler kutsiyetleri nedeniyle ayrı 

mezarlıklara sahiptiler. Bağdad‟da bulunan KureyĢ Mezarlığı, Ġran‟daki goristan-ı sâdât 

(seyyid mezarlığı) gibi (Bernheimer 2005: 53). Bunun bir benzerini de Mervanîlerde 

görmekteyiz.  

Çoğunlukla devlet içinde güçlü konumda bulunan bir ailenin ya da grubun iktidarı 

devralmasıyla kurulan ve bu nedenle birbirlerinin devamı olarak değerlendirilebilecek 

Ġslam devletlerinde, iktidar el değiĢtirse de bir önceki kurumsal yapılar olduğu gibi 

devam ettirilmiĢtir. Bu nedenle, seyyidler ve Ģeriflerle ilgili nakiblerin ve nikabet 

teĢkilatının söz konusu devletlerde de görülmesi bu devamlılığın bir göstergesi olarak 

anlaĢılmalıdır. Mısır‟daki Eyyubî ordusu içinde azad edilmiĢ köleler tarafından kurulan 

Memlükler devletinde de peygamber nesline yönelik ayrıcalıklı uygulamalar ve nikabet 

teĢkilatına rastlanmaktadır.  
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Mısır‟daki Eyyubî hanedanlığına son vererek kurulan, Moğolların Bağdad‟ı ele 

geçirerek Abbasi hanedanlığına son vermesinden sonra Halifeyi koruma altına alarak 

halifelik merkezi de olan ve Yavuz Sultan Selim tarafından milâdî 1517‟de varlığına 

son verilen Memlûk devletinde (H.648-923) nakibü‟l-eşraflar sadece Hasenî ve 

Hüseynî olarak adlandırılan Hasan ve Hüseyin soyundan gelenlerle ilgilenirlerdi. 

Onlarda da nakibü‟l-eşraflar Abbasilerde olduğu gibi belli niteliklere sahip olmak 

durumunda idiler ve görev ve sorumlulukları bakımından da Abbasi döneminin teĢkilat 

yapısını sürdürmektedirler. Bununla beraber Eyyubîlerde ve Fatimîlerde olduğu gibi 

Memlûklerde de Abbasîler için atanmıĢ nakibü‟l-eşraf bulunmamakta, sadece Hasan ve 

Hüseyin‟in soyundan olanların iĢleri ile ilgilenen nakibler bulunmaktadır (Sarıcık 2003: 

37). Yine Sarıcık (2003: XVII)‟a göre Memlûkler dönemine ait iki nikabet menĢuru, 

nikabet teĢkilatının baĢlangıcından o döneme kadar rastlanılan ilk menĢurlardır.  

Gerek ġii Fatimî devleti içinden ortaya çıkan Eyyubî devletinde, gerek yine aynı 

merkezde ortaya çıkan Memlûk devletinde peygamber neslinin seyyid ve şerif olarak 

sadece Hasan ve Hüseyin neslinden gelenlerin kabul edilmiĢ olması ve sadece bunların 

iĢleri ile ilgilenen nakibü‟l-eşrafların bulunması, ġii Fatimîler sonrası Ģekillenen 

peygamber neslinin sadece Ali ve Fatima‟nın erkek çocukları olan Hasan ve Hüseyin‟in 

soyundan gelenler olarak kabul edilmesi ve bunların seyyid ve Ģerif olarak 

adlandırılması uygulamasının devam ettirildiğini ve yaygınlaĢtığını da göstermektedir. 

Söz konusu bu durumun, Moğolların baskısından kaçan Abbasi halifesini koruma altına 

alarak halifeliğin merkezini Mısır‟a taĢıyan Memlûklerde de devam ettirilmesi 

uygulama ve adlandırmanın yaygınlığını ve kabul edildiğini de göstermektedir.  

Benzer uygulama ve kurumlar 1258 yılında Bağdad‟ı yıkarak Abbasi devletine son 

veren ve sonradan Müslümanlığı kabul eden Moğol Ġlhanlılar imparatorluğu içinde de 

yer almaktadır. Ġslamiyet‟i resmi bir din olarak kabul ettikten sonra, Gazan Mahmud 

Han, seyyidler için Darü‟s-siyade adı verilen meskenler inĢa ettirmiĢtir (Spuler 2011). 

Yine, seyyidler için Nakib-i Nukabay-ı Sadat adı verilen bir memuriyet tesis eden 

Mahmud Han, her Ģehirde bulunan Darü‟s-siyadeleri de bu kuruma bağlamıĢtır. Bu 

kurumun ve memurlarının görevi, Hasan ve Hüseyin soyundan gelenlerin soylarını ve 

Ģecerelerini takip etmek, onları terbiye etmek ve haklarını korumak ve Ali evladına 

vakfedilmiĢ vakıfları idare etmekti (Sarıcık 2003: 34; Spuler 2011). Ġlhanlılarda da 



86 
 

nakibü‟l-Eşraflığın sadece Hasan ve Hüseyin nesliyle ilgili olmasının yanında, bunlar 

vergiden de muaf tutulmuĢlardır (Spuler 2011: 266). 

Seyyidler ve şeriflere yönelik uygulamaların, onların soy kayıtlarının tutulmasının, diğer 

hukukî iĢlerinin yerine getirilmesinin Ortadoğu‟daki hemen tüm Ġslam devlet ve 

hanedanlıklarında Ģu veya bu Ģekilde var olduğunu tekrar belirtmek gerekir. 

Saygınlıkları ve kendilerine verilen imtiyazlar zamanla artmıĢtır. Kendileri için vakıflar 

kurulmuĢ, kendilerine köylerin gelirleri bağıĢlanmıĢtır. Bunun yanında kendilerini 

„seyyid‟ olarak ifade edebilmeleri ve toplum içinde gittikçe artan „sahte seyyid‟lerden 

ayrılabilmeleri için siyadet hücceti denilen belgeler de verilmeye baĢlanmıĢtır. 

Selçuklular döneminde de seyyidlere belge yani hüccet verilmesi ve onların bu belge ile 

çeĢitli vergilerden muaf tutulması uygulamalarına rastlamaktayız. Konu ile ilgili üç 

önemli belge bulunmaktadır (Turan 1988: 55-57). Söz konusu üç belge dönemin 

Anadolu‟sunda seyyidler ile ilgili uygulamaları göstermesi açısından önemlidir. Bu 

belgelerden bir tanesi bir nikabet menĢuru, bir tanesi „Aşiret-i Tahira‟ olarak 

adlandırılan peygamber nesli seyyidlerden vergi alınmaması ve diğeri de seyyidlere 

yıllık gelir verilmesi ile ilgilidir. 

Söz konusu belgelerin ilkinde, daha önceki kendisi de seyyid olan Sadreddin Yusuf‟un 

seyyidlerin reisliğine atandığı, kendisi, evlâdı ve torunları için düzenli bir Ģekilde gelir 

verilmesi; görevinin de seyyidlerin nesebini tutması, seyyidlik iddiasında bulunanları 

hakiki seyyidlerden ayırt etmek olduğu ifade edilmektedir. 

Ġkinci belge ise Cemaleddin isimli bir seyide verilmiĢ bir fermandır. Bu fermana göre, 

söz konusu seyyid, kendisine verilen belge ile devletin sınırları içinde gittiği her yerde 

hukûk (her türlü vergi), bâc (hudut ve geçitlerde alınan vergi), bedrika (kervan ve 

yolların muhafızları için alınan vergi) ve cevaz-ı rah (yol izni) gibi vergilerden muaf 

tutulmaktadır.  

Üçüncü belge de, Seyyid Celaleddin adlı kiĢiye Konya gelirlerinin saltanat hazinesine 

ait vergilerinden nesilden nesile devam etmek üzere üç bin dirhem gelir olarak 

verilmesine dair fermandır. Farsça olan bu üç belge
49

 yukarıda ifade edildiği gibi 

Selçukluların peygamber nesline yönelik yaklaĢımlarını gösterdiği gibi, daha sonraki 

devletler için de örnek oluĢturmuĢtur. 
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 Belgelerin içeriği için bkz. Osman Turan (1988) Türkiye Selçukluları Hakkında Resmi Vesikalar, 

(2.bsk), TTK yayınları, Ankara, 55-57 ss.; ve belgelerin Farsça olan hali için aynı eserin 70-75. 

sayfalarına bakılabilir. 
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3.6. OSMANLI ĠMPARATORLUĞUNDA SEYYĠDLER 

Batı Anadolu‟da kurulan beyliklerden bir tanesi olarak ortaya çıkan ve kurucusunun 

adıyla anılan Osmanoğulları Bizans‟ın içinde bulunduğu durumdan da faydalanarak 

(Lindner 2000) kısa bir süre içinde hâkimiyet alanını geniĢletti ve hızla batıya doğru 

yayılmaya baĢladı. 1453 yılında Ġstanbul‟un ele geçirilmesinden sonra doğuya yönelen 

Sultan Selim,1517‟de Mısır‟ı ele geçirerek Memlük devletine son verdi. Mısır‟ın yanı 

sıra Ġslamiyet‟in kutsal mekânları olarak bilinen Mekke ve Medine‟nin yer aldığı Hicaz 

ve Yemen de Osmanlı hâkimiyeti altına girdi. Sultan Selim, bu fetihlerin yanısıra o 

zamana kadar Mısır‟da bulunan halifelik makamını da Ġstanbul‟a getirterek, Osmanlı 

devletini ve onun baĢındaki padiĢahı tüm Ġslam dünyasının „hâmisi‟ haline getirdi. 

Daha önceden Anadolu‟nun birçok yerine göç ederek yerleĢen seyyidler ve Ģerifler, 

Ġslam adına hareket ettiğini ifade eden Osmanlı devleti geliĢip güçlendikçe ve yeni 

yerler ele geçirdikçe, diğer birçok grup ve topluluk gibi bu yeni topraklara yerleĢmeye 

baĢlamıĢlardır. Osmanlı, kendi topraklarında bulunan peygamber neslinden gelen 

insanlara Ġslam coğrafyasındaki geçmiĢ diğer devletler gibi gereken saygıyı göstermiĢ, 

onlara ekonomik ve toplumsal ayrıcalıklar tanımıĢtır. Nitekim Selçuklu Sultanı III. 

Keykubat‟ın Osman Gazi‟ye göndermiĢ olduğu Söğüt taraflarının kendisine verildiğine 

iliĢkin belgede seyyidlere iliĢkin de tavsiyelerde bulunmakta ve seyyidlerin büyüklüğüne 

lâyık davranmak gerektiğini ifade etmektedir (Sarıcık 2003: 41). Gerek Osman Gazi‟ye 

gönderilen bu ferman gerek Osmanlının üçüncü hükümdarı I. Murad (H.761-791)‟ın 

verdiği bir berat Osmanlıların ilk dönemlerinden itibaren peygamber neslinden olan 

seyyidlere bazı ayrıcalıklar sağlandığını göstermektedir. Söz konusu Hicrî 787 tarihli 

berâta göre, Yeniçeriler tarafından dövülen ve sonra vefat eden Seyyid Büzürk Ali‟nin 

oğulları I. Murad‟ın karĢısına çıkarak içinde bulundukları durumu anlatırlar. Seyyid 

Ali‟nin oğulları, atalarının Ģimdiye kadar öşr ve ağnam (koyun vergisi) vermediklerini 

ve bundan sonra da kendilerinden ve evlatlarından da kimsenin bu konuda bir talepte 

bulunmaması için padiĢahın yardımını isterler. Bunun üzerine I. Murad, kendilerinden 

söz konusu vergilerin alınmamasını emreder ve onlardan da devlete duacı olmalarını 

ister (Sarıcık 2003: 44-46). 

Söz konusu bu berat Sarıcık (2003: 46-47)‟ın da belirttiği gibi, seyyidlerin bu dönemden 

önce de adet-i ağnam adı verilen koyun vergisinden ve öĢürden muaf olduklarını, bu 
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muafiyetin nesilden nesile devam ettiğini, „devlete duacı olsunlar‟ sözü ile devletin 

katında belli bir saygınlıkları olduğunu göstermektedir. Aynı Ģekilde, seyyidlere iliĢkin 

bu ayrıcalıkların varlığı ile Selçuklu hükümdarının Osman Gazi‟ye yapmıĢ olduğu 

tavsiye birlikte ele alındığında söz konusu uygulamalarda bir sürekliliğin olduğu ortaya 

çıkmaktadır. Bu ayrıcalıklı uygulamalara rağmen, seyyidlerin iĢleri ile ilgilenen bir 

kurumun tesis edilmesi daha sonraki dönemlere rastlar. Bu hem devletin 

kurumsallaĢması ile hem de seyyidlerin sayısal olarak artmasıyla birlikte ortaya çıkan 

problemlerle ilgilidir. Özellikle seyyidlerin vergiden muafiyeti birçok kiĢinin benzer 

iddialarla ortaya çıkmasının, yani müteseyyidliğin önünü açmıĢtır. Bu durum, Yıldırım 

Bayezid döneminde (1389-1402) daha sonra nakibü‟l-eşraflık adını alacak Sâdât 

Nezareti‟nin kurulmasını beraberinde getirmiĢtir. Bağdad‟tan Bursa‟ya gelen Seyyid 

Muhammed en-Nattâ seyyidlere nezaret ile görevlendirilen ilk kiĢidir. Bu görevlendirme 

ile birlikte kendisine Ebu Ġshak Zaviyesi‟nin tevliyeti (bir vakfın iĢlerine bakma 

vazifesi, mütevellik) de ırsî olmak kaydıyla tahsis edilir. Ankara SavaĢı‟ndan sonra 

Timur güçlerince esir alınan fakat seyyid olmasından ötürü serbest bırakılan Seyyid 

Nattâ daha sonra Hacca gider ve II. Murad döneminde tekrar Anadolu‟ya döner. 

Kendisinden sonra Sâdât Nezareti görevini oğlu Seyyid Zeynelabidin yürütür. Seyyid 

Zeynelabidin‟in vefatından sonra bu görev boĢ kalır. II. Bayezid döneminde, seyyidlerle 

ilgili ortaya çıkan problemler nedeniyle Seyyid Mahmud seyyidler ve şeriflerin 

kontrolüyle görevlendirilir. Seyyid Mahmud, Osmanlı devletinde nakibü‟l-eşraf ünvanı 

verilerek tayin olunan ilk nakibü‟l-eşraftır.
50

   

Merkezi Ġstanbul‟da olan nakibü‟l-eşraflık kurumunun taĢrada “nakibü‟l-eĢraf 

kaymakamı” denilen temsilcileri bulunmaktaydı. Bu kurumun görevi, daha önceki Ġslam 

devletlerinde olduğu gibi, peygamber neslinden olanların soy kayıtlarını yapmak, 

seyyidlik ve şeriflik iddiasında bulunanları araĢtırmak onların iĢleri ile ilgilenmek, 

seyyidliğe uygun olmayan davranıĢlar içinde bulunanları cezalandırmak, onları 

nesillerin asaletine uygun davranıĢlarda bulunmaya sevk etmektir. Ayrıca nakibü‟l-

eşraflar seyyid olduklarına inandıkları ya da Ģahitler huzurunda seyyid olduklarını 
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 Osmanlı Devletinde Nikabet teĢkilatının kuruluĢu ile ilgili olarak tartıĢma ve karĢılaĢtırma için bkz. 

Ġsmail Hakkı UzunçarĢılı (1984), Ġlmiye TeĢkilatı, TTK, Ankara; Hasan Yüksel (Haz.) (1998), Ahmet 

Rıf‟at, Devhatü‟n-Nukaba, Osmanlı Toplumunda Sâdât-ı Kiram ve NakibüleĢraflar, Sivas; Murat Sarıcık  

(2003), Osmanlı Ġmparatorluğu‟nda Nakibü‟l-EĢraflık Müessesesi, TTK, Ankara; Rüya Kılıç (2005), 

Osmanlı‟da Seyyidler ve ġerifler, Kitap yayınevi, Ġstanbul. 
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kanıtlayan Ģahıslara hüccet adı verilen bir belge vererek isimlerini de “nakibü‟l-eĢraf 

defterleri” denilen defterlere kaydederlerdi.
51

  

Bununla birlikte, Canbakkal (2005: 40) nakibü‟l-eşraflık kurumu ve Osmanlı 

hükümetinin süreci kontrol etme çabalarına rağmen 16. yüzyılın ikinci yarısından 

itibaren ekonomik koĢulların bozulmaya baĢlamasıyla birlikte sahte seyyidlik (soyluluk) 

iddialarının artıĢ gösterdiğini ve özellikle Mısır ve Suriye‟de iddia sahiplerinin bölgesel 

politikada bir güç haline geldiklerini ifade etmketedir. (Canbakkal 2005: 40)‟a göre; 

“Sahte asilleĢtirme Osmanlı devletini sağlamlaĢtırmaya yönelik savunmacı bir 

cevaptı ve söz konusu birçok grup için kendi özerkliklerini koruma ve/veya yerel 

veya bölgesel güç elde etmek için bir araç olmaya baĢladı”. 

 

Canbakkal bir baĢka çalıĢmasında (2009), seyyidlik iddiasının ya da kiĢilere „seyyid‟ 

hüccetlerinin verilmesinin bizzat Osmanlı merkezi hükümetinin bir politikası 

olabileceğini ifade etmektedir. Benzer Ģekilde, Osmanlı-Ġran savaĢları sırasında, daha 

önce ġah tarafından „hüccet‟ verilen birçok „kızılbaĢ‟ ya da Alevi dedelerinin 

„seyyidliğinin‟ Ġstanbul tarafından onaylanması; yine özellikle 17. yüzyılın ikinci 

yarısından baĢlamak üzere Osmanlı merkezi hükümeti tarafından gerek Balkanlarda 

gerekse Anadolu‟da çeĢitli kiĢi ve „aile‟lere seyyidlik hüccetlerinin verilmesi, Osmanlı 

imparatorluğunda seyyidliğin bir politik araç olarak kullanıldığını düĢündürtmektedir. 

Aynı Ģekilde, 19. yüzyılda, özellikle „Osmanlıcılık‟ ve „Ġslamcılık‟ düĢüncelerinin ön 

plana çıktığı dönemlerde yine böylesi uygulamaların devreye sokulmuĢ olması ihtimal 

dâhilindedir. Nitekim tarihsel olarak bakıldığında da, seyyidliğin sadece toplumsal 

muhalefet grupları için değil aynı zamanda iktidarlar için de bir meĢruiyet kaynağı 

olarak ele alındığı görülmektedir. Ġslam devletlerindeki ayrıcalıklı konumlarını bu 

Ģekilde de değerlendirmek mümkündür. Dolayısıyla Osmanlı devletinin de bu Ģekilde 

bir politika izlemesiĢ olması mümkün görünmektedir. 

Her ne Ģekilde ve amaçla olursa olsun, Osmanlı hükümetinin peygamber soyundan 

gelen seyyid ve şeriflere, selefi Ġslam devletleri gibi çeĢitli ekonomik ve toplumsal 

ayrıcalıklar verdiği, buna karĢın sahte iddialara karĢı da çeĢitli önleyici uygulamalar 

devreye soktuğu bir baĢka gerçekliktir. 15. yüzyılda kurulan ve Osmanlı 

imparatorluğunun resmi olarak ortadan kalktığı 1923‟e kadar süren nakibü‟l-eşraflık 

kurumu bunun en önemli göstergesidir. 
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 Nakibü‟l-eĢraflık kurumu yukarıda verilen kaynaklarda daha geniĢ bir Ģekilde tartıĢılmıĢ olduğundan 

burada daha fazla üzerinde durulmayacaktır.  
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3.7. TOPLUMSAL AYRICALIK SEMBOLÜ: SEYYĠD YEġĠLĠ 

Seyyidler ve Ģerifler, ekonomik ayrıcalıklarının yanında, kendilerini toplumun diğer 

kesimlerinden farklı gösteren ve onların toplum içindeki statülerini pekiĢtiren bazı 

göstergelere sahiptiler. GörünüĢ olarak onları toplumun diğer kesimlerinden ayıran bu 

unsur sadece seyyidlerin taĢıyabildikleri yeĢil renktir. Kılıç (2005: 77) tarafından 

„asaletin görünürlüğü‟ olarak ifade edilen bu uygulama ile seyyidler ve Ģeriflerin toplum 

içinde ilk anda fark edilerek gereken saygıyı görmeleri sağlanmaktaydı. 

Öteden beri, renk ve giysiler kiĢileri birbirinden ayıran ve aidiyetlerini ifade eden bir 

Ģekilde kullanılmıĢtır. Horasan‟dan siyah bayrak etrafında toplanan yüz binlerce kiĢinin 

baĢlattığı ayaklanma sonucu iktidara gelen Abbasiler, kendilerini sembolize etmek üzere 

siyah rengi seçmiĢlerdir. Resmi törenlerde bütün ziyaretçiler bu renk elbiseyi giymek 

zorundaydılar. Clot (2007: 47) bu durumu Ģu Ģekilde betimlemektedir: 

“Ziyaretçiler sıradan günlerde beyaz elbiseler giymiĢ olarak huzura gelebilirlerken, 

resmi törenlerde herkesin siyah, yani Abbasi renkleri [v.b] giymesi zorunluydu. 

Gabaa denilen resmi giysi, etekleri baldırlarda biten kollu, bir tür ceketti: bu giysi 

galansüve denen kumaĢ ya da kürkten bir baĢlık, kılıç ve kuĢakla tamamlanırdı”. 

 

Bunun gibi, Emevileri sembolize eden rengin ise kırmızı olduğu ifade edilir. Öte yandan 

seyyidlerin yeĢil giyinmelerine iliĢkin uygulama da Abbasiler döneminde yürürlüğe 

konulmuĢtur. Halife Mem‟un döneminde seyyidlerin, daha doğrusu HaĢimîlerin diğer 

kolu olan Talibîlerin, diğer halktan ayırt edilebilmeleri için yeĢil sarınmaları zorunlu 

kılınmıĢtır. Sarıcık (2003:105)‟a göre, “Abbasilerde yeĢil alamet Ali evladına alem 

olmuĢtur”. Seyyidler Halife Mem‟un‟un emriyle yeĢil cübbe ve yeĢil sarık giymeye 

baĢlayarak diğer halktan fark edilir olmuĢlardır
52

. Zaman içinde terk edilen bu uygulama 

Mısır Memlük sultanlarından Melik ġerif ġaban‟ın (H. 773) emriyle yeniden 

uygulanmaya baĢlanmıĢ ve bu uygulama giderek kabul görmüĢtür.  

Diğer Ġslam toplumlarında seyyid ve şeriflerin de büyük çoğunlukla yeĢil rengi 

giyindikleri ifade edilmektedir. Her ne kadar Alevilerin kırmızı rengi tercih ettiklerini 

ve bu nedenle de „kızılbaĢ‟ olarak tanımlandıkları, dolayısıyla seyyidlerin yeĢil dıĢında 

kırmızı rengi de giydikleri ifade edilse de, bütün Alevilerin „seyyid‟ olarak kabul 
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 Sakaoğlu (1985: 35) söz konusu kuralın halife Harun ReĢid tarafından konulduğunu ifade ederken; 

Kılıç (2005: 77) Harun ReĢid ve oğlu Mem‟un döneminde seyyid ve Ģeriflerin yeĢil cübbe ve yeĢil sarık 

giydiklerini belirtmektedir. Yüksel (1998: 7) ise, dönem ve tarih belirtmeden seyyidlerin yeĢil 

giyinmelerinin Abbasi döneminde baĢladığını yazmaktadır. 
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edilmediklerini, özellikle „seyyid‟ kabul edilen büyük kiĢilerin türbelerinde „yeĢil‟ 

rengin hâkim olduğunu belirtmek gerekir. Bununla birlikte, Ġran‟da seyyidlerin siyah 

giyindikleri ayrıca ifade edilmektedir
53

.  

Yukarıda da ifade edildiği gibi, yeĢil giymek seyyidlerin toplum içinde daha kolay 

görünebilmelerini ve çevrelerinden saygı görmelerini sağlamaktaydı. Bununla birlikte, 

kiĢinin ayrıcalığına ve toplum içindeki saygınlığına iĢaret eden yeĢilin giyilmesi belli 

kurallara bağlı olarak gerçekleĢtirilmekteydi. KiĢinin seyyidliğine delalet eden yeĢil 

sarık veya cübbenin giyilebilmesi için her Ģeyden önce kiĢinin seyyid olduğunun Ģahitler 

huzurunda kabul edilmesi ve kayıt altına alınması gerekmekteydi. Böylece giyilen yeĢil, 

kiĢinin „temiz soy‟dan, „asil kan‟dan gelen bir kiĢi olduğunun göstergesi olmaktaydı. 

Bazı yerlerde seyyidlerin cezalandırılmaları sırasında yeĢil sarıklarının alınıp, öpülerek 

saygı ile yerine konulması ve söz konusu Ģahıs cezalandırılarak aynı Ģekilde tekrar yeĢil 

sarığın giydirilmesi, saygının kiĢinin kendisine değil de „asil kan‟ına ya da „temiz 

soy‟una gösterildiğini göstermektedir. 

Alan araĢtırmasının yürütüldüğü Mardin ve çevresinde seyyidlerin yeĢil olarak sarık 

veya cübbeden ziyade „takke‟ giydikleri gözlemlenmiĢtir. Söz konusu yeĢil halk 

arasında „keska sehîdan‟ (seyyid yeĢili) olarak adlandırılmaktadır. Bir kiĢinin yeĢil 

„takke‟ giymesi onun seyyidliğine iĢaret etmekte ve seyyidler dıĢında genellikle kimse 

takmamaktadır. Diğerleri daha çok „beyaz‟ takke giymektedirler. 

3.8. MÜTESEYYĠDLĠK 

ġimdiye kadar ortaya konulanlardan yola çıkarak, seyyidlik ve şerifliğin kökleri Ġslam 

öncesi Arap toplumunda da bulunan, Ġslamiyet ve özellikle de dört halife sonrası 

dönemde yoğunlaĢan tartıĢmalar ve meydana gelen iktidar mücadeleleri ile birlikte 

zaman içinde peygamber ve ailesinden olanları belirtmek üzere kullanılmaya baĢlandığı, 

dolayısıyla toplumsal bir aidiyeti ifade eden tanımlamalar olarak karĢımıza çıktığını 

söylemek mümkündür. Bu „adlandırmalar‟ bir yandan seyyidlerin Ġslam toplumunun 

„liderliği‟ hakkı iddiasını barındırırken, diğer yandan toplumsal ve ekonomik anlamda 
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 ġerafettin Elçi ile yapılan görüĢmeden. Ayrıca Sakaoğlu (1985: 36) “Osmanlılarda „emirî sarık‟ denen 

siyâdet alâmeti (seyyidlik belirtisi)‟nin yeĢilini Ģerifler, sarısını seyyidler kullanıyordu” diyerek 

seyyidlerin yeĢil dıĢında bir renk kullandıklarını ifade etmektedir. Bu bilgi baĢka kaynaklarca teyit 

edilmemiĢtir.  
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belli bazı hakların verilmesini içermektedir. Özellikle Abbasiler döneminde baĢlayan 

uygulamalarla Abbasîlerle birlikte Talibîlere de ekonomik ve sosyal belli bazı 

ayrıcalıklar verilmeye baĢlanmıĢtır.  

Seyyidlerin veya peygamber neslinin ekonomik ayrıcalıklara sahip olmaları ya da 

devletten yardım almaları, bir yandan ganimetlerden 1/5‟lik kısmının peygamberin payı 

olarak ayrılmasına ve bunun „fey‟ malları ile birlikte bir kısmının ehl-i beyt için 

harcanmasına, diğer yandan seyyidlere sadaka ve zekât gibi yardımların haram 

kılınmasından dolayı bu gibi yardımlardan faydalanamamalarına dayanmaktadır
54

. Hem 

bu nedenlerden kaynaklı olan, hem de geldikleri „asil soy‟a hürmeten kendilerine vaz 

edilmiĢ birçok ekonomik ve toplumsal ayrıcalık tanınmıĢtır. Bu durum, ilk dönemlerden 

itibaren söz konusu ayrıcalıklardan yararlanmak üzere kendilerini „peygamberin 

soyundan gelen‟ Ģeklinde tanıtan birçok kiĢinin ve dolayısıyla müteseyyidlik diye 

adlandırılan bir olgunun ve sorunun ortaya çıkmasını beraberinde getirmiĢtir. 

Müteseyyid yani seyyid olmadığı halde kendini „seyyid‟ olarak tanıtan kiĢiler hem 

ekonomik avantaj elde etmek için hem de Ali ve çocuklarına duyulan sevgi ve saygıdan 

kaynaklı olarak toplumda kendilerine sunulan sosyal statülerden yararlanmak için bu 

gibi iddialarla ortaya çıkmıĢlardır. Bazıları, yukarıda aktarılan Harun ReĢid ve dilenci 

hikâyesinde olduğu gibi, var olan durumdan çıkar sağlamak için bu iddiaları bilinçli bir 

Ģekilde ortaya atarlarken, bazıları da Ortadoğu‟daki soy iliĢkilerinin „doğal‟ iĢleyiĢi 

içinde bu iddiaları temellendirmek istemiĢlerdir. Bu da bir kiĢinin „seyyid‟ veya 

„müteseyyid‟ olduğuna iliĢkin kararı zorlaĢtırmaktadır
55

. 

Ortadoğu‟daki soy iliĢkileri yukarıda da ifade edildiği gibi, kurgusal ya da gerçek bir 

„ata‟ya bağlı alt parçalardan oluĢan segmanter bir yapı arz etmektedir. Bu, Ģema içindeki 

herkesi „akraba‟ varsayarken, aĢiret ile „koruma‟, „evlatlık‟ ya da „azat edilen köle‟ 

iliĢkisi içindekileri göz ardı etmektedir. Fakat Ġslamiyet ile birlikte devam ettirilen 

uygulamalara göre „evlatlık‟ alınan, „azat edilen köle‟ ya da aĢiret ile „koruma‟ iliĢkisi 

içinde olan kiĢiler de aynı „soy‟ içinde kabul edilebilmektedir (Landau-Tasseron 2003). 
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 Seyyidlere sadaka ve zekâtın haram olması ve Fey ve ganimet mallarındaki ehl-i beyt hissesi ile ilgili 

bkz. Sarıcık 2003: 13-18; Ayrıca bir „Fey‟ olan Fedek arazisi ve peygamberin kızı Fatima‟nın 

peygamberin vefatından sonra buradan hak istemesi ile ilgili bkz. Hüseyin Algül (1995), „Fedek‟, 

TDVĠA, c.12, 294-295 Ganimetlerden 1/5‟lik payın peygambere tahsis edilmesi ve bu uygulamanın Ġslam 

öncesi kökeni için bkz. Wolf 1951:348. 
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 Doğrudan müteseyyidlikle ilgili olmasa bile, bir kiĢinin iddia ettiği „kimliği‟ ortaya çıkarmanın ne 

kadar zahmetli ve zaman alıcı bir süreç olduğu konusunda bkz. Bernard Haykel (2002), “Dissembling 

Descent, or How The Barber Lost His Turban: Identity and Evidence in Eighteenth-Century Zaydi 

Yemen”, Islamic Law and Society, v.9, 194-225 pp. 
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Ġbn-i Haldun da (1977: 309) efendilik-kölelik nedeniyle oluĢan kaynaĢmanın „soy‟ ile 

oluĢan kaynaĢmaya benzediğini ifade etmektedir. Soyların, yalnızca çölde, kırda 

yaĢayan yabanıl Araplarda ve onların durumlarında olanlarda açık seçik olduğunu, 

yüksek yörelerde, yeĢil otlakların ve geçim kaynaklarının bolca bulunduğu yerlerdeki 

kabilelerde ise soyların karıĢtığını ifade eden Ġbn-i Haldun (1977: 310-311), soyların 

karıĢmasını ya da birinin baĢka bir soya geçmesini de; 

“Bilesin ki, kimi zaman bir soydan olan, bir baĢka soydan olanlara geçebilir: Ġkinci 

soya da yakınlığı nedeniyle geçebilir. Söz verip, ant içtiği bir sözleĢme nedeniyle 

geçebilir. Bir köleyi azad etmiĢ olmak nedeniyle geçebilir. ĠĢlediği bir cinayet 

yüzünden kendi kabilesinden kaçabilir. Kurtulmak ve iĢlediği cinayetinin diyetini 

yüklemek için bir kabileye gidip o kabilenin soyundan olduğunu ileri sürebilir ve o 

kabile de bunu kabul edince adam o kabilenin soyundan sayılabilir ve bu durumun 

meyvelerini toplayabilir” (Ġbn-i Haldun 1977: 313). 

 

Ģeklinde ifade ettikten sonra bununla ilgili çeĢitli örnekler vermektedir. Ġbn-i Haldun bir 

baĢka yerde, bir soyun parlaklığının dört kuĢak ile sınırlı olduğunu, soy-sop konusunda 

geçerli olma yönünden dört atanın sınır olduğunu söylemektedir. Dolayısıyla, seyyidlik 

iddiasında bulunanların bazılarının söz konusu bu durumdan yola çıkarak bir talepte 

bulunduklarını varsaymak durumundayız. 

Alan araĢtırması sırasında da Becirman seyyidleri ile ilgili benzer örnekler 

anlatılmaktadır. Bazı anlatılara göre, Arba beyi‟nin Seyyid Bilal ile evlendirdiği 

kızkardeĢi veya kızı dul ve bir erkek çocuk sahibidir. Zaman içinde seyyid olmadıkları 

halde bu erkek çocuk ve soyundan gelenler de seyyid olarak kabul edilmiĢlerdir. 

Diğer taraftan, Osmanlı Ġmparatorluğu ve öncesi Selçuklular döneminde bu tür 

iddiaların önüne geçebilmek, gerçeğini sahtesinden ayırt etmek için nakibü‟l-eşraflar 

tarafından „hüccet‟ler verildiğini daha önce belirtmiĢtik. Bir kiĢinin seyyidliğinin seyyid 

olan üç kiĢinin Ģahitliği ile kabul edildiği gerçeği göz önünde bulundurulduğunda, her 

hüccet verilenin mutlaka seyyid olmayabileceği ihtimalini de göz önünde bulundurmak 

gerekir
56

. Bu nedenledir ki çoğu zaman kiĢiler kadı huzurunda iddialarını kanıtlamak 

durumunda kalıyorlardı (Kılıç 2005). Kadı huzurunda gerçekleĢen muhakemelerde de 

iddialar için genellikle iki seyyiddin Ģahitliği yeterli görülmekteydi. Dolayısıyla iki 

seyyidin Ģahitliği ile kiĢinin seyyidliği kabul edilebilmekteydi (Kılıç 2005)
 57

. 
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 Hülya Canbakkal (2009) Osmanlının politik amaçlar uğruna bazı kimselere seyyidlik ünvanı vermiĢ 

olabileceğini öne sürmekte ve bu durumu „seyyidleĢtirme‟ olarak adlandırmaktadır. 
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 AraĢtırma alanındaki dava örnekleri için bkz. Ahmet Kankal (Haz.) (2006), 252 No‟lu Mardin ġer‟iye 

Sicili Belge Özetleri ve Mardin; Danyal Tekdat (2009), 208 No‟lu Mardin ġer‟iye Sicili; Yılmazçelik 

(2001), Diyarbakır ġer‟iye Sicilleri. 
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Alan araĢtırması sırasında da müteseyyidlikle ilgili örnekler kaynak kiĢiler tarafından 

anlatılmıĢtır. Örneğin, M.A. (Batman, 50) konu ile ilgili Ģunları söylemektedir: 

“Bunların arasında seyyid olmayanlar da var. Fakat zaman içinde aynı köyde 

olmaktan, aradaki akrabalık bağlarından dolay seyyid olarak anılmaya 

baĢlanmıĢlardır. Bugün bile, taziyelere, ziyaretlere bizimle birlikte geldikleri için 

seyyid olarak adlandırılan insanlar vardır”. 

 

Evlatlık edinme ya da belli bir kiĢinin yanında olmakla iliĢkili bir durum için 

Nusaybin‟den bir seyyid Ģöyle bir hikâye anlatmaktadır; 

“Mala (..)‟ın Ģeyh oldukları söyleniyor. Değil aslında ve kendileri de bunu kabul 

ediyor. Asılları Yezidi [Êzîdî] fakat bunların dedeleri Ģeyhin yanında büyümüĢler 

ve zamanla onlar da Ģeyhin çocukları olarak kabul edilmeye baĢlanmıĢlardır”. 

 

Buraya kadar, seyyid ve şerif tanımları, tarihsel süreç içinde anlam bakımından hangi 

değiĢimlerin meydana geldiği, seyyid ve şeriflerle ilgili çeĢitli Ġslam devletlerinin 

uygulamaları ve oluĢturdukları kurumlar, seyyidlerin toplum içindeki ayrıcalıklarını 

görünür kılan „yeĢil‟ takmaları ve son olarak „seyyidlik‟ iddiaları kısaca ele alınmaya 

çalıĢıldı. Becirman seyyidleri konusuna geçmeden evvel, seyyidlerin Kürtlerin yaĢadığı 

bölgeye geliĢleri, Kürtlerle iliĢkileri ve Kürtlerin milliyetçi hareketleri içinde, varsa 

rollerine değinmek yerinde olacaktır. Fakat öncelikle kısaca seyyidlerin bölgeye 

gelmeleri üzerine birkaç söz söylemek gerekir. 

3.9. SEYYĠDLERĠN KÜRT BÖLGELERĠNE GELMELERĠ 

AraĢtırma alanının da içinde bulunduğu ve tarihsel süreç içinde „Bilad-i Ekrad, Cebel-i 

Ekrad‟ yani Kürt bölgesi ya da Kürt dağı olarak adlandırılan bölgelere peygamber 

soyundan gelenlerin yani kendilerini seyyid olarak tanımlayanların tam olarak nasıl ve 

ne zaman geldikleri konusunda farklı bilgiler öne sürülmekle birlikte, Adak (1998)‟ın 

da ifade ettiği gibi bu geliĢleri tek bir olaya bağlamak mümkün değildir.  

Bunlardan bir tanesi, Emevi ve Abbasi dönemlerinde „ehl-i beyt‟ üyelerinin veya 

„Alioğullarının‟ uğradıkları baskı ve zulüm sonucu merkezin etki alanı dıĢında kalan 

„çevre‟ bölgelere göç ettikleri ve buralara yerleĢtikleri hususudur. „Seyyid‟ ve 

„şerif‟liğin kavramlaĢmadığı Emevi ve Abbasi dönemlerinde baskı ve zulüm sırasıyla 

HaĢimilere ve Alioğullarına uygulanmıĢtır. Emevi döneminde, Hasan ile Muaviye ve 

Hüseyin ile Yezid arasındaki hilafet mücadelesi ve sonrasında meydana gelen olaylar, 

Emevilerin HaĢimîler içinde özellikle Ali ve evlatlarına daha çok nefret duymalarına yol 
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açmıĢ. Bu nefret, Emevilerin sekizinci halifesi Ömer b. Abdulaziz zamanına kadar 

minberlerde Ali ve evlatlarına lanet okumak derecesine kadar ilerletilmiĢtir. 

Dolayısıyla, Emeviler zamanında „Aleviler‟ kendilerine yönelik baskı ve 

kovuĢturmadan kaçmak için çevredeki bölgelere yönelmiĢlerdir. Muhtemeldir ki, bu 

dönemlerde de görece „özerk‟ yaĢayan Kürt emirliklerinin yanına sığınmıĢlardır. 

Peygamber soyundan gelmiĢ olmaları onların saygıyla kabul edilmelerini beraberinde 

getirmiĢ olmalıdır. Bununla birlikte, hangi devirde geldikleri konusunda kesin bir 

konsensüs yoktur.  

Örneğin, Adak (1998: 16), 

“ġu halde Seyyidlerin, 786-813 yılları arasında Harun er-ReĢid‟in zulmünden 

kaçarak bölgeye gelmiĢ olduklarını söyleyebiliriz. Abbasilerin baĢa geldikten sonra 

gerek Emevilere, gerekse kendilerine ihanet ettikleri Ehl-i beyte de zulm etmiĢ 

oldukları göz önüne alınırsa bu fikrin doğruluğu daha da anlaĢılacaktır”  

 

ifadelerini kullanarak seyyidlerin daha çok Abbasi halifesi Harun ReĢid dönemindeki 

baskıdan kaçarak bölgeye gelmiĢ olabilecekleri tezine daha yakın durmaktadır. Öte 

yandan, Diyarbakır‟da 2011‟de düzenlenen „Uluslararası Ehl-i Beyt Sevgisi ile Buluşma 

Toplantısı‟nda Prof. Dr. Kadri Yıldırım, konu ile ilgili bir konuĢmasında Ģunları ifade 

etmektedir: 

“Abbasi ve Emevi zulmüne maruz kalan Ehli Beyt güvenli olarak bulduğu dağlık 

bölgeye yani Kürtlerin yaĢadığı bölgeye yerleĢti. Kürt Müslümanlar peygamberin 

ailesine kucaklarını ve kapılarını sonuna kadar açtı. Böylelikle Kürtler ve Ehli Beyt 

arasında sıkı bir kaynaĢma meydana geldi, sonuç olarak Kürtlerden de Seyyitler 

oluĢmaya baĢladı” 

 

Öte yandan, Hicri I. yüzyılda oluĢmaya baĢlayan ġii fırkalarının aynı dönemlerde 

Mardin ve çevresinde de görülüyor olması, Ali‟nin Fatıma dıĢındaki Havle adlı eĢinden 

olan oğlu Muhammed b. Hanefiyye‟nin oğlu Hasan‟ın esir alınana kadar Nusaybin‟de 

bulunması, bölgede „Alioğullarının‟ varlığının Abbasilerden öncesine dayandığını 

göstermektedir
58

. 

HaĢimîler, „Ehl-i Beyt‟, „Talibîler‟, „Aleviler‟ ya da „Alioğulları‟na yönelik baskı ve 

kovuĢturma politikası Emeviler dönemi ile sonlanmadığı gibi, Abbasi döneminde halife 

Harun ReĢid dönemi ile de sınırlı görünmemektedir. Ġsmaili düĢüncenin geliĢmesi, 

                                                           
58

 Bölgedeki ġii hareketler için bkz. Metin Bozan (2007) “Hicri I. Asır Mezhep Hareketlerinde Mardin 

Bölgesi”; Yusuf Benli (2007) “Nusaybin‟de HaĢebiyye Devleti ve Ġslam Tarihinde Yeri”; Yusuf Benli 

(2005) “Keysaniyye Tarihinde Nusaybin „HaĢebiyye Devleti‟ Döneminin Aydınlatılması üzerine Bazı 

DüĢünceler”. 
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Mısır‟da Fatimi devletinin kurulması gibi olaylar daha sonraki dönemlerde de devletin 

bekası için tehdit olarak görülen Alioğullarının –daha sonra seyyid ve şerif- baskı ve 

kovuĢturma ile yüz yüze gelmelerini beraberinde getirmiĢtir. 

11. yüzyılda yaĢamıĢ olan Vefaiyye tarikatının kurucusu sayılan Tâcu‟l-Ârifin Seyyid 

Ebu‟l-Vefâ el-Bağdâdî‟nin hikâyesi, hem seyyidlerin daha sonra da takibata uğramıĢ 

olmaları, hem „seyyid‟-Kürt iliĢkileri, hem de seyyidlerin Cezire, Mardin ve daha yukarı 

bölgelere geliĢleri konusunda bir baĢka örnek teĢkil etmektedir. 

Asıl adı Muhammed b. Muhammed olan Ebu‟l-Vefâ 1026-1107 yılları arasında 

yaĢamıĢtır. Babası Seyyid Muhammed‟in ataları soyca Ġmam Zeynel Abidin sülalesine 

mensuptur. Ebu‟l-Vefâ‟nın babası Seyyid Muhammed Irak‟ın Zabala
59

 bölgesinde 

ikamet ederken, seyyidlerin takibata uğramaları yüzünden göç eder ve Benu Nercis adlı 

bir Kürt kabilesine sığınır ve burada bir Kürt kadını ile evlenir. Ebu‟l-Vefâ bu evlilikten 

doğar (Ocak 2006: 122-123). 

Kurduğu tarikatın heteredoks özelliği, daha sonra Anadolu‟da meydana gelen Babai 

isyanının önderlerinden Baba Ġlyas‟ın onun halifesi olması, yine Anadolu‟daki bazı 

Alevi ocakların Ģecerelerini Ebu‟l-Vefâ‟ya dayandırmaları,
60

 bazı seyyid gruplarının ya 

da Ģahısların bu tasavvufî tarikat yoluyla da Anadolu‟ya göç etmiĢ olabileceklerini 

göstermektedir. Dolayısıyla, tasavvufî tarikatların seyyidlerin yayılmasında rol 

oynadıkları ifade edilebilir. 

10. ve 11. yüzyıllarda Diyarbakır ve çevresinde hüküm süren Mervanîler döneminde 

Hz. Ali Ģehitliğinin varlığı, 12. yüzyıl baĢlarında Mardin‟de Zeynelabidin vakfının 

olması, yine ġerefxan Bitlisi‟nin Cizre emirlerini anlatırken orada dört Hüseynî aĢiretin 

olduğunu ifade etmesi bölgedeki seyyid varlığına iliĢkin diğer deliller olarak 

belirtilebilir. 

Seyyidlerin Anadolu ve konumuz kapsamı içinde Kürtlerle iliĢkileri bağlamında bir 

üçüncü yol da Ġran bağlantısı üzerinden gelme durumudur. Bu konuda soylarını 

Abdulkadir Geylanî
61

‟ye bağlayan kimselerin varlığı örnek olarak verilebilir
62

. Bu 

                                                           
59

 Zabala yerleĢim yeri için bkz. http://en.wikipedia.org/wiki/Zabala_(Sumer) ve 

http://www.ancientlocations.net/Default.aspx?sp=133 eriĢim tarihi: 02.06.2014 
60

 Elazığ, Malatya, Sivas, Adıyaman gibi yerlere dağılmıĢ bulunan Ağuçan ya da Ağu Ġçen ocağı 

dedelerinin bazıları soylarını Ebu‟l-Vefa‟ya da dayandırmaktadırlar (bkz. Ali Adil ATALAY 2003). 
61

 Abdulkadir Geylani için bkz. W.Braune (1986)“Abd al-Kadir al-Djilanî” EI, v. 1, 69-70.; Süleyman 

Uludağ (1998)“Abdülkadir-i Geylani”, TDVĠA, c.1, 234-239. 

http://en.wikipedia.org/wiki/Zabala_(Sumer)
http://www.ancientlocations.net/Default.aspx?sp=133
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arada, özellikle Türk-Alevi topluluklarda ve bazı Kürt-Alevi aĢiretlerde Horasan‟dan 

geldiklerine dair bir inancın olduğunu da bu bağlamda belirtmek gerekmektedir
63

.  

