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Amaç-Kapsam/Aim-Scope 

 

Bilimsel ve hakemli bir dergi olan Uluslararası Halkbilimi Araştırmaları Dergisi-

UHAD (Journal of International Folklore Studies), başta halkbilimi ve halkbilimi ile 

ilgili olarak edebiyat, sosyoloji, antropoloji, tarih, müzikoloji, güzel sanatlar gibi 

alanlardan disiplinlerarası bilimsel yayınlar üretmeyi ve bu yayınları bilim 

dünyasına duyurmayı amaçlar. Derginin temel amaçları arasında, Türkiye'de 

yapılan çalışma ve araştırmaları uluslararası platforma taşımak, çağdaş kuramsal 

çalışmalara alan açmak, kültürel değişimlerin günlük yaşam üzerindeki etkilerini 

gözlemlemek ve bu doğrultuda sürdürülebilir çalışmaları desteklemektir. Türk 

dünyasının veri ve ürünleri başta olmak üzere kültür bilimleri kapsamındaki 

çalışmaları uluslararası platforma taşımak, yeni, çağdaş, çözüm odaklı kuramsal 

yaklaşımlara yer vermek, kültürdeki değişim dinamiklerinin etkilerini 

gözlemlemek ve geleneksel çevre üzerinde yaşam ve bu doğrultuda geleceğe 

yönelik sürdürülebilir çalışmaların desteklenmesi ana hedefler arasında yer 

almaktadır. 

 

♦♦♦ 

 

UHAD, halkbilimi ve bu alanla ilgili olarak diğer kültür bilimleri alanlarından 

antropoloji, etnoloji, medya ve iletişim, müzik bilimleri, el sanatları gibi alanlarda 

kültürel çalışmalara bilimsel katkı sağlayan çalışmaları yayınlamaktadır. Kültür 

bilimi ve yönetimi, kültür ekonomisi, kültür ve halk sağlığı, kültür ve göç, kültür 

ve çevrimiçi dünya, kültür ve medya, kültür ve sanat, kültür ve turizm, 

gastronomi ile gelenekten geleceğe kültür çerçevesinde hazırlanan bilimsel 

kitapların inceleme ve eleştirileri da derginin yayımı kapsamındadır.  Yılda iki sayı 

(Mayıs-Kasım) yayımlanan derginin yayın dilleri Türkçe ve İngilizcedir. 

Uluslararası Halkbilimi Araştırmaları Dergisi, Creative Commons lisanslıdır ve 

Budapeşte Açık Erişim Politikasını uygulamaktadır. UHAD, Committee on Pub-

lication Ethics (COPE) tarafından belirlenmiş uluslararası etik kurallara 

uymaktadır. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 

         Editörden… 

UHAD/Uluslararası Halkbilimi Araştırmaları Dergisi’nin 7. cildinin 1. 

sayısıyla siz okuyucularımızla buluşmanın mutluluğu içindeyiz. Bu sayımızda sekiz 

araştırma makalesi ve bir kitap tanıtım yazısı yer almaktadır. Makaleleri konuları 

açısından oldukça geniş bir yelpazede değerlendirmemiz mümkündür. Çizgi filmin 

eğitimsel işlevinden, Psikinalitik bir yaklaşımla ele alınan Âşık Veysel şiirlerinin 

otobiyografik bellek bağlamında değerlendirilmesine, Kastamonulu Çörekçizâde 

Nâbî’nin yeni şiirlerine,  ölüme meydan okuyan Gılgamiş ve Deli Dumrul gibi iki 

önemli karakterin varoluşsal problemlerine, somut kültür unsurlarımızdan iğnenin 

kazandığı anlamlara, Yahyalı halıcılığı üzerinden emek ve dönüşüme, mezar 

taşları üzerinde yer alan motif ve sembollerin toplumun kültürel kodlarına dair 

izlerinin incelenmesine kadar farklı konular ele alınmıştır. Ayrıca Güneydoğu Asya 

ülkesi olan Kore’de doğumla illgili geleneksel inançlar ve ritüeller üzerine literatür 

bilgisine dayalı bir çalışmayla bu sayımızın sınırları yerelden evrensele taşınmıştır.  

UHAD disiplinlerarası yaklaşımla bilim dünyasına katkı sunmaya devam 

etmektedir. Bu sayımızda dergimizin danışma kurulunda yer alan Gazi 

Üniversitesi’nden Prof. Dr. Ali YAKICI’nın ve Abant İzzet Baysal Üniversitesi’nden 

Prof. Dr. Meral OZAN’ın emeklilikleri, danışma kurulu üyemiz Bursa Uludağ 

Üniversitesi’nden Prof. Dr. Erdem Özdemir’in ise profesörlüğünü tebrik ederiz. 

UHAD, mayıs ve kasım aylarında yılda iki kez yayımlanan bilimsel, hakemli 

uluslararası indeksli bir dergidir. Yazarlarımızın makale gönderiminde derginin 

yayın şart ve ilkelerine dikkat etmeleri gerektiğini hatırlatmakta fayda görüyoruz. 

Bu sayımızda ilk kez uyguladığımız genişletilmiş özet ile uluslararası alanda 

görünürlüğümüzün artması hedeflenmiştir. Sayımıza emek veren tüm 

araştırmacılara ve araştırmaların değerlendirmesinde kör hakemlik yaparak katkı 

sağlayan hakemlerimize teşekkür ederiz. 2024 yılının kasım sayısında buluşmak 

ümidiyle… 

 

 

Doç. Dr. Hatice Kübra UYGUR 

Sayı Editörü 

31 Mayıs 2024 
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TRT ÇOCUK KANALINDA YAYINLANAN ERDEM ÇİZGİ FİLMİNDE 

OKUMA EYLEMİ, KÜTÜPHANE VE KİTABIN SUNUMU 

Reading, Library and Book Presentation in Erdem Cartoon Broadcast on TRT Kids 

Channel 

Eylem ŞENTÜRK KARA

 

Öz 

Çocuklar açısından en önemli medya içeriği olan çizgi filmler, onların hâl, davranıĢ ve sözlerine etki etmektedir. 

Bilhassa çocuklar izledikleri çizgi filmlerde sunulan baĢkarakterlerden etkilenerek onları kendilerine rol model 

alıp taklit etme yoluna gitmektedir. Bu nedenle çizgi filmlerde sunulan içeriklerde kitap okuma alıĢkanlığının 

kazandırılmasına yönelik farkındalıkların geliĢtirilmesi önem arz etmektedir. Türkiye‟de en fazla seyredilen 

kanallar arasında baĢı çeken ve kamusal yayıncılık anlayıĢıyla hareket eden TRT Çocuk kanalında da bu 

bağlamda birtakım çizgi filmler yayınlanmaktadır. Bu çalıĢmada, TRT Çocuk‟ta yayınlanan çizgi filmlerde 

okuma eylemi, kütüphane ve kitabın nasıl sunulduğunun, bunlarla ilgili olumlu bir bakıĢ açısı ortaya 

konulmasını desteklemek maksadıyla hangi göstergelere yer verildiğinin Erdem çizgi filmi örneği üzerinden 

tespit edilmesi amaçlanmıĢtır. ÇalıĢma kapsamında Erdem çizgi filmi göstergebilimsel analiz yöntemi 

kullanılarak incelenmiĢtir. AraĢtırma neticesinde çizgi filmde kitap okuma eylemini özendirmek amacıyla 

çocukların heyecan ve macera yaĢama isteğiyle özgür olma gibi duygularına vurgu yapılarak sunulduğu 

saptanmıĢtır. Bu durumun kullanılan renklerle de pekiĢtirilmeye çalıĢıldığı belirlenmiĢtir. 

Anahtar Kelimeler: Okuma alıĢkanlığı, Erdem çizgi filmi, Kütüphane, TRT Çocuk, Çizgi film. 

Abstract 

Cartoons, which are the most important media content for children, affect their behaviors and words. In 

particular, children are influenced by the protagonists presented in the cartoons they watch and take them as role 

models and imitate them. For this reason, it is important to develop awareness for the development of reading 

habits in the content presented in cartoons. In this context, TRT Children's channel, which is one of the most 

watched channels in Türkiye and acts with the understanding of public broadcasting, broadcasts a number of 

cartoons. In this study, it is aimed to determine how the concepts of reading, library and book are presented in 

the cartoons broadcasted on TRT Çocuk, and which indicators are included in order to support a positive view of 

them, through the example of the cartoon named Erdem. Within the scope of the study, Erdem cartoon were 

analyzed using the semiotic analysis method. As a result of the research, it was determined that in order to 

encourage reading books, children's emotions such as the desire to experience excitement and adventure and to 

be free were emphasized. This situation was also reinforced with the colors used. 

Keywords: Reading habit, Erdem cartoon, Library, TRT Çocuk, Cartoon. 

Extended Summary 

In Türkiye, literacy rates and reading habits are not in parallel. Although recent studies 

have shown that the literacy rate in Türkiye is almost one hundred per cent, the reading habit 

is quite low. Especially media tools such as television, telephone, tablets and computers have 

                                                             

 Prof. Dr., Ġnönü Üniversitesi, ĠletiĢim Fakültesi, Gazetecilik Bölümü,  eylem.kara@inonu.edu.tr, ORCID: 

0000-0002-1349-6442 
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brought about a change that directly affects social life in Türkiye as in the whole world. These 

tools have become indispensable for society over time. Research shows that children spend 

more time on television, phones and tablets rather than reading books. Sometimes this 

situation causes the emergence of negative habits such as media addiction and game 

addiction.  

This has made it obligatory to act more carefully with children who are more 

vulnerable to the media. In this context, children's use of media should be limited as much as 

possible and efforts should be made to spend time with family members and to encourage the 

habit of reading books. Parents, teachers and media tools have important duties in developing 

children's reading habits. In the cartoons broadcast on TRT Kids channel, content is tried to 

be created in order to direct children to positive behaviours. As a result of the literature 

review, although there are many studies on cartoons broadcast on TRT Kids, it was observed 

that there is no study on reading, library and book presentation. For this reason, this study 

aims to fill the gap on this subject. In the study, how reading, the library and the book are 

presented in the example of the Erdem cartoon broadcast on TRT Kids, and which indicators 

are included in order to create a positive attitude towards them are examined.  Within the 

scope of the study, the Erdem cartoon were analysed using the semiotic analysis method.  

As a result of the research, it was determined that the cartoon is presented with an 

emphasis on children's desire to experience excitement and adventure and their feelings, such 

as being free, in order to encourage the act of reading books. In the cartoon, it is often 

emphasised that children should read books to enjoy and experience new adventures. This is 

reinforced by the character Arif's question "Would you like to look at new books?" in every 

episode. In this way, it is implied that every time you go to the library, you have the 

opportunity to experience different adventures with new books. In this context, the library and 

books are presented as a fun door to knowledge and adventure. 

In the cartoon, it is pointed out that reading books and physical games are enjoyed 

more and the energy is expressed in a calm way. This is visualised especially with the 

differentiation in the appearance of Erdem's room. As a result of Erdem's reading habit, his 

room becomes very organised and is reshaped in this direction in order to continue reading 

more comfortably. 

In the cartoon, it is often emphasised that reading a book is an activity that can be done 

together by sharing with friends, rather than being an action done alone. In this way, the idea 

that both learning something and experiencing new adventures with friends are referred to. At 

the same time, children are often given the message that they can meet and read in the library 

to have a good time with their friends. In the cartoon, colours such as red and blue are used to 

reinforce the emphasis on excitement, adventure, and freedom. 

In different parts of the Erdem cartoon, it was determined that on the one hand, it is 

referred to how important books are as a means of accessing accurate information, and on the 

other hand, information is given to raise awareness on issues such as library membership card, 

the Library Week, and travel books. In this way, it is tried to encourage children to be aware 

of these issues and to have a library card, to celebrate Library Week or to write their own 
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books based on their own travel experiences. Finally, in the context of encouraging reading in 

this cartoon, frequent references are made to the idea that family members should also read 

books, take their children to places like libraries and bring them together with books. 

Giriş 

Günümüzde bilginin dijital ortamlarda hızlı bir Ģekilde yayılımı ile okuryazarlık 

yalnızca kullanılan sembollerden yola çıkılarak okunan kelimelerin anlamını anlama 

yetisinden farklı bir boyuta evrilmeye baĢlamıĢtır. Okuma yazma yetisi çocuklara çok küçük 

yaĢlardan itibaren kazandırılmasına rağmen eskiye oranla bilgilerin araĢtırılıp kitaplara 

baĢvurularak öğrenilmesi eylemi önemini yitirmiĢtir. Zira son yıllarda çocuklar çok küçük 

yaĢlardan itibaren telefon, tablet, bilgisayar gibi medya araçları ile tanıĢarak bilgi edinme, 

eğlenme gibi ihtiyaçlarını bunlar ile karĢılamaya baĢlamıĢtır.  

Son yıllarda sosyal, kültürel, teknik ve ekonomik alanda yaĢanan geliĢmelere paralel 

olarak çocukların medya kullanım oranları gün geçtikçe artmaktadır. Ebeveynlerin sürekli 

çalıĢmak zorunda olması nedeniyle zaman sıkıntısı yaĢamaları kimi zaman ilgisiz bir tutum 

ortaya koymaları medya araçlarının bilhassa televizyonun çocuklar için bir nevi bakıcı haline 

dönüĢmesine sebebiyet vermiĢtir.  

Bireylerin zihinsel geliĢiminin büyük bir bölümü çocukluk döneminde 

tamamlanmaktadır. Bu dönem içerisinde bireyler ebeveynlerinin, öğretmenlerinin ve 

arkadaĢlarının yanı sıra medyada sunulan karakterleri kendilerine rol model olarak almaktadır. 

Çoğunlukla taklit yoluyla daha kolay öğrenen çocuklara hem görsel hem iĢitsel unsurları 

kullanarak (Ramazan ve Demir, 2011: 84) içeriklerini sunan televizyon bu bağlamda büyük 

bir önem arz etmektedir. Zira çocuklar seyrettikleri görsel örneklerden öğrendiklerini kendi 

hayatlarına entegre ederek televizyondaki kiĢileri taklit edebilmektedir (Cebeci ve Demir, 

2018: 141). Hem sözel hem davranıĢsal bir biçimde gerçekleĢen bu taklit etme durumu 

çocuklara sunulan içeriğin önemini arttırmaktadır (Pembecioğlu, 2006). Çocukların etkilenme 

süreci sosyal etkileĢim, kültürlenme, dil geliĢimi, model alarak öğrenme gibi birçok alanda 

kendisini göstermektedir (Oruç vd. 2011: 283). 

Televizyonun sunduğu içerikler çeĢitlilik göstermesine karĢın çocuklar tarafından en 

fazla tercih edilen programlar çizgi filmler olarak karĢımıza çıkmaktadır. Çizgi filmlerdeki 

renk, hareket, Ģekil, ses ve simgeler görsel bir iletiĢim aracı olarak öğretimi kolaylaĢtırarak 

kalıcılığı sağlayabilmektedir. Çizgi filmlerin tarihsel geliĢimi incelendiğinde en önemli 

amaçlarından birinin öğreticilik olduğu anlaĢılmaktadır. Bu doğrultuda çocukların izledikleri 

çizgi filmde neyi, ne Ģekilde öğrendiği, hangi karakterlerle özdeĢim kurarak bunu zihninde 

nasıl canlandırdığı önemli bir konu olarak gündeme gelmektedir (Güler, 1989: 168). 

Türkiye'nin en önemli problemlerinden birini bireylerin düzenli kitap okuma 

alıĢkanlığının oldukça düĢük seviyelerde olması oluĢturmaktadır. Dünya geneliyle 

kıyaslandığında Türkiye‟deki okuma alıĢkanlığının ciddi oranda düĢük olduğu anlaĢılmaktadır 

(URL-1; URL-2; URL-3). Okuma sevgisi öncelikle ailede baĢlamakta sonrasında okul, çevre 

ve medya araçlarının etkisiyle Ģekillenmektedir. Bu nedenle çok küçük yaĢlardan itibaren 

çocukların kitap ile tanıĢtırılması ve yaĢlarına uygun kitaplar okumalarının teĢvik edilmesi 

büyük bir önem arz etmektedir. Ġyi hazırlanmıĢ olan çizgi filmler çocukların sosyalleĢmesi, 
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kitap okuma alıĢkanlığı kazanması, yardımlaĢmayı öğrenmesi gibi olumlu davranıĢlar 

kazanmasına hizmet edebilmektedir.  

Televizyonun yayın hayatına baĢladığı yıllarında çocuklara yönelik sınırlı sayıda ve 

sürede çizgi film ve diğer içeriklere yer verilmiĢtir. Ancak son yıllarda sayısı hızla artan 

çocuk kanalları sayesinde 24 saat çocuklara yönelik çizgi filmler ve diğer programlar 

yayınlanmaya baĢlanmıĢtır. Türkiye‟de de bu tür çocuk kanallarının her geçen gün sayısı 

artarken kâr amacı gütmeden kamusal yayıncılık yapan TRT de bir çocuk kanalı kurmuĢtur. 

TRT Çocuk adıyla kurulan bu kanal en fazla seyredilen çocuk kanalları arasında yer 

almaktadır. Kamusal yayıncılık anlayıĢıyla faaliyet gösteren TRT Çocuk kanalında gösterilen 

çizgi filmlerde çocukları olumlu anlamda yönlendirmek ve onlara okuma alıĢkanlığı 

kazanmak amacıyla birtakım içerikler sunulmaktadır. Bu araĢtırmada TRT Çocuk kanalında 

yayınlanan okuma eylemi, kütüphane ve kitabın nasıl sunulduğu, bunlara iliĢkin olumlu bir 

algı oluĢturmak için hangi göstergelerin kullanıldığı Erdem çizgi filmi örnekliğinde ele 

alınarak göstergebilimsel analiz yöntemiyle incelenmiĢtir. 

1. Okuma, Okuryazarlık ve Okuma Alışkanlığı  

Yazının bulmasından sonra bilgilerin nesilden nesile aktarılmasında okuryazarlık 

oranlarının artması büyük bir rol oynamıĢtır.  Okuma yetisi, kimi zaman okuma yazmayı 

öğrenmiĢ olma (okur-yazarlık) manasında kullanılmaktadır. Ancak okuma eylemi, okuma 

yetisinin baĢlangıcını oluĢturmaktadır. Okuma eylemi, bir yazının harflerinin, kelimelerinin, 

imlerinin tanınması ve anlamlandırılmasını ifade etmektedir (GöğüĢ, 1978:  60). Demirel 

(1999: 59) okumayı, biliĢsel davranıĢlar ile psikomotor yetilerin ortak çalıĢmasıyla, yazılı 

sembollerden mana çıkarma etkinliği olarak tanımlamaktadır. Okuma kavramı ile genel 

manada basılı veya yazılı kelimelerin duyu organları aracılığıyla algılanması, bunların 

anlamlandırılarak kavranması ve yorumlanması kast edilmektedir (Özdemir, 2013: 11). 

Okuma eylemi geçmiĢ yaĢantılar vasıtasıyla oluĢturulmuĢ olan anlamların hatırlanması ve 

okuyucuların hâlihazırda sahip olduğu kavramları kullanarak yeni anlamlar kurması amacına 

hizmet etmektedir (Tinker ve McCullough, 1968: 8). Bu eylem sayesinde geçmiĢ nesillerden 

miras kalan kitapların anlamlandırılması, sentezlenmesi, çözümlenmesi ve yorumlanması söz 

konusu olmaktadır.  

En genel anlamda “herhangi bir konuda yazılmıĢ eser” (URL-4) olarak tanımlanan 

kitaplar sayesinde ise nesilden nesile aktarılan bilgiler, yeni bilgilerin ortaya çıkarılarak siyasi, 

sosyal, kültürel, ekonomik ve teknolojik manada geliĢme ve değiĢimlerin yaĢanmasına zemin 

hazırlanmaktadır. Dolayısıyla bir ülkede okuma bilincinin, kitaba verilen değerin ve okur 

sayısının artması üreten beyinlerin yetiĢmesi dolayısıyla geliĢme hızının bu ölçüde artmasını 

sağlamaktadır.  

Okuma eylemi ile sembol ve harflerin algılanması ifade edilirken okuryazarlık ile yeni 

bilgilere ulaĢılma durumu kast edilmektedir. Dolayısıyla okuryazarlık hayat boyu devam eden 

dinamik okumanın yanında kazanılan bu beceriyi, hayata etkin olarak yansıtmayı da içeren bir 

kavramdır (Yılmaz, 1989: 48). Devrimci (1993: 8) okuryazarlık olgusunun üç basamak 

uyarınca ele alınabileceğini savunmaktadır. Birinci basamakta harfler arasındaki farklı Ģifre ve 

bağlantıların çözülmesi kast edilirken genel manada kiĢilerin adını ve soyadını yazıp okuması 
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ifade edilmektedir. Bu basamak temel okuryazarlık olarak da nitelendirilmekte ve tek baĢına 

önemli bir değer taĢımayıp diğer basamaklara geçiĢ için ön koĢulu oluĢturmaktadır. Zira 

sürekli ve düzenli bir alıĢkanlık haline gelmeyen temel okuryazarlık zaman içerisinde 

unutulmaktadır. Temel okuryazarlığın hayat boyu sürekli ve düzenli bir alıĢkanlığa 

dönüĢtürülmesini ifade eden ikinci basamak, okuma alıĢkanlığı olarak karĢımıza çıkmaktadır. 

Okuma olgusunda üçüncü basamağını irdeleyici okuma veya eleĢtirel okuma oluĢturmaktadır. 

Bu aĢama okunanların anlamlandırılması noktasında irdeleme ve eleĢtirel bir bakıĢ açısı 

ortaya koymayı gerektirmektedir. 

2016 yılında UNESCO tarafından kapsamlı bir okuryazarlık tanımı yapılarak kavram 

dört farklı düzeyde açıklanmıĢtır. Birinci düzeyde geleneksel okuryazarlık olarak tanımlanan 

kelimelerin seslendirilebilmesi ve anlaĢılması durumunu ifade eden temel okuma yazma 

becerisi dile getirilmiĢtir. Ġkinci düzeyde kiĢinin temel okuma yazmasıyla aritmetik bilgi ve 

becerilerini bireysel, toplumsal ve kültürel alanda kullanma durumunu ifade eden iĢlevsel 

okumaya değinilmiĢtir. Üçüncü düzeyde, bilinçlendirici okuryazarlık kavramı ortaya 

atılmıĢtır. Bu düzeyde okuryazarlık, özgür olma aracı olarak nitelendirilerek dünyayı anlayıp 

sorgulamak amacıyla kullanılan bir yol olarak değerlendirilmiĢtir. Dördüncü düzeyde ise 

okuryazarlığın tek tip olmadığı, bireyin yaĢamında kültürel, dilsel hatta Ģartlara ve durumlara 

göre çoklu ve çeĢitlilik gösterdiği dile getirilmiĢtir (GüneĢ, 2019: 232-233). 

Aksaçlıoğlu ve Yılmaz (2007: 6) okuma alıĢkanlığının çocukların, zihinsel geliĢimine, 

ana dillerini doğru ve yeterli bir biçimde kullanma yetisine sahip olmasına, kelime haznesinin 

zenginleĢmesine, sağlıklı ve güçlü bir kiĢilik geliĢtirmesine katkı sağladığına vurgu yapmıĢtır. 

Ayrıca çocuğun iletiĢim becerisinin geliĢmesine yardımcı olarak eğitim ve öğretimdeki 

baĢarısını da artırdığının altını çizmiĢlerdir. 

Okuma alıĢkanlığı kiĢilerin sürekli biçimde, hem akademik yeterlilik, sistemli 

düĢünme vb. biliĢsel hem de iletiĢim kurma, hoĢgörü, güzellik gibi duyuĢsal yönlerden 

geliĢmesine yardımcı olmaktadır. Bu beceri aynı zamanda bireylerin içinde yaĢadığı topluma 

yarar sağlayarak ekonomiye, üretim sürecine aktif bir biçimde katılımına imkân tanımaktadır. 

Özetle okuma alıĢkanlığı sadece kiĢilere değil, aynı zamanda toplumsal hayatın iĢleyiĢi ve 

geliĢimine de yarar sağlamaktadır. Bu durum ülkelerin okuma alıĢkanlıklar ile kalkınma 

düzeyleri arasında da doğrudan bir iliĢki olduğunu göstermektedir (Gökbulut ve Yeniasır, 

2018: 236; Noor, 2011: 2).  

Bamberger (1990: 1) okuma alıĢkanlığının doğuĢtan var olan ilgi ve gereksinimlerin 

karĢılanmasıyla baĢladığını ifade ederek okumanın yararının kavranmasıyla devam ettiğini 

vurgulayıp nihayetinde kitaplarla düzenli bir arkadaĢlık bağı kurulmasıyla gerçekleĢtiğini 

belirtmektedir. KiĢilerin okuma alıĢkanlığının kazanılmasında ebeveynlerin, öğretmenlerin 

yanı sıra devlet, medya, eğitim kurumları, kütüphaneler, kitap satıcıları ve yayıncıları gibi kiĢi 

ve kuruluĢlara da büyük görevler düĢmektedir (Akman ve Akman, 2017: 281; Gürcan, 1999: 

228). Özellikle son yıllarda teknolojik anlamda yaĢanan geliĢmelerin ardından kitle iletiĢim 

araçlarının insan hayatında kapladığı alanın her geçen gün artmasıyla okuma ile bilgiye 

ulaĢma isteği azalmıĢtır. Aynı zamanda boĢ zamanların değerlendirilmesi noktasında önemli 

bir aktivite olan kitap okuma alıĢkanlığından uzaklaĢma durumu söz konusu olmuĢtur. 

Kütüphaneye giderek kitap okuma eyleminin yerini televizyon, telefon, tablet ve bilgisayar 
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gibi medya araçları almaya baĢlamıĢtır. Bu bağlamda çocuklara okuma alıĢkanlığının 

kazandırılması noktasında medya araçlarından faydalanılması zorunlu bir hale gelmeye 

baĢlamıĢtır.  

2. Türkiye’de Çocuklarda Kitap Okuma Alışkanlığı 

Okuma bilincine sahip olan kiĢiler okuma eyleminin hayati bir değer taĢıdığının 

farkına vararak onu yaĢamının vazgeçilmez bir parçası haline getirmektedir. Bu kiĢiler artık 

neyi, ne Ģekilde ve nerede okuması gerektiğini bilmektedir.  

UNESCO‟nun 2023 verilerine göre son yıllarda okuryazar oranlarında bir artıĢ 

yaĢanmasına rağmen dünyada halen çoğunluğunun kadınların oluĢturduğu 763 milyon kiĢi 

okuma yazma bilmemektedir. Bu durum dünyada hâlihazırda okuma yazma sorununun devam 

ettiğini ortaya koymaktadır (URL-5). Türkiye‟ye bakıldığında ise Türkiye Ġstatistik 

Kurumu‟nun (TÜĠK) (URL-6) verilerine göre okuryazar oranı % 97.6‟dır. Her ne kadar bu 

veriye göre Türkiye‟de okuryazarlık oranları yüksek olsa da okuma alıĢkanlığının oldukça 

düĢük olduğu bilinmektedir. UNESCO tarafından ortaya konulan veriler Türkiye‟nin dünya 

sıralamasında kitap okuma oranları açısından 86. sırada yer aldığını göstermektedir. Aynı 

zamanda dünyada kitap için kiĢi baĢına para ödeme ortalaması 1,3 dolar iken Türkiye'de bu 

oran sadece çeyrek dolara tekabül etmektedir.  

TÜĠK verilerine göre de Türkiye'deki ihtiyaç listesinde kitap 235. sırasında yer 

almaktadır. Yine TÜĠK‟in verileri, Türkiye'de günlük olarak birey baĢına kitap okumaya 

ayrılan sürenin sadece bir dakika ile sınırlı olduğunu ortaya koymuĢtur. Fakat bu duruma 

karĢın kiĢilerin günlük televizyon izleme süresinin 6 saat, internete girme süresinin ise 3 saat 

olduğu belirlenmiĢtir (URL-7). 

Türkiye‟de okuma eğitimi ve alıĢkanlığı ile ilgili yapılan araĢtırmalar neticesinde 

yaĢanan problemler; okuryazar oranının düĢüklüğü, okumaya ihtiyaç duyulmaması, 

televizyonun Türk insanının hayatına girmesi, aile ve okuma alıĢkanlığı, Türk eğitim sistemi, 

kütüphane yetersizliği, ekonomik nedenler, teknolojinin kontrolsüz kullanımı olmak üzere 

sekiz baĢlık altında toplanarak değerlendirilmiĢtir (Gök ve Arıcı, 2022:  482-485). Tüm 

bunların dıĢında son dönemlerde internetin insan hayatının vazgeçilmez bir parçası haline 

gelmesiyle de özellikle çocuklar ve gençlerde okuma eyleminin bir alıĢkanlığa dönüĢmesi 

ihtimali daha da azalır hale gelmiĢtir. 

3. Televizyon ve Çizgi Filmin Çocuklar Üzerindeki Etkisi 

Günümüzde televizyon, yetiĢkinler ve çocuklar tarafından farklı nedenlerle tercih 

edilen bir kitle iletiĢim aracı olarak karĢımıza çıkmaktadır. YetiĢkinler televizyonu çoğunlukla 

eğlenmek, çocuklar ise dünyayı tanımak ve anlamlandırmak amacıyla izlemektedir (Öztürk ve 

Karayağız, 2007: 81). Televizyonun çocuğun kimliği, akademik baĢarısı ve geliĢimi, karĢı 

cinsle olan iliĢkileri, içinde yaĢadığı toplum ve ebeveynleriyle olan iletiĢim süreci üzerinde 

önemli etkileri söz konusudur. Öyle ki kimi eğitsel içerikli programlar, çocukların aktif bir 

Ģekilde fiziksel ve zihinsel anlamda yönlendirebilme özelliğine sahip bir nitelik taĢımaktadır 

(Büyükbaykal, 2007: 36). 
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ĠletiĢim bilimcilere göre televizyon özellikle çocukların sosyalleĢmesi noktasında 

önemli roller üstlenmektedir. Zira televizyon çocukların dünyayı anlaması, yeni deneyimler 

kazanılması ve onlara kültürel yapının aktarılmasına hizmet etmektedir (Ertürk ve Akkor Gül, 

2006: 23). Dolayısıyla televizyon değerlerin, bilginin ve toplumsal kuralların nesilden nesile 

aktarılarak insanların toplumsallaĢtırılmasını sağlamaktadır (ġengün, 2007: 211). Ayrıca 

televizyonda sunulan içerik, çocukların sözlerine, davranıĢlarına ve oyunlarına yansımaktadır 

(Ayrancı vd., 2004: 134).   

Çocuklar yetiĢkinlerden farklı olarak televizyon içeriğini algılayarak izlediklerinden 

daha fazla etkilenmektedir. Bu nedenle onlar televizyon karĢısında yetiĢkinlere oranla daha 

korunmasız bir durumda yer almaktadır. Bu, özellikle çocukların “hayal ile gerçek” ayrımını 

tam olarak yapmamaları noktasında sıkıntı yaĢamalarına neden olmaktadır (Öztürk ve 

Karayağız, 2007: 84). Ayrıca televizyonda sunulan içeriklerin gerek çocukların psiko-sosyal 

gerekse ahlaki geliĢimlerini olumsuz bir Ģekilde etkileme özelliği de bulunmaktadır. 

Çocuklar ilk önce kendi ebeveynlerini daha sonra ise yaĢadığı sosyal çevre ve 

televizyon programlarındaki kahramanlarını kendilerine rol model olarak almaktadır. Bu 

nedenle çocuklara yönelik hazırlanan içeriklerdeki kahramanların onları olumlu yönde 

etkileyecek özelliklere sahip olması büyük bir önem arz etmektedir (Erdem vd., 2007). Medya 

içeriklerinin çocukların prososyal davranıĢlar ve ahlaki değerlerin kazanımı noktasındaki 

etkilerini araĢtıran çalıĢmalar sonucunda elde edilen veriler de bu durumu desteklemektedir. 

Zira yapılan birçok çalıĢmada (Örneğin: Yorulmaz, 2013; ġeker ve Balcı, 2013; Dumova, 

2007 vb.) ekranda “sorumlu, nazik, yardımsever, iĢbirlikçi” davranıĢlar ortaya koyan 

karakterlerin çocuklar tarafından taklit edildiği tespit edilmiĢtir. Aynı zamanda çocukların 

davranıĢ olarak sergilenen değerleri benimseme eğiliminde olduğu da saptanmıĢtır. (Bacanlı, 

2011: 21). Bu bağlamda çocukların ebeveynler, öğretmenler ve arkadaĢları dıĢında çizgi film 

karakterlerinin davranıĢlarını benimseyerek onları rol model olarak benimsedikleri 

görülmüĢtür (Yorulmaz, 2013: 438). Küçük yaĢlardan itibaren çocukların, kendilerine model 

olarak seçtikleri çizgi film ya da dizi kahramanlarının özelliklerini, kullandıkları sloganları ve 

ifadeleri günlük yaĢamlarına ve oyunlarına da yansıttıkları tespit edilmiĢtir (Yetim ve 

Sarıçam, 2016: 344). 

Muslu, (2015: 7) çizgi filmlerin özellikle erken çocukluk sürecinde okuma ve yazma 

becerilerini geliĢtirdiğini ifade ederken Ġmamoğlu ve ġirin (2011: 38) ise çocukların çizgi 

filmler vasıtasıyla dostluk, yardımlaĢma ve paylaĢma gibi kavramları öğrendiğinin altını 

çizmiĢtir. Yapılan araĢtırmalar çizgi filmlerin çocukların çevreleriyle olan etkileĢimini de 

etkilediğini göstermiĢtir. Bu bağlamda çocukların; ailelerine, okulda arkadaĢlarına ve 

öğretmenlerine karĢı sergilemiĢ oldukları davranıĢlarda da çizgi filmlerin etkisinin büyük 

olduğu düĢünülmektedir (Ġmik-Tanyıldızı ve Karabulut, 2018: 87). Özellikle erken çocuk 

döneminde izlenen içeriklerden etkilenen çocuklar buradaki kahramanlarla kendilerini 

özdeĢleĢtirerek onlar gibi davranmak istemektedir (Ġmik, 2011: 14). Dolayısıyla erken yaĢta 

yaĢanan bu özdeĢim kurma ihtiyacı çocukların çizgi filmde yer alan karakterler gibi 

davranarak konuĢmaya çalıĢmasına neden olmaktadır. Bu bağlamda kimi zaman çocukların 

konuĢma becerileri, kelime hazneleri, cümle yapıları, nezaket kurallarına uymaları gibi sosyal 

etkileĢime yönelik yetileri de çizgi filmler vasıtasıyla farkında olmadan geliĢmektedir (Oruç 

vd., 2011: 305; Od, 2013: 506). 
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4. TRT Çocuk Kanalı 

TRT, 1968 yılında Türkiye‟nin ilk televizyon kanalı olarak yayın hayatına baĢlamıĢtır. 

Bu kanal, farklı hedef kitlelere yönelik eğitici ve bilgilendirici programların yanı sıra 

çocuklara yönelik de içerikler sunmaya çalıĢmıĢtır. Bu kapsamda TRT yayınlarında, kamusal 

yayıncılığın gerekleri uyarınca çocuklar için de bilgi açısından zenginleĢtirici ve onları olumlu 

davranıĢlara sevk edici nitelikte programlara yer vermeye gayret etmiĢtir. 1978 yılından 

itibaren TRT programlarında yabancı yapım çizgi filmlerin yanı sıra Türk kültürünü,  gelenek 

ve göreneklerini çocuklara aktarmak amacıyla yerli yapımlara da ağırlık verilmeye 

baĢlanmıĢtır (Kaba, 2014: 179).  

1990‟lı yıllara gelindiğinde teknolojik geliĢmelerin yanı sıra toplumsal yapısı 

içerisinde meydana gelen çeĢitlenme ve farklılaĢma birçok özel kanalın yayın hayatına 

baĢlamasına neden olmuĢtur. Bu durum hedef kitle içerisinde yer alan bireylerin yaĢı, 

cinsiyeti, ilgi alanı, ihtiyaçları, zevkleri vb. özelliklerini dikkate alan genelden ziyade daha 

özel grupları hedefleyen kanalların kurulmasına sebebiyet vermiĢtir. Bu bağlamda belirli bir 

tema çerçevesinde yayın yapan kanalların sayısı artmaya baĢlamıĢtır. Türkiye‟de yayın 

hayatına baĢlayan ilk çocuk kanalı Maxi TV, 1997 yılında kurulmuĢtur. Bu kanalı JoJo TV, D 

Çocuk, Yumurcak TV ile Cartoon Network (Türkiye) takip etmiĢtir. 2008 yılına gelindiğinde 

TRT çocuklara yönelik sınırlı süre ve sayıda içerik sunmayı bırakıp bir çocuk kanalı kurma 

yoluna gitmiĢtir (Doğan ve Göker, 2012: 10). 1 Kasım 2008 tarihinde TRT Çocuk adıyla 

kurulan bu kanal ile evrensel pedagojik formasyona uygun animasyon, müzik, haber, spor vb. 

programlara yer verilerek çevreye duyarlı, insan iliĢkileri güçlü olan ve sosyal sorumluluk 

bilincine sahip bireyler yetiĢtirmenin hedeflendiği dile getirilmiĢtir (URL-8). Bu kapsamda 

bilgisayar teknolojisi ile üretilen 3D sisteminin ağırlıklı olduğu çizgi filmler sunulmuĢtur. Bu 

çizgi filmlerde sanat, tarih, matematik ve edebiyat baĢta olmak üzere pek çok alanla ilgili 

içeriğe yer verilmiĢtir. TRT Çocuk kanalı zaman içerisinde en fazla seyredilen çocuk kanalı 

haline gelmiĢtir. RTÜK (URL-9) tarafından yapılan araĢtırmanın sonucuna göre TRT 

Çocuk‟un en fazla izlenen çocuk kanalı olduğu tespit edilmiĢtir. 1 Ocak 2017 tarihinde TRT 

Çocuk HD yayına baĢlamıĢtır (URL-10). Kanalda çizgi filmlerin yanı sıra diziler, yarıĢma ve 

eğitim programlarına yer verilmiĢtir.  

TRT Çocuk kanalının diğer çocuk kanallarından ayıran en temel özelliğini ticari 

kazanç elde etme çabasının olmaması oluĢturmaktadır. Bu kanalının esas hedef kitlesi okul 

öncesi ve okul çağındaki çocuklardan meydana gelmektedir. Bu kapsamda çocukların yaĢları, 

algı düzeyleri ve ihtiyaçları dikkate alınarak eğitsel ve öğrenmeye yönelik içerikler 

hazırlanmaya çalıĢılmaktadır. Ayrıca bu kanalda toplumsal, bilimsel ve teknolojik konularda 

farkındalık yaratılmak için uğraĢılmaktadır. Çocuk merkezli yayın anlayıĢıyla faaliyet 

gösteren TRT Çocuk, genel ahlak, milli gelenek ve manevi değerleri gözeterek, Türk milli 

eğitiminin temel görüĢ, amaç ve ilkelerine uygun, kolayca anlaĢılabilecek nitelikte, doğru bir 

Türkçe ile yayınları sunma yoluna gitmektedir (URL-11). Bu kapsamda TRT Çocuk 

kanalında zaman içerisinde yerli içerik ve yapım sağlayıcıların programlarına daha fazla 

ağırlık verilmeye çalıĢılmıĢtır. Bu doğrultuda son yıllarda yayınların %80‟i yerli, %20‟si ise 

yabancı içeriklerden oluĢur hale gelmeye baĢlamıĢtır (Yılmaz, 2017: 584-589). 
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5. TRT Çocuk Kanalında Yayınlanan Erdem Çizgi Filminde Okuma Eylemi, 

Kütüphane ve Kitabın Sunumu 

ÇalıĢmanın bu kısımda araĢtırmanın amacı, yöntemi, örneklemi, hakkında bilgi verildikten 

sonra araĢtırmanın bulguları sunulmuĢtur. 

a. Araştırma 

GeçmiĢte çocuklar, bilgi edinme noktasında daha çok yetiĢkin bireylerden 

faydalanırken zaman içerisinde geliĢen teknolojinin etkisiyle medya onların en önemli 

öğrenme ve bilgi edinme aracı haline gelmiĢtir. Medyanın yoğun mesaj bombardımana maruz 

kalkan çocuklar bunlardan olumlu ya da olumsuz bir biçimde etkilenmeye baĢlamıĢtır. 

Özellikle çocuklar tarafından yoğun bir Ģekilde takip edilen çizgi filmlerin bu bağlamda 

büyük bir önem taĢıdığı tespit edilmiĢtir. Ġyi bir Ģekilde hazırlanmıĢ çizgi filmler aracılığıyla 

hem çocukların eğlenmesi ve hayal dünyalarının zenginleĢmesi hem de kiĢisel ve toplumsal 

geliĢimlerinin sağlaması mümkün hale gelmektedir (Zilka, 2017: 324). Bu düĢüncelerden 

hareketle çocuklara okuma ve kitap sevgisinin aĢılanması noktasında çizgi filmler büyük bir 

önem arz etmektedir. Kamusal yayıncılık anlayıĢıyla yayın yapan TRT Çocuk kanalında 

sunulan Erdem çizgi filmi de bu misyon ile hazırlanmıĢ bir nitelik taĢımaktadır.  

Bu çalıĢmada TRT Çocuk çizgi filmlerinde okuma eylemi, kütüphane ve kitabın nasıl 

sunulduğu, bunlara yönelik olumlu bir algı oluĢturmak amacıyla hangi göstergelerin 

kullanıldığı ve sözel olarak nasıl sunulduğu Erdem çizgi filmi örnekliğinde ele alınarak 

incelenmiĢtir. AraĢtırma çerçevesinde öncelikle Erdem çizgi filminin tüm bölümleri izlenmiĢ, 

bu bölümlerin tamamında benzer göstergelerin kullanıldığı görülmüĢtür. Konuyla ilgili daha 

ayrıntılı inceleme yapmak amacıyla araĢtırma kapsamda Erdem çizgi filminin jeneriği, ilk iki 

ile son iki bölümünde verilmek istenen mesajların daha fazla vurgulandığı düĢünülerek bunlar 

örneklem olarak seçilmiĢtir. Seçilen bölümler göstergebilimsel analiz yöntemi kullanılarak 

incelenmiĢtir. Analiz yapılırken kitap, okuma eylemi ve kütüphaneyle alakalı direkt ifade ve 

görsellere odaklanılmıĢtır. Bu nedenle her bölümde anlatılan hikâyenin içeriği analiz dıĢı 

bırakılmıĢtır.  

Çizgi filmlerde sözlü ve sözsüz olarak birtakım örtülü iletilere yer verilmektedir. Bu 

nedenle araĢtırmada Erdem çizgi filminin yukarıda açıklanan bölümleri göstergebilimsel 

analiz kullanılarak çözümlenme yoluna gidilmiĢtir. Göstergebilim kavramı en genel tanımıyla 

göstergeleri inceleyen bilim dalı olarak karĢımıza çıkmaktadır (Rifat, 2009: 11). 

Göstergebilimsel analizde sözcükler, sesler, görüntüler, trafik iĢaretleri, tıbbi semptomlar ve 

müzik vb. pek çok unsurun incelenmesi söz konusudur. Dolayısıyla bu analiz türünde sözlü ve 

sözsüz göstergelerin anlamlarının incelenmesi gerekmektedir. Bu sayede açık bir Ģekilde 

görünenin altında yatan görünmeyen anlama ulaĢılmak istenmektedir. Saussure göstergeyi 

anlamı olan fiziksel bir nesne olarak tanımlamaktadır. Ona göre gösterge, gösteren (iĢitim 

imgesi) ile gösterilen (kavram) olarak iki bileĢenden oluĢmaktadır (Berger, 1993: 12). Ayrıca 

Saussure, gösteren ve gösterilen ile bir göstergenin diğer göstergelerle iliĢkisi üzerine 

odaklanmaktadır (Fiske, 2003: 75). Gösterge kavramı ile kendi dıĢında bir Ģeyi temsil eden 

özetle temsil ettiği Ģeyin yerini alabilecek niteliklere sahip olan her türlü Ģekil, nesne, olgu 

gibi unsurlar kast edilmektedir. Bu bakımdan kelimeler, simgeler, iĢaretler gibi unsurlar 

gösterge olarak kabul edilmektedir (Rifat, 2009: 11). Gösteren, göstergenin algıladığımız 
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imgesini ifade etmektedir. Gösterilen ise gösterenin göndermede bulunduğu zihinsel kavrama 

karĢılık gelmektedir. Bu zihinsel kavram, aynı dile ve kültüre sahip olan kiĢiler için ortak bir 

nitelik taĢımaktadır (Fiske, 2003: 67).  

b. Erdem Çizgi Filminin İçeriği 

Erdem çizgi filmi 2016 yılında TRT Çocuk tarafından Esenem prodüksiyona 

yaptırılmıĢtır. Toplam 24 bölüm olarak yayınlanan çizgi filminin her bölümü 13 ila 15 dakika 

arasında sürmektedir. Yapımcısı Selçuk YavaĢ (sadece 1. Bölüm) ve Bahadır Küçük‟tür (23 

Bölümün). Erdem çizgi filminin yönetmenliği ve senaristliği Emir BubliĢ tarafından 

yapılmıĢtır.  

Erdem bilgisayar, telefon ve tablet gibi dijital medya araçlarıyla oynanan oyunlara 

oldukça meraklı bir çocuktur. En yakın arkadaĢı Ördek‟tir
1
. Sürekli dijital medyayla vakit 

geçirdiği için ailesi onu bunlardan uzaklaĢtırmak amacıyla yasak koyma yoluna gitmiĢtir. Bu 

durumdan ötürü canı sıkılan Erdem‟i, babası Küçük Hazineler Dükkânı adlı bir kütüphaneye 

götürerek oranın sahibi olan Arif ile tanıĢtırmıĢtır. Ġlk baĢta kütüphaneye gitme konusunda 

çok istekli olmayan Erdem zamanla orada yeni arkadaĢlar edinmiĢtir. Bu arkadaĢlardan ilki 

Kurtçuk adlı bir kitap kurdudur. Kurtçuk ona bir kitap okumaya baĢlamıĢtır. Kitaptan çok 

etkilenen Erdem bir anda kendisi ile en yakın arkadaĢı olan Ördek‟i hikâyenin 

baĢkahramanları olarak hayal etmiĢtir. Böylece kendisini sürükleyici bir maceranın içinde 

bulan Erdem artık kendi isteğiyle bu kütüphaneye giderek kitap okumaya baĢlamıĢtır. 

Kütüphane ziyaretlerinin birinde kısa adı Zepi olan Zeynep ile tanıĢıp arkadaĢ olmuĢtur. 

Onunla da bir yandan kitaplar okuyup kendisini ve arkadaĢlarını hikâyelerin baĢkahramanları 

olarak hayal ederken diğer yandan birçok farklı konuyla ilgili ayrıntılı bilgi edinmiĢtir. 

Dolayısıyla her bölümde kütüphaneye giden Erdem ve arkadaĢları yeni bir kitap okuyarak 

farklı maceralar yaĢamaya devam etmiĢtir.  

c. Bulgular 

ÇalıĢmanın bu kısmında Erdem çizgi filminin jeneriğine ve incelenen bölümlerinin 

göstergebilimsel analizine yer verilmiĢtir.  

5.3.1.  Erdem çizgi filminin jeneriği 

Erdem çizgi filminin yayınlanan 24 bölümünün tamamında hep aynı jenerik 

kullanılmıĢtır. Jenerik hazırlanırken farklı bölümlerden kesitlere yer verilmiĢtir.  

                                                             
1
 Erdem‟in yakın arkadaĢı olan ördeğin adı Ördek olduğu için ismin ilk harfi çalıĢmanın tamamında büyük 

yazılmıĢtır. 
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Gösterge: Erdem Çizgi Filminin Jeneriği.  

Gösterenler: Ġçi kitaplarla dolu kütüphane rafları, elinde bir kitap olan bir kız çocuğu, büyük 

mavi bir kitap, yeĢilin kahverenginin mavinin farklı tonlarında çok sayıda kitap, hilal, ay-

yıldız, üç kafa, üç çift göz (Erdem, Zepi ve Ördek‟e ait), altı adet küçük camı olan bir kapı, 

ıĢık, bir kız, bir erkek, bir ördek, bir kitap kurdu.  

Gösterilenler: EndiĢe, korku, ĢaĢkınlık, merak, keĢfetme, ĢaĢkınlık, memnuniyet, 

koĢturmaca, farklılık, mutluluk, beraberlik, neĢe. 

Göstergebilimsel Çözümleme: 

Jenerik, Erdem‟in evinin resminin yer aldığı bir görsel ile baĢlamaktadır. Ördek ile 

Erdem‟in gözlerinin gösterildiği sahnede rekabet ve kazanma hırsı ikisinin de gözlerine 

yansıtılmıĢtır. Bu durum bir sonraki sahnede Erdem‟in futbol topuna hırs ile vurarak, 

arkadaĢlarıyla kalpak takarak, dönem kıyafetleriyle ormanda koĢmasıyla devam etmektedir. 

Bu görselden sonra yine farklı zaman ve mekânlarda Erdem ve arkadaĢlarının yaĢadıkları 

heyecan, endiĢe, korku, ĢaĢkınlık ve merak duygusu jest, mimik ve hareketlerinden 

anlaĢılmaktadır. Bütün bu macera dolu anları temsil eden görsellerin akabinde Zepi kitaplarla 

dolu bir rafın önünde “Uzay Maceraları 1” adlı bir kitabı okurken görülmektedir. Jenerik, 

Erdem‟in evinin görseliyle baĢlayarak genelde erkek çocuklarının oynadığı futboldan 
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uzaklaĢıp farklı maceralar yaĢamasıyla devam etmektedir. Onu bu farklı maceralara 

yönlendiren Ģeyin ne olduğu Zepi‟nin bulunduğu kitaplarla dolu kütüphane ile 

görselleĢtirilmiĢtir. Dolayısıyla burada kütüphanedeki kitaplarla Erdem ve arkadaĢlarına yeni 

dünyaların ve maceraların kapılarını açıldığına gönderme yapılmıĢtır. Ayrıca Zepi‟nin 

okuduğu kitabın adının “Uzay Maceraları 1” olması bu eserin devamı niteliğinde 2., 3. gibi 

ciltlerinin olduğuna iĢaret etmektedir. Bu durumla kitapların okunmasıyla yaĢanan maceranın 

devamlılığına atıf yapılmak istenmiĢtir. Ayrıca kitabın mavi
2
 renk olması özgürlüğü ifade 

etmektedir. Kitabın renk seçimiyle kitabın okuyucuyu özgürleĢtirici bir nitelik taĢıdığına 

iĢaret edilmiĢtir. Zepi‟nin bulunduğu rafın önünde kitapların isimleri okunmasa da hilal ve ay-

yıldız görselleri dikkati çekmektedir. Ayrıca bu eserin bazılarında Arap harflerine benzer 

yazılı göstergelerin kullanılmıĢ olduğu anlaĢılmaktadır. Dolayısıyla hilal ve ay-yıldız ile 

Türkçe ve Türk kimliğine atıf yapılırken Arap harfli eserler ile de Osmanlı dönemine bir 

gönderme yapılmıĢtır denilebilmektedir. 

Jeneriğin devamındaki sahnede Erdem ve arkadaĢları, ellerinde dürbün ve kamera ile 

kamuflaj kıyafetli bir Ģekilde botla bir yerlere gitmektedir. Bundan sonraki sahnelerde de 

çocuklar yine farklı mekân ve zamanlarda (Uzay roketinde, Afrika‟da safari yapılan bir cipte, 

Osmanlı dönemlerinde Ģekerleme satan dükkânda) çeĢitli maceralar yaĢarken sunulmuĢtur. 

Erdem‟in farklı bölümlerinden kesitlerinin yer aldığı bu sahnelerden sonra çizgi filmin 

kahramanları hep beraber büyük bir heyecan ile “Uzay Maceraları 1” adlı kitabı okurken 

gösterilmiĢtir (Görsel 2). Bu durumla çocukların kitap okurken ne kadar zevk aldıkları ve yeni 

maceralar yaĢama konusunda ne kadar istekli oldukları fikri pekiĢtirilmek istenmiĢtir.  

Jenerik yine Erdem çizgi filminin farklı bölümlerindeki maceralardan kesitlerin 

gösterilmesinin ardından kitaplarla dolu bir kütüphane görseli ile devam etmektedir. Bu 

görselin orta kısmında, bir kapı bulunmakta yanlarda ise içleri çoğunluğu farklı renkli ciltlere 

sahip kitaplarla dolu raflar yer almaktadır. Bu rafların duruĢ perspektifi ve flu olarak 

sunulmasıyla ortada yer alan camlı kapıya dikkat çekilmiĢtir. Bu kapı ile kütüphanenin bilgi 

ve maceraya açılan bir kapı olduğu düĢüncesine atıf yapılmıĢtır. Söz konusu sahnede 

kütüphane ortamı önce dar, akabinde ise geniĢ açıyla verilmiĢtir. Bu sayede kütüphane 

ortamının dolayısıyla kitapların dünyasının sunduğu geniĢlik ve sonsuzluk hissine gönderme 

yapılmıĢtır. Yukarıdan birdenbire rafların arasındaki zemine düĢen kitap bir anda ortasından 

açılarak ıĢık saçmaya baĢlamıĢtır. Bu durum ile kitapların insanların hayatına ıĢık saçarak 

onlara yardımcı olmasının ne kadar önemli olduğu iması çizilmiĢtir. IĢık hüzmesinin ardından 

aniden zıplayarak Ördek, Erdem, Kurtçuk ve Zepi belirmektedir (Görsel 5). Bu kahramanların 

duydukları memnuniyet ve mutluluk, jest ve mimiklerine yansımıĢtır. Burada hem Erdem ve 

arkadaĢlarının kitaptaki hikâyelerin bir parçası olduğu düĢüncesine hem de bu durumun onları 

ne kadar mutlu ettiğine vurgu yapılmıĢtır.  

Erdem çizgi filmlerinin her bölümünün ardından yayın ve yapımda emeği çeken 

kiĢilerinin isimlerinin yazılı olarak sunulduğu jeneriğin sol tarafında durağan bir görsele yer 

verilmiĢtir. Bu görselden Erdem, Zepi, Ördek ve Kurtçuk‟un Küçük Hazineler Dükkânı adlı 

                                                             
2
 Mavi renk; hoĢnutluk, özgürlük, iyi niyet, açık sözlülük, merhamet, dürüstlük, yumuĢak baĢlılık, esneklik, 

uzlaĢma, iĢbirliği, anlaĢma ve huzuru çağrıĢtırmaktadır (Martel, 1995: 85). 
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kütüphanede oldukları yanlarındaki raflarda çok sayıda kitabın olmasından anlaĢılmaktadır. 

Görselde Arif, çocukları rafların ardından gülümseyerek onların durumdan hoĢnut bir Ģekilde 

izlemektedir. Erdem, Zepi, Ördek ve Kurtçuk ayakta durmaktadır. Erdem‟in elinde içinden 

ıĢıklar çıkan kırmızı bir kitap bulunmaktadır. Kırmızı
3
 renk ile çocukların macera yaĢama 

isteğine gönderme yapılmaktadır. Erdem‟in kitabı okurken yüzünde oldukça mutlu olduğunu 

gösteren bir ifade yer almaktadır. Ayrıca kitabın içinden Erdem‟in yüzüne ıĢıkların yansıdığı 

görülmektedir. Bu durum ile kitapta yer alan içeriğin Erdem‟i nasıl olumlu etkilediği ve 

aydınlattığına yönelik bir gönderme yapılmaktadır. Bu görselde yer alan Zepi de büyük bir 

mutlulukla raflarda yer alan kitapları göstermektedir. Ördek de onun gösterdiği tarafa 

hayranlık duyarcasına bakmaktadır. Dolayısıyla bu görselde onların da kütüphanede yeni 

kitaplar okuma imkânına sahip olmaları nedeniyle ne kadar mutlu olduklarına iĢaret 

edilmiĢtir. Görselde Kurtçuk çocukların hemen önünde yer almaktadır. Kurtçuk‟un bir eli 

belinde diğer eli ise çocukları göstermektedir. Bu durum ile yaptığı iĢten memnun olan 

kiĢilerin sonucu göstermek amacıyla “iĢte karĢınızda sonuç bu” hareketi iması çizilmiĢtir. 

Özetle bu görselde sürekli kitap okuyan kitap kurdu olan kiĢilerin yaĢadığı mutluluğa görme 

yapılmıĢtır denilebilmektedir. 

5.3.2. Muhteşem Kaptan (1. Bölüm) 

ÇalıĢmanın bu kısmında Erdem çizgi filminin MuhteĢem Kaptan adlı ilk bölümünün 

göstergebilimsel çözümlemesi yapılmıĢtır. 

 

                                                             
3
 Kırmızı renk sıcaklık, tehlike, kızgınlık, heyecan, aĢk, tutku, ihanet, güç, dayanıklılık gibi anlamları 

çağrıĢtırmaktadır (Millerson, 1991: 58). 
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Görsel 13                        Görsel 14 

Gösterge:  MuhteĢem Kaptan  

Gösterenler: ÇalıĢma masası, çok sayıda farklı renkte kitap, sivri uçlu kalemler, ortasından 

açık bir Ģekilde duran bir kitap, raf, not kâğıtları, okuma lambası, mantar pano, çöp kutusu, 

buluĢturularak atılmıĢ kâğıtlar, çalıĢma sandalyesi, halı, top, araba, yatak, tekli koltuk, 

oyuncak ayı, perde, oyun konsolu, spor ayakkabısı, pencere, kalorifer, boyama kalemleri, 

yeĢil çorap teki, top, tenis raketi, sarı bir kanepe, iki tane mor yastık, bir erkek, manzara 

resmi, kırmızı araba, dükkân vitrini, kapı, çok sayıda ve renkte kitap, üst üste konulmuĢ 

karton kutular, kırmızı kitap, lamba, kitap kurdu, gözlük. 

Gösterilenler: Dağınıklık, macera arayıĢı, enerjik olma, sakinlik, merak, keĢfetme, ihtiĢam, 

okuma isteği, bilinmezlik, korku 

Göstergebilimsel Çözümleme: 

Bu bölüm bir futbol sahasının yukarıdan çizilmiĢ görseliyle baĢlamaktadır. Bir sonraki 

sahnede Erdem‟in büyük bir hırs ile kartondan yapılmıĢ bir kalenin önünde duran Ördek‟e Ģut 

çektiği görülmektedir. ġutun Ģiddetiyle Ördek yuvarlanırken Erdem‟in büyük bir sevinç 

yaĢadığı gözlemlenmektedir. Bu durumdan hoĢnut olmayan Ördek eve doğru gitmektedir. 

MuhteĢem Kaptan bölümünde kitap ilgili çıkan ilk sahnede Erdem‟in çalıĢma masası 

görülmektedir. ÇalıĢma masasının üzerinde kitaplar ve kalemler yer almaktadır. Bir kitap 

ortasından açık bir Ģekilde masanın üzerinde durmaktadır. Yanında da uçları oldukça sivri 

olan kalemler yer almaktadır. Ayrıca çalıĢma masasının bir parçası olan raflarda da çok sayıda 

farklı renklerde kitap bulunmaktadır. Rafların üzerine önemli bilgilerin yazılmıĢ olduğu 

düĢünülen birtakım notlar bantlarla yapıĢtırılmıĢtır. Masada okuma konusunda rahatlık 

sağlaması açısından bir okuma lambası da mevcuttur. Bu durum aslında çocuğun ders 

çalıĢması ve kitap okumasını sağlayacak her türlü konforun ve imkânın sağlandığını 

göstermektedir. ÇalıĢma masasının sol tarafında bir mantar pano ile alt kısmında bir çöp 

kutusu yer almaktadır. Buna rağmen çöpün üzerinde ve yerlerde kırıĢtırılarak atılmıĢ kâğıtlar 

bulunmaktadır. ÇalıĢma masasına ait olan sandalye de devrilmiĢ bir Ģekilde halının üzerinde 

durmaktadır. ÇalıĢma masasının etrafında top, araba, peluĢ ayıcık gibi oyuncaklar yerde 

dağınık bir Ģekilde yer almaktadır. Bu sırada Ördek tekli koltukta oturarak sakin bir Ģekilde 

kitap okurken Erdem gayet enerjik bir Ģekilde bir yandan hikâyeler anlatarak hoplayıp 

zıplamaktadır. Bu durum Erdem‟in aslında çok enerjik olduğunu ve macera yaĢamak 

istediğini vurgulamaktadır. Erdem elindeki topu Ördek‟e fırlatırken o ise gözünü kitabından 

bir an olsun ayırmadan topu bir raket yardımıyla kendisinden uzaklaĢtırmaktadır. Bu durum 

Ördek‟in elindeki kitabın bedensel anlamda oynanan oyundan ona daha fazla zevk verdiğini 
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göstermektedir. Bu bölümde Erdem‟in bilgisayar, telefon ve tablette oynanan oyunlara 

oldukça meraklı olduğuna iĢaret edildikten sonra annesinin artık onun oyun oynamasını 

engellemek amacıyla bahsi geçen medya araçlarını kullanmasına izin vermediği dile 

getirilmiĢtir. Bundan ötürü çok sıkılan Erdem o sırada kanepede kitap okuyan babasının 

yanına gitmektedir. Babasının kitap okurken yüzünde halinden oldukça memnun ve mutlu 

olduğunu gösteren bir ifade yer almaktadır. Kitaba çok dalmıĢ olan baba, oğlunun ona birkaç 

kez “Baba, baba!” diye seslenmesini duymamaktadır. Bunun üzerine Erdem tiz bir sesle 

“Baabaaaaa…” diye bağırmaktadır. Akabinde babası ĢaĢırarak elindeki kitabı bir anda yere 

düĢürmüĢtür. Bu durum da onun kitabın hikâyesine kendisini nasıl kaptırdığını gösteren 

önemli bir detay olarak karĢımıza çıkmaktadır. Dolayısıyla burada sürükleyici olan bir kitabın 

insanı nasıl etkilediğine vurgu yapılmaktadır. Aynı zamanda bu sahnede sadece çocukların 

değil, ebeveynlerin de kitap okuyarak vakit geçirebilecekleri düĢüncesinin altı çizilmiĢtir. 

Medya araçlarıyla oyun oynayamadığı için sıkılan Erdem‟i, babası arkadaĢı olan Arif‟in 

Küçük Hazineler Dükkânı‟na götürmeye karar vermiĢtir. Bir sonraki sahnede babası Erdem‟i 

bu dükkâna götürmüĢtür. Küçük Hazineler Dükkânı‟nın vitrininde çok sayıda farklı renk ve 

ebatlarda kitaplar yer almaktadır. Ayrıca vitrin camının üzerinde “Sahaf festivali 3-7 Aralık” 

yazılı bir kâğıdın yapıĢtırılmıĢ olduğu görülmektedir. Daha sonraki sahnede mekânın kapısı, 

vitrini ve tabelasındaki yeĢil zemin üzerine sarı renk olan “Küçük Hazineler Dükkânı” yazılı 

gösterge dikkati çekmektedir. Literatürde, yeĢil; bedensel ve zihinsel açıdan yorgunluğu 

gidererek huzurlu ve dingin bir ortam yaratmak, sarı ise neĢe vererek sezgisel kavrayıĢı ortaya 

çıkarmak amacıyla kullanılmaktadır (Fraser ve Banks, 2004: 20). Bu bağlamda Küçük 

Hazineler Dükkânı‟nın huzurlu bir ortam yaratarak insanlara neĢe verip sezgisel kavrayıĢa 

yardımcı olacağı iması çizilmiĢtir denilebilmektedir. Bu sahnede mekânın alt açıdan çizilmiĢ 

görseliyle oraya bir ihtiĢam katılmaya çalıĢılmıĢtır (Görsel 12). Zaten bir sonraki sahnede bu 

durum Erdem ve arkadaĢı Ördek‟in büyük bir hayranlıkla baktığı mekânla ilgili “Ahhh, 

çooook güzel. Burası neresi baba?” ifadeleriyle pekiĢtirilmiĢtir.  

Babasıyla birlikte dükkândan içeri giren Erdem çok sayıda kitabın bulunduğu raflar 

arasında endiĢe ve ĢaĢkınlık içerisinde ilerlemektedir. Babası Erdem‟i ve arkadaĢı Ördek‟i 

Arif‟e takdim ettikten sonra “Erdem ödevlerini bitirmiĢ, ben de belki kendine bir kitap 

bulabilir.” diye düĢündüm ifadesini kullanmıĢtır. Bu ifade ile her ne kadar kitap okumanın 

önemine vurgu yapılsa da önceliğin dersler olduğu düĢüncesine atıf yapılmıĢtır. Arif, Erdem 

ile kitaplar arasında ilerlerken kitap dükkânında 10.000‟den fazla kitap olduğunu belirtmiĢtir. 

Bu ifadeden bu kitap dükkânının küçük bir kitabevinden daha ziyade bir kütüphane niteliği 

taĢıdığı anlaĢılmaktadır. Ayrıca her kitabın bir hazine olduğu düĢüncesinden hareketle 

isimlendirilen Küçük Hazineler Dükkânı‟nın çocuklara daha sempatik gelmesi hedeflenmiĢtir. 

Zira kütüphane ifadesiyle en genel manada sadece kitapların ve rafların olduğu bir yer 

düĢüncesinden öte yeni hazinelere ulaĢma fırsatı sunan bir mekân olduğu vurgusu yapılmıĢtır. 

Bir sonraki sahnede Erdem‟in etrafında çok sayıda kitap olmasına rağmen karton kutuların en 

tepesinde ulaĢılması zor olan kırmızı renkli bir kitabı almak istediği görülmüĢtür (Görsel 13). 

Bu durumda zorlukları aĢarak bir kitaba ulaĢma hissi yaratması sebebiyle macera yaĢama 

duygusuna atıf yapılmıĢtır. Bu, Erdem‟in kitaba ulaĢtığındaki söylemine de yansımıĢtır. Zira 

Erdem kitaba ulaĢtıktan sonra “ĠĢte, macera diye buna derim ben.” ifadesini kullanmıĢtır. 

Daha sonra Erdem karton kutularla beraber yere düĢmüĢtür. Bu olayın ardından Erdem‟in 
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kafasının üzerinde ulaĢmak istediği kitap yer almaktadır. Bu kitabın tam ortasından bir kitap 

kurdu çıkmıĢtır. Erdem ile Ördek bu sayede kitap kurduyla tanıĢıp arkadaĢ olmuĢtur. Bu kitap 

kurdu kendisini tanıtırken “Ben kitap kurduyum. Bugüne kadar yüzlerce hatta binlerce kitap 

yedim yani okudum” ifadelerini kullanmıĢtır. Bu ifadeler ile Türk Dil Kurumu Sözlüğü‟nde 

(2023) kitap kurdu kavramının iki farklı tanımlamasına gönderme yapılmıĢtır 

denilebilmektedir. Zira kitap kurdunun birinci tanımında “Kitapları yiyerek zarar veren bir 

böcek” ifadesi yer almaktadır. Ġkinci tanımında ise “Çok kitap okuyan, toplayan ve kitaplarla 

uğraĢan kimse” ibaresi bulunmaktadır. 

Bu bölümde kitap kurdunun ne olduğunu bilmeyen Erdem ile Kurtçuk arasında Ģu 

diyalog geçmektedir:  

Kurtçuk: Sen kitap kurdunun ne olduğunu bilmiyor musun? Aman Allah‟ım! Peki, 

en son ne zaman kitap okudun? 

Erdem: Hatırlamıyorum. Ama ben kitap okumayı sevmiyorum ki. Uykum geliyor. 

Bana Ģöyle çok hareketli, heyecanlı Ģeyler lazım. Mesela galaksiler arası savaĢ 

oyunu. 

Kurtçuk: Ah inanmıyorum. Hareket, heyecan ve eğlence arıyorsun ama tek bir sayfa 

dahi okumuyorsun. Bunları okumadan heyecan ve eğlenceyi nasıl bulmayı 

düĢünüyorsun? 

Kurtçuğun yukarıdaki ifadelerine bakıldığında Erdem‟in Ģahsında onun gibi düĢünen 

çocuklara yönelik öfke ve hayal kırıklığıyla beraber eleĢtirel bir söylem ortaya konulmaktadır. 

Zira Kurtçuk bu ifadeleriyle bir yandan Erdem‟in kitap kurdunu bilmemesini 

anlamlandıramadığını belirtirken diğer yandan onun kitaplar ve okumak vasıtasıyla 

yaĢanabilecek olan heyecan ve maceralardan habersiz olmasına vurgu yapmaktadır. Bu 

sayede Erdem çizgi filmini seyreden çocuklarda bir farkındalık yaratılmaya çalıĢılmaktadır. 

Ayrıca Kurtçuk‟un ifadeleri karĢısında kendisini haksız ve mahcup hisseden Erdem‟in 

boynunu öne eğerek görselleĢtirilmesiyle onun bu durumdan ne kadar utandığı belirtilmeye 

çalıĢılmıĢtır. Yukarıdaki diyalogun geçtiği sahnenin akabinde Kurtçuk bir kitabın baĢına 

geçerek ĢimĢekler eĢliğinde onu okumaya baĢlamıĢtır. Bu sahnede hem Kurtçuk‟un kitaptaki 

ifadeleri okurken ki vurgulamaları, jest ve mimikleri hem de ĢimĢek ıĢığı eĢliğindeki ses 

efekti kitabın hikâyesinin içine doğru bir geçiĢi görselleĢtirmektedir. Dolayısıyla korkutucu ve 

heyecan verici bir tutumla Kurtçuk‟un kitap okumaya baĢlamasıyla Erdem ve Ördek kitabın 

baĢkahramanları olarak kendilerini hayal edip bir macera yaĢamaya baĢlamaktadır. 

Maceranın en heyecanlı yerinde Arif‟in Erdem‟in yanına gelmesi üzerine Kurtçuk 

okumaya ara vermiĢtir. Arif gidince Erdem ile Kurtçuk arasında Ģu diyalog geçmiĢtir: 

Erdem: Eee, nerede kalmıĢtık? 

Kurtçuk: Bakıyorum da Erdem Bey, kitap okumayı çok sevdin. 

Erdem: Evet, hem de çok sevdim. MuhteĢem bir Ģey. Hadi devam et. 

Kurtçuk: Bir dakika, hem neden hala ben okuyorum ki Ģimdi sıra sende. BaĢla bakalım. 

Yukarıdaki diyaloga bakıldığında Erdem‟in kitabın devamını çok merak ettiği ve 

okumayı çok sevdiği vurgulanmıĢtır. Bu durumu çok normal bulan Kurtçuk bilgiç bir edayla 

gözlüğünü düzelttikten sonra Erdem‟in tek baĢına kitabı okumaya devam etmesi gerektiğinin 
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altını çizmiĢtir. Dolayısıyla burada Erdem çizgi filminin izler kitlesi olan çocukların da kendi 

baĢlarına kitap okumaları gerektiğine gönderme yapılmıĢtır.  

5.3.3. Uzay Macerası (2. Bölüm) 

ÇalıĢmanın bu kısmında Erdem çizgi filminin Uzay Macerası adlı 2. bölümünün 

göstergebilimsel çözümlemesi yapılmıĢtır. 

 

Gösterge: Uzay Macerası 

Gösterenler: Bir erkek çocuk, araba koltuğu, pencere, bilgisayar klavyesi, hoparlör, vesikalık 

fotoğraf, yazılı göstergeler, bir defter, dolma kalem, içi yarıya kadar dolu bir çay bardağı ve 

altlığı, kitap rafı, çok sayıda kitap, kitap okuyan bir kız, üç çift göz, mavi bir kitap, yazılı 

gösterge, bir kız, bir erkek, bir ördek. 

Gösterilenler: Sevinç, memnuniyet, yenilik, coĢku, heyecan, merak, beraberlik, paylaĢım. 

Göstergebilimsel Çözümleme: 

Bu bölümde Ördek, Erdem, onun annesi (Ezgi) ve babası (Serkan) bir sergiye gitmek 

için yola çıkmıĢtır. Erdem gidecekleri yerde oyun oynama imkânı olmadığı için Arif‟in Küçük 

Hazineler Dükkânı‟na gitmek istediğini söylemiĢtir. Anne ve babasının bu durumu kabul 

etmesi üzerine Erdem büyük bir mutluluk duyduğu için “YaĢasın” diyerek bir sevinç çığlığı 

atmıĢtır. Bu ifadenin dıĢında Erdem‟in kütüphaneye gideceği için duyduğu mutluluk ve 

sabırsızlık jest, mimik ve çıkardığı seslerle de yansıtılmıĢtır. 

