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ÖN SÖZ 

Bu kitap, Türkiye’deki Caferi topluluklarını disiplinlerarası bir yakla-

şımla ele alan kapsamlı bir çalışmanın ürünüdür. Caferiliğin tarihsel, teolo-

jik, sosyolojik ve kültürel boyutlarını inceleyen bu eser, alanında uzman aka-

demisyenlerin titiz araştırmaları ve multidisipliner bir perspektifle bir araya 

getirilmiştir. Çalışma, Kur’an-ı Kerim eğitim-öğretim yöntemlerinden başla-

yarak, Caferilerin Türkiye’deki sosyal ve dini konumuna; topluluğun iç dina-

miklerinden doğan edebiyat, mantık, sosyoloji, uluslararası ilişkiler, mez-

hepler tarihi ve benzeri konulara kadar geniş bir yelpazede analizler sunmak-

tadır. 

Kitabın temel amacı, Caferiliğin Türkiye’deki varlığını bütüncül bir şe-

kilde anlamak ve bu konuda akademik literatüre özgün bir katkı sağlamaktır. 

Bu bağlamda, çalışma yalnızca ilahiyat alanındaki araştırmacılar için değil, 

sosyal bilimler, beşeri bilimler ve uluslararası ilişkiler gibi farklı disiplinler-

den okuyucular için de değerli bir kaynak olma iddiası taşımaktadır. Caferi 

topluluklarının tarihsel süreçteki gelişimini, günümüzdeki durumunu ve ge-

leceğe dair perspektiflerini ele alan bu eser, konuya ilgi duyan herkes için 

kapsamlı bir rehber niteliğindedir. 

Bu çalışmanın ortaya çıkmasında emeği geçen tüm akademisyenlere, 

araştırmacılara ve katkıda bulunanlara en derin şükranlarımı sunarım. Özel-

likle, bu projenin hayata geçirilmesinde önemli bir rol oynayan Süleyman 

Demirel Üniversitesi (SDÜ) Bilimsel Araştırma Projeleri (BAP) Bi-

rimi’ne, SBG-9377 Nolu Proje kapsamında sağladıkları destek için teşek-

kürlerimi sunarım. Ayrıca, bu çalışmanın gerçekleşmesinde büyük bir paya 

sahip olan Türkiye Caferi toplumuna da minnettarlığımı ifade etmek isterim. 

Topluluğun samimi katılımı, bilgi paylaşımı ve desteği olmasaydı, bu eserin 

bu denli kapsamlı ve derinlikli olması mümkün olmazdı. 

Umarım bu kitap, Caferilik üzerine yapılacak yeni çalışmalara ilham verir 

ve Türkiye’deki dini ve kültürel çeşitliliğin anlaşılmasına katkıda bulunur. 

Okuyuculara faydalı olması dileğiyle... 

 

Editör 

Doç. Dr. Muhammet YURTSEVEN 

ISPARTA/2025 

  



6 | TÜRKİYE’DE CAFERİLER 

İTHAF 

Bu Kitap, İsrail’in Gazze’deki üniversitelere, okullara, hastanelere, mül-

teci kamplarına, evlere, camilere ve kiliselere düzenlediği vahşi, barbar, 

insanlık ve hukuk dışı saldırıları nedeniyle hayatını kaybeden bilim in-

sanları, öğrenciler, sağlık çalışanları, din adamları, gazeteciler, bebekler, 

çocuklar ve masum sivillere ithaf edilmiştir. İsrail’in iki milyondan fazla 

Gazze’liyi evlerinden ve topraklarından sürgün etmesi insanlık ve hukuk 

dışıdır. İsrail’in uluslararası hukuka, insan hak ve hürriyetlerine aykırılık 

içeren tüm işgal ve saldırıları suçtur. Bu nedenle İsrail savaş ve soykırım 

suçlarından yargılanmalıdır. 

This article is dedicated to the scientists, students, health workers, reli-

gious officials, journalists, babies, children and innocent civilians who 

lost their lives because of Israel’s brutal, barbaric, inhumane and illegal 

attacks on universities, schools, hospitals, refugee camps, homes, 

mosques and churches in Gaza. Israel’s displacement of more than two 

million Gazans from their homes and lands is inhumane and unlawful. 

All Israeli occupations and attacks that violate international law, human 

rights and freedoms are crimes. Therefore, Israel must be tried for war 

and genocide crimes. 

دين والصحفيين هذا الكتاب مهداة إلى أولئك العلماء والطلاب والعاملين في مجال الصحة ورجال ال
والرضع والأطفال والمدنيين الأبرياء الذين لقوا حتفهم نتيجة الهجمات الوحشية واللاإنسانية وغير القانونية 
التي شنتها إسرائيل على الجامعات والمدارس والمستشفيات ومخيمات اللاجئين والمنازل والجوامع 

مليوني مواطن من سكان غزة من منازلهم والكنائس الموجودة في غزة. إن تهجير إسرائيل لأكثر من 
وأراضيهم هو عمل غير إنساني وغير قانوني. وإن كافة ما تفعله إسرائيل من هجمات تتنافى مع حقوق 
الإنسان والحريات والقانون الدولي هي جرائم. ولذلك ينبغي محاكمة إسرائيل بتهمة جرائم الحرب والإبادة 
 الجماعية.
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1. BÖLÜM

Türkiye Caferileri 

Prof. Dr. Mehmet Saffet SARIKAYA 

Süleyman Demirel Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 

İslam Mezhepleri Tarihi Anabilim Dalı Öğretim Üyesi, Isparta/TÜRKİYE 

e-posta: mehmetsarikaya@sdu.edu.tr 

Giriş 

Caferilik, günümüzde mezhep olarak nitelendirilen ve Türkiye’de de 

müntesipleri bulunan Müslüman bir topluluğun adıdır. Bu bağlamda Milli 

Eğitim Bakanlığı Orta Öğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi müfredatı içinde 

Müslüman mezhepler arasında yer alır. 

1979 İran İslam Devrimi’yle birlikte özellikle siyasal İslam bağlamında 

Caferilik Türkiye’de sosyal ve kültürel hayatın gündemine girmekle birlikte 

esasen çoğunlukla Azerbaycan’a yakın Iğdır, Kars, Ağrı civarında yaşayan ve 

buradan büyük şehirlere göç eden Türkiye Caferilerinin varlığı bilinmek-

teydi. Bununla birlikte onlar hakkında, son yirmili yıllarda akademik çevre-

lerin ilgilerinin giderek arttığı söylenebilir. Nitekim Iğdır Üniversitesi bün-

yesinde Caferilik Uygulama ve Araştırma Merkezi (CAMER) Temmuz 

2010’da akademik araştırmalar yapmak üzere açıldı. Yine “Caferi” anahtar 

kelimesiyle www.tez.yok.gov.tr kayıtlarında yapılan aramada yedisi doktora, 

yaklaşık otuz civarından akademik tez bulunmaktadır. İSAM Araştırma mer-

kezi veri tabanında ise konuyla ilgili elli civarında makale yer almaktadır. Bu 

çalışmaların Din Sosyolojisi, İslam Mezhepleri Tarihi, Din Eğitimi gibi İlahi-

yat bilimleri yanında Edebiyat ve Sosyal Bilimlerin diğer alanlarında yapıldığı 

anlaşılmaktadır. Bunlar arasında Üzüm (1993), Albayrak (2006), Öztürk 

(2011), Banaz (2017), Sovgatov (2023) Morkoç (2023), Daşdemir’in (2024) 

doktora tezleri ve Kanaatlı (2015), Yeler (2015) Doğru (2023), Banaz’ın 

(2024) ilgili makalelerinden söz edilebilir. Bu çalışma, zikredilen çalışmalar-

daki güncel veriler doğrultusunda hazırlanmıştır. 

1. Caferilikle ilgili Tanımlar

Caferilikle ilgili tanımları şu şekilde sıralayabiliriz: 
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Şî’a: Ali b. Ebî Talib’in Hz. Muhammed’den hemen sonra nass ve tayin ile 

imam/halife olduğuna inanan, imametin kıyamete kadar Ali’nin soyunda de-

vam edeceğini ileri süren, bu imamlara çeşitli vasıflar nispet eden topluluk-

ların müşterek adıdır (Onat, 1993,15). Şîi, Şîîlik, teşeyyü, müteşeyyî gibi 

kavramlar Şî’a ile doğrudan ilgili olarak benzer anlamlarda kullanılır. 

İmâmiyye: İmâmeti dinin esaslarından kabul eden, bazan Şîa ve İsnâaşe-

riyye ile eş anlamlı olarak kullanılan Şiî fırkaların ortak adıdır (Öz, 22/207). 

İsnâşeriyye: Cafer’den sonra oğlu Musa Kazım’dan gelen silsileyle on iki 

imama bağlı olanlardır. Zamanla Şî’a’nın en büyük fırkası haline geldiği için 

İmâmiyye ile eş anlamlı olarak kullanılagelmiştir (Fığlalı, 2001, 23/149). 

Ca’feriyye: Ca’fer-i Sadık’a nispetle İmâmiyye fırkasının amelî fırka-

sına/mezhebine verilen addır (Karaman, 1993, 7/4). Caferiyye kelimesin 

imlası Türkçe’de imla işareti ve ayn harfinin kullanılmasına binaen Caferilik, 

Ca’ferilik, Câferîlik gibi imla ile yazılmaktadır. 

2. Tarihi Arka Plan

4/10. yüzyılda oluşumunu tamamlamakla birlikte bir devlet mezhebi ol-

mayı başaramayan İmâmiyye/İsnâaşeriyye mensupları, imamların ziyaret-

gâhları çevresinde ve Abbâsî hilâfeti tarafından oluşturulan nekâbet kuru-

muna binaen özellikle seyyidler ve nakîbler etrafında kümelenerek varlıklarını 

korumuşlardır. Selçuklular, Sünnîler kadar, mutedil Şîîlere karşı da bir ayrım 

siyaseti gütmüyor; seyyidleri ve şerifleri himayelerine alıyorlar; Alevîlere 

hangâh ve medrese inşa ediyorlardı. Kısaca halifelere küfr etmeyen mutedil 

Şîîler, Türkler sayesinde tam bir hürriyet ve himayeye mazhar idiler (Turan, 

1980, 317). Bu nedenle Türklerin bu fırkayla karşılaşması ve onların inanç-

larından etkilenmeleri tabiîdir. Özellikle Azerbaycan’da yaşayan Türklerin, 

ilk dönemlerden itibaren Şîîliği benimseyen Deylemlilere komşu olmaları-

nın, bu mezhebe ilgilerini artırmış olması muhtemeldir. Ancak, Spuler’in 

(1987, 268) de ifade ettiği gibi, Şîîliğin takiyye prensibiyle faaliyetlerini giz-

lemelerinden dolayı, sadece resmî ilişkilere yansıyan unsurların tespiti 

mümkündür, halk arasında Şîîliğin hangi ölçüde hâkim olduğu ise bilineme-

mektedir. 

7/12. yüzyılın sonlarında Abbâsî halifesi en-Nâsır lidinillah’ın (saltanatı: 

575-622/1180-1225) siyasî gayelere matuf olarak Şîîliğe meyletmesi ve Şîî 

faaliyetlere fırsat vermesiyle İsnâaşeriyye Şîîleri kendilerini gösterme fırsatı 

bulurlar. Bu fırsat, Nâsıruddin et-Tûsî (672/1274) ve talebesi Allâme el-Ha-

san b. Yusuf İbnü’l-Mutahhar el-Hıllî (726/1326)’nin gayretleriyle canlanır 

ve bazı Moğol Hanlarının himayesiyle devam eder. Bununla birlikte İsnâaşe-

riyye Şîîliğinin, Türkler arasında bariz etkilerini görmek için 9/15. yüzyılda 



TÜRKİYE’DE CAFERİLER | 11 

Şeyh Cüneyd ile başlayan Safevî hanedanının Anadolu’ya yönelik propagan-

dalarını beklemek gerekecektir. Bu propagandaların arka planını ise 6-7/13-

14. yüzyıl Anadolu’sundaki dinî-tasavvufî hareketler oluşturmaktadır (Kara, 

2008, 168-170). 

5/12. yüzyılda kurumsallaşma sürecine giren tasavvufi düşüncenin 6/13. 

yüzyıldan itibaren Anadolu ve Horasan’da tarikatlaşma süreci hızlandı. Ve-

faîlik, Yesevîlik, Rifaîlik, Kadirîlik gibi büyük tarikatların yanında Kübrevîlik, 

Mevlevîlik, Sühreverdîlik, Bektaşîlik, Halvetîlik gibi tarikatlar eklendi. Yine 

Kübreviyye tarikatının kollarından Nimetullahîlik, Nurbahşîlik, Zehebîlik de 

Horasan’da adından söz ettiren tarikatlardır. Bu süreçte tasavvufi düşünce-

nin oluşumu, her hâlükârda Kitabî din anlayışından ve medrese çevrelerin-

den farklı bir çizgide özellikle Hz. Ali ve ehlibeyt ile ilgili kabuller çerçeve-

sinde ortaya çıkan farklılaşmayla gerçekleşti. Safevîlik bağlamında Şî’iliğe ev-

rilen bu süreçte İbrahim Zâhid neslinden Sultan Mahmud b. Burhaneddin’in 

(ö. 15.yy ilk çeyreği?) ‘Akâid-i Evliyâ-i Seb’a’sı önemli bir yer tutar (Sarıkaya, 

2022). 

Şeyh Cüneyd, oğlu Şeyh Haydar ve torunu Şah İsmail ile birlikte Safevilik 

Şî’îleşti ve devlet kurup İmâmiyye/İsnâaşeriyye’yi resmi mezhep yaptılar. 

Tebriz merkezli kurulan devlet Irak, Lübnan, Bahreyn gibi ülkelerden molla 

devşirerek Şî’îliği İran coğrafyasında yaydı. Öte yandan Şeyhlik ile Şahlığın 

birleştiği Safevî yapılanması zamanla ulema sınıfının güçlenmesiyle kitabî 

Şî’îliğe evrildi. Nadir Şah’la birlikte gelişen olaylar silsilesinde Kızılbaşlığa 

ait unsurları barındıran Azerî Türklerinin kabul ettiği Şî’îlik de benzer şe-

kilde Kitabîleşti. Bu sürecin Azerbaycan’dan Anadolu’ya da yansıdığı anla-

şılmaktadır. Günümüz Türkiye’sinde sınır boylarında yaşayan Azerî 

Şîî/Ca’ferîlerin içerisinde az sayıda önceden beri yaşayan sakinler bulun-

makla birlikte bunların çoğunluğunu İran, Ermenistan ve Kafkaslardan gö-

çerek gelen Ca’ferîler oluşturmaktadır (Üzüm, 1993, 24-26; Banaz, 2017, 

94). Anadolu’ya yapılan bu göçler farklı zaman dilimlerinde daha çok Kuzey 

Azerbaycan bölgesinden küçük sülalelerin gelmesiyle olmuşsa da asıl önemli 

göçler 93 Harbi olarak da bilinen 1877-78 Osmanlı-Rus Savaşı, 1917 Bolşe-

vik İhtilali, 1920 Kuzey Azerbaycan’ın Ruslar tarafından işgali, 1918-25 yıl-

ları arasında Ermenistan ile yapılan nüfus değişmeleri ve çok az sayıda da 

olsa 1940’taki İkinci Dünya Savaşı sırasında gerçekleşir. Bu göçler sonra-

sında Anadolu topraklarını yurt edinen Ca’ferîler Türkiye’de ilk olarak Kars 

ve Arpaçay ile Iğdır ve Tuzluca bölgelerine yerleşirler. Daha sonraları ise Tür-

kiye’nin diğer yörelerine buralardan yaptıkları göçlerle yayılırlar. 

Öte yandan Osmanlı-İran arasındaki ticari münasebetler dolayısıyla 

İran’dan gelip İstanbul’da ticari faaliyet gösteren Caferiler, Eminönü, Valide 
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Han ve civarında ve Üsküdar Seyit Ahmet Deresi Mescidi etrafında bir top-

luluk oluştururlar (Yeler, 2015, 363). Ancak bunların İran vatandaşı olarak 

ilişkilerini konsolosluk vasıtasıyla yürüttüğünü göz ardı etmemek gerekir. 

Yine 19. Yüzyılda yazılan bazı Bektaşî kaynaklarını dikkate aldığımızda Bek-

taşî Babagân koluna mensup olanlar arasında Caferi fıkhıyla ilgili hükümle-

rin bilinip uygulandığı anlaşılmaktadır (Sarıkaya, 2010). 

3. Demografik Yapı

Yaygın olan kanaate göre Müslüman nüfusun yaklaşık %90’ı Sünnî, %8-

10’u Şiî’dir. İran’da nüfusun yaklaşık %90’ı, Irak’ta %60’ı, Azerbaycan’da 

%70’i, Bahreyn’de %55-60’ı ve Lübnan’da %25’i Şiî’dir. Ayrıca Kuveyt, Ta-

cikistan, Pakistan, Afganistan ve Türkiye’de belli oranlarda Şiî-Ca’ferî nüfus 

vardır. Müslüman dünya üzerinde İmamiyye Şî’ası; İran 58-60 milyon, Hin-

distan 30-40 milyon, Pakistan 30 milyon, Irak 12-14 milyon, Azerbaycan 7 

milyon, Afganistan 4-6 milyon, Yemen 4-6 milyon, Lübnan 1 milyon, Tür-

kiye 1-1.5 milyon, Suriye 150-200 bin, Kuveyt 500-600 bin, Suudi Arabistan 

300-500 bin, Bahreyn 250-500 bin, Birleşik Arap Emirlikleri 375 bin, Katar 

30-80 bin civarındadır. Bunun dışında Orta Asya cumhuriyetleri, Afrika, Av-

rupa ve Amerika kıtasında küçük cemaatler halinde varlıklarını devam ettir-

mektedirler (Arıkan, 2018, 359-365). 

Türkiye’de yaşayan Caferilerin sayılarını tam olarak tespit etmek müm-

kün değildir. Çünkü ülkemizde etnik köken ve mezhepler hakkında nüfus 

istatistikleri tutulmamaktadır. Bununla birlikte bazı alan araştırmalarına 

göre örneğin; Üzüm’e göre 1-1,5 milyon iken Selahattin Özgündüz’e göre 3 

milyon Caferi bulunmaktadır. Türkiye’de Dini Hayat Araştırması’nda Caferi nü-

fusu Türkiye genelinde %1 olarak zikredilmektedir (Albayrak, 80-81; Banaz, 

2017, 102-103; Morkoç, 2023, 4; Daşdemir, 2024, 73-74) . 

Tuzluca, Aralık ve Karakoyunlu ilçelerinden oluşan Iğdır, Türkiye’deki 

Caferi nüfusun en fazla olduğu il konumundadır. Iğdır, 2023 verilerine göre 

nüfusu 209. 738’dir. Bunların 100.00 kadarı Caferi’dir (Morkoç, 2023, 4). 

Kars’ta Caferilerin yoğun olduğu yerler merkez, Arpaçay ve Akyaka ilçeleri-

dir. Ağrı, Taşlıçay ilçesinde de Caferiler bulunmaktadır. Caferilerin göç ettiği 

şehirlerin başında ise İstanbul gelmektedir. İstanbul’da İkitelli-Halkalı’ya, 

Ankara’da Keçiören ilçesine yerleşen Caferiler vardır. Ayrıca İzmir, Aydın-

Söke, Manisa, Bursa, Çorum, Amasya ve Kocaeli- Gebze, Darıca, Çayırova’da 

Caferiler yaşamaktadır. Ancak Çorum ve Amasya’da yaşayan Caferiler, Tür-

kiye’deki genel durumun aksine, Azeri kökenli olmayıp 1979 İran İslam Dev-

rimi’nden sonra Caferi mezhebine geçen Alevilerin oluşturduğu gruptur. 

Çorum merkez Milönü Mahallesi’nde Cemal Şahin ve oğlu Teoman Şahin 
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önderliğinde Müteşeyyi/Caferileşmiş Aleviler bulunmaktadır. Amasya’da 

yaşayan Caferiler kendilerini Ehl-i Beytçiler olarak tanıtmayı tercih ederler 

(Banaz, 2017, 103-113). 

4. Türkiye’deki Caferi Kurumlar

Caferiler için de kalıcılığın sağlandığı dinî mekânlar, camiler ve imamla-

rın türbesinin bulunduğu yerlerdir. 1950’li yıllardan sonra sosyal ve dinî ha-

yatta merkezileşme tesis ederek görünür hâle gelmeye başlayan Caferiler, ilk 

dinî mekânlarını 1952 yılında inşa etmiştir. Kars-Yenimahalle’de Ahund 

Malik’in gayretiyle yapılan Işıklı Camii Türkiye’de ilk hizmete giren Caferi 

Camiidir. 

İstanbul Halkalı’da 1978’de Zeynebiye Camii inşa edildi. Ankara’da, Ka-

mil Ocak Mahallesi’nde 1980 yılında yapılmış Allahüekber Camii, diğeri Et-

lik Yayla Mahallesinde 1986 yılında yapılan Muhammediye Camii vardır 

(Banaz, 2017, 111-113). 2017 verilerine göre Caferi camilerinin sayısı 300’e 

ulaşır Bunlardan 30 kadarı DİB’in kontrolündedir. 

Türkiye’deki Caferiler homojen bir yapı göstermemektedirler. Üçlü bir 

tipolojiden bahsedilebilir: 

a. Caferi anne-babadan olanlar,

b. Önceden Alevi iken sonradan Caferi fıkhını tercih edenler,

c. Sünnilikten Caferiliğe geçenler. Banaz (2017, 98), bu grubu Hanefi-

likten Caferiliğe geçenler ve Şafiîlikten Caferiliğe geçenler şeklinde

tasnif eder.
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Zeynebiyye Camii ve Külliyesi, İstanbul 

Birinci grup Azeri kökenli olup aileden Caferi olanlardır. Bunlar Tür-

kiye’deki Caferilerin çoğunluğunu teşkil ederler. İkinci ve üçüncü gruba ge-

lince bunlar büyük ölçüde İran’da yetişen ahundların faaliyetleri sonucu İran 

merkezli mutlak mercîi taklitlere bağlı olanların teşkil ettiği topluluklardır. Ço-

rum-Milönü merkezli Aşura dergisi etrafında oluşan grup ve Dünya Ehl-i Beyt 

Vakfı etrafındaki oluşum bunun örneklerindendir. Bunların yer yer oluştur-

dukları cemaatleri bir arada tutmakta zorlandıkları, bazı alan araştırmaların-

dan anlaşılmaktadır. Alevilikten Caferileşenler oldukça önemli bir sayıyı teş-

kil etmektedirler. Hem Aleviler kendilerini Caferi fıkhına yatkın hissetmek-

teler hem de Caferiler Alevi olanların Caferileşmeleri için ciddi gayret sarf 

etmektedirler. Ortak pek çok değeri paylaşan bu iki grubun bütünleşmesi de 

kolay olmaktadır. Sünni iken Caferiliği seçenlerin siyasal İslamcılık bağla-

mında bir özenti içinde olduklarını söylemek mümkündür. 

Yine Caferilerle ilgili olarak başka bir tipolojiden de bahsedilebilir: 

a. Kevser grubu: Kevser Yayınları etrafında oluşan grubun temel özel-

liği Caferi fıkhına ait eğitimini İran’da almış olmalarıdır.

b. Zeynebiye grubu: Caferi fıkhına ait eğitimini Irak’tan alanlar. Aye-

tullah Ebu’l-Kasım el-Huî ve Ayetullah Sistanî’ye tabi, 1979’dan beri

Selahaddin Özgündüz liderleridir (Banaz, 2017,115-116).

Türkiye’nin AB’ye giriş sürecinde imzaladığı bazı antlaşmalara istinaden 

1990’lı yıllardan itibaren sivil toplum yapılarına daha fazla faaliyet alanı aç-

masıyla birlikte pek çok farklı topluluklar, dernekler ve vakıflar etrafında ör-

gütlenme sürecine girmişlerdir. Şehirleşme olgusu ve bu çerçevede yaşanan 

kimlik problemleri bu sürecin diğer tetikleyicileri kabul edilebilir. Caferiler 

de ortak dayanışma ve birliği artırmak, kendilerini ifade ederek seslerini du-

yurmak, inançlarını tanıtarak sosyal ve kültürel faaliyetlerde bulunmak, 

farklı illerde yaşayan Caferilerin bir araya gelmesini sağlamak ve halkın bilgi 
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düzeyini artırarak farkındalık oluşturmak için bulundukları bölgelerde çeşitli 

dernek ve vakıflar kurmuşlardır. Bunları şöyle sıralayabiliriz: 

 İstanbul Bağcılar’da “Alulbeyt Vakfı”, 

 İstanbul Caferî Âlimler Birliği Derneği (CABİR), 

 İstanbul Caferî ve Ehli Beyt Derneği (Caferî-Der), 

 İstanbul İmam Cafer Sadık Derneği, 

 İstanbul Küçükçekmece’de Zehra Ana Yardımlaşma ve Dayanışma 

Merkezi”, 

 İstanbul Yenibosna’da Türkiye Ehli Beyt Âlimleri Derneği, “Ehla-

der” 

 İstanbul’da Dünya Ehlibeyt Vakfı, 

 İstanbul-Bahçelievler Allâme Tabatabâi Kur’an ve Nesli Derneği, 

 Ankara-Kızılay Bâb-ı Ali, Ehl-i Beyt İlim Vakfı, 

 Ankara “Azerbaycan Kültür Derneği”, 

 Iğdır Âl-i Âba Derneği, 

 Iğdır Bab-ı Ali Derneği, 

 Iğdır Ehlibeyt Âlimleri Derneği, 

 Iğdır “Ehlibeyt Âlimleri Derneği” ve “Âl-i Âba Derneği”, 

 Kars “Ehlibeyt Kültür ve Yardımlaşma Derneği” 

 Adana Merkez’de “Akdeniz Sosyal Dayanışma Eğitim Sağlık ve Kül-

tür Vakfı”, 

 Adıyaman İmam Hüseyin Derneği, 

 Amasya Kur’an ve Ehli Beyt Derneği, 

 Antalya Kepez’de “Ehlibeyt İlim Merkezi”, 

 Bursa-Yıldırım “Ehl-i Beyt İlim ve Kültür Derneği” 

 Çorum “Ehl-i Beyt Vakfı” 

 Denizli’de “Ehlibeyt Derneği”, 

 Erzincan Oniki İmam Derneği, 

 Gümüşhane Ehli Beyt Derneği, 

 İzmir-Torbalı Ehli Beyt Camii Derneği, 

 Kahramanmaraş-Afşin Şefkatli Eller Ehli Beyt Derneği, 

 Kırıkkale Bab-ı Ali Derneği, 

 Kocaeli Ehli Beyt Derneği, 

 Kocaeli’de “Türkiye Caferileri Vakfı, 

 Mersin Ehli Beyt Kültür ve Dayanışma Derneği, 

 Mersin Yenişehir’de “Ehlibeyt Kültür ve Yardımlaşma Derneği”, 

 Urfa Ehli Beyt Derneği (Banaz, 2017, 118-121). 

Bu dernek ve vakıflardan bazılarının kuruluş ve faaliyetleri şöyle özetle-

nebilir: 
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İstanbul Yenibosna’da Türkiye Ehli Beyt Âlimleri Derneği, “Ehla-

der”: 2010 yılında Caferi âlimlerinin bir araya gelerek oluşturduğu (EHLA-

DER), bugün Türkiye’nin farklı şehirlerinde görev yapan sadece Caferi âlim-

lerinin üye olduğu bir kuruluştur. İlk kurulduğu zamanlar sadece 120 Caferi 

âlimi üyeyken günümüzde 180 âlimin üye olduğu bu dernek, Caferi inanç-

larının yaşatılması ve çeşitli sorunların çözümü amacıyla İstanbul Yeni-

bosna’da faaliyet göstermektedir. Derneğin faaliyetleri arasında ihtiyaç du-

yulan yerlerde cami yaptırmak, Türkiye’nin birçok bölgesinde yer alan cami-

lerin sorun ve sıkıntılarını gidermek, düzenli olarak Caferilerin bulunduğu 

illerde programlar, paneller ve seminerler düzenlemek yer alır. Derneğin 

şimdiye kadar düzenlediği konferanslardan bazıları şunlardır: Uluslararası 

Hz. Peygamber’in Doğumu ve İslami Vahdet, İslami Uyanış ve Orta-

doğu’daki Gelişmeler, Hz. Hüseyin ve Erbain, Türkiye Ehlibeyt Âlimlerinin 

Sorunları ve Çıkış Yolları, Tebliğ Yöntemleri ve Yeni Metotlar, Kuran İkli-

minde Bir Hafta (Daşdemir, 2024, 72). 

İstanbul Halkalı’da faaliyet gösteren Zehra Ana Yardımlaşma ve 

Dayanışma Derneği: Gönüllü dokuz kadının bir araya gelerek 2006 yılında 

oluşturduğu bir topluluktur. Dernek, geniş kitlelere ulaşarak yardım ağı 

oluşturmak ve yardıma ihtiyaç duyanlar ile yardım etmek isteyenler arasında 

bir köprü görevi yapmak amacını taşımaktadır. İhtiyaç sahiplerine gıda ve 

yakacak yardımında bulunan Zehra Ana Derneği aynı zamanda öğrencilere 

burs yardımı da yaparak sosyal yardımlaşma ve dayanışma içerisinde faali-

yetlerini yürütmektedir (Daşdemir, 2024, 71-72). 

İstanbul Küçükçekmece’de “Caferi Âlimler Birliği”: Kısa adı CABİR 

olan Caferi Âlimler Birliği Derneği camilerin ve âlimlerin sorunlarını gider-

mek, halkla iç içe olarak inançlarını yaşatmak adına İstanbul Halkalı’yı mer-

kez olarak seçmiş ve 2012 tarihinde faaliyet göstermeye başlamıştır. Derne-

ğin hedefleri arasında ülke çapında toplumsal birlik, beraberlik ve kardeşlik 

duygularının gelişmesini sağlamak, Türkiye’de Caferi mezhebi ve ehlibeytin 

doğru bir şekilde tanınmasını sağlamak, ehlibeyte yönelik yanlış anlama veya 

yanlış bilgileri gidermek, kimi zaman da yapılan kasıtlı saldırılara İslami ah-

lak, öz Muhammedi inanç ve akıl doğrultusunda halkı tefrikaya düşürmeden 

cevap vermek ve İslam düşmanlarının çıkarmak istediği fitnenin karşısında 

ümmet içindeki birliği ve İslam mezheplerinin birbirlerini daha doğru tanı-

yarak yakınlaşmasını sağlamak yer alır. Dernek çeşitli alanlarda faaliyet gös-

tererek özellikle her yıl geleneksel olarak İstanbul, Kars ve Iğdır’da Gadîr-i 

Hum, Erbain ve Vahdet Haftası programları düzenlenmektedir (Daşdemir, 

2024, 72). 
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Kars’ta “Ehlibeyt Kültür ve Yardımlaşma Derneği”: 2005 yılında 

Kars’ta faaliyet gösteren Ehlibeyt Kültür ve Yardımlaşma Derneği; kitap fu-

arı düzenleme, ihtiyaç sahiplerine gıda, yakacak ve eğitim yardımı yapma, 

çocuklar için Kur’an dersleri verme, Meşhed ve Kerbelâ ziyaretlerini düzen-

leme, cami yapımı ve onarımı gibi sosyal, dinî ve kültürel alanlarda faaliyet 

göstermektedir. 

Bâb-ı Ali, Ehl-i Beyt İlim Vakfı: Ankara’da yaşayan Caferiler için ise 

Bâb-ı Ali, Ehl-i Beyt İlim Vakfı önemli bir merkezdir. Vakfın özelliği her-

hangi bir mezhep ayrımı yapmadan Sünni, Alevi ve Caferi vatandaşlardan 

herkesin girebildiği bir kuruluş olmasıdır. Vakıf hem ilmî tartışmaların ya-

pıldığı bir eğitim yeri hem de sosyokültürel konuların konuşulduğu bir sivil 

toplum örgütü işlevi görmektedir (Albayrak, 2006: 83-84). 

Kocaeli’de “Türkiye Caferileri Vakfı: Türkiye’de Caferi adıyla kurulan 

ilk resmi vakıf, Kocaeli Darıca’da yer almaktadır. 2006 yılında faaliyetlerine 

başlayan Kocaeli Ehlibeyt Derneği 2012 yılında vakıf statüsüne geçerek Tür-

kiye Caferileri Vakfı adını almıştır. https://turcav.org/ adresli web sitele-

rinde faaliyetleri hakkında bilgi verilmektedir. Yurt içinde ve yurt dışında 

2000 ila 5000 arası üyesi bulunmaktadır. Dernek, resmi Kur’an kursları aça-

rak çocuklar ve gençler için dinî eğitim hizmeti vermektedir. Türkiye Caferi-

leri Vakfı gibi diğer Caferi sivil toplum kuruluşları da Kur’an kursu gibi eği-

timsel faaliyetler yürütmektedir. 

Çorum Ehl-i Beyt Vakfı: 1979 İran İslam Devrimi’nden sonra Çorum 

Merkez’de önce cami derneği olarak kurulmuş, sonra vakıf hâline getirilmiş-

tir. Vakfın en önemli görevi, Çorum’da ve Türkiye’nin diğer illerinde yaşayan 

Alevileri Caferiliğe davet etmektir. Bu vakıf Amasya, Erzincan, Malatya, Kı-

rıkkale, Ankara, İstanbul, Gümüşhane gibi illerde kurulan özü itibarıyla 

Alevi olan Caferi derneklerinin öncülüğünü yapmaktadır (Banaz, 2018b: 

54). 

Iğdır Üniversitesi Caferilik Uygulama ve Araştırma Merkezi: Bu der-

nek ve vakıfların dışında faaliyet gösteren önemli kurumlardan birisidir. Ca-

ferilikle ilgili her türlü akademik araştırma ve inceleme faaliyetlerini üniver-

sitenin imkânları doğrultusunda desteklemektedir. Mezkûr dernek ve vakıf-

lardan Türkiye Ehlibeyt Âlimleri Derneği ve Türkiye Ehlibeyt Dernekleri Fe-

derasyonu ve el-Mustafa Üniversitesi Türkiye temsilciliği Araştırma merke-

zinin paydaşları arasında yer almaktadır. 

el-Mustafa Üniversitesi Türkiye Temsilciliği: 1979 yılında İran’ın 

Kum şehrinde sosyal ve İslami ilimler alanında eğitim-öğretim çalışmalarına 

başlamıştır. Üniversite’de 110 ülkeden otuz binden fazla öğrenci lisans, yük-

sek lisans ve doktora düzeyinde eğitim görmektedir. Yine Üniversite, Dünya 

https://turcav.org/
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İslam Üniversiteleri Federasyonu (FIUW) ile Asya, Okyanusya Üniversiteler 

Birliği (AJCU-EAO) ve UNESCO’ya bağlı Dünya Üniversiteler Birliği üyesi-

dir (https://www.elmustafa.com.tr). el-Mustafa Üniversitesi Türkiye Tem-

silciliği 2010 yılından itibaren Türkiye’de ilmi ve kültürel çalışmalarda bu-

lunmakta ve birçok üniversite ile işbirliği anlaşması imzalamış durumdadır. 

Üniversitenin Caferilikle ilgili akademik çalışmaları bilinmektedir. 

5. Caferilerin Faaliyetleri 

Dernek ve vakıflar, bir yandan Caferiliğinin kurumsallaşmasına katkı 

sağlarken öte taraftan devlet tarafından tanınmasına ve Caferilerin çeşitli ih-

tiyaçlarının karşılanmasına vesile olmuştur. Türkiye Caferileri tarafından ku-

rulan dernek ve vakıfların faaliyetleri, Caferiliği tanıtmak, bürokrasi işlerini 

yürütmek, Caferi camilerinin inşası, medya çalışmaları, kültürel faaliyetler, 

eğitim çalışmaları, tebliğ çalışmaları, araştırma ve yayıncılık olarak sıralana-

bilir. 

Cami, Müslümanlıkta başta namaz olmak üzere bazı ibadetlerin yapıl-

dığı, vaaz ve nasihatlerin verildiği temel mekândır. Bundan dolayı Caferilerin 

bu ihtiyacı göz önüne alarak 1952’de başladıkları cami yapımıyla ilgili çaba-

ları günümüze kadar devam etmektedir. Bu konudaki bazı örneklere yuka-

rıda işaret etmiştik. Ancak Zeynebiye örneğinde olduğu gibi özellikle gelişen 

şehir kültüründe camiler külliye hüviyetinde namazın dışında başka sosyal 

faaliyetler için de kullanılarak Caferilerin sosyalleştiği mekânlara dönüşür. 

Caferilerin devletle muhatap oldukları ilk mekânlar da muhtemelen camiler-

dir. Çünkü camiler için arsa ayrılması, cami yapı izinleri, camilere resmi ola-

rak imam veya ahund atanması ve cami merkezli sosyal faaliyetlerin yapıl-

ması Caferilerin devlet bürokrasiyle muhatap olma sürecini beraberinde ge-

tirdiği söylenebilir. Özellikle camilere resmi görevli atanması hususunda Ca-

feriler arasında farklı görüşlerin olduğunu ifade etmek gerekir. 

Caferilik’te önemli olan Muharrem matemleri ve Aşurâ törenleri’nin 

1995 yılından itibaren dışarılarda yapılması Caferilerin tanımasına doğrudan 

katkı sağlar. Ancak bu törenler İran ve Irak’taki matemlerden farklı olarak 

yaşatılır. Selahaddin Özgündüz ilgili açıklamasında, İmam Hüseyin ve 72 ya-

reninin dökülen kanıyla İslam’ın hayat bulduğunu, kendilerinin de kan verip 

hayat kurtarmaları gerektiğini belirterek “Bundan sonra kanlarımızı zincirle 

ya da kama vurmayla akıtmayacağız. Bu dini bir ibadet değil, örfidir” diyerek 

Kızılay’a kan bağışı kampanyası başlatır. Bu uygulama “Kan ver hayat kur-

tar” mottosuyla takip eden yıllarda devam ettirilir. Bu matem algısının dö-

nüşümünün, Türkiye’nin Caferiliği tanımasında ve Caferiliğin bir olgu 
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hâline gelmesinde önemli rol oynadığı anlaşılmaktadır (Daşdemir, 2024, 59-

61). 

Kan bağışıyla ilgili iki afiş 

 

Caferiliği görünür kılan Muharrem matemleri ve Aşurâ merasimleri dı-

şında cemaatin önemli bir ihtiyacı da din eğitimi olmuştur. Türkiye’de Cafe-

rilik eğitimi veren özel bir kurum bulunmadığı için bu ihtiyaç Irak ve 

İran’daki eğitim merkezleri üzerinden giderilmeye çalışılır. Yukarıda bu iki 

ülkeden eğitim alanların farklı cemaatler oluşturduğunu ifade etmiştik. Bu-

nun ötesinde, Türkiye’deki Caferilerin temel dini eğitimleri için gerekli olan 

metinlerin oluşturulmasında ve Şiî gelenekteki mutlak müctehidliğe tabi 

olma bağlamında bazı eserlerin çeviri yoluyla Türkçeye kazandırılıp, Caferi-

lere sunulması tabii bir gelişmedir. Bu meyanda Caferilerin öncelikle yayın 
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faaliyetlerine giriştiklerini söylemek mümkündür. Başta kendi müctehidle-

rinin yaptığı Kur’an-ı Kerim mealleri olmak üzere, hadis, fıkıh, ahlak ve mez-

heplere dair eserler çevrilip neşredilmiştir. 

Türkiye’de Caferilere ait geniş çaplı faaliyeti ile tanınan yayınevlerinden 

biri Kevser Yayınları’dır. 1992 yılında yayın hayatına başlayan Kevser Yayın-

ları, günümüze dek birçok farklı alanlarda faaliyetine devam etmektedir. 

https://www.kevseryayincilik.com/ sitesindeki verilere göre 450’den fazla 

kitap yayınlamışlardır. 1997 yılında yayın hayatına başlayan Asr Yayıncılık 

bugün, İstanbul-Halkalı’da yayın hayatını sürdürmektedir. 2016 yılında İs-

tanbul’un Avcılar semtinde faaliyete başlayan İmam Rıza Dergâhı Yayınları, 

Alevilik ve Ehl-i Beyt’e dair tarihsel, bilimsel, irfan, tıp, sağlık, ahlak, ilim, 

biyografi ve hemen hemen her alanda 100’ün üzerinde kitap yayınlamıştır. 

Bunun dışında Önsöz Yayıncılık, El-Mustafa Yayınları, Kalender Yayınevi, 

Tesnim Yayınları, Alulbeyt Yayıncılık ve Feta Yayıncılık gibi birçok yayınevi 

de faaliyet göstermektedir. 

Öte yandan Caferîler 1980-2000 yılları arasında çeşitli gazete ve dergiler 

çıkarmışlardır. O yıllarda yayınlanmış ancak bugün yayın hayatında olmayan 

Ehli Beyt Mesajı Dergisi, Zeynebiye Grubu Caferîleri tarafından çıkarılan Alem-

dar Gazetesi, Dünya Gazetesi, Girişim Dergisi, Erenler Dergisi, Ehlibeyt Dergisi, 

Aşura Dergisi ve Ondört Masum Dergisi sayılabilir (Banaz 2017, 124). 

Günümüzde Caferîlerin Türkiye’de çıkardıkları bilimsel ve kültürel içe-

rikli dergilere gelince bunlar: Kevser Grubu’nun aylık düzenli olarak çıkart-

tığı Kıble Dergisi, Zeynebiye Grubu’nun çıkardığı Caferî Yol Dergisi, Önsöz Ya-

yınlarının çıkardığı İntizar Dergisi ve el-Mustafa Üniverstisesi Temsilciliği ta-

rafından 2012’den itibaren çıkarılan akademik Misbah İslami Düşünce ve Araş-

tırma Dergisi’dir ((Banaz 2017, 125). 

Türkiye Caferilerinin Zeynebiye TV, ON4 TV, Kanal 12, Kudus TV, Mih-

rap TV gibi TV kanalları da faaliyet göstermektedir. Bunların yanında büyük 

ölçüde farklı dernek ve vakıflara ait web sayfaları ve sosyal medya hesapları 

da sanal dünyada faaliyetlerini sürdürmektedir. 

Sonuç 

Türkiye Caferileri, Iğdır ve Kars merkezli olarak büyük şehirlerde kendi-

lerine ait gettolar oluşturan, mevcut devlet düzeni içerisinde diğer Müslü-

manlarla birlikte yaşayan dini bir gruptur. Şehirleşme olgusuyla birlikte top-

lumda daha görünür hale gelen Caferilerin 1979 İran İslam devriminin Tür-

kiye’de oluşturduğu müspet ortamdan istifade ettikleri söylenebilir. Ancak 

bu durum mevcut Caferilerin ötesinde, Hizbullah adı altındaki faaliyetlerin 

https://www.kevseryayincilik.com/
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kimi zaman Caferilik bağlamında değerlendirilmesine, İran kökenli bazı ha-

reketleri devletin takip edip kontrol etme çabasına da yol açar. Bu durum 

Türkiye’deki Caferilerin farklı gruplara ayrışmasına neden olur. 

Türkiye Caferilerinin şehirleşme sürecinde ve iletişim vasıtalarının artıp 

çeşitlenmesiyle birlikte faaliyet alanları da giderek çeşitlenmiştir. Böylece 

Caferiler daha görünür hale gelip, kendi kimliklerini ortaya koyma fırsatı 

elde ederler. Bunun bir sonucu olarak bazı temel vatandaşlık hakları konu-

sunda devletten talepleri söz konusudur. Bununla birlikte Caferiler bazı 

şikâyetleri ve istekleri olmakla birlikte mevcut durumdan memnun oldukla-

rını söylemektedirler. Caferiler, istekleri ve şikâyetleriyle ilgili olarak da bu 

durumu Türkiye’nin kendi iç dinamikleriyle çözmenin doğruluğuna inan-

maktadırlar. Özellikle kendi camilerine karışılmamasını, okullarda Caferi-

lerle ilgili bilgilerin verilmesini, Diyanet İşleri Başkanlığı’nda kendilerinin de 

temsil edilmelerini, fıkıhlarını öğrenmek için İran ya da Irak gibi ülkelere 

gitmek yerine bunun kendi ülkelerinde sağlanmasını istemektedirler. Bu ta-

lepleri konusunda grupları arasında fikir birliği olmasa bile, devletin bunları 

nasıl karşılayacağı ve güncel hayatta uygulanabilir kılacağını önümüzdeki yıl-

lar gösterecektir. 
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Giriş 

Şia’nın 6. İmamı Cafer es-Sâdık’a nispetle isimlendirilen Caferîlik, 

İsnâaşeriyye/İmâmiyye Şiîliğinin fıkhi boyutunu ifade etmektedir. Ancak za-

manla İsnâaşeriyye ile aynı anlamı karşılamak üzere kullanılır olmuştur. 

İsnâaşeriyye/İmâmiyye Şiîliği, bilhassa İran, Irak ve Azerbaycan’la birlikte 

Türkiye’de de müntesipleri bulunan bir mezheptir (Yurtseven, 2024). Tür-

kiye’deki müntesiplerinin kendilerini daha ziyade “Câferî” olarak isimlen-

dirdiklerini belirtmek gerekir. Türkiye Caferîliğinin doğru tanımlanabilmesi, 

fikri arka planını ortaya koymakla mümkündür. 

Mezhepler/hareketler, insan unsurundan müteşekkil olmaları hasebiyle 

bünyelerinde içinde bulundukları toplumun renklerini de barındırmaları ka-

çınılmazdır. Bu anlamda Türkiye Caferîliğinin, diğer coğrafyalardaki Şiîlik-

ten farklı bir ton taşıması olağandır. Bunda etnik kökenlerin payı da olmalı-

dır. Nitekim müntesiplerin etnik kökenlerinin mezhebi aidiyetleri üzerinde 

etkili olduğu bilinmektedir. Bu; Arap, Farisî ve Azerî Türkü gibi çeşitli ırk-

lardan teşekkül eden Şia için belirgin bir özelliktir. 

Her ne kadar çevresel faktörlerin etkisi olsa da Şia gibi karizmatik liderci 

bir din anlayışına sahip gruplarda bu etkileşimin daha düşük düzeyde olacağı 

tahmin edilebilir. Nitekim erken dönemlerde masum imamların mutlak oto-

ritesine dayanan Şiîler, ardından imamın boşluğunu dolduracak sefirlere tabi 

olmuştur. Her dönem bir karizmatik lidere uyma ihtiyacı duyan bu grup 

daha sonra kendi bünyesinde “merci-i taklid” müessesesi ve ardından tüm 

kesimleriyle kabul görmemekle birlikte “velayet-i fakih” nazariyesi ihdas et-

miştir. Dolayısıyla Caferilerin, üzerlerinde mutlak otoriteye sahip yaşayan 
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bir karizmatik lidere tabi olmaları, onların mezhep aidiyetlerini daha dina-

mik kılmakta çevresel faktörlerden etkilenme düzeylerini azaltmaktadır. 

Türkiye Caferilerini, farklı ekolleriyle birlikte doğru tanıyabilmek, eğitim 

aldıkları ve tabi oldukları ilim havzalarıyla birlikte değerlendirmeyi gerekli 

kılmaktadır. Zira Şiî ilim havzaları, dini eğitimlerini aldıkları mekân olması 

ve nispeten aidiyet hissetmeleri bakımından Türkiye Caferileri üzerinde en 

etkili faktördür. 

1. Türkiye’de Caferilerin Genel Durumu 

Türkiye’deki Caferîler, genel olarak birbirinden birtakım farklılıklar gös-

termekte, homojen bir yapı arz etmemektedir. Caferî olma süreci dikkate 

alındığında Türkiye Caferîleri temel olarak Azerîler ve Müteşeyyîler şeklinde 

iki ana grupta sınıflandırılabilir. Azeri Caferîler, genel manada Caferî ailede 

dünyaya gelen grubu oluştururken Müteşeyyîler (Şiîleşmiş kimseler), Alevî 

veya Sünnî iken sonradan Caferîliği tercih eden kimseleri ifade etmek üzere 

kullanılmaktadır (Banaz, 2018, 33, 34). Türkiye Caferilerini bu ikili tasnifle 

de ilintili olarak en bilinen ve en büyük iki grubu üzerinden “Zeynebiye” 

grubu ve “Kevser” yayın grubu şeklinde sınıflandırmak mümkündür. Böyle 

bir gruplandırmada, Azeri Caferiler büyük ölçüde Zeynebiye grubunu oluş-

turmakta, müteşeyyiler ise Kevser grubu bünyesinde değerlendirilmektedir. 

Bu bağlamda Türkiye’de yaşayan Azerîlerin tamamının İmâmî/Caferî olma-

dığını, Sünnî Azerîlerin de bulunduğunu belirtmek gerekir (Baylak, 2009, 

54; Banaz, 2018, 34). 

Türkiye Caferilerinin önde gelen her iki grubu da İstanbul’da bulunan 

farklı iki camiyi merkez edinerek bu camiler çevresinde faaliyetlerini sürdür-

mektedir. Camiler, Caferîler için yalnızca bir ibadethane değil; aynı zamanda 

çeşitli sosyal faaliyetlerin gerçekleştirildiği çok boyutlu merkezlerdir (Yurt-

seven vd., 2025). Özellikle büyük camilerin civarında inşa edilen düğün sa-

lonu, konferans salonu, spor salonu gibi mekânların, cami ve çevresini Ca-

feriler için merkezi bir yaşam alanına dönüştürdüğünü söylemek mümkün-

dür (Yeler, 2015, 356). Buradan hareketle Türkiye Caferilerinin önde gelen 

iki grubu, merkez edindikleri camilerle birlikte değerlendirilebilir. 

1.1. Zeynebiye Grubu 

Türkiye’de İstanbul merkezli iki önde gelen Caferî grubundan biri olan 

Zeynebiye grubu, Halkalı mevkii Aytaşı Mahallesi’ndeki Zeynebiye Camii’ni 

merkez edinmiş ve adını bu camiden almıştır. Grup, ekseriyeti Iğdır ve Tuz-

luca’dan göçle gelen Azerî Caferilerden oluşmaktadır. Bu Azeri Caferiler, ço-

ğunlukla her türlü sosyal, kültürel ve sportif faaliyetlerini gerçekleştirebile-

cekleri bir külliye formunda inşa edilen Zeynebiye Camii çevresinde ikamet 
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etmektedir. Diğer Caferi gruplar tarafından kabul görmemekle birlikte bu 

grup, Zeynebiye Camii’nde imamlık da yapmış olan Selahaddin Özgündüz’ü 

Türkiye’deki Caferilerin lideri olarak görmektedir. Zeynebiye grubu, Tür-

kiye’de düzenledikleri “Kerbela”, “Muharrem”, “Aşura-Matem” törenleriyle 

dikkat çekmektedirler (Üzüm, 1993, 95; Banaz, 2018, 44-45; Albayrak, 

2006, 81). 

Türkiye’deki en büyük Caferî grubu oluşturan Azeri Caferîlerden (Banaz, 

2018, 44) müteşekkil bu grubun öne çıkan bir özelliği, kendisini azınlık ola-

rak değil Türk milletinin bir parçası olarak görmeleri ve Türkiye Cumhuri-

yeti Devleti ile yakın ilişki içinde olmalarıdır (Baylak, 2009, 55). Yapılan bir 

araştırmada, Halkalı Caferilerinin çoğunluğunun Caferi olmak, Türk olmak, 

milliyetçi olmak ve vatanperver olmak faktörlerine büyük önem atfettikleri 

görülmektedir (Yeler, 2006, 62). Bu veri ışığında Halkalı Caferilerinin, Ca-

ferîlik kimliği yanında Türk kimliğini de ciddi ölçüde önemsediklerini söyle-

mek mümkündür. 

1.2. Kevser Yayın Grubu 

Türkiye Caferilerinin önde gelen ikinci grubu olan Kevser Grubu, adını 

1992 yılında İstanbul’da kurulan yayınevinden almaktadır. Kevser Yayınları, 

Allame Tabatabaî ve Murtaza Mutahharî gibi İranlı din adamlarının ve ente-

lektüellerin çevirilerinin yanı sıra ekseriyetle Şiî tarihi, teolojisi ve hukukuna 

yönelik kitaplar yayımlamaktadır. Ayrıca çocuklara yönelik Ehl-i beyt sevgisi 

ve dini eğitim kitapları ile ahlak, aile, dini hukuk ve tarihle alakalı meselele-

rin Şiîlerin nazarından değerlendirildiği bazı kitap yayınları da bulunmakta-

dır. Bunların yanı sıra yayıncıların ürün kategorisinde; çoğunlukla dini şah-

siyetlerin hayatlarını anlatan filmler ve orijinal olarak İran’da üretilmekle bir-

likte Türkçeye çevrilen sesli görsel ürünler de bulunmaktadır (Kevser, 20 

Şubat 2025; Baylak, 2009, 54). 

Kevser grubu da Zeynebiye gibi İstanbul merkezlidir. Ancak bu grup, 

Eminönü’nde Mahmut Paşa Çakmakçılar Yokuşu’ndaki Valide Han’da bu-

lunan Valide Han Camii’ni merkez edinmiştir. İranlılar Camii olarak da bili-

nen bu cami, geçmişten beri Caferîlerin İstanbul’daki en mühim merkezle-

rinden biridir. Nitekim Osmanlı döneminde devlet tarafından İran’dan gelen 

Şiî tacirler ve Kafkasya’dan gelen Azerî Türkleri için tahsis edilmiş olma özel-

liğine sahiptir. Bugün Türkiye Caferîlerinin önemli âlimlerinden biri olarak 

kabul edilen Ahmed Sabri Hamedâni, bu camide imamlık yapan kimselerden 

biridir. Valide Han Camii, 1979 yılına kadar sıradan bir Şiî camii olarak hiz-

met vermişken, 1979 yılında İran’da gerçekleşen “İslam Devrimi” sonra-

sında camiye farklı bir misyon yüklenmiştir. Bu tarihten sonra, üniversite 
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öğrencileri başta olmak üzere, devrime sempatiyle bakan kimseler bu camiyi 

sık sık ziyaret etmeye başlamışlar ve cami “İran İslam Devrimi”nin İstan-

bul’daki merkezi olarak algılanmaya başlamıştır. Bu durumun bir sonucu 

olarak cami, 1991’de amacı dışında kullanıldığı gerekçesiyle İranlılardan alı-

narak Diyanet İşleri Başkanlığı’na bağlanmıştır. Cami hâlen ibadete açık ol-

makla birlikte, Türkiye Caferîlerinden ziyade İranlı Caferîler tarafından ter-

cih edilmekte Caferîler burada namazlarını kendi fıkıhlarına göre kılmakta-

dırlar (Üzüm, 1993, 94; Yeler, 2015, 363). 

Her ne kadar Zeynebiye ve Kevser Grubu arasında bir ihtilaf veya çe-

kişme olduğu (Taş, 2025) dile getirilse de genel manada bu iki grubun temel 

konularda birleştiğini ve uzlaştığını da belirtmek gerekir (Banaz, 2018, 51). 

Bununla birlikte birtakım kültürel ve sistematik farklılıklara sahip oldukları 

da yadsınamaz bir gerçektir. Kevser grubunun ilim ve neşriyat alanında daha 

aktif olması, onun Zeynebiye’den farklı bir yönünü oluşturmaktadır. Bu an-

lamda Zeynebiye’de genel olarak eğitim seviyesi biraz daha düşük halk kit-

lelerinin bulunduğunu belirtmek gerekir (Banaz, 2018, 50). Muhtemelen 

bununla ilişkili olarak Kevser grubu bünyesinde herhangi bir isme liderlik 

vasfı yükledikleri görülmezken Zeynebiye grubu Selahaddin Özgündüz’ü li-

der olarak kabul etmektedir. Bu kültürel farkların yanı sıra Kevser grubunu 

Zeynebiye’den ayıran en temel farkın siyasal anlayışlarında olduğunu söyle-

mek mümkündür. Zeynebiye’den farklı olarak siyasi açıdan İran İslam Cum-

huriyeti ve İslam Devrimi ile yakınlık içinde olan bu grubun, devrimden 

sonra Türkiye’de faaliyetlerini ciddi şekilde artırdığı görülmektedir. Bu doğ-

rultuda Kevser’in, daha ziyade ılımlı olarak tanımlanan Zeynebiye’ye göre 

daha radikal olduğunu söylemek mümkündür (Baylak, 2009, 54; Banaz, 

2018, 51). 

Diğer bir farklılık ise, Caferîliği yayma faaliyetlerinde görülmekte, bu 

misyonu daha ziyade Kevser grubu üstlenmektedir. Bilhassa Alevilere yöne-

lik Caferîliğe davet faaliyetleri yürüttüklerini söylemek mümkündür. Dola-

yısıyla Türkiye’de Caferîleşme olgusuna en büyük katkı Kevser grubuna ait-

tir. Türkiye’de gerek Alevîlikten gerekse az da olsa Sünnîlikten Caferîliğe ge-

çen müteşeyyilerin Zeynebiye yerine Kevser grubu bünyesine dahil olmaları 

bu durumu desteklemektedir (Baylak, 2009, 54; Banaz, 2018, 51). 

Türkiye Caferîlerinin en tepesinde yer alan Kevser ve Zeynebiye grupları, 

zaman zaman birbirlerinden bağımsız olduklarına dair açıklamalarda bulu-

nurlar ve Türkiye’de kendi sistematikleri içerisinde faaliyetlerini sürdürür-

ler. Bu iki Caferî grupta görülen ayrışmanın, esasında bağlı oldukları merci-

ler ve beslendikleri ilim havzalarındaki farklılığın bir tezahürü olduğu anla-

şılmaktadır. 
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2. Zeynebiye ve Kevser Gruplarının Beslendikleri Kaynaklar 

Türkiye’de Caferiler için dini eğitim alabilecekleri bir kurum bulunma-

ması sebebiyle Caferîler, Şiî medreselerin bulunduğu ilim havzalarına gide-

rek dini eğitimlerini tamamlamaktadırlar. Günümüzde Şiîlik bünyesinde biri 

Irak’ta Necef merkezli, diğeri ise İran’da Kum merkezli olmak üzere iki ilim 

havzası mevcuttur. Türkiye Caferîleri de bu ilim merkezlerine giderek dini 

eğitim almaktadırlar. Türkiye Caferîlerine bakıldığında merkezî iki büyük 

grubunu dikkate alarak Kevser grubunun Caferi fıkhına yönelik eğitimini 

İran’da aldığı, Zeynebiye grubunu ise Irak merkezli medreselerden eğitim 

almış kimselerin oluşturduğu görülmektedir. Bu durumun bir sonucu olarak 

Kevser grubu daha ziyade İran ile yakınlık içindeyken Zeynebiye grubu Irak 

ilim havzasından beslenmektedir (Morkoç, 2023, 64; Albayrak, 2006, 81). 

Ancak bu durum zamanla değişmiş, Irak’ın 1980 sonrası dönemde içinde 

bulunduğu istikrarsızlık ve güvensiz ortam sebebiyle Zeynebiye grubu da 

rotasını İran’a döndürmek zorunda kalmış, Türkiye Caferileri tümüyle 

İran’daki ilim havzalarından eğitim almaya başlamıştır. 

Zeynebiye grubu lideri Özgündüz bu durumu ifade ederken, kendi kuşa-

ğına kadar ilim tahsili için Necef’e gidildiğini; ancak sonraki dönemde Sad-

dam sebebiyle Irak’ta okuma imkânı kalmadığını belirtmiştir. Eğitim için 

İran’a gidişlerini, İran İslam Devrimi ile açıklayanları eleştiren Özgündüz, 

bunun devrimle alakası olmadığını belirterek Irak’ın içinde bulunduğu şart-

ların orada eğitim almaya imkân vermediğine işaret etmiştir. (Yeler, 2006, 

50). Gerçekten de Irak devlet başkanı Saddam Hüseyin (1979-2003), çoğun-

luğu Şii olan bir halkın lideri olması sebebiyle İran İslam Devrimi’nin Irak 

rejimi için tehlike arz ettiğini düşünmüştür. İran’ın rejim ihraç edebileceği 

endişesi sebebiyle devrim sonrası diğer Şiî dirilişçi hareketler üzerinde artan 

baskıdan geleneksel havza-i ilmiyye de nasibini almıştır (Uyar, 2022, 161-

162). Irak havza-i ilmiyyesi üzerindeki bu baskı, bu tarihten sonra Türkiye 

Caferilerinin orada eğitim almasının önüne set çekmiş görünüyor. Zeyne-

biye Camii’nin imamlarının eğitimi, bu durumun somut bir örneğini sun-

maktadır. Camii’nin ilk imamlarından Selahaddin Özgündüz tahsilini 1966-

1972 yılları arasında Irak’ta Hekim ailesinin idaresindeki Daru’l-Hikme 

medresesinde görmüştür. Yine Zeynebiye hareketinin filizlenmesinde bü-

yük desteği olan Zeynebiye Camii sabık imamlarından Hamit Turan, 1968 

yılında başladığı eğitimini Irak’ın Necef kentinde almıştır (Erdoğan, 2025). 

Zeynebiye Camii günümüz imamı Ehed Talan ise, 1980-1992 yılları arasında 
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İran’ın Kum kentinde eğitim görmüştür (Zeynebiye, 2025). Bu durum Zey-

nebiye grubu din görevlilerinin, 1980 sonrası döneme kadar imkân bulduk-

ları süreç boyunca Necef ilim havzasından beslendiklerini göstermektedir. 

3. Şiî İlim Havzaları 

Havza, Şiî düşünce sisteminde, Sünnîlikteki medresenin karşılığı olarak 

kullanılır. En eski Şiî ders havzaları, “büyük gaybet” döneminin başladığı ve 

Şiîlerin artık masum imama ulaşmalarının mümkün olmadığı 4./10. yüz-

yılda Bağdat’ta kurulmuştur (Toprak, 2023, 10). Şiî ilim havzalarını oluştu-

ran medreselerin erken dönem örneklerinden en önemlisi Fatimîler’in yöne-

timi altında olduğu dönemde (969-1171) Kahire’deki el-Ezher Câmiî’dir. 

Yine Irak’ın ciddi bir bölümü Büveyhiler’in idaresi altında bulunduğu dö-

nemde (945-1055) Bağdat’taki Daru’l-İlm, tamamıyla Şiî olarak nitelendiri-

lemezse de önem arz etmektedir. Bugünkü önemli ilim havzalarından Ne-

cef’teki ilk Şiî medrese ise, Şia’nın meşhur âlimi Ebû Cafer et-Tûsî tarafından 

kurulmuştur. Bağdat’taki mezhep çatışmaları sebebiyle evi ve kütüphanesi 

yağmalanan et-Tûsî, 1056 yılında Necef’e yerleşmiş ve yaklaşık üç yüz öğ-

renciye eğitim verdiği oradaki ilk Şiî medreseyi kurmuştur. Ancak bölgedeki 

siyasi yapı nedeniyle, buradaki Şiî tedrisatı istikrarlı bir seyir sürdürememiş-

tir (Abbas, 2013, 74-75; Uyar, 2022, 366, 367). 

Şia’nın ilim havzalarının sistemli olarak kuruluşu için ise Safevîler döne-

mine gitmek gerekmektedir. Nitekim Nizâmülmülk’ün Sünnîliği yaymak 

amacıyla kurduğu medresenin benzerini, İsnaaşerî Şiîliğin yaygınlaştırılması 

amacıyla ilk defa Safevîler inşa etmiştir. Safevîler, ilk medreseyi Lübnan ve 

Irak’tan getirdikleri Şiî ulemanın desteğiyle Isfahan’da kurmuşlardır. Bu 

medresenin temelleri Safevî-ulema ilişkilerinin siyasi açıdan en parlak ismi 

olan Ali el-Kerekî tarafından atılmıştır. Zamanla Fars kökenli ulema yetişip 

Arap ulemanın yerini aldıkça, İran’daki Şiilikte Fars tonu hâkim olmaya baş-

lamıştır. Daha sonra Kum, Necef ve Meşhed’de yeni medreseler kurulmuş ve 

bilhassa Şah I. Abbas döneminde bu yerleşim birimleri Şia’nın en önemli 

merkezleri haline gelmiştir (Momen, 1985, 108-110; Hakyemez, 2014, 29; 

Uyar, 2022, 13-14). Günümüzde bu ilim havzalarından Kum ve Necef en 

önemli iki merkez olarak öne çıkmaktadır. 

Safevîler döneminde devlet desteğiyle havza-i ilmiyye’nin liderliği Isfa-

han’da iken, Safevîler’in yıkılışıyla birlikte İran’lı ulema, Irak Şiî merkezle-

rine sığınmak zorunda kalmış, liderlik misyonu Atabât’a (Irak’taki türbe şe-

hirleri) geçmiştir. Esasında Kerbela, Necef, Kâzımiyye ve Sâmerrâ gibi türbe 

şehirleri dünya Şiîleri için büyük önemi haizdir. İlim havzalarının kazandır-

dığı önemin yanı sıra Necef, Hz. Ali’nin türbesi bulunması; Kerbela Şiilerce 
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zulme karşı direnişin sembolü olarak görülen Hz. Hüseyin’in şehid edildiği 

ve türbesinin bulunduğu şehir olması yönüyle tarihi öneme sahiptir. Yine 

Kâzımiyye yedinci ve dokuzuncu imamın; Sâmerrâ da onuncu ve on birinci 

imamın türbelerini barındırması sebebiyle önem arz etmektedir. 

Sâmerrâ’nın bir başka özelliği Şiîlerce on ikinci imamın gaybet’e gittiği ve 

tekrar geri döneceği yer olarak kabul edilmesidir. Buna mukabil İran’da yal-

nızca yedinci imam Ali er-Rıza’nın türbesi bulunmaktadır. Dolayısıyla Şiîli-

ğin ana vatanının Irak olduğunu, Fars coğrafyası, İran ve Azerbaycan’a bura-

dan yayıldığını söylemek mümkündür. Ancak İran’da Şiîliğin siyasî güce sa-

hip olması, onun Safevîler zamanında ve hatta bugün Şia’nın en önemli mer-

kezi olarak görülmesini beraberinde getirmiştir. Irak Şiîliği ise daha ziyade 

dini bir merkez hüviyetindedir (Uyar, 2022, 14-15; ORSAM, 2011). 

Son olarak ilim havzalarının misyonu açısından “merceiyyet” müessese-

sinin etkisine dikkat çekmek gerekmektedir. Dini konularda takip edilecek alim 

manasına gelen “merci-i taklit” anlayışı; ilim havzalarında en önde gelen 

müçtehidin bütün Şiîlerin lideri olduğu, bu liderin otoritesinin dini alanla 

sınırlı kalmayıp tüm yaşamlarını kapsadığı şeklindeki kabuldür. Bu kabul ilk 

olarak Safevî Devleti’nin yıkılmasından sonra oluşan ulema hiyerarşisindeki 

bozulma üzerine Necef’te ortaya çıkmıştır. Şeyh Muhammed Hasan Ne-

cefî’nin toplum tarafından tek lider olarak benimsenmesi, ilk defa Necefî’nin 

“mutlak merci-i taklit” olarak kabul edilmesini beraberinde getirmiştir. Bu 

müessesenin kurumsallaşması ve yaygın kabulü ise halefi Şeyh Murtaza En-

sarî ile olmuş, o neredeyse ülkenin tek hâkimi haline gelmiştir (Momen, 

1985, 318; Hakyemez, 2009, 96-100). Merceiyyetten önce havza-i ilmiyye, 

dinin öğretilmesi ve tebliğ edilmesi amacına hizmet edecek olan alimlerin 

yetiştirildiği bir yerdir. Fakat dini hiyerarşide en yüksek makama yerleştiri-

len merceiyyet müsessesesinin kurulması ve kurumsallaşmasıyla birlikte 

havza-i ilmiyyenin, tüm Şiîler üzerindeki otoritesi önemli ölçüde güçlenmiş-

tir (Toprak, 2023, 10). 

3.1. Irak İlim Havzası 

Irak ilim havzası, daha ziyade dini bir merkez olma hüviyetiyle ön plana 

çıkmaktadır. Nitekim Irak Atâbat’ı olarak bilenen; yani Şia’nın masum 

imamlarının kabrinin bulunduğu Necef, Kerbela, Sâmerrâ ve Kâzımiyye 

türbe şehirleri bu havzadadır. Ayrıca medrese geleneğini de canlı tutan bu 

şehirler tarihten bugüne bütün Şiîler için en mühim dini merkezler olarak 

kabul görmüşlerdir. Bunlardan en öne çıkanı ise Necef’tir. Bu yönüyle şehir, 

genellikle Şia’ının merci-i taklidi’nin de merkezi olmuştur (Uyar, 2022, 
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372). Bu süreçte Irak’taki Arap kabilelerinin kendilerini Osmanlı’dan ayrış-

tırarak Şiîliğe meyletmesi, Necef’in ve Necef ulemasının gücünü artırmıştır. 

Necefî’den sonra ülke genelinde hakimiyet kuran Murtaza Ensarî döne-

minde merci-i taklit anlayışının yerleştirilmesiyle, ulemanın otoritesi daha 

da güçlenmiştir. Aynı dönemde Necef ulemasının Tütün İsyanı ve Meşrutiyet 

Hareketi gibi önemli siyasi olaylardaki etkinliği, merci-i taklit ilkesiyle artan 

otoritelerinin bir tezahürüdür (Demir, 16 Şubat 2025). 

Necef’in 19. yüzyılın sonlarıyla 20. yüzyılın başlarındaki durumuna ba-

kıldığında, Şiî kaynaklarda verilen bilgiye göre en büyüğü 500’den fazla öğ-

renci kapasitesi olan 20 medrese faaliyet göstermektedir. Bu medreselerde 

10 ila 15 bin öğrenci öğrenim görmektedir. Ancak 1918 yılında Necef’te kay-

dedilen bir İngiliz raporu bu sayıyı 6 bin olarak nakletmektedir. 1918 yılın-

dan önce öğrenci sayısında önemli bir düşüş yaşandığı bilgisi dikkate alındı-

ğında bu sayının 8 bini aşkın olduğunu söylemek mümkündür. Bu öğrenci-

lerin üçte birini İranlılar, geri kalanını da Azerbaycanlılar, Hindistanlılar ve 

Lübnanlılar, Körfez bölgelerinden ve diğer Arap ülkelerinden gelen talebeler 

oluşturmaktadır (Abbas, 2012, 50; Uyar, 2022, 375). 

Bugün Irak’taki Şiilerin en önemli taklit mercii havzanın başında bulu-

nan Büyük Ayetullah Ali Sistânî’dir. Bunun dışında Irak’ta 20’ye yakın Şiî 

dini merci bulunmaktadır. Ayetullah Beşir el-Necefî, Muhammed Said el-

Hekim, Ayetullah Sadık Hüseyin el-Şirazî, Ayetullah Hüseyin es-Sadr, Aye-

tullah Muhammed Hüseyin el- Haîrî ve Ayetullah İshak el-Feyyaz en-Necefî 

bunlardan bazılarıdır (Norton, 2011, 137; ORSAM, 2011; Sinkaya, 2013, 

30). Bu isimlerden konumuz açısından en önemli ikisi, Kum ve Necef fark-

lılaşmasına önemli bir boyut katan İran İslam Devrimi’nin gerçekleştiği dö-

nemde havzanın başında bulunan ve havzaya yön veren Ayetullah Hûî ile Irak 

havza-i ilmiyyesince günümüzün en önemli taklit mercii kabul edilen Aye-

tullah Ali Sistânî’dir. 