Denilebilir ki, gerek baskı ve kovuĢturmalar nedeniyle seyyidlerin Kürtlere sığınması, 

gerek bölgenin geçiĢ güzergâhı olması nedeniyle bazı seyyidlerin buraya gelip 

yerleĢmeleri, gerekse de tasavvufî düĢünceleri yayma amacıyla bazılarının bölgeye 

gelmesi gibi nedenlerle araĢtırma alanı ve çevresine gelip yerleĢen çok fazla seyyid ya 

da seyyid olduklarını iddia eden kiĢi, grup ve büyük aileye rastlanmaktadır. Bölgedeki 

seyyid yoğunluğuna dikkat çeken Adak (1998: 4-6) çalıĢmasında konu ile ilgili olarak 

Ģu ifadeleri kullanmaktadır: 

“Bağdat‟tan veya baĢka bir yerden göç eden seyyidler doğru Güneydoğu Anadolu 

Bölgesine gelip yerleĢmiĢlerdi. Eğer Ģu an Orta ve Batı Anadolu‟da Seyyidim 

diyen birileri varsa, onlar sonradan Güneydoğu Anadolu‟dan oralara göç etmiĢ 

seyyidlerdir” (Adak 1998: 4). 

 

Bununla birlikte, söz konusu seyyid yoğunluğunun, iddiada bulunan herkesin „seyyid‟ 

olduğu anlamına gelmediğini, konunun ilk Arap-Ġslam fetih hareketlerinden, bazı Kürt 

emirlerinin itibar, prestij ve iktidarlarına meĢru bir zemin kazandırma nedeniyle 

soylarını HaĢimîlere, Halifelere veya sahabe komutanlarına bağlamaları ile iliĢkili 

olduğunu, „seyyid‟liğin toplumsal aidiyeti ifade eden bir kavram olarak ortaya çıkması 

ile söz konusu grupların ve diğer baĢka kesimlerin de kendilerini „seyyid‟ olarak 

tanımlamaya gitmiĢ olabileceklerini belirtmek gerekmektedir. 

Bilindiği üzere, araĢtırma alanının da içinde yer aldığı Kürt bölgesinin fethedilmesi 

ikinci halife Ömer zamanına rastlamaktadır. Ömer‟in döneminin komutanlarından Halid 

bin Velid ve onun da askeri komutanı Ġyaz b. Ganem komutasındaki Ġslam orduları 

Diyarbekir, Urfa ve çevresini 638-640 tarihlerinde ele geçirirler (Acar 2010). 

Bu tarihlerden itibaren baĢlayan Arap yerleĢmelerinin yanında, yukarıda da ifade 

edildiği üzere bazı yerel iktidar sahipleri prestij elde etme, iktidarlarına meĢru bir zemin 

kazanma veya kentli elit kesimler arasına katılma adına, kendi „kimlik‟lerini bir yana 

bırakıp soylarını Arap büyük ailelerine ve kutsal kiĢilerin soylarına bağlamıĢlardır. 

Nitekim birçok Kürt emirinin soylarını peygambere, halifelerine veya sahabelerine 

                                                                                                                                                                          
62

 Bunlara örnek olarak Diyarbakır‟daki „Kotekan seyyidleri‟ ve „Brifkan Seyyidleri‟ verilebilir. Brifkan 

seyyidleri için bkz.Seyyid Mahmut Brifkani (2011), Brifkan Seyyidleri; Kötekan Seyyidleri için bkz. 

Cihan Aslan (2012), Kötekanın Ehli Beyt Nurları. 
63

 Alevilik ve Horasan bağlantısı ile ilgili eleĢtirel bir yaklaĢım için bkz. Faik Bulut (1998), Horasan 

Kimin Yurdu; Munzur Çem (2010), Dersim Merkezli Kürt Aleviliği, s.233-244. 
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dayandırdığı birçok araĢtırmacı tarafından da dile getirilen bir olgudur (Bruinessen 

1991; Adak 1998; Lescot 1997). Yine Kürt emirlik ve hanedanlıklarının bir tarihi olan 

Şerefnâme‟de de birçok Kürt emirinin soyu, halifelere, Arap-Ġslam komutanlarına 

dayandırılır. ġerefnâmeye göre, Cizre emirliklerinin soyu Halid b. Velid‟e, ÇemiĢgezek 

beylerinin soyu Abbasi halifelerine, yine Mirdasî ve Kilis emirliklerinin soyu da 

HaĢimîlerden peygamberin amcası Abbas‟a dayanmaktadır (Bêdlîsî 2007). 

Bugün bile bölgede kendi soylarını Abbasilere, Halife Ömer‟e, ya da diğer sahabelere 

dayandıran birçok aile bulunmaktadır. Bu durum, özellikle emirler için, dönemlerinde 

kendi iktidarlarını güçlendirmek ve sağlama almak için baĢvurdukları bir meĢruiyet 

dayanağı oluĢturmaktaydı. Bir ikincisi de, özellikle kentli elitler açısından aynı 

zamanda, Araplar arasında kabul edilmenin bir aracı olarak da baĢvurulmaktaydı. 

James, bu durumu Ģu Ģekilde ifade etmektedir: 

“Öyle görünüyor ki kentli elitler, Arap-Müslüman dünyasının ortak eğilimi olarak 

yazınlarında, Ġslamiyet çatısı altında birleĢmiĢ tüm etnik toplulukları aynı 

değerlerle tasvir etmiĢler. Örneğin kentli elit çevrelere girmiĢ olan Kürtler, 

Ortaçağ‟ın çokkültürlü toplumuna dâhil olabilmek için kökenlerini gizlemek 

durumunda kalmıĢlardır” (James 2011: 79).  

 

Yine aynı çalıĢmasında James (2011: 82) kimi toplulukların bir klana bağlı olma veya 

itibar görmek için kendilerinin Arap asıllı olduklarını ifade ettiklerini belirtir. 

Dolayısıyla gerek fetihler gerekse fetihler sonrası meydana gelen göçlerle söz konusu 

bölgelere yerleĢen Araplar içinde veya kendi soylarını Araplara bağlayan kimseler 

arasında zaman içinde kendilerini peygamber soyuna dayandırma gibi bir durum söz 

konusu olabilir.  

Dolayısıyla araĢtırma alanında „seyyid‟ varlığı sadece Emevi veya Abbasilerin 

kendilerine yönelik baskı ve takibat ile açıklanmayacağı gibi, bu tür iddiaların tümünün 

doğru olduğunu söylemek de isabetli bir yaklaĢım olmayacaktır. „Seyyid‟ kelimesinin 

belli bir kutsiyet içeren aidiyeti ifade etmeye baĢlaması gibi, söz konusu kiĢi veya 

grupların da zaman içinde kendilerin „tanımlama‟ konusunda bazı arayıĢlar içine girmiĢ 

olabilecekleri göz önünde bulundurulması gereken bir olasılıktır. 
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IV. BÖLÜM 

KÜRT MĠLLĠYETÇĠLĠĞĠ VE DĠN 

4.1. GĠRĠġ 

Dinsel bir kategori ve toplumsal bir aidiyet olarak kendini ifade eden seyyidlik, içinde 

bulunduğu toplumların kültürel özellikleri ile kaynaĢırken, bir yandan da söz konusu 

toplumsal yapı içinde kendisine atfedilen dinsel kutsiyet itibariyle bir statü meselesi 

olmuĢ, bu yapısıyla da gerek politik gerekse sosyo-kültürel anlamda yaĢam içinde belirli 

„roller‟ kazanmıĢtır. Kürt toplumsal yapısı içinde de bu durumu gözlemek mümkündür. 

Bununla birlikte, Ģeyhler, imamlar (molla-mele) ve diğer derviĢ tarikatlarının da benzer 

rolleri üstlendiği gerçeğinden yola çıkarak, din ve din adamlarının Kürtlerin toplumsal, 

kültürel yaĢamında önemli bir yer teĢkil ettiği söylenebilir. 19. yüzyılın sonlarına doğru 

ortaya çıkan bu toplumsal ve kültürel etkinlik, „seküler‟ siyasal önderlerin 

etkinliklerinin azalması ya da yok olmasıyla siyasal alana taĢınmıĢ ve böylece ġeyh 

(Şêx), Ġmam (Mele) ve seyyid gibi din adamlarının veya din ile iliĢkili kiĢi ve grupların 

Kürt milliyetçiliğinin önemli bileĢenleri haline gelmelerini sağlamıĢtır. 

Dolayısıyla Becirman seyyidlerinin kimliği, toplumsal yaĢam içinde oynadıkları roller 

ve günümüzde kendilerini Kürt veya Arap olarak tanımlarken baĢvurdukları 

argümanlar, dinin ve din adamlarının Kürt toplumundaki yeri, Kürt milliyetçi fikir ve 

hareketlerinin geliĢimi ve bu fikir ve hareketler içinde onların yer alması ile iliĢkili 

olarak birlikte düĢünülmelidir. Dolayısıyla, günümüzdeki durumu açıklayabilmek için 

milliyetçilik düĢüncesine, 19. yüzyılda Kürtlerin durumuna, Kürt milliyetçiliğinin 

geliĢimine, din adamlarının yerine ve üstlendikleri rollerine kısaca göz atmak 

gerekmektedir. 

4.2. BĠR ĠNġA ĠDEOLOJĠSĠ OLARAK MĠLLĠYETÇĠLĠK 

Sosyal bilimlerde milliyetçilik konusunda çok kapsamlı bir literatür olmasına karĢılık, 

ne olduğu, neyin milliyetçilik olarak değerlendirilip değerlendirilemeyeceği, „millet‟ ya 
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da „ulus‟un ne olduğu ve milliyetçilikle iliĢkisi halen tartıĢma konusudur
64

. Bununla 

birlikte, kavramın Avrupa kökenli olması nedeniyle Ortadoğu‟daki toplumsal 

yapılanmaya uymadığı ve „ulus‟ kavramı ile „millet‟ kavramlarının aynı anlama 

gelemeyeceği de çokça ifade edilmektedir (bkz. Karpat 2011: 11-53).  

Ortadoğu‟da Ġslam‟ın ilk ortaya çıkıĢından itibaren ortaya konulan „ümmet‟ anlayıĢı ile 

çeĢitli grup, topluluk, aĢiret ve hanedanlıklar „bağımsız‟ olarak bu geniĢ çatı kimlik 

içinde kendilerini ifade edebilmekteydiler. Osmanlı‟nın 19. yüzyılın ikinci yarısında 

„Osmanlı milleti‟ ile tevil edilen, son dönemlerine kadar da devam ettirilen bu anlayıĢ 

ve meydana gelen isyanlar Müslüman „etnik‟ grupların, özellikle Arap ve Kürtlerin 

tercihlerini Osmanlı devleti ile birlikte yaĢamaktan yana koyduklarını fakat aynı 

zamanda da „bağımsız‟lıklarını da devam ettirmek istediklerini yansıtmaktadır. 

Dolayısıyla milliyetçiliği ele alırken, bir de onun Ortadoğu‟daki ele alınıĢ biçimine göz 

atmak da gerekli olmaktadır. 

Milliyetçilik, bilim insanları tarafından farklı bir Ģekilde değerlendirilmeye tabi 

tutulursa da, ortak nokta, kavramın, batıda değiĢen üretim biçimleri ve iliĢkileriyle ilgili 

ideolojik bir olgu olduğudur. Buradan milliyetçiliğin batıda kapitalist ekonomik 

iliĢkilerin geliĢmesi ile birlikte meydana gelen sosyo-kültürel geliĢmeler ve ortaya çıkan 

siyasal iliĢkilerin, bu iliĢkilerin bir toprak bütünlüğü içinde yeniden düzenlenmesinin 

ideolojik aracı olarak ortaya çıkmıĢ olduğunu ifade etmek mümkündür. Dolayısıyla, 

batıda bu yeni ekonomik, siyasal ve sosyo-kültürel iliĢkilere uygun formasyon olarak 

ortaya çıkan ulus-devlet ile milliyetçilik arasında yakın bir iliĢki bulunmaktadır (Aydın 

1993: 18). 

Eriksen (2002: 159), sanayileĢmenin büyük bir coğrafi hareketliliği gerektirdiğini ve 

çok sayıda insanın aynı ekonomik ve siyasi sistemin katılımcıları haline geldiklerini, 

akrabalık ideolojisi, feodalizm ve dinin artık insanları etkin bir biçimde 

örgütleyemediğini ifade etmekte ve tam da böylesi bir durumda bir ideolojiye ihtiyaç 

duyulduğunu belirtmektedir. Dolayısıyla; 

                                                           
64

 Milliyetçiliğin, „millet‟in „özünü‟ oluĢturduğuna inanılan „etnik‟ kimliğin daha çok sonradan inĢa 

edilen bir olgu olduğu günümüzde antropolojinin daha çok kabul ettiği bir yaklaĢımdır. Önceki 

bölümlerde Etnisite, etnik grup, kimlik kavramları tartıĢıldığından ve daha çok bu kavramların ve ifade 

ettikleri olgunun „durumsal‟lığı kabul edildiğinden dolayı burada tekrar bu tartıĢma yapılmayacaktır. 

Farklı milliyetçilik kuramlarının toplam bir değerlendirmesi için Ģu kaynaklara bakılabilir; Antoine Roger 

(2001) Milliyetçilik Kuramları; Umut Özkırımlı (2009) Milliyetçilik Kuramları, EleĢtirel Bir BakıĢ; Suavi 

Aydın (1993) ModernleĢme ve Milliyetçilik. 
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“Bu tarihsel bağlamda, sosyal sistemlere devasa bir düzlemde katılan bireyler 

arasında sadakat ve uyum yaratabilecek yeni bir ideolojiye ihtiyaç duyulur” 
(Eriksen 2002: 160). 

 

Söz konusu bu ideoloji, çoğunlukla bir toprak üzerinde yaĢayan farklı birey ve grupların 

„ortak‟ bir kökenden geldikleri, aynı tarih ve kültürü paylaĢtığı düĢüncesinden hareket 

ederek onları birleĢtirmeye çalıĢır. A. Smith (2000: 1)‟in ifadesi ile milliyetçilik; 

“[B]azı üyelerince gerçek ya da potansiyel „ulus‟ oluĢturduğu varsayılan bir 

topluluk adına kimlik, birlik ve otonomi elde etme ve devam ettirmenin ideolojik 

aracı olarak tanımlanabilir”.  

 

Kimlik oluĢturma, birleĢtirme ve otonomi elde etme aynı zamanda bir süreci ifade 

etmektedir. Nitekim Osmanlı devleti ve Kürt milliyetçiliği çalıĢmasında Özoğlu (2009: 

33) milliyetçiliği; “tarihsel bir anavatanda öz-yönetim isteyenler için birleĢmiĢ bir grup 

bilinci yaratmayı amaçlayan siyasal bir süreç” olarak tanımlamaktadır. 

Dolayısıyla, aynı zamanda söz konusu bu sürecin kapitalist üretim iliĢkileri ile de ilgili 

olarak belirli bir toprak parçası üzerinde „ulus-devlet‟ inĢa süreci olduğu söylenebilir. 

Fakat bu süreç, batıda düĢünsel, ekonomik, toplumsal ve siyasal iliĢkilerin ortaya 

çıkardığı „doğal‟ bir süreç iken, doğuda daha çok batıyı takip etmeyi ifade eden bir 

„modernleĢme‟ süreci olarak ortaya çıkmıĢtır. 

Ulus-devlet inĢa sürecinde milliyetçilik batıda “kapitalist biçimlerin egemen hale 

gelmesine bağlı olarak, feodal yapıların ulusal devletlere doğru evrilmesi”nde hareket 

ettirici bir ideoloji olarak esaslı bir rol oynarken, dünya iktisadi sisteminin „çevre‟ 

birimleri halinde batı metropolüyle „eklemleĢme‟ sürecine giren Doğu ülkeleri ve 

onların aydınları için, yukarıdan aĢağıya izledikleri bir programla inĢa etmeye 

çalıĢtıkları ulus-devletin ideolojik yapısını oluĢturmaktadır (Aydın 1993: 17). 

19. yüzyılda, dünya ekonomik sistemin „çevre‟sinde kalan Osmanlı imparatorluğunda 

ortaya çıkan milliyetçi hareketlerin, batıda geliĢen fikirlerden etkilenen aydınların 

yukardan aĢağıya bir „ulus‟ ve daha sonrasında da bu „ulus‟a göre devlet inĢa etme 

çabaları Ģeklinde geliĢen hareketler olduğu ifade edilebilir.  

Bilindiği üzere Osmanlı‟da „millet‟ din esası üzerine ĢekillenmiĢ ve genel olarak 

Müslümanlar –etnik kökenine bakılmaksızın- bir millet ve diğer dinlere mensup 

olanlarda her birisi ayrı bir millet olarak kabul edilmekteydi. KuĢkusuz Müslüman 

„millet‟i içinde yer almak „etnik‟ kimliği yok eden bir durum yaratmıyordu. Sadece tüm 

bu topluluklar, Ġslam dini etrafında aynı devletin çatısı altında yaĢama iradesi 
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gösteriyorlardı. Bunun yanısıra, tüm bu grupların görece özerk olarak kendi 

„topraklarında‟ „etnik‟ varlıklarını sürdürdüklerini de eklemek gerekir. Daha ileride 

değinileceği gibi 19. yüzyılın ilk yarısında baĢlayan Kürt isyanları da bu görece özerk 

konumların ortadan kaldırılmaya baĢlanması sonucu meydana gelmiĢtir. 

Karpat (2011: 29) Osmanlı‟da Müslümanlar açısından „millet‟in cemaat özelliğini 

koruduğunu ifade ederken bunda dinin en önemli etken olduğunu söylemektedir. 

Karpat‟a göre Müslümanların aynı hukuk ve aile yapısını paylaĢmaları onların 17. 

yüzyıldan itibaren devletle daha yakından özdeĢleĢmelerini beraberinde getirmiĢ; diğer 

taraftan gayrimüslimler arasında dil, gelenekler gibi „etnik‟ özellikler daha çok ön plana 

çıkmıĢ ve bu durum Osmanlı Müslümanları ve gayrimüslimler arasında farklı milliyet 

anlayıĢlarının ortaya çıkmasına yol açmıĢtır. Diğer taraftan Sırp ve Bulgar 

milliyetçiliklerin geliĢmesi ve kendi milli devletlerini kurmalarında „milli‟ kiliselerinin 

de önemli bir rol oynadığını belirtmek gerekmektedir. Nitekim Carr (2007: 13) 

milliyetçiliğin birinci dönemi olarak Orta Çağ‟ın imparatorluk ve kilise birliğinin tedrici 

dağılması ile ulusal devlet ve ulusal kilise düzeninin kurulması olarak ifade etmektedir. 

Milliyetçi fikirlerin daha çabuk etkilediği Hıristiyan tebaanın –özellikle batıdaki- 19. 

yüzyılın baĢlarından itibaren giderek kendi „milli‟ kiliseleri etrafında bir araya gelip 

milli devletler Ģeklinde imparatorluktan birer birer ayrılmalarının da etkisi ile yüzyılın 

ortalarında bu ayrılmaların önüne geçmek üzere ve geri kalanları imparatorluk çatısı 

altında tutabilmek amacıyla „Osmanlılık‟ kimliği ön plana çıkarılmaya baĢlanmıĢtır. 

1856 Islahat Fermanı ve özellikle 1869 Tabiiyyet-i Osmaniyye kanunu ile yürürlüğe 

giren bu Osmanlılık anlayıĢı, “tüm tebaayı din, dil vs. Farkı gözetmeksizin eĢit ortak 

vatandaĢlık etrafında birleĢtirmeyi amaçlıyordu” (Karpat 2011: 30). Bununla birlikte, 

yine de, kapitalist ekonomik iliĢkilerin de etkisiyle geliĢen Hıristiyan orta sınıflar 

arasında milliyetçi fikirler yayılmaya devam etmiĢtir.  

Bu yayılmanın devam etmesinin nedenleri arasında dinsel temeldeki millet anlayıĢının 

beraberinde getirmiĢ olduğu cemaat yapısı nedeniyle dil, gelenek gibi kültürel 

farklılıkların korunmuĢ olması gelmektedir. Gerek batıdan gelen milliyetçi fikirlerin 

gerek Osmanlılık kimliğinin giderek „Ġslami‟ ve „Türkçü‟ özelliğinin ön plana 

çıkarılması neticesinde Hıristiyan aydınlar söz konusu kültürel farklılıklar üzerinden 

kendi milli kimliklerini inĢa etmeye çalıĢmıĢlardır. 
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Benzer durumu daha sonra Müslüman Arapların devralacağı ilk Arap milliyetçiliğinin 

ortaya çıkıĢında da görmekteyiz. Arap milliyetçiliği, 19. yüzyılın sonlarına doğru, 

batının milliyetçi fikirlerinden etkilenen Hıristiyan Arap aydınlarının dil ve edebiyat 

çalıĢmaları ile baĢlamıĢ ve bu bir panarabizm  (Arap irredentizmi) Ģekline dönüĢmüĢtür. 

Osmanlı aydınları içinde „Türkçülük‟ düĢüncelerinin ortaya çıkması ile birlikte, 

Müslüman Araplar da Hıristiyan Arapların baĢlatmıĢ olduğu milliyetçilik hareketine 

dâhil olmuĢlardır (Aydın 1993: 112-115).  

Ġmparatorluğun Hıristiyan toplulukları arasında batı etkili milliyetçi fikirler yayılırken, 

Müslüman tebaası arasında yer alan Kürtler de görece bağımsız emirliklerini korumak 

istiyorlardı. Diğer taraftan, gerilemeye ve toprak kaybetmeye baĢlayan Osmanlı devleti 

Batıdaki geliĢmelere ayak uydurmak ve imparatorluğu bir arada tutmak, eski heybetli 

gücüne kavuĢturmak için çeĢitli reform ve ıslahat hareketleri ortaya koymaya çalıĢtı. III. 

Selim döneminde baĢlayan bu hareketler, tahttan indirilmesi ve öldürülmesi ile kesintiye 

uğradı. II. Mahmud, dedesi III. Selim‟in baĢlatmıĢ olduğu reformlara devam etti. 

Devleti merkezileĢtirme amacı taĢıyan bu reform hareketleri yüzyıllardır görece 

bağımsız bir Ģekilde yaĢayan Kürt emirliklerin isyan etmesine neden oldu. 

4.3. 19. YÜZYILIN ĠLK YARISINDA KÜRTLER 

Kürtler Ortadoğu‟da 20 milyonu aĢan nüfuslarıyla devleti olmayan ve „ulus‟ olarak 

tanımlanmayı talep eden bir halktır (Özoğlu 2009: 7). Son iki yüzyıldır Kürt siyasal 

hareketleri diğer etnik gruplar gibi kendi „devlet‟lerini kurma mücadelesi içinde yer 

almaktadırlar. 

Daha önce de ifade edildiği gibi Osmanlı imparatorluğu içinde Kürtler gerek aĢiret 

konfederasyonu Ģeklinde gerek emirlikler Ģeklinde olsun görece bağımsız yaĢamıĢlardır. 

Kürtler, 16. yüzyılda Ġran ve Osmanlı arasındaki savaĢta Osmanlı devleti yanında yer 

alarak, „emirlikler‟ Ģeklinde görece bir özerklik elde ettiler. Söz konusu bu emirlikler, 

Osmanlı imparatorluğunun ekonomik ve politik sıkıntılar içine girmesi ve bu sıkıntıların 

üzerinden gelmek üzere baĢlattığı reform hareketleri ve bu reform hareketleri 

çerçevesinde baĢlattığı idarî düzenlemeler neticesinde kendi özerkliklerini kaybetme ile 

karĢı karĢıya kaldılar. Bu durum imparatorluk içinde isyanların baĢlamasına neden oldu. 



104 
 

Kürt milliyetçiliği fikrinin ortaya çıkmasına vesile olmuĢ bu isyanlar Kürtler arasında 

ilk  „Milliyetçi hareketler‟ olarak da değerlendirilmektedirler (Celil 1992; Torî 2005). 

16. yüzyıldan 19. yüzyılın ortalarına kadar Kürt emirliklerinin bu görece bağımsızlık 

durumu sürmüĢtür. Bu bölgelere “Kürt Hükümeti” denirdi ve bu mirliklerdeki yönetim 

babadan oğula geçerdi. Merkezi hazineye ipotek vermezler ve düzenli askeri hizmetlerle 

yükümlü olmazlardı (Bruinesssen 1991:191).  

1847 yılında Bedirhan Bey ayaklanmasının da bastırılması ile birlikte Yavuz Sultan 

Selim döneminden itibaren devam eden 300 yılı aĢkın „Mirlik‟ler dönemi sona ermiĢ ve 

yeni bir idari taksimatla merkezi Ahlat olan ve Diyarbekir eyaleti ile Van, MuĢ, Hakkari 

sancakları ve Mardin, Cizre, Bohtan kazalarını içeren yeni bir eyalet kurulmuĢ ve 

dönemin Osmanlı Sultanı Abdülmecid‟in „Kürdistan‟ın hakiki fatihi‟ olarak anılması 

için „Kürdistan Eyaleti‟
65

 adı verilmiĢtir. Hakan (2007: 253)‟ın ifadeleri ile: 

“Kürdistan Eyaletinin kuruluĢu Yavuz Sultan Selim ile baĢlayan, özerk Kürt 

Emaretleri üzerine bina edilmiĢ dönemin sonu sayılabilir. 1514 çaldıran savaĢı 

baĢlangıç ve Kürdistan Eyaletinin kuruluĢ yılı olan 1847 yılı bitiĢ tarihi olarak 

kabul edilirse, Osmanlı bünyesindeki özerk Kürt Emaretleri döneminin yaklaĢık 

333 sene sürdüğü görülecektir”. 

 

Ġsyanların bastırılması sonrasında mirler ve isyana destek sunan aĢiret reisleri çeĢitli 

sürgün cezalarına çarptırılmıĢtır. Bu sürgünler Kürdistan bölgesinde bir otorite 

boĢluğunun ortaya çıkmasına ve bu boĢluğun o zamana kadar toplumsal alanda etkili 

olan tarikat liderlerinin birer siyasi aktör olarak sahneye çıkmalarına meydan vermiĢtir.  

4.3.1. Kürt Coğrafyasında Tarikatlar 

Tarikat bağlantılı Ģeyh (şêx)‟lerin siyasi birer aktör olarak toplumsal yaĢama katılmaları, 

aynı zamanda din ve tarikatların, tekke ve zaviyelerin de Kürt coğrafyasında yayılması 

ile de ilgilidir. 

Kürt coğrafyasında Ġslamiyet‟in girmesi daha önce ifade edildiği üzere 7. yüzyılda fetih 

hareketleri ile baĢlamıĢ, fakat toplumun „ĠslamlaĢması‟ doğal olarak çok daha sonra 

gerçekleĢmiĢtir. Şerefnâme‟nin çeĢitli yerlerinde bahsedilen Yezidi (Êzîdî) Kürtlerin ve 

diğer dinsel-etnik grupların varlığı bunu göstermektedir. Bir yandan medreseler, 

                                                           
65

 Kürdistan Eyaletinin kuruluĢu ile ilgili tezkerenin tamamı ve Türkçe çevirisi için bkz. Hakan (2007: 

254-257). 
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camiler, diğer yandan çeĢitli sufi ve derviĢ tarikatlarına bağlı kiĢilerin kurduğu tekke ve 

dergâhlarla Ġslamiyet toplumun birçok kesimine nüfuz etti. 

11. yüzyıldan itibaren çeĢitli heteredoks tarikatların yaygın bir ağ kurmaya 

baĢladıklarını ve Anadolu coğrafyasına doğru yayılmaya baĢladıklarını da görmekteyiz 

(Ay 2008: 16-26). Ġran ve Irak kaynaklı bu tarikatların Anadolu‟ya yayılması Kürtlerin 

yaĢadığı coğrafya üzerinden gerçekleĢmekteydi. 

Daha öncede bahsi geçen Ebu‟l-Vefâ (ö.1107) ve kurduğu Vefaiyye tarikatı, Ahmed er-

Rıfâî (ö.1182)‟in adını verdiği Rifai‟lik gibi tarikatların Kürt coğrafyasında halifeleri 

vasıtasıyla geniĢ bir tabana yayıldıkları yine görülmektedir. Vefailik ile ilgili aĢağıdaki 

alıntı bu durumu özetlemektedir; 

“Vefâiyye, Ebü‟l-Vefâ‟nın ölümünün ardından Ali b. Heytî, Ali el-Kürdî, Meâd el-

Kürdî, Câkir el-Kürdî, Boğa b. Batu, Abdurrahman b. Dogancı, Muhammed 

Türkmânî, ġeyh Turhan, ġeyh Tekin, Muhammed b. Belikısa, Matar el-Bedrânî, 

Ahmed b. Baklî el-Yemenî gibi halifeleri vasıtasıyla Irak ve Suriye‟de geniĢ bir 

sahaya yayıldı; ardından Anadolu‟da faaliyet göstermeye baĢladı. Ebü‟l-Vefâ‟nın 

halifelerinden üçünün “Kürdî” mahlasıyla anılması Ģeyhin Kürt aĢiretleri arasındaki 

etkin nüfuzunu ortaya koyar” (ġahin 2012: 600). 

 

Osmanlı imparatorluğunun ġii Safevi lideri ġah Ġsmail‟i bölge mirlerinin desteğiyle 

yenilgiye uğratması, Sultanların halifelik makamını da üstlenmesi ve daha baĢka birçok 

toplumsal ve siyasal nedenler heteredoks tarikatların gittikçe güç kaybetmeye 

baĢlamalarına ve Sünni inancın bölgede daha fazla yayılmasına yol açmıĢtır.  

19. yüzyıla gelindiğinde Kürt coğrafyasında baĢlıca iki dinsel tarikatın yaygın bir 

Ģekilde faaliyet gösterdikleri ve etkin oldukları göze çarpmaktadır. Bunlar Abd-al Kadir 

al-Jilani (veya Gilanî ya da Geylanî)‟ye atfedilen Kadirilik ve Baha ad-Din NakĢbend 

(1318-1389)‟den adını alan NakĢibendî tarikatıdır. Fakat Hakan (2007: 220-221)‟ın 

verdiği bilgiler Bedirhan Bey‟in döneminde çalıĢma alanımızın da içinde bulunduğu 

Botan emirliği sınırları içinde NakĢibendîliğin daha etkin olduğunu göstermektedir. 

Buna göre Diyarbekir Valisi Hayrettin PaĢa ve Bedirhan Bey de NakĢibendî tarikatına 

mensuptur. Bunu bilen Hayrettin PaĢa yine bölgedeki NakĢibendî Ģeyhlerine Bedirhan 

Bey üzerinde etkili olurlar düĢüncesiyle mektup gönderir. Hayrettin PaĢa Cizreli ġeyh 

Salih, ġeyh Ġbrahim ve ġeyh Ezraî‟ye gönderdiği mektupta isteklerini Ģu Ģekilde ifade 

etmektedir; 

“Mektubuma itimat edip, Bedirhan Bey‟e nasihat edin. Aciz ve fukaranın 

kurtuluĢuna sebep olun. Eğer Bedirhan Bey mal, can, zat ve akrabadan korku duyar 

ise, aman verdim! PadiĢahımız efendimiz tarafından taahhüt ederim ki, Bedirhan 
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Bey sizinle tarafımıza gelsin, kendisini Deri Aliyye‟ye (Ġstanbul‟a) gönderirim. 

ġanı yüce Sultanımız kendisine rütbe-i âliye ihsan eder. Eğer nasihatlerinizi 

dinlemez ise kendisinden çekilin, birlikte olmayın” (Hakan 2007: 220-221). 

 

Gerek Diyarbekir valisinin gerekse Bedirhan Bey‟in mensubu olduğu NakĢibendî 

tarikatının bölgede ve Kürtler arasında yayılması ise daha çok Mevlana Halid‟in ekolü 

sayesinde olmuĢtur. NakĢibendî tarikatı içinde kendi adıyla anılan ekole Halidiye-

Müceddediye adı verilmektedir (Algar 2014)
66

. 

Halid el-Bağdadî, Mevlana Halid el-ġehrezorî veya Mevlana Halid el-ġehrezori el-

Kurdî olarak da anılan Mevlana Halid 1779 yılında, bugün Irak Kürdistan Federal 

Bölgesi sınırları içinde yer alan Süleymaniye‟de doğmuĢtur. Mehmet Emin Zeki Beg‟e 

göre Mikail adıyla adlandırılan Caf kabilesinin kollarından birisine mensuptur. Ġlk 

eğitimini babası Pir Mikail‟den
67

 alan Mevlana Halid, daha sonra Seyyid Abdülkadir 

Berzenci, Seyyid Abdurrahim Berzenci ve Mela Salih Nermar gibi âlimlerden ders aldı. 

Daha sonra eğitim için Bağdat‟a giden ve ġeyh Abdülkerim Berzenci‟nin vefatı sonrası 

1798-99‟da tekrar Süleymaniye‟ye gelerek 1805 yılında Hac ziyaretine çıkar. Bu ziyaret 

sırasında tasavvuf ile tanıĢan Mevlana Halid aynı zamanda kendisine mürĢidinin 

Hindistan‟da olduğunu söyleyen bir zat ile karĢılaĢır. Süleymaniye‟ye dönen ve 

medresedeki görevine devam eden Mevlana Halid 1809 yılında Süleymaniye‟yi ziyaret 

eden Mirza Rahimullah Azimabadî adlı bir derviĢin Hindistan‟a gidip Abdullah 

Dihlevî‟den el alması gerektiği yönündeki tavsiyesine uyarak Hindistan‟a gider
68

. 

NakĢibendî tarikatını irĢad izni ile Halife olarak Hindistan‟dan dönen Mevlana Halid 

kısa bir süre Bağdat‟a gider. Ünü her yere yayılır, NakĢibendiye tarikatını yayma 

faaliyetleri Süleymaniye‟deki Kadirî Ģeyhlerini rahatsız eder. Bunun üzerine 1813 

yılında tekrar Bağdad‟a gider ve burada bir NakĢibendî zaviyesi kurarak irĢad 

faaliyetlerine baĢlar. Sayıları gittikçe artan müritlerine irĢad faaliyeti yürütmek üzere 

halife tayin ederek çeĢitli bölgelere gönderir. 1823 yılında davet üzerine ġam‟a giderek 

orada kalır ve büyük bir saygıyla karĢılanır. Mevlana Halid, 1842 –M.Emin Zeki Bey‟e 
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 Hamid Algar, „Hâlidiyye‟, TDVĠA, c.15, 295-296. http://www.fizan.net/halidiyye.html; Anadolu‟daki 

çeĢitli Halidi kolları için bkz. Süleyman Uludağ, „Anadolu‟da Halidilik‟, TDVĠA, c.15, 296-299. 

http://www.fizan.net/halidiyye.html, EriĢim Tarihi: 06.06.2014. 
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 Mehmet Emin Zeki Bey‟e göre, Mevlana Halid‟in babasının adı Hüseyin‟dir ve Caf kabilesinin Mikail 

koluna mensuptur. 
68

 Mehmet Emin Zeki Bey‟e göre Mevlana Haldi‟in Hindistan‟a gittiği tarih 1807‟dir. 

http://www.fizan.net/halidiyye.html
http://www.fizan.net/halidiyye.html
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göre 1846- yılında burada vefat eder
69

. Mevlana Halid‟in Suriye ve Kürt bölgelerinde 

çok sayıda halifesi bulunmaktadır. Daha sonra milliyetçi olarak adlandırılan bir isyan 

baĢlatacak olan Nehri‟li ġeyh Ubeydullah‟ın babası ġeyh Taha el-Hakkarî de Mevlana 

Halid‟in halifeleri arasındadır. Tan (2013: 100)‟a göre 1853 yılında vefat eden Seyid 

Taha, Mevlana Halid‟in talebesi olan Seyid Abdullah sayesinde Mevlana Halid ile 

tanıĢır ve onun yanında eğitim görerek bir süre sonra onun en gözde talebelerinden olur.  

Bu ve benzeri birçok örnek, Mevlana Halid‟den irĢad için icazet alan birçok halife 

sayesinde kısa bir süre içinde NakĢibendîliğin baĢta Kürtlerin yaĢadıkları alanlar olmak 

üzere birçok bölgede yayılarak etkili bir hale geldiğini göstermektedir
70

. Bruinessen 

(1991: 270- 272) NakĢibendîliğin bu kadar hızlı yayılmasının toplumsal, siyasal ve 

konjoktürel nedenleri yanında örgütsel yapısından da kaynaklandığını, Kadirîlikte halife 

atamasının tek merkezden yapılmasına karĢın, NakĢibendîlikte her Ģeyhin yeniden bir 

merkez haline gelerek halife atayabildiğini ifade etmektedir.  

Kadirilikte Ģeyhlik soydan geçen bir makam olarak belli baĢlı bazı ailelerin ellerinde 

toplanırken,  Mevlana Halid‟in Hindistan‟dan dönmesinden 1827 yılındaki ölümüne 

kadar, yarısı Kürdistan‟da olmak üzere Ortadoğu‟da altmıĢ halife atamıĢ ve bunlara 

Ģeyh gibi davranma yetkisi vererek bu soy temelli tekeli kırmıĢtır. Yeri geldiğinde kendi 

halifelerini atayabilen bu Ģeyhler ile kısa bir süre içinde geniĢ bir NakĢibendî ağı oluĢtu 

(Bruinessen 1992: 36-37). 

NakĢibendî tarikatının örgütsel yapısı kadar gerek yerel gerekse merkezi iktidar ile 

kurduğu siyasal iliĢkileri de onun yayılmasının ve toplumsal yaĢamda önemli bir yer 

edinmesini sağlamıĢ görünmektedir; Hakan Yavuz (1997: 131) Sultan II. Mahmud 

(1808-1839)‟un, döneminde karizmatik popüler liderlerden ve onların devlet içindeki 

sadakatlerinden Ģüphelendiği için Ġstanbul‟da NakĢibendiye-Halidiye tarikatını 

yasakladığını ve Ģeyhlerini sürgün ettiğini, bununla birlikte, Sultan Abdülmecid (1839-

                                                           
69

 KarĢılaĢtırma için bkz. Hamid Algar, „Halid el-Bağdadî‟, TDVĠA, c.15, 283-285, 

http://www.fizan.net/halid-el-bagdadi.html, EriĢim Tarihi: 06.06.2014; M.Emin Zeki Bey (1998), Kürd ve 

Kürdistan Ünlüleri, s.137-138.   
70

 NakĢibendî tarikatı Kürtler arasında daha önce de biliniyordu ve mensupları bulunmaktaydı. Fakat 

Kadirî tarikatının etkisinin gölgesi altında kalmaktaydılar. Kürt coğrafyasında daha önceki NakĢibendî 

tarikatı faaliyetleri için bkz. Bruinessen (1992) “17. yüzyıl Kürdistan‟ında Nakşibendî Tarikatı”, 49-84 ss. 

(Kürdistan Üzerine Yazılar içinde). NakĢibendîliğin Halidiye-Müceddidiye kolunun Kürt coğrafyasındaki 

yayılımına iliĢkin bir baĢka örnek için bkz. Ferhad Shakely (1999), “The Naqshbandî Sheikhs of 

Hawraman and the Heritage of Khalidiyya-Mujaddidiyya in Kurdistan”. 
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1861) döneminde bu sınır dıĢı etme ve yargılamanın durdurulduğunu ve NakĢibendî 

müritlerinin önemli pozisyonlara getirildiğini ifade etmekte ve Ģöyle devam etmektedir; 

“Abdülmecid, Abdülaziz ve II. Abdülhamid‟in saltanatları döneminde NakĢibendî 

tarikatı etkisini geniĢletti ve yönetilenler ve yönetenler arasında en önemli güç 

oldu” (Yavuz 1997: 131). 

 

KuĢkusuz devletin merkezinde bu kadar etkinlik kazanmalarının genel olarak Osmanlı 

imparatorluğunun içinde bulunduğu sosyo-kültürel ve siyasal durum ile ilgisi vardır. 

Avrupa‟da meydana gelen geliĢmeler, Osmanlı devletinin dünya ekonomik sisteminin 

„çevre‟sinde yer alması (Aydın 1992) nedeniyle Avrupa‟dan gelen ekonomik, siyasal, 

toplumsal ve kültürel etkilere açık bir duruma gelmesi, bu geliĢmelere karĢı Osmanlı 

imparatorluğu içinde artmaya baĢlayan tepkiler (ġengül 2008: 88) ve yine Hıristiyan 

tebaa arasında artan misyonerlik faaliyetleri (Bruinessen 1992) NakĢibendiye-Halidiye 

tarikatının giderek etkisinin artmasını beraberinde getirmiĢtir. 

Osmanlı merkezi devleti ile Kürt özerk yönetimler arasında 19. yüzyılın ilk yarısında 

meydana gelen çatıĢmalarda Ģeyhlerin arabuluculuk yapmaları, ya da bölge valilerinin 

kendilerinden isyan liderlerini hareketlerinden vazgeçmeleri yönünde yardımcı 

olmalarını istemeleri, söz konusu NakĢî Ģeyhlerinin etkinliklerinin daha beylikler 

döneminde görünür hale gelmiĢ olduğunu göstermektedir. Osmanlı arĢiv belgelerine 

göre Kürtler ve Kürt direniĢlerini ele aldığı çalıĢmasında Hakan (2007) konuya dair 

önemli örnekler sunmaktadır. Bunlardan bir tanesi Musul vilayeti sınırları dâhilinde 

ortaya çıkan Amidiyeli Ġsmail PaĢa‟nın direniĢi ile ilgilidir. Ġsmail PaĢa‟nın giderek 

yayılan direniĢinden vazgeçmesi için Musul Valisi Mehmed PaĢa, bölgede nüfuzu olan 

ġeyh Nureddin, ġeyh Taha, ġeyh Yusuf gibi Ģeyhler aracılığıyla Ġsmail PaĢa‟ya barıĢ 

çağrısında bulunur. Dahası ġeyh Taha, Ġsmail PaĢa‟nın emri altında olan Zeynel Bey, 

Abdurrahman Bey gibi kimselere söz konusu hareketlerinden vazgeçmelerini nasihat 

eden yazılar göndermiĢtir (Hakan 2007: 146-147). Eyalet valilerinin NakĢibendî 

Ģeyhlerinden isyan liderlerini hareketlerinden vazgeçirmelerini istemeleri yaygın bir 

durum gibi görünmektedir. Bedirhan Bey‟in isyan hareketi sırasında meydana gelen 

benzer bir örnek yukarda aktarılmıĢtır. Bir baĢka örnek ise Nehri‟li ġeyh (seyyid) 

Taha‟nın Hakkâri Bey‟i Nurullah Bey ile Anadolu Ordusu MüĢiri Mehmed ReĢid PaĢa 

arasında arabuluculuk görevi yürütmesidir. 

ġeyhlerden ve din adamlarından arabulucu olarak ya da isyan liderlerinin 

hareketlerinden vazgeçmelerini sağlamak için yararlanma taktiği daha sonra da 
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kullanılmıĢtır. Bedirhan Bey isyanının bastırılmasında büyük etkisi olan YezdanĢir 

(Êzdîn ġêr)‟in, isyanlar bastırıldıktan ve Kürdistan eyaleti kurulduktan sonra, istekleri 

yerine getirilmeyince baĢlatmıĢ olduğu isyan sırasında da dönemin Siirt kaymakamı 

Kenan PaĢa, Êzdin ġer ile uzlaĢmak için ġeyh Ġbrahim Efendi, Müftü Mustafa Efendi ve 

Mehmed Said Efendi‟yi arabulucu olarak göndermiĢtir (Hakan 2007: 292).  

Diğer taraftan, emirlikler devam edene kadar söz konusu Ģeyhlerin Emirlerin divanında 

yer aldıkları ve onların danıĢmanlıklarını yaptıkları ve ayrıca yine beylik sınırları içinde 

bulunan aĢiretler arası anlaĢmazlıklarda da arabuluculuk yaptıkları, bu Ģekilde emirlik 

içinde de belli bir etkinliğe sahip oldukları görülmektedir. Bedirhan Bey, Osmanlılarla 

yaptığı barıĢ görüĢmelerinde kesin bir sonuca ulaĢamayınca Ġngilizleri devreye sokmaya 

çalıĢmıĢ ve kendi isteklerini ve kabul ettiği Ģartları, Osmanlı devletine iletmek üzere, 

Ġngiltere‟nin Musul konsolosluğuna bildirmek için ġeyh Yusuf görevlendirilmiĢtir 

(Hakan 2007: 196). Yine benzer bir Ģekilde, Mir‟in yakın adamlarından ġeyh 

Abdülgani‟nin Bedirhan bey ile Ġran arasındaki iliĢkiyi sağlamak üzere Ġran tarafına 

gitmesi Mir-ġeyh iliĢkisini ortaya koymaktadır. 

Yanı sıra, Seyyid Taha‟nın Berzenciler ve Hayderanlar arasındaki anlaĢmazlığın 

çözülmesinde arabuluculuk yapması, Ģeyhlerin toplum nezdinde de belli bir etkinliğe 

ulaĢmıĢ olduklarını göstermektedir (Tan 2013: 114). ġeyhlerin toplumsal etkinliği 

kentlerde bulunan ve Mirlerce de desteklenen Medreselerin varlığından 

kaynaklanıyordu. 

Beyliklerin ortadan kalkması sonrası Osmanlı merkezi idaresine bağlı modern okulların 

açılması beraberinde birer modern-öncesi kentsel eğitim kurumu olan medreselerin de 

ortadan kalkmasına (ġengül 2008: 94) ya da yapı değiĢikliğine gitmesine yol açtı.  

Gerek Şerefnâme‟de gerek Evliya Çelebi‟nin Seyahatname‟sinde medreseler, âlimler 

hakkında verilen bilgiler özellikle kentlerde dinin toplumsal yapı içindeki önemini 

göstermektedir. (Bruinessen 2003; Bedlîsî 2007). Aslında medrese, bir eğitim kurumu 

olarak Ġslam coğrafyasında Osmanlı‟dan çok önce de var olan, toplumsal etkinliği olan 

bir kurumdur
71

. Osmanlı döneminde de önceki Ġslam devletleri döneminde ortaya çıkan 

bu eğitim kurumlarının, gerek merkezi hükümetin gerekse de yerel-otonom beylerin 
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 Ġslam coğrafyasına birer eğitim ve bilim kurumları olarak Medreseler ile ilgili daha geniĢ bilgi için bkz. 

