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Özet
Âşıklık geleneği söz, ezgi ve icranın yüz yüze aktarım ilişkileri içinde üretildiği, usta-çırak 
silsilesi ve performatif hafıza yoluyla kuşaktan kuşağa taşınan köklü bir anlatı ve temsil 
alanıdır. Geleneğin kurumsal görünümü XVI. yüzyıldan itibaren belirginleşmekle birlikte, 
oluşum zemini Bâtıni tekkeler çevresinde şekillenen heterodoks inanç dünyasına 
dayanmaktadır. Şaman-kam çizgisinden ozana, oradan derviş-şaire ve âşığa uzanan tarihsel 
dönüşüm, sözün kutsallıkla ilişkilendirildiği kültürel sürekliliğin izlerini taşımıştır. Zamanla 
tekkelerin etkisinin azalmasıyla kahvehane merkezli, daha seküler bir âşıklık tipolojisi ortaya 
çıkmış, geleneğin temsil ve icra biçimleri mekânsal olarak çeşitlenmiştir. Bu tarihsel arka plan 
içinde Alevi ve Bektaşi âşıklığı, “Hak âşığı” meşruiyetiyle sözün ilahî ve irfani kaynağa 
bağlandığı, öğretinin şiirsel metinler aracılığıyla aktarıldığı özgün bir geleneksel yapı olarak 
şekillenmiştir. Bu metinlerin üretildiği, yorumlandığı ve içselleştirildiği başlıca icra 
ortamlarının muhabbet meclisleri ile cem erkânı olduğu belirlenmiştir; muhabbet ortamı 
yorumlayıcı ve öğretici bir paylaşım alanı üretirken, cem erkânı ise ibadet, ritüel bütünlük, 
bedenleşmiş hafıza ve kolektif kimlik deneyimini güçlendirmiştir. Bu süreçte kutsal sözün 
sürekliliği ve aktarımının eren/gerçek, derviş-âşık ve âşık-zâkir figürleri üzerinden sağlandığı 
görülmüştür. Kentleşme, göç ve teknolojik gelişmelerin bu aktarım biçimlerini dönüştürdüğü 
görülmekle birlikte, âşıklık geleneğinin temel irşat, bellek üretimi ve kültürel süreklilik 
işlevlerini koruyarak bir süreklilik içerisinde yeniden üretildiği anlaşılmıştır. Çalışmanın 
amacı; âşıklık geleneğine dair kavramları tarihsel bağlamlarıyla birlikte yeniden düşünmek, 
deyiş ve nefeslerin sözlü gelenek içerisinde toplumsal hafızayı yeniden inşa eden kutsal 
bilginin sürekliliğini sağlayan ve meşruiyet üreten bir kültürel taşıyıcı olarak işlevini 
açıklamaktır.

Anahtar Kelimeler: Âşık, Zâkir, Eren, Bâtınilik, Alevilik ve Bektaşilik.

ALEVİLİK-BEKTAŞİLİK ÇALIŞMALARI DERGİSİ
Journal of Alevism-Bektashism Studies 

* Araştırma Makalesi; Gönderilme Tarihi: 02.02.2026; Kabul Tarihi: 16.04.2026; Yayımlanma Tarihi:
15.05.2026.
** Prof. Dr., Aydın Adnan Menderes Üniversitesi, İnsan ve Toplum Bilimleri Fakültesi, Türk Dili ve
Edebiyatı Bölümü. e-posta: caner@adu.edu.tr Orcid: 0000-0001-5472-597X.
*** Dr., Aydın Valiliği Adnan Menderes Demokrasi Müzesi, e-posta: bircan-kayacan@hotmail.com. 
Orcid: 0000-0002- 8353-7983.



22  |  NİYAZ Alevilik-Bektaşilik Çalışmaları Dergisi  |  2026  |  2. Sayı

Caner IŞIK & Bircan KAYACAN

Abstract
The minstrelsy tradition constitutes a deeply rooted domain of narrative and representation in 
which word, melody, and performance are produced through face-to-face transmission and 
conveyed across generations through the master–apprentice lineage and performative 
memory. Although the institutional visibility of the tradition became more pronounced from 
the sixteenth century onward, its formative matrix is grounded in the heterodox belief 
traditions shaped around Bâtıni lodges (tekkes). The historical trajectory extending from the 
shamankam linea-ge to the ozan, and subsequently to the dervish-poet and the âşık, reflects a 
culturally sustained continuity centered on spiritual guidance (irshad), in which the spoken 
word is imbued with sacred meaning. With the gradual decline of the influence of the tekkes, 
a coffeehouse-cen-tered and relatively secular typology of âşıklık emerged, and the forms of 
representation and performance underwent a process of spatial diversification. Within this 
historical framework, Alevi–Bektashi âşıklık has crystallized as a distinctive traditional 
configuration in which the legitimacy of the “lover of the Truth” (Hak âşığı) derives from the 
attribution of the word to a divine and gnostic source, and doctrinal knowledge is transmitted 
through poetic texts. Deyiş and nefes function as symbolic forms through which religious 
knowledge is encoded in a layered and metaphorical language; they operate not merely as 
textual artifacts but as sacred verbal forms whose meaning is realized through performance 
and within specific ritual and social contexts. The principal arenas in which these texts are 
produced, interpreted, and internalized are the muhabbet assemblies and the cem ritual. 
Whereas muhabbet constitutes an interpretive and pedagogical space of shared meaning-
making, the cem ritual reinforces worship, ritual coherence, embodied memory, and collective 
identity. The continuity and transmission of sac-red discourse are maintained through the 
figures of the eren/gerçek, the dervish–âşık, and the âşık–zâkir. In particular, the zâkir’s 
performance within the cem ritual plays a significant role in preserving the repertoire and 
sustaining collective memory. Although urbanization, migration, and technological 
developments have transformed these modes of transmission, the âşıklık tradition continues to 
reproduce itself by preserving its core functions of spiritual guidance, memory production, 
and cultural continuity. The aim of this study is to reconsider the concepts associated with the 
âşıklık tradition within their historical contexts; to explain the function of deyiş and nefes as 
cultural carriers that actively reconstruct social memory, ensure the continuity of sacred 
knowledge, and generate legitimacy; and to examine how the sacredness of the word is 
preserved and transmitted through ritual, performance, and master–apprentice relations. The 
analysis is based on a synthesis of data derived from longterm fieldwork. 

Keywords: Âşık, Zâkir, Eren, Esotericism, Alevism and Bektashism.
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Giriş

Âşıklık geleneği üzerine yapılan çalışmalar, uzun süre geleneğin estetik üretim 
boyutuna, türsel sınıflandırmalarına ve tarihsel seyir çizgisine odaklanmış; sözün 
inançla, meşruiyetle ve toplumsal otoriteyle kurduğu ilişki ikincil bir problem alanı 
olarak ele alınmıştır. Oysa âşıklık, yalnızca şiirsel üretimin değil; kutsal bilginin 
aktarıldığı, ahlâkî normların yeniden üretildiği ve kolektif hafızanın süreklilik 
kazandığı bir kültürel bağlam içinde anlam kazanmaktadır. Gelenek içerisinde “hak 
âşığı”, “eren”, “gerçek” gibi kavramların öne çıkması, sözün yalnızca estetik değil, 
ontolojik ve epistemik bir değer taşıdığını da göstermektedir.

Literatürde Köprülü’nün tekke–âşık edebiyatı ayrımı, Çobanoğlu’nun kahvehane 
merkezli kurumsallaşma vurgusu ve Başgöz’ün Bâtıni çevrelere işaret eden yaklaşımı, 
geleneğin tarihsel katmanlarını görünür kılmak bakımından önemli açılımlar 
sunmuştur (Köprülü, 1989, s. 178-187; Çobanoğlu, 2000, s. 128-129; Başgöz, 1952, 
s. 331-340). Bununla birlikte bu çalışmalar, sözün kutsiyetinin hangi toplumsal
ilişkiler içinde üretildiği, nasıl meşrulaştırıldığı ve hangi ritüel bağlamlarda yeniden
anlamlandırıldığı sorularını çoğu zaman sınırlı ölçüde tartışmıştır. Söz konusu boşluk,
özellikle Alevi ve Bektaşi âşıklığı bağlamında belirginleşmektedir; çünkü burada söz,
yalnızca anlatı değil, irşat ve hakikat taşıyıcısı olarak konumlanmaktadır.

Alevi ve Bektaşi kültür evreninde deyiş ve nefesler, yalnızca metinsel birikimler 
değil; ibadet, ritüel, bedensel icra ve topluluk içi etkileşimle tamamlanan çok katmanlı 
anlam alanları üretir. Bu bağlamda âşıklık geleneği, özellikle cem erkânı içerisinde 
zâkir kimliğiyle kurumsallaşır. Zâkir, cem meydanında saz eşliğinde icra ettiği deyiş 
ve nefeslerle ritüelin akışını düzenleyen, topluluğun duygusal ve ruhsal bütünlüğünü 
sağlayan temel figürlerden biridir. Dolayısıyla âşık, yalnızca halk şiiri üreten bir 
sanatçı değil; cem bağlamında kutsal sözün taşıyıcısı ve ritüel düzenin önemli bir 
aktörü olarak konumlanır.

Deyiş ve nefeslerin ritmik yapısı da bu ritüel bağlamla doğrudan ilişkilidir. 
Gelenekte yaygın olarak kullanılan 7’li, 8’li ve 11’li hece ölçülerinin saz eşliğinde 
kurduğu ritmik yapı, cem sırasında gerçekleştirilen zikir ve semah pratikleriyle 
uyumlu bir akış oluşturur. Tekrarlanan ezgi kalıpları, ritmik vurgu ve sözün melodik 
tekrarları, katılımcıların kolektif bir duygu ve yoğunlaşma hâline yönelmesine katkı 
sağlar. Böylece şiirin ritmi yalnızca estetik bir unsur olmaktan çıkar; topluluğun 
ortak ritim içinde hareket etmesini sağlayan ve zikir sırasında oluşan trans benzeri 
yoğunlaşmayı destekleyen bir işlev üstlenir.

Bu nedenle Alevi ve Bektaşi âşıklığını anlamak, metni merkeze alan yaklaşımların 
ötesine geçerek sözün üretildiği ve icra edildiği ritüel bağlamı dikkate almayı gerektirir. 
Muhabbet meclisleri ve cem erkânı, sözün yalnızca aktarıldığı değil; yorumlandığı ve 
içselleştirildiği ortamlar olarak öne çıkar. Bu bağlamlarda eren/gerçek, derviş-âşık 
ve âşık-zâkir figürleri kutsal bilginin taşıyıcıları hâline gelir ve sözün meşruiyetini 
kuran simgesel odaklar olarak işlev görür. Çalışmanın temel amacı, Alevi ve Bektaşi 
âşıklığında “hak âşığı”, “eren” ve “gerçek” kavramlarının işlevsel anlamlarını 
çözümlemek; deyiş ve nefeslerin bağlam içinde nasıl meşruiyet ürettiğini ve sözün 
kutsiyetinin usta–çırak ilişkileri aracılığıyla nasıl süreklilik kazandığını ortaya 
koymaktır. 
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Tarihsel Süreçte Türk Halk Şairliği: Kamdan Derviş-Âşığa Sözün Sürekliliği

Türk halk şiiri geleneğinde, ozanlar ve âşıklar gibi halk şairleri tarih boyunca 
farklı adlarla anılmıştır. Bu durum, alan yazında önemli bir terminoloji sorununa yol 
açmıştır. Göçebe yaşam süren Türk toplumlarında bilgi ve kültürün sözlü gelenek 
içinde ozanlar ve âşıklar aracılığıyla taşındığı belirtilmektedir (Ersoy, 2009, s. 10). 
Ancak, bu geleneğin taşıyıcısı olan sanatçıların değişik dönem ve bölgelerde farklı 
adlandırılması, terimsel bir karışıklık yaratmıştır. Öcal Oğuz, bu karışıklığın üç temel 
nedeni olduğunu vurgulamıştır: Geleneğin sözlü kültür yoluyla yayılıp gelişmesi, 
ürünü sürekli canlı ve değişken kılarak terimlerin sabitlenmesini zorlaştırmıştır; 
gelenek temsilcilerinin ve halkın bu sanatçılara taktığı adlarda bölgesel farklılıklar 
ve kişisel bakış açıları etkili olmuştur; araştırmacıların terminolojiyi standartlaştırma 
çabaları her zaman genel kabul görmemiştir (Oğuz vd., 2005, s. 187-188). Bu 
tespitler, halk edebiyatı araştırmalarının görece yeni olmasıyla birlikte, zamanla 
kavramların daha netleşeceği yönünde bir beklenti de doğurmaktadır. Önemli olan, 
kullanılan kavramların ideolojik bir yük taşımaması ve her birinin kendi bağlamında 
anlamlı olmasıdır. Bununla birlikte, halk edebiyatı çalışmalarında terim kullanımında 
zaman zaman ciddi hatalar yapılabildiği gözlenmektedir. Bu nedenle araştırmacıların 
kullandıkları kavramları gerekçeleriyle açıklaması, bilimsel bilginin oluşumuna katkı 
sağlayacaktır. Aşağıda ozan, âşık, saz şairi ve halk şairi gibi kavramların tarihsel 
gelişimi (Işık, 2010) ve anlam katmanları ele alınacak; böylece bu terimlerin işaret 
ettiği geleneksel roller daha iyi anlaşılacaktır.