3.1.1. Ayetullah Hûî (1899-1992) 

Ayetullah Ebu’l-Kâsım b. ‘Ali Ekber el-Mûsevî el-Hûî, 1899 yılında İran 

Azerbaycan’ına bağlı Hôy beldesinde doğmuştur. Ulema sınıfından bir ai-

lede dünyaya gelmiş olan el-Hûî, ilk eğitimini babasından almış ardından 

Necef’e giderek orada öğrenimini sürdürmüştür. Genellikle 9-10 yılda ta-

mamlanan medrese eğitimini ciddi bir gayretle kısa sürede tamamlamış, he-

nüz yirmili yaşlarındayken Necef havza-i ilmiyyesinde üst düzey alim konu-

muna yükselmiştir. Dönemin en üst merci-i taklidi Seyyid Muhsin el-Hakîm 

zamanında ileri gelen mercii taklidlerden biri olan Hûî, onun vefatının ar-
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dından en yüksek merci-i taklid seviyesine çıkmıştır. Yaklaşık 70 yıl öğren-

cilerine eğitim veren Hûî, Şiî dünyasına onlarca müçtehit, yüzlerce alim ka-

zandırmıştır. (Toprak, 2023,14-20, 26) Bu anlamda Hûî’nin hayatını ilmî fa-

aliyetlere ve öğrenci yetiştirmeye adadığını söylemek mümkündür. 

Ayetullah el-Hûî’nin Necef ilim havzası açısından en önemli özelliği, si-

yasi meselelere havza-i ilmiyyeye de rengini veren yaklaşımıdır. Daha açık 

ifadeyle, onun Şiî ulemaya dini liderliği yanında siyasi liderlik rolünü de ka-

zandıran “velayet-i fakih” anlayışı karşısındaki tutumudur. Velayet-i fakih 

anlayışı, Hûî’nin Irak havzasının başında olduğu dönemde, İran’da gerçekle-

şen İslam Devrimi’ne zemin hazırlamak üzere Ayetullah Humeynî tarafın-

dan ortaya konulmuş siyasal bir teoridir. Şer’î hükümlerin uygulanmasında 

fakihlerin imamların yetkilerinin tamamına sahip olması anlamına gelen ve-

layet-i fakih anlayışı, Humeynî’de diğer ulemadan farklı olarak fakihin vela-

yetinin devlet başkanlığı dahil siyasi alanı da kapsadığı kabulüne dönüşmüş-

tür. (Üstün, 2013, 20) Buna göre ulema yalnızca dini meselelerde değil siyasi 

olarak da Şiî toplumun itaat etmesi gereken lideri misyonuna sahip olmak-

tadır. 

Ayetullah Hûî ise, fukahanın doğrudan siyasete müdahil olmasının dini 

temeli bulunmadığını, ulemanın esas görevinin dini tebliğ ve halkı irşad et-

mek olduğunu savunmuş, velayet-i fakih anlayışına karşı çıkmıştır. Ulema-

nın doğrudan siyasete müdahalesine kuşkuyla bakan Ayetullah Hûî, hayatı 

boyunca siyasete mesafeli durmaya çalışmış, daha çok eğitim ve hayır faali-

yetlerine yoğunlaşmıştır (Rahimi, 2004, 13; Abbas, 2013, 216; Toprak, 

2023, 36). Humeynî, sürgünde olduğu yıllarda Necef’te 1969-1970 yılları 

arasında verdiği seminerlerinde velayet-i fakih görüşünü savunarak siyaset-

ten uzak duran Hûî ve benzeri alimleri siyaset gibi mühim bir mesele durur-

ken taharet, kadınların özel halleri gibi konularla ilgilendikleri için üstü ka-

palı bir şekilde eleştirmiştir. Ancak Hûî, tüm eleştiri ve baskılara rağmen 

siyasi tutumunu değiştirmemiş, 70’li yılların devrimci hareketlerinden uzak 

durmuştur. Aynı şekilde İran-Irak savaşı sırasında, Baas rejimi tarafından 

İran hükümetine karşı açıklama yapması için büyük baskıya maruz kalmış; 

ancak baskılara boyun eğmeyerek siyasi meselelere dahil olmama tutu-

munda sebat etmiştir (Toprak, 2023, 33, 41). Siyasi açıdan her iki tarafın 

yanında da yer almaması, onun içinde bulunduğu siyasi şartların etkisiyle 

hareket ettiğini söylemeyi zorlaştırmaktadır. Daha ziyade onda ulemanın si-

yasetin dışında kalması gerektiği anlayışının kuvvetli olduğu anlaşılmakta-

dır. 

Bununla birlikte Hûî’nin siyasi meselelerin tamamen dışında kaldığını 

söylemek de güçtür. Nitekim İran Şahı Muhammed Rıza Pehlevi’nin 1962 
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yılında ülkede Ak Devrim adıyla başlattığı sekülerleşme uygulamalarına karşı 

Ayetullah Hûî, İran ulemasına cihad çağrısında bulunmuştur. Dini ve 

Kur’an’ı korumanın, İran halkı ve ulemasına büyük sorumluluk yüklediğini 

bildirmiş, ulemaya bu kutsal cihadda halka önderlik etmelerini salık vermiş-

tir (Toprak, 2023, 21-23). Ulema tarafından dine saldırı bağlamında değer-

lendirilen Ak Devrim’in ulemanın gücünü azaltacak, gelirlerini düşürecek 

bir yönü bulunduğuna da (Onat, 1996, 39; Jane, 2019, 76, 115) ayrıca dikkat 

çekmek gerekir. Siyasi bir hamle izlenimi vermekle birlikte Hûî’nin bu me-

seleyi ulemanın görevleri arasında olan dinin muhafazası kapsamında değer-

lendirdiği, siyasi olarak nitelendirmediği anlaşılmaktadır. 

Ayetullah Hûî’nin siyasetle ilişkilendirilebilecek diğer bir tutumu, tutuk-

lanmasıyla sonuçlanan 1991 (Şa’bâniyye) Ayaklanması’dır. Hûî, esasında 

ayaklanma sürecinde siyasi anlamda büyük oranda pasif tutum sergilemiş; 

ancak üzerinde oluşturulan ciddi baskı sonucu halkı sükuna davet eden bir-

takım açıklamalar yapmak zorunda kalarak emr-i vaki ile kendisini olayların 

içinde bulmuştur. Şiî ayaklanmanın bastırılmasının ardından, olaylarda et-

kinliğini kullandığı gerekçesiyle önce tutuklanmış, akabinde verilen ev hap-

sinde sağlığının bozulması üzerine vefat etmiştir (1992). Ayetullah Ali 

Sistânî’nin kıldırdığı cenaze namazına Baas rejiminin sıkı denetimi sebebiyle 

çok az kişi katılabilmiştir (Abbas, 2013, 229-248; Toprak, 2023, 35-43). Bu 

olayda da gönüllü bir siyasi liderlikten söz etmek mümkün görünmemekte-

dir. 

Hûî’nin siyasete karşı tutumunda, en yüksek merci-i taklit olarak kendi-

sinde siyasi bir görev telakki etmemesinin yanı sıra bir yönüyle dönemin si-

yasi koşullarının da etkili olduğunu düşünmek gerekir. Baas rejiminin bas-

kıları sebebiyle asıl görevi olarak kabul ettiği havza-i ilmiyyenin korunmasını 

(Abbas, 2013, 216, 217) merkeze almış ve siyasetten uzak durarak havzanın 

zarar görmesini engellemeye çalışmış olmalıdır. 

3.1.2. Ayetullah Ali el-Hüseyni el-Sistânî 

Bugün 15 milyonun üzerinde Irak Şiî’sinin taklid mercii olan Ayetullah 

Ali el-Hüseyin el-Sistânî, diğer Şiî coğrafyadaki liderliği, ün ve şöhretiyle de 

öne çıkan önemli bir isimdir. Hocası Ayetullah Hûî’nin vefatından sonra 

merci-i taklid olarak havza-i ilmiyyenin başına geçen Sistânî’nin, 1993 yılın-

dan beri Şiî dünyanın en çok hürmet edilen en üst mercisi olduğunu söyle-

mek mümkündür (Abbas, 2012, 50-51; Uyar, 2022, 334). Kum ulemasının 

merci-i taklit olarak sunduğu 7 isim arasında adı bulunmamasına rağmen, 

merci-i taklid olarak havza-i ilmiyyenin başına geçmesi, Kum ulemasının lis-

tesinin, Irak’taki Şiî halk nezdinde muteber olmadığı anlamına gelmektedir. 
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Dahası Sistânî’nin görüşleri, bugün İran’ın velayet-i fakih makamında bulu-

nan dinî lideri Hameney’den çok daha fazla itibar görmektedir (Toprak, 

2023, 66-67; Uyar, 2022, 335-337). 

1930 yılında Meşhed’de doğan Sistânî, ilk eğitimini burada almıştır. 

Meşhed, Kum ve Necef ilim havzalarında Ayetullah Burûcirdî, Seyyid Mu-

hammed Kemereî ve Ayetullah Hûî’ye talebelik etmiştir. Ayetullah Hûî’nin 

en seçkin öğrencilerinden biri olan Sistânî, onun doğrudan içtihat icazeti 

alan nadir talebelerindendir. Siyasete yaklaşım bakımından hocası Hûî’yi ta-

kip eden Sistânî, “velayet-i fakih” anlayışına ve İran İslâm Devrimi’ne mu-

halif bir duruş sergilemekte; ulemanın devlet yönetiminde yer almasına karşı 

çıkmaktadır (Rahimi, 2004, 13; Uyar, 2022, 339). Dolayısıyla o, sosyo-poli-

tik bir kimlik edinmemiş mukallitleri için manevi bir mürşit olmayı tercih 

etmiştir. Bu siyasi duruşuna da uygun olarak vaktinin çoğunu ilmi faaliyet-

lerle geçiren Sistânî; uzun yıllar havza-i ilmiyyede hocalık yapmasının yanı 

sıra 1998 yılında, Şiiliği bütün dünyada yaymak amacıyla “Aalulbayt Global 

Information Center (Merkezü Ali’l-Beyti’l- ‘Alemî li’l-Ma’lûmat)” adlı mer-

kezi kurmuştur. Yaklaşık otuz dilde, otuzdan fazla elektronik ortamda yayın 

yapan bu merkez, Şiiliğin tanıtılması ve yaygınlaştırılması için faaliyet gös-

termektedir (Uyar, 2022, 339). 

Sistânî’nin siyasi duruşu bakımından siyasetin tümüyle dışında olmadı-

ğını da belirtmek gerekir. Zira o merceiyyet’in siyasi liderliğini reddetmekle 

birlikte, siyasete rehberlik etmesi gerektiğini savunmaktadır. Buna uygun 

olarak bugün Irak’ta bakanlar ve başbakanlar, takip edecekleri politikalar ve 

seçim kampanyasında duasını almak için sıklıkla onu ziyaret etmektedirler 

(Uyar, 2022, 337, 338). Dolayısıyla Sistânî Merciliği’nin Irak toplumunu 

ayaklandırabilen, teskin edebilen, güç odaklarını kontrol edebilen, yönlendi-

rebilen kuvvetli bir siyasi ve dinî merci konumunda olduğunu söylemek 

mümkündür (Abbas, 2012, 201-202; Abbas, 2013, 281). Siyasilerin onu zi-

yaret ederek dua istemesinde, merciliğin bu stratejik gücünün ve Şiî halk 

üzerindeki etkinliğinin önemli bir payı olmalıdır. 

3.2. İran İlim Havzası 

İran ilim havzasının en önemli merkezi olan Kum, Şiî dünyasındaki ko-

numu açısından zaman zaman Necef’te olduğu gibi dalgalanmalar yaşamış-

tır. Kimi zaman yükselişe geçerek Şiîlerin merkezi olmuş, kimi zaman ise bu 

vasfını Necef’e devretmiştir. 

Kum’un, bilhassa Selçuklular döneminde önemli bir dini eğitim merkezi 

haline geldiğini söylemek mümkündür. 12. yüzyılda yaklaşık 9 medresesi 

varken yaşanan hadiseler nedeniyle Safevîler dönemine kadar bu özelliğini 
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yitirmiştir. Bu dönemde I. Şah Tahmasb’ın Feyziyye Medresesi’ni kurması 

ve bu medresenin Feth Ali Şah tarafından geliştirilmesi üzerine Kum ilmî 

açıdan hareketlenmiştir. 19. yüzyılın başlarından itibaren havza-i ilmiyye ge-

lişip güçlenmeye başlamış, bu medreselerde pek çok âlim yetişmiştir. Bu 

ilerlemede Abdülkerîm Hâirî, Muhammed Hüccet Kûhkerî, Muhammed 

Takî el-Hânsârî, Sadreddin el-İsfahânî, Burûcirdî gibi müctehidlerin ismi ön 

plana çıkmaktadır (Bazın, 2022, 361). 

Ayetullah Burûcirdî, Kum medreselerinin idari ve eğitim alanlarında güç-

lendirilmesi amacıyla Ayetullah Abdulkerim Hâirî Yezdî’yi bu şehre davet 

etmiş, Hâirî de Kum medreselerini önemli bir ilim havzasına döndürecek 

ciddi adımlar atmıştır. Bunlardan biri de medreselerde yalnızca dini ilimlerin 

değil, tabii bilimlerin de okutulmasıdır. Nitekim Hâirî, günün şartlarında 

yalnızca dini ilimlerin güçlendirilmesinin yeterli olmayacağını; felsefe, mate-

matik, yabancı dil ve tabiat bilgisi gibi alanlarda da eğitim verilmesi gerekti-

ğini savunmuştur. Kum medreselerinde felsefi eğitimin güçlendirilmesi, 

Kum ilmiye havzasını, 20. yüzyıl İran siyasi tarihinde etkin bir kurum haline 

getirmiştir (Karakışla, 2023, 322). Hâirî’nin ayrıca dağınık durumdaki med-

reseleri 1921 yılında bir program çerçevesinde birleştirmesiyle yeni bir dö-

neme girilmiştir. Böylece o, geleneksel olarak kişi merkezli ve şahsî yeteneğe 

bağlı olan dinî eğitimi sistematikleştirmiştir. Bu ilmî hareketliliğin etkisiyle 

Kum, Necef’ten sürgün edilen ya da kendi isteğiyle göç eden birçok alim ve 

öğrenciyi kendisine çekmiştir. Bu durum şehrin ilmi seyrinde köklü bir etki 

meydana getirmiştir. Kum havzasına bugünkü şeklini veren ise Ayetullah 

Burûcirdî olmuştur. O, bazı yapısal değişiklikler gerçekleştirmiş ve İran’daki 

diğer medreseler Kum’a bağlanmıştır. Böylece buradaki medrese programı 

ülke geneline yayılmıştır. Kum’da gelişen bu ilmi atmosfer bilhassa Irak’tan 

birçok alimi buraya çekmiş ve şehir Şiî ilim hayatının merkezi hâline gelmiş-

tir (Demir, 16 Şubat 2025). 

Kum ilim havzasında, dinî liderler talebelerini pek çok defa yönetime 

karşı isyana teşvik etmişlerdir. Musaddık hükümetine karşı ayaklanan Âye-

tullah Kâşânî ile İran İslâm Devrimi’nin önderi Âyetullah Humeynî’nin giri-

şimleri bu yaklaşımın bir sonucudur. İslam Devrimi’nin ardından İran’da 

mevcut medreselerdeki öğrenci sayısı da büyük oranda artarken Necef hav-

zası ise Baas baskıları altında eğitim faaliyetini sürdürmeye çalışmıştır. Bu 

baskılardan kaçanlar İran ve özellikle Kum’da eğitimlerine devam etmişler-

dir. Bu dönemde kızlar için Mekteb-i Zehrâ adıyla bir okul açılmıştır. Yine 

devrim sonrası kurulan Medrese-i İmâm Humeynî’de çeşitli ülkelerden gelen 

öğrencilere İslâm Devrimi ruhunun anlatıldığı dersler verilmiştir (Bazın, 

2022, 362; Demir, 16 Şubat 2025). İnkılâp Rehberi Ayetullah Hamaney, 
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Kum medreselerinin bu misyonuna büyük önem vermiş, Kum ilim havzası-

nın her zaman olduğu gibi inkılâpçı ve devrimci ruha sahip olması gerekti-

ğini; aksi halde İslam inkılâbının tehlikeye düşeceğini belirtmiştir. O ayrıca 

İslam Devrimi’nin gerçekleşmesinde en büyük payın Kum ilim havzasına ait 

olduğuna, o olmasa Humeynî’nin başlatmış olduğu hareketin bir sonuca va-

ramayabileceğine dikkat çekmiştir (ABNA24, 16 Şubat 2025). 

3.2.1. Ayetullah Rûhullah Humeynî (1902-1989) 

Şiî anlayışın, dünyaca en çok tanınan ve önde gelen simalarından biri tar-

tışmasız Ayetullah Humeynî’dir. Ona bu vasfı kazandıran en önemli özelliği, 

elbette ki İran İslam Devrimi’ne liderlik etmiş olmasıdır. 20. yüzyılın en bü-

yük devrimlerinden biri olan bu hareket, farklı renklerden oluşan bir tabana 

dayansa da Şah’ı devirdikten sonra yerine “velâyet-i fakih” anlayışı temelli 

bir İslam Cumhuriyeti tesis etmiştir. 

Devrim lideri İmâm Rûhullah Humeynî, 1902 yılında İran’ın Humeyn 

kasabasında doğmuştur. Beş aylıkken yetim kalan Humeynî, 16 yaşına kadar 

annesi ve halası ile, onların vefatıyla da abisinin himayesinde kalmıştır. Er-

ken yaşta hafızlık ve Arapça eğitimini tamamlayan Humeynî, 1921’de döne-

min önemli bir ilim merkezi olan Erak’a, bir yıl sonra da tahsil için Kum’a 

gitmiş ve asıl kimliğini burada kazanmıştır. Kum ilim havzasında fıkıh il-

mine ek olarak felsefi ve irfani alanlarda da eğitim almıştır (Algar, 1998, 358-

359). Onun Şiî düşünce dünyasında en ayırıcı vasfının, ulema-siyaset ilişki-

lerine bakış açısı ve devrime giden yolda “velayet-i fakih” anlayışını ortaya 

koyması olduğunu söylemek mümkündür. 

1944 tarihli bir yazısında ilk defa siyasi düşüncesini deklare etmiş ve 

İran’ın ıslahı için ulemayı isyana davet etmiştir. 1961’de Burûcirdî’nin vefa-

tıyla boşalan dini liderliğe en uygun aday olarak görülmüş ve pek çok İranlı 

Şiî onu merci-i taklid kabul etmiştir. Bir yıl sonra ilan edilen Ak Devrim se-

bebiyle Şah’a karşı bir protesto yayımlamış ve tutuklanmıştır. Ardından Tür-

kiye’ye sürgün edilen Humeynî, Bursa’da bir yıl kalmasının ardından 13 yıl 

ikamet edeceği Necef’e gönderilmiştir. Burada velayet-i fakih anlayışı eksenli 

konferanslar veren Humeynî, 12. imamın gaybeti döneminde imamın siyasi 

ve fıkhî görevlerini ulemânın yerine getirmesi gerektiğini savunmuştur. Si-

yasi mesajları sebebiyle Irak’ta da barındırılmayan Humeynî, Paris’e gitmek 

zorunda kalmış ve devrim desteğine orada devam etmiştir. Nihayetinde şart-

ların olgunlaşmasıyla 1979’da Tahran’a dönen Humeynî’yi 10 milyon kişi 

karşılamış ve devrim gerçekleşmiştir. Humeynî, 1989 yılında vefat edinceye 

kadar 10 yıl İran İslam Cumhuriyeti’nin dini ve siyasi lideri olarak görev yap-

mıştır. 
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3.2.2. Ayetullah Ali Hamaney 

Şiîlerce “İslam İnkılabı Rehberi” olarak anılan Ayetullah Ali Hameney, 

İslam Devrimi’nin ikinci lideri kabul edilmesi açısından önem arz etmekte-

dir. Humeynî’nin ardından bugün hala devam ettiği dini liderlik görevini de-

ruhte etmesi yönüyle İran ilim havzasının en önemli ikinci ismi olan Hama-

ney’den bahsetmek gerekmektedir. 

1939 yılında İran’ın önemli dini merkezlerinden Meşhed şehrinde dün-

yaya gelen Hamaney, dini ilimler havzasının müderrislerinden Azerbaycan 

Türkü Hüccet’ül İslam Seyyid Cevat Hamaney’in oğludur. Dört yaşında 

Kur’an eğitimine başlayan Hamaney, ardından dini ilim tahsiline devam et-

miş Meşhed, Necef ve Kum gibi önde gelen medreselerde eğitim görmüştür 

(Leader, 15 Şubat 2025). 13 yaşındayken, Şah hükümetine karşı Navab Safevî 

tarafından yürütülen Fedayan-ı İslam hareketinden etkilenen Hamaney, radi-

kalleşme eğilimi göstermiştir. 1958-1964 arasında Kum havzasında tahsil 

gördüğü dönemde Ayetullah Humeynî ile tanışmış ve onun İslami Hare-

ket’ine dahil olarak Humeynî’nin Şah karşıtı protestolarına katılmıştır. 

1960’lar itibariyle Şah’ın istihbarat servisi SAVAK tarafından 6 kez tutukla-

nan, işkence gören Hamaney, 1963’te Kum’dan sürülmüştür. Bu süreçte 

CIA ve MOSAD tarafından eğitilen SAVAK elemanlarınca işkence görmüş, 

1978 yılına kadarki dönemde İran’ın Sistan-Belucistan eyaletinde sürgünde 

kalmıştır. Hamaney’in ABD’ye olan tepkisinde yalnızca fikri veya siyasi bakış 

açısının değil, bu işkencelerin de etkisi olduğunu düşünmek mümkündür. 

Devrime az bir zaman kala sürgünden dönen Hamaney, devrimin ger-

çekleşmesinin ardından İran’a gelen Ayetullah Humeynî tarafından Yüksek 

Şura üyesi olarak atanmıştır. Devrim sonrası kurulan yeni rejimde çeşitli gö-

revlerde bulunan Hamaney, İran’ın 2. Cumhurbaşkanı Muhammed Ali Re-

caî’nin saldırıda hayatını kaybetmesi üzerine 1981’de cumhurbaşkanı seçil-

miştir. 1985’te gerçekleşen seçimlerde 2. kez cumhurbaşkanı olan Hamaney, 

1989’da Humeynî’nin vefat etmesi sonrasında İran İslam Cumhuriyeti’nin 

dini lideri olmuş ve Şiîlik tarihinde bir ilk olarak Uzmanlar Meclisi (Şûra-yı 

Habregân) tarafından “Ayetullah” ilan edilmiştir (Jane, 2019, 110, 111; 

Uyar, 2020, 343). 

3.3. İki İlim Havzası Arasındaki Farklar ve Türkiye Caferîliğine Yansı-

ması 

Türkiye Caferilerinin dini eğitim aldıkları Kum ve Necef ilim havzalarını 

genel manada değerlendirmek gerekirse; birincisinin Fars kültürü eksenli 

olup siyasetle yakın ilişkisi sebebiyle daha dinamik ve faydacı olduğunu söy-

lemek mümkündür. Necef ilim havzası ise Arap kültürü ağırlıklıdır. Arap 
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kabile kökeni ve değerler sisteminin hâkim olduğu geleneksel Şiîliği büyük 

oranda korumaktadır. Dolayısıyla statik ve muhafazakâr bir yapı olarak nite-

lendirilebilir. Bunda Irak Şiîliğinin siyasetle mesafeli duruşunun yadsınamaz 

bir etkisi vardır (Uyar, 2022, 15). Yine de tarih boyunca süren ilişkisi bu iki 

ilim havzasını net çizgilerle birbirinden ayırmayı güçleştirmektedir. Nitekim 

bahsi geçtiği üzere İran’da kurulan ilk medresede Irak ve Lübnan Şiî uleması 

görev almıştır. Yine Safevîlerin yıkılışından sonra İranlı pek çok ulema ailesi 

de Irak’a gelerek buradaki havza-i ilmiyyede rol üstlenmiştir. Dolayısıyla 

Fars ve Arap Şiîliğinin temel özelliğini korumakla birlikte bu iki ilim havza-

sının birbirine benzer özelliklere de sahip olması kaçınılmazdır. 

Her ne kadar Şiî öğretiye dair genel meselelerde müşterek olsalar da Kum 

ve Necef havzaları arasında tarihî temelleri olan birtakım yöntem farklılıkları 

bulunmaktadır. Necef ekolü, hüküm çıkarmada nasslara ve rivayetlere yani 

geleneğe sıkı bir biçimde bağlı hareket etmektedir. Bununla örtüşür mahi-

yette, ortaya çıkan yeni durumlara karşı fikir üretmede ise pasif kalmakta-

dırlar. Bu durum Necef de dahil Irak havzasında felsefe ve kelam gibi disip-

linlerin tarih boyunca kendisine alan edinememesiyle doğru orantılıdır. Fel-

sefe ve kelamdan uzak kalmaları, onların “örfe/geleneğe” daha sıkı sarılma-

ları sonucunu doğurmuştur. Kum ekolü ise, yine naslara bağlı olmakla bir-

likte yoruma kapalı olmayan nispeten daha geniş bir esnekliğe sahiptir (De-

mir, 16 Şubat 2025). Tam da bu esnekliğin açtığı alan sayesinde Kum hav-

zası, ulema-siyaset ilişkileri ve merciiliğin yetki kapsamı hususunda gele-

nekte yeri olmayan yeni görüşler ortaya atmıştır. Bunun en önemli çıktısı 

“velayet-i fakih” anlayışında tezahür etmektedir. 

Humeynî tarafından ortaya konulan, siyasî hayatı da kapsayacak biçimde, 

fakihin otoritesini 12. imamın otoritesine giren bütün hususları içerecek şe-

kilde genişleten “velâyet-i fakîh” nazariyesi (Uyar, 2022, 337), Irak havza-

sında kabul görmemiştir. Sözgelimi Ayetullah Hûî, 1960’lı yılların başında 

Şah’a karşı mücadelesinde Humeynî’yi destekleyen beyanatta bulunsa da 

sonraki ilişkilerinin pek de sağlıklı seyretmediği görülmektedir. Özellikle 

Humeynî’nin 13 yıllık Necef ikameti esnasında ikisi arasında velâyet-i fakih 

nazariyesi konusunda üstü kapalı tartışmalar yaşandığı bilinmektedir. Aye-

tullah Hûî, bu ikameti sırasında Humeynî’nin İran’daki rejimi yıkmak ama-

cıyla havzanın geleneksel anlayışından tamamen ayrıldığını fark ederek ara-

larına mesafe koymuştur (Toprak, 2023, 64-65). Yine Ayetullah Sistânî de 

Humeynî’nin bu görüşlerini açıkladığı Necef’teki seminerlerine iştirak etme-

miştir. Muhtemelen bu sebeplerden dolayı devrim gerçekleştikten sonra, 

Ayetullah Hûî’nin Meşhed’teki malları müsadere edilmiş, Sistânî’nin ise 

Meşhed’teki akrabaları tehdit edilmiştir (Toprak, 2023, 66). 
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Necef ulemasından Muhammed Said el-Hekîm, Beşir Hüseyin el-Necefî, 

Muhammed İshak el-Feyyâz, Muhammed Takî el-Muderrisî gibi isimler de 

“velayet-i fakih” teorisini desteklememişlerdir (Norton, 2011, 137-138; Sin-

kaya, 2013, 30). Necef havzası, din adamlarının sadece günlük hayata yöne-

lik dini konularda fetva verebileceğini kabul etmektedir. Bu anlamda Irak 

Şiiliği, din adamlarına siyasete ve devlet yönetimine müdahale etme yetkisi 

tanımamakta, hatta buna karşı çıkmaktadır (Rahimi, 2004, 13; ORSAM, 

2011). Bu anlayışta din adamlarının görevinin, dini alanla sınırlı olduğunu 

söylemek mümkündür. Dolayısıyla bu iki havzayı ayıran temel farklılık siya-

sete bakış açılarında görülmektedir. Ancak onların tümüyle apolitik olduk-

larını söylemek de doğru olmayacaktır. Bu alimler, ulemanın doğrudan yö-

netimini kabul etmeseler de siyasîlere yol gösterme görevini üstlenmekte ve 

mühim meselelerde kendileriyle istişare edilmesi gerektiğini düşünmektedir 

(Norton, 2011, 137-138; Sinkaya, 2013, 30). Buna ek olarak, Necef havza-

sındaki bu siyasete mesafeli tutumun zamanla esnemeye başladığını da be-

lirtmek gerekir. Bilhassa ABD’nin İran Şiiliğine karşı bir alternatif güç oluş-

turma amacıyla 2003’teki Irak müdahalesinde Şiilere destek vermesi ve 

Iraklı din adamlarını da siyasi sürece dahil etme çabası neticesinde, Necef 

havzası da fiili olarak siyasete müdahil olmaya başlamıştır (ORSAM, 2011). 

“Velayet-i fakih” gibi Şii geleneğinde yeri olmayan ve yorumla esnetilen 

bir teorinin Kum havzasında taban bulurken Necef havzasında kabullenil-

memesi iki ilim havzasının genel yaklaşımları dikkate alındığında şaşırtıcı 

olmasa gerektir (Demir, 16 Şubat 2025). Bu bağlamda Türkiye Caferilerin-

den Kevser grubunun, Zeynebiye ekolünü muhafazakâr ve geleneksel bul-

masının, beslendikleri havzaların tarihi arka planıyla örtüştüğünü ifade et-

mek gerekir. 

Sonuç 

İslam dini bünyesindeki dînî-siyâsî hareketlerden biri olan Şia’nın Tür-

kiye’deki müntesipleri, kendilerini daha ziyade “Caferî” olarak tanımlamak-

tadırlar. Türkiye Caferîleri denilen bu grubun teşkilatlanma biçimine bakıl-

dığında en tepe noktada İstanbul Halkalı merkezli olan Zeynebiye grubu ve 

yine İstanbul merkezli olan Kevser grubu olduğu görülmektedir. Genellikle 

kendi sistematikleri içerisinde faaliyetlerini yürüten bu iki Câferî grubu, ilki 

Halkalı Zeynebiye Camii, ikincisi ise Valide Han Camii olmak üzere İstan-

bul’da farklı cami çevrelerinde konumlanmışlardır. 

Daha ziyade yayıncılık faaliyetleriyle ön plana çıkan Kevser grubunun, 

dini eğitimlerini aldıkları İran ilim havzasına yakınlık duyduğunu; dolayı-

sıyla siyasi bir eğilime sahip olduğunu söylemek mümkündür. Zeynebiye 
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grubu ise Saddam Hüseyin’in baskıcı Baas rejimine kadar dini eğitim için 

Irak ilim havzasını tercih etmiş, bu ilim havzasından beslenmiştir. 1980 son-

rası zorunlu olarak eğitim için İran ilim havzasına gitmek durumunda kalsa-

lar da İran havzasına özel bir yakınlık duymadıklarını belirtmek gerekir. 

Farklı iki ilim havzasından beslenmeleri, Türkiye Caferilerinin bu iki gru-

bundaki farklılaşmanın arka planını oluşturmaktadır. Zira öne çıkan Kum ve 

Necef medreseleriyle İran ve Irak ilim havzaları, birbirinden farklı karakter-

lere sahiptir. Mezhep içi görüş ayrılıkları ve kültürel farklılıkların yanına 20. 

yüzyılın son çeyreğinden itibaren “velayet-i fakih” merkezli fikir ayrılıkları 

eklenmiştir. 

Her iki havza da nasslara bağlı kalmakla birlikte, Irak daha ziyade gele-

neksel yapıyı muhafaza ederken İran havzası yeni görüş ve uygulamalara 

açık, dinamik bir yapıyı temsil etmektedir. Bu yapısının sonucu “velayet-i 

fakih” nazariyesi İran’da rejimin temelini oluşturmasına karşılık Irak ilim 

havzası ulemanın siyasi otoriteliğine karşı çıkmış, alimlerin sorumluluk ala-

nını ilmi ve dini alanla sınırlandırmıştır. Bu karakterlerinin Türkiye Caferi-

lerine de yansıdığını belirtmek gerekir. Bu anlamda Irak ilim havzasından 

beslenmiş olan Zeynebiye, nispeten daha geleneksel formlara bağlı iken; 

İran’a yakınlık duyan Kevser grubu ise daha dinamik ve siyasi bir yaklaşıma 

sahiptir. 
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Giriş 

Mezhep kelimesi aidiyet anlamı taşısa da zaman içinde mezhep kelime-

sine yüklenen dışlayıcı anlamlar ile öteki algısı başlamıştır. Mezhep sözcü-

ğünün İslam dini içinde farklı dini yorumlara sahip insanları tanımlamak için 

kullanılmış olması ve bu kelimeye; yorum farklılığı, ayrıştırma vb. anlamlar 

yüklenmesi günlük hayatta mezhep aidiyetinden dolayı daha fazla insanın 

hor görülmesine sebebiyet vermiştir. Ayrıca insanlar ibadet, eğitim ve sosyal 

yaşam şeklinden dolayı mezhebi kimlik temelli bir ayrımcılığa maruz bıra-

kılmış; kültürel farklılık ve kullanılan dil/şive, farklılıklarından dolayı günlük 

yaşamdaki dışlanma artmıştır (Bilgiç-Akyürek, 2012). Televizyon ve kitap-

larda, Caferi insanının dini ritüelleri, ibadet şekilleri ve Kerbela anma tören-

leri göz önüne getirilerek toplumsal hafızanın bilinç altına olumsuz izler yer-

leşmiştir. 

Caferilerin yoğun olarak yaşadığı kırsal bölgelerden büyük şehirlere göç-

lerinde şehrin sosyal dokusu içinde yerleşik mezhebi kültürleri yer bulama-

dığı için Caferiler kendi gettolarını oluşturmuşlardır. İbadet şekillerindeki 

farklılıklar, mühür kullanımı, Aşura matemi gibi mezhebi kimliği görünür 

kılan durumlardan dolayı Caferiler, sosyal içerikli ayrımcılığın uygulandığı 

durumlar yaşamışlardır. Söz konusu ayrımcılığa dayalı problemler, etnik ne-

denlerden ziyade dini bir durumdur. Çünkü Türkiye’de yaşayan Caferi top-

luluğu etnik olarak Azerbaycan Türküdür. Ancak Caferilerin siyasi, sosyal ve 

dini alanda yaşadığı problemlerin niteliğinde olumsuz propagandaların da 

etkisi vardır. 
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Gerek Caferilerin yoğun olduğu bölgelerde gerek Türkiye’nin Caferi nü-

fusunun bulunmadığı yerlerde Caferilik hakkında yeterli olmayan veya eksik 

bilgi olduğundan dolayı, toplumsal doku ile Caferilerin kaynaşması yavaşla-

maktadır. Bu sancılı kaynaşma sürecinde olumsuz propagandaların etkisi ay-

rımcılığı güçlendirmektedir. İyi eğitim almış Caferi nüfusun dahi mezhebi 

faktörlere bağlı olarak bu problemlerle karşılaştığı görülmektedir. Ayrımcı-

lığa etki eden faktörlerden birisi toplumdaki hoşgörü ve uzlaşma kültürünün 

zayıflamasıdır (Bilgiç -Akyürek, 2012). Farklılık gösteren mezheplere ta-

hammülsüzlük, insanları ibadet şekillerine, inançlarına ve ritüellerine göre 

ötekileştirmeye neden olmaktadır. Nitekim Caferi topluluğunun mezhebi 

durumundan dolayı sosyal kutuplaşmaya olan yatkınlığı, onların sosyal 

problemler yaşamasına sebebiyet vermektedir. Tüm mezheplerin doğruları 

ve yanlışları sorgulanmaksızın ontolojik olarak realitesi kabul edilir ve dini 

olarak yönlendirme yapmadan eşit bir yaklaşımla ilişkiler düzenlenmeye ça-

lışılırsa problemlerin çözümü kolaylaşacaktır. 

1. Caferilik Nedir? 

Caferilik Şiiliğin bir kolu olduğu için Şiilik tarifi üzerinden açıklamak ye-

rinde olacaktır. Şia, Hz. Ali’nin Hz. Peygamber’den sonra en üstün oldu-

ğuna, Hz. Ali’nin Hz. Peygamber’in vefatından sonra halifeliğe nass ile tayin 

olduğuna ve Hz. Ali’nin vefatından sonra da onun soyundan gelen kişilerin 

halife olması gerektiğine inanır. Şii ilk müelliflerden olan Nevbahti ve Ebu 

Halef el-Eş’ari el-Kummi ile Şia alimlerinden Allame Seyyid Muhammed 

Hüseyin Tabatabai, Şia’yı şöyle ifade etmektedir (Mutlu, 1995, 15-16): 

“Onlar, Nebi (s.a.s.) nin zamanında Ali’nin taraftarları (Şiatu Ali) diye 

isimlendirilen ve ondan sonra da ona bağlılık gösterip onun imametini ileri 

sürenler olarak bilinenlerin teşkil ettiği Ali (a.s)’nin fırkasıdır” (Nevbahti, 

1936 ve Ebu Halef el- Kummi, 1963 akt; Fığlalı, 34,1993). 

“Kelime anlamıyla taraftar veya birine uyan kimse demek olan şia, Hz. 

Peygamber (s.a.s.)’den sonra halifeliğin onun Ehl-i Beytinin özel hakkı ol-

duğunu düşünen ve İslam ilimleri ile kültürü sahasında onun Ehl-i Beytinin 

okulunu takip edenlere delâlet eder” (Tabatabai, 1975 akt; Fığlalı, 34,1993). 

Caferiliğin ortaya çıkışına bakıldığı zaman, hilafeti; Allah’ın nass ile tayin 

ettiğini, Hz. Ali ve onun oğullarının hakkı olduğunu savunan grup olan 

Şia’nın; beşinci İmam olan imam Muhammed el-Bakır ve altıncı imam olan 

imam Cafer-i Sadık zamanında fikri alt yapısı meydana gelmiştir. Zaman 

içinde onlardan önceki imamların görüşlerinin bir araya getirilmesinde ve 

yeni meselelerin usule göre hükme bağlanmasında önemli bir yeri olması 
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nedeniyle Cafer-i Sadık’ın ismine nispet edilerek Caferilik olarak adlandırıl-

mıştır (Mutlu, 1995, 28). Caferi topluluğu, kendilerini mezhep olarak ifade 

etmekten ziyade mektep olarak tanımlamayı tercih etmektedirler. Nitekim 

Caferi topluluğu gözünde Caferilik; Hz. İmam Cafer Sadık’ın mezhebine 

mensup Hz. Peygamber’den sonra İslam aleminin siyasi ve dini liderinin ilki 

Hz. Ali olan, on iki imama inanan ve Ehli Beyt mektebinin kapsayıcı ismidir. 

Caferilik yerine İsnaaşeriyye, İmamiyye ve Şiilik de denilmektedir. Ancak Ca-

feri mezhebi denilirken diğer İslam alemindeki Hanefi, Şafii, Maliki, Ham-

beli gibi mezhepler kategorisinde kastedilmemektedir. Caferiliğin kendini 

tanımladığı mezhep anlayışı, sadece belli bir ilme sahip İslam aliminin yoru-

muna dayanmaz. Bu bağlamda Caferiliğin kendini konumlandırdığı mezhep 

tanımı, İmam Cafer Sadık ve diğer imamların müçtehit olarak kabulüne da-

yanmaktadır. İmamların da Allah’ın emri ve Hz. Muhammed’in açıklaması 

ile tayin edildiğine inanırlar. Bu nedenle İmam Cafer Sadık ve diğer on iki 

imamın dindeki açıklamaları, kendi yorumları değil doğrudan Allah’ın Hz. 

Peygamber’e indirdiği dinin özü olarak kabul edilmektedir (TCS, 25 Şubat 

2025). 

Tablo 1.2. On İki İmamın Sıralaması, İsimleri ve Yaşadığı Tarih Aralığı 

ON İKİ İMAM 

SIRALAMA İMAM ADI YAŞADIĞI TARİH (M.) 

1 Ali b. Ebu Talip 599-661 

2 Hasan b. Ali 624-670 

3 Hüseyin b. Ali 626-680 

4 Ali b. el-Hüseyin Zeynelabidin 658-713 

5 Muhammed b. Ali el-Bakır 676-734 

6 Cafer b. Muhammed es-Sadık 699-765 

7 Musa b. Cafer el-Kazım 745-799 

8 Ali b. Musa er-Rıza 765-818 

9 Muhammed b. Ali el-Cevad 810-835 

10 Ali b. Muhammed el-Hadi 827-868 

11 Hasan b. Ali el-Askeri 846-874 

12 Muhammed el-Mehdi b. el-Hasan el-Askeri 868- (?) 

Kaynak: Morkoç, 2023a, 40. 

Max Weber, dinsel olarak karizmayı tanımlarken karizmayı; doğal olarak 

bir obje ya da insanın özünde barındırdığı, Tanrı vergisi bir yetenek olarak 

açıklamaktadır. Bu tip karizma sonradan kazanılmaz ancak sonradan bir in-

san ya da objeye karizma yapay olarak kazandırılabilir. Bu durumda dahi ka-

rizmanın tohumunun içinde olduğunu ancak bazı araçlarla uyarılmadıkça 

ortaya çıkmayacağını söyler (Weber, 2021, 12). Bu bağlamda Caferilikte de 

imamların liderliğinin Allah tarafından doğal bir şekilde geliştiğine inanırlar. 

Tıpkı Peygamber’in karizması gibi imamların karizmatik liderliği doğuştan 
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nass ile tayin edilmektedir. Bu özellikler sonradan kazandırılamaz, imam 

olacak kişinin doğuştan özelliğidir. 

2. Caferi Topluluklarının Karşılaştığı Problemler 

“Mezheb” kelime olarak takip edilen yol anlamına geldiği için doğal ola-

rak bu yolda aidiyet mecburi olmaktadır. Tarihsel süreçte sadece belli bir 

kişinin düşüncesi olarak kalan diğer insanların sistematik olarak takip etme-

diği dini düşünceler mezhep olamamıştır. Günümüzde Suudi Arabistan’da 

Vahhabilik, İran’da Şiilik ve Türkiye’de Hanifilik ana akım mezhep konu-

munda olduğu için diğer mezhepler kendini dışlanmış azınlık durumunda 

görebilmektedir. Orta Doğu’da mezhepsel asabiyetten dolayı toplumsal bir 

rahatsızlık mevcuttur. Bu nedenle Türkiye’de yaşayan Caferilerin, kendileri-

nin dile getirdiği sorunları bulunmaktadır. Mezhepten dolayı iktidardan 

uzak tutulan ve ülkenin mevcut kaynaklarından yeteri kadar yararlanamayan 

mezhepler, ait oldukları mezhebi kimliğin etrafında birleşerek onu ön plana 

çıkarabilirler (Polat, 2021). Bu bakımdan İran dışında genellikle ülkenin 

mevcut kaynaklarının haricinde tutulan mezheplerden biri Caferiliktir. Ca-

ferilerin de mensup olduğu Şiiliğin genel olarak tarihine bakıldığı zaman kö-

kenleri henüz Hz. Peygamber’in vefat etmediği zamana dayanır. Halifelik ku-

rumunun kimde olacağı yönündeki görüş ayrılıkları, Kerbela hadisesi gibi 

İslam tarihinde dönüşü olmayan sonuçlara sebep olmuştur. Kerbela hadisesi 

Şiiliğin siyasal bir zemin kazanmasında önemlidir (Morkoç, 2021). 

Türkiye’de yaşayan Caferilerin yaşadığı toplumsal problemler, mezhep 

eksenlidir. Türkiye’de nüfusun çoğunluğunun Sünni olmasından dolayı Ca-

feri topluluğu azınlık durumunda kalmaktadır. Buna bağlı olarak da her iki 

mezhep arasındaki yorum farklılıkları, toplumsal hayatta çeşitli davranış ve 

önyargılara sebep olabilmektedir. Aşağıdaki tablo temel çerçevede Sünnilik 

ile Caferilik arasındaki temel inanç öğelerini karşılaştırmaktadır (Morkoç, 

2024, 37): 

Tablo 2.1. Yaşam Tarzı Olarak Sünni ile Şia Caferi Yaşam Tarzının Benzer ve Farklı 

Boyutlarının Karşılaştırılması 

 SÜNNİ YAŞAM 

TARZI 

ŞİA YAŞAM TARZI  

İNANÇ BOYUTU    

Hz. Muhammed İnanç unsurudur İnanç unsurudur Benzer 

Hz. Ali İnanç unsuru değil İnanç unsurudur Farklı 

On iki imam İnanç unsuru değil Mezhebi inanç unsurudur Farklı 

İBADET BOYUTU    

Ezan “Hayya ala hayril 

amel” ifadesi geç-

mez 

Sünnilerden farklı olarak Cafe-

rilerde ezanda “Hayya ala hay-

ril amel” ifadesi geçer. Şiiliğin 

Farklı 
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bir göstergesi olmak üzere 3. 

şehadet cümlesi söylerler: Eş-

hedu enne Aliyyen Veliyyullah 

(Ezanın aslından değildir an-

cak Şiilik göstergesidir) 

Namaz Namaz kılarken 

mühür kullanılmaz 

ve el bağlı olur 

Namaz kılarken mühür kulla-

nılır ve eller bağlanmaz, yan-

lara salınır 

Farklı 

Oruç Farz olan bir İbadet-

tir 

Farz olan bir ibadettir Benzer 

Hac Farz olan bir İbadet-

tir 

Farz olan bir İbadettir Benzer 

KUTSAL YERLER 

VE OLAYLAR 

Mekke ve Medine Mekke ve Medine, Kerbela 

olayı, Meşhed 

Kısmen 

benzer 

Kerbela Kısmen önemli Çok önemli Farklı 

İmam mezarları-

nın bulundukları 

yerler 

Kısmen önemli Çok önemli Farklı 

Kaynak: Morkoç, 2024, 37. 

Sünnilerle Caferilerin Müslüman olarak temel inanç noktaları Hz. Mu-

hammed’e (s.a.s) inanmak, hac ve oruç konularında benzerlik göstermekte-

dir. Bunun yanında Caferilerde mezhebi inancın gereği olan Hz. Ali’nin ilk 

imam olduğu inancı, ezandaki söylem farklılıkları, namaz kılarken mühür 

kullanımı ve şekilsel farklılıklar, Kerbela ve Meşhed bölgesinin hem ziyareti 

hem de Kerbela olayının önem derecesi ve on iki imamın mezarlarının ziya-

ret edilmesi konuları, Sünnilerden farklılık göstermektedir. 

Caferilerin imamet görüşü, Hz. Peygamber’i temsilen din ve dünya işle-

rini yürüten kurumdur. İmametin tıpkı nübüvvet gibi Allah tarafından nass 

ile tayin edildiğine inanılmaktadır. İmamların kendisinden sonraki imamın 

da nass ile bildirildiğine, insanların seçme yetkisinin olmadığı kabul edil-

mektedir (Mutlu, 1995: 196). Yetkinin Allah’a ait olduğu düşünüldüğü için 

insanların imamı belirleme yetkisi yoktur. Caferileri toplulukların teolojik 

farklılığından dolayı karşılaştıkları problemler; sosyal, siyasi ve dini olarak 

üç başlık altında ele alınabilir. 

2.1. Sosyal Problemler 

Türkiye’deki Caferiler, etnik olarak Türk kimliğine sahiptirler. Caferile-

rin Türk olması, toplum içinde etnik öğeye dayalı bir farklılık yaratmamak-

tadır. Ancak Müslüman olsalar dahi fıkıh ve akaid noktasında Sünnilerle 

farklılık göstermeleri sosyal alanda bazı problemler (çoğunlukla Caferiler 

açısından) meydana getirmektedir. Sosyal hayatta evlilik, ölüm, düğün, 

komşuluk ve iş ortamı gibi birçok olağan durumlarda iki mezhebin iç içe 
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ilişkileri bulunmaktadır. Bu ilişkilerden önemli ve kalıcı bir tanesi olan evli-

lik kurumu, mezhebi kimliğin melez kimliğe döndüğü bir noktadır. Caferiler 

ile Sünnilerin evliliği oldukça yaygın olmasına rağmen zaman zaman halk 

içinde bazı söylemler oluşabilmektedir. Bu söylemleri genellikle halkın 

içinde yaşayan Caferi din adamları duymaktadır. Çünkü Caferi bireyler 

Sünni bir kişi ile evlilik düşüncesinin yaratabileceği dini ve mezhebi olasılık-

ları, Caferi din adamlarına ileterek görüş almaktadırlar. Türkiye’de otuz yılı 

aşkın din adamı olarak görev yapan bir Caferi din adamı (yaş 55) bu konu-

daki düşüncelerini şöyle aktarmaktadır (Morkoç, 2023a): 

“Bizi birbirimizden koparmak için; ‘Sünni ile evlenirsen cehenneme gidersin’, 

Sünni der ki ‘Şia’dan evlenirsen cehenneme gidersin’. Böyle bir İslam’da kural ve kaide 

yoktur. Benim eşim Sünni’dir, Kürt’tür ve ben evlenmişim evet Şia olmuş ama Kürt-

lüğü varken, Sünni iken evlenmişim. Bir genç geldiği zaman ‘evlenme’ deme gücüm 

yoktur, demem de. Ben bir Şia’nın Sünni ile evlenmesin, hatadır şeyine karşıyım ger-

çekten. Şu ana kadar da Allah şahidimdir hiçbir sorularının altında ben; işte ‘Evlen-

mesen daha iyidir’ kelimesini dahi kullanmamışım. He zaman zaman geçmişteki in-

sanlarımız buna dedim ya bazı cahiller bazı bilmezler bizi birbirimizden koparmak 

için bunu dejenere etmişler. Bir Sünni ile evlenmenin hiçbir mahzuru yoktur. Belki de 

iki ümmetin bir araya gelmesi Peygamber’imizi, Ehl-i Beyt’i mutlu edecektir. Bu ke-

sinlikle bizi birbirimizden koparmanın bir taktiğidir, yöntemidir, ben kabul etmiyo-

rum” (Morkoç, 2023a, 93). 

Caferi topluluklarında sosyal hayatta mezhebe dayalı tercihler kişiselleş-

mektedir. Yani evlilik gibi bireysel kararlar, kişinin kendi görüş, düşünce ve 

duygusal hislerine bağlı olarak değişmektedir. Bu bağlamda, sosyal hayatta 

melez kimliğin görünür olduğu evlilik kurumu için genel geçer bir kural söy-

lemek zor olacaktır. 

Caferilerin Türkiye’de yaşadığı yerler bazı bölgelerde yoğunlaşmaktadır. 

Iğdır ve Kars bölgesinde yaşayan Caferi nüfus, yaşanılan iç göçlerle beraber 

Türkiye’nin batı illerinde genellikle bir arada oldukları bölgelerde yaşamak-

tadırlar. İstanbul, Bursa, Manisa ve İzmir bu illerin başında gelmektedir. 

Kamu atamaları sonucu Türkiye’nin batı illerine giden Iğdırlı Caferiler, atan-

dıkları ilde sosyal olarak iş ortamında veya iş dışında mezheplerinden dolayı 

dışlanmaya maruz kalabilmektedirler. Eskiden batı illerinde görev yapan bir 

Caferi öğretmen (yaş 46) sosyal hayatta yaşadığı problemi şöyle ifade etmek-

tedir (Morkoç, 2023a): 

“Tabii toplumun büyük bir kesimi tabii ki okumayan bir kesim. Gönül ister ki 

herkes birbirinin mezhebine saygı göstersin, herkesin birbirinin mezhebi hakkında bil-

gisi olsun, dolayısıyla kimse kimseyi yargılamasın. Ön yargı ile hareket etmesin, e bu 

şekilde yadırgama olayları var. Ben batıda da çalıştım. E işte kâfir diyenler de var. 
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Farklı gözle görür çünkü adam okumamıştır, yani ne diyelim sadece duymayla yani. 

İşte birisi ne demişse herkes onun yöntemi ile hareket ediyor. Oysa herkes okusa, işte 

Hanefiliktir, Hanbeliliktir işte Şafiiliktir hepsi Allah’a ibadet etmek için kendisine bir 

araç olarak seçmişlerdir ve öyle bir yadırgama olayı da var, yok değil yani. Toplumun 

bir kısmı ön yargı ile hareket ederek suçlayabiliyor yani. Fakat günümüzde de Ehl-i 

Beyt hakkında fazla bilgi yok yani. İşte diyelim Sünni kesim daha fazladır, camilerde 

hutbelerde Ehl-i Beyt’ten fazla bahsetmiyorlar. E ben kendim de öğrencilik yıllarımda 

hep Sünni camilerine giderdim, yani öyle bir ayrımcılığımız yok. Ama maalesef Pey-

gamber’imiz ve Ehl-i Beyt hakkında fazla bilgi vermiyorlar yani. Kendileri de itiraf 

ediyor zaten, keşke gönül isterdi ki dediğim gibi herkes herkesin mezhebi hakkında 

bilgili olsa ön yargılı olmasın, kimse kimseyi de kırmasın” (Morkoç, 2023a, 108): 

Caferi nüfusunun yoğun olarak yaşadığı Iğdır ve Kars çevresinde farklı 

mezhepten halklar iç içe yaşadığı için Sünni olan halk batı illerinde yaşayan 

Sünni halka oranla Caferiliğe aşinadır. Doğduğu günden beri Caferi nüfusla 

komşuluk, kirvelik, evlilik ve iş konularında iç içe olan Sünniler, mezhebi 

olarak daha az dışlayıcı olabilmektedir. Fakat daha önce Caferi bir kişi ile 

tanışmamış Sünni bir insan eksik, yanlış bilgi veya kişisel önyargıdan dolayı 

birtakım ayrımcılığa dayanan söz ve davranışlar sergileyebilmektedir. Ancak 

her hâlükârda geçmişe nazaran bugün Caferiliğe karşı önyargının azaldığı 

düşünülmektedir. Nitekim bu durum Caferi bir katılımcı (mühendis, yaş 

55) ile yapılan mülakatta şu şekilde ifade edilmiştir (Morkoç, 2023b): 

“Toplum olarak yadırganıyoruz. Yani zaten bize Müslüman gözüyle bakmıyorlar. 

Yani radikaller öyle ama ılımlıları öyle düşünmüyor tabii ki. Ama genelde bir yargı-

lanma var hem siyasi anlamda hem şey. Ama yeni yeni önceden daha kötüydü. Mesela 

bir yirmi, otuz yıl önce hatırlıyorum da Şii dediğin zaman böyle herkes afallıyordu. 

Ama şimdi bu medya, sosyal medya, televizyonlar falan herkesin elinde ya araştırıyor, 

eğitim düzeyi yükseldi. Yavaş yavaş kırılmaya başlandı ama tamamen değil. Yadır-

gama var yani. Bazı ailelerde var tabii ki” (Morkoç, 2023b, 359). 

Caferilerin yoğun olarak göç ettiği bölgelerde mezhebi kimliklerinden 

dolayı kendisini eşit vatandaş olarak ifade etme şansı bulamayan insanlar, 

akrabalık ve hemşerilik etkisiyle bölgedeki yerleşim alanlarına kendi getto-

larını kurmuştur. Hâlihazırda Caferilere karşı bir ayrımcılık politikasının ol-

madığı ve ayrımcılık yapılmadığını düşünen Caferi topluluklarının yanı sıra 

mezhep yönünden kent içinde kabul edilmedikleri için sosyal statü bulama-

dığını düşünenler de bulunmaktadır (Morkoç, 2023a): 

“İstanbul’da, İzmir’de, Ankara’da, Turgutlu’da, Iğdır’da, Kars’ta yani Caferile-

rin yoğun yaşadığı yerlerden bahsediyorum. İşte Bursa, buralarda yoğunluk var. Diğer 

yerlerde az ama. En çok yoğunluklu olduğu yerler buralar. Tabii ezanı garipsiyorlar, 

eli açık namaz kılmayı garipsiyorlar. Dar bir alanda mesela Halkalı’ da oturuyorlar 
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Tuzlucalılar. Arkadaşım dedi ki; ‘Ya şu insanları tanıyor musun?’, dedim ‘Tuzluca’ya 

benziyor’. Hepsi Tuzlucalı. Yani adam mecburiyetten oraya gidip başka yerde sosyal 

statü bulamıyorlar. Dışlıyorlar. İzmir’de, İstanbul’da mecburen gidip Halkalı’da Gün-

gören’de Bağcılar’da mahalle mahalle birikiyorlar. Camilerini yaptırıyorlar, dernekle-

rini yaptırıyorlar, düğünleri var, sünnetleri var. Adamlar orada bir sosyal şey bulmuş-

lar. Diğer sosyal şeyleri dinî yönden kabul etmiyorlar yoksa ırk yönünden sıkıntı yok. 

Mezhep yönünden kabul etmiyorlar. Diyorlar bunlar İrancı falan. İşte bunlar İran’a 

yakın falan filan. Öyle diyorlar yani” [Mühendis, Yaş 55] (Morkoç, 2023a, 137). 

Caferi topluluklarının yaşadığı sosyal problemler konusunda dikkat edil-

mesi gereken bir diğer nokta ise, farklı bölgelerde yaşayan Caferilerin Rama-

zan Bayramı, diğer dini bayramlar ve kandilleri ay takvimine göre kutlama-

larıdır. Yani ayın gökyüzünde görünme durumuna göre bayramları kutla-

maktadırlar. İran’daki müçtehitler, Türkiye’deki Caferilere, ramazanın son 

gününde ertesi günün bayram olarak kutlanıp kutlanmayacağını haber ve-

rirler. Bu durum Türkiye’deki Ramazan Bayramı ile aynı gün olmayabilmek-

tedir. Türkiye’de Ramazan Bayramının ikinci günü Caferilerin Ramazan Bay-

ramının ilk günü olarak kutlanabilmektedir. Bu durum Caferi bireyler ara-

sında farklı görüş ayrılıkları yaratabilmektedir (Morkoç, 2023a): 

“...Mesela bayram. Ramazanlıkta bir kısmı diyor ki ertesi gün mesela. Birlikten 

yanayım mesela. Ertesi gün ay görüldü görülmedi mesela. Ya bunu benden genelde 

sosyolojik açıdan bütünleşmek birliktelik olarak gördüğüm için mesela diyelim annem 

babam yedi bugün ben tutucuyum (oruç tutmayı kastediyor) ertesi gün ay görülmedi 

falan. Buna karşıyım, anlatabiliyor muyum?” [Mühendis, Yaş 46] (Morkoç, 

2023a, 158). 

Mesela bu konuda Türkiye’de Caferilerin yoğun olarak yaşadığı Iğdır ili 

örnek verilebilir. Iğdır’da hem Sünniler hem de Caferiler bir arada yaşamak-

tadır ancak oruç tutma ve bayram yapma konusunda birliktelik bulunma-

maktadır. Çünkü Iğdır’daki Caferiler bağlı oldukları müçtehidin kararına 

göre bayram yapmaktadırlar yani farklı müçtehide bağlı olan Caferiler, farklı 

günlerde bayram yapabilmektedirler. Bir Caferi kadın Sistani’ye bağlı olduğu 

için oruç tutarken eşi ise Ali Hamaney’e bağlı olduğu için oruç tutmayarak 

bayramını yapabilmektedir. Ya da bazı Caferiler bu durumu eleştirip Tür-

kiye’deki bayram takvimini uygularken ailesinden biri müçtehide uyduğu 

için farklı bir takvime uyabilmektedir (Balamir, 2022, 174). Caferi nüfusun 

yoğun olarak yaşadığı bölgelerdeki insanlar, dini bayramlarda sosyal olarak 

problem yaşayabilmektedir. Toplumu birleştiren beraber hareket etmeyi 

sağlayan dini bayramların aynı günde olmaması uygulama farklılıklarını be-

raberinde getirmektedir. 
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2.2. Siyasi Problemler 

Hem ulusal hem de uluslararası hukuk bakımından ayrımcılığın yasak-

landığı konuların başında; din, inanç ve mezhep gelmektedir. Din ve vicdan 

özgürlüğü uluslararası sözleşmelerle de güvence altına alınmaktadır. Avrupa 

İnsan Hakları Sözleşmesi’nde “düşünce, vicdan ve din özgürlüğü” konusu-

nun yer aldığı 9. Maddesi herkes için genel geçerdir. Bu madde ile bireylerin 

tek başına veya kamuya açık veya gizli bir şekilde tek başına veya kalabalık 

olarak dini inançlarını yapabilme özgürlüğü kastedilmektedir. Anayasa’nın 

14. Maddesinde de herkesin vicdan ve dini inanç konusunda ibadet ve dini 

törenlerini yapabileceği ve dini inancından dolayı kınanamayacağı, suçlana-

mayacağı yer almaktadır. Bu bağlamda Türkiye’de tarihsel süreçte birçok 

dini inanca yer verdiği için farklılaşan din ve mezheplere ait insanlar bir arada 

yaşamaktadır. Farklı kesimden insanların bir arada yaşaması; eğitim, siyaset, 

kültür, sosyal hayat ve iş dünyası açısından yeni sorunların oluşmasına ve 

bu kişilerin ayrımcılığa uğramasına neden olmaktadır. Hukukun gereği ola-

rak siyasi ve sosyal alanda bu insanların bir arada yaşayabilmesi gerekmek-

tedir (TİHEK, 2024, 76-77). 

Günümüz post modern toplum, cemaat duygusunu teşvik etmektedir. 

Her dini grup veya cemaat kendi doğrularını, inançlarını ve hayat tarzını 

oluşturduğu için postmodernizm çatışma olgusunu sürecin doğal bir hali 

olarak kabul eder. Allah’a, Peygamber’e ve ahirete imanın İslam çatısı altında 

birleştirdiği ve kurtuluşa erdirdiği düşüncesine başvurmazlar. Postmoder-

nist düşünceye göre her grubun kendi varlığını tanımlaması ve ortaya koy-

ması gerekir. Modernist düşüncenin kabul ettirmeye çalıştığı “dinin bireysel 

olup” cemaat ve mezhebinin önemli olmadığı görüşünü postmodernizm 

reddeder (Büyükkara, 2021, 39). 

Sosyolojide toplumsal ilişkileri ve sosyal grupların üzerindeki sosyal et-

kiyi anlatan Erving Goffman, sosyal etkiyi sahne benzetmesi üzerinden ta-

nımlamıştır. Sahnenin görünen yüzü ve görünmeye kulis kısmı olduğu gibi 

insanların davranışları da topluluk önünde olan ve topluluk önünde olmayan 

olarak ikiye ayrılmaktadır. Bu bağlamda Caferilerin yaşadığı sosyal problem-

ler de görünen, yani göz önünde olan ve görünmeyen/arka planda olarak 

değerlendirilebilir (Morkoç, 2024; Morkoç, 2023a): 

“Valla Caferi olmasının zorluğu yine başta hani dedim ya İslam’ın başı siyasetle 

devam etti. Siyaset olarak gittiği için bu şekilde mezheplere bölündü. Bu şekilde ayrış-

malar oldu. Mesela şu an ülkemizde de çok hissetmesek de diğer ülkelere göre çok çok 

iyi. Gözle görülen bir şey olmasa da derinlemesine bir şey var. Hissettirilmese de bu tür 

şeyler var. Mesela ‘senin köken ne?’, ‘Muharrem ayına katılıyor musunuz?’, An-

kara’da sordular, ‘Muharrem ayını tasvip ediyor musunuz?’, Sizin görüşünüz ne?’ 
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diye sordular. Ama Orta Doğu ile kıyaslarsanız çok açık bariz baskı yok. Güncel ha-

yatta sosyal hayatta olmasa da bu tür şeyler de var (mülakat tarzı yerlerde var)” 

[Mühendis, Yaş 46] (Morkoç, 2024, 107; Morkoç, 2023a, 136). 

“Türkiye’de Caferi olmanın hiçbir zorluğu yok bana göre. Sadece şey bakımından 

söyleyemem. Resmî kurum ve kuruluşlara girmek konusunda tabii o gerçi artık belli 

zümrelere hitap ediyor, belli cemaatlere falan. Sadece bizimle alakalı da değil. Yani 

kısmi olarak o noktada oluyor” [Üniversite Öğrencisi, Yaş 30] (Morkoç, 2024, 

107; Morkoç, 2023a, 136). 

Doğu Anadolu bölgesinde geçmişte genellikle feodal yapının hâkim ol-

duğu sosyolojik bir yerleşim modeli mevcuttu. Okuyan ve kendisini yetişti-

ren yerli halk kamuda görev alma konusunda ayrımcılık yaşanmadığını dü-

şünse de bazı Caferi kişiler, mezhebi kimliklerinin sorun yarattığını dile ge-

tirmektedir. Bu kimliğin ayrımcılık oluşturmadığını düşünenlerin yanında 

sırf Caferi/Şii olduğu için bir işe girerken sorun yaşadığını belirten insanlar 

da vardır. Caferilerin kamu kurumlarında işe girmeleri ve yükselmeleri ko-

nusundaki ayrımcılık algıları, objektif bilgi temelinden çok kişisel gözlem ve 

mağduriyete dayanmaktadır. 

2.3. Dini Problemler 

Caferi camileri, genellikle Caferilerin kendi vakıf ve dernekleri aracılı-

ğıyla inşa ettikleri ve camide görev yapan din adamlarının da Caferilik üze-

rine İran ve Irak gibi Şii ilim havzalarının bulunduğu bölgelerden eğitim al-

dığı dinsel mekanlardır. 

Şekil 1. Bir Caferi Camisinin İç Görünümü 

 

Kaynak: Morkoç, 2024, 93. 
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Sosyal ortamda yadırgamaların en çok meydana geldiği mekanlar, mez-

hebi kimliğin görünür kılındığı cami, mescit vb. gibi ibadet alanları olduğu 

literatür ve görüşmelerden anlaşılmaktadır (Yurtseven vd, 2025). 

“İnanç bağlamında değil de kültürel bağlamda düşünüyorum. Amerika’nın Irak’ı 

işgali ile Caferilik dünyada tanındı. Mesela üniversitede namaz kılarken [Ege Üniver-

sitesi’nde] yadırganıyordum” [Akademisyen, Yaş 36] (Morkoç, 2024, 92). 

 

Tablo 1.3. Din ve Kültür Sosyolojisi Açısından Caferiliğin ve Sünniliğin Karşılaştırılması 

Ehl-i Beyt ve On iki imam İnancı Söylemi 

Caferilik Mezhebi    Hz. Peygamber, Hz. Ali ve On iki imamın yolunda giden ta-

raftarlardır yani Şia’dırlar. Ehl-i Beyt ve On iki imam inancı 

Caferilik usulü arasındadır. 

Sünni Mezhepler      Hz. Peygamber ve yakın akrabalarıdır. Dinin usulleri ara-

sında değildir.  

Hz. Ali’ye Taraftar Olma 

Caferilik Mezhebi     Hz. Ali ve onun devamındaki on bir imama taraftar olma, 

Şia demektir. 

Sünni Mezhepler       Hz. Ali’ye taraftar olan bir dinî usul bulunmamaktadır. 

Taklit Mercii (Müçtehitler) 

Caferilik Mezhebi     İmamsız toplum düşünülemez. Gizli ve sonuncu olan 

İmam Mehdi gelene kadar müçtehitler imama vekillik eder. 

Sünni Mezhepler       İçtihat kapısı büyük ölçüde kapalıdır.  

Kurtarıcı Söylemin İnanç Stratejileri: Kurtulmuş Fırka Olma ve Takiyye 

Yapma 

Caferilik Mezhebi      Takiyye kuralı, imamları ve taraftarlarını zulümden koru-

maktadır. 

Sünni Mezhepler        Takiyye kuralı bulunmamaktadır. Ama hayati tehlike 

anında kendini gizleme Sünnilerce de caizdir. 
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Namaz 

Caferilik Mezhebi    Beş vakit farz namazı kabul ederler ancak bunu çok sıklıkla 

cem halinde üç vakit olarak kılmaktadırlar. Öğlen ve ikindi, 

akşam ve yatsı birlikte kılınıp cemedilmektedir. Namaz kılar-

ken mühür kullanılır. Kendi Şii camileri vardır.  

Sünni Mezhepler      Namaz beş vakit olarak kılınır, mühür (Kerbela toprağın-

dan yapılan taş) yoktur. 

Namaz Kılarken Mühür Kullanma 

Caferilik Mezhebi     Namaz kılarken Kerbela toprağından yapılan mühür kulla-

nılır. 

Sünni Mezhepler       Mühür yok 

Cami 

Caferilik Mezhebi     Caferilerin diyanete bağlı olmayan, kendi camileri bulun-

maktadır.  

Sünni Mezhepler       Diyanete bağlı camiler. 

Muharrem Ayında Aşura: Kerbela ve Hz. Hüseyin’in Matemini Tutma 

Caferilik Mezhebi     Hz. Hüseyin’in Kerbela’da şehit edilmesi Caferiler için çok 

önemli ve acı bir hadisedir. Muharrem ayı matem ayıdır.  

Sünni Mezhepler      Hz. Hüseyin’in şehit edilmesi önemli ve üzüntü verici bir 

hadisedir fakat matem tutulmaz. 

Kerbela ve Meşhed Bölgesini Ziyaret Mitolojisi 

Caferilik Mezhebi    İran ve Irak’ta olan bu bölgelerde türbeler ziyaret edilir. Se-

vap kazanılır, şifa bulunur.  

Sünni Mezhepler      Bu bölgelerin ziyaret edilmesinin ayrıcalık getirdiğine dair 

bir inanç yoktur. Ama Sünnilerde Evliya ve Meşayıh mezar-

larını ziyaret geleneği vardır.  

Kaynak: Morkoç, 2024, 42. 
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Türkiye’de Caferilik üzerine eğitim veren bir fakülte ya da bölüm bulun-

mamaktadır. Eğitim almak isteyen kişilerin, İran ve Irak’taki Şii eğitim alan-

larına gitmeleri gerekmektedir. Türkiye’de yaşayan Caferilerin çok büyük bir 

çoğunluğunu oluşturan Azerbaycan Türkleri, İran’daki Caferi nüfusun 

önemli bir kısmını oluşturur. Azerbaycan Türk’ü oldukları için aslında millî 

kimlik ile dinî kimlik arasında kaldıkları görülmektedir (Morkoç, 2023a): 

“Tabii bizim müçtehitlerimiz, Türkiye’de bize eğitim ortamı sağlanmadığı için 

yani bizde bir ilahiyat fakültesi olsa bizim ne işimiz var İran’da ne işimiz var Irak’ta. 

Türkiye’de eğitim sahası açılmadığı, (Caferilere) böyle bir şey imkân sunmadıkları için 

bizim müçtehitlerimizin hepsi Irak’ta veya oradaki medreselerde okudular. İçtihadımız 

açısından sadece inancımız açısından, yoksa bugün savaş olsa ben İran’a karşı da sa-

vaşırım, Irak’a karşı da savaşırım. Bu konuda ülkemin asla şeyini yapmam ama inanç 

konusunda, sadece mektep müçtehitlerin yetiştirilme sahası olduğu için öyle bir şeyimiz 

var” [Memur, Yaş 44] (Morkoç, 2023a, 155). 

Türkiye’de yaşayan Caferi toplulukları Sünni Türklerle dil, din ve ırk gibi 

ortak değerler ile Türkiye topraklarında asırlardır yaşamaktadırlar. Caferiler 

çoğu noktada kendilerini Sünnilerle benzer görmektedirler. Örneğin, aynı 

kıbleye dönüp namaz kılmak aynı peygambere inanmak, oruç tutmak ve na-

maz kılmak gibi İslam’ın temel inanç taşlarında benzerlik görürler. Kur’an-ı 

Kerim okumayı ve öğrenmeyi de ihmal etmeyen Caferiler Kur’an-ı Kerim 

tilaveti konusunda (Yurtseven, 2017) ehl-i sünnetle benzerlik göstermekte-

dir Bunun yanında, namaz vakitleri, bayram günü, on iki imam ve Ehl-i beyt 

inancı Sünnilerle kendilerini farklılaştırdıkları noktalardır. 