George Makdisi, (2004), Ortaçağ‟da Yüksek Öğretim: Ġslam Dünyası ve Hıristiyan Batı (çev: A. H. 
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Middle Ages”, Studia Islamica, no.32, pp. 255-264.; PEDERSEN, J. [MAKDISI, G.] (1986) “Madrasa”, 
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katkıları ile daha da geliĢtiklerini söylemek mümkündür. Osmanlı‟da Tanzimat (1839), 

Islahat (1856) gibi modernleĢme hareketleri, Kürt coğrafyasında da beyliklerin ortadan 

kalkmaları ile birlikte bu kurumlar yerini yeni modern kurumlara bıraktılar. Medreseler 

ise, artık NakĢî-Halidî Ģeyhler tarafından modern eğitim kurumlarının girmediği kırsal 

bölgelerde ve köylerde açılmaya baĢlandı. Bu da Ģeyhlerin etkinlik alanlarının daha da 

artmasını beraberinde getirdi (ġengül 2008). 

Yarı-otonom beylikleri ortadan kaldıran Osmanlı merkezî hükümeti, tüm 

merkezileĢtirme çabalarına rağmen özellikle ücra kesimlerde, ulaĢılamayan yerlerde bu 

idarî amaçlarını gerçekleĢtiremedi. Daha önce beyliklerin sağladığı düzen ortadan 

kalkınca irili ufaklı çeĢitli aĢiret birimleri ortaya çıkmaya ve gerek birbirleriyle gerekse 

de hükümet ile çatıĢmaya baĢladılar. Kürtler arasında, en azından o döneme kadar ve en 

azından söz konusu beylik içinde, mirlerin Ģahsında somutlaĢan bir „lider‟ etrafında 

birleĢmiĢ olmaktaydılar. Bu liderlerin „aniden‟ ortadan kalkması, onları bir araya 

getiren, düzeni sağlayan en önemli figürü yok ettiği gibi, „yeterli ve gerekli prestije 

sahip cismanî liderler‟ de ortaya çıkmadı (Jwaideh 2004: 144).  

Bu toplumsal ve siyasal koĢullar altında 19. yüzyılın baĢlarından itibaren toplumsal ve 

kültürel yaĢamda belli bir etkinlik elde eden NakĢibendî Ģeyhleri, yarı-özerk beyliklerin 

ortadan kaldırılması ve etkili „karizmatik‟ liderlerin ortaya çıkmaması sonucunda Kürt 

coğrafyasında meydana gelen otorite boĢluğunu doldurabilecek en etkili kiĢiler olarak 

ön plana çıktılar. Beyliklerin bıraktığı otorite boĢluğunda hatırı sayılır bir toprak da elde 

eden Ģeyhler hem ekonomik hem de manevi güçleri ile var olan boĢluğu doldurarak yeni 

toplumsal-siyasal önderler olarak ortaya çıktılar. Bruinessen (1992: 37)‟in ifadesi ile 

„kendilerini eyer üstündeyken de seccade üstünde gibi rahat hisseden ve silahını da 

tesbihi kadar güvenle tutan‟, bu Ģeyhler ruhanî olduğu kadar cismanî bir lider profili de 

ortaya koymaktaydılar. Ġlk milliyetçi Kürt isyanı olarak da ifade edilen ġeyh 

Ubeydullah isyanında (Jwaideh 2004) görüldüğü gibi belli bir dönem Kürtler arasında 

ortaya çıkan isyanlara bu yeni toplumsal önderler liderlik etmiĢlerdir. 

4.3.2. Kürt Milliyetçiliği ve Din adamları 

Milliyetçiliği „tarihsel bir anavatanda öz-yönetim isteyenler için birleĢmiĢ bir grup 

bilinci yaratmayı amaçlayan siyasal bir süreç‟ olarak tanımlayan Özoğlu (2009: 33), 
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Kürt dilinin farklı lehçelere sahip olmasından dolayı Kürtlerin kendilerini linguistik bir 

hat boyunca bir grup olarak düĢünmelerine izin vermediğinden dolayı, Kürt 

milliyetçiliğinin temelinde de tarihsel zaman dilimlerinde sınırları değiĢmekle birlikte 

„Kürdistan‟ adı verilen anavatan fikrinin olduğunu ileri sürmektedir. 

Bununla birlikte, milliyetçilik aynı zamanda „farklılık‟ üzerinden inĢa edilmekte ve bu 

farklılığın da „siyasal bir birim olarak‟ devlet Ģeklinde vücut bulması için çaba sarf 

edilmektedir. Dolayısıyla milliyetçiliği, tarihsel topraklar üzerinde „aynı‟ dil ve kültürü 

ve bazen aynı dini paylaĢtıkları varsayılan bir „ulus‟un varlığının kabulünden yola çıkan 

ve bu Ģekilde farz edilen bir „ulus‟un siyasi birliğini oluĢturmak adına bir devlet 

kurmayı amaçlayan ideolojik bir hareket olarak tanımlamak mümkün olmaktadır. 

Böylesi bir ideolojik hareket, dayanacağı ve onun sürekliliğini sağlayacak bir taban ve 

çevresinde kümelendiği bir organizasyon gerektirir.  

Kürtler arasındaki milliyetçi hareketlerin ne zaman baĢladığı bu açıdan biraz problemli 

görünmektedir. Jwaideh (2004: 151) „Kürtlerin birliği ve bağımsız bir Kürt devletinin 

oluĢturulması ġeyhin asıl amacı idi” diyerek, Kürt milliyetçiliğini ġeyh Ubeydullah 

isyanı ile baĢlatırken, Bruinessen, bu ve ondan sonraki Ģeyhlerin liderlik yaptığı 

isyanları milliyetçiliğin ikinci dönemi olarak sınıflandırmaktadır (Bruinessen 1991: 

329). Bozarslan (2005: 92), 1880 sonrasını milliyetçi duyguların Kürtler arasında ortaya 

çıktığı dönem olarak ifade etmektedir. Izady (2004: 128) ise, “pek çok modern Kürdün, 

Ubeydullah, Simko, Nurullah ve ġeyh Said gibilerinden, „kurtarıcı‟, „ruhani lider‟, ve 

„milliyetçi‟ sıfatlarıyla bahsetme”lerini traji-komik olarak değerlendirip, bu dönemi 

Kürtlerin en karanlık dönemi olarak adlandırmaktadır. 

ġeyh Ubeydullah, Kürt coğrafyasında beyliklerin ortadan kalkmasının ardından sonra 

ortaya çıkan otorite boĢluğundan kaynaklı yeni toplumsal ve siyasal liderlerin ilk 

örneğidir. Yarı-otonom yönetimleri ortadan kaldıran Osmanlı devleti oluĢturduğu yeni 

idarî sisteme rağmen ve bölgeye atadığı yeni görevlilere rağmen bölgede asayiĢ ve 

huzuru sağlayamamıĢ, aĢiretler arası çatıĢmalar, soygun gibi toplumsal olaylar gittikçe 

yaygınlaĢmıĢtır. Böylesi bir ortamda, geniĢ bir mürid ağına sahip Ģeyhler, elde ettikleri 

yeni ekonomik olanaklarla hem „ruhanî‟ hem de „cismanî‟ bir otorite olarak ortaya 

çıkmıĢlardır. Diğer taraftan, ġeyh Ubeydullah‟ın bu tarz bir lider olarak ortaya 

çıkmasına etki eden nedenler, içinde bulunulan sosyo-kültürel ve siyasal ortamın yanı 
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sıra 1877-78 yıllarında meydana gelen ve 93 harbi olarak da bilinen Osmanlı-Rus savaĢı 

ve sonuçlarıdır. 

ġeyh Ubeydullah‟ın savaĢ sırasında Kürt aĢiretlerden oluĢan birliğe komutan olarak 

atanmıĢ olması onun „kurtarıcı‟ olarak görülmesine etki etmiĢ görünmektedir. Bu durum 

Ģeyhe hem „ruhanî‟ hem de „cismanî‟ bir özellik kazandırmıĢtı. Jwaideh (2004: 145) 

ġeyh Ubeydullah‟ı, “Kürdistan‟ın hem ruhanî hem de cismanî liderlerinin ilki ve belki 

de en büyüğüydü” diyerek tarif ediyor. Diğer yandan ġeyh‟in bir güç olarak ortaya 

çıkmasının bir baĢka nedeni de Ermenilere iliĢkindir. SavaĢ sonrası imzalanan Berlin 

antlaĢması ile Ermenilerin bazı ayrıcalıklar elde etmeleri, Kürtler arasında büyük bir 

tepkinin doğmasına yol açtı. ġeyh Ubeydullah‟ın hareketi, Avrupalı güçlerin dikkatini 

reformlardan çok kendisi üzerine çekti. ġeyhin, her ne kadar, “Kürtlerin dinleri, yasaları 

ve gelenekleriyle farklı bir halk olduğu”nu söylemesine ve Ġngiliz ve Amerikalı 

misyonerler tarafından „bağımsız bir Kürdistan‟ kurmak isteyen milliyetçi bir lider 

olarak tanımlanmasına karĢılık, gerek ġii Ġran üzerine hareket etmesi ve burada 

güçlerinin büyük bir katliam gerçekleĢtirmesi, gerekse Osmanlı merkezî hükümetinin 

ona karĢı davranıĢları, ġeyhin hareketinin „milliyetçi‟ karakterini ve onun hareketinin 

arkasında Osmanlı devletinin olup olmadığının sorgulanmasını beraberinde getiriyor. 

ġeyhin mensubu olduğu NakĢibendîliğin Halidiye kolunun Osmanlı merkezindeki 

etkinliği göz önüne alındığında bu durum olasılık dıĢı görünmemektedir. 

Daha önce, NakĢibendîliğin Halidiyye-Müceddediyye kolunun Osmanlı merkezine 

kadar ulaĢtığını ve birçok Osmanlı görevlinin de bu tarikata mensup oldukları ifade 

edilmiĢti. Benzeri Ģekilde, dönemin Sultanı II. Abdülhamid‟in de Osmanlı ve diğer 

yerlerdeki Ģeyhlerle iyi iliĢkiler içinde olduğunu hatıralarından anlayabiliyoruz. 

II.Abdülhamid, hatıralarının bir yerinde hilafet konusunda Ġngilizlerin çabalarını ve 

buna karĢı ne yaptığını Ģöyle dile getirmektedir; 

“Bunu bildiğim için Ġngilizleri kuĢkulandırmadan, her ihtimale karĢı, Seyyit‟ler, 

ġeyhler, derviĢler gönderip Asyadaki Müslümanları Hilâfete manen bağlamağa 

hususi bir itina gösteriyordum” (Bozdağ 1975: 74). 

 

Bir baĢka yerde de, Osmanlı töresine göre PadiĢahın tebasının ne düĢündüğünü, hangi 

Ģikâyetleri olduğunu bir yandan hükümetin valilerinden, kadılarından öğrendiğini, diğer 

yandan da ülkenin dört bir bucağına yayılmıĢ tekkelerin Ģeyhlerinden, derviĢlerinden 

haberler topladığını ve ülkeyi buna göre idare ettiğini söyler (Bozdağ 1975: 83). 
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Diğer taraftan, Tan (2013: 106-107)‟a göre Mevlana Halid‟in kendisi ġiiliğe tavır almıĢ 

ve en önemli halifelerinden olan Seyid Taha (ġeyh Ubeydullah‟ın babası)‟dan da aynı 

yolu izlemesini mektuplarla bildirdiğini ifade etmektedir. Bu iki durum bir araya 

getirildiğinde ġeyh Ubeydullah hareketinin, Kürtlerin farklı bir halk olduğunu 

söylemesi ve „bağımsız‟ bir devlet kurmak istemesine rağmen „milliyetçi‟ karakteri ve 

Osmanlı ile iliĢkisi tekrar düĢünülmelidir
72

. Bununla birlikte, gerek kendisinde 

birleĢtirdiği „ruhanî ve cismanî liderlik‟ özellikleri ile yeni bir toplumsal-siyasal 

liderliğin ilk örneği olması gerekse de „Kürtlerin diğer halklardan farklı bir halk 

olduğu‟nu ifade etmesi ve ruhanî ve cismanî liderliği altında onları birleĢtirebilmesi ile 

Kürt milliyetçiliğinin sonraki geliĢiminde önemli roller oynamıĢtır. 

Bununla birlikte, ġeyh Ubeydullah isyanını ulusal bir ayaklanmadan çok, “20. 

yüzyıldaki milliyetçi hareketler için hâkim devlete karĢı mücadelenin simgesi” olan 

“aĢiret-ötesi bir ayaklanma” olarak niteleyen Özoğlu (2005: 113) Kürt milliyetçiliğini 

de, “faaliyetleri açıkça milliyetçi olarak tanımlanabilecek”  Kürdistan Teali Cemiyeti ile 

baĢlatarak, önceki hareketler için kullanılan „ön-milliyetçilik‟ sınıflandırmasını kabul 

etmemektedir. 

Diğer taraftan, Kürt tarih yazımı açısından 19. yüzyılın baĢında meydana gelen 

hareketler „ulusal‟ karakterdeki isyanlardır. Örneğin Celil (1992: 7), emirlikler ve 

Osmanlı arasında meydana gelen çatıĢmaları, „Kürtlerin özgürlük mücadelesi‟ ve 

emirliklerin baĢlatmıĢ olduğu 19. yüzyılın ilk yarısındaki isyan hareketlerini de “Kürt 

halkının bağımsızlık mücadelesinin baĢlangıç dönemi” olarak değerlendirirken,  Torî 

(2005: 114) de, her ne kadar söz konusu hareketleri harekete geçiren nedenlerin baĢında 

merkezileĢme politikası gelse de isyan ve direniĢlerin kazandıkları karakterin daha çok 

„ulusal‟ olduğunu ifade etmektedir. 

Bütün bunlardan yola çıkarak Kürt milliyetçiliğini, ortaya çıkan isyanlar ve onların 

liderliği bağlamında Ģu Ģekilde bir sınıflandırmaya tabi tutmak mümkün görünmektedir: 

Birinci dönemi, kaybettikleri özerkliklerini kazanmaya çalıĢmalarına rağmen, isyan 

döneminde giriĢtikleri ittifak çabaları ve daha sonraki dönemleri etkilemeleri 

bakımından Bruniessen‟in ifadesi ile proto-milliyetçi hareketler olarak Kürt 

milliyetçiliğinin baĢlangıç dönemi Ģeklinde ifade edebiliriz. 
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 ġeyh Ubeydullah hareketi ile ilgili olarak karĢılaĢtırma için Jwaideh (2004: 143-193) ve Özoğlu (2005: 

95-101).  
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Ġkinci dönem, seküler liderlerin ortadan kalkması sonucu ve baĢka sosyal-ekonomik, 

toplumsal ve siyasal koĢulların da etkisi ile ortaya çıkan ve „bağımsız bir devlet‟ 

ifadesini telaffuz eden ruhanî ve cismanî liderliği kendilerinde birleĢtiren „kurtarıcı‟ 

liderler dönemidir. ġeyh Ubeydullah ile baĢlayan bu dönem, ġeyh Abdurrahman 

Barzani, ġeyh Mahmud gibi dini-siyasi liderlerle devam etmiĢtir. Bu dönem aynı 

zamanda Kürt gazeteciliğinin baĢlangıcı olarak kabul edilen Kürdistan gazetesi, Rojî 

Kurd dergisi, daha sonra Kürt Teavün ve Terakki Gazetesi gibi ilk Kürt basım 

faaliyetlerinin de baĢladığı bir dönemdir. Fakat isyanların baĢında ifade ettiğimiz gibi 

„kurtarıcı‟ rolündeki tarikat Ģeyhleri bulunmaktaydı. GeniĢ mürit ağlarıyla bu Ģeyhler 

geniĢ kitleleri harakete geçirebilecek sosyal ve siyasal güce sahiptiler. 

Üçüncü dönem, Özoğlu (2005)‟nun „Kürt milliyetçiliğinin baĢlangıcı‟ olarak kabul 

ettiği, bağımsızlık veya özerklik yanlısı „milliyetçi‟ örgütlerin ortaya çıktığı ve tabana 

yayılmaya baĢladıkları dönemdir. Kürt Teali Cemiyeti ile baĢlatılabilecek bu dönem, 

Azadi, Xoybun gibi örgütlerin ortaya çıkması ve isyanlara önderlik etmesi ile devam 

etmiĢtir. 

Türkiye Cumhuriyeti‟nin en son Dersim isyanını kanlı bir Ģekilde bastırmasından sonra 

uzun bir sessizlik dönemine giren Kürt milliyetçi hareketi, 1960‟lardan sonra, özellikle 

Irak‟ta Mele Mustafa Barzani‟nin yürüttüğü mücadelenin ve Türkiye‟de de Türkiye ĠĢçi 

Partisi‟nin düzenlediği „Doğu mitingleri‟nin etkisi ile yeniden bir uyanıĢ içine girmiĢ ve 

Kürt öğrenci ve aydınların yeniden örgütlenmesini beraberinde getirmiĢtir
73

. 1964 

yılında gizli kurulan Türkiye Kürdistanı Demokrat Partisi, sol düĢüncenin hakim olduğu 

dördüncü dönemin baĢlangıcı sayılabilir
74

. 

Ve son olarak da, 1978‟de resmi kuruluĢunu ilan eden, 1980 askeri darbesinin ardından 

da „bağımsız, birleĢik, demokratik bir Kürdistan‟ için 1984 yılında gerilla mücadelesine 

baĢlayan ve günümüze kadar süren PKK hareketinin baĢını çektiği, Kürt 

milliyetçiliğinin en kitlesel dönemi olan son 35 yıllık dönemdir. 

Bu dönemler, zaman zaman iç içe geçmiĢ ve kesin sınırlarla birbirinden ayrılamasa ve 

her dönem kendi içinde birkaç alt dönem Ģeklinde ele alınabilse de bize Kürt 
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 Dersim isyanından sonra da Türkiye‟de „Kürt milliyetçiliği‟ devam etti. Ama örgütsüz ve genellikle 

dıĢarıdaydı. Diğer taraftan Irak Kürdistan‟ında Osmanlı döneminden itibaren devam eden bir mücadele 

vardı ve gerek Ġngiliz yönetimi ve gerekse de Irak yönetimi altında bu hareket devam etti. 1946‟da 

KDP‟nin kurulması ile yeni bir boyut kazandı.  Burada yapılan sınıflandırma özellikle Osmanlı devletinin 

sona ermesi ile birlikte onun bir devamı olan Türkiye Cumhuriyeti sınırları içindekileri kapsamaktadır. 
74

 Bu dönemle ilgili yeni bir çalıĢma için bkz. Türkmen, E.A. –Özmen, A. (2014) Kürdistan Sosyalist 

Solu Kitabı, Ankara: Dipnot 
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milliyetçiliğini -özellikle Türkiye‟deki- anlamak açısından bir bakıĢ açısı sunabilir. 

Farklı özelliklere sahip bu dönemlerde belki de en önemli „ortak‟ nokta, din faktörü 

olarak karĢımıza çıkmaktadır. Din faktörü Kürtler arasında öylesine etkili bir konuma 

ulaĢmıĢtır ki, sol ve sosyalist olarak ortaya çıkmıĢ PKK hareketi bile 1990‟larda „Dine 

Devrimci YaklaĢım
75

‟ adı altında dini dikkate almaya baĢlamıĢ ve en son 11-12 Mayıs 

2014 tarihleri arasında Diyarbakır‟da „Demokratik Ġslam Kongresi‟nin toplanmasına 

öncülük etmek durumunda kalmıĢtır. Dolayısıyla din faktörünün özellikle dinsel 

kimliğin Kürtlerin etnik „kimlik‟ mücadelesinde günümüzde de önemli bir rol 

oynadığını belirtmek yanlıĢ olmayacaktır. ġeyh (Şêx), imam (mela) gibi dinsel 

kimliklerden bir tanesi de iddia edilen soy nedeniyle içinde baĢka bir „etnik‟ kimliği 

barındıran seyyidliktir. 

4.4. KÜRT SEYYĠDLER 

Kürtler arasında konu açıldığında, soyunu kutsiyeti olan bir Ģâhısa veya önemli bir 

hanedana bağlamak sıkça karĢılaĢılan bir durumdur. Kürt etnik kimliğini kabul eden, 

savunan, bunun için mücadele ettiğini savunanlar arasında bile bu durum 

görülebilmektedir. Örneğin, alan araĢtırması sırasında birçok yerde konuyla ilgili 

sohbetler sırasında Ģu ifadelerle çokça karĢılaĢılmıĢtır; “Bizim soyumuz Bağdat‟a 

dayanıyor”, “biz Basra‟dan gelmiĢiz”, “bizim Ģeceremiz var”. Aynı Ģekilde seyyid 

olduğunu yani peygamberin soyundan geldiğini iddia edenlerin de sayısı çoktur. 

Bruinessen (1991)  ve Adak (1998)‟a göre bunlar sonradan „KürtleĢmiĢ‟ olan 

„Arap‟lardır. Bir kısmı bu Ģekilde „KürtleĢmiĢ‟ olsa bile, diğer bir kısmının söz konusu 

kimliğinin zaman içinde anlatılarla „inĢa‟ edilmiĢ ifade edilebilir. Fakat KürtleĢmiĢ 

olmaları bu „kimliği‟ bırakmaları anlamına da gelmemektedir. Bu durumu ortaya 

çıkaran ve bu kimlikleri yeniden üreten ve devamını sağlayan toplumsal-kültürel ve 

siyasal koĢullardır. Daha önce ifade edildiği gibi bu çalıĢmanın amaçlarından bir tanesi 

de bu durumu anlamaya çalıĢmaktır. 

Kürtler arasında peygamber soyundan gelen seyyid olduklarını iddia eden birçok aile 

bulunmaktadır. Bunlardan bazıları Kürt „milliyetçi‟ hareketlerin de önemli bileĢenleri 

hatta liderleri olmuĢlardır. Yukarıda örneği verilen ġeyh Ubeydullah‟ın bağlı olduğu 
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 Bkz. ÖCALAN, A. (1993), Din Sorununa Devrimci YaklaĢım, Ġstanbul, Melsa Yayınları. 
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Nehri‟ler, Irak‟ta 1920‟lerde Ġngilizlere karĢı mücadele eden ġeyh Mahmud 

Berzenci‟nin mensubu olduğu Berzenciler bunlar arasında en önemlileridir. ÇalıĢmanın 

bu kısmında seyyidlik-Kürtlük meselesini Kürtler arasında önemli görülen üç kiĢi 

üzerinden kısaca incelemeye çalıĢacağız. 

Burada Kürt milliyetçiliği ile ilgili üç tarihi kiĢiliği örnek olarak ele alacağız. Bunlardan 

birincisi Kürt teali Cemiyeti lideri, Hasenî olan (yani Ģerif) Seyit-Seyyid-(ġeyh) 

Abdulkadir Efendi, ikincisi özellikle günümüzde „seyyidlik‟ üzerinden etnik kimlik‟i 

tartıĢma konusu yapılan Said-i Kurdî veya Nursî ve son olarak ömrünü Kürt mücadelesi 

içinde geçirmiĢ ve ayrıca da Becirman seyyidlerinden olduğu da çokça dile getirilen 

yakın zamanda vefat eden ġerafettin Elçi‟dir.  

4.4.1. Seyyid (ġeyh) Abdülkadir 

Seyyit Abdülkadir, 1880 yılında Osmanlı ve Ġran‟a karĢı bir isyan hareketine giriĢmiĢ 

olan ġeyh Ubeydullah‟ın oğludur. ġeyh Ubeydullah da, Kadirî tarikatına bağlı iken 

Mevlana Halid‟in irĢad faaliyetleri sonucu NakĢibendî tarikatını benimseyen Nehri 

ailesinden (ve ġemdinan aĢiretinden) Seyyid Taha‟nın oğludur. Aile soyunu Abdulkadir 

Geylanî dolayısıyla peygambere bağlayarak „seyyid‟ olmaktadır. Soy silsilesi 1077-

1166 yılları arasında yaĢayan Abdulkadir Geylanî yoluyla Hasan ve oradan peygambere 

ulaĢan Hasenî bir „seyyid‟tir
76

.  

Daha önceki bölümlerde genel tanımlama olarak Fatimîler döneminden itibaren „seyyid‟ 

tanımının Hüseyin soyundan gelenler için kullanıldığını,  Hasan soyundan gelenlerin ise 

„Ģerif‟ olarak adlandırıldığı ifade edilmiĢti. Kürtler arasında da genel olarak Hüseyin 

soyundan gelenler „seyyid‟ olarak kabul ediliyorsa da, çoğu durumda „Hasenî‟ olarak 

adlandırılan Hasan‟ın soyundan gelenler de „seyyid‟ olarak tanımlanabilmektedir
77

.  
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 Özoğlu (2005: 115)‟nun verdiği ve Hızır Geylan tarafından sağlanan el yazması bir Ģemaya 

dayandırılarak hazırlandığını söylediği soy silsilesi bu açıdan problemli görünmektedir. Zira Abdülkadir 

Geylanî‟nin „Hasenî‟ olduğu kabul edilen bir görüĢtür. Bkz. Süleyman Uludağ (1997), „Abdulkadir-i 

Geylani‟, TDVĠA, c.1, s. 234-239. 
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 Konuyla ilgili olarak araĢtırma sırasında tesadüfen karĢılaĢılan bir örnek söz konusu durumu ifade eder 

niteliktedir: 

“Bankada bir iĢlem için sıra beklerken, baĢında yeĢil takkesi olan –ki daha önce bunun seyyidlik alameti 

olduğu ifade edilmiĢti- orta yaĢlarda, üzerinde cübbesi olan, ilk baĢlarda Mele olduğunu düĢündüğüm 

birisi yanıma oturdu. Tüm cesaretimi toplayarak „seyyid siniz galiba dedim‟, baĢındaki yeĢili kastettiğimi 

anladı ve gülümseyerek evet dedi. Ondan sonra sıra gelene kadar-yaklaĢık bir yarım saat- sohbet ettik. 

Kendilerinin aslında Abdulkadir Geylanî soyundan geldiklerini söyleyince, „ama onlar genelde Ģerif 

olarak tanımlanmazlar mı‟ diye sordum, „evet, ama Hasenî oldukları için bizim buralarda onlarda seyyid 
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Seyyid Abdulkadir, 1881 yılında babası ile birlikte Hicaz‟a sürüldü. Daha sonra 

Ġstanbul‟a gelen ve Ġttihat ve Terakki Cemiyeti içinde yer alan Seyyid Abdulkadir 

1896‟da tekrar Mekke‟ye sürüldü. 1908 Jön Türk hareketi sonrası Ġstanbul‟a geri döndü, 

Osmanlı üst meclisi olan Ayan Meclisi‟ne katıldı ve 1920‟ye kadar bu mecliste kaldı. 

ġeyh Abdulkadir olarak da bilinen –ki Ģeyhin oğullarının da Ģeyh olarak kabul edilmesi 

günümüzde de görülebilen bir durumdur- Seyyid Abdulkadir‟in Kürt aĢiretleri ve 

Kürtler üzerindeki etkisi bu tarikat bağlantısına dayanmaktadır. Jön Türk devriminden 

sonra kurulan Kürt Teavün ve Terakki Cemiyeti‟ni kuruculuğunu ve liderliğini yapar. 

Bu liderlikte, „Ģeyh‟liğinin de büyük bir etkisi olduğunu belirtmek gerekir. SavaĢtan 

sonra, Kürtlerin „özerk‟liğinin savunucusu olarak kurulan Kürt Teali Cemiyeti‟nin 

baĢkanlığına getirilir. 1925 yılında Diyarbakır ġark Ġstiklal Mahkemesinde idam edilir. 

Seyyid Abdülkadir‟i konumuz açısında önemli kılan, onun zaman içinde bölgesinde 

önem kazanmıĢ, peygambere uzanan soyu ile iyice pekiĢtirilmiĢ ve tarikatla iç içe 

geçmiĢ dinsel kimliği yanında, toplumsal ve kültürel etkileĢimle ortaya çıkan „etnik‟ 

kimliğini de hayatının sonuna kadar vurgulamıĢ olmasıdır. 

Bununla birlikte, „ümmet‟i etnik kimliklerin „üstünde‟ ve halifeyi de bu kimliğin 

baĢında gören bir anlayıĢı olduğunu da, Ġstanbul‟daki Britanya Yüksek Komiseri‟nin 

1920 tarihli notunda görmek mümkündür. Bu nota göre Seyyid Abdulkadir Ġngilizlere, 

Türklerden çok farklı olduğunu ifade ettiği Kürtlerin iĢbirliğini önermektedir. Bununla 

birlikte Yüksek Komiser‟e göre, Seyyid Abdülkadir‟in dinsel güdüleri çok fazla ve bu 

nedenle saltanata değilse bile, halifeliğe gönülden bağlı olduğu için Türk bayrağı altında 

bir özerkliği onaylamaktadır (Özoğlu 2005: 117)
78

. 

4.4.2. Said-i Kurdî/Nursî: Kürt mü? „Seyyid‟ mi?  

Günümüzde, „etnik‟ kimliği üzerinde en çok tartıĢma yürütülen kiĢilerden bir tanesi de 

„Bediuzzeman‟ Said-i Kurdî/Nursî‟ dir. 20 Aralık 2012 tarihinde Ġstanbul WOW otelde 

                                                                                                                                                                          
olarak tanımlanırlar‟ dedi. Öyle görülüyor ki, Nakibu‟l-eĢraf defterlerine „Ģerif‟ olarak kaydedilseler bile 

(bkz. Kılıç 2005), geleneksel anlamda „seyyid‟ olarak tanımlanabilmektedirler. Giderken kendileri 

hakkında hazırlanan bir kitabı (Kotekan seyyidleri) bana hediye etti. 
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 Seyyid Abdulkadir‟in hayatını konu alan doğrudan bir biyografi çalıĢması olmamakla birlikte, 

kuruluĢunda rol aldığı, liderliğini yaptığı Kürt Teavün ve Terakki Cemiyeti ve Kürt Teali Cemiyeti ile 

ilgili kaynaklarda, yine Kürt milliyetçiliği üzerine yapılmıĢ çalıĢmalarda kendisi ile ilgili bilgilere geniĢçe 

yer verilmektedir. Bu kaynaklardan bazıları Ģunlardır: Bruinessen (1991: 342-348 ve 452-453); Celil 

(2000: 55-73); Özoğlu (2005: 101-122); Canlı, C-Uçak, Ġ.H. (2011: 168-182); Örgeevren (2007: 152-

167). Burada sadece „seyyid‟ ve „Kürt‟ kimliği açısından kısaca ele alınmıĢtır. 
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yapılan basın toplantısında Prof. Ahmed Akgündüz, gerek Osmanlı arĢivlerinde gerekse 

de Musul‟da yapmıĢ olduğu araĢtırmalar sonucunda Bediüzzaman Said-i Nursî‟nin 

soyunun „baba‟ tarafından Abdülkadir Geylanî‟ye uzandığını ve dolayısıyla „seyyid‟ 

olduğunu-ve dolayısıyla Arap olduğunu- ortaya çıkardığını ifade ediyordu. 

Bu durum özellikle Ġslami Kürt kesimi arasında, bu tür iddiaların „bilinçli‟ bir Ģekilde 

Bediüzzaman‟ın Kürtlükle alakasını kesmek amacıyla ortaya atıldığı Ģeklinde 

karĢılandı. Buna yönelik karĢı-tezler de yine arĢiv belgelerine göre hemen ortaya 

konulmaya baĢlandı. „MenĢei belli olmayan‟ bazı Ģecerelerle ortaya atılan bu iddialar ile 

ilgili olarak Demir (2013: 2) Ģunları belirtmektedir: 

“[S]on zamanlarda Prof. Dr. Ahmet Akgündüz öncülüğünde bazı çevreler 

tarafından Said-î Nursî‟nin seyyid ve etnik köken itibariyle de Arap olduğu 

yönündeki iddialar gündeme gelmiĢtir. Söz konusu çevreler, iddiaların menĢei belli 

olmayan bazı müĢeccereleri delil göstermenin yanı sıra bu iddialarını Osmanlı 

ArĢivi vesikalarıyla sözde desteklemektedirler. ġüphesiz, buradaki temel gaye 

Said-[î] Nursî‟nin seyyidlik ve Araplığını ve dolayısıyla Kürt olmadığını 

„ispatlama‟ amacına matuftur”. 

 

Demir, daha sonra kendisi de hem arĢiv belgelerinden hem de Bediüzzaman‟ın kendi 

sözlerinden yola çıkarak Said-i Nursî/Kurdî‟nin „seyyid‟ olmadığını fakat „Kürt‟ 

olduğunu ortaya koymaya çalıĢmaktadır. Bu tür iddialar, bu iddiaların lüks otellerde 

basın açıklamaları ile kamuya duyurulması, bir yandan Bediüzzaman‟ın son yüzyılın 

Türkiye‟sinde dinî fikir hayatını ne kadar etkilemiĢ olduğunu göstermekte, diğer yandan 

Bediüzzaman‟ın „Risale-i Nur‟ adı verilen külliyatından kaynaklı „Nur cemaati‟ olarak 

adlandırılan cemaat içindeki „etnik‟ ayrıĢmayı da gözler önüne sermektedir. Bu durum 

kendisini Said-i Nursî‟nin Kürt Teali Cemiyeti‟ne üye olup olmadığı tartıĢmalarında da 

kendini göstermektedir. Birincil Kürt kaynakları onun Kürt Teali Cemiyeti‟ne üye 

olduğunu ifade ederlerken, özellikle Türk çevrelerde cemiyete üye olmadığı ifade 

edilmektedir (Çelik 2000). Kürt çevrelerde Said-i Nursî yerine daha çok Said-i Kurdî 

ifadesinin tercih edilmesi de Kürtler arasında „etnik‟ kimliğe vurgunun daha çok önem 

kazandığını ortaya koymaktadır. 

Alan araĢtırmaları sırasında gerçekleĢtirilen görüĢmelerde Said-i Nursî‟nin seyyidliği 

meselesi de sıkça gündeme gelmekteydi. Said-i Nursi‟nin „seyyid‟liği ile ilgili ortaya 

atılan iddialara verilen cevaplar genellikle „Bediüzzaman‟ı Kürt kimliğinden koparmak‟ 

mahiyetindeydi. Örneğin Mele Abdüsselam Bediüzzaman‟ın seyyidliği ile ilgili 

iddiaları Ģu Ģekilde değerlendiriyor: 
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“Bugün ne kadar büyük Ģahsiyet varsa, örneğin Selahaddin el-Eyyübî, onu 

Kürtlükten çıkarmak için her türlü uğraĢı veriyorlar. Bediüzzaman büyük bir zat 

olduğu için, onunla uğraĢıp (li dora wî diçin û tên) Kürt olmadığını söylemeye 

getiriyorlar (…) onların meselesi ne, istiyorlar ki, Kürt olmasın. ġimdi Türk‟tür 

diyemiyorlar, o zaman seyyiddir diyecekler. Fakat Bediüzzaman hiçbir zaman 

seyyid olduğunu ifade etmemiĢtir. Mirza ve Nure‟nin oğludur, bellidir”
79

. 

 

Benzer Ģekilde, kendisi de Brifkani seyyidleri üzerine çalıĢma yapmıĢ olan Mele 

Mahmud da Bediüzzaman‟ın seyyid olduğuna iliĢkin iddiaların onu „Kürt‟ kimliğinden 

uzaklaĢtırma amacı taĢıdığını ifade ederken, Musul‟dan alındığı söylenen Ģecerelerin 

„sahih‟liği konusundaki Ģüphelerini dile getiriyordu. Mele Mahmud konu ile ilgili olarak 

bir sohbet sırasında Ģunları söylüyordu: 

“Bugün Irak yangın yeridir. Her Ģey birbirine karıĢmıĢtır. Orada 100 dolara sana 

Ģecere imal eden insanlarla karĢılaĢıyorsun. Bağdat‟a, Musul‟a git, adamını bul, 

sana Ģecere getirsin”. 

 

Kazuo (2011a: 1), Saddam Hüseyin‟in Amerikan askerleri tarafında yakalanmasından 

sonra, Irak nakibu‟l-eşrafı El-ġerif el-Aracî‟nin bir basın açıklaması yaparak „Saddam 

Hüseyin‟in seyyid olmadığını, kendilerine zorla böyle bir belge hazırlattığını ve 

imzalattığını‟ ifade ettiğini aktarmaktadır. Bu olay, Mele Mahmud‟un söylediklerini 

destekleyici nitelikte olduğu gibi aynı zamanda Ģecerelerin „sahih‟liği konusu da tekrar 

tartıĢmalı kılmaktadır. 

Said-i Kurdî, 1877 yılında
80

 Bitlis‟in Hizan ilçesine bağlı Nurs köyünde yoksul bir 

ailenin çocuğu olarak dünyaya gelmiĢ ve burada medrese eğitimi gördükten sonra 

Ġstanbul‟a gitmiĢtir. Balkan savaĢlarına katılan Said-i Nursî‟nin I. Dünya savaĢı 

sırasında da talebeleri ile gönüllü milis alayları oluĢturduğu ifade edilmektedir (Çelik 

2000). Kürt Teali Cemiyeti‟nin kurucu üyeleri arasında yer almıĢ ve o dönem Molla 

Said-i Kurdî olarak tanınmıĢtır (GöldaĢ 1991: 39-45). ġeyh Said isyanından sonra 

Isparta‟ya sürgüne gönderilir. Bruinessen (1991: 311) ifadesi ile burada “kendini Seîdi 

Kurdî olarak adlandırmaktan korkmamasına rağmen Kürt ulusalcılığına olan tüm 

ilgisini yitirdi”. Tarikata mesefali duran bir anlayıĢı geliĢtiren Said-i Kurdî‟nin „Nur 

cemaati‟ 1950-60‟lardaki Demokrat Parti döneminde hızlı bir geliĢme gösterdi. Bu 

dönem artık „Kürtlük‟le bağların da iyice kesildiği ve “milleti Ġslamiyenin en mühim ve 

mücahit ve muazaam ordusu Türk milleti”ne hizmetin dile getirildiği dönemlerdir 
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 Ocak 2012‟de Ġstanbul‟da yapılan görüĢme. 
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 Bruinessen (1991: 310)‟e göre Said-i Nursi‟nin doğum tarihi 1873‟tür. Çelik (2000)‟e göre ise doğum 

tarihi 1878‟dir. Akgündüz (2012)‟‟e göre ise doğum tarihi 1876‟dır. 
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(Atabay 2014: 356-366). 1960 yılında Urfa‟da vefat eden Bediüzzaman‟ın naaĢı, askeri 

darbeden iki ay sonra devlet tarafından defnedildiği yerden çıkarılarak bilinmeyen bir 

yere gömülür. 

Said-i Kurdî‟den Said-i Nursî‟ye oradan „seyyid‟ Said‟e uzanan ve Atabay (2014)‟ın 

yerinde bir ifade ile „konjoktürel kimlik‟ olarak ifade ettiği durum, kimliğin sosyal, 

kültürel ve siyasal koĢullara bağlı olarak değiĢebildiğini ve yine „seyyid‟ kimliğinin de 

koĢullara göre „etnik‟ kimliğin arka plana atılmasında kullanılabildiğini göstermesi 

açısından önemlidir.  

Diğer taraftan, dinî liderlerin iktidarla ve hâkim „etnik‟ kimlikle kurdukları iliĢkilere 

bağlı olarak kendi „etnik‟ kimliklerini çeĢitli nedenlerle arka plana atabildiklerini de 

göstermesi açısından önemlidir. Buna bir baĢka örnek Menzil cemaati olarak bilinen 

NakĢibendî tarikatıdır. Alan araĢtırması sırasında çokça bahsedilen tarikatın kurucusu 

olan ġeyh Abdülhakim‟in soyunun Becirman seyyidlerine dayandığı, bununla birlikte 

„devletle arasının iyi olduğu‟, ve müridlerinin önemli bir kısmını da devletin çeĢitli 

kademelerinde görevli olan Türklerin oluĢturduğu ifade ediliyordu
81

.  

Alan araĢtırması sırasında bununla iliĢkili olabilecek bir baĢka örnekle de 

karĢılaĢılmıĢtır. Batman‟da alan araĢtırması sırasında ġeyh Maruf‟un seyyid olduğunu 

ve yanına gitmem gerektiğini ifade ettiler. Yanımda bir gençle birlikte onun evine gittik. 

Bizi ziyaretçilerin karĢılandığı bekleme odası olarak da kullanılan bir odaya aldılar. 

Burada bekleyen birkaç kiĢi daha vardı. Biraz sohbet ettikten sonra, Ģeyhin dinlenmeye 

çekildiği ve bizi daha sonra kabul edebileceğini söylediler. Fakat zamanım olmadığı için 

bekleyemeyeceğimi ve daha sonra geleceğimi söyleyince, Ģeyhin yazın Bursa‟ya 

gittiğini orada bir dergâhı olduğunu söylediler. Oradan çıkıp oğlunun bulunduğu bir 
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 Konuya dair bir fikir vermesi açısından sosyal ağlardan Facebook üzerinde karĢılaĢılan bir örneği 

buraya aktarmak faydalı olabilir. Facebook hesabı, Menzil cemaatinin Ankara kolu ile ilgilidir ve hesap 

üzerinden „bilgilendirme‟ adı altında paylaĢılan mesaj Ģu Ģekildedir: Selamun Aleyküm kardeĢlerim, 

normalde geç kalınmıĢ bir konu hakkında siz kardeĢlerime bir kardeĢimizin de uyarısı ile bilgilendirme 

yapmayı gerek duydum. Biliyorsunuz ki bu sayfada Seyda (k.s) hazretlerinin fotoğraflarını 

yayınlamaktayız ve bu fotoğraflar çok geniĢ bir alana yayılmaktadır. Bu kapıya sadece halktan kimseler 

değil de devlette de görevli kimseler gelmektedir. Bu yüzden yayınlanan fotoğraflarda Seyda (k.s) 

hazretleri haricindeki kardeĢlerimizin yüzlerini sansürlemek durumunda kalacağız ki eğer devlette görevli 

abilerimiz kardeĢlerimiz varsa zarar gelmesin ya da bir sıkıntı çekmesin. Bu konuyu siz kardeĢlerimizin 

de hoĢ karĢılamanızı rica ediyorum. Eğer fotoğrafta olan kardeĢlerimiz o fotoğrafı isterse sayfaya mesaj 

atarak istesin ben de fotoğraf aslını gönderebilirim... Hepinizden ALLAH razı olsun... Kaynak: https://tr-

tr.facebook.com/pages/21Yüz-Yilin-MürĢidi-Sultan-Seyyid-Sah-I-Bilvanis/171513392884833 EriĢim 

Tarihi: 06.06.2014 

https://tr-tr.facebook.com/pages/21Y�z-Yilin-M�r�idi-Sultan-Seyyid-Sah-I-Bilvanis/171513392884833
https://tr-tr.facebook.com/pages/21Y�z-Yilin-M�r�idi-Sultan-Seyyid-Sah-I-Bilvanis/171513392884833
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baĢka „medrese‟sine gittik. Oradan çıkınca yanımdaki genç, “oradakilerin hepsi polis ve 

askerdi”, dedi.  

Dolayısıyla, mürit bağları ve müritlerin „etnik‟ profilinin de ġeyhlerin „etnik‟ 

kimliklerini ön plana çıkarıp çıkarmamalarında etkili olduğu söylenebilir. Benzeri 

Ģekilde Said-i Nursî‟nin de çevresinde 1950-60‟larda çok sayıda „Türk‟ toplanmaya 

baĢladı ve giderek Said-i Nursî de „Ġslam‟ adına daha çok „Türk‟ milletine sahip 

çıkmaya baĢladı.  

Dolayısıyla, böylesi iliĢkiler ağı içinde sınırlayıcı „etnik‟ kimlikten ziyade daha 

kapsayıcı olarak kabul edilen Ġslam kimliğinin ön plana çıkması daha anlaĢılır 

olmaktadır. Her ne kadar Ģeyh-mürit gibi bir iliĢki söz konusu olmasa da Said-i 

Nursî‟nin durumu da bu iliĢkiler ağı çerçevesinde ele alınıp değerlendirilebilir. 

4.4.3. Modern Muhafazakâr Milliyetçi Kürt Seyyid: ġerafettin Elçi 

ġerafettin Elçi ise, „seyyid‟ dinsel kimliğine rağmen, bu kimliğinden ziyade daha çok 

modern bir Kürt siyasetçisi ve milliyetçisi olarak ön plana çıkan bir siyasetçi olarak 

karĢımıza çıkmaktadır. 

Dedesi ve babası Seyyid Abdulkadir‟in idam cezası aldığı Ġstiklal Mahkemesi‟nde 

yargılanıp sürgün cezası ile kurtulan ġerafettin Elçi 1938‟de dünyaya gelir. Mala Seyîd 

Mihemedê Seyîd Haşim (Seyyid HaĢim oğlu Seyyid Mehmed ailesi) olarak bilinen 

ailenin kökeni rivayete göre 370 sene önce geldikleri Becirman köyüne dayanır. Dersim 

isyanı sonrası oluĢan sessizlik döneminde Türkiye‟deki Kürt hareketi için yeni bir 

kıvılcım olan 49‟lar arasında ġerafettin Elçi de vardır. 1965 yılında, arkadaĢlarıyla 

Türkiye Kürdistan Demokrat Partisi‟nin kurar. 12 Mart 1971 askeri darbesinin ardından 

tutuklanıp cezaevine düĢer, 1977 seçimlerinde Adalet Partisi‟nden Mardin milletvekili 

olarak meclise girer. Aynı yıl istifa edip Bülent Ecevit‟in kurduğu hükümette 

Bayındırlık Bakanı olarak görev alır. Bölgede hâlâ bakanlığı döneminde iĢe 

alınanlardan bahsedilir.  „Türkiye‟de Kürtler var, ben de Kürdüm‟ ifadesi bu döneme 

rastlamaktadır. 12 Eylül askeri darbesinin ardından tekrar cezaevine girer ve 1983 

yılında tahliye olur. 1994‟te Kürt Demokratik Platformu, 1997‟de Demokratik Kitle 

Partisi‟nin kuruluĢlarında yer aldı. 2011 genel seçimlerinde Emek ve Demokrasi Bloğu 
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adayı olarak Diyarbakır milletvekili olarak tekrar meclise giren ġerafettin Elçi 25 Aralık 

2012 yılında vefat etti. 