Türk kültür tarihinde en eski halk şairi tanımlarından biri ozan kavramıdır. Fuat 
Köprülü, ozan terimini beş maddede detaylı biçimde tanımlamıştır: (1) Ozan, Oğuz 
boylarında çok eski dönemlerden beri halk şairi ve müzisyeni anlamında kullanılan 
bir kelimeydi; (2) Bu kelime farklı Oğuz bölgelerinde yaşamış, hatta XIV. yüzyılda 
Azeri sahasında ozanların kullandığı kopuz sazına da ozan adı verilmiş ve buradan 
ozancı terimi türemiştir; (3) XV. yüzyıldan sonra Azerbaycan ve Anadolu’da ozan 
yerini âşık kelimesine, Türkmen sahasında ise baksı kelimesine bırakmıştır; (4) 
Anadolu ve Azerbaycan Oğuzları arasında ozan kelimesinin eski anlamı unutulduktan 
sonra, ozan sözcüğü uzun süre halk dilinde “boş laf söyleyen” anlamında yaşamaya 
devam etmiştir; Anadolu’nun bazı yörelerinde çalgıcı Romanlar da ozan olarak 
adlandırılmıştır; (5) Ozan kelimesi diğer Türk lehçelerinde kullanılmamış, Çağatay 
yazarları bu kelimeyi Horasan Türkmenlerinden veya Azeri bölgesinden öğrenmiştir 
(1999, s. 143-144, Işık, 2010). Bu tarihsel bilgiler ışığında, ozan teriminin Türk sözlü 
kültüründeki kadim önemini görmekteyiz. 

İslamiyet öncesi dönemde ozanlar, şaman veya baksı gibi inanç önderlerinin bazı 
rollerini de üstlenmişler; toplulukların şairi, müzisyeni ve anlatıcısı olarak büyük 
saygınlık görmüşlerdir. Orta Asya’da eski Türk inanç sisteminde ozanlık, şamanlık 
(kamlık) geleneğiyle ilişkilendirilmiştir (Karadeniz Yağmur, 2025, s. 1393; Kölbaeva 
& Satıcıoğlu, 2024, s. 289). Ozanlar, kopuz adı verilen çalgıları eşliğinde destanları 
ve epik şiirleri sözlü olarak icra etmiş, 9 ve 10. yüzyıllardan itibaren gezgin sanatçılar 
olarak çeşitli topluluklarda varlıklarını sürdürmüşlerdir (Sevindik, 2019, s. 130). 
Türklerin İslam’ı kabul etmeye başlamasıyla ozan-baksı geleneği yavaş yavaş eski 
itibarını yitirmeye yüz tutmuştur (Karadeniz Yağmur, 2025, s. 1400). Ancak bu 
seküler ozanlık olgusu bütünüyle ortadan kalkmamıştır; kopuzcu ozanlar özellikle 
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ordu içinde, köylerde ve obalarda kahramanlık, sevgi ve doğa temalı şiirler söyleyerek 
XVII. yüzyıl sonlarına dek varlıklarını sürdürmüşlerdir (Sevindik, 2019, s. 130).
Özellikle Selçuklu ve Beylikler döneminde Anadolu’da ozanlar hem halkı eğlendiren
hem de destanları aktaran kişiler olarak görülmüştür. Ancak XV. yüzyıl ortalarından
itibaren Anadolu ve Azerbaycan sahasında âşık teriminin ozanın yerini aldığı gözlenir.

XX. yüzyılın ortalarından itibaren ozan kavramı yeniden canlanmıştır. Öcal
Oğuz’un tespitine göre, XV. yüzyıldan sonra uzun bir süre âşıkları karşılamak üzere 
kullanılmayan ozan kelimesi, özellikle 1970’li yıllardan başlayarak âşık edebiyatı 
temsilcilerini ifade etmek için tekrar kullanılmaya başlanmıştır (2005, s. 189). 
Günümüzde ozan veya halk ozanı terimlerinin geniş çevrelerce benimsendiği ve 
hatta bazı geleneğin temsilcilerinin kendilerini âşık yerine bilinçli olarak ozan ya 
da halk ozanı diye tanıttıkları görülmektedir (Oğuz vd., 2005, s. 189-190). Oğuz ve 
arkadaşları, ozan kelimesinin yeniden tercih edilmesinin birkaç nedenini açıklar: 
Halkın bir kesiminin âşık geleneğini ve terimini yeterince bilmemesi, âşık kelimesinin 
günlük dilde daha çok “birini seven” anlamıyla yaygınlaşmış olması ve bazı âşıkların 
kendilerini daha çağdaş ve modern göstermek istemeleri bu tercihte etkili olmuştur 
(2005, s. 189-190, Işık, 2010: 465). Ayrıca bazı araştırmacılar, ozan kavramının dinî 
çağrışım içermemesi nedeniyle modern seküler bağlamda daha “millî” ve güncel 
bir kimlik sunabildiğini vurgulamaktadır. Nitekim Türk toplumunun İslamlaşması 
sürecinde ozan ünvanından uzaklaşıldığı, Cumhuriyet Dönemi’ndeki bireyselleşme 
ve sekülerleşme ile birlikte ozan terimine geri dönüldüğü yönünde değerlendirmeler 
vardır (Işık, 2013, s. 225-227). Günümüzde pek çok halk şairi, âşık teriminin 
yüklediği mistik anlam bütününden kendini ayırmak adına ozan sıfatını kullanmayı 
tercih etmektedir. Ozan Arif ve Ozan Çağdaş gibi örnekler, bu adlandırma tercihinin 
güncel temsil biçimlerini görünür kılmaktadır.

Ozanlar, özellikle XIII. yüzyıldan itibaren Horasan erenleri ve Bâtıni (Alevi 
ve Bektaşi) dervişler ile temas ederek önemli bir dönüşüm geçirmiştir. Bu süreçte 
bazı ozanlar derviş ozan kimliğine bürünmüş, şiirlerini tarikat öğretisine göre 
şekillendirmiş ve hatta nefes adı verilen ilahilerinde kendilerine bir derviş ismi 
mahlas olarak kullanmışlardır. Örneğin XIX. yüzyıl Anadolusu’nda derviş-ozanların 
şiirlerinde manevi rehberlerinin veya tarikattaki makamlarının adını geçirdikleri 
görülür (Garnett, 1990, s. 90). Bu derviş ozanlar zamanla tekke çevrelerinden çıkarak 
şehirlerdeki kahvehanelere gelmiş ve klasik anlamda âşık tipine dönüşmüşlerdir (Işık, 
2013, s. 226). Ozanların âşıklara dönüşmesini Köprülü; 

Mutasavvıf şairler, daha XIII. asırdan beri, kendilerini diğer şairlerden ayırmak 
ve bu suretle ilham kaynaklarının Kutsi ve ilahi mahiyetini göstermek için Âşık 
unvanını kullanıyorlar, beşerî ve dünyevi ihtirasları terennüm edenlere verilen şair 
unvanını kabul etmiyorlardı. Türkçe yazan tekke şairlerinin kendi manzumelerine şiir 
demeyerek ilahi, nefes adını vermeleri de hep bu düşüncenin mahsulüdür… (1999, s. 
186) şeklinde açıklamıştır. Görüldüğü üzere tasavvuf edebiyatının gelişimiyle beraber
“âşık” ünvanı önem kazanmıştır. Bu yaklaşım, “âşık” adlandırmasının yalnızca
mesleki bir isimlendirme olmadığını; sözün kaynağını dünyevi estetikten ilahi ilhama
bağlayan sembolik bir konumlanmayı temsil ettiğini göstermektedir.
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Âşık kelimesi lügat anlamı olarak “âşık olan, seven” demektir; sufi literatürde 
ise “Allah aşkıyla yanıp tutuşan derviş” anlamını kazanmıştır. Halk edebiyatı 
bağlamında âşık, genellikle saz eşliğinde lirik şiirler söyleyen halk ozanı anlamında 
kullanılmaktadır (Mélikoff, 1998, s. 348). Alevi ve Bektaşi geleneğinde ise âşık, 
yalnızca bir halk şairi değil; Hak’la kurduğu ontolojik bağ üzerinden söz söyleme 
yetkisi kazanan manevi bir özne olarak konumlanır. Âşıklık, bireysel yetenekten ziyade 
Hak aşkıyla dolmuş ve bu hâliyle irfanın taşıyıcısı konumuna yükselmiş bir bilinç ve 
idrak hâlini ifade eder; bu yönüyle “Hak âşığı” kavramı, geleneğin kendi meşruiyet 
söylemini yansıtır. Köprülü’nün mutasavvıf şairlerin XIII. yüzyıldan itibaren ilham 
kaynaklarını kutsallaştırmak amacıyla “âşık” ünvanını tercih ettiklerine dair tespiti, 
âşıklığın dünyevi şairlikten bilinçli bir ayrışma olarak kurulduğunu göstermektedir 
(1999: 186). Benzer biçimde İlhan Başgöz, erken dönemlerde âşık adlandırmasının 
doğrudan tekke dervişlerini karşıladığını ve tarikata giriş sürecinde manevi bir statüye 
işaret ettiğini belirtmektedir; “Hacı Bektaş Veli dergâhında tarikata girmek isteyen 
adaylara önce “âşık” denir, tarikat mensubu olduktan sonra ise “talip” unvanı alırlar.” 
(1952, s. 331-340). Bu bilgi âşık teriminin Alevi ve Bektaşi geleneğindeki kullanımına 
ışık tutmakta ve âşık teriminin başlangıçta bir derviş adayı için kullanıldığına işaret 
etmektedir. Pertev Naili Boratav’ın rüyada bade içme ve pirden el alma motifleri 
üzerinden ortaya koyduğu veriler ise âşıklığın metafizik bir yetkilendirme zemini 
üzerine inşa edildiğini göstermektedir. Halk arasındaki inanışa göre, gerçek bir 
âşık şairlik kudretini ve iznini rüyasında Pir veya sevgilinin sunduğu aşk badesini 
içerek ve o esnada ideal sevgilinin hayalini görerek kazanır. Böyle olağanüstü bir 
rüya tecrübesiyle şiir söyleme yeteneğini elde ettiğine inanılan sanatçılar badeli 
âşık veya Hak âşığı diye anılırlar (2003, s. 31). Boratav, halk geleneğinde âşık diye 
nitelendirilen sanatçıların kendilerini de bu deyimle adlandırdıklarını ve bade içme 
motifine sıkı sıkıya bağlı olduklarını belirtir. Buna göre âşık sıfatı, ilahi bir aşkın ve 
nasibin etkisiyle şiir söyleyen halk şairini tanımlayan bir kavramdır.