Türkiye’de Caferiler, uluslararası sempozyum, panel vs. etkinlik veya 

programlar açısından bir problem yaşamamaktadırlar. Ancak Diyanet İşleri 

Başkanlığı ile eğitim ve resmi atamalar noktasında taleplerinin karşılanma-

dığını dile getirmektedirler. Çünkü camilerin diyanete bağlanması ile Cafe-

rilik üzerine eğitim alan imamların camide bulunması gerekmektedir (Yurt-

seven, 2024). Ancak Caferi camilerinin imamları diyanet tarafından atanma-

dığı için devletten maaş alamamaktadırlar. Caferilere göre onlar için ideal 

olan Diyanete eş değer bir kurumun oluşturulmasıdır. Okullarda verilen zo-

runlu din derslerinin içeriğinin de Caferilere uygun olmadığı, İlahiyat Fakül-

telerinde kendilerine bir kürsü açılması talebi diğer yerine getirilmeyen eksik 

gördükleri talepler arasındadır. Caferi anne babaların çocuğuna verdiği dini 

eğitim ile okullarda verilen dini eğitim arasında uyuşmazlıklar olmaktadır 

(Mazlumder, 2010, 376). 

Nitekim MEB tarafından DKAB dersinde herhangi bir mezhep üzerine 

eğitim bulunmamaktadır. Bu dersin içeriğinde ağırlıklı olarak bilgilenme, 



56 | TÜRKİYE’DE CAFERİLER 

kültürel içerikler anlatmak, din ve ahlak üzerinden evrensel ahlak mesajla-

rını vermek ve İslam düşünce yorumlarını bilimsel bir dille öğretime aktar-

mak amaçlanmaktadır (TİHEK, 2024, 79). Diğer mezheplerin ontolojik ola-

rak varlığını kabul etmeyen ve meşruiyetini reddeden bir yaklaşım problem-

lidir. Genellikle kendini hakkın ve hakikatin tek temsilcisi olarak gören mez-

hep kimlikleri, diğer mezhebi kimlikleri öteki olarak algılamaktadır. Dolayı-

sıyla Sünni bölgelerde oldukça yaygın olarak kullanılan “dört hak mezhep” 

tabiri, bu dördün dışında kalanları İslam kültürünün hastalıklı yorumları 

olarak kabul etmektedirler. Bu kabul sadece sıradan insanlar arasında geçerli 

olmayıp siyasi ve akademik camiada da yaygın görüş olarak yer edinmiştir 

(Çelenk, 2021, 60). 

Şekil 2. Caferilerin Namaz Kılarken Kullandığı Mühür 

 

Kaynak: Morkoç, 2023a, 101. 

Yukarıdaki anlatılanlara göre Caferi bölgelerindeki tespitler; bölge halkı-

nın sahip olduğu mezhepsel değerleri özellikle cami gibi ibadet ortamında 

saygıyla görmek istediği ve karşılıklı sevgi için dinsel kucaklaşmanın müm-

kün olacağı mesajını vermektedir (Morkoç, 2024): 

“...Iğdır’da fazla fark etmiyorum. Büyük şehirde camiye gidince el açık namaz 

kılıp mühür koyunca tedirginlik yaşanıyor. Korku ile değil de. Ona cevap vermekten 

ibadete konsantre olamıyorsunuz [Akademisyen, Yaş 57] (Morkoç, 2024, 90). 

Mülakatlarda; Caferilerin büyük şehirlerde namaz kılarlarken mühür 

kullanmalarından dolayı bir kısım Ehl-i sünnet toplum tarafından karşılaş-

tıkları olumsuz tepkiler dile getirilmektedir. Bu durum aslında kişilerdeki 

inanç temelli pek çok kırgınlığın çok basit yollarla gönül bağı kurularak aşı-

labileceğini göstermektedir. Teolojik hassasiyetin duygusal yapısı bu avan-

tajı sağlamaktadır. Bir başkası (memur, yaş 44) benzer bir örnekle görüşle-

rini şöyle ifade ediyor (Morkoç, 2024): 
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“Öncelikle mühür konusunda bazen böyle bir yan bakışları, alaycı bakışlarına çok 

şahit olmuşum. Iğdır’da alışkın, toplum biliyor ne olduğunu. Genellikle başka şehirlere 

gittiğimde çok karşılaşmışım. Bazen hatta mühür yerine topraktan yapılmış tespihler 

var onları kullanmışım ki öyle yan baksa rahatsız olmayayım diye. Maalesef o konuda 

bir şeyimiz var. Sormuyor, alaycı bakıyor, insan böyle sanki din dışı gibi” (Morkoç, 

2024, 98). 

Türkiye’deki Caferi topluluklarına yönelik olumlu gelişmelere rağmen 

halk içerisindeki bazı insanların tutum ve davranışları Caferilerin dile getir-

diği davranışlar arasında yer almaktadır. Caferilere karşı olan algının ilden 

ile, bölgeden bölgeye ve biraz da ideolojik ve teolojik bakış açısı nedeniyle 

insandan insana değişebildiği görülmektedir. Bu durumun neticesinde tabii 

olarak algının boyutu bir homojenlik göstermemektedir. 

Şekil 3. Caferi Camisindeki Mühürler 

 

Kaynak: Morkoç, 2023b, 364. 

Sonuç 

Mezheplerin üyeleri kendileri dışındaki dini inançları doğal karşılayıp ka-

bul etmediği sürece mezhebi kimliğe ait problemlerin ortadan kalkması 

mümkün değildir. Multidisipliner olarak tüm bilim dallarında mezhep kim-

liklerini kapsayıcı bir yaklaşım sergilenmelidir. Öteki mezhebi kimliklerin 

tahkiri ve dışlanması, kitlelerin taraftar olarak görülmesi kendileri dışındaki 

mezheplerin ayrımcılığa uğramasına neden olmaktadır. Küreselleşen ve sı-

nırların esnekleştiği bir dünyada Türkiye’deki Caferi topluluğunun neden 

din eğitimi almadığı konusu dikkate değerdir. Caferi toplumu din eğitimi 

almak için İran ve Irak’a gitmek durumunda kalmaktadır. Ancak gelinen 

noktada artık bu durumun aşılması gerektiği Caferi topluluklarının görüşle-

rinden anlaşılmaktadır. Çünkü mezhebin kendi varlığının ontolojik olarak 

kabul edilmesinden ziyade imkanların kısıtlı veya olmadığı, kişisel çabalara 

göre imkanların oluşması gerektiği anlaşılmaktadır. 
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Caferi dini kurumlarının halkla bütünleşmesi, mezhebi görevini ifası ve 

kamusal huzur için Caferilerin problemlerinin çözülmesi açısından oldukça 

önemlidir. Ayrıca eğitim alanında yasal zemini olan adımlar atılması halkta 

memnuniyet yaratacağı ve sorunun derinleşmesine engel olacağı öngörül-

mektedir. Kamu kurumlarının halkla bütünleşmesi, asli görevinin başarıya 

ulaşması için önemli unsurlardan birisidir. 

Bu çalışmada Caferi topluluğunun Sünni halk ile benzer inanç ve değer-

lere sahip olduğu metin boyunca farklı örneklerle ortaya konulmuştur. Bu 

ortak değerlerden en önemlisi, şüphesiz “İslam birliği” olarak karşımıza çık-

maktadır. Bu İslam birliği kapsamında aynı peygambere inanmak aynı kıb-

leye dönmek vs. örnek gösterilebilir. Geçmişte yaşanan ve günümüzde de bir 

kısım insanlar tarafından devam ettirilen ayrımcılığın/dışlamanın temelinde 

mezhep faktörünün (ibadet şekilleri, ritüeller ve diğer mezheplerle farklılık 

gösteren uygulamalar) ve mezhep konusundaki hassasiyet nedeniyle olduğu 

ifade edilebilir. Caferi topluluğu, mezhebine ve mezhebi kimliğine özel bir 

önem atfetmektedir. Dini değerlere ve ibadet şekillerine saygılı olmak Caferi 

topluluğunun kazanılmasında büyük önem taşımaktadır. 

Caferi topluluklarının yaşadığı bölgelere atanacak din görevlilerinde, gö-

reve uygunluk, liyakat, tecrübe, samimiyet, istek ve önyargısız olma gibi te-

mel özelliklerin sağlanması durumunda sorunların çözümünde kritik bir eşi-

ğin aşılabileceği düşünülmektedir (Bilgiç-Akyürek, 2012). 

Son yıllarda Caferi topluluklarının yaşadığı bölgelere atanan yetkililer, 

bölge insanının memnuniyetini kazanmıştır. Caferi topluluklarının geçmişte 

yaşadığı dışlanma ve ayrımcılık son yıllarda yaşanan olumlu gelişmeler kar-

şısında azalmıştır. Ancak bu gelişmelerin artması Caferilerin beklentileri 

arasındadır. 
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parslan Üniversitesi Bulanık Meslek Yüksekokulu Sosyal Hizmetler Bölümünde Doktor 

https://www.tihek.gov.tr/public/editor/uploads/1C8UXlE1.pdf
https://www.tihek.gov.tr/public/editor/uploads/1C8UXlE1.pdf
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Öğretim Üyesi olarak çalışmaktadır. Çeşitli ulusal ve uluslararası hakemli dergilerde ma-
kaleleri, uluslararası yayın evlerinde kitap bölümleri ve uluslararası kongrelerde bildirileri 
bulunmaktadır. Kimlik, dini gruplar, din ve kültür sosyolojisi, sağlık sosyolojisi yazarın ça-
lışma alanlarını oluşturmaktadır. 
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Giriş 

Caferiler Şii bir topluluk olup Türkiye başta olmak üzere Irak, İran, Hin-

distan, Pakistan, Körfez ülkeleri, Lübnan, Suriye, Afganistan, Endonezya, 

Arabistan ve Yemen’de bulunmaktadır (Shirazi, 2008, 46). Caferilik, Şii 

gruplardan İmâmiye’nin fıkıh okulunu ifade eden bir isimlendirmedir (el-

Kummî, 1978, 2-5). Bu isimlendirmeyle gaybette bulunan on ikinci İmam 

Muhammed Mehdi’yi kabul eden ve İmam Cafer Sadık’a uyan ekseriyetin 

kastedildiği söylenebilir.(Yetik, 1990, 105, Kelidar, 1983, 4). 

Ülkemizde Caferi nüfusun yoğun olarak bulunduğu coğrafi bölge Doğu 

Anadolu Bölgesidir. Bu bölgede, Iğdır şehir merkezi ile Aralık ve Tuzluca 

ilçeleri, Kars şehir merkezi ile Arpaçay ve Akyaka ilçeleri ayrıca Ağrı şehir 

merkezi ve Taşlıçay ilçesi Caferilerin yoğun olarak bulundukları yerleşim 

yerleri arasında sayılabilir(Yeler 2006, 28). Kars sınırları içinde meskûn Ca-

ferilerin ağırlıklı olarak 1918-1925 yılları arasında gerçekleştirilen nüfus mü-

badeleleri ile Ermenistan bölgesinden(Andrews, 1992, 97–98), Iğdır ve Ağrı 

bölgelerinde meskûn olanların ise daha çok Kafkaslardan göç ederek gelen 

Azeri-Caferilerden meydana geldiği anlaşılmaktadır (Yurtseven vd. 2025). 

Bu bölgede özellikle de Azeri kökenli Caferi topluluk dışında az da olsa Azeri 

kökenli Sünni topluluk bulunduğu, daha çok Kars ve Iğdır bölgesinde yo-

ğunlaşan bu Azeri-Sünni topluluğun “Karapapak” ve “Terekeme” olarak 

isimlendirildiği belirtilmektedir (Üzüm, 1993, 24-25).
 
Bu bölge dışında ay-

rıca iç göç hareketlerinin bir sonucu olarak İstanbul başta olmak üzere ağır-

lıklı olarak Ankara, İzmir, Bursa, Manisa ve Kocaeli (Yeler, 2006, 31-37), 

Çorum Kırıkkale ve Aydın şehirlerinde de Caferi topluluklar bulunmakta 

olup, çeşitli kaynaklara göre değişmekle birlikte, Banaz’a göre 2018 itibariyle 
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Türkiye’de yaklaşık bir buçuk veya iki milyon Caferi yaşamaktadır (Banaz, 

2018, 39,56). 

Türkiye Caferileri, Azeri kökenli olanlar ile Alevi veya Sünni iken sonra-

dan Caferi olanlar, yani Müteşeyyiler olmak üzere iki ana kategori altında ele 

alınmaktadır (Üzüm, 1993, 18-24). Albayrak’a göre Alevi veya Sünni iken 

sonradan Caferi olanlar arasında Alevilikten Caferiliğe katılanların sayısı 

daha fazladır (Albayrak, 2008, 113-114). Banaz, ise çalışmasında Azerî ve 

Müteşeyyî olarak isimlendirilen bu iki ana grup içerisinde dört farklı yapıdan 

bahsetmekte ve bunları; 

1- Azerî Caferîler 

2- Caferîleşen Alevîler 

3- Caferîleşen Şâfiîler 

4- Caferîleşen Hanefîler olarak sıralamaktadır(Banaz, 2018, 33). 

Diğer taraftan Türkiye Caferileri’nin kendi içinde Kevser Grubu ve Zey-

nebiye Grubu olmak üzere iki grup tarafından temsil edildiği anlaşılmakta-

dır(Albayrak, 2008, 114 – Banaz, 2018, 57). 

Çalışmamızda, Iğdır şehrinde yaşayan Caferi topluluğun İmamet-Mehdi 

görüşleri ele alınacaktır. Bu çerçevede Caferi topluluğun İmamet-Mehdi gö-

rüşlerinin uygulamalı araştırma verilerini esas alarak ortaya koymak amaç-

lanmaktadır. 

1. Caferîlerde İmamet ve Mehdi İnancı 

Caferilik, Şiilik içerisinde yer alan bir fıkhi mezheptir. Başlangıçta siyasi 

nitelikli bir hareket olan ancak zamanla hem itikadî hem de fıkhî mezhep 

hüviyeti kazanan, Şiilik içinde ana gövdeyi meydana getiren İsnâaşeriyye’nin 

fıkhî mezhebi olarak tanımlanmaktadır. İsnâaşeriyye ise Şiiliğin temel inanç 

esaslarından olan imamet meselesinde imam sayısını on iki kabul eden ve 

zamanla Şiiliğin ana temsilcisi haline gelen mezhebin genel adıdır (Üzüm, 

2001, 149-153). 

İmamet inancı, Caferi iman esaslarından biridir ve Caferi dini hayatı 

içinde çok önemli bir yere sahiptir. Bu inancın temelini, imamların nas ile 

tayin edildiği, masum ve mutlak müçtehit oldukları, dünyanın mukaddera-

tını idare ve dünyayı muhafaza ettikleri... inancı oluşturur (Yetik, 1990, 

106). Hz. Peygamber Allah’ın emriyle kendisinden sonra gelecek on iki 

imamı bildirmiş, onları isimlendirmiş, ne zaman geleceklerini, anne-babala-

rının isimlerini, önce gelen ve sonra gelen imamları belirlemiştir (Shirazi, 

2008, 12). Bu bakımdan bir Şii Müslüman Hz. Ali’yi Hz. Muhammed’in ger-

çek varisi olarak görür, en azından ümmetin imamı ve manevi rehberi olarak 

görür denebilir (Goldschmidt – Lawrance, 2010, 82). 
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Hz. Peygamberden sonra ilk imamın Hz. Ali olduğu (Fığlalı, 2008, 221), 

imamların sonuncusunun, yani on ikinci imamın ise İmam Muhammed b. 

Hasan el-Muntazar el-Mehdi (Shirazi, 2008, 7) olduğu, 873’te gizemli bir 

şekilde gaybete çekildiği, bu Gaip İmamın, beklenen Mehdi, Gaim İmam 

veya zamanın sahibi olduğu, tarihin sonunda, yine ortaya çıkacağı, kötülüğü 

yok ederek adaleti geri getireceği kabul edilir (Kelidar, 1983, 4).  

Bu durum, ricat olarak isimlendirilir. Gaybet döneminde, On İkinci 

İmam’ın görevlerini sefirler ve naibler üstlenmiştir(Yetik, 1990, 109). Bu 

inanca göre on ikinci İmam, İmam Mehdi Allah’ın emriyle gizlenmektedir. 

Allah izin verdiği zaman ortaya çıkacak ve dünya günah ve adaletsizlikle dol-

duktan sonra adalet ve eşitlikle dolduracaktır (Shirazi, 2008, 31-32). 

İmamların Kur’an’ın bilgisine, egzoterik ve esoterik (açık ve gizli) bilgi-

lere sahip olduklarına(Bell, 2002, 1158) bu nedenle on iki imamın öğretisi-

nin İslam’ı doğru anlamak ve yaşamak için vazgeçilmez olduğuna inanılır 

(Bunchman, 2004, 78). 

Sahip oldukları doğaüstü yetenekler sayesinde insanüstü bir karaktere 

sahip olarak kabul edilen imamlar, Hz. Muhammet’in torunları olarak ilahi 

ışığı tevarüs etmişler ve bütün özellikleriyle mükemmelliğe ulaşmışlardır. 

İmamlar günahsız görülürler (Kelidar, 1983, 4). 

Şii toplulukta, İmamlarla ilgili görüş farklılıkları bulunmakta olup bu 

farklılıklar genel olarak geleneksel ve modern görüş olmak üzere iki katego-

ride ele alınabilir. Bunlardan birincisine göre, özetle, İmamlar, Allah’tan va-

hiy almak dışında Peygamber’in bütün karakteristiklerine sahiptir. Diğer ta-

raftan, bu imamet teorisinin peygamberliğin sonu/son peygamber düşünce-

siyle uyuşmadığını düşünen ikinci yaklaşıma göre ise imamlar sadece kusur-

suz insanlar, örnek Müslümanlar ve peygamber gibi özelliklere ve vahye sa-

hip olmayan gerçek liderler olarak kabul edilir (Najagabadi, 2011, 490). 

Bazı İranlı reformistler geleneksel İmamet anlayışını eleştirerek mucize-

lere inanmak, imamların şefaat günü olduğuna inanmak ve hac amacıyla 

İmamların türbelerini ziyaret gibi bazı geleneksel ritüellerin çoğunu batıl 

olarak değerlendirmektedir (Najagabadi, 2011, 482-483). 

Şhirazi’ye göre on iki imam şöyle sıralanmıştır; 

1. İmam Ali b. Ebu Talib(Emir el-Mü’minin) 

2. İmam Hasan b. Ali (el-Mucteba) 

3. İmam Huseyin b. Ali (Seyyid el-Şüheda) 

4. İmam Ali b. Hüseyin (el-Saccad) 

5. İmam Muhammed b. Ali (el-Bakır) 

6. İmam Cafer b. Muhammed (el-Sadıg) 

7. İmam Musa b. Cafer (el-Kadim) 
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8. İmam Ali b. Musa (el-Rida) 

9. İmam Muhammed b. Ali (el-Cevat) 

10. İmam Ali b. Muhammed (el-Hadi) 

11. İmam Hasan b.Ali (el-Askari) 

12. İmam Muhammed b. Hasan el-Muntazar el-Mehdi(Shirazi, 2008, 7) 

2. Iğdır Caferîleri 

Kars’a bağlı bir ilçe iken Haziran 1992’de yürürlüğe giren yasa ile il olan 

Iğdır, Tuzluca, Karakoyunlu ve Aralık ilçelerini sınırları içine almaktadır 

(Demirci, 2006, 4). Iğdır’da yaşayan ve Iğdır’ın yerlisi olarak kabul edilen iki 

topluluktan biri Azeri kökenli Caferilerdir. Buradaki Azerilerin neredeyse ta-

mamı Caferi’dir. Şehirde Caferilik ve Azerilik özdeşleşmiş durumdadır 

Azeri-Caferiler yerel dilde “ecem (acem)” olarak isimlendirilir. Şehirde ya-

şayan ve Iğdır’ın yerlisi olan diğer büyük topluluk ise Kürt kökenli Şafii top-

luluktur. Bu topluluk yerel dilde “aşiret” olarak isimlendirilir (Demirci, 

2006, 6-7,12). 

Tuzluca ilçesi, Caferi topluluğun en yoğun bulunduğu yerleşim yeridir. 

En çok göç veren ilçe olmakla birlikte ilçeye bağlı 83 köyün yaklaşık yarısında 

Caferi nüfusun yoğunluk gösterdiği belirtilmektedir (Yeler, 2006, 30). 

Türkiye’de etnik köken ve inanca dayalı nüfus sayımı yapılmadığı için 

Iğdır Caferilerinin nüfusu hakkında sağlıklı veri bulunmamaktadır. Ancak 

Kara, 2019’da yaptığı çalışmada nüfuslarının doksan beş bin civarında oldu-

ğunu tahmin etmekte (Kara, 2019,22), Banaz ise, mülakat verileri ve YSK 

verilerine dayanarak 2015 itibariyle yaklaşık altmış bin olabileceğini belirt-

mektedir (Banaz, 2018, 39). 

2.1. Iğdır Caferîlerinde Dini Hayat 

Caferilerde, İman esasları, özetle, tevhit, nübüvvet, imamet, adalet ve 

mead olmak üzere beş başlık altında (Yetik, 1990, 106); ibadetler ise, namaz, 

oruç, hac, zekât, humus, cihat, emr-i bil marûf nehiy anil-münker, tevella ve 

teberra olmak üzere on başlık altında toplanabilir (Fığlalı, 2008, 236-242). 

Iğdır Caferi topluluğunda dini hayatın önemli bir figürü mollalar ya da 

yerel dilde ifade edildiği gibi ahundlardır. Caferilerde namaz kılma şekli Sün-

nilere göre farklılıklar arz etmektedir. Caferiler namazlarını yine Caferilere 

ait camilerde Caferi mezhebi esaslarına göre dini eğitim almış molla-

lara/ahundlara tabi olarak kılmaktadırlar (Yeler, 2006, 69). Ahundlar ge-

nelde İran’daki medreselerde eğitim görmüş, Caferilere ait camilerde görev 

yapan din adamlarıdır (Tezcan, 1997, 122, Filiz, 2006,35). İran’da eğitim al-
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mış olmak Iğdır Caferi dini hayatında önemli bir özelliktir. İran dışında Ca-

ferilerin ilim merkezi olarak kabul ettikleri bir diğer ülke Irak olup özellikle 

Necef ve Kerbela şehirleridir (Filiz, 2006,34).
 

Iğdır’da her caminin kendine ait bir vakfı vardır. Bağışlar veya humus 

başta olmak üzere diğer gelirler buralarda toplanır. Cami inşası ve bakımı ile 

ahundların maaşları başta olmak üzere her türlü harcama buradan karşılanır 

(Filiz, 2006,35). 

Caferi camileri Diyanet İşleri Başkanlığı’na bağlı değildir. Albayrak’a 

göre özellikle Batı şehirlerinde bu camilere nadir de olsa Sünni imamların 

atanabildiği ancak Caferilerin bu imamların arkasında namaz kılmadığı ve 

ahundlarının imamlığını talep ettikleri anlaşılmaktadır (Albayrak, 2008, 

126). Yeler ise İstanbul Halkalı’da gerçekleştirdiği çalışmasında, “Sünni bir 

imamın arkasında namaz kılar mısınız” seklinde sorduğu soruya ankete ka-

tılanlardan %38.8’inin “kılarım” cevabını verdiğini; %31.6’sının “zorunlu 

olursa kılarım” cevabını verdiğini, %23.3’ünün ise “asla kılmam” seklinde 

cevap verdiğini belirtmektedir (Yeler, 2006, 69). 

Iğdır’da Caferi aileler çocuklarının dini eğitimi için kendi camilerini ter-

cih ederler. Aileler de cami sohbetlerine devam ederler, ancak devam ettik-

leri caminin mollasıyla aynı Müçtehidi taklit ediyor olmaları gerekir. Molla-

lar İran’da bulunan taklit ettikleri Müçtehitlerle iletişim halindedirler. Bu sa-

yede güncel meseleleri öğrenir ve bunu cami cemaati ile paylaşma imkânına 

sahip olabilirler (Filiz, 2006, 35; Yurtseven, 2024). 

Kadınların dini rehberliği ve eğitimi ise genelde camilerin avlusunda 

“Hüseyniye” adı verilen Kur’an Kursu benzeri yapılarda gerçekleştirilir. Bu-

rada sürdürülen, rehberlik ve eğitim faaliyetlerini, İran’da eğitim görmüş ve 

Caferilerce itibar edilen kadınlar gerçekleştirir. Buralarda Kur’an, tecvit, te-

mel inanç esasları, On iki İmam ve özellikleri, İmam Mehdi’nin hayatı, özel-

likleri, O gaybette iken Caferilerin yapması gerekenler, zuhur edeceği zaman 

gerçekleşecek olaylar, ilmihal bilgileri gibi konulara yer verilir (Yurtseven, 

2024). Caferilere göre ümmet, Mukallit yani, bir Müçtehidi takip eden onun 

fetvalarına göre hareket edenler ve Müçtehit, yani, içtihat etme yetkisine sa-

hip kimseler olmak üzere ikiye ayrılır. Buluğ çağına gelmiş her Caferi çağdaşı 

olan bir müçtehidi taklit etmelidir. Müçtehitlerin fetvaları arasında çok bü-

yük farklılıklar olmasa da taklit ettikleri müçtehide ait fetva kitaplarının 

okunması tavsiye edilir. (Demirci, 2006, 34-36). 

Yeler, farklı zamanlarda Caferi topluluktan yedi kişi ve dört molla ile yap-

tığı görüşmelere dayandırdığı çalışmasında (Yeler, 2006,6), Caferilere göre, 

Türkiye’de mukallidi bulunan müçtehitlerin “humus toplayabileceklerine” 
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dair izin verdiği mollalar bulunduğunu, müçtehit bulunmadığını belirtmek-

tedir. Buna göre humusunu vermek isteyen kimse belgesi olan mollaya hu-

musunu vermekte, toplanan humuslar müçtehitler tarafından yoksullara ve 

özellikle medrese talebelerinin eğitim ihtiyaçları için harcanmaktadır (Yeler, 

2006, 22-23). 

Diğer taraftan dini hayat içinde önemli figürlerden biri de Seyyitlerdir. 

Iğdır Caferi topluluğunda, Seyyid olan kişiler muhterem kabul edilir, saygı 

gösterilir, bedduasını almaktan çekinilir, Seyyidlik gururla dile getirilir. Gün-

lük yaşamda halk, seyyidlere dinî bir saygı ve sevgi gösterir. Adak adanmış 

ise seyyidlerin mezarları başında mumlar yakılır. Ayrıca “ocağına kurban ola-

yım, ceddine kurban olayım” gibi ifadelerle saygı ve sevgilerini ifade ederler. 

Seyyidlik babadan kız-erkek farketmeksizin- çocuklara geçer. Ancak annesi 

seyyid olanlara ise sadece Perşembe ve Cuma günleri “seyyidlik” verildiği 

kabul edilir. Seyyidlerin, bazılarına özellikle de ilim ve takvada ileri olduğu 

kabul edilenlere, hitap edilirken isminin başına “şıh” veya isminin sonunda 

“ağa” ifadesini ekledikleri belirtilmektedir (Demirci, 2006, 12) 

2.1.1. Muharrem Ayında Dini Hayat 

Caferi dini hayatında genel olarak matem ve hüzün başta olmak üzere 

özlem ve bekleyiş ile nefret duygularının son derece canlı ve hâkim duygular 

olduğu görülür (Demirci, 2006,56-57). Bunlardan matem ve hüzün ile nef-

ret duyguları Kerbela Olayı ile ilişkilendirilirken, özlem ve bekleyiş Gaybet 

inancı ile ilişkilendirilir. Caferi dini hayatının önemli bir parçası da bu duy-

guların yoğun şekilde yaşandığı Muharrem ayı etkinlikleridir. Muharrem 

ayında başlayan yası, daha çok, Iğdır, Aralık, Tuzluca, Taşlıçay ve Kars’ta Şii 

câmilerinde yoğun törenlere sahne olmaktadır (Tezcan, 1997, 114). 

Caferiler için “matem ayları” olarak kabul edilen zaman aralığı, Hz. Hü-

seyin ve beraberindeki Müslümanların Kerbela’da şehit edildiği Aşura günü-

nün de içinde bulunduğu Muharrem ayı ve ondan sonra gelen Safer ayı (Filiz, 

2006, 47) olmak üzere iki aylık bir zaman dilimidir. Kerbelâ olayı, halk nez-

dinde her biri dinsel olarak anlamlandırılmış, tarihsel bir olayla bağlantısı 

kurulmuş geniş bir yas kültürü ortaya çıkarmış olup, bu kültür genel olarak 

dini hayata hâkim olmuş ve dini hayatı önemli derecede şekillendirmiştir 

(Tezcan 1997, 13). 

Muharrem ayının gelmesiyle Iğdır’da bazı meydanlara Kerbela olayını an-

latan/sembolize eden afişler ve pankartlar, ayrıca Caferilere ait camilere ma-

temi simgeleyen siyah örtüler asılır. Muharrem ve Safer ayları boyunca dü-
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ğün, nişan, doğum günü kutlamaları vb. eğlence törenleri yapılmaz. Filiz böl-

gedeki Sünni halkın da Muharrem ayında gerçekleştirilen bu dini uygulama-

lara saygı gösterdiğini belirtmektedir (Demirci, 2006,47). 

Muharrem ayı etkinliklerinde matem ve hüznün doruğa çıktığı günler, 

tasua ve aşura günleridir. Tasua günü yani Muharrem ayının dokuzuncu 

günü, Iğdır’da, Caferiler âşûrâ çadırının bulunduğu meydanda toplanarak 

sine döver ve mersiyeler okurlar (Kara, 2019, 71). Caferi camilerinde akşam 

namazından sonra toplanan halk, Kur’an dinleyip dua eder. Her camide 

deste grupları bulunur. Siyah kıyafetler giyen deste toplulukları, halkalar 

oluşturarak Kerbela olayını anlatan ağıtlar eşliğinde sine döverler, kadınlar 

da dinleyici olarak katılırlar. Ağıtlar Azeri lehçesi ile seslendirilir. Diğer ta-

raftan sırtı açık siyah kıyafetli erkek gruplar, halkalar şeklinde sırtlarına zin-

cir vururlar. Bu gruplar içinde çocuklar da bulunur. Aşura günü etkinlikleri-

nin büyük bir bölümü ise Iğdır Asri Mezarlığı alanında yapılır. Bu inanç ve 

etkinlikler arasında, Alem, Beşik, Kasım Otağı (Demirci, 2006, 48-51), Zi-

yaret Gusulü, Şak-şe Tepmek, Şerbet Verme, Katil Sındı, Ehsan Vermek, 

Şam-ı Gariban (Kara, 2019, 57-63) sayılabilir. 

2.1.2. Iğdır Caferilerinin İmamet - Mehdi Görüşleri 

Şii toplulukta İmamet ve Mehdilik meselesi birlikte ele alınmalıdır. 

Çünkü Mehdilik bu toplulukta imamet konusunun paralelinde bir inanç ola-

rak değerlendirilmektedir(Atay, 2003, 18). İmamet inancı ise hem Şii itika-

dının hem de Şii toplum felsefesinin hareket noktasını meydana getirmek-

tedir denebilir(İlhan, 1976, 18). Bu sebepledir ki imamet ve mehdi meselesi, 

Şii toplulukları ele alan çalışmalarda önemli konu başlıklarındandır. 

Bu çerçevede Türkiye Caferilerini inceleyen sayılı araştırmada ele alınan 

konuların başında da imamet ve mehdi görüşleri gelmektedir. Bu çalışma-

lardan biri olan ve Iğdır Caferilerini konu alan, katılımcı gözlem ve 13 katı-

lımcı ile mülakat-görüşme verilerine dayandırılarak gerçekleştirilen Filiz’in 

çalışmasına göre imamet, Hz. Muhammed’in vefatından sonra insanları ir-

şad görevinin Allah’ın tayini ile Peygamber soyundan gelen on iki masum 

İmama verildiğine inanmaktır. İmamet makamı aynen nübüvvet makamı 

gibi ilahi bir makam olup, o makama gelecek kişiyi Allah seçer. Nasıl ki, kul-

lar Peygamber seçme hakkına sahip değilse, imam seçme hakkına da sahip 

değillerdir. Caferilere göre, imamlar da Peygamberler gibi her türlü günah 

ve hatadan masum olup ilahi ilimle mücehhez kabul edilir. İmamet ilminin, 

Allah tarafından verilen ilim olduğuna inanılmaktadır. Buna göre geçmişin 

ve geleceğin bütün ilimleri imamet ilmine dâhildir. Filiz’in çalışmasında bu 

ilim içine yabancı dillerin de dâhil olduğu aktarılmaktadır. Özetle Caferi 
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imamların gaybî bir bilgiye sahip olduğuna ve bunun onlara Allah tarafından 

verildiğine inanırlar. Böyle oldukları için de imamları ancak Allah tayin ede-

bilir. Çünkü kimin masum olup, nübüvvet veya imamet makamına layık ol-

duğunu ancak Allah bilir. Bu sıfatı insanların teşhis etmesi imkânsızdır.
 
Di-

ğer taraftan İmam Mehdi halen hayattadır ancak gaybete çekilmiştir ve kıya-

metten önce gelip dünyaya adaleti yayacaktır. Caferiler şu an büyük gaybet 

döneminde yaşamakta olup İmam Mehdi’nin zuhurunu büyük bir arzu ile 

beklemektedirler. Ancak Caferi kaynaklara göre İmam’ın zuhuru o kadar ge-

cikecek ki, kalbinde imanı zayıf olanlar bu konuda şüpheye düşeceklerdir. 

Caferilerin Mehdi’yi beklerken yapmaları gereken İmam’ın zuhurun çabala-

mak ve zuhur ettiğinde Onunla destekleyeceğine ahdetmektir bu durum ak-

tif bekleyiş olarak isimlendirilir (Demirci, 2006, 17-25,57). 

Iğdır Caferilerini ela alan bir başka çalışma da Kara’nın çalışmasıdır. Göz-

lem, görüşme ve doküman toplama tekniklerinden yararlanılarak gerçekleş-

tirilen çalışmada 106 katılımcı ile görüşme yapılmıştır. Bu çalışmaya göre on 

iki imam sırayla, Ali b. Ebu Talib (Esadullah), Hasan b. Ali (Mücteba), Hü-

seyin b. Ali (Seyitüş-şüheda), Ali b. Hüseyin (Zeynelabidin), Muhammed b. 

Ali (Bakır), Cafer b. Muhammed (Sadık), Musa b. Cafer (Kazım), Ali b.Musa 

(Rıza), Muhammed b. Ali (Taki), Ali b. Muhammed (Naki), Hasan b. Ali 

(Askeri), Muhammed el Mehdi olup imamet; lider, önde giden anlamına gel-

diğinden imamların nebiler gibi herkesin önünde olması gerekir. Hz. Mu-

hammed’in imamet ve nübüvveti kendi bünyesinde barındırdığı kabul edilir. 

Bu çalışma verilerine göre, Iğdır Caferileri, İmam Mehdiyi beklerken kişinin 

vazifesini yerine getirmesi, başka ifadeyle dini esaslara uyması gerektiğini 

kabul eder. İmam Mehdi’nin adı geçtiğinde, “Eccelallahu Taela Ferecehu Şe-

rif” yani Allah onun zuhurunu çabuk eylesin” anlamına gelen Ferec duası 

okurlar. Yine İmam Mehdi’nin kaim sıfatı duyulduğunda, İmam Mehdi’nin 

zuhuru sırasında Onunla kıyama, ayağa kalkmayı sembollize etmek üzere 

ayağa kalkılır. Bu davranışın, kıyamda hazırım, bekliyorum ve gerekirse bu 

uğurda başımı veririm anlamına geldiği kabul edilmektedir. İmam Mehdinin 

gelişiyle beraber kıyametin kopacağı ve İmam Mehdi’nin dünyayı adaletle 

dolduracağına inanılmaktadır (Kara, 2019,41-46). 

Iğdır’dan göç eden Caferi topluluklara baktığımızda, bunlardan iki büyük 

topluluğun, özellikle Ankara-Keçiören’de, Etlik Yayla Mahallesinde “Mu-

hammediye Camii” ve Keçiören Kamil Ocak Mahallesindeki “Allahüekber 

Camii” çevresinde yaşayan Caferiler (Albayrak, 2006, 83) ile İstanbul’da Ba-

kırköy-Halkalı civarındaki, Aytaşı Mahallesinde bulunan Zeynebiye Cami 

çevresinde yaşayan Caferiler (Yeler, 2006, 33) olduğu anlaşılmaktadır. 
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Albayrak’ın Ankara’daki Caferi topluluk üzerinde 461 katılımcıyla ger-

çekleştirdiği çalışma verilerine göre; katılımcıların %99.1’inin İmametin di-

nin temel esası olduğunu, %99.6’sı Hz. Ali’nin Peygamberin varisi oldu-

ğunu, %99.4’ü imamların masum olduklarını, hiç günah işlemeyeceklerini, 

%99’u imamların ilimde en üstün kimseler olduklarını, 99,1’i imamların 

peygamberin gerçek varisleri olduklarını, %99.5’i imamların dinin uygulayı-

cısı olduklarını, %95.4’ü Hz. Hüseyin’i sevmeyenin Allah’ı da sevmeyeceğini 

,%94.1’i Cafer Sadık’ın şefaat etme hakkı olduğunu kabul ettikleri görül-

mektedir (Albayrak, 2006, 140-150). Yeler ise çalışmasında İmamet-Mehdi 

görüşleri ile ilgili veri toplamamıştır. 

Albayrak’ın çalışması incelendiğinde Iğdır dışında yaşayan Caferi toplu-

lukların da İmamet-Mehdi görüşlerinin çok güçlü olduğu ve dini hayatın 

önemli bir parçası olduğu görülmektedir. 

2.1.2.1. Uygulamalı Araştırmanın Bulguları1 

Bu bölümde Türkiye Caferileri düzleminde İmamet ve Mehdi konusun-

daki görüş ve tutumları doğrudan toplumsal gerçeklikten verilerle ortaya 

koymak amaçlanmıştır. 

Araştırmada niceliksel verilere dayalı araştırma-ölçme yöntemi istatistik 

yöntem benimsenmiş olup, araştırma verileri 2011-2012 tarihleri arasında 

çeşitli zamanlarda toplamda üç ay süren çalışmalar boyunca gerçekleştirilen 

anket başta olmak üzere Iğdır merkez ve Tuzluca ilçelerinde mukim Caferi 

din adamları, ahundlar, seyyidler ve Caferi halkla yapılan mülakat ve katı-

lımcı gözlem teknikleri ile elde edilmiştir. 

Temel veri elde etme aracımız olan anket peyder pey uygulanmış, yakla-

şık 400 katılımcıya ulaşılmış, 303 anket analize uygun görülmüştür. Suna-

cağımız veriler 303 katılımcının görüşlerini yansıtmaktadır. 

Anket soruları, cinsiyet, yaş, medeni durum, eğitim durumu ve meslek, 

olmak üzere 5 adet bağımsız değişken ve İmamet - Mehdi görüşlerini ölç-

tüğü varsayılan 10 adet ifade ile toplam 16 sorudan/ifadeden oluşmaktadır. 

İmamet-Mehdi görüşlerini hedefleyen sorular şunlardır; 

1. İmamlar masumdur 

2. On iki masum imam Allah’ın tayini ile belirlenmiştir 

3. İmamların sahip olduğu ilim onlara Allah tarafından verilmiştir 

4. On ikinci imam İmam Mehdi hala hayattadır ancak gaybete çekilmiştir 

5. İmam mehdi kıyametten önce dünyaya gelip adaleti tesis edecektir 

                                                           

1
  Bu Bölüm, Sefer Yavuz, “Bir Karizmatik Otorite Örneği Olarak İmamet ve Mehdi Anlayışı: 

Türkiye Caferileri(Iğdır Örneği)” Hitit Üniv. İlahiyat Fak. Dergisi, 13/25 (2014) isimli ça-

lışma verileri esas alınarak hazırlanmıştır. 
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6. İmam mehdi zuhur ettikten sonra bazı mucizeler gösterecek 

7. İmam mehdi ancak çok ihlaslı ve ona layık kimselere görünür 

8. İmam mehdi hayatta olmasaydı yeryüzü yok olurdu 

9. İmam Mehdi’nin zuhuru için dua ederim 

10. İmam Mehdi’nin zuhuruna uyun orta oluşsun diye çalışırım 

Katılımcılara imamet ve mehdilikle ilgili yukarıdaki ifadeler yöneltilmiş, 

verilen cevaplar “Tamamen Katılıyorum” ve “Katılıyorum” “olumlu tutum”, 

Kararsızım “kararsız tutum” ve “Katılmıyorum” ile “Kesinlikle Katılmıyo-

rum” görüşleri ise olumsuz tutumlar” olmak üzere üç başlık altında katego-

rize edilmiştir. 

Araştırmada olumlu görüş ortalamaları ile bağımsız değişkenler arasında 

iki değişkenli analiz gerçekleştirilerek çapraz tablolama yapılmış, çalışmada 

tablolar yerine sadece olumlu görüşleri içeren basit grafiklere yer verilmiştir. 

İstatistiki analizler için SPSS Paket Programı kullanılmıştır. 

2.1.2.1.1. Olgusal Özellikler 

303 kişiden oluşan örneklemin yaklaşık %50’si erkek, %42’si kadınlar-

dan meydana gelmektedir. %40’’ı 15-25 yaş, %21’i 26-35 yaş, %13’ü 36-45 

yaş ve %10’u da 46 ve yukarı yaşında oluğunu belirtmiştir. Örneklemin yak-

laşık %46’sı evli, %21’i bekâr, %13’ü boşanmış ve %10’u duldur. %12’si il-

kokul, %17’si ortaokul, %36’sı lise, %23’ü ise üniversite mezunudur. Yak-

laşık %33’ünün öğrenci, %9’unun işçi, %13’ünün memur, %10’unun çiftçi 

ve %13,5’inin ev hanımı olduğu anlaşılmaktadır. 

2.1.2.1.2. İmamet-Mehdi Görüşleri 

Bu bölümde, İmamet-Mehdi görüşleri ile ilgili veriler incelenmektedir. 

Konu iki aşamada ele alınmıştır. Birinci aşamada örneklemin İmamet-Mehdi 

sorularına verdikleri yanıtlardan meydana gelen olumlu görüşler ele alınmış, 

ikinci aşamada ise İmamet-Mehdi görüşlerinin bazı değişkenler karşısında 

farklılaşıp farklılaşmadığı incelenmiştir. 

İmamet-Mehdi görüşlerini hedefleyen sorular ve kodları aşağıda veril-

miştir; 

1. İmamlar Masumdur (M1) 

2. On İki Masum İmam Allah’ın Tayini ile Belirlenmiştir (M2) 

3. İmamların Sahip Olduğu İlim Onlara Allah Tarafından Verilmiştir 

(M3) 

4. On İkinci İmam İmam Mehdi Hala Hayattadır Ancak Gaybete Çekil-

miştir (M4) 

5. İmam Mehdi Kıyametten Önce Dünyaya Gelip Adaleti Tesis Edecek-

tir (M5) 
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6. İmam Mehdi Zuhur Ettikten Sonra Bazı Mucizeler Gösterecek (M6) 

7. İmam Mehdi Ancak Çok İhlaslı ve Ona L Ayık Kimselere Görünür 

(M7) 

8. İmam Mehdi Hayatta Olmasaydı Yeryüzü Yok Olurdu (M8) 

9. İmam Mehdi’nin Zuhuru İçin Dua Ederim (M9) 

10. İmam Mehdi’nin Zuhuruna Uyun Orta Oluşsun Diye Çalışırım 

(M10) 

 

Şekil 1: İmamet-Mehdilik İfadeleri Olumlu Görüş Oranları 
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Şekil 1’deki veriler incelendiğinde, özetle, örneklemin İmamet-Mehdilik 

ile ilgili olumlu görüşlerinin, M1 en yüksek(%80) ve M8 en düşük(%45) 

olmak üzere ortalama %70’in üzerinde seyrettiği anlaşılmaktadır. Bu oran 

oldukça yüksek bir orandır. Bu veriler yukarıda bahsedildiği üzere Albay-

rak’ın çalışması ile de paralellik göstermektedir. 

Diğer taraftan bu yüksek olumlu görüş oranlarının cinsiyet, yaş, medeni 

durum, eğitim durumu ve mesleğe göre farklılaşıp farklılaşmadığı da ince-

lenmelidir. 
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Şekil 2: Cinsiyete Göre İmamet-Mehdilik İfadeleri Olumlu Görüş Oranları 
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Şekil 2 incelendiğinde erkeklerin %68 ve kadınların %70 oranında 

olumlu görüş belirttikleri anlaşılmaktadır. Her ne kadar kadınların olumlu 

görüş ortalaması daha yüksek olsa da puan farkının az olduğu gözden kaç-

mamalıdır. 

Şekil 3: Yaşa Göre İmamet-Mehdilik İfadeleri Olumlu Görüş Oranları 
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Şekil 3 incelendiğinde 15-35 yaş aralığındaki katılımcıların %69 ve 36 ve 

daha ileri yaş aralığındaki katılımcıların ise %78 oranında olumlu görüş be-

lirttikleri görülmektedir. Özetle orta yaş ve üzerindeki katılımcıların daha 

yüksek olumlu görüş ortalamasına sahip oldukları söylenebilir. 

Şekil 4: Medeni Duruma Göre İmamet-Mehdilik İfadeleri Olumlu Görüş Oranları 

 

Şekil 4’te medeni duruma göre imamet ve mehdilikle ilgili olumlu gö-

rüşler yer almaktadır. Olumlu görüşlerin en yüksek oran olan %83’ten en 

düşük oran olan %76’ya doğru sırasıyla dul, boşanmış, evli ve bekâr katılım-

cılar şeklinde seyrettiği görülmektedir. 
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Şekil 5: Eğitim Durumuna Göre İmamet-Mehdilik İfadeleri Olumlu Görüş Oranları 

 

Şekil 5 incelendiğinde, imamet ve mehdilikle ilgili ilkokul mezunlarının 

%79, ortaokul mezunlarının %75, lise mezunlarının %64 ve üniversite me-

zunlarının %63 olumlu görüş oranına sahip olduğu görülmektedir. Örnek-

lemin olumlu görüş oranlarının ilkokuldan üniversite seviyesine doğru dü-

şüş gösterdiği anlaşılmaktadır. 

Şekil 6: Mesleğe Göre İmamet-Mehdilik İfadeleri Olumlu Görüş Oranları 
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Şekil 6 incelendiğinde, örneklemin meslek değişkenine göre İmamet-

Mehdi ifadeleri ile ilgili en yüksek olumlu görüş oranına işçilerin, en düşük 

olumlu görüş oranına ise öğrencilerin sahip olduğu görülmektedir. Olumlu 

görüş oranları yüksekten düşüğe doğru, işçi(%83), ev hanımı(%81), 

çiftçi(%77), memur(%73), esnaf(%72) ve öğrenci(%57) olmak üzere sırala-

nabilir. 

Sonuç 

Netice itibariyle, Ülkemiz Caferi toplumu içinde önemli bir yer teşkil 

eden Iğdır şehir merkezi ve Tuzluca ilçesi Caferileri örnekleminde gerçekleş-

tirilen bu çalışma bulgularına göre, topluluğun imamet-mehdi konusundaki 

olumlu görüş ve tutumlarının ortalama %70-80 aralığında seyrettiği anlaşıl-

maktadır. 

Diğer taraftan, konuyla ilgili bu yüksek olumlu görüşlerin cinsiyet, yaş, 

ikamet yeri, medeni durum ve eğitim durumu değişkenlerine göre önemli 

farklılıklar göstermediği anlaşılmaktadır. Bu sonuçlar, örneklemin konu ile 

ilgili olumlu görüş ve düşüncelerinin çok güçlü olduğunun göstergesi olarak 

yorumlanabilir. 

Kaynakça 

Albayrak, Ali. “Dini Gruplar Bağlamında Caferilik”. Fırat Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 

Dergisi, 13/2. (2008). 111-128. 

Albayrak, Ali. Caferilerde Dini ve Sosyal Hayat (Ankara Keçiören Örneği). Ankara: Ankara 

Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2006. 

Andrews, Peter Alford, Türkiye’de Etnik Gruplar. çev. Mustafa Küpüşoğlu. İstanbul: 

ANT Yayınları, 1992. 

Atay, Mehmet. Kütüb-i Sitte’deki Mehdi Hadislerinin Dinler Tarihi Açısından İncelenmesi. 

Isparta: Süleyman Demirel Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek 

Lisans Tezi, 2003. 

Banaz, Şaban. “Türkiye’de Caferiler”. Tokat Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat Fakül-

tesi Dergisi, 6/1. (2018). 29-62. 

Bell, Sandra, “Shi’a Islam” Religion of the World: A Comprehensive Encyclopedia of 

Beliefs and Practices, 1/1157-1160. California: ABCCLIO, 2002. 

Buchman, David, “Shi’ite Islam in Contemporary Iran”. ed. R. Michael Feener. Islam 

in World Cultures Comparative Perspectives. 75-103. California USA: ABCClIO. 

2004. 

Demirci, Filiz. Caferilerin Dini Örf ve Adetleri, Iğdır Örneği. Kayseri: Erciyes Üniversi-

tesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2006. 

el-Kummî, Ebu Ca’fer (Şeyh Saduk), Risâletü’l-Îtikâdâti’l-İmâmiyye, çev. Ethem Ruhi 

Fığlalı, Ankara: İlahiyat Fakültesi Yayınları, 1978. 

Fığlalı, Ethem Ruhi. İmamiyye Şiası (Caferiye Mezhebi), İstanbul: Ağaç Kitabevi. 2008. 

Goldschmidt Jr., Arthur - Davidson, Lawrence. A Concise History of the Middle East. 

USA: Westview Press, 9.Basım, 2010. 



76 | TÜRKİYE’DE CAFERİLER 

Hashemi-Najagabadi, Adel. “The Shi’i Concept of Imamete and Leadership in Con-

temporary Iran: The Case of Religious Modernists”. Sdudies in Religion/Scien-

ces Religieuses. 40/4. (2011), 479-496.DOI: 10.1177/0008429811420408 

İlhan, Avni. Mehdilik, İzmir: Kaynak Yayınları. 1976. 

Kara, Ayşe. Iğdır Caferileri Halkbilimi Araştırması. Mersin: Mersin Üniversitesi, Sosyal 

Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2019. 

Kelidar, Abbas. “The Shii Imami Community and Politics in the Arab East”. Middle 

Eastern Studies. 19/1. (1983), 3-16. 

Shirazi, Imam Muhammad. The Shi’a and their Beliefs. İgilizce’ye çev. Ali Adam, 

Londra: Fountain Books. 2008. 

Tezcan, Mahmut. Gençlik Sosyolojisi ve Antropolojisi Araştırmaları, Ankara: Ankara Üni-

versitesi Eğitim Bilimleri Fakültesi Yayınları. 1997. 

Üzüm, İlyas. “İsnâaşeriyye”. TDV İslam Ansiklopedisi, 23/149-153. İstanbul: TDV, 

2001. 

Üzüm, İlyas. İnanç Esasları Açısından Türkiye’de Caferilik. İstanbul: Marmara Üniversi-

tesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 1993. 

Yavuz, Sefer. “Bir Karizmatik Otorite Örneği Olarak İmamet ve Mehdi Anlayışı: Tür-

kiye Caferileri(Iğdır Örneği). Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi. 13/25. 

(2014), 1-35. 

Yeler, Abdülkadir. Türk Toplumunda Caferiler (İstanbul Halkalı Örneği). İstanbul: Mar-

mara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2006. 

Yetik, Zübeyir. İslam Düşünce Tarihinde Mezhepler. İstanbul: Beyan Yayınları. 1990. 

Yurtseven Muhammet (2024). Kafkasya’daki Caferi Topluluklarının Kur’an-ı Kerim 

Eğitimi ve Öğretimine Yönelik Yaklaşımlarının Analizi: Iğdır Örneği. Ulus-

lararası Kafkasya’da İslam ve Medeniyet Sempozyumu I, Kars: 2024. 

Yurtseven Muhammet, Çınar Fatih, Akbay Yunus Emre, Tekin Aleaddin. “The 

Qurʾān Teaching Activities Of Jaʿfarī Communities in Türkiye: An Analysis 

From The Perspective Of Instructors”, Religions, 16(4), (2025), 1-20. 

 

 

 

 

 

 

Prof. Dr. Sefer YAVUZ 

1975’te Bursa/Keles’te doğdu. Liseden mezun olduğu 1994 yılında Ankara Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi’ni kazandı. 1999’da buradan mezun oldu ve Ankara Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü Felsefe ve Din Bilimleri Bölümü Din Sosyolojisi Anabilim Dalında yük-
sek lisansa başladı. 2000 yılında Gazi Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Din Sosyolojisi Ana-
bilim Dalı Araştırma Görevlisi olarak akademik hayata adım attı. 2002 yılında yüksek 
lisans eğitimini, 2008 yılında doktorasını tamamladı. 2010-2015 yılları arasında Hitit Üni-
versitesi İlahiyat Fakültesi Din Sosyolojisi Anabilim Dalı Öğretim Üyesi olarak görev yaptı. 
Halen Kocaeli Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Felsefe ve Din Bilimleri Bölümü, Din Sosyo-
lojisi Anabilim Dalı öğretim üyesi olarak çalışmalarına devam etmekte olup evli ve iki 
çocuk babasıdır. 

 



5. BÖLÜM 

 

Caferi Toplulukların Kur’an-ı Kerim Eğitim-Öğretim                 
Yöntemlerinin 

Keşfine Yönelik Çalıştay Verileri Üzerine Bir Değerlendirme 

Mihriban ARSAKAY 

SDÜ İlahiyat Fakültesi Lisans Öğrencisi, Isparta, Türkiye 

e-mail: mihribanarsakay@gmail.com 

 

Aynur BİLDİRİCİ 

SDÜ İlahiyat Fakültesi Lisans Öğrencisi, Isparta, Türkiye 

e-mail: bildiriciaynur571@gmail.com 

Giriş 

Bu çalışmanın amacı, Türkiye’de yaşayan Caferi toplulukların Kur’an-ı 

Kerim eğitim-öğretim yöntemlerini keşfetmek ve bu yöntemlerin sosyal 

uyum üzerindeki etkilerini ele alan bilimsel çalıştay verilerini akademik bir 

çerçeveden değerlendirmektir. Türkiye, çeşitli dini ve kültürel gruplara ev 

sahipliği yaparak, zengin bir toplumsal yapıya sahiptir. Caferi topluluklar da 

bu çeşitliliğin önemli bir parçasını oluşturmaktadır. Ancak bu toplulukların 

dini eğitim süreçleri ve dini pratiklerin öğretim teması çerçevesinde akta-

rılma biçimleri üzerine yapılan akademik çalışmalar oldukça sınırlıdır. Bu 

bağlamda, çalışmamız literatürdeki bu boşluğu doldurmayı hedeflemekte-

dir. 

Bu çalışma Iğdır’da yaşayan Mihriban Arsakay’ın önerisi ile gerçekleşti-

rilmiş bilimsel bir projenin sonuçlarının ele alındığı çalıştay verilerinden 

oluşturulmuştur. Bu bağlamda Caferi toplulukların eğitim modellerini de-

rinlemesine incelemeyi amaçlayan proje, araştırmacı ve alanında uzman aka-

demisyenlerin katkılarıyla 2025 yılında tamamlanmıştır. Proje sürecinde, 

Caferi topluluklara mensup eğitimcilerle niteliksel mülakatlar gerçekleştiril-

miş ve elde edilen veriler kapsamlı bir şekilde analiz edilmiş ve bu veriler 

bilimsel çalıştayda ele alınmıştır. Bu analizler ve değerlendirmeler doğrultu-

sunda, Caferi topluluklarının Kur’an-ı Kerim eğitimine yaklaşımları ortaya 
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konulmuş, geleneksel eğitim yöntemlerinden nasıl farklılaştıkları kapsamlı 

bir şekilde değerlendirilmiştir. 

Bu çalışma tamamlanmış olan projeden elde edilen verilerin değerlendi-

rilmesini içermekte ve literatür ekseninde Caferi toplulukların genelde din 

eğitimi özelde ise Kur’an-ı kerim öğretim yöntemlerini ana hatlarıyla ortaya 

koymayı amaçlamaktadır. Bu yönüyle çalışma, temel olarak iki ana bölüm-

den oluşmaktadır. İlk bölümde, Caferi toplulukların Türkiye’deki demogra-

fik yapısı, dini anlayışları ve karşılaştıkları sosyal, siyasi ve dini sorunlar ele 

alınmış ve Caferi toplulukların yaşadığı sorunlara yönelik çözüm önerileri-

nin sunulduğu çalıştay verileri değerlendirilmiştir. İkinci bölümde ise, Caferi 

toplulukların Kur’an-ı Kerim eğitim-öğretim yöntemleri detaylı bir şekilde 

irdelenmiştir. Caferi topluluklarının bu konudaki yaklaşımlarını anlamak, 

eğitim yöntemlerinin geliştirilmesine yönelik önemli veriler sunmuştur. 

Son olarak, bu çalışmanın akademik literatüre katkı sağlarken, aynı za-

manda lisans öğrencilerine de proje yönetimi deneyimi kazandırma açısın-

dan değerli olduğunu belirtmek gerekmektedir. Araştırma sürecine dahil 

olan öğrenciler, akademik becerilerini pekiştirme fırsatı bulmuşlardır. Çalış-

mamızın iş birliği çerçevesinde gerçekleşmesini sağlayan ve önemli katkılar 

sunan tüm akademisyen ve uzmanlara teşekkürü bir borç biliriz. 

1. Türkiye’de Caferiler 

Caferi toplulukların tarihsel, sosyal ve dini yapısı üzerine gerçekleştirilen 

çalışmaların değerlendirilmesini ele alan M. Saffet Sarıkaya, literatür tarama-

sında önemli bulgular sunmuştur. Sarıkaya, YÖK Tez Merkezi’nde “Caferi-

lik” anahtar kelimesiyle yaklaşık 30 tez çalışması bulunduğunu ve bunların 

20’sinin doktora düzeyinde olduğunu belirtmiştir. Ayrıca İSAM İlahiyat Fa-

kültesi Makaleleri Veri Tabanı’nda aynı anahtar kelime ile 68 makale tespit 

edildiğini ifade etmiştir. Sarıkaya, bu makalelerin büyük bir kısmının 

İsnâaşeriyye Şiiliği ile ilişkili olduğunu, ancak Türkiye’deki Caferi topluluk-

lara özgü yapı üzerine yapılan çalışmaların sınırlı kaldığını vurgulamıştır. 

Son 20 yılda bu alana yönelik akademik ilginin artış göstermesini önemli bir 

gelişme olarak değerlendiren Sarıkaya, buna rağmen bu ilginin yeterli sevi-

yede olmadığını düşünmektedir. Bu durumu, Alevilik ve Alevi tarihi üzerine 

yapılan çalışmaların görece daha fazla olmasıyla açıklamıştır (Sarıkaya, 

2016). 

Sarıkaya, Caferiliğin, Şii mezhebinin bir alt kolu olarak İmam Cafer-i Sa-

dık’a dayandırıldığını belirtmiştir. Şia’nın, genel anlamda Hz. Ali’nin Pey-

gamberimizden sonra imamet makamına Allah’ın emri ve Peygamberin ta-
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yini ile atandığını kabul eden topluluklara verilen isim olduğunu ifade et-

miştir. Sarıkaya’ya göre Şia, imamet inancını temel inanç esaslarından biri 

olarak kabul etmekte ve bu çerçevede imamet, Hz. Ali’nin soyundan gelen 

12 imam ile kıyamete kadar devam etmektedir (Sarıkaya 2009). 

İsnâaşeriyye Şiiliği’nin Hz. Hüseyin’den başlayarak İmam Cafer-i Sadık’a 

ve oradan da İmam Musa Kazım’a dayandırıldığını açıklayan Sarıkaya, 12. 

İmam Muhammed Mehdi’nin hicri 260 yılında gaybet dönemine girdiğini 

dile getirmiştir. Büveyhîler döneminden itibaren Şii düşüncesinin, İsnâaşe-

riyye çerçevesinde ana akım bir mezhep olarak kurumsallaştığını belirtmiş-

tir. 

Sarıkaya, imamet inancının İsnâaşeriyye mezhebi içerisinde semantik bir 

daralma yaşadığını ve bu tabirin giderek eşanlamlı hale geldiğini gözlemle-

diğini ifade etmiştir. Günümüzde İsnâaşeriyye’nin İran’ın resmi mezhebi 

olarak kabul edildiğini ve İran’daki toplulukların büyük ölçüde “usûlî” ekole 

mensup olduğunu vurgulamıştır. Türkiye’deki Caferilerin de bu ekole bağlı 

olduğunu belirtmiştir. 

Şiiliğin, resmi mezhep statüsüne 1501 yılında Şah İsmail’in Safevî Dev-

leti’ni kurmasıyla ulaştığını aktaran Sarıkaya, İsnâaşeriyye mezhebinin tarih-

sel sürecinin, Osmanlı-Rus Savaşı (1876-1878), Bolşevik Devrimi (1917) ve 

Ermeni tehciri gibi olaylar ile şekillendiğini anlatmıştır (Sarıkaya, 1993). Bu 

süreçte, Azeri kökenli Caferilerin Kars, Iğdır ve Tuzluca gibi bölgelere yer-

leştiğini söylemiştir. Sarıkaya, 20. yüzyılda başlayan şehirleşme süreci ile İs-

tanbul, Ankara, Bursa, İzmir ve Kocaeli gibi büyük şehirlere göç eden toplu-

lukların, burada yeni dini ve sosyal yapılar oluşturduklarını belirtmiştir. 

Sarıkaya, Diyanet İşleri Başkanlığı’nın yaptığı araştırmalara dayanarak 

Türkiye’de yaklaşık 300 caminin Caferi topluluklar tarafından kullanıldığını 

ve bu camilerin 30’unun Diyanet tarafından resmi olarak görevlendirilen 

imamlarca yönetildiğini aktarmıştır. Bu imamların Caferi mensubu kişiler-

den olup olmadığına dair bir değerlendirme yapmamıştır. 

Caferilerin, dini ve kültürel kimliklerini korumak amacıyla çeşitli der-

nekler ve vakıflar kurduğunu ifade eden Sarıkaya, öne çıkan kurumlar ara-

sında Zeynebiye Kültür ve Yaşatma Derneği (İstanbul), Ehl-i Beyt Alimler 

Derneği (Iğdır), Kevser Yayınları (İstanbul) ve Ehl-i Beyt Kültür ve Yardım-

laşma Derneği (Mersin) gibi kuruluşların yer aldığını belirtmiştir. 

Sarıkaya, 1993 yılından itibaren Selahattin Özgündüz’ün öncülüğünde 

Aşure matem törenlerinin modernize edildiğini ve geleneksel olarak kan 

dökme yerine Kızılay’a kan bağışı yapılmasının teşvik edildiğini anlatmış ve 

bunları verilerle ortaya koymuştur. Bu uygulamayı, dini ritüelin toplumsal 
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faydaya dönüştürülmesi açısından önemli bir örnek olarak değerlendirmiş-

tir. 

Soru-cevap bölümünde Küleynî’nin hadis kitabında, Kur’an-ı Kerim’de 

şirk ve ta’dîl-i erkân iddiası olup olmadığı sorusuna Sarıkaya, bu konuyu 

doğrudan oturum kapsamıyla ilgili olmasa da Ahbârî ve Usûlî ayrımı çerçe-

vesinde değerlendirmiştir. Ahbârî ekolün, gelen rivayetlerin tamamını sahih 

kabul ettiğini ve lafızcı bir din anlayışı sergilediğini belirtmiştir. Buna karşın 

Usûlî ekolün, rivayetlerin akıl süzgecinden geçirilmesi gerektiğini savundu-

ğunu ifade etmiştir. Sarıkaya, Şii gelenek açısından Kur’an’ın tamamının sa-

hih kabul edildiğini ve Mushaf’ın toplanmasının Hz. Ali’ye atfedildiğini dile 

getirmiştir. Ahbârî geleneğin bugün Irak’ta sınırlı bir etkiye sahip olduğunu 

eklemiştir. 

Caferi Sadık’a atfedilen rivayetlerin %50’sinin onun Hz. Peygamber’den 

aktardığı rivayetler olup olmadığı sorusuna Sarıkaya, bu rivayetlerin büyük 

kısmının İmam Cafer-i Sadık’ın kendi sözleri olduğunu belirtmiştir. Bu ko-

nuda Tevfik Bakan’ın doktora tezini örnek göstermiştir. Erzurum’da yapılan 

çalışmaya göre, Cafer-i Sadık’tan gelen rivayetlerin oranının %50’nin üze-

rinde olduğunu ifade etmiştir (Sarıkaya, 2006). 

Sarıkaya, Caferiliğin hem dini hem de sosyal boyutlarıyla Türkiye’nin 

kültürel zenginliğinin bir parçası olduğunu vurgulamıştır. Ancak bu toplu-

lukların tarihi, sosyal ve dini yapısı üzerine yapılan akademik çalışmaların 

sınırlı olduğunu belirtmiştir. Daha kapsamlı araştırmaların, Caferi topluluk-

ların Türkiye’deki sosyal uyumuna ve kültürel katkılarına dair daha derin bir 

anlayış sağlayacağını değerlendirmiştir. 

2. İmamet ve Mehdilik Görüşleri Bağlamında Türkiye Caferileri 

Sefer Yavuz, Türkiye Caferilerinin “imamet” ve “mehdilik” konusundaki 

inanç ve tutumlarını belirlemek amacıyla kapsamlı bir saha araştırması ger-

çekleştirdiğini ifade etmiştir. Yavuz, çalışmasının özellikle Iğdır merkez ve 

Tuzluca ilçesi gibi Caferi nüfusun yoğun olduğu bölgelerde yürütüldüğünü 

ve araştırmada hem nitel hem de nicel veri toplama yöntemlerinin kullanıl-

dığını belirtmiştir. Bu bağlamda, 12. İmam (İmam-ı Mehdi) ile ilgili inançlar 

ve bu inançların toplumsal karşılıklarını incelediğini, anketler ve mülakatlar 

yoluyla veri topladığını açıklamıştır. Yavuz, araştırmasının amacının, litera-

türde yer alan imamet ve mehdîlik ile ilgili görüşlerin, günümüz Caferi top-

lumu üzerindeki yansımalarını anlamak olduğunu vurgulamıştır (Yavuz, 

2017). 
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Yavuz, imamet ve mehdîlik kavramlarının Şiilik inancının temel taşların-

dan biri olduğunu dile getirmiştir. Şii literatürüne göre imamların bazı özel-

liklerini sıralamıştır. Yavuz’un aktardığına göre, imamlar nas ile tayin edil-

mekte, yani Allah’ın emriyle görevlendirilmektedir. Ayrıca imamların masu-

miyet sıfatına sahip olduğunu, yani günah ve hatadan korunmuş oldukları-

nın kabul edildiğini belirtmiştir. İmamların ilmi yetkinlik özelliğine sahip 

olduğunu, Kur’an’ın zâhiri ve bâtıni anlamlarına vakıf oldukları inancının 

bulunduğunu ifade etmiştir. Son olarak, gaybet inancını aktaran Yavuz, 12. 

İmam Mehdi’nin gaybete çekildiği ve kıyametten önce geri dönerek adaleti 

tesis edeceği inancının güçlü bir şekilde vurgulandığını söylemiştir. Bu 

inançların hem Şii hem de Sünni kaynaklarda yer aldığını, ancak Şii toplu-

luklar arasında daha derin bir anlam taşıdığını belirtmiştir (Yavuz, 2017). 

Yavuz, araştırma kapsamında Iğdır ve Tuzluca ilçelerinde 3 ay boyunca 

sürdürülen saha çalışmasında, anketler ve mülakatlar aracılığıyla veri topla-

dığını açıklamıştır. Yaklaşık 400 katılımcıya anket uygulandığını, ancak ana-

liz için 303 anketin kullanıldığını, bazı anketlerin eksik veya hatalı olduğu 

için değerlendirmeye alınmadığını belirtmiştir. Yavuz, ankette cinsiyet, yaş, 

ikamet yeri, medeni durum, meslek ve eğitim durumu gibi bağımsız değiş-

kenler ile imamet ve mehdîlik inancına dair 10 soru yer aldığını ifade etmiş-

tir. Soruların 5’li Likert ölçeği kullanılarak hazırlandığını, cevapların “Kesin-

likle katılıyorum” ile “Kesinlikle katılmıyorum” arasında derecelendirildi-

ğini açıklamıştır. Analizlerin SPSS paket programı ile gerçekleştirildiğini ve 

üç ana başlık altında sınıflandırıldığını belirtmiştir: olumlu tutum (kesinlikle 

katılıyorum, katılıyorum), olumsuz tutum (katılmıyorum, kesinlikle katıl-

mıyorum) ve kararsız tutum (kararsızım). 

Yavuz, araştırmanın demografik verilerini de sunmuştur. Katılımcıların 

%50’sinin kadın, %50’sinin erkek olduğunu belirtmiştir. Yaş dağılımında en 

büyük grubun 15-25 yaş arası katılımcılar olduğunu, ancak diğer yaş aralık-

larının da temsili olarak dağıtıldığını ifade etmiştir. İkamet durumuna ilişkin 

ise katılımcıların büyük çoğunluğunun il ve ilçe merkezlerinde yaşadığını, 

köylerde yaşayanların daha düşük bir oranı temsil ettiğini açıklamıştır. Mes-

lek dağılımında ağırlıklı olarak ev hanımlarının yer aldığını, ancak farklı mes-

lek gruplarının da temsil edildiğini söylemiştir. Eğitim durumuna bakıldı-

ğında ise katılımcıların eğitim durumunun lise ve üniversite mezunları ara-

sında yoğunlaştığını, ilkokul mezunlarının da belirgin bir oranı oluşturdu-

ğunu belirtmiştir. 

İmamet ve mehdîlik görüşlerine ilişkin bulgularda Yavuz, ankette yer 

alan imamet ve mehdîlik ile ilgili 10 sorunun %70’inin katılımcılar tarafın-

dan olumlu tutumlarla cevaplandığını dile getirmiştir. Bu sonuçların, Caferi 
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topluluğun imamet ve mehdîlik inancına güçlü bir bağlılık gösterdiğini or-

taya koyduğunu vurgulamıştır. Özellikle imamların masum olduğu, imam-

ların Allah tarafından tayin edildiği, İmam Mehdi’nin hayatta olup gaybete 

çekildiği ve İmam Mehdi’nin kıyametten önce geri dönerek adaleti sağlaya-

cağı ifadelerinin yüksek düzeyde kabul gördüğünü belirtmiştir. 

Yavuz, demografik değişkenlere göre bulguları da paylaşmıştır. Cinsiyet 

açısından kadın katılımcıların imamet ve mehdîlik konularında olumlu gö-

rüş oranının %70, erkeklerde ise %68 olarak ölçüldüğünü ifade etmiştir. Bu 

farkın anlamlı olmamakla birlikte kadınların daha olumlu tutum sergiledi-

ğini gösterdiğini söylemiştir. Yaş değişkeni açısından, yaş ilerledikçe 

mehdîlik ve imamet konusundaki olumlu görüşlerin arttığını tespit ettiğini 

belirtmiştir. Eğitim durumuna göre ilkokul mezunları arasında olumlu gö-

rüş oranının daha yüksek olduğunu, üniversite mezunları arasında da benzer 

şekilde yüksek bir kabul oranı gözlemlendiğini dile getirmiştir. Meslek de-

ğişkeni açısından ise mesleki farklılıkların bu tutumlar üzerinde belirgin bir 

etkisi bulunmadığını ifade etmiştir. 