ġerafettin Elçi, kendi deyimiyle „Ģecere sahibi‟, Cizre‟de güçlü ve geniĢ bir seyyid 

ailesine mensup ve aynı zamanda neredeyse bütün ömrü boyunca Kürtlerin „milli‟ 

davası için çabalamıĢ bir kiĢi olması açısından önemlidir. Kendisi ile yapılan görüĢmede 

seyyidlik ve Kürtlük arasındaki iliĢkiyi “neseb baĢkadır, millet baĢkadır. Her millet 

arasında bulunan seyyidler vardır ve o milletdendirler” diye ifade etmektedir
82

. 

 

ġekil 6: ġerafettin Elçi‟nin Seyyid Bilal‟e dayandığı söylenen soy Ģeceresi. 

Burada ele alınan üç tarihsel kiĢilik, bir yandan seyyidlik-Kürtlük iliĢkisini ve Kürtlerin 

bu kimliklere yaklaĢımını diğer yandan da bu iliĢkinin zaman içinde ve koĢullara göre 

değiĢimini ortaya koyması açısından tezimiz açısından önemli görülmektedir. Daha 

öncesinde de ifade edildiği gibi, kimlik, bu çalıĢmada da kabul edildiği üzere sosyo-
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 03.06.2012 tarihinde Ankara‟da kendisi ile yapılan görüĢme. Buradaki bilgiler bu görüĢmeden elde 

edilen bilgilerdir. Hasan Kaya‟nın kendisi ile yaptığı röportajlardan oluĢan bir biyografi çalıĢması 

vefatından bir ay önce yayımlandı. Bkz. Hasan Kaya (2012), Doğu‟nun Elçisi‟nden Yüce Divana, 

ġerafettin Elçi, Ankara: Fanos Yayınları. 
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kültürel, ekonomik, toplumsal ve siyasal koĢullara göre değiĢkenlik gösterebilen 

toplumsal bir olgudur.  

Seyyid (ġeyh) Abdülkadir, milliyetçi bir hareket olarak değerlendirilen (Jwaideh 2004; 

Bruinessen 1992; Celil 1992) babası ġeyh Ubeydullah‟ın baĢlattığı isyanda yer almıĢ, 

isyan sonrasında sürgün edilmiĢ ve sürgünden sonra Ġstanbul‟da Osmanlı Mebusan 

Meclisinde görev almıĢ önemli bir tarihsel kiĢiliktir. Osmanlı devletinin yıkılıĢına kadar 

„ümmet‟i bir arada tutan Halifenin yanında yer alan, bu anlamda kendi „etnik‟ kimliğini 

„Osmanlı‟ veya „Ġslamî‟ kimlikle birlikte, onun bir parçası olarak ele alan bir yaklaĢım 

içinde olduğu düĢünülmektedir. Seyyid Abdülkadir, Cumhuriyet ile birlikte hilafetin 

ortadan kaldırılması sonrası Kürt ve Ġslamî kimliği ile hareket etmiĢ ġeyh Said isyanına 

katıldığı gerekçesiyele de Ġstiklal Mahkemesi‟nde idam edilmiĢtir. Dolayısıyla, Seyyid 

Abdülkadir örneğinde koĢullara göre „kimlik‟lerden bir tanesinin ön plana çıkarıldığı 

düĢünülebilir. 

Diğer yandan, Seyyid Abdülkadir örneğinde, daha sonra da tartıĢılacak olan „kutsiyet‟in 

doğuĢtan elde edilen „seyyid‟likten ziyade sonradan elde edilen „Ģeyh‟lik ve içinde yer 

aldığı tarikat iliĢkileri üzerinden kazanıldığını, bununla birlikte „seyyid‟ olmanın bu 

„kutsiyet‟i daha da arttırdığı görülebilir. Benzer Ģekilde, Seyyid (ġeyh) Abdülkadir‟in 

politik gücünün ve etkisinin „seyyid‟ olmasından çok içinde yetiĢtiği tarikat iliĢkileri ve 

„Ģeyh‟likten geldiğini de söylemek mümkündür. 

Ele alınan ikinci örnekte de, Said-i Nursî/Kurdî‟nin, içinde bulunduğu zaman ve 

mekâna bağlı olarak Nursî/Kurdî nisbasını „tercih‟ etmesi de yine kimliğin 

durumsallığını gösteren bir örnek olarak ele ele alınabilir. Diğer yandan, özellikle Said-i 

Nursî/Kurdî‟nin „seyyid‟liğine karĢı çıkan Kürtlerin söylemlerinde „seyyid‟lik zimnî 

olarak „Arap‟ etnik kimliği ile iliĢkili bir konu olarak görülmektedir. Bu da „neseb ayrı, 

millet ayrı‟ diyen düĢünce ile çeliĢkiyi ortaya koymaktadır. 

1959‟da „Kürtçülük‟ten gözaltına alınan ve 49‟lar olarak tarihe geçen kiĢiler arasında 

yer alan ġerafettin Elçi, vefatına kadar modern Kürt milliyetçi hareketi içinde yer almıĢ, 

her zaman Kürt kimliğini ön plana çıkarmıĢ bir kiĢi olarak bilinmektedir. Bunun yanı 

sıra, seyyid kimliği ile de bilinen ve kendi ifadesi ile “soyu Becirman seyyidlerine 

dayanan” önemli bir Ģahsiyettir. 

Buna karĢılık, seyyid kimliğinden ziyade, fakat bunu da yadsımadan, Kürt kimliğini ön 

plana çıkarması, Kürt milliyetçiliğinin 1970‟lerden itibaren geliĢimi ile iliĢkili olarak 
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düĢünülebilecek bir durumdur. Dolayısıyla da seyyidlik-Kürtlük iliĢkisinin de koĢullarla 

iliĢkili olduğunu bir kez daha ortaya koyması açısından önemli görülmektedir. 
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V. BÖLÜM 

BECĠRMAN SEYYĠDLERĠ 

Becirman seyyidleri ya da Becirmanîler, günümüzde Batman‟ın GercüĢ
83

 ilçesine bağlı 

Vergili (Becirman) köyü merkezli olup, Tur-Abdin de denilen Mardin ve çevresinde 

yoğun olarak yaĢayan seyyidler için kullanılan ve kendileri tarafından da kullanılan bir 

tanımlamadır. Sayıları kesin olarak bilinmemesine rağmen bölgenin nüfus olarak en 

kalabalık seyyid topluluğu olduğu ifade edilmektedir (Adak 1998).  

Becirman seyyidleri günümüzde, Becirman ve çevre köylerinde, Nusaybin, Midyat, 

hatta Batman‟ın ilçelerine bağlı köyleri olmak üzere geniĢ bir alana yayılmıĢ 

durumdadırlar. Gerek 1980 öncesi köy içi rekabet ve anlaĢmazlıklar, gerek 1990‟lardaki 

devletin koruculuğu dayatma ve köy boĢaltma politikası sonucu Batman, Nusaybin, 

Midyat gibi birçok yerleĢim yerine göç edip yerleĢmiĢlerdir.  

Günümüzde, ağırlıklı olarak Mardin‟in Nusaybin ve Midyat ilçe merkezlerinde ve 

Batman‟da yerleĢik bulunan Becirman seyyidlerinin sayılarının yaklaĢık üç yüz bini 

bulduğu ifade edilmektedir. Bununla birlikte, Ġstanbul, Ġzmir, Mersin, Adana gibi 

Türkiye‟nin batısında da göçlerle gidip yerleĢmiĢ soylarını Becirman soylarına dayayan 

birçok kiĢiye rastlanmaktadır. Diğer taraftan, Suriye‟nin KamıĢlı (Qamişlo) gibi kuzey 

kesimlerinde de, eskiden gidip yerleĢmiĢ Becirmanlıların varlığı söz konusu 

edilmektedir. 

Becirman seyyidleri dıĢında bölgede seyyid olduklarını ifade eden baĢka birçok aile 

veya topluluk vardır. Bunlar arasında Arvasîler, Brifkanîler, Hamdanîler sayılabilir. 

Ayrıca, daha önce de bahsi edildiği üzere Kürt coğrafyasının geneline ve Kürt 

milliyetçiliğinin ortaya çıkıĢında rol oynayan ġeyh Mahnud Berzenci‟nin mensubu 

olduğu Berzenciler, ġeyh Ubeydullah ve onun oğlu Seyyid Abdülkadir‟in mensubu 

olduğu Nehri‟ler gibi diğer seyyid grup ya da aileleri de bulunmaktadır.  

Büyük ailelerin ya da aĢiretin ailenin kurucusunun ismi ile anılması kadar coğrafi bir 

bölge ile de adlandırılmaları Ortadoğu genelinde çok rastlanılan bir durumdur. Bu 
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 Vergili ya da geleneksel ismiyle Becirman Mardin‟in GercüĢ iline bağlı bir köydü. Batman‟ın 1992 

yılında il olması ve GercüĢ ilçesinin de Batman‟a bağlanmasından sonra Becirman köyü de Batman‟a 

bağlanmıĢ oldu. Böylelikle Becirman Mardin‟in etki alanı „dıĢında‟ kalmıĢ oldu. Bu durum, çevre 

köylerde yaĢayan insanların göç yönünü yeni bir Ģehir olan Batman‟a yöneltmesini beraberinde getirmiĢ 

gibi görünmektedir.  
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durum seyyid toplulukları için de geçerlidir. Örneğin Arvas köyünden yayılan 

Arvasîler, Brifkan köyü ile iliĢkili olan Brifkanîler ve bizim örneğimizde Becirman ile 

anılan Becirmanîler (Sehîdên Bêcirman). Bunun örneklerini Ġslam tarihinde de görmek 

mümkündür. Her ne kadar genel olarak Hüseynî ya da Hasenî olarak adlandırılırlarsa 

da, ailenin kurucusu ya da soyunun dayandığı kiĢi veya bulundukları bölge ile 

adlandırılmaları da karĢılaĢılan bir durumdur. Daha önce sözü edilen, Ġdrisîler, Zeydîler 

iliĢkilendirilen „ata‟ya iliĢkin adlandırmalar olarak karĢımıza çıkmaktadır. Diğer 

yandan, örneğin Bernheimer‟nin Al-ġarifinî‟den aktardığına göre, bazı Aleviler ya da 

Ali soyundan gelenler, geldikleri bölgeyi ima etmek üzere „El-Cürcanî‟, „El-Esterabadî‟ 

olarak anılmaktadırlar (Bernheimer 2005: 52). 

Nisba olarak ifade edilen bu tür adlandırmalar bir kiĢinin kim olduğunu, nereden 

geldiğini, hangi topluluğa ait olduğunu göstermektedir. Örneğin Eyyübiler döneminde 

El-Hakkârî, El–Kurdî nisbası taĢıyan kimselere rastlanmaktadır (James 2011). Mevlana 

Halid‟in, halifesi olan ġeyh Taha‟ya yazdığı mektuplarda kendisine es-Seyyid Tâhâ el-

Hakkârî olarak hitap ettiği ifade edilir (Tan 2013: 99). Bu örnekler çoğaltılabilir. 

Tarih boyunca peygamberin soyundan gelenlere sağlanan en önemli ekonomik 

avantajlardan bir tanesinin vergiden muaf tutulmaları olduğu daha önce ifade edilmiĢti. 

Bazı durumlarda da kendilerine belli bir köy veya baĢka bir yerin gelirleri bağıĢlanırdı 

Seyyidlere „bağıĢlanan‟ bir yerin sonradan onların adlandırılmalarında kullanılması da 

karĢılaĢılan bir durumdur. Örneğin, Samanîler devrinde Buhara‟da Ali soyundan 

gelenlerin Barkad isimli köyden gelir aldıkları ve yine sahip oldukları topraklardan 

vergi alınmadığı ifade edilmektedir. Bu köy Al Narshakhi‟ye göre Barkad-î Alawiyya 

olarak adlandırılmaktadır. Richard N. Frye‟ye göre, Emir Ġsmail Samanî bu köyü satın 

almıĢ ve üçte birini bağıĢ olarak Ali ve Cafer‟in soyundan gelenlere, üçte birini 

yoksullara ve üçte birini de kendi varislerine dağıtmıĢtır ve bu yüzden Alevilerin 

Barkad‟ı olarak adlandırılmaktadır (Bernheimer 2005: 55). Becirmanî kimliği de bu 

„yerleĢme‟ ile ilgili bir durum olarak karĢımıza çıkmaktadır.  

Barth (2001a: 32)‟a göre önemli olan bir kimliğin tipolojisini oluĢturmaktansa onun 

oluĢum koĢullarını anlamaktır. Topluluk ile iliĢkili bir kimliğin Ģekillenmesi toplumsal, 

kültürel ve siyasal koĢullarla bağlantılıdır. Dolayısıyla, bir kimliğin tarihsel süreç içinde 

toplumsal ve kültürel Ģartlar içinde Ģekillendiği ifade edilebilir. Bu nedenle, bir kimliği 

anlamak için hangi toplumsal ve kültürel Ģartlar altında ortaya çıktığına göz atmak 
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gerekir. Çünkü kimliği Ģekillendiren, onun devamını sağlayan tarihsel süreç içinde 

oluĢan ve belirginleĢen özelliklerdir. 

Bu durum soy iliĢkilerinin önemli olduğu fakat aynı zamanda „soyun kendisinin 

geçirgen ve geçiĢken olduğu Ortadoğu toplumlarındaki kimlik çalıĢmaları için daha çok 

önem kazanmaktadır. Bir kiĢinin söz konusu soy grubundan olmasa bile zaman içinde o 

„soy‟ grubuna ait olarak kendini tanımlaması veya tanımlanması sıkça rastlanan bir 

olgudur. Bu da, soy ve soy iliĢkisinin aynı zamanda toplumsal, kültürel ve siyasal 

Ģartlara göre Ģekillendiğini ortaya koyar niteliktedir. Bu durum bütün özelliğini ve 

kutsiyetini mensubu olduğu soy iliĢkilerinden alan „seyyid‟lik ve seyyid grupları için 

daha çok geçerli olmaktadır. Kürdistan‟da iyi bilinen büyük aĢiretlerden olan Berzenci 

ve Nehri‟ler gibi ailelerin bile soy silsilesinin bir yerinde bir „boĢluk‟ oluĢtuğu ve bunun 

da o kimliği „tartıĢmalı‟ hale getirdiği göz önünde bulundurulduğunda bu durum daha 

da anlaĢılır olmaktadır. Hatta bazen soyun dayandırıldığı kiĢi, örneğin Abdulkadir 

Geylanî‟nin kendi soy silsilesi „tarıĢmalı‟ hale gelir. Dolayısıyla yapılması gereken, 

nereden geldiğinden çok söz konusu „kimliği‟ olduğu gibi kabul etmek, bununla 

birlikte, onun hangi toplumsal ve kültürel Ģartlar altında ortaya çıktığını, 

belirginleĢtiğini, önem kazandığını ve yeniden üretildiğini anlamaya çalıĢmak olmalıdır. 

Kimlik, daha önce de ifade edildiği üzere, tarihsel süreç içinde oluĢan, „sınır‟larla 

sürekliliği sağlanan bir aidiyet ve tanımlama ile iliĢkili bir toplumsal olgudur. Bu süreç, 

yine zaman içinde, özellikle de yazılı kaynakların olmadığı veya sınırlı olduğu 

durumlarda anlatılarla örülerek gelecek kuĢaklara aktarılmaktadır. Bir müddet sonra 

anlatılardaki boĢluklar önemini yitirmeye baĢlar. Bunun yanında, çevredeki diğer 

toplumsal-kültürel aidiyetler ile iletiĢim ve etkileĢim sonucu yeni kültürel ögelerin 

eklenmesi ile kimliğin oluĢum süreci devam ettirilir. 

5.1. BECĠRMAN SEYYĠDLĠĞĠ KĠMLĠĞĠNĠN ĠNġÂSI/ BECĠRMAN KOLEKTĠF 

HAFIZASININ BĠLEġENLERĠ 

Becirmani seyyidlerinin kimliğinin oluĢumunda, devam ettirilmesinde veya yeniden 

üretilmesinde de yukarıdaki anlatılanlara uyan bir sürecin var olduğu düĢünülmektedir. 

Becirman kimliğinin oluĢum süreci olarak ifade edilebilecek bu süreçte ve daha sonra 

devam ettirilmesinde kimlik ile iliĢkili üç önemli nokta göze çarpmaktadır. Bunlardan 
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bir tanesi Seyyid Bilal‟in köye yerleĢmesi ile sonuçlanan „geliş ve yerleşme‟ 

hikâyesidir. Anlatı düzeyinde olan ve tarihsel herhangi bir „belge‟ ile desteklenemeyen 

bu hikâye, birkaç varyantıyla tüm Becirmanî seyyidlerinin kolektif belleklerinde yer 

edinmekte ve bu anlamıyla kimliğin yeniden üretilmesinde çok önemli bir rol 

oynamaktadır. Ġkincisi, „Becirman‟ ismi ve ona yüklenen „anlam‟ dır. Üçüncüsü de, 

kimliğin devam ettirilmesinde rolü olduğu düĢünülen zêw etkinliğidir. 

5.1.1. Seyyid Bilâl 

Seyyid Bilâl‟in geliĢi ile ilgili yaygın bir Ģekilde söylenen, Adak (1998: 14) ve TaĢğın 

(2003) tarafından da aktarılan hikâyenin bir versiyonunda Abbasi Halifesi Harun ReĢid 

döneminde seyyidlerin fermanının çıkarıldığı, yakalananların öldürüldüğü ya da 

tutuklandığı dolayısıyla da seyyidlerin değiĢik bölgelere kaçtıkları anlatılmaktadır. Alan 

araĢtırması sırasında yapılan görüĢmelerde de Seyyid Bilâl ve Becirman ile ilgili 

hikâyeler bu çerçeve içinde çeĢitli Ģekillerde anlatılmaktadır. Mele Abdüsselam, 

Ġstanbul‟da yapılan görüĢmede aynı hikâyeyi Ģu Ģekilde aktarmaktadır; 

 

“Harun ReĢid döneminde Bağdat‟ta seyyidlerin fermanı çıktığında seyyidlerin 

hepsi kaçmıĢ. Seyyid Bilâl da bu kaçanlar arasında imiĢ. Buradan kaçıp Arba 

bölgesine gelmiĢ. Girê BeĢ (BeĢ tepesi)‟e gelmiĢ, orada ibadetini yapıyormuĢ. 

Secdenin yeri kayanın içine girmiĢ, alnı, yüzü, ayakları, elleri‟nin izleri kayada 

çıkmıĢ, tazıdan kaçıp onun yanında duran tavĢanın da, onu kovalayan tazının da izi 

kayada çıkmıĢ. Orada küçük bir tane mağara da (mağaracık) varmıĢ, orada bir 

kayalığın, taĢın üzerinde ibadetini yapıyormuĢ. Tazı tavĢanı kovalıyormuĢ. TavĢan 

gelmiĢ Seyyid Bilâl‟in namaz kıldığı yere, orada durmuĢ. Tazı da hemen ilerisinde 

durmuĢ ve tavĢana saldırmamıĢ. Adamları bu ilginç durumu Mir‟e haber vermiĢler. 

Mir gelmiĢ sormuĢ ona kimsin diye, o da anlatmıĢ durumunu. Bir rivayete göre onu 

kovalamıĢlar ve Bey kendi oğlunu onun için feda etmiĢ, Seyyid Bilâl‟in elbisesini 

oğluna, Seyyid Bilâl‟e de kendi oğlunun elbiselerini giydirmiĢ ve oğlunu kurban 

etmiĢ onun için. Sonra, ne istediğini sormuĢ o da burada bir yer istiyorum demiĢ, 

Mir de orayı vermiĢ ve „bê-cirm‟ yani „vergisiz‟ olsun demiĢ” (Mele 

Abdüsselam, Ocak 2012, Ġstanbul). 

 

Bu anlatı araĢtırma alanında çok bilinen ve seyyidler özellikle de Seyyid Bilâl söz 

konusu olduğunda yaygın olarak anlatılan bir rivayettir. Bazı varyantlarında, Seyyid 

Bilâl‟in esas geldiği yer Bağdad değil de, Basra olarak anlatılır.  

“Seyyid Bilâl Basra‟dan gelmiĢ. Basra‟nın yöneticisi emir vermiĢ demiĢ ki 3 gün 

boyunca orada ateĢ yakılmayacakmıĢ. Bunu dedikten sonra dama çıkmıĢ bakmıĢ ki 

uzaklarda bir evde ateĢ yakılıyor. Bunun üzerine vezirine „kalk gidelim bakalım bu 
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ne ateĢtir, ben emir vermiĢim nasıl bu ateĢ [yakılır]‟ demiĢ ve oraya gitmiĢ bakmıĢ 

ki bir kadın ve üç-dört çocuğu, orada ateĢ yakmıĢ ve su kaynatıyormuĢ. [kadına] 

demiĢ „bu ateĢi neden yakıyorsun, ben emir verdiğim halde‟, [kadın] „sen emir 

vermiĢtin fakat bu çocuklarım açtır, buranın paĢası, buranın valisi ne kimseyi 

soruyor ne bir Ģey yapıyor. Çocuklarım aç olduğu için ben bu ateĢi yakmıĢım, 

nerde yemek diye soruyorlar bende iĢte piĢmek üzere, piĢsin yersiniz diye 

avutuyorum onları, su kaynıyor, içinde bir Ģey yok demiĢ. [Vali] de „tamam‟ demiĢ. 

Cebinden bir tesbih çıkarıp kadına vermiĢ. –bana anlatıldığına göre, belki öyle 

değildir de-. Yarın git bu tesbihi çarĢıda sat, [yalnız] ucuza verme çok kıymetlidir, 

demiĢ. Kadın da tamam demiĢ.  

Ertesi gün kadın kalkıp çarĢıya gitmiĢ, tesbihi birisine göstermiĢ, bu tesbih satılıktır 

almaz mısın diye sormuĢ. Adam [dükkân sahibi] Yahudi imiĢ. [adam] BakmıĢ ki 

tesbih alınacak gibi değil, nerden getirdin, bu benim tesbihim sen çalmıĢsın demiĢ. 

[kadın] valla ben çalmadım, birisi bana verdi. [adam] „kim vermiĢse, bu benimdir 

ve benim hazinemden çalınmıĢtır ve paralarımı da almıĢsın‟ demiĢ. Bunun üzerine 

kadın „al tesbihini fakat yemin ederim ki ben çalmadım‟ demiĢ. [Böylece adam 

tesbihi] kadından almıĢ. Ertesi gün [vali] bakmıĢ ki o ateĢ yine yanıyor, yine 

gidiyor, „niye ateĢ yakıyorsun yine, açım diyordun, hani sana geçen akĢam verilen 

tesbih?‟, [kadın] „evet tesbihi verdiler, fakat birisininmiĢ, az kaldı benim elimi 

kesecekti [bana] sen çalmıĢsın, hazinemden‟ diye cevap vermiĢ. [vali] „onu tanıyor 

musun?‟ diye sordu, [kadın] „evet‟ dedi. [vali] hadi gidelim dedi. Kimdir diye 

sordu. [kadın] „falanca‟dır diye cevap verdi. 

[Vali adamı] çağırdı. Gel dediler. 

Adam yanına iki Yahudiyi baĢlarına [seyidliğin alameti olan] yeĢil sarık takarak 

yanında Ģahit olarak Mir‟in divanına götürmüĢ. 

[Mir] „bu benim tesbihimdir‟ demiĢ. 

[adam] „yok yemin ederim benimdir bir kadın çalmıĢ, ondan geri aldım, benimdir‟ 

demiĢ. 

[Vali-Mir] „nereden biliyorsun senin olduğunu?‟ diye sormuĢ 

[adam] „biliyorum benim olduğumu, iĢte iki tane de Ģahidim‟ demiĢ. 

Adamlar da „evet‟ demiĢ. Ġki kiĢi baĢlarında yeĢil sarık varmıĢ. 

[Vali] „siz seyyid misiniz?‟ diye sormuĢ. 

[onlar da] „evet biz seyyidiz‟ diye cevap vermiĢler. 

 [bunun üzerine Vali] „siz seyidsiniz ve bu [adama] Ģahitlik yapıyorsunuz, öyle 

mi?‟ demiĢ. Tabi adam para vermiĢ onlara. [onlar da] „evet biz Ģahidiz‟ demiĢler. 

Bunlar da Yahudi tabi. 

[Vali] tesbihi cebine koyuyor ve diğeri ile birlikte cebinden çıkarıyor ve [adama] 

„bunlardan hangisi senin?‟ diye soruyor. [adam] „bilmem, her ikisi de aynıdır‟ 

demiĢ. [Vali] „ey Yahudi, bu tesbihi ben o kadına verdim hal ve mesele de 

böyledir‟ demiĢ ve onu orada öldürmüĢ. Diğer iki seyyidin kafasını da kesmiĢ 

[onlar da Yahudi] ve „seyyidleri getirin‟ demiĢ. Seyyidleri getirmiĢler ve gelenleri 

öldürtmüĢ. Bunun üzerine seyyidler her bir tarafa kaçmıĢlar. ĠĢte Seyyid Bilâl de 

buralara kadar gelmiĢ. Diyorlar ki, onu takip etmiĢler –öyle diyorlar-  takip edip 

geliyorlar, çift süren bir çiftçiye rastlamıĢlar. Çiftçi bir hatı sürerken diğer sürdüğü 

hat yeĢermiĢ oluyormuĢ. [takip edenler adam] buradan geçen kimseyi gördün mü? 

diye sormuĢlar. [çiftçi] evet, bir kiĢi geçti demiĢ. „ne zamam‟ diye sormuĢlar. O da 

ben ekinleri ekerken demiĢ. Seyyid Bilâl geçerken onu tembihlemiĢ „onlara de ki, 

yemin ederim ben bu tarlayı ekerken o buradan geçti‟, böylece yalan da 

söylememiĢ olursun‟. Bunun üzerine [takip ednler] „ekinler yeĢermiĢ, kim bilir 

nereye gitmiĢtir‟ deyip geriye dönmüĢler. 

Oradan Seyid Bilal buraya [Becirman] gelmiĢ.  Bu Girê BeĢ‟in üstüne gelmiĢ. Arba 

Mir‟i de tazıları mı ne gezdiriyormuĢ, av için. [tazılar] Bir tavĢanı kovalıyorlarmıĢ. 

TavĢan kaçıp oraya gelmiĢ [Seyyid Bilâl‟in namaz kıldığı yere]. Arba Mir‟i de 
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gelmiĢ bakmıĢ ki, Seyyid Bilâl namazlığın üzerinde ve tavĢanda onun yanında 

oturuyormuĢ, tazı da ilerde bir yerde.  

Mir onu [Seyyid Bilâl‟i] getirmiĢ „benden ne istiyorsun‟ diye sormuĢ. „Bir Ģey 

istemiyorum, bu harabaleri –oraları önceden harabe imiĢ- bana ver‟ demiĢ. [Hacı 

ġerif eliyle tepelerin arasında kalan alanı göstererek] Mir eliyle çevresindeki 

tepeler arasında kalan bölgeyi göstererek hepsini ona hibe ediyor ve „sen bundan 

sonra  „cürmn‟süzsün‟ demiĢ. Bundan dolayı adı „Bêcirman‟ olmuĢ” (Hacı ġerif, 

13.09.2012‟de yapılan görüĢmeden).  

 

GercüĢ‟te kendisiyle görüĢme yapılan Seyyid BeĢir, aynı olayı Zalim Haccac‟ın 

seyyidlere yönelik baskı ve zulmüyle iliĢkili olarak anlatmaktadır
84

.  

Dönem ve kiĢiler farklı olsa da rivayetler arasında benzerlikler bulunmaktadır. Daha 

önce Edmonds (2003: 101)‟dan aktarılan Berzenciler ile ilgili hikaye de benzer öğeler 

taĢımaktaydı. Bunlar, mağduriyet, seyyidliğin istismar amacıyla kullanılması ve bunun 

sonucunda gelen baskı, yine seyyidlerin uğradıkları zulüm ve kaçmak zorunda kalmaları 

Ģeklinde özetlenebilir. Bu iki anlatı arasındaki benzerlik seyyidlerin ve dolayısıyla da 

hikâyelerin yayılma güzergâhı ile ilgili bağlantı olduğu ihtimalini akla getirdiği gibi, 

seyyidlere nasıl davranılması gerektiği ile ilgili genel „algı‟ya iliĢkin de bilgi 

vermektedir. 

Hikâyenin ilk bölümünde yer alan, „aç olan peygamber torunları‟ teması baĢka bazı 

hikâyelerde de farklı Ģekillerde anlatılabilmektedir. Kazuo (2011b)‟nun „paylaĢılan 

gelenek‟ olarak da ifade ettiği bu ve benzer hikâyeler „peygamber evladı‟na nasıl 

davranılması gerektiğine iliĢkin ġii ve Sünni kesim arasındaki ortak noktaları da 

göstermektedir. Öte yandan seyyidlere karĢı nasıl davranıldığını anlatan hikâyelerde, 

sonraki kuĢakların seyyidlere nasıl davranması gerektiğine dair tavsiyeleri de bir 

anlamda sunmuĢ olmaktadırlar.  

Kerbela faciası ve Hüseyin ve beraberindekilerin feci bir Ģekilde katledilmesi, daha önce 

de ifade edildiği gibi Ġslam coğrafyasında derin yarılmalara neden olmuĢ, diğer yandan 

da yine bu coğrafyanın hemen her yerinde peygamber neslinin devamı olan Ali evladına 

derin bir saygı ve sevginin oluĢması yanında aynı zamanda korunması ve zor 

durumlarda yardım edilmesi gereken insanlar olarak algılanmalarını ve böyle 

davranılmalarını beraberinde getirmiĢtir. Peygamber ile „kan bağı‟ iliĢkisi içinde 

olmaları bu durumun ortaya çıkması için yeterlidir (Kazuo 2011b: 19). Yukarıdaki 
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Seyyid Bilâl‟in hikâyesinde de Seyyid Bilâl‟in peygamber neslinden olduğunu ifade 

etmesi onun, „koruma altına alınması‟, yardım edilmesi için yeterli bir neden 

olmaktadır.  

Peygamber ailesinin erdemlerini ön plana çıkaran, onlara sevgi ve saygı ile yaklaĢılması 

gerektiğini vurgulayan, onlara yardım edenlerin gerek Allah katında karĢılık bulacağını, 

kıyamet gününde peygamberin Ģefaatine nazil olacaklarını anlatan benzeri hikâyelerin 

Ġslam coğrafyasında yazılı hale gelmesi 10. yüzyıldan itibaren görülmektedir. 

Hikâyelerin kaynağı konusunda Kazuo (2011b: 25), her ne kadar Sünni âlimler ve 

yazarlar tarafından yazılmıĢ olsalar da sözel kökenlerinin ġii kaynaklı olduğunu ifade 

etmektedir. Bu hikâyeler, „seyyid/Ģerif‟ algısının da giderek Ġslam coğrafyasına 

yayılmasını beraberinde getirmiĢ ve kendini bu Ģekilde ifade eden kiĢi veya gruplar için 

„grup kimlik‟lerinin altyapısını oluĢturmuĢtur. Mağduriyet, istismar ve baskı gibi ana 

usurlar üzerine oluĢturulan bu hikaleyelerde çoğu durumda „zaman‟ farklılaĢmaktadır. 

Benzer durumu Becirman örneğinde de görmemiz mümkün olmaktadır. 

Örneğin, günümüzde Becirmani kimliğinin ana unsurlarından birisini oluĢturan Seyyid 

Bilâl‟in bölgeye geliĢi ve anılan köye yerleĢmesi ile ilgili bir baĢka hikâye ise onun 

Bağdat‟ın Hulâgü tarafından iĢgal edilmesi sonrası göç ettiği Ģeklindedir. Bu hikâyeye 

göre de, Hülâgu‟nün Bağdat‟ı iĢgal etmesi ile birlikte birçok Müslüman gibi seyyidler 

de kaçmak zorunda kalıyorlar. Hülâgu‟nün Bağdat‟ı iĢgal edip Abbasi imparatorluğuna 

son verdiği tarih miladi 1258 yılıdır. Dolayısıyla, önceki anlatılarda geçen tarihi 

zamanlarla arada ciddi bir fark oluĢmaktadır. 

Diğer taraftan, gerek M. Emin Bulut‟un (Batman-Seyyid Bilal Vakfı Yönetim Kurulu 

üyesi) 2001 tarihinde yazmıĢ olduğu “Seyid Bilal ve Vergili (Becirman) Tarihi” adlı bir 

sayfalık yazıda Seyyid Bilâl‟in 1154 yılında Bağdat‟tan Becirman köyüne göç ettiği 

ifade edilmektedir. Yazıya göre Seyyid Bilal‟in doğum ve ölüm tarihleri sırasıyla 1132 

ve 1212‟dir. Nusaybin‟de kendisi ile yapılan görüĢmede Seyyid Ahmed de aynı tarihleri 

dile getirmiĢtir. Aynı bilgiler Ahmet Sakar tarafından da verilmektedir
85

.  

Bu tarihlerin türbenin üzerindeki orijinal tarihler olup olmadığı bilinmiyor. Çünkü 

Seyyid Bilâl Vakfı yetkililerinden M.Emin Bulut‟a göre türbe 1986‟da askerler 
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tarafından restore edilmiĢ ve üzerinde tarih yazılan türbe taĢı da duvarın örülmesinde 

kullanılmıĢtır. 

Altan Tan (2011: 370) Seyyid Bilal‟in Miladî 1446-47 yıllarına denk gelen Hicri 850 

yılında bölgeye geldiğinin ileri sürüldüğünü söylemektedir. Mardin Artuklu Üniversitesi 

öğretim görevlisi M. Ata Deniz, bir sohbet sırasında Becirman seyyidlerine atfedilen 

Ģecerenin Hicri 841-2/ Miladi 1438-38 tarihli olduğunu ve Musul nakibü‟l-eşrafı‟nın 

mührünü taĢıdığını ifade etmektedir. Yine aynı üniversitenin Midyat Meslek 

Yüksekokulu öğretim görevlisi ve kendisi de Becirman seyyidi olan Mehmet Rıda Tür, 

bu konuda Ģunları söylemektedir; 

“Cengiz Han‟ın torunu Hulâgu zamanında (Miladi:1258), Bağdat‟ta yaĢayan 

Müslümanlara karĢı büyük soykırımlar baĢlatıp; kadın, cocuk ve yaĢlı ayırımı 

yapmaksızın katliamlarda 800.000‟den fazla müslümanı öldüren Hulagu‟nun 

zulmünden kurtulan Müslümanlar ise kuyulara saklanan ve bilhassa Anadolu‟nun 

doğu bölgelerine kaçan Müslümanlar olmuĢtur. 

Hulâgu‟nun yaptığı bu soykırımlardan kurtulmak amacı ile Anadolu‟nun doğusuna 

doğru hicret eden Seyyid Harun ve ailesi, Hasankeyf‟e yerleĢmiĢtir. Buraya 

yerleĢen aile zamanla coğrafi etkenlerden dolayı daha elveriĢili bölgelere 

dağılmıĢlardır. Seyyid Harun‟un üç çocuğundan (Seyyid Ahmet, Seyyid Bilâl ve 

Seyyid ġeyh Hasan) Seyyid ġeyh Hasan Batergiz diye adlandırılan ve Ģu anda 

Batman GercüĢ‟e bağlı olan Kutlu Köyune yerleĢmiĢtir. Seyyid ġeyh Hasan 

yerleĢmiĢ olduğu Batergiz‟de vefat etmiĢtir. 

Seyyid ġeyh Hasan‟ın rahmetinden uzun zaman sonra torunları Osmanlı 

Ġmparatorluğu zamanında hem halktan alınan vergiden muaf olmak hem de seyid 

olduklarını kanıtlamak amacı ile 1521-1551 (Hicri 842) yılları arasında Ġstanbul‟da 

Sultan ll. Murat
86

 ile görüĢmüĢler. GörüĢmeler sonucunda Osmanlı resmi yazıcısı; 

Mıhamediye kitabının müellifi yazıcızade Muhammed Efendinin torunu 

Rükneddin El-Hüseyni tarafından onaylanmıĢ 5 metre uzunluğundaki Ģecereyi alıp 

Batman‟a geri dönmüĢler. 

Peygamberimiz Hz. Muhammed‟in (s.a.v.) damadı Hz. Ali (r.a.) ve Hz. Ali‟nin 

(r.a.)  oğlu Hz. Hüseyin‟den itibaren yazılan resmi onaylı soy ağacında Ģu sıralama 

ile yazılmaktadır: 

Seyyid ġeyh Hasan‟ın babası: Seyyid Harun, Seyyid Harun‟un babası: Seyyid Ġsa 

(Ebu ġuca), Seyyid Ġsa‟nın (Ebu ġuca) babası: Seyyid Zeyid, Seyyid Zeyid‟in 

babası: Seyyid Mirdas, Seyyid Mirdas‟ın babası: Seyyid Abdulsamed, Seyyid 

Abdulsamed‟in babası: Seyyid Abdulvahid, Seyyid Abdulvahid‟in babası: Seyyid 

Ali, Seyyid Ali‟nin babası: Seyyid Ġmam Cafer-î, Seyyid Ġmam Cafer-î‟nin babası: 

Seyyid Muhammed Bakır, Seyyid Muhammed Bakır‟ın babası: Seyyid Ali 

Zeynelabidin, Seyyid Ali Zeynelabidin‟nin babası: Hz Hüseyin olarak, ayrıntılı ve 

açık bir Ģekilde yazılmaktadır”
87

. 
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 Adı geçen tarihlerde Osmanlı padiĢahı Kanuni Sultan Süleyman olarak da bilinen I. Süleyman‟dır 

(1520-1556).  
87

 M. Rıda Tür, Ģecerede bahsi geçen ġeyh Hasan‟ın soyundan olduğunu ifade etmektedir. 01.10.2013 

tarihinde yaptığımız görüĢmede söylediğine göre, Mele olan babası vefat etmeden önce bu Ģecereyi 

orjinalinden kopya etmiĢ. Aynı görüĢmede bu bilgileri, ġeyh Hasan zêw‟i sırasında Kanal7 

televizyonunda “ne olduğu bilinmeyen bir kiĢinin mezarından toprak alınıyor” [türbelerden toprak 

alınmasına sonradan değinilecektir] haberi üzerine, Ģecereden yola çıkarak kendisinin yazdığını ve haberi 
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Burada görüldüğü üzere Seyyid Bilâl, ġeyh Hasan ve Seyyid Ahmed ile birlikte Seyyid 

Harun‟un oğullarında biri olarak ifade edilmektedir. Burada diğer anlatılardan farklı 

olarak öncelikle Hasankeyf‟e oradan Becirman köyüne geldiği ifade edilmektedir. 

Bununla birlikte köye ne zaman yerleĢtiği hakkında bir bilgi verilmemektedir. 

Kerbend
88

 seyyidlerinden olan ve Ģeyh Mehmudê Kerbend‟in zürriyetinden geldiklerini 

söyleyen Mele Hamid ile Batman‟da yapılan görüĢmede (25.04.2012), ġeyh 

Mahmud‟un Seyyid Bilâl‟in amcası olduğu ve birlikte Bağdat‟dan geldikleri Ģeklinde 

bir rivayetin olduğunu ifade etmektedir. Nezirê Cibo (Çetin)‟nun, konu hakkında daha 

çok bilgi sahibi olduğu için görüĢmeyi tavsiye ettiği yaĢlı dayısı Brahîmê Bêzarê, 

Batman‟da kendisi ile yapılan görüĢmede (25.09.2013), seyyidlerin Bağdat‟tan kaçarak 

önce Nusaybin‟e geldiklerini, Nusaybin‟de türbesi bulunan Zeynelabidin‟in Seyyid 

Bilâl‟in babası olduğunu söylemektedir. Hikâyenin geri kalanı yukarıda anlatıldığı gibi, 

yani Girê BeĢ‟e gelmesi, Mir‟in ava çıkması ve bölgeyi ona vermesi Ģeklindedir. 

Buradaki farklılık ise, Mir‟in kız kardeĢini onunla evlendirdiğidir. Böylece seyyidler 

aynı zamanda yeğenleri -xwarzê- Mir‟lerle akrabalık kurmuĢ oluyorlar.  

Elde bulunan Ģecerelerden yola çıkarak Seyyid Bilâl‟in 15-16 yüzyılda Hasankeyf‟te 

yaĢadığını söylemek mümkün olsa da, 1518 tarihli Tahrir defterinde Seyyid Bilâl ismine 

rastlanmaması, onun söz konusu dönemde yaĢamıĢ olsa da çok etkili birisi olmadığını 

göstermektedir. Daha sonra, bugün Becirman olarak adlandırılan bölgeye gelen Seyyid 

Bilâl‟in burada inzivaya çekilmiĢ olması –ki anlatılar arasında onun köyde bulunan 

mağaralarda ibadet ettiği de yer almaktadır- bir tekke kurması ve burada irĢad 

faaliyetlerine yönelmiĢ olması mümkündür. Dolayısıyla, kendisi ile ilgili Bağdat‟taki 

zulüm ve baskıdan kaçıp buralara sığındığı yolundaki hikâyelerin, kendi vefatından 

sonra ortaya çıkmıĢ olma olasılığı daha fazladır. 

                                                                                                                                                                          
tekzib ettiklerini ifade etti. M.Tür, kayınpederi ġeyh BeĢir- ġeyh Halil (ġêx Xelîl)‟in oğlu- ile görüĢmemi 

sağladı. Verdiği Ģecere ġeyh BeĢir‟in elindeki kopya ile aynı idi. Burada tarih konusunda bir yanlıĢlık 

olması gerekir. Çünkü Hicri 841-2 miladi 1437-38‟e denk düĢmektedir. 
88

 Kerbend Ģimdiki adı Suçatı olan Dargeçit ilçesine bağlı bir köydür. 

Suçatı köy - Dargeçit - Mardin 

1928 K: Kerbend/Girbend 

Kürd yerleĢimi (Erebiyan aĢireti). Bkz. 

http://www.nisanyanmap.com/?y=su%C3%A7at%C4%B1&t=darge%C3%A7it&lv=1&srt=x&

u=1&ua=0 EriĢim Tarihi: 18.12.2013 
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http://www.nisanyanmap.com/?y=su%C3%A7at%C4%B1&t=darge%C3%A7it&lv=1&srt=x&u=1&ua=0
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Midyat‟ta görüĢülen ġeyh BeĢir de, anlatılanların sözlü olarak dile getirilen Ģeyler 

olduğunu ve sonradan halk arasında meĢhur olduğunu fakat Harun ReĢid döneminde 

peygamber neslinin baskıya uğradığının da doğru olduğunu ifade etmektedir. ġeyh 

BeĢir‟e göre, Harun ReĢid döneminde ulemalar halifenin peygamber ailesinden birisi 

olması gerektiğini dile getirmiĢler ve bu yüzden de Harun ReĢid tarafından büyük bir 

takibat baĢlatılmıĢ, seyyidler genellikle doğuya doğru kaçmıĢlar. Bu durum önceki 

bölümlerde dile getirilen Abbasiler ile Ali oğulları arasındaki iktidar mücadelesini 

göstermektedir. 

Diğer taraftan, bu tarz hikâyelerin, özellikle söz konusu dönemlerde bölgede ġiilerin 

varlığı ve daha sonra ġah Ġsmail‟in bu bölgeyi hâkimiyeti altına aldığı göz önüne 

alındığında, Ali ve evladı ile ilgili daha önce anlatılanlardan etkilenmiĢ olması da olası 

bir durumdur. Ocak (2006), ġah Ġsmail‟in propaganda faaliyetlerini, eski Vefaî Ģeyhleri 

aracılığıyla yürüttüğünü söylemektedir. Nitekim Ģecerelerini Ebu‟l-Vefâ‟ya dayandıran 

örneklere rastlanmaktadır. Örneğin, Sivas-Hafik-Yalıncak köyü Ağuçan ocağı dedesi 

Aziz Güler kendisi ile yapılan bir röportajda, Ağuiçenli olarak hepsinin Ģecerelerinin bir 

olduğunu, Ebül Vefâ‟yı takip ederek Ġmam Zeynel Abidin, Ġmam Hüseyin, Ġmam Ali, 

oradan Hz. Peygambere intikal ettiğini söylemekte ve Adıyaman Çelikhan‟da da 

amcazadelerinin olduğunu ifade etmektedir (Atalay 2013: 180). 

11. yüzyıl- 15. yüzyıl arasında özellikle Ebu‟l-Vefâ (ö. Miladi 1107), Suhreverdi (490-

563/1096-1167) ve daha birçok mistik senkretik sufi tarikatının ve yine Abdulkadir-i 

Geylanî (470-563/1077-1166) gibi mutasavvıfların düĢüncelerinin ortaya çıktığı ve 

Kuzey Mezopotamya ve Anadolu‟ya doğru yayılım gösterdiği daha önce de ifade 

edilmiĢti. Örneğin Şerefnâme‟de Bitlis âlimleri arasında anılan ġeyh Emmar Yâsir‟in 

Suhreverdi‟nin müridi olduğu ifade edilmektedir (Bedlîsî 2007:443). Yine burada 

Kubrevî (Kubrewî) ve NurbahĢî (Nurbexşî) gibi tarikatların varlığını da görmekteyiz. 

Bu yayılım 15. yüzyıla kadar yoğun bir Ģekilde geliĢmiĢtir
89

. Dolayısıyla, Seyyid 

Bilâl‟in bahsedilen dönemler arasında böylesi bir tarikat yoluyla gelmiĢ olan birisi veya 

bir Vefaî Ģeyhi olarak irĢad faaliyetleri yürütmüĢ olan birisi olduğunu söylemek de 

mümkündür. Hasankeyf‟te bulunan Haydar Baba türbesi ve onun soyundan geldiklerini 
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 Konu ile ilgili Ģu kaynaklara da bakılabilir: Resul Ay (2012), Anadolu‟da DerviĢ ve Toplum, 13-15. 