Tarihsel seyir içinde, âşık teriminin yazılı kaynaklarda ilk kez XV. yüzyılda 
belirdiği kaydedilmiştir (Sevindik, 2019, s. 130). XVI. yüzyıldan itibaren ise âşıklar 
gerek Osmanlı saray çevresinde gerek halk arasında ün kazanmış Karacaoğlan, Âşık 
Ömer, Pir Sultan Abdal, Dadaloğlu gibi önemli âşıklar bu geleneğin ana hatlarını 
oluşturmuştur (Karadeniz Yağmur, 2025, s. 1385). Klasik dönemden sonra âşıklar, 
sadece tasavvufi içerikli şiirler söyleyen dervişler olmaktan çıkıp destan ve hikâye 
anlatıcılığı, atışma (karşılıklı doğaçlama) ve toplumsal taşlama gibi işlevler üstlenen 
halk sanatçılarına dönüşmüştür. Böylece âşıklık geleneği, XVI. yüzyıldan başlayarak 
imparatorluk ordularından köy odalarına kadar toplumun her kesimine yayılmış ve 
sözlü kültürün önemli bir parçası hâline gelmiştir. XX. yüzyılda bu gelenek ulusal ve 
modern edebiyat akımlarının etkisiyle yeni formlara uyum sağlamıştır. Cumhuriyet 
Dönemi’nde, kimi âşıklar resmî ideolojiyle örtüşen konuları işlerken kimileri de 
geleneksel tavrı sürdürmeye çalışmıştır. Modernleşme, kentleşme, kitle iletişim araçları 
ve dijital platformlar âşıklık geleneğinin icra ortamını ve fonksiyonunu büyük ölçüde 
değiştirmiştir (Karadeniz Yağmur, 2025, s. 1400-1403). Günümüzde geleneksel âşık 
kahvehaneleri ve köy odaları giderek azalırken çağdaş âşıklar eserlerini televizyon, 
radyo veya internet aracılığıyla daha geniş kitlelere ulaştırmaya çalışmaktadır.
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Âşık kelimesi yanında, literatürde saz şairi, halk şairi ve halk ozanı gibi terimler 
de kullanılmaktadır. Saz şairi genellikle âşığın eş anlamlısı olarak şiirini bağlama 
(saz) eşliğinde icra eden halk şairini ifade eder. Bu terimin tercih edilmesinin nedeni, 
bu şiir geleneğinde sözün müzikle iç içe olması; sazın hem ilhamın hem de hünerin 
taşıyıcısı rolünü üstlenmesidir (Alay, 2020, s. 92). Halk ozanı/halk şairi ise halka 
mal olmuş, gelenekten gelen şairleri tanımlamak için yaygın biçimde kullanılır. 
Ancak bu farklı adlandırmaların yarattığı kargaşayı önlemek adına bazı araştırmacılar 
daha kapsayıcı bir üst kavram önermişlerdir. Öcal Oğuz, halk edebiyatının manzum 
ürünlerini meydana getiren tüm şairlerin ortak yönleri bulunduğunu, farklılıklarının 
ise alt kategorilerle incelenebileceğini belirtir. Bu doğrultuda, tüm ozan/âşık/saz 
şairlerini “halk şairi” genel başlığı altında değerlendirmeyi teklif etmektedir (2005, s. 
188). Böyle bir üst kavram kullanıldığında, alt gruplar ihtiyaçlara göre tanımlanabilir: 
Örneğin, döneme göre (X. yy. halk şairleri, XV. yy. halk şairleri gibi), mekâna göre 
(göçebe halk şairleri, kentli âşıklar vb.) veya içerik/tarz bakımından (dinî-tasavvufi 
halk şairleri, laik-halk ozanları gibi) sınıflamalar yapılabilir. Bu yaklaşım, kavram 
karmaşasını azaltarak gelenek hakkında daha bütüncül incelemelere imkân tanıyacaktır 
(Oğuz vd., 2005, s. 188-189). Nitekim Saim Sakaoğlu (1986, s. 247- 251) da “Ozan, 
Âşık, Saz Şairi ve Halk Şairi Kavramları Üzerine” adlı çalışmasında bu terimlerin 
anlamlarını tartışmış ve her birinin kullanım bağlamına dikkat çekmiştir. Özetle, ozan 
terimi daha eski ve geniş bir geleneğe işaret ederken âşık İslami-tasavvufi etkilerle 
biçimlenen bir döneme ve tarza vurgu yapar; saz şairi icra biçimini (sazla söyleme) 
öne çıkarır ve halk şairi ise bu sanatçıların halk kültürü içindeki konumunu belirtir. 
Bütün bu terimler, belirli ölçülerde örtüşse de tarihsel süreç içinde birbirine dönüşmüş 
veya birbirinden ayrışmıştır. Bu yüzden, akademik çalışmalarda kullanılacak terimin 
seçiminde, ilgili sanatçının dönemine, sosyokültürel çevresine ve eserlerinin niteliğine 
göre bilinçli bir tercih yapılması gerekir. 

Halk ozanlarını ve âşıkları anlamak için, onların içinde yeşerdiği sözlü kültür 
ortamını da dikkate almak gerekir. Bu gelenek tümüyle yüz yüze sözlü iletişim üzerine 
kuruludur: Eseri yaratan da aktaran da dinleyen de sözlü iletim mekanizmaları içinde 
etkinlik gösterir. Halk şiiri ürünleri çoğunlukla yazıya geçirilmeden, kuşaktan kuşağa 
ezberlenerek aktarılır. Toplumun önemli bir kesimi okuryazar olmasa bile –hatta okur-
yazar oranı yüksek olsa dahi– ağızdan ağıza dolaşan şiirler unutulmaz, değer görür ve 
yaşatılır (Finnegan, 2003, s. 443). Saha araştırmaları göstermiştir ki Anadolu’daki 
Alevi ve Bektaşi ozanlar arasında “Aktan okurum, karayı bilmem.” diyenler çıkmıştır; 
yani beyaz kâğıttan (nurdan) okurum, siyah yazıya (yazılı metne) bakmam diyerek 
nurdan okumayı daha öncelikli ve özel bir okuma olarak kabul ederler (Öztürk, 2003, 
s. 59). Çünkü bu geleneğin mensupları, yazıya değil söze dayalı bir kültürü yüceltir
ve sözlü kültür içinde ortaya çıkan eserlere adeta ilahi bir nitelik atfederler. Halk şiiri
geleneğinde ozan, âşık, saz şairi ve halk şairi gibi kavramların tarihsel ve işlevsel
farklılıkları ortaya konulduktan sonra, bu sanatçıların üretim ve aktarım pratiklerinin
gerçekleştiği bağlamın da dikkate alınması gerekir. Çünkü sözlü kültüre dayanan bu
gelenekte şiir yalnızca bir metin değil, belirli icra ortamları içinde anlam kazanan
bir performans ürünüdür. Bu nedenle geleneğin anlaşılabilmesi için ozan ve âşıkların
eserlerini ortaya koydukları sosyal ve kültürel icra ortamlarının incelenmesi önem
taşımaktadır.
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Sözlü gelenekte eserin üretimi ve sunumu, icra ortamı ve dinleyici kitlesi ile 
sürekli etkileşim hâlindedir. Ozan/âşık, karşısındaki dinleyicinin tepkilerine göre 
performansını şekillendirir; doğaçlama söyleyişlerde anbean ortaya çıkan sözler, 
mekânın ve topluluğun ruhuna uygun biçimde seçilir. Okan, yüz yüze iletişimin 
hâkim olduğu cemaat yapılarında halk şiirinin kendine özgü bir işlevselliği olduğunu 
vurgular. Yazılı metinlerde bulunmayan tonlama, tekrar, vurgu, jest ve mimik gibi 
unsurlar, âşığın canlı performansında duygusal anlamları aktarabilmesini sağlar (2004, 
s. 67). Bu bakımdan, sözlü kültürdeki bir şiir ancak ifade edildiği bağlam içinde tam
anlamıyla anlaşılabilir; her icra durumu biriciktir ve tekrarı mümkün değildir.

Halk şiirinin sözlü ortamda var olabilmesi için gerekli başlıca unsurlar söz, 
yaratıcı (şair), musiki (saz) ve dinleyici çevredir (Yıldırım, 1998, s. 180). Yıldırım, bu 
dört ögenin karşılıklı etkileşimi sayesinde şiirin vücut bulduğunu belirtir. Gerçekten 
de âşığın dilinden çıkan söz hem gelenekten beslenir hem de anlık yaratıcı dehanın 
ürünüdür; yaratıcı ozan bunun için gereken yeteneğe ve hafızaya sahiptir; musiki 
(sazın melodisi) sözle birleşerek duygu yoğunluğunu artırır; dinleyici çevre ise hem 
eser için ilham kaynağı hem de eserin şekillenmesinde belirleyicidir (1998, s. 180; 
Okan, 2004). Dinleyicinin sosyokültürel yapısı, ozanın anlatım tarzını, repertuvarını 
ve performansını doğrudan etkiler. Dolayısıyla bir halk şairinin sanatsal etkinliği 
bireysel bir edebî faaliyetten çok, ortaklaşa bir yaratım süreci olarak görülmelidir. 

Sözlü kültürün hâkim olduğu toplumlarda, aktarımın yapıldığı bağlam son derece 
önemlidir. Bir ozan/âşık şiirini köy meydanında düğün ortamında icra ederken farklı, 
bir kahvehanede usta âşıklar meydanında atışma yaparken farklı bir üslup kullanır. 
Bu değişkenlik, her bir terimin ve rolün ortaya çıktığı sosyokültürel zemine bağlı 
olarak kavramsal farklılıklar üretmiştir. Örneğin, İslamiyet öncesi bir ozan ile XIX. 
yüzyılın bir âşığı aynı geleneğin devamcıları olsa da icra ettikleri müzik, söyledikleri 
şiirlerin muhtevası ve üstlendikleri toplumsal işlev bakımından önemli farklılıklar 
gösterir. Bu nedenle halk şiiri geleneğinin tarihsel dönüşümlerini incelerken terim 
değişimlerini ciddi toplumsal ve kültürel kırılmaların göstergeleri olarak ele almak 
gerekir. Bir başka deyişle: ozan, âşık, saz şairi, halk şairi gibi kavramların her biri, ait 
oldukları dönem ve çevrede farklı anlam ağırlıkları taşır. Bu kavramların dönüşümü 
içerik, zaman ve mekân boyutunda anlamlıdır ve ardında sosyal-tarihsel sebepler 
bulunmaktadır. Dolayısıyla Türk halk şiiri geleneğinde ozanlık ve âşıklık, binlerce 
yıllık bir sürekliliğin farklı görünümlerini temsil eder. Şamanlardan baksılara, 
ozanlardan âşıklara uzanan bu silsile, Türk sözlü kültürünün sürekliliğini gösterir 
(Kölbaeva & Satıcıoğlu, 2024, s. 287-289). İslamiyetin kabulüyle birlikte ozanlık 
geleneği tasavvufun etkisinde biçim değiştirerek âşıklık geleneğine evrilmiştir. 
Cumhuriyet ve modernleşme sürecinde ise âşıklık geleneği millî kimliğin bir parçası 
olarak yeniden yorumlanmış, ozan kavramı çağdaş bir halk sanatçısı kimliğiyle tekrar 
kullanılmaya başlanmıştır (Oğuz vd., 2005, s. 189). 

Günümüzde halk âşıklığı geleneği, hızlı toplumsal değişimler nedeniyle bazı 
zorluklarla karşı karşıyadır. Geleneksel usta-çırak ilişkisi zayıflamakta, kırsal 
kesimde geleneği besleyen ortamlar (köy odaları, âşık kahvehaneleri) giderek ortadan 
kalkmaktadır. Buna rağmen âşıklar ve ozanlar çağın yeni ortamlarına (festival ve 
konserler, radyo-televizyon programları, hatta sosyal medya) uyum sağlayarak 
varlıklarını sürdürmeye çalışmaktadır. Akademik çalışmalar da bu geleneğin 
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belgelenmesi ve analizine artan bir ilgi göstermektedir (Karadeniz Yağmur, 2025, 
s. 1389-1397). Bununla birlikte tekkelerden kahvehanelere doğru gerçekleşen
tarihsel geçiş yalnızca bir mekân değişimi olarak değerlendirilmemelidir. Tekke
çevrelerinde üretilen söz, çoğu zaman irşat işleviyle ilişkilendirilen ve belirli bir inanç
topluluğu içinde korunan “sır” niteliği taşıyan bir bilgi alanına bağlıydı. Kahvehane
ortamına taşınmasıyla birlikte bu söz, daha geniş ve heterojen dinleyici çevreleriyle
buluşmuş; böylece öğretici ve ritüel bağlam içinde saklı tutulan anlam katmanları
kısmen görünür hâle gelmiştir. Bu durum, geleneğin kamusal alanda yeniden temsil
edilmesine ve sözün giderek bir performans ve sahne pratiği olarak öne çıkmasına
yol açmıştır. Dolayısıyla tekkeden kahvehaneye geçiş, yalnızca icra mekânının değil;
sözün meşruiyetinin, anlam rejiminin ve toplumsal işlevinin de dönüşümünü ifade
etmektedir.

Yukarıda kavramsal çerçevesi çizilen ozan, âşık ve halk şairi adlandırmaları, 
yalnızca terminolojik farklılıkları değil; sözün üretildiği inanç sistemi, icra edildiği 
mekân ve üstlendiği toplumsal işlevler doğrultusunda şekillenen tarihsel bir dönüşüm 
hattını da yansıtmaktadır. Kavramların anlam alanı, sözün hangi kurumsal yapı içinde 
meşrulaştırıldığı ve hangi kutsallık rejimiyle ilişkilendirildiği üzerinden yeniden 
biçimlenmiştir. Bu nedenle izleyen bölümde tartışma, soyut kavram çözümlemesinden 
tarihsel-sosyolojik sürece taşınacak; Işık (2013)’ın çalışmasından hareketle şaman/
kam tipinden ozana, ozandan derviş ozana, derviş ozandan derviş âşığa ve nihayet 
kahvehane âşığına uzanan süreklilik hattı, sözün işlevsel dönüşümü, icra mekânlarının 
değişimi ve toplumsal temsil biçimleri çerçevesinde ele alınacaktır. Böylece halk 
şairliği geleneğinin kopuşlardan ziyade katmanlı bir devamlılık içinde nasıl yeniden 
üretildiği somut tarihsel örnekler üzerinden görünür kılınacaktır.