Erdem, Küçük Hazineler Dükkânı‟nda Arif‟i kitapları listelerken görmüĢ ve ona 

yeniden bir kitap okumak istediğini söylemiĢtir. Bunun üzerine Arif ona Küçük Hazineci 

Kartı çıkarabileceğini ifade etmiĢtir. Bu sahnede Erdem Küçük Hazineci Kartı‟nın ne iĢe 

yaradığını sormuĢtur. Ayrıca Arif‟in üyelik için doldurduğu belgede ne gibi bilgi ve belgelere 

ihtiyaç duyulduğu görsel olarak sunulmuĢtur (Vesikalık fotoğraf, ad-soyad, T.C. kimlik 
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numarası, cinsiyet, üye türü, okul, e-posta adresi, cep telefonu numarası, tarih ve imza- Görsel 

16). Burada bir yandan kütüphane üyelik kartının nasıl çıkarılabileceği ile hakkında 

bilgilendirme yapılırken diğer yandan çocuklara kütüphanedeki kitaplardan faydalanma 

imkânı sunan kartla ilgili bir farkındalık yaratılmaya çalıĢılmıĢtır. Bu bağlamda çizgi filmde 

her ne kadar kütüphane üyelik ücreti, ödünç kitap alma koĢulları ve istenen belgeler 

hususunda tam olarak bir bilgilendirme yapılmasa da kütüphane kartı edinmek gerektiğine atıf 

yapılmıĢtır. Arif, Erdem‟in kitap okumasını teĢvik etmek amacıyla “Bu karta Küçük Hazineler 

Dükkânı‟nda okuduğun her kitabın adını yazacağım ve sonra her biri için de bir yıldız 

koyacağım. Sonra da her beĢ yıldız için sana bir hediye vereceğim.” ifadelerini kullanmıĢtır. 

Bu söylemiyle Arif, hem çocukların hoĢuna giden yıldız alma eylemine hem de bu yıldızların 

birikmesiyle bir hediye alma düĢüncesine atıf yaparak kitap okuma eyleminin büyükler 

tarafından desteklenmesi gerektiğine dikkati çekmiĢtir.  

Kütüphane üyelik kartını alan Erdem bir kitap bulmak amacıyla rafların arasında 

dolaĢırken yüksek ve coĢkulu bir sesle kitap okuyan bir kız ile karĢılaĢmıĢtır. Kızın kitabın 

hikâyesinden çok etkilendiği ve heyecan duyduğu tavır ve ses tonuna yansıtılarak 

sunulmuĢtur. Bu sırada Ördek yüksek sesle hapĢırınca kız korkmuĢtur. Erdem hem kızın 

korkması hem de kütüphane ortamında ses yapılmaması gerektiği için Ördek‟e “Sessiz olsana 

biraz!” diye kızmıĢtır. Erdem kitap okuyan asıl adı Zeynep olan Zepi ile tanıĢtıktan sonra 

ondan bir kitap tavsiyesinde bulunmasını rica etmiĢtir. Bu durum üzerine Zepi “Bu macerada 

bana katılmaya ne dersiniz?” diyerek kendi okuduğu Uzay Maceraları adlı kitabı beraberce 

okumayı teklif etmiĢtir. Bu durum ile kitap okumanın sadece yalnız baĢına değil arkadaĢlarla 

da beraber yapılabilecek bir eylem olduğuna iĢaret edilmiĢtir. Böylelikle bir yandan 

arkadaĢlarla paylaĢımda bulunurken diğer yandan macera yaĢanabileceğinin altı çizilmiĢtir.  

Kitapta yeni fırlatılan Türk uydusunun arıza vermesi üzerine tamir edilmesi için 

gönderilen ekibin yaĢadıkları anlatılmıĢtır. Çocuklar kitabı okumaya baĢlayınca hikâyedeki 

kahramanların yerine kendileri ve çevrelerinde bulunan kiĢileri koyarak hayal etmeye 

baĢlamıĢtır. Kitabın sonunda çocuklar görevi baĢarı ile tamamlayıp sorunu çözmüĢtür. Kitap 

okumayı bitiren çocuklar arasında Ģu diyalog geçmiĢtir: 

Zepi: Çok güzeldi değil mi Erdem? 

Erdem: Hem de harikaydı.  

Yukarıdaki ifadelerle okunan kitap sayesinde yaĢanan maceranın güzelliğine yine atıf 

yapılarak yeniden kitap okumaya karĢı büyük bir istek duyduğuna vurgu yapılmıĢtır. Fakat 

saatin geç olması sebebiyle Zepi bunu yapamayacaklarını ifade ederken Erdem‟in de zamanın 

nasıl geçtiğini anlamaması Ördek‟in “Erdem, annen ve baban geldi. Arabada seni bekliyorlar” 

ifadeleriyle dile getirilmiĢtir. Kitap okuyarak birlikte çok güzel vakit geçiren çocuklar ertesi 

gün yine bir araya gelmek için randevulaĢmıĢtır. Bu sayede çocuklara yalnız baĢlarına kitap 

okumak yerine arkadaĢlarıyla hoĢça vakit geçirmek amacıyla kütüphanede buluĢarak 

okumalar yapabilecekleri mesajı verilmiĢtir. 
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5.3.4. Avrupa Seyahati (23. Bölüm) 

Erdem çizgi filminin Avrupa Seyahati adlı 23. bölümü çalıĢmanın bu kısmında 

göstergebilimsel olarak analiz edilmiĢtir. 

 

Gösterge: Avrupa Seyahati  

Gösterenler: Çocuk odası, top, minderler, çalıĢma masası, halı, dart, turuncu perdeler, üç tane 

puf (minder), çalar saat, komodin, kalorifer, yatak, yorgan, yastık, dizüstü bilgisayar, vitrin 

camı, çok sayıda ve farklı renklerde kitaplar, iki tane afiĢ, ördek, perde, üç tane tabure, 

bitkiler, kitap rafları, çok sayıda kitap, üç tane karton kutu, kurtçuk, bir kız, bir erkek, bir 

ördek, çok sayıda tablo, bir üçlü koltuk, bir berjer, sırt çantası, kitaplar, iki kırmızı bere, bir 

mavi bere, yeĢil bitkiler, masa, lamba, bıyıklı bir erkek, bir kız, bir ördek. 

Gösterilenler:  Birlik, beraberlik, arkadaĢlık, paylaĢım, iletiĢim, merak, heyecan, yenilik, 

hazırlık, memnuniyet. 

Göstergebilimsel Çözümleme: 

Bu bölüm Erdem‟in odasındaki sahne ile baĢlamaktadır. Yer minderlerinde (puf) 

oturan Erdem ve Ördek‟in elinde kitap bulunmaktadır. Zepi‟nin elinde kitap 

bulunmamaktadır. Ancak oturduğu minderin yanında ekranı açık vaziyette bir dizüstü 

bilgisayar durmaktadır. Erdem ve Ördek‟in bir yandan sohbet ederken diğer yandan 

ellerindeki kitabı okumaya devam ettikleri görülmektedir. Erdem‟in odasının birinci 

bölümdeki görünümüyle Ģimdiki görünümü arasında büyük farklılıklar söz konusudur. Zira 

oda oldukça düzenlidir ve çocukların birlikte okumalarını kolaylaĢtırmak amacıyla minderler 

odanın ortasına yerleĢtirilmiĢtir. Bu sayede okuma eyleminin daha rahat bir Ģekilde yapılması 
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için yatak ya da masa kullanmak yerine bir ortam hazırlanmıĢtır. Ayrıca Erdem‟in yatağının 

baĢucunda duran komodinin üzerinde 3 adet kalın kitap yer almaktadır. Bu kitaplardan ikisi 

aynı ebatta ve kırmızı renkte iken ilk sıra duran kitap onlardan biraz daha büyük ve mavi 

renktedir. Burada yine kullanılan renklerle heyecan, macera ve özgürlük vurgusu 

pekiĢtirilmek istenmiĢtir. 

Erdem, Ördek ve Zepi çıkacakları okul gezisinde gidecekleri yerlerle ilgili araĢtırma 

yapmak istemektedir. Fakat çocuklar gidecekleri yerler hakkında çok az ve oldukça genel 

bilgilere ulaĢmıĢtır. Daha fazla bilgiye ulaĢmak isteyen çocukları Erdem‟in babası Küçük 

Hazineciler Dükkânı‟na götürmüĢtür. Küçük Hazineler Dükkânı‟nın vitrininde “3-7 Aralık 

Sahaflar Festivali” afiĢinin yanında “Kitaplar içerisinde yeni dünyalar taĢır” ifadesinin 

okunduğu bir afiĢ daha yer almaktadır (Görsel 20). Bu afiĢte üst üste sıralanmıĢ kitaplardan en 

baĢta duranın sayfaları karıĢtırılıyormuĢ gibi görselleĢtirilerek sunulmuĢtur. Bu görsel ve 

“Kitaplar içerisinde yeni dünyalar taĢır” ifadeleriyle aslında Erdem‟in bu bölümünde 

vurgulanmak istenen kitapların yeni dünyaları baĢka bir deyiĢle yeni yerlerin kapılarını açarak 

oralarla ilgili çeĢitli bilgiler barındırdığı düĢüncesine gönderme yapılmak istenmiĢtir. 

Arif‟i kitap yığınları arasında gören çocuklar kütüphaneye yeni kitaplar geldiğini 

öğrenmiĢtir. Arif, yurtdıĢında yaĢayan arkadaĢlarının onun yolladığı kitaplara karĢılık 

kendisinin yolladığı kitaplara yenilerini ekleyerek yolladığını ifade etmiĢtir. “Her seferinde 

birbirimizi ĢaĢırtacak kitaplar yollarız. Tabi açık ara ben öndeyim.” ifadeleriyle kitaplar 

sayesinde hem arkadaĢlık bağlarını güçlendirdiklerine hem de birbirilerini ĢaĢırtarak 

eğlendiklerine atıf yapılmıĢtır. Yeni kitaplar konusunda çok heyecanlı olan çocuklar 

kolilerdeki kitapların yanına gitmiĢtir. Kolideki kitapları büyük bir merak ile incelemeye 

baĢlayan çocuklar arasında geçen diyalog Ģu Ģekildedir: 

Zepi: Benim baktığım kitaplarda bilimsel kitaplar var. 

Erdem: Ooo. 

Ördek: Bende de çocuklar için resimli kitaplar var. 

Yukarıdaki ifadelere bakıldığında kitapların kolilenmesi sırasında bir kategorileĢtirme 

yapılarak ayrı ayrı paketlendiği anlaĢılmaktadır. Bu durumun kitapların bulunması ve 

düzenlenmesini kolaylaĢtırması açısından önem arz ettiğine dikkat çekilmiĢtir. Çocuklar 

kolilerde yer alan kitaplardan birinde Kurtçuk‟a rastlamıĢtır. Kurtçuk, kitaplar sayesinde 

Fransa‟ya gittiğini belirtmiĢtir. Burada her ne kadar fiziksel anlamda bir ziyaretten bahsedilse 

de kitabın yeni yerler keĢfetmeye ve tanımaya imkân tanıması durumuna da gönderme 

yapılmıĢtır. Kurtçuk, Arif‟in arkadaĢının Avrupa gezisinde yaĢadıklarını bir seyahatnamede 

aktardığını dile getirmiĢtir. Büyük bir merak içinde seyahatnameyi okumaya baĢlayan Erdem 

kendisini Arif‟in arkadaĢı Ozan yerine koyarak onun yaĢadıklarını gözünde canlandırmaya 

baĢlamıĢtır. Arif‟in kendilerini ne kadar iyi tanıdığını seçip yolladığı kitaplardan anladıklarını 

belirten çocuklar bu sayede arkadaĢlarının ilgi alanlarına uygun kitap seçmenin ne kadar 

önemli olduğunu “Bizi ne kadar iyi tanıdığını anladım. Hep aradığım kitaplar bunlar.” 

ifadeleriyle aktarmıĢtır. Aynı zamanda Ozan‟ın (Erdem) “bu kitaplar bize güzel yol 

arkadaĢları olacak” söylemi de kitapların özellikle seyahat esnasında çocuklara eĢlik ederek 

onların sıkılmalarını engelleyecek bir arkadaĢ niteliği taĢıyacağına iĢaret edilmiĢtir. 
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Dolayısıyla dijital medya yerine kitabın seyahatleri daha zevkli hale getiren bir araç olduğu 

iması çizilmiĢtir.  

Ozan‟ın yazdığı seyahatnameyi okumaya baĢlayan Erdem, Zepi ve Ördek içinde çok 

sayıda tablonun ve gösteriĢli mobilyaların olduğu bir odada olduklarını hayal etmiĢtir (Görsel 

22). Her birinin baĢında Fransa ile özdeĢleĢmiĢ ressam Ģapkası niteliğinde bereler 

bulunmaktadır. Ayrıca Ozan‟ın (Erdem) boyunda bir atkı ile yüzünde yine Fransız sanatçılarla 

özdeĢleĢmiĢ bir bıyık göze çarpmaktadır. Bu sayede karakterlerin Fransa‟da olmalarına 

gönderme yapılmıĢtır. Kolinin baĢında duran Ozan (Erdem) kitaplara bakmaktadır. Koltuğun 

üzerinde ve halının üzerinde kitaplar yer almaktadır. Ayrıca halının üzerinde içinde kitap 

olduğu anlaĢılan fermuarı açık bir çanta bulunmaktadır. Bu durum Ozan‟ın kitapları 

incelediğini ve bazılarını sırt çantasına koyarak seyahat esnasında yanına almak istediğini 

ortaya koymaktadır.  

Bir sonraki sahnede kendilerini kahramanların yerine koyan çocuklar Polonya, 

Makedonya ve Almanya‟da Türk izlerini taĢıyan tarihi yerleri ziyaret etmeye baĢlamıĢtır. 

Ozan (Erdem) arkadaĢlarıyla birlikte bir yandan ziyaret ettikleri yerleri incelerken diğer 

yandan gördüklerini Arif‟e anlatmak için kitap diğer bir ifade ile seyahatname kaleme aldığını 

vurgulamıĢtır. Bu sayede çocuklara sadece kitap okumakla kalmayıp kendi tecrübelerinden 

yola çıkarak bir Ģeyler yazabilecekleri mesajı verilmek istenmiĢtir. Dolayısıyla sadece 

okuyucu olmayıp yazar olarak da insanlarla bir Ģeyler paylaĢılabileceğine gönderme 

yapılmıĢtır.  

Ġlerleyen sahnelerde Arif, arkadaĢı Ozan gibi geziler yapan kiĢilerin gördüklerini 

bütün ayrıntılarıyla yazıp bunları bütün insanlara rehberlik etmesi amacıyla kitaplaĢtırıp 

çoğalttıklarını belirtip seyahatname kavramına değinmiĢtir. Ayrıca Arif, Türk tarihinin en 

önemli seyahatnamesinin Evliya Çelebi Seyahatnamesi olduğunu açıklayarak “belki bir gün 

okursunuz” Ģeklinde bir söylem kullanmıĢtır. Bu söylem ile Arif çocuklara okuma noktasında 

bir tavsiyede bulunmuĢtur. Erdem de büyük bir heyecan içinde “Aaaa... Evet, gerçekten çok 

isteriz” diyerek bu seyahatnameyi okuma noktasında ne kadar büyük bir istek duyduğunu dile 

getirmiĢtir. Dolayısıyla Erdem çizgi filminin bu bölümünde hem gezilen görülen yerlerle ilgili 

tecrübelerin seyahatname olarak kaleme alınmasına değinilmiĢ hem de Türk tarihinde önemli 

bir yeri olan Evliya Çelebi‟nin Seyahatnamesi‟ne de gönderme yapılarak izler kitlede okuma 

istediği uyandırılmak istenmiĢtir. Ayrıca aĢağıdaki diyaloga bakıldığında izler kitlenin gezi 

tecrübelerinden yola çıkarak kendi kitaplarını yazabilecekleri fikrinin pekiĢtirilmeye 

çalıĢıldığı anlaĢılmaktadır.  

Erdem: O zaman biz de kendi seyahatnamemizi yazabiliriz. 

Kurtçuk: Tabi ki yazabilirsiniz Erdem. Ailenizle ya da büyüdüğünüzde kendiniz bir yerlere 

gittiğinizde bu gezileriniz kitap haline getirip kendi seyahatnamenizi yazabilirsiniz. 

Erdem: Öyleyse okul gezisinden sonra biz de kendi seyahatnamemizi yazalım. Ne dersin? 

Zepi: Bu harika bir fikir Erdem. 

5.3.5. Uçan Balon (23. Bölüm) 

ÇalıĢmanın bu kısmında Erdem çizgi filminin Uçan Balon adlı 24. son bölümünün 

göstergebilimsel analizi yapılmıĢtır. 
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Gösterge: Uçan Balon  

Gösterenler: Kitap rafları, çok sayıda farklı renk ve ebatta kitaplar, masa, masaüstü 

bilgisayar, çalıĢma masası lambası, çok sayıda cam pencere, hoparlör, kalem, üç adet çerçeve, 

bir erkek çocuk, bir kız çocuk, bir ördek, bir yetiĢkin erkek, farklı renklerde balonlar, üçgen 

Ģeklinde bayraklar, kedi merdiveni süslemeleri, üç adet minder, mavi bir kitap. 

Gösterilenler: Merak, beğenme, heyecan, kutlama, memnuniyet. 

Göstergebilimsel Çözümleme: 

Bu bölümde Erdem, Ördek ve Zepi pompa ile ĢiĢirdikleri balonu uçurmak üzere 

bahçeye gitmiĢtir. Ancak balonu uçuramamıĢlardır. Erdem‟in babası balonun uçabilmesi 

içinin helyum gazı ile doldurulması gerektiğini söylemiĢtir. Helyum gazı dıĢında balonu 

uçurmak için ne yapılması gerektiğini öğrenmek isteyen çocuklara Erdem‟in babası “Bu 

konuda doğru bilgiye ulaĢmanız çok önemli. Ġsterseniz sizi Küçük Hazineler Dükkânı‟na 

götürebilirim. Ne dersiniz?” diye sormuĢtur. Buradaki ifadelerde özellikle doğru bilgiye 

ulaĢma noktasında kitapların ne kadar önemli birer araç olduğuna atıf yapılmıĢtır. Erdem‟in 

babasının Küçük Hazineler Dükkânı‟na götürme teklifi karĢısında havalara zıplayan çocuklar 

büyük bir sevinç gösterisinde bulunmuĢlardır. Bu durumla hem onların yeni Ģeyler öğrenme 

hem de kütüphanedeki kitaplardan araĢtırma yapma isteğine gönderme yapılmıĢtır. Aynı 

zamanda bu durum çocukların bu teklif karĢısında “Evet, çok isteriz” Ģeklindeki coĢkulu 

söylemleriyle de yansıtılmıĢtır.  

BaĢka bir sahnede Küçük Hazineler Dükkânı‟na gelen çocuklar, Arif‟in etrafı renkli 

üçgen bayraklar, kedi merdiveni süsleri ve balonlarla süslediğini görünce kimin doğum günü 
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olduğunu sormuĢtur. Arif yaptığı hazırlıkların bir doğum günü için olmadığını ifade ederek 

Kütüphanecilik Haftası‟nı kutlamak amacıyla böyle bir süsleme eylemine giriĢtiğini 

belirtmiĢtir. Arif, ayrıca her yıl mart ayının son haftasının Kütüphanecilik Haftası olarak 

kutlandığını vurgulamıĢtır. Arif‟in yaptığı süslemelere bakıldığında gerçekten çocukların 

dikkatini çekecek ve hoĢuna gidecek tarzda malzemelerin (renkli balonlar, kedi merdivenleri 

ve bayraklar gibi) kullanıldığı anlaĢılmaktadır. Tıpkı milli bayramlarda sınıfları süsleme 

eylemini andıran bu durum ile kütüphanecilik haftasının kutlanması gereken önemli bir gün 

olduğu konusunda bir farkındalık oluĢturulmaya çalıĢılmıĢtır. Erdem‟in Kütüphanecilik 

Haftası‟yla ilgili olarak “Bunu öğrendiğime çok sevindim. Artık biz de kutlarız.” ifadeleriyle 

bu farkındalığa vurgu yapılmıĢtır. Yine kullanılan bu süslemeler ile çocukların 

Kütüphanecilik Haftası‟nda kütüphanelere gitmeleri özendirilmek istenmiĢtir.  

Arif, çocuklara her bölümde olduğu gibi “yeni kitaplara bakmak ister misiniz?” 

sorusunu yöneltmiĢtir. Böylece kütüphaneye her gidildiğinde yeni kitaplar okuma fırsatı elde 

edilerek yeni maceralar yaĢama imkânına sahip olunduğu iması çizilmektedir. 

Bir sonraki sahnede Erdem, Arif‟e bir Ģeyler araĢtırmak için kütüphaneye geldiklerini 

ve hep beraber uçan balon yapmayı hedeflediklerini ifade etmiĢtir. Arif helyum gazı sayesinde 

balonların uçtuğunu söylemesi üzerine Erdem bunun dıĢında bir yol olup olmadığını merak 

ettiklerini dile getirmiĢtir. Bunun üzerine Arif kitaplarla dolu rafların önüne gelerek “M harfi 

iĢte burada” diyerek çocuklara Montgolfiel KardeĢler‟in kitabını uzatmıĢtır. Arif‟in kitabı 

bulmak amacıyla öncelikle “m” harfini bulmaya çalıĢması kitapların raflara yerleĢtirilirken 

geliĢi güzel değil de alfabetik bir düzen dahilinde dizildiğini göstermektedir. 

Arif, Montgolfiel KardeĢler hakkında biraz bilgi verdikten sonra “Hikâyenin gerisini 

bu kitabı okuyarak kendiniz öğrenebilirsiniz.” demiĢtir. Çocuklar bu iki mucidin nasıl sıcak 

hava sayesinde balon uçurmayı baĢardıklarını öğrenmek için büyük bir sabırsızlık içinde 

kitabı okumak istediklerini dile getirmiĢtir. Kitap okumak amacıyla mavi bir puf üzerine 

oturan Erdem‟in yanında Ördek ve Zepi bulunmaktadır. Kurtçuk da kitabın üzerinde yerini 

almıĢ onun okuduklarını dilemektedir. Bu sayede kitap okuma eyleminin bireysel olmaktan 

uzaklaĢarak arkadaĢlarla yapılan önemli bir aktivite olduğu vurgusu burada da yinelenmiĢtir.  

Bir sonraki sahnede kitabı okumaya baĢlayan Erdem ve arkadaĢları her zamanki gibi 

kendilerini hikâyenin karakterleri olarak hayal etmeye baĢlamıĢtır. Bu süreçte çocuklar bazı 

denemeler ve gözlemlerden yola çıkarak sıcak hava ile nasıl balonu uçurabileceklerini 

öğrenmiĢtir. Yine bu bölümde ele alınan hikâye ile kitaplar sayesinde merak edilen birçok 

konuda ayrıntılı bir Ģekilde bilgi edinilebileceğine atıf yapılmıĢtır.  

Ġlerleyen sahnede kitabın son sayfasında -SON- yazılı bir göstergenin olduğu 

görülmektedir (Görsel 26). Aslında kitapların son sayfalarında “son” diye bir ifadenin 

yazılması sık rastlanan bir durum olarak karĢımıza çıkmamaktadır. Ancak filmlerin bitiminde 

çoğunlukla “son” ifadesi kullanılmaktadır. Bu bağlamda burada kitap okumanın bir film 

seyretme eylemi gibi eğlenceli bir aktivite olduğu iması çizilmiĢtir. Ayrıca kitabın sürükleyici 

olması sebebiyle sonuna kadar okunarak bitirildiğine gönderme yapılmıĢtır. Aynı zamanda bu 

bölümün Erdem çizgi filminin son bölümü olması sebebiyle de bu yazılı göstergenin 

kullanıldığı düĢünülebilmektedir. 
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Kitap bittikten sonra Erdem ve arkadaĢlarının yanına gelen Arif, uçan balonların hala 

Kapadokya‟daki Peri Bacaları‟nda var olduğunu belirtmiĢtir. Ayrıca Arif, çocuklara isterlerse 

oradaki balonlara binme imkânına sahip olduklarını söylemiĢtir. Dolayısıyla Erdem‟in bu 

bölümünde okuyarak öğrenilen Ģeylerin güncel versiyonlarına ulaĢma imkânının da söz 

konusu olduğu vurgusu yapılmıĢtır. 

Yine bu bölümde çocukların bulundukları kütüphane ortamı hep balonlar, üçgen 

biçimde bayraklar ve kedi merdiveni süslemelerle bezeli bir biçimde sunulmuĢtur. Kimi 

zaman bu süslemeler, görüntünün kenarında flu olarak yansıtılma yoluna gidilmiĢtir. Yine 

burada Kütüphanecilik Haftası nedeniyle yapılan süslemelerin bir yandan tüm mekâna 

yayıldığı ve ortamı güzelleĢtirdiği iması çizilirken diğer yandan bu hafta ile ilgili farkındalık 

yaratmaya yönelik bir görsellik sunulmuĢtur. Ayrıca Arif‟in çocuklara kendisine 

Kütüphanecilik Haftası dolayısıyla yapacağı hazırlıklarda yardım edip edemeyeceklerini 

sorması da bu durumu pekiĢtirmeye yönelik bir izlenim ortaya koymuĢtur. 

Sonuç 

Son dönemlerde yapılan araĢtırmalar, Türkiye‟de okuryazarlık oranlarının neredeyse 

yüzde yüzlere yaklaĢtığını gösterse de okuma alıĢkanlığının oldukça düĢük olduğunu ortaya 

koymaktadır. Özellikle televizyon, telefon, tablet gibi medya araçları tüm dünyada olduğu 

gibi Türkiye‟de de sosyal hayatı doğrudan etkileyen bir değiĢim ortaya çıkarmıĢtır. Bu araçlar 

zaman içerisinde toplumun vazgeçilmezi haline dönüĢmüĢtür. Yapılan araĢtırmalar çocukların 

kitap okumaktan ziyade televizyon, telefon, tablet gibi araçlara daha fazla zaman ayırdığını 

göstermektedir. Kimi zaman bu durum medya bağlılığı, oyun bağımlılığı gibi olumsuz 

alıĢkanlıkların ortaya çıkmasına neden olmaktadır. Bu bağlamda çocukların medya 

kullanımlarının olabildiğince sınırlandırılarak aile bireyleriyle vakit geçirip onlara kitap 

okuma alıĢkanlığının kazandırılması için çaba harcanması gerekmektedir. Çocukların okuma 

alıĢkanlıklarının geliĢtirilmesinde ebeveynlere, öğretmenlere ve medya araçlarına önemli 

görevler düĢmektedir. TRT Çocuk kanalında yayınlanan çizgi filmlerde çocukları olumlu 

davranıĢlara yönlendirmek amacıyla içerikler oluĢturulmaya çalıĢılmaktadır. Bu kapsamda bu 

çalıĢmada TRT Çocuk‟ta yayınlanan Erdem çizgi filmi örnekliğinde okuma eyleminin, 

kütüphanenin ve kitabın nasıl sunulduğu, bunlara yönelik olumlu bir tutum oluĢturmak 

amacıyla hangi göstergelere yer verildiği ele alınarak incelenmiĢtir. 

Erdem çizgi filminde sık sık çocukların zevk almak ve yeni maceralar yaĢamak için 

kitap okumaları gerektiğine vurgu yapılmıĢtır. Bu durum Arif karakterinin çocuklara her 

bölümde “yeni kitaplara bakmak ister misiniz?” sorusuyla pekiĢtirilmiĢtir. Bu sayede 

kütüphaneye her gidildiğinde yeni kitaplar ile farklı maceralar yaĢama imkânına sahip 

olunduğu iması çizilmiĢtir. Bu bağlamda kütüphane ve kitaplar bilgi ve maceraya açılan 

eğlenceli bir kapı olarak sunulmuĢtur.  

Çizgi filmde kitap okuma ile bedensel anlamda oynanan oyunlardan daha fazla zevk 

alınarak enerjinin sakin bir Ģekilde dıĢavurumunun gerçekleĢtiğine iĢaret edilmiĢtir. Bu durum 

özellikle Erdem‟in odasının görünümünde yaĢanan farklılaĢmayla görselleĢtirilmiĢtir. Zira 

Erdem‟in okuma alıĢkanlığı kazanması sonucunda odası gayet düzenli bir hale gelmiĢ ve 



TRT ÇOCUK KANALINDA YAYINLANAN ERDEM ÇİZGİ FİLMİNDE OKUMA EYLEMİ, KÜTÜPHANE VE KİTABIN SUNUMU 25 

 

UHAD/ULUSLARARASI HALKBİLİMİ ARAŞTIRMALARI DERGİSİ, 7/1 

okuma eylemini daha rahat bir Ģekilde sürdürülmesi amacıyla bu yönde yeniden 

biçimlendirilmiĢtir.  

Erdem çizgi filmde kitap okumanın sadece tek baĢına yapılan bir eylem olmaktan 

ziyade arkadaĢlarla paylaĢımda bulunarak beraberce yapılabilecek bir aktivite olduğu sık sık 

vurgulanmıĢtır. Bu sayede hem bir Ģeyler öğrenip hem de arkadaĢlarla birlikte yeni maceralar 

yaĢanabileceği görüĢüne atıf yapılmıĢtır. Aynı zamanda çocuklara arkadaĢlarıyla hoĢça vakit 

geçirmek amacıyla kütüphanede buluĢup okumalar yapabilecekleri mesajı sıklıkla verilmiĢtir. 

Çizgi filmde heyecan, macera ve özgürlük vurgusunun pekiĢtirilmesi için kırmızı ve mavi gibi 

renkler kullanılmıĢtır.  

Erdem çizgi filmin farklı bölümlerinde bir yandan doğru bilgiye ulaĢma noktasında 

kitapların ne kadar önemli birer araç olduğuna atıf yapılırken diğer yandan kütüphane üyelik 

kartı çıkarma, Kütüphanecilik Haftası, seyahatname gibi konularda farkındalık yaratmak 

amacıyla bilgi verildiği tespit edilmiĢtir. Bu sayede çocukların bu konularda bilinçlenerek 

kütüphane kartına sahip olma, Kütüphanecilik Haftası‟nı kutlama ya da kendi gezi 

tecrübelerinden yola çıkarak kendi kitaplarını yazabilme düĢüncesi özendirilmeye 

çalıĢılmıĢtır. Son olarak bu çizgi filmde okuma eyleminin özendirilmesi bağlamında aile 

fertlerinin de kitap okuması, çocukların kütüphane tarzı yerlere götürülerek onların kitaplarla 

buluĢturulması görüĢüne sık sık gönderme yapılmıĢtır.  
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ÂġIK VEYSEL’ĠN ġĠĠRLERĠNDE 

OTOBĠYOGRAFĠK BELLEK BAĞLAMINDA TRAVMATĠK ANILARIN 

ĠZLERĠ 

Traces of Traumatic Memories in ÂĢık Veysel's Poems in the  Context of 

Autobiographical Memory 

Tuğçe ERDAL

 

Öz 

KiĢinin kendi yaĢamı ile ilgili duygusal, biliĢsel ve duyusal olayları hatırlaması olarak tanımlanabilen 

otobiyografik bellek, anısal (episodik) bellek olarak da bilinmektedir. Otobiyografik bellek çeĢitli anı türlerini de 

içinde barındırarak kiĢinin tüm hayatını kapsar. Bu anı türlerinden biri de travmatik anılardır. Psikolojik travma 

olarak kullanılan bu anı türünde kiĢi beklemediği bir olaya sınırlarını zorlayan bir Ģekilde maruz kalır. KiĢi 

yaĢamıĢ olduğu üzücü olayları çok yoğun bir Ģekilde hisseder ve bu da duygu durumuna olumsuz bir Ģekilde 

yansır. Bir olayın travmatik olması için olayı yaĢayan kimse tarafından kiĢide dehĢet, çaresizlik, korku gibi 

yoğun duygulara yol açması gerekmektedir. Büyük nörolojik hasar almamıĢ her insanda otobiyografik bellek 

mevcuttur. Özellikle Ģair ve yazarlar için kendi yaĢamlarından da esinlenerek kaleme aldıkları eserler de bir çeĢit 

otobiyografik bellek ürünleri olarak görülebilir. Bu çalıĢmada ÂĢık Veysel‘in Ģiirleri ve anıları üzerinden onu 

yeniden okuma denemesi yapılacaktır. Makalede ÂĢık Veysel‘in otobiyografik belleğinde yer alan travmatik 

anılarının izleri Ģiirlerinden izlenecektir. Veysel‘in yaĢam hikâyesinde gözlerini kaybetmesi, eĢinin evi terk 

etmesi ve annesini kaybetmesi gibi yaĢamıĢ olduğu anılar ruhunda derin izler bırakmıĢtır. 79 yıllık ömründe 

Veysel‘in baĢından pek çok olay geçmiĢtir. Ancak travma olacak kadar iz bırakanlar o henüz âĢık olmadan ve 

evinden henüz ayrılmadan yaĢanan hadiselerdir. YaĢadığı bu acılı olayları Ģiirlerinde terennüm etmiĢ ve anı 

yazın türü gibi Ģiirleri de otobiyografik bellek muhafaza alanları olmuĢtur. ÇalıĢmada Veysel‘in travmaları 

detaylı bir Ģekilde analiz edilmeyecek, sadece yaĢamıĢ olduğu travmatik anıların izleri anılarında ve Ģiirlerinde 

tespit edilecek ve otobiyografik bellek bağlamında değerlendirilecektir. 

Anahtar Kelimeler: ÂĢık Veysel, Otobiyografik Bellek, Travma, Anı, ġiir.  

Abstract 

Autobiographical memory, which can be defined as recalling emotional, cognitive and sensory events related to 

one's own life, is also known as episodic memory. Autobiographical memory covers the whole life of the person 

by including various types of memories. One of these memory types is traumatic memories. In this type of 

memory, which is used as psychological trauma, the person is exposed to an unexpected event in a way that 

pushes his/her limits. The person feels the sad events very intensely and this is reflected negatively on his/her 

emotional state. In order for an event to be traumatic, it must cause intense emotions such as terror, helplessness 

and fear. Every person who has not suffered major neurological damage has autobiographical memory. 

Especially for poets and writers, the works they write inspired by their own lives can be seen as a kind of 

autobiographical memory products. In this study, an attempt will be made to reread ÂĢık Veysel through his 

poems and memories. In this article, the traces of the traumatic memories in ÂĢık Veysel's autobiographical 

memory will be traced through his poems. In Veysel's life story, memories such as losing his eyesight, his wife 

leaving home and losing his mother have left deep traces in his soul. In his 79 years of life, Veysel experienced 

many events. However, the ones that left enough traces to be traumatizing were the events that happened before 

he became a minstrel and before he left his home. He expressed these painful events in his poems and his poems, 
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like the memoir genre, became autobiographical memory preservation areas. In this study, Veysel's traumas will 

not be analyzed in detail, only the traces of the traumatic memories he experienced will be identified in his 

memories and poems and evaluated in the context of autobiographical memory. 

Key Words: ÂĢık Veysel, Autobiographical Memory, Trauma, Memory, Poetry. 

Extended Summary 

 ÂĢık Veysel is one of the leading figures of 20th century Turkish folk poetry. Even 

today, many of his works are interpreted by vocal artists of different styles. Veysel, who was 

introduced to the saz at the age of fifteen with a small saz given by his father as a result of 

losing his eyesight, discovered the bardship  within him over time. Veysel was surrounded by 

a circle of people who listened to the sayings of Kul Abdal or Pir Sultan Abdal. For this 

reason, it would be correct to look for the reasons that led Veysel to minstrel poetry primarily 

in his social environment. As stated in a few of his poems, he was born in 1310 H./1894 A.D. 

in Sivrialan village of ġarkıĢla district of Sivas. Veysel, who was born within the Alevi-

Bektashi cultural geography, was not indifferent to this geography, as seen in his works. His 

father, Karaca Ahmet, taught Veysel the first phrase "master's property" from Kul Abdal. 

Over time, Veysel began to recite his own sayings as well as the master's own sayings. He 

sang a poem about every event he experienced that had an impact on him, as much as he 

could hear, feel, understand and comprehend. Although he lost his eyesight, ÂĢık Veysel had 

a strong intuition and memory, and this feature has been recorded in many anecdotes. 

Reflecting almost all the events he experienced in his 79 years of life in his poems, Veysel 

composed his poems as if he were keeping a diary. 

 In this respect, the subject of memory in ÂĢık Veysel was seen as a subject worth 

studying. All sensory, cognitive and emotional events that a person has experienced are 

referred to as autobiographical memory. Memory is a special area where a person's past life is 

stored and information is retrieved when necessary. Traumatic events, as well as other events 

with other content in the person's autobiography, are stored in this area. Trauma can be 

defined as negative emotions or physical disorders left behind by events that cause pain, 

sadness, fear and anxiety that the person has personally experienced or witnessed very 

closely. Traumatic events often appear as repressed emotions that are pushed very deep into 

the memory of the person who is alive and forced to stay there. However, there are cases 

where these events are revealed by talking or, as in the case of Veysel, by writing poetry or 

chanting. In the study, based on ÂĢık Veysel's poems, the reflection of Veysel's painful 

experiences from his memory into his poetry lines will be evaluated. When Veysel's life story 

is examined, three main traumatic events that caused him pain and unhappiness can be 

mentioned. The first of these, of course, as everyone knows, is the unfortunate events in 

which he lost both of his eyes, the second is the pain that started with the loss of his first 

child, and continued with the loss of both his mother and father in 1921, and the third, which 

ended with the death of his second child when his wife Esma left the house. And the years full 

of sadness cause deep wounds in Veysel's soul. He sets out on the road to repair these 

wounds, to heal and to get away from his village, which is full of painful memories and 

reminds him of his healthy days, his parents, his children and his wife wherever he lives, and 

takes shelter in his saz, the greatest chance of his life. ÂĢık Veysel, who started wandering 

around with his saz, began to pour all his troubles, sorrows and hopes into notes with poetic 
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words. The sayings he said have now become his private notebook and diary, his companion 

in trouble. 

 In this study, the painful memories in ÂĢık Veysel's autobiographical (episodic) 

memory will be searched in his written poems, confirmed by the interviews he gave on 

various occasions or compilation texts. The main subject of the study is not only ÂĢık 

Veysel's traumas and post-traumatic stress disorders. The answer to the question of what 

emotions and feelings were involved in Veysel's life reflected in his poems will be sought. At 

what sense, emotion and cognitive level did the reflections of the particularly traumatic events 

he experienced find a place in his poems? The main purpose of the article is to evaluate how 

much Veysel's real life story and his dream world overlap. 

GiriĢ 

Genel hatları ile bilgiyi ve deneyimlerimizi kayıt altına almamızı, muhafaza etmemizi 

ve gerektiğinde geri çağırmamızı sağlayan süreçleri bellek olarak tanımlayabilirz. BaĢka bir 

ifade ile bellek, deneyimlerimizden faydalanmamızı ve değiĢen ortamlara ayak uydurmamızı 

sağlar. Bellek denildiğinde hatırlama ve unutma kavramları akla gelen ilk konular olarak 

listelenebilir. AraĢtırıcılar belleği özelliklerine ve iĢlevlerine göre sınıflandırmıĢtır. Bu 

sınıflandırmada bellek türleri üçe ayrılmıĢtır: 

1. Duyusal Bellek 

2. Kısa Süreli Bellek 

3. Uzun Süreli Bellek 

Yukarıdaki bellek türlerinden uzun süreli bellek konumuz olan otobiyografik belleğin 

de içinde bulunduğu bellek türüdür. Uzun süreli bellek, insanın doğumundan itibaren 

öğrendiği tüm bilgilerin ve yaĢanılan tüm deneyimlerin saklandığı yerdir. Kapasitesi 

sınırsızdır. Buradaki bilgiler kalıcıdır ve çabucak geri çağrılabilir niteliktedir. Uzun süreli 

belleğin açık bellek ve örtük bellek olmak üzere iki alt baĢlığı vardır. Örtük bellekte bilgiler 

kasıtlı olmaksızın depolanmıĢtır ve yine kasıtlı olmaksızın hatırlanır. Açık bellekte ise bilgiler 

kasıtlı olarak depolanır ve geri çağrılır. Açık bellek de anısal (episodik) bellek, anlamsal 

(semantik) bellek ve iĢlemsel (prosedürel) bellek olmak üzere üçe ayrılır. 

Anısal (episodik) bellek olarak bilinen otobiyografik bellek, kiĢinin kendi yaĢamını 

oluĢturan, kendi benliğiyle bağlantılı olayları hatırlamasıdır. Farklı araĢtırmacıların 

otobiyografik bellek ile ilgili farklı tanımlamaları mevcuttur. Bazı araĢtırmacılar 

otobiyografik belleğin sadece yaĢanan olayların hatırlanması olduğunu söylerken, bazıları da 

hem olayları hem de kendimize dair bilgiyi kapsadığını öner sürer. Sami Gülgöz ve 

arkadaĢları ise yaptıkları araĢtırmalarda otobiyografik belleğin episodik belleğin bir alt yapısı 

olduğu fakat episodik bellekteki olayların hatırlanması esnasında semantik (anlamsal) 

bellekteki bilgiyle etkileĢerek oradan beslendiği ve semantik belleğe bilgi sağladığı 

düĢüncesiyle hareket ettiklerini belirtmektedir (2023: 14). Gülgöz, pek çok araĢtırmacıdan 

özetleyerek otobiyografik bellek tanımlaması da yapmıĢtır. Ona göre, otobiyografik bellek 

―bireylerin kendi yaĢadıklarından hatırladıkları olayların bütününü anlatmak için kullanılan 

terimdir. Uzun süreli bellek olarak anılan belleğin bir parçasıdır.  Ancak her öğrenilmeye 

çalıĢılan bilgi veya her deneyim uzun süreli belleğe yerleĢtirilmez ve yerleĢtirilenler de daha 

sonra kaybolabilir (2023: 13). Otobiyografik ya da episodik bellek, kiĢinin hayatındaki 
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olayların hafızasıdır. Otobiyografik hafıza, hafıza araĢtırmacıları için çekicidir çünkü benlik, 

duygu, hedefler ve kiĢisel anlamlarla ilgili düĢüncelerin hepsinin kesiĢtiği insan biliĢinde 

önemli bir kavĢak noktası oluĢturur (Conway ve Rubin, 1993: 103). Böylesine dikkat çekici 

bir alan olan otobiyografik bellek alanında çalıĢan araĢtırmacılar bu olayların nasıl 

kaydedildiği, hatırlandığı, öyküselleĢtirildiği ve paylaĢıldığı üzerine yoğunlaĢmıĢlardır. 

Otobiyografik hafıza, benlikle ilgili konuları, kiĢisel olarak ilgili hedefleri ve son olarak 

kiĢisel anlamları içerir (Conway ve Rubin, 1993: 112). Belleğin bu kısmında yer alan anılar 

genellikle görsel imgelerle desteklenir. Bu anılar, belli bir bakıĢ açısından hatırlanır ve 

hatırlama esnasında bir tür zamanda yolculuk hissi oluĢur. Bu anlamda otobiyografik bellek, 

hatıraların biriktiği yer olması bakımından insanın temel nörolojik özelliklerinden biri olan 

hatırlamanın veya unutmanın da iĢlevine vurgu yapar. Travmatik anı belleği, flaĢ bellek ve 

dönüm noktası belleği olarak isimlendirilen anı türleri de otobiyografik belleğin kapsamında 

değerlendirilmektedir. 

Otobiyografik belleğin içinde değerlendirebileceğimiz travmatik anılar, kiĢinin 

baĢından geçmiĢ ve kendisine acı, üzüntü, mutsuzluk gibi olumsuz duyguları çağrıĢtıran 

olayların bütünü olarak düĢünülebilir. Travma ve Anı adlı eserinde travmatik anıların sabit 

ve statik olduğunu iĢaret eden Peter A. Levine, geçmiĢteki kötü deneyimleri veya derin izleri 

ıstırap çekenin beynine, bedenine ve psiĢesine kazınmıĢ izler olarak yorumlar. Ona göre, bu 

sert ve donmuĢ izler değiĢime açık değildir, yeni enformasyonla güncellenmezler. Bu izlerin 

―sabitliği‖ bizleri yeni stratejiler oluĢturmaktan ve yeni anlamlar çıkarmaktan alıkoyar. 

Taze, sürekli ve değiĢen bir Ģimdi ve hayatın içinde gerçek bir akıĢ yoktur. Böylelikle 

geçmiĢ Ģimdinin içinde yaĢar (2020: 38).  

ÂĢık tarzı Ģiir geleneğinde geleneksel söylemin âĢıkların eserlerine veya üsluplarına 

yansıdığı yadsınamaz bir gerçektir. Nitekim hiçbir âĢık, Ģair ya da yazar içinde bulunduğu 

geleneğin söz ve ezgi kalıpları ile üslup tarzından bağımsız bir Ģekilde yetiĢemez ve eserlerini 

ortaya koyamaz. ÂĢık Veysel de doğmuĢ olduğu Sivrialan köyünde Alevi ve BektaĢi geleneği 

içinde büyümüĢ, henüz küçük yaĢlarda iken saz çalan âĢıkların Ģiirlerini dinleme fırsatına 

sahip olmuĢtur. Kendisi de özgün Ģiirlerini icra etmeye baĢladığı andan itibaren geldiği ve 

yetiĢtiği çevreyi yok saymamıĢ, her fırsatta Ģiirlerinde bu hususlara değinmiĢtir. Veysel, 

etrafında olup biten olaylara da ilgi göstermiĢ, yaĢanan Erzincan depremine, Dumlupınar 

denizaltı felaketine, sel olaylarına ve yaĢadığı dönemde vuku bulan pek çok hadiseye 

Ģiirlerinde yer vermiĢtir. Bir âĢık olarak yaĢadığı topluma hiçbir zaman duyarsız kalmamıĢtır. 

Bütün bu olayları da Ģiirlerinde görmek mümkündür. 

Bu çalıĢmada ÂĢık Veysel‘in hayatı, Ģiirleri üzerinden okunacaktır. Ancak konunun 

sınırlandırılması açısından sadece âĢığın Ģiirlerine yansıyan travmatik anıları, anısal (episodik) 

bellek bağlamında değerlendirilecektir. Her sanatçının beslendiği toplumsal ve yöresel 

bellekteki bilgilerin, geleneksel söz ve ezgi kalıplarının büyük bir doğallıkla ve kiĢisel 

yargıdan ve hafızadan bağımsız bir biçimde esere yansıması kaçınılmaz bir sonuçtur. Ancak 

çalıĢma sadece ÂĢık Veysel‘in Ģiirlerinde yaĢam öyküsünden trajedik parçaların izlerini takip 

etmeyi amaçlamaktadır. 
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1. ÂĢık Veysel’de Travma Anılarının ġiire Yansıması 

ÂĢık Veysel, hayatı, Ģiirleri ve edebi kiĢiliği üzerine pek çok çalıĢma yapılmıĢ 20. 

yüzyılın en önemli halk Ģairleri arasında yer almaktadır. ġiirleri incelendiğinde hemen hemen 

her konuyu iĢlediği görülebilir. Ġlahi ve beĢeri aĢk baĢta olmak üzere, üzüntüsünü, hayal 

kırıklıklarını, sevinçlerini, eleĢtirilerini, ĢaĢkınlıklarını, ümitlerini ve ümitsizliklerini Ģiirlerine 

ustaca yansıtan ÂĢık Veysel, kısacası baĢından geçen tüm olayları Ģiirleri yoluyla sevenleriyle 

paylaĢmıĢtır. Bu bakımdan öncesinde Veysel‘in ve sonrasında ÂĢık Veysel‘in hayat 

hikâyesini Ģiirleri üzerinden okumak mümkündür. Kendi belleğinde yer alan anılarını 

Ģiirlerine iĢleyerek bunları bir nevi kayıt altına almıĢ ve unutulmasını engelleyerek 

ölümsüzleĢtirmiĢtir. 1894 yılında Sivas‘ın ġarkıĢla ilçesinin Sivrialan köyünde dünyaya 

gelmiĢtir. ġiir terennüm etmeye baĢladığı andan itibaren kendi hayat hikâyesini iĢlemeye 

baĢlayan ÂĢık Veysel doğumuna da Ģiirlerinde yer vermiĢtir. Salahaddin Bekki‘nin, Halk 

Müziği’nin Seyyar Radyosu Âşık Veysel adlı eserinde âĢık tarzı Ģiir geleneğinde ―yaĢ 

destanı/yaĢname olarak kabul edilebileceğini belirttiği (2021: 18) ÂĢık Veysel‘in yedi 

dörtlükten oluĢan Ģiirinde âdeta kendi hayatını özetlediği görülmektedir. ÂĢık, bahsi geçen 

Ģiirinde doğumundan ve baĢından geçen önemli hadiselerden bahsetmiĢtir. Öncelikle ―Üç yüz 

onda gelmiĢ idim cihana‖ mısraında (Kaya, 2004: 300) Veysel, doğum tarihini öğrendiği Ģekli 

ile yani semantik belleğine kaydettiği biçimi ile aktarmıĢtır. 

Otobiyografik bellek bağlamında incelendiğinde kiĢilerin yıllar sonra da olsa, yaĢadığı 

birçok olayı hatırlamasının yanı sıra doğru olarak hatırlaması vurgu yapılması gereken bir 

olgudur. Bunlar arasında, kiĢilerin gözlerinin önünden gitmeyen anların olduğu olaylar da söz 

konusudur. Travma sonrası stres bozukluğu adı verilen bozukluktaki en önemli 

semptomlardan biri, kiĢilerin travma yaratan olay anını unutamamaları ve bu olayın 

görüntüsünün istemsiz olarak gözlerinin önüne çok sık gelmesidir (Brewin, 2011; Rubin, 

Bertsen ve Bohni 2008). ÂĢık Veysel, küçük yaĢlarından itibaren ruhunda derin yaralar açan 

telafisi mümkün olmayan travmatik yaĢantılarla karĢılaĢmıĢtır. Her acı, sahibinde farklı 

Ģekillerde tezahür eder. ―Travmaya maruz kalmıĢ bireylerin travma öncesinde, sırasında ve 

sonrasında verdikleri tepkiler ve yaĢadıkları kendilerine özgüdür‖ (Zara, 2011: 93). ÂĢık 

Veysel‘in hayatında temelde üç önemli travmatik olay yaĢadığını söyleyebiliriz. Buradan 

hareketle Veysel de yaĢamıĢ olduğu acıları Ģiirlerinde terennüm etmiĢ, acı dolu günleri 

Ģiirlerinde hatıra iĢler gibi iĢlemiĢtir. 

1.1. Gözlerini Kaybetmesi (1901) 

Veysel, yaĢadığı travmatik olaylardan ikisini aynı Ģiirinde iĢlemiĢtir. Bunlardan ilki 

gözlerini kaybetmesidir. Veysel yedi yaĢına geldiğinde (1901) tüm bölgede etkili olan çiçek 

hastalığına yakalanır. Veysel‘in bundan dolayı sağ gözü görmez olur, sol gözüne de perde 

iner. Çiçek hastalığı sebebiyle Veysel, sadece gözlerini değil iki ablası ve bir kardeĢini de 

kaybeder (Aslanoğlu, 1964: 7). Veysel söz konusu olayı ilk röportajında N. Eröz‘e 

anlatmıĢtır: 

Yedi yaĢına kadar benim gözlerim açıktı… Ben dünyayı hâlâ o çocukluk 

duyguları ile tanırım… Nereden baĢlayayım bilmem ki… Benim hayatım bir 

romandır… DoğuĢum bile gülünç… Ben ġarkıĢla‘nın Sivrialan köyünde 

Abdullah‘ın bostanında doğmuĢum… Anam pazardan gelirken yolda ağrısı 
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tutmuĢ, ancak bir bostana girebilecek vakit bulmuĢ. Siyah üzüm tanesi gibi 

çok güzel gözlerim herkesi hayrete düĢürürmüĢ… Beni çok severler, daha üç 

dört yaĢımda iken söyletirlermiĢ. Yedi yaĢımda iken anam yeni yaptığı bir 

entariyi giydirmiĢ sokağa salıvermiĢ. O gün oynarken ayağım kaymıĢ çamura 

düĢerek ağlaya ağlaya eve dönmüĢüm… Tam üç ay yatmıĢım… ĠĢte bu çiçek 

hastalığı sol gözümü almıĢ, sağ gözümle de yalnız ıĢığı görebiliyormuĢum… 

Artık o zamanları ben de hatırlıyorum… Ġnsan acıyı unutamıyor. Bana kör 

diyecekler diye yüreğim sızlar, o acı ile dertli koĢmaları beller ve söyler ve 

için için de yanar, tutuĢurdum (1936: 33). 

Konuyla ilgili olarak Emin KarakuĢ ile gerçekleĢtirdiği ikinci röportajında birkaç 

ayrıntı dıĢında benzer hikâyeyi anlattığı görülmektedir. 

Yedi yaĢında idim; günlerden bir gün; anam bana köylü usulü bir entari 

dikmiĢti. Entariyi giydim; sevinç içindeydim. Anamın amcasının karısı 

Muhsine Hanım beni çok severdi. Yeni entari sırtımda olduğu hâlde ona 

koĢtum. Kadıncağız beni öptü, sevdi: ―Entarin ne güzel olmuĢ!..‖ dedi. Biraz 

sonra kalktım, eve geliyordum. Mevsim kıĢ, etraf kar, çamur, periĢan bir 

hâldeydi. Sokakta birdenbire ayağım kaydı. Upuzun bir Ģekilde arka üstü 

çamura uzandım. Ağlayarak kalktım, eve geldim. Fazla üĢümüĢtüm de. Beni 

soydular, yatırdılar. YatıĢ o yatıĢ oldu. Çiçek hastalığına tutulmuĢum… Çiçek 

hastalığı kör eder, çopur eder, topal eder. Beni de yakaladı, hem kör, hem 

çopur etti. Üç kadar yattım. Çiçek söndü. Sol gözümde çiçek beni diye bir 

Ģey çıktı. Bir müddet sonra bu gözüm deĢildi, aktı. Sağ gözüme de bir perde 

indi. Fakat bu gözümle ıĢığı görebiliyordum. Birkaç sene sonra, bizde 

―kırlangıç uĢağı‖ derler, doktorlar geldi, babam beni bunlara gösterdi. Sağ 

gözümün ıĢığı gördüğünü söyleyince doktorlar: ―O hâlde gözdeki bu perdeyi 

kaldırırız…‖ dediler. SevinmiĢ, gözüm etrafı görecek diye âdeta deliye 

dönmüĢtüm. Fakat felek nasip etmedi. Yine o günlerde idi. Bir gün babamla 

beraber ahıra girdik. Babam mallara saman verecekti. Ben de yemliği 

temizliyordum. Kolumu uzattım, yanımda duran inek birdenbire ürktü, 

baĢının bir hareketiyle boynuzunu sağ gözümün üzerine indirdi. O gözüm de 

aktı: Artık iki gözüm birden kör olmuĢtu (1949: 11). 

Veysel, bu olayı sonraları Ģu Ģekilde anlatır: 

Yedi yaĢını bitirip sekizine girdiğim sıralarda idi. Emmimin karısı Muhsine, 

bana üç etekli bir entari dikmiĢti. Onu giyinip kendisine o cici elbiselerimle 

el öpmeye gittim. Hava çok yağmurlu idi. Her taraf çamur deryası halindeydi. 

Yolda ayağım kaydı düĢtüm. Entarim çamur içinde kaldı. Kalktım gözyaĢları 

içinde eve seğirttim. Ertesi gün yataktan kalkamadım. AteĢler içinde 

yanıyordum. Meğer çiçek hastalığına tutulmuĢum. Çok geçmeden sol 

gözümde çıkan bir çiçek çıbanı yüzünden o gözümü kaybettim. Bir müddet 

sonra da sağ gözüme perde indi. Sağ gözümle ıĢığı ve aydınlığı seziyor fakat 

göremiyordum. Artık küçük kardeĢim beni elimden tutarak gezdiriyordu… 

(Hınçer, 1950: 216). 

Veysel üçüncü röportajını Suat TaĢer ile gerçekleĢtirir. Bu görüĢmede gözlerinin 

kaybetmesinin hikâyesini benzer bir Ģekilde tekrar anlatır: ―Yedi yaĢımdaydım, çiçeğe 

tutuldum. Hastalıktan sonra sol gözüme perde indi. Babam derman diye taĢlara sarıldı; o 

zamanlar (kırlangıç uĢağı) denilen gezici doktorlar vardı; onlara gösterdi: Biz bu gözü iyi 

ederiz, sen merak etme, dediler. Dediler ama iyi edemediler. Perde günden güne kalınlaĢtı ve 

hiç görmez oldum. Bu gözümün hikâyesi böyle‖ (1950: 4). 

Bu hadise Ġhsan Hınçer tarafından yine Veysel‘in ağzından Ģu Ģekilde kaydedilir: 

Bir gün bana; 

- Müjde Veysel, dediler. Köye Kırlangıç uĢakları gelmiĢ, perdeli gözünü 

muayene edecekler. 



34 

 

 

 

Hemen o gün babam ―Kırlangıç uĢağı‖ tabir edilen ve gözlerine perde 

inenlerin gözlerindeki perdeyi neĢterle kaldıran bu hekimleri eve getirdi. 

Gözlerimi muayene ettiler. Sağ gözümdeki perde kalkarsa, görebileceğimi 

söylediler. Babama; 

- Bu ameliyatın yapılması için yanımızda aletimiz yok. Çocuğu Sivas‘a 

getirin, deyip gittiler. 

Babam hazırlığa baĢladı. Müsait bir gün Sivas‘a gidecek, sağ gözümü 

açtıracaktık. Fakat Ulu Tanrı bana dünyayı zindan olarak bağıĢlamıĢ olacak 

ki, bir gün ahırda dolaĢırken, öküzlerden biri, birden bire baĢını sol tarafa 

çevirdi. Boynuzu sağ gözümü oydu. Ben feryatla dıĢarı fırladım. Babam ve 

etraftan sesimi duyanlar yanıma geldiler. KonuĢmalarından anladım ki, sağ 

gözümü de ebediyen kaybetmiĢtim. O vakte kadar on iki yaĢına gelmiĢ 

bulunuyordum (1950: 217). 

Bu hadiseyi Veysel, oğlu Bahri ġatıroğlu‘na Ģöyle anlatır: 

… Yedi yaĢımda (1901) çiçek hastalığına yakalandım. Çok zor günler 

yaĢadım. Canımı zor kurtardım. Çiçek hastalığı yüzünden sağ gözümü 

tamamen kaybettim; sol gözüme ise perde indi. Babam beni 

Akdağmadeni‘ndeki bir sağlıkçıya götürüp sol gözümdeki perdeyi aldırmak 

istiyordu. Bir gün ağabeyim Ali ile ahıra gittim. Ağabeyim hayvanların altını 

çalıyor / süpürüyor,  ben de musuru temizliyordum. Saman artıklarını 

dökmek için yere eğildim. Eğilmemle birlikte çıtak öküzün boynuzu gözüme 

saplandı. Bayılıp kalmıĢım…. Gözüm de akıp gitti (Özen, 1998: 12). 

1936 yılında yayımlanmıĢ olan bir yazıda Veysel sağ gözünün kaybı ile ilgili olarak 

―alnımın yazısı böyleymiĢ. (Sivas‘a) gidecektik. Gitmeden birkaç gün evvel ineğimize ot 

veriyordum. BaĢını oynatırken boynuzunun ucu ile tam yerine dürttü… o da aktı. Sağ gözümü 

de bu ineğin boynuzu aldı‖ (Eröz, 1936: 33) ifadelerine yer vermiĢtir. 

Veysel‘in ikinci gözünün kaybediĢi ile ilgili baĢka bir anlatı da Ģöyledir: 

… bir gün sağan anasının yanında duran Veysel‘in yanına gelen Karaca 

Ahmet onlara seslenir. Sesin geldiği tarafa dönen Veysel‘in gözüne babasının 

elindeki övendirenin çivili ucu batar ve bu yarı sağlam göz de akar gider… 

(Yalçın, 2000: 32‘den akt. Bekki, 2023: 21). 

Veysel, Deyişler adlı kitapta sol gözünü kaybediĢini yukarıdaki anılarda olduğu gibi 

anlattıktan sonra ―… sağ gözümde de solun zorundan olacak, perde indi. O gün bu gündür 

dünya baĢıma zindan‖ diyerek farklı bilgi vermiĢtir (Gökçe, 1944: 87). Doğan Kaya, 

Veysel‘in yakınlarına bu ifadelerden hangisinin doğru olduğunu sorduğunda ―ikinci gözünü, 

öküzün boynuzu sebebiyle kaybettiği‖ cevabını almıĢtır (2004: 3). Veysel baĢından geçen bu 

olayı Ģu dörtlüklerinde iĢlemiĢtir: 

Genç yaşımda felek vurdu başıma 

Aldırdım elimden iki gözümü 

Yeni değmiş idim yedi yaşıma 

Kayıb ettim baharımı yazımı 

Bağlandım köşede kaldım bir zaman 

Nice kimselere dedim el'aman 

On-on beş yaşıma girince heman 

Yavaş yavaş düzen ettim sazımı 

Üç yüz onda gelmiş idim cihana 

Dünyaya bakmadım ben kana kana 
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Kader böyle imiş çiçek mahana 

Levh u Kalem kara yazmış yazımı 

Geçirdim ömrümü heva-yı heves 

Derdim bir kimseye değildir kıyas 

Her zaman her vakit kalbimde bu yas 

Çark-ı devran güldürmedi yüzümü (Kaya, 2004: 300). 

Ancak Veysel‘in özellikle sol gözünü kaybetmesi ile ilgili olarak; ―öküzün 

boynuzunun gözüne gelmesi‖, ―babasının elinde tuttuğu övendirenin çivili ucunun batması‖ 

ve ―sağ gözüne inen perdenin solu gözünü de etkilemesi‖ Ģeklinde olayı üç farklı biçimde 

anlattığı görülmektedir. Belli ki, olayın hatırlanması esnasında bir belirsizlik vardır. Hatta 

Eröz (1936), Gökçe (1944), KarakuĢ (1949), TaĢer (1950) ve Hınçer (1950) ile yapmıĢ olduğu 

röportajlarda çiçek hastalığından kaybettiği gözü olarak sol tarafını iĢaret etmiĢtir. Ancak 

Kutlu Özen (1998), Bahri ġatıroğlu‘nun babası Veysel ile yapmıĢ olduğu derleme sonucu bu 

metne iktibas yaparak sağ gözünü çiçek hastalığından kaybettiğine dair bilgi aktarmıĢtır. 

Aslanoğlu‘nun da kitabında ―Veysel‘in bu illetten dolayı sağ gözü tamamen kör olur, sol 

gözüne de perde iner‖ cümlesi ile kaybedilen ilk gözün sağ olduğunu iĢaret ettiği 

görülmektedir (1967: 8). Bazı araĢtırmacıların kayıtlarında ―sol‖ bazılarının kayıtlarında ise 

―sağ gözün‖ ilk kayıp yaĢanan göz olduğu hakkındaki bu farklı telakkilerin oluĢmasına sebep 

olarak ―ya anlatıcı olan Veysel birden hatırlayamadı ve sağ gözünü iĢaret etti ya da metni 

yazan kiĢi sehven ―sol yerine sağ göz‖ yazdı‖ gibi bir fikir yürütülebilir. Otobiyografik bellek 

çalıĢmaları hatırlama sürecinin aynı zamanda hatırlanan bilginin belleğe yeniden yazılma 

süreci olduğunu göstermiĢtir (Dudai, 2002; Lee, 2008). Yeniden yazılmanın salt hatırlama 

olarak düĢündüğümüz kavramdan farkı, belleğe yeniden yazılan bilginin her türlü değiĢime 

açık olabilmesidir. Yani belli bir olayı düĢünürken ya da birisine anlatırken zihnimizde oluĢan 

yeni imgeler, çağrıĢımlar veya baĢka kiĢilerin söyledikleri, bizim belleğimizde o ana kadar 

korunan yapıda değiĢiklik yaratabilir (Edelson vd., 2011). Bir olayı hatırladığımızda 

yanımızda bulunan ve aynı olayı bizimle birlikte yaĢayan kiĢilerin de kendi belleklerinde 

bulunan ve bizim daha önce hatırlamadığımız bazı bilgileri dile getirmeleri durumunda, 

belleğe yeniden yazma sırasında, bu kiĢilerin anlattıkları bizim kendi hatırladıklarımızla 

karıĢıp belleğimize değiĢmiĢ olarak yerleĢebilir. Bu bulgular ıĢığında, yaĢadığımız olayların 

belleğimizde korunan hali olan yapının, değiĢikliğe yol açabilecek etkiler karĢısında 

savunmasız, dinamik bir yapı olduğunu düĢünebiliriz (Gülgöz, 2023: 20). Bir olayın yeniden 

yaĢanıyormuĢ gibi olma hissi, ona bağlı çeĢitli duyusal imgeler, bunun gerçek olayın kopyası 

olduğu düĢüncesi ve olayın bizzat yaĢanmıĢ bir olay olduğu inancı, otobiyografik belleği 

belirleyen özelliklerdir; ne var ki, bu özelliklerin bulunması, hatırlanan olayın gerçekten 

yaĢanmıĢ ve yaĢandığı Ģekliyle hatırlanıyor olmasını gerektirmez. Yani zihnimizde bir olayı 

tamamen bize anlatılanlardan kurmuĢ olabiliriz ve onu daha sonra, gerçek ve bizzat yaĢanmıĢ 

bir olay olarak hatırlayabiliriz. Yine de bu olay otobiyografik bellekteki bir olay olarak 

incelenir (Gülgöz, 2023: 17). Birçoğumuzun belleğinde de çocukluğumuza iliĢkin ailemizin 

bize anlatmıĢ olduğu, ama hayal gücümüzün de yardımıyla zaman içinde gerçekten 

hatırladığımızı sandığımız olaylar vardır (Gülgöz, 2023: 17). Veysel‘in özellikle sol gözünün 

kaybı ile ilgili farklı zamanlarda anlatmıĢ olduğu hikâyeler arasında görülen tutarsızlık, 

Veysel‘in belleğinin kendisine çocukluktan beri anlatılan hikâyelerden ötürü karıĢtığının hatta 

belleğinde hikâyenin yeniden kurgulandığının bir göstergesi olarak okunabilir. Nitekim 

Veysel bu talihsiz olayı yedi yaĢında yani 1901 yılında yaĢıyor. Konuyla ilgili röportaj ve 
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dergi demeçlerini ise sırasıyla 1936, 1949 ve iki farklı kiĢiye 1950 yılında gerçekleĢtiriyor. 

BaĢka bir ifade ile olayın üzerinde 35 ila 49 yıl geçmiĢ oluyor. Bu süre zarfında belleğinde 

olayın cereyan etme Ģekli baĢkalarının anlatımından da etkilenerek değiĢiklik göstermiĢ 

olabilir. Ancak gerek demeçlerinde gerekse Ģiirde yazdığı gibi olayın akabinde ve olay 

sonrasında hissettiği acı, üzüntü ve mutsuzluk belleğinde ilk günkü gibi taze bir Ģekilde 

muhafaza edilmiĢtir. 

Veysel‘in ―çok zor günler yaĢadığını‖ ve ―canını zor kurtardığını‖ belirtmesi hatta 

―Ġnsan acıyı unutamıyor. Bana kör diyecekler diye yüreğim sızlar, o acı ile dertli koĢmaları 

beller ve söyler ve için için de yanar, tutuĢurdum.‖ ifadeleri kendisinde hayatının sonuna 

kadar devam edecek olan olumsuz bir etkinin varlığının habercisidir. Nitekim bu olumsuz anı 

kendisinde bir travmaya sebep olmuĢ ve Ģiirine de bu acı anısını yansıtmıĢtır. ġiirinde, feleğin 

kendisini vurduğunu, feleğin gözlerinin açılmasını nasip etmediğini ve kalbinde her zaman bu 

yası taĢıdığını belirten Veysel, yaĢamıĢ olduğu anının kendisindeki duygusal izlerini bu 

Ģekilde dile getirmiĢtir. Veysel‘in aynı olayı farklı Ģekillerde anlatması olayı baĢkasından 

dinlemesi sonucu etkilenerek kendi hafızasına olayın yaĢanmıĢ bir deneyim olarak 

kaydedilmesi ihtimalini de akıllara getirmektedir. Veysel‘in çiçek hastalığında kaybettiği iki 

ablası ve kardeĢi ile ilgili konuĢurken ―… Bunların ölümüne benim aklım yetmiyor. Anam 

anlatırdı… (Aslanoğlu, 1964: 7) ifadeleri de annesinin anlattıklarını kendi deneyimi gibi 

otobiyografik belleğine yerleĢtirdiği kanaatini destekler niteliktedir. Peter A. Levine‘in ―son 

araĢtırmalar kesin bir Ģekilde hatırlamanın yeniden inĢa etme, yani kurma süreci olduğunu 

göstermektedir, sürekli seçer, ekler, siler, yeniden düzenler, enformasyonunu güncelleriz; 

böyle uyarlarız ki hayatta kalabilelim ve yaĢamaya devam edebilelim.‖ (2020: 34) ifadeleri 

Veysel‘in sol gözünü kaybetmesi olayının anısına uyarlandığında anının Levine‘in belirttiği 

gibi sebeplerden ötürü üç farklı Ģekilde çeĢitlenmiĢ olabileceği sonucuna varılabilir. Diğer 

taraftan içinde yaĢanılan zamandaki duygu durumunun ―neyin?, nasıl?‖ hatırlandığı üzerinde 

çok önemli rol oynadığı söylenebilir. 

―ÂĢık bir iç çekiĢi ile durdu, dalar gibi, düĢündü.‖, ―ÂĢık mendiliyle yüzünü sildi… 

TerlemiĢti… Ġçinden ağlamıĢ, çıkamayan gözyaĢlarını tekrar içine gömmüĢ gibiydi‖ (Eröz, 

1936: 23). ―Çiçek hastalığı beni bu hâle koydu. Bu çok acı bir Ģey…‖ (KarakuĢ 1949: 8). 

―Yüzünün ifadesinden ve sesinin renginden, en hassas yerine dokunduğumu derhâl anladım. 

Anladım ama, ne yapayım ki, bir kere dokunmuĢ bulundum…. Sustu. Gizliden derin bir 

göğüs geçirdi. Ne kadar gizli olursa olsun, bu göğüs geçirmenin 50 yıl geriden geldiği 

belliydi‖ (TaĢer, 1950: 4) gibi sözler, kendisiyle röportaj yapan gazetecilerin gözlemleri 

neticesinde tespit edilmiĢ, ÂĢık Veysel‘in gözlerini kaybetmesi esnasındaki duygu durumunu 

açıklayan ifadelerdir. Olayı anlatırken hissettiği o acıyı adeta yeniden yaĢadığı beden dilinden 

belli olan ÂĢık Veysel için ―olayı yeniden yaĢama hissi‖ açıkça gözlemlenebilmiĢtir. Sarp ve 

Tosun‘un aktarmalarına göre, otobiyografik anı özelliklerinden biri olan ―biyografik veya 

kiĢisel anı‖lar, çoğunlukla biyografik bilgileri içerir. Örneğin; Ġstanbul‘da doğduğum bilgisini 

orada yaĢadığıma dair gerçek bir anım olmasa da hatırlayabilirim. Bu tür olgulara dayalı 

bellek, Tulving‘in bahsettiği noetik bellektir. Bunun tersi, yaĢantıya dayalı olan kiĢisel anı ise 

otonoetik bellektir. Otonoetik bellekte insanlar çoğunlukla büyük bir canlılık, zengin duyu ve 

algısal ayrıntılarla geri çağrıĢım yaparlar. Bu da kiĢiye anıyı hatırlarken olayı yeniden yaĢama 
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hissi yaratır. Bu yeniden yaĢama sırasında yaĢadığımız duygular ve anılar birbirlerini 

etkileyebilir (Sarp ve Tosun, 2011: 448-449). Dolayısıyla olayın oluĢ anındaki duygular 

anının gerçek anı üzerinde etkilidir. YaĢanılan duygunun büyüklüğü ya da küçüklüğü anının 

da gerçek imajları içerip içermediği hakkında bazı kesin yargılardan bizleri uzaklaĢtırır. Bu 

sebeple Veysel‘in de gözlerini kaybetmesi esnasında yaĢadığı acı, olayın bazı gerçek imajları 

üzerinde etkilere sebep olmuĢ, olayın farklı hatırlanması ile sonuçlanmıĢ olabilir. 

On dokuz-yirmi yaĢlarına gelip de genç bir adam olduğu zaman tüm akranları askere 

alınırken kendisi askere alınmayan Veysel derin üzüntüye kapılır ve iki gözünü kaybetmenin 

acısını yeniden hatırlar. Kendisi kadın, çocuk ve yaĢlı erkeklerle köyde kalmıĢtır. Elbette bu 

acı hatırasının bir sonucu olarak askere alınmayıĢını da bir Ģiir ile dillendirir. Yine duygusal 

hafızası devreye giren Veysel, üzüntüsünü, hayal kırıklığını ve feleğe olan isyanını böylece 

bir kez daha hatırlamıĢ olur. 

Olaydım cephede kahraman asker 

Çalışırdım memleketin işine 

İçimde duygular uyanan hisler 

Taşırırdı beni hudut dışına 

… 

Ne yazık ki bana olmadı kısmet 

Düşmanı denize dökerken millet 

Felek kırdı kolum vermedi nöbet 

Kılıç vurmak için düşman başına (Kaya, 2004: 128). 