Yavuz, bu çalışmanın Caferi topluluğun imamet ve mehdîlik inancına 

güçlü bir şekilde bağlı olduğunu ve bu inancın toplumsal gerçeklikte güncel-

liğini koruduğunu ortaya koyduğunu vurgulamıştır. Araştırma bulgularının, 

topluluk içinde bu inançların cinsiyet, yaş, eğitim ve diğer demografik fak-

törlere göre büyük ölçüde benzer olduğunu gösterdiğini belirtmiştir. Günü-

müzde imamet ve mehdîlik inancının, Caferi topluluklar için yalnızca dini 

bir kavram değil, aynı zamanda kimliklerini koruma ve sürdürme açısından 

önemli bir işlev gördüğünü değerlendirmiştir. Yavuz, bu çalışmanın Şii 

inançlarının Türkiye’deki yansımalarına dair daha fazla araştırma yapılması 

gerektiğini de ortaya koyduğunu söylemiştir. Özellikle Caferi toplulukların 

diğer dini gruplarla etkileşimlerini ve toplumsal uyumlarını anlamak için 

daha geniş kapsamlı çalışmalar önerildiğini ifade etmiştir (Yavuz, 2017). 

3. Caferi Toplulukların Karşılaştıkları Sosyal, Siyasi ve Dini Problemler 

Neriman Morkoç, Türkiye’deki Caferi toplulukların karşılaştıkları sosyal, 

siyasi ve dini problemleri ele alan kapsamlı bir çalışma gerçekleştirdiğini 

ifade etmiştir. Morkoç, araştırmasının özellikle Iğdır merkez ve Tuzluca il-

çesi gibi bölgelerde yaşayan Caferi topluluklar üzerine yapıldığını belirtmiş-

tir. Caferilerin inançları ve ibadet pratikleri nedeniyle karşılaştıkları ayrımcı-

lık, dışlanma ve yanlış anlaşılma durumlarını kapsamlı mülakatlar ve saha 

çalışmaları yoluyla incelediğini vurgulamıştır. Morkoç, araştırmasının temel 

amacının bu toplulukların yaşadığı sorunları derinlemesine anlamak ve bu 
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sorunların toplumsal, dini ve siyasi boyutlarını ortaya koymak olduğunu dile 

getirmiştir. 

Morkoç, araştırmasını yarı yapılandırılmış mülakat yöntemine dayalı ola-

rak gerçekleştirdiğini açıklamıştır. Çalışmanın toplamda 62 katılımcıyla gö-

rüşülerek yürütüldüğünü belirtmiştir. Katılımcılar arasında üniversite öğ-

rencileri, din adamları, ev hanımları, esnaf ve memurların yer aldığını ifade 

etmiştir. Görüşmelerin yaklaşık 5-6 aylık bir süreye yayıldığını ve katılımcı-

ların evleri, ofisleri, bahçeleri gibi farklı mekanlarda gerçekleştirildiğini an-

latmıştır. Morkoç, görüşmeler sırasında ses kaydı alındığını, kayıt alınama-

dığı durumlarda ise detaylı not tutulduğunu belirtmiştir. Çalışmanın güven 

ilişkisine dayalı olarak gerçekleştirildiğini ve katılımcıların samimi görüşle-

rinin alınmasının sağlandığını vurgulamıştır (Morkoç, 2023). 

Morkoç, araştırma bulgularında Caferi toplulukların karşılaştıkları so-

runları çeşitli başlıklar altında sınıflandırdığını ifade etmiştir. İlk olarak, Ca-

feri mezhebine saygı gösterilmemesi ve “başka bir dine mensub” damgası 

konusunu ele alan Morkoç, Caferi katılımcıların inançlarının yeterince saygı 

görmediğini ve zaman zaman “sanki başka bir din mensubu” olarak nitelen-

dirildiğini ifade ettiklerini belirtmiştir. Bu durumun topluluk üzerinde derin 

bir rahatsızlık yarattığını vurgulamıştır. 

Sosyal hayatta ve ibadetlerde yadırganma konusunda Morkoç, Caferile-

rin özellikle büyük şehirlerde, Sünni camilerinde ibadet ederken namaz sı-

rasında mühür kullanımı veya ellerin açık tutulması gibi farklılıklar nede-

niyle yadırgandıklarını belirttiklerini aktarmıştır. Bakışlar, sözlü ifadeler ve 

soruların ibadet esnasında rahatsızlık yarattığını dile getirmiştir. Morkoç, 

Sünni camilerinde ibadet etme çekincesi konusunda, Caferi toplulukların 

Sünni camilerinde ibadet etmekte bir sorun görmediklerini ifade etmekle 

birlikte, ibadet sırasında farklılıklarından dolayı çekingen davrandıklarını 

dile getirdiklerini belirtmiştir. 

Mühür kullanımına alaycı yaklaşımlar hakkında Morkoç, namaz sıra-

sında Kerbela toprağından yapılan mühür kullanımının bazı kişiler tarafın-

dan “taşa mı tapıyorsunuz?” gibi alaycı ifadelerle eleştirildiğini ifade etmiş-

tir. Bu durumun Caferi topluluklar için önemli bir rahatsızlık kaynağı oldu-

ğunu vurgulamıştır. 

Morkoç, aşure matem ritüellerine yönelik yanlış algılar konusunu da ele 

almıştır. Caferilerin aşure mateminde zincirle kendilerine vurmaları veya acı 

hissetme ritüellerinin bazı gruplar tarafından abartılı ve yanlış bir uygulama 

olarak görülmekte ve küçümsenmekte olduğunu belirtmiştir. Bu durumun 

Caferi topluluklarda yanlış anlaşılma ve dışlanma hissini güçlendirdiğini 

ifade etmiştir. 
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Diyanet İşleri Başkanlığı’na yönelik eleştiriler konusunda Morkoç, Cafe-

rilerin Diyanet İşleri Başkanlığı’nın mezheplerine yeterince yer vermediğini 

ve topluluklarının tanıtımına katkı sağlamadığını düşündüklerini aktarmış-

tır (Sarıkaya, 2018). Caferi din adamlarının Diyanet tarafından istihdam 

edilmemesinin toplulukta bir eşitsizlik algısı yarattığını belirtmiştir. Eğitim 

seviyesi yüksek katılımcıların Türkiye’deki ilahiyat fakültelerinde mezheple-

rine yönelik eğitim verilmemesini eleştirdiklerini dile getirmiştir. 

Morkoç, gizli dışlanma ve ayrımcılık konusunda, Caferilerin alenen dış-

lanmasalar da toplumda gözle görülmeyen bir ayrımcılık yaşadıklarını ifade 

ettiklerini belirtmiştir. Özellikle kamu kurumlarında mülakat süreçlerinde 

Caferi olduklarının anlaşılması durumunda elendiklerini düşündüklerini ak-

tarmıştır. 

Büyük kentlerde “getto” oluşturma mecburiyeti hakkında Morkoç, İstan-

bul (Halkalı), Bursa, İzmir, Ankara ve Manisa gibi büyük kentlere göç eden 

Caferilerin genellikle kendi camileri ve tanıdıkları çevresinde yoğunlaşarak 

yaşadıklarını ifade etmiştir. Bu durumun dini inançlarına bağlı olarak ayrış-

mış bir yaşam alanı oluşturduklarını gösterdiğini belirtmiştir. 

Neriman Morkoç, araştırmasının Türkiye’deki Caferi toplulukların çe-

şitli sosyal, siyasi ve dini sorunlarla karşı karşıya olduğunu ortaya koydu-

ğunu vurgulamıştır. Bu sorunların inanç farklılıklarına dayalı yanlış anlama-

lar, ibadet pratiklerinden kaynaklanan ayrımcılık ve Diyanet İşleri Başkan-

lığı’nın mezhep tanıtımındaki eksiklikleri gibi faktörlerden kaynaklandığını 

ifade etmiştir (Sarıkaya, 2018). 

Morkoç, bu bulguların Caferi toplulukların karşılaştıkları problemleri 

çözmek için daha kapsayıcı bir yaklaşıma ihtiyaç olduğunu gösterdiğini be-

lirtmiştir. Diyanet İşleri Başkanlığı’nın Caferi din adamlarını istihdam et-

mesi ve mezheplerine yönelik eğitim olanaklarının artırılması gibi adımların 

bu sorunların giderilmesine katkı sağlayabileceğini öne sürmüştür. Caferi 

toplulukların taleplerine daha fazla dikkat çekilmesinin toplumdaki ayrışma 

ve dışlanma hissini azaltarak mezhepsel uyumu güçlendirebileceğini değer-

lendirmiştir. 

4. Caferilerde Kur’an-ı Kerim Eğitim ve Öğretim Yöntemleri 

Yakup Kumak, Caferi toplumu üyesi olarak, topluluğunun Türkiye’nin 

çeşitli bölgelerinde yaşadığını belirtmiştir. Yakup Kumak’ın aktardığına 

göre, Caferi toplumu özellikle İstanbul, Iğdır ve Kars gibi şehirlerde yoğun-

laşmıştır ve buralarda inanç ve eğitim faaliyetlerini sürdürmüştür. Toplu-
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lukta Kur’an-ı Kerim, eğitim ve öğretim faaliyetlerinin merkezinde yer al-

mıştır, bu çalışmalar hem geleneksel hem de modern yöntemlerle şekillen-

miştir (Yurtseven vd, 2025). 

Yakup Kumak, Caferi inancında Kur’an-ı Kerim’in anayasa niteliğinde 

bir rehber olduğunu vurgulamıştır. Allah Resulü’nün “Sizin en hayırlınız 

Kur’an’ı öğrenen ve öğreteninizdir” hadisinin bu anlayışın temel dayanakla-

rından biri olduğunu ifade etmiştir. Kumak, ayrıca Hz. Ali’nin evlatlara 

Kur’an öğretilmesini bir baba görevi olarak vurgulayan hadislerinin de 

Kur’an eğitimine verilen önemin bir göstergesi olduğunu belirtmiştir. Bu 

bağlamda, Kumak’a göre toplulukları sadece Caferi mensuplarına değil, aynı 

zamanda Ehl-i Sünnet mensuplarına da hitap eden Kur’an dersleri düzenle-

miştir. 

Kumak, geçmişte Kur’an öğretiminin yaz tatilleriyle sınırlı bir şekilde 

gerçekleştirildiğini, ancak bu yöntemin verimsiz olduğunun görülmesiyle 

son 8-10 yılda değiştirildiğini anlatmıştır. Eğitimin artık yıl boyunca, hafta 

sonları cumartesi ve pazar günleri üç saatlik dersler halinde sürdürüldü-

ğünü, her dersin 45 dakika olarak planlandığını, ancak genellikle yarım sa-

atlik ders işlendiğini belirtmiştir. Kumak, eğitim sürecinde öğrencilere des-

tek olmak için sosyal aktiviteler ve teşvik edici yöntemlerin de uygulandığını 

ifade etmiştir. 

Yakup Kumak, Kur’an eğitimine katılımı artırmak ve öğrencilerin moti-

vasyonunu sağlamak amacıyla erkek çocuklar için halı saha organizasyonları, 

kız öğrenciler için ise geziler ve piknikler planlandığını belirtmiştir. Bu akti-

vitelerin öğrencilerin eğitim sürecine katılımını artırdığını ve derslerde daha 

istekli olmalarını sağladığını söylemiştir. 

Kumak’a göre, eğitim sürecinde Elifba, tecvid, ahkam ve akaid dersleri 

verilmiştir. Öğrencilerin harflerin doğru telaffuzunu öğrenmesi, tecvid ku-

rallarına uygun bir şekilde Kur’an okuması ve temel fıkhi bilgileri öğrenmesi 

hedeflenmiştir. Eğitim sırasında kız öğrencilerle kadın öğretmenlerin, erkek 

öğrencilerle erkek öğretmenlerin ilgilendiğini aktarmıştır. 

Yakup Kumak, derslerin teorik kısmının pratik uygulamalarla desteklen-

diğini ve öğrencilerin camide cemaatle namaz kılmalarının teşvik edildiğini 

vurgulamıştır. Eğitim sürecinde öğrencilerin bireysel durumlarının göz 

önünde bulundurulduğunu, sınıf çalışmaları yapıldığını ve velilerle iş birliği 

sağlandığını ifade etmiştir. 

Kumak, yaz kurslarına katılımın başlangıçta yüksek olduğunu, ancak öğ-

rencilerin akademik yoğunluğu ve velilerin kaygıları nedeniyle yaklaşık %30 

oranında bir azalma yaşandığını belirtmiştir. Özellikle hafta sonu etüt prog-
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ramları ve akademik derslerin öğrencilerin katılımını etkilediğini söylemiş-

tir. Eğitim gruplarının genellikle 9-18 yaş arası öğrencilere hitap ettiğini, ge-

rekirse daha küçük yaş grupları için de sınıflar açılabildiğini aktarmıştır. 

Yakup Kumak, eğitimde kullanılan Elifba ve tecvid kitaplarının Kevser 

Yayınları’ndan temin edildiğini, materyallerin öğrencilerin seviyelerine uy-

gun şekilde seçildiğini ve ses kayıtları gibi araçlarla desteklendiğini belirt-

miştir. 

Kumak, hafızlık çalışmalarının küçük surelerden başlanarak yürütüldü-

ğünü ve öğrencilerin ayet ezberlemesinin teşvik edildiğini söylemiştir. An-

cak okul dersleri ve yoğunluk nedeniyle hafızlık programlarının istenilen dü-

zeyde sürdürülemediğini, bu çalışmaların sınırlı kaldığını ifade etmiştir. 

Yakup Kumak, Caferi camilerindeki imamların genellikle Necef veya 

İran’ın Kum kentinde eğitim aldığını belirtmiştir. Bu eğitimlerin lise, yüksek 

lisans ve doktora seviyesinde olabildiğini ve eğitimcilerin derslerde aktif bir 

şekilde yer aldığını söylemiştir. Eğitim sürecinde başarılı öğrencilerin öğret-

men olarak yetiştirildiğini ve bu öğrencilerden sonraki nesillere eğitim 

verme konusunda faydalanıldığını aktarmıştır. 

Kumak’a göre Kur’an eğitimi, Caferi toplumu için sadece dini bir görev 

değil, aynı zamanda toplumsal bir sorumluluk olmuştur. Eğitim süreçle-

rinde geleneksel yöntemlerin modern yaklaşımlarla harmanlanmasının öğ-

rencilerin ilgisini artırdığını ve topluluk içinde Kur’an öğrenimine olan bağ-

lılığı güçlendirdiğini vurgulamıştır. Sosyal aktiviteler ve öğrenci merkezli 

eğitim tekniklerinin bu sürecin başarısını artıran faktörler arasında yer aldı-

ğını belirtmiştir. 

5. Geleneksel ve Modern Kur’an-ı Kerim Eğitim ve Öğretim Yöntemleri 

Abdurrahman Baysal, Din Hizmetleri Uzmanı olarak, Kur’an-ı Kerim 

eğitim ve öğretiminin, Cumhuriyet öncesi ve sonrası dönemler dikkate alı-

narak iki ana başlıkta incelenebileceğini belirtmiştir. Bu bağlamda sıbyan 

okulları ve medreselerin, geleneksel dönemde eğitim veren iki temel kurum 

olarak öne çıktığını ifade etmiştir. Cumhuriyet döneminin ise Diyanet İşleri 

Başkanlığı (DİB), Milli Eğitim Bakanlığı (MEB) ve üniversiteler tarafından 

sürdürülen Kur’an eğitim ve öğretim faaliyetleriyle şekillendiğini aktarmış-

tır. 

Baysal, sıbyan okullarının, Osmanlı döneminde Kur’an-ı Kerim eğitimi-

nin yanı sıra dini ve fenni ilimlerin öğretildiği ilkokul düzeyindeki eğitim 

kurumları olduğunu belirtmiştir. 17. yüzyılda sayıları 2000’i bulan mahalle 

mekteplerinde eğitimin genellikle 3-4 yıl sürdüğünü vurgulamıştır. Eğitimin 

sonunda, ailesi ekonomik durumu iyi olan öğrencilerin tahsillerine devam 
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ettiğini, okuma yazma yeteneği gelişmiş öğrencilerin ise devlet kademele-

rinde görev alabilmek için kendilerini geliştirdiğini ifade etmiştir. 

Baysal’a göre, eğitim sürecinde öğrenciler gruplar halinde çalışmış, ho-

calar önünde Kur’an-ı Kerim ve ezber tekrarları yapmışlardır. Gün boyu sü-

ren bu eğitimde, sadece öğle yemeği ve namaz için ara verildiğini aktarmıştır. 

Öğretim yöntemlerinde, harflerin nesnelerle ilişkilendirilerek zihinde kalıcı-

lığının sağlanmasının yaygın bir uygulama olduğunu belirtmiştir. 

Baysal, sıbyan okullarını bitiren öğrencilerin devam ettiği medreselerin, 

Osmanlı döneminde Nizamiye Medreseleri örnek alınarak fethedilen şehir-

lerde açıldığını vurgulamıştır. Bu kurumlarda kadılık, vezirlik ve kâtiplik gibi 

görevler için eğitim verildiğini söylemiştir. 

Baysal, derslerin halka şeklinde işlendiğini, her müderrisin kendi dersin-

den sorumlu olduğunu aktarmıştır. Talebelerin ders sırasında metinler oku-

duğunu, notlar aldığını ve metni ezberleyerek sınıfta tekrar ettiğini belirt-

miştir. Müderrislerin, ders sonunda talebelerin sorularını yanıtladığını ve 

onları sınava tabi tutarak eğitim sürecini değerlendirdiğini ifade etmiştir. 

Eğitim sürecinde birebir tedrisat yönteminin yaygın olduğunu ve bu yön-

temle talebelerin müderrislerinden sürekli olarak eğitim aldığını, dersleri ve 

vaazları takip ettiğini aktarmıştır. 

Baysal, DİB’in 2013 yılından itibaren 4-6 yaş gruplarına yönelik Kur’an 

eğitimi programları düzenlediğini belirtmiştir. Bu programlarda etkinlikler, 

oyunlar ve müziklerle değerler eğitimi verildiğini, çocukların dini eğitimi er-

ken yaşta almalarının sağlandığını vurgulamıştır. Bu süreçte eğitici persone-

lin akademik tahsil ve pedagoji yeterliliğinin esas alındığını, ancak bu alan-

larda eksiklikler olduğunu ifade etmiştir. 

Baysal, yüzüne Kur’an okuma kurslarının, tecvid, ilmihal ve dua ezberleri 

gibi içeriklerle yürütüldüğünü aktarmıştır. Hafızlık eğitiminin ise Kur’an’ın 

30 cüzünün ezberlenmesini içeren ve sınavlarla başarı değerlendirmesi yapı-

lan bir program olduğunu belirtmiştir. Yeni yöntemler arasında koro halinde 

ezberleme ve kulaktan dinleme yöntemlerinin öne çıktığını söylemiştir. 

Baysal, MEB bünyesinde Kur’an-ı Kerim’in, ortaokul ve liselerde seçmeli 

ders olarak okutulduğunu belirtmiştir. İmam Hatip okullarında ise Kur’an 

eğitiminin zorunlu dersler arasında yer aldığını ve haftalık dört saat olarak 

işlendiğini vurgulamıştır. 2014 yılından bu yana DİB ve MEB iş birliğiyle ha-

fızlık proje okullarının açıldığını ve bu okullarda dört yıllık süreyle Kur’an 

ezberi ve eğitim programlarının yürütüldüğünü aktarmıştır. 

Baysal, 1924 yılında kurulan yüksek İslami enstitüler ve İlahiyat fakülte-

lerinin, zamanla sayıları artarak Kur’an eğitimine katkı sunan kurumlar ha-

line geldiğini ifade etmiştir. Kur’an-ı Kerim derslerinin bu fakültelerde teorik 
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ve uygulamalı olarak işlendiğini söylemiştir. Ayrıca, 2006 yılında açılan Din 

Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmenliği bölümlerinin de bu eğitimi destekle-

diğini belirtmiştir. 

Baysal, Elifba Yönteminin harflerin seslendirilerek öğrenilmesi esasına 

dayandığını ve geleneksel Kur’an eğitiminde temel bir uygulama olduğunu 

vurgulamıştır. Harflerin çıkış yerleri ve telaffuzlarına dikkat edilerek hızlı 

okuma ve tecvid kurallarına uygunluğun hedeflendiğini aktarmıştır. 

Baysal, ezberleme sürecinde bireysel ve koro yönteminin kullanıldığını 

belirtmiştir. Koro yönteminin, sınıf ortamında birlikte çalışmayı teşvik ede-

rek daha hızlı sonuçlar alınmasını sağladığını söylemiştir. Baysal, koronavi-

rüs salgını sonrasında, Kur’an eğitiminin dijital platformlara taşındığını ve 

interaktif materyaller kullanılarak eğitim süreçlerinin desteklendiğini ifade 

etmiştir. Bu yöntemin, dijital teknolojilerin eğitime entegrasyonu açısından 

önemli bir yenilik olarak değerlendirildiğini aktarmıştır. 

Baysal’a göre Kur’an-ı Kerim eğitiminde, geleneksel yöntemler modern 

yaklaşımlarla harmanlanarak günümüzde daha geniş kitlelere ulaşılmıştır. 

Gerek DİB gerekse MEB ve üniversitelerin, bu süreçte önemli katkılar suna-

rak Kur’an öğretiminin kalitesini artırmayı hedeflediğini vurgulamıştır. Eği-

timdeki yenilikçi yöntemlerin, dijital teknolojilerin kullanımının ve sosyal 

etkinliklerin entegrasyonunun, Kur’an eğitimine olan ilgiyi artırdığını ve bu 

eğitimi daha etkili hale getirdiğini belirtmiştir. 

6. Iğdır Caferilerinde Kur’an-ı Kerim Eğitim ve Öğretim Faaliyetlerine Yö-

nelik Bulguların Değerlendirilmesi 

Muhammet Yurtseven, Kur’an-ı Kerim’in dini topluluklar için ideolojik, 

toplumsal ve kültürel hareket alanlarının genişletilmesinde önemli bir araç 

olduğunu belirtmiştir. İslam toplumlarında, özellikle Müslüman kimliği ta-

şıyan bireyler arasında Kur’an öğrenimine yönelik genel bir talep bulundu-

ğunu ifade etmiştir. Bu bağlamda, Kur’an-ı Kerim eğitimi ve öğretiminin, 

dini toplulukların kendilerini nesillere aktarma ve toplumsal bütünleşmeyi 

sağlama süreçlerinde merkezi bir role sahip olduğunu vurgulamıştır (Yurt-

seven, 2024). 

Yurtseven, araştırmanın Caferi topluluklarının Kur’an-ı Kerim eğitim ve 

öğretim faaliyetlerini, yöntemlerini, materyallerini, öğreticilerinin nitelikle-

rini ve bu faaliyetlerin gerçekleştirildiği mekanları değerlendirmek üzere 

planlandığını belirtmiştir. Çalışmanın hipotezinin, Caferi topluluklarının 

Kur’an-ı Kerim eğitimine büyük önem verdikleri ve bu eğitimi ideolojik ve 

toplumsal bir araç olarak kullandıkları yönünde olduğunu aktarmıştır. 
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Yurtseven, saha araştırmasının gönüllülük esasına dayalı olarak faaliyet 

gösteren bireylerden oluşan bir örneklem grubuyla yürütüldüğünü ifade et-

miştir. Katılımcılar arasında sivil toplum kuruluşu gönüllüleri, resmi din gö-

revlileri, ev hanımları, serbest meslek erbapları ve öğrencilerin yer aldığını 

belirtmiştir. Araştırmaya katılanların yaş ortalamasının 40’ın üzerinde oldu-

ğunu ve tamamının lisans mezunu olduğunu vurgulamıştır. Faaliyet süresi 

açısından ise en az üç yıl, en fazla on beş yıl boyunca Kur’an-ı Kerim eğitimi 

veren bireylerle çalışıldığını aktarmıştır (Yurtseven 2024). 

Yurtseven, Caferi topluluklarında Kur’an-ı Kerim eğitiminin klasik ve ge-

leneksel yöntemler ile yürütüldüğünü belirtmiştir. Alfabe eğitiminin 

(Elifba), harflerin mahreçlerinin doğru şekilde telaffuz edilmesiyle başladı-

ğını, ardından yüzünden okuma, rehber eşliğinde tekrarlı okuma ve bireysel 

okuma ile devam ettiğini ifade etmiştir. Ezber aşamasında ise namaz duaları, 

kısa sureler ve aşr-ı şerifler gibi içeriklerin öğretildiğini söylemiştir. Ancak 

bu süreçte belirli bir yöntem veya müfredatın tam anlamıyla uygulanmadı-

ğının gözlemlendiğini vurgulamıştır. 

Muhammet Yurtseven, tecvid eğitiminin klasik yöntemlerin yanı sıra 

ileri düzey kuralları da içerdiğini aktarmıştır. Bu bağlamda, Caferi topluluk-

larının tecvid eğitiminde yüksek seviyede ayrıntılara yer verdiklerinin tespit 

edildiğini belirtmiştir. Ancak, bu konuların öğrenciler için anlaşılabilirliği ve 

uygulanabilirliği noktasında bazı eksikliklerin gözlemlendiğini ifade etmiş-

tir. 

Yurtseven, Kur’an-ı Kerim eğitiminde kullanılan materyaller arasında 

Elifba cüzü ve Taha Osman hattıyla yazılmış matbu mushafların bulundu-

ğunu söylemiştir. Dijital materyallerin de giderek yaygınlaştığının ve eğitim 

sürecine dahil edildiğinin görüldüğünü belirtmiştir. Materyal seçiminde her-

hangi bir zorunluluk bulunmadığını, Diyanet İşleri Başkanlığı ve Kevser Ya-

yınları gibi çeşitli kaynaklardan faydalanılabildiğini aktarmıştır. 

Yurtseven, Caferi topluluklarında eğitim veren bireylerin gönüllülük esa-

sına göre seçildiğini vurgulamıştır. Bu bireylerin resmi bir yeterlilik belgesi 

bulunmasa da Kur’an-ı Kerim eğitimi verme konusunda toplum tarafından 

güven duyulmasının önem arz ettiğini belirtmiştir. Eğitmenlerin bir kısmı-

nın İran Kum veya Necef medreselerinde eğitim almış kişilerden oluştuğunu 

ifade etmiştir. 

Yurtseven, Kur’an-ı Kerim eğitim ve öğretim faaliyetlerinin genellikle ca-

milerde yürütüldüğünü, ancak gençlerin camiye ilgisinin azalması nedeniyle 

kültür merkezleri, dernekler ve sosyal alanların da bu faaliyetler için kulla-

nıldığını belirtmiştir. Eğitim faaliyetlerinin, cami ve dernek merkezlerinin 

bulunmadığı bölgelerde ev ortamlarında da gerçekleştirildiğini aktarmıştır. 
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Muhammet Yurtseven, araştırma sonuçlarının Caferi topluluklarının 

Kur’an-ı Kerim eğitimine büyük önem verdiğini ve bu faaliyetleri toplumun 

farklı kesimlerine ulaştırmaya çalıştığını gösterdiğini ifade etmiştir. Ancak, 

ezber yöntemi ve tecvid eğitimi gibi alanlarda daha sistematik bir yaklaşımın 

benimsenmesi gerektiğinin görüldüğünü vurgulamıştır. Ayrıca, eğitmenle-

rin niteliklerinin artırılması ve müfredatın belirgin hale getirilmesinin, eğiti-

min kalitesini artırmada etkili olacağını belirtmiştir. Yurtseven, araştırmanın 

nihai bulguları ve önerilerinin bir rapor olarak Caferi topluluklarına sunula-

cağını ve bu rapor doğrultusunda daha nitelikli ve sürdürülebilir bir Kur’an-

ı Kerim eğitiminin hedeflendiğini ifade etmiştir. 

7. Kur’an-ı Kerim Eğitim ve Öğretim Yöntemlerinin Eğitim Pespektifin-

den Değerlendirilmesi 

Fatih Çınar, Kur’an-ı Kerim öğretiminde kullanılan yöntemleri ve bu 

yöntemlerin etkilerini tarihsel ve pedagojik bir çerçevede ele almıştır. Ko-

nuşmasında özellikle elifba eğitimi üzerine odaklanarak, kullanılan yöntem-

lerin tarihsel gelişimini ve modern eğitime uyarlanışını detaylı bir şekilde 

değerlendirmiştir. 

Fatih Çınar, Kur’an-ı Kerim öğretiminde kullanılan yöntemleri dört ana 

başlık altında incelemiştir. Bunlardan ilki, elifba dizisiyle harflerin sırayla ez-

berletildiği ve harflerin başta, ortada ve sonda yazılışlarının öğretilmesiyle 

ilerleyen Harf Esaslı (Klasik) Yöntem olmuştur. Bu yöntemin çocukların 28 

temel harf ile farklı yazım şekillerini öğrenmekte zorlandıkları ve uzun sü-

rede okuma alışkanlığı kazandırdığı için pedagojik açıdan sınırlılıklar taşıdı-

ğını belirtmiştir. 

İkinci olarak ele aldığı Görsel ve Şekilsel Yöntem’de harflerin bir objeyle 

çağrışım yapılarak öğretilmesi esasına dayandığını açıklamıştır. Örneğin, 

“Elif” harfinin elma ile ilişkilendirildiğini belirten Çınar, bu yöntemin 

Türkçe’de karşılığı olmayan seslerin öğretiminde güçlükler yaşattığını ve 

görsel unsurların baskın olmasının ses öğrenimini gölgede bırakabileceğini 

vurgulamıştır. 

Çınar, Hece Esaslı Yöntem’in harflerin hece temelli öğretimi ile kelime 

ve cümle seviyesine ilerlemeyi hedeflediğini ifade etmiştir. Bu yöntemin 

Cumhuriyet’in ilk yıllarında Mithat S. tarafından önerildiğini ancak günü-

müzde nadiren kullanıldığını aktarmıştır. 

Modern yaklaşım olarak tanımladığı Ses Temelli Yöntem’de ise harfler 

yerine önce seslerin öğretilmesine dayalı bir yaklaşım benimsendiğini ve 

harfin sesinin ve şeklinin ayrı ayrı öğretilmesiyle ilerlediğini açıklamıştır. Bu 

yöntemin çocukların telaffuz becerilerini geliştirdiğini ve pedagojik olarak 
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daha etkili olduğunu belirtmiştir. Uygulamada harflerin kullanım sıklığına 

göre gruplandırılarak öğretildiğini, çocukların önce seslerle tanıştığını, ar-

dından harfleri öğrendiğini ve sonrasında Kur’an’a aşinalık kazandığını an-

latmıştır. 

Fatih Çınar, Kur’an-ı Kerim öğretiminde beş temel unsuru vurgulamış-

tır. Öğretmenlerin yalnızca alan bilgisi değil, pedagojik yeterlilik, sosyal ve 

duygusal farkındalık gibi yetkinliklere de sahip olması gerektiğini belirtmiş 

ve sevgi temelli bir eğitim yaklaşımının önemine dikkat çekmiştir. Kullanı-

lan yöntemin öğrencilerin zihinsel, bedensel ve ruhsal gelişimlerine uygun 

olması gerektiğini vurgulamıştır. Eğitim programlarının öğrencilerin ihtiyaç 

ve beklentilerini dikkate alarak hazırlanması gerektiğini ifade etmiştir. Öğ-

rencilerin gelişim seviyelerine uygun, görsel ve işitsel materyallerle destek-

lenmiş kaynakların kullanılmasını önermiştir. Eğitim verilen ortamların, ço-

cukların ihtiyaçlarını karşılayacak şekilde düzenlenmesi gerektiğini ve me-

kanların itici olmaktan ziyade cezbedici olması gerektiğini vurgulamıştır. 

Çınar, güncel tespitlerinde Kur’an-ı Kerim öğretiminde öğretmenlerin 

yeterliliklerinin artırılması gerektiğini vurgulamış ve İmam Hatip Lisele-

rinde meslek dersleriyle ilgili öğrencilerin olumsuz tutumlarının sebebinin 

öğretmen kaynaklı olduğunu ifade etmiştir. Hafızlık eğitiminde çocukların 

psikososyal gelişimlerinin dikkate alınması gerektiğini ve eğitim ortamları-

nın çocuklarda kaçma eğilimi yaratmaması gerektiğini belirtmiştir. Öğrenci-

lere yaklaşımda sevgi temelli bir öğretim modelinin esas alınması gerektiğini 

vurgulamıştır. 

Sonuç olarak, Fatih Çınar’ın değerlendirmesi, Kur’an-ı Kerim eğitiminde 

yöntemlerin modernize edilmesi gerektiğini ve öğrencilerin bireysel ihtiyaç-

larının dikkate alınmasının önemini vurgulamıştır. Eğitimin başarısında öğ-

retmenlerin niteliklerinin merkezi bir role sahip olduğunu ve eğitim ortam-

larının çocukların gelişim düzeyine uygun olarak düzenlenmesi gerektiğini 

ifade etmiştir. 

8. Değerlendirme ve Sonuç 

Atilla Gökdemir, çalıştayın genel değerlendirmesini yaparak, oturum-

larda ele alınan konuların önemini ve katkılarını vurgulamıştır. Konuşma-

sında hem birinci hem de ikinci oturumda sunulan bilgilerin akademik ve 

kişisel açıdan kazandırdıkları üzerinde durmuştur. 

Gökdemir, birinci oturumun değerlendirmesinde hocaların Caferiliğin 

tarihsel ve güncel durumu hakkında bilgi sunduklarını belirtmiştir. İmamet 

ve Mehdilik inançlarının Caferi toplumu içindeki yerinin detaylı bir şekilde 
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ele alındığını ifade etmiştir. Ayrıca, Caferi toplulukların karşılaştıkları sos-

yal, siyasal ve dini sorunlar hakkında önemli bilgilerin paylaşıldığını ve bu 

problemlerin günlük hayatta nasıl tezahür ettiği ve çözüm yolları üzerinde 

durulduğunu vurgulamıştır. 

İkinci oturumun değerlendirmesinde ise Yakup Kumak’ın Caferilerde 

Kur’an-ı Kerim Eğitim Öğretimi konusundaki sunumuna değinmiştir. Caferi 

topluluğuna mensup bir hocanın eğitim-öğretim faaliyetlerini kendi pers-

pektifinden aktarmasının, algılardaki yanlışların düzeltilmesi açısından ol-

dukça kıymetli bulunduğunu belirtmiştir. İlk ağızdan alınan bu bilgilerin, 

akademik anlamda daha önce yazılan teorik bilgilere pratik bir boyut kattı-

ğını ifade etmiştir. 

Çalıştayın son oturumunda Caferi toplulukların Kur’an-ı Kerim eğitim 

öğretim yöntemlerine yönelik katılımcılar tarafından yönetilen sorulara Ca-

feri toplum üyesi Yakup Kumak’ın verdiği cevapların değerlendirmesi ise şu 

şekildedir: 

Soru: Caferi topluluklarında eğitmenlerin seçimi nasıl yapılıyor? Belirli 

kriterler var mı? 

Yakup Kumak: Elbette, eğitmenlerin seçimi kesinlikle rastgele yapılmı-

yor. Öğretmenlerin nitelikleri dikkatle değerlendirilmektedir. Özellikle 

medrese eğitimi almış, Arap edebiyatına hakim ve tecvid bilgisi yüksek bi-

reyler öğretmen olarak tercih edilmektedir. Lisans, yüksek lisans ve doktora 

düzeyinde eğitim almış kişileri de eğitmen kadrosuna dahil etmeye özen 

gösteriyoruz. Eğitmenlik gönüllülük esasına dayansa bile, kişilerin bilgi bi-

rikimi ve donanımı titizlikle incelenmektedir. 

Soru: Tecvid eğitiminde ileri düzey konuların öğretilmesi öğrenciler için 

zorlayıcı olmuyor mu? Örneğin iltika-i sakineyn gibi konular... 

Yakup Kumak: Bu tür eleştirileri zaman zaman duyuyoruz, ancak Caferi 

topluluklarında bu konular temel seviyede verilmektedir ve öğrencilerimiz 

bu zorlukların üstesinden gelebilmektedirler. Kıraat ve tecvid eğitiminde ör-

neklemeler yoluyla konuları daha anlaşılır hale getiriyoruz. Öğrencilerin 

farklı öğrenme stillerine uygun yöntemlerle öğrenme süreçlerini destekliyo-

ruz. Tecrübelerimiz gösteriyor ki, doğru yöntemlerle bu konular başarıyla 

öğretilebiliyor. 

Soru: Caferi topluluklarının kullandığı mushaflar diğer Müslümanların 

kullandıklarından farklı mı? Mus’haf-ı Fatıma ve Hz. Ali’nin Mushafı terim-

leri neyi ifade ediyor? 

Yakup Kumak: Caferi topluluklarının kullandığı mushaflar, genel İslam 

dünyasında kullanılan mushaflarla aynıdır. Biz de Osman Taha hattı ile ya-
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zılmış mushafları tercih ediyoruz. Bu hattın tercih edilmesinin nedeni, okun-

masının kolay olması ve işaretleme sisteminin öğrencilerimize uygun olma-

sıdır. 

Mushaf-ı Fatıma ve Hz. Ali’nin Mushafı gibi terimler ise tefsir veya ek 

açıklamaları ifade etmektedir ve bunlar piyasada mevcut değildir. Bu kav-

ramlar bazen yanlış anlaşılmaktadır. Bizim eğitim sürecimizde kullandığımız 

mushaflar, diğer Müslümanların kullandığı standart mushaflardır. 

Soru: Ezber eğitiminde hangi içeriklere öncelik veriyorsunuz? 

Yakup Kumak: Caferi topluluklarında ezber eğitimine büyük önem ve-

riyoruz. Öncelikle 29. ve 30. cüzlerin yanı sıra namaz dualarını, kısa sureleri 

ve diğer önemli dini metinleri ezberletiyoruz. Ezber süreçleri, öğrencinin 

motivasyonu ve isteğine bağlı olarak farklılık gösterebilmektedir. Namaz du-

alarının ve diğer dini metinlerin ezberi, öğrencilerimizin manevi gelişimle-

rine katkı sağlamak amacıyla özellikle önemsenmektedir. Öğrencilerin ka-

pasitesine göre ezber programlarını şekillendiriyoruz. 

Soru: Cevşen-i Kebir duasının Caferi eğitimindeki yeri nedir? 

Yakup Kumak: Cevşen-i Kebir duası, özellikle Ramazan ayında ve Kadir 

gecelerinde okunması yaygın olan bir duadır. Bunun dışında yıl boyunca da 

bu duaya yer veriyoruz. Bu dua, içerdiği derin manevi mesajlar nedeniyle 

hem öğrencilerimizin hem de yetişkinlerin manevi gelişimine katkıda bulun-

maktadır. Cevşen’in öğretimini geleneksel yöntemlerle sürdürürken, dijital 

materyallerden de yararlanıyoruz. 

Soru: Modern eğitim materyallerini kullanıyor musunuz? 

Yakup Kumak: Evet, yöntemlerin ve içeriklerin öğrencilere daha etkin 

bir şekilde aktarılabilmesi için modern dijital materyallerin kullanımına da 

önem veriyoruz. Geleneksel yöntemlerimizi korurken, çağın gerekliliklerine 

uygun teknolojik araçları da eğitim sürecimize dahil ediyoruz. Görsel-işitsel 

materyaller, interaktif uygulamalar ve online platformlar da eğitim metodo-

lojimizin bir parçası haline gelmiştir. 
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Giriş 

Kur’an-ı Kerim, İslam medeniyetinin temel referans kaynağı olup, bire-

yin entelektüel ve manevi gelişimini teşvik eden ilkeler içermektedir. İlk va-

hiy olan “Oku!” (Alak Suresi, 96:1) emri, insanı cehaletten kurtarıp bilgi ve 

hikmetle aydınlanmasını hedefleyen ilahi bir direktiftir. Bu emir, bilgiye 

ulaşmanın ve onu doğru şekilde kullanmanın bireysel ve toplumsal gelişim 

açısından taşıdığı önemi vurgulamaktadır. İslam düşüncesinde ilim, insanın 

yaratılış gayesine uygun olarak hakikati anlaması ve adaleti sağlaması için 

elzem bir unsurdur. Nitekim, Allah Resulü (s.a.v), “Sizin en hayırlınız 

Kur’an’ı öğrenen ve öğreteninizdir”
1
 buyurarak ilim öğretiminin üstünlü-

ğüne dikkat çekmiştir. 

Kur’an eğitimi, tarihsel süreç içerisinde çeşitli metodolojik yaklaşımlarla 

sürdürülmüş olup, Hz. Peygamber’in (s.a.v) uygulamalarında bireysel ve 

toplu öğretim metotlarının etkin bir şekilde kullanıldığı görülmektedir. Pey-

gamber Efendimiz (s.a.v), talebelerine doğrudan Kur’an okuyarak öğretmiş 

ve onların tekrar etmeleri suretiyle öğrenmelerini sağlamıştır.
2
 İslam eğitim 

geleneğinde bu yöntemin temel bir unsur olduğu bilinmektedir. Nitekim, 

Hz. Ali (a.s) de “Evladın baba üzerindeki üç hakkı vardır: Ona güzel bir isim 

koyması, edebi öğretmesi ve ona Kur’an’ı öğretmesi” ifadesiyle, Kur’an eği-

timinin aile içinde başlaması gerektiğine işaret etmiştir.
3
 

                                                           

1
  Mecidi, Gulam Huseyin, Nehcü’l-Fesaha, (Kum: Müessese-i Ensaryan, 1379),1524; Buhârî, 

Fedâilü’l-Kur’ân, 21. 

2
  İbn Mâce, Fedâilü’l-Kur’ân, 145. 

3
  Şerîf Radî, Ebu’l-Hasan Muhammed b. Hüseyin b. Musa b. Muhammed b. Musa b. İbra-

him b. Musa el-Kâzım, Nehcü’l-Belâğa, thk. Subhi es-Sâlih, (Beyrût: Daru’l-Kütübi’l-

Bennânî, 2004), 399. 
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Bu bağlamda, İslam ilim geleneği içerisinde ilmin sadece bireysel bir ka-

zanım değil, aynı zamanda toplumsal bir sorumluluk olduğu kabul edilmek-

tedir. Bilgiyi öğrenmek kadar onu aktarmak da büyük bir fazilet olarak de-

ğerlendirilmiş, bu durum hem klasik eğitim kurumlarında hem de bireysel 

öğretim süreçlerinde kendini göstermiştir. İmam Cafer Sadık’ın (a.s) rivayet 

edilen bir uygulamasında, Kur’an okumayı bilmeyen Müslim adında bir hiz-

metçisine Kur’an okumayı bir gecede öğrettiği belirtilmektedir.
4
 Bu rivayet, 

İslam eğitim anlayışının bireyler arası bilgi aktarımına verdiği önemi göster-

mektedir. 

Türkiye’deki Caferiler olarak ilahiyat akademisi içerisinde doğrudan Ca-

feriliği ele alan çalışmalar olmakla birlikte
5
 dolaylı olarak da Caferiliğin dü-

şünsel temellerini, beslendiği kaynakları ve sosyolojik olarak yapısını incele-

yen araştırmaların olduğu görülmektedir.
6
 Kur’an-ı Kerim’in eğitimi ve öğ-

retimine dair Türkiye’deki Caferileri ele alan çalışmalar sınırlı olduğundan
7
 

bu çalıştayın düzenlenmesinde emeği geçen Süleyman Demirel Üniversitesi 

yönetimine, kıymetli akademisyenlerine ve organizasyona katkı sağlayan 

tüm kişi ve kurumlara en içten teşekkürlerimi sunarım. 

Caferilik ve Kur’an-ı Kerim’in Önemi 

Caferî mezhebi, Kur’an-ı Kerim’i İslam’ın temel kaynağı olarak kabul 

eder ve onun hükümlerine azami riayet gösterir. Ehl-i Beyt imamları, 

                                                           

4
  Muhammed Bâkır el-Meclisî, Bihârü’l-Envâr, (Kum: Müessesetü İhyâi’l-Kütübi’l-

İslâmiyye, 1969), 101. 

5
  Morkoc, Neriman. “İran-Türkiye İlişkileri Kapsamında Türkiye’de Sünni-Şii ve Alevi İliş-

kisi”. İslam Dünyasında Sosyal ve Siyasal Hareketlilik Unsuru Olarak Mezhepler. ed. Mizrap PO-

LAT.17-32. Ankara: Akademisyen Kitabevi A.Ş., 2021.; Morkoç, Neriman. Iğdır Caferileri-

nin Mezhebî Kimlik Algısı ve Yönelimleri: Konuya Din ve Kültür Sosyolojisi Bağlamında Bir Yakla-

şım. İstanbul: Çizgi Kitabevi Yayınları (e-kitap), 2024; Morkoç, Neriman. Iğdır Caferilerinin 

Mezhebî Kimlik Algısı ve Yönelimleri: Konuya Din ve Kültür Sosyolojisi Bağlamında Bir Yaklaşım. 

Erzurum: Atatürk Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 2023a; Morkoç, Neriman. 

“Türkiye’de Caferilerin Mezhebi Kimliklerinden Dolayı Yaşadıkları Dışlanma ve Ayrımcı-

lık”. Akademik Hassasiyetler Dergisi 10/23 (2023b), 346-380; Yavuz, Sefer. “Bir Karizmatik 

Otorite Örneği Olarak İmamet ve Mehdi Anlayışı: Türkiye Caferileri(Iğdır Örneği). Hitit 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi. 13/25. (2014), 1-35. 

6
  Sarıkaya, M. Saffet. “Babagân Bektaşiliğinde İkrar Töreni”, I. Uluslararası Hacı Bektaş Veli 

Sempozyumu. 07-09 Mayıs 2010, Çorum: 2011, 2/ 681-703; Sarıkaya, M. Saffet. “13. Yüzyıl 

Türkiye’sinde Dini-Tasavvufi Hayat ve Hacı Bektâş Veli.” Türk Kültürü ve Hacı Bektaş Veli 

Araştırma Dergisi. 102 (2022), 211-233. 

7
  Yurtseven Muhammet, Çınar Fatih, Akbay Yunus Emre, Tekin Aleaddin. “The Qurʾān 

Teaching Activities Of Jaʿfarī Communities in Türkiye: An Analysis From The Perspective 

Of Instructors”. Religions, 16(4), (2025)1-20. 
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Kur’an-ı öğrenmeyi ve onunla amel etmeyi Müslümanlar için en önemli va-

zifelerden biri olarak görmüşlerdir. Nitekim, Hz. Ali (a.s) vefatından önce 

evlatlarına şu vasiyette bulunmuştur: “Allah için, Allah için Kur’an’a amel 

edin; ona amel etmekte kimse sizden öne geçmesin.”
8
 Bu ifadeden de anla-

şılacağı üzere, Kur’an-ı Kerim’e bağlılık, Caferî mezhebinde sadece bir bilgi 

kaynağı değil, aynı zamanda bir yaşam düsturu olarak benimsenmiştir. 

Kur’an’ın hükümlerini hayata geçirmek, onun tefsirini ve ilmini öğrenmekle 

mümkündür. Zira, Kur’an ilmine vakıf olan kişi ancak kurtuluşa erer. 

Caferî mezhebinde Kur’an’a atfedilen bu yüksek değer, tarihi süreç içe-

risinde sürekli vurgulanmış ve nesilden nesile aktarılmıştır. Türkiye’deki Ca-

ferîler de bu anlayış doğrultusunda hareket etmiş, bulundukları bölgelerde 

Kur’an eğitimini en önemli dini vecibelerden biri olarak kabul etmişlerdir.
9
 

İmam Cafer-i Sadık (a.s) bu hususu şöyle ifade etmektedir: “Çocuğuna 

Kur’an öğreten kimse, kıyamet günü çağrılarak elbiseler giydirilir; öyle ki o 

elbisenin nuru, bütün cennet ehlinin yüzünü aydınlatır.”
10

 Bu hadis, Caferî 

geleneğinde Kur’an öğretiminin taşıdığı değeri ve ahiret hayatındaki 

mükâfatını açık bir şekilde ortaya koymaktadır. 

Günümüzde eğitim anlayışındaki değişimler, Kur’an öğretiminde de 

daha etkili ve sistematik metotların geliştirilmesini zorunlu kılmıştır. Gele-

neksel yöntemler önemli olmakla birlikte, çağın gerekliliklerine uygun ola-

rak eğitim sistemlerinde çeşitli düzenlemeler yapılması elzem hale gelmiştir. 

Bu bağlamda, modern eğitim teknikleriyle desteklenen yeni yöntemler geliş-

tirilmiş ve bu doğrultuda eksikliklerin giderilmesine yönelik özel çalışmalar 

başlatılmıştır. Amaç, Kur’an öğretiminin daha etkin, anlaşılır ve kalıcı bir 

şekilde gerçekleştirilmesini sağlamak ve gelecek nesillere en iyi şekilde ak-

tarmaktır. 

Caferî geleneğinde Kur’an-ı Kerim’in önemi tarihsel ve dini bir arka 

plana sahip olmakla birlikte, bu önemin günümüzde de aynı hassasiyetle ko-

runması gerekmektedir. Kur’an eğitiminin, geleneksel usullerle modern pe-

dagojik yaklaşımlar arasında bir denge kurularak sürdürülmesi, bu alanda 

yapılan çalışmaların temel hedefi olmalıdır. Böylelikle, Kur’an’a olan bağlılık 
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sadece teorik bir bilgiyle sınırlı kalmayacak, bireylerin hayatlarına doğrudan 

etki eden bir prensip olarak yaşatılmaya devam edecektir. 

Türkiye Caferileri Tarafından Takip Edilen Yöntem 

Gelenekselden Çağdaş Pedagojik Yaklaşıma Geçiş 

Geçmişte öğretim süreçleri, öğretmen merkezli bir yapı içinde şekillen-

miş ve öğretmenler bilgi aktaran ana figürler olarak konumlanırken, öğren-

ciler pasif alıcılar olarak değerlendirilmiştir. Ancak günümüz eğitim paradig-

masında öğrenci merkezli yaklaşımlar ön plana çıkmış, öğrencilerin ders sü-

reçlerine etkin katılımı teşvik edilmiştir.
11

 Bu değişim, öğrenci motivasyo-

nunu artırmakta ve öğrenme süreçlerini daha verimli hale getirmektedir. 

Özellikle etkileşimli öğretim yöntemleri ve tartışma tabanlı pedagojik uygu-

lamalar, öğrencilerin eleştirel düşünme ve problem çözme becerilerini geliş-

tirmektedir. 

Kur’an Eğitiminde Süreklilik İlkesi 

Geçmişte, Kur’an eğitimi yaz aylarına özgü bir faaliyet olarak görülmüş 

ve eğitimde uzun aralıklarla süreklilik kesintiye uğramıştır. Bu durum, öğ-

rencilerin öğrendiklerini unutmalarına ve her yıl yeniden başlama zorunlu-

luğuna neden olmuştur. Günümüzde ise, bu pedagojik eksikliğin önüne geç-

mek amacıyla Kur’an eğitimi yıl içine yayılmış ve dersler hafta sonlarına ta-

şınmıştır. Ayrıca, kurs merkezleri aracılığıyla eğitim desteklenmiş ve sürek-

liliği sağlamak adına çeşitli programlar geliştirilmiştir. Türkiye Caferilerinde 

kurs merkezleri olarak camiiler, dernek merkezleri ve evler kullanılmaktadır. 

Böylece, öğrencilerin akademik programlarıyla uyumlu bir eğitim süreci be-

nimsenerek öğrenme kalıcılığı artırılmıştır. 

Kur’an Kurslarında Sosyal Etkinliklerin Rolü 

Önceki dönemlerde Kur’an kursları yalnızca yaz dönemlerine özgü ol-

makla kalmamış, aynı zamanda öğrencilere yönelik sosyal etkinlikler de ol-

dukça sınırlı kalmıştır. Öğrencilerin motivasyonunu ve öğrenme süreçlerini 

desteklemek amacıyla günümüzde eğitim programlarına spor, piknik ve çe-

şitli sosyal faaliyetler entegre edilmiştir. Bu uygulamalar, öğrencilerin aka-

demik süreçlerden kaynaklanan zihinsel yorgunluklarını azaltmakta ve öğ-

renmeye olan ilgilerini artırmaktadır. Aynı zamanda, bireyler arası iletişim 

ve toplumsal aidiyet duygusunun güçlenmesine de katkı sağlamaktadır. 
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2.4. Ahlaki Değerlerin Uygulamalı Öğretimi 

Önceki eğitim modellerinde ahlaki değerlerin öğretimi çoğunlukla teorik 

anlatımlarla sınırlı tutulmuş ve öğrencilerin bu değerleri içselleştirme süreci 

göz ardı edilmiştir. Günümüzde ise, öğrencilerin ahlaki değerleri deneyim-

leyerek öğrenmeleri için eğitim programlarına sosyal sorumluluk projeleri, 

yardım faaliyetleri ve sivil toplum kuruluşlarıyla iş birliği gibi uygulamalar 

entegre edilmektedir. Bu yöntem, öğrencilerin ahlaki bilgiyi sadece teorik 

düzeyde değil, aynı zamanda pratiğe dönüştürerek özümsemelerini sağla-

maktadır. 

2.5. Tilavet Eğitiminde Tecvidin Önemi 

Kur’an-ı Kerim’i doğru ve güzel bir şekilde okumayı hedefleyen eğitim 

süreçlerinde, yalnızca yüzünden okuma eğitimi değil, aynı zamanda tecvid 

dersleri de müfredata dahil edilmiştir. Elifba eğitimiyle başlayan bu süreçte, 

harflerin mahreç ve sıfatları öğretilmekte ve tecvid kurallarıyla desteklenerek 

öğrencilerin lehçe ve fonetik açıdan doğru bir şekilde okumaları sağlanmak-

tadır. Böylece, kıraat eğitimi sistematik bir biçimde ilerlemekte ve öğrenci-

lerin Kur’an’ı usulüne uygun bir şekilde okumaları teşvik edilmektedir. 

2.6. Kur’an Kurslarında Dini Eğitim 

Kur’an kurslarında verilen eğitimin kapsamı, yalnızca Kur’an tilaveti ile 

sınırlı kalmamakta; aynı zamanda ahlak, akaid ve ahkâm dersleri de müfre-

data dahil edilmektedir. Bu dersler, öğrencilerin şer’î hükümleri öğrenmele-

rini sağlamakta ve İslam’ın inanç esaslarını kavramalarına yardımcı olmak-

tadır. Özellikle tevhid, adalet, nübüvvet, imamet ve mead gibi temel konular 

ele alınarak çocukların doğru inancı benimsemeleri desteklenmektedir. 

2.7. Öğrenci Özgüveninin Geliştirilmesi 

Eğitim süreçlerinde öğrencilerin özgüven kazanmalarını sağlamak adına 

öğretmenler ve veliler arasında güçlü bir iş birliği oluşturulmaktadır. Öğren-

cilerin eğitime sağlıklı ve güvenli bir şekilde adapte olmaları için veliler sü-

rece dahil edilmekte ve öğretmenler öğrenci-öğretmen ilişkisini güçlendir-

meye özen göstermektedir. Bu yaklaşım, öğrencilerin hem akademik hem de 

sosyal gelişimlerine önemli katkılar sunmaktadır. 

2.8. Yaş Gruplarına Göre Sınıflandırma 

Günümüz eğitim sisteminde, öğrenciler yaş gruplarına göre sınıflandırıl-

makta ve yaşlarına uygun ders içerikleri ile eğitilmektedirler. 9-11, 12-15 ve 

15-18 yaş gruplarına yönelik farklı öğretim metotları uygulanarak eğitim sü-

reci daha etkin hale getirilmektedir. Aynı zamanda erkek öğrencilere erkek, 
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kız öğrencilerde de bayan öğretmenler eğitim vermektedir. Bu ayrım, öğren-

cilerin pedagojik ihtiyaçlarını karşılamaya yönelik olup, derslerin daha ve-

rimli geçmesini sağlamaktadır. 

2.9. Öğrenciler Arasında Bilgi Paylaşımı 

Kur’an kurslarında, belirli bir seviyeye ulaşan öğrencilerin yeni başlayan 

öğrencilere ders vermesi teşvik edilmektedir. Bu yöntem, öğretici ve öğrenici 

rollerinin dönüşümlü olarak deneyimlenmesini sağlamakta ve öğrencilerin 

öğrenme süreçlerini pekiştirmektedir. Aynı zamanda, liderlik ve iletişim be-

cerilerinin geliştirilmesine de katkı sağlamaktadır. 

2.10. Aktif Tahta Kullanımı 

Eğitim sisteminde öğrencilerin ders esnasında tahtayı aktif olarak kul-

lanmaları teşvik edilerek, sınıf yönetimi becerileri ve özgüvenlerinin gelişti-

rilmesi sağlanmaktadır. Araştırmalar, aktif öğrenme yöntemlerinin öğrenci 

başarısı üzerinde olumlu etkileri olduğunu göstermektedir. Bu uygulama, 

öğrencilerin derse katılımını artırmakta ve bilgiyi kalıcı hale getirmektedir. 

2.11. Bireysel ve Grup Çalışmalarının Dengeli Kullanımı 

Sınıf içi çalışmalarda, toplu çalışmanın yanı sıra bireysel öğrenme ihti-

yaçlarını karşılamak amacıyla birebir çalışma olanakları da sağlanmaktadır. 

Bu yaklaşım, öğrencilerin akademik başarılarını artırmakta ve öğrenme sü-

reçlerini desteklemektedir. 

2.12. Tecvide Geçiş Öncesi Hazırlık Dönemi 

Elifba eğitimini tamamlayan öğrenciler, tecvid derslerine başlamadan 

önce yaklaşık bir ila iki aylık bir “rahat okuma” dönemi geçirmektedirler. Bu 

süreçte, öğrenciler Kur’an-ı Kerim üzerinde pratik yaparak okuma becerile-

rini geliştirmekte ve tecvid kurallarını daha etkili bir şekilde öğrenmeleri için 

temel oluşturmaktadır. 

2.13. Eğitimde Teknoloji Kullanımı 

Projektör, bilgisayar ve dijital materyaller gibi teknolojik araçların eği-

time entegre edilmesi, görsel ve işitsel unsurların kullanımıyla öğrenme de-

neyimini zenginleştirmektedir. Bu yöntem, öğrencilerin dikkatini artırmakta 

ve bilgiyi daha kalıcı hale getirmektedir. 

2.14. İbadet Eğitiminin Uygulamalı Olarak Verilmesi 

Şer’î yükümlülüklerin öğretimi kapsamında, abdest alma, namaz kılma 

ve oruç tutma gibi ibadetlere dair eğitimler uygulamalı olarak gerçekleştiril-

mektedir. Bu yaklaşım, öğrencilerin teorik bilgilerini pratiğe dönüştürmele-

rine olanak tanımakta ve dini vecibelerini bilinçli bir şekilde yerine getirme-

lerini sağlamaktadır. 
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Son olarak da eğiticilerin yeterlilikleri ve müfredata dair şunları söylemek 

mümkündür; Kurslarımızda eğitim veren hocalar öğretmenlik görevini üst-

lenmeden önce eğitim yöntemleri dersleri alır, sonra istihdam edilirler. Eği-

timin öğrenciler nezdinde kalıcı olması için derslerde sözlü derslerin yanı 

sıra yazılı çalışmalar da yapılır. Ders metinleri Türkiye ve İslam ülkelerindeki 

mevcut eğitim kaynakları göz önünde bulundurularak hazırlanır. 

Sonuç 

Caferi toplumunda Kur’an-ı Kerim eğitimi, yalnızca yüzeysel bir öğretim 

sürecinden ibaret olmayıp, öğrencilerin Kur’an-ı Kerim’in mesajını derinle-

mesine kavrayarak ahlaki ve toplumsal sorumluluk bilinciyle yetişmelerini 

hedefleyen kapsamlı bir eğitim modeli üzerine inşa edilmiştir. Bu bağlamda, 

eğitim programlarının temel amacı, bireylerin Kur’an-ı Kerim’i doğru bir şe-

kilde okumalarının ötesinde, öğrendiklerini içselleştirerek devletine, mille-

tine ve bayrağına faydalı bireyler olarak topluma kazandırılmalarını sağla-

maktır. Bu hedef doğrultusunda, Caferi eğitim kurumları, pedagojik yakla-

şımlarını sürekli olarak geliştirmekte ve öğrenci merkezli metodolojiler be-

nimsemektedir. 

Kur’an eğitimi sürecinde, din eğitiminin yalnızca teorik bilgi aktarımın-

dan ibaret olmadığı, aynı zamanda bireyin hayatına doğrudan etki eden bir 

bilinç inşası süreci olduğu anlayışı benimsenmektedir. Bu noktada, eğitimin 

başarısını artıran en önemli unsurlardan biri, öğretmenlerin öğrencilere bi-

rebir rehberlik etmeleri ve etkili iletişim becerilerine sahip olmalarıdır. Ni-

tekim, din eğitimcilerinin güçlü iletişim becerileri, öğrencilerin dini anlayış-

larını geliştirmede ve hayatın dini boyutunu yorumlamalarında kritik bir rol 

oynamaktadır. Bu nedenle, eğitim sürecinde bireysel yönlendirme, geri bil-

dirim mekanizmalarının aktif kullanımı ve öğrencinin bireysel gelişimini 

destekleyen bir yaklaşım benimsenmektedir. 

Caferi toplumunun Türkiye’de Kur’an-ı Kerim eğitimine verdiği önem, 

yalnızca cami ve medrese eğitimiyle sınırlı kalmayıp, modern eğitim tekno-

lojileri ve interaktif öğretim yöntemleri ile de desteklenmektedir. Eğitim 

programlarında dijital materyaller, görsel ve işitsel kaynaklar etkin bir şe-

kilde kullanılmakta, öğrencilerin öğrenme süreçlerini daha verimli hale ge-

tirebilmek için teknoloji entegrasyonu sağlanmaktadır. Bunun yanı sıra, eği-

tim süreçlerine sosyal sorumluluk projeleri, manevi rehberlik programları ve 

toplumsal duyarlılığı artıran faaliyetler eklenerek öğrencilerin sadece bilgi 

değil, aynı zamanda ahlaki bilinç kazanmaları da sağlanmaktadır. 

Sonuç olarak, Caferi toplumunun Türkiye’de Kur’an-ı Kerim eğitimine 

yönelik yaklaşımı, bireylerin hem akademik hem de manevi gelişimlerini 
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destekleyen çok boyutlu bir eğitim modeli sunmaktadır. Bu model, yalnızca 

geleneksel yöntemlere dayanmamakta, aynı zamanda çağdaş pedagojik un-

surlar ile entegre edilerek din eğitiminin daha etkili hale getirilmesini hedef-

lemektedir. Böylece, öğrencilerin dini bilgilerle donatılmasının yanı sıra, top-

lumsal sorumluluk sahibi bireyler olarak yetişmeleri teşvik edilmekte ve eği-

tim sürecinin uzun vadeli etkileri artırılmaktadır. 
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Giriş 

İslam tarihinde Kur’ân-ı Kerîm’in öğrenilmesi, okunması ve aktarılması 

hem bir ibadet hem de dini bir sorumluluk olarak görülmüştür. İslam’ın teb-

liğ süreci “Oku” (el-Alak, 96/1) emriyle başlamış ve Hz. Muhammed 

(S.A.V), Kur’ân’ı ilk öğrenen ve öğreten kişi olmuştur. Onun vefatından 

sonra, Kur’ân-ı Kerîm öğretimi İslam eğitim sisteminin temel unsuru olarak 

devam etmiş, ilk oluşan ilmi disiplinlerden biri olarak tarihsel süreçte öne-

mini korumuştur (Erbaş, 2018). 

İslam tarihindeki ilk eğitim-öğretim merkezi, ilk Müslümanlardan Er-

kam b. Ebü’l-Erkam el-Mahzûmî’nin evidir. Dârü’l-Erkâm olarak adlandırı-

lan bu mekanda yürütülen eğitim faaliyetleri, İslam eğitim tarihinin başlan-

gıcını oluşturmuştur. Hz. Muhammed döneminde suffe, mescit ve evlerde 

gerçekleştirilen eğitim faaliyetleri, Hulefâ-i Raşidîn döneminde de sürdürül-

müştür. İslam’ın hızla yayılmasıyla halifeler, sahabeyi farklı bölgelere gön-

dererek Kur’ân-ı Kerîm öğretiminin yaygınlaşmasını sağlamışlardır (Varol, 

2000). 

                                                           

*
  Bu çalışma Süleyman Demirel Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Temel İslam Bilim-

leri Bölümü bünyesinde hazırlanan “Lisans Programları Ders Bilgi Paketlerinin Karşılaş-

tırmalı Analizi: İlahiyat Fakülteleri Kur’an-ı Kerim Ders İçerikleri Örneği” başlıklı yüksek 

lisans tezinden üretilmiştir. 
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Başlangıçta Kur’ân-ı Kerîm öğretimi genellikle mescitlerde gerçekleşti-

rilmiş, zamanla mescitler, Kur’ân-ı Kerîm öğretiminin bağımsız olarak yapıl-

dığı “Dâru’l-Kur’ân” adı verilen medreselere dönüşmüştür. Selçuklu ve Os-

manlı dönemlerinde Dâru’l-Huffâz ve Dâru’l-Kurrâ kurumları oluşturulmuş; 

bu kurumlarda ilm-i kırâat ve ilm-i mehâricu’l-hurûf gibi Kur’ân-ı Kerîm 

ilimleri ileri düzeyde öğretilmiştir. Cumhuriyet döneminde ise bu kurumlar, 

Diyanet İşleri Başkanlığı’na bağlı olarak faaliyet gösteren resmi Kur’an Kurs-

larına dönüşmüştür (Gökdemir,2017). 

İlk dönemlerde Kur’ân-ı Kerîm öğretiminde yazı, müşâfehe (karşılıklı 

okuma) ve ezber yöntemleri kullanılmıştır. Zamanla tecvit ilmi de eğitim 

sürecine dahil edilerek öğretim daha sistemli hale getirilmiştir. Anadolu’da 

ise kırâat-ı seb’a ve aşere takrîb, Kur’ân’ı güzel okuma, makam bilgisi ve tas-

hih-i hurûf gibi yöntemler eğitim süreçlerine eklenmiştir (Akaslan, 2018). 

Bu eğitimler genellikle sabah erken saatlerde başlamış, öğle arası sonrasında 

ikindi vaktinde sona ermiştir. Cuma günleri, Ramazan ayı ve bayramlar tatil 

olarak belirlenmiştir (Demirtaş, 2007). 

İslam eğitim geleneğinde Kur’ân-ı Kerîm öğretimi genellikle üç aşamada 

gerçekleştirilmiştir. İlk aşamada harf ve hareke eğitimini içeren elif-ba öğre-

tilmiştir. İkinci aşamada “cüzcüler” olarak adlandırılan öğrenciler, okuma 

becerilerini geliştirmeye yönelik eğitim almışlardır. Üçüncü aşamada ise 

“mushafçılar” olarak bilinen öğrenciler, Kur’ân’ı Kerîm’i baştan sona okuya-

rak tecvit kurallarına uygun şekilde hatim yapmışlardır. Bu süreç, genellikle 

hatim töreniyle tamamlanmıştır. Eğitimlerini tamamlayan öğrenciler, isteğe 

bağlı olarak hafızlık eğitimine devam etmiş, daha ileri seviyede ise tashîh-i 

hurûf ve kırâat-ı seb’a ve aşere takrîb eğitimlerine yönelmişlerdir (Çelik, 

2007). 

Günümüzde Türkiye’de Kur’ân-ı Kerîm eğitimi, resmi olarak Diyanet İş-

leri Başkanlığı’na bağlı Kur’an Kursları ve camilerde, ayrıca Millî Eğitim Ba-

kanlığı Din Öğretimi Genel Müdürlüğü’ne bağlı İmam Hatip Liseleri ve İla-

hiyat Fakültelerinde sürdürülmektedir. Bunun yanında, sivil toplum kuru-

luşları bünyesinde gönüllülük esasına dayalı eğitim faaliyetleri de yürütül-

mektedir (Çağrıcı, 2002). 

1-Hz. Peygamber Dönemi Kur’ân-ı Kerîm Eğitim ve Öğretim Yöntemleri 

Hz. Peygamber, vahyin ilk muhatabı, Kur’ân-ı Kerîm’in ilk muallimi ve 

müfessiri konumundadır (Demirci, 2015). Yüce Allah’tan kendisine ayetler 

inzal oldukça, bu vahyi titizlikle ezberlemeye ve sahâbelere lafız ve mana 

bütünlüğü içinde aktarmaya özen göstermiştir (Şen, 2014). Nitekim, 

Kur’ân-ı Kerîm’e olan bu hassasiyeti karşısında, vahyi kaçırma endişesiyle 
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aceleci bir tavır sergilemesi üzerine Cenâb-ı Hak, “Onu zihnine bir an önce kay-

detmek için, okumada acele etme. Onu zihninde toplayıp okumanı sağlama işi bize 

aittir. O hâlde onu okuduğumuz zaman sen onun okunuşunu takip et. Sonra onu an-

latmak elbette bize aittir” (el-Kıyâme, 75/16-19) buyurarak Hz. Peygamber’i 

sükûnete davet etmiştir (Ünver, 2003). 

Sahâbe de Hz. Peygamber gibi Kur’ân-ı Kerîm’in ayetlerinin inişini bü-

yük bir dikkat ve titizlikle beklemiş, inen ayetlerin anlamlarını kavramak ve 

emirlerini yerine getirmek için yoğun bir çaba sarf etmiştir. Onlar, Kur’ân’ın 

muhafazasını sağlamak amacıyla ezberleme metodunu benimsemiş ve ayet-

leri hayata geçirmeden yeni ayetler öğrenmeye geçmemişlerdir. Nitekim Hz. 

Ömer, bu titizliği “Bakara Sûresi’ni on iki yılda tamamladım ve şükrâne ola-

rak bir deve kurban ettim.” (İmâm Mâlik, Kur’ân, 11) ifadesiyle dile getir-

miştir. İslâm’ın ilk dönemlerinde Müslümanların gizlice bir araya gelerek 

Kur’ân-ı Kerîm eğitimi aldıkları ilk mekan, Mekke’de Hz. Erkâm’ın evidir. 

Müşriklerin baskılarının arttığı bir dönemde güvenli bir eğitim ortamı olarak 

kullanılan bu ev, İslâm’ın ilk medresesi olarak kabul edilmiştir. Mekke dö-

neminde Hz. Peygamber burada ashabına Kur’ân-ı Kerim bilgisinin yanında 

İslâm’ı, iman esaslarını ve dini hükümleri öğretmiştir. İslâm’ın ilk yıllarında 

eğitim faaliyetleri açısından büyük önem arz eden bu mekanda, sahâbeler 

Kur’ân-ı Kerim okumayı öğrenmişlerdir (Olgaç, 2025). 