Alevi-Bektaşi Âşıklık Geleneği ve Sözlü Kültür; Deyişler ve İcra Ortamları

Âşıklık geleneği üzerine çalışmak, doğrudan sözlü kültürün oluşum ve değişim 
süreçleri üzerine çalışmak anlamına gelmektedir. Sözlü kültür ürünleri, tarihsel 
olguların nesnel biçimde saptanmasında her zaman yeterince “belge” sunmasa da 
tarihsel bütünlük gözetildiğinde sözlü geleneğin oluşum çizgisini izlemek mümkün 
hâle gelir. Bu nedenle âşıklık geleneğinin kökenine ilişkin açıklamalar, yalnızca edebî 
tür tartışması değil, sözlü gelenek araştırma yöntemlerinin ve sözlü tarih birikiminin 
imkânlarıyla yürütülen bir “iz sürme” faaliyetidir (Güvenç, 2000, s. 107). Geleneğin 
oluşumuna dair literatürde öne çıkan temel yaklaşımlar Başgöz, Çobanoğlu, Günay ve 
Köprülü etrafında şekillenmiş; bu yaklaşımlar konunun bilimsel zeminde tartışılmasına 
olanak sağlamıştır (Başgöz, 1973: s. 76; Çobanoğlu, 2000, s. 128; Günay 2008, s. 40-
52; Köprülü, 1999, s. 165-193).

Âşıklık geleneğinin folklor çalışmalarında “özel” bir yerde durmasının temel 
gerekçesi, ürünlerinin anonim halk edebiyatı kalıbına her zaman tam oturmamasıdır. 
Âşık şiiri, sözlü kültürün kalıplarını kullanarak ortaya çıkmakta; ancak daha sonra 
yazıya geçirilerek aktarılmaktadır. Bu sebeple âşık şiiri ürünleri bir yandan sözlü 
kültür niteliği taşırken öte yandan yazılı kültür özellikleri de gösterebilir. Buna 
rağmen ürünlerin halkın beklentileri temelinde üretilmesi ve geleneksel kalıpların 
eserde belirleyici olması, âşık şiirini halk kültürü ürünü olarak değerlendirmeyi 
mümkün kılar. Öte taraftan eski dönem halk şairlerinin eserlerinin ne ölçüde 
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gerçekten “yaratıcısına” ait olduğu, geleneğin içinde yapılan açıklamalar, “yazmayan 
kişiye şiirin atfedilmesi” ihtimali ve “tarihsel süreçte yazılmış bir şiirin seçilerek 
değiştirilmesi” gibi tartışmalı başlıklar, âşıklık geleneğinin oluşum süreçlerini kesin 
çizgilerle belirlemeyi güçleştirir. 

Âşıklık geleneğinin oluşumunu açıklamaya çalışan yaklaşımların ilk güçlü hattı 
Köprülü’dür. Köprülü, XIII. yüzyıl derviş şairlerinden hareketle âşık edebiyatının 
oluşumunda tekke edebiyatı etkisini vurgular; bu etkilerin önemli bir kısmını Bektaşi 
tekkesiyle ilişkilendirir. Hurufiliğin Bektaşi tekkelerine ve oradan Yeniçeri Ocağı’na 
girişiyle birlikte Bektaşi edebiyatının tekke edebiyatından ayrılarak bağımsız bir 
mahiyet aldığı; Bektaşi edebiyatı üzerinden de âşık edebiyatının teşekkül ettiği 
görüşünü ifade eder (1914, s. 82). Köprülü’nün bu açıklaması, Bektaşi fikir ve 
edasının bugünkü âşık edebiyatında ağırlıklı biçimde hissedildiğini ileri sürer. 

Umay Günay, âşık edebiyatının şekillenmesini Köprülü’nün çizdiği tarihsel 
çerçeve üzerinden okur ve ozan-baksı geleneğinin Anadolu’da tasavvufi cereyanlar ve 
tarikat edebiyatlarının etkisiyle İslami kurallara uygun yeni bir senteze dönüşmesinin, 
araştırmacıların büyük kısmı tarafından kabul edildiğini belirtir. 

Âşık Edebiyatının ilk Türk edebiyatı temsilcileri olan ozan-baksı şair tipinin ve bunların 
mensubu bulunduğu edebiyat geleneğinin Anadolu’da tasavvufi cereyanlar ve tarikat 
edebiyatlarının da etkisi altında kalarak İslami kurallara uygun yeni bir sentez olduğu 
hemen hemen bütün araştırıcılarca kabul edilmektedir (Günay, 2008, s. 40). 

Bununla birlikte Günay, ozan-baksı geleneğinden XVI. yüzyıla geçişi aydınlatacak 
yazılı örneklerin yeterince tespit edilememesini “şanssızlık” olarak nitelendirir ve beş 
asır sonra birdenbire İslami biçimde ortaya çıkışın, geçiş devri örnekleri bulunmadan 
ikna edici biçimde açıklanamayacağını vurgular (2008, s. 51).  Görüldüğü üzere âşıklık 
geleneği üzerine yapılan çalışmaları ayrıntılı ve kapsamlı biçimde değerlendiren 
eserlerde, söz konusu tarihsel geçiş sürecine ilişkin verilerin sınırlı olduğu özellikle 
vurgulanmaktadır. Bâtıni tekkelerin tarihsel kayıtlarda yeterince görünür olmaması, bu 
yapıların resmî devlet teşkilatlarıyla kurdukları sorunlu ilişkiyle doğrudan bağlantılıdır. 
Siyasal iktidarlar, kendi ideolojik çerçeveleriyle uyumlu olan yapılanmaların 
gelişimini desteklerken bu çerçevenin dışında kalan oluşumların kurumsallaşmasına 
ve kamusal alanda görünürlük kazanmasına izin vermemektedir (Işık, 2021, s. 114). 
Bu nedenle Türkmen Bâtıni geleneği, XIII. yüzyıldaki etkinliğini zamanla yitirmiş; 
XVI. yüzyıla gelindiğinde ise artan baskılar ve zorunlu göç hareketleri sonucunda
büyük ölçüde görünmez hâle gelmiştir.

Özkul Çobanoğlu’nun yaklaşımı, âşıklık geleneğini içerik temelli ayrımlardan 
ziyade kamusal icra mekânı üzerinden açıklamaya yönelir. Çobanoğlu, âşıklık 
geleneğinin ozan-baksı geleneği üzerine kurulan bağımsız bir edebiyat biçimi olarak 
XVI. yüzyılın ikinci yarısında kahvehanelerde görünürlük kazandığını ileri sürer
(2000, s. 129). Bu yaklaşım, âşıklığın kentte ve kamusal alanda kurumsallaştığı zemini
tespit etmesi bakımından önemli bir açılım sunmakla birlikte, tarihsel bağlam dikkate
alındığında, bazı sınırlılıklar barındırmaktadır. Kahvehaneler XVI. yüzyılda daha
çok kent elitlerinin ve entelektüel çevrelerin buluşma mekânları olarak işlev görmüş;
kırsal kesim kökenli âşıkların bu alanlarda yaygın biçimde icra yapmaları ise özellikle
XVII. yüzyıldan sonra artan göç hareketleriyle anlam kazanmıştır (Saraçgil, 1999, s.
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30–33). Bu durum, âşıklık geleneğinin kuruluş evresinin yalnızca kahvehane merkezli 
bir kamusallık üzerinden açıklanmasını problemli hâle getirmektedir. Öte yandan 
Köprülü’nün tekke edebiyatı ile âşık edebiyatını dinî–din dışı bir ayrım üzerinden 
konumlandırması da kendi içinde tutarlılık sorunu taşımaktadır. Köprülü, âşık şiirini 
büyük ölçüde din dışı bir arayışla ilişkilendirse de âşıkların özellikle Bektaşi tarikatı 
başta olmak üzere birçok tasavvuf çevresiyle yoğun temas içinde olduklarını kendisi 
de kabul etmektedir (1989, s. 187; 1999, s. 18). Bu kabul, tekke ile âşık edebiyatı 
arasında çizilen keskin sınırların geçirgenliğini ortaya koymakta ve söz konusu 
ayrımı zayıflatmaktadır. Çobanoğlu’nun mekân merkezli açıklaması, Köprülü’nün 
içerik temelli ayrımında ortaya çıkan boşluğu kısmen doldursa da âşıklık geleneğinin 
heterodoks ve tekke bağlantılı erken evrelerini yeterince görünür kılamamaktadır. 
Dolayısıyla her iki yaklaşım da tek başına âşıklık geleneğinin tarihsel sürekliliğini 
ve çok katmanlı yapısını açıklamakta sınırlı kalmakta; geleneğin oluşumunun ancak 
sözlü kültür, tekke çevreleri ve kamusal icra alanlarını birlikte ele alan bütüncül bir 
perspektifle kavranabileceğini düşündürmektedir.

İlhan Başgöz’ün çerçevesi, âşıklık geleneğinin oluşumunu tarihsel bütünlük 
içinde anlamlandırmada belirleyici bir dönüm noktası olarak öne çıkar. Başgöz, 
âşıklık geleneğinin oluşumunda Bâtıni tekkelerin temel rol oynadığını ve Bâtıni 
Türkmen tekkelerinin geleneğe doğrudan katkı sağladığını ifade eder (1973, s. 76).  
Bu belirleme hem âşıklık geleneğinin XVI. yüzyıl sonrası görünürleşen formunu 
açıklamakta hem de Alevi ve Bektaşi araştırmalarında Türkmen geleneğinin Bâtıni 
yönünü kavramayı kolaylaştırmakta işlevsel bir anahtar sunmaktadır (Işık, 2021, s. 
112). Başgöz’ün açıklamasında dikkat çeken nokta, Bâtıni Türkmen dinî önderlerinin 
aynı zamanda şair olmalarıyla ilişkilidir. Başgöz’e göre bu kişiler, kendilerini 
ozandan ayırmak için “ilahi aşkla bütünleşmiş” anlamında âşık adını kullanmış; 
âşıklıklarını “Hak âşığı” kavramıyla tanımlamış; şiirlerini “ilahi” ya da “nefes” olarak 
adlandırmıştır (1952, s. 48; 1986, s. 26–27). Başgöz, ayrıca Bektaşiler ve Kızılbaşlar 
arasında bu âşıklığın öneminin altını çizer ve Bektaşi tekkesindeki On İki Hizmet 
postundan birinin “âşık postu” oluşunu bu kurumsallaşmanın örneği olarak verir 
(1952, s. 49). Âşıklık geleneğinin XVI. yüzyıldan itibaren şekillendiği kabul edilse 
de oluşum sürecini yalnızca kahvehane merkezli bir başlangıçla açıklamak, XIII–
XVI. yüzyıllar arasındaki süreklilik bağlarını görünmez kılabilir. Başgöz’ün Bâtıni
tekkeler vurgusu, söz konusu bağın Bâtıni Türkmen tekkeleri üzerinden anlamlı
biçimde kurulabileceğini; Alevi ve Bektaşi geleneğinin ve Türkmen heterodoksisinin,
Türk sözlü şiir geleneğini bütünsel kavramada merkezî bir kaynak olduğunu ortaya
koymaktadır (1973, s. 76; Işık, 2021, s. 119–120). Bu çerçeve genişletildiğinde âşıklık
geleneğinin, şamandan ozana, ozandan derviş şaire ve oradan âşığa uzanan tarihsel
bir dönüşüm hattında oluştuğu ileri sürülebilir. Bu dönüşüm, hece ölçüsüyle şiir
söyleyerek halka bilgi ve duygu aktaran “halk şairi” tipinin, farklı dönemlerin sosyal
ve siyasal şartlarına göre yeniden biçimlenmesiyle açıklanır (Işık, 2008, s. 99–105).
Derviş şairler, özellikle Horasan’da şekillenen Bâtıni Türkmen yorumunun taşıyıcıları
olarak hece ölçüsüyle yazdıkları Türkçe şiirler üzerinden irfanı ve mistik öğretiyi
topluma aktarmış; Anadolu’nun zor dönemlerinde tekke çevreleri halk için sığınak
işlevi görebilmiştir (Barkan, 1942, s. 279-304; Mélikoff, 1998, s. 40; Mélikoff, 2005,
s. 18; Işık, 2008, s. 72). Dolayısıyla tarihsel süreç incelendiğinde Osmanlı-Safevi
savaşları ve devletin Sünni yorum etrafında otoriteyi güçlendirmesi, Bâtıni Türkmen

ALEVİ VE BEKTAŞİ "'ÂŞIK'LIK GELENEĞİ"



32  |  NİYAZ Alevilik-Bektaşilik Çalışmaları Dergisi  |  2026  |  2. Sayı

geleneğinin görünürlüğünü azaltmış; bir kısmı yerleşik hayata geçerek Sünnileşmiş, 
bir kısmı ise ulaşılması zor bölgelere çekilerek Alevileşmiştir (Işık, 2021, s. 117-118).  
Bu ayrışma, “âşıklık geleneğinin” kentli-kahvehane ile heterodoks-Alevi hattında 
farklı icra zeminleri üretmesine yol açmıştır.