Yüzyıllar; Ahmet T. Karamustafa (2013), Tanrının Kuraltanımaz Kulları, Ġslam Dünyasında DerviĢ 
Toplulukları. Ay, Anadolu‟daki çeĢitli tarikatları toplumsal bağlamı içinde ele alırken, Karamustafa, aynı 

yüzyıllarda bu derviĢ topluluklarının Ġslam dünyasındaki serüvenlerine odaklanmaktadır. 
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iddia edenlerin Haydar Baba ile Seyyid Bilâl arasında bağlantı kurmaları elde kanıtlar 

olmamasına rağmen bu iliĢkinin ihtimal dıĢı olmadığını göstermektedir
90

. Bu durum 

aynı zamanda günümüz Kürt-Alevi ocakların Horasan bağlantısının da tekrar gözden 

geçirilmesi gerektiğini ortaya koymaktadır. 

Becirman seyyidlerinin kimliğinin oluĢumunda belki Seyyid Bilâl‟den ve onun geliĢ 

hikâyesinden daha önemli olanı, gerek seyyidler gerekse seyyid olmayanlar tarafından 

„Vergisiz‟ anlamına geldiği ifade edilen Becirman köyü ve kabul edilen „anlamı‟dır.  

5.1.2. Becirman: Kolektif Hafızanın Mekânı 

Seyyid Bilâl‟in türbesinin yer aldığı ve Becirman seyyidlerine adını veren Becirman 

köyü, anlatıla gelen hikâyesi ile kimliğin oluĢum ve yeniden üretim sürecinde çok 

önemli bir yer tutmaktadır. Seyyid Bilâl ile ilgili anlatılarda ortaya çıkan çok büyük 

zaman ve mekân farklılıklarının tersine, Becirman ile ilgili anlatılanlarda bir fikir birliği 

göze çarpmaktadır. Öyle ki, sadece seyyidler ve araĢtırma alanındakiler değil dıĢarıda da 

söz konusu anlatı kabul edilmekte ve bazen de bu anlatı üzerinden politik argümanlar 

öne sürülebilmektedir. Örneğin 2005 yılında Yeni Şafak Gazetesi yazarı Ahmet 

TaĢgetiren „Becirman-Vergili‟ adlı yazısında Ģunları ifade etmektedir: 

“Becirman” bir köy ismi. GercüĢ‟e bağlı… Türkçe anlamı “Vergisiz” demek. Köy 

halkı “Seyyidler”den oluĢuyor. Yani bütünüyle Hazreti Peygamber‟in soyundan 

gelmiĢ insanlardan… AnlaĢılıyor ki Osmanlı, Peygamber soyuna hürmet gereği, 

köy halkından vergi almamıĢ ve köyün adını da “Becirman” yani “Vergisiz” 

koymuĢ. Hem Kürtçe‟ye dokunmamıĢ, hem de “Vergisiz!” Sonra da Cumhuriyet‟te 

öylece kalmıĢ. Taa 1980′lere kadar… ĠĢte o tarihte “isim değiĢtirme” operasyonu 

baĢlamıĢ. Ġsimler TürkçeleĢtirilmiĢ. Peki ne konmuĢ köyün adı? Ne bileyim ben 

“Güzel köy”, “Seyyidler” vs gibi bir Ģey mi? Hayır öyle değil. ĠĢte orada baĢlığın 

ikinci kelimesini haçırlamıĢ köyleri isimlendiren her kimse… Osmanlı sana 

“Vergisiz” mi demiĢ, hem de Kürtçe, al sana yeni Türkçe isim: “Vergili” 

Ne yapılmıĢ olmuĢ böylece? 

Köy halkının “Seyyid”likleri görmezden gelinmiĢ öncelikle, sonra da içinde 

birikmiĢ bir öfkeyi yansıtan tavırla, adıyla sanıyla “Vergili” hale getirilmiĢ… 

ġimdi düĢünün siz köy halkı olsanız bu muameleye nasıl bakardınız?” (TaĢgetiren 

2005)
91
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 AraĢtırma sırasında „Becirman Seyyidleri‟ adlı facebook grubu üzerinden Afyon Kocatepe Üniversitesi 

Tarih Bölümünde AraĢtırma görevlisi olan Hasan Hüseyin GüneĢ, Ģecerede yer alan Seyyid Ali‟nin 

Seyyid Bilal‟in dedesi olduğunu, yaptığı araĢtırmalarda Seyyid Ali‟nin ġii hadis literatüründe çok önemli 

bir isim olduğu sonucunu elde ettiğini ve ġiiliğin muhtemelen Ģecere içerisinde devam ettiğini söyledi 

(08.02.2014).  
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 http://yenisafak.com.tr/arsiv/2005/haziran/06/atasgetiren.html EriĢim Tarihi:24.10.2013 
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diye soran TaĢgetiren yazının devamında TÜSĠAD‟ı eleĢtirmekte ve Osmanlı 

yönetimini övmektedir. Aynı yazar 2012 yılında, Said-i Nursî‟nin „seyyid‟liği 

dolayısıyla „etnik‟ kimliğinin tartıĢıldığı günlerde yeniden ele aldığı „Seyid, ġerif ve…‟ 

baĢlıklı yazısında, konu hakkında daha önceki yazısına atıfta bulunduktan sonra Ģu 

soruyu sormaktadır: 

“Malum, Peygamberimiz Arap‟tı. Soyunun da Arap olması gerekir. Seyyidlik ve 

ġeriflik de, bu soya bir Ģekilde aidiyet anlamına, yine bir Ģekilde Araplık 

aidiyetinin bulunmasını gerektirir. 

Farklı bir kavmi aidiyeti bulunan bir insanın, Seyyid veya ġerif olması nasıl 

mümkün olabilir?” (TaĢgetiren 2012)
92

. 

 

„Etnik‟ kimlik konusunu Ģimdilik bir kenara bırakıp Becirman köyü, anlamı ve tarihsel 

süreç içindeki yerine dönersek, Becirman köyünün anlamı bir yandan Becirman 

seyyidlerinin kimlik algısının merkezinde bir yer tutarken, diğer yandan konu, yukarıda 

TaĢgetiren‟in yazısında da ifade edildiği üzere, Türkiye‟de „Türkçülük‟ akımıyla 

yakından iliĢkili olan Ġttihat ve Terakki döneminden itibaren baĢlayan ve 1980 askeri 

darbesiyle devam eden „yabancı‟ yer adlarının  „türkçeleĢtirilmesi‟ ile de yakından 

ilgilidir. Fakat „isim değiĢikliği‟ne geçmeden önce köyün isminin menĢei, buna yönelik 

seyyid ve seyyid olmayanların anlattıklarına göz atmak gerekir. 

5.1.2.1. Becirman Ġsminin MenĢei 

Seyyid Bilâl‟in bölgeye geliĢi ile bağlantılı olarak anlatılan Becirman isminin veriliĢ 

hikâyesi, yukarıda da ifade edildiği üzere uzun zaman ve mekân farklılıklarını içeren 

Seyyid Bilâl anlatısının tersine, görüĢülen herkes tarafından aynı Ģekilde 

aktarılmaktadır. Aynı zamanda Seyyid Bilâl‟in köye yerleĢme hikâyesi olarak da ifade 

edebileceğimiz ve hikâyenin son kısmını oluĢturan rivayete göre; 

“Oradan Seyid Bilâl buraya [Becirman] gelmiĢ.  Bu Girê BeĢ‟in üstüne gelmiĢ. 

Arba Mir‟i de tazıları mı ne gezdiriyormuĢ, av için, [tazılar] bir tavĢanı 

kovalıyorlarmıĢ. TavĢan kaçıp oraya gelmiĢ [Seyid Bilâl‟in namaz kıldığı yere]. 

Arba Mir‟i de gelmiĢ bakmıĢ ki, Seyid Bilâl namazlığın üzerinde ve tavĢanda onun 

yanında oturuyormuĢ, tazı da ilerde bir yerde.  

Mir onu [Seyid Bilâl‟i] getirmiĢ „benden ne istiyorsun‟ diye sormuĢ. „bir Ģey 

istemiyorum, bu harabeleri –oraları önceden harabe imiĢ- bana ver‟ demiĢ. [Hacı 

ġerif eliyle tepelerin arasında kalan alanı göstererek] Mir eliyle çevresindeki 

tepeler arasında kalan bölgeyi göstererek hepsini ona hibe ediyor ve „sen bundan 
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sonra  „cürm‟süzsün‟ demiĢ. Bundan dolayı adı „bêcirman‟ olmuĢ” (Hacı ġerif, 

13.09.2012). 

 

Burada konuya atıf yapan diğer kaynaklara geçmeden evvel „cirm, cürm‟ kelimelerinin 

Osmanlıca lûgattaki anlamlarına bakmak gerekir. AraĢtırma alanında genellikle 

„Becirman‟ ile ilgili olarak „bê-cirm- vergisiz‟ ifadesinin kullanıldığını ve bunun köyün 

Osmanlı döneminde vergi vermediğine iĢaret olduğu kaynak kiĢiler tarafından tekrar 

edilmektedir. Fakat gerek Osmanlıca, gerek Kürtçe ve gerekse Farsça‟da cirm daha çok 

„suç‟ anlamında kullanıldığı, vergi anlamında Farsça ve Kürtçe‟de bâc, Osmanlıca‟da 

ise daha çok resim, rüsum veya resm kelimelerinin kullanıldığı görülmektedir
93

.  

Dolayısıyla Becirman isminin anlamının „vergisiz‟den ziyade „suçsuz, günahsızların 

yeri‟ olması daha olası görünmektedir. 

XVI. yüzyılda Diyarbakır beylerbeyliğinde yer adları üstüne bir çalıĢma yapan Erpolat 

(1999; 2003; 2006) da cürüm sözcüğünün, „iĢlenen bir suçun bedeli‟ olarak 

kullanıldığını ifade etmektedir. Bununla birlikte Erpolat, XVI. yüzyılda tutulan tahrir 

defterlerinde bulunan yerlerin isimlerinin Türkçe olduğunu ve “propaganda edildiği gibi 

mahalli dillere (Kürtçe-Zazaca) ait yer isimlerine rastlanmadığını” (2003: 3) ifade 

ettikten sonra Becirman örneği ile ilgili olarak Ģunları söylemektedir: 

 

 “XVI. yüzyılda Hasankeyf‟e bağlı Babacir köyünün halk arasındaki ismi, 

günümüzde Bacirman‟a dönüĢmüĢtür. Halk bunu kelimenin baĢındaki –be‟yi 

farsça‟daki olumsuzluk eki olan- bi, Cirman‟ı da cürüm vermeyen Ģeklinde 

manalandırmaktadır. Böylelikle köyün isminin vergisiz manasına geldiği ifade 

edilmektedir. Hâlbuki kelime açıkça baba ve cir kelimelerinden oluĢmaktadır. Bu 

durum, köyü kuran ve köye ismini veren Ģahsın dinî bir Ģahsiyet olduğuna delalet 

etmektedir. Osmanlılarda seyyidlerin vergiden muaf tutulduğu bilinmektedir. 

Köyden vergi alınmadığı tarihi bilgilere uymaktadır. Çünkü Babacir, sadâttan biri 

olmalıdır. Günümüzde de bu aileye mensup olanların seyyid oldukları halk 

arasında kabul görmektedir. Ancak kelimenin mahalli kökenli değil, Türkçe olduğu 

açıktır. Kelimenin Türkçe olduğunun bir baĢka izahı da cürüm kelimesinin verginin 

karĢılığı değil, iĢlenen bir suçun bedeli olmasıdır. Köyün bugünkü ismi ise 

Vergili‟dir. Tarihi geliĢmelerden de anlaĢılacağı gibi, Babacir kelimesi yerine 

Vergili‟nin uygun düĢmediği açıktır” (Erpolat 2003: 12). 
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 Resmi yazıĢmalarda Farsça kullanan Selçuklular‟da, bâc, hudut ve geçitlerde alınan resim yani vergi 

anlamına gelmekteydi (Turan 1998: 56). Osmanlıca-Türkçe sözlükte cürm, kabahat, kusur, hatâ, isyan, 

günah, kanun hilâfına hareket olarak tanımlanmaktadır. Bkz. 

http://www.osmanlicaturkce.com/?k=C%FCrm&t=@. EriĢim Tarihi: 15.06.2013. Farsça cürm sözcüğü 

suç, günah; bâc: vergi, haraç (Kanar 1384); Osmanlıca cürum, suç; bac: vergi, harç (Develioğlu 1984); 

Kürtçe Cirm, cürüm, cerime, tazminat; bac: vergi (Farqînî 2013) anlamlarına gelmektedir. 
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138 
 

Erpolat‟ın bahse konu ettiği „Babacir‟ köyü, referans aldığı kaynaklardan bir tanesi olan 

998 numaralı tahrir defteri olarak bilinen 1530 yılına ait defterde geçmektedir. Buradaki 

bilgilerden, söz konusu köy için aynı zamanda „Bâciriyye‟ adının kullanıldığını, söz 

konusu köyün Hasankeyf‟e bağlı ve Ģimdi var olmayan Behmerd
94

 nahiyesine ait bir 

köy olduğunu öğrenmekteyiz
95

. Diğer taraftan, Bacervan, Bacuvan, Bacvan
96

 gibi farklı 

Ģekillerde yazılan Amid sancağı köy isimlerine rastlanmaktadır (Yılmazçelik 2014: 206-

246). Gül (2006: 118) ise köy adlarının, Harezmli Türklerin Emirlerinden Emir 

Hüsameddin Bicar‟in, yer adlarında görülen izlerinden bir tanesi olduğunu ifade 

etmektedir. Diğer yandan 1600‟lü yıllarda Musul eyaleti sınırlarında Bacuvanlu isimli 

bir sancağın varlığına rastlamaktayız. Tezen (2006: 57) de ise, Bacuvanlu‟nun 

karĢısında Kerkük, Zap ve Tigris bölgesinde bir Kürt grubu ifadesi yer almaktadır. 

Baba-cir veya Bâciriyye hakkında bir Ģey söylemeden önce, bu iki örnekten yola 

çıkarak Türk tarihyazımı ile ilgili birkaç söz etmek gerekmektedir. Osmanlı 

coğrafyasının yer isimleri konusunda temel kaynakların tahrir, timar, ruznamçe ve 

temettuat defterleri olduğunu ve bu kayıtlarda yer alan isimlerin gerek kullanılan özel 

yazı türünden (siyakat) gerekse de yazının kendine has olması, çoğu zaman harflerin 

noktasız kullanılması gibi nedenlerle yanlıĢ okunabileceğini ve araĢtırmacıyı yanlıĢ 

sonuçlara götürebileceğini ifade eden Erpolat (2003: 12)‟a göre bu yer okunmasında 

karĢılaĢılan diğer zorlukları da Arap alfabesinden ve kâtip hatasından doğan zorluklar, 

aynı ismin farklı Ģekilde yazılması ve farklı dil ve kültüre ait kelimelerin okunmasından 

kaynaklanan zorluklar olarak belirtmektedir. Bütün bu zorluklara rağmen, Erpolat, 

“XVI. yüzyılda tutulan kayıtlarda yer adlarının mahalli (Kürtçe-Zazaca) dilde değil 

fakat Türkçe olduğunu ve zaman içinde değiĢtiğini” söyleyebilmektedir (Erpolat 2006).  

Türk tarihyazımının bugün içinde bulunduğu durumu, yaklaĢık yüzyıldır devam eden 

Anadolu‟yu ve özellikle Kürtlerin yaĢadığı bölgeleri „TürkleĢtirme‟ hareketinin, Türk 

etnisitesi dıĢındaki etnik kimlikleri inkâr siyasetinin bilim dünyasındaki tezahürü olarak 

                                                           
94

 Diyarbekir Salnamelerinde, „Bamerd‟ olarak Siird Livasının Garzan kazası, Rızvan müdürlüğüne bağlı 

bir nahiye Ģeklinde geçmektedir. Bkz. Ġzgöer (haz). Diyarbekir Salnameleri. 
95

 Babacir veyahut Bâciriyye isminin 998 no‟lu defterde geçmesine karĢılık, BaĢbakanlık Devlet ArĢivleri 

Genel Müdürlüğünün yayınlamıĢ olduğu Osmanlı Yer Adları yayınında geçmemektedir (Tezen 2006). 

Fakat bu yayında sadece Babacir değil, birçok baĢka yer adı da yer almamaktadır. Örneğin, Diyarbakır 

Salnamelerinde adı geçen, Zaz, Enhil, Keferze, Bakisyan gibi yerleĢim yerlerinin adları da bu kitapta yer 

almamaktadır. Bu nedenle söz konusu yayının bütün Osmanlı yerleĢim yerleri adlarını kapsamadığı 

söylenebilir. 
96

 1928 tarihli Son Teşkilat-ı Mülkiyede Köylerimiz isimli yayında „Bacvan‟ isimli bir köy ismine 

rastlanmaktadır. Aynı isme, 1946 tarihli Meskûn Yerler Klavuzu‟nda da, Diyarbakır ili, Çınar ilçesi, 

Pornuk köyüne bağlı olarak görünmektedir. 
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değerlendirmek mümkündür. Erpolat‟ın yukarıda atıf yapılan çalıĢmaları 1999 tarihli 

çalıĢmasına dayanmaktadır (bkz. Erpolat 1999). Söz konusu bu çalıĢmanın baĢında 

kullanılan “köken olarak Türk olan Eyyubilerin..” (1999: XXIX) ifadesi bile yapılan 

çalıĢmanın bakıĢ açısını ve objektifliğini ortaya koymaya yeterlidir. Benzeri Ģekilde, 

Harezm emiri Bicar Bahadır‟ın Ġbn-i ġeddad tarafından „Kürt‟ sayılmıĢ olmasını, bir 

yanlış anlama sonucu olduğunu ifade etmeye getirmektedir. Buna benzer bir anlayıĢı 

Kurt (2008) ve Kırkıl (2008)‟ın yine yer adları çalıĢmalarında da görmek mümkündür. 

Bu çabalar, kuĢkusuz, 1915 Ermeni ve Süryani katliamları ve sonrasında Kürtlere 

yönelik geliĢtirilen te‟dib ve tenkil hareketleriyle devam ettirilen fiziksel kırımın devamı 

olan transkültürasyon politikalarına hizmet etmektedir. Söz konusu çabalarla bir 

yandan, mahalli dil diye, çeĢitli etnik grupların kullandıkları dilleri küçümseyerek ve 

yok sayarak, diğer yandan da söz konusu dillere ait izleri de yok ederek ya da 

„türkçe‟leĢtirerek söz konusu halklar üzerindeki bu transkültürasyonun derinleĢtirilmeye 

çalıĢıldığını ifade etmek gerekmektedir.  

Bu durum Babacir veya Baciriyye isimlerinin menĢei ve atfedilen anlamlarında da 

kendisini gösterir. Erpolat (2003: 12)‟ın ifadesine göre, „Becirman‟, tahrir defterlerinde 

yer alan „Babacir‟ yerleĢim adının halk arasındaki değiĢmiĢ halidir ve Türkçe bir 

kelimedir. Burada gerek yerleĢim yerinin anlamı ile gerekse yerleĢim yeri ile ilgili iki 

durumu kısaca izah etmek gerekmektedir. 

Birincisi, Babacir‟in baba ve cir kelimelerinden türediğini varsayarak anlamına 

baktığımızda Ģöyle bir durumla karĢılaĢmaktayız. Baba kelimesi, “ġii ve Sünni tasavvuf 

çevrelerinde ortaklaĢa kullanılan [dini] bir unvandır” (Uludağ 1997: 365) ve bazen aynı 

anlama gelmek üzere bab kelimesi de kullanılır. Hem baba, hem de bab kelimeleri 

Farsça‟da da eĢ anlamlı kelimeler olarak kullanılmakta olup, Kürtçe‟de de bav Ģeklinde 

kullanılmaktadır. Nitekim aĢiretin kolları genellikle bavik olarak adlandırılmaktadır. 

Buna ek olarak, Yurdagür (1997: 359), bab kelimesinin Arapça „kapı, vesile, konu, 

bahis‟ gibi geniĢ anlamlara sahip bir kelime olmasına karĢın daha çok ġia fırkalarında 

dinî-hiyerarĢik bir ünvan olduğunu ifade etmektedir. Bununla birlikte, baba sadece 

Müslümanlıkta değil, bölgede zamanında geniĢ bir yayılma alanı bulan Yezidilikte de 

„pir‟ (Pîr), „Ģeyh‟(Şêx) ile birlikte kullanılan dinsel bir mertebeyi ifade etmektedir 

(Allison 2005: 65-68; Kreyenbroek&ReĢow 2007: 27-36). Diğer taraftan, bâciriyye 

kelimesinde geçen bâc ise, daha önce ifade edildiği gibi vergi anlamına gelen, hem 
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Farsça hem de Kürtçe‟de bu anlamıyla kullanılan bir kelimedir
97

. Dolayısıyla, 

kelimenin çağrıĢtırdığı anlamlardan yola çıkarak, onun Türkçe olmadığı sonucu da elde 

edilebileceği gibi yerleĢim yerinde ikamet edenlerin ya da etmiĢ olanların „etnik‟ 

kimliğinden ziyade, en fazla yerleĢim yerinin dinî bir kiĢilikle ilgili olduğu sonucu 

çıkarılabilir.  

Ġkincisi yerleĢim yerinin konumu ile ilgilidir. Daha önce belirtildiği gibi, 1530 tarihli 

998 numaralı tahrir defterine göre Babacir ya da Baciriyye, Diyarbekir Eyaletine bağlı 

Hısn-ı Keyf kazasının Behmerd nahiyesine bağlı bir karye (köy)dir. Yine aynı tahrir 

defterinde yer alan ve Hısn-ı Keyf kazası ve ona bağlı yerleĢim yerlerini gösteren 

haritaya göre Baciriyye Dicle nehrinin kuzeyinde yer almaktadır. Bugünkü Becirman ya 

da değiĢtirilmiĢ adı ile Vergili ise Dicle nehrinin güneyinde GerçüĢ, Hasankeyf ve 

Dargeçit arasında yer alır (Harita 1 ve 2). Diğer yandan 1928 tarihli Dâhiliye 

Vekâletinin Son Teşkilat-ı Mülkiyede Köylerimiz isimli çalıĢmasında Garzan kazası 

Rıdvan nahiyesine bağlı „Baciri‟ adlı bir köy ismine rastlanmaktadır. Aynı isim, 1946 

tarihli Meskûn Yerler Klavuzu‟nda Siirt‟in Kurtalan ilçesine bağlı Rıdvan bucağına ait 

bir köy olarak görülmektedir. 1968 tarihli ĠçiĢleri Bakanlığı‟nın Köylerimiz isimli 

yayınında ise „Baciri‟, Siirt‟in Kurtalan ilçesi, BeĢpınar bucağına bağlı Doğanpazar 

köyünün eski ismi olarak görülmektedir. 1530 haritası ile karĢılaĢtırıldığında, 

Baciriyye‟nin günümüz Doğanpazar köyü olduğu kuvvetli bir ihtimal olarak karĢımıza 

çıkmaktadır
98

.  

Becirman köyünün ismine ise 1906 tarihli Richard Kiepert‟in
99

 hazırladığı haritada 

rastlamaktayız. Gerek Kiepert‟in haritası gerek Aydın vd. (2000: 486) hazırlamıĢ 

oldukları harita birlikte ele alındığında Becirman‟ın sadece bir yerleĢim yerini değil, 

fakat bir bölgeyi ifade ettiği de ihtimal olarak ifade edilebilir. Bununla birlikte, 

                                                           
97

 Baba için bkz. Uludağ (1991: 365-66); Bab için, Yurdagür (1991: 359) ve Bâc için bkz. Yeniçeri 

(1991: 411-413). 
98

 Aydın vd. (2000:486)‟da yer alan haritada Behmerd Dicle nehrinin güneyinde gösterilmektedir. 998 

no‟lu tahrir defteri ve Diyarbekir salnamelerinde yer alan „Bamerd‟in Garzana bağlı Rızvan müdürlüğüne 

bağlı‟ bir nahiye olarak görülmesi, bu bölgenin Dicle nehrinin kuzeyinde yer alması gerektiğini 

düĢündürtmektedir. 
99

 Alman kartograf Richard Kiepert (1846-1915), Alman Coğrafyacı ve kartograf Heinrich Kiepert (1818-

1899)‟in oğludur. Heinrich Kiepert, 1844-69 arası Osmanlı coğrafyasını birkaç defa gezerek haritalar 

oluĢturmuĢtur. Öldükten sonra oğlu Richard Kiepert, 1902-1906 yılları arasında babasının eski 

çalıĢmalarını bir araya getirerek 24 parçadan oluĢan Spezialkarte von Kleinasien, (Küçük Asya haritası) 

yayınlar. Elimizde bulunan harita bu dönemde hazırlanan bir haritadır. Bkz. 

http://www.lib.uchicago.edu/e/collections/maps/kiepert/ 

http://www.theodora.com/encyclopedia/k/heinrich_kiepert.html EriĢim Tarihi: 16.06.2014 

http://www.lib.uchicago.edu/e/collections/maps/kiepert/
http://www.theodora.com/encyclopedia/k/heinrich_kiepert.html
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Cumhuriyet ile birlikte hazırlanan kayıtlarda Becirman bir köy ismi olarak geçmektedir 

(Dâhiliye Vekâleti 1928; ĠçiĢleri Bakanlığı 1946). Bu bilgilerden yola çıkarak 

günümüzde Becirman olarak adlandırılan yerleĢim yerinin tam olarak ne zaman 

kurulduğu hakkında kesin bir bilgiye sahip olamamakla birlikte 19. yüzyılda 

değiĢtirilmeye baĢlanan idarî taksimatla iliĢkili olarak söz konusu yerleĢim yerinin 

önem kazanmıĢ olabileceğini ifade etmek mümkün olmaktadır.  

19. yüzyıl baĢlarından itibaren Osmanlı imparatorluğunda daha önce de sürdürülen 

aĢiretlerin iskân politikaları daha ciddi bir Ģekilde ele alınmaya baĢlanmaktadır (Orhonlu 

1976; Halaçoğlu 2014).  Gerek bu nedenlerle gerekse uygulamaya konulan Tanzimat 

(1939), Islahat (1956) uygulamaları neticesinde yeni yerleĢim yerlerinin meydana 

gelmesi veya öncesinde önemsiz olan yerleĢim yerlerinin bu yerleĢmelerle daha da 

büyümesi ve idari taksimata dâhil edilmeleri ihtimal dâhilindedir. 

5.1.2.2. Ġdari taksimatta Becirman ve Seyyidler 

Becirman köyünün bulunduğu bölge Tur-Abdin (veya Kürtçesi ile Torê
100

) bölgesi 

içinde yer almaktadır. Şerefname‟de Torê, Cizre‟ye bağlı bir nahiye olarak geçmektedir 

(Bedlîsî 2007:210). Osmanlı imparatorluğu ile Safaviler arasında 1514 yılında 

Çaldıran‟da meydana gelen ve Kürt Mirlerinin desteğiyle Osmanlı Ġmparatorluğunun 

kazandığı savaĢtan sonra Tur-Abdin‟in de içinde bulunduğu bölge Osmanlı 

imparatorluğuna geçmiĢ ve baĢına Bıyıklı Mehmed PaĢa‟nın getirildiği Diyarbekir 

Eyaleti adı altında bir idari taksimata gidilmiĢti (Ġlhan 2000)
101

. Diyarbekir eyaleti 

kurulduktan kısa bir süre sonra eyaletle ilgili tapu tahrirlerinin hazırlandığı 

görülmektedir. Dolayısıyla gerek Mervani Kürtleri‟nin tarihini yazan Ġbn‟ül-Erzak‟ın 

kitabında gerekse Kürt emirliklerini anlatan Şerefname‟de Becirman ve Seyyid Bilâl ile 

ilgili bir bilgiye rastlanmadığı için, Osmanlı döneminin ilk tapu tahrir defterleri ve 

onlarla ilgili yapılan çalıĢmalar bu konuda ilk baĢvurulan kaynaklar olmaktadır. Bu ilk 

kayıtlar, eyaletin sosyal, ekonomik ve kültürel durumunu ortaya koyduğu gibi idari 

yapılanmasını, kaza, sancak, nahiyelerini de göstermektedir. 

                                                           
100

 Tor, Tur-Abdin‟in (Kullar dağı) Kürtler arasında kullanılıĢ Ģeklidir. Bu bölgeden olanlara „Torî‟ 

denilmektedir. Bkz. Özmen (2006: 95,118, 156); Keskin (2006); Tan (2011). 
101

 Diyarbekir‟in fethedilmesi, beylerbeyliği oluĢu, idari taksimatı ve içerdiği kaza ve nahiyeler hakkında 

bilgi için bkz. Göyünç (1991); Ġlhan (2000); Yılmazçelik (2000). 
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Diyarbekir ve çevresi, Osmanlı Ġmparatorluğunca fethedildikten sonra baĢına Bıyıklı 

Mehmed PaĢa getirilerek 1517-18 yıllarında merkezi Amid olan ve oniki sancaktan 

oluĢan bir beylerbeyliği haline getirilmiĢti (Ġlhan 2000: 85). XIV. yüzyılda, araĢtırma 

konusu olan Becirman köyünün yer aldığı Tur-Abdin, Diyarbekir Eyaleti içinde Tur 

nahiyesi olarak müstakil bir kaza olan Hısn-ı Keyf‟e bağlıydı. BeĢiri, Behmerd, 

Akçakale ve Mehrani Hısn-ı Keyf kazasının diğer nahiyelerini meydana 

getirmekteydiler (Göyünç 1991: 40; TD 998).  

XVI. yüzyılda Hısn-ı Keyf sancağının Tur nahiyesine bağlı bir köy (Erpolat 2007: 383) 

olan Midyat‟ın 19. yüzyılın ilk yarısında kaza statüsü kazanmasıyla birlikte Hısn-ı Keyf 

(Hasankeyf) bir nahiye olarak bu kazaya bağlanmıĢtır (Ġzgöer 1999: 78). Hasankeyf, 

daha sonra GercüĢ‟ün 1926 yılında ilçe olması ile bu ilçeye bağlı bir bucak haline 

dönüĢmüĢtür
102

. Hasankeyf, 1990 yılında Batman‟ın il haline getirilmesi ile de ilçeye 

dönüĢtürülmüĢtür.  Bu da yukarıda ifade edildiği gibi bazı yerleĢim yerlerinin çeĢitli 

nedenler sonucu giderek önemsizleĢtiği bazılarının da giderek önem kazandığı ve 

büyüdüğü Ģeklindeki ifadeyi doğrulayan veriler olmaktadır. 19. yüzyılın ilk yarısında 

Hasankeyf‟in ve Becirman‟ın da içinde bulunduğu tüm çevrenin bağlandığı Midyad 

kazası buna örnektir
103

.  

1869 yılında hazırlanmaya baĢlanan ve vilayetin coğrafî ve idarî durumu, ekonomi, 

sağlık, kültür gibi konularında bilgi veren Diyarbekir vilayet salnamelerinde Midyat‟ın 

kaza statüsü kazanması ile birlikte sekiz köyden oluĢan Seyyidan diye bir nahiyenin 

varlığı ortaya çıkmaktadır. Nezirê Cibo‟ya göre 7 köyden (Bêcirman, Xanika, Xirbe, 

Merciya, BilaxĢ, Seyarê, Batergiz) oluĢan Seyyidan, Heverkan aĢiret konfederasyonuna 

bağlı bir aĢiret ve merkezi de Becirman‟dır
104

.  

Sekiz köyden oluĢan Seyyidan nahiyesi 1869 yılında Zaz müdürlüğüne bağlı 

görünürken (Diyarbakır Salnamesi, defa 1: 78), 1870 yılında ise Savur müdürlüğüne 

bağlı görünmektedir (defa 2: 141). 1872-74 arası Zaz müdürlüğüne bağlı olan Seyyidan 

nahiyesi, 1877‟de ise Hasankeyf Midyad kazasının Hasankeyf müdürlüğüne bağlı bir 

                                                           
102

 Diyarbekir Eyaletine bağlı sancak ve kazaların taksimatında meydana gelen değiĢmeler için 

Yılmazçelik (2014),  
103

 Midyad, 1848 tarihli belgeye göre Diyarbakır merkez sancağının bir kazası olarak görülmektedir 

(Yılmazçelik 2014: 202-206). Diğer yandan bazı internet kaynaklarına göre Midyat 1810 yılında „ilçe‟ 

hüviyetini kazanmıĢtır. Bkz. http://www.midyat.adalet.gov.tr/midyathakkinda.html ; Ayrıca Tapu tahrir 

defterlerine göre XVI. yüzılda Midyat için bkz. Erpolat (2007) ve Tanzimat ve MeĢrutiyet dönemlerinde 

Midyat hakkında bilgi için bkz. Kankal (2007). Mardin ve çevresinin tarihi, toplumsal, sosyal ve kültürel 

açıdan analizi için bkz Aydın vd.(2000). 
104

 19.09.2013 tarihli görüĢme. Ayrıca bkz. Cibo (2010). 

http://www.midyat.adalet.gov.tr/midyathakkinda.html
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nahiye olarak karĢımıza çıkmaktadır. 1900-1 salnamesinde ise Kerboran bir müdürlük 

olarak karĢımıza çıkarken, Seyyidan salnamede yer almamaktadır. 

Yukarıda da ifade edildiği gibi Becirman, Richard Kiepert‟in haritasında Hasankeyf ve 

Kerboran arasında bir yerde yer almaktadır. 19. yüzyılın sonlarına doğru Kerboran 

(Bugünkü Dargeçit) nahiyesine bağlanmıĢ olmalıdır. Çünkü 1928 tarihli Son Teşkilat- ı 

Mülkiyede Köylerimiz yayınında Kerboran‟ın bir köyü olarak adı geçmektedir. 

Becirman, 1946‟daki Meskûn Yerler Kılavuzu‟nda ise GercüĢ ilçesine bağlı bir köy 

olarak görünmektedir. 

5.1.2.2.1. Becirman‟dan Vergili‟ye, Yeniden Becirman‟a 

GörüĢmeciler tarafından sıklıkla ortaya atılan ve yukarıda gösterildiği gibi baĢkaları 

tarafından da dile getirilen “Becirman ismi Cumhuriyet sonrası değiĢtirildi” iddiasıdır. 

Bu bazen gerçekten Cumhuriyet‟in kurulmasından hemen sonrası için söylenirken, 

bazen de genel olarak Türkiye Cumhuriyeti devleti olarak ifade edilmektedir. Bazen de 

değiĢikliğin 1980 askerî darbesinden sonra olduğu yönünde görüĢ belirten görüĢmeciler 

de bulunmaktadır. Konu ile ilgili olarak, Mele Abdusselam‟ın “1960‟lara kadar 

Becirman adı vardı” ifadesi, yine Nezire Cibo‟nun “1940‟lardan sonra değiĢtirildiğini 

tahmin ediyorum” ifadeleri ikinci durumu daha geçerli kılmaktadır. Ġlk olarak Dâhiliye 

Vekâletinin Son Teşkilat-ı Mülkiyede Köylerimiz 1928 tarihli yayınında Kerboran 

(Dargeçit)‟e ait bir köy olarak karĢımıza çıkan Becirman köyünün ismi 1946‟da 

yayınlanan Meskûn Yerler Kılavuzu‟nda da olduğu gibi durmakta ve GerçüĢ‟e bağlı bir 

köy olarak görünmektedir. Bu ifade, 1968 ĠçiĢleri Bakanlığı‟nın Köylerimiz adlı 

yayınında „Vergili‟ Ģeklinde değiĢtirilmiĢ olarak görünmektedir. 1959 yılında alınan 

karar gereği aralarında Becirman‟ın da olduğu birçok köyün isminin 1959-68 arasında 

değiĢtirilmiĢ olduğu ortaya çıkmaktadır. 10 Temmuz 1964 tarihli 11750 sayılı Resmi 

Gazete'de de ĠçiĢleri Bakanlığınca ismi Türkçe olmadığı için değiĢtirilen bucak isimleri 

yer almaktadır. Bunlar arasında Kerboran (Dargeçit) da bulunmaktadır. 

Dolayısıyla, Cumhuriyet Halk Partisi ve Adalet Partisinin parti politikalarında bağımsız 

olarak bu giriĢimin bir „devlet‟ politikası olarak devam ettirildiğini ifade etmek 

mümkündür. 2000‟li yılların ortalarında önemli bir tartıĢma konusu olan „eski yerleĢim 

yer adlarının iadesi‟ konusu, 2014 yılında „çözüm süreci‟ kapsamında çıkarılan 
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„demokratikleĢme‟ paketleriyle değiĢtirildi. Becirman tabelası 25.05.2014 yılında 

kendisi de GerçüĢ‟lü olan Maliye bakanı Mehmet ġimĢek tarafından asılarak yaklaĢık 

50 yıldan sonra „Vergili‟ olmaktan çıkarak tekrar „Becirman‟ oldu
105

. 

5.1.2.3.Bir Kimliğin YükseliĢi: Becirman 

19. yüzyılın ilk yarısında ilan edilen Tanzimat Fermanı (1839), II. Mahmut döneminde 

baĢlanan devletin merkezileĢtirilmesi amacını taĢıyordu. Yarı-otonom Kürt beyliklerinin 

bu politikaya karĢı gösterdikleri direniĢ hareketleri, Diyarbekir Vilayetinde Tanzimat‟ın 

uygulanmasını geciktirmiĢtir (Aydın vd. 2000: 203; Yılmazçelik 2014: 208). 1948 

Bedirhan Bey‟in direniĢinin kırılmasıyla bu engel ortadan kalkmıĢ oluyordu. Kürdistan 

Eyaleti‟nin kurulması bir anlamda Tanzimat‟ın yürürlüğe konulması anlamına 

geliyordu. Sancak ve kazalar yeniden düzenlenerek, aĢiret reisleri kaza müdürlüklerine 

getirildi. Müdürlüklere atanan aĢiret reislerinin en önemli görevlerinden bir tanesi de 

vergi toplamak ve halkı askerliğe alıĢtırmaktı (Aydın vd. 2000: 204). 19 Ocak 1848 

tarihli ferman, yeni bir idari teĢkilatlanmaya gidilmesinin baĢlıca sebebinin vergi 

tahsilinde yaĢanan sıkıntılar olduğunu göstermektedir (Yılmazçelik 2014: 268). 

Yukarıda kısa bir özet Ģeklinde verilen idarî taksimatta yaĢanan sürekli değiĢmelerin 

altında yatan da bu nedenlerdir.  

Yerel-otonom güçlerin ortadan kaldırılması bölgede bir otorite boĢluğu doğurmuĢ, 

beraberinde aĢiret çatıĢmalarını da gündeme getirmiĢtir. Eskiden Mirlere bağlı olan ve 

görece „barıĢ‟ içinde yaĢayan aĢiretler arasındaki çekiĢmeler ve çatıĢmalar yaĢanmaya 

baĢladı, yeni liderler ve aĢiretler ya da alt-aĢiretler ortaya çıktı (Bruinessen 1991: 222-

223). Böylesi bir ortam tarikat liderleri olan Ģeyhlerin giderek hem ekonomik, hem de 

siyasal olarak ön plana çıkmalarını beraberinde getirdi. 

                                                           
105

 Becirman isminin değiĢtirilmesi, genel itibariyle Ġttihat ve Terakki ile baĢlayan ve 

Cumhuriyet sonrası devam eden, „TürkleĢtirme‟ politikası ve buna bağlı olarak „yerleĢim 

yerlerinin yabancı olan isimlerinin TürkçeleĢtirilmesi‟ politikası ile ilgilidir. Ġttihat ve 

Terakki‟nin TürkleĢtirme faaliyetleri için ayrıca bkz Taner Akçam (1995) “Hızla 

TürkleĢiyoruz‟, Birikim, s. 71-72, 17-30 ss. ; Fuat Dündar (2008), Modern Türkiye‟nin ġifresi 

Ġttihat ve Terakki‟nin Etnisite Mühendisliği (1913-1918). Köy adlarının ve yerleĢim yerleinin 

değiĢtirilmesi konusunda da bkz. AyĢe Hür (2009).“Tez zamanda yer isimleri değiĢtirile!”. Tarih 

Defteri (01.03.2009), http://www.taraf.com.tr/ayse-hur/makale-tez-zamanda-yer-isimleri-degistirile.htm 

EriĢim tarihi: 10.09.2013.;Harun Tunçel (2000). “Türkiye‟de Ġsmi DeğiĢtirilen Köyler”. Fırat Üniversitesi 

Sosyal Bilimler Dergisi, c. 10, sayı: 2, ss. 23-34.; Sevan NiĢanyan  (2011). Hayali Coğrafyalar: 

Cumhuriyet Döneminde Türkiye‟de DeğiĢtirilen Köy Adları. Ġstanbul: Tesev Yayınları. 

http://www.taraf.com.tr/ayse-hur/makale-tez-zamanda-yer-isimleri-degistirile.htm
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Böylesi toplumsal, siyasal ve kültürel koĢullar seyyidlerin ve dolayısıyla Becirman‟ın 

da bir „kimlik‟ olarak ön plana çıkmasını sağlamıĢ görünmektedir. Burada tekrara 

düĢmek pahasına, bu ifade ile Becirman‟ın ya da Seyyid Bilâl‟in „var olup olmadığı‟ 

sorunu üzerinde durmaktan ziyade Seyyid Bilâl kimliğinin bu Ģartlar altında söz konusu 

dönemde ön plana çıktığını vurgulamak doğru olacaktır. ġeyh BeĢir‟in bilginin kaynağı 

ve gerçek bilginin ne olduğu üzerine yaptığı „bilgikuramsal‟ açıklamalar bu durumu 

daha açıklayıcı kılmaktadır. ġeyh BeĢir, gerek Seyyid Bilâl gerekse Becirman ile ilgili 

anlatılanların birer tevatür (üzerinde âlimlerin görüĢ birliği ettiği yaygın söylenti) 

olduğunu ifade ettikten sonra Ģunları ifade etmektedir: 

“Kelam ilminde, usulde bilginin (ilim) nasıl elde edileceği sorulur. Derler ki bu 

duyularla elde edilir (hawas). Görerek, duyarak, dokunarak, koklayarak, tat alarak 

bilgi elde edilir. Fakat doğru bilgi nedir, doğru, iki tür doğru bilgi vardır. Birincisi, 

Allah‟ın kelamı Kur‟an ve peygamberin mütevatir hadisleri, iki tevatür. Becirman 

ve Seyyid Bilâl ile ilgili anlatılanlarda böylesi bir tevatürdür. Çünkü sadece bizim 

burada değil, Cizre‟de, diğer ġeyhler arasında da büyük zatlar tarafından bunlar 

söylenmektedir. Bunlar ağızdan ağıza iletilmiĢ ve bugüne gelmiĢtir. Bu nedenle 

bunları doğru bilgi olarak değerlendirmek mümkündür”. 

 

Benzeri bir Ģekilde, ġerafettin Elçi ile yapılan görüĢmede, Türkçe‟ye çevirttiği 

„Ģecere‟lerinin Hicrî 1098/m.1687 tarihli olduğunu ve kendilerinin Becirman‟dan 

geldiklerine dair rivayetlerin bulunduğunu ifade ediyordu. ġeyh BeĢir ise, babası ġeyh 

Halil (ġêx Xelîl)‟in, ġeyh Seyda (Cizre)‟dan, onun da babasından ve diğer büyük 

zatlardan “Becirman seyyidlerinin en muteber seyyidler oldukları”nı duyduklarını 

söylediğini ifade etmektedir. Yine görüĢmeler sırasında bir kolera salgınından 

bahsedilmektedir. Bu kolera salgını, Becirman‟da iki „kol‟ (bavik) arasında meydana 

gelen çatıĢmalar sonrası köyden bazılarının ayrılıp baĢka bir köye yerleĢmelerinden 

sonra meydana gelmiĢtir. Kaynaklara bakıldığında, Mardin‟de sırasıyla 1857, 1865, 

1871 ve 1914 yıllarında kolera salgınları meydana geldiği görülmektedir (Aydın vd. 

2000: 263). GörüĢmelerden söz konusu salgınların en fazla 5-6 kuĢak geriye gittiği 

düĢünülmektedir ki bu da 19. yüzyılın ilk yarısının sonları veya ikinci yarısına iĢaret 

etmektedir. Bunların yanı sıra, Osmanlı arĢivinde görünen iki belge de söz konusu 

„kimliğin‟ bu tarihlerde görünür olmaya baĢladığına iĢaret eder niteliktedir. 

1848 tarihli olan belgelerden ilkinde, Diyarbakır‟ın Amid kazasından üç kiĢinin Seyyid 

Bilâl soyundan gelmeleri nedeniyle kendilerinden vergi alınmaması yönündeki talepleri 

yer almaktadır. Ġkinci belgede de, söz konusu kiĢilerin „kendilerinden vergi alınmaması 
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hususundaki istidalarına binaen‟ gereğinin yapılmasına dair Maliye Nazırına gönderilen 

yazı yer almaktadır
106

. 

Dolayısıyla, gerek Seyyid Bilâl 11. yüzyılda gelmiĢ olsun, gerekse 15. yüzyılda gelmiĢ 

olsun, Becirman ve Seyyid Bilâl‟in soyundan gelenlerin dinsel-toplumsal bir „kimlik‟ 

ile ortaya çıkmalarının 19. yüzyılın ortalarına rastladığı ve ondan sonra toplumsal, 

siyasal koĢulların da etkisiyle giderek önem kazandığı ifade edilebilir. Söz konusu 

tarihler aynı zamanda din adamlarının var olan otorite boĢluğunda ön plana çıktıkları ve 

aĢiretler arası çatıĢmalarda „arabulucu‟ rol üstlendikleri bir dönemdir. Bu da toplumsal, 

kültürel „kimlik‟lerin sosyo-kültürel koĢulların etkisi ve toplumsal karĢılaĢmalar 

sonucunda ortaya çıktığı ya da kendilerini belli ettikleri yönündeki düĢüncemizi 

doğrulamaktadır. 

Becirman kimliği, Becirman seyyidlerinin, peygamber soyundan gelmelerinden 

kaynaklı dinsel kimlikleri ile ve bu kimlikten kaynaklı aĢiretler arasında artan 

çatıĢmalarda „doğal arabulucu‟ rol oynamaları nedeniyle iyice belirgin bir hale gelmiĢ 

ve geliĢmiĢtir. Bununla birlikte, kendilerine toplumsal anlamda dokunulmazlık „örtüsü‟ 

veren seyyidliklerine rağmen, ġeyhlerde görüldüğü gibi bir otorite haline gelemedikleri 

fakat hâkim toplumsal örgütlenmenin dıĢında da kalamadıkları görülmektedir. ġeyhler 

gerek içinde yer aldıkları tarikat iliĢkileri ve toprak sahipleri olmaları nedeniyle aĢiret 

üstü veya „lider‟ bir konum elde ederlerken, bu tür iliĢkilerden yoksun olan seyyidler 

böylesi bir „liderlik‟ konumundan ziyade toplumsal örgütlenmenin „içinde‟ yer 

almaktadırlar. 