 

Veysel, bütün arkadaĢlarının ve köyün orta yaĢlı erkeklerinin dahi askere alınmasına 

ancak kendisinin gidememesine o kadar üzülmüĢtür ki Alkan‘ın ifadeleri ile ―üzüntüden 

kahrolur Veysel. Köy içinde aylarca, sazını tüfek gibi omzuna vurup dolaĢır‖ (Alkan, 1994: 

19). 

1.2. Annesi Gülizar’ın Vefatı (1921) 

Veysel‘in yaĢadığı ikinci travma ise annesinin kaybıdır. Anası Gülizar‘ın anlatımına 

göre Veysel, eylül ayının sonu ekim ayının baĢlarında Ayıpınarı merasına koyun sağmaya 

giderken Çobandere/Gültepe mevkiinde dünyaya getirmiĢtir (Aslanoğlu, 1964: 8; Alkan 

1994: 17; Yalçın, 2000: 27). Veysel kendi doğum tarihi ile ilgili olarak ―Üç yüz onda gelmiĢ 

idim cihana‖  (Kaya, 2004: 300) ve ―1310 doğum VEYSEL‘dir adım‖ (Kaya, 2004: 139) gibi 

iki mısrada da Hicri 1310 tarihini iĢaret etmiĢtir. Bu tarih Miladi 1894‘e denk gelmektedir 

(Bekki, 2021: 19). 

Veysel doğum tarihi gibi bilgileri, annesinin veya etrafındaki diğer büyüklerinin 

kendisine anlattığı kadarıyla bilmektedir. Hatta daha baĢka bilgilerin de yer aldığı baĢka bir 

Ģiiri de mevcuttur. ÂĢık Veysel aynı yıl içinde yaĢadığı bu kadar acı ile baĢ etmenin yolunu 

en iyi becerdiği iĢ olan Ģiir terennüm ederek sağlamıĢtır. Vefat eden annesi için duygularını 

dile getirdiği kimi zaman semantik kimi zaman da episodik belleğinden faydalanarak 

oluĢturduğu Ģiiri annesini ve ona hissettiklerini anlatmaktadır. Gülgöz‘e göre, çeĢitli 

deneyimleri yaĢarken olay hakkında belleğimize kodladıklarımız, hâlihazırda semantik 

bellekte bulunan bilgilerin dıĢında kalanlardır. Gerçekte hatırlamadığımız olayların 

boĢlukları, yaĢadığımız olayın hatırlanması sırasında semantik bellekteki bilgiler sayesinde 

doldurulur ve biz de, hatırlama sırasında bu ayrıntıları gerçekten hatırlıyormuĢuz gibi 

hissedebiliriz (2023: 14-15). Daha önce öğrenilmiĢ, baĢkalarının aktarımı neticesinden 
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edinilmiĢ bilgilerin bellekte yer edinmesi olarak tanımlayabileceğimiz semantik bellek izleri 

Veysel‘in Ģiirinin ilk üç dörtlüğünde görülmektedir.  

Dokuz ay koynunda gezdirdi beni 

Ne cefalar çekti ne etti anam 

Acı tatlı zahmetime katlandı 

Uçurdu yuvadan yürüttü anam 

 

Anaların hakkı kolay ödenmez 

Analara ne yakışmaz ne denmez 

Kan uykudan gece kalkar gücenmez 

Emzirdi salladı uyuttu anam 

 

Doğurmuştu beni Sivas ilinde 

Sivralan köyü’nde tarla yolunda 

Azığı sırtında orak elinde 

Taşlı tarlalarda avuttu anam (Kaya, 2004: 191-192). 

 

YetiĢkinlerde yapılan çalıĢmalarda, insanların 3,5-4 yaĢından önce olmuĢ olayları 

hatırlamadıkları görülüyor (Bruce, Dolan ve Phillips-Grant 2000). 4 yaĢından önce yaĢanmıĢ 

olaylardan hatırlanan olsa bile, bunlar daha çok bir görüntü, bir resim niteliğinde olup olay 

örüntüsü içermemektedir. Hatırlananların ne derecede gerçekten kiĢi tarafından yaĢanıp 

hatırlandığı da sorgulanabilir; çünkü bu olaylar genellikle aileler tarafından çokça anlatılan ve 

dolayısıyla, kiĢinin gerçekten deneyimlediği bir anıdan ziyade, dinlediği olayları kafasındaki 

imgelerle birleĢtirip oluĢturduğu ve kurguladığı olaylar olabilir (Gülgöz, 2023: 22). Nitekim 

gözlerinin kaybetmeden önce yani yedi yaĢından önceki günleri hatırlayıp hatırlamadığı 

sorulduğunda Veysel ―Hatırlamıyorum. Hayır. Daha küçüktüm.‖ Ģeklinde cevap verir 

(Aslanoğlu, 1964: 7).  

 

Ben yürürdüm anam bakar gülerdi 

Huysuzluk edersem kalkar döverdi 

Hemen kucaklayıp okşar severdi 

Çirkin huylarımı soyuttu anam 

 

Çocuk idim anam bana ders verdi 

Okumamı çalışmamı ön gördü 

Milletine bağlı ol da dur derdi 

Vatan sevgisini giyitti anam 
 

Tükenmez borcum var anama benim 

Onun varlığından oldu bedenim 

Kimi köylü kızı kimisi hanım 

Tâ ezel tarihte kayıtlı anam 

 

VEYSEL der kopar mı analar bağı 

Analar doğurmuş ağayı beyi 

İşte budur sözlerimin gerçeği 

Okuttu öğretti büyüttü anam (Kaya, 2004: 191-192). 

 

ġiirin devamındaki dördüncü ve beĢinci dörtlükleri ise Veysel‘in otobiyografik 

(episodik) belleğinden kalanların yansımasıdır. Otobiyografik anılar yaĢadığımız deneyimleri 

içerir. Bu deneyimleri hatırlarken, çoğunlukla bu deneyimlerin duyusal, algısal, kavramsal ve 

duygusal nitelikleri de aklımıza gelir. Zihnimizde, hatırlanan olayla ilgili birtakım görsel 

https://onedio.com/etiket/tatli/5773d79114d80deb6b251328
https://onedio.com/etiket/sivas/5c0d17237774b08525c0d945
https://www.milliyet.com.tr/haberleri/anama
https://yemek-karti.ticket.com.tr/basvuru/
https://yemek-karti.ticket.com.tr/basvuru/
https://yemek-karti.ticket.com.tr/basvuru/
https://yemek-karti.ticket.com.tr/basvuru/
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imgeler de yer alır. Anılar aklımıza gelirken, genellikle hatırlama hissi ve zamanda geriye 

yolculuk hissi de bize eĢlik eder. Gündelik yaĢamda hangi koĢulda ne tür anıların aklımıza 

gelebileceğini belirleyen pek çok faktör vardır (örn., dikkat düzeyi, olayın önemi, olayın 

duygusal içeriği, var olan ipuçlarının türü) (Uzer, 2023: 51). Bu örnekte travma içeren bir 

otobiyografik bellekte yer alan bir anıya Ģiirde yer verilmiĢtir. 

ÂĢık Veysel kendisinde üzücü etkiler bırakan bu anılarını kara bahtına yorarak henüz 

temelden yani küçük yaĢlarda tecellisinin bozuk olduğunu söyleyerek gözlerini 

kaybetmesine gönderme yapar ve vebaline giren kara bahtına seslenir. Bu Ģiirinde de 

yaĢamıĢ olduğu tüm travmatik anıların akislerini görmek ve hissetmek mümkündür. 

Çok yalvardım çok yakardım 

Uyanmadı kara bahtım 

Şansım küsmüş etmez yardım 

Uyanmadı kara bahtım 

 

Uyur uyanmaz ikbalim 

Nic olacak benim halim 

Boynuna olsun vebalim 

Uyanmadı kara bahtım 

 

Kader kadere eş oldu 

Ağladım gözüm yaş oldu 

Uzun boylu savaş oldu 

Uyanmadı kara bahtım 

 

Tecellim bozuk temelden 

Gitti gençlik çıktı elden 

Aşka mahkumuz ezelden 

Uyanmadı kara bahtım 

 

Kısmet beni diyar diyar 

Dolandırır bilmem ne var 

Veysel oldu candan bizar 

Uyanmadı kara bahtım (Kaya, 2004: 202). 

Veysel, aĢağıdaki Ģiirinde de yaĢadığı kederli yılları hatırladıkça kara bahtına ve 

feleğin kendisine ettiklerine değinmeden geçemez. Yine tecellisinin ters yazıldığından 

bahsederek derdinin çok olduğundan dem vurur. Ruhunun derinliklerine iĢlemiĢ olan üzücü 

hatıralarla baĢ etme yolu olarak saz ve Ģiire sığınmıĢ olması içindeki olumsuz düĢünce ve 

duyguları dıĢa vurması açısından ruhunun iyileĢmesine de iyi gelmektedir.  

Neler yaptı bana kader 

Uyansana kara bahtım 

Yel değdikçe erir gider 

Karşı dağda kara bahtım 

Tecellinin ters kalemi 

Bana dar etti alemi 

Dedim güzel sar yaremi 

Çıkageldi hora bahtım 

İçimden gitmez kederim 

Mihnet ile doldu derim 

Dünya kalsın ben giderim 

Bilet veren kara bahtım 

https://yemek-karti.ticket.com.tr/basvuru/
https://yemek-karti.ticket.com.tr/basvuru/
https://yemek-karti.ticket.com.tr/basvuru/
https://yemek-karti.ticket.com.tr/basvuru/
https://yemek-karti.ticket.com.tr/basvuru/
https://yemek-karti.ticket.com.tr/basvuru/
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Yükün aldı gam kervanı 

Terk edip gider bu hanı 

Bilinmez nerde mekanı 

Göke bahtım yere bahtım 

Bu bir sır ki açıklanmaz 

Diyen bilmez bilen demez 

Öyle bir yol giden gelmez 

Uzar gider ara bahtım 

Veysel söyler derdi çoktur 

Ecel gelir ölüm haktır 

Saklanmaya imkan yoktur 

Ora bahtım bura bahtım (Kaya, 2004: 201). 

Veysel ilerleyen yıllarda ikinci evliliği adı anasının adı ile aynı olan Gülizar‘la 

yapacaktır. EĢinin adının Gülizar olması Veysel için güzel bir tevafuk ve teselli olarak 

yorumlanabilir. Çünkü hem vefatı nedeniyle annesini hem de evi terk etmesi nedeniyle ilk 

eĢini kaybeden Veysel, tek seferde hem annesinin hatıralarına hem de eĢine kavuĢmuĢtur. 

1.3. Ġlk EĢinin Evi Terk Etmesi (1927) 

ÂĢık Veysel‘in aynı Ģiirinde ―Bir vefasız zalim yâre bağlandım” (Kaya, 2004: 300) 

diyerek değindiği üçüncü travmatik olay hatta olaylar silsilesi ise ilk eĢi Esma ile yaĢanır. 

ÂĢık Veysel, 1919 yılında yirmi beĢ yaĢında ilk evliliğini Esma ile gerçekleĢtirir. Bu 

evliliğinden biri erkek biri kız olmak üzere iki evlat sahibi olur. Ancak oğlu ihmal sonucu 

vefat eder. 1921 yılının baĢında annesini, sonunda ise babasını kaybeder. Sekiz sene sonra 

Esma, Veysel ile ilgilenmenin hem fiziksel hem de sosyal olarak çok zor olduğunu bahane 

eder ve yanlarındaki bir çalıĢan ile altı aylık bebeğini de geride bırakarak evi terk eder. Ġki 

sene daha kızını kendi imkânları ile büyütmeye çabalayan Veysel, kızını da bakımsızlıktan 

kaybeder (Özen, 1998: 15; Yalçın, 2000: 39; Alkan, 2001: 13; Kaya, 2004: 4-5; Bekki, 2021: 

24). 

Veysel, bu olayı yine 1936 yılında Eröz‘e verdiği röportajda Ģu Ģekilde anlatmıĢtır: 

Bu dağlı yürek nelere dayanmadı ki… Evlendim yine dirlik görmedim… 

Sevdim… Çok… Esasen âĢık doğmuĢtum… Karımın güzel olduğunu 

söylerlerdi… Fakat (âdemoğlu namert olur) derler, ya âdemkızı ne olur? Onu 

dememiĢler… Bir oğlum oldu… Bir gece anası emzirirken üstünde 

uyuyakalmıĢ… O uğursuz günün seherinde beni telaĢla uyandırdılar ―Çocuk 

solumuyor‖ dediler. Yatağımdan fırladım, elimi ağzına tutarak baktım… 

Nasıl solusun ki?.. Dikkatsiz ana o soluğu kesmiĢ oğlunun katili olmuĢtu. 

Neden sonra bir kızım oldu… Bir akĢam ezanı yorgun argın eve gelmiĢ 

köĢeye uzanmıĢtım… DalmıĢım… Çocuk sesiyle uyandım… Çocuk 

böğrümün üstünde duruyordu… Ağlamaktan bunalır bir hâlde idi… Ġyi ki 

uykum arasında ben de dönmedim, onun katili de ben olacaktım… 

Meraklandım, seslendim anasına… Ses çıkmadı… Çıkayım bakayım dedim, 

kapı dıĢardan kapanmıĢtı. Aradım, evi… Anasının evini… Bütün köyü… 

Yoktu… Sonra anladım ki sevgilisi varmıĢ, onunla kaçmıĢ… Yavrusunu, süt 

kuzusunu bırakarak… 

Onu seviyordum… Yana yana henüz sütten kesilmeyen çocuğumu tam iki 

sene bağrımda sallayarak, yürekten doğan koĢmaları ninni diye söyleyerek 

baktım. Kimselerin yüzüne çıkamaz olmuĢtum… Köy bana zindan olmuĢtu. 
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Sılaya çıkmak istedim. Kirvemin oğlu ―Ġlle gitme‖ diye yalvardı, kardeĢim 

iki gözü iki çeĢme ağladı… Onları kıramadım… ĠĢte o zaman ben tam içli, 

dertli oldum… Her gün yavrumu bağrıma basıyor: 

Yastadır, ey deli gönül yastadır, 

Gelir deyi kulaklarım sestedir, 

Çise düşer zülüflerin ısladır, 

Var git duman şu yaylanın üstünden. 

 

Duman senin çürük işin bitmez mi? 

Poyraz vurup bir tarafa gitmez mi? 

Benim eski derdim bana yetmez mi? 

Var git duman şu yaylanın üstünden. 

 

Duman senin pare pare karın var, 

Şu benim gönlümde ah u zarım var, 

Benim o yaylada nazlı yârim var, 

Var git duman şu yaylanın üstünden. 

 

Yayla seni yaylamadım yâr ilen 

Geçiyor günlerim ah u zar ilen 

Kırcılı boranlı pare kar ilen 

Var git duman şu yaylanın üstünden. 

 

Diye inliyordum. Bu çocuğun da. Ġnsan sütüne hasret, bir gün gözlerini 

yumuverdi… Ana sütü yerine baba yaĢıyla beslenen çocuk yaĢar mı hiç? 

Böylece yapayalnız kalınca artık dayanamadım, değneğimle ekmek kesemi 

hazırladım, gözüm ÂĢık Ġbrahim‘le tutum yolu… Diyar diyar bağrıma taĢ 

basarak gezdim… (1936: 33). 

Bu olayın etkisi Veysel‘de bir müddet daha devam eder ve yaĢamıĢ olduğu acı 

olayların duygularını Ģu Ģiirinde dile getirir: 

Bir vefasız zalim yâre bağlandım 

Tarih üç yüz otuz beşte evlendim 

Sekiz sene bir arada eğlendim 

Zalim kâfir yetim kodu kuzumu 

 

Ele geniş bana dünya dar oldu 

Tahammülsüz gönlüm bi-karar oldu 

Günüm zindan gecelerim zâr oldu 

Kader ile bölemedim kozumu 

 

Veysel der dünyaya ben niye geldim 

Her zaman ağladım ne zaman güldüm 

Gönlüme teselli kendimde buldum 

Sabır ile teskin ettim özümü (Kaya, 2004: 300). 

Yine Esma‘yı düĢünerek yazdığı bir Ģiirinde kendisinin sevgisinden bahsederek 

aslında eĢinin kıymetinin kendi sevgisinden kaynaklandığını ifade etmiĢtir: 

Güzelliğin on par'etmez 

Bu bendeki âşk olmasa 

Eğlenecek yer bulaman 

Gönlümdeki köşk olmasa (Kaya, 2004: 114) 

BaĢka bir Ģiirinde de karısının kendisini beğenmemesini dile getirmiĢtir. 

Memlekete destan oldum 

Karım beni beğenmedi 

Eşten oldum dosttan oldum 

Yârim beni beğenmedi (Kaya, 2004: 153) 
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Doğan Kaya da eserinde aĢağıda verilen Ģiire iĢaret ederek ÂĢık Veysel‘in Esma için 

bu sözleri sarf ettiğini belirtir: 

Mecnun gibi dolanıyorum çöllerde 

Hayâl beni yeldiriyor yel gibi 

Ah çeker ağlarım gurbet ellerde 

Durmaz akar gözüm yaşı sel gibi 

 

Bir güzelin mecnunuyum ezelden 

Veremem telkini gelmiyor elden 

Yandım ateşine can ü gönülden 

Görmesem günlerim uzar yıl gibi 

 

Hesapsız haftalar yıllar geçiyor 

Evvel benim idi şimdi kaçıyor 

Varıp düşmanlara derdin açıyor 

Beni görüp saklanıyor el gibi 

 

Zincirsiz kösteksiz bağladı beni 

Tatlı diliyle eğledi beni 

Yurdumdan yuvamdan eyledi beni 

Yarsız dünya malı bana pul gibi 

 

Aşkın beni deryalara daldırdı 

Bazı ağlatır da bazı güldürür 

İster azat eyler ister öldürür 

SEFİL VEYSEL kapısında kul gibi (Kaya, 2004: 151). 

Veysel bu evlilikten büyük yaralar alır. Kendisini avutmaya çalıĢsa da dünya âdeta 

kendisine dar gelmeye baĢlar. Verdiği röportajda da belirttiği gibi köy ona zindan olmuĢtu 

ve bir an önce oradan kaçıp uzaklaĢmak istiyordu. Hatta Veysel yaĢamıĢ olduğu bu olayı 

utanç verici olarak niteleyecek Ģekilde kendisinde bıraktığı hisleri Ģöyle aktarır: ―Ġnsan içine 

çıkacak yüzüm kalmadı, iyneden ipliğe döndüm‖ (Alkan, 1994: 20). Bekki, adı geçen 

çalıĢmasında Veysel‘in yaĢadığı bu hadiseye de değinir. Erdoğan Alkan‘ın kendi köyünde 

TRT adına yaptığı söyleĢide Veysel, eĢinin kendisini terk etmesini hayatının en üzüntü 

verici olayı olarak dile getirir: ―Ailem, altı aylık çocuğu bıraktı hizmetkârla gitti. Ondan 

daha fazla üzüntü duydum. Tabii bu, ‗dertsiz baĢ, yarasız ağaç olmaz‘ derler, atalardan 

kalma bir söz. Türlü türlü dertler var. Bu, en mühimleri bunlar.‖ (2021: 25). 

Sekiz yılın sonunda istenmeyen bir Ģekilde sonlanan evliliği, anne ve babasının aynı 

yıl içinde vefat etmeleri, annesizlik ve bakımsızlıktan ikinci çocuğunun da ölmesi Veysel‘i 

hem bedenen hem de ruhen çökertir (Bekki, 2021: 25). Ruh hali iyice bozulan Veysel, 

köyünden ve bulunduğu ortamdan uzaklaĢma ihtiyacı ile kendini yollara vurmaya karar verir 

ve Zara‘ya giderek orada üç ay geçirir. Böylece otuz üç yaĢında ilk defa köyünden çıkmıĢ 

olur. Veysel‘in alıp baĢını uzaklara gitme arzusu kendini yolda iyileĢtirme düĢüncesinden 

kaynaklı olabilir. Çünkü aslında yol kat etmek hem maddeten hem de manen yapılan bir 

yolculuktur. Birinde gidilen menzil memleketin bir köĢesi iken diğerinde menzil iç huzurun 

yakalandığı içe dönük olan yolculuk. 

―Travmatik anılar ham deneyim parçaları olarak irade dıĢı ortaya çıkarlar ve 

kendilerini ıstırap çeken savunmasız kiĢilere dayatırlar…Bir yolunu bulup da bu dayatmalar 

üzerine çalıĢana, onları içselleĢtirene ve sonunda tüm anıları yatıĢtıracak tutarlı bir anlatıya 
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dönüĢtürene kadar travma geçirmiĢ insanların hayatları durur; yani bu kiĢiler bu anılarıyla 

barıĢana kadar sağlıklı biçimde yaĢayamazlar‖ (Levine, 2020: 39). Veysel, yaĢadığı tüm 

olumsuz olaylar sebebiyle biraz uzaklaĢmak biraz da kafasını dağıtmak, iyileĢmek umuduyla 

köyünden ilk kez ayrılır. Bu yolculuk ikinci eĢi ile tanıĢmasına ve ondan altı çocuk sahibi 

olmasına vesile olmuĢtur. Böylece ilk eĢinin vermiĢ olduğu acı anılarla baĢ etmek için ilk 

adımı atmıĢ olur. 

2. Veysel’de Travma Sonrası ĠyileĢme 

Hayatının ilk 33 yılında kendisini derinden etkileyecek olan üç olay ile sarsılan 

Veysel, buna rağmen hiçbir zaman ye‘se kapılmamıĢ ve hayata tutunmak için hep bir yol ve 

teselli bulmuĢtur. Veysel‘in hayatındaki ilk travma elbette gözlerini kaybetmesidir. ÂĢık 

Veysel, Emin KarakuĢ‘a verdiği ikinci röportajında gözlerini kaybetmiĢ olmasına alıĢtığını 

belirterek artık bu durumunu kanıksadığına dair ifadeler kullanmıĢtır. 

―Yok, yok. Bu benim için artık mühim bir Ģey değil. Dayandık, alıĢtık. Ġnsan 

dayanınca nelere alıĢmıyor ki…‖ (KarakuĢ, 1949: 11). Veysel, aynı röportajında da gözlerini 

kaybetmesinin sebebini kendince izah eder: ―Bazı kimseler bu hâl, bir dikkatsizlik neticesi 

meydana geldi, diyorlar; bazıları ise mukadderat diyorlar. Ben ikincisine inanıyorum; 

mukadderat deyip geçiyorum.‖ (KarakuĢ, 1949: 11). Veysel‘in bu ifadeleri gözlerini 

kaybetmesini kadere bağlayarak acı hadiseyi kabullendiğini göstermektedir. KarakuĢ, 

Veysel‘e ―hayatta seni çok üzen ve sevindiren Ģeyler nedir? diye sorduğunda Veysel; 

―Hayatta göz kaybetmek, bütün hayatını kaybetmek demektir. Bunu düĢünmemek 

elden gelmiyor. Fakat ben yavaĢ yavaĢ ona alıĢtım. Artık bunu da düĢünmez oldum. ġimdi ara 

sıra ―IĢığı tutun‖, ―Kör müyüm yahu!..‖ gibi sözlerle alay bile ediyorum. ĠĢ bir defa baĢa 

gelmesin. Gelince, insan o vakit alıĢır ve ahlaklaĢır.‖ (1949: 11) cevabını vererek gözlerinin 

yokluğunun eskisi kadar kendisini çok fazla üzmediğini anlatır. Hatta gözlerinin görmeyiĢini 

kendisinin de yukarıdaki röportajında beyan ettiği gibi Ģaka yapacak kadar kabullenmiĢtir. 

Yıl 1969. Sivas güzellerinden bir kız Veysel‘i köyünde ziyarete gelir. Veysel, 

tüm topluluk içinde kulağına bir Ģey söylemek bahanesi ile kıza yaklaĢmasını 

söyler. Güzel kız yanaĢır. Fırsatını bulan Veysel, kızı öper. Oradakiler 

kahkahalarla gülerler. Veysel neden güldüklerini sorunca, kızı öptüğünü 

söylerler. Bunun üzerine Veysel; 

- Ben öyle bir Ģey yaptıysam gözüm kör olsun, der. (Köktürk, 1976: 7681). 

Görme engelini espiri yapacak kadar unutan Veysel‘in yine benzer bir anısı aĢağıdaki 

gibidir: 

Ankara‘da Erdoğan Alkan‘ın evine konuktur. Ev sahibi özlemiĢtir diye, 

ġarkıĢla‘nın enlü bulgur köftesini yaptırır. KaĢığı ağzına götüren Veysel, 

kaĢıkta üç köftenin birden olduğunu anlayınca: 

- Kör gibi üç köfteyi birden almıĢım der (Özdemir, 1977: 271). 

Veysel, kendisini dokuz-on yaĢına kadar oyalayamaz ancak babasının kendisine saz 

vermesi ile önceleri uğraĢı olan âĢıklık sonraları hayatı hatta geçim kapısı olmaya baĢlar. 

Gözlerini kaybetmiĢ Veysel, bu sayede olmuĢtur ÂĢık Veysel. KarakuĢ‘un röportajında 

sorduğu Veysel‘i en çok sevindiren Ģeyin ne olduğuna dair sorusuna ise cevabı:  
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―En büyük hüsranım, en büyük zevkim oldu: Gözlerim görseydi, ne adım, ne sanım 

belli olacak ne geldiğimden, ne de gittiğimden kimse haberdar olacaktı; köyde rençperlik 

ederek, geçinip gidecektim. Allah onu öyle yaptı ise, bunu da böyle yaptı. Kendimi saza, Ģiire 

verdim; etrafa tanıttım. ġimdi birçok yerlerde beni arayan soran var. En büyük zevkim sizleri 

tanımak oldu…‖ (1949: 11) Ģeklinde olmuĢtur. Veysel, travmasını büyük bir fırsata çevirmeyi 

baĢarmıĢ ve üstelik bundan da mutluluk ve kıvanç duymuĢtur. 

Veysel, yıllar geçtikçe Esma‘nın evi terk etmesi ile yaĢadığı üzüntüyü dahi 

unutmuĢtur. Hatta konuyla ilgili kendisine atfedilen baĢka bir anı da Ģu Ģekildedir: 

Sivrialan köyünde bağında oturmuĢ üzüm yiyen ÂĢık Veysel‘i bağın 

yanından geçen eski karısı görür. Veysel‘i terk ederek baĢka birisiyle kaçan 

eski karısı geçmiĢ günlerin yüzü suyu hürmetine seslenir. 

- Veysel, ne yiyon? 

- Görmüyon mu üzüm yiyom. 

- Bana da versene… 

- Niye verecekmiĢim, evde duraydın da yiyeydin.‖ (Ġlknur, 2001: 

93‘ten aktaran Kaya, 2004: 35). 

KarakuĢ, röportajın devamında saza nasıl baĢladığını sorunca; Veysel, ―buna da 

gözlerim sebep oldu, gözlerim kör olunca yapacak iĢ kalmamıĢtı. Bütün hane halkı sessiz, 

sessiz bu zavallı hâlime ağlıyor, içlerini çekerek, gözyaĢı döküyorlardı. Ben bunları 

görmüyor, iĢitmiyor, fakat hissediyordum. Bir gün babam bana bir saz getirdi. Bununla 

oynayıp avunmamı söyledi. Elime sazı aldım.‖ (1949: 11) diyerek cevap verir. Saza 

baĢlamasında ve neredeyse ÂĢık Veysel olmasında gözlerinin olmayıĢını bir sebep olarak 

görmüĢtür. Gözlerinin kapanması onda baĢka kapıların açılmasına vesile olmuĢtur. Nitekim 

Ġstanbul‘da Tıp fakültesindeki asistanlar kendisine gözlerini ameliyat etmeyi teklif eder. 

Gözlerinin açılma ihtimalini hiç düĢünmeden Veysel buna karĢı çıkar ve Ģunları söyler: 

Benim bunca yıl kendime göre düĢünüp kurduğum bir dünya var, ben onu 

görmeden hayâl edip yaratmıĢım; dıĢarıdaki dünyaya benzer mi benzemez mi 

bilemem, ama gözlerim açılacak olursa benim dünyam yitilip gider. Buna 

arazı değilim… Ben körlüğümden Ģikâyetçi değilim; benim körlüğümden 

baĢkaları mütessir oluyorlar. Rakı, içene tesir eder; ama rakı ĢiĢesi sarhoĢ 

olur mu? Ben de rakı ĢiĢesi gibiyim. Körlüğüm bende kaldığı müddetçe bana 

dokunmuyor; baĢkaları onu görüp müteessir oluyorlar! (Sevengil, 1967: 204). 

Veysel‘in adı duyulmaya baĢlandıkça ziyaretine gelen pek çok kiĢi, yakın dostları ve 

gazeteciler onun gözlerinin görmeyiĢinden müteessir olmuĢ ve kendisinin de böyle 

düĢündüğünü var sayarak ona defalarca ―Ameliyat ettirip gözlerini açtıralım‖. dediklerinde, 

Veysel‘in yukarıdaki kendi sözlerinden de anlaĢılacağı üzere o bu teklifleri hiç düĢünmeden 

reddetmiĢtir. 

Bir küçük dünyam var içimde benim 

Mihnetim ziynetim bana kâfidir 

Görenler dar görür geniştir bana 

Sohbetim ülfetim bana kâfidir 

 

 

İstemem dünyanın saltanatını 

Süslü giyimini Arap atını 

Bilirsem Türklüğün var kıymetini 

Vatanım milletim bana kâfidir 
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İsterdim hayatta düşmanla savaş 

Milletime kurban olaydı bu baş 

Nasip değilmiş şehitlik kardaş 

İmanım niyetim bana kâfidir (Kaya, 2004: 271).  

Veysel bu Ģiiri ile kendisine teklif edilen göz ameliyatlarına cevap vermiĢ olur. 

Görmeyen gözleri ile kendisine küçük bir dünya kurduğunu ancak gözleri görenlerin aksine 

kendi içinde büyük bir dünyası olduğunu anlatır. Ayrıca Ģiirde yıllar önce yine gözlerinin 

kaybı sebebiyle bütün akran ve karabalarının gitmesine kendisinin gidemediği askerliğini de  

―İsterdim hayatta düşmanla savaş” sözleri ile burada tekrar andığı görülebilir. Travmatik 

belleği yine devreye giren ÂĢık Veysel, Ģiirlerinden de anlaĢılayacağı üzere güçlü bir imana 

sahip olmasına rağmen isyan etmeden feleğe ve talihine de sitem etmeyi ihmal etmemiĢtir. 

Veysel, gözlerinin görmemesi ile Ģiir terennüm etmesi arasında iliĢkiyi TaĢer ile 

yapmıĢ oldukları röportajda sorulan soru üzerine anlatır. 

Nasıl oluyor da görenlerin çoğundan daha iyi Ģiir söyleyebiliyorsunuz? 

— Görenlerin kapıları dıĢına açıktır. Onun için dalıp, dalıp gidiyorlar. Benim 

kapılarımsa içime sımsıkı kapanmıĢ; istesem de dıĢarıya açılamam ve 

dağılamam. (TaĢer, 1950: 4) 

Veysel bir baĢka dörtlüğünde bütün ömrünü trajik hale getirecek göz kaybı için 

neredeyse minnettarmıĢ gibi hisler yansıtır: 

Ben bir adam olmazdım 

Gerçek dostlar olmasaydı. 

Gerçek şair olmazdım. 

Çiçek gözüm olmasaydı (ġatıroğlu, 1971: 270) 

―Veysel, travmatik yaĢantılardan sevilenin ölümünü, organ kaybını ve salgın hastalığı 

çocukken yaĢayarak ruhsal yaralar almıĢtır. Bu yaraların ruhsal bütünlüğünü tehdit etmesiyle 

sembolik yok olmayı değil ozanlığı ile var olarak ruhsal bütünlüğünü korumayı seçmiĢtir‖ 

(Yaz, 2017: 280). Veysel, kalbinden geldiği Ģiirlerini dile dökmesinin baĢka bir ifade ile 

kalbine doğan ilhamın en önemli sebebi olarak gözlerinin görmemesini iĢaret eder. Veysel‘in 

örneklerde de yer verildiği üzere acılarını içselleĢtirdiği ve kabullendiği görülmektedir. Kimi 

zaman acılarının sebebini kendisini de teselli ve teskin edecek Ģekilde kadere bağlaması kimi 

zaman da acıları ile alay etmesi artık onları bir tarafa bırakıp acılarından olumlu anlamda 

beslendiğinin birer iĢaretidir. Hayatı kendine kahretmek yerine yaĢamak zorunda olduğu 

içinde bulunduğu anı kendisi için bir fırsata çevirip bunu en iyi Ģekilde değerlendirmeye 

çabalamıĢtır. Esma ġimĢek‘e göre ÂĢık Veysel‘in sazla tanıĢması tamamen geçim sıkıntısına, 

ekmek parası kazanma endiĢesine dayanmaktadır ve ilk yıllarda bu konuda hiç ümit de yoktur 

(2016: 122). Ancak daha sonraları Veysel için saz dünya ile kurduğu bir iletiĢim aracı haline 

dönüĢür. Kendisini ve dünyayı bu Ģekilde anlayacağını ve anlatacağını farkına varan Veysel 

pes etmez ve hayat ile olan tüm bağını sazı üzerinden kurmaya çabalar. Özdemir‘e göre, onun 

saza baĢlaması ve baĢarılı olması, hayatta çeĢitli talihsizlikler yaĢamıĢ, içine kapanık bir 

kiĢiliğin dost arayıĢının sonucu olarak da görülebilir. Fakat bu arayıĢ kendiliğinden değil, 

büyük oranda babasının etkisiyle ve gelecek kaygısıyla olmuĢtur. Onda bu dostluğun 

köksalmasında yaĢadığı yörede canlı bir Ģekilde varlığını devam ettiren âĢıklık geleneğinin 

onun ruhunda bıraktığı izlerin de etkisi vardır. Aslında Veysel‘in çok erken yaĢlardan itibaren 

âĢık meclislerine katılması, onun kulağının ve iç dünyasının geleneği almaya hazır olduğunu 
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gösterir (2019: 181-182). Bu sebeple Özdemir‘in de belirttiği gibi ÂĢık Veysel‘in Ģiirleri 

irdelendiğinde sazın çok farklı iĢlevleri yerine getirdiği, bir insan gibi kiĢileĢtirildiği görülür 

(2019: 190). ÂĢık Veysel‘in sazı ile arasındaki iliĢki bir sanatçının müzik aleti ile arasındaki 

―sıradan‖ bir iliĢki gibi görülmemelidir. Veysel, gözlerini kaybettikten kısa bir süre sonra sazı 

ile tanıĢtığı için bu an, belleğinde farklı anlamları olan çok katmanlı bir yer edinmiĢtir. ―ÂĢık 

Veysel, travmatik yaĢantılarıyla kaybettiği güven duygusunu, müzik aleti sazı ile tekrar 

kazanmıĢtır. Aynı zamanda gizilgüçlerini kullanarak yaĢama uyum sağlamıĢtır. Sazı vasıtası 

ile yaĢadığı dönemde Türkiye onu tanımıĢ ve sıradan Veysel değil de ÂĢık Veysel olarak 

gönüllerde varlığını konumlandırmıĢtır‖ (Yaz, 2017: 284) cümleleri ile bu gerçeğe göndeme 

yapmak istemiĢtir. ―Bir insanın katlanmasının çok zor olduğu tüm bu travmatik yaĢantıları art 

arda yaĢayan ÂĢık Veysel‘in psikolojik dayanıklılığını güçlendiren, onu teskin edip ruh 

sağlığını korumasını, var olmasını, adeta kendi kendisini iyileĢtirmesi sağlayan Ģey, esasında 

kendi kendine müzikle terapi yapmasıdır. ÂĢık Veysel‘in travmatik yaĢantılarıyla müzikle baĢ 

etmesinin belki de en önemli sonucunun kendi ruhunu iyileĢtirmesi, kendi deyimiyle özünü 

teskin ederek ruh sağlığını koruması olduğunu‖ (Yaz, 2017: 287) belirten Yaz‘ın 

düĢüncelerine ilaveten Veysel‘in aslında Ģifasını kendisinde bulduğu söylenebilir.  

Sonuç 

ÂĢık Veysel, 1894 yılındaki doğumundan 21 Mart 1973 tarihindeki vefatına kadar 

geçen 79 yıllık ömründe irili ufaklı pek çok üzücü olay yaĢamıĢtır. ÇalıĢmada Veysel‘in 

yaĢamıĢ olduğu bu üzücü olaylardan travmatik olarak nitelendirilebilecek üç olay üzerine 

yoğunlaĢılmıĢtır. Gözlerini henüz yedi yaĢındayken kaybetmesi, ilk eĢinin kendisini terk 

etmesi ve çok sevdiği annesini kaybetmesi Veysel‘in ruh dünyasında büyük yaralar açmıĢtır. 

Bu yaralar travmatik birer anı olarak Veysel‘in otobiyografik belleğinde muhafaza edilmiĢ ve 

gün gelmiĢ Ģiirlerde dillere dökülmüĢtür. Veysel bir süre sonra bu acılarının da üstesinden 

gelmeyi baĢarmıĢ ve böylece travmatik anılarını belleğinde derinlere gömmek yerine 

Ģiirlerinde terennüm etmeyi tercih etmiĢtir. Veysel, ―Genç YaĢımda Felek Vurdu BaĢıma‖ adlı 

Ģiirinde gözlerini kaybetmiĢ olmasını, saza baĢlamasını ve ilk eĢinin evi terk etmesini 

anlatmıĢtır. Bu Ģirinde yaĢamıĢ olduğu travmatik olayların baĢka bir ifade ile tarvma 

belleğinin izlerini görmek mümkündür. Annesinin vefat etmesi kendisinde ikinci derin bir 

yarayı açar. ―Anam‖ adlı Ģiirinde annesinin kendisi küçükken onu nasıl büyüttüğünü, ona 

nasıl davrandığını, zaman zaman kızdığını ancak hemen okĢayıp sevdiğini özetle annesine 

hasretini ve özlemini anlatır. Annesinin vefatından sonra annesinin bu Ģefkat dolu kucağını ve 

yüreğini bir daha hiçbir kimsede bulamayan ÂĢık Veysel, son olarak eĢi tarafından da terk 

edilince kendini iyice çıkmazda bulmuĢtur. Yine bu durumu da en baĢta ―Genç YaĢımda 

Felek Vurdu BaĢıma‖ adlı Ģiiri olmak baĢka Ģiirlerinde de dile getirmiĢtir. Ġlk evliliğinden 

olan bir çocuğunu kaybeden Veysel, eĢinin evi terk etmesiyle ikinci çocuğu da bakımsızlıktan 

vefat eder. Bütün acılar Veysel‘in ruhunda derin ve iyileĢmesi zor yaralar açmıĢtır. Veysel‘in 

Ģiirleri incelendiğinde sanki bir anı defteri tutar gibi ya da anı yazın türünde eser verir gibi 

Ģiirleri olduğu görülebilir.  

ÇalıĢmada özellikle gözlerini kaybetmiĢ olmasının kendisini çok etkilediğine dair anı 

ve Ģiir örneklerine yer verilmiĢtir. Ancak Veysel, gözlerini kaybetmiĢ olması ile feleğe sitem 
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etmiĢken dünyaya hiçbir zaman küsmemiĢtir. Sazı ile arasında kurduğu bağ vesilesi ile 

anlatamadığı pek çok duygusunu Ģiirlerinde terennüm etmiĢtir. Adeta sazıyla saz ve musiki 

aracılığı ile dertleĢir olmuĢtur. Bir süre sonra gözlerinin görmeyiĢini aslında kendisi için, 

kendi içine yaptığı yolculuk için, kimsenin fark edemediklerini fark etmesinde bir ayrıcalık 

kıldığı için bir talih gibi değerlendirmeye baĢladığı sözleri ve Ģiirleri olmuĢtur. Travmatik 

bellek, hiç beklenmedik bir anda acıyı gün yüzüne çıkarabilir ve kiĢinin acısı ile yüzleĢmesini 

sağlayabilir. Bu bakımdan incelendiğinde Veysel‘in hiçbir Ģeyi unutmadığı ve üzüntülerini, 

öfkesini, sitemini, sevincini, özlemini ve hasretini kısacası tüm  hissettiklerini Ģiirlerine 

yansıttığı söylenebilir. Böylece Veysel‘in otobiyografik belleği, onun Ģiirlerinde muhafaza 

edilmeye baĢlanmıĢtır. Veysel, âĢık olmadan önceki ve sonraki bütün yaĢadıklarını 

otobiyografik belleğinde saklamıĢ ve bu travmatik anılarını sonraları hem Ģiirlerinde hem de 

çeĢitli demeçlerinde dile getirmiĢtir. 

Birçok bilgiyi hafızada tutma çabası ya da hatırlama gayreti birçok kiĢinin göstermiĢ 

olduğu bir çabadır. Otobiyografik bellek, kiĢinin kendi yaĢamındaki travmatik olayların 

bellekte saklanması ve korunmasıdır. ÂĢık Veysel özelinde olduğu gibi bu sayede yaĢanılan 

her türlü olay duyusal, biliĢsel ve duygusal anılar olmak üzere otobiyografik bellekte kayıt 

altına alınır. 
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KASTAMONULU ÇÖREKÇİZÂDE NÂBÎ VE YENİ ŞİİRLERİ 

Corekcizade Nabi from Kastamonu and His New Poems  
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Öz 

19. yüzyıl, âĢık edebiyatının zirvede olduğu ve önemli temsilciler yetiĢtirdiği dönemlerin baĢında gelmektedir. 

Bu yüzyılda geleneğin canlı Ģekilde yaĢadığı bölgelerden birisi de Kastamonu olmuĢtur. ÂĢıkların uğrak 

noktalarından olan Kastamonu‟da pek çok âĢık yetiĢmiĢtir. Meydânî, Kemâlî, ÂĢık Fevzî, ÂĢık Hasan, ÂĢık 

Zikrî, Lütfî, Çörekçizâde Nâbî bu yüzyılda Kastamonu‟daki âĢıklardan bazılarıdır. ÇalıĢmaya konu olan 

Çörekçizâde Nâbî kaynaklarda birkaç cümle ile anlatılmakta, halk ve divan Ģiiri tarzında eserler verdiği 

belirtilerek iyi saz çaldığı ifade edilmektedir. Bu çalıĢmada hakkında sınırlı bilgiye sahip olduğumuz 

Çörekçizâde Nâbî‟nin Kastamonu‟nun ünlü âlimlerinden Sırtlı Ali Efendi‟nin torunu olduğu ve münevver bir 

zümre içerisinde yetiĢtiği ortaya konulmuĢtur. Bunlara bağlı olarak Ģairin bugüne kadar tespit edilen Ģiirlerinin 

sayısı üçü geçmemektedir. Bu üç Ģiir de 1939 yılında Ġhsan Ozanoğlu tarafından yayımlanmıĢ, o günden 

günümüze Ģairin yeni Ģiirleri tespit edilememiĢtir. Son dönemde incelenen Kastamonu kaynaklı iki farklı Ģiir 

mecmuasında Çörekçizâde Nâbî‟ye ait olduğu düĢünülen on yeni Ģiir tespit edilmiĢtir. Bu Ģiirler ile birlikte Ģairin 

elimizdeki Ģiir sayısı on üçe ulaĢmıĢtır. ġiirlerin tamamı çalıĢmanın ekler kısmında yer almaktadır. Bu çalıĢmada 

Ģairin hayatı kaynaklarda yer alan bilgilerden hareketle yeniden ele alınmıĢ ve Ģiirleri değerlendirilmiĢtir. 

Değerlendirme neticesinde Çörekçizâde Nâbî‟nin halk Ģiirinin yanı sıra divan Ģiiri tarzında da eserler verdiği 

örnekleriyle birlikte görülmüĢtür. Hece ölçüsüyle yazmıĢ olduğu Ģiirlerinde daha baĢarılı bir söylem ortaya 

koyan Ģair deyimlerden bolca yararlanmıĢ, örneğine sık rastlamadığımız benzetme ve hayallerle kendine has bir 

söylem geliĢtirme çabası içerisinde olmuĢtur. 

Anahtar Kelimeler: ÂĢık edebiyatı, Kastamonu, Çörekçizâde Nâbî.  

Abstract 

The 19th century is one of the periods when minstrel literature was at its peak and raised important 

representatives. Kastamonu was one of the regions where the tradition lived alive in this century. Many minstrels 

were raised in Kastamonu, which was one of the frequent destinations of minstrels. Meydânî, Kemâlî, ÂĢık 

Fevzî, ÂĢık Hasan, ÂĢık Zikrî, Lütfî, Çörekçizâde Nâbî were some of the minstrels in Kastamonu in this century. 

Çörekçizâde Nâbî, who is the subject of the study, is described in a few sentences in the sources, is stated that he 

wrote works in the style of folk and divan poetry and that he plays the saz very well. In this study, it has been 

revealed that Çörekçizâde Nâbî, about whom we have limited information, was the grandson of Sırtlı Ali Efendi, 

one of the famous scholars of Kastamonu, and that he grew up in an enlightened group. Accordingly, the number 

of the poet's poems identified to date does not exceed three. These three poems were published by Ġhsan 

Ozanoğlu in 1939, and no new poems of the poet have been identified since then. Ten new poems thought to 

belong to the poet were identified in two different poetry magazines originating from Kastamonu that were 

recently examined. With these poems, the number of poems we have by the poet has reached thirteen. All poems 

are included in the appendices of the study. In this study, the information in the sources about the poet‟s life was 

reconsidered and his poems were evaluated.  As a result of this evaluation, it can be said that Çörekçizâde Nâbî 

produced works in the style of divan poetry as well as folk poetry. The poet, who demonstrated a more 

successful discourse in the poems he wrote in syllabic meter, made ample use of idioms and made an effort to 

develop his own discourse with analogies and dreams, the examples of which we do not often encounter. 
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Extended Summary  

The aim of this study is to introduce the literary tradition in Kastamonu and 

Çörekçizâde Nâbî, a poet who grew up in this tradition. Kastamonu has been an important city 

where many poets and writers grew up throughout the history. The opportunities that city has, 

its natural location and many other reasons have affected this efficiency. The 19th century, in 

particular, is known as a bright period in minstrel literature in Kastamonu, as in other parts of 

the empire. During this period, minstrel literature reached its peak and personalities who left 

their mark on this literature were raised. Some of these names passed through Kastamonu and 

had a great impact on the poets there. The leading minstrels who grew up in Kastamonu 

during this period are Meydânî, Kemâlî, ÂĢık Fevzî, ÂĢık Hasan, ÂĢık Zikrî, and Lütfî. There 

is another minstrel who grew up in this literary richness: Çörekçizâde Nâbî.  

Çörekçizâde Nâbî was born in Kastamonu in 1867 and died in 1927. The information 

in the sources about the poet is quite limited. The first person to introduce the poet and 

publish his poems was Ġhsan Ozanoğlu. Ozanoğlu included what is known about Çörekçizâde 

Nâbî's life and published three of the poet's poems in the Yeni GörüĢ magazine published in 

1939. Thus, the scientific world became aware of this name for the first time. However, in the 

ongoing process, what is known about Çörekçizâde Nâbî's life could not be clarified and other 

poems of the poet were not published. Sources that include the poet's biography have always 

repeated each other. Another aim of the study was to eliminate this problem. When the 

sources are examined in detail, it is understood that what is known about Nâbî's life is not 

limited to what is stated. He was the grandson of Sırtlı Ali Efendi, one of the most famous 

scholars of Kastamonu. Sırtlı Ali Efendi was a person who provided important services to 

Kastamonu and trained students in the madrasah he built. Sırtlı Ali Efendi also raised his 

children himself. Çörekçizâde Nâbî's father also played an important role in the education of 

many people, especially his own son. Based on this information, it has been concluded that 

Nâbî belonged to an enlightened group.  

As a result of examining two different poetry magazines edited in Kastamonu, ten new 

poems belonging to Nâbî were identified. The first of these magazines was prepared by Nur 

Beste as a master's thesis in 2022. The name of the work is “Kastamonu Sourced Poetry 

Magazine I”. The second study was prepared as a master's thesis by Mehmet Öztürk in 2023. 

The work is titled "Kastamonu Sourced Poetry Magazine II". The identified poems show that 

the poet wrote poetry in tradition of divan poetry as well as folk poetry. He used both syllabic 

and aruz prosody in his poems and preferred verse unit of quatrain and couplet. Another thing 

that draws attention in the poet's poems is the presence of idioms and proverbs. He also used 

original imagery and metaphors. However, Nâbî failed to become one of the well-known 

figures of his time. The name of the poet or his poems are not found in the magazines and 

biographies compiled at that time. This shows that the poet is not known by the masses and 

his sphere of influence is limited to certain regions. As a result, what is known about the life 

of Çörekçizâde Nâbî, who lived in Kastamonu in the 19th century, was reviewed and ten new 
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poems of the poet were identified by examining the magazines edited in Kastamonu. Thus, a 

contribution was made to the poet's poetry collection.  

 

Giriş 

Kastamonu‟nun âĢık edebiyatı ile olan bağını Ġhsan Ozanoğlu Ģu cümleyle kurar: 

“Kastamonu âĢıklar kâbesidir.” (1940: 6). ġehrin âĢıklar kâbesi olarak tarif edilmesinde ve 

âĢıklık geleneğinin Kastamonu‟da canlı bir Ģekilde yaĢamasının arkasında pek çok sebep 

bulunmaktadır. Yakın çevrelerde düzenlenen panayır ve eğlence faaliyetleri, tekke 

edebiyatının yoğun etkisi, geleneksel mekânların varlığı bunlardan birkaçıdır. Bu sebeplere 

Ġstanbul‟un, medreselerin, kütüphanelerin, basın hayatının ve bir dönem Kastamonu‟ya 

gelerek buradaki âĢıklara yol gösterip ustalık eden âĢıkların tesirleri de eklenmiĢtir. Böylelikle 

Ģehir, önemli kültür merkezlerinden birisi olarak dikkat çekmiĢtir. Geleneğe yön veren 

âĢıkların ve geleneğin yaĢatılmasına olanak sağlayan Ģartların Kastamonu‟da bir araya 

gelmesi âĢık edebiyatının ilerlemesine katkı sağlamıĢtır. 

Kastamonu Ģiir ve edebiyatla her daim yakından ilgili olmuĢtur. Öyle ki Mustafa Ġsen, 

Anadolu sahasında yazılmıĢ 27 Ģuara tezkiresini inceleyerek gerçekleĢtirdiği çalıĢmada Türk 

edebiyatına on ve üzerinde Ģair veren yerleĢim merkezlerini tespit etmiĢtir. Kastamonu 36 Ģair 

ile Ġstanbul, Bursa, Edirne, Konya ve Diyarbakır‟ın ardından bu listeye altıncı sıradan 

girmiĢtir (1997: 87-88). Bu tespit geleneğin Ģehirdeki gücünü göstermesi bakımından oldukça 

kıymetlidir.  

19. yüzyıl, Türkiye sahası âĢık edebiyatının en güçlü dönemlerinden birisi olarak 

kabul edilmektedir. Bu dönemde hem geleneğin temsilcilerinin sayısında hem de ortaya 

koyulan ürünlerin niteliğinde artıĢ gözlemlenmiĢtir. 19. yüzyıldaki bu geliĢmelerden 

Kastamonu da payını almıĢtır. Neslihan Yücel, Kastamonu‟da Âşıklık Geleneği ve 

Kastamonu‟da Yetişen Âşıklar isimli yüksek lisans tezinde 19. ve 20. yüzyılda Kastamonu‟da 

yetiĢen veya çeĢitli nedenlerle Kastamonu âĢıklık geleneği içerisinde yer alan âĢıkları Ģu 

Ģekilde tespit etmiĢtir: Ahmet, Ahmet Keskin, Akkaftan, Bezlî, Bezmî, Celâlî, ÇeĢmî, Emmî, 

Fenâî, Fevzî, Ġhsan Ozanoğlu, Kadrî, Kemâlî,  Kör Hasan, Lütfî, Mefharî, Meftûnî, Mehmet 

Nâbî, Mestî, Micmerî, Mümin Meydânî, Rahmî, Sabrî, Yorgasız Hakkı, Zahmî, Zeynep 

Hatun, Zikrî vd. (1993: 54-143). 

Bu âĢıkların yetiĢip Kastamonu âĢıklık geleneğine katkı sağlamalarında Erzurumlu 

Emrâh, Bolulu Dertlî ve Sinoplu Yesâri Baba‟nın önemli etkileri olmuĢtur. Bu üç âĢık 19. 

yüzyılda çeĢitli aralıklarla Kastamonu ve çevresinde bulunmuĢ, bölgedeki âĢıklara ustalık 

ederek hem geleneğin geliĢmesine hem de onların yetiĢmesine katkı sağlamıĢtır. Emrâh ve 

Dertlî okulu içerisinde yetiĢen âĢıklar Kastamonu‟yu âĢıklık geleneği bakımından farklı 

kılmıĢ, kendine özgü icra töresi ve fasıl düzeni yaratarak müstakilleĢen dört önemli 

merkezden (Ġstanbul, Kastamonu, Konya ve Doğu Anadolu) biri durumuna getirmiĢtir 

(Yakıcı, 2003: 168). 

Erzurumlu Emrâh ve Dertlî‟nin Kastamonulu âĢıklar üzerindeki etkisine dikkat çeken 

bir diğer isim Eyüp Akman olmuĢtur. Akman, Âşıklık Geleneği ve Âşık Edebiyatı isimli 

yazısında Emrâh ve Dertlî koluna mensup âĢıklara yer vermiĢ, Kastamonu âĢık fasılları ve 
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musikisine dair değerlendirme bulunmuĢtur (2018: 275-280). Akman, bir baĢka çalıĢmasında 

Yesâri Baba‟nın da Kastamonulu âĢıklara mahlas verip onların yetiĢmesine katkı sağladığı 

için bölgede etkili olan bir âĢık kolu oluĢturduğunu ifade etmiĢtir (2020: 1174). 

ÇalıĢmaya konu olan Çörekçizâde Nâbî, hayatı hakkında sınırlı bilgilere sahip 

olduğumuz Ģairlerden birisidir. Kaynaklarda onun adına kayıtlı olan yalnızca üç Ģiir 

bulunmaktadır. ġairin adı ve Ģiirleri kendi döneminde yazılan tezkirelerde mevcut değildir. 

ġairin yaĢadığı bölgede tertip edilen Mecmû„a-i Eş‟âr
1
, Füsûl-ı Âşıkân

2
 gibi geniĢ hacimli 

eserlerde de Çörekçizâde Nâbî‟ye ve Ģiirlerine dair bilgi bulunmaz. Onun Ģiirleri son 

zamanlarda okunan Kastamonu kaynaklı iki farklı Ģiir mecmuasında tespit edilmiĢtir. Böylece 

Ģair hakkındaki malumatımız artmıĢtır. Ġçerisinde Kastamonu ve yöresinde yetiĢmiĢ Ģairlere 

ait seçme Ģiirlerin bulunduğu bu mecmualar, 19. yüzyılın sonu ile 20. yüzyılın baĢında 

Kastamonu‟da tertip edilmiĢtir. 

Edebiyatımızda “Nâbî” mahlasını kullanarak Ģiir yazan kaynaklara geçmiĢ dört farklı 

Ģair bulunmaktadır (URL-1). Bu Ģairlerden en bilineni 1642 yılında doğan ve hacimli bir 

divana sahip olan Urfalı Nâbî‟dir (Bilkan, 1997: XI). Çörekçizâde Nâbî‟ye ait olduğu 

düĢünülen Ģiirler, Nâbî mahlaslı Ģairlerin eserlerinde ve çeĢitli kaynaklarda aranmıĢ (Bilkan, 

1997; Kurnaz ve Tatcı, 2001; Çiftçi, 2017; Değirmencioğlu, 2006) ancak Ģiirlerin bu eserlerde 

geçmediği görülmüĢtür. ÇalıĢmada incelenen Ģiirlerin kayıtlı olduğu mecmualar Çörekçizâde 

Nâbî‟nin yaĢadığı dönemde tertip edilmiĢtir. Bu mecmualarda yer alan Ģiirlerin büyük 

çoğunluğu çeĢitli dönemlerde Kastamonu ve çevresinde yetiĢen Ģairlere aittir. Bu bilgilerden 

hareketle tespit edilen Ģiirlerin Çörekçizâde Nâbî‟ye ait olduğu kabul edilebilir. 

Çörekçizâde Nâbî‟yi ve ona ait olduğu düĢünülen Ģiirleri ele alan bu çalıĢmada nitel 

araĢtırma yöntemi kullanılmıĢtır. Tespit edilen Ģiirler incelenmiĢ böylece Ģairin edebî 

kimliğine dair çıkarımlarda bulunulmuĢtur. Ġnceleme kısmında Ģairin Ģiirlerinden örnekler 

seçilmiĢtir. ġiirlerin tamamı ekler kısmında birden on üçe kadar numaralandırılarak 

verilmiĢtir.  Numaralandırma yapılırken Ģiirlerin yayımlandığı yıl dikkate alınmıĢtır. 

Dolayısıyla numaralandırma Ġhsan Ozanoğlu tarafından 1939 yılında yayımlanan Ģiirlerle 

baĢlamıĢ, ardından Nur Beste Ese tarafından 2022 yılında tespit edilen Ģiirlerle devam etmiĢ, 

Mehmet Öztürk tarafından 2023 yılında tespit edilen Ģiirlerle tamamlanmıĢtır. ġiirlerin Ģekil 

ve muhteva özelliklerinin incelendiği bölümde de bu sıralama dikkate alınmıĢtır. ġiirlerin 

alındığı kaynaklara ekler kısmında atıf yapılmıĢ ve sayfa numaraları gösterilmiĢtir. 

Ġncelemede örnek olarak verilen metinlerin parantez içerisinde Ģiir numaraları ve dörtlük/beyit 

sıraları eklerdeki metinlere göre verilmiĢtir. ġiirler, kaynaklarda yer aldığı gibi kaydedilmiĢ, 

imlada herhangi bir değiĢikliğe gidilmemiĢtir. Bu çalıĢmada Çörekçizâde Nâbî‟nin hayatı 

hakkında verilen bilgiler yeniden ele alınmıĢ, Ģairin Ģiirlerinin yer aldığı kaynaklar üzerinde 

                                                             
1
 Eser üzerine 2021 yılında Tarık Büyüm tarafından yüksek lisans tezi hazırlanmıĢtır. Eser, 292 yapraktır. 

Ġçerisinde 302 Ģaire ait 592 Ģiir bulunmaktadır. Bu geniĢ hacimli Ģiir mecmuasında Kastamonu ve çevresindeki 

pek çok Ģaire yer verilmiĢ ancak Çörekçizâde Nâbî‟ye ve onun Ģiirlerine değinilmemiĢtir.  
2
 Eser, Kastamonulu ÂĢık Fevzî tarafından 1905 senesinde kitap formatında hazırlanmıĢ ancak henüz 

basılmamıĢtır. Fihrist hariç 418 sayfadan oluĢmaktadır. Ġçerisinde divan ve halk Ģairlerine iliĢkin Ģiirler 

bulunmaktadır (Akman, 2021a: 26). 
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durulmuĢtur. Tespit edilen Ģiirler incelenerek Çörekçizâde Nâbî‟nin edebî yönü 

değerlendirilmiĢtir. 

1. Çörekçizâde Nâbî’nin Hayatı 

Çörekçizâde Nâbî 19. yüzyılda Kastamonu‟da yaĢamıĢtır. ġair hakkında kaynaklarda 

yer alan bilgiler oldukça sınırlı ve birbirini tekrar eder niteliktedir. Tespitimize göre Nâbî‟yi 

ele alan ve onun Ģiirlerine yer veren ilk çalıĢma Ġhsan Ozanoğlu‟na aittir. Kastamonu 

Şairlerinden M. Nabi baĢlığını taĢıyan yazı, 1939 yılında yayımlanan Yeni Görüş dergisinin 

ikinci sayısında neĢredilmiĢtir. Ozanoğlu, bu yazısında Çörekçizâde Nâbî‟nin hayatına dair 

bilinenleri vermiĢ ve Ģairin üç koĢmasını okuyucuyla paylaĢmıĢtır. Burada yer alan bilgilere 

göre Ģair, Hicri 1284/ Miladi 1867 senesinde Kastamonu‟da doğmuĢ ve Hicri 1346 / Miladi 

1927 senesinde 62 yaĢındayken vefat etmiĢtir. ġairin dedesi memleketin en meĢhur 

ulemalarından Sırtlı Ali Efendi, babası Rifat Efendi, dayıları H. Mehmed ve Abdurrahman 

Efendi‟dir. Yine Ozanoğlu‟nun verdiği bilgiye göre Ģairin halası da dayıları gibi tetkik ve 

tespite değer kıymettedir. Memleket irfanına hizmetle Ģöhret bulmuĢ önemli bir zattır  (1939: 

10). Ozanoğlu tarafından kaleme alınan yazının ilk kısmından hareketle Nâbî‟nin münevver 

bir zümreye mensup olduğu sonucuna eriĢebiliriz.  

Aynı yazının devamında ise Ģairin ailesine ve kiĢiliğine dair bilgiler mevcuttur. Buna 

göre Mehmet Nâbî‟nin çocukları da ilim ve irfan ile meĢgul olmuĢtur. Oğlu Rifat Ankara‟da 

banka muhasibiyken kızı Hatice enstitüde öğrenci, diğer kızı Emine ise bir ilkokulda 

öğretmendir. Zamanının pek çok ulemasından istifade eden Çörekçizâde Nâbî, en çok babası 

Rifat Efendi‟den faydalanmıĢ ve ondan icazet almıĢtır. Resmî ve hususi pek çok medresede 

Arap grameri ve edebiyatı okutmuĢtur. Arapçayı iyi bir Ģekilde konuĢabilen Ģair, Farsçayı da 

gerektiği kadar anlayabilmektedir. Nüktedanlığı, sanatlı söz söylemesi, ilmi ve yüksek 

ahlakıyla bütün Kastamonululara kendini sevdirmeyi baĢaran Ģairin iyi saz çaldığı da rivayet 

edilmektedir (Ozanoğlu, 1939: 11).  

Çörekçizâde Nâbî‟den bahseden ikinci eser yine Ozanoğlu‟na aittir. Ozanoğlu bu 

eserinde Ģair hakkında detaylı bilgilere yer vermeyecek onu Ģu sözlerle tanıtacaktır: “ġöhreti 

çörekçi hocadır. Çok fasih arabca konuĢur, üç lisanla Ģiir yazardı. Musikiye vakıf ve bağlama 

çalmakta mahir bir zatdı.” (1952: 80-81).  

ÇeĢitli kaynaklarda Ģairin hayatına iliĢkin bilgiler mevcuttur (Tan, 1987: 355; Yücel, 

1993: 105; Tan ve Tan, 2004: 82-83; Kipay, 2015a: 1; Aydın, 2019: 266). Ancak bu 

kaynaklarda kayıtlı olan bilgiler Ġhsan Ozanoğlu‟nun aktardıklarından ibarettir. Yine bu 

kaynaklarda Çörekçizâde Nâbî‟nin Ģiirlerine dair herhangi bir değerlendirmede 

bulunulmamıĢtır. Nâbî‟nin telif ve tercüme ettiği herhangi bir esere rastlanılmamıĢtır.  

ġair hakkında bildiklerimiz yukarıdaki bilgilerden ibarettir. Dedesi Sırtlı Ali Efendi 

hakkında sahip olduğumuz malumat ise Nâbî‟nin hem yetiĢtiği çevreye hem de ailesine dair 

bilinmeyenlere ıĢık tutar. Nâbî‟nin dedesi Sırtlı Ali Efendi kaynaklarda memleketin meĢhur 

ulemalarından birisi olarak tanıtılır. Hayatının bir döneminde Kastamonu Lisesi‟nde tarih 

öğretmenliği yapmıĢ olan Ġsmail Hakkı UzunçarĢılı buradaki yerel gazetelerde yazılar kaleme 

almıĢtır. UzunçarĢılı, 1921 senesinde Açıksöz Gazetesi‟nde yayımlamıĢ olduğu bir yazısında 

Sırtlı Ali Efendi için Ģu ifadeleri kullanır: “Hocanın irtihali erbâb-ı kemâl ü ilmi ve bütün 
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Kastamonu muhitini dilhûn etti. Mümâileyh ilim ve irfânı, ahlâk-ı hamîdesi, zerâfet, sehâvet 

ve nezâketi ile herkesi kendisinden hoĢnûd bırakmıĢtır. Her sınıf halk, hoca merhuma hürmet 

etmeyi bir vecibe telakki ederdi.” (Eski, 1990: 38). Herkesin büyük bir hürmet beslediği Sırtlı 

Ali Efendi 1855 senesinde Kastamonu‟da bir de medrese inĢa ettirmiĢtir. Bugünkü Topçuoğlu 

Camii yakınına inĢa edilen yapı, Senaiye (Sehmiyye-Sırtlızâde) Medresesi ismiyle bilinmiĢtir 

(Çiftçi, 2006: 263). Fazıl Çiftçi, bu medresenin bitiĢiğine kütüphane eklendiğini ifade eder. 

Sırtlı Ali Efendi, vefat tarihi olan 1870‟e kadar medresedeki müderrislik görevini yerine 

getirmiĢ ve aralarında Çörekçizâde Hafız Hüseyin ile kendi oğlu Hacı Mehmet Efendilerin de 

bulunduğu pek çok âlim yetiĢtirmiĢtir. Medresenin bitiĢiğinde bulunan kütüphaneden Ġl Halk 

Kütüphanesi‟ne 570 adet kitap devredilmiĢtir (2006: 263-264).  

Görüldüğü üzere Sırtlı Ali Efendi, Kastamonu‟nun kültürel anlamda geliĢmesine katkı 

sağlayan, inĢa ettirdiği medresede dersler veren ve bu medresenin yanına zengin bir 

kütüphane kurduran önemli bir âlimdir. Onun bilgi, birikim ve tecrübelerinden daha pek çok 

Kastamonulunun faydalandığı muhakkaktır. Bunlardan birisi de torunu Çörekçizâde Nâbî 

olmalıdır. Kaynaklarda yer alan tarihlere göre Sırtlı Ali Efendi, Nâbî henüz beĢ yaĢındayken 

vefat etmiĢtir. Sırtlı Ali Efendi‟nin çocuklarını bizzat kendisinin yetiĢtirmesi ve Çörekçizâde 

Nâbî‟nin de bu kültürel zenginlik içerisinde doğup büyümesi onun Sırtlı Ali Efendi‟den 

doğrudan olmasa bile dolaylı olarak istifade ettiğini gösterir.  

Kaynaklar, Sırtlı Ali Efendi‟nin Hacı Mehmet ve Abdurrahman isminde iki oğlundan 

bahseder. Bahsi geçen malumat Akman tarafından hazırlanan Belgelerle Araçlı Meşhur 

Şahsiyetler isimli eserde de yer almaktadır. Bu bilgi mezkûr isimlerin Çörekçizâde Nâbî‟nin 

dayısı olduğunu göstermekte ve Ali Efendi‟nin bir de kız çocuğu olduğu sonucunu ortaya 

çıkartmaktadır. O halde Nâbî‟nin kaynaklarda adı zikredilmeyen annesi, Sırtlı Ali Efendi‟nin 

kızıdır. Aile hakkında bilinenler bunlarla sınırlı değildir. Hicri 1256 tarihli nüfus defterinden 

hareketle Ali Efendi‟nin Musabeyoğlu sülalesinden olduğu ortaya çıkarılmıĢtır. Bu nüfus 

defterine göre Ali Efendi‟nin babasının adı Ebu Bekir‟dir. Ali Efendi‟nin Mustafa Efendi 

(doğum 1795) ve Ebu Bekir (doğum 1845) adında iki erkek kardeĢi vardır. Musabeyoğlu 

sülalesi, soyadı kanunundan sonra Oral soyadını almıĢtır. Ali Efendi‟nin torunlarının 

Kastamonu‟da hangi soyadı aldığı ise tespit edilememiĢtir. Ancak ailenin Ali Efendi‟den 

sonra Sırtlı Ali Efendizâde lakabıyla anıldığı bilinmektedir (Akman, 2021b: 69-70). Eldeki 

bilgilerden hareketle Çörekçizâde Nâbî‟nin takip edilebilen nüfus bilgileri Ģu Ģekildedir: 
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Şekil 1: Çörekçizâde Nâbî‟nin Nüfus Bilgileri 

 

Çörekçizâde Nâbî‟nin dedesi Sırtlı Ali Efendi‟nin Ģeceresine dair bilinenler yukarıda 

verilenlerdir. Ancak Ģairin anne ve babasına dair malumat yok denecek kadar azdır. 

Çörekçizâde Nâbî‟nin babası Rifat Efendi, oğlunun yanı sıra vakıf müderrisi KeleĢoğlu gibi 

önemli kiĢiler yetiĢtirmiĢtir (Ozanoğlu, 1939: 10). Ozanoğlu‟nun verdiği bu bilgiden hareketle 

Rifat Efendi‟nin de müderris yetiĢtirebilecek bir donanıma ve rütbeye sahip olduğunu 

anlayabiliriz.  

Çörekçizâde lakabıyla bilinen bu aileden sadece Nâbî değil baĢka Ģairler de çıkmıĢtır. 

Bu Ģairlerden en bilineni Çörekçizâde Lutfî‟dir. ġair, 1806 senesinde Kastamonu‟da doğmuĢ, 

1881 senesinde yine burada vefat etmiĢtir (Yücel, 1993: 100; Kipay, 2015b: 1). Aynı aileden 

veyahut aynı soydan geldikleri kabul edilen Çörekçizâde Nâbî ve Çörekçizâde Lutfî yaklaĢık 

altmıĢ yıl ara ile yaĢamıĢtır. Böylelikle Çörekçizâde soyu Kastamonu‟ya Çörekçizâde Nâbî ve 

Çörekçizâde Lutfî isminde iki Ģair hediye etmiĢtir. 

2. Şiirlerin Kaynakları 

Çörekçizâde Nâbî‟nin Ģiirlerine yer veren ilk kaynak Ġhsan Ozanoğlu‟na aittir. 

Ozanoğlu, 1939 yılında Yeni Görüş dergisinin ikinci sayısında Kastamonu Şairlerinden M. 

Nabi baĢlığıyla bir yazı yayımlar. Bu yazıda Nâbî‟nin üç koĢmasına yer verir. Böylelikle 

Ģairin Ģiirleri ilk kez bir kaynakta kayıt altına alınmıĢtır. Bu tarihten sonra Ģairin 

biyografisinden bahseden kaynaklar zikredilen Ģiirleri tekrar etmiĢ, Ģairin yeni Ģiirleri tespit 

edilememiĢtir.  

Bu çalıĢmada Kastamonulu Çörekçizâde Nabi‟ye ait olduğu kabul edilen on yeni Ģiire 

yer verilmiĢtir. Böylece Ģairin Ģiir sayısı on üçe çıkmıĢtır. Bu Ģiirler Kastamonu‟da tertip 

edilen iki farklı Ģiir mecmuasında kayıtlıdır. Mecmualardan ilki Kastamonu Kaynaklı Şiir 

Mecmuası I ismiyle Nur Beste Ese tarafından 2022 yılında,  diğeri ise Kastamonu Kaynaklı 

Şiir Mecmuası II ismiyle Mehmet Öztürk tarafından 2023 yılında yüksek lisans tezi olarak 

hazırlanmıĢtır. Her iki mecmua da bütün yönleriyle incelenmiĢ ve tıpkıbasımları ile birlikte 

verilmiĢtir. Bu mecmuaların ortak özelliği hemen hemen aynı dönemde Kastamonu‟da tertip 

edilmiĢ olmalarıdır. Mecmuaların içerisinde yer alan Ģiirler büyük oranda farklı olsa da ortak 

Ģiirler mevcuttur. Her iki mecmua da Eyüp Akman‟ın kiĢisel arĢivinde yer almaktadır. Bu 

mecmuaların tavsifleri sırasıyla Ģu Ģekildedir: 

Ebu Bekir 

Mustafa (doğum 
1795) 

Hüseyin  

Mehmet  

Ġbrahim 

Cemil 

Sırtlı Ali Efendi 
(doğum 1810) 

Hacı Mehmet Abdurrahman  
Nâbî'nin 
Annesi 

+ 

Rifat Efendi 

Çörekçizâde 
Nâbî  

Rıfat Hatice  Emine 

Ebu Bekir (doğum 
1845)  
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1. Mecmua: 16,5×12 cm dıĢ ölçülerinde iki yanı kırmızı çizgilerle çizilmiĢ olan koyu 

saman sarısı renginde, çizgili bir okul defteri görünümündedir. 35 varaktan oluĢmaktadır. BaĢ 

ve son kapak sayfaları muhafaza edilmiĢtir. Okunaklı bir nesih yazısı ile yazılmıĢtır. 