622 yılında gerçekleşen hicretin ardından Hz. Peygamber, Medine’de 

Mescid-i Nebevî’yi inşa ettirmiştir. Mescid-i Nebevî, yalnızca bir ibadet me-

kanı değil; aynı zamanda yönetim, eğitim ve sosyal faaliyetlerin icra edildiği 

bir merkez niteliği taşımaktaydı (Bozkurt, 1984). Bu mescidin yanında, 

sahâbelerin yatılı olarak eğitim gördükleri bir ilim mektebi olan “Suffe” oluş-

turulmuştur. Burada Hz. Peygamber’in yanından ayrılmayan sahâbeler, 

Kur’ân eğitimi almakta, hadisleri öğrenmekte ve ilme kendilerini adamak-

taydılar. Aynı zamanda kimsesiz, fakir ve barınacak yeri olmayanlar da bu-

rada kalmaktaydı. Suffe ehli olarak bilinen bu sahâbeler, İslâmî ilimlerin mu-

hafaza edilmesinde büyük bir rol üstlenmişlerdir. Bu bağlamda, en fazla ha-

dis rivayet eden sahâbelerden biri olan Hz. Ebû Hureyre, ilmini Suffe’de tah-

sil etmiş isimler arasında yer almaktadır. Suffe, İslâmî eğitim sisteminin te-

melini oluşturmuş ve bu kurumdan yetişen sahâbeler, İslâm’ı öğretmek ve 

yaymak amacıyla farklı bölgelere gönderilmiştir. Hz. Peygamber, İslâm’ın 

yeni ulaştığı bölgelere Kur’ân’ı öğretecek ve dini ilimleri yayacak sahâbeler 

görevlendirmiştir. Bunlar arasında, İslâm’ın ilk öğretmenlerinden biri olan 

Mus’ab b. Umeyr özel bir yere sahiptir. Hz. Peygamber tarafından Medine’ye 

öğretmen olarak gönderilen Mus’ab b. Umeyr, burada hem İslâm’ı tebliğ et-

miş hem de Kur’ân-ı Kerîm eğitimini gerçekleştirmiştir. Sahâbeler, Kur’ân’ın 
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doğru okunması ve anlaşılması hususunda büyük bir titizlik göstermişlerdir. 

Hz. Peygamber, Kur’ân’ı güzel okuyan sahâbeleri teşvik etmiş ve onları ilim 

öğrenmeye yönlendirmiştir. Suffe’dan yetişen bu âlim sahâbeler, İslâmî ilim-

leri muhafaza etmiş ve sonraki nesillere aktarmıştır. Netice itibarıyla, Hz. 

Peygamber dönemi Kur’ân-ı Kerîm eğitim-öğretim faaliyetleri, İslâmî ilim-

lerin temelinin atıldığı bir süreç olarak İslâm tarihindeki yerini almıştır (Çe-

lik ve Tuğrul, 2023). 

Hz. Peygamber, Hz. Cebrâil tarafından kendisine vahyedilen ayetleri 

sahâbeye sözlü olarak iletmiş ve öğretmiştir. Sahâbeler de bu ayetleri ezber-

leme (hıfz) yoluyla muhafaza etmiş ve diğer Müslümanlara aktarmışlardır. 

Hz. Peygamber, bireysel eğitime büyük önem vermiş, İslâmiyet’i yeni kabul 

eden kimselerin Kur’ân’ı Kerîm’i öğrenmesi için özel gayret göstermiş ve 

onlara öğretmenler tayin etmiştir. İslâm’ın ilk öğreticisi olarak bilinen 

Mus’ab b. Umeyr bu uygulamanın önemli bir örneğidir (Kaya,2018). 

İlk dönemde sözlü olarak aktarılan (şifâhî) ayetler, Hz. Peygamber’in ta-

yin ettiği vahiy kâtipleri tarafından yazıya geçirilmiştir. Bu kâtipler inen ayet-

leri deri, hurma yaprakları ve kemik parçalarına kaydetmişlerdir. Daha son-

raki dönemlerde bu malzemeler bir araya cem’ edilmiş ve Kur’ân-ı Kerîm 

“Mushaf” haline getirilmiştir. Vahiy kâtiplerinin titiz çalışmaları sayesinde 

Kur’ân-ı Kerîm, nesilden nesle herhangi bir değişikliğe uğramadan günü-

müze ulaşmıştır (Aydın, 2024;). Kur’an-ı Kerim’in tahrifine yönelik tarihi 

süreç içerisinde bazı girişimler olmuşsa da İslam geleneği vahyin muhafaza-

sına ayrı bir ihtimam göstermiş ve bu tehlikeyi ümmet olarak bertaraf etmiş-

tir (Aydın, 2024: 374-376). Vahiy kâtipleri arasında Hz. Zeyd b. Sâbit, Hz. 

Muâviye b. Ebî Süfyân, Hz. Ubey b. Ka’b, Hz. Hâlid b. Velîd ve Hz. Osman 

b. Affân efendilerimiz gibi isimler yer almaktadır (Mertoğlu, 2012). Ayetle-

rin tedrîcen inzâl olması, onların hıfzedilmesini ve öğrenilmesini kolaylaştı-

ran önemli bir etken olmuştur (Tatlı, 2008). 

1.1. Eğitim Mekanları 

Dârü’l-Erkâm: Mekke’de İslâm davetinin henüz açıkça yapılmadığı dö-

nemde, Erkam b. Ebü’l-Erkam, evini Müslümanlara tahsis etmiştir. Bu me-

kan, Kur’ân ilimlerinin öğrenildiği ve sahâbelerin eğitim aldığı önemli bir 

ilim meclisi olmuştur (Köksal, 1993). 

Mescid-i Nebevî: Hicretten sonra Medine’de inşa edilen Mescid-i Ne-

bevî, İslâm’ın en önemli ilim ve eğitim merkezlerinden biri olmuştur. Aynı 

zamanda “Peygamber Mescidi” olarak da bilinen bu yapı, sadece bir ibadet 

yeri değil, aynı zamanda eğitim ve yönetim işlevi gören bir kurum niteliği 

taşımaktaydı (Bozkurt ve Küçükaşçı 2004). 
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Suffe: Mescid-i Nebevî’nin bitişiğinde yer alan Suffe, İslâm’ın ilk yatılı 

eğitim merkezi olarak kabul edilmektedir. Aynı zamanda bir okul ve barınma 

yeri niteliği taşıyan Suffe’de, sahâbeler Kur’ân öğrenmiş, hadisleri muhafaza 

etmiş ve İslâmî ilimleri öğrenerek ilim yolunda kendilerini yetiştirmişlerdir 

(Baktır, 2009). 

Hz. Peygamber döneminde uygulanan bu eğitim yöntemleri, günümüz 

İslâmî eğitim sisteminin temelini oluşturmuş ve sonraki nesillere ışık tut-

muştur. Sözlü ve yazılı aktarım yöntemlerinin bir arada kullanılması, 

Kur’ân-ı Kerîm’in korunmasını ve sahâbeler aracılığıyla sistemli bir eğitim 

sürecinin oluşmasını sağlamıştır. Mekan olarak Dârü’l-Erkâm, Mescid-i Ne-

bevî ve Suffe, İslâmî ilimlerin temellerinin atıldığı önemli merkezler olmuş 

ve bu ilim geleneği sonraki dönemlere aktarılmıştır. 

2-Sahabe Dönemi’nde Kur’ân-ı Kerîm Eğitim ve Öğretim Yöntemleri 

2.1. Hz. Ebû Bekir Dönemi 

Hz. Peygamber’in vefatının ardından onun uyguladığı yöntem ve teknik-

ler esas alınarak Kur’ân-ı Kerîm’in öğretimi devam etmiştir. Bu süreçte özel-

likle Hz. Ebû Bekir döneminde Kur’ân-ı Kerîm’in muhafazası ve öğretilmesi 

açısından önemli gelişmeler yaşanmıştır. Hz. Ebû Bekir döneminde Kur’ân-

ı Kerîm’in kitap hâline getirilmesi, İslâm tarihinin en önemli dönüm nokta-

larından biri olarak kabul edilmektedir. Bu dönemde yaşanan savaşlarda ha-

fız sahâbelerden büyük bir kısmının şehit olması, Kur’ân-ı Kerîm’in muha-

faza edilmesini zorunlu hâle getirmiştir. 

Bu durum üzerine Hz. Ömer konunun önemine dikkat çekerek, 

Kur’ân’ın bir araya getirilmesini Hz. Ebû Bekir’e teklif etmiştir. Başlangıçta 

tereddüt eden Hz. Ebû Bekir, daha sonra bu öneriyi kabul ederek Zeyd b. 

Sâbit başkanlığında bir heyet oluşturarak Kur’ân-ı Kerîm’in toplanmasını 

sağlamıştır. Böylelikle Kur’ân-ı Kerîm hem yazılı olarak mushaf hâline geti-

rilmiş hem de hafızlar aracılığıyla sözlü olarak muhafaza edilmeye devam 

edilmiştir (Kılıç, 1980; Türk, 2023). 

2.2. Hz. Ömer Dönemi  

Hz. Ömer dönemi (634-644), fetihlerin hız kazandığı, İslâm toprakları-

nın genişlediği ve dini kurumların güç kazandığı bir zaman dilimidir. Bu sü-

reçte farklı bölgelerde eğitim merkezleri kurularak Kur’ân-ı Kerîm öğretimi 

büyük önem kazanmış, Hz. Ömer bu merkezlere hafız sahâbeleri görevlen-

dirmiştir. Hz. Ebû Bekir döneminde, Yemâme Savaşı’nın ardından Kur’ân-ı 

Kerîm’in yazıya geçirilme süreci başlatılmış olup, bu süreç Hz. Ömer döne-

minde de hız kazanmıştır. Bu dönemde gerçekleştirilen eğitim faaliyetleri, 
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sonraki dönemlerde İslâm ilimlerinin gelişimine büyük katkı sağlamıştır 

(Şulul, 2017). 

Kur’ân-ı Kerîm Eğitiminin Yürütüldüğü İlim Merkezleri 

Medine, Kur’ân eğitiminde merkezî bir konumda bulunmuştur. Mescid-

i Nebevî Hz. Ömer ve Zeyd b. Sâbit gibi sahâbelerin Kur’ân öğretimi faali-

yetleriyle en önemli ilim merkezlerinden biri olmuştur. Mekke, Kâbe çevre-

sinde kurulan ilim halkalarıyla Kur’ân eğitim ve öğretiminin yapıldığı önemli 

bir merkez konumundadır. Sahâbeler burada Kur’ân öğretimine devam et-

mişlerdir. Irak’ın fethinin ardından hicri 638 yılında Kûfe ve Basra şehirleri 

kurulmuş, Kûfe’ye Abdullah b. Mes’ûd öğretmen olarak atanmış, Basra’da 

ise Ebû Mûsâ el-Eş’arî Kur’ân öğretimini icra etmiştir.Şam ve Mısır’da bulu-

nan camilerde Kur’ân eğitimi verilmiş, Amr b. Âs, Fustât’ta (Mısır) Kur’ân 

eğitim faaliyetlerini yürütmüştür.Bu çalışmalar, Hz. Ömer döneminde 

Kur’ân eğitim ve öğretimine verilen önemin bir göstergesi olup, sonraki dö-

nemlerde İslâmî ilimlerin temelini oluşturmuştur (Dündar, 2018). 

2.3 Hz. Osman Dönemi 

Hz. Osman dönemi (644-656), İslam devletinin sınırlarının genişlediği 

ve Kur’ân-ı Kerîm eğitiminin daha sistematik bir hale geldiği bir dönemdir. 

Bu dönemin en önemli özelliği, kıraat farklılıklarından kaynaklanan ihtilaf-

ların önüne geçmek amacıyla Mushaf’ın çoğaltılması ve farklı bölgelere gön-

derilmesidir (Çardak, 2023). 

Kur’ân-ı Kerîm Eğitimi’nin Yürütüldüğü İlim Merkezleri 

Hz. Osman döneminde Medine, Kur’ân-ı Kerîm eğitiminin merkezi ko-

numunda olmaya devam etmiştir. Sahâbeler, Mescid-i Nebevi’de Kur’ân-ı 

Kerîm eğitimi vermeye devam etmiş olup, bu süreçte Zeyd b. Sâbit, Abdul-

lah b. Abbas ve Ubey b. Ka’b gibi sahâbeler Kur’ân-ı Kerîm öğretiminde öncü 

bir rol üstlenmişlerdir. Mekke, bu dönemde de önemli bir ilim merkezi ola-

rak kalmaya devam etmiş, kıraat eğitimi ve öğretimi burada da sürdürülmüş-

tür. Kûfe ve Basra, Hz. Osman döneminde Irak bölgesinde Kur’ân-ı Kerîm 

öğretimi Abdullah b. Mes’ûd ve Ebu Mûsâ el-Eş’arî tarafından yürütülmüş-

tür. Basra’da kıraat farklılıklarından kaynaklanan tartışmalar meydana gel-

miştir. Şam’da Übâde b. Sâmit, Mısır’da ise Amr b. Âs öncülüğünde Kur’ân-

ı Kerîm öğretimi devam etmiştir. Bu bölgelerde de kıraat farklılıkları ortaya 

çıkmıştır (Dündar, 2018). 

Hz. Osman döneminde lehçe farklarından dolayı kıraat farklılıkları or-

taya çıkmıştır. Bu durum bazı ihtilaflara sebep olmuştur. Huzeyfe b. Yemân, 

Azerbaycan ve Ermenistan seferinden döndüğünde, farklı kıraatlerin Müslü-

manlar arasında anlaşmazlıklara neden olduğunu bildirerek, bir kıraat birliği 
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oluşturulması gerektiğini Hz. Osman’a iletmiştir. Bunun üzerine Hz. Os-

man, Zeyd b. Sâbit başkanlığında bir komisyon oluşturarak, Hz. Ebû Bekir 

döneminde toplanan Mushaf’ı esas alarak yeni Mushaf nüshaları hazırlat-

mıştır. Hazırlanan bu Mushaf, Kureyş lehçesine uygun yazılmış ve “İmam 

Mushaf” olarak isimlendirilmiştir. Hazırlanan bu nüshalar Mekke, Kûfe, 

Basra, Şam ve Mısır’a gönderilmiş; kıraat farklılıklarını önlemek amacıyla di-

ğer kişisel Mushaflar imha edilmiştir. Farklı lehçelerle yazılmış ve şahsi ola-

rak istinsah edilen Mushafların yakılmasını emretmiştir. Bu olay, “Mushaf’ın 

standardizasyonu” olarak kabul edilmekte ve Kurân-ı Kerîm eğitiminin sis-

tematikleşmesine büyük katkı sağlamaktadır. Kur’ân-ı Kerîm eğitimi, 

sahâbelerin farklı bölgelere gitmesiyle yayılmaya devam etmiş; Mushaf’ın ço-

ğaltılması ile kıraat birliği sağlanmıştır. Kur’ân’ın orijinal halinin muhafaza 

edilmesi için önemli tedbirler alınmıştır. Bu dönemden sonra tâbiîn nesli bu 

geleneği sürdürerek kıraat ilmini sistematik hale getirmiş ve belirlenen stan-

dartlar çerçevesinde Kurân-ı Kerîm eğitimi verilmeye devam edilmiştir (Ma-

şalı, 2020; Çardak 2023). 

2.4. Hz. Ali Dönemi 

Hz. Ali dönemi (656-661) ,siyasi çatışma ve iç karışıklıkların olduğu bir 

dönemdir. Hz. Ali ilme ve ilmin gelişmesine büyük önem vermiştir bu yüz-

den “İlmin kapısı” olarak bilinmektedir. Bu dönemde İslam toplumunda ya-

şanan siyasi çekişmeler döneme damgasını vurmuş ve kaynaklarda bu dö-

neme dair Kur’ân-ı Kerîm ile ilgili yapılan çalışmalara yer verilmemiştir (Öz-

türk, 2013). 

3- Tâbiîn Dönemi’nde Kur’ân-ı Kerîm Eğitim ve Öğretim Yöntemleri 

Tâbiîn dönemi (661-750), sahâbelerden sonra gelen neslin, İslâm ilimle-

rinin öğrenilmesi, öğretilmesi ve nesiller boyu aktarılmasına yönelik faali-

yetlerin yoğunluk kazandığı kritik bir evredir. Bu süreçte, Kur’ân-ı Kerîm’in 

korunması, öğretilmesi ve yorumlanması büyük bir titizlikle ele alınmış; 

özellikle kıraat farklılıklarının disiplinli bir şekilde aktarılması sağlanmıştır. 

Hz. Peygamber’in sahâbelerinden ilim tahsil eden Tâbiîn âlimleri, sözlü ve 

yazılı rivayetleri muhafaza ederek İslâmî ilimlerin kurumsallaşmasına 

önemli katkılarda bulunmuş ve sonraki nesiller için ilmî bir zemin oluştur-

muşlardır. 

Tâbiîn nesli, sahâbelerden edindikleri ilmî mirası sonraki kuşaklara ak-

tarma hususunda büyük bir titizlik göstermiştir (Avcı, 2005). Bu dönemde 

Kur’ân-ı Kerîm eğitimi, camiler, özel ders halkaları, medreseler ve bireysel 

öğretim yoluyla sistematik bir şekilde sürdürülmüştür. Kur’ân eğitiminin te-

mel bileşenleri arasında hıfz (ezberleme), kıraat, tefsir ve fıkhî yorumlama 
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yer almıştır (Barış, 2023). Öğretim, birebir dersler ve halka sistemine dayalı 

müzakereler yoluyla gerçekleştirilmiş, öğrenciler dönemin önde gelen âlim-

lerinin çevresinde toplanarak eğitim almışlardır. Yazının giderek daha yaygın 

bir eğitim aracı hâline gelmesine rağmen, sözlü aktarım yöntemi ilmî gele-

neğin temel unsuru olarak varlığını sürdürmüştür (Ata, 2019). Bu süreçte 

hem ezberleme esasına dayalı öğrenim hem de yazılı materyallerin kullanı-

mıyla desteklenen eğitim modelleri benimsenmiştir. 

4.1.Tabiîn Dönemi Kur’ân-ı Kerim Eğitiminin Yürütüldüğü İlim Merkez-

leri 

Medine, Hz. Peygamber’in yaşadığı ve İslâmî ilimlerin temellerinin atıl-

dığı şehirlerden biri olması sebebiyle Kur’ân eğitiminde önemli bir rol üst-

lenmiştir. Mescid-i Nebevî, Tâbiîn döneminde de Kur’ân öğretiminin mer-

kezi olmaya devam etmiştir. Sahâbelerden Zeyd b. Sâbit ve Ubey b. Ka’b, 

burada kıraat, tefsir ve fıkıh dersleri vermiştir. Tâbiîn nesli de bu ilim mira-

sını devralarak Medine’yi bir eğitim merkezi hâline getirmiştir. Kûfe, özel-

likle kıraat ilmi açısından büyük bir öneme sahip olup, sahâbelerden Abdul-

lah b. Mes’ûd’un burada Kur’ân öğretmesi şehrin ilmî yapısını şekillendir-

miştir. Kûfe kıraat ekolü, Abdullah b. Mes’ûd’un öğrencileri tarafından oluş-

turulmuş ve bu ekol, Tâbiîn nesli tarafından geliştirilerek yaygınlaştırılmış-

tır. Basra, özellikle kıraat ilminin geliştiği merkezlerden biri olmuş ve burada 

Ebû Mûsâ el-Eş’arî’nin kıraat ekolü etkinlik göstermiştir. Ancak, Tâbiîn dö-

neminde yaşanan siyasî gelişmeler, Basra’daki eğitim faaliyetlerini zaman za-

man sekteye uğratmıştır. Şam, Muâviye b. Ebî Süfyân’ın yönetimi altında 

farklı bir siyasî ve ilmî yapı geliştirmiştir. Hz. Peygamber’in sahâbelerinden 

Ubâde b. Sâmit, burada kıraat eğitimi vermeye devam etmiş, Tâbiîn neslin-

den birçok kişi onun ilmî mirasını devralmıştır. Mısır, özellikle sahâbelerden 

Amr b. Âs’ın etkisiyle Kur’ân eğitiminin geliştiği bir merkez hâline gelmiştir. 

Burada kıraat eğitimi devam etmiş, ancak siyasî çekişmeler nedeniyle diğer 

merkezlere kıyasla daha az etkin bir eğitim modeli benimsenmiştir ( Duman, 

1987). 

Tâbiîn dönemi, Kur’ân öğretiminin yalnızca hafızlıkla sınırlı kalmadığı, 

aynı zamanda anlamaya yönelik derinlemesine çalışmaların yapıldığı bir sü-

reç olmuştur. Sahâbelerden tefsir ve kıraat ilimlerini tahsil eden Tâbiîn âlim-

leri, bu bilgileri sistematik bir şekilde geliştirerek kendilerinden sonraki ne-

sillere aktarmışlardır. Bu bağlamda, dönemin önde gelen müfessirleri ara-

sında yer alan Mücâhid b. Cebr, Katâde b. Diâme ve Hasan-ı Basrî gibi âlim-

ler, Kur’ân’ı yalnızca lafzen ezberletmekle kalmayıp, ayetlerin anlamlarını 
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kelime kelime açıklamak suretiyle öğretim sürecini derinleştirmişlerdir (Ay-

gün, 2024). Bu yöntem, Kur’ân’ın manasının kavranmasını önceleyen bir pe-

dagojik yaklaşımın benimsenmesine vesile olmuştur. Ayrıca, bu dönemde 

kıraat farklılıkları korunarak sonraki kuşaklara aktarılmış, tefsir ilmi daha 

analitik bir biçimde ele alınmış ve bölgesel ilim merkezlerinde Kur’ân’ın 

hem lafzî hem de manevî yönleri üzerine yoğunlaşılmıştır. Böylece Tâbiîn 

nesli, sahâbelerden devraldığı ilmî mirası sistematik bir yapı içerisinde mu-

hafaza ederek sonraki nesillere aktaran önemli bir köprü vazifesi görmüştür 

(Duman, 1987). 

4-Osmanlı Dönemi’nde Kur’ân-ı Kerîm Eğitim ve Öğretim Yöntemleri 

Osmanlı Devleti’nde Kur’ân-ı Kerîm öğretimi, eğitim sisteminin temel 

unsurlarından biri olarak kabul edilmiştir. Bu öğretim süreci, çeşitli kurum-

sal yapılar içinde disiplinli ve sistematik bir şekilde yürütülmüş ve küttâb 

mektepleri, medreseler, tekkeler ve Enderun gibi farklı eğitim kurumlarında 

sürdürülmüştür. (Taşkın, 2008: 343) Osmanlı eğitim anlayışı, Kur’ân öğre-

timini yalnızca ezberlemeye dayalı bir süreç olarak ele almamış; tecvid, kı-

raat, tefsir ve ibadet uygulamalarıyla desteklenen kapsamlı bir eğitim modeli 

benimsemiştir (Yerkazan, 2021). Böylece öğrencilerin hem lafzî (okuma ve 

ezberleme) hem de manevî (anlam ve yorumlama) yönleriyle Kur’ân’ı kav-

ramaları amaçlanmış, bu sayede ilmî ve dini gelişim süreci bir arada yürütül-

müştür. 

Osmanlı Devleti’nde ilk kurumsal ve sistematik Kur’ân eğitimi, 1331 yı-

lında Orhan Gazi tarafından İznik’te kurulan Süleyman Paşa Medresesi ile 

başlamıştır. Bu medrese, yalnızca fıkıh, hadis ve kelâm gibi İslâmî ilimlerin 

öğretildiği bir merkez olmakla kalmayıp, ileri düzeyde Kur’ân kıraati, tecvid 

ve tefsir eğitiminin de verildiği bir eğitim kurumu olarak Osmanlı ilim gele-

neğinin temel taşlarından biri hâline gelmiştir. Osmanlı eğitim sistemi, 

Kur’ân öğretimini yalnızca ezbere dayalı bir süreç olarak ele almamış, kıraat, 

tecvid, tefsir ve diğer İslâmî ilimlerle desteklenen kapsamlı bir müfredat be-

nimsemiştir. Böylece Kur’ân eğitimi sıbyan mekteplerinden medreselere, ca-

milerden saray okullarına kadar geniş bir yelpazeye yayılmış ve zamanla dev-

letin eğitim politikalarının temel bileşenlerinden biri olmuştur (Yıldırım ve 

Kılıç, 2018: 606-607). 

Osmanlı Devleti’nde Kur’ân eğitimi, çocuk yaşlardan itibaren başlamış 

ve sistematik bir şekilde ilerlemiştir. Bu çerçevede mahalle mescitleri ve ca-

milere bağlı sıbyan mektepleri kurulmuş olup, bu kurumlar temel dini eği-

timin verildiği ilk aşama olarak değerlendirilmiştir. Bu okullarda eğitim gö-

ren çocuklar, öncelikle elifba öğrenimiyle Kur’ân-ı Kerîm’e giriş yapmakta, 
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ardından tecvid kurallarına uygun olarak okumayı öğrenmekte ve kademeli 

olarak ezber çalışmalarına yönlendirilmektedir (Çırak, 2021). Kur’ân öğre-

timi, yalnızca okuma becerisi kazandırmaya yönelik değil, aynı zamanda an-

lama ve yorumlama yetisini geliştirmeye odaklanan bir yaklaşımla ele alın-

mış ve bu sayede erken yaşlardan itibaren bütüncül bir dini eğitim verilmesi 

hedeflenmiştir. 

Osmanlı eğitim sisteminde Kur’ân-ı Kerîm öğretimi, bireysel ezber çalış-

malarıyla sınırlı kalmamış, aynı zamanda mukabele ve takrir gibi yöntem-

lerle de desteklenmiştir. Mukabele yöntemi, öğrencilerin toplu olarak bir 

araya gelerek kıraat eğitimi almasını ve hoca tarafından okunan ayetlerin ta-

kip edilerek kıraat hatalarının düzeltilmesini sağlamaktadır. Takrir yöntemi 

ise, hocanın okuduğu ayet veya sûrelerin öğrenciler tarafından tekrar edil-

mesine dayalı bir eğitim modeli olup, özellikle hıfz sürecinde etkin bir şe-

kilde kullanılan bir yöntemdir. Bu yöntemler, Osmanlı eğitim sisteminde 

Kur’ân öğretiminin pedagojik temellerini oluşturmuş ve öğrencilerin 

Kur’ân-ı Kerîm’i hem lafzî hem de manevî açıdan en iyi şekilde öğrenmele-

rini sağlamıştır. (Gökdemir, 2017). 

5.1. Sıbyan Mekteplerinde Verilen İlmî Eğitim 

Osmanlı Devleti’nde sıbyan mektepleri, çocukların temel dini ve ahlâkî 

eğitimi aldığı eğitim sisteminin ilk basamağı olup, günümüzdeki ilkokullara 

benzer bir yapıya sahiptir. Bu mektepler, genellikle cami yanlarında, mahal-

lelerde veya vakıflar tarafından desteklenerek bağımsız şekilde faaliyet gös-

termiştir. Sıbyan mekteplerinde öğrencilere Kur’ân-ı Kerîm okuma becerisi 

kazandırılmış, tecvid kuralları öğretilmiş ve kısa sûrelerin ezberlenmesi sağ-

lanarak temel dini bilgiler aktarılmıştır. Çocuklar, eğitim hayatlarına başla-

madan önce “Amin Alayı” adı verilen özel bir törenle mektebe uğurlanmak-

taydı. Bu törende, özenle giydirilen ve süslenen çocuk, ailesi ve yakınları eş-

liğinde ilahiler ve dualar eşliğinde mektebe götürülerek hocasının huzuruna 

çıkarılmaktaydı. Mektebe başlayan her öğrenciye öncelikle Kur’ân harfleri 

tanıtılmış, elifba cüzü aracılığıyla harflerin doğru telaffuz edilmesi öğretil-

miştir. Bu eğitim süreci, Kur’ân-ı Kerîm’in doğru okunması ve ezberlenmesi 

için önemli bir temel oluşturmuştur. Sıbyan mektepleri, yalnızca dini eğitim 

veren kurumlar olmayıp, aynı zamanda ahlâkî ve sosyal değerlerin kazandı-

rıldığı mekanlar olarak da işlev görmüştür. Burada yetişen çocuklar, Kur’ân 

eğitiminin yanı sıra, temel yazı ve okuma becerilerini de edinmiş, onlara bi-

reysel ve toplumsal sorumluluk bilinci aşılanmıştır (Çelik, 2007; Açıkel, 

2023). 
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5.2. Sıbyan Mekteplerinde Kur’ân-ı Kerîm Öğretiminin Aşamaları 

Elif-Ba Cüz Öğretimi: Osmanlı Devleti’nde sıbyan mekteplerinde 

Kur’ân-ı Kerîm öğretimi, elifba cüzü okutularak başlatılmaktaydı. Eğitim sü-

recinin ilk aşamasında, harfler tek tek öğretilir ve mahreçlerine uygun şe-

kilde ezberletilirdi. Öğrenciler, öncelikle harfleri tanımakta, ardından hece-

leme yöntemiyle kelimeler öğretilmekteydi (Yücel, 1990:41). 

Tecvid Kuralları ve Okuma Eğitimi: Harfleri öğrenen öğrenciler, kelime 

yapılarını kavradıktan sonra tecvid kurallarını öğrenmeye başlardı. Bu aşa-

mada, kısa ayetler ve dualarla okuma pratiği yapılır, daha sonra uzun sure-

lere geçilirdi. Okuma eğitimi sırasında “takrir yöntemi” uygulanır, hoca önce 

ayeti okur, ardından öğrenci hocayı tekrar ederdi. Bu yöntem, öğrencilerin 

Kur’ân tilavetinde doğru sesleri kazanmasını sağlamak amacıyla önemli bir 

pedagojik teknik olarak değerlendirilmiştir (Çelik, 2007). 

Kısa Surelerin Ezberlenmesi: Kur’ân eğitiminde ezber süreci, namazda 

okunan Fâtiha, İhlâs, Felak ve Nâs gibi kısa surelerle başlatılmaktaydı. Ezber 

yöntemi, “hoca ezberletir, öğrenci tekrar eder” esasına dayanırdı. Öğrenciler, 

ezberledikleri sureleri hocaya ya da diğer öğrencilere okuyarak eğitim süre-

cini pekiştirirdi. Bu sistem, öğrencilerin hem bireysel hem de toplu eğitim 

disiplini kazanmasına katkıda bulunmaktaydı (Akbaş, 2018). 

Cüz Tamamlama ve Mukâbele Usulü: Elifba eğitimini başarıyla tamamla-

yan öğrenciler, Kur’ân-ı Kerîm’in ilk cüzünü okumaya başlar ve kademeli 

olarak hatim sürecine yönlendirilirdi. Bu süreçte öğrencilerin, tecvid kural-

larına uygun biçimde okumaları teşvik edilir ve Kur’ân’ı baştan sona eksiksiz 

bir şekilde tamamlamaları sağlanırdı. Öğrenciler, Kur’ân’ı baştan sona oku-

duklarında “hatim duası” adı verilen özel bir merasim düzenlenirdi. Bu me-

rasim, öğrencinin eğitim sürecindeki başarısını takdir etmek ve ona manevi 

bir motivasyon kazandırmak amacıyla gerçekleştirilirdi. Tören sırasında öğ-

renciye çeşitli hediyeler verilerek onun öğrenme sürecine olan ilgisi artırı-

lırdı. Bu aşamada mukabele yöntemi de uygulanarak, öğrencilerin toplu kı-

raat disiplini kazanmaları sağlanır ve Kur’ân’ın sözlü aktarım geleneği koru-

nurdu. Mukabele yöntemi, Kur’ân’ın ezber ve kıraat geleneğini sürdürmek 

açısından önemli bir pedagojik yöntem olarak değerlendirilmiştir (Çelik, 

2007). 

Hafızlık Eğitimi ve İleri Düzey Kur’ân Öğretimi: Sıbyan mekteplerinde 

temel Kur’ân eğitimini başarıyla tamamlayan ve yetenekli olduğu belirlenen 

öğrenciler, hafızlık eğitimine yönlendirilirdi. Bu süreç, Kur’ân’ı bütünüyle 

ezberlemeyi hedefleyen sistemli ve disiplinli bir eğitim modeli çerçevesinde 

yürütülmekteydi. 
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Hafızlık eğitimi, uzman bir hafız hoca gözetiminde gerçekleşir, öğrenci-

nin bireysel ezber kapasitesi dikkate alınarak belirli bir program doğrultu-

sunda ilerlenirdi. Öğrenciler, günlük belirlenen miktarda ayet veya sureyi 

ezberleyerek eğitim sürecini sürdürür, ezberledikleri bölümleri düzenli ola-

rak tekrar ederek kalıcılığı sağlardı. Bu süreçte, hafız adaylarının ezberledik-

leri metinleri hocaya düzenli olarak arz etmesi (takrir yöntemi) esas alınırdı. 

Ayrıca, mukabele usulüyle toplu kıraat uygulamaları gerçekleştirilerek, ha-

fızlık eğitiminin hem bireysel hem de kolektif bir disiplin içinde ilerlemesi 

amaçlanmaktaydı. Hafızlık eğitimini başarıyla tamamlayan öğrenciler, icazet 

merasimiyle resmi olarak “hafız” unvanını alır ve eğitim sürecini taçlandı-

rırdı (Gökdemir, 2017). 

5.3. Osmanlı Dönemi’nde Kur’ân Eğitimi ve Öğretiminde Kullanılan 

Yöntemler 

Osmanlı Devleti, İslâmî ilimlerin eğitimine büyük önem vermiş ve 

Kur’ân-ı Kerîm’in öğretimi, sistematik bir eğitim modeli çerçevesinde yürü-

tülmüştür. Bu süreçte medrese, sıbyan mektepleri ve camiler eğitim merkez-

leri olarak kullanılmış, Kur’ân eğitimi sürecinde çeşitli öğretim yöntemleri 

uygulanmıştır. Söz konusu yöntemler hem tekil hem de toplu öğretim tek-

niklerini içermekte olup geleneksel İslâmî eğitim sistemine dayanmaktadır 

(Akbaş, 2018). 

Takrir Yöntemi 

Osmanlı medreselerinde Kur’ân öğretiminin temel tekniklerinden biri 

olarak kabul edilen takrir yöntemi, öğrencilerin kıraat kurallarını öğrenme-

lerinde etkili bir eğitim metodu olmuştur. Bu yöntemde, hoca bir ayeti veya 

sureyi okur, öğrenciler ise hocanın ardından tekrar ederek ezberleme süre-

cini tamamlamaya çalışırdı. Bu uygulama, hıfz (ezber) eğitiminin önemli bir 

parçası olup, öğrencilerin hem telaffuz hem de kıraat kurallarını doğru bir 

şekilde öğrenmelerine yardımcı olmuştur (Can, 2010). 

Tekrar Usulü 

Kur’ân eğitiminde öğrencilerin ezber sürecinde ayetleri defalarca tekrar-

layarak öğrenmelerine dayanan tekrar usulü, Osmanlı sıbyan mekteplerinde 

ve medreselerde yaygın olarak uygulanmıştır. Hafızlık eğitimi alan öğrenci-

ler, her gün belirlenen bölümleri ezberleyerek hocalarına sunar ve bu yön-

temi bireysel veya grup hâlinde uygulayarak öğrenmelerini pekiştirirdi. Tek-

rar yöntemi, öğrenmenin kalıcılığını sağlamak amacıyla en sık kullanılan tek-

niklerden biri olarak kabul edilmiştir (Can, 2010). 
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Dinleme 

Osmanlı eğitim sisteminde, öğrencilerin bilgi seviyelerini ölçmek ve ez-

berlediklerini kontrol etmek amacıyla sözlü değerlendirme yöntemi uygu-

lanmaktaydı. Bu yöntemde öğrenci, belirli sürelerde hocası veya diğer öğren-

cilerinin önünde okuyarak bilgilerini pekiştirmekteydi. Özellikle medrese 

eğitiminde, öğrencinin hatasız kıraat yapmasını sağlamak ve ezberlediği bö-

lümleri düzenli olarak tekrar etmesini teşvik etmek için sözlü değerlendirme 

büyük önem taşımaktaydı. (Türk, 2009: 279). 

Mukabele Yöntemi 

Mukabele yöntemi, Osmanlı camilerinde ve medreselerinde yaygın ola-

rak kullanılan bir öğretim tekniği olarak öne çıkmıştır. Bu yöntemde, öğren-

ciler toplu hâlde bir araya gelerek Kur’ân okur, hoca ise öğrencilerin kıraat 

hatalarını düzelterek doğru okumalarını sağlamaya çalışırdı. Mukabele gele-

neği, özellikle Ramazan aylarında camilerde icra edilir, halkın da katılımıyla 

geniş kapsamlı bir eğitim faaliyetine dönüşürdü (Çıtırık, 2019: 866). 

5-Cumhuriyet Dönemi’nde Kur’ân-ı Kerîm Eğitim ve Öğretim Yöntem-

leri 

Cumhuriyet’in ilanından sonra eğitim sisteminde köklü değişiklikler ya-

pılmış, bu süreçte Kur’ân-ı Kerîm eğitimi ve öğretimi de yeni bir yapılanma 

sürecine girmiştir. Osmanlı döneminde medreselerde yürütülen geleneksel 

din eğitimi, 1924 yılında kabul edilen Tevhid-i Tedrisat Kanunu ile devlet 

denetimine alınmış, medreseler kapatılmış ve din eğitimi, belirli kurumsal 

yapılar içinde yeniden düzenlenmiştir (Zengin, 2011). 

5.1. Cumhuriyet Yıllarında Kur’ân-ı Kerîm Eğitimi 

Cumhuriyet’in ilanıyla birlikte, Türkiye’de eğitim alanında köklü reform-

lar gerçekleştirilmiş ve bu bağlamda Kur’ân-ı Kerîm eğitimi de önemli deği-

şikliklere uğramıştır. 3 Mart 1924 tarihinde kabul edilen Tevhid-i Tedrisat 

Kanunu ile ülkedeki tüm eğitim kurumları Millî Eğitim Bakanlığı’na bağlan-

mış, medreseler kapatılmış ve din eğitimi devlet denetimine alınmıştır (Va-

hapoğlu ve Güneş, 2018). 

Bu dönemde, Kur’ân eğitimi gayriresmî olarak camilerde ve özel ders 

halkalarında devam etmiştir. Halkın talepleri doğrultusunda, 1924 yılında 

İstanbul’da İmam Hatip Mektepleri ve 1925’te Dârü’l-Kurrâlar (Hafızlık 

Kursları) açılmış, böylece Kur’ân öğretiminin kurumsal çerçevede sürdürül-

mesine katkı sağlanmıştır. Ancak, 1930’lu yıllarda uygulanan laik eğitim po-

litikaları sonucunda İmam Hatip Mektepleri kapatılmış ve Kur’ân öğretimi 

büyük ölçüde gayriresmî alanlara kaymıştır (Zengin, 2011). 
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1949 yılında Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi’nin kurulması ve 

1951’de İmam Hatip Okullarının yeniden açılması, Kur’ân-ı Kerîm eğitimi-

nin resmî olarak devam etmesini sağlayan önemli adımlar olmuştur. Bu ge-

lişmeler, din eğitiminin yeniden yapılandırılması ve Kur’ân öğretiminin 

resmî kurumlar aracılığıyla sunulması açısından kritik bir dönemi işaret et-

mektedir. Cumhuriyet döneminde Kur’ân-ı Kerîm eğitimi, Tevhid-i Tedrisat 

Kanunu ile başlayan süreçte çeşitli evrelerden geçmiş, gayriresmî ortamlar-

dan resmî eğitim kurumlarına doğru bir dönüşüm yaşamıştır. Bu süreçte, 

halkın talepleri ve devlet politikaları doğrultusunda Kur’ân öğretimi farklı 

şekillerde devam etmiş ve günümüzde de resmî eğitim kurumlarında sürdü-

rülen bir alan olmuştur (Öcal, 1986). 

5.2. Cumhuriyet Döneminde Üniversitelerde Kur’ân-ı Kerîm Eğitimi 

Cumhuriyet’in ilanıyla birlikte, Türkiye’de eğitim alanında köklü reform-

lar gerçekleştirilmiş ve bu süreçten yükseköğretim kurumları da doğrudan 

etkilenmiştir. Osmanlı döneminde dini ilimler medreselerde öğretilirken, 

1924 yılında yürürlüğe giren Tevhid-i Tedrisat Kanunu ile tüm eğitim ku-

rumları Millî Eğitim Bakanlığı’na bağlanmış, medreseler kapatılmış ve din 

eğitimi devletin kontrolüne alınmıştır. Bu gelişmeler doğrultusunda, yükse-

köğretim seviyesinde dini eğitimin yeniden düzenlenmesi zorunlu hâle gel-

miş, ancak uzun yıllar boyunca Kur’ân-ı Kerîm ve İslami ilimler eğitimi sı-

nırlı bir çerçevede yürütülmüştür. 

Cumhuriyet döneminde yükseköğretim düzeyinde Kur’ân eğitimi veren 

ilk resmî kurum, 1949 yılında kurulan Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 

olmuştur. Bu fakültenin açılması, devletin din eğitimine yönelik kontrollü 

ve planlı yaklaşımının bir sonucu olarak değerlendirilmiştir. Fakültede 

Kur’ân kıraati, tefsir, hadis ve İslam hukuku gibi temel İslami ilimler dersleri 

akademik bir çerçevede işlenmiştir. İlahiyat Fakültesi, Türkiye’de din eğiti-

minin modernleşmesine ve bilimsel bir temele oturtulmasına önemli katkı-

larda bulunmuştur (Şimşek, 2013). 

5.3. 1950 Sonrası ve Resmî Kur’ân-ı Kerîm Eğitimi 

1951 yılında İmam Hatip Okulları yeniden açıldığında, bu okullardan 

mezun olan öğrencilerin akademik eğitimlerine devam edebileceği bir yük-

seköğretim kurumu ihtiyacı doğmuştur. Bu ihtiyacı karşılamak amacıyla 

1959 yılında Yüksek İslam Enstitüleri kurulmuştur. Bu enstitülerde Kur’ân 

eğitimi, tefsir, hadis ve fıkıh dersleri verilerek, dini alanda uzman yetiştiril-

mesi hedeflenmiştir. 1982 yılında bu enstitüler, üniversitelerin ilahiyat fa-

kültelerine dönüştürülmüş ve böylece din eğitimi, yükseköğretim seviye-

sinde daha kurumsal bir yapıya kavuşmuştur (Öcal, 1998). 
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Bu süreç, Türkiye’de Kur’ân eğitimini akademik düzeyde sürdürebilecek, 

bilimsel yaklaşımla ele alabilecek uzmanlar yetiştirilmesi açısından önemli 

bir dönüm noktası olmuştur. 

6- Günümüzde Resmî Eğitim Kurumlarında Kur’ân Eğitimi ve Öğretim 

Yöntemleri 

Günümüzde Türkiye’de Kur’ân-ı Kerîm eğitimi hem örgün eğitim ku-

rumlarında hem de yaygın eğitim faaliyetleri çerçevesinde çeşitli yöntemlerle 

sürdürülmektedir. İlköğretim ve Ortaöğretimde: 2012 yılında uygulamaya 

konulan 4+4+4 eğitim sistemiyle birlikte, ortaokul ve lise seviyelerinde 

“Kur’ân-ı Kerîm”, “Temel Dini Bilgiler” ve “Peygamberimizin Hayatı” ders-

leri seçmeli olarak müfredata eklenmiştir (Karagözoğlu, 2015: 71). Bu dü-

zenleme ile öğrenciler, Kur’ân-ı Kerîm’i yüzünden okuma, tecvid kurallarına 

uygun kıraat, kısa surelerin ezberlenmesi ve temel anlam bilgisi gibi konuları 

öğrenme imkânı bulmaktadırlar. 

Günümüzde Kur’ân eğitimi, hafızlık programları içeriğindeki tecvid 

dersleri ve kıraat eğitimleriyle daha sistematik ve kapsamlı bir şekilde yürü-

tülmektedir (MEB, 2025). Özellikle, örgün eğitimle birlikte hafızlık projesi 

uygulayan imam hatip ortaokulları ve hafızlık pekiştirme programı uygula-

yan Anadolu imam hatip liseleri, öğrencilerin hafızlık yaparken akademik 

eğitimlerine de devam etmelerine olanak sağlamaktadır (MEB, 2018). 

Üniversitelerdeki ilahiyat ve İslami ilimler fakültelerinde, Kur’ân, tefsir 

ve kıraat ilimleri dersleri akademik düzeyde verilmektedir (YÖK, 2011). Ay-

rıca, hafızlık eğitimini tamamlamış öğrenciler için özel programlar sunula-

rak, kıraat ilimleri alanında daha derinlemesine bilgi edinmeleri desteklen-

mektedir. Örneğin, “İlahiyat ile Eş Zamanlı Hafızlık Projesi” ile yükseköğre-

nimde özellikle ilahiyat ve İslami ilimler fakültelerinde devam etmek isteyen 

hafız öğrencilere yönelik özel programlar uygulanmaktadır (DİB, 2024). 

Türkiye’de Kur’ân-ı Kerîm eğitimi, yaygın eğitim kapsamında da çeşitli 

kurum ve programlar aracılığıyla sürdürülmektedir. Bu kapsamda, Diyanet 

İşleri Başkanlığı’na bağlı Kur’ân kursları önemli bir yer tutmaktadır. Bu 

kurslarda, farklı yaş gruplarına yönelik Kur’ân-ı Kerîm okuma, tecvid, hafız-

lık ve meal dersleri verilmektedir (DİB, 2021). 

Öğretim Yöntemleri 

Günümüzde Kur’ân-ı Kerîm eğitimi, teknolojik imkânların da kullanıl-

dığı çeşitli yöntemlerle zenginleştirilmektedir. Akıllı tahtalar, dijital ders ma-

teryalleri ve çevrimiçi eğitim platformları sayesinde öğrenciler, Kur’ân-ı 

Kerîm’i daha etkili ve interaktif bir şekilde öğrenebilmektedirler (Kablan, 
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2021). Ayrıca, bireysel ve grup hâlinde yapılan dersler, ezber teknikleri, mu-

siki ile öğretim ve dramatizasyon gibi yöntemler de kullanılmaktadır (Gü-

dürü, 2021). 

Cumhuriyet döneminde Kur’ân-ı Kerîm eğitimi, yaygın eğitim faaliyet-

leri kapsamında Diyanet İşleri Başkanlığı tarafından çeşitli programlarla des-

teklenmiştir. Bu kapsamda, çocuklara ve yetişkinlere yönelik hafızlık ve tec-

vid eğitimleri sunulmakta, camilerde ve eğitim merkezlerinde Kur’ân-ı 

Kerîm’i yüzünden okuma ve mukabele programları düzenlenmektedir. Ay-

rıca, teknolojinin gelişimiyle birlikte çevrimiçi Kur’ân kursları aracılığıyla 

uzaktan eğitim imkânı sağlanarak daha geniş kitlelere erişim hedeflenmek-

tedir. 

Özellikle 4-6 yaş grubu çocuklara yönelik Kur’ân kursları, çocukların dini 

ve ahlâkî gelişimlerine katkı sağlamaktadır. Bu kurslarda, Kur’ân-ı Kerîm 

eğitiminin yanı sıra sevgi, saygı, yardımlaşma, iyilik, adalet, sorumluluk, 

doğruluk ve sabır gibi temel değerler öğretilmektedir. Diyanet İşleri Başkan-

lığı, 4-6 yaş grubu Kur’ân kurslarında din ve değerler eğitimiyle etkileşime 

giren çocukların, ilkokul 4. sınıfa kadar din ve değerler eğitiminden uzak 

kalmamaları için programlar geliştirmektedir (DİB, 2022). 

Yetişkinlere yönelik olarak ise, “Camilerde Kur’ân Öğretimi Programı” 

kapsamında Kur’ân-ı Kerîm, itikad, ibadet, siyer ve ahlâk dersleri verilmek-

tedir. Bu program, çalışma hayatı yoğunluğu nedeniyle dini eğitime vakit 

bulamayan yetişkin erkeklere yönelik olarak planlanmıştır. Haftada üç gün 

ve günde iki saat olarak camilerin manevî atmosferinde gerçekleştirilen bu 

programa, il ve ilçe müftülükleri üzerinden başvuru yapılabilmektedir (DİB, 

2010). 

Diyanet İşleri Başkanlığı, Kur’ân kurslarının programlarını, kitaplarını ve 

diğer materyallerini, çocukların seviyesini, ilgisini, beklentisini, yaşını, yete-

neğini ve bilgisini dikkate alarak hazırlamaktadır. Bu sayede, çocukların daha 

önce informel olarak öğrendikleri dini bilgilerini test etmeleri, yanlışlarını 

düzeltmeleri ve eksiklerini tamamlamaları amaçlanmaktadır. 

Çevrimiçi eğitimlere müracaatlar belirli tarihler arasında alınmakta olup, 

bu tarihler dışında eğitim almak isteyenler, bulundukları yerdeki il veya ilçe 

müftülükleri ile irtibata geçerek mesai saatleri dışındaki eğitimlere katılma 

imkânı hakkında bilgi alabilirler. Örneğin, hafta içi 17.00-22.00 saatleri ara-

sında ve/veya Cumartesi-Pazar günleri yüz yüze verilen eğitimler hakkında 

detaylı bilgi alabilir ve katılabilecekleri eğitimler varsa kayıt yaptırabilirler 

(DİB, 2021). 
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SONUÇ 

Diyanet İşleri Başkanlığı, Kur’ân eğitim ve öğretimine yönelik çeşitli 

programlar düzenlemektedir. Bu kapsamda, çocuklar ve yetişkinlere yönelik 

hafızlık ve tecvid eğitimleri sunulmaktadır. Camilerde ve çeşitli eğitim mer-

kezlerinde, Kur’ân-ı Kerîm’i yüzünden okuma ve mukabele programları yü-

rütülmektedir. Ayrıca, teknolojinin gelişimiyle birlikte, çevrimiçi Kur’ân 

kursları aracılığıyla uzaktan eğitim imkânı sağlanarak daha geniş kitlelere 

erişim hedeflenmektedir. Özellikle 4-6 yaş grubu çocuklara yönelik Kur’ân 

kursları, çocukların dini ve ahlaki gelişimlerine katkı sağlamaktadır. Bu kurs-

larda, Kur’ân-ı Kerîm eğitiminin yanı sıra sevgi, saygı, yardımlaşma, iyilik, 

adalet, sorumluluk, doğruluk ve sabır gibi temel değerler de öğretilmektedir. 

Sonuç olarak, Cumhuriyet döneminde Kur’ân-ı Kerîm eğitimi ve öğretim 

yöntemleri, toplumsal ihtiyaçlar ve eğitim politikalarındaki değişimlere pa-

ralel olarak gelişim göstermiştir. Geleneksel yöntemlerin yanı sıra modern 

teknolojik imkânların da kullanılmasıyla, Kur’ân eğitimi daha geniş kitlelere 

ulaşmakta ve farklı yaş gruplarının ihtiyaçlarına cevap verebilmektedir. 

 

Teşekkür: Bu çalışmanın hazırlanmasında önemli katkıları olan SDÜ 

İlahiyat Fakültesi lisans öğrencisi Aynur BİLDİRİCİ’ye teşekkürü bir borç 

bilirim. 
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Giriş 

Kur’ân-ı Kerîm’in i’câz yönleri ele alınırken öne çıkan konulardan biri de 

dil ve üslûbundaki eşsiz güzelliğidir. Kur’ân nâzil olmaya başladıktan sonra 

en büyük düşmanlarının bile onu dinlemekten kendilerini alıkoyamamaları-

nın sebebi, Kur’ân’ın büyüleyici ve etkileyici dil ve üslûbudur. Kur’ân lafız-

larını edâ yönüyle inceleyen kıraat ilmi de aslında, Kur’ân-ı Kerîm’in bu eşsiz 

güzelliğini orijinal haliyle korumayı hedefleyen bir disiplindir. Bu bağlamda, 

Kıraat ilminin ana konularından sayılan usûlî ve ferşî farklılıkların tespiti ile 

yedi, on ve on dört sahih kıraatin tespiti Kur’ân lafızlarının korunmasında 

ve bize kadar tevâtür yoluyla ulaşmasında önemli bir rol oynamıştır. Kıraat-

lerin, Kur’ân’ın muhafazasında inkâr edilemeyen büyük rolünün ana sebebi, 

onun nakle dayanan bir ilim olmasıdır. Zerkeşî’nin (ö. 794/1392) kıraati, 

“Kendisine tâbî olunan bir sünnettir” şeklinde tarif etmesi bu hususa işaret 

etmektedir.
1
 Hz. Peygamber (sav), Allah (cc) tarafından Cebrail (as) vasıta-

                                                           

*
  Bu çalışma Süleyman Demirel Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Temel İslam Bilim-

leri Bölümü bünyesinde hazırlanan “Tatar Âlim Ali el-Asğar b. Ali el-Ekber 

Kemâleddînov’un Yazma Eseri Mükaddimetü’l-Cezeri’si: Tahkîk, Neşir ve İnceleme” baş-

lıklı yüksek lisans tezinden üretilmiştir. 

1
  Abdillâh Bedrüddîn Muhammed b. Bahâdır ez- Zerkeşî, el-Burhan fi Ulumi’l-Kur’ân, thk. 

Muhammed Ebü’l-Fadl İbrahim, (Kahire: Daru’t-Turas, 2008), 1 / 322. 
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sıyla vahyedilen Kur’ân-ı Kerîm ayetlerini ilk andan itibaren sahabeye oku-

muş ve yazdırmıştır. Onlar da bu ayetleri Hz. Peygamber (sav)’in okuduğu 

gibi okumuş ve ezberlemişlerdir. Kur’ân âyetlerinin ve sûrelerinin nüzûlü 23 

yılda tamamlanmış ve bizzat Hz. Peygamber (sav)’in gözetim ve deneti-

minde muhafaza edilmiştir.
2
 İlk emri “oku!”

3
 olan Kur’ân-ı Kerîm’in okun-

masına, kelimelerinin telaffuzuna, yazılmasına ve ezberlenmesine sahabe 

daha ilk andan itibaren ilgi duymuş, böylece kıraat ilminin temeli bizzat 

Kur’ân’ın “oku!” emriyle atılmaya başlamıştır. 

Esas itibariyle Hz. Peygamber’e dayanan ve kıraat imamlarına nispet edi-

len kıraat ilminin konusu ise, Kur’ân’ın lafızlarında ittifak ve ihtilâf edilen 

okunuşlarıdır. Bu okunuşların tamamı, gerek yeni Müslüman olan kabilele-

rin lehçelerindeki farklılığa müsamaha gösterilmesi, gerekse yedi harf kay-

naklı farklı okunuşlar bizatihi Hz. Peygamber (sav)’in izniyle gerçekleşmiş
4
 

olan kıraat ihtilâflarıdır. 

Araştırmamızın önemine gelince; Yüce Allah, Hicr suresinin 9. ayetinde 

şöyle buyurmaktadır: “Kur’ân’ı biz indirdik, O’nu koruyacak olan da biziz.” 

Allah (cc)’ın korumayı vadettiği Kur’ân-ı Kerîm, Hz. Peygamber (sav) tara-

fından bütün Müslümanlara emanet edilmiştir. “Size iki şey bırakıyorum, 

onlara sımsıkı sarıldığınız sürece yolunuzu şaşırmayacaksınız: Allah’ın Ki-

tabı ve Peygamberin sünneti.”
5
 Bu sâiklerle Müslümanlar Kur’ân’ın muha-

fazası hususunda tarih boyunca cehd ve gayret içerisinde olmuşlardır. 

Kur’ân’la meşgul olan bütün ilimler değerli olmakla birlikte, Kur’ân lafızla-

rının korunmasına yönelik en mühim çalışmalar kıraat ilmiyle meşgul olan 

alimler tarafından yapılmıştır. Özellikle mütevâtir kıraatlerin tespiti ve kıraat 

farklılıkları kapsamında usûl ve ferş konularında yapılan araştırmalar 

Kur’ân-ı Kerîmin tahrif ve tağyirden korunmasına ve sonraki nesillere 

tevâtüren nakledilmesine büyük katkı sağlamıştır. Bu mânâda kıraat ilmi, 

Kur’ân lafızlarının okunuşunu konu edinerek kıraatlerle ilgili tevâtür halin-

deki ihtilâfları zabt etmeyi gaye edinmiştir.
6
 

                                                           

2
  İbn Mücâhid Ebû Bekir b. Ahmed b. Musa b. el-Abbas et-Temîmî, el-Bağdâdî, Kitabü’s 

seb’a fi’l-kıraât, thk. Şevki Dayf (Mısır: Daru’l-Mearif, 1972), 5. 

3
  Alak, 96/1. 

4
  Abdurrahman Çetin, Kur’ân-ı Kerîm’in İndirildiği Yedi Harf ve Kıraatler (İstanbul: Ensar Ya-

yınları, 2010), 167. 

5
  Ebû Abdillâh Mâlik b. Enes el-Asbahî İmam Mâlik, el-Muvaṭṭaʾ, nşr. Abdüvehhâb Abdül-

latîf (Kahire: y.y., 1382/1962), “Kader”, 3. 

6
  Abdurrahman Çetin, Kuran İlimleri ve Kur’an-ı Kerim Tarihi (İstanbul: Dergâh Yayınları, 

2014), 264. 
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Genel anlamda, kıraat ilminin araştırma alanı kıraatlerdeki ihtilâflarıdır. 

Kıraat ihtilâflarının da en fazla yoğunlaştığı alan usûlî
7
 ve ferşî

8
 ihtilâflardır. 

Buradaki ferşî ihtilâftan maksat; i’râb ile ilgili farklılıklar, takdîm ve tehîrle 

ilgili farklılıklar, fiillerin muhâtap veya ğâib siğalarıyla gelmesi, isimlerin 

cem’i veya müfred gelmesi gibi farklılıklardır. Usûlî ihtilâftan maksat ise ha-

zif, isbat, işmâm ve imâle gibi hususlardır.
9
 

Birçok ayet-i Kerîmede bildirildiği üzere Kur’ân-ı Kerîmin indiriliş ga-

yesi; üzerinde düşünülmesi, ibret alınması, anlaşılması ve yaşanmasıdır.
10

 

Bütün bu eylemleri gerçekleştirmeye başlamanın yegâne yolu, Kur’ân’ı 

doğru okumaktan geçmektedir. Kur’ân’ı doğru okumanın yolu da O’nu 

doğru öğrenmekten geçer. Zira, doğru okunmayan bir metni doğru anlamak; 

doğru anlaşılmayan bir mefhumu ise doğru yaşamak düşünülemez. İşte bu 

noktada kıraat ilminin önemi, gayesi ve değeri ortaya çıkmaktadır. Bu ilim 

sayesinde Kur’ân-ı Kerîm lafızları, Cebrail (as)’ın Hz. Peygamber (sav)’e in-

dirdiği, Hz. Peygamber (sav)’in de ashabına öğrettiği şekliyle tahrîf ve tağyîre 

maruz kalmadan nesilden nesile aktarılarak gelmiştir. 

Bu çalışmada da kıraat ilminin önemli konularından biri olan “ihtilâflar” 

konusu, ferşî ve usûlî yönleriyle ele alınarak bir değerlendirme cihetine gi-

dilmiştir. Kıraat ilminin kaynağına ilişkin tartışmaların başında yer alan kı-

raatlerin tevkîfî mi, yoksa içtihadî mi olduğu konusundaki farklı görüşler or-

taya konulduktan sonra kıraatlerin değerlendirilmesi ve kabul şartları üze-

rinde durulmuştur. Araştırmanın son bölümünde ise usûlî ve ferşî ihtilâfla-

rın mahiyeti ve tarihsel gelişimi ile anlama ve fıkhî hükümlere etkisi üze-

rinde durularak konuya bütüncül bir bakış açısı getirilmiştir. 

Bu gayeye ma’tûf olmak üzere son yıllarda literatür içerisinde önemli ça-

lışmaların yapıldığı görülmüştür. Mehmet Emin Maşalı’nın “Tarihî ve Temel 

Meseleleriyle Kıraat İlmi” isimli kitabı, kıraat tarihi alanında son yıllardaki 

önemli çalışmalardan biridir.
11

 Söz konusu bu eser, kıraat ihtilâfları ile ilgili 

farklı yaklaşımları ele almış, yedi harf ruhsatı gibi temel meseleler üzerinde 

                                                           

7
  İsmail Karaçam, Kıraat İlminin Kur'ân Tefsirindeki Yeri ve Mütevâtir Kıraatlerın Yorum 

Farklılıklarına Etkisi (İstanbul: İlahiyat Fakültesi Vakfı 2013), 125-126. 

8
  Muhammed Abdulazim ez-Zürkânî, Menâhilü’l-‘Irfân fi Ulûmi’l-Kur’ân, thk. Fevvaz Ahmed 

Zümerli, (Beyrut: y.y.,1995), 1/358. 

9
  Ömer ÖZBEK, “Kıraat Farklılıklarının Anlama Etkisi”, Erciyes Üniversitesi Sosyal Bilimler 

Enstitüsü Dergisi 39 (2015), 167. 

10
  Yûsuf, 12/2; Yûnus, 10/57; Muhammed, 47/24. 

11
  Mehmet Emin Maşalı, Tarihî ve Temel Meseleleriyle Kıraat İlmi, (Ankara: Otto Yayınları, 

2016), 204. 
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tahlil ve değerlendirmeler yapmıştır. Kıraatlerin tarihî seyrini; rivâyet dö-

nemi, ihtiyâr dönemi, iştihâr dönemi ve tedvin dönemi olmak üzere dört 

yeni başlıkla ele alarak başta İbn Mücâhid (ö. 324/936) olmak üzere, İbn 

Cerîr et-Taberî (ö. 310/923) gibi meşhûr kıraat âlimlerinin eserleri bağla-

mında kıraat ilmine katkılarını incelemiştir. Ayrıca eserin ikinci bölümünde 

kıraatlerin mütevâtirliği konusunun tarihî serencâmı, Kur’ân kıraatinde 

önemli bir konu olan vakıf-ibtida hakkındaki ileri sürülen kriterlerin değer-

lendirilmesi gibi konuları incelemiştir. Bu yönüyle eser, ilim çevrelerinde 

mümtaz bir yere sahiptir.
12

 

Yaşar Akaslan’ın “Kırâat-i Aşere’de Ferş Yönünden Farklılıklar” isimli 

makalesinin özet kısmında, Ulûmü’l-Kur’ân’ın vazgeçilmez bir disiplini ola-

rak değerlendirdiği kıraatlerin, bazı mübhem kelimeler ve kapalı ifadelerin 

açığa çıkarılmasındaki rolüne işaret ederek, Kur’ân-ı Kerîm’in anlaşılma-

sında bu ilmin sunduğu katkının önemine işaret etmiştir. Makalede kıraat 

ilmi sayesinde, farklı mânâların nasıl elde edildiği, kırâat-i aşeredeki ferşî 

farklılıkların âyetlerin mânâsında ne gibi değişikliklere yol açtığı örneklerle 

izah edilmiştir.
13

 

Harun Öğmüş’ün “Kur’ân’ın Sıhhati Bağlamında Kıraat Farklılıklarının 

Değerlendirilmesi” isimli makalesinde Kur’ân ve kırâatin birbirinden ayrı 

değerlendirilip değerlendirilemeyeceği tartışılmış, kıraat farklılıklarının, 

kurrâya göre değil de, Kur’ân kelimesindeki farklılıklar açısından değerlen-

dirilmesinin daha doğru olacağı, ayrıca mütevâtir kıraatin, “kurrânın ittifak 

ettiği okuyuşlar”, meşhûr kıraatin ise “kurrânın ihtilâf ettiği okuyuşlar” şek-

linde tarif edilmesi gerektiği vurgulanmıştır. Bu bağlamda makale, bazı araş-

tırmacıların ileri sürdüğü gibi Kur’ân’ı yazı, kıraati ise o yazının muhtelif şe-

killerde okunuşu veya şia’nın iddia ettiği gibi kıraati kelimelerin maddesinde 

değil de sadece hey’etindeki değişiklikler olarak değerlendirilmesini Kur’ân 

ve kıraati birbirinden ayırmak isabetli midir? sorusuna cevaplar arayarak ele 

almıştır.
14

 Yukarıda zikredilen değerli çalışmaların yanında konuyla ilgili ol-

maları nedeniyle şu çalışmaları da literatür çerçevesinde zikretmek gerekir: 

                                                           

12
  Mehmet Kara, “Tarihi ve Temel Meseleleriyle Kıraat İlmi”, Çanakkale Onsekiz Mart Üniver-

sitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 12, (2018), 187-194. 

13
 Yaşar Akaslan, “Kırâat-i Aşere'de Ferş Yönünden Farklılıklar”, İslam Bilimleri Araştırmaları 

Dergisi 4, (2017), 6-31. 

14
  Harun Öğmüş, “Kur’ân'ın Sıhhati Bağlamında Kıraat Farklılıklarının Değerlendirilmesi”, 

Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 39 (2010/2), 5-26. 
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Ahmet Kütükoğlu’nun, “Ahmed b. Muhammed el-Harrâd’a (d. 1948-?) 

Göre Kıraat Farklılıklarının Mânâya Etkileri”
15

, Hasan Hüseyin Havuz’un, 

“Usûlî ve Ferşî İhtilaflar Açısından Âsım Kıraatı (Şu’be ve Hafs Rivayeti)”
16

, 

Mehmet Dağ’ın “Kıraat İlminin Akademik Serencamı” -Araştırma Mantığı 

ve Biçimi Üzerine-
17

 ile “Kıraat Farklılıklarının İslam Hukukuna ve Metodo-

lojisine Etkisi”
18

, Ömer Özbek’in “Kıraat Farklılıklarının Anlama Etkisi”
19

, 

Hacı Önen’in “Kıraatlerın Fıkhî Hükümlere Etkisi”
20

, Yusuf Çınar’ın “Kıraat 

Farklılıkları ve Fıkhi Hükümlere Etkisi (İbadetler Bağlamında)”
21

 gibi çalış-

malarda, kıraât farklılıkları Kur’ân’ın bütünü göz önünde bulundurularak 

anlama etkisi ile fıkhî hükümlere etkisi bağlamında çeşitli örneklerle açık-

lanmıştır. 

1. Kıraat İlminin Tanımı ve Tarihi Gelişimi 

1.1. Kıraat İlminin Tanımı 

Kıraat ilmi, kaynaklarda çeşitli yönleriyle ele alınarak farklı şekillerde ta-

rif edilmiştir. Bazı âlimler kıraati, Kur’ân lafızlarının i’râb vecihlerini öne çı-

karmış
22

 bazı alimler, kıraat imamlarının kıraatindeki rivayet ve rivayet yol-

larını merkeze almış,
23

 bazıları da hazif, isbât, teskin, fasıl ve vasıl gibi konu-

lardaki kıraat farklılıklarını merkeze alarak tarif etmişlerdir.
24

 Bunlar ara-

sında hiç kuşkusuz en kapsamlı tarif, kıraat ilminin tartışmasız önde gelen 

isimlerinden biri olan İbnü’l-Cezerî’ye (ö. 833/1429) ait olanıdır. O, kıraati 

                                                           

15
  Ahmet Kütükoğlu, “Ahmed b. Muhammed El-Harrâd’a Göre Kıraat Farklılıklarının 

Mânâya Etkileri”, Harran Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 44 (Temmuz-Aralık 2020), 

19-41. 

16
  Hasan Hüseyin Havuz, Usûlî ve Ferşî İhtilaflar Açısından Âsım Kıraatı (Şu’be Ve Hafs Rivayeti) 

(Bursa: Uludağ Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2022). 

17
  Mehmet Dağ, “Kıraat İlminin Akademik Serencamı-Araştırma Mantığı ve Biçimi Üze-

rine”, Ekev Akademi Dergisi 17 / 56 (Yaz 2013), 311-324. 

18
  Mehmet Dağ, Kıraat Farklılıklarının İslam Hukukuna ve Metodolojisine Etkisi, (Erzurum: Ata-

türk Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 1998) 

19
  Ömer Özbek, “Kıraat Farklılıklarının Anlama Etkisi”, Erciyes Üniversitesi Sosyal Bilimler Ens-

titüsü Dergisi, 39, (2015), 163-181. 

20
  Hacı Önen, “Kıraatlerin Fıkhî Hükümlere Etkisi”, Dicle Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 

15/2, (2013), 1-24. 

21
  Yusuf Çınar, “Kıraat Farklılıkları ve Fıkhi Hükümlere Etkisi (İbadetler Bağlamında)”, Kaf-

kas Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 10/20 (Temmuz 2003) ,643–666. 

22
  Ali Osman Yüksel, İbn Cezerî ve Tayyibetü’n-Neşr (İstanbul: İlahiyat Fakültesi Vakfı, 2016), 

115. 

23
  Ebu’l-Fazl Celâlüddîn Abdurrahman b. Ebî Bekr b. Muhammed el-Hudayrî eş-Şâfii es-

Suyûtî, , el-İtkân fî Ulûmi’l-Kur‟ân, thk. Muhammed Ebu’l Fazl İbrahim (Kahire: el-

Hey’etü’l-Mısrıyyetü’l-Âmmetü li’l-Küttâb, 1974), 1/131. 

24
  Ahmed b. Muhammed el-Banna Dimyâtî, İthâfu Fudalâi’l-Beşer fi’l-Kırââti’l-Erbeate ‘Aşer, 

(1.Baskı), thk.: Enes Mahrâh, (Beyrût-Lübnan: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 2011), 6. 
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şöyle tarif etmektedir: “Kur’ân lafızlarının okuma şekillerini ve bu lafızların 

farklı okunuşlarını ravilerine isnat ederek bilmeyi hedefleyen bir ilimdir.”
25

 

Başka bir ifadeyle, “elfâz-ı Kur’ân’ı eda yönüyle ele alan kıraat ilmi, imamlar 

ve onların ravileri tarafından nakledilen rivayetlerdeki ittifak ve ihtilâfları 

nakledenlerine isnad ederek inceleyen bir bilim dalıdır”.
26

 Bu tarifte geçen 

“eda” kelimesi Kur’ân kelimelerinin kıraat imamlarına nispet edilen okunuş-

larını; “ittifak” ve “ihtilâf” kavramları ise, kıraat imamlarının rivayetlerindeki 

ittifak ve ihtilâfları ifade eder. Yoksa Kur’ân lafızlarının tenakuzu ile ilgili 

değildir. Zira, Kur’ân-ı Kerîm Hz. Peygambere nazil olduğu şekliyle hiçbir 

değişikliğe uğramadan tevatür yoluyla bize kadar ulaşmıştır. Nitekim, İmam 

Suyûtî (ö. 911/1505) kıraati, “Herhangi bir kıraat imamının kıraatinde riva-

yet ve rivayet yolları ittifak ederse, o kıraattir.” şeklinde tarif ederek ittifak 

ve ihtilâf konusunun kıraat imamlarının okuyuşlarındaki farklar ile ilgili bir 

mesele olduğunu ifade etmiştir.
27

 

1.2. Kıraat İlminin Tarihî Gelişimi 

Kıraat ilminin tarihiyle ilgili şu hakikatlerin bir kez daha tespiti yerinde 

olacaktır. Bir ilim olarak kıraat, Kur’ân lafızlarının okunuşunu konu edinir. 

Dolayısıyla Kur’ân olmadan kıraat da olmaz. Yüce Allah’ın “oku!” emriyle 

başlayan vahiy süreci aslında kıraatin de başlangıç tarihidir. Yine târîhen sa-

bittir ki, Hz. Peygamber kendisine inen ayetleri indiği andan itibaren ezber-

lemiş oluyordu. Bu, Cenâb-ı Allah’ın kendisine bir lütfu idi ki ezber yöntemi 

Kur’ân ve kıraatlerin korunmasında en etkili âmil olmuştur. 23 yıl süren nü-

zul süreci boyunca Hz. Peygamber, nâzil olan Kur’ân ayetlerini ashâba oku-

muş ve vahiy katiplerine yazdırmıştır. Daha sonra yazılan ayetleri okutmuş 

ve doğruluğunu kontrol etmiştir. Hatta bu süreçte sahabe efendilerimiz, 

inen ayetlerin tamamını veya bir kısmını ezberlemişlerdir. Böylece Kur’ân’ın 

tamamı ezberlenmiş ve Hz. Peygamber döneminde yazıya geçirilmiştir. Ne 

var ki tek bir kitap haline getirilmemiştir.
28

 Ayrıca Hz. Peygamberin her yıl 

Ramazan ayında, nazil olan Kur’ân ayetlerini Cebrâil (a.s.) ile mukabele et-

mesi
29

 Kur’ân’ın ve kıraatlerin hıfzı konusunda hiçbir tereddüde mahal ver-

meyecek bir mahiyet arz etmiştir. Bu yönüyle kıraat tarihi içerisinde 

                                                           

25
  Ebu’l-Hayr Şemsüddîn Muhammed b. Yusuf İbnü’l-Cezerî, Müncidü’l-Mukriîn ve Mürşidü’t-

Tâlibîn (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye, 1980), 9. 