5.1.3. Birlik Zamanı: Zêw 

Becirman seyyidlerinin kimliklerinin dıĢavurumunda, Seyyid Bilâl‟in geliĢ hikâyesi, 

Becirman köyü ve isminin anlamı üzerinden geliĢen toplumsal algının yanında üçüncü 

olarak da her yıl Eylül ayının 2 haftasının PerĢembe günü (Êvara în ê- PerĢembe‟yi 

Cuma‟ya bağlayan akĢam) düzenlenen ve çevredeki tüm Becirmanîlerin katıldıkları 

veya katılmaya çaba sarfettikleri Seyyid Bilal Zêw‟idir (Zêwa Seyd Bilal). Becirmanî 

olmayanların da katıldığı bu etkinlik çeĢitli yerlere dağılmıĢ bulunan Becirman‟lılara 
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veya Becirmanîlere kendilerini ortak bir „kimlik‟le bir arada hissetme ve dıĢarıya da 

ortak kimliklerini dıĢa vurdukları bir zaman ve mekan imkanı sunmaktadır.  

Zêw, etimolojisi hakkında bir Ģey elde edilemese de, Adak (1998: 62) tarafından 

“Senede bir defa, belli bir zaman ve belli bir yerde ölmüĢ bir Ģahsın adına yapılan 

ziyafet merasimi” olarak tanımlanmaktadır
107

. 

Burada etkinliğin sadece ziyafet ile sınırlı olmadığını, aynı zamanda eğlenceyi ve 

„kutlama‟yı içerdiğini belirtmek gerekir. Dolayısıyla „zêw‟i „ermiĢ‟, „evliya‟ bir zat 

adına senenin belli bir döneminde, belli bir mekânda yapılan, katılanlar arasında birlik 

ve beraberlik duygusunun, dayanıĢma ve ortaklık duygusunun pekiĢtirildiği bir etkinlik 

olarak değerlendirmek gerekir. Bu anlamıyla zêw kolektif kimliğin yeniden üretilmesine 

aracı olan bir bellek mekânı olarak da değerlendirilebilir. 

Anlamı ve ne zaman ortaya çıktığı kesin olarak bilinmese de, anlatılanlardan bu 

geleneğin çok eskiden beri sürdürüldüğü görülmektedir. Örneğin Seyyid Bilâl Vakfı 

yöneticilerinden M. Emin Badur, dedelerinin, babalarının da kendilerine, kendilerini 

bildiklerinden beri bu etkinliğin yapıldığını ve bir zamanlar sadece Ģenlik ağırlıklı bir 

festival olduğunu ifade etmektedir (16.12.2012 tarihli görüĢme). Dolayısıyla günümüzle 

karĢılaĢtırıldığında meydana gelen bazı değiĢmeleri de anlamak mümkün olmaktadır.  

YaĢlıların anlatımlarında zêw kavgalıların barıĢtığı, eğlencelerin yapıldığı, rekabet ve 

çatıĢma halindeki aĢiretlerin barıĢ halinde olduğu bir bayram, bir panayır, bir festival 

Ģeklindedir. Bu haliyle, kökü çok eskilere dayanan „potlaç‟ benzeri bir gelenek olduğu 

söylenebilir. Nusaybin‟den Seyyid Ahmed zêw ile ilgili olarak Ģunları ifade etmektedir; 

 

“Danstı, keyifti, yemek veriliyordu, çeĢitli oyunlar oynanıyordu (…) Örneğin 

akrabamız Hacı Mecid‟in babası, o zamanlar muhtardı. Valla diyordu, bazen 

zêw‟de 40 hayvan kestiğim oluyordu. Her aile bunu yapıyordu, binlerce insan 

toplanıyordu. Yiyeceklerini köylüler sağlıyordu. Ne zaman baĢladığını bilmiyoruz 

ama herhalde Seyyid Bilal‟in vefatından sonra baĢlamıĢ. Vefatından sonra yılda bir 

kez, insanlar mezarını ziyaret ediyor, yemekler veriliyor. ĠĢte böyle” (27.06.2012 

tarihli görüĢme). 

 

Zêw, söz konusu anlatılardaki haliyle bütün köylerden baĢta seyyidler olmak üzere 

seyyid olmayanların da katıldığı, mıtrıpların kemançeleri eĢliğinde insanların eğlendiği, 

                                                           
107

 Benzer etkinliklere Alevi ve Yezidilerde de rastlanmaktadır. Bu hem Ortadoğu‟da hem de bölgede var 
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halay (govend)ların kurulduğu bir festival havasını andırıyor. O gün evlenme yaĢındaki 

genç kız ve erkeklerin anlaĢarak kaçtıkları en sık anlatılan olaylardan bir tanesidir. 

Normal Ģartlar altında kan davasına yol açabilecek böylesi bir durum Seyyid Bilâl ve 

zêw „hatırı‟na bağıĢlanmakta, çatıĢma halindeki aĢiretler zêw için ateĢkes durumuna 

geçmektedir. Bütün yiyeceklerin köylüler tarafından sağlandığı bu günlerde (PerĢembe 

baĢlayıp Cuma günü bitiyor) gezgin derviĢlerin de gelip def çalıp zikir yaptıkları da 

söylenenler arasında yer almaktadır.  

1980‟lerden sonra, bölgede adı etkin olan ġeyh Halil (ġêx Xelîl), zêw‟in böyle devam 

etmemesi gerektiğini söyler ve dine uygun olmadığı gerekçesiyle zêw‟i „yasaklar‟. Daha 

sonra Kürt gerillalarla devlet güçleri arasında baĢlayan çatıĢmalar, köylerin boĢaltılması, 

zorla koruculaĢtırma gibi nedenlerle bu etkinlik yapılmaz duruma gelmiĢ. 1990‟ların 

sonunda, 2000‟lerin baĢında zêw, dinî içeriği daha ağır basan, eğlencenin olmadığı, 

herkesin kendi yiyeceklerini getirdiği bir etkinlik halinde tekrar baĢlamıĢtır. Bu dönem 

aynı zamanda Seyyid Bilâl Vakfı‟nın da kurulduğu döneme denk düĢmektedir. 

Günümüzde de bu Ģekilde kutlananan zêw bu haliyle Becirmanîlerin „kimlik‟ algısını 

pekiĢtiren bir rol oynamaktadır. 

5.1.3.1.Bir Zêw‟den Ġzlenimler 

AraĢtırma boyunca üç defa zêw etkinliğine katıldım. Birincisinde Nusaybin‟den, ikinci 

ve üçüncüde ise, Batman‟dan Seyyid Bilâl Vakfı‟ndan birileri ile gittim. Ġlk ziyaretim 

Ģöyle geliĢti: 

“Zêw, o yıl bayrama denk gelmesi nedeniyle bir hafta ertelenmiĢti. Sabah erken 

saatlerinde zêw‟e giden bir minübüsü kaçırdığımız için, mecburen GercüĢ‟e oradan da 

Becirmana gidecektik. Önce Midyat ardından GercüĢ‟e geçtik. Zêw‟e giden araba 

olmadığı için köye giden yolda bekledik. Çok sıcak bir havada, gölgelik bir yerin 

olmadığı köye giden yolun baĢında „Vergili‟ tabelasının önünde beklemeye koyulduk. 

Bir süre sonra iki kiĢi daha geldi yanımıza, onlar da Becirman‟a gideceklermiĢ. 

Beraberce beklemeye baĢladık. Gelen birkaç özel araba doluydu, almadılar bizi. Çok 

sonra bir tane eski dolmuĢ geldi. Bindik, yol çalıĢmasından kalkan toz bulutu, çok eski 

olan arabanın her tarafından içeri giriyordu. Karayollarının yol geniĢletme çalıĢması 

yüzünden ortaya çıkan toz bulutu da cabası. 
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DolmuĢta yanımda oturan iki gençle köye varana kadar sohbet etik. Gençlerden bir 

tanesi 1990‟lardaki baskı ve koruculuk dayatmasından ailesinin Becirman‟ı terk etmek 

zorunda kaldığını, Ġzmir‟e yerleĢtiklerini, sonradan tekrar Batman‟a döndüklerini ve 

babasının BDP‟li belediyede çalıĢmaya baĢladığını söyledi. Yanımdaki diğer genç ise 

yakın bir köyden zêw‟e gidiyordu, o da seyyid idi ve koruculuğu kabul etmek zorunda 

kaldıklarını söylüyordu. Toz, duman, ter içinde Becirman‟a vardık. Ortalık kalabalık, 

ana baba günü, her tarafta dumanlar yükseliyordu. Ġnsanlar yanında getirdikleri 

yiyeceklerini veya kestikleri „kurban‟larını piĢirmek için ateĢ yakmaya baĢlamıĢlardı. 

Ziyaret (mezarlık alanı) içinde bir tane boĢ ağaç gölgesi kalmamıĢtı. Bütün ağaçlar 

„tutulmuĢtu‟.  

Köyün ileri gelenlerinden tanıdık olan Seyyid Ö.‟in evine gittik, biraz sohbet ettik, 

kendilerine çok uzun bir süre koruculuk dayatıldığını fakat “biz seyyidiz, silah almamız 

doğru olmaz” diyerek kabul etmediklerini, en son yakınlarda, karakola inĢaatına baskın 

olması üzerine askerlerin tekrar geldiklerini ve korucu olmalarını istediklerini, fakat 

“isteyen silahını da parasını da alır” diyerek kendisinin kabul etmediğini ve Ģimdilik 

onları rahat bıraktıklarını söyledi. Biraz sohbet ve çaydan sonra, türbenin olduğu 

mezarlığa gittik.  

Türbeye giderken mezarlığın alt tarafında kurban kesilen bir yer vardı. Çok kirli, 

hijyenik olmayan bir görüntüsü vardı. Yol kenarında, beraberinde kurbanlık 

getirmeyenler için satılık kurbanlıklar bulunuyordu.  Üstü kapatılıp ziyaretgâh haline 

getirilen türbenin içinde Seyyid Bilâl‟a ait olduğu söylenen türbenin yanında birkaç tane 

daha mezar var. Üstü kapatıldıktan sonra, türbenin kendisi de demir parmaklıklarla 

kapatılmıĢ, erkek ve kadın iki ayrı giriĢ yapılmıĢ.  Ziyaretçiler ayakkabılarını çıkararak 

içeri girip dua edip çıkıyorlar. Girmeden ziyaretgâhın kapısını öpüp girenlere de 

rastladım. Bazıları içeride kalıp namaz kılıyorlar, uzanıyorlar, Kur‟an okuyorlar. Orada 

anlatıldığına göre, eskiden insanlar türbeyi tavaf edip geri geri çıkıyorlarmıĢ
108

, türbenin 

etrafı kapatıldıktan sonra bunun imkânı kalmamıĢ. Dua edip çıkıyorlarmıĢ. Ziyaretgâhın 

dıĢında etrafta bulunan mezarlardan ziyaretçiler toprak alıyorlar, bez bağlıyorlar, dua 

ediyorlar. 
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Mezarlık alanı ise piknik ve festival alanı gibi, Ģekerleme (tebarek-kutsanmıĢ
109

), 

oyuncak, takı satılan onlarca tezgâh var. AkĢama kadar kalıp, oradan bir arabayla geri 

dönüyoruz (16.09.2010). 

Son olarak gittiğim zêw ise, öncekilere göre daha „organize‟ bir Ģekildeydi. Batman‟da 

„Seyyid Bilal‟ adlı marketin önünden üzerinde „Becirman-Seyid Bilâl‟ yazılı köy 

dolmuĢu sabahtan itibaren zêw‟e gitmek isteyenleri taĢıyordu. Seyyid Bilâl Vakfı 

yetkilileri, özellikle bu günde ortaya çıkan su sorunu için Vali ve Kaymakamla 

görüĢtüklerini söylüyorlardı. Vakfın yöneticisi Seyyid Mecid bir mevlüt vermiĢ, ben 

vardığımda yemek dağıtmaya baĢlıyorlardı. Kurban kesilen yer biraz daha „hijenik‟ bir 

hale getirilmiĢti, mezarlık içindeki tezgâhlarda, yeĢil-sarı-kırmızı takılar, üzerinde 

Ahmet Kaya, Che Guevara fotoğrafı bulunan çeĢitli küçük eĢyalar, üzerine Arapça 

harflerle Allah, Muhammed, Ali yazan satılık levhalar, tebareka Seyd Bilâl (kutsanmıĢ) 

adı verilen Ģekerlemeler satılıyordu. 

Vakıf yöneticileri ve orada bulunan yaĢlılar, Maliye Bakanı Mehmet ġimĢek geleceği 

için çok heyecanlı görünüyorlardı. Bakan gelmeden, danıĢman ve yardımcıları geldi, ne 

yapmaları gerektiği konusunda biraz bilgi verdi oradakilere, sonra karakol komutanı bir 

ihtiyaçları olup olmadığını sormak ve kaymakamlığın gönderdiği üzerinde “Bakanımız 

hoş geldiniz” yazısı bulunan pankartın asılmasını sağlamak için geldi. Çok sonra Bakan 

geldi, biraz oturdu, sohbet etti, türbeye gidip dua etti, sorunlarıyla ilgileneceğine, 

projelerini destekleyeceğine dair söz verip gitti. Son gidiĢimde, eskiden dikkatimi 

çekmeyen bir Ģeyi, köylülerin kurbanlık yanında ateĢ yakmak için ağaç dallarını deste 

haline getirip sattıklarını gördüm. Dolayısıyla zêw artık bir ibadet Ģekli ya da ritüel 

olmanın yanı sıra bazıları için ticarî kazanç sağlanacak bir ekonomik etkinlik anlamına 

da geliyordu. Köyden birisi bu durum için “görülmüĢ bir Ģey midir çalı-çırpının 

satıldığı, ya. Ben bu köyden olduğumu söylemeye, Bêcirman‟lı olduğumu söylemeye 

utanıyorum” diye yorum yapıyordu. Bunun sadece köylüler için değil baĢkaları için de 

aynı anlamı ifade ettiğini akĢam geç saatlerde Diyarbakır‟a dönerken fark ettim. Gece 

geç saatlerde 21 plakalı bir araç görünce, beni de götürüp götüremeyeceklerini sordum 

Ģoföre, bana “patron ile konuĢ” dedi. Meğerse birileri kiralamıĢ, onunla görüĢtüm 
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 Tebarek: Genellikle Ģeyh gibi kutsiyet atfedilen dinî kiĢiliklerin bizzat okuduğu ya da ölmüĢse 

türbesinin çevresinde dağıtılan ve „kutsandığı‟na inanılan baĢta Ģekerleme olmak üzere ufak tefek 

yiyecekler. Herhangi bir rahatsızlığı veya hastalığı bulunan kiĢilerin bunlardan yemesi halinde 

hastalığının ya da rahatsızlığının geçeceğine inanılmaktadır. 
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“tamam” dedi. Önce Kürtçe konuĢtum beni alabileceklerini söyleyen kiĢiye, 

“bilmiyorum” dedi. “Ben EskiĢehir‟liyim” deyince önce ĢaĢırdım. Seyyar satıcı 

olduklarını söyledi. Arabada gençlerle muhabbetten onların EskiĢehir‟li „roman‟lar 

olduklarını, gezgin olduklarını, festivallerde seyyar satıcılık yaptıklarını söylediler. 

Bölgedeki tüm festivallerin tarihlerini, nerede ne zaman yapıldıklarını bildiklerini de 

söylüyorlardı. 

Bu seneki zêw bana daha öncekilerden daha kalabalık geldi. Mezarlık alanında (aynı 

zamanda piknik alanı) adım atacak yer yoktu. Araba kuyruğu köyün giriĢine kadar 

uzanmıĢtı. Bütün gölgelikler kapılmıĢtı. Ve türbeye girmek için uzun bir sıra oluĢmuĢtu 

hem erkek tarafında hem de kadın tarafında, hastalarını getirenler dua ediyorlardı. 

Kendisi için, kızı-gelini, yakını için çocuk isteyenler mezarları çevreleyen demir 

parmaklıklara bezden beĢik yapıp asıyorlardı ve içine de bebeği sembolize eden taĢ 

koyuyorlardı. Daha önceye ait anlatılarda ifade edilen eğlence, Ģenlik yoktu, fakat orada 

bulunanlarda „ata‟ları Seyyid Bilâl‟in „mekânı‟na gelmenin, onu ziyaret etmiĢ olmanın 

verdiği „mutluluk‟ hissediliyordu (12.09.2013)
110

. 

Her yıl Eylül ayının ikinci haftasında yapılan zêw etkinliğinde bir araya gelen 

Becirmanîler, „dedeleri‟ Seyyid Bilâl‟i „ziyaret‟ ederek, bir anlamda onu yeniden 

hatırlamaktadırlar. Bu anlamda zêw etkinliği Assmann (2001)‟ın tanımladığı Ģekliyle 

„kültürel belleğin örgütlenme biçimi‟, grup kimliğini pekiĢtiren bir hatırlama mekânı 

olarak değerlendirmek mümkün olmaktadır. Aynı Ģekilde, geçmiĢle iliĢkinin canlı 

tutulmasını sağlayan bu etkinlik, Becirman‟ın ve Seyyid Bilâl türbesinin Becirman 

seyyidleri için Nora (2006)‟ın ifade ettiği Ģekilde, kolektif kimliğin yeniden 

üretilmesinde rol oynayan bir hafıza mekânı iĢlevi gördüğü söylenebilir. Diğer yandan 

da bir kutsal mekân olan „ziyaret‟in içinde yer alan „Seyyid Bilâl‟ türbesi etrafında 

oluĢan bir kültürel örüntü olarak zêw, yukarıdaki ifadelerin yanında, insanın kutsalla 

kurduğu iliĢkinin bir tezahürü olarak da görülmelidir (Brereton 2005). Zêw etkinliğine 

katılanlar, türbenin içinde dua edip (eskiden tavaf edilmesi) bir gece kalmakla, yanında 

bulunan mezarlardan toprak almakla veya bez bağlamakla bir Ģekilde kutsal bir kiĢi 

olarak kabul ettikleri Seyyid Bilâl‟in kendilerine yardımcı olacağına inanmaktadırlar. 
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 1998‟te yapılan bir zêw tasviri ve karĢılaĢtırma için bkz Adak 1998: 62-66. 
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Dolayısıyla, her yıl belirli bir zamanda tekrarlanan zêw etkinliğinin ve yine Seyyid Bilâl 

türbesinin kendisinin Becirmanî kolektif kimliğinin toplumsal bellekte canlı tutulmasını 

ve böylece söz konusu kimliğin yeniden üretilmesini sağladığı ifade edilebilir. 

5.2. BECĠRMAN SEYYĠDLERĠ VE AġĠRET 

AraĢtırma sırasında, görüĢme yapılanlardan bazılarının vurguladığı önemli bir nokta da 

„seyyid‟lerin bir aĢiret Ģeklinde yaĢamadıkları fakat „aĢiret çatıĢmalarında arabulucu 

oldukları‟ ve „çatıĢmaları durdurdukları‟ Ģeklindeydi. Kimliğin yeniden üretilmesi 

sürecinde kullanılan bu söylem, biraz derinleĢtirildiğinde gerçekliği biraz değiĢtiren bir 

açıklama olduğu görülmektedir. 

Ortadoğu coğrafyasının bir parçası olarak Kürtlerin toplumsal örgütlenmesi de çokça 

bahsedildiği üzere aĢiret adı verilen ve „soy‟a dayalı parçalı bir yapı arz etmektedir 

(Bruinessen 1991; Barth 2001). Bu tarz örgütlenme, baĢında gerçek veya kurgusal bir 

„ata‟nın olduğu, aĢağıya indikçe dallara ayrılan bir Ģema halinde gösterilmektedir. 

Ġsimlendirmede bölgelere göre değiĢiklik gösterse de (Bruinessen 1991:81-86; Barth 

2001; Leach 2001; Yalçın-Heckman2002) yapı olarak Ģu Ģekildedir: 

 

ġekil 7: Ortadoğu‟nun karakteristik özelliği olarak görülen segmanter soy sistemi ve Kürtler 

arasında görülen Ģekli. 

Burada en üstte aĢiretin kendisini onunla tanımladığı ortak „ata‟ bulunurken, bir altında 

ise bavik olarak adlandırılan ana dallar yer almaktadır. Ondan sonra gelenler, mal veya 
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malbat olarak adlandırılırken, en küçük birim de mal (hane) olarak adlandırılmaktadır. 

Mal veya malbat baĢka bir yere göç ettiğinde yeni bir bavik haline gelmektedir. 

Yarı-otonom emirliklerin ortadan kalkması daha küçük toplumsal örgütlenme 

biçimlerinin ve bu yeni „aĢiret‟lerin güç ve iktidar mücadelelerini de beraberinde getirdi. 

Bu yeni durumun yeni tanımlamaları da beraberinde getirmiĢ veya var olan 

adlandırmalara yeni anlamlar kazandırmıĢ olması göz önünde tutulmalıdır. Örneğin, 

rekabet, çatıĢma, nüfus baskısı gibi çeĢitli nedenlerle yeni yerleĢim birimlerinin 

kurulması yeni tanımlamaları da beraberinde getirmiĢtir. BaĢka bir köye yerleĢen bir 

bavik, bir süre sonra o köyün adıyla anılmakta, köy içerisinde de farklı mal ya da 

bavikler oluĢabilmektedir. Buna örnek, bu yeni köy yerleĢmelerinin giderek birer 

„tanımlama‟ olarak ortaya çıkmasıdır. Bir köy ismi olan Xanika‟dan olanları ifade 

etmek için „Xanikî‟, ya da „Serdêfî‟ gibi. Buna benzer bir örneği de Adak (1998: 22) 

vermektedir: 

“ġu an bölgede… bir köy vardır ki bu köyde sadece seyyidler oturmaktadır. 

Nusaybin- Cizre arasında kalan bu köyün oluĢumu ise Cumhuriyet dönemine 

rastlamaktadır. Bir anlaĢmazlık sonucu söz konusu yere yerleĢen bazı seyyidlere, 

zamanla öteki yerlerden gelen seyyidlerin de katılması ile orada tam bir köy 

oluĢmuĢ ve „Gundikê Seyîda‟ „Seyyidler köyü‟ ismini almıĢtır”. 

 

Bu köylerde hem bavik hem de mal(bat) Ģeklinde yeni örgütlemeleri ve köy içinde „güç‟ 

mücadelesini görmek mümkündür. Dolayısıyla, Günümüzde, özellikle dernek ve 

vakıflar üzerinden ve geçmiĢe dönük seyyidlerin „toplumsal yapının dıĢında‟ 

olduklarına dair üretilen yeni algıya rağmen, gözlemler ve yapılan görüĢmelerden 

çıkarılan sonuçlar, seyyidlerin de bu toplumsal yapının dıĢında kalamadıklarını 

göstermektedir. 

Bununla birlikte, esas tanımlamanın „Becirman‟ ve ondan sonra ise bavik olarak devam 

ettiği görülmektedir. Bu da bizi yine, tanımlama anlamında, kendilerini bir kurgusal ya 

da gerçek „ata‟ ile birbirine bağlayan aĢiret örgütlenmesine götürmektedir. Seyyid Bilâl 

ve Becirman seyyidlerini bu anlamda da değerlendirmek mümkün olmaktadır. 

Daha önce ifade edildiği gibi Becirman köyüne yerleĢen Seyyid Bilâl‟in soyu, her biri 

birer bavik olarak adlandırılan yedi erkek çocuğuyla devam etmiĢtir. Seyyid Bilâl‟in 

çocuklarının isimleri, kendilerinden sonra gelenleri tanımlamak üzere birer 

„tanımlama‟ya dönüĢmüĢtür: 
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ġekil 8: Seyyid Bilal ve her birisi ayrı bir „soy‟ grubunu ifade eden erkek çocukları. 

Burada Becirman, „Seyyid Bilâl‟in soyundan gelenlerin oluĢturduğu tüm „seyyid‟leri ya 

da „seyyidan‟ları ifade ederken, örneğin „Ġsmailkî‟ soyu Seyyid Bilâl‟in erkek 

çocuklarından Ġsmail‟e dayandırılanların kendini tanımlamalarıdır. Gerek bavik (ana 

dal)ler ya da mal(bat) (büyük aileler)lar arasındaki husumetler, gerekse ekonomik 

nedenlerle baĢka bir yere yerleĢenler, önceleri geldikleri yerin ismiyle tanımlanmaya, 

daha sonraları ise oraya ilk yerleĢen kiĢinin ismiyle tanımlanmaya baĢlanmaktadırlar. 

Örneğin, Mercî (Becirman‟a yakın bir köy)‟den veya baĢka yerlerden Hopê (Nusaybin-

Midyat arasında bir köy)‟ye gelip yerleĢenler, öncelikli olarak geldikleri yerin ismiyle 

(Mercî -Merci‟den olanlar, Xirbî- Xirbe‟den olanlar) tanımlanırken, daha sonra orada 

yerleĢen kiĢinin ismiyle anılmaya baĢlamaktadırlar (örneğin, Mala Avdê, Mala Bekê 

gibi. ġekil 9). Bununla birlikte, bir üst tanımlama olarak Nasirkî, Ġsmailkî vb. ve yine 

daha kapsayıcı tanımlama olarak da Becirmani kullanımı devam etmektedir. Burada 

aĢağıdan yukarıya bir tanımlama söz konusu olmaktadır. En yukarıda aynı bavik altında 

tanımlanmalarına karĢın aĢağıda mal(bat) Ģeklinde bir tanımlama ortaya çıkmakta ve 

bunlar arasında da rekabet devam edebilmektedir. 
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ġekil 9: Mirza, Seyyid Bilal‟in çocuklarından biri. Onun soyundan gelenler Mirzaki olarak 

tanımlanıyorlar. Bunlar baĢka bir yerleĢim yerine göç edince, zaman içinde o yerleĢim yeriyle 

tanımlanıyorlar. Sehîdên Xirbe (Xirbe seyyidleri) gibi. Altta, aynı soy grubundan gelenler, baĢka 

bir yerleĢim yerinde örneğin „muhtarlık‟ gibi köy içi mücadelenin sembolü olabilecek bir rekabetin 

içine girebiliyorlar. 

Yine bir baĢka örnekte olduğu gibi, seyyidê Xanika (Xanika seyyidleri), Becirman‟dan 

bir Ģekilde ayrılıp baĢka Xanika‟ya yerleĢenleri ifade ederken, buradaki „Mala Ahmed‟ 

ise, oraya gelip yerleĢen „Ahmed‟in soyundan gelenleri göstermektedir.  

Buna bir baĢka örnek olarak da, Ġsmailkî oldukları söylenen Cizre seyyidlerinden 

ġerafettin Elçi‟nin ailesi ve yine Mardin seyyidlerinden Bisenler verilebilir. ġecereye 

göre 370 yıl önce Cizre‟ye giden Seyyid Ahmed burada ġerafettin Elçi‟nin ifadesi ile 

ayrı bir malbat haline gelmiĢtir. Benzeri Ģekilde, Mardin‟deki Bisenler, Davuki (oraya 

ilk yerleĢen Davut ve Abdulkerim adlı iki kardeĢin adından oluĢan tanımlama)‟lerin 5 

kolundan bir tanesini oluĢturmaktadır. 

Tur-Abdin‟deki Becirman seyyidlerinin aĢiret örgütlenmesi içine dâhil olduklarına dair 

en önemli örnek, Nasırkî ile Alikî kolları arasında meydana geldiği söylenen 

çatıĢmalardır. Köy içinde iktidar mücadelesi olarak karĢımıza çıkan bu çatıĢma ve 

rekabet durumu aynı yöredeki Heverki-DekĢuri çatıĢması ve rekabeti ile doğrudan 

iliĢkili görünmektedir.  

Tur-Abdin merkezli bir aĢiret konfederasyonu olan Heverkan, iki bavik arasındaki 

çatıĢmanın sonucu olarak Heverki ve DekĢuri adıyla iki kola bölünmüĢ ve bu bölünme 

bağlı aĢiretlere ve en alt düzeyde köylere de sirayet etmiĢtir. Bölgede uzun bir süre 

sosyal ve kültürel yaĢamı domine eden ve dubendî (ikilik) adı verilen bu ikili yapı 
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içinde hemen her köy, Heverki-DekĢuri olarak birbiriyle rekabet halinde iktidar 

mücadelesi içinde olmuĢlardır. Toplumsal yapının bir parçası olarak seyyidler de 

bulundukları köylerde bu ikili yapıyı kendi içlerinde sürdürmüĢlerdir. AraĢtırma 

sırasında görüĢülen kaynak kiĢiler Becirman‟ın içinde bile bu rekabet ve çatıĢmanın 

yaĢanmıĢ olduğunu ifade etmiĢlerdir. En fazla dile getirilen ise, Heverki olan Seyyid 

Alikiler (bazen sadece Alikiler olarak da nitelenmektedirler) ile DekĢuri olan Nasırkiler 

arasındaki rekabet ve çatıĢmadır (ġekil 10). Bu çatıĢmalarda arabuluculuk yapanlar ise 

ağalar olmaktadır. Seyyidlerin farklı kollar Ģeklinde ayrı aĢiretleri destekleyip 

birbirileriyle rekabet ve anlaĢmazlık içine girmeleri ve aslında kendileri aĢiretler arası 

çatıĢmalarda arabuluculuk yapan seyyidlerin anlaĢmazlığında arabulucuk görevini 

ağaların yapması, bu çalıĢmada da öne sürüldüğü gibi, Becirman seyyidlerinin de, 

günümüz dernek ve vakıfların „resmi‟ söyleminin aksine, sosyal ve kültürel yapının 

dıĢında kalamadıklarını veya zaten içinde yer aldıklarını göstermektedir. „Temiz soy‟un 

birer parçası olarak ve seyyid kimlikleri ile doğal arabulucu olan seyyidlerin kendi 

aralarındaki rekabet ve çatıĢmalarda ağaların arabulucuk yapmaları, onların dinsel 

kimliklerine saygı duyulduğunu fakat toplumsal yapıda asıl politik aktörlerin ise ağalar 

olduğunu ortaya koymaktadır. 

 

ġekil 10: Becirman‟nın içinde yaĢandığı ifade edilen Nasırkiler ve Alikiler arasındaki rekabet ve 

çatıĢma. Seyyid Bilâl‟in soyundan gelmektedirler. Bu kollar köy içindeki rekabette farklı aĢiret 

konfederasyonu içinde yer almaktadırlar. Bu bir dönemler tüm bölgede yaygın olan ikili yapıyı 

göstermektedir
111

. 
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 AĢiret örgütlenmesi genel itibariyle belli bir teritorya ile iliĢkili bir toplumsal örgütlenmedir. Tur-

Abdin‟de de genel olarak her aĢiretin „kabul‟ edilen bir bölgesi vardır. Bununla birlikte, bu her zaman için 

tam bir „hâkimiyet‟ anlamına gelmemektedir.  Her yerleĢim yerinde rakip aĢiretlerin taraftaları 

bulunabilmekte ve bu taraflar arasında rekabet ve çatıĢma görülebilmektedir. Bu aynı zamanda bölgedeki 
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Ġkisi de aynı „soy‟ içinde fakat farklı bavikler arasında yer alan Mala Cibo ve Mala ReĢo 

arasındaki bu rekabet ve çatıĢma yöredeki ve Ortadoğu‟daki klasik parçalı soy ve aĢiret 

yapısını örneklemektedir.  

AĢiretler arasındaki çatıĢmalar ve bunların köy birimlerindeki yansımaları çok partili 

hayata geçiĢle birlikte yerini „particilik‟e bırakmıĢ görünmektedir. Bu durum kent 

merkezlerinden köy yerleĢim yerlerine kadar devam eden bir „dubendî‟ (ikilik), ikili bir 

yapı görünümü arz etmektedir. ġerafettin Elçi anılarında, Demokrat Parti‟nin Cizre ilçe 

teĢkilatının kurulmasını, babası Seyyid Muhsin‟in partinin ilçe baĢkanı olması ve 

sonraki geliĢen süreci ve buradaki iliĢkileri özetle Ģu Ģekilde aktarıyor: 

“CHP‟nin Ġlçe BaĢkanı da babamın öz dayısı, Abdurrahman Özalp idi (…) O 

zamanlar CHP Ġlçe BaĢkanı, Kaymakamdan sonra gelen kiĢi demekti. CHP Ġlçe 

BaĢkanlığı forslu, itibarlı bir mevkiydi. Cizre‟ye CHP müfettiĢi geliyor, durumu 

soruyor. Ona „vallahi Cizre‟de CHP diye bir Ģey yok. Bu millet hepsi toptan 

Demokrat Partili oldu‟ diyorlar. „Neden‟ deyince de, „Seyit Muhsin partinin 

baĢkanı olmuĢ, herkes onu seviyor, güveniyor, bu nedenle millet hep DP‟li oldu‟ 

cevabını alıyor. „Kimdir bu Seyit Muhsin‟ diyor, „senin parti baĢkanının öz 

yeğenidir‟ karĢılığını veriyorlar. 

MüfettiĢ babamın dayısına gelip „bu danıĢıklı dövüĢtür. Sen bizim partide Ġlçe 

BaĢkanısın. Yeğenin de orada. Yarın iktidar değiĢse de sizin iktidarınız sürecek. Bu 

iĢ böyle olmaz. Ya sen yeğenini oradan ayırırsın veyahut bizim parti 

baĢkanlığından istifa edersin‟ diyor” (Kaya 2012: 33-34). 

 

Elçi devamında, bunun üzerine babasının dayısının, babasına gelip parti baĢkanlığından 

istifa etmesini, babasının buna karĢı çıktığını, bunun üzerine dedesine gittiğini ve 

dedesinin de eve gelip oğluna (Seyit Mushin) istifa etmesini istediğini ve sonunda da 

babasın istifa etmek zorunda kaldığını anlatıyor.  

Hasankeyf‟te yapılan görüĢmelerde de, söz konusu dönemlerde benzer durumların 

yaĢandığı aktarılmaktadır. ġeyhler ve Seyyidler olarak ayrılan ilçede ġeyhler, o zamanki 

ifade ile Halk Partisi olarak adlandırdıkları CHP‟yi desteklerken, Seyyidler Demokrat 

Parti‟yi desteklemiĢlerdir. 

En alt düzey idari birimler olan köylerde de benzeri durumlar, özellikle de muhtarlık 

seçimleri için yaĢanmıĢtır. 1970‟lerin ortalarına kadar süren bu durum etkisini 

1980‟lerin sonlarına kadar devam ettirmiĢtir. Bu rekabet, günümüzde daha farklı 

Ģekillerde sürdürülmektedir. 

                                                                                                                                                                          
ikili yapıya da (dûbendî) rengini veren bir durumdur. Diğer yandan, seyyidler, aynı atadan geldikleri ve 

aynı kimliği paylaĢtıkları için aynı mekânı paylaĢabilmekte fakat ayrı aĢiretleri destekledikleri için de 

rakip olabilmektedirler. 
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5.3.TOPLUMSAL BĠR KONUM OLARAK SEYYĠDLĠK: SEYYĠD BĠLÂL VE 

BECĠRMANĠLER 

Seyyidlerin, sahip oldukları „kutsal soy‟, „temiz kan‟ (xwîna pakij) nedeniyle toplumsal 

anlamda her dönem saygı ile karĢılandıkları görülmektedir. Söz konusu dinsel 

kimliklerinden dolayı yarı-otonom Kürt emirliklerinde seyyidler de Ģeyhler gibi Mir‟in 

meclisinde yer almaktadırlar. Bruinessen Bitlis Emirliğindeki sosyal tabakalaĢmayı 

gösterirken, birinci sırada Mir ve ailesinin, ikinci sırada aĢiret ağaları ve diğer 

soyluların, üçüncü sırada da aĢiret mensubu olmayan yüksek dereceli memurlardan 

oluĢan elit kesimin yer aldığını ifade etmektedir. Bilim ve sanat adamlarından oluĢan ve 

ücretleri Mir tarafından ödenen bu elit kesim arasında Ģeyhler, melalar ve seyyidlerin de 

yer aldığı dinsel liderler de yer almaktadırlar (Bruinessen 1991: 205-206). 

Benzer bir durumu ġerafettin Elçi, kendisi ile yapılan görüĢmede dile getirmektedir. 

Elçi‟nin anlatımına göre, seyyidler Botan Emirliğinde büyük bir saygı ile 

karĢılanmıĢlardır.  

“Bizim Cizre‟nin seyyidleri, (…) muhacirlikle Cizre‟ye gelmemiĢler, Cizre Mirleri 

onları davet etmiĢler, getirmiĢler, bereketleri hayırları Cizre‟ye girsin diye ve 

onlara humus bağlamıĢlar. Devletin varidatı, yani beytü‟l mal‟ın 1/5‟idir humus. Bu 

1/5 seyyidlerin payıdır ve humus olarak adlandırılır ki seyyidler dilenmesin, 

periĢan olmasın, kimseye muhtaç olmasın diye verilmektedir. ĠĢte bu Ģartla 

seyyidler getirilmiĢler Cizre‟ye. (…) Bugün de Cizre‟de Mala Humus (Humus Evi) 

olarak adlandırılan bir aile var. Onlar bizim seyyidlerin vekilleriydi, gidip humusu 

alıp seyyidlerin ileri gelenlerine (mezin-büyük) verirlerdi, onlar da seyyidlere 

paylaĢtırıyorlardı (…) yine sulh ve sukunet sebebiyle, onların diyanetlerini 

yapsınlar, Cizre‟ye hayır ve bereket gelsin diye getirilmiĢler ve bu yüzden 

kıymetlidirler” (03.06.2013 tarihli görüĢme). 

 

AĢiretler arasındaki çatıĢmalarda „sulh‟ sağlamaları, arabulucu olmaları araĢtırma 

alanında seyyidlerle ilgili en çok dile getirilen konulardan bir tanesidir. Bu durum 

genelde iki türlü gerçekleĢmektedir. Ġlkinde taraflar çatıĢırken bir seyyid „yeĢil bir bezi‟ 

(keska sehîdan-seyyid yeĢili) bir sopanın ucuna takarak araya girer ve taraflar bu 

durumda birbirlerine mevzide ateĢ ederlerken hemen ateĢi keserler. Kendilerini 

seyyidlerin „baht‟ıne (bext) bırakırlar. Ġkinci durumda da, bir anlaĢmazlık çatıĢma 

aĢamasına varmadan seyyidlerin araya girmesi ile taraflar bir anlaĢmaya varırlar, iki 

taraf ta arabulucu olan seyyidlerin dediklerine göre hareket ederlerdi. Buna fasla 
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sehîdan (seyyidlerin barıĢı) adı verilirdi
112

. Bu anlamda seyyidlerin toplumsal „barıĢ‟ın 

oluĢmasında bir rol oynadıkları ifade edilebilir. 

Buna benzer bir örneği Diyarbakır‟ın önemli ailelerinden olan Cizrelioğulları‟dan ġahin 

Cizrelioğlu veriyor. Kendisi ile yapılan bir görüĢmede, soyadı ile ilgili olarak, ailesinin 

kökünün Cizre‟ye dayandığını, bir husumet sonrası „barıĢ‟ yapılmasına karĢılık 

dedelerinin 40-50 aile Ģeklinde Cizrelizâdeler olarak göç ettiklerini söyledikten sonra, 

“araya giren seyitler, ağalar, beyler böyle uygun gördüler” diyerek, seyyidlerin de 

husumetlerin giderilmesindeki rolünü belirtiyor (Diken 2005: 203). 

AraĢtırma sırasında yapılan görüĢmelerde ortaya çıkan bir baĢka konu da daha önce de 

bahsi edilen ve anlatılarda da yer alan „dokunulmazlık‟tır. Kutsal bir nesebe sahip 

olduklarına inandıklarından çevrelerinde korku ile karıĢık bir saygı ile 

karĢılanmaktadırlar. Bu konuda anlatılan bir hikâye örnek olması açısından önemlidir: 

“Bunu da babam anlatıyordu. „biz hayvanları otlatıyorduk, bir tane kever
113

 keçimiz 

vardı, akĢam ben bizzat görmüĢtüm, sürünün içindeydi, neyse, sürüyü içeri aldık, 

sabah dıĢarı çıkartırken baktım ki o keçimiz yok sürünün içinde. Ġzini sürdük, bu 

arada en son gördüğüm yer aklıma geldi. Ġz süren birisini getirdik, o kiĢi izleri 

sürerek, o dağları aĢtı, Kelehkê‟nin arkasından aĢağıya doğru indi. Gurtika Vakfê 

(Köyün camisine ait vakıf arazisi)‟nin orada bir üzüm ağacı vardı, „iĢte buradan 

suya girmiĢ ve karĢıya geçmiĢler‟ dedi iz sürücü. Bizde „Borê Qasim‟den (Kasım 

geçidi), geçerek tam karĢısına geldik. Oradan ta mağaranın önüne kadar gittik. 

„keçin iĢte buraya kadar gelmiĢ‟ dedi, Kudbê köyünde. Orada yaĢayan Yezidi‟den 

istedik keçiyi, aldırmadı bile. Eve geldim, kıĢın, hayvanların doğum zamanı, o 

geldi (Yezidi) „iĢte keçiniz, alın. Biz almıĢtık, ama siz sürekli rüyalarımıza 

giriyorsunuz, baĢımıza bela getireceksiniz‟ diyerek keçiyi geri verdi. Dedi ki 

(Yezidi) „valla iki yavrusu olmuĢtu birisi öldü, bu ikincisi‟ ve bir baĢka oğlak da 

verdi „bu da ölen yavrusunun yerine‟ dedi.  Yani Yezidi olmasına rağmen, 

seyyidlerden korkuyordu” (Seyyid Yusuf, Nusaybin). 

 

Buna benzer çeĢitli hikâyeler çokça anlatılmaktadır. Yine bu hikâyelerde sadece 

Müslümanların değil, aynı zamanda Müslüman olmayanlarında seyyidlerin 

„kutsal‟lığına önem verdikleri görülmektedir. Yezidilerle ilgili bir baĢka hikâye de Ģu 

Ģekilde anlatılmaktadır; 

 

“Bir gün iki Yezidi rençbere dedim ki, falanca gün birisinin sürüsünü kaldıracağız 

bana yardım eder misiniz? Tamam dediler, sonra hazırlandık, akĢam yola çıktık, 

silahlarımız da yanımızda, sürünün olduğu yere yaklaĢtık, o arada bu sürüler kimin 

                                                           
112

 Fasl‟ı Hay (2005: 77) Ģöyle tarif ediyor:  “Fasl, herhangi bir kavganın özellikle kan davalarının 

aĢiretsel, aĢiretsel yöntemlerle çözüme bağlanmasıdır”.  
113

 Rengi beyaza çalan keçiye araĢtrıma bölgesinde verilen ad. 
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diye sordular, seyyidlerden birisinin dedim, „iĢin içinde seyyidler varsa biz yokuz‟ 

dediler ve geri döndüler” (Seyyid Ahmed, Nusaybin, 2012). 

 

Becirman ve seyyidlerle ilgili bu dokunulmazlığı ortaya çıkaran „ocak‟ korkusudur. 

Seyyid Ocağı (Ocax‟a sehîdan) olarak adlandırılan bu gizil güç, seyyidlere veya 

mallarına herhangi bir zarar verildiğinde ortaya çıkmakta ve zarar vereni „çarpmakta‟dır 

(ocaxa sehîdan pêve da-“seyyid ocağı çarptı”). Ocak aynı zamanda yardıma ihtiyaç 

duyuldğunda baĢvurulan „ilahi‟ bir „güç‟ olarak da algılanmaktadır. 

Türkiye‟de daha çok Alevi-BektaĢi inancı bağlamında „Türk halk inançları‟ 

çerçevesinde bir kavram olarak ele alınıyorsa da (Yaman 2001; 2004; 2006; 2011; 

Yıldırım 2012), Ocak kavramının “ateĢle ilgili bir kavram” ve ateĢe bir kutsiyet 

atfedilmesi anlamında hem Sünni hem de Alevilerde ortak yönleri bulunmaktadır (Ocak 

2010). Bununla birlikte, Ocak (Kürtçe ocax) Peygamber soyundan gelen kiĢiyi ve bağlı 

bulunduğu aileyi (seyyid ocakları- Bruinessen 2008) ifade etmek üzere Kürt Alevilerde 

de kullanılmaktadır. Seyyid Bilâl Ocağı (Ocax‟a Seyd Bilâl)‟ı ifadesinin kullanılması, 

yukarıda ifade edildiği üzere bir ġii ya da Alevi bağlantısını tekrar akla getirse de, en 

azından günümüzdeki varlığı ile Sünni bağlamlı olduğunu tekrar ifade etmek gerekir. 

Diğer yandan özellikle, Ģifa veya yardım için belli baĢlı kiĢilerden –özellikle çok 

kullanılan „ya Şêx Avdilqadirê Geylanî‟ yakarıĢı- medet umulması Sünni kesimde de 

çokça rastlanılan bir durumdur. Ocak üzerine yemin etmek (bi ocaxa seyîd Bilal- seyyid 

Bilâl ocağı adına), Ocak‟tan yardım talebinde bulunmak çok sık rastlanılan bir 

durumdur (Adak 1998: 66-68). Diğer yandan ocak, bir Ģifa aracı olarak da 

görülmektedir. 

Psikolojik rahatsızlıklar ve sinir hastalıkları olanlar, modern tıbbî tedavilerin yanında 

veya bunlardan fayda elde edilemediği durumlarda Seyyid Bilâl türbesine de getirilir, 

bir gece türbede yatırıldıktan sonra iyileĢtiklerine inanılır. AraĢtırma alanında bu yönde 

anlatılan çok fazla örnek olduğu gibi, özellikle zêw dönemlerinde de bu tür rahatsızlığı 

olan kiĢilerin getirildiği gözlenmektedir.  