Mecmuanın ikinci kapağının baĢında kurĢun kalem ile yazılmıĢ temellük kaydı 

bulunmaktadır. Bu kayıttan hareketle mecmuanın 1900 senesinden önce derlendiği 

söylenebilir. Mecmuada 38 Ģaire ait 99 Ģiir bulunmaktadır. Hayâlî 13 Ģiir ile en fazla Ģiiri 

bulunan Ģair durumundadır. Onu 12 Ģiir ile Erzurumlu Emrâh takip etmektedir (Ese, 2022: 15-

17). Bu mecmuada Çörekçizâde Nâbî‟ye ait beĢ Ģiir bulunmaktadır. ġiirler mecmuanın 3a, 

16b, 17a, 18b numaralı varaklarında kayıtlıdır. BeĢi de koĢma nazım Ģeklindedir. 

2. Mecmua: 13.5×19.5 cm iç ölçülerinde iki yanı ve alt tarafı kırmızı kalemle çizilmiĢ, 

sarı renkli, çizgili bir okul defteri görünümündedir. 20 varaktır. DıĢ kapağı kopmuĢ 

durumdadır. Satır sayısı muhtelif olan mecmua tek elden çıkmıĢtır ve okunaklı bir nesih yazısı 

ile kaleme alınmıĢtır. Genelinde siyah mürekkep hâkim olsa da mavi mürekkeple yazılmıĢ Ģiir 

örnekleri de mevcuttur. Mecmua numaralandırılmıĢtır. Bu numaralandırmaya göre 

muhtevasında herhangi bir eksiklik yoktur. Ġçerisinde mürettibe ve tertip tarihine ait kayıt 

bulunmayan mecmuanın 19. yüzyılın sonu ile 20. yüzyılın baĢında kaleme alındığı 

düĢünülmektedir. Mecmuada 49 Ģaire ait 114 Ģiir bulunmaktadır. Erzurumlu Emrâh 32 Ģiir ile 

en fazla Ģiiri bulunan Ģair durumundadır (Öztürk, 2023: 22-23). Mecmuanın 5, 11 ve 26 

numaralı sayfalarında Nâbî mahlaslı beĢ Ģiir yer almaktadır. Bu Ģiirlerden ikisi gazel, ikisi 

müstezâd biri de koĢma nazım Ģekliyle kaleme alınmıĢtır.  

3. Şiirlerin Şekil ve Muhteva Özellikleri 

ÇalıĢmanın bu bölümünde Çörekçizâde Nâbî‟ye ait olduğu düĢünülen Ģiirler Ģekil ve 

muhteva yönünden incelenmiĢtir. Mecmualarda tespit edilen yeni Ģiirlerinden hareketle 

Çörekçizâde Nâbî‟nin Ģiir dünyasına iliĢkin bir değerlendirmede bulunmak mümkün hale 

gelmiĢtir. Mevcut bilgiler ıĢığında Ģairin elimizdeki Ģiirlerinin dokuzu koĢma, ikisi gazel, ikisi 

ise müstezâd nazım Ģeklindedir. 

Ekler kısmında verilen bir, iki ve üç numaralı Ģiirler Ġhsan Ozanoğlu‟nun 1939 yılında 

yayımladığı Kastamonu Şairlerinden M. Nabi baĢlıklı yazısında yer almaktadır. Bu Ģiirlerin 

tamamı koĢma nazım Ģeklinde ve 11‟li hece ölçüsüyle kaleme alınmıĢtır. ġiirler üç dörtlükten 

meydana gelmektedir. ġiirlerin ana teması sevgilidir. Sevgiliye meftun olan Ģair, türlü 

eziyetler çekse de ondan beklediği ilgi ve sevgiyi görememiĢtir: 

Vefâsız, sefâsız cefâsı bisyâr 

Bazı kaçar, bazı arz eder didâr 

Emsâli bulunmaz böyle sitemkâr 

Nabîyâ, meyletme canbaza benzer (2/3) 

 

Pergâr gibi fırfır eder meĢrebin  

Gâhi açar gâh kaparsın gabgabın  

Meftunuydu Nabi sen kevser lebin  

Geçti sevdasından oldu peĢiman (3/3) 
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Ekler kısmında yer alan ve dört ile sekiz arasında numaralandırılan Ģiirler Ese (2022: 

70, 103, 104, 107, 110) tarafından hazırlanan yüksek lisans tezinde yer almaktadır. ġiirler, 

koĢma nazım Ģeklinde ve 11‟li hece ölçüsüyle kaleme alınmıĢtır. ġiirlerin tamamı üç 

dörtlükten oluĢmaktadır. Sevgili, gül ile bülbül, aĢk yolundaki usuller, âĢığın sevgili 

karĢısındaki âcizliği ve kara talih bu Ģiirlerin ana temasını oluĢturmaktadır. ġiirler, halk 

Ģiirinin klasik üslubunu yansıtmakla birlikte divan Ģiirinden de esintiler taĢımaktadır:  

ġâm [u] seher senin feryâd u zârın 

Açdı derûnumda bin yara bülbül 

Dün [ü] gün goncadır vird-i ezkârın 

Cüdâ mısın gülden bî-çâre bülbül (5/1) 

 

Derûnım serâpâ ey çeĢm-i âfet 

ÂteĢi „aĢkınla yansun mı dersin 

Leb-i Ģerbetinden ey kemân ebrû 

TeĢne leb „âĢıklar kansun mı dersin (7/1) 

ÂĢıklar, 17. yüzyıldan itibaren klasik Ģairlere benzeme ve onlardan geri kalmama 

arzusuna kapılmıĢtır. Bunun neticesi olarak Ģiirlerinde aruz veznini ve bazı klasik nazım 

Ģekillerini kullanmıĢ, yabancı terkip ve kelimelerle klasik Ģiire mahsus mefhumlara 

manzumelerinde yer vermeye baĢlamıĢlardır (Köprülü, 2018: 225). Yukarıdaki örnekler bu 

sürecin bir yansımasıdır. Gül ile bülbül metaforu, sevgiliye duyulan aĢkın ateĢiyle yanan âĢık 

tiplemesi divan Ģiirinde olduğu kadar halk Ģiirinde de kullanılır. Bu durum ortak motif ve 

metaforların kullanımına iĢarettir. Dolayısıyla dörtlükler, divan Ģiiri ile halk Ģiiri arasındaki 

etkileĢimi göstermektedir.  

Ekler kısmında yer alan dokuz ile on üç arasında numaralandırılan Ģiirler Öztürk 

(2023: 122, 142, 188, 189, 190) tarafından hazırlanan yüksek lisans tezinde yer almaktadır. 

Bu Ģiirlerin özellikleri sırasıyla Ģu Ģekildedir: 

Dokuzuncu Ģiir aruzun Fâ„ilâtün / Fâ„ilâtün / Fâ„ilâtün / Fâ„ilün kalıbıyla yazılmıĢtır. 

BeĢ beyitten oluĢan bir gazeldir. ġiirde oldukça fazla aruz hatası vardır. Bu aruz hatalarının 

bir kısmı imale ile giderilmeye çalıĢılmıĢtır. Bundan dolayı Ģiir mecmuaya kaydedildikten 

sonra yanına “Monlâ Beg Çörekçizâde‟nin eĢ„ârına benzer imâleler çokdur” (Öztürk, 2023: 

145) notu düĢülmüĢtür. ġiir genel itibarıyla sevgilinin hasretiyle bitâb duruma düĢen ve 

sevgiliden merhamet bekleyen Ģairin durumunu yansıtır. ġiirde divan Ģiirinin mazmun ve 

ıstılahlarını görmek mümkündür:  

Sehm-i ebrûsın ciğergâhıma urmasun amân 

Çün Ģikestdir tâ ezelden bâlim Allah „aĢkına (9/3) 

Onuncu Ģiir aruzun Mef„ûlü / Mefâ„îlü / Mefâ„îlü / Fe„ûlün kalıbıyla kaleme 

alınmıĢtır. Müstezâd nazım Ģeklindedir ve beĢ beyitten oluĢmaktadır. ġiirde aruz kusurları 

mevcuttur. ġiir, genel itibarıyla Ģairin çektiği aĢk acısını yansıtmaktadır. Gönlüyle ve diliyle 

sürekli olarak sevgiliyi zikreden Ģair, ona türlü iltifatlarda bulunmakta, onun yolunda ölmeyi 

kâr saymaktadır. 
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On birinci Ģiir aruzun Mefâ„îlün / Mefâ„îlün / Mefâ„îlün / Mefâ„îlün kalıbıyla yazılmıĢ 

bir semâîdir. BeĢ beyitten mürekkeptir. Divan Ģiirinin etkisi Ģiirde kendisini açık bir Ģekilde 

göstermektedir. “dirler” redifiyle kaleme alınan Ģiirde tekrir, tenasüp, tezat, teĢbih nida gibi 

çeĢitli edebî sanatlardan da faydalanılarak dıĢ dünyanın insanlar üzerindeki etkisine 

değinilmiĢtir.  

On ikinci Ģiir aruzun Mef„ûlü / Mefâ„îlü / Mefâ„îlü / Fe„ûlün vezninde ve müstezâd 

nazım Ģeklindedir. BeĢ beyitten oluĢmaktadır. ġiirdeki aruz kusurları oldukça fazladır. ġiir, 

feleğe duyulan sitem ve Ģikâyet üzerine inĢa edilmiĢtir. ġair, boynu bükük bir vaziyette 

gözyaĢı dökmektedir. Feleğin acımasızlığı karĢısında onun elindeki tek silah “âh”ıdır. O da 

divan Ģiirinin üslubuna uygun bir biçimde bu silahını kullanmaktadır: 

Nâ-hoĢca dilim eyle tımâr ey ulu sultân  

ġâhım meni gufrân  

Âh itmededir boynunu Nâbî bükerekden 

YaĢın dökerekden (12/5) 

On üçüncü Ģiir ise 11‟li hece ölçüsüyle kaydedilmiĢ bir koĢmadır. Üç dörtlükten oluĢan 

bu manzumenin genelinde sevgilinin iyiliğine nail olma isteği söz konusudur: 

Dûr etme hâtırdan ben nâçârını 

Mecnûn-ı „âĢkınla garib yârini  

Nâdâne öptürmem gül ruhsârını 

Açar cemâlinde diĢler yaralar (13/2) 

 

Gâhi göz süzersin gülersin gâhi 

Güzeller sultânı hûbların Ģâhı 

Cevr itme Nâbîye çekerse âhı 

Ciğerini tîr-veĢ iĢler yaralar (13/3) 

 

Çörekçizâde Nâbî, Ģiirlerinde dörtlük ve beyit nazım birimini kullanmıĢ, buna uygun 

olarak hece ve aruz veznini tercih etmiĢtir. Bu durum onun hem halk Ģiiri hem de divan Ģiiri 

geleneğine haiz olduğunu göstermektedir. ġair, aruz vezniyle yazdığı Ģiirlerinde Arapça, 

Farsça kelime ve terkipleri bolca kullanmıĢtır. Bu Ģiirlerde kullanılan süslü dil yer yer 

kendisini fark ettirir. Divan Ģiirinin remiz ve ıstılahlarını taĢıyan bu Ģiirlerde aruz kusurları da 

bulunmaktadır. Hece vezniyle yazdığı Ģiirlerinde ise daha sade bir Türkçe göze çarpar. 

Günlük dilde sıkça kullanılan Arapça ve Farsça kelimeler bu tarz Ģiirlerde de mevcuttur. 

ġairin, hece ölçüsüyle kaleme aldığı Ģiirlerde saz Ģiirinin biçim ve içerik özelliklerini görmek 

mümkündür.  

Nâbî‟nin Ģiirlerinde dikkat çeken bir diğer husus kendine has söyleyiĢlerin varlığıdır. 

O, Ģiirlerinde yara açmak (5/1), içini yakmak (6/1), beli bükülmek (12/3), boyun bükmek 

(12/5), taĢ atmak (13/1), göz süzmek (13/3) (TDK, 2024) gibi deyimlere; muhabbet bilmeyen 

usul de bilmez (4/1), eğer dil durursa gönül rahat olur (4/3) gibi kendine has söyleyiĢlere yer 

vermiĢtir. Örneklerine sık rastlamadığımız benzetme ve hayaller ile kendine özgü bir söylem 

geliĢtirme çabasında olmuĢtur. Bu söylemlerin örnekleri aĢağıdaki gibidir:  
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Nabî methedeyim nice dilberi 

Yelken açmıĢ, kahve dökmüĢ lengeri 

Kafası kör kandil, gider serseri 

Doluya uğramıĢ sunalar gibi (1/3) 

 

Pergâr gibi fırfır eder meĢrebin  

Gâhi açar gâh kaparsın gabgabın  

Meftunuydu Nabi sen kevser lebin  

Geçti sevdasından oldu peĢiman (3/3) 

 

Reng-i ruḫsâr üzre fül fül misâli 

SaçılmıĢ ḳudretle bulmuĢ kemâli 

Bir gabgab çün yüzüm Hindu-veĢ ḫâli 

Gönderir çok derviĢ Ḳonya‟ya güzel (6/2)   

 

Sonuç 

Bu çalıĢmada Kastamonu‟da tertip edilen iki farklı Ģiir mecmuasında yer alan “Nâbî” 

mahlaslı on Ģiirin Çörekçizâde Nâbî‟ye ait olabileceği üzerinde durulmuĢtur. Tespit edilen 

Ģiirlerin “Nâbî” mahlasıyla eser veren diğer Ģairlerin eserlerinin içerisinde yer almaması ve 

mecmuaların Çörekçizâde Nâbî‟nin yaĢamıĢ olduğu dönemde ve bölgede tertip edilmiĢ olması 

bu olasılığı kuvvetlendirmektedir. Daha evvel yayımlanmıĢ olan Ģiirlerle birlikte Ģairin tespit 

edilebilen Ģiirlerinin sayısı on üçe ulaĢmıĢtır. On üç Ģiir Ģairin edebî kimliği hakkında detaylı 

değerlendirmeler yapmak için yeterli değildir. Ancak bu Ģiirlerden yola çıkarak Çörekçizâde 

Nâbî‟nin Ģiir anlayıĢı ve üslubu hakkında fikir edinmek mümkündür. Buradan hareketle Ģairin 

halk ve divan Ģiiri tarzında manzumeler yazdığını söyleyebiliriz. Gazel, semai ve müstezâd 

nazım Ģekillerini kullanmıĢ olması onun divan Ģiirini yakından tanıdığını, bu Ģiirin mazmun ve 

ıstılahlarını kullanması da geleneğe haiz olduğunu gösterir. Ancak bu tarz Ģiirlerinde yer yer 

aruz kusurları mevcuttur. Halk Ģiiri örneklerinin tamamında koĢma nazım Ģeklini tercih 

etmiĢtir. Bunlar 11‟li heceyle yazılan, aĢk ve sevgiliyi anlatan lirik manzumelerdir. AĢk 

yolunda çekilen çileler, sevgili ve felek koĢmalarda ele alınan diğer konulardır. ġairin 

koĢmalarında divan Ģiiri örneklerine göre kendine has bir söylem hissedilmektedir.   

Sonuç olarak 19. yüzyılda Kastamonu‟da yaĢayan Çörekçizâde Nâbî‟nin bu yüzyılın 

edebî zevk ve temayüllerinden faydalandığı ancak sesini yerel sınırların ötesine taĢımada 

baĢarılı olamadığı söylenebilir. 
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Ek.1: Metinler 

-1- 

KoĢma 

11‟li Hece 

 

1. Bir bâlâ pervaza kapıldı gönül 

Âsumanda gezer durnalar gibi 

Mâlumat-furuĢtur, lüget parçalar 

PeĢrevsiz, makamsız zurnalar gibi 

  

2. YaĢlı baĢlı bir yosmadır kendince 

Nezakette, sırma telinden ince 

Kime verir zerâfete gelince 

CoĢar taĢar kaynar kurnalar gibi 

https://teis.yesevi.edu.tr/madde-detay/nabi-corekcizade-mehmed-nabi
https://teis.yesevi.edu.tr/madde-detay/corekcizade-lutfi
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3. Nabî methedeyim nice dilberi 

Yelken açmıĢ, kahve dökmüĢ lengeri 

Kafası kör kandil, gider serseri 

Doluya uğramıĢ sunalar gibi (Ozanoğlu, 1939: 11) 

 

-2- 

KoĢma 

11‟li Hece 

 

1. Bir hûb sevdim, amma mekkâre gayet 

Oyunbaz, hokkabaz, gammaza benzer 

Dilrubâlar genci, yosma kıyafet 

Pervâz eder, bâzı Ģehbâza benzer 

  

2. Bazı keklik gibi reftâre gelür 

Bülbül-veĢ nağme-i güftâre gelür 

Bazı yâre, bazı ağyâre gelür 

Hercaî meĢrebdir, dil-sâze benzer 

  

3. Vefâsız, sefâsız cefâsı bisyâr 

Bazı kaçar, bazı arz eder didâr 

Emsâli bulunmaz böyle sitemkâr 

Nabîyâ, meyletme canbaza benzer (Ozanoğlu, 1939: 11) 

  

-3- 

KoĢma 

11‟li Hece 

 

1. Ah kumru sıfatlı edalı güzel 

Yaktın derunumu eyledin külhan  

Tutu gibi nazik sadalı güzel  

Deldin dari sinem eyledin viran  

 

2. Ġblis gibi damarlarda gezersin  

Üftadeni üzüm üzüm üzersin  

Beni her dakika durmaz ezersin 

Bu biçare gönlüm ezel periĢan 

 

3. Pergâr gibi fırfır eder meĢrebin  

Gâhi açar gâh kaparsın gabgabın  

Meftunuydu Nabi sen kevser lebin  

Geçti sevdasından oldu peĢiman (Ozanoğlu, 1939: 11) 

 

-4- 

KoĢma  

11‟li Hece 

 

1. Nâdân meclisinde dehânın açma 
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Bilmez muhabbeti bilmeyen usûl 

Nâ ehil bezminde gevherin saçma 

Olmasun cânâne mâniʽ bir vüsûl 

 

2. Aslı yufka ile olmaz mahabbet 

Anınla meveddet mûcib-i zahmet 

Ne eylesün Ģerâfet yok ki dirâyet 

Anlamaz „aybını heb görür kusûr 

 

3. ġâhım gözet kendi akranını bil 

Âyîne-i dilden mâsivâyı sil 

Gönül rahat olur ger durursa dil 

Böyledir Nâbiyâ „aĢk içre usûl (Ese, 2022: 70) 

 

-5- 

KoĢma  

11‟li Hece 

 

1. ġâm [u] seher senin feryâd u zârın 

Açdı derûnumda bin yara bülbül 

Dün [ü] gün goncadır vird-i ezkârın 

Cüdâ mısın gülden bî-çâre bülbül 

 

2. Ötme garib garib görüb dağları 

Hûn oldı sinemde yürek bağları 

Vakt-i gül mü dolanırsın bağları 

Dâ‟ima derd ile âvâre bülbül 

 

3. Bülbül leyl ü nehâr âh u vâh böyle 

Durmayup giryân-ı efgânın Ģöyle 

Sen de mi dûĢ oldın Nâbî-veĢ söyle 

Bir vefâsız bağrı taĢ yâre bülbül (Ese, 2022: 103) 

 

-6- 

KoĢma  

11‟li Hece  

 

1. Neden nâzlanırsın süzülme neden 

Hemân bir mi geldin dünyâya güzel 

Yaḳdın derûnımı ey penbe beden 

Benzetdin ḳâmetim ukbâya güzel 

 

2. Reng-i ruḫsâr üzre fül fül misâli 

SaçılmıĢ ḳudretle bulmuĢ kemâli 

Bir gabgab çün yüzüm Hindu-veĢ ḫâli 

Gönderir çok derviĢ Ḳonya‟ya güzel 

 

3. KapatmıĢ leblerle hep dürresini 
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Göstermez „âĢıka hiç zerresini 

Nâbî kemân kaĢlı ay pâresini 

Vermezem onbaya yunbaya güzel (Ese, 2022: 104) 

 

-7- 

KoĢma 

11‟li Hece 

  

1. Derûnım serâpâ ey çeĢm-i âfet 

ÂteĢi „aĢkınla yansun mı dersin 

Leb-i Ģerbetinden ey kemân ebrû 

TeĢne leb „âĢıklar kansun mı dersin 

 

2. Cemâlin olınca dîdeden nihân 

Mecnûn-veĢ dağlarda olurum mihmân 

Görince hâlimi bu halk-ı cihân 

„Akılsız dîvâne sansun mı dersin 

 

3. [Senin] bilir iken agyâr yandıgın 

Oyna bırak üç beĢ bâde sattıgın 

Anlâmaz mı Nâbî yalan satdıgın 

Elinde felân gibi kansun mı dersin (Ese, 2022: 107) 

 

-8- 

KoĢma 

11‟li Hece  

 

1. Ġnsanın baĢına gelmez ise ölmez 

Çarhın cefâsına katlanmalıdır 

Bu dâr-ı sitemin belâlarına 

Sabr idüp sonunda tatlanmalıdır 

 

2. Rakibin taĢları yârin kaĢları 

Akıdır dîdeden kanlı yaĢları 

KeĢf-i râz itdiğin Ģol sırdaĢları 

Terk idüp kûĢede paslanmalıdır 

 

3. Kim uğrasa rakkasına sipihrin 

Kime nasîb olmuĢ vefâsı dehrin 

Nâbî âteĢlenmiĢ (?) kahrın  

Yağlı kurĢununa kanlanmalıdır (Ese, 2022: 110) 

 

-9- 

Gazel 

Fâ„ilâtün / Fâ„ilâtün / Fâ„ilâtün / Fâ„ilün 

 

1. Kıl sabâ yâre hikâye hâlim Allah „aĢkına 
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Lutf idüb söyle o Ģâha kâlim Allah „aĢkına 

 

2. Dûzah-ı firkatde ben nâçârı kılmasun helâk 

Ġtmesün türlü gazâbı zâlim Allah „aĢkına 

 

3. Sehm-i ebrûsın ciğergâhıma urmasun amân 

Çün Ģikestdir tâ ezelden bâlim Allah „aĢkına 

 

4. Vaslını kılsun müĢerref bendesin ol mâh-rûy 

Bâri geçsün yâr ile bu sâlim Allah „aĢkına 

 

5. Eyle takrîr Nâbînin „aĢk ile meczûb olduğun 

Merhamet itsün cefâkar lâlim Allah „aĢkına (Öztürk, 2023: 122) 

 

-10- 

Müstezâd 

Mef„ûlü / Mefâ„îlü / Mefâ„îlü / Fe„ûlün/Fe‟lün 

 

1. Lutf eyle buyur bezmime bir kez a cefâkar 

Gerdânı billûr yâr 

Zîrâ ki bu dil kılmada her Ģâm u seher zâr 

Evsâfını ezkâr 

 

2. Cân „îd-i visâl gözleyü kurbân olacakdır 

Al kan solacakdır 

Fahr eyleyerek yolına ölmekde ider kâr 

Vuslat ola efkâr 

 

3. Ġtmekde figân „andelîb-âsâ dil-i Ģeydâ  

Feryâd-ı hüveydâ 

Hasretle vücûd yakmada subh ile mesâ nâr 

Ol yanağı gülnâr 

 

4. Sen bâğ-ı nezâketde tûtî-i kumri sühansın 

Bir kân-ı keremsin 

DüĢmez bu ezâ Ģânına ey zât-ı keremkâr 

Ġhsanları pür yâr  

 

5. Yüz sürmededir pâyına bir günde hezârân  

UĢĢâkı firâvân 

Çekmekde dahî Nâbî kulun „aĢkını nâçâr  

Nasrın ide gaffâr (Öztürk, 2023: 142) 

 

-11- 

Semâ‟î 

Mefâ„îlün / Mefâ„îlün / Mefâ„îlün / Mefâ„îlün 
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1. Figân zâr eylemek bülbül seninçün pek sezâ dirler 

Ki gonca gül ider dâim sana dürlü ezâ dirler 

 

2. ġeb [u] rûz nâle vü efgân mukadder tâ ezel giryân 

Gül-i hoĢ-bûy içün cevlân bununçün bu cezâ dirler 

 

3. Od-ı hicrân yakub cânın seher vaktinde ezkârın 

Görüb gül yüzlüler zârın hezâr derd-i fezâ dirler 

 

4. Bahar eyyâmı hâr ile dürüĢüb cengine Ģöyle  

Bakanlar çeĢm-i insâfla efendim hoĢ gazâ dirler 

 

5. Giceler subha dek âb u siriĢkin Nâbîyâ aksun  

Elest bezminde ey nâçâr senin hâlin kezâ dirler (Öztürk, 2023: 188) 

 

-12- 

Müstezâd 

Mef„ûlü / Mefâ„îlü / Mefâ„îlü / Fe„ûlün 

 

1. Yâ Rab nolacak hâl-i perîĢân giderekden 

Çarhı kahr iderekden  

Tâ rûz-ı cezâyı gam katarını yederekden 

Dağ bağ sekerekden 

 

2. Yok mu „acabâ zerre mürüvvet bu felekde 

Dü dest-i helekde 

Hiç kılmaya mı rûĢen-i dil yâ ne gerekden 

Bir kez severekden  

 

3. Günden güne hep cevrini ol kılmada efzûn 

Ġtmekde diğer gûn  

Dal oldu tenim çille-i devri çekerekden  

Kaddim bükerekden  

 

4. Hicri elemi bendeye vermiĢ o sitemkâr 

Çekmekde hezâr bâr  

Hem atdı cefâ bahrine zâlim döğerekden 

Birkaç teperekden  

 

5. Nâ-hoĢca dilim eyle tımâr ey ulu sultân  

ġâhım meni gufrân  

Âh itmededir boynunu Nâbî bükerekden 

YaĢın dökerekden (Öztürk, 2023: 189) 

 

-13- 

KoĢma 

11‟li Hece 
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1. Hûb edâlım urma mecrûh sîneme  

Yara üzre yara ĢiĢler yaralar 

TaĢlar atub „âĢıkını sınama 

Derûnumı göz sûziĢler yaralar 

 

2. Dûr etme hâtırdan ben nâçârını 

Mecnûn-ı „âĢkınla garib yârini  

Nâdâne öptürmem gül ruhsârını 

Açar cemâlinde diĢler yaralar  

 

3. Gâhi göz süzersin gülersin gâhi 

Güzeller sultânı hûbların Ģâhı 

Cevr itme Nâbîye çekerse âhı 

Ciğerini tîr-veĢ iĢler yaralar (Öztürk, 2023: 190) 

 

Ek.2: Mecmualarda Yer Alan Şiirlerden Örnekler  

 

Görsel 1: Kastamonulu Kaynaklı ġiir Mecmuası I (4 numaralı Ģiir) 

 

Görsel 2: Kastamonu Kaynaklı ġiir Mecmuası I (5 numaralı Ģiir) 
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Görsel 3: Kastamonu Kaynaklı ġiir Mecmuası II (9 numaralı Ģiir) 
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Görsel 4: Kastamonu Kaynaklı ġiir Mecmuası II  (11, 12, 13 numaralı Ģiirler) 
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BİR VAROLUŞ PROBLEMİ OLARAK ÖLÜM ve ÖLÜME MEYDAN 

OKUYAN İKİ KAHRAMAN: GILGAMIŞ ve DELİ DUMRUL 

Death as an Existential Problem and Two Heroes That Challenge Death: Gilgamish and 

Deli Dumrul 

Esra AKBALIK

 

Öz 

Yaşam döngüsünün önemli bir durağı ve onun tamamlayıcı bir parçası olan ölüm, hem bireysel hem de 

toplumsal olarak hiçbir dönemde basit bir hadise gibi görülmemiştir. İnsanın evrensel ve temel varoluşsal 

trajedisi olan ölüm bilinci, insanın hayatı yorumlayış ve anlamlandırışındaki temel unsurlardan biridir. Mitolojik 

metinler, efsaneler masallar, destanlar, hikâyeler vb. insanlık tarihinin anlatmalarında ölümün sıklıkla işlenen 

önemli ve belirleyici temalardan biri olduğu görülür. Ölüm teması merkezinde ele alınmış yerel ve evrensel pek 

çok anlatıdan söz edilebilir. Ölüm mevzusu, Türk dünyası destanları başta olmak üzere Doğu ve Batı‟ya ait 

temel eserlerde sıklıkla konu edilmiştir. Bu çalışma, birisi insanlık tarihinin en eski destanlarından olan 

Gılgamış, diğeri ise Türk kültür tarihinin önemli destanlarından olan Deli Dumrul boyunda, kahramanların ölüm 

ile ilişki ve mücadele sürecine odaklanacaktır. Gılgamış insanlık tarihinin bilinen en eski anlatılarındandır ve 

insanın varoluş trajedisi „ölüm‟ anlatının temel izleğini oluşturur. Deli Dumrul ise Türklerin İslamlaşma 

sürecinin „ölüm‟ teması çerçevesinde ele alındığı orijinal bir anlatısıdır. Kurguları ve bağlamları farklı olmak ile 

birlikte her iki anlatıda ölüm, kahramanların ortak algı, tavır, tutum ve mücadele süreci içinde ele alınır. Bu 

doğrultuda, ölüm teması merkezinde yol alan Gılgamış ve Deli Dumrul destanları öncelikle „var oluş‟ 

perspektifinden ele alınacak; Joseph Campbell‟ın Kahramanın Sonsuz Yolculuğu çalışmasında esas aldığı 

“ayrılma (yola çıkış) / erginlenme / dönüş” formülü zemininde okunacaktır. Ölüm, Gılgamış ve Deli Dumrul‟un 

meydan okuduğu, ölümsüzlük için yola çıktıkları, çeşitli mücadelelerden geçtikleri ve en nihayet farklı bir 

olgunlukla döndükleri bir düzlemde akar. Birisi evrensel diğeri ulusal iki önemli destanın kahramanlarının 

birbirine benzeyen ortak macerası mukayese edilmek sureti ile değerlendirilecektir. 

Anahtar Kelimeler: Destan, Ölüm, Erginleme, Gılgamış, Deli Dumrul. 

Abstract 

Death, an important stop in the life cycle and an integral part of it, has never been seen as a simple case, both 

individually and socially. In the narratives of human history it is seen that death is one of the important and 

determining themes frequently discussed. The subject of death is frequently discussed in the basic works of the 

East and the West, especially in the epics of the Turkish world. This study will focus on the relationship and 

struggle process of heroes with death, one of which is Gilgamesh, one of the oldest epics in human history, and 

the other is Deli Dumrul, one of the important epics of Turkish cultural history. The tragedy of human existence, 

'death', constitutes the basic theme of  Gılgamesh narrative. Deli Dumrul is an original narrative in which the 

Islamization process of the Turks is discussed within the framework of the theme of 'death'. Although their 

fictions and contexts are different, in both narratives, death is discussed within the common perception, manner, 

attitude and struggle process of the heroes. In this regard the epics of Gilgamesh and Deli Dumrul which center 

on the theme of death will be discussed first from the perspective of 'existence'; They will be read on the basis of 

the "separation (departure) / initiation / return" formula based on Joseph Campbell's work “The Hero's Infinite 
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Journey”. The similar common adventure of the heroes of two important epics, one of them is universal and the 

other is national, will be evaluated by comparison. 

Key Words: Epic, Death, Initiation, Gılgamesh, Deli Dumrul. 

Extended Summary 

As the primary source of the meaning of life and the ultimate truth, fundamental mode 

of existence, death, shapes a person's perception of the present and the future. It is an 

important experience that cannot be conveyed. Death, as an important stop in the life cycle 

and an integral part of it, the final and inevitable end of individual existence, has always been 

on the agenda as one of the most important issues that occupy human consciousness. In an 

individual's life, death is a reality that forms the basis and essence of his existence; and in this 

context, there is almost no religion, belief system, philosophy, thinker, writer or poet who has 

not touched on this subject. Social sciences, where humans are both subject and object, have 

discussed many psychological, sociological, ethnological, philosophical and cultural 

dimensions of the phenomenon of death in numerous works and within the framework of a 

very diverse literature with various layers of meaning. In this context, this study focused on 

the relationship and struggle process of heroes with death, one of which is Gilgamesh, one of 

the oldest epics in human history, and the other is Deli Dumrul, one of the important epics of 

Turkish cultural history. One of the oldest known literary texts in human history, Gilgamesh, 

is about man's quest for immortality against death. The oldest epics composed of twelve 

tablets, although not all of them are complete, written in cuneiform on clay tablets in the 

Akkadian language. The Book of Dede Korkut, which is complete in terms of character, time, 

place, style and composition, but consists of twelve separate narratives, each independent 

from each other, is one of the most masterful oral cultural works of Turkish cultural history 

and Turkish literature. The essence of the Deli Dumrul epic is the first encounter with the set 

of values and rules sent down by God, due to the 'death' incident. In the light of this 

information, this study compared and evaluated the similar common adventure of the heroes 

of two important epics, one universal and the other national. Death is discussed in a context 

where Gilgamesh and Deli Dumrul are challenged, set out for immortality, go through various 

struggles and finally return with a different maturity. In the study, death was first mentioned 

as a problem of existence and then the epic heroes' struggle with death was evaluated from 

this perspective. The "separation (departure) / initiation / return" formulation presented by 

Joseph Campbell in his work The Hero's Infinite Journey constituted another orientation of 

the study. Gilgamesh and Deli Dumrul, heroes who are boundlessly devoted to life and desire 

to protect it at all costs, have searched for a cure against the absolute certainty of death. It 

should be noted that both heroes' encounter with death and their subsequent struggle with it 

provides a strong motivation in giving meaning to their lives. For both heroes, death is a 

phenomenon in which they experience a leap of consciousness about life and existence. Their 

attitude towards death is almost the same. In Gilgamesh, where death anxiety appears with the 

death of Engidu, the theme of death is symbolically processed and embodied with the theme 

of journey. He embarks on the journey of immortality with the desire to attain immortality by 

leaving a name behind. For Deli Demrul, this process is also a difficult quest. However, for 

both heroes, the process of intense effort and struggle spent to maintain life is replaced -on 

return- by a feeling of submission and acceptance. As a result, the immortality journey of the 

heroes ends with initiation after the struggle. 

Giriş 

Yaşam döngüsün önemli bir durağı ve onun tamamlayıcı bir parçası; bireysel 

varoluşun nihai ve kaçınılmaz sonu olarak ölüm, insan şuurunu meşgul eden en önemli 

konulardan biri olarak hep gündemde olmuştur. Bireyin hayatında ölüm, onun varoluş 

gerçeğinin temelini, esasını oluşturan bir gerçekliktir; ve bu bağlamda bu konuya temas 



70 

 

 

 

etmemiş herhangi bir din, inanç sistemi, felsefe, düşünür, yazar yahut şair neredeyse yoktur. 

Nitekim Schopenhaur (2012: 50) ölümü felsefenin gerçek ilham perisi veya esinleyici gücü 

olarak görür ve ölüm olmasaydı felsefe yapmanın kolay kolay mümkün olamayacağını 

belirtir. İnsanın hem öznesi hem de nesnesi olduğu sosyal bilimler ölüm olgusunun psikolojik, 

sosyolojik, etnolojik, felsefi, kültürel pek çok boyutunu sayısız eserde ve çeşitli anlam 

katmanlarında oldukça yoğun bir literatür çerçevesinde ele almıştır.  

İnsanın en büyük trajedilerinden biri olan ölüm ve buna karşı insanoğlunun 

ölümsüzlük arayışının konu edildiği ve insanlık tarihinin bilinen en eski edebi metinlerinden 

olan Gılgamış, Akkad dilinde kil tabletler üzerine çivi yazısı ile yazılmış, hepsi tamam 

olmamakla birlikte on iki tabletten oluşan en eski destanlardan biridir
1
. “İlyada ve 

Mahabharata‟dan yüzyıllarca önce yazılmış, bilinen en eski metindir; dilinin yüceliği, etkisi, 

esin gücü, konusunun seçkinliği” (Bottero, 2015:7) ile insanlık tarihinin baş yapıtlarından biri 

olarak kabul edilmektedir. Ölüme karşı „ölümsüzlük‟ sevdası ve arayışında olan bir 

kahramanın şahsında aslında, bütün insanlığı bekleyen mutlak kader, mukadder son „ölüm‟ ile 

bir uzlaşının öyküsü anlatılır. Yarı tanrı – yarı insan bir karakter olan Gılgamış, şöhretli bir 

kahraman olarak efsaneleştirilmiştir. Bottero‟ ya göre (2015:41) Sümerce
2
 ve Akkadca destan 

parçaları, dil ve üslup açısından birbirlerinden ayrı özellikler sergilese de, destan uzun soluklu 

ve tutarlı bir bütünlük arz eder.  

Şahıs kadrosu, zaman, mekân, üslup, kompozisyon bakımından bir yönüyle bütünlük 

arz eden, ancak kendi içinde her biri birbirinden bağımsız on iki ayrı anlatıdan müteşekkil 

olan Dede Korkut Kitabı ise, Türk kültür tarihinin ve Türk edebiyatının en usta sözlü kültür 

verimlerindendir. Dede Korkut Kitabı içinde “Duha Koca Oğlu Deli Dumrul Destanı” tam adı 

ile beşinci sırada yer alan Deli Dumrul Destanı kısa, yoğun, sembolik ve Türklerin 

İslamlaşma sürecine dair izler barındıran önemli bir anlatıdır. Saydam‟ın ifadesi ile (2011:14) 

Deli Dumrul‟un şahsında Orta Asya‟nın tarih öncesinden günümüz Ön-Asya‟sının Türk- 

İslam ruhuna uzanan bir bilincin gelişim serüvenine tanıklık edilir. Anlatı, ölüm /ölümlülük, 

isyan / itaat, Tanrı gibi temel varoluşsal temalara değinmesinin yanı sıra İslam öncesi göçebe 

Türk kültürünün İslamlaşma süreci ve Türk-İslam ruhunun oluşum öyküsü hakkında da 

dolaysız bilgiler verir (Saydam, 2011: 24,35). Deli Dumrul destanın özünü „ölüm‟ hadisesi 

üzerinden esas olarak Allah‟ın indirdiği değerler ve kurallar manzumesi ile ilk karşılaşma 

oluşturur. Deli Dumrul‟un şahsında İslam ve İslamî inanç sistemi ile tanışan Türklerin yeni 

inanç sistemine uyum sancıları dile getirilir (Saydam, 2011: 155). 

Mitolojik metinlerden başlayarak insanlık tarihinin anlatmalarında ölümün sıklıkla 

işlenen önemli ve belirleyici temalardan biri olduğu görülür. Ölüm teması etrafında gezinen 

filozoflardan, yazarlardan, şairlerden ve bu konu merkezinde ele alınmış yerel ve evrensel pek 

çok anlatıdan söz edilebilir. İnsan bilincinin ve bilinçaltının mühim mevzularından olan ölüm 

konusu, Türk dünyası destanları başta olmak üzere Doğu ve Batı‟ya ait temel eserlerde 

                                                             
1
 Gılgamış destanın oluşumu ve özgün hali ile ilgili olarak Kramer, “destanın orijinal bir Sümer versiyonun 

kesinlikle olmadığını, Babillilerin Sümerlerden aldıkları çeşitli konuları değiştirerek ve bir bütün teşkil edecek 

birbirine bağlayarak yenilikçi davrandıklarını, bu anlamda destanın daha çok onların eseri olduğunu; destanın 

Sümer kökenli konularının saptanabildiğini (sedir ormanı, gök boğası, ölümsüzlük arayışı, tufan öyküsü gibi) 

ama Sümer kaynaklı olup olmadığı bilinmeyen bölümlerin de bulunduğunu” (Kramer‟den akt. G. Alpaslan, 

2007: 35) belirtir.  
2
 Gılgamış Destanının Sümer metninden Türkçeye ilk çevirisini Prof. Landsberger ile birlikte Muzaffer 

Ramazanoğlu yapmıştır. Gonca G.Alpaslan (2007:34) Gılgamış Destanının Çağdaş Yorumları adlı çalışmasında, 

tespit ettiği diğer çevirilerin Sümer metninden değil, İngilizce ve Fransızca‟dan Türkçeye yapılmış çeviriler 

olduğunu belirtir. Bu çalışma kapsamında Jean Bottero‟nun farklı versiyonlardan oluşan tabletlerin tercüme ve 

mütalaasıyla oluşturduğu çevirisi kullanılmıştır. 
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sıklıkla konu edilmiştir. Bu çalışma, birisi insanlık tarihinin en eski destanlarından olan 

Gılgamış, diğeri ise Türk kültür tarihinin önemli destanlarından olan Deli Dumrul boyunda, 

kahramanların ölüm ile ilişki ve mücadele sürecine odaklanacaktır. Gılgamış insanlık tarihinin 

bilinen en eski anlatılarındandır ve insanın varoluş trajedisi „ölüm‟ anlatının temel izleğini 

oluşturur. Dede Korkut boylarından biri olan Deli Dumrul ise Türklerin İslamlaşma sürecinin 

„ölüm‟ teması çerçevesinde ele alındığı orijinal bir anlatısıdır. Farklı dönemlere, coğrafyalara, 

inanç ve kültür havzalarına ait olmalarına rağmen insanlığın ortak arzusu „ölümsüzlüğün‟ ve 

„ölümsüzlük arayışının‟ bu iki anlatıda benzer olduğu görülecektir. Kurguları ve bağlamları 

farklı olmak ile birlikte her iki anlatıda ölüm, kahramanların ortak algı, tavır, tutum, eylem ve 

mücadele süreci içinde ele alınır. 

Bu bilgiler ışığında bu çalışmada, birisi evrensel diğeri ulusal iki önemli destanın 

kahramanlarının birbirine benzeyen ortak macerası mukayese edilmek sureti ile 

değerlendirilecektir. Ölüm; Gılgamış ve Deli Dumrul‟un meydan okuduğu, ölümsüzlük için 

yola çıktıkları, çeşitli mücadelelerden geçtikleri ve en nihayet farklı bir olgunlukla döndükleri 

bir düzlemde akar. Bu bağlamda çalışmanın temel iki amacı ve yönelimi vardır. Öncelikle 

kavramsal çerçeveyi oluşturmak için bir var oluş problemi olarak ölüme değinilecektir. 

İnsanın temel var oluş trajedisi olduğu için ölüm mevzu varoluşçu düşünce ve felsefede ele 

alınacaktır. Ölüme bu perspektiften bakmak, onu bu zeminde okumak kahramanların 

trajedilerini daha iyi anlamamızı ve sorgulamamızı sağlayacaktır. Ardından Joseph 

Campbell‟ın Kahramanın Sonsuz Yolculuğu çalışmasında sunduğu “ayrılma (yola 

çıkış)/erginlenme/dönüş” formülasyonu da çalışmanın bir diğer yönelimini oluşturacak; 

destan kahramanlarının ölümle mücadelesi bu perspektiften de değerlendirilecektir. 

Ölüm Üzerine 

Yaşamın anlamının başlıca kaynağı ve nihai hakikat olarak; insanın anını, geleceğini, 

gelecek algısını şekillendiren temel bir varoluş tarzı olarak ölüm aktarılamayan önemli bir 

tecrübedir ve şüphesiz insan ölümü büyük ve önemli bir hadisedir. Bireysel ve toplumsal 

olarak ölüm hiçbir dönemde basit bir olay olarak görülmemiştir. Bilindiği gibi insan anlam 

arayan bir varlıktır ve “insanın temel edimi şeylere anlam vermektir” (Soykan, 1999: 41). Bu 

çerçevede ölüm insanın tutku ile anlamını aradığı soruların başında gelir ve ölümün bireyin 

yaşamında ve anlam arayışında temel bir eksen olduğu görülür. Nitekim hayat akışı içerisinde 

- ki Jung‟ un ifadesi ile (2006: 214, 216) her akışın sonu, amacıdır; her akış amacına erişmek 

için canla başla çalışan bir koşucu gibidir ve yaşamın da yöneldiği son amaç ölümdür- bilinç 

yoğun bir şekilde gençliğe „amaç, anlam, değer‟ atfederken ölüme geldiğinde aynı yoğunlukta 

bir çelişki, ikilem, endişe ve anlamsızlık içinde kalır. Bu konuda Jung (2006: 218) aslında 

ölümün anlamdan yoksun basit bir duruş gibi görüleceğini, yaşamın anlamının tamamlanması 

ve gerçek amacı olarak düşünülmesinin insanlığın genel ruhuna daha uygun olduğunu belirtir. 

 İnsanın evrensel ve temel varoluşsal trajedisi olan ölüm olgusu özellikle varoluşçu 

düşünce tarafından da etraflı bir şekilde işlenmiştir. Varoluşçu psikoloji ölümü insanların 

içinde bulunduğu en büyük ikilem olarak açıklamaktadır. Bu görüşe göre insan isterse ölümü 

seçebilir ama istemese de ölümü yaşayacaktır. Bu yaklaşıma göre ölüm varoluşun çözemediği 

ama yaşamak zorunda olduğu belki de yaşamın anlamının içinde saklı olduğu en büyük 

gizemdir (Karakuş vd., 2012: 44). İnsan, ölmesi zorunlu, varlığı sona ermeye yazgılı ve bunu 

bilendir. „Dünyaya fırlatılmış olan insan‟
3
 varoluşu ölümle sonlu, sınırlıdır; ve insan ölüm 

için, ölüme doğru bir „varlık‟tır.  

 Varoluşçu felsefenin önemli simalarından biri olan ve kendisini varlık bilimci 

(ontolog) olarak gören Heidegger, baş eseri “Varlık ve Zaman” a varlığın anlamı sorununun 

                                                             
3
 Varoluşçu düşünceye göre insanın dünyadaki konumlanışı bu şekildedir. 
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serimlenmesi ile başlar ve varlığı kavramanın „temeli‟ kavramak demek olduğunu belirtir. 

İnsanın varlığı, ölüm için olan bir varlıktır, yani zamanla sınırlı bir varlık (Soykan, 1999:56; 

Heidegger, 2018: 39-45). Ona göre Dasein
4
 sadece yaşayan ve ölen değil aynı zamanda 

sonluluğun farkında olan bir varlıktır. Bu Tillich‟in “var-olmamanın kendi varlığının bir 

parçası olduğunun farkında olmak” olarak sözünü ettiği “var-olmamanın varoluşsal 

farkındalığı”dır. Zamansal sonsuzluk veya „ebediyet‟ karşısında insanın sonluluğu şeklinde 

temel bir zamansal boyut vardır. Aslında her insan kendi sonluluğunun farkında olan bilinçli 

varlıklar olarak „varoluşsal çelişki‟ koşullarında yaşar (Giddens, 2014: 70). Sonluluk duygusu 

ve ölümün farkında olmak insan için merkezi öneme sahip varoluşsal temel bir çelişkidir. 

Ölümlülük Kaygısı / Ölümsüzlük Arzusu 

Eşit ölçüde ve yoğunlukta olmamakla birlikte, tüm insan soyunda derinden kök salan 

duygulardan birisi ölümdür. Roux‟un  ifadesi ile (1999: 11) “doğuştan olmasa da en azından 

aklın ölümü kavradığı andan itibaren ölüm tüm insani varlığa egemen olmuştur.” Hayatın 

kurucu, oluşturucu bir parçası olarak ölüme dair canlı bir kavrayışa sahip insan “eninde 

sonunda öleceğini bilen ve bilinci bu bilgiyle belirlenen bir varlıktır” (Soysal, 2009:111). 

Varoluşun ana dinamiği olan ölüm kaygısı, bilincin alt katmanlarında yaygın olarak hüküm 

sürer
5
. Biri olmadan diğerinden bahsedemeyeceğimiz ölüm ve hayat, aslında tek bir hakikatin 

iki yüzü ve varlıkları birbirine bağlı. Ölümün farkındalığı, esas itibari ile hayatın biricikliğini 

kavramaya yardımcı derin bir imkan kaynağıdır. Bu bağlamda ölüm düşüncesinin insan 

yaşamına ve bilincine tesir etmemesi düşünülemez. Yaşama sınırsız bağlılık ve onu ne 

pahasına olursa olsun koruma, hayatını kesintisiz devam ettirme ve sonsuza kadar var olma 

isteği insanın en temel arzuları arasındadır. Nitekim “her insanda içgüdüsel olarak varlığını 

hissettiren, „hayatını koruma‟ ve „sonsuza kadar yaşama‟ dürtü ve arzusu, hayatın önünü çelen 

ölüme karşı gösterilen tepkilerin ilk ve derin kaynağını teşkil eder” (Hökelekli, 1991: 152) ve 

“bireylerin tepkileri farklı olsa bile, ölüm korkusu ve ölümsüzlük arzusu salt anlamda bütün 

bireyleri kapsayıcı nitelikte olgulardır” (Koç, 2002: 9). Ölüme karşı direnen insan şuuru 

ölümü „yok olma‟ olarak inkar eder, fakat aynı zamanda büyük ve önemli hadise olarak da 

onu kabul eder. Elbette bu ölümü tanımama, onu yok sayma değil, aşma ve telafi etme 

isteğinin bir ifadesidir (Hökelekli, 1991: 152). Ölüme yazgılı insanın önündeki en büyük 

açmazlardan biri olan ölüm paradoksuna dair Bauman şunları söyler (2018: 17): 

Hepimizin ölmesi zorunludur ve bunu biliriz. İnsana özgü açmazın en 

uğursuz aynı zamanda en yaratıcı paradoksu burada temellidir: ölmek 

zorunda olma gerçeği, önsel olarak bütün hayatta kalma çabalarını nihai bir 

başarısızlığa mahkûm eder, ayrıca ölmenin zorunlu olduğunu bilmek, en 

görkemli insan projelerini bile küçük ve önemsiz, içi doldurulmuş ve saçma 

bir hale dönüştürebilir. 

 İnsana özgü evrensel bir özellik olan ölüm düşüncesi, aslında insan varoluşunun temel 

ve tanımlayıcı özelliklerindendir. Ancak ölüm endişesi neyle ilgili bir endişedir? Ölümün bizi 

                                                             
4
 Dasein; Heidegger insan merkezli varlık anlayışını „dasein‟ kavramı üzerine oturtur. Heidegger dasein‟in 

varlığı olarak kaygıyı ve kaygının da temelinde zamansallığı görür. Ölüme doğru olma zamansallığın en önemli 

kanıtlarından biridir. Daha geniş bilgi için bkz. Çüçen (2018:87-104). “Dasein için zaman varlığın bir mesele 

olarak ortaya çıktığı ufuktur. Tüm insanlar için anlaşılmaz bir kaygı kaynağı „yaşamın faniliği‟dir. Zaman 

kaydından bağımsız olmayışımız, her insan için ölümün mutlak olmasıdır. Ölüm her insanın başına gelecek olan 

bir gerçeklik olmakla birlikte insan için deneyim olamamaktadır. Ölümü tecrübe eden insan bu tecrübe ile varlık 

türüne veda etmekte ve tecrübesini aktaramamaktadır”(Ceylan, 1999: 107). 
5
 Nitekim psikolojik araştırmalara göre ölüm korkusu ile üzerinde en çok durulan boyut “bilinmezlik ve yalnızlık 

korkusu, yakınları yitirme ve ölüm anında ıstırap çekme korkusu, kişisel kimliğini kaybetme ve ölüm sonrası 

cezalandırılma korkusu, geride kalanlar için endişelenme ve yok olma korkusu ile değer verilen insanları 

kaybetme korkusu” (Koç, 2002: 8). 
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neden yoksun bırakacağından korkarız? Bu sorulara yanıtı yine Bauman (2018: 176) Joesph 

Harontunian‟dan alıntı ile şöyle verir: 

İnsan yaşamı bir işlem bir alışveriş olduğuna göre, insanın ölümü işlemin 

sonu ya da alışverişte bir başarısızlıktır. Ölüm tarafından ortadan kaldırılan 

varlık bir birlikte var olma, aynı anda var olma, birlikteliktir. Dolayısı ile 

ölüm fiziksel yaşamın sona ermesi ya da organizmanın çözülüp yok olması 

değil, insanların birbirinden ayrılmasıdır, insanın ölümü budur. (Ölüm 

endişesi) böyle bir varlığın kaybına ilişkin bir endişe değil, bu kişilerin 

dostluğunun yok olma sına ilişkin bir endişedir.
6
 

Geçici bir varoluşa sahip olan insan, ölüm bilincine sahip olduğu andan itibaren 

ölümsüzlük arayışına girmiştir. Bu bağlamda dinler ve idealist felsefeler insanın ölümsüzlük 

idealine ve arayışına cevap vermeye çalışmıştır. İnsanoğlu gerçekten, ölümlü bir varlık 

olduğunu kavradığı ölçüde en büyük ve tek çaresizliğini onun karşısında yaşar. Karşı 

konulmaz ve kaçınılmaz son karşısında insan elindeki sınırlı gücü ile hayatta kalma hayali 

kurar. Eninde sonunda ölüme yenik düşecek insan ölüm karşısında zaman kazanmak ister. 

Giddens‟ın ifadesi ile (2014:70-71) kendi sonluluğun farkında bilinçli varlıklar olarak aslında 

her insan „varoluşsal çelişki‟ koşullarında yaşar. Kısa ve kırılgan bir varoluşa sahip „sonlu 

ben‟ için sonluluğun farkındalığı bir bakıma „bilincin çığlığı‟ dır.  

Bauman (2018: 20) insanın ölümlü olduğu gerçeği ve sürekli bu gerçeğin farkında 

olarak yaşama zorunluluğunun toplumların toplumsal ve kültürel düzenlemesinde çok önemli 

bir yere sahip olduğunu belirtir. İnsan için evrensel olan sonluluk kaygısı, büyük ölçüde 

kültürel ölüm temsillerine de yansımış, dünyanın her yanında ölüm çevresinde toplanan 

geleneklere evrensel bir karakter kazandırmıştır. “Bu bakımdan aralarında gerek coğrafi, 

gerekse kültürel yönden büyük ayırımlar bulunan çeşitli toplumların konuyla ilgili adetleri, 

inanmaları ve uygulamaları arasında çoğu zaman şaşılacak derecede benzerlikler vardır. (...) 

Elbette ki, değişik etkenler sonucu ortaya çıkan çeşitlemeler, yöresel özellikler, belli bir 

halkın, etnik grubun coğrafyasından ve kültüründen gelen ayırımlar söz konusudur. Ancak 

bunlar ayrıntılarda ve yöresel motiflerde görülmekte, ana davranış kalıplarını 

etkilememektedir” (Örnek, 1971:109). Bununla birlikte belirtilmelidir ki; farklı inanç ve 

kültür coğrafyalarında geleneğin ve toplumun sunduğu farklı anlam dizgeleri de söz 

konusudur. Farklı kültürlerde “şehitlik tanrılara kurban etme, kutsayarak ıstıraptan kurtarma, 

doğal biyolojik son, evrenle bir olma ve nihai faydasızlığın sembolü gibi sonsuz yorumu olan 

ölüm” (Eagleton, 2011: 105) farklı kültürel temsil ve yorumlara da açıktır. Bu çerçevede Türk 

halkının en eski Türk inançlarından bu yana kendine özgü açık ve somut bir ölüm inanışı; 

buna bağlı çeşitli kavram ve kavramlaştırmalar ve ritüellere sahip olduğu belirtilebilir. Ölüm 

olgusu ile ilgili cenaze töreni, yas töreni, ölü yemekleri, ölümden sonraya ilişkin açık ve örtük 

                                                             
6
 Ölüm kaygısı ve korkusunun nedeni mevzunda yaşamı ve sahip olunan şeyleri bir „mal‟ olarak görme edimine 

ve dolayısı ile asıl korkunun ölümden değil sahip olunan şeyleri yitirmekten kaynaklandığı konusuna temas eden 

Erich Fromm Sahip Olmak ya da Olmak adlı çalışmasında şunları kaydeder: “Gerçekte ölümden korkmak, 

sanıldığı g b  yaşamı sürdürememek korkusundan doğmaz. Ep kür: "Yaşadığımız sürece, ölüm b z  

 lg lend rmez. Çünkü yanımızda değ ld r. O geld ğ nde  se y ne üzülmemel , çünkü o zaman da b z yokuz" 

derken, bu noktayı bel rtmek  st yordu. Ölmeden önce duyulacak acılar ve ağrılardan korkmak mümkündür 

belk , ancak bunu ölüm korkusu olarak n teleyenley z. Yaşamı sah p olunacak b r mal g b  gören  nsanın 

ölümden korkmasını, akıl dışı b r davranış olarak karşılamamak gerek. Bu duyulan korku ölümden değ l, sah p 

olduğumuz şeyler , beden , malı, mülkü, benl ğ  y t rmekten dolayıdır ve h çb r şeye sah p olamayacağımız b r 

uçuruma, yok olmaya sürüklenmekten korkmaktır” (Fromm, 2003: 172).  



74 

 

 

 

inanışlar gibi geniş gelenek yelpazesi
7
, ritüellerin bolluğu ve çeşitliliği de ölümün algılanış 

şeklinin göstergeleridir.
8
  

Gılgamış ve Deli Dumrul Destanı’nda Ölüm 

İnsan eylemliliğinden bağımsız bir süreç, bir kerelik edim, onarılamaz, geri 

döndürülemez, tek ve eşsiz olan „ölüm‟ birey için hayatı boyunca karşı konulmaz tek gerçek 

olagelmiştir. Dinsel mitolojik metinler, efsaneler masallar, destanlar bilindiği gibi evrensel öz 

için önemli verilerdir ve tarihten bugüne, destanlar ve daha pek çok anlatı insanın ölümle 

mücadelelerinin sergilendiği bir alan olmuştur. Keskin ölüm sınırı ile çerçevelenmiş bir hayat 

ve insanın sınırsız gücüne karşı temel bir saldırı olarak algılanan „ölümlülük‟ fikri bu 

çerçevede Gılgamış ve Deli Dumrul destanlarının da temel izleği olarak karşımıza çıkar. 

Özellikle Gılgamış Destanı‟nda, metnin ana sorunu olan ölümsüzlük Gılgamış‟ın bütün 

maceralarının istikametini belirler. G. Alpaslan‟ın da belirttiği gibi (2007:35) aslında 

Gılgamış Destanı‟nın bin yıllardır etkisini yitirmemesinin sebebi, insanlığın hala aynı şeyin 

peşinde olmasıdır. 

Öncelikle Gılgamış ve Deli Dumrul anlatılarının ölüm / ölümsüzlük izleği temelinde 

kısaca olay örgülerine değinmekte fayda görüyoruz
9
.  

On iki tabletten oluşan Gılgamış Destanı‟nın asıl olay halkası ilk on bir tablettedir. 

Destan, bütün maceralarının sonunda ülkesine dönen Gılgamış‟ın takdimi ve övgüsü ile geri 

dönüşlü bir yapı ile başlar. Gılgamış, tanrılar tarafından olağanüstü özelliklerle donatılmış 

üçte ikisi tanrı, üçte bir insan olarak pek çok ülkeyi dolaştıktan sonra kralı olduğu Uruk 

şehrine dönmüştür. Diğer destan kahramanlarından farklı olarak halkına rahat ve dirlik 

vermeyen, insanların kendisinden yaka silktiği birisidir. Bu sebeple şehrin kadınlarının 

yakarışları neticesinde büyük tanrıça Aruru, bir kır insanı olarak ve Gılgamış‟a en büyük ve 

en güçlü olmadığını hatırlatmak üzere Enkidu‟yu yaratır. Gılgamış kadar güçlü ve iri bir 

yapıda olan Enkidu hayvanlarla beraber yaşayan ve insan olduğunu bilmeyen bir doğa 

yaratığıdır. Rüya dahil farklı tip, motif ve içerikle zenginleştirilmiş bir eylem sürecinin 

ardından Gılgamış Uruk şehrinin ortasında onunla boğalar gibi güreşir ve Gılgamış yenilir. 

Ancak bu vakitten itibaren iki kahraman çok yakın dost olur. Gılgamış, yakın dostu 

Enkidu‟yu, kimsenin alt edemediği Humbaba‟yı birlikte öldürmek için ikna eder. Gılgamış‟ın 

iki amacı vardır: Ülkeyi bir canavardan kurtarmak ve bu kahramanlığı sayesinde kendine 

sonsuza dek sürecek bir ad bırakmak. Nihayetinde yaptıkları yolculuk neticesinde katran 

ormanına ulaşırlar ve Gılgamış, Humbaba‟nın başını kesmeyi başarır. Gılgamış ve Enkidu 

güzellik kraliçesi İştar tarafından gönderilen gökyüzü boğasını da yenerek tanrı Şamaş‟a 

sunarlar. Gılgamış ve Enkidu kahramanlıklarının zirvesindedir ancak Humbaba‟yı, gökyüzü 

boğasını öldürdükleri ve katran ormanını devirdikleri için tanrılar iki arkadaştan birinin 

                                                             
7
 Çeşitli coğrafyalardan, farklı ölüm ritüellerinin konu edildiği örnek bir çalışma için bkz. James G. Frazer 

(2004). Altın Dal Dinin ve Folklorun Kökleri 1. s.247-268. 
8
 İnsanlığın sahip olduğu derin „ölüm‟ fikri ve buna bağlı olarak hemen bütün toplumlarda yer alan ölüm ve 

ölüler üzerine olan inanç ve uygulamalar toplum için de Freud‟un “Ölüler Üzerine Tabu” adlı yazısında belirttiği 

gibi aslında „ölülerin güçlü yöneticiler‟ olduğunu gösterir (Freud, 2012: 102). Bunun yanında, insanın 

ölümsüzleşme arzusu doğrultusunda gerçekleştirdiği bazı ritüel ve uygulamalar için bkz. Fromm (2003: 171-2) 
9
 Çalışmanın sınırlılığı açısından Gılgamış‟ın tarihi ve efsanevi şahsiyeti, anlatının detaylı içeriği hakkında çok 

geniş bilgi verilmemiştir. Destan hakkında bilgi ve inceleme için bkz Jean Bottero, (2015). Gılgamıs Destanı: 

Ölmek İstemeyen Büyük İnsan (Çev. O. Suda). İstanbul: Yapı Kredi Yayınları. Ayrıca destanın geniş özeti ve 

kişilerin tahlil ve analizi için Gonca G. Alpaslan,  (2007). Metinlerarası İlişkiler ve Gılgamış Destanının Çağdaş 

Yorumları. İstanbul: Multilingual Yayınları, s.35-109. 
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ölmesine karar verir. Enkidu bir rüya görür, gördüğü düşü Gılgamış‟a da aktarır ve rüyanın 

ardından Enkidu hastalanarak yatağa düşer. On iki gün ölüm döşeğinde yatan Enkidu sonunda 

ölür. Enkidu‟nun ani ölümü ile birlikte anlatı başka bir faza geçer. Gılgamış uzun bir yas 

süresi geçirir ve arkadaşı Enkidu‟nun ölümünü bir türlü kabullenemez. Onu yaşama geri 

getirmek için dövünür durur ancak bütün çabalarının boş olduğunu anlayınca da kendisini 

ölüm korkusu sarar. Gördüğü rüyaların ardından ölümsüzlüğün sırrına ermiş tek insan olan 

Utnapişti‟yi aramak üzere büyük, zorlu, çetin, maceralarla dolu bir yolculuğa çıkar. Dağları 

aşar, karanlıklarda yol alır, ölüm sularını geçer ve nihayetinde Utnapişti‟ye ulaşır. Gılgamış 

bütün macerasını ve arkadaşına tuttuğu yası anlatır. Utnapişti onu uykusuzluk sınavından 

geçirir ancak Gılgamış uykuya yenik düşer. Utnapişti Gılgamış‟ı tekrar ülkesine göndermek 

ister ve ona ölümsüzlük otunun yerini söyler. Yeraltındaki tatlı su denizinin dibindeki 

ölümsüzlük otunu alan Gılgamış çok mutlu olur. Ancak yolda yıkanmak için suya girdiğinde 

otun kokusunu alan yılan ölümsüzlük otunu alıp kaybolur. Gılgamış ise ölümsüzlük otunu 

kaybetmiş olmanın acısı ile ülkesine döner (Bottero, 2015: 63-221).  

Deli Dumrul, Gılgamış Destanı‟na göre çok daha kısa ve öz bir yapıdadır. Kuru bir 

çayın üzerine yaptırdığı köprüden geçenden otuz üç geçmeyenden döve döve kırk akçe alan 

Deli Dumrul şöhretinin Şam‟a Rum‟a kadar ulaşmasını isteyen güçlü bir erdir. Bir gün 

köprüsünün yamacındaki bir obadan yahşi bir yiğidin ölmesi üzerine celallenen Deli Dumrul, 

ölümden mesul olan Azrail‟e kafa tutup meydan okur. Onun bu sözlerinden hoşlanmayan 

Tanrı, Deli Dumrul‟un kırk yiğidi ile birlikte yiyip içip oturduğu bir hengamede Azrail‟i, Deli 

Dumrul‟un karşısına çıkarır. Karşısındakinin Azrail olduğunu anladıktan sonra Deli Dumrul, 

kılıcını çekerek hamle eder ancak Azrail güvercin olarak pencereden uçar. Bunun üzerine 

atına binip elinde kılıcı ile Azrail‟i kovalamaya başlayan Deli Dumrul Azrail‟e yenik düşer. 

Tanrıdan aman dileyerek canını bağışlamasını ister. Tanrı, canı yerine can bulma karşılığında 

Deli Dumrul‟un canını bağışlayacağını bildirir. Bunun üzerine Deli Dumrul da sırasıyla önce 

babasının sonra annesinin yanına can istemek üzere gider ancak aradığını bulamaz. 

Vedalaşmak ve helalleşmek üzere eşinin yanına gelir. Kendisinden can talebi olmadığı halde 

eşi kendi canını seve seve vereceğini söyler. Deli Dumrul ise en nihayetinde Tanrı‟dan 

canlarını ya beraber almasını yahut beraber bırakmasını ister. Tanrı ise anne ve babanın canını 

alarak eşi ve kendisine yüz kırk yıl ömür verir.  

Yüzleşme / Mücadele- Erginlenme / Dönüş Ekseninde Gılgamış ve Deli Dumrul 

Kahramanın Sonsuz Yolculuğu adlı çalışmasında Joseph Campbell (2000: 41) anlatı 

kahramanlarının mitolojik macerasının standart yolu olarak üç aşama belirtir: ayrılma / 

erginlenme / dönüş. „Maceraya‟ çağrı olarak beliren mitolojik yolculuğun ilk adımında 

kahraman bir şekilde maceraya davet edilir –itilir-, olağanüstü masalsı güçlerle karşılaşır, zor 

görevleri tamamlar, mücadele eder, sınavlardan geçer ve döner. Campbell‟in formüle ettiği bu 

yapıdan ilhamla Gılgamış ve Deli Dumrul‟un, bir kahraman olarak test edildikleri „ölüm‟ 

düzleminde, onların yolculuklarını yüzleşme / mücadele-erginlenme / dönüş olarak formüle 

etmeyi önereceğim. Nitekim her iki kahramanın erginlenme yolculuğunda önemli bir yapı taşı 

olarak ölüm olgusu görülmektedir. 

Esas itibari ile özelde Gılgamış‟ın bütün hikayesini Campbell‟ın formülasyonu 

çerçevesinde okumak pek ala mümkün
10

. Ancak bu çalışmadaki temel amacımız „ölüm‟ 

olgusunu mercek altına almak olduğu için, çalışmamızı Campbell‟a atıfla ve ondan ilhamla 

                                                             
10

 Nitekim Gılgamış, Enkidu‟nun tanrılar tarafından yaratılması ve karşısına çıkarılmasından itibaren kendisini 

bir dizi olaylar ve maceralar zincirinin içerisinde bulur. Gılgamış‟ın bizzat Enkidu ile, katran ormanındaki 

Humbaba ile, İştar‟ın gönderdiği gökyüzü boğası ile olan mücadelesi; ardından arkadaşının ölümü üzerine çıktığı 

uzun, çileli, yorucu yolculuk ve en nihayetinde ülkesi Uruk‟a dönüşü ile birlikte Joseph Campbell‟ın sözünü 

ettiği çevrim (ayrılma- yola çıkış /erginlenme /dönüş) tamamlanır.  
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yukarıda da belirttiğimiz yüzleşme / mücadele- erginlenme / dönüş çerçevesinde mukayeseli 

değerlendireceğiz.  

Güçlerinden ve kudretlerinden sual olunmayan iki kahraman olarak Gılgamış ve Deli 

Dumrul güçlerinin zirvede olduğu bir anda ölümle yüzleşirler ve çevrelerindeki bir bireyin 

ölümü ile ve onun üzerinden yol alarak ölüme karşı tutum geliştirirler. Gılgamış‟ın ölüm ile 

tanışıklığı arkadaşı ve dostu Enkidu üzerinden, Deli Dumrul‟un ise nöbet tuttuğu köprüsünün 

yanı başındaki obada ölen bir yiğit üzerinden gerçekleşir. Toplum karşısında güçlü ve etkili 

birer özne olan Gılgamış ve Deli Dumrul, ölümle karşılaştıkları vakit bir mücadele sürecinin 

içine girerler. Her iki kahramanın ilk tepkisi önce şaşkınlık ve inkar ardından isyan ve meydan 

okuma olarak belirir. Nitekim psikolojik araştırmalara göre (Koç, 2002: 16-17) bireyler ölüme 

karşı temelde dört çeşit tutum geliştirirler: Ölümü inkar etme, ölüme meydan okuma, ölümü 

isteme, ölümü kabullenme. Yine Kübler Ross‟un ölüm evreleri teorisine göre ölüm fikri ve 

olgusu kendisini “yadsıma, öfke, pazarlık, depresyon ve kabul etme” süreci ile gösterir. Bu 

bağlamda, Gılgamış‟ın ilk başta ölümü öfke eşliğinde yadsıdığı ve uzun bir yas sürecine 

girdiği görülür: 

... 
Ağlayın ona gündüz ve gece 

Gözyaşlarınız dinmemecesine! 

Ağlayın ona ey yaşlılar 

... 

Ağlayın ona 

Peşimizden gelen, bizi selamlayan kalabalıklar 

Ağlayın ona 

Dağların dar geçitleri 

Onunla birlikte aşmıştık sizleri 

Ağla (ona) ey memleket 

Sanki anasıy(mışsın) gibi 

Ağlayın ona 

(?) Serviler, sedirler 

... 

Ağlayın ona, (sizler) kardeşleri 

Ağıt yakın ona 

Kız kardeşlerin (yaptığı) gibi! 

Ve yolun 

Saçlarınızı onun uğruna! 

Ağlayın Enkidu‟ya 

... (Bottero, 2015: 150-2) 

Enkidu‟nun ölümünün ardından şiddetli ruhsal acı ve elemlere boğulan Gılgamış uzun 

bir yas sürecine girer ve yas süreci patolojik bir hal alır. Kendi yasına bütün halkı ve çevresini 

ortak etmek isteyen Gılgamış kendi isyanı ve hüznünü de şu şekilde dile getirir: 

(Ben de) 

Ağlıyorum sana Enkidu! 

Dinleyin beni Uruk‟un yaşlıları! 

Dinleyin beni 

Gözyaşı döküyorum 

(Dostum) Enkidu için, 

İnliyorum 

Yas tutan bir kadın gibi! 

(Ey Enkidu) yanımdaki baltamdın, 

Ve kollarımın gücüydün 

Kılıçtın kınımda, 

Yüzüme kalkandın 

( ) 
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Bayramlık giysimdin 

Payandasıydın sevinçlerimin! 

Zalim bir kader, birdenbire 

Ayırdı benden seni! 

... (Bottero, 2015: 152) 

Gılgamış, arkadaşı Enkidu‟nun vakitsiz ve ansız ölümüyle içinde düştüğü derin ve 

hisli yas süreci içinde onun bir heykelini yaptırır. Arkadaşının ölümü ile birlikte, ölçüsüz ve 

patolojik olarak ortaya çıkan ölüm kaygısı ve endişesi bütün benliğini sarar. Yok olma 

korkusu ile umutsuzluğa kapılmış olan Gılgamış ölümden kaçmak ister ve sonsuz hayatın 

peşinde ve arzusunda kendisini çöle atar:  

“Gılgamış bozkırda 

Acı içinde göz yaşları döküyordu 

Dostu Enkidu için: 

Ölmem mi gerek benim (de)? 

Enkidu‟ya benzeyecek miyim ben de ? 

Bir kaygı 

Kemiriyor içimi! 

Ölüm korkusudur 

Beni bozkırda koşturan! 

... (Bottero, 2015: 161) 

Gılgamış‟ın uzun ölümsüzlük arayış yolculuğunda yani Utnapişti‟ye ulaşma süreci ve 

serüveninde ölüm karşısında denge ve uyumu yitirmiş tavırları kaygı ve endişe düzeyinin 

seviyesini göstermektedir. Ölüm karşısında gergin ve huzursuz bir ruh içinde olduğu 

söylenebilir. Nitekim yolculuğu boyunca karşılaştığı kişilere sürekli olarak eski 

kahramanlıklarından, göğüslediği tehlikelerden, dayandığı güçlüklerden, kazandığı eşsiz 

zaferlerden gururla bahseder. Zira kusursuz bir kahraman olarak kendisine yaraşan ve kendisi 

ile eşleşen eşleşen „ölümsüzlük‟ iken ölüm onun için kusur ve eksikliktir. Yolculuğu boyunca 

karşılaştığı kişilere sürekli olarak hikayesini anlatır ve ölüme dair endişelerini dile getirir. 

Sonsuz bir yaşam istenci, ölüme karşı gösterdiği direnç ile Gılgamış ritmik ve periyodik bir 

şekilde sürekli olarak şunu dile getirir: 

... 