26
  İbnü’l-Cezerî, Müncidü’l-Mukriîn ve Mürşidü’t-Tâlibîn, 3. 

27
  Suyûtî, el-İtkân fî Ulûmi’l-Kur’ân, 1/131. 

28
  İsmail Cerrahoğlu, Tefsir Usûlü, (Ankara:Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 1988), 62-65. 

29
  Buhârî, “Bedʾü’l-vahy” 5. 
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Kur’ân’ın tahrifine karşı Hz. Peygamber’den sonra sahâbe tarafından birçok 

önemler alınmıştır.
30

 

Kureyş lehçesiyle nazil olan Kur’ân ayetlerini, farklı lehçelerde konuşan 

çeşitli kabilelerdeki bazı okuma yazma bilmeyen yaşlı ve çocuklar anlayamı-

yorlardı. Bundan dolayı Peygamber Efendimiz onlara Kur’ân’ı kendi lehçele-

rinde okumalarına izin vermişti. İşte, Kur’ân tarihinde “Yedi Harf Ruhsatı” 

olarak bilinen bu durum kıraat ihtilâflarının kaynağı olarak bilinmektedir. 

Burada yedi harf meselesiyle ilgili şu iki rivayeti zikretmek yararlı olacaktır. 

Bunlardan ilki Ebu Kays Abdurrahman b. Sâbit’in rivayetidir: Kur’ân okuyan 

birine Amr İbnü’l-As “bunu kimden öğrendin” diye sordu. Adam “Rasûlul-

lah (sav) öğretti” dedi. Bunun üzerine Amr İbnü’l-As adama “Rasûlullah 

(sav) onu bana başka şekilde okuttu” dedi ve birlikte Rasûlullah’a gittiler. 

İkisinden biri “ Yâ Rasûlallah (sav)! Şu şu ayetler” dedi ve okudu. Rasûlullah 

(sav): “Böyle indi” buyurdu. Diğeri de ayeti okudu ve “Ey Allah’ın Elçisi! 

Böyle değil mi” deyince Rasûlullah (sav): Böyle indi” dedi ve: “Şüphesiz bu 

Kur’ân yedi harf üzere nazil oldu. Bunlardan hangisini okursanız isabet et-

miş olursunuz. Kur’ân hakkında tartışmayınız, çünkü Kur’ân hakkında tar-

tışmak küfürdür veya küfür alâmetidir” buyurdu.
31

 Diğeri ise Ubey İbnu’l 

Kâ’b’dan rivayet edilmiştir: “Allah Rasûlü (sav) beni Ğifar çukuru yanında 

iken Cebrail ona geldi ve dedi ki: “Muhakkak ki, Allah ümmetinin Kur’ân’ı 

bir harf üzerine okumasını emrediyor” dedi. Hz. Peygamber: “Allah’ın affını 

ve mağfiretini dilerim “Benim ümmetimin buna gücü yetmez.” diye cevap 

verdi. Hz. Cebrail ona ikinci defa gelerek: “Allah sana ümmetinin Kur’ân’ı 

iki harf üzerine okumasını emrediyor.” dedi. Resulullah: “Allah’ın affını ve 

mağfiretini dilerim. Benim ümmetimin buna gücü yetmez” diye cevap verdi. 

Cebrail üçüncü defa gelerek: “Allah sana ümmetinin Kur’ân’ı üç harf üzerine 

okumasını emrediyor” dedi. Resulullah: “Allah’ın affını ve mağfiretini dile-

rim. Benim ümmetimin buna gücü yetmez” diye cevap verdi. Cebrail dör-

düncü defa geldi: “Muhakkak ki, Allah, sana ümmetinin Kur’ân’ı Yedi Harf 

                                                           

30
  Kıraat tarihinde Kur’ân’ın tahrifine karşılık alınan önlemler ve Hz. Osman döneminde 

yaşanan siyasi olaylarda Mushaf’a karşı müdahale girişimlerini detaylı bir şekilde incele-

mek için bk. Salih Aydın, “Sadr-ı Evvelde Sebeî-Mecûsî İttifakının Kur’ân’ı Tahrife Yönelik 

Planları ve Alınan Karşı Önlemler Üzerine Bazı Düşünceler”, İslami Araştırmalar Dergisi, 

2024; 35(3): 372-388; Salih, Aydın “İbn Mes‘ûd’un Osman Mushafına Muhalefetini Pers-

Siyonist Müdahale Açısından Okuma Denemesi” Süleyman Demirel Üniversitesi İlahiyat Fa-

kültesi Dergisi, 53 (Aralık 2024/2), 42-60. 

31
  Ebû Şâme Ebu’l-Kâsım Şihâbüddîn Abdurrahmân b. İsmâil b. İbrâhim el-Makdisi, el-Mür-

şidü’l-Vecîz ilâ ulumin tete’alluku bi’l-Kitâbi’l-Azîz, (2.Baskı), thk. Tayyar Altıkulaç, (Ankara: 

TDV Yayınları, 1986), 84. 
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üzere okumalarını emrediyor, hangi harfle okuyorlarsa doğruyu bulmuşlar-

dır.” 
32

 

Bu iki rivayetten anlaşılacağı üzere yedi harf ruhsatında bir keyfilik söz 

konusu olmayıp aksine bir ihtiyacın karşılanması amacıyla Allah tarafından 

verilmiştir. Yedi harf, yeni Müslüman olan Arap kabileleri arasında bulunan 

çocuk, yaşlı ve okuma yazma bilmeyenlerin kendi lehçelerinde kolayca oku-

yabilmelerini sağlamak amacıyla tanınan bir ruhsattır.
33

 Bu durum Hz. Pey-

gamberden Kur’ân dersi alan sahabilerin kendi durumlarına göre farklı kı-

raat şekillerini öğrenmelerine ve çevrelerine de böyle öğretmelerine sebep 

olmuştur.
34

 Sahabeden bu kıraatleri öğrenen tabiûn da tebe-i tabiîne kendi 

öğrendikleri şekliyle öğretmişlerdir. Böylece nesilden nesile aktarılan bu kı-

raat farklılıkları kıraat imamları dönemine kadar devam etmiştir.
35

 

İdris Şengül’ün de kaydettiği gibi kıraatlerin kendilerine nispet edildiği 

yedi imam şunlardır: Ebû ‘Amr (ö. 154/771), İbnu Kesîr (ö. 120/738), Nafi’ 

(ö. 169/785), İbnu ‘Âmir (ö. 118/736), ‘Âsım (ö. 127/745), Hamze (ö. 

220/835), el-Kisâî’dir (ö. 189/805). Bu yedi imama Ebû Ca’fer (ö. 130/747-

48), Ya’kûb (ö. 205/821), Halef b.Hişâm (ö. 229/844) da ilave edilerek sayı 

ona ulaşmış ve İmam Cezerî ile “aşere” ismiyle meşhûr olmuştur. Bunların 

dışında kalan kıraatler ise şâz olarak nitelendirilmiştir. Bu on kıraatten gü-

nümüzde sadece dört tanesi dünya genelinde pratik olarak icra edilmektedir. 

Bu dört kıraat şunlardır: Âsım Kıraati Hafs (ö. 180/796) Rivayeti, Nafi’ Kı-

raati Kâlûn (ö. 220/835) Rivayeti, Nafi’ Kıraati Verş (ö. 197/812) Rivayeti, 

Ebû ‘Amr Kıraati.
36

 

2. Kıraat İlminin Kaynağına İlişkin Tartışmalar 

Haddizatında kıraat ihtilâflarının kaynağı konusu ile Kur’ân’ın kaynağı 

konusu birbirinden bağımsız değildir. Zira, kıraatler Kur’ân lafızlarının farklı 

okunuşlarıdır. Bu sebepledir ki, kıraatlerin kaynağına dair söylenen her söz 

Kur’ân’ın kaynağı ile ilgili bir tasavvuru da ortaya koymuş olmaktadır. Bazı 

                                                           

32
  Alî b.Hüsâmiddîn b.Abdilmelik b. Kadîhân el-Muttakî el-Hindî, Kenzü’l-Ummâl fî süneni’l-

Akvâl ve’l-Ef’âl, (1.Baskı), thk. Bekri Hayyâni, (Dimeşk-Hicaz: Müessesetü’r-Risâle, 2012), 

2/ 603-604. 

33
  Karaçam, Kıraat ilminin Kuran Tefsirindeki Yeri ve Mütevâtir Kıraatlerın Yorum Farklı-

lıklarına Etkisi, 81. 
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müşteşrikler, kıraatleri delil göstererek Kur’ân’ın sonraki nesillere doğru ak-

tarılmadığını, yani tahrif edildiğini, hatta Hz. Peygamber tarafından yazıldı-

ğını iddia ederek aslında Kur’ân’ın kaynağına yönelik bir ithamda bulunmak-

tadırlar.
37

 

Gerek müşteşriklerin Kur’ân ve kıraatle ilgili iddiaları, gerekse Müslü-

manların Kur’ân’ın lafzan ve manen ilahî olduğuna inanmaları ve bunu sa-

vunmaları neticesinde kıraat ihtilâflarının kaynağı ile ilgili farklı görüşler or-

taya atılmıştır.
38

 Bazı âlimler, kıraatlerin ortaya çıkışına, sahabenin tefsir ma-

hiyetinde not düştüğü bazı müteradif kelimelerin neden olduğunu, bir kısım 

âlimler de hareke ve noktalamadan yoksun Arap yazısının buna sebep oldu-

ğunu ileri sürmüşlerdir. Cumhurun görüşü ise yedi harf ruhsatının kıraat 

farklılıklarına sebep olduğudur.
39

 Bu tartışmalar, kıraatlerin tevkîfî mi, yoksa 

içtihâdî mi olduğu sorusunu da beraberinde getirmiştir. Bu bağlamda kıra-

atlerin tevkîfî olduğunu savunanlarla, içtihâdî olduğunu savunanların görüş-

leri aşağıdaki başlıklarda ele alınıp bu yaklaşımların gerekçeleri ortaya konu-

lacaktır. 

2.1.Tevkîfî Olduğunu Savunanlar 

Kıraatlerin tevkîfî olduğunu beyan edenlerin görüşü, kıraatlerle Kur’ân’ı 

bir görenlerin savunduğu görüştür. Yani, Kur’ân nasıl vahiy mahsûlü ise kı-

raatler de aynen Kur’ân gibi vahiy mahsûlüdür. Hiç şüphesiz Kur’ân-ı Kerîm 

Allah’tandır. O’nun Hz. Peygambere Allah tarafından gönderildiği konu-

sunda bir tereddüt yoktur. Kur’ân-ı Kerîm’de bu hakikat şöyle ifade edilir: 

“Bu Kur’ân Allah’tandır, başkası tarafından uydurulmuş değildir; o, kendi-

sinden önceki kitapları (asıllarını) doğrulamakta ve konulmuş olan hüküm-

leri açıklamaktadır; bunda kuşku yoktur, O âlemlerin rabbindendir.”
40

 Hatta 

Kıyame sûresinde, Hz. Peygambere Kur’ân’ı okutma işinin de Allah’a ait ol-

duğu şöyle bildirilir: “Onu zihnine bir an önce kaydetmek için, okumada 

acele etme. Onu zihninde toplayıp okumanı sağlama işi bize aittir. O halde 

onu okuduğumuz zaman sen onun okunuşunu takip et. Sonra onu anlatmak 

elbette bize aittir.”
41

 

Yukarıdaki Kur’ânî ilkelere bakıldığında Kur’ân’ın ister lafzına yönelik 

ister kıraatine yönelik olsun herhangi bir tasarrufta bulunmak, Allah ve 
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Rasûlü dışında hiç kimsenin yetkisi dahilinde olmadığı anlaşılmaktadır. Aksi 

halde, Kur’ân’ın belâgât ve fesâhâtının eşsizliğini savunmak, lafzan ve 

mânen ilâhî ve mu’ciz bir kelam olduğunu izah etmek anlamsız hale gelir. 

Kıraat ihtilâflarının kaynağının dayandırıldığı yedi harf ruhsatı da bizzat 

Kur’ân’ın kendisine nazil olduğu Hz. Peygamber tarafından verilmiştir.
42

 

Bundan dolayı Ebû Amr ed-Dânî’nin (ö. 444(1053) de aralarında bulunduğu 

İbn Cinnî (ö. 392/1002), İbn Hacer el- Askalânî (ö. 852/1449) ve İbn Tey-

miyye (ö. 622/1225) gibi çoğunluk ulemâ; farklı kıraatlerin tamamının Hz. 

Peygamber tarafından okunduğu,
43

 kıraat ihtilâflarının Kur’ân’ın metninde 

bir değişiklik anlamına gelmediği, yedi harf ruhsatının ictihadî bir mesele 

olmadığı ve Kur’ân’ın hiçbir şekilde tahrif edilmediği görüşünü benimsemiş-

lerdir.
44

 Kaldı ki, Kur’ân-ı Kerîm’de Hz. Peygamberin görevinin sadece tebliğ 

olduğu
45

, ayetleri değiştirme yetkisinin bulunmadığı
46

 ve Kur’ân’ın Allah ta-

rafından muhafaza edileceği
47

 bildirilmektedir. 

2.2. İçtihâdî Olduğunu Savunanlar 

Bu görüşü savunanlar, kıraatlerin vahye değil, sahabenin içtihâdına da-

yandığı görüşündedirler. Yukarıda ifade edildiği üzere, yedi harf ruhsatının 

bizzat Hz. Peygamber tarafından verildiği söylenmiş, buna bağlı olarak da 

kıraat ihtilâflarının temel nedeninin yedi harf ruhsatı olduğu belirtilmiş idi.
48

 

Ancak, bütün bu kıraat farklılıklarının yedi harf ruhsatı ile birlikte mi Hz. 

Peygamber tarafından okunduğu, yoksa yedi harf ruhsatından sonra mı sa-

habenin kendi içtihatlarıyla okunduğu hususu bazı alimler tarafından tar-

tışma konusu olmuştur. Bu noktada, aralarında İbnü’l-Cezerî’nin de bulun-

duğu bazı alimler kıraat farklılıklarının yedi harf ruhsatından sonra sahabe-

nin içtihadıyla ortaya çıktığı görüşünü savunmuşlardır.
49

 Bunun dışında 
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kâtip hatası, sahabenin ellerinde bulunan Mushaflara tefsir mahiyetinde yaz-

dıkları ilaveler ile Kur’ân hattının noktasız ve harekesiz olmasından
50

 kay-

naklandığını savunanlar çıkmışsa da bu görüşler mesnetsiz ve dayanaksız 

olarak değerlendirilmiştir.
51

 

Son dönem kıraat araştırmalarında öne çıkan isimlerden olan Mehmet 

Emin Maşalı ve Mehmet Dağ ise kıraat ihtilâflarının kaynağını ele alırken 

ferş ve usul ayrımından yola çıkarak ferşî ihtilâfların kaynağının Hz. Peygam-

ber, usûlî ihtilâfların kaynağının ise sahabe olduğunu görüşünü öne sürmüş-

lerdir.
52

 Bu görüş, mânâya etki eden kıraat farklılıklarının kaynağının Hz. 

Peygambere ait olduğu, mânâya etki etmeyen kıraat farklılıklarının kaynağı-

nın ise sahabeye ait olduğu şeklinde de ifade edilebilir. 

2.3. Kıraatlerin Değerlendirilmesi ve Kabul Şartları 

Sahih bir senetle nakil, kıraat ilminin esasıdır. Kıraatler nakle dayanmak 

zorunda olduğundan artma ve eksilmesi söz konusu olamaz. Bu yönüyle kı-

raat ilmi genişleyen bir alan değildir. Ancak Kur’ân’la ilgili ilimler açısından 

değerlendirildiğinde oldukça geniş bir alanı içine aldığı görülmektedir. 

Kıraatler, ilahi ve mû’ciz bir kelam olan Kur’ân-ı Kerîm’in evrenselliğine, 

doyumsuzluğuna, ne kadar çok okunursa okunsun letâfet ve câzibesinin kay-

bolmamasına büyük katkı sağlamıştır. Gerek anlama etki eden i’râbla ilgili, 

isimlerle ve takdîm-tehîrle alakalı ferşî farklılıklar, gerekse anlama etki et-

meyen med, imâle, teşdîd ve tahfif gibi usûlî farklılıklar ümmetin Kur’ân’la 

olan bağını dinamik tutmaya devam etmiştir. Abdurrahman Çetin de bu 

yönde bir değerlendirme yaparak; çok sayıda kıraat olmasına rağmen 

Kur’ân’da bir çelişkinin meydana gelmemiş olmasını kıraatlerin, Kur’ân’ın 

Allah kelamı olduğuna bir delil olduğunu ifade etmiştir.
53

 Harun Öğmüş ise, 

kıraat farklılıklarını değerlendirdiği makalesinin sonuç bölümünde ilim dün-

yasına yönelik şu tekliflerde bulunmuştur: Mütevâtir ve meşhûr kıraatlerin, 

nispet edildiği imama göre değil, kurrâ’nın okuyuşta ittifak ve ihtilâf edişine 

göre tarif edilmesi; kurrânın ittifak ettiği okuyuşların mütevâtir, ihtilâf ettiği 

okuyuşların meşhûr kabul edilmesi; Kur’ân’ın ve kıraatin, resm-i mushaf 

okunuşu olarak birbirinden ayrı değerlendirilmesi, ancak bunu yaparken 
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nakle de hak ettiği değerin verilmesi; Müslümanların Kur’ân-ı Kerîm’i okur-

ken hocalarını dikkate almayıp içtihatla okumalar geliştirmeleri şöyle dur-

sun, bu hususta en küçük bir ciddiyetsizlik dahi göstermeyeceklerinin kabul 

edilmesi; kıraatlerin çelişkili anlamlar oluşturmadığı, yalnızca Kur’ân’ın an-

lamının çeşitlenmesine, değişik fıkhi hükümlerin ve belagat nüktelerinin çı-

karılabilmesine imkân sağladığı hususlarına dikkat çekmiştir.
54

 

Kıraatleri değerlendirme bağlamında üzerinde durulan bir başka önemli 

nokta ise, kıraatlerin ictihadî bir konu olmadığıdır.
55

 Zerkeşî’nin kıra-

ati,”Kendisine tâbî olunan bir sünnettir”
56

 şeklinde tarif etmesi de kıraatle-

rin içtihadî olmadığını, aksine nakle dayalı bir ilim olduğunu göstermekte-

dir. Haddi zatında bütün kıraatler, kıraat imamlarından sahih bir senetle ve 

mütevâtir bir yolla Hz. Peygambere ulaşmak durumundadır.
57

 Yoksa, sadece 

Arapça naniv kurallarına uyduğu için sahih görülmemiştir. Bir başka ifa-

deyle, nakle dayalı olan her kıraat aynı zamanda Arap dili kaidelerine de 

uyarken, Arap dili kaidelerine uyan her kıraat sahih bir kıraat olarak değer-

lendirilmemiştir. Bu çerçevede İbnü’l-Cezerî, herhangi bir kıraatin kabul edi-

lebilmesi için üç şart öne sürmüştür. Birincisi, sahih bir senede sahip olması; 

ikincisi bir yönüyle de olsa Arap dili ve gramerine uygun düşmesi; üçüncüsü 

ise takdiren de olsa Hz. Osman Mushaflarından birine uygunluk arz etmesi-

dir. Bu şartların tamamını taşıyan kıraatleri sahih, bunlardan herhangi birini 

taşımayan kıraatleri ise şâz ve bâtıl kabul etmiştir.
58

 

Kıraatler, mezhepler tarihi açısından değerlendirildiğinde, dört mez-

hepte de kıraatlerin Kur’ân sayılıp sayılamayacağı yönüyle ele alındığı görül-

mektedir. Zira kıraatler, Kur’ân gibi kabul edildiğinde namazda tilavet edil-

mesi caiz, Kur’ân gibi kabul edilmediğinde namazda tilavetinin caiz olama-

yacağı gibi bir durumla karşı karşıya kalınmaktadır. Bu çerçevede dört mez-

hepte de mütevâtir kıraatler, yani yukarıda zikredilen üç şartı taşıyan kıera-

atler, Kur’ân sayıldığından namazda tilavetinin caiz olduğu hükmüne yer ve-

rilmiş, mütevâtir olmayan kıraatler ise Kur’ân sayılmadığından namazda 

tilâvetinin caiz olmadığı hükmüne yer verilmiştir.
59
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Sonuç itibariyle, alimler tarafından kıraatlerin tevkîfîliği hususunda itti-

fak bulunduğundan sıhhat şartlarını taşıyan kıraatlerin tamamına inanmak 

ve onlarla amel etmek zorunluluk arz etmektedir. Çünkü kıraatlerin tevkîfî 

oluşu, onların Allah katından indirildiği ve Hz. Peygamber tarafından öğre-

tildiği anlamına gelmektedir. Bu anlayış kıraatlerin Kur’ân gibi kabul edildi-

ğini, dolayısıyla her türlü tahrif, tezat ve tenakuzdan korunduğunu ortaya 

koymaktadır. Ayrıca sahih kıraatler birbirinin anlamını teyit ederken 

Kur’ân’ın anlamına genişlik katarak farklı mânâlara kapı aralamaktadır.
60

 

3.Kıraat İlminde Usûlî ve Ferşî Ayrımı 

Kıraat ilminde usûlî ve ferşî ayrımı kıraat ihtilâflarının mahiyeti ile ilgili 

bir sınıflandırmadır. Bazı küçük ayrıntılar dışında genel kabule göre hem 

usûlî hem de ferşî ihtilâfların kaynağı yedi harf ruhsatına dayandırılmakta-

dır.
61

 Kıraat imamları da yedi harf ruhsatına bağlı olarak farklı okuyuşlar or-

taya koymuşlardır. Bu farklılıkların büyük bir çoğunluğu usulle ilgili iken bir 

kısmı ferşle ilgilidir.
62

 

3.1.Usûlî İhtilafların Mahiyeti 

Usûl, asl kelimesinin çoğuludur. Lügatte asl, “kök, asıl, esas ve dayanak” 

anlamlarına gelmektedir.
63

 Istılahta ise, “başkasının üzerine bina edildiği 

şey” demektir.
 64

 Kıraat literatüründe ise ferşü’l-hurûf denilen kıraat farklı-

lıklarının dışında kalan vecihlere denilmektedir. Bir başka ifadeyle, “birbi-

rine benzeyen cüz’iyyâtın tümünün altında toplandığı genel kaideler” şek-

linde tarif edilebilir.
65

 Bu kaideler, kıraat imamlarına göre farklı olup her kı-

raat imamının kendine özgü kuralları vardır.
66

 

Usûlî ihtilâflar lehçe kaynaklı olup daha çok kelimenin telaffuzu, edası 

ve fonetiği ile ilgilidir. Telaffuz farklılıkları denilen işmâm, imâle, teşdîd, 

tahfîf ve idğâm gibi ihtilâflar kelimenin yapısında ve formunda bir değişiklik 

meydana getirmediğinden kelimenin anlamına da etki etmez. Bu ihtilâflar 

bir usule dayandığından Kur’ân’ın her yerinde aynı kurala tabi olarak aynı 

şekilde okunur. Mesela sektenin, kıraat tilâvet ederken iki kelime veya harf 
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arasında nefes alıp vermeden çok kısa bir süre duraklamak şeklinde her 

yerde aynı usulle yapılması gibi. Kıraat ilmiyle meşgul olanların, genellikle 

ilk defa tecvîd ilmine başladıklarında karşılaştıkları usûlî ihtilâfların bir 

kısmı şu konuları ihtiva etmektedir: İzhâr, ihfa, idğâm, gunne, iklâb, tahfîf, 

teşdîd, imâle, med vb.
67

 

Usûlî ihtilâflar sözlü geleneğin konusu olup Kur’ân hattında gösterilme 

imkânı bulunmamaktadır. Bu farklılıklar her kıraat imamının belirlediği usûl 

çerçevesinde okunur ve sonrakilere nakledilir.
68

 

3.2. Ferşî İhtilafların Mahiyeti 

Lügatte, saçma, yayma ve serme gibi anlamlara gelen ferş kelimesi
69

 kı-

raat ilminde, kelimelerdeki değişimi ifade etmek için kullanılır. Bu değişikler 

kelimenin i’râbında, harfinde, harekesinde veya kalıbında meydana gelen de-

ğişikliklerdir. Kelimelerdeki bu değişim, ferşü’l-hurûf olarak adlandırılmak-

tadır. Daha kapsamlı bir şekilde tarif edecek olursak, okunuşunda ihtilâf vâki 

olan, üzerine kıyas yapılamayan, hemen hemen her sûrede dağınık şekilde 

bulunup belli bir kuralı olmayan ve nakli esas alan mütevâtir
70

 ihtilâflara 

ferşî ihtilâflar denir.
71

 Söz konusu ihtilâfların bu şekilde adlandırılmasının 

sebebi, Kur’ân’ın her suresinde birbirinden bağımsız olarak saçılmış ve ya-

yılmış halde bulunmasındandır. Bu bakımdan usûl farklılıkları gibi belli bir 

kurala tabi değildir.
72

 

Burada şunu belirtmek gerekir ki, usûl ihtilâfları mânâyı etkilemezken, 

ferşî ihtilâflar az da olsa mânâya etki etmektedir. Bu bakımdan, ferşî ihtilâflar 

Kur’ân lafızlarının mânâsının genişlemesine ve hüküm istinbât etmede farklı 

seçeneklere imkân sağlamaktadır.
73

 Dolaysıyla kıraat ihtilâflarından maksat, 

tezat ve tenâkuz olmayıp tenevvü’ (çeşitlilik) ve teğâyur (değişiklik) şeklinde 

anlaşılmalıdır.
74

 Örneğin,  الصراطkelimesindeki “sad” harfinin lehçe farklılığı 

sebebiyle السراط şeklinde “sin” ile, الزراط şeklinde de “zel” ile aynı mânânın 
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farklı harfleriyle okunması; ملك ve مالك kelimelerinde elifin medli/medsiz şe-

kilde iki farklı mânânın iki farklı kıraatle okunması; İsrâ suresinin 102. Aye-

tinde bulunan  َلقَدَ عَلِمْت ifadesinin,   لقَد عَلِمْت şeklinde aralarında herhangi bir zıt-

lık bulunmayan lafızla okunması gibi tenevvü’ ve tagayyür çerçevesinde fark-

lılıklar bulunmaktadır.
75

Kökleri aynı, formları farklı olan bu kelimeler birbi-

riyle tezat teşkil etmediği gibi mânânın genişlemesine de imkân sağlamak-

tadır. Zira, Hz. Peygamberden ahzedildiği konusunda ittifak edilen ve mü-

tevâtir kabul edilen ferşî kıraat ihtilâflarının, mânâda bir zıtlığa veya 

tenâkuza sebebiyet vermesi düşünülemez.
76

 

Yukarıda belirtildiği üzere ferşî farklılıklar kıyasî değil naklîdir. Dolayı-

sıyla belirli bir kuralı yoktur. Usûlî farklılıklar gibi lehçe ve şive kaynaklı da 

değildir. Ferşî farklılıklar, kelimenin sarf veya nahiv yönünden uğradığı de-

ğişiklerle ilgilidir. Söz konusu bu değişikler mânâyı da etkilediğinden, ferşî 

farklılıklar konusu, kurrânın olduğu kadar müfessirlerin ve fakihlerin de il-

gisini çekmiştir. Çünkü bu farklılıklar Ku’rân’ın anlam zenginliğine ve hü-

küm çıkarmada fakihlerin daha geniş alan elde etmesine katkı sunmaktadır. 

Şunu da belirtmek gerekir ki, bu farklılıklar Kur’ân’ın her kelimesinde değil, 

bazı kelimelerinde bulunmaktadır. Ayrıca, mânâ açısından tezat oluşturacak 

bir sonuç doğurmamaktadır. Kıraat ihtilâfları, anlam zenginliğinin yanında 

lafızların telaffuzunda bir çeşni ve bir çeşitlilik meydana getirerek, Allah 

kelâmı Kur’ân-ı Kerîm’in dillerde ve gönüllerde pelesenk olmasına hizmet 

etmeye devam etmektedir. Yunus İçeri “ihtilâflar” meselesini şöyle izah et-

mektedir: 

“Kırâat farklılıkları deyince kıraatlerin birbirleriyle tezat teşkil etmesi veya 

birisinin, diğerini hükümsüz bırakması şeklinde anlaşılmamalıdır. Zira, halefe 

kökünden gelen ve ihtelefe fiilinin masdarı olan ihtilâf kelimesi lügatlerde, peşi 

sıra gitmek, izlemek, yerini almak gibi mânâlarına gelmekle beraber bütün yön-

leriyle ittifak etmeyen, bazı cihetten farklılık gösteren ve birbirine eşit olmayan 

veya birbirine zıt ve muhalif yahut değişik ve farklı olan şeyler için kullanılır. 

İhtilâf, iki farklı hükümden birisinin, diğerini geçersiz kılması, birinin doğrulu-

ğunun, diğerinin yanlışlığını gerektirmesi anlamına gelen tenakuzdan farklı 

olarak çeşitlilik anlamı da ihtiva etmektedir. Nitekim ihtilâf kelimesinin asıl 

kökü olan h-l-f (خلف) kelimesi, türevleriyle beraber ve kullanıldığı alanlara ve 

ilim dallarına göre çok sayıda farklı anlam ihtiva etmektedir.”
77
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4.İhtilafların Tarihsel Gelişimi 

Kıraatlerin ortaya çıkışı ile ilgili İslâm alimleri tarafından farklı görüşler
78

 

ortaya atılmış ise de kabul gören görüş, yedi harf ruhsatıyla başladığı yönün-

dedir.
79

 “Mekke döneminde, Hz. Peygamber ve ashâbının Kur’ân’ın farklı şe-

killerde okunduğuna dair yeterince bilgi bulunmadığı ve herkesin Kureyş 

lehçesi ile tek kıraat üzere okuduğu zikredilmektedir. Bu yaklaşıma göre, kı-

raat ihtilâflarının Medine döneminde başladığı söylenebilir. Ancak şu kesin-

dir ki, yedi harf ruhsatı ile sahâbe, farklı kıraatlerı öğrenmiş ve diğer kıraat-

lerı inkâr etmeyip kendisine öğretildiği şekilde Kur’ân’ı okumuştur.
80

 Ebû 

Amr ed-Dânî de arza hadisesine dayanarak kıraat ihtilâflarının tamamının 

Hz. Peygamber tarafından okuduğunu savunması bu bilgiyi desteklemekte-

dir.
81

 

Hz. Peygamber döneminde yedi harf ruhsatıyla başlayan kıraat ihtilâfları 

tarihsel süreç içerisinde belirli dönemlerden geçerek günümüzdeki son şek-

lini almıştır. Hz. Ebû Bekir döneminde Yemâme savaşında çok sayıda hafızın 

şehid olmasından sonra Hz. Ömer’in teklifiyle Kur’ân-ı Kerîm cem’ edilerek 

çeşitli malzemelere yazılı olan Kur’ân ayetleri ve sureleri bir araya (Cem’u’l-

Kur’ân) getirilmiştir.
82

 Daha sonra Hz. Ömer de Kur’ân-ı Kerîm’i Mushaf 

haline getirmek istemiş, ancak şehadeti nedeniyle tamamlamaya muvaffak 

olamamıştır.
83

 

Hz. Osman dönemine gelindiğinde İslam coğrafyasındaki siyasî ve sosyal 

şartlar epey değişmiştir. Yeni fetihlerle İslam coğrafyası genişlemiş, Arap ol-

mayan Müslümanlar aracılığıyla yeni diller ve yeni kültürler Arap yarımada-

sında kendini göstermeye başlamıştır. Kıraat ihtilâflarında en zorlu sürecinin 

yaşandığı bu döneme, bir türlü önü alınamayan düşmanlıklar, kavgalar ve 

hatta Müslümanların birbirlerini tekfire varan ithamları damgasını vurmuş-

tur. Yedi harf ruhsatının mahiyetini tam olarak kavrayamayan bölge halkı 

kendi tanıdıkları meşhûr sahabenin kıraatini benimsemiştir. Şam’da Ubeyy 

b. Ka’b, Kûfe’de Abdullah b. Mesud gibi her bölgede farklı sahabenin kıraati 
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okunmuştur. Bu da doğal olarak farklı kıraat vecihlerinin karşı karşıya gel-

mesine sebep olmuştur.
84

 Özellikle Ermenistan ve Azerbaycan’ın fethi sıra-

sında savaşa katılan Şam ve Irak askerleri arasında kıraat ihtilâfları arasında 

şiddetli tartışmalar ortaya çıktı. Bu durumdan son derece rahatsız olan sava-

şın komutanı Huzeyfe b. El-Yeman durumu Hz. Osman’a anlattı ve kendi-

sinden derhal önlem almasını istedi.
85

 Hz. Osman bu hususla ilgili diğer ta-

lepleri de dikkate alarak Hz. Ebû Bekir döneminde bu vazifeyi başarıyla yü-

rüten Zeyd b. Sâbit’i istinsâh ve çoğaltma yapacak olan heyetin başına getirdi 

ve onlardan Hz. Hafsa’daki nüshayı esas alarak Kur’ân-ı Kerîm’i yazıp ço-

ğaltmalarını istedi.
86

 Heyet önce referans olacak bir nüsha hazırladı. Heyet 

bu nüshayı esas alarak yedi nüsha olarak Kur’ân’ı istinsah ettiler.
87

 Bu nüs-

halardan biri Medîne’de bırakıldı. Diğerleri ise Mekke, Kûfe, Basra, Şam, Ye-

men ve Bahreyne birer imamla birlikte gönderildi. Medine’de bırakılan nüs-

haya el-Mushafu’l-İmâm denilmiştir. Başlangıçta Abdullah İbn Mes’ûd in-

sanların ellerinde bulunan Mushafların Hz. Osman’ın imam Mushafına 

uyarlanmasına itiraz etse de
88

 kısa bir süre sonra bu itirazından vazgeçtiği
89

 

bilinmektedir. Netice itibariyle Hz. Ali başta olmak üzere, sahabe Hz. Os-

man’ın istinsah ettirdiği Mushafları kabul etmiş ve bir Mushaf üzerinde top-

lanmıştır. Bu istinsah faaliyetinin amacı Mushafın tam tertibinin yapılması 

ve yedi harf okumalarının ortaya çıkardığı ihtilâfların bütünüyle Mushafa 

kaydedilmesidir. Bu yönüyle Mehmet Dağ, Hz. Osman dönemini kıraat tari-

hinin ilk kırılma noktası olarak değerlendirmiştir.
90

 

Daha sonraki Tabiûn ve sahih kıraatlerin tespitiyle birlikte kıraat ekolle-

rinin oluşturulduğu Tebeu tabiîn döneminde ise anlaşmazlıkların önünü ta-

mamen kesmek için Mushaf, Ebu’l-Esved ed-Düelî (ö. 69/688) tarafından 

nokta usulüyle harekelenmiş, ancak bu da yanlış okumaların önüne geçeme-

yince, bu sefer aynı usulle Haccâc (ö. 95/714) tarafından harflerin nokta ile 

harekelenmesi cihetine gidilmiştir. En sonunda Halil b. Ahmed’in (ö. 

175/791) geliştirmiş olduğu ve bugün de hâlâ kullandığımız noktalama ve 
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harekeleme sistemiyle yanlış okuma (lahn) problemlerinin önüne geçilmiş-

tir.
91

 

İhtilafların tarihsel gelişiminde, kıraatlerin yedi ile sınırlandırıldığı İbn 

Mücâhid (ö. 324/936) dönemi de önemli bir yere sahiptir. Hz. Osman’dan 

sonra kıraat tarihi açısından ikinci kırılma noktası
92

 olarak görülen İbn Mü-

cahid dönemi, yedi kıraat sınırlandırmasıyla birlikte sahih kıraatler arasında 

tercihlerin yapıldığı yeni dönem olarak karşımıza çıkmaktadır. Bu dönemde, 

bazı Kur’ân hafızları kıraatleri ve onların dilsel karakterlerini bilirken bazıları 

bu incelikleri bilmediği için hatalı okuyuşlar yapabilmektedir. Bu ise kurrâ 

arasında bazı tartışma ve çekişmelere sebep olabilmektedir. İbn Mücahidin 

yedi sınırlamasının en önemli gerekçesi budur. Diğer bir gerekçe de sahih 

kıraat kriterleri yerine kendi kriterlerini esas alarak vahiy lafızlarını okuyan 

İbn Şenebuz (ö. 328/939) ve İbn Miksem (ö. 354/965) zikredilebilir. İbn 

Mücahid bu iki alimle hem ilmî hem de siyasî yönden mücadele ederek on-

ları bu tutumlarından vazgeçirmiştir.
93

 

5.İhtilafların Anlama Etkisi 

Kıraat ihtilâfları genel olarak iki başlıkta ele alınmaktadır. Birincisi, 

mânâyı etkilemeyen ihtilâflar, ikincisi ise mânâyı etkileyen ihtilâflardır. Yu-

karıda, kıraat ilminde usûlî ve ferşî ayrımı, başlığı altında da belirtildiği üzere 

usûlî ihtilâflar, yani kelimenin telaffuzunda meydana gelen; işmâm, imâle, 

teşdîd, tahfif ve idğâm gibi ihtilâflar kelimenin yapısında ve formunda bir 

değişiklik meydana getirmediğinden anlama da etki etmez. Ancak harf, ha-

reke ve tekillik, çoğulluk gibi kelimenin yapısında bir değişiklik meydana ge-

tiren ferşî ihtilâflar az da olsa mânâya etki etmektedir. Bu bakımdan ihtilâf-

ların anlama etkisi, usûlî ve ferşî ihtilâflar başlığı altında da incelenebilir. 

Usûlî ihtilâfların anlama etki etmediğini savunanlar bu okuyuşları lehçe kay-

naklı ve ümmete bir kolaylık olması yönüyle değerlendirmişlerdir.
94

 Bununla 

birlikte bazı müfessirler, imâle ve teshil gibi usûlî ihtilâfların mânâyı etkile-

diğini söylemişlerdir. Mesela Hûd sûresi 41. Ayetteki “مجراها” kelimesindeki 

râ harfini Hamza, Kisâî, Halef ve Hafs’ın imâle ile okumalarının
95

 sebebini, 

geminin sudaki dalgasını ifade etmek olarak açıklamışlardır. Dolayısıyla 
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usûlî ihtilâfların da mânâya etki ettiğini söylemiş olmaktadırlar.
96

 Ancak bu 

etkinin ferşî ihtilâflarda olduğu gibi hüküm istinbât edecek derecede oldu-

ğunu söylemek doğru olmaz. Belki, ayetin mânâsını kuvvetlendirme veya 

mânâya vurgu yapma yönüyle değerlendirilebilir. 

5.1. İ’râb ile İlgili Farklılıklar 

Arapça’da i’râb, kelimelerin merfu’, mansûb, mecrûr veya meczûm ko-

numlarından birinde bulunmalarını ifade eder. İ’râb yönünden kıraat farklı-

lıkları da Kur’ân lafızlarının ya da ayetlerin konumlarındaki değişimi ifade 

etmektedir. Arapça bir cümlede kelimelerin son harekesi o kelimenin cümle 

içindeki fonksiyonuna göre değişir. Normal şartlarda Arapça harekesiz bir 

dil olduğundan kelimelerin cümle içindeki konumlarını doğru tespit etmek 

gerekir. Zira, bu tür değişiklikler anlama önemli ölçüde etki etmektedir. Şu 

var ki, anlama etki eden i’râb farklılığı beşer kelâmında tezat ve tenakuza 

sebep olabilirken, kıraat ihtilâfları bağlamında ilâhî kelamda meydana gelen 

i’râb değişikliği bir zıtlık veya çelişkiye neden olmaz. Çünkü, Kur’ân lafızları 

ile ilgili bu tür i’râb değişiklerinde keyfîlik söz konusu değildir. Bizâtihî 

Cebrâil (a.s.)’ın Hz. Peygambere, onun da ashâbına öğrettiği şekil veya şe-

killerden ibarettir. Hz. Peygamberden mütevâtir olarak nakledilmeyen bir 

kıraat farklılığı “sahih” kabul edilmemiştir.
97

 Bu da kıraat farklılıklarının ic-

tihâdî değil naklî olduğu anlamına gelmektedir. 

Kaynaklarda, i’râb farklılığıyla ilgili verilen örneklerden birini, Bakara 

sûresinin 37. âyetinde görmekteyiz.
98

-Âdem, rab”فتلقي ادم من ربه كلمات فتاب عليه 

binden birtakım kelimeler aldı. (O’na yalvardı.) O da tevbesini kabul etti...” 

İbn Kesîr âyetteki   ادم kelimesini diğer imamlardan farklı olarak mansûb halde 

 şeklinde okumuştur. Bu كلمات   kelimesini de merfû’ halde كلمات   ,şeklinde ادمَ 

durumda İbn Kesîr’e göre; “ ادم “ mef’ûl, “كلمات” ise fâildir.
99

 Yani, âyetin 

mânâsı şöyle olmaktadır: “Birtakım kelimeler, Rabbinden Âdeme geldi.” Bu-

rada mânâya etki eden i’râbla ilgili bir ihtilâf olmakla birlikte, tezat teşkil 

edecek bir durum olmadığı da açıkça görülmektedir. İster “kelimeler” 

Âdem’e gelsin, ister Âdem “kelimeleri” alsın, her iki durumda da Âdem (as) 

ile “kelimeler” buluşmaktadır. Fâil ile mef’ûlün birbirinin yerine geçmesi 

şeklinde meyadana gelen buradaki kıraat farklılığı, âyete anlam zenginliği 
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kazandırmanın yanında ifâdeyi de güçlendirmektedir. Tekrar hatırlatmak ge-

rekir ki, Arab dili, gramer özellikleri itibariyle bu tür farklı okuyuşlara imkân 

sağlasa da ferşî ihtilâfların kaynağı, nakle dayanan mütevâtir rivayetlerdir. 

5.2. Hareke veya Harf Değişikliği ile İlgili Farklılıklar 

Hareke değişikliği ile meydana gelen ferşî kıraat farklılıkları bazı isim-

lerde meydana gelebildiği gibi fiillerde de görülmektedir. İsimlerde karşı-

mıza çıkan değişiklikler, genellikle harfin harekesinin farklı okunmasından 

ibarettir. Fiillerde karşımıza çıkan hareke değişiklikleri ise, ma’lûm-mechûl, 

mazi-emir gibi fiilin kipinde meydana gelmekle birlikte fiilin kipinde her-

hangi bir değişikliğe neden olmayan, lehçe kaynaklı hareke değişikliği şek-

linde de karşımıza çıkmaktadır. 

İsimlerde meydana gelen hareke veya harf değişikliği ile ilgili ferşî kıraat 

farklılıklarına, A’raf sûresinin 57. ayeti örnek olarak gösterilmektedir.
100

 Bu 

âyet, aynı kelimede hem harf değişikliğine hem de hareke değişikliğine güzel 

bir örnektir. وهوالذي يرسل الرياح ب شرا بين ىدي رحمته “....Rüzgarları rahmetinin 

önünde müjde olarak gönderen O’dur....” “Müjde” veya “müjdeleyici” anla-

mına gelen altı çizili kelime sadece Âsım kıraatinde bu şekilde okunmuştur. 

Nâfi’, İbn Kesîr, Ebû Amr, Ebû Ca’fer ve Ya’kûb aynı kelimeyi “yayılmış” 

mânâsında ن ش را olarak okumuşlardır. Hamza, Kisâî ve Halefü’l-Âşir “dürül-

müş” mânâsına gelen   نشَْرا şeklinde; İbn Âmir ise “yayıncı” anlamına gelen 

.olarak okumuştur ن شْرا  
101

 

Görüldüğü gibi burada kelimede meydana gelen hareke ve nokta değişi-

minden dolayı ferşî kıraat farklılığı oluşmuş ve sırasıyla “müjde”, “yayılmış”, 

“dürülmüş” ve “yayıncı” mânâları ön plana çıkarılmıştır. Böylece, söz ko-

nusu kıraat ihtilâfı sayesinde rüzgarların farklı özelliklerine vurgu yapılmış 

olmaktadır. Bunlardan Âsım’ın kıraatinde rüzgarların “müjde” olma vasfına; 

cumhurun kıraatinde ise “yayıcı” olma vasfına işaret edilmiştir.
102

 

Fiillerde meydana gelen hareke değişikliği çeşitli şekillerde görülmekle 

birlikte burada, ma’lûm ve meçhûl olması yönüyle ferşî kıraat farklılıklarına 

bir örnek verilmiştir. Arapça’da fiilerin ma’lûm veya meçhûl sîgasıyla gel-

mesi, fâillerinin belli olup olmamasıyla ilgili bir konudur. Fiil, ma’lûm olarak 

gelirse fâili açık veya gizli olarak bellidir; meçhûl olarak gelirse fâili belli de-

ğildir. Konuyu kıraat ilmi açısından değerlendirdiğimizde, Arapça’da hare-

kesiz olarak yazılan bir fiili, kalıbı değişmeden hem ma’lûm hem de meçhûl 
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okuma imkânı bulunduğundan, bu durum mânâ değişikliğine de sebep ol-

maktadır. Bu husus aslında yukarıda işaret edilen isimlerle ilgili i’râb farklı-

lıklarının, yani bir ismin cümlede fâil ya da mef’ûl olma durumunun, fiillerde 

ma’lûmluk ve meçhûllük şeklinde ortaya çıkmasından ibarettir. Hûd sûresi-

nin 28. âyeti bu konuya örnek teşkil etmektedir: 

يتَْ عَليَْكمُْ  أنلزمكموها و أنتم لها  قال يا قوم أرأيتم ان كنت علي بي نة من ربي وآتاني رحمة من عنده فعَمُ ِّ

 كارهون

“Nûh şöyle dedi: “Ey kavmim! Bir de şöyle düşünün: Ya benim, rabbim-

den gelmiş açık bir delilim varsa ve O kendi katından bana rahmet vermiş 

de siz bunu anlamamışsanız! Siz rahmeti istemediğiniz halde biz sizi ona 

zorlayabilir miyiz?” Bu âyette geçen altı çizili kelimeyi Hafs, Hamza ve Kisâî 

bu şekliyle tef’îl bâbından meçhûl kalıpta okumuş; diğer kurrâ ise يتَْ عليكم  فعَمَِّ

şeklinde sülâsî ma’lûm olarak okumuşlardır.
103

 Meçhûl kıraate göre Hz. 

Nûh’un kavmi “Allah’ın âyetlerine karşı kör edildiler” anlamı çıkarken; 

ma’lûm okuyuşa göre ise, Hz. Nûh’un getirdiği rahmet ve açık beyanatlar 

kavmini kör etti , şeklinde anlam değişikliğine uğramaktadır. Elbette, bu 

körlüğün sebebi rahmet ve açık beyânâtlar değildir, bilakis onların inat ve 

kendi tercihleridir.
104

 

5.3. Harf Ziyâdesi veya Noksanlığı ile İlgili Farklılıklar 

Harf ziyadesi veya noksanlığıyla ilgili farklılıkların kelimenin formunda 

meydana gelen diğer ferşî ihtilâflardan farkı, aynı mushafta gösterme imkânı 

olmadığından, farklılıklardan biri bir mushafta diğeri öbür mushafta olmak 

üzere iki türlü yazılmasıdır.
105

 Örnek olarak, Tevbe sûresinin 100. âyeti ile 

Âl-i İmran sûresinin 133. âyeti verilmektedir. Birincisi harf ziyadesine örnek 

olarak,  واعدلهم جنات تجري تحتها الانهارâyetidir. “...Onlar için altından ırmaklar akan 

cennetler hazırlamıştır.” İbn Kesîr burada altı çizili kelimeden sonra, Mekke 

mushafını delil alarak من harf-i cerini ziyade etmiştir.
106

 Diğer imamalar ise 

yukarıdaki şekliyle okumuşlardır.
107

 Harf noksanlığına örnek olarak ise, Âl-i 

İmrân sûresinin 133. âyeti verilebilir. ...وسارعوا الي مغفرة من ربكم “Rabbinizin 

mağfiretine mazhar olmak ve takvâ sahipleri için hazırlanmış olup gökler ve 

yer kadar geniş olan cennete girmek için yarışın!” Bu âyette altı çizili keli-

meyi, Nâfi’, İbn Âmir ve Ebû Ca’fer vav harfini hazfederek; İbn Kesîr, Ebû 
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Amr, Âsım, Hamza, Kisaî, Ya’kûb ve Halefü’l-Âşir metindeki gibi vavlı oku-

muşlardır.
108

 Söz konusu harf ziyadesi ve noksanlıkları ayetin mânâsında bir 

değişiklik meydana getirmemiştir. 

5.4. Müfredlik – Cemilik ile İlgili Farklılıklar 

Ferşî kıraat farklılıklarından biri de kelimenin tekil veya çoğul olarak iki 

farklı kıraatle okunabilmesidir. Konuyla ilgili, En’âm sûresi 135. âyet-i 

kerîmesi örnek olarak gösterilmektedir.
109

 

 قل يا قوم اعملو على مكانتكم انى عامل فسوف تعلمون من تكو له عاقبة الدار انه لا يفلح الظالمون

De ki: “ Ey Kavmim! Elinizden geleni yapın. Ben de (görevimi) yapaca-

ğım. Ama dünya yurdunun sonucunun kimin olacağını yakında öğrenecek-

siniz. Şüphesiz, zalimler kurtuluşa eremezler.” 

Âyetteki altı çizili kelimeyi Âsım’ın râvisi Şu’be çoğul formda مكاناتكم ola-

rak okumuş, diğer kurrâ ise مكانتكم şeklinde tekil olarak okumuşlardır.
110

 Bu-

rada, Hz. Peygambere inanmadıkları halde doğru yolda olduklarını zanne-

denlere karşı bir meydan okuma söz konusudur. Özellikle Şu’benin tercih 

ettiği -şeklindeki çoğul kıraatla, inanmayanların mekanlarının ve yolla مكاناتكم

rının çok olduğunu, buna karşın Kur’ân’ın çağırdığı Hak yolun tek olduğu 

vurgulanmış olmaktadır.
111

 

Yukarıda açıklandığı gibi kıraat imamlarının bir kelimeyi tekil veya çoğul 

okumaları, nahiv yönüyle açıklanabilse de bu tarz farklılıkların asıl sebebini 

sağlam bir nakle dayandırmak daha doğru bir yaklaşım olacaktır. Zira bir 

kıraatin sahihliğini tespit etmede nakil öncelikli olmalıdır. İhtilafın nahiv yö-

nünden de izah edilmesi, nakli güçlendirme ve anlamlandırma açısından de-

ğerlendirilmelidir. 

6. İhtilafların Fıkhi Hükümlere Etkisi 

Tafsîlî delillerden istinbât edilen amelî şer’î hükümleri bilmek
112

 şek-

linde tarif edilen fıkıh ile, şer’î delillerin ana kaynağı olan Kur’ân’ın, dolayı-

sıyla kıraatlerin ilişkisi konusunda Mezheplerin yaklaşımı; mütevâtir kıraat-

lerin hüküm çıkarmada delil kabul edileceği yönündedir. Mezhepler, mü-

tevâtir kıraatleri Kur’ân gibi kabul ettiklerinden namazda okunmasını caiz, 
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ahkâmı ile amel edilmesini gerekli görmüşlerdir.
113

 Mütevâtir kıraat deni-

lince yedi veya ihtilâflı olmakla birlikte
114

 on kıraat anlaşılmaktadır. Ha-

nefîler ve Şâfiîler on kıraati, Hanbelîler ve Mâlikîler yedi kıraati mütevâtir 

kabul etmişlerdir. Bunların dışında kalan kıraatlere zayıf / şâz kıraatler de-

nilmiştir. Hanefiler ve Hanbelîler şâz kıraatleri fıkhî hüküm elde etmede de-

lil kabul ederken
115

, Şâfiîler ve Mâlikîler delil kabul etmezler. Buna karşın 

şâz kıraatlerin Kur’ân gibi sayılmaması konusunda fukahâ ittifak halinde-

dir.
116

 

Fukahânın kıraatlerle ilgili bu denli detaylı görüşlerini ortaya koymaları-

nın sebebi, hiç kuşkusuz kıraat ihtilâflarının fıkhî hükümlere etki etmesin-

den dolayıdır. Ancak şunu da belirtmek gerekir ki her ihtilâf mânâyı etkile-

mediği gibi her mânâyı etkileyen ihtilâf da fıkhî hükmü etkilemez. Kaldı ki 

Kur’ân’ın her kelimesinde ihtilâf yoktur. Bundan dolayı bütün fıkhî hüküm-

lerin kaynağında kıraat ihtilâfları vardır gibi bir yargıya varmak doğru değil-

dir. İhtilaflar sınırlı sayıda bazı fikhî meselelerin hükmünde etkili olmuştur. 

Bazen bir hükmün pekişmesine, bazen ihtilâflı bir meselede tercihin ortaya 

çıkmasına, bazen bir hükmün açıklanmasına, bazen anlam zenginliğine, ba-

zen de farklı hükümler verilmesine imkân sağlamıştır.
117

 Bütün bu yönleriyle 

kıraat ihtilâfları bir rahmet olarak değerlendirilmelidir. 

İhtilafların, farklı bir fıkhî hükme sebep olduğuna örnek gösterilen Ma-

ide sûresinin abdestle ilgili 6. ayetindeki (  يكَُمْ اِّلىَ الْمَرَافِّقِّ وَامْسَحُوا لوُا وُجُوهَكُمْ وَايَْدِّ فاَغْسِّ

كمُْ وَارَْجُلكَمُْ اِّلىَ الْكَعْبيَنِّْ   سِّ
-yüzlerinizi, dirseklere kadar ellerinizi ve -başları ...“ ( بِّرُؤُُ۫

nıza mesh edip- her iki topuğa kadar da ayaklarınızı yıkayın” ارجلكم kelime-

siyle ilgili farklı kıraatler bulunmaktadır. Söz konusu kelimedeki ل harfini 

aralarında Âsım’ın râvisi Hafs’ın da bulunduğu Nâfi, İbn Amir, Kisâî ve Ya-

kub fethalı olarak ُْارَْجُلكَمşeklinde, yine aralarında Âsım’ın diğer râvisi 

Şu’be’nin (ö. 193/809) de olduğu İbn Kesîr, Ebû Amr, Hamza, Ebû Cafer ve 

Halef ise  ْارَْجُلِّكُم şeklinde esreli olarak okumuşlardır.
118

 ارجلكَم ,kelimesini ارجلكم 

şeklinde mansûp okuyanlar, bu kelimenin -kelimesine atfedildiği ge وُجُوهَكُمْ 

rekçesiyle ayakları yıkamanın farz olduğu görüşündedirler. Aynı kelimeyi 
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كُمْ  şeklinde mecrur okuyanlar ise bu kelimenin ارجلِّكم سِّ -kelimesine atfedil بِّرُؤُُ۫

diği gerekçesiyle ayakları mesh etmenin farz olduğu görüşündedirler.
119

 

Bu ayetteki kıraat ihtilâfı çerçevesinde yapılan tartışmalara verilebilecek 

en güzel cevap, Enes b. Mâlik’in (ö. “ Kur’ân meshi getirdi. Sünnet ise yıka-

mayı getirdi.”
120

 sözüdür. Nitekim mezheplerin yaklaşımı da bu yöndedir. 

Hanefi ve Şâfiîler  ُْارَْجُلكَم kıraatini tercih gerekçesi olarak Hz. Peygamber’in 

“ateşte yanacak topuklara yazıklar olsun”
121

 hadisini delil göstermişlerdir. 

Mâlikî ve Hanbelî mezhepleri de Hz. Peygamberin abdest alırken ayaklarını 

yıkadığı
122

 rivayetlerini delil alarak tercihlerini ayakların yıkanması yönünde 

kullanmışlardır. Sadece, Şiî mezheplerinden Zeydiyye dışında kalan Câferî 

ve İsmâilîler ارجلِّكم kıraatini benimseyerek ayakların mesh edilmesi gerektiği 

yönünde hüküm vermişlerdir.
123

 

Kıraat ihtilâfları karşısında mezhepler bazen tercihte bulunmamış, iki 

hükmü de doğru kabul etmişlerdir. Bunlardan biri de Bakara sûresi 222. aye-

tinde geçen )َوَلاَ تقَْرَبوُهنَُّ حَتَّى يطَْهُرْن...) kıraat ihtilâflarıdır. “Temizleninceye kadar 

onlara yaklaşmayın” şeklinde tercüme edilen ayetteki  َحَتَّى يطَْهُرْن ifadesini 

Nâfi’, Ebû Amr, İbn Âmir, İbn Kesîr, Yakub ve Hafs bu şekilde okurken; 

Âsım, Hamza, Kisâî, Halef ve Ebu Bekr  َيطََّهَّرْن şeklinde şedde ile okumuşlar-

dır. Birinci okuyuşa göre ayetin mânâsı “ temizleninceye (hayız sona erin-

ceye) kadar onlara yaklaşmayın” şeklinde; ikici okuyuşa göre ise “ kendile-

rini temizleyinceye ( gusül abdesti alıncaya) kadar onlara yaklaşmayın” şek-

linde olur.
124

 

Mezheplerde genel olarak bu iki kıraatin cem edildiğini, yani her ikisiyle 

de amel edildiğini görmekteyiz. Ebu Hanife’ye (ö. 150/767) göre, hayızın en 

çok süresi olan on günün bitiminde, kendiliğinden temizlik meydana gelmiş 

sayılacağından cinsel ilişki caiz, on günden daha az bir sürede hayızın sona 

ermesi durumunda ise, temizlenmenin kendisi tarafından yapılması gerek-

tiğinden gusül abdesti almadıkça cinsel ilişki caiz değildir.
125

 Şâfiî, Mâlikî ve 
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Hanbelî mezheplerinde de hayız bittikten sonra gusül abdesti almadıkça cin-

sel ilişki caiz görülmemiştir.
126

 Görüldüğü gibi buradaki kıraat farklılıkları-

nın her ikisi de mezhepler tarafından hüküm çıkarmada kullanılmıştır. İhti-

lafların fıkhî hükümlere etkisini gösteren diğer bazı örnekler de bulunmakla 

birlikte araştırmamızın kapsamı gereği bu ikisi ile yetinilmiştir. 

Sonuç 

Kur’ân lafızlarının okuma şekillerini ve bu lafızların farklı okunuşlarını 

ravilerine isnat ederek bilmeyi hedefleyen kıraat ilminin konusu, Kur’ân la-

fızlarındaki ittifak ve ihtilâf edilen okunuşlardır. İhtilaflarının en fazla yo-

ğunlaştığı alan ise usûlî ve ferşî farklılıklardır. Usûlî ihtilâftan maksat hazf, 

isbat, işmâm ve imâle gibi kelimenin fonetiğiyle ilgili farklılıklar; ferşî ihtilâf-

tan maksat ise harf ve hareke gibi kelimenin formuyla ilgili farklılıklardır. Bu 

ihtilâfların tamamı, gerek yeni Müslüman olan kabilelerin lehçelerindeki 

farklılığa müsamaha gösterilmesi, gerekse yedi harf kaynaklı bizatihi Hz. 

Peygamber (sav)’in izniyle gerçekleşmiştir. Kıraat ihtilâfları, kelimelerin te-

laffuzunda farklı okunuşlara sebep olduğu gibi bazı durumlarda ayetin anla-

mında da farklılığa sebep olmuştur. Bu yönüyle kurrânın olduğu kadar mü-

fessirlerin ve fakihlerin de ilgi odağı olmuştur. 

Müşteşriklerin Kur’ân ve kıraatle ilgili taraflı iddiaları, Kur’ân’ın lafzan 

ve mânen mu’ciz bir kelam olduğuna tarih boyunca en ufak bir zarar vere-

memiştir. Kur’ân-ı Kerîm Hz. Muhammed’e ayet ayet, sûre sûre 23 yılda na-

zil olmuş, hiçbir değişikliğe uğramadan günümüze kadar gelmiş ve va’d-i 

ilâhî olarak kıyamete kadar varlığını sürdürecektir. Müslümanlar Kur’ân’ın 

lafzan ve manen ilahî olduğuna inandıkları gibi Kur’ân lafızlarının okuma 

şekli olan kıraatleri de ondan ayrı tutmamışlardır. Kıraatlerin kaynağı konu-

sunda birtakım görüşler ileri sürülmüş, nihayet yedi harf ruhsatıyla birlikte 

ortaya çıktığı görüşü ağırlık kazanmıştır. 

İslam coğrafyasının genişlemesiyle birlikte Arap olmayan unsurların İs-

lam’a girmesi, Müslümanların sayısının artması ve halkın yedi harf ruhsatı-

nın mahiyetini tam olarak kavrayamaması nedeniyle bazı bölgelerde kıraat 

ihtilâfları, kargaşa ve kavgalara sebep olmuştur. Kıraatler hususunda ih-

tilâflar artınca Hz. Osman’a bazı şikayet ve talepler ulaştırılmıştır. Bunun 

üzerine Hz. Osman’ın, Zeyd b. Sâbit’in başkanlığında bir imam Mushaf ha-

zırlatması, sonra onu esas alarak çoğaltması ve bir öğretmenle birlikte çeşitli 
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bölgelere göndermesi Kur’ân ve kıraat tarihine damga vuran son derece ba-

şarılı ve etkili bir olaydır. 

Daha sonraki dönemlerde kıraat ihtilâflarının tamamen önüne geçmek 

amacıyla kıraatlerin sıhhat şartlarının belirlenmesi ve bu şartlara uymayan 

kıraatlerin reddedilmesi, kıraatlerin oluşum sürecindeki etkili adımlardan 

biri olmuştur. Bu şartlar hem İbn Mücâhid’in belirlediği yedi kıraatin hem 

de daha sonra buna ilave edilen üç kıraatle birlikte oluşan aşerenin benim-

senmesinde ve büyük halk kitlelerine ulaşmasında rol oynamıştır. 

İhtilaflarla ilgili diğer bir nokta ise fikhî hükümlere etkisinin ne derece 

olduğudur. Mezhepler, Mütevâtir kıraatleri Kur’ân gibi kabul ettiklerinden 

hüküm elde etmede kıraat farklılıklarından istifade etmişleridir. Hanefîler ve 

Şâfiîler on kıraati; Hanbelîler ve Mâlikîler yedi kıraati mütevâtir kabul etmiş-

lerdir. Bunların dışında kalan şâz kıraatlerin Kur’ân gibi sayılmaması konu-

sunda fukahâ ittifak halindedir. Mânâya etki eden ferşî kıraat farklılıkları 

Kur’ân’ın çeşitli surelerinde dağınık halde bulunmakla birlikte mânâyı etki-

lemeyen usûl ihtilâflarıyla kıyaslandığında çok daha düşük bir orana sahiptir. 

Bu konuda şu hususları tekrar vurgulamak gerekir: 

1. Kur’ân’ın her kelimesinde ihtilâf yoktur. Bazı kelimelerinde vardır. 

2. Her mânâyı etkileyen ihtilâf fıkhî hükmü de etkilemez. 

3. Bütün fıkhî hükümlerin kaynağında kıraat ihtilâfları vardır gibi bir yargı 

doğru değildir. 

4. İhtilaflar sınırlı sayıda bazı fıkhî meselelerin hükmünde belirleyici ol-

muştur. 

Genel olarak ihtilâflar, bazı Kur’ân lafızlarını tek mânâya hapsolmaktan 

kurtarmaya, okuyuş kolaylığı sağlamaya ve kıraat zenginliği elde etmeye ma-

tuf bir uygulamadır. Kıraat ihtilâfları nedeniyle bir kelimenin farklı şekillerde 

okunabilmesine yahut o kelimenin anlam zenginliği kazanabilmesine rağ-

men bir tenâkuz oluşturmaması Kur’ân’ın i’câzını teyid etmektedir. Kıraat 

ihtilâfları ve özellikle ferşî farklılıklar, işin ehli olmayanlara göre Ku’rân-ı 

Kerîm’de bir tahrifat olduğu vehmini uyandırıyor gibi görünse de işin aslı 

şudur ki, kıraat ihtilâfları Kur’ân’ın daha iyi anlaşılmasına, lafızlarının ko-

runmasına ve kolaylaştırılmasına en büyük katkıyı sunmuştur. 

Bütün bunlardan anlaşılmaktadır ki, kıraat ilmi oldukça geniş bir alan, 

ama genişleyen bir alan değildir. Geniş bir alan olmasından maksat, kıraat 

ilmi dinin ana kaynağı olan Kur’ân-ı Kerîm kelimelerinin telaffuzunda mey-

dana gelen değişiklikleri konu edinmesi itibariyle, vahyin başlangıcından iti-

baren Kur’ân tarihi başta olmak üzere, kıraat ihtilâfları, kıraat imamları, sa-

hih kıraatlerin tespiti gibi Kur’ân’la ilgili hemen her konuyu inceleyen bir 

ilim dalı olmasıdır. Aynı zamanda, öncelikle tefsir ilmi ve fıkıh olmak üzere 
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diğer İslâmî ilimlerle de ilişkisi söz konusudur. Kıraat ilmi hem ana konuları 

hem de diğer ilimlerle irtibatı açısından geniş bir alanı içine almaktadır. Ge-

nişleyen bir alan olmamasından maksat ise kıraat ilminin nakle dayalı bir 

ilim olmasıdır. Kıraat, Cebrâil (a.s.)’ın Hz. Peygamber (s.a.v.)’e öğrettiği, 

onun da ashabına okuduğu ve okuttuğu şekil veya şekillerle sınırlıdır. Nite-

kim, Zerkeşî’nin tarifi kıraatin bu özelliğine işaret etmektedir: “Kıraat, ken-

disine tâbî olunan bir sünnettir.”
127

 

Netice itibariyle, Kur’ân’ın nüzul sürecinde ortaya çıkan yedi harf mese-

lesi ile kurrânın usûlî veya ferşî kıraat ihtilâfları, Kur’ân’ın istinsahı ve eser-

lerin telifiyle birlikte tarihteki yerini almıştır. Bizzat Hz. Peygamber 

(s.a.v.)’in okuduğu ve öğrettiği şekliyle nakledilerek bize kadar ulaşan ih-

tilâflar kıyasî veya ictihadî değil sadece nakle dayalı olarak ortaya çıkmıştır. 
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Caferilik’te Hazret-i Fatıma Telakkisinin Türk-İslam Edebiyatına 
Yansımaları 

Doç. Dr. Atila GÖKDEMİR 

Süleyman Demirel Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 

Türk İslamEdebiyatı Anabilim Dalı Öğretim Üyesi, Isparta/TÜRKİYE 

e-mail: atilagokdemir@sdu.edu.tr 

Giriş 

Türk-İslam edebiyatı sahasında kaleme alınan eserlerde Hz. Muhammed 

(s.a.v.) başta olmak üzere diğer peygamberler, Ehl-i Beyt, Dört Halife, sa-

habe, mezhep imamları, din ve tasavvuf büyükleri sıkça ele alınmıştır. Mez-

kur şahsiyetler bazen müstakil manzum eserlere konu olmuş, ekseriyetle di-

vanlar veyahut mesnevilerde söz konusu edilmişlerdir. Bu şahsiyetlerden 

biri de İslam tarihinin en önemli figürlerinden olan Hz. Fatıma’dır. Hz. Fa-

tıma, Ehl-i Beyt içerisindeki seçkin konumu, babası Hz. Muhammed 

(s.a.v.)’in kendisine atfettiği eşsiz kıymet, Hz. Ali ile evliliği, Âl-i Abâdan 

oluşu, Hz. Hasan ve İslam tarihinin en talihsiz hadiselerinden olan Kerbela 

Vakası’nda şehit edilen Hz. Hüseyin’in annesi olması, Peygamber neslinin 

kendisi ile devam etmesi ve kadınlar arasındaki üstünlüğüne istinaden şair-

lerin dikkatlerini celp etmiştir. Sahip olduğu bu hususiyetlerle Hz. Muham-

med (s.a.v.), Hz. Ali ve Hz. Hasan ile Hz. Hüseyin’in yanında mutlaka is-

minden söz ettirmiştir. Bu durumun bir neticesi olarak Hz. Fatıma, Türk 

İslam edebiyatında müstakil manzum-mensur eserlere konu olmuş, hak-

kında müstakil şiirler kaleme alınmış, ağırlıklı olarak isim, künye, sıfat ve 

lakapları ve ön plana çıkan diğer hususiyetleriyle şiirlerde sıkça zikredilmiş-

tir. 

Bu çalışmada Caferilik’teki Hz. Fatıma telakkisinin Türk-İslam edebiyatı 

sahasında kaleme alınan manzum eserlere yansımaları incelenecektir. Bu 

bağlamda öncelikle Caferilik’in tarihi serencamı hakkında muhtasar bilgiler 

verilecek; inanç, ibadet ve muamelat hususunda fikirlerini esas aldığı Caʿfer 
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es-Sâdık başta olmak üzere On İki İmam’ın fırka içerisindeki konumları kı-

saca ele alınacaktır. Akabinde Hz. Fatıma’nın hayatı, seçkin konumu ve 

ehemmiyeti söz konusu edilerek Caferilik’teki Hz. Fatıma telakkisinin Türk-

İslam edebiyatı sahasındaki yansımaları ortaya konulacaktır. 

1. Caferilik 

Caferilik, kaynaklarda İsnâaşeriyye Şiasının fıkıh mezhebi, ameli/fıkhi 

yorumu şeklinde tanımlanmaktadır.
1
 İnanç, ibadet ve muamelat konularında 

Caʿfer es-Sâdık’ın görüşlerini benimsemelerinden dolayı Caferiyye denilen 

bu mezhep, on iki imamı kabul ettikleri için İsnâaşeriyye, bu imamlara inan-

mayı dinin asli bir unsuru olarak gördükleri için İmamiyye olarak adlandırıl-

maktadır.
2
 İmamiyye, Hz. Peygamber (s.a.v.)’in vefatının ardından İslam 

toplumunun liderliği olarak kabul ettikleri imameti ve bu konumun temsil-

cisi olan imama inanıp tabi olmayı İslam’ın en önemli esası olarak telakki 

etmektedir. İmamiyye/İsnâaşeriyye’nin fıkhi ve ameli bağlamda Caferiyye 

olarak anılmasının nedeni Cafer es-Sâdık’ın bu fırkanın fıkhi esaslarını sis-

temleştirmesindeki önemli rolüdür. Günümüzde İmamiyye veya İsnâaşe-

riyye denildiğinde fırkanın itikadi ve siyasi yönü, Caferiyye olarak anıldı-

ğında ise fıkhi boyutu ön plana çıkmaktadır.
3
 

Caferilik’te Hz. Muhammed (s.a.v.)’den sonra en fazla önem atfedilen 

şahsiyetlerin başında Oniki İmam gelmektedir. Bunlar sırasıyla Hz. Ali, Hz. 

Hasan, Hz. Hüseyin, Ali b. Hüseyin Zeynelâbidîn, Muhammed el-Bâkır, 

Caʿfer es-Sâdık, Mûsâ el-Kâzım, Ali er-Rızâ, Muhammed et-Tâki/el-Cevâd, 

Ali en-Nâki/el-Hâdî, Hasan el-Askerî ve Muhammed b. Hasan el-Mehdî’dir. 

Oniki İmam arasında ismi kaynaklarda en fazla zikredilen imam olması ve 

fırkanın ismiyle anılması hasebiyle Caʿfer es-Sâdık’tan kısaca söz etmek ye-

rinde olacaktır. 