Çocuğu olmayanlar da Seyyid Bilâl türbesine gelip dua ederek, türbe dıĢındaki 

mezarlıklara bezden beĢikler yapıp asarak, mezarlardan toprak alıp götürerek çocuk 

sahibi olacaklarına inanırlar. Böyle yapıp çocuk sahibi olanlara dair veya “muradına 

eren”lere dair çokça hikâye anlatılmaktadır. Benzeri durum bazı hastalıkların tedavi 

edilmesi için de geçerlidir. Kürtçe‟de bîrov olarak adlandırılan bir tür sedef hastalığının 
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sadece Seyyid Bilal‟in soyundan gelen bazı kiĢiler tarafından tedavi edilebileceğine 

inanılır. Batman‟da görüĢtüğüm Seyyid Bilâl soyundan bir kiĢi de, bazılarının yanına bu 

rahatsızlık için geldiğini ve iyileĢtiklerini söyledi. AraĢtırma sırasında Mazıdağı‟nda 

bulunan ve Seyyid Bilâl soyundan geldiğini, Becirman Seyyidi olduğunu ifade eden bir 

kadın, bayê sor (kızıl yel) adı verilen hastalığı, bir çiçeğin kurutulmuĢ yapraklarını ve 

yumurta akını karıĢtırarak kendisinin yaptığı bir „ilaç‟la iyileĢtirdiğini söylüyordu. Ona 

göre, bu Seyyid Bilâl soyundan gelen annesinden kendisine geçen bir güçtü. Annesine 

de anneannesinden geçmiĢ ve sadece kendileri uyguladıklarında bu hastalık 

iyileĢiyormuĢ. Bir keresinde aynı „ilaç‟ baĢkaları tarafından birisine uygulanmıĢ, fakat o 

kiĢi iyileĢmediği gibi hastaneye zor yetiĢtirmiĢler. Daha sonra tekrar kendisine gelmiĢ 

aynı hasta ve o ilacı sürerek iyileĢtirmiĢ
114

.  

GörüĢme geçekleĢtirenlerin bazılarının ifade ettiği üzere, bazı durumlarda iyileĢmelerin 

yaĢanması, çocuk sahibi olma gibi dilek ve temennilerinin gerçekleĢmesi çoğunlukla 

insanların buna kanaat getirmesi sonucu meydana gelmektedir. Kendi ifadeleri ile 

“qin‟ata wan pê te”-(buna kanaat ediyorlar, inanıyorlar). BaĢta psikolojik rahatsızlıklar 

olmak üzere hastalık-kültür iliĢkisini
115

 tekrar düĢünmemize neden olan bu tür 

uygulama ve sonuçlar, diğer yandan yörede insanların seyyid algısını, seyyidlerin 

„dokunulmazlık‟larının sosyo-kültürel arka planını göstermesi ve seyyid kimliğinin 

toplumda yeniden üretimi bakımından da önemlidir. Buna karĢılık söz konusu bu 

„kutsiyet‟ ve „dokunulmazlık‟ Ģeyhlerle karĢılaĢtırıldığında arada bazı farklar ortaya 

çıkmaktadır. 

5.4.SEYYĠDLER VE ġEYHLER: KĠM DAHA KUTSAL? 

ġeyh de seyyid kelimesi gibi daha sonra kavramsallaĢmıĢ ve dinî bir içerik kazanmıĢtır. 

Kelime olarak “yaĢlı kimse” anlamına gelen Ģeyh, Araplarda seyyid gibi kabile reisi 

anlamında da kullanılmaktaydı (Avcı 2010). Diğer yandan, Osmanlı döneminde “bir 

meslek grubunun lideri” olarak da belgelerde çokça geçmektedir (Yılmazçelik 2001)
116

. 

                                                           
114

 20.05.2013‟te Mazıdağı‟nda yapılan görüĢme. 
115

 Özellikle psikolojik rahatsızlıklar ve kültür konusu üzerine bir çalıĢma için bkz. François Laplantine 

(2001) Etnopsikiyatri, Ankara: Ütopya. 
116

 Diyarbakır Ģeri‟yye sicillerinde 25 Nisan 1723 tarihli bir belge de Ģu ifadeler bulunmaktadır:  

“Ekmekçiler ġeyhi Abdulvahab‟ın halk ile iyi geçinemediğinden yerine Osman‟ın Ekmekçiler ġeyhi 
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ġeyh teriminin, müridlere rehberlik eden ve onları irĢad eden kiĢi anlamında bir 

tasavvuf terimi olarak tarikat liderleri için kullanılmaya baĢlanması 10. yüzyıla 

rastlamaktadır (Öngören 2010). Bu aĢamadan sonra Ģeyhlik belli bir eğitim-öğretim 

periyodu sonrası elde edilen bir dinî rütbe haline gelmiĢtir. Seyyidliğin tersine sonradan 

eğitim ile kazanılan bir statüdür. Gerek talibi olduğu, icazet aldığı tekkenin, dergâhın 

gerekse kendi kurduğu tekkesinin talebeleri aracılığıyla geniĢ bir „ağ‟ın içinde yer alan 

Ģeyhin çevresinde, bu süreç ve iliĢkiler içinde kendisine atfedilen mucizelerle (keşf) bir 

kutsiyet halesi oluĢur. Örnek olması açısından bölgede ġeyh Fethullah‟ın oğlu ġeyh 

Halil‟e atfedilen „keĢf‟lerden bir tanesi Ģu Ģekildedir: 

“Bir gün askerde nöbette iken, bir nöbetçi subayı ya da çavuĢu gidip bakıyor ki, o 

orada namaz kılıyor, tüfeği yanında. Tüfeğini almaya çalıĢmıĢ, yani ondan çalmak 

istemiĢ, etmiĢ etmemiĢ onu oradan kaldıramamıĢ, sanki yere yapıĢmıĢ gibi. 

Namazını bitirmesini beklemiĢ, al bakalım tüfeğini demiĢ, ġeyh Halil‟de almıĢ 

tüfeğini. Sonra ona „sen kimsin, tüfeğini almaya çalıĢtım, alamadım‟, „bende bir 

insanım‟ demiĢ Ģeyh Halil. Kimsiniz, size ne diyorlar diye sormuĢ, nöbetçi. O da 

„bize, bizim ata (bavik)‟mıza ġeyh Fethullah ailesi (Mala Şêx Fethila) diyorlar‟ 

demiĢ. Ondan sonra bir daha ona nöbet tutturmamıĢlar”. 

 

ġeyhin ilim ve okumakla elde ettiği saygı, bazen keramet
117

 olarak da adlandırılan bu ve 

benzeri „keşf‟lerle artmakta ve tövbe vermekle iyice pekiĢmektedir. AraĢtırma sırasında 

da kutsiyet açısından Ģeyh, mela ve seyyidlerin nasıl değerlendirildiğine iliĢkin verilen 

cevaplarda da bu durumu gözleme imkânı elde edilmiĢtir. „Keşf‟leri görüldükten sonra 

onlar artık „qencê xwedê‟ (Allahın iyileri) haline gelmektedirler.  

Bununla birlikte, seyyid olmanın hepsinden daha üstün olduğu ifade edilirken ġeyhlerin 

seyyidlere el öptürtmedikleri, aksine onların elini öptükleri söylenir. ġerafettin Elçi, 

ġeyh Seyda
118

‟nın seyyid olup olmadığı ile ilgili olarak, bir anısını anlatırken konuyu Ģu 

Ģekilde aktarıyor: 

“Eğer seyyid olsaydı, seyyidlere o kadar kıymet vermesi, hürmet etmesi 

gerekmezdi. Örneğin, hatırlıyorum, ben çocuktum, ortaokul çağlarında bir 

çocuktum. Bahar aylarında okuldan çıkıp „çöl‟e [dere kenarlarına gezmeye ya da 

genel olarak dıĢarıda gezme için bu tanımlama kullanılır-em diçun çolê] 

                                                                                                                                                                          
Nasbı” (Yılmazçelik 2001:119). Benzer örnekler için Kankal (ed.) (2006), 252 no‟lu Mardin ġer‟iye Sicili 

Belge Özetleri ve Mardin; Tekdal(2009), 208 No‟lu Mardin ġer‟iye Sicili.  
117

 Keramet ile ilgili olarak ġengül (2008: 88) Ģunları ifade etmektedir: “Keramet kelime olarak 

„cömertlik‟ anlamına sahiptir. Terim olarak Allah tarafından birine bağıĢlanan ve sıradan insanlarda 

bulunmayan nitelikler anlamına gelmektedir. Niteliklerin keramet olarak adlandırılması onların Allah‟ın o 

kiĢiye bir lütfu bir cömertliği olduğunu göstermek içindir”. Böylesi bir kiĢi Allahın iyi kulu (qencê 

xwedê) olduğu için de bir kutsiyet taĢımaktadır. 
118

 ġeyh Seyda (ġêx Seyda): Asıl adı Muhammed Said (el-Cezerî) olan ġeyh Seyda, 1889-1968 yılları 

arasında Cizre‟de yaĢamıĢ NakĢibendî Ģeyhidir. Tarikat silsilesi Mevlana Halid‟e ulaĢır. ÇalıĢmada bahsi 

edilen Becirman seyyid ġeyh BeĢir‟in babası ġeyh Halil (ġêx Xelîl) onun halifesidir. 
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gidiyorduk. ġêx Seyda da bazen geliyordu oralara. Birgün birkaç arkadaĢtık 

okuldan, onu gördük, okul Ģapkalarımızda baĢımızda. Biliyorsun, adettir, ġêx 

Seyda‟yı görünce elini öpersin. Biz gittik, bize elini öptürtmedi- okul Ģapkası 

baĢımızda olduğu için veya bazıları ġeyh (Şêx) Seyda‟nın „baliğ‟ (ergen) 

olmayanlara el öptürtmediğini söylüyor- bize elini vermedi. Bize sorular sordu, 

kimsiniz dedi, mektepliyiz dedik. Siz insanların kurdu mu olacaksınız dedi, evet 

dedik. Sonra bana sordu, tabi küçüktüm 10-12 yaĢlarında. Kimin oğlusun diye 

sordu, Seyyid Mahsun‟un dedim. Bunu söyler söylemez aniden elime atılıp elimi 

öptü. Bizde ġeyh (Şêx) Seyda mukaddes birisi, utandım, estağfurullah, 

estağfurullah dedim. Yok dedi, Seyyid Mahsun‟un oğlusun elini öpeceğim, dedi”. 

 

Diğer taraftan Seyyid Bilâl‟e atfedilen „keşf‟ler de bulunmaktadır, bunlardan bir tanesi 

geliĢ hikâyesinde anlatılan „tavĢanın namaz kıldığı yerde durması ve tazının ona 

karıĢmaması‟dır. Bir diğeri de yine yaygın bir Ģekilde anlatılan hikâyedir. Becirman‟da 

zêw etkinliği sırasında yaĢlıların Seyyid Bilâl‟in keşflerinden birisi olarak anlattıkları ve 

Seyyid Bilâl‟in Becirman‟a geliĢ hikâyesinde de geçen anlatıya göre, Seyyid Bilâl 

kendisini kovalayanlardan kaçarken bir çifçiye rastlar. Çiftçiye seyyid olduğunu ve 

baskıdan kaçtığını ve kendisini kovalayanlar olduğunu söylemiĢ ve ona (çiftçiye) 

kendisini kovalayanlara yalan söylememesini ve onlara “ben ekin ekerken buradan 

geçti” demesini tembih etmiĢ. Bu arada Seyyid Bilâl‟in geçtiği yerde buğdaylar sanki 

aylar öncesinden ekilmiĢ gibi yeĢeriyormuĢ. Seyyid Bilâl‟i takip edenlere çiftçi “ben 

buğday ekerken buradan bahsettiğiniz Ģekilde birisi geçti” demiĢ. Takip edenler de 

yeĢermiĢ ekinlere bakmıĢlar ve takip etmeyi bırakmıĢlar. 

Seyyid Bilâl‟e atfen buna benzer baĢka „keşf‟ler de anlatılır. Yine bunlardan bir tanesi 

de Becirman köyünde ve Becirman seyyidleri arasında da anlatılan, Seyyid Bilâl 

türbesine saygısızlık eden ve oradakilerin uyarmalarına karĢı atıyla türbenin bulunduğu 

alana giren bir askeri komutanın ayağını kırması ve gece Seyyid Bilâl‟in rüyasına girip 

kendisine kızması hikâyesidir. Burada dikkat çeken nokta, söz konusu „keşf‟ ve 

kerametlere rağmen, Bilâl‟in ġeyh olarak değil de, seyyid olarak adlandırılmasıdır
119

. 

Bu da, Ģeyhliğin tarikat ve ilim ile bağlantısını ve söz konusu bölgeye gelme zamanı ile 

ilgilidir. Örneğin, Becirman seyyidlerinden olan ġeyh BeĢir‟in aktardığı Ģeceresindeki 

                                                           
119

 Günümüzde de seyyid olup da imamlık yaptığı için Mela ya da hacca gittiği için Hacı olarak 

tanımlanmayı tercih edenler, ya da bu Ģekilde tanımlananlar çoktur. Konu ile ilgili olarak Diyarbakır 

ġarkiyat Enstitüsü‟nde bir sohbet sırasında Dicle Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesinden öğretim görevlisi 

Metin Bozan, özellikle hacı tabirinin eskiden hac yolculuğunun meĢakkatli olmasından ve oraya gidip 

gelenlerin bu zor yolculuğu baĢarıyla geçirmelerinden dolayı tercih edilmiĢ olabileceğini ifade ediyordu 

(15.10.2012 tarihli görüĢme notundan). 
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ilk isimler, sırayla herhangi bir dinî unvan taĢımayan, Ġmam (molla-mela) ve Ģeyh 

olarak gelmektedir. 

 

ġekil 11: ġeyh BeĢir‟in verdiği Ģecere. ġecerede önce Ġmam (Molla-Mela) sonra ġeyhler (Şêx) 

görünmektedir. Bu durum, Ģeyhliğin bölgeye sonradan gelmiĢ olduğunu düĢündürtmektedir. 

Dolayısıyla, ġeyhlik daha çok mürid-Ģeyh-tarikat iliĢkileri içinde kurumsallaĢmıĢ, 

hiyerarĢik bir yapı olarak ortaya çıkmakta, bir tarikat içinde „icazet‟ ve „halifelik‟ „tövbe 

verme‟ prosedürlerinin de yer aldığı bir kurumsal iĢleyiĢ içinde var olmaktadır. 

Kutsallığını ve insanları harekete geçirme gücünü de buradan almaktadır. Seyyidlik ise, 

kutsallığını peygamberle kurduğu „kan bağı‟na dayalı soy iliĢkisinden, doğuĢtan 

almaktadır. Bununla beraber, Ģeyhlikte olduğu gibi bir tarikat „ağ‟ı içinde yer 

almadığında veya imam (molla-mela) gibi bir medrese eğitimi almadığında halk 

nezdinde saygı görmekle birlikte, onları harekete geçirme gücü elde edememektedir. 

ġarkiyat Enstitüsü‟nde bir sohbet sırasında konu ile ilgili olarak Dicle Üniversitesi 

Ġlahiyat Fakültesi öğretim görevlisi olan Metin bey seyyidlik, kutsiyet, saygınlık ve etki 

gücü konusunda Ģunları ifade etmekteydi: 

“Peygamberin soyundan gelen bir kutsallık var ve çoğu zaman insanlar bir seyyid 

cemaate geldiğinde en baĢköĢeyi ona verebilir, çocuk olsa bile elini öpebilir fakat 

iĢ etki gücüne gelince, kitleleri etkileme ve harekete geçirme gücüne gelince 

seyyidlik tek baĢına bunu gerçekleĢtiremez (…) okuma, bilgi birikimi ve karizma 

gerekir” (15.10.2012 tarihli görüĢme notundan) 
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Diğer yandan, aynı zamanda seyyid olan bir mela veya Ģeyhin (şêx) kutsiyeti, hem 

eğitiminden hem de geldiği „temiz soy‟dan dolayı iki kat artmaktadır. Dolayısıyla bir 

iktidar ve otorite olarak Ģeyh, hem seyyid hem de mela‟dan daha „güç‟lü bir 

konumdadır. Bu da yine onun içinde yer aldığı tarikat ağından ileri gelmektedir
120

. 

5.5.BECĠRMAN SEYYĠDLERĠ VE KÜRTLÜK 

Becirman seyyidleri, daha önce de ifade edildiği gibi, ortak ata olarak kabul ettikleri 

Seyyid Bilâl‟in soyundan gelenler için kullanılan genel bir tanımlamadır. Daha çok 

yerel Kürtçe Ģive ile „sehîd‟ olarak hitap edilmektedirler.  

Midyat ve çevre köyleri ile birlikte, Batman, Mardin, Nusaybin baĢta olmak üzere 

bölgenin hemen her tarafına yayılmıĢ „Becirmanî‟ seyyidleri bulunmaktadır. Bununla 

birlikte, Ankara, Ġstanbul, Mersin, Adana gibi Kürtlerin yaĢadığı büyükĢehirlerde ve 

yine Kürtlerin yaĢadığı Suriye‟nin kuzeyinde de atalarının Becirman'dan geldiğini ifade 

eden seyyidler bulunmaktadır
121

.  

Becirman seyidleri, sınırlı sayıdaki çalıĢmalarda da bazen bir „etnik grup‟ bazen de 

„dinsel bir kimlik‟ olarak tanımlanmaktadır. Örneğin, Çetin (2007: 58) “Günümüzde 

Midyat‟da 6 etnik grup bulunmaktadır. Bunlar sırasıyla; Kürt, Mhalmi, Süryani, 

Becırman, Türk ve Yezidilerdir” derken, Becirman seyyidlerini ve Yezidileri ayrı bir 

„etnik grup‟ olarak tanımlamaktadır. Bununla birlikte çalıĢmanın baĢka birçok 

bölümünde „etnik gruplar‟ arasında „Becirmanî‟ler veya „seyyidler‟ görünmemekte, 

bunlar ya müslüman Mıhalmiler ya da Kürtler arasında „erimek‟tedirler.  

                                                           
120

 AraĢtırma sırasında da gözlendiği gibi, Ģeyhlikte de tevarüs söz konusu olmaktadır. Örneğin, bir Ģeyhin 

erkek çocuklarının da Ģeyh olarak kabul edilmeleri çok yaygın karĢılaĢılan bir durumdur. Bununla 

birlikte, Ģeyhlikte bir „icazet‟ kurumu söz konudur. ġeyhin çocuklarının da Ģeyhin geçtiği gibi bir „eğitim 

süreci‟ni aĢıp, „icazet‟ almaları gerekmektedir. Ancak bundan sonra „gerçek‟ anlamda Ģeyh olur. Fakat 

seyyidlikte böylesi bir durum söz konusu değildir. Seyyid olan bir kiĢinin bütün erkek çocukları „soy 

iliĢkisi‟nden kaynaklı olarak seyyid kabul edilir. 
121

 AraĢtırma sırasında karĢılaĢılan bir örneği burada vermek konu açısından bir fikir verecektir. 

AraĢtırma sırasında sosyal ağlardan bir tanesinde soyadı kısmına „Becirmani‟ yazan bir kiĢi ile 

„Becirmanilik‟ üzerine kısa bir görüĢme yapıldı. Becirmani „soyadı‟nı kullanan kiĢi Dohuk‟ta yaĢadığını, 

Suriye‟de doğduğunu 2000 yılında „Güney Kürdistan‟a‟ geldiğini, dedesinin önce Nusaybin‟e oradan da 

Suriye‟ye geçtiklerini fakat Becirman hakkında bir Ģey bilmediğini, ne zaman, nasıl geldikleri oradan ne 

zaman çıktıklarını da bilmediğini ifade ediyordu (15.08.2013 tarihli sosyal ağ üzerinden yapılan 

görüĢme).  
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Bir „etnisiteyi‟ tanımlayabilmek, ya da herhangi bir „grubu‟ bir „etnisiteye‟ dâhil etme 

veya ayrı bir „etnik grup‟ olarak tanımlama konusunda çok dikkatli olunmalıdır. 

Özellikle, kimlik konusu „durumsal‟lığı ve politik çatıĢmaların ve yeni kimlik 

oluĢumlarının çevredeki farklı „kimlik‟leri içine dâhil edebildiği ve böylece daha geniĢ 

kolektif kimliklerin ortaya çıkabildiği göz önüne alındığında bu dikkatli olma durumu 

daha çok önem kazanmaktadır. 

Çetin‟in (2007) Becirmanîleri bir „etnik grup‟ olarak tanımlamasına karĢılık, TaĢğın 

(2003) onları bir dini grup olarak Ģu Ģekilde ifade etmektedir: 

“Midyat ve çevresinde varlığını sürdüren dini gruplardan Becirmanlar, Güneydoğu 

Anadolu bölgesinin nüfusu en fazla olan topluluklarındandır”. 

 

Güneydoğu Anadolu Bölgesindeki seyyidler hakkında en kapsamlı çalıĢmanın sahibi 

olan Adak (2004) ise, genel olarak seyyidleri ayrı bir „etnik grup‟ içine dâhil etmezken, 

onların Hz. Muhammed soyundan gelen insanlar olarak tanımlamakta ve dolayısıyla 

onları „Müslüman‟lar arasında bir grup olarak değerlendirmektedir. Adak, söz konusu 

çalıĢmasında seyyidlerin çoğunun „KürtleĢmiĢ‟ olduğunu ifade etmektedir. 

Aşiretler Tarihi isimli kitabın yazarı Ġbrahim Bozkurt, Becirmanlıları bir aĢiret olarak 

değerlendirmektedir. Çok sınırlı bir bilginin verildiği kitapta Becirmanlıların 

“Güneydoğu Ģeyh kabilelerinden biri”si olduğu ve kabilenin atasının „ġeyh Bilâl‟ 

olduğu ifade edilmektedir
122

. 

Önceden de ifade edildiği üzere, kimlik tanınma ve tanımlama üzerinden geliĢen ve 

aidiyet ifade eden bir toplumsal kategoridir. Etnik kimlik ya da etnisite de, toplumsal 

karĢılaĢmalar ve etkileĢimler sonucu oluĢan ve koĢullara göre değiĢebilen bir toplumsal 

olgu olarak ifade edilmiĢti. Burada, etnikliğe atfedilen, kandaĢlık, içevlilik, dinî inanç, 

dil gibi unsurlardan ziyade kiĢinin ya da topluluğun kendini tanımlama biçimi ön plana 

çıkmaktadır. Aynı „soy‟dan geldikleri için farklı bir grup içinde adlandırılan topluluklar, 

tarihsel, sosyal ve siyasal koĢullara bağlı olarak kendilerini farklı bir etnik grup içinde 

tanımlayabilmektedirler. KiĢi ya da grup kendisini herhangi bir „etnik‟ grup içinde 

tanımladığında, bu tanımlamanın meĢru dayanaklarını da oluĢturmaktadır. Seyyid 

olduklarını iddia eden gerek Türk-Alevi, gerek Kürt-Alevi ve gerekse Kürt-Sünni 

örneğinde bu durumu gözlemlemek mümkündür. Türk-Aleviler, Kürt-Aleviler ve 

konumuz bağlamında Becirman Seyyidleri örneğinde ortaya çıkan kimlik açıklamaları 
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 Kitabın basım yeri ve tarihi bulunmamaktadır. Ayrıca kitapta verilen mail adresi ve web sitesi de 

kullanılmamaktadır.  
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benzerlik arz etmektedir. Bilindiği gibi, seyyidlik Hz. Ali‟nin erkek çocuğu Hz. Hüseyin 

soyundan gelenleri ifade ettiği için içinde „Arap‟ etnik kimliğini zimnî bir Ģekilde 

barındıran bir kavramdır. Bu durum son olarak Said-i Nursî örneğinde ortaya çıkan 

tartıĢmalarda üzerinde çokça durulan bir noktadır.  

Bununla birlikte, Türk-Alevi-Sünni seyyidlerin ve Kürt-Sünni-Alevi seyyidlerin 

kendilerini „Türk‟ ya da „Kürt‟ etnik kimliği içinde tanımlarlarken kullandıkları araçlar 

birbirine benzemektedir. Bunlardan ilki, kadın üzerinden evlilik bağı ile kurulan 

akrabalıktır. Hacı BektaĢ-ı Veli, Seyit Battal Gazi gibi „seyyid‟ olan önemli Ģahısların 

„Türk‟ oluĢuna iliĢkin Alevi dedesi Arif Hikmet Dalkılıç‟ın ifadeleri bu durumu 

örneklemektedir
123

; 

“Daha önce de konu edildiği gibi Ehl-i Beyt gerek Emevi ve gerekse Abbasiler 

döneminde büyük zulüm ve kıyımlara uğruyorlar. Bunun üzerine Türkler bu 

imamlara kucak açıyorlar. Bu sebeple Ġmam-ı Musa Kâzım ve Ġmam Rıza 

Türklerden gördükleri bu yakınlıktan dolayı Türk bölgelerine yerleĢiyor ve 

orada Türk kızları ile evleniyorlar
124

. Bu ulu insanların çocukları Türk töre, 

gelenek-görenek ve kültürü ile yetiĢiyorlar. ĠĢte baĢta Hünkâr Hacı BektaĢ Veli, 

Seyyit Battal ve Hüseyin Gaziler, Abdal Musa, Haydar-ı Sultan buna örnektir. 

Bunlar TürkleĢip Anadolu‟ya göç ediyorlar ve burada Türklüğün ve Ġslamın 

temsilcisi ve koruyucusu oluyorlar”. 

 

Turabi Ocağı dedeleri de bu konuda benzer fikirlere sahip görünmektedirler, kendileri 

ile yapılan bir görüĢmede
125

 kendilerine sorulan “Kökleriniz nereye dayanır? Orta Asya 

mı, yoksa Hz. Muhammed‟e mi?” sorusuna Ģu cevabı vermektedirler: 

“Köklerimiz Hz. Ali neslinden 5. Ġmam Bakır evlatlarından Seyyid Ahmetoğlu 

Horasan pirlerinden Seyyid Hacı Ali Turabî‟ye dayanır. Bunlar Emevî ve 

Abbasiler zamanında Orta Asya‟ya göç edip oraya yerleĢen ve sonradan Türk 

kızları ile evlenerek TürkleĢen zatlardır”. 

 

Becirman seyyidleri örneğinde de, ilk karĢımıza çıkan benzer bir açıklama olmaktadır. 

Seyyid Bilâl‟in geliĢ hikâyesine tekrar dönüp baktığımızda, Mir‟in ona sadece 

„Becirman‟ı değil aynı zamanda kızını (bazılarına göre kızkardeĢini) da Seyyid Bilâl‟e 

verdiği görülür. Dolayısıyla kadın üzerinden kurulan bu akrabalık, sonradan kabul 

edilen „etnik‟ kimliğin ilk meĢrulaĢtırma aracı olarak karĢımıza çıkmaktadır. Bazı 

seyyidler tarafından „soyun bozulması‟ olarak da değerlendirilen bu akrabalık bağı bir 
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Doç. Dr. Ġbrahim ARSLANOĞLU, “Cibali Ocağı Dedesi ve Taliplerinin Alevilikle Ġlgili GörüĢleri” 

http://www.hbektasveli.gazi.edu.tr/dergi_dosyalar/12-115-138.pdf, EriĢim tarihi: 28/11/2010 
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 Ġtalikler bana ait (n.k). 
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Doç. Dr. Ġbrahim ARSLANOĞLU, “Turabi Ocağı Dedeleri Ġle SöyleĢi” 

http://w3.gazi.edu.tr/web/iarslan/turabi.pdf, EriĢim tarihi: 26/10/2010 

http://www.hbektasveli.gazi.edu.tr/dergi_dosyalar/12-115-138.pdf
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yandan „etnik‟ kimliği belirlerken diğer yandan „soy‟ iliĢkisine de bir halel getirmemiĢ 

olmaktadır. ġerafettin Elçi‟nin ifade ettiği gibi bu bakıĢ açısına göre “neseb baĢka, 

milliyet baĢka”dır. Bu unsur aynı zamanda Becirman kimliğinin de temeli olmuĢtur. 

Nesebi farklı, milliyeti farklı kılan, üzerinde yaĢanılan mekân, konuĢulan dil ve 

zamandır. Kendilerini „Kürt‟ olarak tanımlayan seyyidler için her üçü de geçerli iken, 

kendisini „Arap‟ etnisitesi içinde tanımlayanlar için daha çok dil ve soy iliĢkileri ön 

plana çıkmaktadır. Batman, Nusaybin, Becirman, Midyat
126

 gibi „Kürtçe‟nin hâkim 

konuĢma dili olduğu yerlerde seyyidler „etnik‟ kimlik anlamında kendilerini daha çok 

„Kürt‟ olarak tanımlamayı tercih ederken, Hasankeyf ve Mardin merkezi gibi hâkim 

günlük konuĢma dilinin Arapça olduğu yerlerde ise „Arap‟ olmak daha ön planda 

görünmektedir
127

.  

Nusaybin‟den Seyyid Ahmed, görüĢme sırasında bir ara „Kurmanç ve seyyidler‟ 

ifadesini kullanması üzerine „o zaman seyyidler, kurmanç değil mi? diye bir soru 

sordum. ġöyle bir cevap verdi: 

“Olur mu? Seyyidler Kürttürler (Kurmanç). Kürt Seyyid var, Kürt Abbasi var, Kürt 

Ömeri var, Kürt Arap vardır. Kürtlük, Araplık, baĢka bir kavim arasına gidip te, 

senin ve çocuklarının dili değiĢti mi sen o oldun demektir. Dil ile değiĢiyor”. 

 

Fakat soy erkek yoluyla devam ettiğine göre, yine de „Arap‟ olmaları gerekmez mi? 

diye üsteleyince de, bu sefer de Ģu Ģekilde bir cevap verdi: 

“Eğer köke bakarsan, hepimizin (Arapların dâhil) kökü Ġbrahim‟e dayanıyor (…) 

Eğer Ġbrahim‟e varırsan Ġbrahim de Kürttür. Arapların kökü de değiĢti demektir bu. 

Yani baĢka bir kavmin arasına gidip de çocukların dilini kaybettiği zaman o 

kavimden olursun artık”.  

 

Burada dil ile birlikte, Ġbrahim Peygamber‟in “Kürt”lüğünde olduğu gibi, mekân da 

kimlik tanımlamasında önemli bir unsur olarak karĢımıza çıkmaktadır. Seyyidlerin Kürt 

                                                           
126

 Burada Midyat ile ilgili Ģu notu düĢmek gerekir. Midyat‟ın kent merkezi eskiden daha çok Mhalmi ve 

Süryanilerin yoğun olduğu bir yerdi. 1990‟larda devletin köy boĢaltma ve zorla göç ettirme politikaları 

yüzünden köylerini terk edenlerin önemli bir kısmı Midyat ve Estel‟e yerleĢerek kentin demografik 

bileĢimini değiĢtirdiler. Dolayısıyla Kürtçe de günlük yaĢamda önemli oranda konuĢma dili haline geldi. 

„Kürt‟lük özellikle, zorla köylerinden göç ettirilenlerde ortaya çıkan bir tanımlamadır. Ayrıca, krĢ. Çetin 

(2007: 119). 
127

 Hasankeyf‟te son dönemlerde „etnik‟ anlamda bölünmenin daha fazla arttığı gözlenmektedir. Yakın 

gelecekte Ilısu Barajı suları altında kalması beklenen kentte, nehrin Batman tarafında kalan kısmının 

Batman iline bağlanmıĢ olması, buradakilerin sonradan göç eden „Kürt‟ler olması, gerek Ilısu barajı 

üzerinden farklılaĢan görüĢler,  yine farklı politik yönelimler „Arap‟ ve „Kürt‟ler arasında bir „bölünme‟yi  
beraberinde getirmiĢ görünmektedir. Bunun nasıl ve ne Ģekilde devam edeceği, nereye evrileceği ayrı bir 

araĢtırma konusudur. 
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olmasını dil ve Ġbrahim Peygamber üzerinden, dolayısıyla mekân üzerinden 

açıklamalara bir baĢka örnek de Mela Abdusselam‟ın sözleridir: 

“Eğer insan ilmî olarak bakarsa, kim sekiz kuĢak öteye kadar Kürt olduğunu 

bilebiliyorsa (ispat edebiliyorsa) o Kürttür. Sekiz kuĢağa kadar Türk olduğunu 

biliyorsa Türk olur, sekiz kuĢağa kadar Arap olduğunu söyleyebiliyorsa Arap olur. 

Bugün 35 atamız- [bavik]- bir tek kelime Arapça bilmiyor [konuĢmuyor], hepsi 

Kürtçe konuĢuyor, demek ki Kürt‟türler (…) Daha da mı ileri gitmemiz gerekiyor, 

tamam, baĢ-göz üstüne. Kime gitmemiz gerekiyor, Hüseyin‟e (Hz. Hüseyin), 

oradan kime gideceğiz (varacağız)? Ali, Ali kimin oğlu? Ebu Talib‟in, o kimin 

oğlu, Adnan‟ın o kimin, Ġsmail‟in, o kimin, Ġbrahim‟in. E, iĢte Ġbrahim, bir daha 

yanımıza geldi. Biz vatanımızdan çıkmamıĢız”. 

 

Mela‟nın açıklamalarına benzer birçok örnek sıralamak mümkün. Bu açıklamalara göre, 

peygamberin kendisi Arap değil fakat „musta‟arab (AraplaĢmıĢ)tır. Araplar arasına 

girince dilini unutmuĢ, onlardan birisi olmuĢtur. Fakat onun soyundan gelenler, yani 

seyyidler, bugün burada Kürt topraklarında, Kürtler arasında yaĢıyorlarsa ve Kürtçe 

konuĢuyorlarsa, Kürt olarak kabul edilmelidirler. ġerafettin Elçi‟nin sözlerine tekrar 

geri dönersek: 

“Nesep baĢkadır, milliyet baĢkadır. ġimdi her millet arasında seyidler vardır ve o 

milletlerdendirler. Kürtler arasında çok fazlalar, Farslar arasında çok fazlalar. 

Hindistan‟da, Afganistan‟da, Buhara‟da (…) Peygamberin kendisinin iĢareti vardır 

[sözü], „mirov biçê nav kîj qewmîde mirov dibe ji wî qewmî‟ (insan hangi kavim 

arasına girerse ondan olur)”. 

 

Batman, Nusaybin, Midyat‟ta veya Cizre‟de bulunan Becirman seyyidlerinin kendilerini 

dil ve mekân üzerinden „Kürt‟ etnik kimliği içinde tanımlamalarının 1970‟lerde 

baĢlayan Kürt siyasal harekelerinin faaliyetleri ile çok yakın bir iliĢkisi vardır. Bu 

dönemlerde, köye, ağaya, aĢirete mensubiyetin daha ağır bastığı ve „Kürt‟ 

tanımlamasının yaygın olarak kullanılmadığı, kullanıldığı yerlerde de daha çok 

„Kurmanç‟ Ģeklinde ve „aĢirete‟ bağlı olmayanlar için kullanıldığı bir dönemdir (Özmen 

2006: 95). Heverki, DekĢuri, Zaxurani, Aliki, Doriki gibi tanımlamaların daha belirgin 

olduğu dönemlerde, seyyid (veya yöredeki telafuzu ile sehîd) de ayrı bir „aidiyet‟i ifade 

etmektedir. 

1970‟lerde ilk Kürt örgütlerinin ortaya çıkmalarıyla kimlik tanımlamalarında bir 

değiĢme baĢlamıĢ, 12 Eylül askerî darbesinin baskıcı ve sınır tanımayan iĢkence 

uygulamaları, binlerce kiĢinin cezaevlerinde sorgusuz iĢkencelerden geçirilmesi, „Kürt‟ 

olma bilincinin daha da yaygınlaĢmasını beraberinde getirmiĢtir. PKK ile devlet güçleri 

arasında 1984‟te baĢlayan ve 1990‟larda iyice doruğa çıkan çatıĢmalar, sonrasında 

devletin zorla köy boĢaltma, zorla göç ettirme gibi uygulamaları, PKK hareketinin 
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giderek tabana yayılması ve kitleselleĢmesi, giderek diğer mensubiyet biçimlerini geri 

plana atmıĢ ve „Kürt‟ etnik kimliğine mensubiyeti ön plana çıkarmıĢtır. 

Alan araĢtırmasının ilk dönemlerinde Nusaybin‟de gözlemlenen bir olay seyyidler 

nezdinde bu tespiti teyit eder niteliktedir. Muhtarlık seçimleri için ev ziyaretleri yapan 

muhtar adayı, ziyaret ettiği bir seyidin evinde “pismam (amcaoğlu) biz de seyyidiz, biz 

de Kürdüz (kurmanç). Bu halk için çalıĢıyoruz, bu parti için çalıĢıyoruz” diyerek oy 

talebinde bulunuyordu. Burada, partiden kastedilen o dönemki BarıĢ ve Demokrasi 

Partisi‟dir. Benzeri Ģekilde, Midyat‟ta da 1990‟larda „Kürt Partisi‟ olarak adlandırılan o 

zamanın Halkın Emek Partisi‟nin (sonradan Demokrasi Partisi) ilk teĢkilatını, “ağaların 

her türlü baskısına karĢı seyyidler kurdu” denilmektedir. Dağlık olan Midyat ve çevresi, 

Kürt gerillaların en faal olduğu ve bu nedenle de katılımın en yoğun olduğu yerlerden 

bir tanesi idi. Bu nedenle „Kürt‟lük bilincinin geliĢtiği yerlerdi.  

Diğer yandan, Hasankeyf‟te „yerleĢik‟ seyyidlerin öteden beri Demokrat Parti‟yi, 

sonradan Adalet Partisini destekledikleri ifade edilir. Mardin‟de görüĢme 

gerçekleĢtirdiğimiz, soylarının Becirman‟a dayandığını ifade eden ve onlarda „yerleĢik‟ 

olan Bisenler ise Milli GörüĢ geleneğinden gelmektedirler. Her iki yerde de, gerek 

Arapçanın günlük yaĢamdaki hâkimiyetinden gerekse buralarda Kürt siyasal 

faaliyetlerinin görece zayıf olmasından kaynaklı seyyidlik „Arap‟ etnisitesi içinde 

düĢünülmektedir. Her ne kadar Becirman ve çevresindeki seyyidler zamanında Adalet 

Partisi‟ni desteklemiĢlerse de, Hasankeyf ve Mardin merkezden farklı olarak buralarda 

Kürt siyasal faaliyetleri daha yoğun olduğundan „Kürt‟lük bilinci de daha çok 

geliĢmiĢtir. 

Bu örnekler, seyyidlerin veya Becirman seyyidlerinin homojen bir „etnik grup‟ 

olmadıklarını, diğer grup aidiyetleri gibi, yerleĢik bulundukları mekâna, konuĢtukları dil 

ve politik ortama göre „etnik‟ kimliklerinin de değiĢebildiğini göstermektedir.  

Bunun dıĢında, araĢtırma alanında çok sayıda kiĢinin „seyyid‟ kimliğini dinî bir sıfat, 

ünvan olarak kullandığını, son zamanlarda kurulan dernek ve vakıflara çok fazla ilgi 

göstermediğini, her ne kadar „grup kimliği‟ne göndermede bulunsa bile bu kimliğin 

daha çok „bireysel‟ kaldığını, Kürt siyasal hareketinin geliĢtiği yerlerde daha çok Kürt 

siyasal örgütlerini desteklediklerini belirtmek gerekmektedir. 
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Bununla birlikte, son dönemlerde „seyyid‟liği „Kürt‟ kimliğinden ayrı bir olgu olarak 

gösterme çabalarının da var olduğunu ifade etmek gerekir
128

.  

5.6.SEYYĠD BĠLÂL VAKFI VE SEYYĠD DERNEKLERĠ: KĠMLĠĞĠN YENĠDEN 

ÜRETĠMĠ 

1984 yılında bağımsız bir Kürdistan için “silahlı mücade”leye baĢladığını ilan eden 

PKK hareketi ile devlet güçleri arasında baĢlayan çatıĢmalar, 1990‟lara geldiğinde 

hızını ve yoğunluğunu iyice arttırmıĢtır. Gerek PKK hareketinin siyasal faaliyetleri, 

gerek devletin gerilla mücadelesi ile baĢ etmek üzere uygulamaya koyduğu yöntemler, 

PKK hareketinin giderek kitlesel bir tabana ulaĢmasını beraberinde getirmiĢtir. 

Devletin, 1990‟larda uygulamaya koyduğu ve 90‟ların ortalarına kadar devam ettirdiği 

„köy boĢaltmalar, zorla koruculaĢtırma, zorla göç ettirme‟ politikası sonucu yakındaki il 

ve ilçelere büyük bir nüfus hareketliliği yaĢanmıĢtır. ÇatıĢma yoğunluğunun olduğu 

hemen her yerde yaĢanan bu hareketlilik, konumuz dâhilindeki Tur Abdin (Tor)‟de de 

yaĢanmıĢ ve insanlar Batman, Nusaybin, Midyat gibi yakın il ve ilçelere yerleĢmiĢlerdir. 

Bu hareketlilik ve yerleĢme Ģehirlerde farklı „mensubiyet‟ iliĢkileri içinde yer alan 

büyük bir nüfus yoğunluğunun „Kürt‟ etnik kimliği altında bir araya gelmesini 

beraberinde getirmiĢtir.  

1990‟ların sonuna doğru, kentlerde bir yandan Kürt olma bilinci iyice yaygınlaĢırken, 

diğer yandan da değiĢik toplumsal grupların birincil bağlılıklar üzerinden tekrar bir 

araya gelmeye baĢladıkları görülmektedir. Seyyidlerin bulundukları yerde vakıf ve 

dernek kurmaları da bu döneme denk düĢmektedir. Burada temel motivasyonun “bir 

araya gelme” olduğu görülmektedir.  Mela Ahmed, Nusaybin Seyit-Der‟in kurulma 

sürecinin nasıl baĢladığını Ģöyle ifade ediyor: 

“Birkaç kiĢi bir araya geldi, dediler ki herkesin bir cemiyeti var dünyada, biz de 

burada (Nusaybin) bin ev varız. Biz de bir araya gelelim. Bir yeğenimiz vardı, 

avukat, o yol gösterdi, dernek nasıl kurulur, tüzük falan. Sonra dernek kuruldu”. 

 

                                                           
128

 2012 zêw‟inde haber ve belgesel için orada bulunan „Ġslami‟ bir ajansın, Seyit-der üyelerinden birisi ile 

yaptığı röpörtajda sorduğu “günümüzde seyyidler Türkler ve Kürtler arasında arabulucuk yapabilirler 

mi?” Ģeklindeki soru bunu ifade etmektedir. Hâlbuki bundan bir önceki soruda ise, seyit-der üyesi 

„Nusaybin‟deki seyyidlerin büyük bir kısmının „yurtsever‟ [Kürt siyasal hareketine sempati duyanların 

kendini tanımlama biçimi] olduğunu ifade etmiĢti. 



172 
 

Batman‟daki Seyyid Bilâl Vakfı‟da benzer bir fikirle ortaya çıkmıĢtır. Aynı zamanda 

Becirman ve Seyyid Bilâl türbesinin çevre düzenlemesini yapmak, orada bir 

misafirhane inĢa etmek gibi amaçlar da bu vakfın belirtilen amaçları arasında yer 

almaktadır.  

2013 yılında gençlerin öncülüğü ile kurulan Midyat Seyit Derneği de, amaçlarını 

seyyidleri bir araya getirmek, onlar hakkında oluĢan „yanlıĢ‟ imajları değiĢtirmek, tarih 

ve kültürleri üzerine araĢtırma yapmak olarak ifade ediyordu.  

Bu dernek ve vakıflar bir yandan bir araya gelmek, birlikte hareket etmek üzerinden 

kurulurken, geçmiĢin güzel ve iyi yönlerini ön plana çıkaran bir „seyyid‟ algısı 

üzerinden hareket etmektedirler. Seyyidlerin aĢiretler arasında yaĢanan çatıĢmalarda 

arabuluculuk yaptıkları, insanları barıĢtırdıkları gibi söylemler ön plana çıkarken, 

örneğin „kendi aralarında yaĢanmıĢ husumetler‟ler ilgili sorulara, “onları boĢver, onlar 

iyi Ģeyler değil” diye cevap vermektedirler. Dolayısıyla, geçmiĢin „iyi‟ ve „güzel‟ 

yönlerinin ön plana çıkarılması ve „olumsuz‟ taraflarının ise göz ardı edilmesi ile 

kimliğin yeniden üretilmesi durumu söz konusu olmaktadır. Özellikle vakıf ve dernekler 

üzerinden ortaya konulan bu söylem, iyi ve olumlu taraflarıyla „seyyid‟ kimliğinin de 

yeniden üretilmesine olanak vermektedir. Benzer Ģekilde söz konusu bu vakıf ve 

dernekler seyyidlerin eski „rol‟lerine vurgu yaparak ve bunları tekrar ön plana 

çıkarmaya çalıĢarak da söz konusu kimliğin yeniden üretilmesine katkıda 

bulunmaktadırlar. 

Vakıf baĢkanı Seyyid Mecid, eskisi gibi aralarında husumet olanları barıĢtırdıklarını, 

hatta bazen partinin (BDP) bile bu konularda kendilerinden yardım istediğini anlatırken, 

kendi „kurum‟larının diğer faaliyetlerini de bir taziyeye, bir etkinliğe birlikte katılmak, 

birisinin sorununda yardımcı olmak olarak ifade ediyordu. Bu tür faaliyetlere rağmen, 

büyük bir nüfusa sahip olduğu söylenen Becirman seyyidlerinin bir araya 

gel(e)medikleri, vakıf ve derneklere yeterince ilgi göstermedikleri Ģikâyet konularından 

en önemli bir tanesi olmaktadır. Vakıf yöneticilerinden Seyyid Mecid, bir defasında, 

“biz diyoruz ki, Zaxuraniler
129

 bir araya geliyor, Omerkiler
130

 bir araya geliyor, bizde 

bir araya gelelim diyoruz ama yok, bizim aramızda „tifaq‟ (birlik) yok bir kere‟ diyerek 

Ģikâyetlerini ve seyyidlerin ilgisizliğini dile getiriyordu.  