Benimle birlikte bunca tehlikeye göğüs germiş 

Can Dostumu 

Bütün insanların kaçınılmaz kaderi 

Ölüm yere çaldı 

Altı gün yedi gece göz yaşı döktüm onun için 

Ve razı olmadım gömülmesine 

Ta ki burnundan kurtçuklar düşene kadar 

İşte o zaman ölümden korkmaya 

Ve bozkırda başı boş dolaşmaya başladım 

Dostumun acısını içime gömerek 

Başıboş dolaştım durdum bozkırda 

Nasıl olur da susarım 

Nasıl olur da sessiz kalırım 

Can dostum 

Balçık oldu 

Enkidu, can dostum 

Balçık oldu 

Ve ben de onun gibi 

Bir daha asla kendime gelmemek üzere 

Kara toprağa karışacak değil miyim ? 

... (Bottero, 2015: 173, 178,183) 

Yok olma korkusundaki Gılgamış, yaşam arzusunu ve ölüm kaygısını aydınlık ve 

karanlık zıtlığında dile getirir. Ölüm onun için sürekli bir karanlıktır ve o güneşi yani yaşamı 
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 Dağları, karanlık denizleri aşarak, ölümsüzlük sırrına ermiş Utnapişti‟ye ulaşmayı 

başaran Gılgamış, ona umutsuzluğunu, korkusunu bildirir; ölümsüzlüğün sırrını sorar ancak 

Utnapişti onu yatıştırmaya çalışarak başına gelenlere katlanması gerektiğini, bu kadar 

üzüleceğine bir an önce ülkesine dönmesinin daha iyi olacağını, ölümsüzlüğün sırrı için 

katlandığı çile ve yorgunluğun yersiz ve boşuna olduğunu söyler. Gılgamış tabi olduğu yedi 

gece uyumama testi ile ölümlülüğe yazgılı olduğunu, sonsuz hayat için yaratılmamış 

olduğunu anlayacaktır. Ancak yine de Utnapişti karısının isteği üzerine Gılgamış‟ı eli boş 

göndermemek için sonsuz hayat değil ancak „uzun ömür‟ sağlayacak bir bitkinin yerini söyler. 

Gılgamış onu gençliğe ulaştıracak bitkiye denizin dibinden ulaşır ve büyük bir mutlulukla 

ülkesine doğru yola çıkar. Ancak yolda konakladığı bir sırada serin bir gölete girmesi ile 

bitkinin kokusunu alan bir yılana bitkiyi kaptırır ve elleri boş bir şekilde ülkesine döner 

(bkz.Bottero, 2015:185-210).  

Ölümün ve öleceğinin bilgisini edindiği andan itibaren ölümle uzlaşmaz nafile bir 

mücadele içine giren diğer kahraman Deli Dumrul‟dur. „Ötekinin ölümü‟ üzerinden yüzleştiği 

ölüm fikri bir kahraman olarak onu huzursuz eder. Zamanından önce, nedensiz ve hiçbir uyarı 

vermeden gelmiş olan ölüm ile yüzleştiğinde hissettiği şaşkınlık ve öfkedir. Varoluşsal 

boyutta ele alındığında ölümün getirdiği sonlulukla karşılaşmanın tüm bileşenleri; inkâr, öfke 

/ hiddet, pazarlık ve depresyon ile birlikte kabullenme Dumrul‟un öyküsünde de görülebilir. 

Esas itibari ile Deli Dumrul‟un da Gılgamış gibi ölüme karşı sergilediği tutum hemen hemen 

aynı gibidir. Ölüm ile ansızın yüzleşen Deli Dumrul onu kendinden uzaklaştırmak için 

pazarlık sürecine girer. Hayatta kalabilmek için canının yerine can bulmak durumunda olan 

Deli Dumrul can havli ile soluğu önce babasının yanında alır. Sahip olduğu her şeyi Azrail‟e 

vermeye hazır olduğunu ancak canını veremeyeceğini söyleyen baba: “Dünya tatlı can aziz / 

Canımı kıyamam belli bil” diyerek onu annesine yollar. Aradığı cevabı bulamayan Deli 

Dumrul, annesinin yanına giderek içine düştüğü durumu şu sözlerle dile getirir:  

“Ana biliyor musun neler oldu 

Gök yüzünden al kanatlı Azrail uçup geldi 

Benim akça göğsümü 

Hırıldatıp canımı alır olur 

Babamdan can diledim ana vermedi 

Senden can dilerim 

Canını bana verir misin 

Yoksa oğul Deli Dumrul diye ağlar mısın 

Acı tırnak ak yüzüne çalar mısın 

Kargı gibi kara saçını yolar mısın ana” (Ergin, 1999: 118) 

Oğluna olan derin sevgisinden, onun için yaptıklarından ve yapabileceklerinden 

bahseden annesi de tıpkı babası gibi: “Dünya tatlı can aziz / Canımı kıyamam belli bil” 

diyerek canını veremeyeceğini belirtir. Ne annesinden ne de babasından istediği cevabı 

alamayan Deli Dumrul ümitsiz ve çaresiz vedalaşma için eşinin yanına gider. Eşi, kendisinden 

bir şey talep etmemesine rağmen canını vermeye razı olur ancak eşine kıyamaz ve onu arkada 

bırakmaya da razı olamaz. Azrail‟in artık canını almaya geldiği vakit tekrar Tanrıya 

yalvararak “Alırsan ikimizin canını beraber al / Bırakırsan ikimizin canını beraber bırak / 

Keremi çok Tanrı” diye dua eder. Tanrı‟ya bu sözler hoş gelir; eşi ve kendisine yüz kırk yıl 

uzun bir ömür bağışlar ve karı – koca genç çiftin karşılığında ise anne ve babanın canı alınır. 
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 Muzaffer Ramazanoğlu çevirisinde bu sahne şu şekilde yer alır: “ Ah, nasıl susayım? Ah nasıl susayım? 

Kırlarda şuraya buraya koştuktan sonra, yerin altına başımı dayayıp bütün yıl uyuyacak mıyım? Hayır gözlerim 

güneşi görmek istiyor. Kendimi güneşin aydınlığına kandırmak istiyorum benim için karanlık aydınlık kadar 

uzaktır. Ama ölüm, ne zaman güneşin ışığını görmüştür? (Ramazanoğlu, 1998: 67, 70-71) 
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 Deli Dumrul ölümle ilgili girdiği mücadele sürecinde ölümsüzlükle değil ancak uzun bir 

ömür ile döner. Gılgamış da benzer şekilde ölümsüzlüğe değil ancak ona uzun ömür verecek 

bitkiye ulaşmış ancak sonunda onu da kaybetmiştir. 

Yaşama sınırsız şekilde bağlı ve onu ne pahasına olursa olsun koruma arzusu içindeki 

kahramanlar, Gılgamış ve Deli Dumrul -Campbell‟ın formülasyonu çerçevesinde- ölüm ile 

yüzleşmelerinin ardından onun mutlak kesinliğine karşı ilaç aramışlardır. Her iki kahramanın 

da ölümle tanışması ve ardından onunla mücadelelerinin yaşamlarını anlamlandırmada güçlü 

bir motivasyon sağladığı belirtilmelidir. Ölüm her iki kahraman için hayata ve varlığa dair bir 

bilinç sıçraması yaşadıkları bir olgudur. Ölüme karşı sergiledikleri tutum hemen hemen aynı 

gibidir. Engidu‟nun ölümü ile ölüm kaygısı beliren Gılgamış‟ta ölüm teması sembolik 

anlamda yolculuk teması ile işlenir ve somutlaştırılır. Ardında bir ad bırakarak ölümsüzlüğe 

erme arzusu ile ölümsüzlük yolculuğuna çıkar. Deli Dumrul için de bu süreç can havli ile bir 

arayıştır. Ancak her iki kahraman için de hayatın devam ettirilmesi için harcanan yoğun bir 

çaba ve mücadele süreci yerini -dönüşte- boyun eğme ve kabullenme duygusuna bırakır. 

Netice itibari ile kahramanların çıktıkları ölümsüzlük yolculuğu, sancılı bir mücadelenin 

ardından erginlenme ile noktalanır.  

Sonuç 

Bir yönü ile insanlık ile yaşıt ve eski, bir yönü ile de her an ve türlü şekillerde 

gerçekleşmesi itibari ile canlı ve güncel olan „ölüm‟ insan bilincini meşgul eden evrensel bir 

olgudur. İnsan kendi doğasına yazgılı „ölüm‟e karşı dinmeyen bir ölümsüzlük arzusu ve 

arayışı ile karşı koymaya çalışmıştır. İnsan yaşamının ayrılmaz ve temel bir parçası olan 

ölüm, insanın kabullenmekte en çok zorlandığı, kendisinden uzak tutmak istediği bir şeydir ve 

bu isteğin en somut göstergesi de ölüme karşı koyma arzusu ve ölümsüzlük arayışı olmuştur.  

İnsanın bu şiddetli arzusu, pek çok edebi esere yansımıştır. Gılgamış ve Deli Dumrul 

destanları bu bağlamda bu arzunun rafine bir dil ve düşünce ile dile getirildiği önemli ve tarihi 

eserlerdendir. Gılgamış‟ın kendi biyolojik sınırlarını zorlamak pahasına girdiği arayış ve 

sergilediği tavırlar; Deli Dumrul‟un ölüm ile tanışması ve mücadelesi, bu dinmeyen arzunun 

yansıdığı hem en eski hem de eskimeyen örneklerdendir. Özellikle Gılgamış Destanı – Deli 

Dumrul‟a kıyasla daha uzun ve yoğun bir anlatı olduğu için - kahramanın ölüm sancısı ve 

bunu dile getirişi; ölümsüzlük arayışı; en nihayet olgunlukla boyun büküşü- dönüşü- ile 

insanın bu köklü dramı hakkında anlamlı bir örnek sunar.  

Birisi insanlık tarihinin ortak kadim anlatısı, diğeri Türk kültür coğrafyasının müstesna 

destanlarından olan Dede Korkut boylarından Deli Dumrul, bize insanlığın ortak kaderi 

karşısında insan ruhunun ve bilincinin benzer tutum, tavır sergilediğini göstermiştir. Bir 

trajedi olarak ölüm ve ona karşı mücadele her iki destanda hem içerik olarak hem de 

Campbell‟in formülasyonu çerçevesinde görüldüğü gibi yapısal olarak da benzerlik arz eder. 

Ölüm her iki kahramanın erginleme yolculuğunun ortak temasıdır.  

Mercek tuttuğumuz her iki destan, hem insanın ortak var oluş sancısını hem de bu 

sancıya karşı verilen mücadelenin benzerliğini yansıtması açısından önemlidir. Her iki anlatı 

da kadim ölümsüzlük arayışının açık ve somut örneklerindendir. 
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 Canın yerine can bulma pagan inanışı olmakla birlikte çalışmada irdelemek istediğimiz bu değildir. 
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KÜLTÜR TARĠHĠ ĠÇĠNDE ĠĞNENĠN ANLAMLARI ÜZERĠNE BĠR 

ĠNCELEME 

A Study on the Meanings of the Needle in Cultural History 

Sümeyra ÖZYAVUZ

 

Öz 

Ġnsanın günlük yaĢamında sıklıkla kullanmıĢ olduğu iğnenin, tarihî süreç içinde köklü bir geçmiĢi vardır. 

BaĢlangıçta doğada hazır bulunan malzemeler kullanılarak üretilmiĢ olan iğnelerde, zamanla yaĢanan değiĢimler 

ve geliĢimler maddi yapısında da farklılaĢmaları beraberinde getirmiĢtir. Üretildiği malzemeye göre anlam ve 

değer kazanan iğnenin, toplumsal yaĢamda çok boyutlu bir karĢılığı vardır. Bu yapıyı anlayabilmek için insanı 

inceleyen farklı disiplinlerden de yararlanmak gerekmektedir. Teknolojik geliĢimleri izleyebildiğimiz iğnenin 

maddi yapısındaki değiĢimlerin sonucunda, farklı kullanım alanlarının da doğmasına sebep olmuĢtur. 

BaĢlangıçta basitçe dikiĢ dikmek ya da giysiyi bir arada tutmak amacıyla üretilmiĢ olan iğnelerin, zamanla 

kullanılan malzemenin değerine göre farklı sınıfsal durumların göstergesi hâline dönüĢtüğü görülmüĢtür. Maddi 

kültür baĢlığı altında incelediğimiz iğnenin bağlamı dıĢında da sahip olduğu farklı anlamlar tespit edilmiĢtir. Bu 

çalıĢmada iğnenin anlatılardaki iĢlevleri, âĢıklık geleneğindeki yeri ve önemi, halk hekimliği uygulamalarındaki 

kullanım alanları son olarak da inanç bağlamında kazandığı anlamlar incelenerek, toplumun sahip olduğu anlam 

dünyası açıklanmaya çalıĢılmıĢtır. Ġğnenin toplumsal cinsiyet rolleri bakımından da her iki cinsiyet üzerindeki 

etkisi ve sonuçları ele alınmıĢtır. Bu çalıĢma kapsamında, halkın günlük yaĢamında sahip olduğu iğnenin kültürel 

varlığı çok boyutlu Ģekilde incelenerek, maddi ve manevi yapısındaki değiĢimlerle birlikte kazandığı simgesel 

anlamlar tespit edilmeye çalıĢılmıĢtır.   

 Anahtar Kelimeler: Ġğne, Halkbilimi, Maddi kültür, Moda, Simge. 

Abstract 

The needle, which people frequently use in their daily lives, has a deep-rooted history in the historical process. 

Initially, needles were produced using materials readily available in nature, but as a result of the changes and 

developments over time, differentiations have also occurred in their material dimension. The needle, which gains 

meaning and value according to the material it is produced from, has a multidimensional counterpart in social 

life. In order to understand this structure, it is necessary to benefit from different disciplines that examine human 

beings. As a result of the changes in the material structure of the needle, which we can trace through 

technological developments, it has also led to the emergence of different areas of use. Needles, which were 

initially produced simply for sewing or holding clothes together, have been transformed into indicators of 

different class situations depending on the value of the material used over time. The needle, which we examined 

under the heading of material culture, has different meanings beyond its context. By examining its functions in 

narratives, its place and importance in the tradition of minstrelsy, its use in folk medicine practices, and finally 

the meanings it has gained in the spiritual dimension developed in the context of belief, the world of meaning 

that the society has was tried to be explained. The effects and consequences of the needle on both genders in 

terms of gender roles were also discussed. Within the scope of this study, the cultural existence of the needle in 

the daily life of the people is examined in a multidimensional way and the changes in its material and spiritual 

structure and the symbolic meanings it has gained are tried to be determined.   

Keywords: Needle, Folklore, Material culture, Fashion, Symbol. 
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Extended Summary 

In this study, the "needle" object, which is frequently used in different areas of human 

daily life, is analyzed. The first examples of this object, which has a history of centuries, had 

been produced from bone. In the first step, people who started to develop tools utilized the 

materials they found readily available in their environment. They produced eyed needles from 

porcupine spines, fish bones, soft rib bones and ivory and started to use them in clothing 

production. They developed sewing techniques by using animal hair, hair strands or plant 

fibers as threads with these needles, which were of different sizes and lengths depending on 

the area of use. The first sewing needles found in our research are given and detailed 

information about their usage areas is given. As we see the effect of technology in every other 

field, we also see it on needles. With the development of production, not only the materials 

found in nature for sewing needles, but also steel needles produced as industrial production 

started to be used. Due to the low production at the beginning, needles were considered a very 

valuable item by people and they developed fancy sheaths to keep them special. Having a 

needle was seen as a status symbol and precious stones were used to decorate the needle 

cases. Although the needle, like every other fast-produced material, has lost its value in terms 

of price due to the increase in industrial production, it has always preserved its areas of use in 

society. 

When we examine the needle within the framework of culture, we encounter not only 

the changes and developments in its material structure but also the different rituals of the 

societies that use it. People called “hearth people” utilized the iron needle for the purpose of 

healing. In the section titled "The Use of the Needle in Magical Practices and Beliefs with its 

Spiritual Dimension", the practices developed by utilizing the spiritual power of the needle 

because it is both material and iron are included.The fact that the needle used for treatment 

against the disease was made of iron dates back to ancient Turkish beliefs and Shamanism. 

Thinking that the disease was caused by evil spirits, people developed practices to treat the 

patient by utilizing the iron power of the needle and the power of fire with the cauterization 

technique. Iron also represents masculine power. Especially in rites of passage during the 

birth period, the iron needle represents male power to protect the baby and the woman from 

female malevolent entities. The malevolent entity believed to be female cannot do evil to the 

baby and the woman who has just given birth by fearing the iron needle and the masculine 

power it represents. 

According to gender norms, the iron needle represents male power while the needle, 

which is a means of production, represents the woman. As mentioned in the study, in many 

ancient beliefs, a needle is given to a newborn girl. Thanks to the needle, women's production 

purposes and the domestic sphere of production are determined. As we have also mentioned 

in the field of literature, production with the pen signifies male power while production with 

the needle signifies women's work, which is limited. As in the case of Wirginia Woolf, 

women cannot produce in the literary field and the dilemma of "pen or needle?" arises. Woolf 

is depicted knitting to show that she is active in both fields. Another area where the needle is 

used out of context is the punk subculture. Here, people have turned the safety pin into a 
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symbol to represent their rebellion. They used the unaesthetic safety pin on their clothes and 

bodies except social acceptance. Another example of cultural transmission is tattoo needles. 

As we have included a visual of one of the first examples, tattoo needles made of bone show 

how deep-rooted the tattoo culture is. In the context of belief, people have aimed to have 

various benefits such as protection or fertility by transferring certain symbols and motifs to 

their bodies. Tattoo culture, which continues today, continues to be used for symbolic 

meanings and ornamentation. In this study, by examining the needle from the axis of culture, 

both its material structure and it‟s spiritual dimensions are discussed. By giving comparative 

examples from the past to the present, the technological changes in its material structure have 

been examined, and the areas of use and rituals produced with its spiritual dimension have 

been included. It is predicted that the needle, which has turned into a multidimensional 

structure as a result of the rich world of meaning that humans have, will find its place in 

different practices and rituals in the future. 

GiriĢ 

Ġnsanoğlu, geçmiĢ zamanlardan itibaren yaĢamını kolaylaĢtırmak amacıyla pek çok 

alet ve araç üretmiĢtir. Günlük yaĢam pratiklerimizde kullanmakta olduğumuz bu aletler, 

değiĢen teknolojik imkânlarla birlikte geliĢtirilerek, yeniden üretilmeye devam etmektedir. 

Ġnsanlar tarafından baĢlangıçta doğada hazır bulunan malzemeler kullanılmıĢ, zamanla geliĢen 

Ģartlarla birlikte alet üretimi de geliĢtirilmiĢtir. Ġlk üretilen aletler, basit yapıdaki avlanma için 

kullanılan araç ve gereçlerdir. Devamında geliĢen süreçte de insanlar, avladıkları hayvanları 

sadece besin elde etmek için değil, alet üretmek için de kullanmıĢlardır. Üretilen kemik 

aletler, kullanılan postlar, hayvanların tüyleri, diĢleri gibi kısımlar ilk aletlerin hammaddesini 

oluĢturmuĢ, geliĢen süreçteki maden iĢçiliği ile birlikte bu aletlerin yerini madenler ile üretilen 

eĢyalar almıĢtır.   

 EĢyalar, üretim amacının dıĢına çıkarılarak, farklı amaçlarla da kullanılmıĢtır. ġekli, 

boyutu, üretilen hammaddesi gibi farklı özellikleri sebebiyle çeĢitli simgesel anlamlar kazanan 

eĢyalarla insanlar arasında bağ kurulmuĢtur. Bu bağın sonucunda insan ve eĢya arasındaki 

iliĢkiden doğan kültürel yapı da maddi kültür çalıĢmaları aracılığıyla tespit edilir. Maddi 

kültür; “GörünüĢte cansız olan çevremizdeki nesnelerin; toplumsal iĢlevler gerçekleĢtirmek, 

toplumsal iliĢkileri düzenlemek ve insan faaliyetine sembolik anlamlar katmak üzere insanlar 

üzerinde etkide bulunduğunu ve insanların da onların üzerinde etkide bulunduğunu vurgular.” 

(Woodward 2016: 7,8) Ġnceleme konusu insan olan farklı disiplinlerden de yararlanarak, insan 

ve nesne etkileĢimini incelemeye yarayan maddi kültür alanı, nesne üzerinde çok boyutlu bir 

inceleme yapabilmemizi sağlamaktadır. EĢyanın geliĢen maddi yapısı ve kullanım alanları 

incelenirken onu kullanan insanın doğası anlaĢılmaya çalıĢılır. EĢyayı geliĢtirip, değiĢtirme 

gücüne sahip olan insan, aynı zamanda ürettiği eĢyadan da etkilenmektedir. ÇeĢitli inanç ve 

uygulama yöntemleriyle, eĢyaya manevi anlamlar yükleyerek onu bazen kutsamıĢ bazense 

korkutucu bir güç olarak görerek onu kullanmaktan kaçınmıĢtır. Koruyucu anlamda belli 

eĢyaları kullanılırken onların kötü ruhlar üzerinde etkisi olduğuna inanılmıĢtır. Ya da tersi bir 

durumda, zarar vermek istediği baĢka bir insan üzerinde eĢyadan yararlanarak kötü ruhlar 

aracılığıyla büyüsel uygulamalar geliĢtirilmiĢtir.    



84 

 

 

 

ÇalıĢmanın odak noktası olan iğnenin, eski tarihlerden itibaren insanın giyim ve 

süslenme kültürü üzerinde önemli bir etkisi vardır. DikiĢ yönteminin geliĢtirilmesiyle birlikte 

doğadaki farklı ürünlerden elde edilen malzemeler, iğnelerin kullanılmasıyla giyilebilir 

eĢyalara dönüĢtürülmüĢtür. BaĢlangıçta sadece basit bir dikiĢ dikme amacıyla üretilmiĢ olan 

iğneler, geliĢen teknoloji ve kültürel yapı sonucunda üretimde değil, giysiyi süslemek için de 

kullanılmıĢtır. Giysiyi bir arada tutmak için üretilmiĢ olan iğneler, zamanla çeĢitli değerli 

taĢların eklenmesiyle süslenmedeki sınıfsal farklılıkların da belirleyicisi olmuĢtur. Alım 

gücüne de bağlı olarak değerli iğnelere sahip olabilen insanlar kendilerini toplumun diğer 

kesiminden ayırmıĢtır. Belli simgesel anlamlara sahip olan iğneler de kullanıcısı olan insanın 

kimliğinin toplumdaki temsiline dönüĢmüĢtür. Diğer insanlardan farklı olarak belli makam 

sahiplerinin kullandığı iğneler hem bulunduğu makamı hem de maddi gücünü gösterir. Bu 

mevkide kazandığı baĢarılar sonucunda elde edilen iğneler de o grubun özelinde kalması için, 

toplumdaki diğer insanlar tarafından kullanılması yasaklanmıĢtır.     

Ġnsanlar iğneleri sadece giysilerinde değil bedenleri üzerinde de kullanmıĢtır. Büyüsel 

uygulamalara örnek olarak korunma amacıyla ya da sadece estetik ölçüde güzel görünebilmek 

için, belli simge ve motifleri bedenlerine dövme iğneleriyle iĢlemiĢlerdir. Dövme taĢıyıcısı 

olmak bazı durumlarda ait olduğu grubu da temsil eder. O grubun temsili için seçilen motifi 

taĢıyanlar sosyal yapı içindeki yerlerini de göstermiĢ olurlar. Belli meslek koluna ait olan 

motifler ya da belli inanca ait olan simgeler aracılığıyla insanlar üyesi olduğu yapıya karĢı 

aidiyet hissi oluĢturmuĢ, aynı zamanda mesleği, dini, etnik kökeni, üyesi olduğu grubu diğer 

insanlar tarafından bilinmesini sağlamıĢtır. Üretilen dövme iğnelerinin dıĢında hem halk 

hekimliği uygulamalarında hem de modern tıpta kendine yer bulan farklı özelliklere sahip 

iğneler, sağaltma amacıyla çeĢitli yöntemler geliĢtirilerek kullanılmaya devam edilmiĢtir. Bu 

çalıĢmadaki amaç, kültürel alandaki iğnenin yerini incelemek olduğu için modern tıpta 

kullanılan iğneleri değil, ocaklı denilen halk tıbbını uygulayan kiĢilerin kullandığı iğneler ele 

alınacaktır. Bu çalıĢmada, maddi kültür ekseninden yararlanarak iğnenin hem maddi 

yapısındaki değiĢikliği ve kullanım alanları hem de inanç boyutunda kazandığı yeni 

anlamlarla birlikte uygulama alanları incelenecektir.   

Maddi Yapısı ve Kullanım ġekilleri Bakımından Ġğne 

Ġğne, günlük yaĢam içerisinde çeĢitli alanlarda farklı sebeplerle kullanılan genelde 

küçük yapılı bir alettir. Türk Dil Kurumu tarafından kelime anlamı olarak kullanıldığı amaca 

göre farklı Ģekillerde tanımı verilmiĢtir. Temel anlamı “DikiĢ dikmeye yarayan, ince, ucu 

sivri, bir ucunda iplik geçecek deliği bulunan çelik araç” olarak tanımlanan iğnenin, 

“Genellikle kadınların süs olarak elbiselerinin göğüs, yaka vb. yerlerine taktıkları altın veya 

mücevherli süs eĢyası” Ģeklindeki tanımı da yer alır. Ġne, iyne, teben, temen, yigne gibi farklı 

lehçelerde farklı kullanımları vardır (Eren, 1999: 187,188). 

Ġnsanlar giysi olarak baĢlangıçta doğada var olan malzemeleri kullanmıĢlardır. Soğuk 

hava koĢullarından ya da sıcaktan korunmak için farklı ürünler tercih eden insanlar giysi 

olarak hayvan postlarını, bitki liflerini kullanmıĢlardır (Kısakürek ve Kısakürek (a), : 68). 

Zamanla bu malzemeleri daha kullanıĢlı hâle getirebilmek için eldeki mevcut olan 

malzemelerden iğne üreterek, dikiĢ yöntemleri geliĢtirilmiĢtir. BaĢlangıçta büyük hayvanların 
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kaburga kemikleri, toynaklı hayvanların kemikleri, (Siddig, 2019: 140) balık kılçıkları, bazı 

hayvanların sert tüyleri (Smith, 2011: 150) iğne olarak kullanılmıĢtır. Farklı coğrafyalarda 

kirpiyi hem eti için hem de dikenlerini iğne olarak kullanabilmek avlamıĢlardır (Strauss, 

1983: 114). Ġlk dikiĢ iğnesinin ne zaman üretilip kullanılmaya baĢlandığı bilinmese de 

günümüzde bilinen en eski dikiĢ iğnesi Güney Afrika‟nın Sibudu Mağarası‟nda bulunmuĢ 

olan 60.000 yıllık bir iğnedir (Siddig, 2019: 140). Dünyanın farklı bölgelerinde de genellikle 

mağaralardaki buluntulardan elde edilmiĢ olan çeĢitli iğneler mevcuttur.   

 

Görsel 1: Fransa‟da Buzul               Görsel 2: M.S. 2.-3. Yy.  Görsel 3: Elbise iğnesinin 

Çağından kalma iğne (URL-4).         Fil diĢi iğne (URL-5).        yeniden kullanımı (URL-6). 

Ġnsanlar kıyafetlerini basit dikiĢ teknikleriyle üzerlerine sabitledikleri için farklı 

Ģekillerde iğne kullanmıĢlardır. Ġlk dikiĢ malzemeleri ise muhtemelen kumaĢ olarak hayvan 

derisi, dikiĢ ipi olarak da hayvan sinirleri ya da bitki lifleri kullanılmıĢtır (Siddig, 2019: 140). 

Ġğnenin maddesel değiĢimi tarihsel süreç içinde madenlerin kullanım dönemleriyle birlikte 

paralel Ģekilde geliĢmiĢtir. Mevcut imkânlar dâhilinde bilinen en eski iğne örnekleri 

kemiklerden üretilmiĢtir. Arkeolojik kazılar sonucunda elde edilen verilere göre yakın tarihe 

geldikçe farklı maddelerin de iğne üretiminde kullanıldığı görülmüĢtür. Dönem özelliklerine 

göre tunç, bakır, demir gibi çeĢitli madenler iĢlenerek iğne üretiminde kullanılmıĢtır. 

Madenlerin iĢlenmesiyle iğneler daha sağlam bir yapıda üretilebilmiĢ bu sayede de kullanım 

alanları geniĢlemiĢtir. Bu geniĢleyen alan dâhilinde de sadece giysiyi dikmek için değil giysiyi 

süslemek için de estetik biçim kazandırılmıĢ iğnelerin kullanıldığı görülmüĢtür. Günümüzdeki 

çengelli iğnenin atası olarak kabul edilen fibulalara M.Ö. 1000 tarihlerinde Orta Avrupa‟da 

rastlanmaktadır. Eski Yunanlar ve Romalılar döneminde çokça kullanılan fibulalaların 

elbisedeki kemer ve düğme iĢlevini yerine getirmek amacıyla kullanıldığı görülmüĢtür 

(Emiroğlu, 2022: 269). Kadınlar kumaĢı omuzlarından iğne ile tuttururken, erkekler ise beline 

taktıkları kemer ya da iğne ile kumaĢın kaymasına engel olmuĢlardır (Kısakürek ve Kısakürek 

(a): 68) Peplos denilen dikdörtgen kumaĢlar için dikiĢe ihtiyaç duyulmadan, çengelli iğneler 

ile omuz hizasından birleĢtirildiği ve yalnızca sağ el ile boyun kısmının açıkta bırakıldığı 

görülmüĢtür (Blanck, 1999: 93). Yunan vazolarında, omuz üzerinde uzun bir iğne ile 

tutturulmuĢ olan peplos giyen kadın figürleri yer alır (Blanck, 1999: 98). Kadınların 

kullandığı aynı zamanda takı iĢlevi de gören bu iğneler el yapımıyla estetik Ģekilde üretilmesi, 

iğneye olan talebi arttırmıĢtır. Kıymetli eĢya konumundaki iğnelere sahip olmak da statü 

göstergesi hâline gelmiĢtir. 1347 yılında Fransız bir prensesin on iki bin iğnesi olduğunun 

kayıt altına alınmıĢ olması buna örnek olarak gösterilebilir (Emiroğlu, 2022: 269). Bazı 

iğnelerde birden fazla göze yer verildiği görülmüĢtür. Bu tarzda üretilmiĢ olan iğneler dikiĢ 

amacıyla değil, giysinin tamamlayıcısı olarak kullanılmıĢtır. O dönemlerde henüz düğme ya 

da fermuar gibi giysinin önünü kapatan bir araç olmadığı için, bu çok gözlü iğneler giysilerin 

önünü basitçe açıp kapatmak için kullanılmıĢtır (Görsel 3). Çengelli iğnenin takı olarak 
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kullanılması sadece kadın elbiselerinde değil, erkeklerin askeri üniformalarında da 

görülmüĢtür. DeğiĢen modaya uygun olarak yeni Ģekillerde üretilen iğneler; yuvarlak 

yapıdakiler, iĢlemeli olanlar, gamalı haç formundakiler yüksek rütbeli askerler tarafından 

kullanılmıĢtır (Blanck, 1999: 129). Günümüzde de buna benzer Ģekilde üniformalarda statü 

göstergesi olarak kullanılan iğne çeĢitleri vardır. Askerler katıldıkları savaĢtaki baĢarılarına 

göre madalya aldıkları gibi, rütbeli askerlerin de rütbelerinin göstergesi olarak kullandığı 

simgesel özellikte iğneler vardır. Askerin mensup olduğu ülkenin, birliğin, sahip olduğu 

makamın göstergesi olarak iğne günümüzde de aynı anlamda kullanılmaya devam 

edilmektedir.   

 

Görsel 4: Yunan vazo resminden elbise iğneleri (URL-7). 

 Giysi olarak kumaĢların kullanılmasıyla birlikte, kumaĢların üretildiği malzemeler de 

geliĢtirilmiĢtir. Zaman içerisinde geliĢen teknoloji ile birlikte daha ince kumaĢların 

dokunabilmesi, onun dikiĢinde kullanılacak olan iğnelerin bu hassas yapılı kumaĢa zarar 

vermemesi için daha ince ve sivri olması ihtiyacını getirmiĢtir. Ġlk çelik dikiĢ iğneleri Çin‟de 

üretilmiĢ ve oradan diğer Orta Doğu ülkelerine yayılmıĢtır. Emevilerin Ġspanya‟ya 

yerleĢmesiyle Avrupa, çelik iğne ile tanıĢmıĢtır. Avrupa ülkelerinde Ġspanya iğnesi olarak 

bilinen bu çelik iğneler çok kıymetlidir (URL-1). Ġğne sanayii Almanya‟da 1370‟te 

kurulmuĢtur. Ġngiltere‟de iğne az bulunduğundan dolayı hükümet tarafından iğne satıĢı için 

özel bir gün belirlenmiĢtir. “Ġğne parası” deyimi bugünlerde ortaya çıkmıĢtır. Ġğne sahibi 

olmak ayrıcalıklı bir durum olduğundan, iğneleri muhafaza etmek için de özel iğne kılıfları 

üretilmiĢtir. ÇeĢitli malzemelerden üretilen iğne kutuları, ahĢap ve kemik oymacılığı gibi 

çeĢitli yöntemlerle sanatsal bir objeye dönüĢtürülmüĢtür. Kadınlar iğne sahibi olabilmek için 

özel olarak iğne parası biriktirmiĢlerdir. Ancak Ġngiltere‟de iğne üretiminin baĢlamasıyla 

birlikte iğneler maddi değer kaybına uğramıĢ, bu deyim de sadece iğne almaya yetecek 

miktardaki para anlamına dönüĢmüĢtür (Emiroğlu, 2022: 269,270). 

 

Görsel 5: 17. Yüzyıla ait ahĢap iğne kılıfı (URL-8). 
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Görsel 6: 18. Yüzyıla ait kılıflı nakıĢ zımbası (URL-9). 

 

Görsel 7: 18. Yüzyıla ait kemik, ahĢap ve metalden üretilmiĢ iğne kılıfı (URL-10). 

Günümüzde dikiĢ iğneleri, iĢlevselliği bakımından önemli bir araçtır. Ġğne ile dikiĢ 

dikmenin dıĢında çeĢitli el iĢi teknikleri geliĢtirilerek, eĢyalar farklı Ģekillerde süslenmektedir. 

Dokumacılık, iĢlemecilik gibi el sanatları aracılığıyla iğne oyaları, tel kırma, kanaviçe ve 

nakıĢ gibi iĢlemeler yapılarak eĢyalara sanatsal bir boyut katılmaktadır. Bunların yapımında 

toplumun kültürel birikimi, dini inanç yapısı, toplumsal beklentileri ve tabuları gibi ortak 

değerlerden yararlanıldığı görülmektedir (Ünsal, 2019). Ortak malzemesi dikiĢ iğnesi olan bu 

el sanatlarında kullanılan malzemeye göre çeĢitlilik görülmektedir. El iĢinin uygulama alanı, 

kullanılan malzemesi, iğnenin boyutu gibi değiĢkenlerle bu sanatsal faaliyetler 

çeĢitlendirilmiĢtir. “Ġğne oyası ipliklerin iğne yardımı ile düğüm atılarak ilmekler 

oluĢturulmasıyla ve bu ilmeklerin tekrar edilmesiyle örülen bir oya tekniğidir.” (Uyanık, 

2015: 2). Kültürümüzde oldukça önemli bir yere sahip olan iğne oyası, çeyizlik olan ürünlerin 

süslenmesinde kullanılmaktadır. BaĢörtüsü ve havlu kenarlarına iğne oyası ile süsleme 

yapılarak, eĢyanın mevcut yapısına değer katılmaktadır. Belli bir ustalığı gerektiren bu el iĢi 

herkes tarafından yapılamadığı için değerli olarak kabul edilir. Yeni teknikler geliĢtirerek iğne 

oyasının saç tokalarında, kolyelerde ve fularlarda kullanılmasıyla birlikte gündelik yaĢamdaki 

kullanım alanı da geniĢlemiĢtir. Çeyiz kültüründe iğne kullanılan bir diğer süsleme tekniği tel 

kırma iĢidir. Çeyiz hazırlığında kullanılmakta olan tel kırma iĢi günümüzde hâlâ 

kullanılmakta ve özel bir ustalık gerektirmektedir. Bu iĢlemede uygulamaya özel bir iğne ve 

gelin teline benzer madensel bir tel kullanılmaktadır. Kullanılan iğne diğer iĢleme 

alanlarındaki iğnelerden farklı olarak yassı ve kısadır. Ġğnenin geniĢ kısmında telin 

geçebileceği geniĢlikte iki ayrı göz bulunmaktadır (Begiç ve Öz, 2019: 185). Özellikle 

annelerin kızları için iĢlediği tel kırma iĢi duvaklar ömürlük bir hatıra olarak özenle 

saklanmaktadır. Bir diğer iğne iĢi olan kanaviçe de bu teknik için özel olarak üretilen seyrek 

dokulu kumaĢın üzerine çarpı tekniği ile uygulanmaktadır. Genelde seccadelerde ve örtülerde 

kullanılan kanaviçe çeyiz kültüründe önemli bir yere sahiptir.   

Ġğne ve kadın arasında geliĢen iliĢkinin köklü bir geçmiĢi vardır. Dante‟nin İlahi 

Komedya adlı eserinde “Michele Scotto, yanındaki sıskanın adı, büyü iĢlerinin bilirdi girdisini 

çıktısını. ġu gördüğün Guido Bonatti, öteki de Asdente, keĢke deriyle iplikten baĢka Ģeye 

değmeseydi elim diyor, ama son piĢmanlık fayda etmiyor. ġu bahtsız kadınlar da falcı olmak 

istediler, iğneyi, mekiği, iği bir kenara ittiler; büyücülük yaptılar otlarla muskalarla.” 
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(Alighieri, 2011: 175) Ģeklindeki ifadelerinden kadınların üretim alanındaki iğneyle arasında 

güçlü bir bağ olduğu anlaĢılmaktadır. Kadın ve iğne eĢleĢtirilmesi Sümer metinlerinde de 

karĢımıza çıkar. Doğum anında ebelere, henüz göbek kordonu kesilmeden önce bebeğin eline 

erkekse silah, kız ise iğnesi verilmesi tembihlenmektedir (Erdan vd.,2020: 133). Bu 

uygulamanın benzeri yakın tarihte Sivas çevresinde de yapılmaktadır. Doğan bebek erkekse 

eline kalem, kız ise de iğne verilir (Örnek, 1966: 72). Pertev Naili Boratav da kadın ve iğne 

iliĢkisine örnek olarak GüneĢ ve Ay‟dan örnek vermiĢtir. GüneĢin kız olduğunu, durmadan 

nakıĢ iĢlediğini, kendisine bakmaya çalıĢanların gözlerine de iğneler batırdığını belirtmiĢtir. 

Bir diğer verilen örnekte ise Ay, GüneĢ‟e nazar değmesin diye onun gökyüzünde dolaĢmasını 

yasaklamıĢtır. GüneĢ de kendisini korumak için otuz iki iğnesini kem gözlere batıracağını 

söyleyerek izin almıĢtır (Boratav, 2016: 22). Kadın ve iğne arasında kurulmuĢ olan bu bağa 

Doğu Türkistan‟daki ölüm adetlerinde de rastlanmaktadır. Kadın vefat ettiğinde eĢi, dualar 

baĢlamadan önce eline içinde iğne olan üç paket alarak, orada bulunan kadınlara dağıttığı 

tespit edilmiĢtir. Bu uygulama, kadının yaĢadığı dönemde iğne ya da baĢka eĢya ödünç aldıysa 

üzerindeki bu borçlardan kurtulması için yapılmıĢtır (Tryjarski, 2011: 213). 

Edebî alanda da kadın ve iğne iliĢkisi görülmektedir. Sivas örneğinde olduğu gibi 

sadece Türk kültüründe değil, diğer kültürlerde de erkek kalem ile kadın ise iğne ile 

iliĢkilendirilmiĢtir. Kalem ile üretilen düĢünce gücünün egemenliği erkeğin payına ayrılmıĢtır. 

Kadınların bu alanda kendilerini göstermesi yasaklanmıĢtır. Kadınlar bu alana girebilmek için 

belli bir süre boyunca erkek isimleri kullanmak zorunda kalmıĢtır. Toplumsal cinsiyet 

kodlarının dayatmalarına göre kadına üretim sahası olarak sadece ev içi faaliyetler bırakılmıĢ, 

eline de sadece iğne alabilmesine izin verilmiĢtir. Feminist hareketlerin baĢlamasıyla bu ikilik 

“iğne mi kalem mi?” sorusu üzerine kurulmuĢtur. Kadın ya iğneyi seçip toplumun ona biçtiği 

role uygun Ģekilde davranacak ya da kalemi seçip cinsiyetinden uzaklaĢarak erkek egemen 

alana girebilecektir. Zamanla bu düzen “kalem olarak dikiĢ iğnesi” ne dönüĢmüĢtür. Kadınlar 

düĢüncelerini, korkularını, kültürel yapılarını iğne aracılığıyla sanata dönüĢtürerek belli 

motiflerin kullanımıyla kendilerini ifade edebilmiĢlerdir. Kullanılan renklerin, motiflerin, 

üretilen ürünlerin hepsinin altında derin hikâyeler yatmaktadır. DeğiĢmeye devam eden 

toplumsal yapıyla birlikte “dikiĢ iğnesi ve kalem” e doğru dönüĢüm baĢlamıĢtır. Kadınlar 

istedikleri Ģekilde kendilerini ifade edebilmek için iğneyi de kalemi de kullanmaya 

baĢlamıĢlardır. Buna örnek olarak da Wirginia Woolf‟ u gösteren Nurdan Gürbilek Örme 

Biçimleri isimli kitabında bu konudan bahsetmiĢtir. Woolf, elindeki örgüsüyle koltuğunda 

otururken ressam olan ablasına poz vermiĢtir. Bu tabloda güçlü kalemiyle bildiğimiz Woolf 

aynı zamanda kadının üretim sahası olarak görülen örgü iĢlerinde de güçlü olduğunu, hem 

kalem hem de iğne ile kendisini ifade edebildiğini göstermek istemiĢtir (Gürbilek, 2023: 13-

20). Romanlarında da sık sık ören kadın figürlerine yer veren Woolf, onların yıkıma karĢı 

onarma gücünü, parçalanmaya karĢı bütünleĢmeyi temsil ettiğini” (Gürbilek, 2023: 23) 

belirtmiĢtir. GeçmiĢte ve günümüzde kadınların duygularını ifade etme biçimi olarak görülen 

el sanatları ürünlerinin yapılıĢ amaçlarında ve içindeki simge ve sembollerde hikâyeler 

anlatılmıĢtır. Ġğneyle modern sanat alanında üretim yapan kadın sanatçı Louise Bourgeois‟ 

dir. Yıllarca metalden, bronzdan, mermerden heykeller yaptıktan sonra 88 yaĢında kumaĢtan 

heykeller yapmaya baĢlamıĢtır. “DikiĢ iğnesini hasarı onarmak için kullandığını, heykel 



KÜLTÜR TARİHİ İÇİNDE İĞNENİN ANLAMLARI ÜZERİNE BİR İNCELEME 89 

 

UHAD/ULUSLARARASI HALKBİLİMİ ARAŞTIRMALARI DERGİSİ, 7/1 

dikmenin güzel yanının bir arada duramayacak Ģeyleri birbirine tutturabilmek olduğunu 

söylemiĢtir.” (Gürbilek, 2023: 21-22). 

                            

 Görsel 8: Wirginia Woolf, Ören Kadın                         Görsel 9: Louise Bourgeois‟in İyi Anne                                                                       

tablosu (URL-11).                                                     eseri (URL-12). 

Kadınların geçmiĢte takı ürünü olarak kullandığı iğnelerden birisi, farklı 

malzemelerden üretilmiĢ olan saç iğneleridir. Anadolu‟da yapılan kazılarda elde edilen 

verilere göre, mezarlarda bulunan saç iğneleri kemik, bakır gibi farklı ürünlerden üretilmiĢtir. 

Genelde Roma döneminden kalma olan bu iğneler kadınlar için önemli bir aksesuardır. Bu 

iğneler saça Ģekil verme dıĢında elbiseye biçim vermek için de kullanılmıĢtır.  

 

Görsel 10: Saç iğnesi kullanımı örneği         Görsel 11: Roma sanatından bronz iğne                   

(URL-13).                                                                   (URL-14). 

Türk kültüründe bu Ģekilde saç iğnelerine rastlanmaz; çünkü inanç ekseninde 

ĢekillenmiĢ olan giyim kuĢam kültüründe kadınlar baĢörtüsü kullanmaktadır. BaĢörtülerinin 

ya da saçlarının üzerinde kullandıkları süslenme ürünü olan hotozları vardı. Bu hotozları 

sorguç ismi verilen iğnelerle süslemiĢlerdir. BaĢa takılan tuğ, çelenk olarak tanımlanan 

sorguç, ismini bazı kuĢların tepesindeki tüylerden almaktadır (Sami, 2007: 838). Tüylerden ve 

mücevherlerden oluĢan bu takı, gelinlerin baĢlarında kullanıldığı gibi, padiĢahlar tarafından 

kavuklarına takılarak da kullanılmıĢtır. BaĢarı gösteren kumandanlara da sorguç hediye 

edilmesi Osmanlı protokolündeki en ön büyük ödüllendirme yöntemlerinden birisidir. Birinci 

Sultan Ahmed tarafından saygı göstergesi olarak da Peygamberimizin ayak izi Ģeklinde 

sorguç yaptırarak baĢındaki kavuğunda taĢımıĢtır (Koçu, 1969: 209). 
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Görsel 12: Sultan II. Mustafa (Koçu, 1969: 209).       Görsel 13: Hürrem Sultan  (Koçu, 1969:132). 

Takı ürünü olarak kullanılan iğnelerin yerini ilerleyen zamanlarda broĢlar almıĢtır. 

Fransızcadan gelen broĢ kelimesi, “Kadınların göğse veya baĢa taktıkları mücevherli büyük 

iğne” (Sami, 2007: 290) olarak tanımlanmıĢtır. Üretildiği malzemeye göre değeri artan 

broĢlar, altından ya da gümüĢten yapılarak üzerlerine çeĢitli mücevherlerin iĢlenmesiyle 

gösteriĢli bir takıya dönüĢtürülmüĢtür. BroĢ dilimize Tanzimat Dönemi‟nde girerek, kullanım 

alanlarına göre farklı Ģekillerde isimlendirilmiĢtir. BaĢtaki hotoza takılan iğnelere kuĢ iğne, 

çiçek iğne, göğüse takılan büyük mücevherli iğnelere de pençe ismi verilmiĢtir (Koçu, 1969: 

46). Bu tarz değerli takılara toplumun sadece sınıfsal olarak üst kesimindeki insanlar sahip 

olabilmektedir. Zamanla toplumun diğer kesimindeki kadınlar için de daha az değerli 

taĢlardan broĢlar üretilmiĢtir. Böylece zamanla birçok kadının severek kullandığı bir iğneye 

dönüĢmüĢtür.   

Ġğne, günlük yaĢamda kullanılan bir eĢya olduğu gibi masal ve anlatılarda da farklı 

amaçlarla kullanılmıĢtır. Anlatıdaki koruma, korunma, cezalandırma, Ģifa verme, uyarma-

korkutma, gündelik hayatta kolaylık sağlama-yardımcı olma gibi farklı iĢlevlerde yer 

verilmiĢtir. Koruma iĢlevinde, büyülü bir nesneye dönüĢen iğne kahramanı korur ya da 

kahraman iğne sayesinde korunur. Anlatılardaki cezalandırma iĢlevinde, kötülerin iyilere zarar 

verdiği ve bunu da sihirli iğne kullanarak yaptığı görülmüĢtür. Bunun tersi olarak anlatılarda 

Ģifa verme amacıyla kullanılan iğnenin demir olma özelliğinden yararlanılmıĢtır. Anlatılardaki 

kötüler iyileri iğne ile de korkutabilmektedir. Bunun için iğnenin sivri ve tehlikeli yapısı 

kötülük aracı olarak yorumlanmasına sebep olmuĢtur. Ġğne kötücül özelliğinin dıĢında iyilere 

yardım etme amacıyla da kullanılan bir simgedir. Bazı anlatılarda sadece dikiĢ dikme aracı 

olarak ele alınan iğne, bazılarında da sihirli özellikler yüklenerek anlatıdaki olağanüstülüğü 

karĢılayan bir unsura dönüĢtürülmüĢtür (Demir, 2023). 

Halk edebiyatındaki “leb değmez”, iğne kullanılarak icra edilen bir performans 

sanatıdır. Dudak ve diĢ dudak ünsüzleri olan “b,m,p,v” seslerini içinde bulundurmayan 

kelimelerle Ģiir yazılır. Halk Ģiiri geleneğinde saz Ģairleri arasında hüner göstergesi sayılan bu 

Ģiirler, herkes tarafından söylenilemez. “Leb değmez” yarıĢmasında âĢığın iki dudağı arasına 

iğne konularak Ģiir söylemesi istenilir. Ġcra sırasında bu yasaklı olan seslerden biri söylenince 

dudağa iğne batar ve baĢarısız olmuĢ kabul edilir (KarataĢ, 2001: 262). Bu alanda iğne, âĢıklar 

arasındaki bir atıĢmanın parçasına ve hüner göstergesine dönüĢmüĢtür.   
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Ġnsanlar kullandıkları iğnelere yeni anlamlar yükleyerek üretim amacının dıĢında da 

kullanmıĢlar ve yeniden yorumlayarak farklı kültürel yapılar üretmiĢlerdir. Buna örnek olarak 

II. Dünya SavaĢı sonrası Ġngiltere‟de gençler arasında ortaya çıkan punk kültürü örnek 

verilebilir. ĠĢçi sınıfının çocukları arasında geliĢen bu kültür, ana akımda kabul gören her Ģeye 

karĢı isyanı temsil eder. Punklar, giyim kuĢam alanında kabul gören unsurları reddederek 

muhalif bir tavırla kendi tarzlarını oluĢturmuĢlardır (Timur, 2023: 81). ĠĢçi sınıfı alt 

kültürlerinin ideolojik olmadığı, daha çok zafer ya da muhalif düĢüncelerden doğduğu 

belirtilmektedir. Kıyafetleri ve kimliklerini ifade biçimleri toplumsal yapıdan ayrıĢmaktadır. 

Kendilerine has geliĢtirdikleri kültürleri, isyanlarının tarza dönüĢmesi yerine tarzlarının isyana 

dönüĢmesine sebep olmuĢtur (Jenks, 2007: 159). Punk tarzının sıklıkla kullandığı çengeli 

iğnenin üretim amacı genellikle kıyafetteki geçici bir düğme ya da fermuar iĢlevini yerine 

getirmesidir. Ancak Punk tarzında bağlamı dıĢında kullanılarak sembolik bir güce sahip 

olmuĢtur (Woodward, 2016: 93). Bu iğneler, asıl kullanım alanlarının dıĢına çıkarılarak çene, 

dudak veya kulak etrafına korku uyandırıcı bir süs eĢyası olarak takılmıĢtır (Hebdige 2004: 

101). Çengelli iğneyi kendi yoksulluklarının ifadesi olarak seçmiĢlerdir. Erkek ve kadınlar 

kulaklarına küpe yerine çengelli iğne takarak, basit yapıdaki bu objeyi sembol olarak 

kullanmıĢlardır.     

Ġnsanlar sadece giyim kuĢam alanında giysiye takılan iğneler üretmemiĢlerdir. 

Bedenlerine de dövme iğneleri aracılığıyla çeĢitli simge ve sembolleri iĢlemiĢlerdir. “Ġnsanlık 

tarihinde “dövme” kimi zaman belirli bir kabilenin “totemi”, kimi zaman insanları kötülükten 

koruyan bir “tılsım”, yeri geldiğinde suçluların alnının “kara lekesi”, kimi zaman kölelerin 

satın alınmıĢ olduğunu gösterir bir “mülkiyet belgesi”, üst sınıfların bir “soyluluk iĢareti”, 

çapkın denizcilerin “vücutlarının süsü”, kimi zaman ise gençlik hareketlerinin “alt kimlik 

simgesi” olarak karĢımıza çıkmaktadır.” (Arslan, 2019) “Beden, kültürün kendi izlerini 

üzerine tarihsel olarak kaydettiği bir alan kabul edilmiĢtir.” (Fırat, 2019: 13). Dövmelerin 

taĢıdığı kültürel kodların incelenmesiyle, toplumların düĢünsel, estetik ve inançsal yapıları 

hakkındaki bilgilere ulaĢabiliriz. Beden, geleneksel toplumlar için sadece fiziksel bir varlık 

değil, kültürel varlığın da göstergesidir (Fırat, 2019: 14). Beden üzerine çeĢitli boyalarla iğne 

kullanılarak iĢlenen dövme, bedeni desenlendirmeye yarar. Ancak geçmiĢ zamandaki 

dövmelere, beden kısa bir süre içinde çürüyüp doğaya karıĢtığı için, günümüze ulaĢan sınırlı 

sayıdaki mumyalar ya da buzulların arasında donarak kalan bedenler aracılığıyla ulaĢılmıĢtır 

(Öncül, 2012: 6). 1991 yılında Avusturalya‟daki Ötztal Alplerinde 5300 yıl önce yaĢadığı 

tespit edilen insan bedeni bulunmuĢtur. Buz Adam Ötzi ismi verilen bu mumya, Cilalı TaĢ ile 

Bronz çağı arasındaki bir dönemde yaĢadığı düĢünülür. Ancak daha ilginci elli yedi 

dövmesinin de günümüzde akupunktur noktaları olarak bilinen bölgelerde olmasıdır (Fırat, 

2019: 20). Dövmenin kaynağı Afrika ve Asya olarak belirtilir. Arap kadınlarının daha yoğun 

bir Ģekilde dövme kullandığı tespit edilmiĢtir (Fırat, 2012: 27).  

Günümüzde popüler kültür ürünü olarak görülse de dövmenin Anadolu coğrafyasında 

köklü bir geçmiĢi vardır. Orta Asya Türk Kültüründen Anadolu topraklarına taĢınan dövme, 

kullanıldığı kültürlerden etkilenerek günümüze kadar gelmiĢtir. Özellikle Güneydoğu 

Anadolu bölgesinde görülen geleneksel dövmelerin estetik güzelliğe sahip olmak amacıyla ya 

da büyü ve terapi amacıyla yapıldığı tespit edilmiĢtir (Fırat, 2019: 36).  Zamanla geliĢen 

teknolojiyle kullanılan malzemelerde de değiĢim görülmektedir. Dövme mürekkebi olarak 
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anne sütü ve is kullanıldığı, iğne yardımıyla bedene desenin iĢlendiği tespit edilmiĢtir. Sude 

Arslan‟ın çalıĢmasında kaynak kiĢi, dövmesinin yapım aĢamasını tarif ederken anne sütü ve 

soba isinin karıĢtırıldıktan sonra beden üzerine yapılan desene iğne ile iĢlendiğini belirtmiĢtir. 

Bir diğer kaynak kiĢi de: “Dövme yapan kadın, önce ilgili bölgeyi iğne yardımıyla 

müĢterisinin istediği deseni oluĢturacak Ģekilde deler, ardından delinen yerlerin üstüne is 

serper, sonra da yayılan malzeme ile birlikte dövme yapılan yerin rengi değiĢip çizilen desen 

ortaya çıkıncaya kadar, iğneyle deldiği yerin üzerinde dolaĢırdı” (Arslan, 2019) diyerek 

geleneksel dövmenin yapılıĢını tarif etmiĢtir. Uygulama yapılan zamana ve bölgeye göre 

değiĢimler görülmektedir. Geleneksel dövme uygulamasının diğer örneği de “dağ” tekniğidir. 

Bu teknikte iğneyle desen çizildikten sonra çivit ve barutun sabitleĢtirilmesiyle iĢleme yapılır 

ve üzerine kızgın yağ uygulanarak dövme üzeri dağlanır (Emiroğlu, 2022: 294). Büyüsel 

koruma amacıyla yapılan çeĢitli simge ve semboller bedene iĢlendiği gibi Ģifa amacıyla da 

ağrıyan bölge üzerine dövme iĢlemi uygulanır. Dinî inançlar sebebiyle hoĢ karĢılanmayan 

dövmenin, geleneksel yapısını korumuĢ olan topluluklarda devam ettirildiği günümüzdeki 

yapılan çalıĢmalarda tespit edilmiĢtir.   

                             

Görsel 14: Yeni Zelanda                        Görsel 15: Tarak motifi      Görsel 16: Yıldız motifi    

dövme iğnesi. (URL-15).                                   (AnĢin, 2023: 152).                                (AnĢin, 2023: 144) 

  Halk hekimliği uygulamalarında da çeĢitli iğnelerin kullanıldığı görülmüĢtür. Çin 

tıbbında yer alan akupunktur yönteminin tarihi M.Ö. 600‟lü yıllara kadar dayanır. Bu yöntem 

hem insanların hem de hayvanların tedavisinde kullanılmıĢtır. Uygulamanın temeli insan ile 

doğa arasında var olduğuna inanılan bağa dayanmaktadır. Akupunktur noktaları ile pusula 

yönleri ve gökyüzünün düzeni arasında da özel bir iliĢki kurulmuĢtur. Bu noktalara 

akupunktur iğnelerinin uygulanmasıyla insanın içindeki hayat veren ruhun daha kolay hareket 

etmesinin sağlandığı belirtilmiĢtir (Kısakürek ve Kısakürek (b): 36). Tarihi yazı öncesine 

kadar dayanan akupunktur, Ģifa amacıyla ağrı hissini ortadan kaldırmak için uygulanmıĢtır. 

Vücuda batırılacak olan iğnelerin yerlerini gösteren ilk Ģemalar M.S. 317 ile 581 yıları 

arasında ortaya çıkmıĢtır (Kısakürek ve Kısakürek (c): 88). 

 Modern tıp tekniği olan aĢılamaya benzer Ģekilde uygulanan halk hekimliği yöntemi 

de olduğu tespit edilmiĢtir. 1716 yılında Ġstanbul‟da Ġngiltere elçisi olarak bulunan Edward 

Wortley Montagu‟nun eĢi Lady Mary Wortley Montagu, çiçek hastalığı geçirmiĢ ve yüzünde 

izleri kalmıĢtır. Ġngiltere‟de henüz bulunmayan çiçek aĢısı Ġstanbul‟da o dönemde yaygın 

Ģekilde kullanılmaktadır. Ġnsanlar hastalık geçiren kiĢideki çiçek yarasına iğnelerini sürüp ve 

sonra o iğneyi kendilerine batırarak kontrollü bir Ģekilde mikrobu aldıkları belirtilmiĢtir. 

Böylece hafif Ģekilde çiçek hastalığını geçirerek, hastalığa karĢı direnç kazandıkları 
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belirtilmiĢtir. Ġki çocuğunu da Ġstanbul‟da aĢılatan elçi, Londra‟ya yazdığı mektupla aĢıdan 

haber verdiğine, döndükten sonra da çiçek aĢısını bizzat Ġngilizlere tanıttığına yer verilmiĢtir 

(Kısakürek ve Kısakürek (d): 32). 

 Geleneksel akupunktur yöntemine benzer Ģekilde iğneleme yöntemi de halk hekimliği 

uygulamaları arasında yer almaktadır. Bu yöntemin de tarihi çok eski çağlara kadar dayandığı 

tespit edilmiĢtir. Mısır‟da Firavunlar zamanındaki kadınların ĢiĢmanlamamak için kulak 

bölgesine iğne batırdığı bilinmektedir. DiĢ ağrısından kurtulmak için de buna benzer Ģekilde 

iğneleme yöntemi kullanılmıĢtır (Ersoy, 2000: 202). Ağrıların tedavisi amacıyla kullanılan bu 

yöntemle bel ağrıları da tedavi edilmektedir. Ağrılı bölgeye krem sürülerek iğne batırılır ve 

oradan çıkan sarı su dıĢarıya akıtılarak tedavi edilmiĢ olur (Ülger, 2012: 33-34). Antalya 

bölgesinde de sırt ağrılarında iğneleme yöntemi kullanıldığı tespit edilmiĢtir. Sırt ağrılarında 

kürek kemiği arasına çuvaldız batırılarak ağrılı bölge tedavi edildiği görülmüĢtür (Acar, 2016: 

15). Temren hastalığının tedavisinde de iğne kullanılmaktadır. Bu hastalık tıpta egzama veya 

dermatit olarak tanımlanmıĢtır. Genelde el ve ayaklarda çıkan bu hastalığın tedavisinde dinî 

ve büyüsel uygulamaya iğne eĢlik eder. Ocaklı tarafından gerçekleĢtirilen tedavide, iğneyle 

temrenin etrafı daire Ģeklinde çizilerek kanatılır. Kibritin uç kısmı bu bölgeye sürülerek 

okunur ve bağlanır. Temrenin iğneyle çizilerek okunduğu yöntemlerde hastalığın iyileĢtiği 

belirtilmiĢtir (Ülger, 2012: 54-57). 

 Halk hekimliği uygulamalarındaki bir diğer yöntem ise dağlamadır. Tedavi amacıyla 

ateĢten yararlanılması ġaman inancına kadar dayanmaktadır. Bu inanca göre ateĢin her Ģeyi 

temizlediğine ve kötü ruhları kovduğuna inanılmıĢtır (Ġnan, 1986: 68). Hastalığa ve ağrıya 

kötü ruhların sebep olduğu düĢünülerek dağlama yöntemiyle onların uzaklaĢtırıldığına ve 

böylelikle tedavinin gerçekleĢtiğine inanıldığı belirtilmiĢtir. Dağlama yöntemi doğrudan 

yapılabildiği gibi dolaylı Ģekilde de yapılabilir. Doğrudan dağlama yönteminde ĢiĢ, yorgan 

iğnesi, çuvaldız, çıkrık ĢiĢi vb. sivri metal cisimler kullanılmıĢtır (Acar, 2016). DiĢteki 

çürüğün tedavisinde, vücutta alerji sonucunda oluĢan beneklere ya da açık Ģekilde bulunan 

yaralara da dağlama yöntemiyle tedavi uygulandığı bilinmektedir (Ülger, 2012). Gözü ya da 

baĢı ağrıyan çocukların da baĢlarında küçük bir alan tıraĢ edilerek dağlama yöntemi 

uygulanmıĢtır. Dolaylı olarak yapılan dağlama yönteminde de ebe iğneyi kızdırarak ve üç 

defa çocuğun topuğuna değdirmiĢtir. Köstebek çıbanı ĢiĢliğini dağıtmak için de çıbanın 

dağlandığı bilinir. Demreği tedavisinde de kolun pazu kısmı kızgın iğne veya ĢiĢle dağlama 

yapılmıĢtır (Çerikan, 2014: 559).  

  Manevi Boyutuyla Ġğnenin Büyüsel Uygulamalar ve Ġnançlarda Kullanımı 

 Ġnsanlar, kullandıkları eĢyaları zaman içinde bağlamı dıĢına çıkararak farklı anlamlar 

yüklemiĢlerdir. Ġğnenin somut yapısındaki özellikleri olan; sivriliği, üretildiği malzemenin 

demir olması, ateĢe dayanıklı olması, küçük yapılı olup kolayca taĢınabilmesi, kolay 

eriĢilebilir olması gibi sebeplerle büyüsel uygulamalarda sıkça kullanıldığı ve yeniden 

anlamlar yüklendiği görülmüĢtür.   

 Ġğnenin büyüsel uygulamalardaki tercih edilme sebeplerinden birisi demirden üretilmiĢ 

olmasıdır. Ġnsanlık için önemli bir maden olan demire kutsal kitaplarda da yer verilerek onun 

sadece maddi yönü değil, manevi boyutunun da anlatıldığı görülmektedir (Çerikan, 2014: 54). 

Demirin kutsal sayılması, saygı ve korku unsuruna dönüĢmesi birçok inanıĢta görülmüĢtür. 



94 

 

 

 

Demirden yapılmıĢ olan bıçak, makas gibi aletlerin elden ele verilmeyip, yere konulduktan 

sonra alınması da onun büyülü bir yapısı olduğu inancından doğmuĢtur (Boratav, 2016: 78). 

Demirin güç unsuruna dönüĢtürülerek saygı duyulması sebebiyle isim koyma geleneklerinde 

de yer verilmiĢtir. Çocuğa Demir isminin verilmesinde, onun sağlam ve dayanıklı olması 

isteği yatar (Örnek, 2018: 206).  

 Büyünün mistik ve mucizevi yapısında bir çekicilik olduğu ifade edilmiĢtir. Büyüde, 

ilkel insanın bilgeliğinin özünü bulacağımız için, bunu öğrenmeye değer görerek büyünün 

çekimine kapıldığımız anlatılmıĢtır. Kısmen de büyü, gizli manevi güçleri, mucizeye beslenen 

umutları, insanın gizemli olanaklarına duyulan gizli güveni uyandırdığı görülmüĢtür 

(Malinowski, 1990: 59). Büyüler, temelinde yatan düĢüncelere, psikolojik durumlarına ve 

büyünün yapılma amacına göre değiĢkenlik göstermiĢtir. Temelde iyi ve kötü olarak ayrılan 

ak büyü ve kara büyü çeĢitleri vardır (Örnek, 2014: 136). Ak büyü, çoğunlukla dinden ve 

dinin kutsal bildiği Ģeylerden yararlanmaktadır. Koruma amacıyla yapılan bu büyüler, 

hastalık, yaralanma ve ölümden; insancıl felaketlerden, sel, kuraklık gibi doğal felaketleri 

önlemeye; evi-barkı, malı-mülkü hayvanları; geçiĢ dönemlerindeki çocukları ve lohusaları 

zararlı dıĢ etkilerden korumaya yöneliktir (Örnek, 2014: 139). Hayatın dönüm noktaları olan 

bu geçiĢ dönemlerinde kötücül varlıklardan uzak, güvenli ve iyi bir biçimde geçirilmesi 

istenilmektedir. Ġnsanlar bu dönemlerde kendilerini Tanrı ve Tanrısal varlıklara daha yakın 

hissederek, bu süreçle birlikte birtakım ritüeller geliĢtirmiĢtir. Ritüellerin amacı, kiĢileri geçiĢ 

sırasındaki yoğunlaĢtığına inanılan tehlikelerden ve zararlı etkilerden korumaktır (Çerikan, 

2014: 489). Demir de bu ritüellerin içinde yer alarak, kazandığı yeni anlamlarla insanın 

kötücül varlıklar karĢısındaki savunma aracına dönüĢmüĢtür. Demir iğne, bu uygulamalar 

sırasında karĢımıza en sık çıkan araçlardan birisidir. Kolay bulunabiliyor olması sebebiyle 

sıkça tercih edilmiĢ, iğneyle birlikte kolayca demirin gücünden de yararlanıldığına 

inanılmıĢtır. 

  GeçiĢ dönemlerindeki ritüellerde iğnenin kullanılmasına eski zamanlarda da 

rastlanmaktadır. Mezopotamya‟da düğün gününde yapılan Šaziga büyülerinde iğneler 

kullanılmıĢtır. Bu büyülerin bir tanesinde erkeğin sakinleĢmesi için bir iğnenin deliğinden fare 

tendonu geçirilerek kadın ve erkeğin baĢının yanına yerleĢtirildiği anlatılmaktadır (Erdan vd., 

2020: 132). 

 GeçiĢ dönemlerinden en önemlisi toplum için yeni bir bireyin dünyaya gelmesi 

anlamına gelen doğumdur. Doğum öncesinde ve doğum sonrasında hem bebeği hem anneyi 

koruyabilmek için çeĢitli korunma ritüelleri geliĢtirilmiĢtir. Bu dönemde kötücül olduğuna 

inanılan farklı varlıklar vardır. Albıs, Alkarısı olarak da bilinen kızıl renkli kötücül bir 

varlıktır. “Çirkin, saçları dağınık, gözleri kanlı, uzun tırnaklı, uzun boylu, çok kuvvetli olarak 

tanımlanır. Deveyle güreĢebilecek kadar uzun olduğu söylenir. Kızıl elbiseler giyer.” (URL-3) 

Ģeklinde tanımlanan bu varlık, lohusalara musallat olarak onların ölümüne sebep olmaktadır. 

Demirden ve demirciden korktuğu söylenmiĢtir. Bunun temelinde de bu kötücül varlığın diĢi 

olması, koruyucu unsur olan demirin ise eril gücü temsil etmesidir. 

  Doğum öncesi ve sonrası yapılan uygulamalarda Alkarısı‟ndan korunmak için demir 

ve iğne sıkça kullanılmaktadır. Doğum öncesinde iğne kullanılan bir ritüelde hamile kadının 
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baĢkalarının elinden iğne ya da tığ gibi eĢyalar almadığını alırsa da Elazığ‟da yapılan 

uygulamaya göre doğumu kolaylaĢtırmak için kadının baĢucuna ekmek piĢirmede kullanılan 

demir ĢiĢin üzerine, çuvaldız saplanmıĢ bir soğan geçirilerek bırakılmıĢtır. Çuvaldız yatağın 

yanına konularak, lohusanın üzerine de iğne takılmıĢtır. Bu iĢlem hem doğum öncesi hem de 

doğum sonrası yapılarak Alkarısı‟ndan korunmanın amaçlandığı belirtilmiĢtir (Çerikan, 2014: 

493-494). Lohusa ve bebeği korumak için yastığın altına iğne ya da çuvaldız konulması 

uygulaması da vardır (Örnek, 2018: 202). Sadece anne ya da bebek değil, bebeğin eĢi de 

kötücül varlıklardan korunmaya çalıĢılmıĢtır. Bebeğinin eĢini gömerken, üstünden 

geçilmemesi için ağaç, duvar gibi yerler tercih edilmiĢ, gömmeden önce de üzerine iğne 

takılarak kötücül varlıkların uzak durması sağlanmıĢtır (Kadirzade, 2005: 24). Hakkari‟de iki 

komĢu çocuğu aynı kırk içinde doğarsa erkek annesine çuvaldız, kız annesine dikiĢ iğnesi 

hediye edilir. Bu bebeklerin de birbirlerini görmemeleri gerektiğine, kırkları karıĢırsa felaket 

olacağına inanılmıĢtır (Çerikan,2014: 497-498). Karabasan gibi kara iyelerin zararından 

korunmak ya da onlardan yararlanabilmek için Ģapkaları kapılmalı veya yakalarına iğne 

takılıp besmele getirilmelidir (Ġnayet vd., 2017: 258). 

 Sadece doğum ve sonrası ritüellerde değil, gündelik yaĢamın içinde de inançlar 

doğrultusunda iğne içeren uygulamalar yapıldığı bilinmektedir. Bitlis‟teki inanca göre, 

Kurban Bayramı sırasında üç gün boyunca ele iğne alınmaması gerektiğine, eğer alınırsa da 

iğnenin öbür dünyada hacıların ayağına batırılacağına inanılmıĢtır (YaĢayan Kültür Ahlat, 

2001: 73). Kars‟ta dikiĢi gece biten elbisenin üzerine iğne bırakılmasıyla onu gecenin 

sessizliğinden ve kötücül varlıklardan korunduğuna inanılmıĢtır. Eğer böyle yapılmazsa 

elbiseyi giyenin baĢına kötü Ģeylerin geleceği düĢünülmüĢtür (Ġnayet vd., 2017: 258). Ġğneyle 

ilgili bir diğer uygulama da sevilen birine dikiĢ iğnesi verilecekse iplik takılıp verilmesidir. 

Ancak ipin ucu düğümlenmemelidir, düğümlenirse öbür dünyada o kiĢiyle 

görüĢülemeyeceğine inanılmıĢtır (Ġnayet vd., 2017: 289). Zararlı hayvanlardan korunmak için 

de iğne ile uygulamalar yapılmaktadır. Mürekkep ile kâğıda Fil Sûresi yazılarak bu surenin 

yazılı olduğu kâğıt eĢit olarak kesilir. Bir iğneye iplik geçirilir ve bölünmüĢ olan kağıtların 

ortasından geçirilerek kağıtlar üst üste toplanır. Ġğneye düğüm atılır ve ip uzun bırakılarak 

tavana asılır (Ordu, 2020: 101). 

 Ġğneler, ak büyülerde korunma amaçlı kullanıldığı gibi kötü niyetlerle kara büyülerde 

de kullanılmıĢtır. “Ak büyü ile kara büyü birbirinin karĢıtıdır; birinin yaptığını öteki bozmaya 

uğraĢır. Her iki büyü de taklit ve temas ilkelerine göre iĢlemektedir.” (Örnek, 2014:140). Bu 

kötücül büyünün bir çeĢidi Voodoo bebeği büyüsüdür. Bezden ya da farklı materyallerden 

üretilmiĢ olan bu tuhaf görünümlü figüre iğnenin batırılmasıyla büyüsel iĢlem yapılmaktadır. 