İsnâaşeriyye’nin altıncı imamı ve Caferi fıkhının kurucusu Caʿfer es-

Sâdık, 699 ya da 702 yılında Medine’de doğmuştur. Caferiler’e göre babası 

Muhammed el-Bâkır’ın vefatının ardından 34 sene imamet vazifesine devam 

etmiştir. Emevilerin son ve Abbasilerin ilk dönemlerinde yaşamış olan 

Caʿfer es-Sâdık, İslam’ın çeşitli kesimleri ile müspet münasebetler kurmuş, 

                                                           

1
  Hayreddin Karaman, “Caferiyye”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV 

Yayınları, 1993), 7/ 4. 

2
  Ethem Ruhi Fığlalı, Çağımızda İtikadi İslam Mezhepleri (Ankara: Selçuk Yayınları, 1980), 

140. 

3
  Mustafa Öz, Başlangıçtan Günümüze İslam Mezhepleri Tarihi (İstanbul: Ensar Neşriyat, 2016), 

195-196; İsmail Mutlu, Tarihte ve Günümüzde Caferilik (İstanbul: Mutlu Yayıncılık, 1995), 

28. 
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Sünni kaynaklarda da ilmi ve manevi şahsiyetiyle adından hürmetle söz et-

tirmiştir. Şia mensupları onun pek çok ilme ve peygamberlere nazil olan bü-

tün kitaplara vakıf olduğunu ve kıyamete kadar olacak hadiseleri Hz. Pey-

gamber (s.a.v.)’den tevarüs yoluyla bildiğini söylemektedir. Ehl-i sünnet, 

Caʿfer es-Sâdık’ı müctehit derecesine ulaşmış bir fıkıh ve hadis alimi olarak 

nitelendirir. Tasavvuf ehli ise pek çok tarikat silsilesinde yer vermek sure-

tiyle kendisine büyük önem atfeder. Caferilerin altıncı imam olarak kabul 

ettikleri Caʿfer es-Sâdık, 765 senesinde Medine’de vefat etmiştir.
4
 

Günümüz dünyasında Caferilik İran, Azerbaycan, Irak, Afganistan ve 

Lübnan’da yaygın olarak görülen bir mezheptir. Türkiye’de ise Iğdır ve Kars 

başta olmak üzere İstanbul, Ankara, Çorum, İzmir, Bursa, Manisa, Amasya 

gibi şehirlerde mensupları bulunan Caferiler, bu bölgelerdeki faaliyetlerini 

yayınevleri, vakıflar, dernekler vb. vasıtalarla sürdürmektedir
5
. 

Bu çalışmada Caferilik’te Hz. Fatıma telakkisinin Türk-İslam edebiyatına 

yansımaları inceleneceğinden öncelikle Hz. Fatıma’nın hayatı ve örnek şah-

siyeti üzerinde durulacaktır. Akabinde Caferiler’e göre ayet ve hadisler te-

melinde Hz. Fatıma algısının Müslüman Türk şairlerin manzumelerinde ne 

şekilde aksettiği ortaya konulacaktır. 

2. Hz. Fatıma 

Hz. Muhammed (s.a.v.)’in Hz. Hatice ile evliliği neticesinde Mekke’de 

dünyaya gelen Hz. Fatıma’nın doğum tarihi bazı rivayetlere göre m. 609’dur. 

Bir kısım tarihçiler ise Kureyş’in Ka’be’yi yeniden inşa ettiği 605 senesinde 

doğduğunu söylemektedir.
6
 Şia kaynaklarında Hz. Muhammed (s.a.v.)’in 

nübüvvetinin 1. veya 5. senesinde doğduğu kayıtlıdır.
7
 Hz. Fatıma’nın en bi-

linen lakapları Zehrâ ve Betül’dür. Bazı kaynaklarda ise birtakım ayet ve ha-

disler ile Hz. Fatıma arasında münasebet kurularak altmışa yakın isim ve 

                                                           

4
  Ethem Ruhi Fığlalı, İmamiyye Şiası (Ankara: Selçuk Yayınları, 1984), 165-166; Mustafa Öz, 

“Ca’fer es-Sâdık”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV Yayınları, 1993), 

7/ 1-3.; Mutlu, Tarihte ve Günümüzde Caferilik, 31-37. 

5
  Caferilik hakkında teferruatlı bilgi için bkz. Cafer Sübhani, Ana Hatlarıyla Caferilik, çev. 

Cafer Bendiderya (İstanbul: Kevser Yayınları, 2009). 

6
  Ebû Abdillâh Muhammed bin Sa’d el-Bağdâdî, Kitâbü’t-Tabakâti’l-Kebîr, çev. Mehmet Ak-

baş-Yusuf Ziya Keskin (İstanbul: Siyer Yayınları, 2015), 10/17; İzzeddin İbnü’l-Esîr, 

Üsdü’l-Ğâbe fî Ma’rifeti’s-Sahâbe (Beyrut: Dâru’l-Kitâbi’l-İlmiyye, 2014), 7/216; Ebu Abdul-

lah Şemseddin Muhammed bin Osman ez-Zehebî, Siyer-i A’lâmü’n-nübelâ (Beyrut: Mües-

sesetü’r-Risâle, 1994), 2/119; Mümin b. Hasan Şeblencî, Nuru’l-Ebsar Ehl-i Beyt (İstanbul: 

Pamuk Yayıncılık, 2012), 163; İbn Hacer el-Askalânî, el-İsâbe fî Temyîzi’s-Sahâbe (Lübnan: 

Dâru’l-Kütübü’l-İlmiyye, 2010), 8/263-268. 

7
  Muhammed Bâkır el-Meclisî, Bihârü’l-Envâr (Kum: Müessesetü İhyâi’l-Kütübi’l-İslâmiyye, 

1388), 43/ 7; Şeblencî, Nûru’l-Ebsâr Ehl-i Beyt, 164. 
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sıfatından söz edilmektedir.
8
 Bunlar arasında en meşhur olanları Fâtıma, Be-

tül, Zehrâ, Kevser, Hurre, Sıddîka, Hisan, Seyyide, Mübâreke, Azrâ, Havrâ, 

Tâhire, Zekiyye, Ma’sûme, Râziye, Merziye, Muhaddese, Mansure, 

Meymûne, Seyyidetü’l-Kübrâ, Meryemü’l-Kübrâ ve Sıddîkatü’l-Kübrâ’dır
9
. 

Hz. Fâtıma, isim ve lakaplarının yanısıra çeşitli künyelerle de anılmıştır. Hz. 

Hasan ve Hz. Hüseyin’in annesi olmasına istinaden Ümmü’l-Hasaneyn, Şia 

inancında yer alan İsnâaşere inancına mebnî olarak Ümmü’l-Eimme, fiziksel 

özellikleri ve manevî yaşantısı itibariyle babasına olan benzerliğine işareten, 

babasının annesi manasındaki Ümmü Ebîhâ künyesi ile anılmıştır
10

. 

Hz. Fatıma ve Hz. Ali, 624 senesinde evlenmiştir
11

. Kaynaklarda yer al-

dığı üzere Hz. Fatıma evlendiğinde 19 yaşında olup
12

, kendisi için oldukça 

mütevazı bir çeyiz hazırlanmıştır
13

. Bu evlilikten 625 yılında Hz. Hasan, bir 

yıl sonra da Hz. Hüseyin dünyaya gelmiştir. Daha sonraki yıllarda Muhsin, 

Ümmü Külsüm, Zeyneb ve Rukiyye adlı çocukları doğmuştur
14

. Hz. Fâtıma, 

Hz. Peygamber’in vefatından yaklaşık beş buçuk, altı ay sonra
15

 22 Kasım 

632 tarihinde 27 ya da 28 yaşında iken vefat etmiştir. Vefat ettiğinde 29 ya-

şında olduğu da rivayet edilmektedir. Hz. Fâtıma’nın cenaze namazı Hz. Ali 

                                                           

8
  Mehmet Yaşar Kandemir, “Fâtıma”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, (Ankara: TDV 

Yayınları, 1995), 12/221. 

9
  Meclisî, Bihârü’l-Envâr, 43/11. 

10
  İbn Hâcer el-Askalânî, el-İsâbe fî Temyîzi’s-Sahâbe (Lübnan: Dâru’l-Kütübü’l-İlmiyye, 2010), 

8/ 262; Said Havva, El-Esas fi’s-Sünne (Hadislerle İslâm Tarihi), ter. M. Ahmed Varol vd. (İs-

tanbul: Hikmet Neşriyat, 1989), 5/31; Gülgün Uyar, Ehl-i Beyt İslâm Tarihinde Ali-Fâtıma 

Evladı (İstanbul: Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Yayınları, 2011), 45; Kandemir, 

“Fâtıma” , 12/219. 

11
  Ebû Abdillâh Muhammed ibn Sa’d, Kitâbü’t-Tabakâti’l-Kebîr, çev. Mehmet Akbaş-Yusuf 

Ziya Keskin (İstanbul: Siyer Yayınları, 2015), 10/17-18; Ebû Abdullah Muhammed el-

Hâkim en-Nişâburî, Hz. Zehrâ’nın Faziletleri, ter. Yalçın Atalık, Revak Yay., İstanbul, 2015, 

s. 35-36. 

12
  Ayrıntılı bilgi için bk. Kasım Şulul, İlk Kaynaklara Göre Hz. Peygamber Devri Kronolojisi (İs-

tanbul: İnsan Yayınları, 2013), 517-518; Yusuf Ziya Yörükan, İslâm Dini Tarihi Hz. Muham-

med’in Doğumundan Ölümüne Kadar (İstanbul: Ötüken Yayınları, 2006), 137. 

13
  İbn Sa’d, Kitâbü’t-Tabakâti’l-Kebîr, 10/17-18; Nisâbûrî, Hz. Zehrâ’nın Faziletleri, 68. 

14
  İbn Sa’d, Kitâbü’t-Tabakâti’l-Kebîr , 10/17-20; İbn Hâcer, el-İsâbe fî Temyîzi’s-Sahâbe, 6/243; 

Kandemir, “Fatıma”, 12/219. 

15
  Ebu Nuaym Ahmed el-Isfahânî, Hilyetü’l-Evliyâ ve Tabakatü’l-Asfiyâ (Kahire: Mektebetü’l-

Hancî, 1996), 2/43; Nişâburî, Hz. Zehrâ’nın Faziletleri, 41; Kandemir, “Fatıma”, 12/219. 
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veya Hz. Abbas tarafından kıldırılmıştır. Cenazesi vasiyeti gereği tabut içeri-

sinde taşınarak
16

 geceleyin Hz. Ali, Hz. Abbas ve oğlu Fazl tarafından Cen-

netü’l-Bakî’ye defnedilmiştir
17

. Bazı kaynaklarda Hz. Fâtıma’nın cenaze na-

mazının Hz. Ebûbekir tarafından kıldırıldığı yer almaktadır
18

. 

      3. Caferilik’te Hz. Fatıma Telakkisi ve Türk İslam Edebiyatına Yansımaları 

Caferilik’te Hz. Muhammed (s.a.v.) ve On İki İmam’ın yanısıra en fazla 

önem atfedilen şahsiyetlerden biri de Hz. Fatıma’dır. Hz. Fatıma Hz. Mu-

hammed (s.a.v.)’in kızı, Hz. Ali’nin hanımı ve Hz. Hasan ile Hz. Hüseyin’in 

annesi olması, Ehl-i Beyt içerisindeki konumu, Âl-i abâdan oluşu, Hz. Pey-

gamber (s.a.v.)’in neslinin kendisi vasıtasıyla devam etmesi, kadınlar arasın-

daki üstünlüğü, ilmi, cömertliği, şefkati, iffeti, sabrı, tevazusu, edebi, di-

ğerkâmlığı, cesareti gibi hususiyetleri ile Caferilik’te seçkin bir konumda bu-

lunmaktadır. Hz. Peygamber’in yanında, nebevî terbiye altında yetişen Hz. 

Fatıma, sade yaşantısı, şahsında topladığı bu üstün özellikler, yüksek ahlâkı 

ve ibadet hayatı ile Müslümanlar için örnek bir şahsiyet konumundadır
19

. 

Caferilik’te Kur’ân-ı Kerîm’deki bazı ayetlerin Hz. Fatıma ile ilgili olduğu 

veyahut onu işaret ettiği kabul edilmektedir. Bunun yanısıra Hz. Fatıma’nın 

fazileti, Hz. Peygamber (s.a.v.) nezdindeki seçkin konumu, doğumu, Hz. Ali 

ile evliliği, cennetteki ahvali gibi hususlarda pek çok hadis rivayetleri mev-

cuttur. 

3.1. Kevser Suresi 

Caferilik’te Hz. Fatıma’ya işaret ettiğine inanılan surelerin başında Kev-

ser suresi gelmektedir. Üç ayetten müteşekkil surenin ilk ayetinde geçen 

kevser kelimesi sözlükte “bolluk, bereket, iyilik, hayrın bolluğu, Cennette 

bir ırmak” anlamlarına gelmektedir
20

. Bu sure, Hz. Peygamber’in erkek ço-

cuklarının vefat etmesi nedeniyle Kureyş Kabilesi’nin Hz. Peygamber’in “eb-

                                                           

16
  İbn Sa’d, Kitâbü’t-Tabakâti’l-Kebîr , 10/27; İbrahim Canan, Kütüb-i Sitte Muhtasarı Tercüme 

ve Şerhi, Akçağ Yay., Ankara, 1988, c. XIII, s. 44. 

17
  İbn Sa’d, Kitâbü’t-Tabakâti’l-Kebîr , 10/28-30; İbn Hacer, el-İsâbe fî Temyîzi’s-Sahâbe, 8/267-

268; Kandemir, “Fatıma”, 12/220. 

18
  İbn Sa’d, Kitâbü’t-Tabakâti’l-Kebîr , 10/28; Nişâburî, Hz. Zehrâ’nın Faziletleri, 72; İbn 

Hacer, el-İsâbe fî Temyîzi’s-Sahâbe, 8/ 267. 

19
  Tevfik Ebû İlm, Hz. Fâtıma, Ter. Burhan Başak, İnsan Yay., İstanbul, 2010, s. 39, 82-96. 

20
  Serdar Mutçalı, El-Mu’cemü’l-‘Arabiyyi’l-Hadîs (İstanbul: Dağarcık Yayınları, 2012), 802. 
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ter (soyu kesilmiş)” olduğu şeklinde dedikodu yapmaları üzerine nazil ol-

muştur
21

. “Şüphesiz ki biz sana Kevser’i verdik”
22

 mealindeki ilk ayette ge-

çen كوثر kelimesinin anlamı ile ilgili olarak farklı görüşler serdedilmiştir. Bu 

ifade “Cennette bir ırmak, havuz, Hz. Muhammed’in ümmetinin bilginleri, 

peygamberlik, Kur’ân, İslâm, taraftarların/neslin/hayrın çokluğu, iyilik, ilim, 

şefaat, bereket, faziletlerin çok olması” şeklinde izah edilmektedir
23

. Ehl-i 

sünnet kaynaklarında kevserin, cennette bir havuz veya ırmak olduğu görüşü 

yaygındır. Caferi kaynaklarında ise “kevser” kelimesinin 25 civarında manası 

zikredilmekte ve bu manaların başında “Hz. Fatıma’nın mübarek varlığı” 

gelmektedir. Hz. Peygamber’in neslinin Hz. Fâtıma vasıtasıyla devam etmiş 

olması göz önünde bulundurularak, “كوثر” kelimesi, Hz. Peygamber’in nes-

lini devam ettiren Hz. Fâtıma’ya ve onun soyundan gelenlere nispet edil-

mektedir
24

. 

20. asır Bektaşi şuarasından Turgut Baba, kevser ibaresinin Hz. Fa-

tıma’ya işaret ettiğini şu beyitlerle ifade etmektedir: 

Şûle-yi mihr-i Hüdâyız enveridir gönlümüz 

Ol Muhammed Mustafâ peygamberidir gönlümüz 

Râh-ı aşkında şifâ-yı şefkati bulduk hemin 

Canfedâ-yı Murtazâyız Hayderîdir gönlümüz 

Hikmet-i Zehrâ değil mi kâinâtın evveli 

Fâtıma bint-i risâlet kevseridir gönlümüz
25

 

  

                                                           

21
  Ebu’l-Hasen Ali bin Ahmed el-Vâhidî en-Nisâburî, Esbâb-ı Nüzûl (Beyrut: Dâru’l-Kitâbi’l-

İlmiyye, 1991), 494; İbn Kesîr, Hadislerle Kur’ân Tefsîri, ter. Bekir Karlığa-Bedreddin Çeti-

ner (İstanbul: Çağrı Yayınları, 1993), 15/8699-8700; Mehmed Vehbi Efendi, Hulâsatü’l-

Beyân fî Tefsîri’l-Kur’ân (İstanbul: Üçdal Neşriyat, 1969), 15/6856; Elmalılı Hamdi Yazır, 

Hak Dini Kur’an Dili (İstanbul: Eser Neşriyat, 1971), 9/6172. 

22
  Kevser, 108/1. Çalışmada yer alan ayet meallerinde Halil Altuntaş-Muzaffer Şahin tara-

fından hazırlanan ve 2006 yılında Diyanet İşleri Başkanlığı tarafından yayınlanan Kuran-ı 

Kerim Meali esas alınmıştır. 

23
  İbn Kesîr, Hadislerle Kur’ân Tefsîri, 15/8710-8720; İsmail Hakkı Bursevî, Rûhü’l-Beyân (İs-

tanbul: Damla Yayınları, 1997), 10/199-200; Said Havva, el-Esas fi’t-Tefsîr, ter. M. Beşir 

Eryarsoy (İstanbul: Şamil Yayınları, 1989, 16/413-414; Muhammed Hüseyin Tabâtabâî, 

el-Mîzân fî Tefsîri’l-Kurân, ter. Vahdettin İnce (İstanbul: Kevser Yayınları, 2001), 20/428-

429. 

24
  Cevadî Âmulî, Fatıma (s.a.) İnsanlık Örneği, çev. Muaz Pazarbaşı (İstanbul: Önsöz Yayınları, 

2023, 79-80; Telif Komisyonu (Dünya Ehl-i Beyt Kurultayı, A`lâmu’l-Hidaye Fatımatu’z-

Zehra (Aleyhe’s-selâm) Seyyidetu’n-Nisâ, çev. Vahdettin İnce, İstanbul: Kevser Yayınları, 

2016), 26-27. 

25
  Şevki Koca, es-Seyyid Halife Koca Turgut Baba Divanı (İstanbul: Nazenin Yay., 1999), 16. 
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3.2. Tathir Ayeti 

Caferilik’te Hz. Fatıma ile ilişkilendirilen diğer bir ayet, Tathîr ayeti ola-

rak isimlendirilen “Ey Ehl-i Beyt! Allah sizden ancak kiri (günahı) gidermek 

ve sizi tertemiz yapmak ister” mealindeki Ahzâb Suresinin 33. ayetidir. 

Tathîr, sözlük manası itibariyle temizlemek, pak etmek demektir
26

. Bu ayet, 

Hz. Peygamber, Ümmü Seleme’nin evinde bulunduğu esnada nazil olmuş-

tur. Hz. Peygamber ayetin nüzûlünün hemen akabinde Hz. Fâtıma, Hz. Ali, 

Hz. Hasan ve Hz. Hüseyin’i yanına çağırarak üzerlerine bir örtü örtmüş ve 

“Allahım! Bunlar benim Ehl-i beytimdir. Onlardan günahları gider ve onları 

tertemiz kıl.” şeklinde dua etmiştir
27

. 

19. asrın Ehl-i Beyt muhibi şairlerinden Besnili Sâdık Ağazâde Sıdkî, ilk 

olarak “28 فاطمة بضعة مني
“ hadisinden lafzî iktibasla Hz. Fâtıma’nın Hz. Pey-

gamber’in bir parçası olduğunu ve babası nezdindeki kıymetini vurgulamak-

tadır. Ardından Tathîr ayetinde yer alan “ ذهب عنكم الرجسيريد الله لي ” (Allah sizden 

günâhı gidermek istiyor.) ifadesinden kısmî iktibas yapmak suretiyle Hz. 

Fâtıma’nın bu ayete mazhar olduğunu söylemektedir: 

Hadîs-i bid’atün minnî eder mâhiyetin îmâ 

Ve yüzhib ankümü’r-rics ayetinin mazharı Zehrâ
29

 

3.3. Meveddet Ayeti 

Caferi kaynaklarda Hz. Fatıma ve evlatlarına işaret ettiği söylenen ayet-

lerden biri de Meveddet ayeti olarak bilinen Şûrâ suresinin 23. ayetidir
30

. 

“Meveddet” sevmek, sevgi beslemek ve muhabbet manalarına gelmekte-

dir.
31

 Ayette mealen şöyle buyurulmaktadır: “İşte bu lütfunu Allah iman edip 

de sâlih amel işleyen kullarına müjdelemektedir. (Resulüm) De ki: Bunu du-

yurmama karşılık sizden (Allah’a) yakınlıkta sevgiden başka bir şey istemi-

yorum.” 

                                                           

26
  Mutçalı, El-Mu’cemü’l-‘Arabiyyi’l-Hadîs, 577. 

27
  Ebû İsa Muhammed et-Tirmizî, Câmiu’s-Sahîh, çev. Osman Zeki Mollamehmetoğlu (İs-

tanbul: Yunus Emre Yayınları, 1980), 6/314. 

28
  “Fâtıma benim parçamdır.” Bkz. Ebû Abdillah Muhammed bin İsmâil Buhârî, Sahih-i 

Buhârî, Kitâbu Fadâili Ashâbi’n-Nebî, çev. Mehmed Sofuoğlu (İstanbul: Ötüken Yayınları, 

1987), 7/3477. 

29
  Sâdık Ağazâde Sıdkî, Divan (Adıyaman: Besni Mevlana-Yunus Emre ve Güzel Sanatları 

Sevenler Derneği Kütüphanesi), 38b; Özgür Kazcı, Sadık Ağazade Sıdkî Efendi Divanı, (Ga-

ziantep: Gaziantep Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2011), 

262. 

30
  Bekir Topaloğlu, “Şûrâ Suresi” Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, (Ankara: TDV Ya-

yınları, 2010), 39/239. 

31
  Mutçalı, El-Mu’cemü’l-‘Arabiyyi’l-Hadîs, 989. 
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Meveddet ayeti, müşrikler bir gün toplantı halinde iken içlerinden birisi-

nin “Görüyor musunuz, Muhammed yaptığı şeye karşılık ücret istiyor” de-

mesi üzerine nazil olmuştur
32

. Ayette yer alan ve lügat manası yakınlık
33

 olan 

ifadesini bazı âlimler Allah’a yakınlıkالقربى
34

, Allah’a yaklaştıracak sâlih 

amel
35

, Rasulullah sevgisi
36

, akraba sevgisi
37

, sıla-i rahim yapmak
38

 şeklinde 

ele alırken, bazıları da Hz. Ali, Hz. Fâtıma ve evlâdına has sevgi
39

 şeklinde 

değerlendirmişlerdir. İbn Abbas’tan nakledilen bir rivayete göre Meveddet 

ayeti nazil olduğunda bir kısım sahâbi Hz. Peygamber’e “Sevgisi bizlere 

vâcip olan akrabanız kimlerdir?” diye sormuş, Hz. Peygamber “Ali, Fâtıma 

ve evlatlarıdır.” buyurmuştur
40

. 

19. asır mutasavvıf şairlerinden Molla Murad Nakşibendî, Hz. Peygam-

ber’in ailesini sevmenin farz olduğunu ve bunda şüphe bulunmadığını söy-

lemekte, buna delil olarak Şûrâ suresini hem ismen zikretmekte hem de 

kısmi iktibas yapmak suretiyle surenin 23. ayetine yer vermektedir. Şair, Ali, 

Fâtıma, Hasan ve Hüseyin’i sevmemiz durumunda Allah’ın da bizi sevece-

ğini, onların düşmanlarına düşmanlık etmemiz halinde de âhiret hayatında 

yerimizin cennet olacağını ifade etmektedir: 

Sevmek âl-i Ahmed’i farz oldığında şübhe yok 

Sure-i Şûrâ’da fi’l-kurbâ’ya ol nazrâkünân 

Nazil olunca bu ayet sordı ashâb-ı Rasûl 

Kimdir âlinden meveddet farz olan eyle beyân 

Pes buyurdı ki ‘Ali’dir birisi hem Fâtıma 

İkisi dahı Hasan ile Hüseyin kurretân 

                                                           

32
  Ebüssuûd Efendi, Ebüssuûd Tefsiri, çev. Ali Akın (İstanbul: Boğaziçi Yayınları, 2007), 

11/5193; İsmail Hakkı Bursevî, Rûhü’l-Beyân (İstanbul: Damla Yayınevi, 1997), 8/498; 

Canan, Kütüb-i Sitte Muhtasarı Tercüme ve Şerhi, 2/329. 

33
  Mutçalı, El-Mu’cemü’l-‘Arabiyyi’l-Hadîs , 734. 

34
  İbn Kesîr, Hadislerle Kur’ân Tefsîri, 13/ 7079; Havva, el-Esâs fi’t-Tefsîr, 13/ 132; Yazır, 

Hak Dini Kur’an Dili, 6/4241. 

35
  Fahreddin er-Râzî, Tefsîr-i Kebîr Mefâtihu’l-Gayb, ter. Suat Yıldırım vd. (İstanbul: Akçağ Ya-

yınları, 1988), 19/447. 

36
  Ebussuûd Efendi, Ebüssuûd Tefsiri, çev. Ali Akın (İstanbul: Boğaziçi Yayınları, 2007), 

11/5193; Bursevî, Rûhü’l-Beyân, 7/498-499. 

37
  İbn Kesîr, Hadislerle Kur’ân Tefsîri, 13/7079; Ebû Câfer Muhammed bin Cerîr et-Taberî, 

Taberî Tefsîri, ter. Kerim Aytekin-Hasan Karakaya (İstanbul: Hisar Yayınevi, 1996), 7/292; 

Yazır, Hak Dini Kur’an Dili, 6/4241; Seyyid Kutub, Fî Zilâli’l-Kur’ân, ter. İ. Hakkı Şengüler 

vd. (İstanbul: Hikmet Yayınevi, 1970), 13/111. 

38
  İbn Kesîr, Hadislerle Kur’ân Tefsîri, 13/ 7097. 

39
  İbn Kesîr, Hadislerle Kur’ân Tefsîri, 13/ 7099; Şeblencî, Nuru’l-Ebsar Ehl-i Beyt, 394. 

40
  Âmulî, Fatıma (s.a.) İnsanlık Örneği, 78. 
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Bunları sev ki seni sevsin Hudâ-yı lem-yezel 

Düşmenine düşmen ol ki olasın cennet-mekân
41

 

19. asır Azerbaycan-Türk tasavvuf edebiyatının önemli temsilcilerinden 

olan Seyyid Nigârî, Meveddet ayetine işaret ettiği beyitinde Hz. Fâtıma ve 

Hz. Ali’yi sevmenin farz kılındığını, Allah ve Peygamber’in bunları sevmesi-

nin de bu farziyetin apaçık bir delili olduğunu söylemektedir: 

Farzdur ‘Alini Fâtımanı sevmek 

Allah u Nebi sevdügi burhân celîmdir
42

 

3.4. Ebrar Ayetleri 

Ebrâr ayetleri olarak adlandırılan İnsan suresinin 5-31. ayetleri, Caferi 

kaynaklarında Hz. Fatıma ve Hz. Ali ile ilişkilendirilmektedir. “Yoksula, ye-

time ve esire kendilerinin arzu ve ihtiyaçları varken seve seve yemek yedirir-

ler. Doğrusu biz sizi sadece Allah’ın rızası için yediriyoruz. Sizden bir karşılık 

ve teşekkür de istemiyoruz. Çünkü biz yüzleri ekşiten ve asık suratlı yapan 

dehşetli ve kara bir günde Rabbimizden korkarız, derlerdi
43

.” mealindeki 

ayetlerin nüzul sebebi olarak şu hadise rivayet edilmektedir
44

: Hz. Hasan ve 

Hz. Hüseyin hastalanınca Hz. Peygamber, bir grup ashabıyla birlikte torun-

larını ziyarete gelir. Bu ziyaret esnasında Hz. Ali’ye oğullarının şifa bulması 

için bir adakta bulunmasını söyler. Bunun üzerine Hz. Ali ve Hz. Fâtıma, 

oğulları iyileştiği takdirde üç gün oruç tutmayı nezrederler. Hz. Hasan ve Hz. 

Hüseyin’in sıhhatlerine kavuşmaları üzerine. Hz. Ali adaklarını yerine getir-

mek maksadıyla bir miktar arpa satın alır. Hz. Fâtıma da satın alınan arpayı 

öğüterek ekmek pişirir ve oruca niyet ederler. İlk gün ekmekleri ile iftar ede-

cekleri sırada kapıya bir fakir gelir ve “Bana yiyecek bir şeyler verin. Allah da 

size Cennet nimetlerini versin.” der. Hz. Ali ile Hz. Fatıma yiyeceklerini fa-

kire verir, kendileri sadece su ile iftar ederler. İkinci gün yine iftar edecekleri 

vakit kapıya bir yetim gelir ve yiyeceklerini ona verirler. Üçüncü gün ise iftar 

edecekleri vakit bir esir çıkagelir. Yiyeceklerini esire vererek yine sadece su 

ile iftar ederler. Üç gün sadece su ile iftar ederek oruç tutan Hz. Ali, oğulları 

Hasan ve Hüseyin ile beraber Hz. Peygamber’i ziyarete giderler. Hz. Peygam-

                                                           

41
  Molla Murad, Divan (İstanbul: TBMM Kütüphanesi), 17. 

42
  Seyyid Nigârî, Divan, haz. Muzaffer Akkuş (Niğde: Niğde Üniversitesi Yayınları, 2001), 

457. 

43
  İnsan, 76/8-10. 

44
  Allâme Şerefüddin, Kur’an ve Hadisler Işığında Hz. Fâtıma, ter. Kadri Çelik (İstanbul: Kevser 

Yayınları, 1997), 54-59; Telif Komisyonu (Dünya Ehl-i Beyt Kurultayı), A`lâmu’l-Hidaye 

Fatımatu’z-Zehra (Aleyhe’s-selâm) Seyyidetu’n-Nisâ, s. 28-29. 
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ber torunlarının açlıktan solan yüzlerini görünce Hz. Ali’ye “Sizlerde müşa-

hede ettiğim bu hal nedir?” diye sorar. Ardından birlikte Hz. Fâtıma’nın ya-

nına gelirler. Hz. Fâtıma’nın çehresi de açlıktan solmuştur. Hz. Peygamber 

bu durumu görünce son derece müteessir olur. Bu durum üzerine Cebrâil, 

İnsan suresini indirir ve Hz. Peygamber’e Allah’ın Ehl-i beyt için gönderdiği 

bu hediyenin mübârek olmasını müjdeler
45

. 

16. asır şairlerinden Behiştî rivayette geçen hadiseyi Heşt Behişt adlı mes-

nevisinde şöyle aktarmaktadır: 

Hasanla Şîr-i Yezdânun Hüseyni 

Cihânun anlar iken zîr ü zeyni 

İkisi bir uğurdan haste oldı 

İşidenler anı dem-beste oldı 

Gül-i nev ‘arz iderken deste deste 

Sarardı ol iki rûy-ı huceste 

Cihân fahrı işitdi ol belâyı 

Göre vardı ol iki mübtelâyı 

Sahabe birle ol sâhib-saadet 

Varub anları itdiler ıyâdet 

Hitâb idüp ‘Aliyy-i Murtazâya 

Didi ger çâre istersen şifaya 

Zirâ’at hâkine ilkâ-yı bezr it 

Rızâ-yı Hakk içün bir nesne nezr it 

Kulag urdı çü Haydar ol kelâma 

Hemân nezr eyledi üç gün sıyâma 

Yanınca Fâtıma ol hûb sîret 

Bile itdi ol üç gün savma niyyet 

Bir iki gün geçüp bu hâlet üzre 

İkisi dahı oldı sıhhat üzre
46

 

19. asır şairlerinden İsmail Sâdık Kemal Paşa, Âsâr-ı Kemâl adlı eserinde 

ilgili hadisi muhtasar olarak ele almakta, ayrıca Hz. Ali ile Hz. Fatıma’nın, 

                                                           

45
  er-Râzî, Tefsîr-i Kebîr Mefâtihu’l-Gayb, 335-336; Şerefüddin, Kur’an ve Hadisler Işığında 

Hz. Fâtıma, 54-55; Telif Komisyonu (Dünya Ehl-i Beyt Kurultayı), A`lâmu’l-Hidaye Fatı-

matu’z-Zehra (Aleyhe’s-selâm) Seyyidetu’n-Nisâ, 28-29. 

46
  Behiştî, Heşt Behişt, Haz. Emine Yeniterzi (İstanbul: Kitabevi Yayınları, 2001), 115-118. 
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iftar için hazırladıkları yemeklerini fakir, yetim ve esire vermelerinin 

Kur’an’da Allah tarafından övüldüğünü vurgulamak suretiyle Ebrar ayetle-

rine işaret etmektedir: 

Cenâb-ı Fâtımâ ile sıyâmı nezr iderek 

Sâ’ir hubzı bulunmuş idi berâ-yı gıdâ 

Gelüp gurubda miskin ile yetîm ü esîr 

Rızâ-yı Hakk içün ol hubzı itdiler i’tâ 

Sıyâmı aç yatarak tutdılar üç gün 

Cenâb-ı Hak dahı Kur’ânı içre kıldı senâ
47

 

Hz. Peygamber’in kendisine duyduğu derin sevgi ve teveccühün bir ne-

ticesi olarak Hz. Fatıma hakkında birçok hadis rivayet edilmiştir. Rivayet 

edilen hadislerin bir kısmı hem ehl-i sünnet hem de Şia kaynaklarında müş-

terek olmakla birlikte sadece Şia kaynaklarında yer alan hadisler de mevcut-

tur. Ehl-i sünnet kaynaklarında yer alan hadisler ekseriyetle Hz. Fâtıma’nın 

kadınların en hayırlılarından olması, Hz. Ali ile evliliği, Hz. Peygamber’in 

sevgi ve teveccühüne mazhar olması gibi hususlarda yoğunlaşırken, Şia kay-

naklarında Hz. Fâtıma’nın doğumu, nurdan yaratılması
48

, Hz. Hatice ona ha-

mile iken annesi ile konuşması
49

, kıyamete kadar olmuş ve olacak her şeyi 

bilmesi, Hz. Ali-Hz. Fatıma evliliğinin Allah tarafından kararlaştırılması ve 

nikâhlarının Allah tarafından kıyılması
50

, cennete girecek ilk kişi olması
51

 ve 

onu sevenlerin âhirette kazanacağı yüksek mertebe vb. rivayetler ağırlıklı 

olarak ön plana çıkmaktadır. 

3.5. Hz. Fatıma’nın Dünyaya Gelişi 

Şiâ kaynaklarına göre Hz. Peygamber’in Mîrac’ta Cennet’i ziyareti sıra-

sında yediği bir meyve ile Hz. Fâtıma’nın dünyaya gelişi arasında münasebet 

bulunmaktadır. Buna göre, Hz. Peygamber bu ziyaret sırasında yaprakları 

beyaz ve meyvesi hoş olan bir ağacın altında durmuş ve bu ağacın meyvesin-

den kendisine ikrâm edilmiştir. Bu meyve Hz. Peygamber’in sülbünde nut-

feye dönüşmüştür. Dünyaya döndüğünde Hz. Hatice ile bir araya gelmiş ve 

                                                           

47
  Melek Dikmen, Son Dönem Osmanlı Şuarâsından İsmail Sâdık Kemal Paşa ve Âsâr-ı 

Kemâl’i (Isparta: Fakülte Kitabevi, 2016), 2/49. 

48
  Meclisî, Bihârü’l-Envâr, 43/12. 

49
  Meclisî, Bihârü’l-Envâr, 43/2. 

50
  Meclisî, Bihârü’l-Envâr, 43/105,124. 

51
  Meclisî, Bihârü’l-Envâr, 43/44. 
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Hz. Hatice, Hz. Fâtıma’ya hamile kalmıştır
52

. Türk-İslam edebiyatı şairleri, 

Şia kaynaklarında yer alan bu rivayetleri zaman zaman şiirlerinde söz konusu 

etmişler, Hz. Fâtıma ile Mîrac olayı arasındaki bu bağlantıyı telmih unsuru 

olarak kullanmışlardır. 

15. asır şairlerinden Hâfî’nin Zâdü’l-Meâd (Kitabü Mevlüdü’n-Nebi) adlı 

eserinde yer aldığı üzere Hz. Peygamber, Miraç esnasında cenneti ziyaret et-

miş ve orada bulunan Rıdvan adlı melek kendisine bir elma ikram etmiştir. 

Hz. Peygamber bu elmanın yarısını yemiş ve dünyaya döndüğünde hanımı 

ile bir araya gelmiştir. Bu birliktelik neticesinde Hz. Hatice, kızı Fâtıma’ya 

hamile kalmıştır: 

Dahi didi virdi Rıdvan-ı cinan 

Elüme bir elma şak idüb heman 

Nimet-i dâr-ı naimidi çün ol 

Nısfın elmanun yidim didi Resul 

Yidiğüm dem şehvetüm oldu ziyad 

Fâtıma Hatun’a oldur asl u zâd 

Şia hadis kaynaklarına göre Hz. Peygamber, bu hadisin devamında Hz. 

Fâtıma’nın insan nev’inden bir huri olduğunu, cennetin kokusunu özlediği 

zaman Hz. Fatıma’nın kokusunu içine çektiğini söylemiştir
53

. Bu rivayeti 

farklı bir şekilde eserine yansıtan şair Hâfî, Hz. Peygamber’in cenneti gör-

meyi arzuladığı zaman Hz. Fâtıma’yı öptüğünü, cennet elması yemek iste-

diği zaman ise Hz. Fâtıma’nın dilini emdiğini belirtmektedir: 

Hem hadisinde buyurmuşdur Rasûl 

Fâtıma hûri-yi insî diyü ol 

Cennet istedükçe her dem Mustafa 

Gönline andan gelüben iştihâ 

Fâtımanun ağzına alub dilin 

Sorub anunla su yidürdi dilin 

 

                                                           

52
  Meclisî, Bihârü’l-Envâr, 43/6; Seyyid Murtaza Hüseynî, Ehl-i Sünnet Kaynaklarında Hz. 

Fâtıma’nın Faziletleri, ter. Muhammed Tahir (İstanbul: Kevser Yayınları, 2008), 11-15; 

Âmulî, Fatıma (s.a.) İnsanlık Örneği, 58-59. 

53
  Şeyh Sadûk, èİle’ş-Şerâi’ (Beyrut: Dâru’l-Murtazâ, 2006), 1-2/182; Abdu Ali b. Cuma el-

Arûsî, Tefsîr-i Nûr-u Sakaleyn, thk. Seyyid Haşim Resulî Mahallâtî (Kum: İsmâiliyyân, 

1415), 2/502; Nişâburî, Hazret-i Zehrâ’nın Faziletleri, 21. 
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Sib-i cennet lezzetin daim tamam 

Andan alurdı Resûl-i niknâm
54

 

Müellifi bilinmeyen Destân-ı Ejderha adlı eserde ilgili hadise farklı bir şe-

kilde aktarılmaktadır. Buna göre Allah, Hz. Muhammed’e melekleri vasıtası 

ile cennetten bir elma göndermiştir. Hz. Muhammed bu elmayı yemiş ve 

neticesinde Hz. Fâtıma dünyaya gelmiştir: 

Elmayı gönderdi Hakk Çalap Muhammed’e 

Uçmakdan getirmişler idi Ahmed’e 

Aldı Rasul elmayı dişledi 

Allah ana Fâtıma’yı bağışladı
55

 

20. asır Halvetî/Mısrî şeyhi Mehmed Şemseddin’in, Hz. Fâtıma hakkında 

yazdığı mevlidinde ise Cebrâil’in cennetten getirdiği iki elmadan birini Hz. 

Muhammed, diğerini Hz. Hatice’nin yediği ve Hz. Fâtıma’nın bunun netice-

sinde dünyaya geldiği aktarılmaktadır: 

Bazı râviler rivâyet itdiler 

Şöyle arz-ı hikâyât itdiler 

Aldı dü-elma cinândan Cebrâil 

Yâ Habîballâh didi emr-i Celîl 

Bu gice eyle tenâvül birini 

Hadîce Kübrâya vir diğerini 

İşte andan halk olınmışdır Betûl 

Yani Zehrâ nûr-ı çeşmân-ı Resûl
56

 

3.6. Hz. Ali-Hz. Fatıma Evliliği 

Hz. Ali-Hz. Fâtıma evliliği, hem Ehl-i Sünnet hem de Şia tarafından ka-

bul edilen hadislere konu edilmiş hadiselerdendir. Ehl-i sünnet kaynaklarına 

göre, ilk olarak Hz. Ebubekir, ardından Hz. Ömer, Hz. Fâtıma ile evlilik ta-

leplerini Hz. Peygamber’e bildirmiş, ancak Hz. Peygamber, bu hususta ilâhî 

hükmü beklediğini söyleyerek her ikisinin de talebini kabul etmemiştir. Bu-

nun üzerine yakınları Hz. Ali’ye Hz. Fâtıma ile evlenmesi hususunda ısrarcı 

                                                           

54
  Hâfî, Zâdü’l-Meâd (Kitabü Mevlüdü’n-Nebi), haz. Secaattin Tural (Ankara: Kültür ve Turizm 

Bakanlığı Yayınları, 2011), 545. 

55
  Namık Aslan, “Hz. Ali Cenknameleri Bağlamında Bir Eser (Destan-ı Ejderha ve Bazı Mo-

tifleri Üzerine)”, Milli Folklor Dergisi 111, (2016), 216. 

56
  Hakan Yekbaş, Türk Edebiyatı’nda Hz. Ali ve Hz. Fâtıma Mevlidleri (Ankara: Asitan Yayınları, 

2012), 472. 
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olmuştur. Hz. Ali, reddedilmekten çekindiği için önce kabul etmek istemese 

de ısrarlar üzerine Hz. Fâtıma’ya talip olduğunu Hz. Muhammed’e bildir-

miştir. Bunun üzerine Hz. Peygamber, kızına fikrini sormuş, müspet cevap 

alması üzerine Hz. Fâtıma ile Hz. Ali’nin nikâhları kıyılmıştır.
57

 Şia kaynak-

larında ise bu evliliğin Allah’ın emri olduğu, Allah’ın onları Arşın üzerinde 

evlendirdiği, nikâhlarının önce Allah tarafından meleklerin şahitliğinde 

gökte, ardından Hz. Muhammed tarafından dünyada kıyıldığına dair rivayet-

ler bulunmaktadır. Bu nikâhın Mi’râc esnasında Sidretü’l-Müntehâ’da kıyıl-

dığı da Şia rivayetleri arasındadır
58

. Alevî-Bektaşî kaynaklarında yer alan bir 

rivayete göre ise Hz. Ebubekir ve Hz. Ali, aynı anda Hz. Fâtıma ile evlenmek 

isterler. Bu durum karşısında Hz. Peygamber kızını Kuran-ı Kerim’i önce 

hatmedene vereceğini söyler. Hz. Ali üç İhlâs ve bir Fâtiha okuyarak hatim 

yaptığını söyler
59

 ve Hz. Fâtıma ile evlenmeye hak kazanır
60

. 

19. asır mutasavvıf şairlerinden Nakşibendî Mehmed Murad, Divan’ında 

asıl itibari ile Şia inancında yer alan Hz. Ali ile Hz. Fâtıma’nın nikâhının ön-

celikle Allah katında kıyılması olayına yer vermiştir. Buna göre Allah, 

Beytü’l-Ma’mur’da
61

 toplanan meleklere Muhammed kızı Fâtıma’yı Ali’ye 

nikâhladığını söylemiş ve melekleri bu nikâha şahit kılmıştır. Şair, ayrıca Hz. 

Ali ile Hz. Fâtıma’nın nikâhının bu şekilde kıyıldığı hususunda hiçbir şüp-

henin bulunmadığını vurgulamaktadır: 

Didi kim beyt-i ma’murda melekler hâsıl oldular 

Buyurdı cümlesin mazhârına Rabb-i bî-hemtâ 

Nikâh itdim Ali’yi Fâtıma bint-i Muhammed’e 

Olun şâhid biliniz böyle itdi Rabbimiz kat’a
62

 

                                                           

57
  İbn Sa’d, Kitâbü’t-Tabakâti’l-Kebîr , 10/17-18. 

58
  Meclisî, Bihârü’l-Envâr, 43/105,124; Haydar Kaya, Alevi Bektaşi Erkanı Evradı ve Edebiyatı 

(İstanbul: Engin Yayınları, 1993), 26-27. 

59
  “İhlas Suresi Kur’an’ın üçte biridir.” şeklindeki hadis rivayeti için bkz. Müslîm, Sahîh, 

Kitâbu Salâti’l-Musâfirîn ve Kasrihâ, 4/2272. 

60
  Hz. Fâtıma ve Hz. Ali evliliği hususunda ayrıntılı bilgi için bkz. Şaban Çiftçi, Günümüz 

Alevî Bektaşî Kültüründe Hadis (Isparta: Hilal Ofset, 2011), 283-293. 

61
  Beytü’l-Ma’mur’un, yedinci kat semada bulunduğu ve içinde meleklerin ibadet ettikleri 

bir mabed olduğu rivayet edilmektedir. Ayrıntılı bilgi için bkz. Abdurrahman Küçük, 

“Beytü’l-Ma’mur”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, (Ankara: TDV Yayınları, 1992), 

6/94-95; Ebû Hâmid Muhammed bin Muhammed el-Gazzâlî, Mükâşefetü’l-Kulûb Kalplerin 

Keşfi, çev. Salih Uçan (İstanbul: Çelik Yayınevi, 2016, 199. 

62
  Molla Murad, Divan, 13. 
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Nakşibendî Mehmed Murad diğer bir beyitinde Hz. Fâtıma ile Hz. 

Ali’nin Beyt-i Ma’mur’da toplanan meleklerin şahitliğinde nikahlandığını 

söylemektedir: 

Melekler beyt-i ma’mûre bugünde cem olmuşlar 

Nikâh olmuş Aliye duhterim Fâtımatü’z-Zehrâ
63

 

Hz. Fâtıma-Hz. Ali evliliği ile ilgili Hz. Ali’nin şöyle anlattığı da rivayet 

edilmektedir: Bir gün Allah Resûlü’nin huzuruna vardım. Bana “Ey Ali, ev-

lenmeye rağbetin var mı?” diye sordu. Ben: “Allah Resûlü daha iyi bilir” de-

dim. Allah Resûlü bana: ”Ey Ali, müjde! Allah beni mahzun etmekte olan 

senin evlenme işini kendi üzerine aldı” buyurdu. Ben bu işin nasıl olduğunu 

sorunca, ”Cebrâil cennet sümbülü ve cennet karanfili ile bana geldi ve onları 

bana verdi. Ben onları alıp kokladım ve Cebrail’e “Ey Cebrâil, bunun sebebi 

nedir?” diye sordum. Cebrâil şöyle dedi: “Allah Teâlâ cennette bulunan me-

leklere ve diğer cennet ehline bütün cennetleri ağaç, nehir, meyve ve saray-

larıyla beraber süsleyip donatmalarını, Cennet rüzgârlarına çeşitli güzel ko-

kularla esmelerini, Cennet hûrilerine de “Tâ-Hâ”, “Tâ-Sîn” ve “Hâ-Mîm-

Ayn-Sîn-Kâf” ile başlayan sureleri okumalarını emretti. Daha sonra bir 

münâdiye şöyle nidâ etmesini söyledi: ”Ey benim meleklerim ve ey cenneti-

min sakinleri! Şahit olun ki, Muhammed’in kızı Fâtıma’yı, Ali bin Ebî Tâlib 

ile evlendirdim.” Sonra Allah, belâgatte eşsiz olan Rahil adlı meleğe bir 

hutbe okumasını emretti. O da yer ve gök ehlinin okuyamadığı bir hutbe 

okudu. Ardından bir münâdiye şöyle seslenmesini emretti: ”Ey meleklerim 

ve cennetimin sakinleri! Muhammed’in habibi Ali bin Ebû Tâlib’i ve Mu-

hammed’in kızı Fâtıma’yı tebrik edin. Çünkü ben, onlara hayır ve bereket 

verdim.” Rahil: “Ey Rabbim! Cennette ve katında gördüğümüzden başka on-

lara verdiğin bereket nedir?” dedi. Allah-u Teâla şöyle buyurdu: “Onlara ih-

san ettiğim bereketimden bazıları şudur ki onları sevgim üzere bir araya top-

luyor ve yaratıklarıma hüccetim olarak kılıyorum. İzzet ve celâlime and olsun 

onlardan öyle bir nesil ve evlatlar vücuda getireceğim ki onları yeryüzünde 

hazinedarlarım ve hikmetimin madenleri kılacağım. Peygamber ve resûller-

den sonra onlarla yaratıklarıma delil göstereceğim”. Öyleyse müjde ey Ali! 

Bende Allah’ın evlendirmesi üzerine kızım Fâtıma’yı seninle evlendirdim.” 

dedi
64

. 

                                                           

63
  Molla Murad, Divan, 14. 

64
  Ayrıntılı bilgi için bk. Meclisî, Bihârü’l-Envâr, 43/52-79; Muvaffak bin Ahmed El-Harezmî, 

el-Menâkıb (Kum: Müessetü’l-Neşri’l-İslâmiyye, 1411), 335-355. 
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Mehmet Şevki, Divan’ında Hz. Ali-Hz. Fatıma evliliğini coşkun bir şe-

kilde tasvir etmektedir. Buna göre Allah, Hz. Fatıma’yı Hz. Ali’ye zevce kıl-

mış, Cebrail Hz. Ali’ye vekil olmuş, İsrafil ve Mikail ise Hz. Fatıma’nın dü-

ğününe inciler saçmıştır. Tuğba ağacı, Arş ve Kürsi şerefle süslenmiş, bütün 

huri ve gılmanlar raks etmiş, Cennet kuşları Allah’ın emri ile şarkılar söyle-

miştir. Cennet bahçesine bir çadır kurulmuş, güller neşeyle kıpkırmızı aç-

mıştır. Ardından Hz. Muhammed Hz. Ali-Hz. Fatıma nikahını yenilemiştir: 

Zehrâyı Necef şâhına akd itdi Hudâ 

Cibrîl vekil kıldı Alîye müteâli 

İsrâfîl ü Mikâîl nâmus-ı emîn ile 

Neşreylediler Fâtıma akdine leali 

Tubâ-yı şecer arşile kürsi bezendi 

Zeyn oldu şerâfetler ile Sidre nihâli 

Raks itdi kamu hûri-yü gılmân ile vildân 

Murgilerin elhânına emr itdi Teâli 

Tanzim olunup hayme behişt sahnına 

Cünbüşler ile güller açup kırmızı alı 

Çün itdi Resul akd-i nikâhı yine tecdîd 

Emr irdi sahâbiye mahbub-ı Celâli
65

 

Şair, bu evliliği Rahman suresinin 19. Ayeti ile de ilişkilendirmektedir. 

Buna göre önce Allah’ın Hz. Fatıma’yı Hz. Ali’ye zevce kılması, akabinde de 

Hz. Peygamber’in nikahlarını kıyması ile şairin iki Aden incisine benzettiği 

Hz. Fatıma ve Hz. Ali birbirine kavuşmuştur. Böylelikle “Merace’l-bahreyni 

yeltekiyân (O, iki denizi bitbirine kavuşmak için salıverdi.)” ayetinin sırrı zu-

hura gelmiştir: 

Merace’l-bahreyn ayetinün sırrı zuhura 

Geldi ne ise zahire bilendi mali 

Ayet okunup yeltekıyan dendi nihayet 

Şevki o iki dürr-i Aden buldı visali
66

 

  

                                                           

65
  Sibel Ay, “Mehmed Şevki Divanı (Metin-İnceleme)”, (İstanbul: İstanbul Üniversitesi, Sos-

yal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2022), 782. 

66
  Ay, Mehmed Şevki Divanı (Metin-İnceleme); 783. 



TÜRKİYE’DE CAFERİLER | 175 

3.7. Hz. Fatıma’nın Cennete Girişi 

Hz. Fâtıma’nın cennete girişi ile ilgili olarak Şia kaynaklarında çeşitli ri-

vayetler yer almaktadır. Buna göre, “Kıyamet günü bir münadi perdelerin 

arkasından: “Ey cemaat, Muhammed’in kızı Fâtıma geçinceye kadar gözleri-

nizi kapatın, başlarınızı indirin, ona bakmayın” diye seslenir. O anda Fâtıma 

yetmiş bin cariye ve huri ile Sırattan geçerek, Cennet’e girer
67

.” 

Nakşibendî Mehmed Murad’ın beyitlerine göre kıyamet günü münadiler 

mahşer yerindeki topluluğa Hz. Muhammed’in kızı Fâtıma geçeceği için baş-

larını öne eğmeleri gerektiğini söyleyecektir. Hz. Fâtıma yanında bulunan 

yetmiş bin huri ile şimşek hızıyla oradan geçip cennete girecektir: 

Buyurmuşdur Resûlullâh kıyâmet oldukda 

Nidâ eyler münâdiler sebile tolar arsa-i penhâ 

Buyuyur ehl-i cum’â gün bu men tenkis-i re’siyle 

Geçicek Fâtıma bint-i Muhammed râd u berk emsâ 

Yürür nice rikâbında kenîzek gibi yetmiş bin 

Cinânın hûr-ı aynı böyle gider cennete Zehrâ
68

 

Sadık Ağazâde Sıdkî ise Hz. Fâtıma’nın mahşer yerine gelmesiyle Cenâb-

ı Hakk’ın orada bulunanlara Hz. Fâtıma’ya hürmet etmeleri maksadı ile göz-

lerini kapatmalarını söyleyeceğini şöyle ifade etmektedir: 

Gelir halka nida göz yummana ta’zim için Hak’dan 

Kudumuyla müşerref eyledikde mahşer-i Zehrâ
69

 

3.8. Hz. Fatıma’nın İsim, Sıfat, Lakap ve Künyeleri 

Sünnî ve Şiî literatüründe Hz. Fâtıma’nın çok sayıda isim, sıfat, lakab ve 

künyesi yer almaktadır. Sünnî kaynaklarda Fâtıma ismi ile genellikle Zehrâ 

ve Betül adları ile birlikte zikredilmekte
70

, Şia kaynaklarında ise birtakım 

ayet ve hadislerle ilişkilendirilerek Hz. Fatıma’nın altmışa yakın isim ve la-

kabının olduğu söylenmektedir. Bunlardan en meşhur olanları Fâtıma, Be-

tül, Zehrâ, Kevser, Sıddîka, Hurre, Hisan, Seyyide, Azrâ, Havrâ, Mübâreke, 

Tâhire, Zekiyye, Râziye, Merziye, Muhaddese, Mansure, Meymûne, 

Ma’sume, Seyyidetü’l-Kübrâ, Meryemü’l-Kübrâ ve Sıddîkatü’l-Kübrâ’dır
71

. 

                                                           

67
  Meclisî, Bihârü’l-Envâr, 43/220-221; Nişâburî, Hz. Zehrâ’nın Faziletleri, 10. 

68
  Molla Murad, Divan, 12. 

69
  Sâdık Ağazâde Sıdkî, Divan, 38b; Kazcı, Sadık Ağaâade Sıdkî Efendi Divanı, 262. 

70
  İbn Hacer, el-İsâbe fî Temyîzi’s-Sahâbe, 8/262; Kandemir, “Fâtıma”, 12/221. 

71
  Kandemir, “Fâtıma”, 12/221. Ayrıntılı bilgi için ayrıca bkz. Şeyh Sadûk, İle’ş-Şerâi’, 1-

2/177; Ebû Abdillâh Muhammed el-Kazvînî, Sünen, (Riyad: Dâru’l-Hadâreti ve’n-Neşri 

ve’t-Tevzi’, 1436), 47-90. 
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Hz. Fâtıma, Hz. Hasan ve Hz. Hüseyin’in annesi olmasına istinaden 

Ümmü’l-Hasaneyn, Şii düşüncede yer alan İsnâaşere telakkisi nedeniyle 

Ümmü’l-Eimme ve Hz. Peygamber ile aralarındaki hususi münasebete işa-

reten Ümmü Ebihâ lakaplarıyla anılmıştır. 

Hz. Fatıma, Türk İslâm Edebiyatı sahasında telif edilen eserlerde Sünni 

ve Şii inancın tesiriyle pek çok isim, künye ve lakapla tavsif edilmiştir. Hz. 

Fâtıma’nın en sık rastlanılan lakaplarından olan Zehrâ; parlak, beyaz ve ay-

dınlık yüzlü kadın manasına gelmektedir
72

. Hz. Fâtıma’nın yüzünün oldukça 

parlak, nurlu ve beyaz olması hakkında Hz. Aişe’nin “Ben karanlık gecede 

Fâtıma’nın yüzünün aydınlığı ile iğneye iplik geçirirdim.” dediği rivayet edil-

miştir
73

. 

Yazıcıoğlu Mehmed, Muhammediyye’sinde Hz. Fâtıma’ya Zehrâ lakabının 

verilmesi ve Hz. Âişe’nin rivayet ettiği Fâtıma’nın yüzünün parlaklığı ile ka-

ranlıkta bile başka ışık kaynağına ihtiyaç duymadan iplik eğirebildikleri şek-

lindeki rivayeti şöyle ilişkilendirmektedir: 

Lâkab virdiler ana Zehrâ deyu zîrâ ol 

Kim ay yüzinin nûrına gark olurdu diyâr 

Şu denli idi kim hikayet eder Aişe 

Ki nurunda iplik eğirir idik yokdu nâr
74

 

Caferilik’te Hz. Fâtıma ve On İki İmamın masum olduğu ve ismet sıfatını 

haiz bulunduğu telakkisi kabul görmektedir
75

. Bu durumun bir yansıması 

olarak Türk İslâm Edebiyatı müellifleri eserlerinde Ehlibeytin takva üzerine 

bina ettikleri yaşantılarını vurgulayarak bu kimseleri tertemiz, günahsız 

kimseler olarak nitelendirmişlerdir. Müellifler, özellikle Hz. Fâtıma’yı gü-

nahtan son derece sakınan, tertemiz bir kimse olarak aksettirmişler ve pâk, 

masum, ismet vb. vasıflar ile nitelendirmek suretiyle Hz. Fâtıma’nın Kuran 

ve sünnete dayalı yaşantısını ön plana çıkarmışlardır. 

Bu hususla ilgili olarak Nesîmî, Hz. Fâtıma’yı günah işlemekten son de-

rece sakınan, müttaki bir kimse olarak tavsif etmiş, bununla birlikte kadın-

ların en hayırlısı olmasına vurgu yapmıştır: 

                                                           

72
  Kandemir, “Fatıma”, 12/219; Ferit Devellioğlu, Osmanlıca Türkçe Ansiklopedik Lügat, (An-

kara: Aydın Kitabevi Yayınları, 2010), 1370. 

73
  Ayrıntılı bilgi için bz. Şeyh Sadûk, èİle’ş-Şerâi’, 1-2/178-179; Muhammed bin Süleyman el-

Halebî, Nuhbetü’l-Leâlî Li Şerhi Bedi’l-Emâlî, (İstanbul: Hakikat Kitabevi, 1996), 85. 

74
  Yazıcıoğlu Mehmed, Muhammediyye, haz. Amil Çelebioğlu (Ankara: Milli Eğitim Bakanlığı 

Yayınları, 1996), 2/294. 

75
  Ali Asker Rızvanî, Kuran ve Sünnet Işığında Ehlibeyt Mektebi, çev. Ebulfez Kocadağ (İstanbul: 

Kevser Yayınları, 2008), 102. 
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Fâtıma masûm oluptur hem Hatîce muhterem 

Mader-i fahrü’n-nisâdır menbâ-ı hayrü’n-nisâ
76

 

20. asır Alevî-Bektâşî şairi Kadîmî, içine bulunduğu dertten kurtulmak 

maksadı ile Allah’a niyazda bulunurken Hz. Peygamber’in tertemiz ve gü-

nahsız kızı ve kadınların en hayırlısı olan Hz. Fâtıma’ya tevessül ederek, du-

asının Allah katında makbul olmasını dilemektedir: 

Derdimi ref et Muhammed Mustafa aşkına 

Sâkî-i Kevser Aliyyü’l-Murtazâ aşkına 

Duhter-i pâkîzesi hem Hazret-i Peygamber’in 

Pâk-i ismet Fâtıma hayrü’n-nisâ aşkına
77

 

 

Sonuç 

Türk-İslam edebiyatı sahası şairleri, eserlerinde Hz. Muhammed (s.a.v.) 

başta olmak üzere diğer peygamberler, Ehl-i Beyt ve din/tasavvuf büyükle-

rini bazen müstakil manzum eserlerde, çoğunlukla da divan ya da mesnevi-

lerin içerisinde sıkça zikretmişlerdir. Şairlerin önem atfederek eserlerinde 

yer verdiği şahsiyetlerden biri de Ehl-i Beyt arasındaki konumu, Hz. Muham-

med (s.a.v.)’in kendisine atfettiği kıymet, Hz. Ali ile evliliği, Âl-i Abâdan 

oluşu, Hz. Hasan ve Hz. Hüseyin’in annesi ve Peygamber neslini devam et-

tiren kişi olması ve kadınlar arasındaki üstünlüğü gibi vasıflarıyla tebarüz 

eden Hz. Fatıma’dır. Hz. Fatıma, İslam tarihinin seçkin bir figürü olarak ba-

zen müstakil manzum-mensur eserlere konu olmuş, ekseriyetle de isim, 

künye, sıfat ve lakapları ve ön plana çıkan diğer hususiyetleriyle şiirlerde 

sıkça zikredilmiştir. 

Bu çalışma ile Caferilik’teki Hz. Fatıma telakkisinin Türk-İslam edebiyatı 

sahasında kaleme alınan manzum eserlerdeki yansımaları ele alınmıştır. Ehl-

i sünnet ve Caferi kaynaklarında hakkında yer alan pek çok benzer rivayet 

olmakla beraber, Caferilik’te Hz. Fatıma’nın özellikle şahsiyeti, doğumu, Âl-

i abâdan oluşu, Hz. Ali ile evliliği, Peygamber neslini devam ettirmesi, bazı 

fiziksel özellikleri, kadınlar arasındaki üstün konumu, ahiretteki ahvali ile 

ilgili hususlarda Ehl-i sünnetten oldukça farklı rivayetlerin olduğu tespit 

edilmiştir. 

                                                           

76
  Nesîmî, Divan, haz. Hüseyin Ayan (Ankara: Akçağ Yayınları, 1990), s. 69. 

77
  Kadîmî Baba, Divan, haz. Mümine Çakır (Ankara: Akçağ Yayınları, 2015), 343. 
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Caferilik’te Kevser suresindeki “kevser” ibaresinin Hz. Fatıma olması, 

Tathir ayeti, Mevedder ayeti, Ebrar ayetleri vb. ayetlerin nüzul sebepleri ola-

rak Hz. Fatıma’nın da yer aldığı bazı hadiselerin gösterilmesi, Hz. Peygam-

ber’in Miraçta cenneti ziyareti esnasında veya Cebrail’in cennetten getirdiği 

elmaları Hz. Hatice ile beraber yemesi neticesinde doğması, Hz. Ali ile nika-

hının Allah’ın emri ile önce meleklerin şahitliğinde göklerde, akabinde dün-

yada kıyılması, insan nevinden bir huri olması, cennete girerken meleklerin 

emri ile herkesin başını eğeceği ve cennete ilk gireceklerden olması, yüzü-

nün parlaklığı ile karanlık geceyi aydınlatması ve ismet sıfatını haiz oluşu 

gibi hususiyetlerin Türk-İslam edebiyatı sahasındaki Sünnî şairlerin eserle-

rinde de yer bulduğu tespit edilmiştir. 
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Giriş 

Türkiye ve İran ilişkileri Osmanlı İmparatorluğu döneminden beri süre-

gelmiştir. Bu iki devlet arasındaki ilişki dönemin şartları ve durumlarına 

göre kendi içerisinde değişiklik göstermiştir. Zaman zaman iki devlet ara-

sında savaşların meydana geldiği, zaman zaman ise iki devletin birbirinin 

sınırları ve iç işlerine karışmama gibi karşılıklı denge politikalarının izlendiği 

görülmektedir. Özellikle, iki devlet arasındaki sınır ve nüfus mücadelesi 

1639 Kasr-ı Şirin Antlaşması ile büyük ölçüde netleşmiştir (Akgül, 2005). 

Bu antlaşma, bugünkü Türkiye-İran sınırının temelini oluşturmuştur. Bu ta-

rihten itibaren neredeyse iki devlet arasında herhangi bir sınır mücadelesi-

nin olmadığı görülmektedir. 

Osmanlı İmparatorluğunun sona ermesinden sonra günümüz modern 

Türkiye’si ile İran’ın ilişkileri cumhuriyetin ilanından sonra daha iyi bir nok-

tada ilerlemiştir. Türkiye Cumhuriyeti’nin kurulmasıyla birlikte, Atatürk ve 

İran Şahı Rıza Pehlevi arasındaki iyi ilişkiler, iki ülkeyi ortak güvenlik ve böl-

gesel iş birliği çerçevesine oturtmuştur. 1934 yılında Rıza Şah’ın Türkiye zi-

yareti, iki ülke arasındaki modernleşme deneyimlerinin paylaşılması açısın-

dan kritik olmuştur (Atuk, 2017). 1937’de Türkiye, İran, Irak ve Afganistan 

arasında imzalanan Sadabad Paktı, bölgesel güvenlik iş birliğini pekiştirmiş-

tir (Palabıyık, 2010). 

Bu iki ülke arasındaki ilişkiler soğuk savaş süresince bazı olaylar netice-

sinde inişli-çıkışlı devam etmiştir. Özellikle, 1979 İslam Devrimi, İran’ın dış 

politikasını kökten değiştirmiş ve Türkiye-İran ilişkilerinde yeni bir dönem 
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başlamıştır. İran Devrimi sonrası, Türkiye başta temkinli bir politika izlemiş, 

ancak 1980’lerde Irak-İran Savaşı sürecinde tarafsız kalarak İran ile ekono-

mik ilişkilerini sürdürmüştür. İran’ın devrim ihraç etme politikası zaman za-

man Türkiye ile gerginliklere yol açsa da iki ülke bölgesel istikrar açısından 

ilişkilerini koparmamıştır (Yücealtay, 2022). 

Genel olarak, Türkiye ve İran, 400 yıldır değişmeyen 560 km’lik sınırı 

paylaşan iki komşudur. Türkiye ve İran’ın tarihi, kültürel, siyasi ve ticari bağ-

ları, iki ülkeyi birbirine yakınlaştırmış, bazen bölgesel zorluklar ve dış güçle-

rin müdahaleleri ilişkileri gerginleştirmiştir. Ancak, özellikle 2000’li yıllarda 

dengeli bir dış politika izleyerek, iki ülke arasındaki iş birliği devam etmiştir 

(Karadeniz, 2024). İkili ilişkiler, içişlerine karışmama, karşılıklı saygı ve iyi 

komşuluk ilkeleri temelinde yürütülmekte olup, 2014’te kurulan Yüksek 

Düzeyli İş birliği Konseyi ile kurumsal bir çerçeve kazanmıştır. Bu kapsamda 

sekiz toplantı gerçekleştirilmiş, son olarak 24 Ocak 2024’te Cumhurbaşkanı 

Reisi’nin Türkiye ziyareti sırasında 10 yeni anlaşma imzalanmıştır. Top-

lamda 50 anlaşma yapılarak ilişkilerin güçlendirilmesi hedeflenmiştir (MFA, 

2025). 

Kısaca iki ülke arasındaki ilişki tarihi bu şekilde belirtilebilir. Lakin bu 

iki ülke arasında zaman zaman krize neden olan ve ilişkilerin seyrini değiş-

tiren önemli olaylar da bulunmaktadır. Enerji ve petrolden, bölgedeki Kürt 

sorunundan, Türkiye ve Batı arasındaki ilişkilere kadar bazı detaylar önemli 

ölçüde etkilemiştir. Ancak bu çalışmada, özellikle Türkçe literatür içerisinde 

çok fazla yer almayan Caferilik mezhebinin nasıl etkili olduğu incelenmeye 

çalışılacaktır. Asırlardır komşu olan ve birbirlerinin sınırlarını tanıyan bu iki 

topluluk arasında Caferilerin rolü ve etkisinin olup olmadığı araştırma ko-

nusu olacaktır. 

1. İran-Türkiye İlişkilerinin Tarihsel Arka Planı 

İran ve Türkiye arasındaki ilişkiler, tarihsel süreç içerisinde Osmanlı’dan 

Modern Türkiye’ye kadar bir takım siyasi rekabetler, mezhepsel farklılıklar 

ve stratejik iş birliği dinamikleri üzerinden şekillenmiştir. Osmanlı-Safevî 

mücadelesinden modern devletlerarası ilişkilere kadar, iki ülke arasında dini 

ve siyasi faktörler önemli rol oynamıştır. 

1.1. Osmanlı Dönemi 

İlk olarak kısaca Osmanlı döneminden bahsetmek gerekiyor. Çünkü Tür-

kiye-İran arasındaki ilişkilerin temelinde yatan faktörler olarak siyasi reka-

bet, sınır mücadelesi veya güç mücadelesi olarak ortaya çıktığı görülmekte-

dir. Bu iki ülke arasındaki rekabetin, ilk olarak Safevi döneminde Şah İsmail 
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tarafından II. Bayezid’e gönderilen elçi ile başladığı bazı eserlerde görülmek-

tedir. Bu ilk iletişim esasında ilk Şii-Sunni çatışmasının da başlangıcı olarak 

görülmektedir. Şah İsmail’in özellikle güçlenmeye başladığı dönemde, Doğu 

ve Güneydoğu Anadolu kısımlarında Alevi Türkmenlerle iletişime geçmeye 

çalışması ve onlar üzerinde nüfuz arttırması, iki devlet arasında savaşlara 

neden olmuştur (Sarıkaya, 1993; Efe - Kızıl, 2017). Bakıldığında bu ilk mez-

hepsel kırılma olarak iki devletin Sunni-Şii özelliğini ortaya çıkarmıştır. 

Başka bir ifadeyle iki ülke arasındaki ilk güç ve rekabet ilişkisi dini ve mez-

hepsel olarak ortaya çıkmıştır. İran’ın bölgesel olarak Şii mezhebi üzerinden 

güç kazanma fikri, Osmanlı tarafından kabul edilecek bir durum olmamıştır 

(Yurtseven vd, 2025). 

Bu ilk dönem ilişkileri esasında çalışmanın ana konusunu oluşturmakta-

dır. Keza Safevî devletinden önce Şiilik resmi bir mezhep olarak kabul gör-

memekteydi. Ancak Şah İsmail ve başlattığı on iki imam Şiiliğinin prensip-

leri, temel değerleri ve inanç öğretisi ile zamanla, klasik şaman kültüründen 

etkilenen bölge Şiiliği hızlı bir şekilde resmi mezhep olarak kabul etmiştir 

(Çelenk, 2014). Bu tarihten itibaren de bölgede iki ülke arasında bu mez-

hepsel ayrım önemli bir noktada gündem meselesi olmuştur. Keza günümüz 

ilişkilerinde ve Ortadoğu gibi bölgesel konular ve güvenlik olaylarında da bu 

durumun net bir şekilde dış politika farklılığı oluşturduğu görülmektedir. 