Tarihsel kırılmalar sonucunda Bâtıni Türkmen geleneğinin kamusal görünürlüğünü 
yitirmesi, bahsedildiği üzere âşıklık pratiğinin de iki farklı kültürel hatta ayrışmasına 
yol açmış; kent merkezli kahvehane icraları ile kırsal-heterodoks Alevi çevrelerinde 
sürdürülen inanç temelli sözlü pratikler farklı toplumsal işlevler üstlenmiştir. Kentli 
icra alanlarında âşıklık giderek estetik performans, rekabet ve kamusal temsil boyutuyla 
öne çıkarken, Alevi ve Bektaşi çevrelerinde sözlü şiir geleneği daha çok inanç 
aktarımı, irfan eğitimi ve kolektif hafızanın korunması ekseninde yapılandırılmıştır. 
Bâtıni tekkeler merkezli süreklilik hattı, yazılı kaynakların sınırlılığına rağmen sözlü 
kültür aracılığıyla canlılığını korumuş; öğretinin temel taşıyıcıları olarak deyiş ve 
nefesler ön plana çıkmıştır. 

Alevi ve Bektaşi geleneğinde deyiş ve nefesler, inanç bilgisinin sözlü biçimde 
üretildiği, muhafaza edildiği ve kuşaktan kuşağa aktarılan şiirsel metinlerdir. Bu 
şiirler yalnızca estetik bir ifade alanı değil; irfani bilginin, ahlaki ilkelerin ve Bâtıni 
öğretinin sembolik bir dil aracılığıyla aktarılmasını mümkün kılan bir öğretim 
sistemidir. Eyüboğlu, Bektaşi geleneğinde şiirin sıradan bir edebî üretim olarak değil, 
doğrudan irfanın görünürlük kazandığı bir anlatım biçimi olarak işlediğini vurgular 
(1990, s. 475). Temren ise nefeslerin belirli amaçlar doğrultusunda üretildiğini; şiirin 
taşıdığı anlamın aktarılmak istenen bilgiyle doğrudan ilişkili olduğunu belirtir (2003, 
s. 183). Bu yönüyle deyiş ve nefes, bireysel duyarlılığın ürünü olmaktan ziyade
kolektif öğretinin kodlandığı metinler olarak değerlendirilmelidir.

Deyiş ve nefeslerin en belirgin özelliği, anlamın doğrudan değil, simgesel ve çok 
katmanlı bir dil aracılığıyla kurulmasıdır. Mélikoff, heterodoks inanç çevrelerinde 
şiirin öğretinin temel taşıyıcısı hâline gelmesinin, sembolik anlatımın sağladığı 
esneklikle ilişkili olduğunu belirtir (1998, s. 276). Temren’e göre simgesel dil, bilgiyi 
gizleyen değil; anlamın aşamalı olarak açılmasını mümkün kılan bir pedagojik 
tercihtir (2003, s. 189). Bu durum, deyişlerin yalnızca okunarak tüketilebilen metinler 
olmaktan çıkarak yorum, sezgi ve deneyim gerektiren yapılar hâline gelmesine yol 
açmaktadır. Anlamın açıkça verilmemesi, bireyin kendi zihinsel ve ruhsal düzeyi 
doğrultusunda metinle ilişki kurmasını teşvik eder.

Alevi ve Bektaşi düşüncesinde deyiş ve nefesler, yalnızca öğretici metinler olmayıp 
aynı zamanda kutsal söz olarak kabul edilmektedir. “Gerçek” olarak adlandırılan 
ermiş kişilerin sözlerinin Tanrısal bir yansıma taşıdığına inanılır ve bu sözler sıradan 
şiir kategorisinde değil, “kelam” veya “gerçeğin delili” olarak adlandırılır. Kaygusuz 
Abdal’ın “Evliyadan gelen kelam / Okunan Kur’an değil mi?” dizeleri, bu algının 
şiirsel ifadesini ortaya koymaktadır. Bu yaklaşım, yazılı kutsal metin ile sözlü ilham 
arasında epistemolojik bir süreklilik kurar (Işık, 2021, s. 1056).  Böylelikle kutsallık, 
yalnızca metinsel bir otoriteye değil; yaşayan söz geleneğine de atfedilmiş olur. Bu 
kutsallık algısı, deyişlerin ezberlenmesini, korunmasını ve gündelik dil içerisinde 
kalıcı hâle gelmesini de destekler. Abdülbaki Gölpınarlı, tasavvufi şiirlerin birçok 
dizesinin zamanla atasözüne dönüşerek kolektif belleğin parçası hâline geldiğini 
belirtir (2004, s. 67). Sözün hafızada tutulması yalnızca kültürel bir alışkanlık değil; 
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kutsal bilgiye temas etmenin bir yolu olarak da görülmektedir. Alevi ve Bektaşi 
geleneğinde “aktan okumak” ile “karadan okumak” ayrımı, bu anlayışın kavramsal 
ifadesidir. Aktan okumak, ilahi kaynağa dayanan, vecd hâlinde ortaya çıkan sözü; 
karadan okumak ise yazılı metin üzerinden yapılan sıradan okumayı temsil eder (Işık, 
2008). Bu ayrım, bilginin kaynağını yalnızca metne değil, ilham ve sezgiye dayalı söz 
üretimine de bağlamaktadır.

Deyiş ve nefeslerde sembolik anlatımın tercih edilmesinin iki temel gerekçesi 
bulunmaktadır. Saltık’a göre hakikatin doğrudan dile getirilmesi sakıncalı görülmekte; 
ayrıca mistik deneyim dil yoluyla bütünüyle ifade edilemediği için semboller 
kaçınılmaz hâle gelmektedir (Saltık, 2005, s. 13). Okuyucunun veya dinleyicinin 
zihinsel kapasitesi, kelime dağarcığı ve deneyim dünyası sınırlı olduğundan, bilgi 
çoğu zaman rüyalarda olduğu gibi imgesel bir dil üzerinden aktarılır. Transpersonel 
psikoloji alanındaki çalışmalarda farklı bilinç hâllerinde yaşanan deneyimlerin 
sembolik kodlarla ifade edildiği ortaya konulmaktadır (Işık, 2021, s. 1056). Bu 
çerçevede deyiş, yalnızca kültürel bir ürün değil; insan bilincinin sınırlarıyla uyumlu 
bir aktarım formu olarak da değerlendirilmelidir.

Deyiş ve nefeslerin anlam evreni, yalnızca metinsel içerikleri üzerinden değil; 
icra edildikleri ortamların bağlamları üzerinden kavranabilir. Sözlü kültür ürünleri, 
üretildikleri ve aktarıldıkları ortamdan koparıldığında işlevsel katmanlarının önemli 
bir kısmı görünmez hâle gelir. Finnegan, sözlü şiirin anlamının yalnız metinde değil; 
icra, beden dili, ses tonu, tekrar ve dinleyiciyle kurulan etkileşim içinde oluştuğunu 
vurgular (2003, s. 443). Bu yaklaşım, Alevi ve Bektaşi geleneğinde deyişlerin 
yalnızca “okunan” değil, performatif süreç içinde deneyimlenen metinler olduğunu 
göstermektedir. Dolayısıyla deyiş ve nefeslerin anlam dünyası, onları üreten ve 
taşıyan icra ortamlarının yapısal özellikleri dikkate alınarak çözümlenmelidir.

Belkıs Temren, Bektaşi öğretisinin işlendiği ortamları iki temel mekânda ele 
alır: meydan ve sofra (2003, s. 188). Temren’e göre meydan, ikrar vermiş olanların 
katılımına açık bir ibadet alanıdır ve Alevi ve Bektaşi süreğinde On İki Hizmet’in 
yürütüldüğü cem erkânına karşılık gelir. Sofra ise nefeslerin çözümlendiği muhabbet 
ortamını temsil eder; burada şiirler yalnızca icra edilmez, anlam katmanları açılarak 
öğretinin aktarımı sağlanır. Bu ayrım, Alevi ve Bektaşi geleneğinde sözün hem ritüel 
hem de irfani düzlemde farklı işlevler üstlendiğini göstermesi bakımından önemlidir. 
Cem erkânında söz, ritüelin kurucu unsuru olarak kolektif birlik ve kutsal zaman 
bilincini üretirken muhabbet ortamında söz, yorum, tefekkür ve içselleştirme yoluyla 
bilginin derinleştirilmesine imkân tanır. Muhabbet bu yönüyle öğretinin yalnızca 
aktarılmasını değil, yeniden düşünülmesini ve kişisel deneyimle bütünleştirilmesini 
mümkün kılan bir irfan alanı olarak belirginleşir. Zâkirin seçtiği nefes ve deyişler, 
cem sırasında gerçekleştirilen zikir, semah ve toplu niyaz pratikleriyle uyumlu bir 
ritmik ve duygusal atmosfer de oluşturur. Bu nedenle âşıklık/zâkirlik, yalnızca estetik 
bir icra değil; ritüelin bütünlüğünü sağlayan ve topluluğun kolektif yoğunlaşmasını 
düzenleyen bir hizmet olarak anlaşılmalıdır.

Muhabbet içinde yetişmiş olan Ali İhsan Aktaş’ın değerlendirmesi, bu işlevi somut 
biçimde görünür kılar: 
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Alevi-Bektaşi felsefesinde Balım Sultan Muhabbeti deniyor, bu muhabbette, çağdaş 
veya ünlü ozanların şiirleri dile getirilir, özellikle o şiirler üzerinde konuşulur; bazen 
mistik yönlerine de girilir elbette ama o şiirlerin hayata verdiği canlılık çok önemlidir, onu 
yakalamaya çalışırız, bir tad almaya çalışırız (Işık, 2011, s. 151). 

Bu ifade, muhabbetin salt bir bilgi aktarım alanı olmadığını; şiirin yaşantı ile 
temas ettiği, estetik, sezgisel ve varoluşsal boyutlarının birlikte deneyimlendiği bir 
öğrenme zemini sunduğunu ortaya koymaktadır.

Muhabbetin öğretideki merkezî konumu, sözlü kültürün epistemolojik yapısıyla 
da yakından ilişkilidir. Sözlü aktarım geleneğinde bilgi, metin merkezli değil; ilişki 
merkezli bir yapı içinde üretilir. Okan’ın belirttiği üzere yüz yüze sözlü iletişim, 
yalnızca kelimelerden ibaret değildir; jest, mimik, tonlama ve tekrar gibi unsurlar 
anlam üretiminin asli bileşenleridir (2004, s. 67). Muhabbet ortamında deyişin 
anlamı, icracının bedensel performansı ve dinleyicinin duygusal katılımıyla birlikte 
şekillenir; böylece söz, soyut bir anlatı olmaktan çıkarak deneyimlenen bir hakikat 
alanına dönüşür. Bu yaklaşım, muhabbetin öğretici olduğu kadar dönüştürücü bir 
işlev üstlendiğini de göstermektedir. Nitekim birçok Alevi anlatısında öğretinin kitap 
yoluyla değil, muhabbet aracılığıyla öğrenilebileceği vurgulanır. Kendisi de şiir yazan 
Hasan Kurban’ın sözleri, bu anlayışı açık biçimde yansıtır: 

Bu yol öyle kitaptan falan öğrenilmez, kişi ancak muhabbetten öğrenebilir. Şeriat tarikat 
hesapları daha çok dedelerin işlediği bir hüküm. Tarikatın yürütülmesi, on iki hizmetin 
görülmesi, işleri Balım Sultan zamanıdır. Hazreti Hünkâr zamanı değil. Ta İmam Cafer 
zamanında da muhabbetler varmış ama o zamanda tarikat ve hizmetler yok; muhabbet var 
(Işık, 2011, s. 151). 

Bu anlatı, muhabbetin tarihsel olarak tarikat kurumsallaşmasından önceye uzanan, 
daha esnek ve içsel bir bilgi üretim alanı olarak konumlandığını göstermektedir. 
Öğretinin özü, ritüel düzenle sınırlı olmayan, doğrudan deneyime dayalı bir aktarım 
hattı içinde korunmaktadır.