Ġğnenin sembolik olarak bebeğe batırılması, büyü yapılan kurban kiĢinin de üzerinde aynı 

etkiyi göstermesi beklenir (Çerikan, 2014: 186). Voodoo büyüsünün benzeri olarak bir diğer 

iğne kullanılan kara büyü de kurban kiĢiye ait olan parçalarla yapılır. Büyücü insanın fiziksel 

parçalarını yani saçlarını ya da tırnaklarını taĢıyıcı araç olarak kullanır. Kurbanı temsil eden 

bu araçlar iğneyle delinir ya da delik deĢik edilirse bu iĢlemin doğrudan kurbanı da 

etkileyeceğine inanılmıĢtır (Cassıer, 2005: 76). Kurbanın fiziksel parçaları büyü malzemesi 

olarak kullanıldığı gibi fotoğrafı da kullanılabilir. Fotoğraf, onu temsil eden nesneye 

iğnelenerek asılır ya da yakılır. Bu Ģekilde zarar vermek istenilen kiĢinin çekmesi istenilen 

acılar, onu temsil eden nesneye uygulanmıĢtır (Ordu, 2020: 14). Bu tarz büyü uygulamaları 
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gizli yapıldığı için uygulama anında gözlem yapılamamıĢtır. Ancak sinemada bu tarz dikkat 

çekici uygulamalara yer verilmiĢtir. George Miller‟ın yönetmenliğini yaptığı 1987 yılı yapımlı 

Kasabanın Cadıları filminde voodoo bebeği büyüsü uygulaması gösterilmiĢtir. Kasabada 

yaĢayan üç yakın kadın arkadaĢ aynı adama âĢık olurlar. Ancak adamın tuhaf güçleriyle iĢler 

istenmeyen Ģekilde ilerler ve kadınlar adamdan kurtulabilmek için içlerindeki cadılığı ortaya 

çıkarırlar. HeykeltıraĢ olan kadının mumlardan yaptığı voodoo bebeği ve iğneleri kullanarak 

adamdan intikamlarını alırlar. Adamı temsil etmesi için yapılan bebeğe iğneler batırarak 

kurbanın acı çekmesini sağlarlar. Bebeğe yapılan her kötü hamle eĢ zamanlı olarak adam 

tarafından da hissedilir. Ġğneyle büyü uygulamasının gösterildiği bir diğer film de yerli yapım 

olan Orhan Oğuz‟un yönetmenliğindeki 2004 yılı yapımlı Büyü filmidir. Bu filmde olaylar, 

bir grup arkeoloğun Anadolu‟nun ücra bir köyüne kazıya gitmesiyle baĢlar. Filmin baĢında 

köydeki lanetin sebebi olarak gösterilen kız çocuklarının öldürülmesi sahnesi vardır. Ancak 

bir baba kızına kıyamaz ve ailesini alarak köyden ayrılır. EĢi vefat edince evlendiği yeni eĢi, 

adama büyü yaptırarak kızını öldürmesini sağlar. Büyü yapılan adama ait saç, kıyafet parçası 

ve çeĢitli otlar kullanılırken en son etkiyi sağlayabilmek için yapılan büyünün üzerine iğne 

saplanır ve büyü adamın üzerinde etkisini göstermeye baĢlar. Saplanan iğne ile harekete geçen 

adam büyünün etkisiyle kızını öldürür. Aynı filmde yapılan bir diğer ölüm büyüsünde de iğne 

kullanılmıĢtır. Benzer Ģekilde kiĢinin ölümü istenerek yapılan büyüde kurbana ait malzemeler 

kullanılır ve ölüm hamlesinin harekete geçirilmesi için büyü malzemelerine iğne saplanır. Bir 

diğer kötücül büyü örneği ise sabun büyüsüdür. Bu büyü için de daha önce kullanılmamıĢ bir 

sabun ve 41 adet toplu iğne temin edilir. 41 farklı tılsımlı kelimeyle 41 iğne sabuna batırılır. 

Yapımı 5 ile 7 gün arasında sürer. ĠĢlem sonucunda da sabun bir yere gömülür. Büyü yapılan 

kiĢide özellikle karın ağrıları görülmeye baĢlanır ve büyünün etkisiyle dıĢ dünya ile etkileĢimi 

yavaĢ yavaĢ kopar. Sabunun üzerine çizilen Ģekillerle de hedef noktası ayrıca belirtilebilir. 

KiĢiyi temsil eden sabun gibi, kiĢi de zarar görür. Büyünün etkisinden kurtulabilmek için ise 7 

gün boyunca Felak ve Nas Sûrelerinin okunması söylenmiĢtir (URL-2). 

Sonuç 

 Bu çalıĢmada iğne, disiplinlerarası bir bakıĢla maddi ve manevi yapısı bakımından 

örnekler üzerinde incelenmiĢtir. Ġğnenin üretildiği maddeyi, kullanım Ģekillerini, iĢlenme 

yapısını inceleyerek ait olduğu dönem hakkında bilgi sahibi olabiliriz. Üretildiği malzemesine 

göre dönemi tespit edilebilen iğne aracılığıyla mevcut alandaki teknolojik yapı ve kullanım 

alanına göre de toplumun yaĢayıĢı hakkında bize bilgi verir. Kültürel yapıyla birlikte 

incelediğimiz iğne, farklı dönemlerde farklı görüĢlerin temsilcisi hâline gelmiĢtir. Ġnsanın 

anlam yapısındaki zenginliğin göstergesi olarak basit yapıdaki bir iğne, simgesel anlamlar 

kazanmıĢtır. Punk kültüründe bağlamı dıĢında kullanılarak iğneye yeni anlamlar yüklenmiĢ, 

toplumsal isyanın ve yoksulluğun ifadesi olarak kullanılmıĢtır. Ġnsanlar özellikle çengelli 

iğneyi yeniden estetize ederek, giysilerinde ve bedenlerinde kullanmıĢlar, onun simgesel 

gücünden faydalanmıĢlardır.  

 Ġğneyi toplumsal cinsiyet açısından incelediğimizde belli sebeplerle hem kadını hem 

erkeği temsil ettiği görülmüĢtür. Kadını temsil eden iğne, ev içi üretimi kapsayan 

sınırlandırıcı bir tutumken, erkeği temsil eden iğne ise demir olması sebebiyle eril gücü temsil 
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ederek kötücül varlıklarla mücadele etmek için kullanılmıĢtır. Demirin sahip olduğu güçle 

yeni bir boyut kazanan iğnenin, onu kullanan erkeğin gücünü de temsil etmesiyle kötücül 

varlıklar üzerinde etkili olduğuna inanılmıĢtır. Çoğunlukla bu kötücül varlıkların da diĢi 

olduğu düĢünüldüğü için yine toplumsal kimliklere uygun olan bir yapı görülmektedir. DiĢi 

olan kötücül varlık aslında demirden değil, demirin temsil ettiği eril güçten korkar. Bu zaafı 

sebebiyle de kötücül varlıklar, kimi zaman yakalanır kimi zaman da korkutup kaçırılmıĢtır.   

 Farklı kullanım alanlarından olan halk hekimliğinde de onun maddi yapısından 

faydalanılmıĢ, demirden üretilmiĢ olması ve sivri olması sebebiyle korunma amacıyla 

kullanıldığı tespit edilmiĢtir. Tedavi amacıyla kullanıldığında onun sivri yapısından 

faydalanılarak beden üzerinde kesici iĢlevinde kullanılmıĢtır. Manevi anlamda inanç ve 

uygulamalardaki ritüellerde de iğnenin yeni simgesel anlamlar kazandığı görülmektedir. 

Uygulamadaki yapıda iğnenin yine sivri ve delici olma özelliğinden yararlanılırken, manevi 

boyutunda da delici özelliği onu sadece beden üzerinde değil, kiĢinin iç dünyasına, ruhani 

yapısına da zarar vermek için kullanıldığı görülmüĢtür. Büyüsel uygulamalardaki 

kullanımında küçük yapısından faydalanılarak, gizlice kullanılabilmesi mümkün kılınmıĢtır. 

Demirin temsil ettiği gücü de bünyesinde barındıran iğneler, kolay elde edilebilir olduğu için 

kolayca feda edilebilmiĢtir. Halk anlatılarında da iğnenin genellikle kolay gizlenebilir yapısı 

hem iyi hem kötü anlamda kullanılan anlatılar ele alınmıĢtır. Korunma amacıyla düĢmana 

belli etmeden koruma sağlanırken, kötücül amaçla da kurbana belli etmeden kötülüğün 

devamlılığı sağlanmıĢtır. ÂĢıklık geleneğinde de iğnenin sivri ve delici olma özelliğinden 

faydalanılarak, âĢığın yeteneğini göstermede kullandığı bir araca dönüĢmüĢtür.  

 Ocaklı kültürü olarak bildiğimiz yapıda da iğnenin demir olma özelliğinden 

yararlanılarak, benzer Ģekilde eril güç sayesinde bu sefer hastalıklar tedavi edilmiĢtir. Sadece 

maddi yapısı aracılığıyla tedavinin sağlandığı görülse de yine altında yatan sebep demirin 

sahip olduğu anlam dünyasıdır. Maddi kültürün bize sağladığı bu çok katmanlı anlam 

dünyasında, halkın kullandığı iğne ve sahip olduğu anlamlar tespit edilmiĢtir. Kullanım 

alanlarına göre maddi yapısı değiĢim gösterse de eĢya olarak kullanımında iĢlevselliğinden bir 

Ģey kaybetmemiĢtir. GeçmiĢte ulaĢılabilmesi zor bir eĢyayken de günümüzde de iğneler 

günlük yaĢam pratiklerinde sıkça kullanılmaktadır. Basit bir ev içi üretim eĢyasıyken, 

katmanlı yapıdaki manevi boyutuyla kazandığı simgesel anlamlara bakıldığında insanların 

nesneyi bağlamı dıĢında da farklı Ģekillerde kullandığı görülmektedir.  
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KORE’DE DOĞUMLA ĠLGĠLĠ GELENEKSEL ĠNANÇLAR VE 

RĠTÜELLER ÜZERĠNE BĠR ÇALIġMA 

A Study on Traditional Korean Birth Beliefs and Rituals 

Hatice KÖROĞLU TÜRKÖZÜ

 

Semra ER


 

Öz 

Kore kültürü tarihinde doğuma dair birçok farklı geleneksel inanç ve ritüel bulunmaktadır. Kore kadınları hem 

hamilelik öncesinde çocuk sahibi olabilmek için hem de doğum sonrasında çocuk en az bir yaĢına gelinceye 

kadar, bereket ve doğum tanrıçasına, birtakım ritüeller gerçekleĢtirmiĢtir. Geleneksel inançlara göre Koreliler 

doğum tanrısının, hamilelik süresince fetüsü ve kadını kötü ruhlardan koruyacağına, kadına erkek çocuk sahibi 

olmasında yardımcı olacağına ve doğum sonrasında çocuğa uzun bir ömür bahĢedeceğine inanmaktaydılar. 

Makalenin amacı, Kore kültüründe doğumla ilgili inançları ve uygulanan ritüelleri inceleyip doğum ritüellerinin 

yerini ve önemini vurgulayarak, doğumla ilgili geleneklerin kültürel ve sosyal boyutlarını ortaya çıkarmaktır. 

Hamilelik öncesi geleneksel Taegyo eğitim yönteminden baĢlayarak, bebek sahibi olmak için yapılan Gica 

Ritüelleri ve doğum âdetleri (Sansog) ve bebeğin cinsiyetinin rüyalarla haber verildiğine dair bir inanç olan 

Taemong gibi kavramlar açıklanmıĢtır. Hamilelik sırasında uygulanan diğer âdetlerle birlikte, doğum sonrasında 

çocuğun sağlıklı olması için tanrılara adak hazırlanarak uygulanan Yüzüncü Gün Töreni (Baegiljanchi) ve Ġlk 

YaĢ Günü Töreni (Doljanchi) gibi diğer uygulamalar da çalıĢmanın konusuna dahil edilmiĢtir. Bunlara ek olarak, 

Kore kültüründe doğum ritüellerinde önemli olan semboller ve nesneler de ele alınmıĢtır. 

ÇalıĢmada Kore‟nin geleneksel doğum âdetleri ve ritüellerinin toplumda hangi etkenlerle bir araya geldiği ve bu 

ritüellerin nasıl birbirini devam ettirdiği irdelenerek Kore toplumunda erkek çocuk sahibi olmak için yapılan 

ritüellerin ve diğer uygulamaların önemine değinilmiĢtir. Literatür tarama ve analiz yöntemleri kullanılarak, 

Kore kültüründeki doğum inançları ve ritüelleri incelenmiĢtir. Kore kültüründe doğumun yerini betimlemesiyle 

kültürler arasındaki benzerlik ya da farklılıkları daha iyi anlamak adına önemli bir çalıĢma olması amaçlanmıĢtır.   

Anahtar Kelimeler: Kore Kültürü, Doğum ĠnanıĢları, Doğum Ritüelleri, Gica Ritüelleri, Taegyo. 

Abstract 

In the culture of history of Korean society, there are many different traditional beliefs and rituals related to 

childbirth. Korean women performed rituals as well as making some offerings to the goddess of fertility and 

childbirth both before pregnancy and after birth until the child is at least one year old. According to traditional 

beliefs, Koreans believed that the birth goddess protected the fetus and the woman from evil spirits during 

pregnancy, assisted in having male children and bestowed a long life upon the child after birth. 

The aim of this article is to reveal the cultural and social dimensions of birth-related traditions by examining the 

beliefs and rituals practiced about childbirth in Korean culture and emphasizing the place and importance of 

birth rituals. Starting with the traditional prepregnancy Taegyo education method, the Gica Rituals performed to 

have a baby were examined and birth customs (Sansok), and the notion of Conception Dreams (Taemong), 

which is a belief that the sex of the baby is extraordinarily informed by dreams, was explained. Along with other 
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customs practiced during pregnancy, other traditional customs such as The Hundredth Day (Baegiljanchi) and 

the First Birthday Ceremony (Doljanchi), which are performed by making offerings to the gods for the health of 

the child after birth, have also been unearthed. In addition to these, symbols and objects that are important in 

birth menstruation were also explained and included in the study.  

The importance of rituals and other practices for having a male child in Korean society is mentioned by 

examining the factors with which Korean traditional birth customs and rituals come together in society and how 

these rituals are perpetuated each other. Birth beliefs and rituals in Korean culture are examined by using 

literature review and analysis methods. It is intended to be an important study in understanding the similarities or 

differences between cultures by revealing the place of childbirth in Korean culture. 

Keywords: Korean Culture, Birth Beliefs, Birth Rituals, Gica Rituals, Taegyo.  

 

Extended Summary  

There are many definitions and concepts of beliefs about birth in Korea, and common 

notions are explained in this research. The Rites of Birth (Chulsaeng-uilye) include various 

methods and concepts such as Taegyo and Conception dreams, especially Gica Ritual. In 

addition, the Rites of Childbirth (Chulsanıyrae) is a term that covers pregnancy, childbearing, 

and postpartum rite. However, through the Sansog rites, which can be translated as „Birth 

Customs‟, as it will be quite difficult to address all stages of Gica Rituals before and after 

pregnancy. Therefore, this study involves generally accepted knowledge of Korean traditional 

birth beliefs and rituals.  

Different beliefs about the gender of the child to be born had developed in Korean 

ancient society. There is a belief in Korean culture that dreams about the gender and fate of 

the child who will be born are considered. This traditional dream called “conception dreams” 

is usually seen by the woman who is about to become pregnant or one of her close relative. It 

is believed that „conception dreams‟ is also seeing through this dream the knowledge of how 

many children she will have in total, especially if she sees a woman who is about to give birth 

to her first child.  

In the Gica Rituals, the main goal is to be able to give birth to a boy who will ensure 

the continuity of the lineage rather than giving birth to children. Cusulgica, on the other hand, 

is the Gica Ritual that is performed to give birth to a boy through supernatural powers using 

objects. It is believed that if the first outfit worn by the child of a family giving birth to a boy 

is stolen and used in a ritual, in the same way, if a woman who has given birth to a boy or an 

item belonging to her is used, she will become pregnant and give birth to a boy (Jung, 2011: 

77). 

According to Lee (2009: 187), within the framework of the Sansog, which can be 

translated as Birth Customs, if the Third Day Ritual was performed, the Seventh Day Ritual 

would be skipped; but if the Third Day Ritual was not performed, the Seventh Day Ritual 

would be performed in the same way as the Third Day Ritual. These rituals were all 

performed with the aim of praying for the baby to live a long and disease-free life.  

In the „Transitional Birth Customs of the Jeonnam Region‟(Kim and Jeon, 2012: 216) 

in Baegil, rice delights were distributed to one hundred people, Baekseolgi specially made for 

Baegil were eaten, and an offering table was prepared to commemorate the three deitie. A 

ceremonial table was prepared to commemorate the three gods by making Sirutteok, 

Ssukgaetteok and Susupattteok rice delights (Jeong, 2011: 79).  
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The tradition of Doljanchi is a traditional belief that when the baby became one year 

old, various items are placed in front of the baby and its future is predicted based on the item 

he / she choose. Also, according to Cho and Han‟s opinion (2019: 305; 1999: 113); brass, 

brush, ink, paper, book, bow, knife, thread, scissors, ruler, needle, thread, bows and arrows 

were lined up in front of the baby, and the future of the baby was predicted based on which 

object was chosen first. In other words, the baby‟s first birthday ceremony was used to predict 

the child‟s future career choice and wealth (Min and Yoo, 2004: 64).  

The aim of this article is to examine the cultural and social dimensions of birth-related 

traditions by revealing the beliefs and rituals practiced about childbirth in Korean culture and 

emphasizing the place and importance of birth rituals. Birth beliefs and rituals in Korean 

culture are examined by using literature review and analysis methods. It is intended to be an 

important study in understanding the similarities and differences between cultures by 

revealing the place of childbirth in Korean culture. It‟s also aimed to reveal the under which 

conditions Korean people developed these belief systems in the past and what birth means in 

Korean society. 

GiriĢ 

Doğum, kadını merkez alan ve mensubu olduğu toplumun kültürel etkenleriyle 

çevrelenmiĢ bir inanç dinamiğidir. Doğuma dair inanç ve ritüellerin ilkel dönemden 

günümüze birçok değiĢikliğe uğradığı yadsınamaz bir gerçektir. Ritüeller, insanlık tarihinde 

inkâr edilemez bir geçmiĢe sahiptir ve genellikle grup olma bilinci ile oluĢturulmaktadır. Bu 

bağlamda, coğrafi ve kültürel olarak birçok etkin faktörün bulunduğu toplumlarda doğuma 

dair farklılık veya benzerliklerin bulunması olası bir sonuçtur.  

Halkın kültürel bir etkinlik gayreti olmaksızın, çeĢitli sebeplerle hayatın iĢleyen 

akıĢında meydana getirdiği bu inanç faaliyetleri sürekli hale geldiği durumda o bölgenin 

insanını ve dönemin gerekliliklerini açıklayan bir fenomen haline gelmektedir. Bu çalıĢmada 

Kore tarihi merkezinde doğum inancının halkın inanç sistemindeki yeri ve geliĢim süreci, 

literatür tarama yöntemi ile sınırlandırılarak ele alınmıĢtır. Böylelikle bu çalıĢma, doğumla 

ilgili Kore halkının geçmiĢte hangi koĢullarda bu inanç sistemlerini geliĢtirdiğini ve doğumun 

Kore toplumunda neyi ifade ettiğini ortaya çıkarmayı amaçlamıĢtır.  

Doğum nedir? Doğumla ilgili çoğu toplumda neden ritüeller ve çeĢitli inançlar 

geliĢtirilmiĢtir? Bu soruların karĢılığında doğumu ifade eden diğer olgular akla gelmektedir. 

Doğumu en iyi ifade edebilecek, belki de karĢılığı sayılan en büyük tanımlar; yaratma, 

bereket, üretim ve çoğalmadır. Bu kavramların ötesinde ise doğumun ölüm ile yan yana 

olması, doğum ve ölüm fenomenlerinin düalist yapısını vurgulamakla kalmayıp birbirlerini 

güçlendirir. Diğer bir deyiĢle, tıpkı doğumla ilgili inançların ölüm kavramını vurgulaması 

gibi; ölüm ile ilgili olan inanıĢlar da doğum ile ilgili olan inançların diri tutulmasına olanak 

sağlar. Doğumun ölüm gibi olumsuz bir kavramı içerisinde barındırması kadının ve doğumun 

üretkenlik, bereket ve yaratma gibi tanımlarına engel oluĢturmaz. Doğum, tıpkı çoğu 

toplumda üretkenlik ve tarımı simgeleyen toprak gibi bereketin bir simgesi olmuĢ ve olmaya 

da devam etmektedir. Toplumda kadının varlığının saygıyla kabul edilmesini sağlayan bir 

olgu olarak doğurma eylemi, kadının doğa ve yaĢam ile mücadelesini de yansıtır. Bunun yanı 
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sıra doğum, kimi inançlarda kadına verilen bir ceza; kimi kültürel toplumlarda ise tam 

anlamıyla bir kadın olmanın ilk adımıdır. Bu derece geniĢ bir açıdan bakıldığında doğum ve 

doğumla ilgili inançların halk tarafından gelenekselleĢtirilmiĢ faaliyetler haline getirilmesi son 

derece olağandır.  

Antik çağlardan günümüze, doğum felsefesinde doğumu kolaylaĢtırmak, sağlıklı 

bebek dünyaya getirmek ve kötü ruhlardan korunmak amacıyla çeĢitli inançlar ve ritüeller 

bulunmaktadır. Geleneksel Türk kültüründe demon kovma, doğum yapılacak odanın 

duvarlarını kara sakızla ovma, doğum odası önünde gürültü yapma ve saç kemer göğüs bandı 

gibi bağlı olan nesneleri çözme gibi inançların doğumu kolaylaĢtırdığı varsayılır. Bu nedenle 

odaya erkek girilmesine izin verilmez ve kötü ruhları kovmak adına odada soğan, sarımsak 

gibi malzemeler bulundurulur (Bayırlı, 2019: 327).  

“Doğuran avrat Azrail‟i yenmiĢ” gibi Türk atasözünde olduğu gibi doğumun 

zorluğunu betimleyen ifadelerin yanı sıra “oğlan doğuran övünsün, kız doğuran dövünsün” 

gibi erkek çocuk doğurmanın kız çocuğu doğurmaktan daha üstün olduğu açık Ģekilde ifade 

edilir. Buna örnek olarak günümüzde dahi Türk toplumu içerisinde oluĢan ani sessizlik, kız 

çocuğunun doğmasıyla hissedilen hayal kırıklığı nedeniyle yaĢanan sessizlikle 

bütünleĢtirilerek, “bir yerlerde kız çocuğu doğdu” olarak ifade edilir.  

Kore‟nin kültürel tarihine bakıldığında benzer olarak erkek çocuklarının tercih 

edilmesi, sınıf sisteminin kök salmaya baĢladığı 16. ve 17. yüzyıllara dayanmaktadır. Soyun 

ilk doğan erkek tarafından devamlılığı ideolojik bir Ģekilde belirlendikçe neslin devamlılığını 

sağlayacak bir oğul arzusu da buna paralel olarak artıĢ göstermiĢtir. Eski Kore toplumunda, 

kadının erkek çocuk doğurması görevi olarak kabul edilir ve kadının erkek çocuk 

doğuramaması yedi cezadan biri olarak sayılır. Kız çocuğu resmi olarak evlat olarak kabul 

görse de aile soyunun en büyük oğul tarafından miras alındığı bu sınıf hukuku ilkesine göre 

kız çocuğu, gerçek varlığı tanınmayan “tek kiĢilik varlık” veya “beklentileri karĢılayamayan 

varlık” olarak kabul edilir. Erkek çocuk doğuramama nedeni olarak da yine kadın öne sürülür 

ve “iyi kadın” olamayan eĢ nedeniyle erkek ikinci evliliği için hak iddia eder (Han, 1999: 

117).  

Geleneksel Kore toplumunda oğullar aile soyunu miras alabilecek, yaĢlılıklarında 

ebeveynlerine bakabilecek evlatlar olarak görülmekte ve aileler ancak erkek çocuk sahibi 

olduklarında atalarına karĢı görevlerini yerine getirmiĢ olacaklarına inanırlardı. Her iki 

toplumda da kadın ve kız çocuğuna dair benzer tutum, özünde erkek çocuğun soyun 

devamlılığını getiren bir unsur olma iddiasından ve her iki toplumun da ataerkil bir yapıda 

olması sebebiyle erkeğin daha güçlü olması ve zayıflıkları kadına atfetmesinden kaynaklanır. 

Bu nedenle, ataerkil bir toplumda kadının özellikle erkek çocuk sahibi olması için mucizevi 

güçlerden yardım talep etmesi anlaĢılır bir sonuç oluĢturur. Terk edilmek, ailesinin evine 

gönderilmek, boĢanmak veya küçümsenerek günah sahibi bir kadın ve yetersiz bir eĢ damgası 

yemek istemeyen geleneksel Kore kadını, çareyi doğada ve tanrıda bulmaya çalıĢmıĢ 

böylelikle Kore kadınını ritüel ve inanç yöntemlerini uygulamaya itmiĢtir.  

Geleneksel Kore kadınının erkek çocuk doğuramaması sonucunda günlük hayatta 

maruz kaldığı bir diğer ceza, meĢru bir eĢ olmasına rağmen normal bir eĢ gibi haklara sahip 

olamaması ve öldüğünde eĢinden ayrı defnedilmesidir. Kore toplumu tarihinde erkek çocuğa 
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sahip olmaya verilen önemin bir diğer örneği de 17. yüzyıl Joseon Hanedanlığı‟nın (1392-

1897) sonlarında, erkek çocuk doğurma yöntemlerini anlatan, Doğu Tıbbının İlkeleri ve 

Uygulaması ve ondan sonra gelen çeĢitli kitaplar aracılığıyladır. Tarım ve Ormancılık 

Ekonomisi kitabında da verasetin devamını sağlayacak bir oğula sahip olmanın yaĢamın en 

önemli amacı olduğu vurgulanmıĢtır (Kim ve Jeon, 2012: 207). 

1. Kore’nin Doğum Ġnançları 

Ġnsan, doğum gibi hayatının büyük bir parçasını kaplayan bu olayı aydınlatmak ve 

yaratılıĢındaki amaca bir anlam yüklemek amacıyla çeĢitli inanıĢlar geliĢtirir. Bir çok 

toplumda olduğu gibi Kore‟de de doğum sürecine dair pek çok inanç ve ritüel bulunmaktadır. 

Kore toplumunda hamilelik öncesi dönemden itibaren özel ritüeller düzenlenirken doğum 

anında doğumun kolaylıkla gerçekleĢmesi için de çeĢitli ritüeller takip edilir. Annenin kötü 

ruhlardan korunması, doğuma uygun ortamın sağlanması ve çocuğun doğaüstü varlıklardan 

korunması amaçlanır.  

Kore kültüründe önemli bir yere sahip olan doğum ve bereket tanrıçasına farklı 

toplumlarda da rastlanır. Doğum ve bereket tanrıçası olarak bilinen Umay Ana ve kötü ruh 

olarak tanımlanan Albastı inancı Türk mitolojisinde büyük bir yer kaplar. Korunma 

ihtiyacının karĢılığı olarak ortaya çıkan Umay Ana, kadının ve doğumun temsilcisi, meleği 

hatta tanrıçası (Küçük, 2013: 134) olarak ifade edilir. Kore kültürünü incelediğimizde ise 

bereket ve tarım tanrıçası olarak bilinen Samshin Halmeoni
1
, doğuma yardım eden, kadını 

hamilelik öncesinde ve sonrasında kötü ruhlardan koruyan, doğacak çocuğa uzun ömür 

bahĢeden bir tanrı olarak ortaya çıkar (Lee, 2009: 183). Türk ve Kore toplumu bekeret 

tanrıçasının benzer sorumluluklarının olduğunu addederek benzer niyetlerle inanç faaliyetleri 

gerçekleĢtirir. KiĢinin hamile kalması, özellikle bir erkek çocuk doğurması, anneyi ve bebeği 

hamilelik öncesi ve sonrasında koruması, doğumu kolaylaĢtırması, çocuğun uzun ömürlü ve 

ahlaklı olmasına yardım etmesi bu benzer niyetleri oluĢturur. 

Kore‟nin yaratılıĢ efsanesi olan Dangun Efsanesi Samshin Halmeoni‟nin varlığını 

kabul eden ilk kayıttır. Doğum tanrıçasının ilk olarak ortaya çıktığı bu mitolojik hikâyeye 

göre Samshin Halmeoni; anne, çocuk ve ebenin koruyucu görevini üstlenen Hayat ve Doğum 

Tanrıçası‟dır (NRICH, 1977: 162). Lee‟ye göre ise (2009: 191), Samshin Halmeoni, Kore 

kültüründe doğurganlık, bereket ve aileyle ilgilenen tanrıçadır. Hamile kadınların ve yeni 

doğan bebeklerin koruyucusu olarak bilinmektedir. Bu nedenle, doğum öncesinde veya 

sonrasında baĢta olmak üzere, sağlıklı bir bebek doğurma ritüelleri ve doğum esnasında 

yapılan dualarla iliĢkilendirilir. Doğum öncesinde hamile kadın tarafından Samshin 

Halmeoni‟ye dileklerin gerçekleĢmesi için sunulan adaklar ve dualarla birlikte farklı çeĢitte 

ritüeller gerçekleĢtirilir. Bu ritüellerde üç yüzlü maske gibi farklı semboller de kullanılır. Bu 

ritüellere bakıldığında Samshin Halmeoni, esasen kadının gücünü ve doğurganlığını 

simgeleyen geleneksel bir semboldür. Bu ritüeller ve dualar doğum öncesi-sonrası ve doğum 

                                                             
1
 Doğum ve Bereket Tanrıçası Samshin (Samshin Büyükanne veya Samshin Halmeoni), Sam (üç)+ġin (tanrı) 

kelime kökeninden de anlaĢılacağı üzere üç tanrıçanın birleĢimini temsil eder ve Kore kültüründe doğumla ilgili 

doğaüstü bir varlık olarak yer almaktadır. Bu çalıĢmada doğum tanrısı olarak sunulan tanrı, Samshin 

Halmeoni‟nin karĢılığı olmaktadır.  
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esnasına göre değiĢiklik gösterir. Bu nedenle çalıĢmanın bir sonraki bölümünde daha detaylı 

anlatılacaktır.  

Kore‟de doğum, genellikle aile ve toplumun birleĢtiği bir olay olarak değerlendirilir. 

Doğum öncesi ve sonrası ritüeller, aile ve toplum üyelerinin desteği ve doğanın denge ve 

uyumunu koruma inancıyla iliĢkilendirilebilir. Kore kültür araĢtırmaları incelendiğinde 

doğumla ilgili olan ritüel ve inançların kategorileĢtirilmesinde farklı yöntemler ve sıralamalar 

kullanılmıĢtır. Doğum ile ilgili kavramların bazıları aĢağıdaki gibidir: 

Kore‟de doğum ile ilgili inançlara dair birçok tanım ve kavram bulunmaktadır ve 

genel olarak kabul edilen kavramlar bu araĢtırma içerisinde açıklanmıĢtır. Doğum Ayinleri 

(Chulsaeng-uilye); hamilelik öncesini ve sürecini, Gica Ritüelleri baĢta olmak üzere Taegyo, 

Taemong ve Taecheoli gibi çeĢitli yöntemler ve kavramları içerisine almaktadır. Ayrıca 

Doğurma Ayinleri hamilelik, çocuk doğurma ve doğum sonrası ayinleri kapsayan bir terimdir. 

Bununla beraber „Doğum Âdetleri‟ olarak çevirebileceğimiz Sansog aracılığıyla da hamilelik 

öncesi ve sonrası Gica Ritüellerinin her aĢamasını ele almak oldukça zor olacağı için bu 

çalıĢmada Kore‟nin geçmiĢ doğum inançlarına ve ritüellerine dair kabul gören genel bilgiler 

ele alınmıĢtır.  

Kim ve diğerleri (2012: 176) Kore‟de doğum ile ilgili iki çeĢit ana ritüel türü olduğunu 

ve bunların doğum öncesi ve doğum sonrası olarak ayrıldığını vurgulamıĢtır. Bir kadının 

çocuk sahibi olmayı istediği andan itibaren doğumdan sonra bebeğin toparlanmıĢ ve büyümüĢ 

sayılacağı döneme kadarki süreci ifade etmektedir. Bu çerçeveden bakıldığında Kore‟de 

doğum ile ilgili inançların gruplandırılmasının doğum öncesi ve doğum sonrası olarak iki 

aĢama halinde yapılması en doğru sınıflandırma Ģekli olacaktır.  

Öte yandan, Kore‟nin coğrafi olarak bir yarımada ülke olması ve güneyinde özgün 

kültürel değerlere sahip olan Jeju Adası‟nın bulunması mitolojik olarak bütünlük 

sağlanmasını engellese de kültürün zenginleĢmesine katkı sağlamıĢtır. Coğrafi bölge, sosyal 

statü ve aileye göre farklılık gösteren inançların bu sınıflandırılması, Kore kültüründeki 

doğum inançlarını anlama hususunda bir temel oluĢturup genel bir bakıĢ sağlayacaktır. 

2. Doğum Öncesi Ġnançlar 

2.1. Taegyo inancı  

Kore‟nin geleneksel kültüründe anne karnındaki bebeğin sağlıklı dünyaya gelebilmesi 

ve korunabilmesi için, bebek anne karnında iken annenin dikkat etmesi gereken bazı 

davranıĢların bulunduğuna inanılır. Taegyo olarak adlandırılan bu inanca göre sakınılması 

veya dikkat edilmesi gereken davranıĢların yanı sıra tüketilmemesi gereken besinler, hamile 

olan annenin bakması gerektiği ya da bakması yasak maddeler de bulunur. Kore atalarından 

gelecekteki torunlara ve hamile olan çiftlere aktarılan bir gelenektir. Taegyo‟nun teorik tanımı 

ise “hamileliğe hazırlık döneminden bebeğin doğumuna kadar, ebeveyn olacak çiftin sözleri 

ve eylemleri gibi tüm faaliyetlerini rahimdeki fetüse bağlayarak doğru bir Ģekilde anlamak ve 

bilmek anlamına gelmektedir” (Mun ve Choi, 2002: 584). Sadece iyi eğitimli kadınların 

sağlıklı ve iyi bebekler doğurabileceğine olan bu inaç getirisiyle, annenin davranıĢlarının 

henüz doğmamıĢ fetüs üzerinde etkili olacağına inanılmaktadır. Bu nedenle Taegyo, annenin 
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ahlak kurallarına uygun hareket etmesini öğütleyen böylelikle de çocuğun ahlaklı olacağı 

varsayımı yürütülen, „erken çocuk eğitim biçimi‟ olarak kabul edilebilir.  

Kore‟de doğum öncesi bakımla ilgili en eski kayıtlar Goryō Hanedanlığı‟nın (918-

1392) sonlarına ait olsa da Ģu anda mevcut olan Taegyo metinlerin çoğu Joseon Hanedanlığı 

döneminde derlenmiĢtir (Chang, 2008: 68). Geleneksel Kore toplumunda Taegyo‟nun, 

Konfüçyüs prensiplerinin katı bir Ģekilde tanıtıldığı ve toplumun da bu kuralları birebir 

uyguladığı görülmektedir. Chang‟a göre ise (2005: 478) Taegyo‟nun amaçladığı nihai insan 

imajı ve ilkeleri, Taegyo‟nun spesifik yöntem ve ahlaklı insan çizgisi veya Konfüçyüsçü 

eğitim yöntemiyle tutarsız değildir.  

Goryō Hanedanlığı‟nın son dönemlerine ait olan Taegyo eğitimi kayıtları ise Jeong 

Mong-ju‟nun
2
 annesi tarafından kaleme alınan Doğuma Dair Öğretiler ile baĢlamıĢ, Joseon 

Hanedanlığı‟nın son dönemlerinde Heojun‟un
3
 Doğu Tıbbının İlkeleri ve Uygulaması ve Lee 

Sajudang‟ın
4
 Taegyo Öğretisi Yazıları gibi tıp ve kadın eğitimi eserlerinde yer almakla 

kalmamıĢ aynı zamanda halk tarafından sözlü olarak anlatılagelmiĢtir (Kim ve Jeon, 2012: 

208). Yine bir kadın tarafından yazıldığı bilinen ve Kore‟de Konfüçyüs ahlak kurallarını 

kadın okuyuculara tanıtma amacı güden ve Kraliçe Ġnsu tarafından derlenen Gizli Öğüt ise 

aynı zamanda saray mensuplarını da eğitme amacı taĢır. Bu kitap yedi bölümden oluĢur ve 

“Annenin DavranıĢ Kuralları” bölümünde Taegyo eğitiminden bahseder (Chang, 2008: 68).  

Kadının Uzak Durması Gerekenler, Joseon Hanedanlığı‟nın temsili Konfüçyüsçü 

bilgin Song Si-yeol (1607-1689) tarafından, evlenmek üzere olan en büyük kızın görevleri 

hakkında yazılmıĢ bir metindir. Evli kadınlar tarafından yerine getirilmesi gereken görevler 

yirmi bölümden (Yun, 2017: 57) oluĢur ve Gyeoja (Chang, 2008: 71) bölümünde Taegyo 

eğitimi ile ilgili içerikler kayıt altına alınmıĢtır. Konfüçyüsçülük‟ün geleneksel kurallarını 

telkin eden ve Konfüçyüs inancını kabul eden Joseon Hanedanlığı politikasının temsili bir 

örneğidir. Kadının Uzak Durması Gerekenler bölümünde sunulan Taegyo eğitimi teorisi, 

geleneksel Taegyo eğitimi kuramıyla paralel olarak hamile bir kadının ahlaki tutumunun 

bebeğin var oluĢunda pay sahibi olduğunu vurgulamaktadır.  

Geleneksel Kore toplumunda, gebe kalmak için birçok ritüel gerçekleĢtirilmiĢ ve 

bunun sonucunu aldığını düĢünen kadınlar hamilelik döneminde de bir o kadar dikkat etmesi 

gereken faktörler olduğuna inanmıĢlardır. Hamilelik döneminde kadının kullandığı kelime 

tercihlerinin çocuğun üzerinde ahlaki olarak etkisi olduğuna inanan Kore halkı, merkezinde 

Taegyo inancının getirisiyle “sakınılması gereken, dikkat edilmesi gereken, tüketilmemesi 

gereken, yakından bakılması gereken ve uzak durulması gereken Ģeyler” olduğunu 

düĢünmekteydiler. Bunlar aĢağıdaki tabloda özetlenmiĢtir.  

Tablo 1: Hamile olan annenin Taegyo inancına göre dikkat etmesi gereken davranıĢlar (Son, 2023). 

 Sakınılması gereken davranıĢlar Birisini aldatmak, hırslanmak, öfke veya sert 

                                                             
2
 Jeong Mong-ju, (1337~1392), Goryōlu düĢünür ve devlet adamı.  

3
 Heojun (1539~1615), Joseon Hanedanlığı döneminde yaĢamıĢ tıpla ilgilenen bilim adamı.  

4
 Lee Sajudang(1739~1821), Taegyo Öğretisi Yazıları‟nı kaleme alan bir kadın entelektüeldir. 20. yüzyılın 

baĢlarında ondan bahsedilmeye baĢlanmıĢtır. Taegyo Öğretisi Yazıları, aslen klasik Çince yazılmıĢ daha sonra 

oğlu Yu Hui tarafından Hangıl‟a çevrilmiĢtir (Sim, 2009: 241). 
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konuĢmalarla iletiĢim kurmak, konuĢurken el hareketleri 

yapmak, gülerken diĢ etlerini göstermek, baĢkalarını 

azarlamak veya baĢkalarını kötülemek, dedikodu 

yapmak, gevezelik yapmak vb. 

Dikkat edilmesi gereken 

aktiviteler 

Kıyafetleri aĢırı sıcak giymek, aĢırı doymuĢ bir Ģekilde 

yemek yemek, kirli veya pis yerlere oturmak, dağlara ve 

sahillere gitmek, kuyu, eski mezar veya tapınaklara 

bakmak veya içeri girmek, ilaçları dikkatsizce 

kullanmak veya tükürük ya da balgam ile oynamak, 

yüzükoyun yatmak veya ters dönmek, sağ elinizle sol 

tarafta bulunan Ģeyleri tutmak veya sol elinizle sağ 

tarafta bulunan Ģeyleri tutmak, yüksek yerde bulunan 

Ģeyleri indirmek veya ayakta iken yerden bir Ģey almak, 

soğukta veya aĢırı sıcakta Ģekerleme yapmak, âdetli 

dönemde baĢı örtmek veya ayakları yıkamak vb. 

Tüketilmemesi gereken 

yiyecekler 

BozulmuĢ veya Ģekli düzgün olmayan Ģeyler, böcekler 

tarafından yenilmiĢ veya çürümüĢ olan Ģeyler, kavun, çiğ 

sebzeler, soğuk yiyecekler, kötü koku veya renk sahip 

olan yiyecekler, olgunlaĢmamıĢ veya mevsim dıĢı meyve 

ve sebzeler, et ürünleri, yılan, kaplumbağa, eĢek, balık, 

pullu olmayan balık, Ģarküteri ürünleri, sarımsak, darı, 

kaynak suyu, Ģeftali, patates, köpek eti, koyun 

karaciğeri, tavuk eti ve yumurtayı yapıĢkan pirinçle 

birlikte tüketmek, ördek eti ve yumurta, kuĢ eti, zencefil, 

balık otu, deniz yosunu, dağ keçisi eti, mantar, tarçın, 

zencefil tozu, geyik eti, istiridye, boynuzotu vb. 

Yakından bakılması gereken 

Ģeyler 

Asil insanlar, dürüst insanlar, beyaz inci, tavus kuĢu, 

parlak ve güzel Ģeyler, kutsal kiĢilerin öğütlediği yazılar, 

mistik yaratıklar, taç, dikkat çekici sanat eserleri, 

gergedan, efsanevi kuĢlar, değerli taĢlar. 

Uzak Durulması gereken 

Ģeyler 

Palyaço, cüce, maymun, birbirlerini alaya alarak kavga 

eden Ģeyler, engelli veya hastalıklı insanlar, gökkuĢağı, 

yıldırım, gök gürültüsü, güneĢ ve ay tutulması, yıldız 

kayması, gök gürültüsü, kuyrukluyıldız, taĢkın su, 

ahlaksız veya hasta kuĢlar veya hayvanlar, kirli ve 

tiksindirici böcekler, hayat kadınları, pazar yerinde 

gürültülü sesler, içki bardağı sesi, küfür sesi, üzüntülü 

ağlama sesi vb. 

 

Yukarıdaki tablodan anlaĢılacağı üzere Taegyo inancı kapsamında hamile olan kadının 

dikkat etmesi gereken birçok etken vardır. Örneğin, Kore halk inancında tavuk ve ördeğin 

hamilelik süresince tüketilmesi bebeğin cildinin tavuk derisine benzemesine neden olabileceği 

gerekçesiyle yasaklanmıĢtır. Köpek etinin ise kirli olduğuna inanıldığı için tüketilmemesi 

gerektiğine inanılmaktadır. Çocuğun kaderinin ve geleceğinin annenin davranıĢları ile 

Ģekilleneceğine inanan anneler, bu inancın yasaklarına sıkıca bağlı kalmaya çalıĢmıĢlardır. 

Anne hırsızlık yaparsa çocuk da hırsızlık yapar; anne çok yemek yerse çocuk da tembelleĢir 

ve çok yemek yer gibi birbiriyle bağlantılı çeĢitli inançlar bulunmaktadır. Bir nesil öncesine 
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kadar Kore halkının çoğunun yeterli derecede yiyeceğe eriĢimi bulumuyor ve doğum öncesi 

eğitime dikkat edemiyorlardı. Bu nedenle Han‟a göre (1999: 115) tabu yiyecekler olan et ve 

balığın değerli olduğu düĢünülüyor ve ev hanımları bunları kendilerine ayırmak yerine 

sofrada servis etmek üzere saklıyorlardı. 

Özellikle, ülke genelinde hamile kadınların tarım ekipmanlarına dokunması veya 

üzerine basması durumunda, doğmamıĢ çocuk için sonuçların iyi olmadığına inanmaktaydılar. 

Jung‟a göre (2011: 74) bu, hamile kadınların ağır iĢlerde çalıĢmasını engellemek için kadın 

atalarından kalma bir hiledir. 

2.2. Rüya Ġnancı (Taemong) 

Teknolojinin geliĢmesiyle birlikte bebeğin cinsiyetini öğrenmek kolaylaĢırken 

geçmiĢte çocuğun cinsiyeti doğana kadar bilinmemekteydi. Bu nedenle geleneksel Kore 

toplumunda doğacak çocuğun cinsiyetine dair farklı inançlar geliĢmiĢtir. Buna örnek olarak 

doğacak olan çocuğun cinsiyetine ve kaderine dair görülen rüyaların dikkate alındığı bir inanç 

bulunmaktadır. “Taemong” adı verilen bu geleneksel rüyayı genellikle hamile kalacak olan 

kadın veya yakın akrabalardan birinin göreceğine inanılır. Taemong‟u, özellikle ilk çocuğunu 

dünyaya getirecek bir kadın görüyorsa, toplamda kaç çocuğu olacağına dair bilgiyi de bu rüya 

aracılığıyla görmekte olduğu düĢünülür. Eğer rüyada kestane, Kore kırmızı biberi, ejderha, 

aslan, Amur sazanı, kaplan ve yılan türlerinden biri görülürse erkek çocuğu sahibi 

olunacağına, dahası rüyada görülen hayvan sayısı kadar erkek çocuğun doğacağına inanılır. 

Bunun yanı sıra, Taemong aracılığıyla meyve (özellikle Ģeftali), çiçek veya bu çiçeğin 

toplandığı görülürse kiĢinin kız çocuğu doğuracağı düĢünülür. Taemong‟da kestanenin 

üzerine basılması veya çift baĢlı yılan görülmesi durumunda da kız çocuğunun dünyaya 

geleceği inancı hakimdir (URL-1). Taemong geleneğinde görülen bu rüyalardan ise 

geliĢigüzel bahsedilmez. 

Çocuğun cinsiyetini merak eden hamile kadınlar ve çevrelerindeki kiĢiler, bazen 

hamile kadının karnının Ģekline bakarak bebeğin cinsiyetini tahmin ederler. Hamile bir 

kadının karnının genel görünümü yuvarlak ve aĢağıya doğru ise erkek çocuk taĢıdığı kabul 

edilir; göğsünün üzerinde yuvarlak bir Ģekilde yükseliyorsa kız çocuk taĢıdığı 

düĢünülmektedir. Taemong inancı gereği, hamile kadına habersizce seslenildiğinde geriye 

hangi taraftan dönüp baktığına göre de çocuğun cinsiyetinin ayırt edebileceğine inanılır. 

Hamile kadının baĢını sola dönerek bakması durumunda oğlu, sağa dönerek bakması 

durumunda kızı olacağına inanılır (URL-2).  

2.3. Gica Ritüelleri  

Gica Ritüelleri, çocuk sahibi olamayanların çocuk doğurabilmek için doğaüstü 

güçlerden yardım dilediği bir ritüeldir. Cho‟ya göre (2019: 281) bu uygulamalar belirli bir 

nesneyi seçip ona bağlılık sunmak ve yine belirli bir nesneyi taĢıyarak veya özel bir yiyeceğin 

büyülü özelliklerine güvenerek yapılan çeĢitli ritüellerden oluĢmaktadır.  

O Chulse‟nin Klasik Romanlarda Doğum Ritüelleri Araştırması‟na (1990: 151-152) 

göre ise “Gica Ritüelleri, insanlardan daha güçlü olduğuna inanılan insanüstü yeteneklere 

sahip olan varlıklara, bir erkek çocuğu doğurmak için dua etme geleneğidir”. Bununla birlikte 
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O Chulse, Gica Ritüellerinin Chiseong Gica Ritüelleri, Jusul Gica Ritüelleri, Mulpumsoji 

Gica Ritüelleri (EĢya Bulundurma), Bog-yong Gica Ritüelleri (Kıyafet Giyme), Seonhaeng 

Gica Ritüelleri (Ġyilik Yapma), Diğer Gica Ritüelleri ve Bibang- Ritüelleri
5
 olmak üzere yedi 

ayrı bölümden oluĢtuğunu ileri sürmektedir.  

Gica Ritüelleri icra ediliĢ Ģekline göre de türlere ayrılmaktadır. Bunlar duayı eden 

kiĢiye göre, duanın yapıldığı gün sayısına ve duanın yapıldığı yere göre değiĢiklik gösterir. 

Duayı eden kiĢi yalnızca eĢ olmakla birlikte bazı durumlarda ona eĢi ve eĢinin annesi eĢlik 

ederdi. Ara sıra yapılan bu Gica Ritüellerindeki duaların yanı sıra, bazı durumlarda belirli 

günlerde özellikle yapılırdı. BelirlenmiĢ olan bu Gica Ritüelleri 3 gün, 7 gün veya 100 gün 

sürmekteydi. Yapıldığı yere bağlı olarak; dağda yapılıyorsa „Sanchiseong‟, tapınakta yapılıyor 

ise „Jeolchiseong‟ evde yapılıyor ise „Jibchiseong‟ adı (Ġ, 1985 ve Hong, 2001‟den akt. Kim 

ve Jeon, 2012: 206) verilmektedir.  

Geleneksel Kore inançlarına bağlı olarak evin gelini, birkaç yılı aĢan evlilik hayatı 

süresince gebe kalamazsa, çocuk sahibi olması için çevredeki köylülerin veya 

kayınvalidesinin ısrarı üzerine Chiseong gerçekleĢtirir ve eğer Chiseong veya büyülü 

yöntemlerle çocuk sahibi olamazsa sonunda Samshin Halmeoni‟den yardım almak için bir ruh 

çağırıcıdan yardım alırdı. Bu dua ritüelleri genellikle her gün sabah 3‟te, 10‟da, öğleden sonra 

2‟de veya 4‟te yapılırdı. Günün geri kalan diğer zamanında ise ritüeli gerçekleĢtiren kiĢiler, 

kendilerini arındırmak için kitap okur ve dinlenirlerdi. Ritüelin gerçekleĢtirildiği tapınağın 

yeterliliğine göre kiĢi vücut temizliğini evde veya tapınakta yapardı. Eğer tapınakta yeterince 

imkân yoksa kiĢi temizlenmek için dıĢarı çıkabilirdi. KiĢiler, bu ritüeli gerçekleĢtirdiği süre 

boyunca et veya balık yemekten kaçınır, kötü söz söylemekten imtina ederdi (URL-1, 2012: 

282-283). 

Bununla birlikte Jung‟a göre (2011: 80), Daejeon bölgesi Gica geleneklerinde, 

“kaynaktan su doldurulan bir ĢiĢenin ağzına çam iğnesi konulur ve baĢ aĢağı tutulursa 

damlacıkların uyarılmasıyla Samshin Halmeoni‟nin yardım edeceği ve bir çocuğa sahip 

olunacağı” inancı hakimdir. Ayrıca “Samshin Halmeoni‟ye dua eden bir kadın, ritüeli yaptığı 

yere yakın bir yerden rastgele bir avuç taĢ alırsa ve toplam taĢ sayısı tek sayı ise erkek; çift 

sayı ise kız çocuk doğuracağı” sanılır. Buradan da anlaĢılacağı üzere Samshin Halmeoni 

sadece bebek için dua edilen bir tanrı değil bebeğin cinsiyetini de belirleyen doğaüstü bir 

güçtür.  

ÇalıĢmada sıkça vurgulandığı gibi Gica Ritüellerinde temel amaç evlat doğurmaktan 

çok, soyun devamlılığını sağlayacak olan erkek çocuk doğurabilmektir (Cho, 2019: 281). Bu 

yüzden geleneksel kore toplumunda tanrılara içtenlikle dua edilir ve adak hazırlanırdı. 

Jusulgija ise nesneleri kullanarak doğaüstü güçler aracılığıyla erkek çocuk doğurmaya yönelik 

yapılan Gica Ritüelidir. Jung‟a göre (2011: 77) erkek çocuk doğuran bir ailenin çocuğunun 

giydiği ilk kıyafet çalınıp ritüelde kullanılırsa, aynı Ģekilde erkek çocuk doğurmuĢ bir kadının 

kıyafeti veya ona ait bir eĢya kullanılırsa, hamile kalınacağına ve erkek çocuk doğuracağına 

inanılırdı. 

                                                             
5
 Hamile kadının doğum yapmadan önce gücünü toplamak için yaptığı hareket veya geleneksel oyunlara verilen 

genel ad.  
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Erkek çocuk doğmuĢ bir evin Geumjulündeki
6
 asılı Kore kırmızı biberi almak, çok 

çocuklu bir evden çalınan baltayı vücuda dayayarak dolaĢmak ya da çalınan baltayı eve 

koymak da bu ritüeli gerçekleĢtirme yöntemlerinden bazılarıdır.  

Geleneksel Kore toplumunda, Huong‟un (2015: 329) aktardığına göre, Geumjul 

uygulaması çocukları ve anneleri hastalıklardan ve kötü ruhlardan korurken aynı zamanda 

yeni bir aile üyesinin doğumunu komĢulara duyurma amacı da taĢırdı. Bıçak ve balta 

nesnelerinin yanı sıra erkek çocuğunu Geumjul‟a asılan kömür ve kırmızı biber temsil 

ederken; kız çocuğunu çam ve kömür sembolize etmekteydi.  

Kore kültüründe önemli bir yere sahip olan geleneksel Gica ritüellerinde, horoz ve 

boğanın cinsel uzvu gibi bazı yiyeceklerin tüketilmesi de erkek çocuğu sahibi olunacağına 

dair inancı güçlendirirdi. Yine aynı nedenle Buda heykelinin veya Mangbuseog
7
 heykelinin 

burnundan kazınarak alınan toz tüketilirdi. Ayrıca, Gica ritüellerinde daha önce erkek 

çocuğun doğduğu evde Samshin Halmeoni‟ye hediye olarak sunulan sofradaki pilav ve yosun 

çalınır, Samshin Halmeoni‟ye tekrar hediye edilir veya yenilirdi (Cho, 2019: 282).  

Koreliler, Gica Ritüellerinde özenle sakladıkları veya dağ ve kırlardan topladıkları 

yiyecekleri; pirinç, kestane, hünnap, hurma, elma, armut, deniz yosunu, pirinç lokumu, Namul 

ve tuz vb. güçlü ruhların bulunduğuna inandıkları dağlarda, evlerde ve tapınaklarda doğum ve 

bereket tanrısına sunarlardı. Doğum tanrısına adanan kestane, hünnap ve hurma, erkek çocuk 

isteğini belirtirken; yosun çorbası ve temiz bir su, kız çocuğu isteğini tanrılara bildirmekteydi 

(Ramona, 2019: 116).  

Doğum tanrısını evlerine davet etmek isteyen Koreliler, adak sofrası için uğurlu bir 

yer seçmeye özen gösterirdi. Genellikle pilavla dolu balkabağı kasesi ve yanına uzun 

ömürlülüğün sembolü olan iplik koyarlardı. Doğum tanrısını ifade eden Samshin Halmeoni‟yi 

vurgulamak için bazen üç kâse pilav koyulur ve sürekli olarak taze olanla değiĢtirilirdi. Bazı 

durumlarda içine bir parça hanci kâğıdı veya deniz yosunu eklenirdi. Masa evin iç kısmında 

bir odaya yerleĢtirilir ve sadece doğumdan önce ve sonra değil bir yıla kadar o yerde kalırdı 

(Ramona, 2019: 116). Aile, çocuğun doğumundan sonrasına kadar doğum tanrısını evlerinde 

tutmak istediğinden sunağa özen gösterir ve dua ederek doğum tanrısına bağlılıklarını 

gösterirdi.  

Yukarıda da „Chiseong‟ olarak belirtilen bu âdet, Kore mitolojisi ve romanlarında da 

ortaya çıkmaktadır. Örneğin, Dangun Efsanesi‟nde insana dönüĢerek dünyaya çocuk getirmek 

isteyen Ungnyeo, çocuk doğurma duasını dağlarda tanrıya adak sunarak yapmıĢtır. Sin-

yubogjeon‟da dağın tanrısına Jinsa Hanımefendi tarafından edilen yüz günlük dua ve 

Baeghagseon‟da baĢ hanım tarafından gün, ay ve yıldızın tanrısına edilen dua (Han, 1999: 

111) buna bazı örneklerdendir.  

 

                                                             
6
 Geumjul, kadının hamile kalması için veya doğum yaptıktan sonra kötü ruhlardan korunması için avluya asılan 

hasır iptir. Altından yapılmıĢ ip anlamı taĢıdığı sıkça yapılan hatalardan biridir. Buradaki „geum‟, köken olarak 

altın olan geum değil “yasak, engellemek” anlamına gelen „geum‟dur. Buradan da anlaĢılacağı üzere bu 

ritüellerde kullanılan Geumjulların asıl kullanım nedeni kötü ruhların musallat olmasını engellemektir.  
7
 Mangbuseog: Terk eden kocasını beklerken taĢa dönüĢen kadının heykeline verilen ad.  
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3.Doğum ve Sonrasında GerçekleĢtirilen Ġnanç ve Âdetler 

Han‟ın (1999: 110) araĢtırmasına göre, 1925‟ten 1935‟e kadar olan zaman diliminde 

Kore‟de doğan bebeklerin ölüm oranı %73 gibi oldukça yüksek bir orana sahipken 1996‟ya 

gelindiğinde %8 olarak kaydedilerek büyük bir geliĢim göstermiĢtir. Her ne kadar öncesi 

tarihlere ait bebek ölüm oranları bilinemese de geliĢen tıp ile bağlantılı olarak bu oranın eski 

dönemlerde çok daha yüksek olduğu tahmin edilebilir.  

Bebek ölüm oranının yüksek olduğu Kore tarihinde bebeklerin sağlıklı bir hayata 

baĢlamasına yardımcı olmak amacıyla çeĢitli inanç sistemleri geliĢtirilmiĢtir. Çocuk sahibi 

olmak için ritüeller gerçekleĢtiren Kore halkı, doğan çocuklarının uzun ömürlü 

olamayacağından endiĢe ederek, doğum tanrısına adaklar adayıp törenler düzenleyerek 

çocuklarına uzun ömür bağıĢlaması için dua ediyorlardı. Bebeğin doğmasının ardından 1., 3., 

ve 7. günleri önemli saymakta, bebeğin göbek bağının gömülmesi, döleĢinin korunması baĢta 

olmak üzere günümüzde de örnekleri görülen Yüzüncü Gün Töreni (Baeg-iljanchi) ve Ġlk YaĢ 

Günü Töreni (Doljanchi) gibi ritüeller düzenlemekteydiler.  

Doğumun hemen öncesinde, Jeju
8
 adası inançlarına göre eğer hamile bir kadın 

bebeğini doğurma belirtisi göstermezse tüm kapılar, tencere kapakları ve kavanoz kapakları 

açılıp, doğum tanrısının doğumu kolaylaĢtırması beklenirdi (Jung, 2011: 80). Bu inancın 

temelinde Türk mitolojisinde olduğu gibi sıkıĢan ruhun serbest bırakılması gibi sembolik bir 

anlam barınmakta olduğu söylenebilir.  

Doğumdan öncesinde olduğu gibi sonrasında da tüketilmesi yasak olan yemekler, 

yapılması yasak olan davranıĢların yanı sıra, doğum olan evi belirten simgeler de mevcuttur. 

Doğum sonrasında çocuğun doğumu için Ģükretmek, anneyi koruması ve doğan bebeğin uzun 

ömürlü olması için dua etmek amacıyla doğum tanrısına adak sofrası hazırlanırdı. Bu adak 

sofrası için hazırlanan ve doğum tanrısına ikram edilen yosun ve yosun çorbası anne 

tarafından tüketilirdi. Ancak yosun çorbasının diğer malzemeleri coğrafi bölgelere göre 

değiĢiklik göstermekteydi. Denize kıyısı olan bölgelerde balık eti, iç bölgelerde ise sığır eti 

tercih edilirdi. Ayrıca deniz yosunu çorbası için kavrulmuĢ deniz yosunu kullanmak uygun 

görülmez çünkü çorba yapmak için deniz yosunu kızartılırsa, çocuğun yüzünün lekeli hale 

geleceğine inanılırdı. Deniz yosunu ile ilgili bir diğer inanç ise bebeğin cinsiyetini tahmin 

etmekle ilgilidir. Deniz yosunu satın alınırken dükkân sahibi deniz yosunu bağının bağlanma 

yönüne göre (sola doğru bağlıysa erkek, sağa doğru bağlıysa kız) bebeğin cinsiyetini tahmin 

etmekteydi. Doğum sonrası dönemde ĢiĢliği azaltacağına dair olan inanıĢtan ötürü doğum 

yapmıĢ bir kadının yemesi gerektiğine inanılan bir diğer yiyecek ise balkabağıydı. Anneler 

deniz yosunu çorbasından sıkıldıklarında veya emzirirken sert yiyecekler yiyemedikleri için 

balkabağını çorba ya da lapa hale getirerek tüketirdi (Jung, 2011: 76). 

Geleneksel Kore doğum inanıĢlarına göre bir evde yeni bir bebeğin dünyaya geldiğini 

haber veren ve yabancıların eve giriĢini kısıtlayan bir inanç da mevcuttur. Kore doğum 

sonrası kültürüne bakıldığında, bir anne doğum yaptığında uygulanan ilk tabu da bu 

uygulamadır. Evin içi ve dıĢı ayırt edilerek ana kapının önüne Kore kırmızı biberi veya odun 

kömürü ile Geumjul asılarak yabancıların giriĢi kısıtlanır ve böylece doğum haberi komĢulara 

                                                             
8
 Jeju Adası, Kore‟nin güneyinde yer alan bir adadır ve coğrafi konumu nedeniyle, doğum ritüelleri ve inançları 

dahilinde, Kore yarımadasından farklı özelliklere sahip olduğu tespit edilmiĢtir. Ancak konu dıĢı tutulmuĢtur. 
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duyurulurdu (Huong, 2015: 329). Bu durum, Türk kültüründeki yabancı gözlerden çocuğu 

koruma inancının temeliyle de aynı Ģekilde kötü enerjiden ve kötü ruhlardan çocuğu korumayı 

amaçlamaktadır.  

Kapıya asılan bu Geumjul sayesinde kötü ruhların çocuğa zarar verme olasılığı 

önceden engellenirdi. Geumjul, her zaman sola doğru kıvrılır; böylelikle kötü ruhların içeri 

girmesine izin vermediğine inanılır ve kömürün de mikropları ve toksinleri dezenfekte 

ettiğine güvenilirdi. Tıpkı Gica ritüellerinde asılan Geumjul gibi, doğumdan sonra asılan 

Geumjul‟da da Kore kırmızı biberi ve odun kömürü erkeklerin sembolü olarak, odun kömürü 

ve yeĢil çamın dalları ise kız çocuğun sembolü olarak kullanılırdı (Huong, 2015: 330). 

Geumjul‟daki cinsiyetleri belirten Kore kırmızı biberi, çam ve kömür kullanımı ise bölgelere 

göre farklılık göstermektedir. Bunu Jung (2011: 75-79) Ģu Ģekilde özetlemiĢtir. Çıonğcu 

bölgesinde bir erkek çocuk doğarsa üçer tane biber, odun ve çam iğnesi; bir kız çocuğu 

doğarsa odun kömürü ve çam iğnesi asılırdı. Taean‟da bir erkek çocuğun doğması durumunda 

biber, odun kömürü ve kâğıt, bir kız çocuğun doğması durumunda ise odun kömürü ve 

kâğıdın yanı sıra çam iğnesi bulunurdu. Busan‟da oğul için kırmızı Kore biberi, odun kömürü 

ve deniz yosunu kullanılır; kız çocuğu için ise kırmızı biber yerine küçük bir bıçak 

kullanılırdı. Jeju adasında oğul için biber, kız için ise kömür kullanılırdı. Deniz yosununun 

ülke çapında kullanımı farklılık gösterse de biberin sembolik anlamı ülkenin her bölgesinde 

aynıdır ve erkekliği sembol etmekteydi. Kömür tıpkı göbek bağının yakımında 

kullanılmasıyla benzer olarak temizliği sembol ederken çam dalı ise güçlü büyümeyi temsil 

etmekteydi.  

Yeni doğan bebeklerin kıyafetleriyle ilgili bazı inançlar ise Ģu Ģekildedir (Jung, 2011: 

77-78). Çocuğun uzun bir yaĢam sürmesi umuduyla bebeğin ilk giysisi olan Baenaesjeogoli 

mümkün olduğu kadar uzun yapılmaktadır. Baenaesjeogoli, çocuğun uzun bir ömür yaĢaması 

umuduyla iplikle çocuğun gövdesine sarılarak yapılır. Bir bebeğin ilk kıyafetlerinin iyi bir 

aileden gelen yaĢlı bir kiĢi tarafından dikilmesi durumunda bebeğin uzun bir ömür 

yaĢayacağına ve jeogolinin düğünde kullanılan mavi ve kırmızı iplikle iĢlenmesi durumunda 

hem çocuğa iyi geleceği hem de uzun ve sağlıklı bir yaĢam sağlayacağına inanılmaktadır. 

Bunlara ek olarak, ilk kıyafetinin tüm hayatı boyunca ona Ģans getireceğine inanıldığı için 

muhafaza edilir; kiĢi karakolda, adliyede veya sınav zamanlarında zor durumda kaldığında 

kullanılmaktadır. Jung (81)‟a göre Jeju Adası‟nda kâse kırıldığında çocuğun ömrünün 

kısalacağına dair bir inanç vardır. Aynı Ģekilde Cheongju‟da bir annenin dağ suyuna yanan bir 

demir çubuk atması durumunda meme uçlarının kararacağı, sütünün kesileceği ve çocuğunu 

besleyemez hale geleceğine dair güçlü bir inanç bulunur.  

Doğum sonrasında uygulanan inançlara ek olarak süt gelmemesi durumunda doğum 

tanrısına dua etmek gibi çeĢitli ritüeller de gerçekleĢtirilir. Bebeğin mekonyumun atılımına iyi 

gelmesi dolayısıyla anne ve kayınvalide tarafından bebeklerin önce ağız sütüyle beslemeleri 

gerektiği, Kadın Ansiklopedisi‟ne göre ancak 1-3 gün sonra anne sütü ile emzirilmesi 

gerektiği belirtilmiĢtir (Choe, 2011‟den akt. Kim ve Jeon, 2012: 210). Ancak daha sonra süt 

tozunun ortaya çıkmasıyla bu uygulamalar da yavaĢ yavaĢ ortadan kalkmıĢtır. 
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3.1.Sansog Doğum Âdetleri  

Kim ve Jeon (2012: 203) da diğer birçok araĢtırmacı gibi “doğum âdetleri” olarak 

çevrilebilecek “Sansog”un gebe kalmak için yapılan dualardan baĢlayarak bebeğin 

doğumundan sonraki ilk yıla kadar olan süreçteki duaları, tabu olayları, ritüelleri ve 

büyücülüğü kapsayan inançları ifade ettiğini belirtir. 

Lee‟ye göre (2009: 187) Jeju Adası‟nda Üçüncü Gün Ritüeli yapılırsa Yedinci Gün 

Ritüeli atlanır; ancak Üçüncü Gün Ritüeli yapılmazsa, Yedinci Gün Ritüeli, Üçüncü Gün 

Ritüeli ile aynı Ģekilde yapılırdı. Pirincin üzerine fil otu bitkisinin dalları konarak ya da 

annenin kıyafetleri ile bir masa hazırlanırdı. Bu ritüel, kadının sadece hamile kalmasına 

yardımcı olmakla kalmaz kadına doğumda yardım eden ve çocuğun gelecekte de 

korunmasında önemli bir rol oynayacağına inanılan doğum tanrısına teĢekkür etmek için 

yapılırdı. Bu ritüelde, Chisesme adı verilen özel bir pilav sunulurdu. Saheulme, doğumdan 

sonraki üçüncü gün ve Ġllweme de yedinci güne karĢılık gelecek Ģekilde hazırlanırdı. Bu 

ritüellerin hepsi bebeğin uzun, hastalıksız bir yaĢam sürmesi için dua etmek amacıyla 

yapılırdı. Cho‟ya göre ise (2019: 304) bebek doğduktan sonra yapılan törenler üçe ayrılır. Jeju 

adasından farklı olarak Üçüncü Gün Ritüeli değil 7. Gün, 14. Gün ve 21. Gün gibi yedinin 

katlarıyla ilerleyen Yedinci Gün Ritüelleri yapılmaktaydı. Ġlk kez yapılan Yedinci Gün Ritüeli 

Choile‟de üç tanrı heykeli dikilir, bebeğe yakasız giysiler giydirilir ve bağlı kollarından biri 

çözülürdü. Çoire, aynı evde yaĢayan aile bireylerinin bebekle ilk kez buluĢtuğu gündür. 

Ġkinci, Yedinci Gün Töreni Du-ile‟de bebeğe Ģapka giydirilir ve kollarından biri serbest 

bırakılırdı. Üçüncü, Yedinci Gün Ritüeli Seire gününde üst ve alt kıyafetler ayrı ayrı giydirilir 

ve vücudun serbestçe hareket etmesine izin verilirdi. Bu ritüeller, Kore‟nin ekonomik ve 

bölgesel farklılıklarına bağlı kalmaksızın geleneksel kutlama törenleriyle aynı bağlamda, 

doğum için Ģükranlarını sunmak ve bebeğin sağlığı için dua etmek amacıyla yapılırdı.  

Bu ritüeller, doğumdan sonra yapılan Yüzüncü Gün Töreni ve Ġlk YaĢ Günü Töreni‟ne 

nispeten daha yaygın ama bilinçsizce yapılmaktaydı. Ayrıca, bebeğe çok fazla çaba harcanırsa 

ve gereğinden fazla ritüel yapılırsa bebeğin kısa ömürlü veya sık sık hasta olacağına 

inanılmaktaydı (Lee, 2009: 187). Bu sınırlamanın birçok nedeni olabileceği gibi halkın 

ekonomik durumu göz önüne alındığında, adak olarak sunulacak yiyeceklerin hazırlanmasının 

zorluğu da sıralanabilecek nedenlerden biridir. Bir nesil öncesine kadar çoğu insanın gerekli 

yiyecekleri hazırlayamadığı için doğum öncesi eğitim kurallarına dikkat edemediği 

vurgulandığında bu törenlerin ekonomik açıdan da gözetilerek düzenlendiği bir gerçektir.  

Bu ritüelllerin devamında ise çocuğun doğduğunu haber veren Geumjul üzerinde 

yürünerek tabu kaldırılır; bebek ailenin yakınlarına ve komĢularına gösterilirdi. Böylelikle 

komĢular ve akrabalar, bebeğe ve anneye iyi dileklerde bulunurdu. Çocuk ilk kez dıĢarı 

çıktığında kötülüklerden korunması için tencere isi ve kırmızı biber kullanılırdı. Resmi olarak 

ilk dıĢarı çıkmasında genellikle babaannenin evine gidilir ve bu sırada uğursuzluğu defetmek 

için “çocuğun burnuna, alnına ve yüzüne tencerenin isi veya kömürü sürülür”, çocuğun 

kıyafetlerinin arkasına Çıongcu bölgesinde kırmızı biber veya kömür asılır veya Gangneung 

bölgesinde çocuğun alnına zincifre kırmızısı sürülürdü (Jung: 2011: 75-79). 

 

 



114 

 

 

 

 3.2.Yüzüncü gün töreni-Baeg-iljanchi  

 Doğumun yüzüncü gününde düzenlenen töreni ifade eden „Baeg-iljanchi‟, akraba, 

komĢu ve tanıdıkların davet edilmesiyle, eski dönemlerden bu yana yapılagelen geleneksel bir 

Kore âdetidir. Hangi çağda olursa olsun, aile bireyleriyle bir arada olmak ve çocuğun uzun 

ömürlü olması için dua etmek amacıyla bir araya gelinir. Yüzüncü Gün Töreni olarak tercüme 

edilebilecek bu törende bebeğin belli bir tehlikeyi atlattığını simgeleyen, sağlıkla büyümesi 

için bir adak sofrası düzenlenir. Bu törende edilen bir diğer dua ise, „Bek‟ kelimesinin diğer 

anlamlarına karĢılık gelecek Ģekilde bebeğin „temiz‟ ve „berrak‟ bir hayatının olmasıdır.  

 Güney Jeolla Bölgesi Geçiş Dönemi Doğum Âdetleri araĢtırmasına göre, (Kim: 

2008‟den akt. Kim ve Jeon, 2012: 216) Baegil‟de, yüz kiĢiye pirinç lokumu dağıtılır, Baegil‟e 

özel olarak yapılan Baegseolgi
9
 yenir ve üç tanrıyı anmak için adak sofrası hazırlanır. Silu 

pirinç lokumu
10

, pelin otlu pirinç lokumu
11

 ve Susupat pirinç lokumu
12

 yapılarak üç tanrıyı 

anma masası hazırlanır (Jung, 2011: 79). Kore kültüründe, pirinç lokumu paylaĢılırsa çocuğun 

uzun ve sağlıklı bir hayat yaĢayacağına dair köklü bir inanç bulunmaktadır. Bu nedenle 

sorgum pirinç lokumu, çocuğun 10. yaĢ gününe kadar tüm doğum günlerinde kötü ruhları 

uzaklaĢtırmak için yapılır.  