                                                           
129

 Zaxuraniler: Midyat‟a bağlı BaĢyurt (Zaxuran) köyü merkezli bir aĢiretinden olanlara verilen ad. 
130

 Omerki: Dargeçit‟in güneydoğusunda yerleĢik olan Omerka aĢiretinden olanları ifade eden tanımlama. 
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Seyyid Mecid‟in Ģikâyet ettiği ilgisizliğe karĢın, son dönemlerde, Ģecerelerini arayan, 

kendi duyup-bildiklerinden Ģecere oluĢturan kiĢilerin de olduğu görülmektedir. Bölgede 

genellikle Ģecerelerin ya yandığı ya kaybolduğu ya da Suriye‟deki akrabalarda olduğu 

sık dile getirilen iddialardan bir tanesidir. Bu durum aslında sadece Becirman için değil 

diğer seyyid topluluklarının bazıları içinde geçerlidir. Becirmanın Ģeceresi olduğu ifade 

edilen ve yukarıda bahsi edilen Ģecerenin „gerçek‟liğini de Ģüpheli görenler 

bulunmaktadır. Diğer yandan, Ġstanbul Ģerîye sicillerinde konu ile ilgili Ģecerelerden 

yola çıkarak bir araĢtırma yapan araĢtırmacı ile yapılan bir sohbette, özellikle 

Güneydoğu ve Doğu Türkiye‟de „siyadet Ģecereleri‟ olduğu iddia edilen Ģecerelerin 

genellikle tarikat liderleri tarafından verilen Ģecereler olduğu ve dolayısıyla elinde 

Ģecere olduğu iddiasıyla gelenlerin hepsinde bu tür Ģecerelere rastlandığını dile 

getirmektedir. Bu yüzden, elinde Ģecere olduğunu iddia edenlerin dahi „seyyid‟ 

olmayabileceklerini ifade etmekteydi. Bununla birlikte, Becirman özelinde „seyyid‟ 

olmak, hangi kol (bavik)‟dan geldiğini bilmek ve toplumca da o Ģekilde tanınmak yeterli 

olmaktadır. Buna karĢılık, özellikle son dönemlerde „seyyid‟ olduğunu ispat etmek için 

Ġmam (mela)‟ların yardımıyla veya kendi çabalarıyla „Ģecereler‟ oluĢturabilmekte veya 

söz konusu „orijinal‟ Ģecerelerin fotokopilerini yanlarında ya da evlerinde 

bulundurmaktadırlar.  

Diğer yandan özellikle son seçimlerde gözlemlendiği üzere, örneğin, Nusaybin‟de 

AKP‟den belediye baĢkan adayının seçim afiĢlerinde „seyyid‟ ünvanını kullanması 

„seyyid‟lik kimliğinin yeniden bir „aidiyet‟ biçimi olarak kullanılmaya çalıĢılması ve 

böylelikle seçmenin dinî hassasiyetlerine dokunma isteği olarak değerlendirilebilir. 

Bunun gibi seyyid derneklerinin „tarafsız‟lıklarına vurgu yapmaları, devlet kurumları ile 

yerel iktidar arasında „denge‟li bir iliĢki içinde olmaları, söz konusu „aidiyet‟in bu tür 

kurumlar üzerinden yeniden üretimi Ģeklinde değerlendirilebilir. 

Bu durum bize, zaman, mekân ve diğer koĢullara bağlı olarak kimliğin değiĢebilir ve 

birinden diğerine akıĢkanlık gösterebilen toplumsal bir olgu olduğunu göstermektedir. 
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VI. BÖLÜM 

GENEL DEĞERLENDĠRME VE SONUÇ 

Seyyid, şerif ile birlikte Ġslam coğrafyasında Ġslam peygamberi Muhammed‟in soyundan 

gelenleri adlandırmak üzere kullanılan tanımlamalardır. Müslüman toplumların hemen 

hepsinde bu Ģekilde kendini ifade eden kiĢi ve topluluklara rastlamak mümkündür. Bu 

kiĢi ve topluluklar eskiden olduğu gibi günümüzde de toplum içinde saygı ile 

karĢılanmıĢ, çeĢitli kesimlerden yardım ve destek görmüĢlerdir. Bununla birlikte, söz 

konusu kiĢi ve toplulukların „seyyid‟ olmaları, seyyidlik ve şerifliğin kendilerini 

tanımlayan bir kimlik haline gelmesi, kökü Ġslam öncesi Arap toplum yapısına ve bu 

yapı içinde Ġslamiyet ile birlikte de devam eden rekabet ve iktidar mücadelesine 

dayanan tarihsel bir olgudur. Bu tarihsel olgu bir parçası olduğu coğrafya olan Ortadoğu 

ve onun karakteristikleri bağlamında daha anlaĢılabilir olmaktadır. 

Ortadoğu, içindeki tüm mezhepsel ve dine iliĢkin yorumsal farklılıklara karĢılık 

Ġslamiyet ile özdeĢleĢtirilmektedir. Bir diğer karakteristik olarak da toplumsal 

örgütlenme biçiminin „parçalı soy sistemi‟ olması gösterilir. Tarih içinde çeĢitli 

Ģekillerde adlandırılan Ortadoğu‟nun sınırları da bu adlandırmalara bağlı olarak 

değiĢmiĢtir. Toplumsal ve kültürel karakteristik olarak Ġslamiyet ve „parçalı soy sistemi‟ 

alındığında Ortadoğu‟nun sınırları, Kuzey Afrika‟dan Afganistan‟ın batısına kadar 

uzanmaktadır. Seyyidlik ve şeriflik, bu sınırların sosyo-kültürel ve siyasal koĢulları 

içinde Ģekil bulmuĢtur. 

Seyyidlik ve şerifliğin, peygamberin kızı Fatima ve damadı Ali‟nin çocukları Hüseyin 

ve Hasan aracılığıyla gelen „kutsal soyu‟ olarak ayrıcalıklı bir dinsel kategori ve 

toplumsal statü meselesi olması,  „aidiyet‟ içeren grup kimliği haline gelmesi de 

Ortadoğu‟nun bu karakteristikleri olarak ifade edilen „parçalı soy sistemi‟ içi iktidar 

mücadelesi ve bu mücadelenin dinî mücadele adı altında sürdürülmesi ile bağlantılı bir 

durum olarak karĢımıza çıkmaktadır. 

Parçalı soy sistemi, gerçek veya kurgusal bir „ata‟ya dayandırılan ve aĢağıya indikçe 

dallanan, kollar arasında aĢiret liderliği ve aĢiretin kontrolü altında bulunan alanlardaki 

kaynaklar için mücadelelerin ve ittifakların gerçekleĢtiği, çoğunlukla paralel kuzen 

evlilikleriyle karakterize edilen bir soy örgütlenmesi olarak karĢımıza çıkmaktadır. Bu 



175 
 

örgütlenme Ģemasında her bir alt dal, en yukarıdaki gerçek ya da kurgusal atadan dolayı 

diğerleri ile bir akrabalık iliĢkisi içinde olmasına karĢılık, kendi baĢına bağımsız bir 

„birim‟ olarak hareket edebilmektedir. Bakıldığında, seyyid ve şerif olmanın da bu 

toplumal örgütlenme ve akrabalık bağları ile iliĢkili olduğu görülür. 

Arapça bir kelime olarak seyyid (çoğulu sad‟at), ilk olarak sözlük anlamı itibariyle bu 

örgütlenme içindeki liderlere verilen bir unvan olarak karĢımıza çıkmaktadır. Yine 

benzeri Ģekilde şerif (çoğulu eşraf) aĢiretin ileri gelenleri, liderleri için kullanılan 

ünvandır. Bu unvanlar gerek peygamber dönemi gerekse peygamberden sonra 10. 

yüzyıla kadar da bu sözlük anlamlarıyla kullanılmıĢlardır. Bu dönemlerde peygamberin 

soyundan gelenleri ifade etmek üzere „ehl-i beyt‟ kavramı da kullanılmaktadır. Ehl-i 

beyt kavramını da tam olarak kimleri „içerdiği‟ kimleri „dıĢarıda‟ bıraktığı yine zaman 

ve koĢullara, kabile ve „soy‟ iliĢkilerine bağlı olarak değiĢmektedir. 

KureyĢ, 6. yüzyıldan itibaren Mekke‟de güçlü bir konuma gelen, kutsal yerler ve su 

kaynakları üzerinde hâkimiyet elde eden büyük bir aĢiret veya „soy örgütlenmesi‟dir. 

Yüzyılın sonlarına doğru bu aĢiretin önemli kollarından Abdimenaf‟ın çocukları ve her 

birisi ayrı bir alt kolu oluĢturan HaĢim ve AbdiĢems‟in oğlu Ümeyye arasında 

Mekke‟de bulunan Kâbe „reisliği‟ üzerinde bir mücadele baĢlamıĢtır. Hakem tayini ile 

bu mücadeleyi kazanan HaĢimoğulları ile kaybeden tarafta yer alan Ümeyyoğulları 

arasında „reis‟lik ve iktidar mücadelesi Muhammed‟in Allah‟ın Resulü sıfatıyla 

„ümmet‟in baĢı ve yeni kurulan Ġslam devletinin „reis‟i olarak tüm „mümin‟lerce kabul 

edilmesiyle durulmuĢ, Halife Osman döneminden itibaren yeniden alevlenmiĢtir. 

Dördüncü halife Ali döneminde, iktidar mücadelesi „ümmet‟in baĢına kimin geçeceği 

üzerine ĢekillenmiĢtir.  

Dördüncü halife Ali‟nin Kûfe Ģehrinde öldürülmesi, halifenin kimin hakkı olduğuna 

iliĢkin tartıĢmaları yeniden baĢlatmıĢ ve halifenin ehl-i beyt‟ten olması gerektiğini ifade 

edenlerle, geleneklere göre „eĢitler arasında‟ seçimle gelmesi gerektiğini söyleyenler 

arasında bir mücadelenin ortaya çıkmasına neden olmuĢtur. Bu durum ehl-i beyt‟in 

kimlerden oluĢtuğu tartıĢmalarını da beraberinde getirmiĢtir. Peygamberin vefatından 

çok sonraları baĢlayan peygamberin kendi sözleri olan hadislerin ve ilgili ayetlerin 

yeniden yorumlanması „ehli-beyt‟in „sınır‟larını da zaman içinde, toplumsal ve siyasal 

koĢullara göre değiĢtirmiĢtir. Bazıları tarafından sadece eĢleri ve çocukları olarak 

yorumlanırken, diğer bir kısmı da, tüm HaĢimileri içine alacak Ģekilde geniĢletmiĢ, 
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bazıları da sadece Ali ve oğullarını bu sınırlara dâhil etmiĢ, diğerlerini dıĢarıda 

bırakmıĢlardır. 

Daha sonra ġiiliğin kolektif belleğinin en önemli parçasını oluĢturacak Kerbela olayı ve 

burada Hüseyin‟in vahĢi bir Ģekilde öldürülmesi, ehl-i beytin „sınır‟larını daralttığı gibi, 

daha sonra meydana gelecek tüm toplumsal muhalefet hareketlerin meĢru dayanağı 

olmasına da yol açmıĢtır.  

Bununla beraber, Emevi iktidarına karĢı mücadele eden Abbasiler de ehl-i beyt ve onun 

hakları adına mücadele ettiklerini ifade ediyorlardı. 750 yılında Ebu Müslim Horasanî, 

yüz binlerce kiĢiyi „peygamber soyu‟nu temsil eden siyah bayrak altında toplayabilmiĢ 

ve iktidarı peygamber soyundan olan Abbasoğullarına teslim etmiĢti. 

Muhammed‟in mensubu bulunduğu HaĢimioğullarından gelen ve bu nedenler de 

kendilerini ehl-i beyt içinde gören Abbasiler iktidarlarını sağlamlaĢtırmaya çalıĢırlarken, 

kendilerini, peygamberin gerçek soyu olarak iktidar talebinde bulunan Alioğulları ve 

onların takipçileri ile mücadele etmek durumunda bulmuĢlardır. Toplumsal muhalefetin 

ana meĢruiyet dayanağını oluĢturan Alioğulları ya da Aleviler ile Abbasi iktidarı 

arasındaki bu iktidar mücadeleleri bir kez daha „ehl-i beyt‟in „sınır‟ları üzerine 

tartıĢmaların yaĢanmasını da beraberinde getirmiĢtir. Bununla birlikte, Abbasi iktidarı 

döneminde ehl-i beyte dâhil olan Abbasîler ve Talibîler için ayrı ayrı neseb kayıtlarını 

tutan, onların iĢleri ile ilgilenen nakibler atanarak daha sonraki Ġslam devletlerinin de 

devam ettireceği Nakib‟ül-Eşraflık kurumu oluĢturulmuĢtur. 

Kur‟an‟ın ve hadislerin farklı Ģekilde yorumlanmasıyla ortaya çıkan Ġmamet ve söz 

konusu Ġmamların yani ümmetin rehberlerinin sadece peygamberin Ali ve Fatima‟nın 

erkek çocukları Hasan ve Hüseyin‟in soyundan gelenlerden seçilmesi gerektiği 

yolundaki inanıĢ, Ali taraftarlığının (şia) ġiilik olarak adlandırılacak ayrı bir mezhep 

haline gelmesini beraberinde getirmiĢtir. 10. yüzyılda söz konusu anlayıĢın Fatimî 

devleti olarak Mısır‟da vücut bulması, „ehl-i beyt‟in „sınır‟larının yeniden 

tanımlanmasına yol açmıĢtır. Buna göre ehl-i beyt, peygamber, onun kızı Fatima, 

damadı ve amcaoğlu Ali ve onların çocukları Hasan ve Hüseyin ve onların soyundan 

gelen imamlardan oluĢmaktadır. Hasan ve Hüseyin‟in soyundan gelenler de ehl-i beyt 

içinde yer alıp, Hasan‟ın çocukları „Ģerif‟, Hüseyin‟in çocukları da „seyyid‟ olarak 

tanımlanmaya baĢlanmıĢtır. Bundan sonra, Abbasiler döneminde oluĢturulan nakib‟ül-

eşraflık kurumu sadece Hasan ve Hüseyin soyundan gelenleri kayıt altına almaya 
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baĢlamıĢ ve bu uygulama sonraki Ġslam devletleri ve Osmanlılar döneminde de geçerli 

olmuĢtur. 

Seyyid ve şerif kavramlarının belli kiĢileri tanımlayan kavramlar haline gelmesine aynı 

yüzyılda, Ġslam coğrafyasının çeĢitli yerlerine dağılmıĢ Alioğulları ile ilgili, onların 

„temiz soylarına‟, „suçsuz ve günahsız‟ oluĢlarına, dokunulmazlıklarına ve yardım 

edilmesi gereken kiĢiler olduklarına vurgu yapan rivayet ve hikâyelerin dolaĢıma 

girmesi eĢlik etmiĢtir. Kerbala‟da meydana gelen ve Ġslam‟da „ümmet‟ fikrinin 

mitolojik oluĢturucularından birisi haline gelen Hüseyin‟in „Ģehadet‟i, yine toplumsal 

muhalefetin üzerinde yükseldiği bir meĢuiyet dayanağı olan Ali‟nin soyundan gelenlere 

ve taraftarlarına yönelik baskı, Ġslam coğrafyasının özellikle merkezden uzak 

kısımlarında Ali soyundan gelenlere ve taraftarlarına yönelik bir sempatinin ortaya 

çıkmasını beraberinde doğurmuĢtu. Söz konusu hikâyelerin bu etkiyi daha da arttırdığı 

ve bu dönemlerde ortaya çıkmakta olan değiĢik heteredoks hareketlerin de meĢruiyet 

kaynaklarını oluĢturduğu söylenebilir. 

ÇeĢitli nedenlerle Ġslam coğrafyasındaki toplumlar arasına dağılan veya bir Ģekilde 

peygamber soyu ile „iliĢki‟ kurarak seyyid ve şeriflik iddiasında bulunan topluluklar için 

seyyidlik, yukarıdaki ifade edilen algı ve toplumsal sempati nedeniyle, giderek 

kendilerini diğer toplumsal gruplardan ayırdıkları bir tanımlama aracı olmuĢtur. 

Abbasiler döneminden kalan bir uygulama olarak yeĢil rengin sembolize ettiği, hikâye 

ve anlatılarla güçlendirilen bu grup kimliği, seyyidlerin ya da kendilerini seyyid olarak 

tanımlayan kiĢi ve grupların içinde bulundukları toplumlar, etnik gruplar ve devletlerle 

iliĢkilerini de belirlemiĢtir. Peygamber soyundan geldikleri için „sülale-i tahire‟ olarak 

da nitelendirilen bu gruplar, çeĢitli ekonomik avantajlardan yararlandırılmıĢ, aynı 

zamanda da toplumsal bir saygıya mazhar olmuĢlardır. Neredeyse bütün Ġslam 

devletlerinde görülen bu durum, Osmanlılar zamanında da, seyyidlik iddialarını 

araĢtıran, kayıt altına alan ve onların iĢleri ile ilgilenen bir kurum olan nakibü‟l-eşraflık 

adı altında devam ettirilmiĢtir.  

Seyyidler, Osmanlı imparatorluğundaki Kürt yerel-otonom bölgelerinde de benzer bir 

Ģekilde karĢılanmıĢ, Mirlerin yönetimindeki bu bölgelerde de vergiden muaf olmak gibi 

ekonomik avantajlardan yararlanmıĢlar ve toplum içinde de „soy‟larından dolayı 

ayrıcalıklı bir statü kazanmıĢlardır. 19. yüzyılda Osmanlı devletinin içine girdiği kriz 
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sonrası baĢlattığı reform çalıĢmaları ve buna bağlı olarak yarı-otonom Kürt emirleriyle 

yaĢanan çatıĢmalar, seyyidlerin de içinde bulunduğu sosyo-kültürel yapıyı etkilemiĢtir. 

Yarı-otonom Kürt emirliklerin ortadan kaldırılmasından sonra meydana gelen otorite 

boĢluğu, merkezi devletin yeniden yapılandırdığı idarî düzenlemenin de etkisiyle 

eskiden emirliklere bağlı olarak görece barıĢ içinde varlıklarını sürdüren aĢiretler 

arasında çatıĢmaların baĢ göstermesini beraberinde getirmiĢtir. Yine bu çatıĢmaların 

sonucu olarak baĢında „ağa‟ların bulunduğu yeni aĢiretler ve aĢiret benzeri yapılar 

ortaya çıkmıĢ ve bunlar arasında da iktidar ve güç mücadelesi baĢlamıĢtır. Böylesi bir 

ortam, aynı zamanda Mevlana Halid ile yeniden yapılanan NakĢibendî tarikatına bağlı 

Ģeyhlerin ve Ģeyh ailelerinin bölgede daha fazla nüfuz ve güç kazanmasına yol açmıĢtır. 

NakĢibendî‟nin Halidiye kolunun aynı zamanda Osmanlı merkezinde ve çevredeki 

temsilcileri arasında da yayılmıĢ olması, devlet-Ģeyh iliĢkilerini ve Ģeyhlerin güç ve 

nüfuz sahibi olmalarını da etkilemiĢ görünmektedir. Bunlar arasında yer alan ve Kürt 

milliyetçiliğinin ortaya çıkıĢı ile de iliĢkilendirilen önemli bir Ģeyh ailesi de „seyyid‟ 

olduğu ifade edilen Nehri‟li ġeyh Taha ailesidir. Mevlana Halid‟in ilk halifelerinden 

ġeyh Taha‟nın oğlu olan ve 1880‟de Osmanlı ve Ġran‟a karĢı isyan eden ġeyh 

Ubeydullah‟ın, „bağımsız‟ bir Kürdistan için isyan ettiği ifade edilmektedir. Onunla 

birlikte bu isyanda yer alan ve isyan sonrası yine onunla birlikte sürgün edilen, daha 

sonra Osmanlı Mebusan Meclisi üyesi yapılan oğlu Seyyid Abdülkadir de aynı zamanda 

ilk milliyetçi Kürt örgütü olarak nitelendirilen Kürt Teali Cemiyeti‟ni kuran ve 

baĢkanlığını yapan kiĢidir.  

Seyyid Bilâl ve onun soyundan geldiklerine inanılan Becirman seyyidlerinin de, yerel-

otonom emirliklerin ortadan kalktığı, aĢiretler arasında rekabet ve çatıĢmaların 

yoğunlaĢtığı ve din adamlarının önemli birer otorite haline geldiği böylesi sosyo-

ekonomik, kültürel ve siyasal Ģartlar altında ön plana çıktıkları, giderek de toplumsal 

dokuda önemli bir „kimlik‟ haline geldiği görülmektedir.  

Bazı rivayetlere göre 11. ve 12. yüzyılda Tur-Abdin bölgesine gelip yerleĢtiği ifade 

edilen, elde bulunan Ģecerelere ve bazı kaynaklara göre ise 15. yüzyılda Hasankeyf‟te 

yaĢadığı belirtilen Seyyid Bilâl, Becirmanîlerin kendi sözlü anlatımlarına göre, 

Bağdat‟tan seyyidlere yapılan baskı ve zulüm sonucu kaçmıĢ birisidir. Bugünkü 

Becirman köyüne geldiğinde o sırada ava çıkmıĢ olan Arba Miri ile karĢılaĢır. Mirin, 

onun seyyid olduğunu öğrenmesi üzerine de, kızını (veya kızkardeĢini) onunla 
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evlendirdiğini, bulundukları bölgeyi (köyü) kendisine bağıĢladığını ve vergi 

alınmayacağını ifade etmek için burayı „Becirman‟ (bê-cirman-Vergisiz) olarak 

adlandırdığını ifade etmektedirler. Burada, bir yandan kadın üzerinden kurulan 

akrabalık iliĢkisi dolayısıyla toplumsal ve kültürel yapıya dâhil olmanın kültürel arka 

planı–ki aynı zamanda günümüzde „Kürt‟ etnik kimliği içine dâhil olmanın da arka 

planlarından bir tanesini oluĢturmaktadır- diğer yandan „bê-cirm-vergisizlik‟ üzerinden 

de „seyyid‟ kimliğinin „tasdik‟ edilmesi görülebilmektedir. 

Her ne kadar bazı kaynaklarda Becirman‟ın 16. yüzyıl Osmanlı dönemi yerleĢim 

yerlerinden „Babacir‟ veya „Baciriyye‟ olarak adlandırılan yer olduğu ifade edilse de, 

söz konusu yerleĢim yerinin bugünkü „Becirman‟ olmadığı, bununla birlikte 

Becirman‟ın bir yerleĢim yerinden ziyade „suçsuz‟ (be-cirm=suçsuz)ların, 

„dokunulmaz‟ların yaĢadığı bir bölgeyi ifade ettiği düĢünülmektedir. 

Nitekim Becirman isimli yerleĢim yerine 19. yüzyılın sonlarına doğru üretilen modern 

haritalarda rastlanması bu düĢünceyi güçlendirmektedir.  Söz konusu bu dönem, çeĢitli 

nedenlerle yeni yerleĢim birimlerinin ortaya çıktığı, bazılarının önem kazandığı 

bazılarının da giderek önemsizleĢtiği, bu nedenle de idarî taksimatın sürekli değiĢtiği bir 

dönemdir. 1969 Diyarbakır salnamelerinde görülen ve çeĢitli dönemlerde farklı 

müdürlüklere bağlı görünen, içinde Becirman‟ın da yer aldığı sekiz köyden oluĢtuğu 

söylenen Seyyidan nahiyesinin daha sonraki yıllarda görülmemesi buna örnek olarak 

verilebilir. Cumhuriyet‟in ilk yıllarında Kerboran (bugünkü Dargeçit ilçesi) nahiyesine 

bağlı bir köy olarak görünen Becirman köyü, 1946‟daki Meskûn Yerler Kılavuzu‟nda, 

Mardin‟in GercüĢ ilçesine bağlı bir köy olarak görülmektedir. Becirman isminin 

değiĢtirilmesi, 1910-13 yılları arasında Ġttihat ve Terakki‟nin baĢlattığı, Cumhuriyet 

döneminde devam ettirilen uzun bir „TürkleĢtirme‟ ve „TürkçeleĢtirme‟ politikasının 

yerleĢim yerleri adlarına yönelik uygulamalarından bir tanesidir. 1940 yılında yasal 

altyapısı oluĢturulan, 1965 yılına kadar yoğun bir Ģekilde devam ettirilen ve 12 Eylül 

askerî darbesi sonrası da kısmen uygulanan bu politika, Türkiye‟deki çeĢitli kültürlerin 

izlerini ve böylece de hafızayı silmeyi amaçlayan uzun süreli bir devlet politikasıdır. 

19. yüzyılda bir yerleĢim yeri olarak görülen Becirman, Seyyid Bilâl‟in bölgeye gelip 

yerleĢmesi ve Becirman ismine yüklenen anlamlar („vergisiz‟lik) ile giderek toplumsal 

aidiyeti belirten bir grup kimliği haline gelmiĢ görünmektedir. Seyyid Bilâl için her yıl 

düzenlenen zêw etkinlikleri ile güçlendirilen grup kimliği, aĢiretler ya da ağalar arasında 
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meydana gelen çatıĢmalarda arabuluculuk yapmaları ile de toplumsal anlamda da kabul 

görmüĢtür.  

Böylesi tarihsel, toplumsal ve kültürel bir arka plana sahip Becirman seyyidlerini etnik 

ve dinsel kimlik bağlamında ele almaya çalıĢan söz konusu bu çalıĢma, birinci bölümde 

belirtildiği üzere dört hipotez üzerinden yürütülmeye çalıĢılmıĢtır. Bunlardan bir tanesi, 

Becirman seyyidlerinin, „aĢiret‟ olmadıkları ve ve/veya aĢiret üyesi olmadıkları 

yönündeki ifadelerine rağmen gerek biçimsel gerekse toplumsal olarak Ortadoğu‟nun 

karakteristiklerinden sayılan „parçalı soy sistemi‟ adı verilen toplumsal örgütlenme 

içinde yer aldıkları Ģeklindeydi. 

Günümüzde, geçmiĢe yönelik olarak oluĢturulan “seyyidlerin aĢiretle ilgileri olmadığı” 

yönündeki algıya rağmen, toplumsal yapının bir parçası olan seyyidlerin, 

„seyyidlik‟lerine rağmen bu toplumsal dokuya uyum sağladıkları ve yer yer bu rekabet 

ve çatıĢmaların içinde yer aldıkları görülür. Örneğin, bölgedeki yarı-otonom Kürt 

emirliklerinin ortadan kaldırılmasından sonra meydana çıktığı anlaĢılan ve Becirman‟ın 

da içinde yer aldığı Torê bölgesindeki tüm toplumsal dokuya sirayet eden Heverki-

DekĢuri rekabeti ve çatıĢması içinde Becirman seyyidleri de, farklı kolların (bavik) 

farklı tarafları desteklemesi Ģeklinde bölünmüĢtür.  

Yukarıda, aynı „soy‟ grubundan gelen kollar (bavik) arasındaki rekabet ve çatıĢmalarla 

nitelenen, alt yerleĢim yerleri olan köylerde de her bir „mal(bat)‟ ya da „bavik‟in bir 

tarafta yer aldığı, ya da ittifak kurduğu ve Kürtçe de „dubendî‟ (ikili yapı) olarak 

adlandırılan bu toplumsal yapı, Ortadoğu‟da ve Kürtlerde de var olan „parçalı soy 

sistemi‟ ile iliĢkili, aynı zamanda toplumsal aidiyet biçimlerini de üreten bir durumdur. 

1946‟da çok partili yaĢama geçiĢ ile birlikte, söz konusu rekabet ve çatıĢma, „particilik‟ 

olarak, var olan iki partiden birisini desteklemek Ģeklinde devam etmiĢtir.  

Günümüze gelindiğinde, Becirman seyyidleri örneğinde genel anlamda dûbendî (ikili 

yapı)‟liğin artık varlığını sürdürmediğini ifade etmek gerekir. Buna rağmen, özellikle 

seçim dönemlerinde, bavikler arasında yaĢanmıĢ olan eski çatıĢma ve rekabete 

göndermelerle karĢılaĢılmaktadır. Bununla birlikte söz konusu durumda bireysel 

tercihlerin daha ön plana çıktığı ve yine bireysel tercihlerin artık iyice gevĢemiĢ bavik 

bağlarından ziyade içinde bulunulan siyasal Ģartlara ve bireyin kendini tanımladığı etnik 

kimliğe göre Ģekillendiği söylenebilir. 30 yıl süren „düĢük yoğunluklu çatıĢma‟ 

döneminin siyasal anlamda ortaya çıkardığı ve bir yanda „devlet‟ partilerinin diğer 



181 
 

yanda ise „Kürt‟ partilerinin olduğu yeni bir ikili yapının varlığını ve bunlara yönelik 

bireysel tercihlerin de yine bireyin ya da ailenin geldiği siyasal ve ideolojik arka plana 

göre Ģekillendiğini ifade etmek gerekir. 

Bu çalıĢmanın bir diğer hipotezi, seyyidliğe içkin olan „Arap‟ etnisitesine rağmen, 

Becirman seyyidlerinin sosyal, kültürel ve siyasal koĢullara bağlı olarak ve yine daha 

çok mekân ve dil üzerinden „Kürt‟ etnisitesine „dâhil‟ oldukları ve/ya kendilerini dâhil 

ettikleri idi.  

Mardin ve çevresinde, toplumsal ve kültürel anlamda aileye, ağaya ve aĢirete 

mensubiyetle birlikte görülen toplumsal yapı, 1970‟lerde ilk Kürt örgütlerinin faaliyete 

baĢlamasıyla değiĢime uğramıĢ ve yine söz konusu örgütlerin siyasal faaliyetleri anılan 

mensubiyet biçimlerinin üzerinde bir „Kürtlük‟ bilincinin ortaya çıkmasını 

sağlamıĢlardır. Aileye, ağaya ve aĢirete mensubiyetin ön planda olduğu ve insanların 

„Omerki, Aliki, Doriki gibi‟ bağlı olduğu aile ve aĢiret ile tanımlandığı bu dönemlerde, 

Becirman seyyidlerinin de „seyyid‟ (sehîd) olarak ayrı bir „grup kimliği‟ ile 

tanımlandıkları görülmektedir. 

1980 askerî darbesinin binlerce kiĢiyi sorgusuz bir Ģekilde cezaevlerine koyarak 

yarattığı baskı ve iĢkence ortamı ve yeniden ürettiği Kürtleri inkâr politikası, 1984‟te 

bağımsız Kürdistan için „silahlı mücade‟leye baĢlayan PKK hareketinin geniĢ bir taban 

bulmasını da sağlamıĢtır. 1990‟lara doğru PKK gerillaları ile devletin silahlı güçleri 

arasında Ģiddetlenen çatıĢmalar, hareketin giderek kitleselleĢmesini de beraberinde 

getirmiĢtir. Devletin bu dönemde baĢlattığı ve 1990‟ların ortalarına kadar yoğun bir 

Ģekilde sürdürdüğü zorla korucu yapma, köy boĢaltma ve zorla göç ettirme politikası 

baĢta yakın il ve ilçe merkezleri olmak üzere birçok Ģehrin, arka planında farklı 

mensubiyet biçimleri olan insanların „Kürt‟ etnik aidiyeti altında bir araya geldikleri 

Ģehirler haline gelmesini de beraberinde getirmiĢtir. 

Bölgedeki diğer „mensubiyet‟lerin kendilerini Kürt etnik kimliği içinde ifade etmeye 

baĢladığı bu süreçte, Becirman kökenli olduklarını ifade eden seyyidlerin de Kürt 

siyasal hareketinin hâkimiyetini hissettirdiği yerlerde, seyyidliğin içinde barındırdığı 

„Arap‟ etnisitesine rağmen mekân ve dil üzerinden „Kürt‟lüklerini ifade etmeye 

baĢladıkları ve bunun örneğin Ġbrahim Peygamber‟in „Kürt‟ ya da „bölgeden birisi‟ 

olması yoluyla meĢruiyet dayanaklarını oluĢturdukları gözlenmektedir. Bunu, ġerafettin 

Elçi‟nin “insan hangi kavim içine giderse ondan olur” veya ġeyh BeĢir‟in “neseben 



182 
 

seyyid, dil olarak Kürt” ifadelerinde bulmak mümkündür. Diğer yandan, Hasankeyf ve 

Mardin gibi Arapça‟nın hâkim bir dil olduğu yerlerde yerleĢik bulunan ve yine 

kökenlerini Seyyid Bilâl ve Becirman‟a dayandıran seyyidlerin ise soy iliĢkisinden 

dolayı kendilerini Arap etnik kimliği içine dâhil etmeleri, bir kez daha söz konusu 

seyyid kimliğinin mekân, günlük yaĢamda hâkim olan dil ve siyasal Ģartlarla ilgili 

olduğunu göstermektedir. Bu, ayrıca, etnik kimliğin ya da aidiyetin, süreç içinde 

değiĢebildiğini ifade eden etnisitenin durumsallığı ile de ilgili bir durumdur. Benzer 

Ģekilde, Becirman seyyidlerinin, genel olarak kendilerini Kürt etnisitesi içinde 

tanımalamaları, toplumsal, kültürel ve siyasal koĢullara göre kimliklerin birbirileriyle 

eklemlenmesini veya birinin diğerine eklemlenmesini göstermektedir. 

Üçüncü hipotez olarak, seyyidlerin kendilerine atfedilen „kutsiyet‟ sayesinde aĢiretler 

arasında yaĢanan çatıĢmalardaki arabuluculuk rollerinden kaynaklı „politik aktör‟ olarak 

etkinlik sürdürdükleri ve yerel bir iktidar odağı haline geldikleri ifade edilmiĢti. Alan 

araĢtırmasındaki görüĢmelerden ve gözlemlerden elde edilen veriler ıĢığında, her ne 

kadar seyyidlerin kendilerine atfedilen „kutsiyet‟ nedeniyle aĢiretler arasında 

arabuluculuk ve çatıĢmaları sona erdirme gibi bir rol oynadıkları ortaya çıksa da, 

özellikle ġeyhlerle karĢılaĢtırıldığında politik bir aktör ve iktidar odağı olmaktan uzak 

oldukları görülmektedir. Aynı Ģekilde, özellikle seyyidlerin kendi aralarındaki rekabette 

ağaların arabuluculuk etmiĢ olmaları, yine seyyidlerin Heverki ve DekĢuri aĢiret 

konfederasyonları içinde yer almıĢ olmaları, onların kendi baĢına bir politik aktör 

olamadıklarını göstermektedir. 

Benzer Ģekilde, seyyidlerin „kutsal soy‟dan olmalarından kaynaklı „sahip oldukları‟ 

„kutsiyet‟in, geniĢ bir mürit ağı içindeki tarikat iliĢkilerinin tepesinde yer alan „keşf‟ ya 

da „keramet‟ sahibi Ģeyhlerin „kazandıkları‟ „kutsiyet‟ ile karĢılaĢtırıldığında, pratikte 

Ģeyhlere daha çok „kutsiyet‟ atfedildiği görülmektedir. Bu da Ģeyhlerin geniĢ yığınları 

harekete geçirme gücünü ortaya çıkarmakta ve dolayısıyla politik bir aktör olarak 

iktidar odağı olmasını da sağlamaktadır. Bununla birlikte „seyyid‟ olan Ģeyhlerin daha 

çok „kutsiyet‟ kazandıkları da ayrıca ifade edilmelidir.  

Son hipotez, Becirman seyyidleri adına kurulan vakıf ve derneklerin genel anlamda 

politik ve toplumsal değiĢme ile iliĢkili olduğu ve Becirmani kimliğinin yeniden 

üretilmesinde önemli bir rol oynadıkları Ģeklinde ortaya konulmuĢtu. 
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Günümüzde, 1999 yılında Batman‟da kurulan Seyyid Bilâl Vakfı, daha sonra 

Nusaybin‟de kurulan Seyit-Der ve Midyat‟ta yeni kurulan MĠSEY-Der (Midyat 

Seyyidler Eğitim, Kültür, Sosyal ve YardımlaĢma Derneği) gibi vakıf ve derneklerle ve 

yeniden düzenlenmeye baĢlanan zêw etkinlikleriyle geçmiĢin iyi yanlarının ön plana 

çıkarıldığı bir „seyyid‟ algısının yeniden üretildiği görülmektedir.  

Kürt sorunu ile bağlantılı olarak yakın zamanda Becirman isminin iade edilmesi ve 

bizzat dönemin Maliye Bakanı tarafından tabelasının asılması, diğer yandan son 

seçimlerde Nusaybin‟de Adalet ve Kalkınma Partisi‟nin „seyyid‟ unvanı ve kimliği ile 

belediye baĢkanlığına aday olması, seyyidliği tekrar görünür hale getirme ya da 

“yeniden üretme” olarak değerlendirilebilir. Bu durum, tanınma, tanımlama ve aidiyet 

gibi bileĢenler üzerinden tanımlanan kimlik bağlamında ele alındığında, seyyidliğin ve 

konumuz özelinde Becirmanîliğin önümüzdeki süreçlerde koĢullara göre yeni „aidiyet‟ 

formları kazanabileceğini göstermektedir.  

Abdurrahman Adak, 1998 yılında yaptığı çalıĢmasının sonunda Becirman seyyidlerinin 

bir vakıf kurma çabası içinde olduğunu ifade etmekteydi. Günümüzde, Batman‟da bir 

vakıf‟ın, Nusaybin ve Midyat‟da ise birer seyyid derneğinin faaliyet yürütmesi konunun 

dinamikliğini göstermesi açısından önemlidir. Vakıf, türbenin etrafını düzenlemek, inĢa 

ettiği konuk evinin bakımını yapmak ve özellikle zêw etkinliklerini düzenlemekle ön 

plana çıkmaktadır. Diğer yandan, zêw etkinliğinin ve her PerĢembe yapılan türbe 

ziyaretinin aynı zamanda bir ticari faaliyet ve köylüler için de bir gelir kapısı haline 

gelmiĢ olması hem bir mekân olarak Becirman‟ı hem de Becirmanlı olmayı toplumsal 

yaĢam içinde önemli kılmaktadır. Bir yandan mekân olarak Becirman‟ın ön plana 

çıkması ve bir çekim merkezi haline gelmesi, diğer yandan Becirman seyyidlerinin 

bulundukları yerlerde gündelik yaĢam içinde kendilerini var etmeye çalıĢmaları bu 

anlamda değerlendirilebilir. Dolayısıyla Becirman seyyidlerinin, koĢulların sundukları 

fırsatlardan yararlanarak ikili kimliklerini –seyyid ve Kürt- bir arada sürdürdüklerini 

ifade etmek yerinde olur.  

Diğer yandan, Abdurrahman Adak‟ın adı verilen son çalıĢmasından bu yana çeĢitli vakıf 

ve derneklerin kurulmuĢ olması, yine seyyid ünvanının son seçimlerde kullanılması ve 

son zamanlarda çeĢitli çevrelerden Becirman‟da bir medrese inĢa edilmesi talebi birlikte 

değerlendirildiğinde, koĢullara göre yeni taktiklerin hayata geçirilmesi ile karĢılaĢmak 

mümkün olabilir. 
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Bununla birlikte ve sonuç olarak tüm bu aktarılanlar birlikte değerlendirildiğinde, 

günümüzde Becirman seyyidlerinin ve Becirmanîliğin, „etnik‟ bir kimlik olmaktan 

ziyade içinde „etnik‟ unsuru zımni olarak barındıran dinsel bir kimlik olarak ön plana 

çıktığı ve günümüzde çoğunlukla daha geniĢ bir kolektif kimlik durumundaki „Kürt‟ 

kimliği içinde kendine yer bulduğu ifade edilebilir. Diğer taraftan, günümüzde bu 

haliyle bir etnik-altı aidiyet olarak tanımlanabilecek Becirman seyyidlerinin veya 

Becirmanîliğin, geçmiĢten günümüze bir tarihsel süreç içinde bakıldığında, bir kimlik 

olarak akıĢkan bir durum arzettiğini söylemek mümkün olmaktadır. Dolayısıyla „etnik 

kökeni‟ ne olursa olsun, grup kimliğinin oluĢmasının toplumsal karĢılaĢmalar sonucu ve 

siyasal, kültürel, toplumsal koĢullara bağlı olarak ortaya çıktığı ve yine bu Ģartlara bağlı 

olarak değiĢebilir bir olgu olduğu ve bu anlamda da akıĢkan bir özelliğe sahip olduğu 

söylenebilir. 
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Harita 1: 1530 yılında Hasankeyf ve Siird Kazalarını ve köylerini gösteren harita. Baciriyye Dicle nehrinin kuzeyinde kalan Behmerd nahiyesinin içinde 

görülüyor. Kaynak: BOA, 998 no‟lu TTD. 
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Harita 2: Aydın vd. (2000:486) Behmerd nahiyesi Dicle Nehrinin güneyinde görülmektedir. Yine TTD 998‟de bulunan köyler ile karĢılaĢtırıldığında bu 

haritanın hatalı olduğu düĢünülmektedir. 
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Harita 3: Richard Kiepert‟in 1902-6 arasında babası Heinrich Kiepert‟in çalıĢmalarını da 

dikkate alarak hazırladığı harita: Burada ilk defa Becirman (Bedjirman) ismine 

rastlanmaktadır. 

 

Harita 4: Bugünkü Becirman (vergili) ve 1946 MYK‟nda „Baciri‟ olarak görünen ve 

1530‟lardaki „Baciriyye‟ olduğu düĢünülen bugünkü Doğanpazarı köyü. Kaynak: Google 

map. 
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Resim 1: M. Rida Tür‟ün elindeki, Babası tarafından orjinalinden kopye edildiği ifade 

edilen Ģecere‟nin bir parçası. 
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Resim 2: ġeyh BeĢir Aksoy‟un elinde bulunan, Becirmanlıların Ģeceresinin çevirisi olduğu 

söylenen kopya. 1993‟te hazırlanmıĢ.  

 

Resim 3: Seyyid BeĢir (GercüĢ)‟in elinde bulunan bir Ģecere fotokopisi. Bu tür „kopya‟lar, 

kiĢilerin „Elimizde Ģeceremiz var‟ demesini sağlıyor.  
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Resim 4: Nusaybin‟de hazırlanan bir Ģecere: En alt iki satır Kürtçe yazılmıĢ, Ģu Ģekildedir; 

“Nivîsar, Mihemed Sidiqê kurê Mela Mihemed BeĢîr, ji Gundê Xelîla, (Nisêbîn) Hicri 

1425/ Miladi 2004”. Yazan, veya kopyalarından yeniden kağıda geçiren, Mela Mehmed 

BeĢir oğlu Mehmed Sadik, Khelila Köyünden, Hicri 1425/ Miladi 2004, Nusaybin”. 
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Resim 5: Aynı zamanda Mela da olan Seyyid Ahmed (Nusaybin)‟in „araĢtırmalarına göre‟ 

hazırlamıĢ olduğu kendi Ģeceresi.  
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Resim 6: Mela /Seyyid Ahmed (Nusaybin) kendi hazırladığı Arapça Seyyid Bilal tarihi. 

Aynı zamanda Seyyid Bilal‟in geliĢ hikayesini de içeren bu metne göre Seyyid Bilal Moğol 

Ġstilası sonrası göç edip Bilad-ı Kurdistan‟ın Tur Abdin dağında bulunan Becirman 

köyüne yerleĢmiĢtir. Daha sonra da yedi çocuğundan çoğalan zürriyetine çocukların 

adlarına göre isim verilmiĢtir. 
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Son dönemlerde kurulan, Becirman ve Seyyid Bilal  ile ilgili bilgiler içeren ve aynı 

zamanda Seyyid Bilal‟in „Ģecere‟sinin yer aldığı internet sayfaları Becirmani  kimliğinin 

yeniden üretimine katkı sunmaktadırlar. Bunlardan iki tane örnek: 

Örnek 1: 

Becirman Seceresi 

Seyit Bilal‟in çocuklarından olan bu boy kendi aralarında, Murat, Ġsmail, HaĢim, 

Mirza, Nasır Ali ve Kılıç olmak üzere toplam yedi  kola ayrılmaktadır. 

Günümüze kadar ulaĢan yedi kola mensup Becirmaniler, Türkiyenin muhtelif 

Ģehirlerinde bulunmaktadırlar. 

Seyit Bilal‟ın soy kütüğü aĢağıya çıkarılmıĢtır. 

 اهام حسيي

 اهام علي ذيي العابديي

 اهام محمد باقر

 اهام جعفر صادق

 سيد علي

 سيد عبدالوحيد

 سيد عبدالصود

 سيد هرداس

 سيد زيد

 سيد ابي شجاع عيس

 سيد هاروى

 سيد بلأل

 هراد                   اسواعيل             هرزا              علي                قليچ                 ًاصر            هاشين 
Kaynak: http://becirman.wordpress.com/secere-2/ EriĢim Tarihi: 23.02.2012 

 

Örnek 2:  

Becirmanların soy seceresi 

28/1/2009 · 

SEYYİD İSMAİL + (İsmailki), Seyit Ali (Seydali), Mirza (Mirzaki),                                                     

Murat (Muratki), 

Kılıç (Kıça), Nasrettin (Nasuki), Haşim (Haşiki), 

^ 

 

 

 

http://becirman.wordpress.com/secere-2/
http://becirman.blogcu.com/becirmanlarin-soy-seceresi/4834569
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SEYYĠD BĠLAL 

^ 

SEYYĠD HARUN 

 

                                                    ^  

                                     SEYYĠD EBĠ SACCAA ĠSA 

 

                                                   ^  

                                            SEYYĠD ZEYD  

 

                                                    ^ 

 

                                          SEYYĠD MĠRDAS 

 

                                                     ^ 

 

                                          SEYĠD ABDUSSAMED 

 

                                                      ^ 

  

                                           SEYĠD ABDULVAHĠD 

 

                                                       ^ 

 

                                              SEYYĠD ALĠ 

 

                                                       ^ 

 

                                          ĠMAM CAFERĠ SADIK 

 

                                                       ^ 

 

                                        ĠMAM MUHAMMED BAKĠR 

 

                                                         ^ 

  

                                        ĠMAM ALĠ ZEYNEL ABĠDĠN 

 

                                                        ^ 

 

                                              ĠMAM HÜSEYĠN 

 

                                                       ^ 
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Seyyid harunun 3 oğlu vardır. Seyyid Bilal,ġeyh Hasan,ġeyh Ahmed dir.Her üç Ģahıs da alim 

oldukları için;her biri bir mekanda ikamed edip alimlik yapmıĢlardır. Her üçü de BATMAN'nın 

GerçüĢ ilçesine bağlı üç ayrı mekanda ikame etmiĢlerdir.  

 

Kaynak:http://becirman1.tr.gg/BEC%26%23304%3BRMANLARIN-SOY-

SECERES%26%23304%3B.htm EriĢim tarihi: 13.01.2010 

 

 

http://becirman1.tr.gg/BEC%26%23304%3BRMANLARIN-SOY-SECERES%26%23304%3B.htm
http://becirman1.tr.gg/BEC%26%23304%3BRMANLARIN-SOY-SECERES%26%23304%3B.htm
http://img2.blogcu.com/images/b/e/c/becirman/1231604929ass.jpg
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