Cem erkânı ise sözün ritüel düzlemde bedenleştiği ve kolektif hafızanın görünür 
kılındığı ikinci ana bağlamı oluşturur. Eyüboğlu, cem erkânını bireysel inancın 
topluluk bilinci içinde kurumsallaştığı temel yapı olarak tanımlar (1990, s. 412-418). 
Temren’e göre nefesler, cem bağlamında öğretinin duygusal ve simgesel düzeyde 
içselleştirilmesini sağlar (2003, s. 185-187). Cem, müzik, nefes, semah ve gülbangin 
bütünleştiği bir ritüel düzen kurarak kutsal zamanı topluluk için deneyimlenebilir hâle 
getirir. Turner’ın liminalite kavramsallaştırmasıyla ifade edilecek olursa, cem erkânı 
gündelik zamanın askıya alındığı, bireyin kolektif dönüşüm yaşamayı hedeflediği bir 
alan üretir (1969). İcra bağlamları birlikte değerlendirildiğinde, muhabbet daha çok 
anlam üretimi, yorumlama ve bireysel içselleştirme işlevini üstlenirken cem erkânı 
kolektif ritüel, bedenleşmiş hafıza ve kutsal zaman deneyimini öne çıkarır. İki alan 
birbirini dışlayan değil, tamamlayan yapılardır. Muhabbette çözümlenen anlamlar 
cem erkânındaki ritüellerle hafıza içinde pekişirken cem deneyiminde oluşan kolektif 
bilinç muhabbet ortamında yeniden düşünülerek canlı tutulur. Ancak bu aktarım 
sürekliliği, yalnızca mekânsal bağlamlarla değil; sözü üreten, yorumlayan ve aktaran 
taşıyıcı figürlerle de doğrudan ilişkilidir. Bu nedenle izleyen bölümde, deyiş ve 
nefes aktarımında işlevsel roller üstlenen eren/gerçek, derviş-âşık ve âşık-zâkir ele 
alınacaktır.
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Sözün Taşıyıcıları; Eren/Gerçek, Derviş-Âşık, Âşık-Zâkir

Eren/Gerçek

Eren, genel olarak hakikatin bilgisine sahip, gerçeğe ermiş manasında kullanılan 
bir kelimedir. Alevi ve Bektaşi geleneğine göre sıradan insan beşerdir, insan olmayı 
başarmış olan ise erendir. Beşerden insana, insandan “insan-ı kâmil”e dair giden 
tekamülde eren, gerçeğe erdiği için “eren” adını alır. Eren Alevilikte ve Bektaşilikte 
ideal ulaşılması gereken insan-ı kâmil hâlini işaret eder. Alevilik ve Bektaşilik 
bütününde eren ifadesi yerine gerçeğe ermiş manasına gelen “gerçek” ifadesi de 
kullanılmaktadır. Bu ifade sanki erenlerin gerçek, diğerlerinin ise kendi gerçeklerine 
eremediği için yapay oldukları çağrışımı yapan bir ifadedir. İslam literatüründe 
eren kelimesi yerine derviş ifadesi daha yaygın kullanıldığı için çoğunlukla derviş 
adlandırması tekke tasavvuf içerikli çalışmalarda daha çok kullanılmış ve kabul 
edilmiştir (Işık, 2008, s. 100).

Alevi ve Bektaşi sözlü geleneğinde eren, bilgi ve makam sahibi kişi değil; sözü 
gönlünde pişmiş, hâli olgunlaşmış, iç âlemi dinginleşmiş kişidir. Muhittin Abdal’ın 
“Erenler sözünü pişirir söyler / Erin nutku candan sızar ola mı” (Özmen, 1998, Cilt II) 
dizelerinde belirtildiği üzere erenin sözü öğrenmeden değil, olmaklığın içinden doğar. 
Eren, hakikati dışarıdan alıp aktaran değildir; hakikatin kendisinde zuhur ettiği kalbi 
taşır. Sözünün tesiri, bilgiden değil hâlden gelir. Bu nedenle erenin konuşması öğreten 
değil uyandıran, emreden değil dirilten, anlatan değil açan bir niteliğe sahiptir. Eren, 
cem meydanında saygıyla anılan, kapısına temennayla varılan, yolun adabını bilen 
ve öğreten manevi rehber konumundadır. Pir Sultan Abdal’ın, “Temennaya geldim 
erenler size / Temenna edeyim destur olursa / Mürvet kapıların bağlaman bize / İçeri 
gireyim destur olursa” dizelerinde görüldüğü üzere erenin huzuruna çıkmak, izne ve 
edebe bağlı bir eylemdir. Eren burada yalnızca bir kişi değil, manevi kapının sahibi, 
yolun içeriye açılan eşiğidir. Genç Abdal’ın “Muhabbet kapısı açıldı bize / Bugün 
pirler ile ülfetimiz var / Gelmesin kallaşlar meclisimize / Bizim erenlerle sohbetimiz 
var” (Özmen, 1998, Cilt II) deyişinde ise erenlik, sohbet ve muhabbet halkasında 
gerçekleşen içsel bir ortaklık olarak görünür; bu meclise kalp temizliği ve gönül 
olgunluğu olmayanların giremeyeceği vurgulanır. Derviş Işık Ruhan’ın, “Erenlerin 
yolu ince / Yolcu gelir gündüz gece / Cümle nebilerden yüce / Pirim Şah-ı Merdan 
Ali” (Işık, 2008) dizesinde yolun zorluğu ve sürekliliği öne çıkar; eren hayatı boyunca 
yolun üzerinde yürüyen kişidir, yolculuk ise durmadan devam eden bir içsel terbiye 
sürecidir. Âşık Mahzunî’nin, “Hey erenler, bir kâmile danıştım / Er olana edep erkân 
hoşumuş / Kalırsa dünyada insanlık kalır / Gurû hayal, fâni dünya boşumuş” dizeleri 
ise erenlikteki temel ölçünün edep, erkân ve insanlık olduğunu belirtir. Bu ifadelerde 
eren, insan olmanın hakikatine erişmiş, dünyayı değil insanlığı önceleyen, nefsini 
arındırmış kâmil kişi olarak karşımıza çıkar. Böylece nefes ve deyişlerde erenlik bir 
tarikat ünvanı değil, halkın gözünde olgunluk, merhamet, edep ve hizmetle kazanılan 
bir manevi makamdır. 

Halk kültüründe de eren, çoğu zaman “gerçek”, “ermiş”, “Hak eri” anlamlarıyla 
karşılık bulur (Işık, 2008, s. 92). Halk nazarında erenlik kuramsal bilgiyle değil, 
yaşantı ile kazanılan; dışsal ünvanla değil ahlaki örneklikle tanınan bir mertebedir. 
Bu nedenle cinsiyet sınırı yoktur; kâmil nitelikleri taşıyan kadınlar da eren kabul 
edilir. Buna karşılık tarikata girmek veya zahirî eğitim almak, tek başına eren olmayı 
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sağlamaz; erenlik, irşat ehliyeti ve insanın iç âlemini olgunlaştırma yetisi ile ilişkilidir. 
Dolayısıyla eren ne kendisini öne çıkaran ne de bağlılık talep eden kişidir; değerini 
mensup olduğu yapıyla değil, insan üzerinde bıraktığı güven duygusu, adaletli tutumu 
ve gönülleri yatıştırma kudretiyle kazanır. Halkın gözünde erenin asıl alameti, sözünün 
ve davranışının birbirine uyması, yani hâl ile sözün bütünlüğüdür. Bu nedenle erenlik, 
belirli bir tarikat veya mezhebin sınırlarına sığmayan, toplumsal hafızada süreklilik 
kazanmış bir kemal ve rehberlik modeli olarak varlığını sürdürmüştür. Bu çerçevede 
Derviş Ruhan (Mehmet Ali Işık), erenlere örnek olarak anılabilir.

Derviş Ruhan’ın asıl adı Mehmet Ali Işık’tır; babasından ve “Kâtip Efendi” 
çevresinden Arap harfleriyle okuma-yazma ve Kur’an bilgisi edinmiş; genç yaşlarda 
saz ve şiire yönelmiştir. 1951–1953 Erzurum askerliği, onun hayatında bir dönüm 
noktası olmuş; burada tanıştırıldığı “ermiş” bir zatın yanında tasavvufî bilgiyle 
derinleşmiş, “Ruhan” mahlasını almış ve şiirlerini “Derviş Ruhan / Işık Ruhan” adıyla 
yazmaya başlamıştır. Zamanla Gümüşhacıköy ve çevresi Alevi ve Bektaşi toplulukları 
içinde etkisi artmış; bir süre “babalık” görevini yürütmüş, birlik sağlandıktan sonra 
postu devretmiştir. Şiirlerinde ve sohbetlerinde birlik, kardeşlik, aşk, irfan, okuma-
yazma vurgusu öne çıkmış; kadınlara değer veren yaklaşımı “erkek-kadın birdir” 
ifadesiyle belirginleşmiştir (Işık, 2008, s. 124-130). Derviş Ruhan’ın yaşam pratiği ve 
sözlü üretimi, erenliğin Alevi–Bektaşi düşünce dünyasında nasıl bedenleştiğini somut 
biçimde görünür kılar. Bu yönleriyle Derviş Ruhan, erenlik kavramının soyut bir ideal 
olmaktan çıkarak yaşayan bir kültürel model hâline geldiğini; sözlü gelenek içinde 
hem bireysel dönüşümü hem de kolektif ahlakı besleyen kurucu bir işlev üstlendiğini 
göstermektedir.

Derviş-Âşık

Alevi ve Bektaşi geleneğinde önemli bir yeri olan “derviş” kavramı, sadece 
tasavvufi bir kişilik olarak değil, aynı zamanda halkın dinî algısında köklü bir 
figür olarak değerlendirilmelidir. Derviş tanımı, genel olarak üç farklı biçimde 
yapılmaktadır: (1) bir tarikata girip onun erkânına uyan kimse; (2) alçakgönüllü, 
hoşgörülü birey; (3) yoksulluğu ve çileyi benimsemiş kişi (Türkçe Sözlük, 1998, s. 
567). Etimolojik olarak Farsçadaki çeşitli köklerden türetildiği öne sürülen “derviş” 
kelimesi, kimi kaynaklara göre “kapı önü” anlamındaki der-pîş, bazılarına göre 
“asılmak” anlamındaki der-âvîz ya da “aramak, dilenmek” anlamındaki der-yûzî 
kökünden türemiştir. Ancak bu “dilenci” anlamları sufilere yakıştırılmadığından, 
kelimenin anlamı zamanla “inci gibi” anlamına gelen dür-vîş formuna dönüştürülmüş 
ve daha soylu bir içeriğe büründürülmüştür. Bu dönüşümde, fakr kavramıyla ilişkili 
olarak Arapçadaki “fakir” ve “fakr” terimlerinin yerine kullanılmaya başlanması 
dikkat çekicidir (TDV İslam Ansiklopedisi, c. 9, s. 118). Halk nazarında ise “derviş”, 
dünyadan elini eteğini çekmiş, dünyevi arzulara sırtını dönmüş, yoksul ama hikmet 
sahibi kişi olarak algılanmaktadır. Bu halk anlayışı, dervişliğin halk nazarındaki 
itibarını ve kutsiyetini artırmıştır (Oğuz, 2000, s. 79). Bu nedenle dervişlik, yalnızca 
bir manevi yolculuk değil, aynı zamanda halkın gözünde bir ahlak ve duruş meselesi 
olarak belirmiştir. Alevi ve Bektaşi geleneğinde derviş, yalnızca mistik bir kişi 
değil; aynı zamanda İslam’ın Anadolu’daki yayılımında belirleyici bir figürdür. Bu 
bağlamda Barkan, onları “Kolonizatör Türk Dervişleri” olarak tanımlamış; bu tanım, 
onların yalnızca dinî değil, aynı zamanda kültürel ve sosyal anlamda dönüştürücü 
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rollerine işaret etmiştir (1942, s. 279-304). Ocak (2000, s. 62)’a göre, tasavvufi 
söylemin yayılması açısından da dervişler Anadolu’da en uygun ortamı bulmuşlardır. 
Özellikle Tokat, Amasya, Çorum ve Yozgat gibi bölgelerde Erdebil ve Hacı Bektaş 
tekkesiyle bağlantılı dervişler, abdallar ve babalar aktif rol üstlenmiş; Anadolu halkının 
heterodoks İslam algısını şekillendirmişlerdir (Avcı, 2003, s. 13). Dervişlik, bu hâliyle 
yalnızca inançsal bir pozisyon değil, aynı zamanda uzlaştırıcı bir figür hâline gelmiş; 
halk İslamının değişen yapılarla olan ilişkisini dengelemiştir. 

Alevi ve Bektaşi inanç sistemi, sözlü kültüre dayalı irfani söylemiyle derin bir 
manevi geleneği temsil etmektedir. Bu gelenek bağlamında değerlendirildiğinde 
ise dervişlik sadece bir kimlik değil, hakikate ulaşma çabası içinde olan bir irfan 
yolculuğudur. Bir anlamda derviş-âşık içsel dönüşümünü tamamlayarak kelamı 
kutsal hâle getiren kişidir. Bu nedenle nefes yazmak ve söylemek, yalnızca edebî 
bir faaliyet değil, aynı zamanda manevi bir yetkinliğin dışavurumudur (Köprülü, 
1999, s. 167-168; Başgöz, 1986, s. 31). Nitekim deyiş, nefes yazıp söylemek, başlı 
başına “dervişçe” bir faaliyet olup sözün ruhsal etkisini doğrudan aktaran manevi 
bir işlev görmektedir. Bu gelenek, kökeni Orta Asya’daki şaman-ozanlara dayanan 
sözlü kültürün İslam sonrasındaki dönüşümünün bir tezahürü olarak karşımıza 
çıkar. Ozanlık geleneği, İslamiyetin kabulünden sonra tasavvufi boyutta bir derinlik 
kazanmış; özellikle dervişlik zemininde şekillenerek “âşıklık” kimliğiyle yeniden 
anlam bulmuştur. Bu bağlamda âşıklık, sadece bir halk şairliği değil, aynı zamanda 
ruhsal bir mertebenin dışavurumu olarak görülür (Köprülü, 1999, s. 167-168). Bu 
kimliğiyle derviş şairler, halk arasında “Hak âşıkları” olarak kabul görmüşlerdir. 
Yazdıkları şiirlerin kaynağı ilahi olarak değerlendirilmiş; bu ilhamın Tanrısal bir 
tecelli olduğuna inanılmıştır (Işık, 2007, s. 781). İlhan Başgöz, bu anlayışı örnekleyen 
şu sözü aktarır: “Bende söyleyen dil Tanrı dilidir.” Bu ifade, derviş şairlerin sadece 
halkın değil, kendilerinin de sözlerinin kutsiyetine inandıklarını gösterir (1986, s. 31). 
Âşıklık ve dervişlik kavramlarının zamanla iç içe geçerek birbirine dönüşmesi ise 
halk anlatılarında, özellikle bazı Köroğlu varyantlarında açıkça görülür (Bayat, 2003, 
s. 126-127). Bu anlatılarda dervişlik ve âşıklık aynılaştırılmıştır.