 Beksolgi dağıtılan komĢular Kore geleneği gereği kâseyi yıkamadan; karĢılığında pirinç, 

iplik ve para hediye ederler (Cho, 2019: 305). Bununla birlikte Baegil‟de ikram edilen 

Susupat pirinç lokumunun anlamı Daejeon bölgesinde çocuğun düĢmeden büyüyeceği; Tean 

ve Ganğrınğ bölgelerinde ise kilolu olmayacağı anlamına gelecek Ģekilde farklı yorumlanır 

(Jung, 2011: 79). 

 KiĢinin daha alt tabaka bir aileye mensup olması ve adak sofrası hazırlayamaması 

durumunda ise çocuk doğduktan sonra doğum tanrısı için hazırlanan bu masada genel olarak 

pirinç pilavı, yosun çorbası ve bir bardak su bulundurulur. Baeg-iljanchi, her ne kadar sosyal 

statü ve bölgelere göre farklılık gösteren bir uygulama olsa da her aile bu töreni 

gerçekleĢtirmeye günümüzde de gayret etmektedir. 

 3.3. Ġlk YaĢ Günü Töreni (Doljanchi) 

Ġlk YaĢ Günü Töreni (Doljanchi), bir kutlama olarak görülebileceği gibi aynı zamanda 

çocuğun geleceğini tahmin etme ayini olarak da ifade edilebilir. Tüm ailenin çocuğun zarar 

görmeden büyümesi için dileklerini sunma fırsatı içeren bir törendir. Doljanchi, bebek ölüm 

oranının yüksek olduğu geleneksel Kore toplumunda birden fazla olguyu temsil eder. 

Öncelikli olarak, çeĢitli tehlikelerin üstesinden gelen bebeğin bir yaĢına ulaĢabilmesi onun 

uzun ömürlü olacağının ilk garantisini oluĢturur. Doljanchi aracılığıyla bebek, sağlıkla 

büyüdüğü için tebrikleri kabul eder. Gelecek içinse aynı Ģekilde Ģansın bebekle birlikte olması 

dileğini sembolize eder (Kim ve Jeon, 2012: 227).  

Bu kutlamada bir yaĢını dolduran bebek için özel olarak ayarlanan, adına Dolbok 

denilen kıyafetler giydirilir ve Dolsang adı verilen kutlama masası hazırlanır. Baegil 
                                                             
9
 Baekseolgi, beyaz pirinçten yapılan pirinç lokumu. 

10
 Sirutteok, ufalanmıĢ kırmızı fasulyeden ve beyaz pirinçten yapılan lokum. 

11
 Ssukgaetteok, pelin otuyla yapılmıĢ yeĢil renkte hazırlanan pirinç lokumu. 

12
 Susupattteok, kırmızı fasulye kaplı mısırlı pirinç lokumu. 
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Töreni‟nde olduğu gibi yine öncelikli olarak doğum tanrısına dua edilir ve eski dönemlerde 

yoksulluk, savaĢ, hastalık ve bakımsızlık gibi nedenlerle bir yaĢını dolduramamıĢ bebeklerden 

biri olmadığı için Ģükür ve dua edilerek ömrünün daha da uzun olması dilenir.  

Dolsang hazırlanırken çeĢitli yiyecekler özellikle tercih edilir. Min (2004: 61) Kore 

kültüründe Ġlk YaĢ Günü Töreni‟nde sunulan yiyeceklerin diğer kültürlere göre daha zengin 

olduğunu ileri sürmüĢtür. Cho‟ya göre (2019: 305) dolsang üzerine koymak için çeĢitli 

meyveler ve pirinç lokumları hazırlanır. Bu pirinç lokumları genel olarak Baegseolgi, 

yapıĢkan siru pirinç lokumu
13

, Chasusu gyeongdan
14

 ve gökkuĢağı renklerinde yapılan 

Mujigae pirinç lokumundan
15

 oluĢmaktadır.  

Doljabhigi geleneği ise bebeğin önüne çeĢitli eĢyaların koyulduğu ve seçeceği eĢyaya 

göre geleceğinin tahmin edildiği geleneksel bir inançtır. Yine Cho (2019: 305) ve Han (1999: 

113)‟a göre pirinç, fırça, mürekkep, kâğıt, kitap, fiyonk, bıçak, iplik, makas, cetvel, iğne, iplik 

ok ve yayın dizilir ve hangi nesnenin ilk olarak seçildiği esas alınarak bebeğin geleceği 

tahmin edilir. Diğer bir deyiĢle bebeğin ilk yaĢ günü töreni, çocuğun gelecekteki kariyer 

seçimini ve zenginliğini tahmin etmek için kullanılır (Min ve Yu, 2004: 64). Yayı seçen 

çocuğun savaĢçı olacağına, kitap, kâğıt veya mürekkep tutan çocuğun yazılarıyla bilinen biri 

haline geleceğine, iplik tutan çocuğun ise iplik gibi upuzun yaĢayacağına ve pirinç tutan 

çocuğun ise zengin olacağına dair güçlü bir inanç hakimdir. Makas, cetvel ve iğneden 

herhangi birini tercih eden kız çocuğunun ise dikiĢ konusunda iyi olacağına inanılır. 

Dolcaphigi Töreni bittiğinde tıpkı Baeg-iljanchi âdetlerinde olduğu gibi komĢulara hazırlanan 

pirinç lokumları ikram edilir; onlar da buna karĢılık olarak geleneklere göre yıkanmamıĢ kâse 

ile birlikte ip, para, kıyafet, yüzük gibi hediyeler verirler.  

Bebeğin o güne özel giydiği kıyafet olan dolbok tercihinde belirli renkler ön plana 

çıkmaktadır. Kore‟nin geleneksel kıyafetleriyle giydirilerek hazırlanan bu törende erkek 

çocuklarına mor veya gri pantolonla birlikte lacivert renginde geleneksel bir yelek, renkli 

çizgilerle dikilerek yapılan Kore‟nin geleneksel Hanbok üstü saegdongjeogoli, renkli uzun bir 

yelek saegdong magoja ve Hanbok üzerine giyilen geleneksel uzun bir dıĢ kıyafeti 

denilebilecek dulu magi veya obangjang giydirilir. Bunun yanı sıra boggeon adı verilen ve 

kafaya takılan bir çeĢit baĢlıkla birlikte üzerinde çeĢitli desenler olan geleneksel çorap 

talaebeoseon giydirilirerek para kesesi yeomnang takılır. Kız çocuklarına ise erkek çocukları 

ile aynı Ģekilde Hanbok üstü saegdongjeogoli giydirilir. Farklı olarak ise kırmızı etek ve sarı 

iç etek giydirilerek geleneksel baĢlık jobawi takılır. Cogori üzerine geleneksel yelek baeja, 

geleneksel çorap talaebeoseon ve para kesesi yeomnang ile hazırlanırlar. Ayrıca hem erkek 

hem kız çocukları için iyi Ģans ve uzun ömrü simgeleyen torba ile yine uzun ömürlülüğü 

simgeleyen dol kemerleri kullanılır(Cho, 2019: 305; URL-2; Kim ve Jeon, 2012: 214). 

Yüzüncü Gün ve Ġlk YaĢ Günü Törenlerinin eski dönemlerde oldukça yaygın olduğu 

düĢünülse de aslında sadece maddi durumu iyi olan hanelerde veya duruma bağlı olarak daha 

sade Ģekillerde yapılmakta idi (Han, 1999: 115). Sosyal statüdeki sınıf değiĢiminin imkânsız 

olduğu eski dönem Kore toplumunda alt sınıfta yer alan çocukların kâğıt ve mürekkep 

                                                             
13

 Chalsirutteok, ufalanmıĢ kırmızı fasulyeden ve yapıĢkan beyaz pirinçten yapılan lokum. 
14

 Chasusu Gyeongdan, tatlı sorgumdan yapılan pirinç lokumu topu. 
15

 Mujigae-tteok, gökkuĢağını andıran renkli pirinç lokumu.  
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seçmesi durumunda devlet kademelerinde yükselmesi imkânsızdı. Toplumun alt tabakasında 

yer alan halkın, çocuğu ile ilgili böylesi bir refaha ulaĢmayı hayal etmesi dahi zor olacağından 

ailenin sınıf statüsüne bağlı olarak tören masalarını hazırlaması kaçınılmaz bir durum 

oluĢturacaktır.  

4. Kore’nin Doğum Ġnançları ve Ritüellerinde Önemli Yere Sahip Nesneler ve 

EĢyalar 

Kore‟nin geleneksel doğum kültüründe ve ritüellerinde çeĢitli nesneler 

kullanılmaktadır. Kore‟de genellikle annenin ve bebeğin sağlığı, mutluluğu ve uzun 

ömürlülüğü için düzenlenen bu ritüeller sırasında kullanılan çeĢitli nesnelerin farklı anlamları 

sembolize ettiği bilinmektedir. Bu nesneler genellikle doğumun kutsal bir olay olarak kabul 

edilmesiyle birlikte içerisinde Kore toplumuna özgün coğrafi unsurlar taĢımaktadır. Örneğin, 

geleneksel Kore kültüründe pirinç ve su gibi nesneler, temizliği ve saflığı simgelerken, pirinç 

ve iplik gibi maddeler doğurganlığı ve bereketi temsil etmektedir. Bunun gibi anne ve bebeğin 

sağlığına yönelik olarak kullanılan eĢyalar da görülmektedir.  

Diğer bazı önemli nesne, eĢya ve yiyecekler ise Ģunlardır: 

Tablo 2: Kore‟nin Doğum Ġnanç ve Ritüellerinde Önemli Semboller ve Kullanılan Nesneler 

 
Doğum Öncesi Gica ve Sansog Ritüelleri Doğum Sonrası 

Taemong Pirinç, elma, armut, deniz yosunu, 

pirinç lokumu, namul, tuz, 

balkabağı, filotu, pelin otu 

 

Doğum 

Sonrası 

Baeg-iljanchi Doljanchi 

erkek 

çocuk 

kız 

çocuk 

Balta, eski kıyafet, eski iç çamaĢırı, 

erkek çocuğun ilk kıyafeti, geumjul 

(kömür, kore biberi, çam), bıçak, 

Baenaesjeogoli, jeogoli, demir, 

iplik, heykel burunları, cinsel organı 

andıran kayalar, hayvan cinsel 

organları 

Geumjul, 

göbek bağı, 

makas, 

tırpan, 

tencere isi, 

kömür isi, 

sığır eti, 

balık eti, 

balkabağı 

lapası, pirinç 

pilavı lapası, 

saman 

Su, meyve, 

pirinç lokumu, 

Baegseolgi, 

yapıĢkan silu 

lokumu, tatlı 

sorgumdan 

yapılan pirinç 

lokumu topu 

chasusu 

gyeongdan, 

mujigae pirinç 

lokumu, 

Pirinç, fırça, 

mürekkep, kâğıt, 

kitap, fiyonk, ok, 

yay, bıçak, iplik, 

makas, cetvel, 

iğne, iplik 

Kore 

kırmızı 

biberi, 

kestane, 

ejderha, 

aslan, 

amur 

sazanı, 

kaplan, 

yılan 

 

çiçek, 

meyve 

 erkek 

çocuk 

Kız çocuk  

kestane, 

hünnap, 

hurma, 

su, yosun 

 

Diğer bazı eĢyalar arasında gerçekleĢtirilen ritüele bağlı olarak balta, daha önce çocuk 

doğurmuĢ kadının iç çamaĢırı ve Kore kırmızı biberi gibi çok çeĢitli nesneler yer almaktadır. 

Jung‟un (2011: 75) aktardığına göre ise saman, doğumdan sonra döleĢi ve kanı atmak için 

kullanılırdı. Samanın doğum tanrısına sunulan adakların üzerine ve üç tanrı heykelinin altına 
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yerleĢtirilip üst kısmının kuzeye bakmasının sağlanması pratik iĢlevinin yanı sıra Kore 

kültüründe oldukça önemli bir yere sahip olmasından kaynaklanır.  

Bunun yanı sıra yukarıdaki tabloya paralel olarak Kore toplumunda düğün töreninde 

gelinin eteğine kestane, hurma ve ceviz atılmasının kayınvalide tarafından „gelinin erkek 

çocuk doğurması dileğini‟ sembolize ettiği belirtilmiĢtir. Geleneksel anlamda ise pamuk 

tohumu ve yumurtanın erkek çocuk anlamı taĢıdığını ifade edilmektedir (Huong, 2015: 322). 

Eski Kore toplumunda hamileler için bir Ģifa bitkisi yöntemi olduğu varsayılan pelin otu 

(ssuk) ise (Kim vd., 2012: 117), Dangun Efsanesi‟nde anlatılan doğum ritüellerinde tanrılara 

sunulan hediyelerden biri olarak temsil edilmektedir.  

4.1.Doğurganlığı simgeleyen kayalar 

Samshin Halmeoni‟ye yapılan duaların merkezinde dağlarda bulunan ve Gica kayaları 

(Gica-am) denilen kayalar yer almaktadır. Genellikle erkeğin ve kadının cinsel organına 

benzeyen bu kayalar kadınlar için bereketi ve üremeyi simgelemektedir. Örneğin Ullınğ Adası 

yakınlarında deniz dalgalarının ortasında bir delik oluĢmasına neden olduğu bir kaya vardır. 

Bölge halkı, yanlarında getirdikleri küçük hediyelerle birlikte, deniz suyunun tam bu delikten 

aktığı saatte bir ritüel gerçekleĢtirildiğinde kiĢinin hamile kalacağına ve kısa sürede bir erkek 

çocuk sahibi olunacağına inanırlardı (Ramona, 2019: 117). Yine buna benzer olarak 

günümüzde Seul‟ün yakınlarında yer alan Gvanak Dağı zirvesindeki kayalar da eski 

dönemlerde Gica ritüellerinde tercih edilen bir diğer seçenektir. Budist Tapınağı‟nın yanında 

olması bu özelliğini daha değerli kılmakta ve bu kayalara dokunmanın sonucunda mucizevi 

bir gücün etki edeceğine inanılırdı.  

Gica ritüellerinde tercih edilen bu kayalarda erkek çocuk sahibi olmak adına erkeğin 

cinsel organına benzetilen Namgeun Kayası, kız çocuğu sahibi olmak için ise Yeogeun 

Kayası ziyaret edilerek dua edilir ve doğum tanrısına adaklar armağan edilirdi (Gwak, 2015: 

68).  

Bu kayaların kiĢinin çocuk sahibi olmasına yardım edebileceğine dair güçlü inanç, 

Kore‟nin geleneksel anlatılarında aĢağıdaki satırlarda olduğu gibi verilmiĢtir:  

“Köylerinde mutlu bir evlilik hayatı süren ama çocukları olmayan bir çift 

varmıĢ. Kadının kayınvalidesi, çocuk sahibi olmak adına yapılan hiçbir Ģey 

iĢe yaramadığından gelinin üzerine kuma getirilmesini istemiĢ. Kadın 

üzüntüden her geçen gün daha fazla kilo veriyormuĢ ama bir gün rüyasında 

kendisine Sammak Tapınağı‟ndaki kayayı ziyaret etmesini ve dileğini yüksek 

sesle söylemesini haber veren yaĢlı bir kadın görmüĢ. Çift, ertesi gün 

rüyasında gitmeleri gerektiği söylenen kayaya gidip dua etmiĢ ve kadın 

mucizevi Ģekilde aniden bir erkek çocuk doğurmuĢ. Sonrasında da birkaç 

çocuğa daha sahip olmuĢlar. O zamandan beri Sammak Tapınağı‟ndaki kaya, 

çocuk dileme yeri olarak meĢhur hale gelmiĢtir” (Ramona, 2019: 117-118). 

Bu alıntıdan anlaĢılacağı üzere geleneksel Kore kültüründe kadınlar çocuk sahibi olabilmek 

için kutsal saydıkları kayalardan medet ummaktaydılar.  

4.2.Göbek bağı (Taecheoli) 

Kim ve diğerlerine göre, (2006: 28) göbek bağı, Kore kültüründe günümüzde de 

kendini devam ettiren derin bir anlama sahiptir. Koreliler bebeğin göbek bağı ile ataları 

arasında bir bağ olduğuna inanmıĢ, ölmüĢ ataların ruhlarının bu sayede bebekleriyle 
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dolayısıyla da kendileri ile bağ kurduğuna hükmetmiĢlerdir. Özellikle annenin göbek bağı ile 

yaĢam kaynağını atalar aracılığıyla çocuktan aldığına dair güçlü bir inanç vardır. Bu 

nedenledir ki bebek doğduktan sonra dahi göbek bağı atılmaz ve dikkatlice saklanır. Saray 

Doğum Kültürü Kaydı‟na göre, insanın aklı ve akılsızlığı, refahı ve düĢüĢü göbek bağıyla 

ilgili olduğu için, erkek çocuğun göbek bağı güzel bir yere gömüldüğünde temiz, bilge ve 

hastalıksız olacağına; kız çocuğunun göbek bağı iyi bir yere gömüldüğünde saf ve güzel bir 

mizaca sahip olacağına inanılır (Kim ve Jeon, 2012: 210).  

Kore geleneksel âdetlerinde göbek bağı, akan bir suda on beĢ dakika kadar bekletilerek 

yıkandıktan sonra samana sarılarak yakılırdı. Bu geleneğin aksine saray âdetlerinde göbek 

bağı büyük bir çömlek içine koyularak bebeğin doğduğu odanın güzel bir köĢesinde muhafaza 

edilirdi (Lee, 2001: 7). Göbek bağının yanı sıra döleĢi de eski dönemlerde oldukça önemli bir 

gelenek olarak kabul edilirdi. Geleneksel Kore tıbbında döleĢinin çeĢitli yöntemlerle 

tüketilmesi hastalık tedavilerinde kullanılırdı. Kullanılmadan önce gece boyunca sirkede 

bekletildikten sonra kısık ateĢte kurutulması gerekirdi. Macun haline gelene kadar on saat 

buharda piĢirildikten sonra taĢ havanda ezilerek hap haline getirilirdi (Heojun, 2014: 128). 

Göbek bağını gömme geleneğinin bebek ve yaĢam arasındaki özel iliĢkiyi yansıtmasından 

ötürü, göbek bağının ilaç olarak kullanılmasını engellemek için oluĢturulduğu da düĢünülür 

(Huong, 2015: 329).  

Farklı kültürlerde göbek bağının hangi madde ile kesildiği çeĢitli anlamlar taĢıĢa da 

Kore geleneksel kültüründe göbek bağını kesmek için iki yöntem kullanılırdı. Bunlardan biri 

makasla diğeri ise eĢinin diĢleriyle kesilmesidir (Kim vd., 2006: 28). Öte yandan Jung‟ın 

(2011: 74) araĢtırmasına göre, göbek bağını kesmek için tırpan ve makas önceden 

hazırlanırdı. Ülke genelinde erkek çocuğun göbek bağı tırpanla, kız çocuğunun göbek bağı ise 

makasla kesilirdi. Bebeğin hastanede doğduğu durumda ise kesilen göbek bağı ve döleĢi 

genellikle yakılmaktadır. Kesilen göbek bağı çoğunlukla pirinç samanının üzerine konularak 

yakılır. Yanan küller nehre, tarlaya atılır; dağa götürülür veya bir ağacın altına bırakılır (Kim 

vd.,: 28). Yine göbek bağı bazı durumlarda yakılır, suya atılır, kavĢağa veya ağaç altına 

gömülür ya da Ģafak vakti bacaya koyulur (Huong, 2015: 332). Kim ve diğerlerine göre 

(2006: 28) bu yöntemlere ek olarak göbek bağı makasla kesilir ve mutfağa yerleĢtirilir; ertesi 

sabah erkenden nehir suyunun yüzeyine atılır veya göbek bağı makasla kesilip kavanoza 

konularak Ģafak vakti ortalıkta kimse yokken denize atılır.  

Sonuç 

Kore‟nin doğum inançları, tarihi ve kültürel derinlikleriyle birlikte toplumun doğuma, 

anneliğe ve aile yapısına dair nasıl bir bakıĢ açısına sahip olduğunu göstermektedir. Bu 

inançlar, Kore‟de doğumun sadece fiziksel bir olay olmanın ötesinde ruhsal, sosyal ve 

kültürel bir bağlamda ele alındığını da göstermektedir. Kore‟nin geleneksel doğum âdetleri ve 

ritüellerinin toplumda hangi etkenlerle bir araya geldiği ve birbirini devam ettirdiği de bu 

inançların önemli bir parçasıdır.  

Bu çalıĢma aracılığıyla çıkarılan ilk sonuç, muhakkak ki doğumun insan ve özellikle 

kadının etrafında geliĢen bir olgu olduğudur. Kadın, Kore toplumunda bereketin ve 

doğurganlığın kutsal simgesi olsa da ataerkil toplum yapısı nedeniyle doğum ve doğurganlığın 
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getirdiği tüm olumsuz nitelendirmeler de kadına atfedilmektedir. Kadına kurulan baskı ile iyi 

bir eĢ olmanın ilk maddesi olarak soyun devamlılığını sağlayan ve iĢgücünü karĢılayan bir 

erkek çocuk doğurma görevi, kadının sorumluluğundadır. Böylelikle geçmiĢte erkek, bir eĢ ve 

kadın olarak görevini yerine getiremeyen kadına ceza olarak onu terk edebilmekte, ikinci bir 

eĢ seçebilmektedir. Erkeği, doğum kavramından soyutlayan, kadını da erkek çocuk 

doğuramadığı için cezalandıran bu sistem, Kore‟nin geleneksel törenlerine kadar yansıyan bir 

ataerkil yapıdan oluĢmasından kaynaklanmaktadır. Kore kadınının erkek çocuk sahibi olmak 

için yaptığı Gica ritüelleri ve adakların Kore toplumunda bu derece yer edinmesinin temelinde 

de yine aynı neden bulunmaktadır. Kız ve erkek çocuğu ayrımı, hamile kalmak için edilen 

adak sofralarında sunulan hediyelerden, doğum sonrasında bebeğin uzun ömürlülüğünü 

dilemek için hazırlanan adak sofrasına ve giydirilen kıyafetlerin çeĢitliliğine kadar 

gözükmektedir. Erkek çocuk dileği daha çok erkekliği sembolize eden horoz gibi hayvanların 

cinsel organları, balta ve bıçak gibi sivri ve uzun eĢyalar ile tanımlanmaktadır. Kız çocuğu ise 

kadının su gibi berrak ve temiz olması gerektiği inancıyla daha sade tanımlamalarla 

sunulmuĢtur.  

ÇalıĢmadan çıkarılan bir diğer sonuç, cinsiyet gibi sosyal statü derecelerinin de 

ritüeller üzerinde etkili olduğudur. Özellikle, Baeg-iljanchi ve Doljanchi gibi törenlerde, 

törenlerin yapılma sayısı kadar tanrılara hediye edilen ve komĢulara sunulan ikramlar, sınıfsal 

farklılıklara göre çeĢitlilik göstermektedir.  

Üçüncü olarak, Kore‟nin baĢta Jeju adası olmak üzere, Dejeon, Taean gibi 

bölgelerinde birbirinden farklı doğum ritüelleri adımlarının izlenilmesidir. Denize kıyısı olan 

bölgelerle olmayan bölgeler arasında, daha dağlık ve kayalık bölgeler arasında farklı doğum 

âdetleri uygulanmıĢ olsa da geleneksel doğum ritüelleri ve inançları tüm toplum tarafından 

kabul edilmektedir denilebilir.  

Dördüncü olarak, doğum ritüelleri ve inançlarının temelinde Konfüçyanizm, 

ġamanizm ve Budizm gibi birden fazla dinin Kore toplumunu geçmiĢten günümüze etkileyen 

baĢ unsurlar arasında yer almasından kaynaklanması olarak vurgulanabilir. Taegyo ve ataları 

anma törenleri gibi temelinde Konfüçyanizm‟i bulunduran inançlar ile, Geumjul baĢta olmak 

üzere kötü ruhların anne ve bebeğe musallat olmasını engelleyeceğine olan ġaman inancı, 

Kore kültüründeki dinlerin etkisini göstermektedir. Aynı zamanda tapınaklarda yapılan 

ritüeller Budizm inancının doğum ritüelleri ve inançlarında Konfüçyanizm ve ġamanizm 

kadar etkili olduğunun bir kanıtıdır.  

BeĢinci olarak, geleneksel inançlardan sadeleĢmenin ilk adımı tıbbın geliĢmesi olarak 

gösterilebilir. Ebeveynlerin kısır olup olmadığının öğrenilebilir olduğu bu dönemde bebeğin 

cinsiyetine dair Taemong gibi rüyalara olan inanç da zamanla azalmıĢtır.  

Bu çalıĢmada çıkarılan sonuçlar dahilinde gelecekte bu konunun daha kapsamlı bir 

Ģekilde incelenmesi daha geniĢ bir araĢtırma alanı oluĢturulmasına yardımcı olacaktır. 

Günümüz kültürel ve tıbbi uygulamalarıyla iliĢkilendirilmesi, Kore toplumunun doğum ve 

doğurganlık konularına dair daha geniĢ bir perspektif kazanmasına yardımcı olacak ve eski 

Kore toplumunda Kore kadınının toplumsal kimliğine, tarihi geçmiĢi araĢtırmalarına da 

kaynak olacaktır.  
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EMEK VE DÖNÜŞÜM ÜZERİNE BİR GELENEK: YAHYALI 

HALICILIĞI

 

Tradition on Labor and Transformation: Yahyalı Carpet Making 

Petek ERSOY İNCİ

 

Öz 

Kayseri, Türkiye’de dokumacılığın en önemli merkezlerinden biridir. Söz konusu merkezlerden biri de 

Kayseri’ye en uzak ilçe olan Yahyalı’dır. Yahyalı, elması ve halıcılığıyla ünlüdür. Yahyalı halısını diğer 

yörelerin halılarından farklı kılan, koyun yünü ve kök boya kullanımıyla dokunmasıdır. Bu yazıda Yahyalı halısı, 

gelenek, geleneksel bilgi ve geleneğin dönüĢümü kapsamında ele alındıktan sonra kaynak kiĢilerden elde edilen 

veriler doğrultusunda neden sürdürülemediği hakkında bir fikir vermeyi amaçlamıĢtır. Yahyalı halıcılığıyla ilgili 

yapılan literatür taramalarında görülmüĢtür ki yoğun kadın emeği üzerine oturan bu gelenek, yeterince kıymet 

görmemiĢ ve söz konusu bu durumun iyileĢtirilmesi noktasında gerekli hassasiyet gösterilmemiĢtir. Alan 

araĢtırmasına dayalı olan bu çalıĢmada yer verilen kimi anlatılar bu durumun altını çizmeyi amaçlamıĢtır. 

Yahyalı halısının ana malzemesi koyun yünü ve kök boyadır. Yapılan araĢtırmalardan anlaĢılmıĢtır ki baĢta bir 

çeyiz unsuru olarak ortaya çıkan Yahyalı halısı, ilk dönüĢümünü her ÇarĢamba ve Cuma günleri Yahyalı 

ilçesinde kurulan pazarda satılmak için bir metaya dönüĢtüğünde almıĢtır. Yahyalı halısının dönüĢümünde ilk 

kırılma böyle gerçekleĢmiĢ, bunu günümüzde heybe, çuval ve çantanın günlük kullanımdan ayrılması ve 

hediyelik eĢyaya dönüĢerek Aziz Özülkü isimli halı tüccarının dükkânında bir ticarî unsura dönüĢmesi süreci 

izlemiĢtir. Dokumacı kadının emeğine gereken özenin verilmemesi Yahyalı’da dokumacılığın gerilemesindeki 

bir baĢka nedendir. Bu çalıĢmada yöntem olarak nitel araĢtırma tekniklerinden etnografi kullanılmıĢ ve sekiz 

kaynak kiĢinin bilgisine yer verilmiĢtir. Sonuç olarak da alan araĢtırası yapılan ve tecrübe edilen olaylardan 

hareketle Yahyalı halıcılığı özelinde öteden beri dokumacı kadınların emeklerinin hak ettiği ilgiyi görmediği 

tespit edilmiĢtir.  

Anahtar Kelimeler: Yahyalı halısı, Gelenek, Emek, DönüĢüm. 

Abstract 

Kayseri is one of the most important centers of weaving in Turkey. One of these centers is Yahyalı, the farthest 

district from Kayseri. Yahyalı is famous about apple and carpets. The Yahyalı carpet is remarkable because its 

main material is sheep wool and root dye and it is different from other weavings made in the region. In this 

article, Yahyalı carpet is discussed within the scope of tradition, traditional knowledge and transformation of 

tradition, and aims to give an idea about why it can not be sustained in line with the data obtained from the 

sources. It has been seen in the literature review about Yahyalı carpet weaving that this tradition which is based 

on intense women’s labor has not been solved enough and the necessary sensitivity has not been shown to 

improve this situation. It is understood from that the Yahyalı carpet, which initially emerged as a dowry element, 

took its first transformation when it turned into a commodity to be sold in the market established in Yahyalı 

district every Wednesday and Friday. This was the first break in the transformation of the Yahyalı carpet, 

followed by the process of the saddle bags, sacks and bags leaving Daily use and turning into souvenirs and 

becoming a commercial element in the shop of a carpet Merchant named Aziz Özülkü. The lack of attention to 

the labor of the weaver woman is also another reason for the decline of weaving in Yahyalı. In this study, 

                                                             
Bu çalıĢma, Ankara Hacı Bayram Veli Üniversitesi’nde 2022 yılında savunulan “Geleneğin DönüĢümü Bağlamında Bir 

Sosyal Sorumluluk Projesi: Bir Usta Bin Usta Örneği” isimli doktora tezinden üretilmiĢtir. 
 Dr., Ankara Hacı BayramVeli Üniversitesi, petekersoy@gmail.com, ORCID: 0000 0002 2345 6789. 
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ethnography, one of the qualitative research techniques was used as a method and eight  source people were 

included.  

Keywords: Yahyalı carpet, Tradition, Labor, Transformation. 

Extended Summary 

Kayseri is one of the most important centers of weaving in Turkey. One of these centers is 

Yahyalı, the farthest district from Kayseri. Yahyalı is suitable for agriculture and husbandry. 

Besides this, local flora is very rich so that many kinds of plants grow. Because of all these 

reasons, it is emerged that Yahyalı carpet is made by sheep wool and madder. These features 

are also registered when the product receives a country mark. The fact that the product has 

received country mark, it is an indication that one of the features of the product in question 

belongs to that region and is proof that it can be produced outside of the region. In this article, 

Yahyalı carpet is discussed within the scope of tradition, traditional knowledge and 

transformation of tradition, and aims to give an idea about why it can not be sustained in line 

with the data obtained from the sources. It is understood from that the Yahyalı carpet, which 

initially emerged as a dowry element, took its first transformation when it turned into a 

commodity to be sold in the market established in Yahyalı district every Wednesday and 

Friday. This was the first break in the transformation of the Yahyalı carpet, followed by the 

process of the saddle bags, sacks and bags leaving Daily use and turning into souvenirs and 

becoming a commercial element in the shop of a carpet Merchant named Aziz Özülkü. The 

lack of attention to the labor of the weaver woman is also another reason for the decline of 

weaving in Yahyalı. In Turkish folklore studies, detailed studies examining the of tradition, 

modernity and postmodernity and their reflections on daily life or specific issues such as 

handicrafts are very limited. The reasons why such studies have not become widespread are, 

the most sources about the subject the necessity of conducting field research and the difficulty 

of transferring the data obtained from the field to the analytic dimension. Although 

handicrafts seem to be a field that feeds on issues such as aesthetics and tradition and seems to 

be easy to write about, the situation is actually the opposite. Since handicrafts are also the 

field of cultural economy, it indicates the need to know issues such as marketing, economics, 

social development and sustainability. While writing such kind of an article, the writer should 

take into the consideration of harmonizing many the areas which is mentioned above.  In this 

article ethnography one of the qualitative reseach techniques was used. In this sense, field 

research was conducted several times, photographs were taken and many informants were 

interviewed. However, only the expressions of people who are believed to provide meaningful 

data are included in this article because both Kayseri and Yahyalı are trade centers and a 

geography that stands out with its conservative identity. Therefore, issues such as 

volunteering to provide data to a researcher who is not familiar with culture and answering 

questions beyond what informant know may not provide reliable data in every field research. 

For this reason, it may be necessary to visit the area several times and it will be beneficial to 

develop relationships with Kayseri resident who do not live in Kayseri but live in 

metropolises.  
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Giriş 

Gelenek, geçmiĢte yapılan kimi eylemlerin (dinî, sanatsal, toplumsal, vb.) bir sonraki 

nesleiletilmesini içeren, koyduğu kurallarla sert ve net tavrını belli eden, etrafında oluĢturduğu ait 

olma hissi ile kendini çekici kılan, bazı toplumlarda ortaklıkları yarattığı kadar, 

bazılarındayekpareliği sayesinde topluma ayrıcalık kazandıran normlar bütünüdür.  

Modernite her ne kadar geleneğin zıddı gibi görünse de, bunun böyle olmadığı sayısız 

araĢtırma ile kanıtlanmıĢtır. Örneğin Joseph R. Gusfield konuyla ilgili olarak "Gelenek ile modern 

arasındaki iliĢki mutlaka bir çatıĢma veya birbirini dıĢlama iliĢkisi değildir. Modernite mutlaka 

geleneğin zayıflaması sonucunu doğurmaz. Gelenek de modernite de zıt kutupları ortak hedefler 

etrafında buluĢturan ideolojilerin ve hareketlerin temelini oluĢturur. Geleneksel yapılar değiĢime 

karĢı durabileceği gibi değiĢime destek de sağlayabilir" (2005: 55-56) demiĢtir. Benzer bir 

yaklaĢımı Hande Birkalan da "geleneğin karĢıtı modernite ya da değiĢim değil, bastırılmıĢlıktır" 

(2003: 217-8) Ģeklinde ifade etmiĢtir. Müphem bir kavram olarak gelenek, devamlılığını her Ģeye 

rağmen sürdürür. Söz konusu bu sürdürülebilirlik, bazen ara vermeye neden olsa da, bunun nedeni 

yıllarca çatıĢma hâlinde sunulan gelenek/modernite ya da eskilik/yenilik çatıĢması değildir. 

Modernite geleneğin sürdürülüp sürdürülemeyeceği sürecine dâhil olsa bile zarar vermez. Öte 

yandan modernitenin ya da modernleĢme arayıĢının baskın olduğu konu gelenekçiliktir ki,bu 

kavram bu yazının konusu değildir.     

Postmodernite, her ne kadar tek tipleĢmeyi tetiklese de geleneğe dönüĢü de 

simgelemektedir. Gelenek; pek çok kez tanımı yapılmıĢ bir kavramdır. Öte yandan geleneğin 

dönüĢümü ya da geleneğin güncellenmesi gibi kavramlar ve bunun üzerine halk bilimi alanında 

yapılan çalıĢmalar sınırlıdır. Bunun bir nedenini "geleneğin kültür çalıĢmalarına getireceği 

olumsuzluk" (Özdemir, 2018: 2)
1
ikinci nedenini de "iç ve dıĢ dinamiklerin etkisiyle geleneğin 

değiĢim geçirdiği gerçeğinin geç fark edilmesi" (Özdemir, 2018: 2) fikirlerine bağlayan Nebi 

Özdemir, geleneksel bilgi kavramının da halk bilimi alanında az çalıĢıldığının altını çizmiĢtir. 

Oysaki geleneksel bilgi, pek çok disiplinlerarası çalıĢmaların yapılmasına imkân tanıyacak bir 

konudur.  

Konuyla ilgili bir kitabı olan Graham Dutfield'ın verdiği bilgilere göre, "Geleneksel bilgi; 

genellikle halk biliminin unsurları olarak kabul edilme eğiliminde olan sanat eserleri, el sanatları 

ve diğer kültürel eserler ve ifadeler ile ilgili bilgilerden ziyade "çevre" ile bağlantılı bilgilere atıfta 

bulunur" (2004: 91). Burada yazarın çevreden kastettiği durum; nesiller boyunca içinde 

geleneksel bilgiyi yaĢayıp aktaran insan gruplarıdır ve yine yazarın tespitlerine göre toplumlar her 

ne kadar geleneğin dıĢında gibi görünseler de geleneksel bilgiyi muhafaza ederler.        

Gelenek ve geleneğin dönüĢümü meselesi aslında geleneksel bilgi denilince ne 

anlaĢıldığına iĢaret etmektedir.Geleneksel bilginin özelliklerini liste hâlinde veren 

GrahamDutfield’a göre geleneksel bilgi: 

1. Sözlü olarak kaydedilir ve iletilir; 

2. Gözlem uygulamalı deneyim yoluyla öğrenilir; 

3. Maddenin elementlerinin bir yaĢam gücüne sahip olduğu anlayıĢına dayanır; 

                                                             
1Söz konusu bu olumsuz bakıĢ açısını Sibel Özbudun; "Gelenek (Batı) modernite(si)nin çocuğudur; aydınlanmayla ve onun 

Batı düĢüncesi için ima ettiği tüm getirilerle etkileĢim/çatıĢma içerisinde biçimlenmiĢ ve muhafazkârlığın düsturu olarak 

içeriğini edinmiĢtir" (2005: 51) fikrine bağlamıĢtır.    
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4. Ġnsan yaĢamını diğer canlı ve cansız unsurlardan üstün görmez, tüm yaĢam 

formlarının bir akrabalığı olduğuna ve birbirine bağımlı olduğuna inanır; 

5. Ġndirgemeci olmaktan çok bütünseldir; 

6. Analitik olmaktan çok sezgiseldir; nicel olmaktan çok niteldir; 

7. Uzman araĢtırmacılar grubu yerine kaynak kullanıcıları tarafından oluĢturulan verilere 

dayanmaktadır; 

8. EĢ zamanlı verilerden çok art zamanlı verilere dayanmaktadır (2004: 93).  

Tüm bu özellikleri Yahyalı halıcılık geleneği ile doğrudan iliĢkilendirmek mümkündür. 

Annelerin yıllardır halı dokumayla ilgili yıllardır kaydettikleri bilgi, gözle, sözle ve usta-çırak 

iliĢkisinin doğasına uygun bir Ģekilde sezgiyle aktarılmıĢtır.  

Öte yandan geleneksel bilginin eskiliği de tartıĢma konusudur. Konuyu Barsh’tan 

alıntılayan Dutfield, bir Ģeye geleneksel bilgi denmesinin nedeninin; eskilikten ziyade nasıl elde 

edildiği ve kullanıldığı üzerine odaklandığını ve geleneksel bilginin sürdürülme nedeninin uyum 

olduğunun altını çizmiĢtir (2004:94). Yazara göre geleneksel bilginin özünü eskiliğinde aramak 

nafiledir; çünkü iki veya daha fazla halk tarafından bilgi paylaĢılır veya yaratıcısı bilinmez 

(2004:96). 

Arzu Oğuz, her ne kadar bir hukukçu olsa da,gelenekselbilgi kavramını folklorla 

iliĢkilendirmiĢtir: 

Geleneksel bilgi denildiği zaman genellikle anlaĢılan çevre ile ilintili bilgilerdir. Örneğin, sanat 

çalıĢmaları, el iĢleri ve folklor unsuru taĢıyan diğer kültürel çalıĢma ve ifade biçimleri bunlar 

arasında sayılabilir. Bir uzmanın ifadesine göre geleneksel bilgi, kuĢaklar boyu doğa ile yakın 

iliĢki halinde yaĢayan bir grup halkın bilgi birikimidir. Bu bilgi birikimi, bir sınıflandırma 

sistemine yerel çevre hakkında gözleme dayanan bir dizi bilgi, kaynakların kullanımına hâkim 

olan bir kendi kendini yönetme sistemini içermektedir.  

Geleneksel bilgiler bütün toplumlarda, o toplumun modernleĢme düzeyi ile ya da bilgilerin 

çoğunun geleneksel olup olmamasıyla ilgisi olmaksızın vardır. Bu açıklama, geleneksel bilgilerin 

her toplumda bulunduğu anlamını taĢımamakla birlikte ĢehirleĢme ve batılılaĢma sürecinin 

dünyadaki pek çok toplumda geleneksel bilgilerin tamamen yok olmasına neden olduğundan 

kuĢku duymak için bir neden yoktur (2001: 11-12). 

Özgür Semiz ise Mugabe’ye atıfla geleneksel bilgiyi; “yerel toplumsal hayatın sosyal, 

iktisadi ve ekolojik alanlarının yönetiminde sarih ve zımnî olarak kullanılan tüm bilgi ve değerler, 

uygulama ve yöntemler bütünü” olarak tanımlamakta olup, Srinivas’a atıfla bu bilginin doğası 

gereği durağan olmadığını, yaratımı ve devinimi sürecinde çoğunlukla belgeye dökülmediğini, 

kuĢaklar boyunca yerel halkların ihtiyaçları değiĢtikçe geliĢen, evrilen, kümülatif ve dinamik bir 

doğaya sahip olduğunu ifade etmiĢtir (Semiz, 2013: 381).   

Kavramsal olarak Batı kültürü tarafından "doğal, ilkel ve hatta vahĢi"  kavramları ile 

iliĢkilendirilen geleneksel bilgi, yerel halk için bir iletiĢim yoludur. Günlük hayatı kolaylaĢtıran bu 

bilgiler, doğuĢtan edinilmekte veya her gün uygulanmak suretiyle pekiĢtirilmektedir.  

Geleneksel bilgi, bir birikim olduğu için folklorun da bir parçasıdır. Dolayısıyla, 

geleneksel bilgi, her toplumda mevcuttur. Aynı zamanda geleneksel bilginin varlığı, toplumun 

modernleĢme düzeyinden de bağımsızdır.  

Geleneksel bilgi, icra ediliĢi, gözleme dayalılığı, deneyselliği ve sistematik oluĢuyla 

bilimseldir. Bilgiyi geleneksel kılan, kadimliğinden ziyade edinilme ve kullanılma Ģekliyle 

bağlantısıdır. Dolayısıyla geleneksel toplumlar içinde elde edilen ve paylaĢılan bilgi, kadim 

olabileceği gibi yeni de olabilir.  
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Günümüzde geleneksel bilginin ticarî nitelik kazanması, içinde bulunulan koĢullar 

itibarıyla kaçınılmazdır ve esasen geleneksel bilginin varlığını sürdürebilmesi için de Ģarttır. 

Geleneksel bilgi, geçmiĢ ile gelecek arasında bir köprüdür ve geçmiĢin geleceğe aktarımında 

ticaretle bağının kurulmasını zorunlu kılmaktadır; çünkü günlük hayat hep bir alıĢveriĢ ve 

etkileĢim üzerine kuruludur. Geleneksel bilgi temeline dayalı olan geleneksel el sanatları da ticarî 

bir kimliğe kavuĢturularak sürdürülmeli; ancak aĢırı ticarîleĢme tehlikesi ile karĢı karĢıya 

kalmaması için özen gösterilmelidir; çünkü geleneksel bilginin ortaya çıkıĢ sürecinde ticaret 

yoktur.
2
 

Geleneksel bilginin Türk hukuk sisteminde temsil edildiği alanlar Fikri ve Mülkiyet 

haklarıdır. Buna coğrafi iĢaretler, menĢe adları ve mahreç iĢaretleri girmektedir. Yahyalı halısı, 

1997 yılında mahreç iĢareti almıĢ, bu sayede tescilli bir ürün olmuĢtur. Mahreç iĢareti, coğrafi 

sınırları belirlenmiĢ bir yöre, bölge veya ülkeden kaynaklanan belirgin bir niteliği, ünü veya diğer 

özellikleri bakımından bu coğrafi alan ile özdeĢleĢen üretimi, iĢlenmesi ve diğer iĢlemlerden en az 

biri belirlenmiĢ coğrafi alanın sınırları içinde yapılan ürünleri tanımlayan adlar olarak 

nitelendirilmektedir. Damal bebeği ve Hereke halısı buna örnek olarak verilebilir. Türk Patent 

Enstitüsü’nün verilerine bakıldığında Yahyalı halısının da 1997 yılında mahreç iĢareti aldığı 

görülmektedir (URL-1).Bu sayede ticarî bir mala dönüĢmeden bölgenin tipik bir kültürel ürünü 

olarak kanıtlanan Yahyalı halısı, bölgesel kalkınma ve sürdürülebilirlik noktasında görünür 

olmaktadır. Bu durum, aynı zamanda bölgede kültür turizminin yapılmasını ve iĢsizliğin 

azalmasını da sağlayacaktır. Ne var ki yazının ilerleyen kısımlarında da bahsedileceği gibi yoğun 

emeğin karĢılık bulmaması
3
 ve makine halısının çıkıĢı bu tescilli ürünün hak ettiği yere 

gelememesine neden olmakta, üretime ket vurmaktadır.  

Bu makalenin konusu olan Yahyalı halısı da uzun yıllardır kadınlar arasında korunan 

geleneksel bilgi aracılığıyla anneden kıza geçen bir miras olmuĢtur. Gerek sözlü gerekse de 

gözlemsel olarak annenin kızına öğrettiği bu miras yoğun emek içermekte ve aynı zamanda geçim 

kaynağı sağlamaktadır. Bu sayede Yahyalı halısı, dokuyana bir yaĢam gücü verse de,yazının 

ileriki bölümlerinde de bahsedileceği gibi emeğin karĢılığının alınmamasına dönüĢtüğünden yok 

olma tehdidi altına giren bir geleneğe de dönüĢmüĢtür. Böyle bir kanıya varılmasının nedeni, hem 

Yahyalı halısını dokuyarak geçinen hem de makine halısının çıkmasıyla dokumacılığın bitme 

noktasına gelmesine seyirci kalan /kalmak zorunda olan kaynak kiĢilerin anlattıklarıdır.  

1. Yahyalı Halısı 

Yahyalı halısı, koyun yünü ve kök boya kullanılarak yapıldığı için tamamen organik bir 

üründür. Bu halının bir düğümü, sekiz kat ipten oluĢur. Bir baĢka ifadeyle atkı, geçgi ve çözgü iki 

kat iptir. Buna kilitleme düğüm ya da düz düğüm denir. Söz konusu bu durum; Yahyalı halısının 

diğer halılardan farkıdır. Halı tüccarı Aziz Özülkü'nün verdiği bilgilere göre Bünyan ve Milas 

halılarının bir düğümü dört kattan oluĢtuğu için, onlara sarma düğüm denmektedir.    

Yahyalı'da halı dokumak için öncelikle koyunların yünü kırkılır. Bu yünler çayda yıkanır. 

Evin önünde kurutulur. Sağlam olduğu için ayva çubuğu ile dövülür. Yünler burma hâline 

getirilir. Kirmen ya da çıkrıkta ipe dönüĢtürülür. Çift kat bükülür, gelep yapılır, kök boya ile 

                                                             
2Geleneksel bilginin ticarileĢtirilmesi ve bunun sınırlarına iliĢkin tartıĢmalar için bkz: (Semiz, 2013: 381-385).  
3Benzer bakıĢ açısı Ülkem Yaz, Nefise Yüksel'in beraber kaleme aldığı "Yahyalı Halılarının Anadolu Türk Halıları 

Arasındaki Yeri" isimli çalıĢmanın 409. sayfasında da dile getirilmiĢ, ancak detay verilmemiĢtir.  
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boyanır. Derede ya da çeĢmede bol su ile yıkanır. Kuruyan ipler yumak hâline getirildikten sonra 

tezgâhlara yerleĢtirilir.   

Koyun yünlerinin kök boya ile boyanmasında yöre halkı tarafından bilinen bitkiler ve 

tamamen doğal malzemeler kullanılır. Cehri, asma yaprağı, narpız otu, bataklık çamuru, ceviz 

ağacı kabuğu, çamur bunlara örnek olarak verilebilir. Narpız otu (yarpız otu) ve çamurdan ya da 

tezeğin külünden (KK-2) gri, cevizden kahverengi, asma yaprağından yeĢil, sütleğen otu, dağ çayı 

ve samandan sarı renkleri elde edilir. Dokumacı kadınlardan biri de cehri ve bağ yaprağından da 

baĢka bir sarı rengi elde ettiğini söylemiĢtir.  Mavi ve kırmızı renklerini elde etmek için kök boya 

alınır. Aziz Özülkü'nün verdiği bilgilere göre Yahyalı halısında kullanılan mavi renk, "korel 

mavisi" olarak geçmektedir. Renge böyle bir isim verilmesinin hikâyesini Özülkü Ģöyle 

anlatmıĢtır:  

Korel amca dediğimiz bir adam vardı. Kore'de savaĢa katılıyor. Adı o yüzden Korel amca olarak 

kalıyor. SavaĢtan sonra Koreliler bunlara info turizm yapıyorlar. Dededen kalma mesleği 

boyacılık olduğu için indigo mavisi buluyor ve 2 kg. boyayı getiriyor; fakat burada rengi 

tutturamıyor. Burada boyayı ekĢimiĢ hamur, pekmez toprağı ve boya Ģiri katılıyor ve adına 

turkuaz mavi diyor (KK-1). 

Siyah rengini elde etmek isteyen, ilk önce siyah koyun bulmaya çalıĢır. Bulamadığı 

takdirde kimyasal boya kullanır. Yörede kahverengiye ger, hâki renge yeşeni, griye de 

sırçanidenir. Buraya kadar verilen tüm bilgilerden anlaĢılmaktadır ki, gerek halının dokuma 

tekniği, gerek yünlerin elde ediliĢi, gerekse de kök boyanın hazırlanıĢı kadınların yıllardır 

birbirlerine aktardıkları geleneksel bilgiler bütünüdür. Söz konusu bu bilgiler geleneğin 

oluĢumunu ve dönüĢüm yaĢayarak sürdürülmesini hızlandırmıĢtır.   

Yahyalı halısı geleneği, öncelikle bir çeyiz unsuru olarak günlük yaĢantıda yerini almıĢtır. 

Bir halı tüccarı olan Aziz Özülkü’nün verdiği bilgilere göre “Yahyalı'da dokumacılık, kiĢinin 

kendi ihtiyacını gidermek doğrultusunda dokuduğu, bunun yanı sırabakliyatkoymak için 

heybenin, saman ve buğdayın koyulması için çuvalın, kiĢisel eĢyanın koyulması için de 

çantanındokunduğu bir ürün çeĢitliliğine sahiptir. Bunların yanı sıra yastık da dokunan bir baĢka 

unsurdur” (KK-1). 

Söz konusu bu durum, aslında Mehmet Genç'in Osmanlı Devleti'ninüretim mantığını 

ortaya koyduğu Ģu sözlerle uyuĢmaktadır:  

Osmanlıların zihin dünyalarında ekonomiye iliĢkin tasavvur, en genel anlamıyla, ihtiyaçların 

karĢılanması noktasında toplanıyordu. Devletin ve toplumun bütün katmanlarının ihtiyaçlarını 

karĢılamak, iktisadi faaliyetin hedefi ve meĢruiyet temeli idi. Yani, kısacaprovisyonist idiler. Mal 

ve hizmet üretenler önce kendi ihtiyaçlarını karĢılamalı, ondan sonra da kademe kademe tüm 

toplumun ihtiyaçlarına cevap vermeliydiler. Bu sebepten, Osmanlılar ithalat ve ihracat konusunda 

çağdaĢları olan Batı'nın ve bugünün değerlerine hiç uymayan bir tutum içindeydiler (2021: 64).     

Dolayısıyla Yahyalılılar için uzun yıllardır aktarılan geleneksel bilgi çerçevesinde yaĢayan 

Yahyalı halısını dokumak, yörede yapılan tarım ve hayvancılığın da göstergesidir. Bir baĢka 

ifadeyle yöredeki yaĢam koĢulları geleneksel bilginin oluĢması ve sürdürülebilmesi açısından 

elveriĢlidir.  

Geleneksel bilgi çerçevesinde dokumacı kadınlar halı dokumayı öğrendikleri gibi, yıllar 

boyu köylerinde gözlemledikleri günlük yaĢantıyı da dokudukları halılara yansıtmıĢlardır. 

AĢağıda görülen klasik bir Yahyalı halısının dört bir yanının çift minareli cami, kavak ağaçları ve 
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evler ile dolu olduğu görülecektir. Sanki bir film Ģeridini andıran bu motifler, gördüğünü 

resmedebilen dokumacı kadınların yeteneklerinin ne kadar üstün olduğunun da göstergesidir. 

Aziz Özülkü’nün verdiği bilgiye göre “Köy modelli Dabazlı” olarak adlandırılan bu Ģaheser 

niteliğindeki halı, otuz beĢ yıllıktır ve artık bu kadar detaylı halı dokuyan kalmamıĢtır. Ruhi 

Ersoy, Osmaniye Karatepe kilimleri üzerine yazdığı yazısında “insanoğlunun her zaman sözle 

konuĢmadığını, bazen eylemleriyle bazen de ürettiği somut metinlerle kendi varlığını ifade 

ettiğini” (2021: 291) söylemiĢtir. Dolayısıyla Ersoy, dokunan halı ve kilimleri de birer metin 

olarak kabul etmiĢ, motifleri de gösterge olarak yorumlamıĢtır. Bu anlamda Yahyalı halısı da 

somut kültürel mirastır. Özülkü’nün verdiği bilgilere göre Yahyalı halısına her dokunan sandık, 

genç kızın evlenmek istediğinin göstergesidir. Söyleme cesaret dahi edilemeyen bazı istekler 

dokuma aracılığıyla iletilen mesajlardır.  

 

Görsel 1: Klasik bir Yahyalı halısı (Aziz Özülkü’nündükkanında yer alan bir halıdır). 

 

 

Görsel 2: Bir baĢka klasik Yahyalı halısı.   Görsel 3: Köy yaĢantısını gösteren detaylar. 

Özülkü'nün verdiği bilgilere göre Yahyalı halısının çeyiz geleneği ile bütünleĢmesi at 

arabasına yüklenen halılar ve yastıkların üzerinin de birkaç tane Yahyalı halısıyla örtülmesiyle 

ilintilidir. Konuyla ilgili Özülkü Ģunları söylemiĢtir:  

Bunun dedikodusu bile yapılırdı, "Aaa görüyor musun Hatice bacı kızına iki halı, iki de yastık 

yapmıĢ." diye... Yani Yahyalı çeyiz geleneğinin olmazsa olmazı halıdır. Gelin kız gittiği yerde ne 
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kadar çok halısı olursa itibar sahibi olur. Ġleride parası olmadığında altın gibi bozdurabileceği bir 

Ģeydir. Halı dokumak Yahyalı'da zorunluluktu. Zengin dahi dokumak zorundaydı. "O kız halı 

dokumayı bile bilmiyor" denmemesi için. Sonra halı dokunup bittikten sonra seremonisi yapılır. 

Bu da Pazar gününe denk getirilir. Biten halı tezgâhtan yere indirilir, herkes halının üzerine oturur 

ve kuruyemiĢ yenip, mısır patlatılarak bu gün kutlanır. Buna da keskencelikgeleneği denir(KK-1). 

 

 

Görsel 4: Üçgöbekli motifli Yahyalı halısı. Görsel 5: Kandilli motifli Yahyalı halısı. 

(Petek ERSOY ĠNCĠ arĢivi)   (Petek ERSOY ĠNCĠ arĢivi)  

2. Yahyalı Halısının Dönüşümü 

BaĢta tamamen kiĢisel ihtiyaçları karĢılamak için dokunan Yahyalı halısı, Özülkü’nün 

aktarımına göre 1965-1970'li yıllardan itibaren baĢta çevre il ve ilçelerden, ardından da yurt 

dıĢından gelen turistlerin yoğun ilgisiyle karĢılaĢmıĢ, bu sayede ticarî bir unsura dönüĢmüĢtür. 

Ticarî bir unsura dönüĢtüğü andan itibaren metalaĢmanın etkisinden kurtulamayan Yahyalı halısı, 

artık kiĢisel ihtiyaçtan çıkmıĢ tamamen pazar malına dönüĢmüĢtür. Bunun en somut göstergesi, 

her ÇarĢamba ve Cuma günü Yahyalı halı pazarında satılması için ürünlerin hazırlanmasıyla 

baĢlamıĢtır. Bu pazara mal hazırlayan dokumacı kadınlar ise çeyizlik unsur olarak keyfe keder 

Ģekilde yaptıkları ürünleri artık satıĢa hazır hâle getirebilmek için daha sistematik çalıĢmak 

zorunda kalmıĢlardır. “KıĢın halı dokunmayan ev yoktu, her kıza mutlaka halı dokuturlardı” (KK-

2) sözü bunun açık bir kanıtıdır. Bu uğurda kıĢın neredeyse bir fabrika iĢlevi gören köy evlerinden 

bahsetmek mümkündür:  

1975-1976 senelerinde evlere tek tek tezgâh dağıtırlardı. Bu tezgâh dağıtan kiĢiler Develi’den, 

Kayseri’den ya da Yahyalı’dan gelen tüccarlardı. Develi’nin her köyünde halı dokunurdu. Bir halı da 

en aĢağı bir ayda biterdi. Bazen 45 gün bile sürerdi. Her kıĢ bütün köylerde halı dokunurdu. BoĢ 

durdurmazlardı kadınları. Her kıĢ kesintisiz halı dokunurdu. Bazı evlerden 4-5 adet istenirdi (KK-2). 

Ben Develi merkezdenim. Bizde halı değil, kilim dokunurdu. Yahyalı halısı en çok sedirlere sermek 

için dokunurdu. AhĢap olan sedirlerin üzerine minder atılır, onun üzerine de Yahyalı halısı konurdu. 

Yahyalı’da her evde halı olurdu. Ebatları küçük olduğu için çift dokunurdu. Seccade de dokunurdu; 

ama onun desenleri daha düz olurdu. Seccade için yeĢil ve bordo renklerin kullanıldığını 

hatırlıyorum. Halıda daha çok renk ve desen olur (KK-3). 

Yahyalı halısının Ģahsî ihtiyaçtan çıkıp ekonomik anlamda bir değere dönüĢmesi, halıda 

yaĢanan ikinci kırılmadır ve söz konusu bu durum, 1965 ve 70'li yıllarında gerçekleĢmiĢtir. Söz 

konusu süreci Aziz Özülkü Ģöyle açıklamıĢtır:  
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Yahyalı, Ġç Anadolu'da gidiĢi olup da çıkıĢı olmayan çok bâkir yerlerden biri. Birileri bu değeri 

görmeyince ya da o değere sahip olmak istese de birileri bunları buluĢturmada aracılık etmeyince, 

yakın çevre il ve ilçelerden gelenler tarafından ilk olarak keĢfediliyor. Halıyı gelen nasıl görüyor? 

Kadın havalandırmak için balkonuna serdiğinde görmüĢ, acaba bize de satmazlar mı 

düĢüncesinden hareketle bir daha dokuruz, bir daha yaparız düĢüncesi hâsıl olmuĢ. Yahyalı 

halısının değerini bilen önce çeyizlik için alıyor. Bundan 25-30 yıl önce Yahyalı evlerinin hepsi 

birer atölye. 5.000 tezgâhta yılda 20.000 metrekare halı çıkardı. Bu halılar yurt içinde alıcı 

bulduğu gibi yurt dıĢına Avrupa'ya da giderdi (KK-1). 

Tüm bu verilerden anlaĢılmaktadır ki Yahyalılı kadınların hayatlarında halı dokumaktan 

baĢka bir uğraĢları olmamıĢtır. Annenin yanına oturularak öğrenilen her bilgi, aslında geleneksel 

bilgi çerçevesinde gerçekleĢen bir aktarımdır ve bu durum anadan kıza kalan bir mirastır. 

Yıllar boyu Yahyalı kadını halı dokuyarak ev geçimine önemli bir katkı sunmuĢtur. 

Konuyla ilgili olarak Develi’nin AyĢepınar köyünden bir kaynak kiĢinin aktardığı bilgiler dikkate 

değerdir:  

Benim derslerim küçükken çok iyi idi. Ama ekonomik durumumuz yoktu. Bunu öğrenen 

öğretmenim “Kızının tüm masraflarını ben üstleneceğim, yeter ki okusun” dediği halde bile 

babam izin vermedi. Halı dokuyacak dedi. Köyde bir gelirimiz yoktu sadece arazimiz vardı, 

ondan gelen ürün de ancak bizim doymamıza yetiyordu. Halıları dokuyup babamıza veriyorduk, 

Salı günü kurulan halı pazarında babam onları satardı. Böylelikle kendimize harçlık ediyorduk. 

Halı pazarına Develi’nin Kayseri’nin zenginleri gelirdi. Bizim iki aylık emeklerimizi 20-25 liraya 

alıp giderlerdi. 

Ġlk zamanlar bizim köyde sadece iki hânede halı dokunurdu. Annemin teyzeleri ve kuzenleri. 

Herkes onlara gidip gelip öğrenirdi. Onların da iĢine geliyordu. ĠĢleri azalıyor ve baĢkaları da 

dokuyordu. Sonradan -1976 filan olabilir- Kayseri’den bir Ģirket geldi, kurs açtı. O kursa teyzem 

gitti. Orada onlara Bünyan halısı dokunması öğretildi. 6 metrekarelik büyük taban halısı… 

Bünyan ile Yahyalı’nın arasındaki fark, renk ve motiflerinin farklı oluĢu. Biz Yahyalı halısını 

bıçakla keseriz, Bünyan’da ilmeği attığında kendi kopuyor. Ben de bir sefer öğrenmek için 

gitmiĢtim; ama devam etmedim. Yahyalı’yı dokumak daha zor ama daha zevkli. Yahyalı’nın 

motifi daha sade. Bünyan’ın motifleri çok zor ve karmaĢık… (KK-4). 

Halı dokumak bedensel olduğu kadar mevsimseldir; çünkü kıĢ ayları kadının halı dokuma 

zamanıdır. Kasım ve Nisan ayları arasında halı dokuyan kadın, yaz mevsiminde koyun yünlerinin 

kırkılmasıyla (Yahyalı'da Haziran ayında kırkılır), yünlerin yıkanıp kurutulduğu, kirmen ya da 

çıkrıktan geçirildikten sonra kök boya ile boyanarak kıĢa hazırlığın yapıldığı bir dönemdir. 

Kaynak kiĢilerin aktardığı bilgiye göre, dokumacı kadın bunları yaparken, erkeklerin çalıĢtığı tek 

dönem yaz mevsimidir.  

Yahyalı halısı ne zaman bir ihtiyaç unsuru olmaktan çıkıp metalaĢtıysa, halıyı dokuyan 

kadının dokuduğu halı ile kendi arasındaki duygusal bağyok olmuĢtur. Bir baĢka ifadeyle iĢin 

geleneksel boyutu (çeyiz unsuru oluĢu, halının bitiminden sonraki kutlama töreni,vb.) hep ikinci 

plânda kalmıĢtır. Kaynak kiĢilerden alınan bilgilere göre Yahyalı'da her ÇarĢamba ve Cuma günü 

kurulan halı pazarında, Niğde ve Göreme gibi yakın yerlerde ya da Ġstanbul'da satılması suretiyle 

kadının emeğine yabancılaĢtığı bir süreç yaĢanmıĢtır. Buradaki yabancılaĢma, kiĢinin kendi için 

değil, sürekli dıĢarı için üretim yapıp sattığı sistemi anlatmaya yarayan bir terimdir. Söz konusu 

yabancılaĢma, metalaĢmadan kaynaklanmaktadır ve kimi kaynak kiĢilerin sözlerinden de bu 

durum açıkça anlaĢılmaktadır:  

Zaten bizim dokuduğumuz halıların hepsini kocalarımız götürdü sattılar, hiç yok ki evde, namaz 

kılacak dahi yok, hiç yok (KK-5). 

Kocam kamyon Ģoförü olduğu için halıyı kendim indirir, yanıma komĢumu alıp halıcıya beraber 

giderdik. Halıcı sattık, paranı gel al deyince gider parasını alırdık (KK-6). 
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Kaynak kiĢilerin verdiği bilgilere göre Yahyalı halı pazarında halı satıĢı tıpkı kurban satıĢı 

gibidir (KK-6, KK-7).Halısının baĢında duran evin erkeğine, çoğunlukla tüccar olan alıcı gelir, 

halıyı kaça satacağını sorar. Eğer verilen fiyat yüksek bulunursa, araya Yahyalılı bir baĢka tüccar 

girer ve iki tarafı uzlaĢtırır. Kaynak kiĢilerin verdiği bilgilere göre halı pazarında iki günün 

belirlenmesi tesadüf değildir. ÇarĢamba günü esnaflar tarafından alınan halılar, Cuma günü 

yabancılara satılır. Burada yabancıdan kasıt NevĢehir, Ġstanbul ve Ġzmir'den gelen diğer halı 

tüccarlarıdır (KK-7).  

Yahyalı halısının metalaĢması pazarda olduğu gibi, halı tüccarı olan Aziz Özülkü'nün 

dükkânında da olmaktadır. Konuyla ilgili kaynak kiĢinin verdiği bilgiler dikkat çekicidir:  

Bana göre Yahyalı halısı ölür böyle giderse. Zaten on yıldır dokunmuyor, burada gördükleriniz 

çeyizlik halılar. Ne yapıyor? Aynı ziynet eĢyası gibi kullanmıyor, bir köĢeye koyuyor ya da çok 

temiz kullanmıĢtır, getiriyor ev alırken, araba alırken, çocuğunu okuturken, kızını gelin götürürken 

altın gibi bozduruyor, bu ürünler o Ģekilde gelen ürünler, yeni ürün yok artık dokunmuyor (KK-1). 

Yahyalılı kadınların verdiği bilgilere göre son on beĢ yıldır dokumacılık azalmıĢtır. Bunun 

nedeni hem makine halısıdır hem de emeğin tüccarlar tarafından emilmesidir. Konuya iliĢkin bir 

kaynak kiĢinin verdiği bilgiler dikkate değerdir:  

Fabrikasyon halılar çıkınca bizim Yahyalı'nın kendi esnaflarımız da ne oldu biliyor musun, 

dıĢarıdan mesela turistler gelir, ya o adamları buraya getirmediler. Adamlara dediler ki, ya sen 

niye oraya gidiyorsun, (köye) gel biz sana halıyı ayarlarız. Burada halının değeri kaç lira? 500 lira, 

bu halıyı 100 liraya almaya çalıĢtı ve de aldı yani. Ne yaparız halıyı? Yenmez içilmez. 100 liraya 

aldığı halıyı götürdü o adamlara 500 liraya sattı. Birkaç esnaf böyle zengin oldu, zengin olunca 

Allah da onlara yedirmedi. Örneğin annemin kız kardeĢi vardı halıcı. Alzheimer hastası, on yıldır 

yatar. Bunun emeği çok zor. Bu emeğin karĢılığını Allah gerçekten yedirmedi. Kimi delirdi, kimi 

bilmem ne oldu. Neden? El emeğini yedikleri için, hakkını verip alamadıkları için(KK-8). 

 Yoğun kadın emeğinin sömürülmesine karĢı bir baĢka örnek yıllar önce Develi’ye bağlı 

AyĢepınar köyünde yaĢanan bir durumu aktaran kaynak kiĢinin Ģu sözlerinden de anlaĢılmaktadır:  

KomĢumuz vardı, üç kızın evde oturduğu... Bir ekmeğe muhtaçlar. Hiçbir yerden gelirleri yok. 

Kızlar o zaman dediler ki, biz o zaman halı dokuyalım; çünkü baĢkasının bahçesinde de çalıĢıp 

günde 1 lira anca kazanıyorlardı. Ġpek halı daha fazla para kazandırıyor dedikleri için ipek halı 

dokumaya gönüllü oldular. ĠĢte o Ģirket sahibi Bayram diye biri, bunlara tezgâh vermiĢ.. 10 ay 

sonra gelip alacam demiĢ. Kızlar elleri kanayana kadar 8 ay dokudular o halıyı. Halının bitmesine 

15 cm kala, Bayram gelmiĢ, kızların tezgâhlarını almıĢ gitmiĢ. Kızlar ağlayıp bir aya bitiririz 

deseler de Bayram dinlemedi, hem iĢi erken istedi, hem de kızlara 5 kuruĢ da para vermeden 

gitti… Halıcılık 90’da tamamen bitti. Ben 85’te evlenirken her evde halı dokunurdu… Bir gün 

köye kocaman makine halıları geldi. Köyün hanımları aman küçücük halıyı verdik, büyük halı 

aldık diye sevindiler. Köyümüzde halıcılık konusunda kooperatifçilik olmasına rağmen Bayram 

ve Bayram gibiler ücrette eĢitsizlik yaptı. Kimine 1 lira verdi, kimine 5 lira verdi. Kızları ayırt etti, 

kızlar bunu görünce dokumuyoruz dediler. Bayram da baĢka köye gitti(KK-4). 

Özülkü için bir kültürel değer olarak Yahyalı halısının yeniden güç kazanması, devletin 

kendisine ve dokuyucu kadınlara sahip çıkması ile olur:  

Devletimizin dört elle sarılıp bu insanları atölye ortamına taĢıması lazım. Bir, sigortalı olacak. Ġki, 

asgari ücret de olsa bir ücret ödenecek. Ben buradan emekli olacağım diyecek, baĢka türlü olmaz. 

Nasıl ki gidip bir fabrikada çalıĢınca geleceğine güvenle bakıyorsa, sosyal bir güvencesi varsa, 

bunun canlanması için olmazsa olmaz Ģart, sigorta, taĢımalı atölye ortamı ve asgari ücrettir (KK-

1). 

Neticede bir kültürel hazine olan ve geleneksel olarak anneden kıza öğretilmek suretiyle 

yıllarca dokunan Yahyalı halısı, ihtiyaçtan gösteriĢ unsuru olarak çeyizlik ürüne, oradan da "iyi 
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para getirdiği" gerekçesiyle ticarî bir mala dönüĢmüĢ, on beĢ yıl öncesine kadar evin geçimini 

sağlayan temel unsur sıfatını koruyorken, artık emeğin karĢılığının alınmadığı gerekçesiyle bir anı 

objesine dönüĢmüĢtür.  Yoğun kadın emeğinin hak ettiği yeri bulamaması, kuĢkusuz emek 

piyasasının cinsiyete dayalı yapısıyla da ilgilidir ve kadınlar fizikî özellikleri nedeniyle ikinci 

plandadırlar. (Özar, 2021: 19). Özellikle Türkiye’de 2000’li yıllardan itibaren tarım sektörünün 

hızla çözülmesi, tarım ve tarıma bağlı üretimden ekmek yiyen insanların hepsini olumsuz 

anlamda etkilemiĢtir. Bu da beraberinde geleneksel bilgiyle harmanlanan geleneğin, gelenek 

aktarımının ve ürün çeĢitliliğinin azalmasına neden olmuĢtur. 
4
 

Aziz Özülkü'nün verdiği bilgilere göre Yahyalı halısının bugüne kadar kan kaybetmesinin 

bir baĢka nedeni de kooperatifçilik sistemine hiç dâhil edilmemesidir. Atölye ortamına 

taĢınmayan halı, desinatörlerle, renk uzmanlarıyla, ticaret erbabıyla buluĢmamıĢtır. KuĢkusuz bu 

durum; halıların piyasa için üretilmemesine neden olmuĢtur. Bir baĢka deyiĢle post-fordist üretim 

modeli
5
 Yahyalı halıcılığı için geçerli olmamıĢtır. Özülkü söz konusu bu durumu Ģöyle ifade 

etmiĢtir:  

Değerini para ve zaman değiĢtirdi. Nasıl değiĢtirdi? 1970’lerde fabrika halısı çıktı. Eğer bu ürün 

geliĢmiĢ bir ülkede satılsaydı, motifi de değiĢirdi. DıĢ dünyada reklamı da yapılmadığından bu 

ürün geride kaldı. Benim ülkemin insanı almasa bile, dıĢarı ülkenin adamı gelir alır. Niye? 

Sağlıklı, organik ürün. Negatif enerjini alıyor. Önce niye değerliydi?Fabrika yoktu çünkü... 

Yahyalı halısı hep böyle dokundu, ne geleneğe tüccar karıĢtı
6
 ne de dokuyan kadın değiĢtirdi.  Bir 

Usta Bin Usta projesinde de geleneksel olsun istendi. Ancak keĢke piyasaya göre dokunsaydı. 

Neden? Benim doğamda 100 değiĢik bitkiden kök boya elde ediliyor. MeĢe kozalağından Ģahane 

bir deve tüyü rengi elde ediliyor. KullanılmıĢ mı? KullanılmamıĢ. Sebep? Çünkü talep eden onu 

görmemiĢ ki... E halıyı dokuyan anasından o rengi görmeyince hiç aktarılmayan bir renk olmuĢ. 

Burada da gelenek yürümüĢ gitmiĢ. Ġnsanlar ancak gördüğü ile yetinmiĢ. Ufku açan olmamıĢ. 