Öte yandan çalışmanın temel konusu olan Caferilik ise İran sınırları içe-

risinde Nadir Şah (1736-1747) döneminde resmi bir şekilde devletin mez-

hebi olmuştur. Türkmen şahı olan Nadir Şah, tahta geçtikten sonra Caferi 

mezhebinin Osmanlı Devleti tarafından beşinci mezhep olarak kabul edil-

mesini talep etmiştir. Nadir Şah döneminde iki imparatorluk arasında baş-

layan mektup diplomasisi, Osmanlı tarafının Şahın isteklerini kabul etme-

mesiyle savaş durumuna dönüşmüştür. Nadir Şah ilk olarak Kerkük’e sal-

dırmıştır. Ardından Necef toplantıları düzenlettirerek isteklerini diğer ulema 

tarafından kabul ettirmeye çalışmıştır. Ancak bunlarda başarısız olunca 

Kars’a yeni bir saldırı başlatmıştır. Bu saldırılarda başarısız olunca Şah barış 

anlaşması yapmayı kabul etmiştir (Kırca, 2020). 

1.2. Modern İran-Türkiye İlişkilerin Tarihsel Bağlamı 

Osmanlı imparatorluğunun resmi olarak dağılmasının akabinde kurulan 

modern Türkiye Cumhuriyeti ve İran arasındaki ilişkiler, 20. Yüzyıl başla-

rında biraz daha farklı ve yakın bir boyutta cereyan etmiştir. 

I. Dünya savaşına giden süreçte dönemin konjonktürü ve imparatorluk-

lar dönemindeki Şii-Sünni gerginliğinin mirası kendini hissettirecek şekilde 
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ilişkileri etkilemiştir. Özellikle iki devlet içerisindeki ulusçu söylemlerin art-

ması, İran’ın özellikle Anadolu’daki milliyetçi hareketin genişlemesinden 

endişelenmesi ve Türkiye’nin İran’ın herhangi bir toprak talebinde buluna-

bilme ihtimaline karşın göreceli olarak mesafeli bir tutum içerisinde hareket 

etmiştir (Elhan - Karaoğlu, 2022). Ancak, 7 Kasım 1922 tarihinde, Muhiddin 

Akyüz’ün Tahran’a büyükelçi olarak atanması ile ilişkilerin daha iyi bir bo-

yuta çevrilme isteği Ankara hükümeti tarafından ortaya konmuştur (Atatürk 

Kültür Dil ve Tarih Yüksek Kurumu, 2024). 

Modern devletlerin ilk ilişki döneminde Şii-Sünni mezhepsel farklılıklar-

dan ziyade bölgedeki sorunlar ve uluslararası sistemin ortaya koyduğu bazı 

dayatmalar gerginliklere neden olmuştur. Lozan antlaşması ve Irak’ın İngiliz 

sömürüsü altına girmesi gibi sebepler iki ülkenin temkinli hareket etmesine 

neden olmuştur. Mezhepsel olaylardan ziyade bölgede aşiretlerin yeni hükü-

metleri tanımaması ve bölgedeki Kürt isyanları iki devletin ilişkilerini geliş-

tirmesin ve bölgesel anlamda iş birliği yapmasını zorunlu kılmıştır. İkili iliş-

kilerin geliştirilmesi anlamında ilk resmi antlaşma olarak kabul edilen 22 

Nisan 1926 tarihli Emniyet ve Muhâdenet Muâhedesi imzalanmıştır (Komisyon, 

2025). Her ne kadar bu antlaşma imzalansa da bölgedeki sınır güvenlikleri 

bir süre daha iki ülkenin arasında dikkat etmesi gereken ve birbirine karşı 

güvenlik perspektifinden ilişkiler geliştirmesine neden olmuştur. Ancak 

Rıza Şah Pevle’nin Ankara ziyareti ve ardından imzalanan Sadabat Paktı ile 

ilişkiler en iyi dönemine girmiştir. Aynı şekilde Mustafa Kemal Atatürk’ün, 

Şah Pevlevi’ye karşı samimi ve dostane yaklaşımları iki ülke arasındaki ilişki 

sürecini geliştirmiştir (Erdal, 2012). 

Soğuk savaşın başlamasıyla ilişkiler tekrardan uluslararası sisteme para-

lel şekilde evrilmiştir. Bu dönemde de herhangi biz mezhepsel olarak kayda 

değer bir kırılmanın olduğunu söylemek zordur. Özellikle Türkiye’nin 

NATO ve Batı ile ikili ilişkilerini arttırması ve İran’ın ABD ile yakınlaşma 

süreci, 1979 İran devrimine kadar normal bir seyirde izlemiştir. 1979 İran 

İslam Devrimi ile bu iki ülke arasındaki ilişkiler de değişmeye başlamıştır. 

İran’da hem dış politika hem de iç politika anlamında köklü değişikliklere 

sebebiyet veren bu devrim, genelde Şii kimliğinin bir dış politika aracı haline 

dönüşmesine neden olmuştur (Elias - Erol, 2021). Türkiye ise bu devrim 

karşısında temkinli davranarak, İran’ın kendi siyasal İslamcı rejimini Tür-

kiye’ye taşımasından endişe duymuştur. 

1.3. Sünni (Türkiye) ve Şii (İran) dinî dinamiklerinin anlaşılması 

Sünni ve Şii İslam arasındaki ayrım, Hz. Muhammed’in (sav) 632 yılında 

vefatından sonra Müslüman toplumunun liderlik sorunuyla başlamıştır. Bir 
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grup, Hz. Ali’nin halife olmasını savunurken (Şiiler), diğer grup toplumun 

seçtiği bir lideri desteklemiştir (Sünniler). Bu ayrım, zamanla inanç ve pratik 

farklılıklarına dönüşmüştür. Şiiler, imamların masumiyetine ve 12. İmam’ın 

(Mehdi) dönüşüne inanırken, Sünniler böyle bir inanca sahip değildir. Tarih 

boyunca siyasi ve mezhepsel çatışmalar yaşanmış olsa da günümüzdeki ge-

rilimler daha çok siyasi, jeopolitik ve güç mücadeleleriyle ilişkilidir. Özellikle 

İran ve Suudi Arabistan arasındaki rekabet, Sünni-Şii çatışmasını körükle-

mektedir. Ancak, birçok Müslüman için etnik, ulusal ve siyasi bağlılıklar 

mezhepsel ayrımlardan daha önemlidir (Tarik, 2019). Türkiye ve İran öze-

linde ise İslam dünyasında farklı mezheplerin liderliğini üstlenen iki önemli 

devlet figürü olarak görülmektedir. Türkiye çoğunlukla Sünni, İran ise Şii 

mezhebine mensup bir nüfusa sahiptir. Bu mezhepsel fark, tarih boyunca iki 

ülkenin siyasi ve diplomatik ilişkilerini doğrudan ve dolaylı olarak etkilemiş-

tir. 

Mezhepsel ayrım Osmanlıların Şiiliği bir tehdit olarak görerek Ana-

dolu’daki Şii grupları kontrol altında tutmaya çalışmasından veya İran’ın ise 

Şiiliği devlet ideolojisi haline getirerek Osmanlı’ya karşı bir kimlik oluş-

turma çabalarından, günümüze kadar farklı şekilde cereyan etmiştir. Mez-

hepsel farklılık genel olarak önemli bir nokta haline gelmiştir. Lakin çalışma 

konusunda genel olarak bu mezhepsel farklılıktan ziyade Caferilerin du-

rumu anlaşılmaya çalışılacaktır. Şiilik, İran’ın genel olarak ulusal kimliğinin 

bir parçasıdır. Tarihsel süreçten günümüze kadar mezhepsel bir durumdan 

ziyade bir ulusal kimlik olarak ön plana çıkmıştır. Bir nevi İran özelinde mil-

liyetçiliğin çıkış noktası olarak düşünülmektedir. Burada batı tarzı bir milli-

yetçilikten farklı olarak İran içerisinde dini saikler ile oluşmuş, seküler ol-

mayan milliyetçiliğin inşası olarak ele alınabilir (Atuk, 2017). 

2. Caferi Mezhebi ve Etkisi 

Türkiye-İran ilişkilerinde Caferilik, özellikle dini ve kültürel bağlamda 

önemli bir konudur. Caferi topluluklarına göre Caferilik, Hz. İmam Cafer 

Sadık (a.s)’ın öğretilerini temel alan ve Hz. Resulullah (s.a.v)’dan sonra İs-

lam toplumunun önderliğinin 12 imama (ilk imam Hz. Ali olmak üzere) ait 

olduğuna inanan Ehl-i Beyt mektebinin bir ifadesidir. Bu mektep, İsnaaşe-

riyye veya Şiilik olarak da bilinir. Ancak Caferilik, diğer İslami mezheplerden 

farklı olarak, imamların sözlerinin kendi kişisel yorumları değil, doğrudan 

Hz. Resulullah’ın öğretilerinin bir devamı olduğuna inanır. Bu nedenle, Ca-

ferilik bir “mezhep” olarak değil, İslam’ın özü ve Hz. Peygamber’in orijinal 

öğretilerinin korunmuş hali olarak görülür. İmamlar, Allah’ın emri ve Hz. 

Peygamber’in tayiniyle belirlenmiş ilahi rehberler olarak kabul edilir. Bu 
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mektep, özellikle İran, Irak, Azerbaycan ve Lübnan gibi ülkelerde yaygındır 

ve İslam’ın temel kaynaklarına (Kur’an ve Sünnet) sıkı sıkıya bağlıdır (Tür-

kiye Caferileri Vakfı, 2025; Ataibiş, 2019). 

Caferilik, İslam’ın temel inanç esaslarını kabul eder ancak bazı noktalar 

Sünni mezheplerden farklıdır. Tevhid, adalet, imamet ve peygamberlik gibi 

temel konularda ayrım göstermektedir. Caferilerin temel olarak en net şe-

kilde Sunni mezhebinden ayrımı, Hz. Ali’yi ve onun soyundan gelen imam-

ları İslam’ın gerçek liderleri olarak kabul etmeleridir. Bu çalışma içerisinde 

Caferilik ve Sunni mezhebin farklılıklarından ziyade İran-Türkiye ilişkileri 

üzerindeki etkisi analiz edileceğinden daha fazla detaylandırma yapılmaya-

caktır. 

İran İslam Cumhuriyeti, 1979’daki devrim ile Caferiliği temel mezhep 

olarak kabul etmiştir. Azerbaycan, Irak ve Lübnan içerisinde de yaygınlık 

gösteren mezhep, kısa zamanda geniş bir takipçi kitlesine ulaşmıştır. Tür-

kiye’de ise Caferilik sıklıkla Alevilik ile karıştırılmaktadır. Lakin Alevilik ve 

Caferiliğin birbirinden ayrıldığı birçok durum söz konusudur. En kısa şek-

liyle Türkiye’deki Aleviler kısmi şekilde Oniki İmamcı Şiilik ile Hanefi-Ma-

turidi arasında yer alan, Hanefi mezhebine daha yakın bir dini gruptur (Gün-

gör, 2014). Bu farklılığın bilinmesi çalışma içerisinde neden Caferilik üze-

rinden bir inceleme yapıldığını özetlemesi açısından önemlidir. Aksi tak-

dirde Alevilik ve Caferiliğin aynı mezhep olarak düşünülmesi çalışmanın da 

ilerleyişini farklı bir boyuta götürme ihtimali yüksektir. 

İran’ın dış politikası, İslam Cumhuriyeti’nin kurulmasından sonra İslam 

kimliği temelinde şekillenmiş, Şii siyasal İslam, Velayet-i Fakih, anti-emper-

yalizm ve tarihsel miras gibi unsurlar üzerine inşa edilmiştir. İranlılık kim-

liği, tarihsel süreçte değişime uğrayarak Sasani döneminde siyasal bir boyut 

kazanmış, Safevi döneminde Şiilik üzerinden güçlendirilmiş ve Pehlevi dö-

neminde milliyetçi bir ideolojiye dönüştürülmüştür. 20. yüzyılda İran’da 

milliyetçilik, özellikle Kacar ve Pehlevi dönemlerinde kurumsallaşmış, ulus-

devlet anlayışıyla şekillendirilmiştir. Humeyni sonrası dönemde ise İran mil-

liyetçiliği ve Şii siyasal İslam iç içe geçerek dış politikada belirleyici bir faktör 

haline gelmiştir. İran, tarihsel geçmişini ve ulusal kimliğini dış politikasında 

kullanarak bölgesel liderlik iddiasını sürdürmeye çalışmaktadır. 

İran’ın dış politikası, tarihsel olarak din ve devletin iç içe geçtiği bir an-

layış üzerine inşa edilmiştir. Safeviler döneminde Şiilik, İran’ın kimliğinin 

ayrılmaz bir parçası haline gelirken, bu mezhepsel yapı Osmanlı ve diğer 

Sünni güçlere karşı bir siyasi araç olarak da kullanılmıştır. 1979 İran İslam 

Devrimi sonrasında ise dini liderliğe dayalı bir yönetim benimsenmiş, İslam 
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hukuku temelinde şekillenen bir devlet modeli oluşturulmuştur. Dış politi-

kada ise İran, ulus-devlet anlayışından ziyade İslam birliği ilkesine dayanarak 

kendisini uluslararası sistemde Batı merkezli düzene karşıt bir konumda ko-

numlandırmıştır. Bu süreçte Velayet-i Fakih’in belirleyici rolü, İslami ku-

rumların etkisi ve devrim ihracı politikası ön plana çıkmıştır 

(Rigiderakhshan, 2020). 

Türkiye’deki Caferî topluluğu büyük ölçüde Azeri kökenli olup, özellikle 

Kars ve Iğdır bölgelerinde yoğunlaşmıştır. Bu topluluk, tarihsel göçlerle Tür-

kiye’nin farklı bölgelerine yayılmıştır (Yurtseven 2024). Caferîler, Azerîler 

ve sonradan Caferîliğe geçen Müteşeyyîler olmak üzere iki ana gruba ayrılır. 

Azerî Caferîler en büyük grubu oluştururken, Müteşeyyîler daha küçük bir 

topluluktur ve Alevî, Şâfiî veya Hanefî kökenlilerden oluşmaktadır. Tür-

kiye’de tüm Azerîler Caferî değildir; Karapapaklar ve Terekemeler gibi Sünnî 

Azerî gruplar da bulunmaktadır. Müteşeyyîler, Şiîleşen veya Şiî eğilim taşı-

yan bireyleri ifade ederken, Caferîler, kendi mezheplerine geçenler için 

“hakkı gören” anlamına gelen “Mustabsır” terimini kullanmaktadır (Banaz, 

2018). 

3. Caferi İslam’ının İran Dış Politikasındaki Rolü 

Din, sadece bireyler arasında bir bağ kurmakla kalmaz, aynı zamanda or-

tak değerler yaratarak ulusal ve uluslararası siyasette önemli bir unsur haline 

gelir. Uluslararası İlişkiler (Uİ) disiplininde dinin etkisi özellikle Soğuk Sa-

vaş sonrası ve 11 Eylül saldırılarıyla daha fazla araştırılmaya başlanmıştır. 

Ancak Uİ, modern Batı felsefesine ve seküler yapıya dayandığı için uzun süre 

dini faktörleri göz ardı etmiştir. Aydınlanma düşüncesi, dini irrasyonel ve 

ilkel bir unsur olarak değerlendirmiş, güçlü modern devletin dini bağlılıkları 

ortadan kaldıracağı düşünülmüştür. Ancak modernite, dinin yok olmasına 

değil, aksine yeniden güçlenmesine yol açmıştır. Uİ disiplini, seküler temel-

lere dayandığı için dinin etkisini uzun süre geri planda bırakmış, özellikle 

dini savaşlar sonrası şekillenen modern uluslararası sistemde dinin rolü göz 

ardı edilmiştir. 

Ancak, 21. Yüzyılın başlarında özellikle İran İslam devrimi ve ardından 

9/11 saldırılarıyla din Uİ içerisinde sıklıkla kullanılan bir durum haline gel-

miştir. Dinin dış politikaya etkisi hem iç hem de dış faktörler üzerinden şe-

killenmektedir. İç politikada din, ulusal kimliği ve toplumsal yapıyı etkileye-

rek dış politika kararlarını yönlendirebilir. Özellikle Ortadoğu’da din, devlet 

yönetiminde ve uluslararası ilişkilerde belirleyici bir faktör haline gelmiştir. 

İran gibi ülkelerde din, doğrudan devlet yönetimi ve dış politika ajandasına 

yön vermektedir. ABD ve Hindistan gibi seküler yapıya sahip ülkelerde ise 
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dini gruplar, lobi faaliyetleri ve çıkar grupları aracılığıyla dış politikaya etki 

edebilmektedir. Ayrıca din, uluslararası ilişkilerde rekabet ve çatışmaların 

temel sebeplerinden biri olabilmekte, örneğin İran ve Suudi Arabistan gibi 

ülkelerin dış politika hedeflerinde belirleyici rol oynayabilmektedir. 21. yüz-

yılda dinin Uİ’de yeniden yükselişi, sekülerleşme tezine meydan okumuş ve 

modern Uİ anlayışında yeniden göz önünde bulundurulması gereken bir fak-

tör haline gelmiştir(Uysal, 2022).
 

Bu noktadan hareketle mezhepsel olarak Caferiliğin doğrudan İran’ın dış 

politikasında etkiye sahip olduğu söylenebilir. İran dış politikasının en 

önemli ilkesi, Velayet-i Fakih ideolojisinin dış politikaya uyarlanmasıdır. Bu 

ideoloji özellikle İslami araçlar ve hedeflere sahip bir dış politika anlayışıdır. 

Velayet-i Fakih, Şii İslam üzerine inşa edilmiştir (Çelik, 2016). Buna ek ola-

rak kurguladığı Şii ümmetçiliği ile İran, kendi bölgesel ve küresel jeopolitik 

hedeflerine ulaşmaya çalışmaktadır. Bölgesel düzeyde Şii mezhebinin daha 

geniş ölçekte komşu ülkeler tarafınca da benimsendiği bir imparatorluk ha-

yali mevcuttur. Küresel düzeyde ise Mehdilik inancı doğrultusunda tüm Şi-

ileri birleştiren bir yapı inşa etmeyi arzulamaktadır (Elias - Erol, 2021). 

Başka bir ifadeyle, İran, Şii ve Caferilik gibi mezhepleri kullanarak, dini ve 

siyasi anlamda bölgede ve küresel ölçekte lider pozisyonuna gelmeyi hedef-

lemektedir. Kuşkusuz bu da Türkiye gibi Sunni mezhebe mensup komşu 

ülkelerin hem tepkisine hem de politik açıdan önlem ve yeni stratejiler ge-

liştirmesine neden olmaktadır. 

4. Caferi İslam’ının İran-Türkiye İlişkilerine Etkisi 

Caferiler, Türkiye’de resmi olarak tanınan bir mezhep değildir. Bu du-

rum, ibadet ve eğitim gibi alanlarda bazı zorluklara neden olabilmektedir. 

Türkiye’de Caferiler, genellikle kültürel ve dini kimliklerini korumak için 

kendi dernekleri ve camileri üzerinden bir araya gelmeye çalışmaktadır. Tür-

kiye’de Caferilerin özellikle Cumhuriyetin ilanından sonra birtakım prob-

lemler yaşadıkları bilinmektedir. Her ne kadar günümüzde bu sorunların 

daha az bir boyuta gelmesi sevindirici bir durum olarak görülse de kısmen 

Caferiliğe karşı Türkiye sınırları içerisinde bazı konularda halen birtakım so-

runların olduğu ifade edilmektedir (Morkoç, 2023). Bu söz konusu problem-

lerin farkında olan İran ise bazen bu durumu kendi lehine fırsata çevirme 

eğilimindedir. Bazen de Caferiler ile doğrudan ilişkiler kurarak Türkiye ile 

olan ilişkilerine yön vermeye çalıştığı görülmektedir. 

Türkiye-İran ilişkilerinde genel olarak Şii mezhebinin bir etkisi olduğu 

görülmektedir (Sefer, 2017). Bu durum Osmanlı-Safevi imparatorluğu süre-
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cinden itibaren var olan mevcut sınır güvenliği ve egemenlik üzerinden iler-

lemiştir. Zamanla bu rekabet veya ilişki denilebilecek süreç, iki imparatorlu-

ğundan birbirine karşı göstermiş olduğu tutum ile modern ulus-devlet süre-

cine kadar stabil hareket etmiştir. 20.yüzyıl esasında iki devletin birbiriyle 

yakın ilişkiler kurduğu bir dönem olarak ilerlemiştir. Ancak 21. yüzyıla 

doğru ilerlerken özellikle İran İslam devrimi sonrası birtakım anlaşmazlıklar 

söz konusu olmaya başlamıştır. Bu anlaşmazlıkların da daha çok birbiri içe-

risindeki Caferi vatandaşların aksine bölgesel anlamdaki mezhepsel rekabet 

üzerinden cereyan ettiği görülmektedir. Bunun da temel nedeni; İran’ın yıl-

lardır Şii mezhebini bölgesel güç olma yönünde Irak, Lübnan, Yemen ve Su-

riye gibi ülkelerde kullanmasıdır. Veyahut rejim ihracı çabası olarak görün-

mektedir. Ancak bunun aksine Türkiye’nin bölgesel anlamda mezhepsel ola-

rak özelde de Caferiler üzerinden veya Sunni mezhep üzerinden inşa ettiği 

bir rejim süreci olmamıştır. Bu sürecin son yıllarda Ortadoğu ve bölgesel 

meselelere yaklaşım noktasında ortaya çıktığı görülmüştür. 

İran İslam devrimi sonrası özellikle Şah rejiminin ortadan kalkmasıyla 

Şii’lerin rejimi ele geçirmesi ve sonrası süreç iki ülke arasındaki ilişkiler için 

birtakım zorluklar getirmiştir. Bu durum Türkiye’deki Caferilerin veya Ale-

vilerin İslam devriminden etkilenmesi durumu değildir. Keza İran İslam dev-

rimi sonrası Caferi ve Alevilerden ziyade milliyetçi İslami kesim devrimden 

etkilenmiştir. İran devrimi ile ilgili yayınlar Türkçe’ye çevrilmiştir. Ancak bu 

beklenildiği gibi Caferiler ve Aleviler üzerinden olmamıştır. Ancak devrim 

sonrası iki ülkenin kendi dış politikalarındaki net bir biçimde belli olan mez-

hepsel farklılık bölge ülkeleri ile olan süreçlerde etkili olmuştur. İran, Şii nü-

fusunun yoğun olduğu ülke ve bölgelere yönelik ciddi çalışmalar başlatmış-

tır. Ortadoğu’ya ilişkin mezhepsel bir politika yürüterek Türkiye ile zaman 

zaman gerilimli süreçler yaşamıştır. Örneğin, Suriye içerisinde her ne kadar 

ciddi bir Şii kesimi bulunmasa da Lübnan ve Hizbullah üzerinden bu coğ-

rafya da kendi doktrinlerini gerçekleştirmeye çalışmıştır (Nargül, 2020). 

Keza komşusu dahi olmadığı Yemen’de yıllarca yürüttüğü propaganda ve 

vekalet savaşları da bu konuda örnek olabilir. 

Bu farklılığın sebebi ise Türkiye’nin bölgesel anlamda daha fazla iş birli-

ğine önem vermesi ve geniş çerçevede sorunların çözümü için göstermiş ol-

duğu dış politika eğilimidir. Birçok mecra ve alanda, Türkiye İran’ın bölge-

deki faaliyetlerini eleştirerek bundan hoşnutsuzluğunu dile getirmektedir. 

Buna rağmen iki ülke ilişkilerini kesmekten oldukça uzak tutumlar sergile-

miştir. Nedeni hem bölgesel sorunlar hem de iki ülke arasındaki Kürt so-

runu probleminin devamıdır. İran, Türkiye’ye sunmuş olduğu istihbarat des-

teğinin yanı sıra, Türkiye’nin Kürt sorununa ilişkin uyguladığı politikaları da 
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desteklemektedir. Aslında bu iki ülke arasında bir noktada Kürt sorunun 

Caferilik ve Alevilik meselesinden daha fazla ilişki ağı ürettiğini göstermek-

tedir. Çünkü, dış politikada Türkiye’nin İran ile ilişkileri büyük ölçüde jeo-

politik ve ekonomik çıkarlar ekseninde şekillenmiştir. Mezhepsel farklılıklar 

ikincil planda kalmıştır. Ancak bölgesel güç dengeleri ve Orta Doğu’daki 

mezhep çatışmaları Türkiye’nin İran ile ilişkilerinde zaman zaman gerilim 

yaratmıştır. İran’ın Caferilik eksenli politikaları ve özellikle Irak ve Su-

riye’deki Şii milis gruplara verdiği destek, Türkiye’nin bölgesel çıkarlarıyla 

zaman zaman çatışmıştır. Bununla birlikte, Türkiye, İran’la doğrudan bir 

mezhep çatışmasından kaçınarak, ilişkilerini daha çok ekonomik iş birliği ve 

diplomatik diyalog çerçevesinde sürdürmeye çalışmıştır. 

Türkiye-İran ilişkilerinde mezhepsel olarak bölge ülkelerine karşı tutum-

larda önemli ölçüde farklılık göstermektedir. Özellikle Türkiye’nin bölgede 

yaşayan Türkmenler ile bağ kurma çabaları ve onlarla sıkı ilişkileri bazen iki 

ülkenin kendi içlerinde rekabet etmesine neden olmuştur. Örneğin, Türkiye, 

Irak ve Suriye’de yaşamakta olan Şii Türkmenlerin İran ile daha sıkı ilişkiler 

kurmasını engellemektedir. Bunun yanı sıra, bölgedeki Sünni Arap grupları-

nın da mezhepsel olarak Türkiye ile paralel siyaset izlemesini sağlamaktadır 

(Küntay, 2021). 

Sonuç 

Türkiye ve İran, tarihsel rekabetlerine rağmen coğrafi konumları ve ortak 

sınırları nedeniyle iş birliğini sürdürmek zorunda olan iki bölgesel güç olarak 

kalmaya devam etmektedir. Ekonomik ilişkiler, enerji iş birlikleri ve bölgesel 

güvenlik konularında her iki ülke zaman zaman farklı politikalar izlese de 

tarih boyunca süregelen dengeli rekabet ve diyalog geleneği günümüzde de 

devam etmektedir. 

İran, Caferiliği resmi mezhebi olarak benimsemiş ve bu mezhebi dünya 

çapında yayma çabaları içindedir. Bu durum, Türkiye’deki Caferi nüfus üze-

rinde İran’ın etkisini artırabileceği endişesi veya egemenlik haklarına karşı 

bir tehdit olacağı konusunu sıkça gündeme getirmektedir. Buna rağmen, 

Türkiye, laik bir devlet yapısına sahip olduğu için İran’ın dini etkisini sınır-

lamaya çalışmaktadır. Özellikle İran devrimi sonrasında bu tutumunu net 

bir şekilde ortaya koymuştur. Ancak, halen özellikle Doğu Anadolu’daki Ca-

feri nüfus, İran ile dini ve kültürel bağlarını bir şekilde sürdürmeye devam 

etmektedir. Bu yüzden bir başka endişede İran’ın, Türkiye’deki Caferi top-

lumu üzerinden dini ve siyasi nüfuzunu artırmaya yönelik girişimlerde bu-

lunacağı endişesi olmuştur. Ancak İran tarafından buna yönelik ciddi bir ça-
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lışma yapılmamıştır. Daha çok İslam devrimi sonrası, devrimin ihracatı bağ-

lamında bazı temel eserler Türkçe’ye çevrilerek devrimin içeriği ve önderliği 

hakkında propaganda olarak sürmüştür. 

Yine de bu endişelere karşı, Türkiye, Caferi nüfusun haklarını korumak 

ve İran’ın olası etkisini dengelemek için çeşitli politikalar geliştirmektedir. 

Örneğin, Caferi nüfusun eğitim ve ibadet ihtiyaçlarını karşılamaya yönelik 

adımlar atılmaktadır. Birçok bölgedeki Caferi vatandaşların ibadet haklarına 

saygı gösterilerek, camileri Türkiye devleti tarafından karşılanmaktadır. Her 

ne kadar tarihsel olarak birtakım ayrıcalıklara maruz kalsa da Caferilere yö-

nelik son yıllarda olumlu politikaların oluşturulduğu görülmektedir. 

Çalışma içerisinde Caferilerin doğrudan Türkiye-İran üzerindeki ilişkisi 

incelenmeye çalışılmıştır. Bu inceleme sonrası iki devlet arasındaki ilişki-

lerde Caferilerin beklenen oranda etkili bir faktör olduğu görülmemektedir. 

İlk başlarda tarihsel süreçten gelen mezhepsel farklılığın ciddi oranda dikkat 

çektiği sonucuna ulaşılmıştır. Ancak dini bir faktör olarak bu iki devlet ara-

sındaki ilişkilerin zaman zaman inişli ve çıkışlı olmasında daha farklı faktör-

lerin etkisi ortaya çıkmıştır. Özellikle bölgesel güç olma hedefi, iki devle-

tinde diğer Müslüman ülkeler üzerinde hakimiyet kurma fikri, bölgedeki 

Kürt sorunu, Batı ve ABD ile olan ilişkilerden, bölgesel güvenliğe ve ekono-

miye kadar birçok faktörün daha fazla ve etkili olduğu gözlemlenmiştir. İki 

devlet zaman zaman farklı politika ve tutumlar içerisinde yer alsa da ilişkile-

rini tam olarak kesmemiştir. İki ülke arasındaki ilişki sürekli devam eden bir 

ivme ile hareket etmektedir. 
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Giriş 

İslam dünyasında medreseler, dinî ve ilmî geleneğin aktarıldığı, aynı za-

manda bilimsel araştırmaların yürütüldüğü temel kurumlardan biri olmuş-

tur (Akyüz, 2024). Medrese geleneği özellikle Abbasi döneminden itibaren 

çeşitli coğrafyalarda, değişen siyasî ve kültürel koşullar altında şekillenerek 

günümüze kadar varlığını sürdürmüştür. Bu bağlamda, Şiî İslam’ın Caferi 

(İmâmiyye) mezhebine mensup topluluklar arasında kurulan ve faaliyet gös-

teren medreseler, diğer İslam medreseleri gibi dinî ilimlerin öğretimini mer-

keze alsa da kendine özgü fıkhî (Yurtseven vd., 2025), kelâmî ve felsefî yak-

laşımlarıyla ayrışan bir yapıya sahiptir (Albayrak, 2006). 

“Caferi medresesi” kavramı, genellikle Şiî İslam düşüncesine ait kurum-

lar bütününü ifade eder. Bu medreselerin tarihi, İran, Irak, Azerbaycan, Lüb-

nan gibi coğrafyalarda yaşanan mezhepsel gelişmelerle şekillenmiştir. Özel-

likle İran coğrafyasında Safevî Devleti (1501-1736) döneminde Caferiliğin 

resmî mezhep olarak ilan edilmesiyle birlikte, bu medreseler kurumsal açı-

dan desteklenmiş, entelektüel faaliyetler açısından da ivme kazanmıştır (De-

deyev, 2008). Caferi medreselerinin ön plana çıktığı merkezler arasında Tah-

ran, Kum, İsfahan, Necef ve Kerbelâ yer almaktadır. Her ne kadar tarih içe-

risinde farklı dönemlerde politik ve sosyokültürel değişimler yaşansa da Ca-

feri medreseleri bu şehirlerde kesintisiz biçimde faaliyetlerini sürdürmeye 

devam etmiştir. 

Caferi medreselerinde okutulan dersler genel hatlarıyla dinî ilimler 

(Kur’an ilimleri, hadis, tefsir, fıkıh, kelam), dil ve edebiyat (Arap dili, edebî 

metinler), tarih, coğrafya, astronomi ve matematik gibi alanları kapsarken, 

felsefe ve mantık dersleri de zamanla müfredatın ayrılmaz bir parçası hâline 
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gelmiştir (Yurtseven, 2024). İmâmiyye ekolünün akılcı yaklaşımı ve Şiî filo-

zofların özellikle metafizik ve mantık alanındaki yoğun çalışmaları saye-

sinde, Caferi medreselerinde felsefe ve mantık, derinlemesine incelenen, 

alana dair temel metinlerin okutularak analiz edildiği disiplinler arasında yer 

almıştır (Tabatabaî, Mutahhari, 1996). 

Günümüz Caferi medreselerinde, tarihsel miras büyük ölçüde korun-

makla birlikte, çağdaş eğitim metotları ve müfredat uyarlamalarıyla zaman 

zaman reformist adımlar atılmaktadır. Bu reformlar; modern üniversitelerin 

etkisi, global akademik literatürle etkileşim ve öğrenci taleplerindeki dönü-

şüm nedeniyle ortaya çıkmaktadır. Böylelikle, geleneksel eğitim anlayışıyla 

modern pedagojik ilkelerin harmanlandığı bir medrese profili oluşturulmaya 

çalışılmıştır. 

Bu genel açıklamalarla birlikte sonraki bölümlerde, Caferi medreseleri-

nin eğitim sisteminin genel yapısı, felsefe eğitiminin medrese müfredatın-

daki yeri, bu müfredat bağlamında mantık eğitiminin tarihsel ve kuramsal 

çerçevesi ele alınacak; bu derslerin okutulduğu tarihî dönemlere işaret edi-

lecek ve mantık eğitiminde öne çıkan hocalar ile okutulan metinlere dair bil-

gilerle analizlere yer verilecektir. Ardından, Caferi medreselerindeki mantık 

eğitiminin yetkinliği ve ayırt edici yönleri incelenerek, bu eğitime yönelik 

mevcut ve muhtemel eleştirel yaklaşımlarla öneriler çerçevesinde bir değer-

lendirme sunulacaktır. 

1. Caferi Medreselerinde Eğitim ve Felsefe Eğitimi 

Caferi medreselerinde eğitim, diğer İslami medreselerde de olduğu gibi 

(Altunya, 2016; Evmeş, 2020) hoca-talebe ilişkisi ekseninde şekillenmiştir. 

Geleneksel anlamda, bir talebenin medrese eğitimi boyunca sırasıyla gramer 

(nahiv ve sarf), tefsir, hadis, fıkıh ve kelam gibi temel dinî ilimleri öğrenmesi 

beklenir. Ardından ileri düzeye geçen öğrenciler, felsefe, mantık, kelam ve 

fıkıh usulü gibi disiplinlerin daha karmaşık metinleriyle karşılaşır. Bu sis-

tem, Osmanlı medrese geleneğindeki tedris usulüyle benzerlik göstermekle 

birlikte, Şiî inanca özgü ek kaynaklar ve metodolojik vurgular nedeniyle 

önemli farklar içerir. Örneğin, İmamet doktrinine ilişkin incelemeler, Şiî ke-

lam ekollerinin detaylı ele alınıp tartışılması, İsnâaşeriyye fıkhının incelikleri 

gibi konular ve ayrımları, Caferi medreselerinde önemli bir yer tutar (Nasr 

vd., 1988). 

Tarihsel süreçte, Caferi medreselerindeki eğitimin etkili olduğu dönem-

ler, özellikle Safevîler devriyle başlar. Bu dönemde, fıkıh, kelam ve felsefî 

düşüncenin takviye edilmesi için medrese örgütlenmesi devlet politikasının 

bir uzantısı hâline gelmiştir. Ardından Kaçarlar dönemi ve Pehlevî devrinde 
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farklı reform girişimleri yaşanmışsa da medreselerin temel yapısı, bağımsız 

hoca-talebe ilişkisi ve ders usulleri özünü korumuştur. 1979 İran İslam Dev-

rimi’nden sonraki dönemde ise, Kum şehri merkez olmak üzere, Caferi med-

reselerinin önemi daha da artmıştır. Bu medreseler gerek İran içinde gerek 

İran dışında Şiî topluluklar için bir çekim merkezi hâline gelmiştir (Şimşek, 

2024). 

Felsefe eğitimi, İslam coğrafyasındaki medreselerde uzun süre tartışma 

konusu olmuştur. Ehl-i Sünnet içinde klasik dönemde Gazâlî ile başlayan 

felsefe eleştirileri, daha sonra bazı medreselerde felsefe ve kelam çalışmala-

rını sınırlı ölçüde desteklemiştir. Buna karşılık, Şiî İslam coğrafyasında, özel-

likle de İmâmiyye ekolünde felsefî düşünce ve irfanî gelenek, tarih boyunca 

daha canlı biçimde varlığını sürdürmüştür. İbn Sînâ, Molla Sadrâ, Şeyh Tûsî, 

Allâme Tabâtabâî (Aydın, 2015) gibi büyük düşünür ve âlimler, Caferi med-

reselerindeki felsefe geleneğinin önde gelen isimleri arasında sayılabilir 

(Nasr vd., 1988). 

Felsefe eğitiminin, Caferi medreselerinde verilen eğitimin tam olarak bir 

parçası olarak kabul görmesi, 16. yüzyıl sonu ve 17. yüzyıl başlarına karşılık 

gelir. Safevîler döneminde, Tahran, İsfahan ve Kum gibi şehirlerde kurulan 

medreselerde İslam felsefesi ağırlıklı olarak, Platoncu ve Aristotelesçi dü-

şüncenin İslam’a uyarlanışı çerçevesinde işlenmiştir. Klasik eserlerin Arapça 

çevirileri ve İranlı filozofların şerhleri sayesinde, öğrencilere felsefî yöntem 

ve kavramlar öğretilmiş; hem kozmolojik hem de ontolojik sorular daha çok 

kelâmî bağlamda derinlemesine tartışılmıştır. Bu açıdan Caferi medreseleri, 

işrâkî (İşrâkîlik), meşşâî (Aristotelesçi) ve irfanî (gnostik) felsefî akımların 

kesiştiği önemli merkezler hâline gelmiştir. 

Tarihsel örnek olarak İsfahan Okulu, 17. yüzyılda Molla Sadrâ’nın öncü-

lüğünde gelişen felsefe geleneğiyle Caferi medreselerinde felsefe eğitiminin 

en parlak dönemlerinden birini temsil eder. Molla Sadrâ’nın varlık, öz, cev-

her, araz gibi temel kavramlara getirdiği yeni yorumlar (Aydın, 2018), İslam 

felsefesinin yanı sıra Şiî düşüncesine özgü kelâmî meselelerin de yeniden ele 

alınmasını sağlamıştır. Bu dönemde, fıkıh ve kelam derslerinin yanı sıra fel-

sefe dersleri de yoğun ilgi görmüş ve bu konularda bilgi sahibi çok sayıda 

öğrenci yetişmiştir (Abbas, 2016). 

1.2. Felsefe Derslerinin İçeriği 

Caferi medreselerinde verilen felsefe dersleri, genellikle İslam felsefesi-

nin klasik metinlerini merkeze alır. Klasik dönemde Fârâbî, İbn Sînâ, Molla 

Sadrâ gibi filozofların ana eserleri ile bunların şerhleri öğretilirken, modern 

dönemde Allâme Tabâtabâî, Murtazâ Mutahharî gibi âlimlerin kaleme aldığı 
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metinler de ders programlarına eklenmiştir. Diğer medrese geleneklerinde 

verilen eğitimle benzer şekilde, tipik bir felsefe dersinde şu konular işlenir: 

Ontoloji (Varlık Felsefesi): Varlığın mahiyeti, cevher-araz ayrımları, 

varlık ve yokluk ilişkileri, imkân-vücûb gibi kavramlar. 

Epistemoloji (Bilgi Felsefesi): Bilginin kaynağı, doğruluk ölçütleri, 

akıl-vahiy ilişkisi, sezgi ve ilham konuları. 

Kelâmî Konular: İmâmetin felsefî temelleri, Peygamberlik, Meâd (ahi-

ret) ve nübüvvet meselelerinin rasyonel açıklamaları. 

Ahlâk Felsefesi: İyilik, kötülük, hür irade, kader, sorumluluk gibi kav-

ramların metafizik ve teolojik boyutları. 

Metafizik ve Tasavvufî Düşünceler: İşrakî ve irfanî geleneklerin, Şiî 

inanç sistemiyle birleştiği noktalar; ibadet, aşk, marifet, hakikat konuları. 

Bu derslerde hocalar, felsefî metinlerin Arapça asıllarını ya da Farsça çe-

virilerini okuyarak metin tahlili yaparlar. Öğrencilerden, metinlerdeki argü-

manları inceleyerek eleştirel düşünce ve sorgulama becerisini geliştirmeleri 

beklenir. Ödev ve tartışma uygulamaları aracılığıyla, felsefi ve kelâmî mese-

lelerin dinî çerçevedeki yeri ve önemi irdelenir. 

Caferi medreselerinde felsefe dersi veren hocalar, çoğu zaman aynı za-

manda kelam ve fıkıh alanında da yetkin âlimlerdir. Örneğin, Allâme 

Tabâtabâî (1903-1981), İran’ın Kum şehrinde uzun yıllar felsefe ve tefsir 

dersleri vermiş ve yazdığı “Nihâyetu’l-Hikme” adlı eseri, Caferi medresele-

rinde felsefe alanında temel bir ders kitabı olarak benimsenmiştir 

(Tabâtabâî, 1982). Ayrıca, Murtazâ Mutahharî (1919-1979) de hem felsefe 

hem de toplumsal konularda eserler vermiş, “Usûl-i Felsefe ve Reviş-i Rea-

lizm” adlı çalışmasında felsefenin temel ilkelerini ve metodolojisini Caferi 

inanç perspektifinden ele almıştır. 

Önceki yüzyıllarda ise, İsfahan merkezli felsefe eğitiminin öncülerinden 

Molla Sadrâ (1572-1640), “el-Esfârü’l-Erbaa” adlı eseriyle ontolojik konula-

rın Caferi mezhebine uyarlanmış bir yorumunu sunmuştur. Onun düşünce-

leri, özellikle metafizik tartışmalarda esas kabul edilen bir paradigma oluş-

turmaktadır (Molla Sadrâ, 1382). Daha açık bir ifadeyle, Caferi medresele-

rinde eğitim, dinî ilimlerin zengin içeriğini sunarken, felsefe eğitimi de bu 

zenginliği derinleştiren ve akıl-vahiy dengesini kurmayı amaçlayan önemli 

bir alan olarak kabul edilir. 

2. Caferi Medreselerinde Mantık Eğitimi 

Mantık bilimi, İslam dünyasında felsefî düşüncenin ve kelâmî tartışma-

ların temel araçlarından biri olarak kabul edilmiştir. Caferi medreseleri, ge-



TÜRKİYE’DE CAFERİLER | 201 

nellikle aklı merkeze alan ve dini yorumların rasyonel temeller üzerinde yük-

selmesi gerektiğini vurgulayan bir yaklaşıma sahiptir. Bu nedenle, mantık 

eğitimi, klasik dönemde ve günümüz Caferi medreselerinin eğitim müfreda-

tında yer almıştır. 

Caferi medreselerinde mantık derslerinin okutulması, Safevîler devrin-

den itibaren düzenli hâle gelmiştir. 16. yüzyılın sonu ve 17. yüzyılın başla-

rında, İran’da Şiî inancının resmî mezhep hâline gelmesiyle birlikte, dinî 

ilimlerin kurumsallaştırılmasında mantık, kelam ve felsefenin birlikte öğre-

tilmesi desteklenmiştir (Arasteh, 1969). Özellikle Tahran, İsfahan ve Kum 

gibi merkezlerde açılan medreselerde, mantık dersleri bir ön hazırlık dersi 

olarak konumlandırılmıştır. Öğrenciler, fıkıh ve kelam metinlerini daha iyi 

anlamak, aklî delilleri inceleyebilmek için önce mantık eğitimi almış, ardın-

dan diğer derslere geçebilmiştir. 

Söz konusu mantık dersleri, özellikle yöntemsel bağlamda hem Aristo-

teles mantığının İbn Sînâ ve Fârâbî gibi (Akbay, 2023) İslam filozofları tara-

fından uyarlanmış biçimlerini hem de Şiî teolojisinin gerektirdiği akıl yü-

rütme ihtiyaçlarını kapsayacak şekilde öğretilmiştir 17. yüzyılda İsfahan 

medreselerinde Molla Sadrâ gibi isimlerin de büyük katkılarıyla, metafizik 

ile mantık arasında kurulan bağlantı daha da güçlenmiştir. 19. yüzyılda Ka-

çarlar devrinde, medrese müfredatına mantık dersleri daha da sistematik bi-

çimde yerleştirilmiş ve 20. yüzyıldaki modernleşme akımlarıyla birlikte ise, 

kimi Caferi âlimleri mantık öğretimini yeniden düzenlemeye yönelik giri-

şimlerde bulunmuştur (Nasr vd., 1988). 

Günümüzde Kum, Tahran ve Meşhed gibi şehirlerde faaliyet gösteren 

büyük Caferi medreselerinde mantık eğitimi, hâlâ temel derslerden biridir 

ve öğrencilere kelam, fıkıh usulü, tefsir, felsefe gibi derslere hazırlık amacıyla 

öğretilir. (Daftary, Nanji, 2006). Hatta “İslami İlimler Fakülteleri” ile işbir-

liği yapan modern medrese-üniversite modelinde de mantık, akademik açı-

dan gerekli bir ders olarak kabul edilmektedir. 

2.1. Caferi Medreselerinde Okutulan Temel Mantık Metinleri ve İçerik-

leri 

Mantık eğitimi, Caferi medreselerinde çoğunlukla klasik metinlerin in-

celenmesi üzerine temellenir. Öğrenciler, Arapça ya da Farsça olarak kaleme 

alınmış bu metinleri, şerh ve haşiye yöntemleriyle derinlemesine okurlar. 

Böylelikle, sadece mantık kurallarının ezberlenmesi değil, aynı zamanda bu 

kuralların rasyonel ve felsefî dayanaklarının kavranması amaçlanır (Nasr vd., 

1988). Okutulan başlıca metinlere örnek olarak kısaca içerikleriyle birlikte 

şu eserler gösterilebilir: 
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Fârâbî (871/872-950): “Kitâbu’l-Burhân”: Mantığın kanıtlama ve delil-

lendirme yönünü metodolojik biçimde inceler. Caferi medreselerinde özel-

likle kelam ve fıkhî argümanların sağlam temellere yerleştirilmesi amacıyla 

okutulur. “el-Medînetü’l-Fâzıla”: Tamamıyla mantıkla ilgili olmasa da siyaset 

felsefesi ve toplumsal teoriyi mantıksal bir zemine yerleştirmesi nedeniyle 

derslerde incelenir. 

İbn Sînâ (980-1037): “el-İşârât ve’t-Tenbîhât”: Mantık, metafizik ve epis-

temoloji konularını içerir. Caferi medreselerinde mantıkla ilgili bölümler, 

temrin ve tartışma amacıyla detaylı olarak işlenir. “Kitâbu’ş-Şifâ”: Dört ana 

kısma ayrılan bu ansiklopedik eser, mantık bölümünde Aristoteles mantığı-

nın temellerini İslami bakışla yorumlar. Şifa’nın mantık bölümleri, özellikle 

tanımlar (tasavvurlar) ve önermeler (tasdikler) konularında öğrenciler için 

temel kaynaklardan biridir. 

Şeyh Tûsî (995-1067): “el-Mebsût” gibi fıkhî eserleriyle tanınan Şeyh 

Tûsî, mantık üzerine de şerhler yazmıştır. Öğrenciler, Şeyh Tûsî’nin yaklaşı-

mından hareketle fıkhî kıyas ve istinbat yöntemlerindeki mantıkî ilkelerini 

öğrenirler. 

Allâme Hillî (1250-1325): “Nihâyetu’l-İdrâk” ya da “Şerhu’l-Mantık” gibi 

metinlerinde, Aristoteles mantığını Şiî kelam anlayışıyla harmanlamıştır. 

Caferi medreselerinde, Allâme Hillî’nin bu eserleri sıklıkla ders kitabı olarak 

tercih edilmiştir. 

Molla Sadrâ (1571-1640): “el-Esfârü’l-Erbaa” isimli bu eser aslen meta-

fizik ve varlık felsefesi metni olmakla birlikte, mantıkla ilgili bölümler içerir. 

Molla Sadrâ’nın varlık anlayışının, mantıksal argümanlarla nasıl desteklen-

diğine dair bu bölümler, öğrencilerin mantık bilgisini pekiştirmeleri için 

okutulur (Baran, 2019). 

Allâme Tabâtabâî (1903-1981): “Nihâyetu’l-Hikme” ve “Bidâyetu’l-

Hikme” adlı bu iki eser, modern Caferi medreselerinde mantık ve felsefe ders-

lerinin temel kaynakları arasındadır. Tabâtabâî, İbn Sînâ ve Molla Sadrâ ge-

leneğini çağdaş konular ve analizlerle irtibatlandırarak yeni bir yorum sunar. 

Genel olarak bu metinler, mantığın klasik konuları olan kavramların ta-

nımları (tasavvur), önermelerin biçim ve içerik açısından incelenmesi (tas-

dik), kıyas, tümdengelim (kıyas-ı hakiki/dedüksiyon), tümevarım (indüksi-

yon), kıyas-ı temsilî (örnekleme yoluyla argüman) gibi konuları ele alır. Ay-

rıca, mantığın kelam, fıkıh ve felsefe ile etkileşimi de derslerde sıklıkla vur-

gulanır (Altunya, 2013). Özellikle fıkıh usulü dersleriyle mantık arasında 

kurulan bağlantı, öğrencilerin İslami hükümlere ulaşırken akıl yürütme ilke-

lerini nasıl kullanacaklarını anlamalarını ve sonucu denetlemelerini sağlar 

(Çetin, 2015). 
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Caferi medreselerinde mantık dersi veren hocalar, genellikle fıkıh, kelam 

veya felsefe alanında ihtisas sahibi olduklarından ve mantığı diğer ilimleri 

anlamada bir araç olarak ele aldıklarından mantık derslerini bu disiplinlerle 

iç içe işlemişlerdir. Caferi medreselerinde mantık derslerini okutan hocalar 

arasında öne çıkan bazı isimler şunlardır: 

Molla Sadrâ: 17. yüzyılda İsfahan’da ders vermiş olup, metafizik-felsefe 

ile mantığı sentezleyen yaklaşımıyla tanınır. Öğrencilerine verdiği derslerde 

ontolojik analizlerin yapılması hususunda mantıkî çıkarımların önemini 

göstermiştir. 

Allâme Hillî: 13.-14. yüzyılda Şiî düşüncesinin önemli isimlerinden 

olup, İsfahan ve Hille gibi merkezlerde ders vermiştir. Mantık, kelam ve fıkıh 

alanındaki eserleri, Caferi medrese müfredatının şekillenmesinde etkili ol-

muştur. 

Allâme Tabâtabâî: 20. yüzyılda Kum medreselerinde hem mantık hem 

tefsir dersleri vermesiyle tanınır. “Bidayetu’l-Hikme” ve “Nihâyetu’l-

Hikme” gibi eserleri, günümüzde de felsefe ve mantık eğitimi alanında temel 

kaynaklar arasında yer alır (Nasr vd., 1988). 

Ayetullah Murtazâ Mutahharî (1920-1979): Çağdaş dönemde önemli 

bir din ve felsefe âlimi olarak mantık dersleri vermiş, özellikle İslam düşün-

cesi ile modern felsefenin bağlantılarını kurmada çeşitli analizler geliştirmiş-

tir. Talebelerine analitik düşünme becerisi kazandırmayı amaçlayan ders uy-

gulamaları geliştirmiştir. 

İsimlerine yer verilen bu hocalar, sadece teorik mantık anlatmakla kal-

mamış, öğrencilere fıkıh tartışmaları, kelâmî meseleler, ahlâkî konular veya 

toplumsal sorunlar karşısında nasıl tutarlı akıl yürütme yapacaklarını da gös-

termişlerdir. Dolayısıyla, mantık Caferi medreselerinde soyut bir disiplin ol-

maktan ziyade, dinî ve felsefî uygulamalara zemin hazırlayan bir düşünme 

ve denetleme yöntemi olarak işlev görür. 

Caferi medreselerinde okutulan mantık risalelerinin, dersi veren hocala-

rın kendi notları ve şerhleriyle genişletildiği bilinmektedir. Dolayısıyla bu 

risaleler, Caferi medrese geleneğinde öğretilen diğer İslami ilimlerde okutu-

lan derslerle uyumlu şekilde, klasik metinlerin özetlenmiş veya yorumlan-

mış hâli olarak işlev görür. Caferi medreselerinde okutulan mantık risaleleri, 

öğrencilerin hem kendi kendine çalışma yapmasını kolaylaştırır hem de ho-

canın ders anlatırken izlediği yöntemi takip etmelerini sağlar. Medresede bir 

risalenin işlenmesi, çoğunlukla şu adımlar takip edilir: Öncelikle hoca metni 

okur, talebeler de eşzamanlı olarak kendi nüshalarından takip ederler. Ar-

dından metindeki kilit kavramlar (kıyas, tasavvur, tasdik vb.) açıklanır, ör-

nekler verilerek tartışılır. Talebelerin soruları doğrultusunda ek açıklamalar 
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okunan risale eksenli olarak hoca tarafından verilir. Dersin sonunda, öğren-

cilerin üzerinde düşünmeleri için problemler veya kısa yazılı ödevler verile-

rek mantık kurallarını pratikte nasıl uygulayacakları gösterilerek denetleme-

ler yapılır (Şanal, 2003). Açıktır ki, geleneksel Caferi medrese kültüründe 

mantık derslerinin ve okutulan risalelerinin önemli bir konumu vardır. 

Çünkü müfredatta yer alan temel kitaplar çoğu zaman oldukça kapsamlı ve 

yer yer karmaşık olabilir. Risaleler ise daha özlü ve sistematik bilgi sunarak 

öğrencilerin aşama kaydetmesini kolaylaştırır. Ayrıca, risalelerde hocaların 

kendi deneyimleri ve tefsirleri de yer alabileceğinden bu eğitim sistemi, her 

medresenin kendine özgü bir mantık öğretim usulü oluşmasına katkı sağlar. 

2.2. Caferi Medreselerinde Okutulan Mantık Dersleri Üzerine Bir      

Değerlendirme 

Caferi medreselerinde mantık, dinî ilimlerin diğer dallarıyla sıkı bir etki-

leşim içerisindedir. Bu durum eğitimde sergilenen bütüncül yaklaşımın gös-

tergelerindendir. Öğrenciler, dini metinlerin yorumlanmasında, akâidî ve 

fıkhî meselelerin delillendirilmesinde, hatta toplumsal ve siyasi konularda 

akıl yürütme yaparken mantık kurallarını aktif olarak kullanmaya ve yapılan 

çıkarımların denetlemesini yapmaya teşvik edilir. Bu da mantık eğitiminin 

pratik ve işlevsel bir niteliğe sahip olmasını sağlar. 

Caferi medreselerinde okutulan mantık derslerinde öğrencilerin, mantı-

ğın teoloji (kelam) ile iç içe geçtiği konular (Tanrı’nın varlığı, peygamberlik, 

imâmet, vb.), fıkıh usulünde kıyas, icmâ, içtihat gibi kavramların mantıksal 

analizi, metin kritiği ve argümantasyon yöntemleri ile felsefî konularda te-

mel akıl yürütme teknikleri (ontolojik deliller, epistemolojik yaklaşımlar, 

vb.) hakkında belirli bir yeterliğe sahip olması hedeflenir. 

Bahsi geçen kazanımlar aracılığıyla geniş bir entelektüel mirasa dayanan 

Caferi medreselerinde mantık eğitimi, İslam dünyasında mantık geleneğinin 

korunmasına katkı sağlamıştır. Klasik İslam filozoflarının mirası, Şiî teoloji-

sinin akılcı bakışı ve yerel deneyimler bir araya gelerek zengin bir eğitim ge-

leneğini ortaya çıkarmıştır. Her ne kadar modern dönemde, sembolik man-

tık gibi alternatif sistemler geleneksel medrese eğitim programına yeterince 

dâhil edilememiş olsa da, sistem içinde mantık eğitimi, hâlâ kabul gören ve 

etkinliğini koruyan bir disiplindir. Buna ek olarak Caferi medreselerinde ve-

rilen mantık eğitimi, Şiî teolojinin “akıl” ve “hikmet” vurgusuyla bütünleşe-

rek ayrıcalıklı bir pozisyon kazanır. Mezhebin felsefî yönden güçlü birikimi 

nedeniyle, mantık dersleri büyük ölçüde metafizik, akâid ve fıkıh usulü ko-

nuları etrafında şekillenir (Ahmetoğlu, 2013). Bu durum, Caferi medresele-

rinin bazı Sünni medreselerde okutulan mantık derslerinden ayrışmasına 
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neden olur. Ayrıca imâmet doktrininin akılcı temellerle açıklanması, mantı-

ğın yöntem olarak kullanılmasını pratik anlamda destekleyen bir unsurdur. 

Böylece, Caferi medreselerindeki mantık eğitimi, sadece bir teknik bilgi alanı 

olmaktan çıkıp, dinî-ilmî düşüncenin omurgasını oluşturan, tefsir, fıkıh ve 

kelam gibi derslere metodolojik bir temel sağlayan kapsamlı bir yaklaşım 

hâline gelmiştir. 

Caferi medreseleri, yüzyıllara dayanan bir entelektüel ekolün devamcısı 

olarak gerek klasik İslam filozoflarından gerekse Şiî âlimlerin özgün katkıla-

rından faydalanmaktadır. Böylece, öğrenciler mantık kurallarını sadece bir 

“düşünme sistemi” olarak değil, aynı zamanda itikadî ve fıkhî meselelerin 

açıklanmasına yarayan bir “araç” olarak da benimsemişlerdir. Bu yaklaşım, 

dini metinlerin analizi ve aklî çıkarımların savunulması açısından güçlü bir 

metodolojik altyapı sağlamıştır (Pattabanoğlu, 2014). 

Tarih boyunca, İbn Sînâ ve Fârâbî gibi müelliflerin sistemleştirerek İslam 

dininin normlarıyla ilişkilendirdiği Aristoteles mantığının Caferi medrese 

kültürüyle bütünleşmesi, bu alandaki birikimin zenginleşmesine katkı sağ-

lamış ve işlevselliğini ortaya koymuştur. Özellikle 16. ve 17. yüzyıllarda Sa-

fevî koruması altında gelişen medreselerde, mantığın kelam ve fıkıh usulün-

deki rolü netleşmiş ve öğrencilerin kendilerini teolojik tartışmalarda daha 

etkili ifade etmeleri sağlanmıştır (Daftary, Nanji, 2006). Bu tarihsel biriki-

min sürekliliği, mantık eğitiminin güçlü bir temel üzerinde inşa edildiğinin 

de göstergelerindendir. 

Buna ek olarak klasik ders kitapları, risaleler ve şerh-hâşiye geleneği, öğ-

rencilerin hem teorik hem de pratik düzeyde mantıksal argüman oluşturma, 

çözümleme ve eleştirme becerilerini geliştirir. Özellikle fıkıh usulü dersle-

rinde, kıyaslar yoluyla dini hükümlerin çıkarılması, öğrencilerin mantık eği-

timini doğrudan uygulamaya geçirebilecekleri bir alan olarak değerlendirile-

bilir. 

Ayrıca felsefe ve kelam metinlerinin incelenmesinde de mantıksal argü-

mantasyon yoğun biçimde kullanıldığı için, öğrencilerin mantık bilgilerinin 

pratiğe döküldüğü geniş bir alan mevcuttur. Bu durum, derslerin soyut teo-

rik bilgilerde boğulmadan, gerçek meseleler üzerinden örneklendirilmesine 

imkân tanır. Dolayısıyla, “mantık eğitiminin işlevselliği” açısından Caferi 

medreseleri, geleneksel yaklaşımlara rağmen oldukça somut çıktıların göz-

lemlendiği bir yer hâline gelmektedir. 

Diğer bir açıdan, Caferi mezhebinde içtihat, temel bir kavramdır. Bir 

müctehidin, Kur’an ve sünnet kaynaklarından hüküm çıkarırken sağlam akıl 

yürütme becerilerine sahip olması beklenir. Mantık, bu aşamada kritik bir 

araç vazifesi görür. Özellikle istinbat yöntemleri, fıkhî delillerin incelenmesi, 



206 | TÜRKİYE’DE CAFERİLER 

nasslar arasındaki yorum farklılıklarının giderilmesi gibi konular, mantık 

eğitiminin temel yeterlikleri vasıtasıyla çözümlenebilir. 

Dolayısıyla Caferi medreselerinde mantık eğitimi, içtihat anlayışını des-

tekleyen temel unsurlardan biri olarak görülebilir. Eğitimini tamamlayan bir 

âlim, mantıksal analizler yaparak ayetler, hadisler ve icmâ gibi delillerin tu-

tarlılığını değerlendirebilir. Bu açıdan bakıldığında, mantık eğitiminin yeter-

liği, mezhebin hukuksal ve teolojik dinamizmini sürdürmesine de katkıda 

bulunur. 

Bununla birlikte, mantık eğitiminin yeterliğine yönelik bazı tarihsel ve 

güncel sınırlılıklar da bulunur. Örneğin, 20. yüzyıldan itibaren Batı’da geli-

şen alternatif mantık akımları ve gelişen farklı yorumlama biçimleri, büyük 

ölçüde geleneksel İslam medreselerinin eğitim planına dâhil olmamıştır. Bu 

bağlamda klasik Aristoteles mantığına dayalı metinlerin öğretilmesi, mo-

dern bilimsel ve felsefî gelişmelerle tam örtüşmeyebilir. 

Ayrıca, mantık derslerinin çoğu kez “ezber” niteliği kazanması, öğrenci-

lere yeterince eleştirel düşünme becerisi kazandıramayabilir. Bazı Caferi 

medreseleri, öğrencileri hocaların şerhlerini tekrarlamaya yönlendirirken, 

sistematik bir biçimde tartışma ve münazara ortamı sunmaya her zaman ye-

terince önem vermeyebilir. Bu durum, mantık eğitiminin kuramsal bilgisini 

güçlendirirken, bağımsız düşünme veya çağdaş problemlere uyarlama konu-

larında bazı kısıtlılıkların ortaya çıkmasına neden olmuştur. 

Bahsi geçen tüm bağlamlar bir arada değerlendirildiğinde, Caferi medre-

selerinde öğretilen mantık eğitiminin tarihsel derinlik, metodolojik zengin-

lik ve dinî ilimlerle güçlü bir etkileşim açısından önemi göz ardı edilemez. 

Mantık dersi, sadece bir “akıl yürütme kılavuzu” değil, aynı zamanda fıkhî 

ve kelâmî meselelerin temellendirilmesi için bir “zorunluluk” olarak görülür 

ve bu bakımdan işlevseldir. Geleneksel felsefe ve kelam merkezli mantık eği-

timi, Caferi medreselerinde uzun soluklu ve entelektüel anlamda güçlü bir 

altyapı oluşturur. Bu altyapı, öğrencilere dinî metinlerin yorumlanmasından 

felsefî tartışmalara kadar geniş bir yelpazede akıl yürütme olanağı sunar. Bu-

nunla beraber, modern mantık ve bilimsel metodolojilerle daha fazla etkile-

şim kurma konusunda eksiklikler olduğu da açıktır. Böylece, çağdaş akade-

mik yaklaşımlarla daha fazla entegrasyon ve eleştirel düşünme becerilerini 

artırmak için yeni reformlara da ihtiyaç duyulmaktadır. 

Bu bakımdan Caferi medreselerindeki mantık eğitiminin ağırlıklı olarak 

teorik boyutta uygulandığı, pratik örneklerle ve çağdaş sorunlarla bağlantı-

sının yeterince kurulamadığı gözlemlenebilir. Medrese eğitiminde Aristote-

les mantığı kaynaklı çıkarım yöntemlerinin ayrıntılı öğretimi yapılırken, gü-

nümüzün analitik düşünme, yorumlama, eleştirel sorgulama veya alternatif 
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yöntem yaklaşımları üzerinde yeterince durulmaması, eğitimde “güncellik” 

problemlerini ortaya çıkarır. 

Geleneksel şerh ve hâşiye yöntemi, hoca merkezli bir ders işleme biçi-

mini esas alır. Bazı medreselerde uygulanan bu teknik, mantık kurallarının, 

literatürdeki örneklerin tekrarı düzeyinde kaldığı, talebelerin ise bu kuralları 

sorgulamadan kabul etmeye yönlendirildiği bir yapıya sahiptir. Bu yaklaşım, 

öğrencilere eleştirel düşünme becerisi kazandırmak yerine, “taklitçi” bir an-

layışın yerleşmesine neden olabilir. Özellikle 20. yüzyılda gelişen sembolik 

mantık, matematiksel mantık, model teorisi gibi alanlar, Caferi medresele-

rinin müfredatında nadiren yer almaktadır. Bu durum, öğrencilerin çağdaş 

entelektüel tartışmalarda kullanabilecekleri alternatif mantık sistemlerine 

ilişkin bilgi sahibi olmalarını engellemektedir. 

Medrese eğitim müfredatında mantık eğitiminin amaçlarından biri de, 

mantığın çıkarım kurallarının doğru şekilde öğrenilmesiyle öğrencilerin 

Kur’an ve hadis gibi kaynakları doğru anlamasına ve doğru hükümler çıka-

rarak denetlemelerini yapmalarına katkı sağlamaktır. Ancak, geleneksel 

mantık eğitimi, metinlerin tarihsel bağlamı, dilsel ve edebî boyutları gibi 

modern hermenötik yaklaşımları çoğu zaman dışarıda bıraktığından metin-

lerin derinlemesine analizi mümkün olmayabilir. Bu problemi gidermenin 

en temel yolu ise mantık eğitimine ek olarak, dil bilim ve tarih metodoloji-

siyle entegre bir yapıda alternatif bilim ve yöntemlerine hakim olarak ve ter-

cihte bulunma imkanını elde etmektir. Özellikle kelam, fıkıh usulü veya top-

lumsal sorunlara ilişkin münazara oturumları, öğrencilerin analitik dü-

şünme ve ikna becerilerini güçlendirmeye yardımcı olabilir. Bu tür etkinlik-

ler, mantığın “yaşayan” bir bilim veya yöntem olarak işlevselliğinden fayda-

lanma anlamına gelecektir. 

Buna ek olarak mantık eğitiminden ve çıktılarından elde edilebilecek 

maksimum fayda için dil bilim, tarih, edebiyat ve sosyoloji gibi alanlarla da 

ilişkisinin kurulması ile mümkündür. Böylece, fıkhî ve kelâmî argümanların 

yanı sıra, sosyal bilimlerin ve beşerî disiplinlerin analiz yöntemleri de kulla-

nılarak daha bütüncül yaklaşımların geliştirilmesi imkânı doğacaktır. Ayrıca 

öğrencilerin hem geleneksel metin okuma tecrübesini hem de çağdaş öğ-

renme araçlarını dengeli şekilde kullanması akademik gelişim açısından an-

lamlı hale gelecektir. 

Klasik mantık metinleri yanında çağdaş felsefe literatüründen de fayda-

lanmak, “geleneksel-modern” ikileminde farklı bakış açılarının bütünleşme-

sine zemin hazırlayacaktır. Dolayısıyla öğrenciler, inceledikleri metinlere 

eleştirel yorumlar getirerek kendi argümanlarını sunmaya fırsat bulabilecek-

lerdir. 
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Özetle, Caferi medreselerinde mantık eğitimi, köklü bir tarihe ve ente-

lektüel mirasa sahip olmasına rağmen, çağdaş dönemle uyumlu hâle getiril-

mesinde bazı reformlara ve güncellemelere ihtiyaç duymaktadır. Eleştiriler, 

bu eğitimin var olan potansiyeli en etkin şekilde kullanmasına olanak tanı-

yacak katkılar olarak değerlendirilmelidir. Dolayısıyla, mantık eğitimini mo-

dernleştirme çabaları, geleneksel birikimi koruyarak yeni yaklaşımlara kapı 

açma şeklinde geniş bir yelpaze üzerinden değerlendirilmelidir. 

Bu strateji, bir yandan klasik felsefe ve kelam eserlerinin sunduğu derin-

liği muhafaza etmeyi, diğer yandan sembolik mantık, dijital öğrenme kay-

nakları ve disiplinler arası etkileşim gibi yeni yöntemlerle eğitimi zenginleş-

tirmeyi hedeflemelidir. Böylece, Caferi medreselerinde mantık eğitimi, İslam 

düşüncesinin akıl-nakil ilişkili geleneğini koruyarak, geleceğin sorunlarına 

da cevap veren dinamik ve yenilikçi bir yapıya kavuşabilir. 

Sonuç 

Bu çalışmada, Caferi medreselerinin eğitim müfredatı incelenerek, bu 

medreselerdeki eğitim yapısı ve özellikle felsefe ile mantık derslerinin tarih-

sel gelişimi, içeriği ve ayırt edici özellikleri incelenmiştir. Şiî İslam geleneği-

nin akıl merkezli yaklaşımı ve Safevîler döneminden itibaren kurulan ku-

rumsal düzenlemeler sayesinde, Caferi medreseleri tarih boyunca felsefe ve 

mantık alanında canlı bir ilim geleneğini sürdürmüştür. Bu gelenek, İbn 

Sînâ, Fârâbî, Molla Sadrâ, Allâme Tabâtabâî gibi büyük düşünürlerin eserle-

riyle beslenmiş; Tahran, Kum, İsfahan gibi şehirlerdeki önde gelen medrese-

lerde kimlik kazanmıştır. 

Felsefe eğitimi, İslamî kelam konularına ve mezhebin temel inançlarına 

akılcı bir zemin hazırlamak amacıyla yoğun şekilde verilmiş, ontoloji, epis-

temoloji, etik, metafizik gibi alanlar ile Şiî teolojinin kesişimleri incelenmiş-

tir. Mantık eğitimi ise, sadece teorik bir alan olarak kalmaktan öte, fıkıh 

usulü, kelâmî delillerin inşası ve metin tahlili gibi pek çok pratik alanda kul-

lanılmış; medrese talebelerine sağlam bir akıl yürütme disiplini kazandır-

mıştır. 

Tarihsel olarak bakıldığında, Caferi medreselerinde mantık eğitimi 16. 

yüzyıl sonlarından itibaren giderek sistematikleşmiştir. İsfahan Okulu gibi 

merkezlerin öncülüğünde, geleneksel Aristoteles mantığı, İslam filozofları-

nın şerhleri ve Şiî teologların yorumlarıyla birlikte özgün bir çerçeve oluş-

turmuştur. Modern dönemde ise, bu eğitimin yeterliliği konusunda bazı 

eleştiriler gündeme gelmiştir. Özellikle, güncel mantık teorilerinden kopuk-

luk, pratik uygulamaların eksikliği ve ezbere dayalı bir öğretim yöntemi iz-

lenmesi, reform ihtiyacını ortaya koymuştur. 
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Buna rağmen, Caferi medreselerinde mantık eğitimi, dinî düşüncenin 

sağlam bir rasyonel temele yerleştirilmesi bakımından hâlen büyük önem 

taşımaktadır. Mezhepteki içtihat kurumunun canlı tutulması, kelam ve fıkıh 

alanlarında kapsamlı çalışmalar yapılması, öğrencilerin eleştirel ve sistema-

tik düşünme becerileriyle donatılması gibi pek çok konuda mantık temel bir 

araç veya yöntem konumundadır. Bu açıdan hem tarihsel mirası koruyan 

hem de çağdaş pedagojik ve metodolojik yeniliklere açık bir reform süreci, 

Caferi medreselerinde mantık eğitiminin çok daha etkin ve etkili bir hale 

gelmesine katkı sağlayabilme potansiyeline sahiptir. 

Caferi medreselerindeki mantık eğitimi, İslam düşüncesinin akıl, vahiy, 

felsefe ve din ekseninde nasıl bütüncül bir sistem oluşturabileceğine ilişkin 

somut bir örnektir. Geleneksel birikimin korunması ve modern yaklaşım-

larla desteklenmesi hâlinde, bu eğitimin mezhebin entelektüel gücünü daha 

da pekiştireceği açıktır. Bu doğrultuda uygulanacak yenilikler, sadece Caferi 

medreseleri açısından değil, İslami ilimlerin öğretilmesi bağlamında da an-

lamlı ve gereklidir. 
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