Derviş şairlerin nefesleri yalnızca sanatsal değil, aynı zamanda inançsal bir işleve
sahiptir. Bu şiirler cem, muhabbet ve sohbet ortamlarında coşkunlukla söylenir ve 
o anların ruhani iklimine yön verir. Fikret Türkmen, halk şiirinin nesiller boyunca
korunmasında Alevi ve Bektaşi nefeslerinin etkisini şu şekilde açıklar: “Alevî ve
Bektaşi şairlerinin halk şiirinin korunarak günümüze kadar gelmesinde büyük katkısı
olmuştur.” (1999, s. 344-345). Bu dervişler yalnızca söz ustası değil, aynı zamanda
halkın irfan kaynağıdır. Alevi ve Bektaşi toplumunda deyiş, nefes yazan ve söyleyen
dervişler halk arasında özel bir konuma sahiptir. Birçoğu “eren” olarak tanımlanır.
Işık, dervişlerin söyledikleri kelamın ilhamla değil, doğrudan Hak’tan geldiğine
inanıldığını, bu nedenle de derviş sözleri ve şiirlerinin Amasya yöresinde “kelam” ve
“delil” gibi kavramlarla anıldığını ifade etmiştir (2007, s. 781). Deyiş ve nefeslere bu
isimlerin verilmesi, sözün yalnızca estetik değil, aynı zamanda epistemolojik bir işlev
üstlendiğini gösterir “Kelam” burada “Hak kelamı” anlamındayken; “delil”, “gerçeğe
götüren söz” olarak yorumlanmaktadır.
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Alevi muhabbetlerinde bu şiirler genellikle vecd hâlinde, mistik bir atmosfer 
içinde icra edilir. Bu coşkun hâl, bazen “dem” alınarak sağlanır. “Dem”, hem içkidir 
hem de mistik sarhoşluk ve cezbe anlamı taşıyan bir semboldür (Işık, 2007, s. 781). 
Bu tür muhabbet ortamlarında dile gelen nefesler, çoğu zaman o anı paylaşan dervişin 
müritleri ya da muhipleri tarafından yazıya geçirilmiş, böylece sözlü gelenek yazılı 
hafızaya taşınmıştır. Bu derviş tiplemesi arasında kendinden geçerek, yani vecd hâlinde 
kendi yazdığı nefesi söyleyen dervişlerin varlığı özellikle dikkat çeker. Çünkü bir 
dervişin, kendi nefesini vecd hâlinde seslendirmesi hem olgunluğunun hem de Hak’la 
irtibatının bir göstergesi olarak kabul edilir. Bu durum, metafiziksel bir derinliği işaret 
eder. Bu nedenle söz konusu derviş şairlerin eserleri, halk tarafından sadece okunmaz; 
kutsal kabul edilerek yaşanır ve aktarılır. Bu ruhsal ve estetik anlayışı yaşatan çağdaş 
örneklerden biri de Cuma Zeytünlü’dür.

Muhabbet ortamlarından feyz alarak deyiş yazmaya başlayan ve çağdaş bir 
derviş âşık olarak değerlendirilen Cuma Zeytünlü, halk arasında Dertli Garip, 
Derviş Cumayı, Kel Cumayı, Kırcalı Cumayı ve Cumayı Ağa gibi lakaplarla 
tanınan bir derviş âşıktır. Askerlik sonrası köyüne dönen Zeytünlü, dört kilometre 
uzaklıktaki Kuzalan köyünde hocalık yapan Derviş Ruhan (Mehmet Ali Işık) ile 
tanışarak dervişlik yoluna yönelmiş, onun sohbetlerine katılarak Alevi ve Bektaşi 
geleneğinde erenlerin ve dervişlerin izini sürmeye başlamıştır. Âşıklık yoluna usta 
âşıkların deyişlerini ezberleyerek başlayan Zeytünlü, özellikle Yemini ve Virani’nin 
nefeslerinden etkilenmiş, bu kelamları aşk ile içselleştirerek bir dönüşüm yaşamıştır. 
Kendisinde var olan sara hastalığının, bağlama çalıp deyiş söylemeye başlamasıyla 
geçtiğini ifade eden Zeytünlü, bu durumu bir keramet olarak değil aşk ile yapılan işin 
insana şifa verdiği düşüncesiyle açıklamaktadır. Bu yaklaşım, onun geleneğe bağlılığı 
kadar metafizik yönünün de mistik düzeyde anlamlandırıldığını göstermektedir. 
Gelenekteki hakikatleri anlamlandırmak için erenlerin kelamlarına yönelen Zeytünlü, 
yalnızca ezberleyen değil, bu kelamlarla hâl bulan bir derviş âşık olarak Alevi ve 
Bektaşi sözlü kültürünün önemli halkalarından biri olmuştur (Işık & Onar, 2020, 
s. 74-78). Bu konuda alanda birçok örnek bulunmaktadır. Ancak bunların ayrıntılı
olarak ele alınması, makalenin kapsamını aşmaktadır.

Âşık-Zâkir / Badesiz Zâkir

Alevi ve Bektaşi inancında cem erkânı, sözün (deyiş, nefes ve duaların) kutsal bir 
iletişim aracı olarak kullanıldığı bir ibadettir. Bu ibadet uygulaması cem içerisinde 
belirlenmiş hizmet sahipleri aracılığıyla gerçekleşir. Özellikle zâkir cem erkânında 
“söz”ün icra ve muhafaza edilmesinden sorumludur. Zâkir, cemlerdeki On İki Hizmet 
postundan biri olan zâkir postunun sahibidir ve geleneksel olarak bu postun manevi 
himayesinin 6. İmam Cafer-i Sadık olduğu kabul edilir. Alevi geleneğinde cemlerdeki  
zâkir, inananlar için kutsal kelam niteliği taşıyan deyişleri icra ederek sözlü öğretileri 
kuşaktan kuşağa aktarır; bu nedenle “söz”ün taşıyıcısı olan  zâkir, topluluk içinde özel 
bir saygınlığa sahiptir.

Alevi ve Bektaşi toplulukları, tarihsel olarak sözlü kültür ortamında inançlarını 
ve öğretilerini yaşatmışlardır. Yazılı kaynakların sınırlı kaldığı dönemlerde zâkirler, 
bu toplulukların “kültürel belleğinin koruyucusu, aktarıcısı ve güncelleyicisi” olma 
vasfını üstlenmişlerdir (Akın, 2019, s. 96). Cem ibadetlerine özgü nefes, düvaz ve 
deyişler yaratıp icra etmeleriyle diğer halk âşıklarından ayrışmış; icra ettikleri bu 
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eserler doğrudan ibadet bağlamına yönelik olduğu için zâkirler aynı zamanda kutsalın 
aktarıcısı konumuna yükselmiştir. Bu misyon sayesinde  zâkirler, Alevi toplumunun 
kolektif hafızasında bilgi ve inanç taşıyıcıları olarak görülmüştür. Nitekim Akın (2019, 
s. 102)’ın belirttiği üzere zâkirlik geleneği, Alevi toplulukların tarihine, edebiyatına,
inancına ve ritüellerine dair birikimin korunması ve nesilden nesile aktarılmasında
önemli bir rol oynamaktadır (Yayla, 2024, s. 177). Zâkirlerin cemlerde icra ettikleri
nefesler ve menkıbevi anlatılar, topluluğun ortak değerlerini ve inançlarını canlı
tutarken kültürel belleği sürekli yeniden üretmektedir.

Zâkirlik kurumunun Alevi ve Bektaşi cemlerindeki önemi, geçmişten günümüze 
dedelerin yanı başında yer alarak inançsal ve kültürel aktarımda bulunmalarından 
kaynaklanır. Her dede genellikle birlikte çalıştığı bir veya birkaç zâkire sahiptir ve 
tarihsel olarak bu ikili, uzak köylerde bile cemleri yürütmek için uzun yolculuklar 
yaparak talipleriyle buluşmuştur. Bu yönüyle zâkirler, dedelerle birlikte Alevi ve 
Bektaşiliğe ait sözlü kültürün en önemli aktarıcıları olarak kabul edilir (Kurt, 2023, s. 
88). Zâkir olabilmek için ise kişinin çocukluk çağlarından itibaren cemlere katılarak 
“yol”u öğrenmesi, bağlamada ustalaşması ve yüzlerce nefesi belleyip icra edecek 
yetkinliğe ulaşması gerekir (Çıblak Coşkun, 2016, s. 42). Bu nedenledir ki gelenekte 
zâkirlik, dedelik gibi soy yoluyla geçmeyen, ancak “yola gönül verme”yle kazanılan 
manevi bir hizmet olarak görülür (Kurt, 2023, s. 85-86). 

Cem törenlerinde zâkir, dede ile birlikte cem erkânının yürütülmesinde hizmet 
sahiplerindendir. Zâkir, cem esnasında bağlama (saz) eşliğinde çeşitli kutsal müzikli 
sözlü parçaları icra ederek ibadetin akışını sağlar (Yayla, 2024, s. 177). Gelenekte, 
sazsız ve sözsüz cem yürütülmez. Bu sebeple cemlerde zâkirlerin elindeki saz için 
“telli Kur’an” ifadesi kullanıldığı, zaman zaman kabul görmüş bir ifade olarak 
değerlendirilmektedir (Dedekargınoğlu, 2010, s. 340). Cem erkânının başından 
sonuna dek pek çok aşamada zâkirin görevi vardır: duaz-ı imamlar (On İki İmam’a 
övgüler), tevhit (birlik ilahisi), deme ve nefesler (öğretici-övgü dolu şiirler), 
miraçlama (Hz. Peygamber’in Miracı’nı ve Kırklar Meclisi’ni anlatan kıssa) ve 
semah ezgileri (dönme esnasında çalınan müzik) genellikle zâkir tarafından uygun 
makamlarda okunur (Kaptan, 2025, s. 113).  Yapılan araştırmalar, cem ayininin 
zâkir olmadan yürütülmesinin mümkün olmadığını ortaya koyar; dedenin gülbank 
ve duaları ne kadar gerekli ise zâkirin (kamberin) okuduğu nefes ve deyişler de cem 
ibadetinin sürdürülmesinde o derece önemlidir (Şahin, 2018, s. 111). Cem esnasında 
dede duaları yönetirken, zâkir bu duaları takiben uygun deyişi seslendirerek ibadetin 
manevi atmosferini derinleştirir ve katılımcıları ortak duyguda buluşturur. 

Alevi ve Bektaşi geleneğinde zâkirler, icra biçimlerine göre iki ana gruba ayrılır: 
(1) yalnızca klasik cem nefeslerini (Şah Hatayi, Pir Sultan Abdal, Kul Himmet gibi
ulu ozanların deyişlerini) icra edenler ve (2) hem bu nefesleri okuyan hem de âşıklık
kimliği taşıyanlar. İkinci gruptaki zâkirler, halk arasında “âşık-zâkir” olarak bilinir.
Bunlar, Alevi kültüründe âşıklık (ozanlık) geleneğinin temsilcileridir; yani sadece
mevcut repertuvarı seslendirmekle kalmaz, kendi deyiş ve nefeslerini de besteleyip
söyleyebilen yaratıcı sanatçılardır. Geleneksel inanışa göre pek çok âşık-zâkir, rüyada
pir elinden “aşk bâdesi içme” gibi mistik bir deneyim sonucunda âşıklığa adım atar ve
zamanla cem hizmetinde soyuna göre dede veya zâkir olarak görevlendirilir. Bu mistik
seçiliş (badeli olma), onların sanatına ve hizmetine kutsal bir meşruiyet kazandırır.
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Gerçekten de cemaat nazarında badeli âşık-zâkirlerin itibarı son derece yüksektir; 
ilhamlarının ilahi bir kaynaktan geldiğine, rüyalarında gördükleri pirlerin himmetiyle 
sanatçı kimliğe eriştiklerine inanılır (Çıblak Coşkun, 2016, s. 19-20). Böylece âşık-
zâkir sadece müzik icracısı değil, aynı zamanda Hak tarafından bahşedilmiş bir 
manevi vazifenin taşıyıcısı konumuna ulaşır.

Âşık-zâkirler, cemlerde hem usta malı (geleneğin büyük ozanlarına ait) nefesleri 
ustalıkla okur, hem de kendi deyişlerini toplulukla buluştururlar. Kendi yazdıkları 
şiirler, genellikle Alevi ve Bektaşi inancının değerlerini, erkân ve öğretilerini konu 
alır; dolayısıyla bu eserler, bir yandan âşığın kişisel duygu ve gözlemlerini yansıtsa 
da esasen yolun felsefesini ve ahlakını pekiştiren bir işleve sahiptir. Nitekim Sivas 
yöresinin ünlü âşık-zâkirlerinden Âşık Ummanî, sosyal hayatın aksaklıklarını ve 
kendi yaşanmışlıklarını dile getiren şiirler yazmakla birlikte sanatında en çok Alevi 
ve Bektaşi inanç ve öğretilerini işlediği deyişleriyle öne çıkmıştır. Bu nefesler ve 
deyişler, canlara yol adabını, erkânını, dinî-tasavvufi kavramları aktarmakta; kültürel 
hafızayı koruyup gelecek kuşaklara aktarmada kritik bir rol oynamaktadır (Çıblak 
Coşkun, 2016, s. 45). Bir başka deyişle âşık-zâkir, inançsal ve kültürel sürekliliğin 
aktarıcısıdır: Sazıyla-sözüyle hem ibadet ortamını canlandırır hem de yeni kuşaklara 
gönül diliyle nasihatler, öğretiler miras bırakır.

Âşık-zâkir kimliğine örnek olarak Sivas yöresinden Âşık Ummanî’nin hayatı 
dikkat çekicidir. Ummanî (asıl adı Ali Haydar Yıldız), genç yaşta rüyasında Hacı 
Bektaş Veli’yi görüp ondan bade içerek âşıklığa adım atmıştır. Rüyasının ardından 
çevresindeki dedeler ve ozanlar tarafından desteklenmiş; kısa sürede hem yöredeki 
cemlerin zâkiri olmuş hem de âşıklık geleneğinde tanınmaya başlamıştır. Âşık 
Ummanî, yıllar içinde birçok şiir üretmiş, bunları cemlerde ve muhabbet meclislerinde 
icra etmiştir. 1992 yılından itibaren Hacı Bektaş Veli Dergâhı’nın resmî zâkiri olarak 
görev alması, onun gelenekteki yüksek konumunu göstermektedir. Onun badeli bir 
âşık oluşu ve aynı zamanda zâkirlik postunda oturuşu, günümüz Alevi ve Bektaşi 
cemlerindeki âşık-zâkir tipolojisine güzel bir örnektir. Ummanî’nin deyişleri 
incelendiğinde biçim ve üslup yönüyle klasik âşık edebiyatının özelliklerini taşıdığı, 
içerik olarak ise Hak-Muhammed-Ali aşkı, Ehlibeyit sevgisi, On İki İmamlar, Kerbela 
mersiyeleri ve Alevi/Bektaşi yolunun erkân ve öğretileri gibi konuların ağır bastığı 
görülür (Çıblak Coşkun, 2016, s. 21-22-47-49). Bu yönüyle Ummanî, inancın ozanı 
olarak hem geleneği devam ettiren hem de zamanının sorunlarını nefes dilinde ifade 
eden bir âşık-zâkirdir. 

Âşık-zâkirlerin rolü, yalnızca müzikal icra ile sınırlı olmayıp aynı zamanda manevi 
rehberlik içerir. Özellikle badeli âşıkların inananlar üzerindeki etkisi büyüktür: Onlar, 
cemde söyledikleri her deyişle gönüllere dokunur, dinleyicileri bazen duygulandırıp 
gözyaşı döktürür, bazen vecd ile semaha kaldırır. Sözgelimi, zâkirlerin okuduğu 
düvazimamlar (On İki İmam’ları öven nefesler) sırasında cem erenlerinin huşu içinde 
dinlediği, Mersiyelerde Kerbela matemini yürekten hissettiği, Semah deyişlerinde 
ise coşkuyla semaha durduğu bilinmektedir. Badeli âşık-zâkir, işte bu duygusal ve 
ruhani atmosfere kendi yaratıcı nefesleriyle katkı sunar. Onların her yeni deyişi, 
aslında yaşayan bir inanç tefsiri gibidir; şiirsel bir dille Alevi ve Bektaşi öğretisini 
güncelleyerek sürdürür. Bu nedenle âşık-zâkir hem sanatçı hem inanç önderi vasfını 
bünyesinde birleştiren özel bir konuma sahiptir.

Caner IŞIK & Bircan KAYACAN



NİYAZ Journal of Alevism-Bektashism Studies | 2026 2. Issue | 41

Görüldüğü üzere tarihsel olarak Alevi ve Bektaşi zâkirliği, kırsal toplum 
yapısında usta-çırak ilişkisi ve ocak kültürü çerçevesinde süreklilik kazanmıştır. 
Yirminci yüzyılın ortalarına dek Anadolu’nun birçok köyünde genç zâkir, dedelerin 
ya da mahallî âşıkların yanında yetişerek geleneği öğrenmiştir. Bu dönemde âşık-
zâkir profili yaygındır; çünkü âşık meclisleri ile cemler, şiir ve bağlamayı birlikte 
besleyen canlı bir kültürel ortam sunmaktadır. Köy köy dolaşan âşıkların varlığı, genç 
yeteneklerin rüya motifleri üzerinden kendilerini âşıklığa hazırlamalarına da imkân 
tanımıştır. Örneğin, yirminci yüzyılın ikinci yarısına kadar Urfa’nın Kısas köyü gibi 
Alevi ve Bektaşi yerleşimlerinde zâkirlik geleneği güçlü bir âşıklık kültürüyle iç 
içe sürmüş; zâkirler aynı zamanda mahallî âşıklar olarak öne çıkmıştır. Ne var ki 
1950’lerden itibaren hızlanan kentleşme ve teknolojik dönüşüm, bu yapıda belirgin 
kırılmalar yaratmıştır (Çıblak Coşkun, 2016, s. 45-46). Kırsalda güçlü olan yüz yüze 
usta-çırak aktarımı, şehir ortamında kısmen zayıflamış; yeni zâkir profilleri ortaya 
çıkmıştır. Bu tarihsel kırılma, zâkirlik pratiğinin yalnızca icra biçimlerini değil, temsil 
ettiği kimlik tiplerini de farklılaştırmıştır.

Zâkirlerin ikinci tipini, halk tabiriyle “badesiz” yani rüyada bade içmemiş zâkirler 
oluşturur. Şehirleşme süreci, cem ibadetinin icra biçimlerini ve zâkir kimliğini 
çeşitlendirmiştir. Göçün ilk evrelerinde Aleviler ve Bektaşiler şehirlerde düzenli cem 
yapma imkânı bulamamış; ibadetler çoğunlukla yılda birkaç kez memlekete dönüşlerle 
gerçekleştirilmiştir. Zamanla cemevlerinin kurulmasıyla şehir cemleri yaygınlaşmış; 
ancak bu ortamlar, köy cemlerinden farklı bir yapıya bürünmüştür. Farklı yörelerden 
gelen toplulukların bir araya gelmesi, repertuvar ve erkân uygulamalarında belirli 
bir standartlaşmayı beraberinde getirmiştir. Bu dönüşüm, zâkirlik kurumunu da 
etkilemiştir. Kırsalda badeli âşıkların yetiştiği kültürel zemin daralırken, şehirlerde 
eğitim kurumları ve dernekler yeni öğrenme kanalları hâline gelmiştir. Araştırmalar, 
büyük şehirlerde görev yapan birçok zâkirin üniversite mezunu ve müzik eğitimi almış 
bireylerden oluştuğunu göstermektedir. İstanbul cemevleri örneğinde, kurumsal ya da 
gezici zâkirlik yapanların önemli bir kısmı yirmili yaşlardaki gençlerden oluşmakta; 
bunların bir bölümü konservatuvar ya da müzikoloji eğitimi almakta, bir bölümü ise 
farklı mesleklerle birlikte zâkirlik hizmetini sürdürmektedir. Çocuklukta aileleriyle 
birlikte şehre göç eden bu gençler, çoğunlukla bağlama kursları aracılığıyla yetişmekte; 
ocak merkezli klasik terbiyeden ziyade modern kurumsal eğitimle zâkirliğe adım 
atmaktadır (Kurt, 2023, s. 91-92). Bu zâkirler genellikle kendi şiirini üretmeyen, usta 
malı eserleri (yani önceki nesillerin, usta âşıkların nefes ve deyişlerini) icra etmekle 
yetinen zâkirlerdir (Çıblak Coşkun, 2016, s. 19).  Badesiz zâkirler, bir âşıklık mahlasına 
veya ozanlık kimliğine sahip değillerdir; ancak icra ettikleri klasik repertuvarı çok 
iyi bilmeleri ve sazlarındaki maharetleriyle cemlerde önemli bir fonksiyonu yerine 
getirirler. Son kertede tüm bu değişimlere rağmen zâkirlik hizmetinin temel işlevi 
korunmaktadır. Dede huzurunda bağlamayla nefes söyleyerek cem yürütme görevi 
sürmektedir. Günümüz zâkirleri, seleflerinden farklı olarak nota bilgisine sahip, dijital 
kaynaklardan beslenen ve teknolojik altyapıyı kullanabilen bir profile sahiptir. Bazıları 
mahallî üslupları öğrenmekle birlikte yeni düzenlemelere de açıktır; radyo-televizyon 
programlarına katılmakta ya da albüm çalışmaları yapmaktadır. Bu yönelim, zâkirliğin 
kısmen profesyonelleştiğini gösterirken geleneğin yenilenme kapasitesine de işaret 
eder. Buna karşın rüya motifi ve manevi yönelim bütünüyle kaybolmuş değildir. Saha 
araştırmaları, İstanbul’daki bazı genç zâkirlerin gördükleri anlamlı rüyaların bu yola 
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yönelmelerinde etkili olduğunu ortaya koymaktadır; hatta Alevi ve Bektaşi kökenli 
olmayan bazı bireyler dahi bu tür deneyimlerle bağlamaya yönelmiş ve zâkirlik 
yapmaya başlamıştır (Kurt, 2023, s. 89). Bu durum, modern şehir ortamında mistik 
unsurların hâlen canlılığını koruduğunu göstermesi bakımından önemlidir.

Sonuç

Çalışma, âşıklık geleneğinin XVI. yüzyılda kurumsal görünürlük kazanmasına 
rağmen köklerinin Bâtıni tekke çevrelerinde şekillenen heterodoks inanç dünyasına 
dayandığını; kam/şaman-baksı çizgisinden ozana, oradan derviş-âşığa ve kent 
merkezli âşıklığa uzanan çok katmanlı bir süreç içinde biçimlendiğini göstermiştir. 
Bu tarihsel seyir, sözün temel işlevi korunurken kutsallık algısının, temsil biçimlerinin 
ve icra mekânlarının dönüşüme uğradığını ortaya koymaktadır. Şamanik dönemde 
söz, kutsal âlemle irtibat kuran bir araç; ozanlıkta hafıza ve anlatı taşıyıcısı, derviş-
âşıklıkta ise irşat ve manevi rehberlik vasıtasıdır. Kahvehane merkezli âşıklıkta 
estetik boyut güçlenmiş olsa da geleneğin meşruiyeti geçmişten devralınan aktarım 
anlayışıyla sürdürülmüştür. Alevi-Bektaşi bağlamında âşıklık, estetikten ziyade inanç 
merkezli bir aktarım pratiği olarak belirginleşmiş; “Hak âşığı” anlayışı çerçevesinde 
söz ilahi ve irfani bir kaynağa dayandırılmıştır. İcra ortamları, sözün anlamının 
bağlam ve performansla kurulduğunu göstermektedir. Muhabbet meclisleri yorum 
ve içselleştirme zemini sunarken, cem erkânı sözün ritüel düzen içinde bedenleştiği 
kolektif hafıza alanını oluşturur. Eren, derviş-âşık ve âşık-zâkir figürleri sözün 
otoritesini, üretimini ve aktarımını üstlenir; özellikle zâkirlik, hafıza sürekliliğinin 
merkezindedir. Kentleşme ve teknolojik değişimlere rağmen usta-çırak ilişkisi 
ve ritüel devamlılık, geleneğin canlılığını korumaktadır. Böylece âşıklık yalnızca 
folklorik bir unsur değil, kültürel sürekliliğin ve manevi hafızanın kurucu bir unsuru 
olarak varlığını sürdürmektedir.
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