Yerel yönetim risk almamıĢ. Dokuyucu kadına denmemiĢ ki Avrupalı böyle renk sever, Arap 

                                                             
4Benzer bakıĢ açısı ġerife Seher Erol ÇalıĢkan ve Turgay Kabak’ın beraber kaleme aldıkları Silifke Yöresi Dokuma Kültürü 

isimli çalıĢmada da görülmektedir. Yazarlar önce yöre dokumalarının dört iĢlevde toplandığı belirtmiĢlerdir. Bunlar; tekstil 

ihtiyacı, mesken ihtiyacının karĢılanması, geleneksel halk bilgisinin ve kültürel belleğin muhafazası ve ekonomik gelir elde 

etme iĢlevi olarak sıralanmıĢtır. (2019: 113-116) 
5Postmodern anlayıĢın doğal sonucu olan bir üretim anlayıĢıdır. Kısaca esnek üretim modeli anlamına gelmektedir.  
6 Amerikalı tarih profesörü Donald Quataert, Osmanlı Ġmparatorluğu'nda halı ticaretinin Batılı talep edenler, tüccarlar ve 

dokumacı kadınlar üzerinden yürüyen bir düzen olduğunu söylemiĢtir. Dolayısıyla Quataert'in tespitlerine göre tüccar, 

batılının isteklerinin aynen uygulanmasına vesile olan önemli bir kiĢidir. AraĢtırmacının eserinde Yahyalı halısı yoktur; 

zaten Quataert'in tespitleri ile Yahyalı halısı uyuĢmamaktadır. Ne var ki, Türkiye'deki halıcılık sektörünü anlamak 

açısından sunduğu veriler kayda değerdir.  Donald Quataert, Ġngiltere'de ortaya çıkan Sanayi Devrimi'nin koĢullarına ayak 

uyduramadığı gerekçesiyle Osmanlı Ġmparatorluğu'nun çöktüğü Ģeklindeki yaygın tezin aksine aslında Osmanlı imalat 

sektörünün baĢta evler olmak üzere, bazı atölyelerde de canlı tutulmaya çalıĢıldığını, bu anlamda rekabet yaratacak kadar 

bir ivme kazanıldığını öne sürmüĢtür. Bu tezi savunurken çok çeĢitli belgelerden faydalanan yazar, Osmanlı'da hem iç 

pazara hem de uluslararası pazara yönelik imalat türleri hakkında bilgiler vermiĢtir. Quataert için imalat sadece kentsel bir 

konu değildir. Dolayısıyla lonca örgütlenmesine dayalı olmak ya da fabrika eksenli üretimi baz almak, tarımsal hayata bağlı 

geliĢen imalatı yok saymaktır. Bir baĢka ifadeyle, Osmanlı Ġmparatorluğu döneminde imalatı anlamak demek, hem kentsel 

hem de tarımsal üretimi beraber düĢünmeyi gerektirir. Bu anlamda halıcılığı uluslararası pazar için üretilen zanaatlardan 

biri olarak değerlendiren yazara göre batının "Romantik idealine göre, her bir ġark halısı, bir sanat nesnesi, yaratıcısının 

benzersiz bir ürünü olarak tahayyül edilir" (2011: 239). Osmanlı'da halıcılığın merkezi Anadolu'dur ve batılılar için halı 

dokunması 16. yüzyıla dek uzanır (2011: 241). Yazarın verdiği bilgilere göre halıcılığın 18. yüzyılda Batı Anadolu'da iyi 

örgütlenmiĢ bir sektör hâline geliĢi, UĢak kentinde bu iĢin ana ekonomik faaliyet olmasına dayanmaktadır. Bu sayede 

Ġzmir'deki önemli ticaret kollarından biri olan halıcılık, "Batının endüstriyel hayatı karĢısında bir ferahlama aracına" 

(2011:249) dönüĢmüĢtür. KuĢkusuz bu dönüĢümün sürekliliğinin dayandığı temel nokta da "yabancı müĢterilerin 

ihtiyaçlarına karĢılık veren halı desenleri" dir. Halı desenlerinin sürekli değiĢip dönüĢmesi, sipariĢe dayalı bir halı 

üretiminin yapıldığının göstergesidir. Quataert'in tespitlerine göre Anadolu halıcılığında kimi tüccarlar modern, kimileri ise 

antik desenler Ģeklinde halı dokutmuĢlardır (2011: 253). Bu anlamda "UĢak, Avrupalı veya Amerikalı tüccarların sağladığı 

desenlerle büyük miktarda halı üretmiĢtir" (2011: 251). Sırf buradan çıkan sonuç bile Melike Kaplan'ın geleneği "insan 

yeniden istediği için sürekli yenilenen ve vazgeçilmeyen" (2008:1) bir konu olarak değerlendirmesiyle uygun düĢmektedir. 

Dolayısıyla gelenek, muğlak bir kavramdır ve desen oluĢumu halıyı dokuyanların duygu dünyalarından süzülerek gelen bir 

durumdan ziyâde, talep edenlerin düĢüncelerine göre ĢekillenmiĢtir. Gelenek, insan eliyle sürekli bir değiĢim ve dönüĢüm 

geçirmektedir. 
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bunu sever diye. Beyaz zeminli halı hiç dokunmamıĢ mesela... Biz eğer ürünün kalitesini 

anlatabilseydik, devlet ve yerel yönetim bunu yapabilseydi Yahyalı halısı kaybolmazdı. 

Kooperatifçiliğin önemi iĢte burada. Ġnsan böylelikle kendi kendini değiĢtirir. Bu coğrafyada halı 

anadan kıza bu nedenle dar bir çerçevede geçiyor. Halıdaki çağdaĢ yaratıcılık ancak 

kooperatifçilikle olur. Halı, bir yatırım aracıdır. Bunun için önce bir komisyon kurulup oturulacak. 

Üç kiĢi halısını getirecek. Uzmanlar arasında meĢveret yapacak. Boyadan anlayan kök boya mı 

kimyasal mı ortaya çıkacak. Bu değerlere göre gerçek fiyat ortaya çıkacak. Atatürk, Ġzmir Ġktisat 

Kongresi'nde pamukçuyu, yağ tüccarını topluyor. Zanaatkârı topluyor. Nerede neyimiz var 

öğreniyor. ġu an yok ki... Yahyalı halısının tanıtımı yapılmadı. Kitabı basılmadı, festivali 

yapılmadı. Sarımsak festivali oluyor, Yahyalı halısının festivali olmuyor. Yamula patlıcan 

festivali oluyor, Yahyalı halısının festivali olmuyor. Halının akıbeti o halde neden dört tüccara 

bırakılıyor?  

Özülkü'nün verdiği bilgilere göre artık bunun yerine Yahyalı halısını yaĢatmak ve 

sürdürülebilir kılmak için 30 dönümlük bir arazide Selçuklu köyü inĢa edilmelidir. Kolay 

eriĢilebilir malzemelerle (kerpiç ve sultan sazlığından koparılan kamıĢlarla)oluĢturulacak olan bu 

U tipi mekânda ilkel bir köy çeĢmesinde tokuç atıla atıla yünler temizlenecek, böylelikle koyun 

yünlerinin temizlenmesinde bile geleneksel yöntemler korunmuĢ olacaktır. Bunun hemen 

yanındaki bölümde çıkrık ve kirmenle yün eğiren kadınlar çalıĢacaktır. Bir sonraki adım 

boyahânenin kurulmasıdır. AteĢ yakılarak büyük bakır kazanlarda boyanan yünler, Selçuklu 

köyünün en büyük kısmı olan dokuma tezgâhlarının bulunduğu bölüme getirilecek ve böylelikle 

beraberlik içinde bir üretim modeli sağlanmıĢ olacaktır. Çam ağacından yapılan bu dokuma 

tezgâhları, geleneksel malzemedir ve üretimi günümüzde de devam etmektedir. Özülkü'nün 

projesi olan bu köyde üretimle eĢ zamanlı olarak pazarlama da yapılacak, daha önceden dokunan 

halıların satıĢı gerçekleĢtirilecektir. Pazarlanacak olan bir diğer unsur da Yahyalı'ya has yöresel 

lezzetlerdir (kef, vb.). 

Aslında yukarıda sayılan öneriler doğrultusunda ünü kendi yöresinden çıkıp dünyaya 

yayılan bir kilim dokuma faaliyeti vardır. Osmaniye’nin Karatepe Kızyusuflu Köy Kooperatifi, 

bunun net bir örneğidir. Karatepe kilimlerinin yerelden ulusala, ulusaldan evrensele yayılıĢının 

öyküsünü anlatan Ruhi Ersoy konuyla ilgili dikkate değer bilgiler sunduğu çalıĢmasında Ali Cafri 

isimli kiĢinin kilim kooperatifi kurma konusunda çok zahmetler çektiğinden bahsetmiĢtir. Cafri, 

kooperatif baĢkanı olduktan sonra da yurt dıĢında sergilerin açılmaya baĢlamasıyla Karatepe 

kilimlerinin ve kadın emeğinin Ģansının olumluya dönüĢünde kilit rol oynamıĢtır (Ersoy, 2021: 

289-296). Kayseri’ye en uzak; ancak Adana’ya en yakın ilçe olan Yahyalı’da kadim bir halıcılık 

geleneği olmasına rağmen benzer bir kooperatifçilik anlayıĢının olmaması, benzer bir baĢarının 

elde edilememesinin de baĢlıca nedenlerinden biri olmuĢtur.  

Sonuç 

Geleneksel bilgiye dayalı üretim dayanıĢmayı sağlar. Gelenek, geleneksel bilginin 

sunduğu verinin yaĢatılması ile devam eder.  Gelenek bitince ya da hak ettiği değeri yeterince 

göremediğinde geleneğin aktarımcısının ya da alıcısının rolünün önemi kalmaz. Söz konusu bu 

duruma bir de modernleĢme ya da dijitalleĢmenin etkileri eklenince geleneğin yaĢatılması ya da 

sürdürülmesi iyice zorlaĢır. Yahyalı halısı geçmiĢten günümüze yerel halk tarafından aktarılan 

geleneksel bilgi olarak tamamen doğal bir ürün olması ve estetik yönleriyle günümüze kadar 

üretimi yapılmıĢ bir kültürel mirastır. Ne var ki yoğun kadın emeğiyle ortaya çıkan bu nadide 

ürün, maddi karĢılığı yeterince üreticilerine geri dönüĢ yapmadığı ya da tüccar eline kaderi terk 
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edildiği için eski üretim yoğunluğunu, görünürlüğünü ve bilinirliğini kaybetmiĢtir. Yahyalı halısı 

geleneğinin yaĢatılabilmesi için öncelikle bu halıya ait tüm geleneksel bilginin depolanması ve 

gereği gibi korunması gerekmektedir. Bunun için öncelikle bölgede tarım ve hayvancılık 

faaliyetlerinin sürdürülebilmesi noktasında teĢvik edici politikalar geliĢtirilmelidir. Yörede 

kadının emeğine saygı duyan bir kooperatifçilik hareketinin baĢlatılması da zorunluluk arz 

etmektedir. Bu noktada Kayserili iĢ insanlarının giriĢimciliği kilit rol oynamaktadır. Yerel halkla 

yönetici kesimin Yahyalı halısının sürdürülebilirliği noktasındaki ortak çabası kadim bir miras 

olan dokumacılığın önce bölgesel ardından da ulusal kalkınmada dikkate değer bir giriĢimcilik 

örneği olmasını sağlayacaktır.  
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Öz 

Ġnsanlık tarihinin en zengin kültürlerinden biri olan Türk kültürü, tarihi süreç içerisinde farklı 

medeniyetlerle buluĢarak ĢekillenmiĢ ve geliĢimini devam ettirmiĢtir. Çok yönlü bir olgu olan kültürün manevi 

unsurlarını tespit etmek oldukça zorken, maddi olanları belirli karĢılaĢtırmalara imkân tanımaktadır. Bu maddi 

kültür unsurlarından biri mezarlardır. Mezarlar bu dünya ve öteki dünya arasında eĢik durumundadır. Tarihin en 

eski dönemlerinden itibaren Türkler, ölüm ve ölümden sonraki hayatın varlığına değer vermiĢlerdir. GeçmiĢten 

günümüze aktarılan gelenekler farklı dönemlerde değiĢkenlik gösterse de ana tema genellikle aynı kalarak 

iĢlevselliğini devam ettirmiĢtir. Türklerin ölüme bakıĢ açısı, ölümle yüzleĢmeleri, ölüm sonrasında yaptıkları 

ritüeller, temel olarak din ve gelenekler üzerinden temellendirilmiĢtir. Türklerin Ġslamiyet‟i kabul etmesiyle 

beraber ölü ve mezar gelenekleri kısmen değiĢse de anlam itibariyle özü değiĢmemiĢtir. Osmanlılar döneminde 

hem mezar taĢları bir sanat eseri hüviyeti kazanmıĢ hem de türbe adı verilen yapılar ortaya çıkmıĢtır. ÇalıĢmada; 

Adana il merkezindeki Akkapı Mezarlığı, Asri Mezarlık, Buruk Mezarlığı, Havutlu Mezarlığı, Kabasakal 

Mezarlığı, Kimsesizler Mezarlığı, Sülüklüpınar Mezarlığı, Yüzüncüyıl Mezarlığı ile ilçe ve köylerde bulunan 

çeĢitli mezarlar saha araĢtırması teknikleriyle” araĢtırılmıĢ ve 902 mezar tespit edilerek incelenmiĢtir. Bu 

mezarlar arasından seçilen mezar taĢları, Türk motif ve sembolleri özelinde açıklanmaya çalıĢılmıĢtır. Mezarlar, 

bir kültürün ölüme ve atalara karĢı duruĢ ve bakıĢ açısını da ortaya koymaktadır. Mezarda yapılan ritüel ve 

uygulamalar geçmiĢten günümüze gelen ve değiĢimi zor ritüellerdir. AraĢtırmada Adana mezarlarında ağaç, 

Umay Ana, eĢik ve beĢik motifleriyle; tütsü yakma, kıyafet asma ve kurdele asma ritüelleri tespit edilmiĢtir. 

KarĢılaĢılan uygulamalar, Adana mezarlarında Türk inanç sisteminin geçmiĢten günümüze hâlâ canlı olduğunu 

ve uygulamalarla iĢlevsel anlamda devam ettiğini göstermektedir. 

Anahtar Kelimeler: Mezar, Ölüm, Türk Kültürü, Halkbilimi. 

Abstract 

Turkish culture, one of the richest cultures in the history of mankind, has been shaped by meeting different 

civilizations in the historical period and has continued its development. While it is quite difficult to identify the 

spiritual elements of culture, which is a multifaceted phenomenon, the material ones allow for certain 

comparisons. One of these material elements of culture is graves. Graves are a connection points between this 

world and afterworld. Ever since the earliest periods of history, Turks have valued the existence of death and the 

afterlife. Although the traditions passed down from the past to the present have varied in different periods, the 

main theme has generally remained the same and continued to be functional. The perspective on death of Turks, 

their confrontation with death, and the rituals they perform after death are based on religion and traditions. With 

the acceptance of Islam by the Turks, the traditions of death and funerary rituals partially changed, but their 

essence remained unchanged in terms of meaning. During the Ottoman period, both tombstones became works 

of art, and structures called shrines were built. In the study, Akkapı Cemetery, Asri Cemetery, Buruk Cemetery, 
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Havutlu Cemetery, Kabasakal Cemetery, Kimsesizler Cemetery, Sülüklüpınar Cemetery, Yüzüncüyıl Cemetery 

and various cemeteries in districts and villages in the center of Adana province were investigated by field 

research techniques, and 902 graves containing Turkish cultural elements were found as a result of the research. 

The tombstones selected among these graves have been tried to be detailed and explained in terms of Turkish 

motifs and symbols. Rituals and practices performed at graveyards are traditions that have their roots in the past, 

and they resist to change. In this research, among the tombs located in Adana it can be seen patterns of trees, 

Umay Ana, threshold, crib and rituals of thurification, hanging of attire and ribbon. These practices show us that 

Turkish belief system is still active to this day and continues functionally. 

Keywords: Grave, Death, Turkish Culture, Folklore. 

Extended Summary 

Turkish culture is the past, present and future of the Turkish nation. Turkish culture, 

one of the richest cultures in the history of mankind, has been shaped by meeting different 

civilizations in the historical period and has continued its development. While it is quite 

difficult to identify the spiritual elements of culture, which is a multifaceted phenomenon, the 

material ones allow for certain comparisons. One of these material elements of culture is 

graves. Ever since the earliest periods of history, Turks have valued the existence of death and 

the afterlife. Although the traditions passed down from the past to the present have varied in 

different periods, the main theme has generally remained the same and continued to be 

functional. The Turks' perspective on death, their confrontation with death, and the rituals 

they perform after death are based on religion and traditions. In the Uighurs, it is seen that 

stones called "bengütaĢ" were put up in the graves called kurgan, and "balbal" were placed 

around these stones as many as the number of enemies killed by the dead person. With the 

acceptance of Islam by the Turks, the traditions of death and funerary rituals partially 

changed, but their essence remained unchanged in terms of meaning. During the Ottoman 

period, both tombstones became works of art and structures called shrines were built. 

Adana, one of the important cities of the Mediterranean, has been home to various 

nations throughout the history due to its geographical location, demographic structure of the 

population, fertile and rich plains, climate, and abundance of water resources, and today it is 

home to various cultures. It is understood that by identifying and clarifying the cultural 

dynamics of the city, which has a demographic structure and cultural mosaic, it will make 

significant contributions to both folklore and the cultural history of the city.Adana is a city 

where a variety of cultures live together. Built on a large plain area, Adana is a city where 

Yörük and Varsak Turkmens live densely. At this point, this population's attitudes towards 

death, after-death practices, beliefs, rituals, and motives on applying these practices reveal the 

purpose and starting point of the study.Tombs in Adana have generally been the field of 

interest of Sanar History specialists and have been studied superficially. There has been no 

research into the translation of Ottoman tombstones into modern Turkish, nor into the 

expression of the motifs. Based on this problem, it has been concluded that these graves and 

practices should be viewed from the perspective of Turkish culture. 

This study is based on field research and interview techniques. In the study, Asri 

Cemetery, Akkapı Cemetery, Buruk Cemetery, Kabasakal Cemetery, Havutlu Cemetery, 

Kimses Cemetery, Sülüklüpınar Cemetery, Yüzüncüyıl Cemetery and various cemeteries in 

districts and villages in the center of Adana province were investigated by field research 

techniques, and 902 graves containing Turkish cultural elements were found as a result of the 
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research.The tombstones selected among them are tried to be detailed and explained in this 

study. The majority of the practices in Adana graves are similar to the rituals performed by 

pre-Islamic Turks around the grave after death. It was seen that the person's belongings or 

clothes were left or sewn to the grave, indicating that the person died physically and lived 

spiritually. 

It was observed that trees such as pomegranate, tangerine, olive, cypress, pine, willow 

were planted at the grave in the name of cleansing the deceased from sins and getting good 

deeds. With the belief that fire purifies and cleanses from evil spirits and sins, it is seen that in 

Adana graves, fragrant incense called "bahur" from the daily tree is burned and left at the 

grave. Mother Umay appears as the protector of children, the protector of pregnant women, 

and the function that sends off the souls of dead people. Mother Umay is a character with 

important roles in Turkish mythology and Turkish culture. It has been discovered that the 

crown called Mother Umay is also used as a form on tombstones in Adana. 

In total, 6 tombstones were made in the form of Mother Umay's crown and placed on 

women's graves. Grave-related beliefs and practices are traditions that resist to change and are 

transmitted through culture. In the graves in Adana province, it was also found that objects 

were left in the graves within the framework of certain beliefs, which are part of the death and 

burial rituals of Turkish culture. These practices are currently being carried out.  

Giriş 

GeniĢ bir coğrafyada hüküm süren Türkler, ölümle ilgili farklı inanıĢ ve 

uygulamalarda bulunmuĢlardır. Farklı kültürlerle etkileĢimde olmaları, aynı toplumda farklı 

inançları yaĢamaları ölü defnetme ve mezar kültürünü de etkilemiĢtir. Türk kültüründe 

mezarlar hem ölüme hem de ölümsüzlüğe uzanmaktadır. Türkler, ölülerini geçmiĢten bugüne 

çok çeĢitli Ģekillerde gömmüĢlerdir. Jean Paul Roux ölü gömme çeĢitlerine göre cesetleri; 

ağaçlar üzerinde sergilenen, hayvanlara terk edilen, yakılan, mumyalanan, gömülen ceset 

olarak nitelendirmiĢtir (1999: 236). Mezar, ölümden sonra yaĢamın devam ettiğine duyulan 

inancın bir tezahürüdür. Ölülerin cenin pozisyonunda toprakla buluĢturulması yeniden 

varoluĢu ifade etmektedir. “Mezar yönlerinin, ruhun ölümden sonraki sürecinin güneĢin 

hareketleriyle bağlantılı hâle getirilmesi, yeniden doğma düĢüncesiyle ölümden sonraki 

hayata dönük düĢünceyi ortaya çıkarmaktadır (Eliade, 2015: 23-25). Göktürklerde mezarlık 

merasiminde üst üste taĢlar dizilirken taĢların yanına hatıra direği eklenmektedir. Mezarın 

yanında taĢların çok olması öldürülen düĢmanın sayısı ile bağlantılı bir durumdur. Ölünün 

ardından kesilen kurbanların baĢları da bu dikilen direğin üzerine konulmaktadır (Çoruhlu, 

2019: 374). Mezarların üzerine dikilen heykeller hem Göktürkler de hem de Bulgarlar ve 

Kumanlarda görülmektedir. Altay dağlarında bulunan kurganlarda kurganın yanı baĢına 

dikilmiĢ taĢlar ve heykeller bulunmaktadır (Ögel, 2020: 170). Kırgızlar, mezara önem 

vermekte, mezarın ölen kiĢinin ebedî evi olduğuna inanmaktadır. Mezar taĢı dikmek aile 

sorumluluklarından biridir. Toprak ana inancına bağlı olarak belli bir yaĢa gelmiĢ insanların 

mezar taĢları topraktan yapılmaktadır. Çünkü, insanın toprak anadan geldiği ve yine toprak 

anaya dönüleceğine inanılmaktadır (Dıykanbeyava, 2018: 189). Türk coğrafyasının genelinde 

görülen toprağa yeniden dönüĢ teması Anadolu coğrafyasında farklı uygulama ve pratiklerde 

kendini göstermektedir. Bunlardan birisi Türklerin geçmiĢini ve o geçmiĢin ruhunu taĢıyan 



138 

 

 

 

mezar taĢlarıdır. Mezar taĢları ölen kiĢinin sadece kimliği ile ilgili bilgileri vermemekte, 

geçmiĢteki inançlarını da bünyesinde barındırmaktadır. Ait oldukları toplum tarafından ortaya 

çıkarılıp iĢlenen mezar taĢları inanç sisteminin somutlaĢtırılmıĢ bir örneği niteliğindedir. 

Mezar taĢları üzerine yapılan, sembolik bir kod niteliğindeki Ģekiller, tasvirler vb. hem 

kutsallık hem de dokunulmazlık sağlamaktadır. Ġnsanoğlunun yok oluĢ ve kaybediĢ karĢısında 

yaptığı bu uygulamalarla, yaĢamdan sonra da var olmaya devam eden hayatın sonsuzluğuna 

değer kazandırmaktadır (KayabaĢı, 2022: 663). 

Anadolu‟da mezarlar, yerleĢik hayata geçilmesi sebebiyle kalıcı somut varlıklar 

hâlindedir. Atalarının mezarlarını ölüm yıldönümlerinde, arife günlerinde, bayramlarda 

ziyaret eden insanlar, saygılarını çeĢitli inanıĢ ve ritüellerle göstermektedirler. Mezara su 

dökmek, mezar taĢı yaptırmak, mezarı çiçeklendirmek, mezarın ayakucuna ve baĢına ağaç 

dikmek, tütsü yakmak, ölen kimsenin kıyafetlerini mezar baĢına dikmek gibi çeĢitli Ġslâm 

öncesi inanıĢ ve uygulamaların Ġslâmî bir formda yapılmaya devam edildiği görülmektedir.  

Dinî ritüeller, totemler ve nesnelerin tözünde bulunan karmaĢık, ezoterik iliĢkileri 

anlamlandırmak amacıyla sembol kullanılmaktadır. Semboller, kültürel ritüel ve deneyimlerin 

aktarımı, bu aktarımın anlamlandırılması ve referans olarak kullanımı önem arz ettiği gibi 

sembollerin olmadığı bir kültürün anlamlandırılmasının da zor olduğu görülmektedir (Eğinli 

ve Nazlı, 2018: 59). Sembol, basit bir iĢaret, form yönünün dıĢında, iĢlevsel anlamda farklı 

gerçeklikleri göz önüne sermektedir. Sembolik formların, dünyayı anlama ve biçimlendirme 

noktasında büyük katkıları vardır. Kültür, sembollerin sistemli bütünlüğünden var olmaktadır. 

Kültürü, sembollerle açıklamak, var olan kültürün dünyaya bakıĢını, felsefesini, düĢünsel 

boyutunu ortaya koymaktadır (Köktürk, 2014: 415-416). Mezar taĢları, yapıları itibariyle 

bulundukları toplumun simgelerini, sembollerini, motiflerini bünyesinde barındırırken o 

toplumun kültürünü, sanat anlayıĢını, ölüme bakıĢ açısını yansıtmaktadır. Var oldukları 

toplumun ölüm ile ilgili inanç ve pratiklerini gelecek kuĢaklara aktaran mezar ve mezar taĢları 

bu çalıĢmada Adana özelinde Türk kültür unsurları bağlamında değerlendirilmiĢtir. Bu 

nedenle çalıĢmada Adana‟da bulunan mezar ve mezar taĢları Türk motif ve sembolleri 

çerçevesinde incelemeye tabî tutulmuĢtur. Adana BüyükĢehir Belediyesi Mezarlıklar 

Müdürlüğünden alınan liste ve izin belgesi ile sahaya çıkılmıĢ, saha taranmıĢtır. Mezarlık 

çevresinde yapılan uygulamalar araĢtırılmıĢ, anlamlandırılmaya çalıĢılmıĢtır.  

ÇalıĢmada, Adana merkezde bulunan Akkapı Mezarlığı, Asri Mezarlık, Buruk 

Mezarlığı, Havutlu Mezarlığı, Kabasakal Mezarlığı, Kimsesizler Mezarlığı, Sülüklüpınar 

Mezarlığı, Yüzüncüyıl Mezarlığı ile il genelindeki çeĢitli mezarlıklar alan araĢtırması yöntem 

ve teknikleriyle araĢtırılmıĢ, Türk motif ve sembollerini barındıran 902 mezar tespit 

edilmiĢtir. Bu mezarlar il merkezinde bulunması, birçok ritüeli içinde barındırması sebebiyle 

seçilmiĢtir. Ancak çalıĢmada aralarından seçilen bazı mezar taĢları çeĢitli ritüeller, 

uygulamalar ve semboller bağlamında incelenmiĢ ve fotoğraflarla örneklendirilmeye 

çalıĢılmıĢtır. AraĢtırmada karĢılaĢılan baĢlıca unsurları; ağaç motifi, Umay Ana motifi, eĢik 

motifi, beĢik motifi, tütsü yakma ritüeli, kıyafet asma ritüeli ve kurdele asma ritüeli olarak 

baĢlıklar hâlinde sıralamak mümkündür. 
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1. Ağaç Motifi 

Türk kültüründe ağaç her dönemde kutsal kabul edilmiĢ ve ağaç etrafında çeĢitli 

inanıĢlar gerçekleĢtirilmiĢtir. Ġnanç bağlamında ağaç dikmek, ağaca saygı ve sevgi göstermek 

iyi ruhları memnun etme adına yapılan ritüellerdendir. Türk kültüründe yaĢam ve canlılık 

veren hayat ağacının ölüm teması ile önemli bir bağı vardır. Ağaçla beraber ruhların göğe 

çıkarılacağına, ait oldukları yere götürüleceklerine inanılmaktadır. Yakutlarda Aranâs isminde 

ormanda veya bir alanda türbe-mezar biçiminde mezarlar bulunmaktadır. Eski Yakutların, 

saygı ve sevgi gösterdikleri kimselerin cesetlerini koydukları alandır. Ölen kimsenin bedenini, 

kayın ağacı kabuğuna yerleĢtirdikleri, üzerine toprak attıkları, üst kısmını kapattıktan sonra 

tekrar toprak attıkları aktarılmaktadır. Bu iĢlem Ģaman cenazelerinde de uygulanmaktadır. 

Ölen Ģamanın giysilerinin ve kullandığı nesnelerin mezarının yanındaki ağaca asıldığı 

belirtilmektedir (Dilek, 2021: 87). 

Türk geleneklerinde mezarın baĢına ağaç dikilmektedir. Dikilen ağaç yeĢerip hızlı bir 

Ģekilde göğe doğru serpilirse mezarda yatan kiĢinin Tanrı katında mekânının olduğuna 

inanılmaktadır (Ergun, 2004: 337). Mezarlıklara bu sebeple ağaçlar dikilirken, kutsalın 

dokunulmazlık kazandırdığı mezar taĢlarına da ağaçla bağlantılı motifler iĢlenmektedir. Bu 

durum Adana‟daki mezarlıklarda da görülmektedir ve 1, 2, 3, 4 numaralı görsellerle 

örneklendirilmiĢtir. 

 

Görsel 1: Ağaç Motifli Mezar TaĢı, Adana Asri Mezarlığı (Savur, 2023: 210). 



140 

 

 

 

 

Görsel 2: Ağaç Motifli Mezar TaĢı, Adana Kabasakal Mezarlığı (Savur, 2023: 213). 

 

Görsel 3: Ağaç Motifli Mezar TaĢı, Adana Kozan Merkez Mezarlığı, (Savur, 2023: 211). 

Hurma, cennete özgü bir ağaç ve meyve olarak kabul edilmektedir. Adana‟da bulunan 

mezar taĢlarında hurma ağacının motif olarak iĢlendiği görülmektedir. Mezar taĢında hurma 

ağacının bulunması kiĢinin hac görevini ifa etmiĢ olduğu anlamına gelmektedir (Savur, 2023: 

158). 

“Hz. Muhammed‟in hadislerinde; Acve (hurma), cennet meyvelerinden biri olarak 

bilinmekte, zehirlenmeler karĢısında da Ģifa vermektedir ve “Sabahları aç karna yenilen 

hurma, bağırsaktaki kurtları öldürür” Ģeklinde açıklanmaktadır. Hz. Muhammed‟in mescitte 

hutbe okumak için hurma kütüğünü kullanması ve Kur’an-ı Kerim‟de hurma kelimesinin 24 

kere geçmesi bu ağaca duyulan saygı ve sevgiyi de arttırmıĢtır. (ÇavuĢ, 2018: 67). 
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“Ağaç, köken mitlerinde ölen kiĢinin baĢucuna dikilmesi ve yeĢerip serpilmesiyle 

ölünün ruhunu sembolize etmektedir (Bayat, 2017: 181). Adana‟daki mezarlıklarda; zeytin, 

mandalina, nar, çam vb. ağaçlar dikildiği görülmüĢtür. Bu ağaçların mezarlara dikilmesi 

çeĢitli sebeplerle açıklanmaktadır. KuĢlar tarafından meyvesi yenen dut ağacının sevabının 

ölünün ruhuna ulaĢacağına inanılmaktadır. Mandalina ağacının dikilmesi de yine kuĢların 

suyundan beslenip yatan kiĢiye hayır olarak döneceğine inanılmaktadır. Nar ağacı, cennet 

meyvesi olarak bilinmektedir. Adana‟daki mezarlıklarda ölen kimsenin kalbinin üzerine denk 

gelecek Ģekilde nar ağacı dikilmektedir. Kalbe doğru inen nar ağacının kökleri ile ölen kiĢinin 

yeniden hayat bulacağına inanılmaktadır. Ağaç dikiminde yer alan temel düĢünce; toprağa 

verilen bir canın, ağaç nezdinde filizlenip yeniden doğuĢudur (Savur, 2023: 158). Bu inancı, 

atalar kültü ve toprak ana kültüyle iliĢkilendirmek mümkündür. 

“Altay-Sayan Türkleri, mezarlar etrafında büyüyen ağaçlara bakarak ölen kimsenin 

mutlu olduğuna ve ağaçların ölen kimsenin kemiklerinden beslendiklerine inanmaktadır 

(Bayat, 2017: 181). Adana‟nın Kozan ilçesindeki mezarlığa zeytin ağaçlarının da dikildiği 

görülmüĢtür. Zeytinlerin mezar üzerine dikilmesi ve kullanılması Ģöyle açıklanmaktadır:  

Özellikle bizim mezarlarda ağaç olarak zeytin ağacı dikilir. Sağlıklı 

meyve verir, bereketlidir, yaprakları yaz kıĢ dökülmez. Bunları eken insanlar, 

sene boyu mezarların bakımını yapan insanların bu zeytinleri satıp masrafları 

çıkarsın diye ekerler. ġimdiler de belediye çok zeytin olunca ihaleyle satıyor, 

gelen geliri mezarlıklara verip yıl boyu bakımları yapılıyor. Zeytin dıĢında 

çam da ekilir. Ölen kiĢilerin mezarlığa geldiğinde sıkmaması, rahat olması, 

kabirde ruhunun azap görmemesi, günahlarının af olması amacıyla dikildiği 

söylenir. Ağacın uzaması, yaprak ve meyve vermesi ile ölen kiĢinin 

günahlarından arındığına inanılmaktadır (Savur, 2023: 157). 

Mezarlara çaput, ip, kumaĢ Ģerit vb. bağlanması Ģaman inançlarından günümüze kadar 

gelmiĢ ve dinî bir vazife gibi uygulanmıĢtır. Bu inancı Ģamanlar; orman, ağaç, dağ ve su 

ruhlarına, genel olarak yer-su ilahına atfetmiĢler, yer-su ruhlarının koruyucu gücüne ve 

merhametine inanan insanlar da çaput bağlama geleneklerini devam ettirmiĢlerdir (Ġnan, 2020: 

472). Yakutlar‟da Aartık Ġççite, eril ve diĢil olarak aktarılan bir yol iyesidir. Bu iyelerin karı-

koca oldukları düĢünülmektedir. Yolculuk yapmanın zor olduğu kuzey tarafında insanlar rahat 

yolculuk yapabilmek için konakladıkları yerlerde yol iyesine ağaçlara bez bağladıkları ve bu 

sayede yolculuğun rahat, sorunsuz geçeceğine inanılmaktadır (Dilek, 2021: 18). Adana‟da 

bulunan hemen hemen her mezarın baĢındaki ağaçlara Ģeritler, kumaĢlar, çaputların 

bağlandığı tespit edilmiĢtir. Bu bezler bağlanarak kutsal ağaç aracılığıyla Tanrı‟ya niyazlarda 

bulunulmaktadır. Ağaç, insanların Tanrı‟yla irtibat kurduğu bir varlık olarak düĢünülmüĢ, bu 

dünya ile öbür dünya, yer altıyla yeryüzünün ve gökyüzünün bağlantı noktası gibi 

algılanmıĢtır (Ergun, 2004: 374).”” 
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Görsel 4: Ağaç Motifli Mezar TaĢı, Adana Kabasakal Mezarlığı, (Savur, 2023: 207). 

“Adana‟daki mezarlara, servi, çınar, söğüt, çam vb. ağaçların da dikildiği 

görülmektedir. Meyve veren ağacın mezarlara dikilmeyeceği ve meyvesiz ağaçların 

gölgesinden ölünün faydalanacağı inancıyla çam, söğüt, çınar, servi gibi ağaçların dikildikleri 

tespit edilmiĢtir (Savur, 2023: 159).” Servi ağacının Adana mezar taĢlarında motif olarak 

kullanılmıĢtır. Göğe doğru yükselen serviler düzgün boyları ile sonsuz bir hayatı sembolize 

etmektedirler (Ergun, 2004: 235). Türklerin Ġslamiyet‟i kabulünden sonra hayat ağacı 

varlığını cennet ağacı olarak zikredilen servi ağacına bırakmıĢtır. Servi, elife benzeyen 

Ģekliyle vahdaniyeti, doğruluğu; yaz kıĢ yapraklarını dökmemesiyle ölümsüzlüğü, göklere 

doğru uzanması, boyuyla Allah‟a kavuĢmayı simgelemekte; çıkardığı seslerle Allah‟ı 

zikrettiğine inanılmaktadır (Çetin ve Yayık, 2021: 487). Servi ağacı, ölüm ve fanilik 

sembolleri ile bağlantılıdır. Yaz ve kıĢ aylarında yeĢil kalması, özel bir kokusunun olması, her 

zaman dik durması ile ruhun yükselerek Allah‟ın katına çıkıĢını temsil etmektedir. Servi ağacı 

rüzgârda sallanırken çıkan sesin “Hû” sesine benzediğine ve Allah‟ı zikrettiğine 

inanılmaktadır. Ve bu “Hû” sesiyle yatan kiĢinin günahlarından arınacağı, günahlarının 

affolunacağı, gün geldiğinde servi ağacı kurursa yatan kiĢinin günahlarının sona ereceği, 

biteceği aktarılmaktadır (Arslan, 2014: 7). Nitekim, hayatın baĢlaması ve son bulması hayat 

ağacının bir uzantısı olan servi ağacı ile sembolize edilmektedir.” 

2. Umay Ana Motifi 

“Umay, kadınların gebelik dönemlerinde, doğum anında ve doğum sonrası süreçte 

çocuk büyüyünceye kadar çocuğu kötü iyelerden koruyan, gözeten ve sakınan bir iye olarak 

kabul edilmektedir (KayabaĢı, 2016b: 222). Çocukların ve kadınların koruyucu ruhu olarak 

bilinmektedir (Dilek, 2021: 848). Orhun-Yenisey Yazıtları’nda Umay; tanrı, Iduk ve Yer-

Sub‟la birlikte adı geçen mitolojik kahramanlardandır. Bilge Kağan, Tonyukuk ve Kül Tigin 
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Yazıtları‟nda Umay, kadın ilah olarak anılmaktadır. Tonyukuk Yazıtları’nda Umay iĢlevsel 

olarak iki maddede değerlendirilmiĢtir. Ġlki annelerin, çocukların ve aile ocağının koruyucusu 

olan Umay‟dır ve bu Umay, Türk devletinin ve Türk milletinin koruyucusu olarak Gök-Tanrı 

ile Orhun-Yenisey Yazıtları‟nda iĢlevselleĢtirilmiĢtir. Ġkincisi ise çocukları öldüren Kara 

Umay‟dır ve Karay May adıyla bazı Altay kavimlerinde de karĢılaĢılmaktadır (Bayat, 2018: 

47-48). Türk kültüründeki yerini göstermesi bakımından Umay adının abidelerde de geçiyor 

olması önemli bir ayrıntıdır. 

Umay Ana ġorlarda çocukları koruyan, ölen insanın ruhunu uğurlayan ruhlardan biri 

olarak aktarılmaktadır (Potapov, 2012: 337). Umay Ana ve tacı Yakut folklorunda da vardır: 

“Bembeyaz süt gölünden su içen/ Surun dağında hayat sürdüren/ Taç görünümlü baĢıyla 

Umay-Ene/ Elinde tutan tacını o altından/ Ayaklarını üst üste koyarak oturan/ Altınlı 

saçlarıyla Umay-Ene” (Dıykanbayeva, 2018: 74). 

“Umay Ana çeĢitli biçim ve formlarda Türk toplumlarında tasvir edilmektedir. Kırgız 

halkının anlattığına göre Umay Ene, yeryüzünde olduğunda izi bazı kayalarda ve taĢlarda 

kalır. Bunlar Umay Ene‟nin tahtı olarak adlandırılır (Dilek, 2021: 849). Nitekim Umay, mezar 

taĢlarında ve çeĢitli heykellerde üç yapraklı bir taç veya üç boynuz süslü bir baĢlık formunda 

tasvir edilmektedir.  Adana‟daki mezarlarda “Umay Ana Tacı” Ģeklinde mezar taĢları da tespit 

edilmiĢtir. Bu durum Adana‟daki mezarlıklarda da görülmektedir ve 5, 6, 7 numaralı 

görsellerde örneklendirilmiĢtir. 

 

 

Görsel 5: Umay Ana Tacı Formlu Mezar TaĢı, (ġimĢek, 2018). 
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Tasvirlerden görülen Umay Ana tacı formu Adana‟da bulunan ismi ve tarihi belli 

olmayan bir mezar taĢında tespit edilmiĢtir.  

 

Görsel 6: Umay Ana Tacı Formlu Mezar TaĢı, (Baytok, 2015). 

“TaĢeli Yöresi‟nde gelinin eline verilen mendilde, gelinin atının yularında, Umay 

tasvirleri ve Umay Ana tacı (üç Ģualı) iĢlendiği görülmektedir (KayabaĢı, 2016a: 150). 

Adana‟da tarihi belli olmayan kadın mezar taĢlarının çoğunda Umay Ana tacı motif olarak 

iĢlenmiĢtir. Umay Ana‟nın ölen kimseleri himayesi altına alarak kötü ruhlardan koruyacağına, 

merhamet göstereceğine inanılmakta ve kadın mezar taĢlarına da bu form yansımaktadır. Bu 

durum hem doğumda hem de ölümde Umay Ana‟nın insanlara yardımcı olduğu düĢüncesini 

doğurmaktadır.  

 
Görsel 7: Umay Ana Tacı Formlu Mezar TaĢı, Adana Buruk Mezarlığı, (Savur, 2023: 224). 
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3. Eşik Motifi 

EĢik, Türklerin gündelik hayatlarında var olan inanıĢ ve ritüellerinde adı geçen tasvir 

ve motiflerden biridir. EĢik hem kapının önü hem göğe açılan bir kapı görevindedir. Yer ve 

ruh âlemlerini birbirinden ayıran bir sınır iĢlevi gördüğü de aktarılmaktadır. EĢik, çok 

durulması sakıncalı ve hemen geçilmesi gereken bir yer olarak bilinmektedir (Türkyılmaz, 

2019: 154-155). Anadolu‟da eski Türk inanç sisteminde yer alan eĢik iyesi ve ona bağlı 

inanmaların tamamı ortadan kalktığı hâlde eĢiği kutsama ve onunla ilgili yasakların büyük bir 

kısmı devam etmektedir (Dilek, 2021: 317). EĢiğin, tasavvuf inancında dıĢardan içeriye 

girmek ve zahirden batına ulaĢmak gibi çeĢitli anlamları da vardır. Bu geçiĢ, eĢikten geçmekle 

sona ermektedir. Kutsal olmasından dolayı eĢiğe basılmamaya dikkat edilir ve içeriye giriĢte 

eĢik öpülür. EĢiğe baĢ koymak vb. ifadeler bu inanç bağlamında geliĢmiĢtir. “BeĢikten eĢiğe 

kadar” ifadesiyle beĢikle doğum sembolize edilirken, eĢik ile ölüm sembolize edilmektedir 

(Kaya, 2014: 331). Ölüm ile insan farklı bir ortama ve dünyaya geçiĢ yapmaktadır. Adana il 

merkezinde ve Kozan ilçesinde bir mezarda; mezar taĢına kapı giriĢi, mezarın ayak ve baĢ 

kısmına eĢik tasviri yapıldığı tespit edilmiĢtir. Bu durum 8 numaralı görselde 

örneklendirilmiĢtir. 

 
Görsel 8: EĢik Motifli Mezar TaĢı, Adana Kozan Merkez Mezarlığı, (Savur, 2023: 228). 

4. Beşik Motifi 

BeĢik, hayatın geçiĢ dönemlerinden doğum ritüelinin önemli bir parçasıdır. Yöreden 

yöreye değiĢik Ģekillerde imal edilen beĢik, anne kucağından sonraki bebeğin ilk sığınağıdır. 

Anne kucağında baĢlayıp, beĢikle devam eden insanın hayatı mezarda sona ermektedir. 

Karakalpaklarda ölen çocuğun beĢiği çocukla beraber mezara konulur. Çünkü beĢiğin 

çocuğun hastalığının ve ölümünün kaynağı olan kötü ruhları içerdiğine inanılır (Dilek, 2021: 

168). Halk kültüründe sevgi sözcüğü olarak “BeĢikten mezara kadar” ifadesi kullanılmaktadır. 

Adana‟nın Asri Mezarlığı‟nda üç adet beĢik tasvirine sahip lahit formunda mezar tespit 

edilmiĢtir.  Mezarların kime ait olduğu bilinmezken yetiĢkin mezarlarının hemen yanında 

bulunmaktadırlar. Küçük yaĢta vefat ederek yuvasından ayrılan bebeğin yeni yuvasının da 
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beĢik olması düĢüncesiyle bu mezarların yapıldığı düĢünülmektedir. Bu durum 9 numaralı 

görselde örneklendirilmiĢtir. 

 

Görsel 9: BeĢik Motifli Mezar TaĢı, Adana Asri Mezarlığı, (Savur, 2023: 228). 

5. Tütsü Yakma Ritüeli 

“Türk kültüründe ölüme sebep olan ruhlardan arınmak adına tütsü kullanılmaktadır. 

Kötü ruhları ölen kiĢiden arındıracağı ve kaçıracağı inancıyla öd ve günlük ağaçlarından 

tütsüler yapılmaktadır. Kırgızlar, alasta adı verilen tütsüyü ölüm ruhunun zararlarından 

korunmak için yakmaktadırlar (Yeniay vd., 2022: 242-243). Anadolu‟da daha çok doğum, 

ölüm, hastalık ve nazar değmesi gibi durumlarda tütsü yakılmaktadır (Dilek, 2021: 834). 

Adana‟da mezarlıklarda günlük ağacından imal edilen bahur adı verilen tütsülerin yakıldığı 

görülmektedir. Bu durum 10 numaralı görselde örneklendirilmiĢtir. 

 
Görsel 10: Tütsü Yakma Ritüeli, Adana Sülüklüpınar Mezarlığı, (Savur, 2023: 213). 
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“Mezarlık etrafında yakılan bu tütsüler ile ölen kiĢinin kötü ruhlardan korunacağına, 

daha az kabir azabı göreceğine, günahlarından arınacağına inanılmaktadır (Savur, 2023: 160).  

Buryatlar, ardıçla tütsülüme, temizleme ve arınma iĢlemlerini, ata ruhlarının bulundukları dağ 

yamaçlarında yer alan akağaçların yanında yaparak Tanrı‟ya kurban olarak sunmaktadırlar. 

Kurban ağacın içine koyulurken ağaç tabak ardıçla tütsülenmekte ve bu tütsünün toplumu 

günahlardan arındıracağına, temizleyeceğine ve aydınlatacağına inanılmaktadır. Altaylıların, 

dağlardaki geçitlerden geçerken ardıç dalından bir dal yakarak tütsü yaptıkları ve kötü ruhları 

böylece kaçırdıkları yollarını kaza bela gelmeden sürdürdükleri aktarılmaktadır (Ergun, 2012: 

285). Adana‟da evlerde ya da mezarlarda bahur yakılmasının bir nedeni, evdeki kötü ruhları 

kaçıracağına, kötü nazarları dumanıyla beraber yok edeceğine inanılmasıdır. Bahurun 

çıkardığı güzel koku etrafı sararken aynı zamanda salavat çekilerek dua edilmektedir. 

Bahurun ateĢi söndürülmez, mezarın baĢucuna bırakılarak kendi kendine sönmesi beklenir. 

“AteĢ ve duman, Altaylarda bir temizlik ve arınma Ģeklidir. Buryatlar, cenaze 

töreninde cenaze alanının önüne ateĢ yakmaktadırlar. Cenaze sahibi aileler, kötü ruhlardan 

dumanla arınıp temizlenmek adına ateĢ yakıp üzerinden atlamaktadırlar (Harva, 2014: 187). 

AteĢ üzerinden atlamanın arındırıcı ve Ģifa verici olduğuna inanan bir diğer topluluk da 

Karaylardır (Dilek, 2021: 112). Türkmenlerin mezarın baĢında ateĢ yakmaları eskiden beri 

süregelen ritüellerinden biridir. Bulgar Dağı Türkmenlerinin, gece ölünün yıkandığı yerde ve 

mezarın baĢında ateĢ yaktığı görülmektedir (Ögel, 2014: 666). Türk Ģamanları, Ģaman vefat 

ettiğinde yattığı yeri kırmakta, kötü ruhların kovulması adına yere yatırılan Ģamanın 

baĢucunda mum yakılıp bekletilmektedir (Bayat, 2019: 263).  

 

Görsel 11: Mum Yakma Ritüeli, Adana Buruk Mezarlığı, (Savur, 2023: 254). 

Adana‟daki mezarlıklarda ölünün baĢucunda mum yakıldığı görülmektedir. Bu durum 

11 numaralı görselde örneklendirilmiĢtir. Yakılan mumun çıkardığı ateĢin yönü ve rengi önem 

arz etmektedir. Açık renkli mum alevi, ölen kiĢinin iyi yere gittiği; aksi rengin ise ölen kiĢinin 

yerinden memnun olmadığı anlamları taĢımaktadır. Mumun yere damlıyor olması da ölen 
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kiĢinin gittiği yerde ağladığını belirtmektedir. Karaim Türklerinde cenaze defnine kadar da 

tabutun yakınında mum dikilip yakılmaktadır ve bu mumun söndürülmemesi gerekmektedir 

(Tryjarski, 2012: 362-384). Irak Türkmenleri de mum ve bahur yakan Türk 

topluluklarındandır. Saygı ve sevgi göstermek adına vefat eden kiĢinin mezarının baĢında 

mum yakılmaktadır. Ölen kiĢiye ilk gün kabrin karanlık geleceğine ve mum ve bahurun bu 

karanlığı aydınlatacağına inanılmaktadır (Bayatlı, 2011: 156-157). 

6. Kıyafet Asma Ritüeli 

“Kıyafet asma ritüeli atalar kültü inancıyla bağlantılıdır. Bu uygulama, mezarda yatan 

kimsenin sevdiği bir nesnenin mezar taĢına bırakılması veya kıyafetinin asılması Ģeklinde 

gerçekleĢmektedir. Ölen kimsenin ruhunu memnun etmek, onu anmak ve sevgi, saygı 

göstermek adına yapılan bir uygulamadır (Savur, 2023: 162). Ölünün cenin pozisyonunda 

gömülerek eĢyalarının da mezara koyulması Türkistan coğrafyasında görülmektedir (Yıldız 

Altın, 2021: 195). 

 

Görsel 12: Kıyafet Asma Ritüeli, Adana Akkapı Mezarlığı, (Savur, 2023: 216). 

“Çin bölgesinde yaĢayan Kazak-Kırgızlarından bir erkek öldüğünde cenaze çadırının 

önüne atının eğeri, elbiseleri koyulmakta ve elbiseleri yıkanarak yıldızlar gökyüzünde 

belirmeden önce sokağa asılmaktadır (Katanov, 2004: 71-74). Altay ġamanlarında, her aileye 

ait körmöslerin olduğuna inanılırken bu körmeslere ait nesne ve tasvirlerin sırık desteğiyle 

mezarlara asıldığı aktarılmaktadır (Ġnan, 2020: 425).  Bu iyi ruhların sembolize edildiği ritüel 

Adana‟daki mezarlarda da görülmektedir. Mezara kıyafetler konulması veya o kiĢiye ait 

malzemelerin mezarının baĢına asılması ile ölenin ruhu hoĢ tutulmaya çalıĢılmaktadır. Irak 

Türkmenleri, ölen kiĢinin ardından kukla hazırlamaktadırlar. Bu kuklaya, ölen kiĢinin 

kıyafetleri giydirilmekte, silah kuĢandırılmakta ve siyah kaftan giydirilip ata bindirilmektedir. 

Ölen kiĢi mezarının baĢına getirilen bu kukla ile anılmaktadır (Bayatlı, 2011: 440). Kıyafet, 
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eĢya vb. mezara bırakılması ritüeli ile Avrupa Hunlarında da karĢılaĢılmakta, Attila‟nın 

değerli eĢyalarıyla gömüldüğü görülmektedir (Çoruhlu, 2019: 328). Ölen kiĢiye ait nesnelerin 

mezara bırakılması Hakaslarda da mevcut olup ölenin icra ettiği meslekle ilgili eĢyalarının da 

ya mezara ya da tabuta bırakıldığı, tabutun üzerine kiĢiye ait ceket, montun serildiği 

aktarılmaktadır (Davletov, 2021: 187).””  

 

Görsel 13: Kıyafet Asma Ritüeli, Adana Asri Mezarlığı, (Savur, 2023: 218). 

Adana‟daki mezarlıklarda ölen kiĢinin yazması, tülbenti, kravatı, usta yeleği, Ģapkası, 

gömleği çeĢitli materyalleri mezar baĢına bırakılmakta ya da bir tahtaya sabitlenmektedir. 

Atalar kültüyle bağlantılı olan bu inanç 12, 13 ve 14 numaralı görselde örneklendirilmiĢtir. 

Atalar kültünün bir uzantısı olarak sahada karĢılaĢılan ev-bark Ģeklindeki mezarlar, ölen 

kiĢinin bedenen öldüğüne ancak ruhunun hâlâ yaĢadığına inanılarak tasarlanmıĢtır. Ġslam 

öncesi dönemde mezar üzeri yapıları ifade eden bark tipli mezarlar, Ġslamiyet‟le türbeye 

dönüĢerek varlığını devam ettirmiĢtir. Bu durum Adana‟daki mezarlıklarda da görülmektedir 

ve 13 numaralı görselde örneklendirilmiĢtir. 
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Görsel 14: Kıyafet Asma Ritüeli, Adana Kabasakal Mezarlığı, (Savur, 2023: 217). 

 

7. Kurdele Asma Ritüeli 

“Türk düĢünce sisteminde ve inanıĢında renkler yön bildirme görevi ile öne 

çıkmaktadır. Kızıl renk güney, kara renk kuzey, ak renk batı, gök renk doğu ile temsil 

edilmektedir. Nitekim Türkler Anadolu‟nun fethedilmesiyle kuzeylerindeki denize Kara 

Deniz, batılarındaki denize Ak Deniz, güneylerindeki denize Kızıl Deniz ismini vermiĢlerdir 

(Yuvalı ve Yoska, 2019: 371). Türk kültür coğrafyasında belirli renkler çeĢitli anlamları 

karĢılamıĢtır. Adana‟da mezarların üzerine çeĢitli renklerden oluĢan ipler ve kurdeleler 

gerilmektedir. Bu ipler ve Ģeritler ile yatan kiĢinin ruh hâlini aktarılmaya çalıĢılmaktadır. 

Beyaz Ģeritler saflığı ve temizliği, yeĢil Ģeritler dinine düĢkün insanları temsil etmektedir. 

Kırmızı Ģeritlerin ise mezardaki kimseyi kötü ruhlardan koruduğuna inanılmaktadır (Savur, 

2023: 161). Uygur Türkleri, doğum esnasında ölen kadınların mezarlarına kırmızı çaput, 

yaĢlıların mezarlarına beyaz çaput, genç yaĢta ölen erkeklerin mezarlarına mavi, genç kızların 

mezarlarına ise sarı çaputlar bağlanmaktadır (Yıldız Altın, 2021: 181). Altay Bölgesinde vefat 

eden kiĢilerin resimlerinin yanına dokuz tane bez ve Ģerit asılmaktadır. Bu durum ruhun 

temizliğini simgelemektedir (Harva, 2014: 444-445). Hakas Türklerinde mezarın yanına 

dikilen taĢların çevresine, ağaçlara ve dallara çaputlar asılırken baĢka nesneler de 

bırakılmaktadır (Davletov, 2021: 308-309). Tuva Ģamanizminde gök tapınma ritüelleri 

arasında sabah demlenen çayın dua edilerek göğe saçılması esnasında yıldırım, gök gürültüsü 

vb. doğa olayları oluĢursa, ağaçlara ak bezler bağlandığı, Ģamanın gökyüzüne karĢı “Gök 

Tanrı, affet” sözleri ile yalvardığı aktarılmaktadır (Bapaeva, 2013: 46). Tahtacılarda ölen 

kiĢinin kefeninden parçalar kesilip mezarın üzerine bağlanmaktadır. Böylece baĢka ölümlerin 

olmaması için Azrail‟in yolu bağlanmıĢ olur (KayabaĢı, 2016a: 152). Adana‟daki mezarların 

çoğunda ölen kiĢinin dinî yönünü, temiz ve saf oluĢunu betimleyen renkte kurdelelerin mezar 
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üzerine gerildiği veya mezar taĢına kuĢak gibi bağlandığı tespit edilmiĢtir. Bu durum 15 

numaralı görselde örneklendirilmiĢtir. 

 

Görsel 15: Kurdele Asma Ritüeli, Adana Akkapı Mezarlığı, (Savur, 2023: 215). 

 

Sonuç 

Türkler bulundukları coğrafyalarda farklı inanç sistemlerini benimsemiĢ, farklı 

toplumlarla yaĢamıĢ olsalar da ölüm karĢısındaki yaklaĢımları değiĢmemiĢtir. Mezar, Türkler 

için ölümden sonraki yaĢama dair inanıĢın bir dıĢavurumudur. Ölüye duyulan saygıyı hem 

defin törenlerinde ve mezar çevresinde yapılan ritüellerde hem de mezar taĢlarına iĢlenen 

motiflerde görmek mümkündür.  

Yöredeki mezar taĢlarında ve mezarlıklarda ağaç hem motif olarak hem de canlı hâlde 

bulunmaktadır. Türkler yaĢadıkları coğrafyalardaki inanç sistemlerinden etkilenmiĢ ve kültür 

ekolojilerinin içerisine eski ve yeniyi harmanlayarak yedirmiĢlerdir. Bu sebeple kültürlerinde 

bir çeĢitlilik meydana gelmiĢtir. Mezar taĢlarına iĢlenen ağaç motifleri ve mezarlıklara ekilen 

ağaçlar ile manevi olarak ölünün ruhuna, maddi olarak da geride kalanlara fayda sağlaması 

amaçlanmaktadır.    

Ġnsanların kültürel belleğinde uzun süredir yaĢayan tütsü, Türk mitolojisindeki ateĢ 

kültünün devamı niteliğindedir. Anadolu‟nun çeĢitli bölgelerinde de karĢılaĢılan mezar veya 

türbelerin etrafında mum ya da tütsü yakma geleneği, Ġslamiyet öncesi inanıĢ ve pratiklerinin 

Ģekil değiĢimine uğramasından kaynaklanmaktadır. Adana‟da çeĢitli mezarlarda öleni 

kötülüklerden, kötü ruhlardan arındırdığı düĢüncesiyle ateĢ ve tütsü yakılmaktadır. Saf ıĢık 

kaynağı olarak yakılan mumla ölenin ruhu aydınlatılarak arındırılmaktadır. Nitekim arınma 

pratiklerinde ateĢ güçlü bir ritüel temizlik kaynağıdır.  

Mezar baĢına veya mezara kıyafet asma, nesne bırakma gibi uygulamalar atalar 

kültüyle bağlantılı bir ritüeldir. Adana‟daki mezarlıkların çoğunda ölen kiĢinin kullandığı bir 
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kıyafetin, aksesuarın mezar taĢına asıldığı veya dikildiği tespit edilmiĢtir. Bu durum ölen 

kiĢinin bedenen öldüğü ruhunun hâlâ yaĢadığına dönük inancın tezahürüdür. 

Bu dünyadan uhrevi dünyaya geçiĢ olarak tezahür eden ölüm bir eĢiktir. AĢılan her 

eĢik bir geçiĢ ve yeniden kurgulanan bir var oluĢtur. Türk halk kültürü ürünlerinin çoğunda 

eĢik ile ilgili semboller yer almaktadır. Adana‟daki bir mezar taĢının hem baĢında hem ayak 

tarafında eĢik motifinin iĢlendiği görülmektedir. Mezar taĢının iki noktasına eĢik motifinin 

iĢlenmesi kiĢinin bu dünyadan öbür dünyaya geçiĢini ve yeniden varoluĢunu sembolize 

etmektedir. Umay Ana; Türk mitolojisinde ve Türk halk inanıĢında önemli bir karakterdir.  

Tarihi geliĢim sürecinde mitolojik ana, çocukların ve gebelerin koruyucusu vb. iĢlevlerle 

karĢımıza çıkmaktadır. Hayatın geçiĢ dönemlerinden doğumun önemli bir nesnesi beĢik, 

ölümün önemli bir nesnesi de eĢiktir. Nitekim bu iki unsur; “BeĢikten mezara kadar” tabiri ile 

halk diline ve düĢüncesine yerleĢmiĢtir. Adana‟daki mezarlıklarda küçük yaĢta vefat eden 

çocukların mezarlarının beĢik formunda yapıldığı görülmüĢtür. Aynı zamanda mezarın 

çevresindeki bir ağaca, mezar taĢına çeĢitli renklerde kurdele, çaput ve ipler bağlanarak kötü 

ruhların gelmesi engellenmeye çalıĢılmıĢtır. Adana mezarlarında karĢılaĢılan bu uygulamalar 

Türk inanç sisteminin geçmiĢten günümüze en canlı bilgilerini aktaran bir belge 

niteliğindedir. 

Sonuç olarak; mezarlar, bir toplumun ölüme ve atalar ruhuna bakıĢını da 

göstermektedir. Mezarla ilgili inanıĢ ve uygulamalar ise uzun bir zamana yayılan, değiĢmesi 

zor geleneklerdir. Mezarlar, barındırdıkları motiflerle kültürün gelecek nesillere aktarımı 

iĢlevi de görmektedir. Sosyal, tarihî ve sanatsal geçmiĢi içinde barındıran bu kültür unsurları 

halk bilimi alanında daha fazla araĢtırılmalıdır. KuĢakların düĢünce yapısı, inanç sistemi, 

sanatsal üsluplarının analizi ve gelecek nesillere aktarımı özelde folklor genelde kent kültürü 

açısından önem arz etmektedir.  
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ürünleri incelenmektedir. 

Yazar, çalışma konusunun amacını Ulubey ve çevresinde yüzyıllar boyu nesilden 

nesile yaşatılan kültür ürünlerinin derlenerek kayıt altına alınması ve bu ürünlerin Türk 

kültürü içerisindeki yerinin benzetmeler ve karşılaştırmalar yaparak folklor disiplini içinde 
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kuramsal çerçevesinin ve metodolojisinin yer aldığı giriş bölümünde çalışmada Tarihi-Coğrafi 

Fin metodu denilen karşılaştırmalı teoriden ve İşlevsel teoriden yararlanıldığı, karşılıklı soru 

cevap şeklinde mülakat yöntemi ve araştırmacının icra ortamına dâhil olduğu katılımlı gözlem 

metotlarıyla birlikte yüz kırk beş kaynak kişiyle derleme çalışması yapıldığı belirtilmektedir. 

Derlemeler, kaynak kişilerin verdiği bilgilerden hareketle, anlattıkları biçimde ve yöresel ağız 

özellikleri korunarak ortamında çekilen fotoğraflarla desteklenerek anlatılmaktadır. Ulubey 

ilçesi ve çevresinde yapılan tören ve etkinlikler yerinde incelenerek görsel malzemeler 

eşliğinde zenginleştirilmiştir. Derlenen halk bilgisi ürünleri ve sözlü kültür ürünleri yazılı 

kaynaklardan Dede Korkut Kitabı, Dîvânu Lugâti’t-Türk başta olmak üzere verilen örneklerle 

karşılaştırmalı olarak incelenmiş ve yazılı kaynaklarla paralel seyreden çıkarımlarda 

bulunulmuştur. Bu ürünlerin Türk dünyasıyla ve Anadolu coğrafyasıyla benzerlikler taşıdığı 

ifade edilmektedir.  

Giriş bölümü dışında kitapta üç bölüm bulunmaktadır. Üç bölümün ardından yöresel 

kelimelerin açıklanarak yer aldığı Ulubey yöresi sözlüğü, sonuç, değerlendirme, kaynakça, 

kaynak kişiler, yer ve kişi adları dizini yer almaktadır. Ekler kısmında ise yöre ile ilgili görsel 

malzeme niteliğindeki fotoğraflar bulunmaktadır.  

Araştırma sahasının tarihi, coğrafi, beşerî, sosyal ve ekonomik özelliklerinin verildiği 

birinci bölümde, Ulubey ilçesinin Karadeniz’in ilk yerleşim yerlerinden biri olduğu 

belirtilmektedir. Ordu’nun ilk fethinin 1380’lerde Hacıemiroğulları Beyliği tarafından 

yapıldığı ifade edilerek konuyla ilgili Yediyıldız, Ordu Tarihinden İzler (2003) adlı eseri 

referans gösterilmektedir. Hacıemiroğulları döneminde ilçeye adını verdiği düşünülen Uluğ 

Bey’in mezarının 2020’de Prof. Dr. Necati Demir tarafından tespit edildiğine değinilmektedir. 

4 Nisan 1921’de Ordu il statüsüne kavuşurken, Ulubey 1 Nisan 1958’de Ordu’ya bağlı bir ilçe 

olmuştur. Yine bu bölümde Ulubey’in coğrafi, beşerî özellikleri, sosyal ve ekonomik yapısı 

anlatılırken en önemli geçim kaynağının fındık olduğuna dikkat çekilmektedir. Arıcılık 

faaliyetleri ve bal üretimi, kivi yetiştiriciliği ve hayvancılık bölgenin diğer önemli gelir 

kaynaklarındandır.  

Kitabın en kapsamlı bölümlerinden olan Gündelik Hayat ve Halk Bilgisi adlı ikinci 

bölümde doğum, evlilik ve ölüm süreçleri olmak üzere hayatın geçiş dönemlerinde uygulanan 

pratiklerden bahsedilmektedir. Ulubey ve çevresine ait köylerin halk inançları ve bu inançlara 

bağlı pratikteki uygulamaları ağırlıklı olarak kaynak kişilerden alındığı şekliyle 

aktarılmaktadır. Doğum öncesi, doğum anı ve sonrasında uygulanan pratikler, bebeğe ad 

konulması, kırklama, inanışlar dâhilinde al basmasına ve kırk basmasına karşı alınan 

önlemler, erkek çocukların sünnet merasimleri ve askerlik bu bölümde bahsedilen 

konulardandır. Evlenme biçimleri, kız istemeyle başlayan söz kesme, nişan, kına gecesi, 

düğün süreçleri ve eski Türklerden bu yana ölüm âdet ve gelenekleri örnekler üzerinden 

ayrıntılı olarak anlatılmaktadır. Dini bayramlarda oruç tutma ve kurban kesme 

geleneklerinden kısaca bahsedilirken mevsimlik bayramlar konusunda 21 Mayıs’ta bahar 

bayramı olarak kutlanan Mayıs Yedisi’ne değinilmiştir. Rumi takvimde 7 Mayıs’a denk gelen 

Mayıs Yedisi, Miladi takvime göre 20 Mayıs’a rastlamaktadır. Orta ve Doğu Karadeniz 

bölgesinin bir kısmında özellikle Giresun, Ordu ve Trabzon’da kutlanan Mayıs Yedisi 
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şenliklerine dair ritüeller su ve deniz etrafında şekillenmektedir. Dalgadan atlama, denize taş 

atma, sacayağından geçme vb. Mayıs Yedisi etkinliklerine yer verilmesinin ardından yazın 

başlangıcı olarak 6 Mayıs’ta kutlanan Hıdırellez ve ilkbaharın başlangıcı sayılan 21 Mart’ta 

kutlanılan Nevruz geleneklerine değinilmektedir. Yağmur duasına çıkılması, güvercin gibi 

bazı hayvanları avlamanın uğursuz sayılması, ısırgan otu yetişen bahçenin bereketli 

olduğunun düşünülmesi, bazı kaynak sularının kutsal ve şifalı kabul edilmesi, evliya olarak 

bilinen yerlerde adak adanması, nazara karşı mavi boncuk takılması, büyüye karşı muska 

yazılması, çeşitli rahatsızlıkları tedavi ettiği düşünülen ocak geleneği vb. birçok halk 

inanışları ve sakınma pratikleri yazılı kaynaklardan verilen örneklerle paralel olarak 

zenginleştirilmiştir. 

Halk hekimliği uygulamaları insan ve hayvan hastalıkları olmak üzere iki bağlamda 

ele alınmakta, çeşitli hastalıklara karşı uygulanan geleneksel tedavi yöntemlerinden 

bahsedilmektedir. Töre olarak adlandırılan ve yazılı olmayan halk hukuku dâhilinde 

gerçekleştirilen imece işleri; fındık toplama, kışlık yiyecek hazırlama, düğünlerde yemek 

yapma vb. yörede ortak gerçekleştirilen faaliyetler olarak belirtilmektedir.  Çocuk oyunlarının 

adları, işlevleri ve nasıl oynandıklarına değinilmekte, nesne kullanılan oyunlarda yörenin 

doğasına uygun malzemeler üretildiği ifade edilmektedir. Halk takvimine göre Rumi ayların 

Miladi karşılıkları verilerek halkın meteorolojik olayları tahmin yöntemleri ve hava olaylarına 

göre ayların adlandırılmasına yönelik inanışları anlatılmaktadır. Kadın ve erkeklerin yöresel 

giyim ve kuşam özelliklerine dair bilgiler verilmektedir. Önceden bele bağlanarak, omuza 

alınarak ve başörtüsü olarak kadın giyiminde önemli bir aksesuar olan peştamalın günümüzde 

masa örtüsü vb. süs eşyası şeklinde kullanımından bahsedilmektedir. Nacakçılık, dastar 

dokumacılığı, kilim dokumacılığı, değnekçilik, körüklü çizme gibi ürünlerin üretim 

malzemeleri, üretiliş biçimleri ve yörede bilinen ustaları birçoğunun görselleri verilerek 

ayrıntılı olarak anlatılmaktadır. Yazar, yöreye özgü geleneksel el sanatlarının en 

önemlilerinden olan nacakçılıkta, kilim ve dastar dokumacılığında, nacakların ve kilimlerin 

üzerine yapılan motif ve işlemelerle değer kazandığını ifade etmektedir. Yıldız, pıtrak, gül, 

koçbaşı ve hayat ağacı motifleri kilimlerde görülürken nacaklarda lale, ağaç, dal, dört yapraklı 

menekşe motifleri yaygındır. Bu motifler usta çırak ilişkisiyle üretilerek kültürel devamlılığı 

sağlamaktadır. Ardından yörenin mutfak kültürü ele alınmakta yemeklerin hazırlanması, 

pişirilmesi ve kendi içinde sınıflandırılması yapılmaktadır. Halk mutfağında kara lahana ve 

fasulye sıklıkla tüketilen sebzelerin başında gelmektedir. Kara lahana çorba, döşeme, sarma, 

turşu; fasulye ise çorba, kızartma, turşu vb. çeşitli şekillerde sofralarda yer almaktadır.Yazar, 

adı geçen konulara ait gelenek ve ürünlerin göç, teknolojik gelişmeler gibi sebeplerden dolayı 

yok olmaya yüz tuttuğuna işaret ederken kilim dokumacılığı, nacakçılık, sepetçilik, yöresel 

mutfak ve beslenme kültürü gibi alanlarda canlanmalara dikkat çekmektedir. Bu durumun 

gerekçesini günümüzde bu araç gereçlerin süs eşyası olarak kullanımı, yöresel yiyeceklerin 

doğal ve sağlıklı olarak değerlendirilmeleri ve turizmin etkisi şeklinde ifade etmektedir. 

Bununla birlikte geleneklerin ihtiyaca göre yeniden şekillenmesi bağlamında değişimini 

vurgulamaktadır. 

Ulubey ilçesindeki geleneksel evlerin bölümlendirilmelerine ve yapı malzemelerine 

ilişkin bilgilerle birlikte Karadeniz bölgesinin coğrafi konum özelliği nedeniyle evlerin 

birbirinden uzak ve dağınık şekilde konumlandırıldığı belirtilmektedir. Köy mimarisine ilişkin 
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köm (samanlık), serendi gibi diğer mimari yapıların kullanım amaçlarına değinilmekte, su 

değirmenlerinin yapısı ve çalışma sistemleri anlatılmaktadır. Ayrıca Ulubey yöresindeki 

koruma altına alınan kültür varlıklarının listesi verilmektedir. Bölgede ilkbaharda başlayan, 

sonbahara kadar devam eden yayla kültürü ve buna bağlı olarak gelişen küçükbaş hayvancılık 

faaliyetleri ile ilgili bilgi verilmektedir. Horon, köçek oyunu ve Ordu karşılaması gibi 

geleneksel halk oyunlarına dair kısa bilgiler verilmesinin ardından seyirlik halk oyunları 

başlığı altında bazı oyunlarla birlikte Türk milli güreşi olan Karakucak güreşinin icrasına 

değinilmektedir. 

Kitabın en özgün ve önemli yönü, Sözlü Kültür Ürünleri adlı üçüncü bölümünde 

kendini göstermektedir. Bu bölümde Ulubey yöresinden derlenen masallar, efsane, menkıbe 

ve memoratlar, hikâyeler, türküler, ilahiler, maniler, tekerlemeler, fıkralar, bilmeceler, alkış, 

kargışlar, atasözleri, deyimler, halk şairleri konuları her biri ayrı başlıklar altında 

incelenmektedir. Yöreden derlenen masallarda genellikle tekerleme bölümü yer almaz. Bazı 

masallar gerçek hayattan izler görülmesi yönüyle halk hikayesi niteliği taşırlar. Stith 

Thompson’un Halk Edebiyatı Motif İndeksi (The Motif Indeks of Folk Literature)(1955-1958) 

adlı eserine göre Ulubey Masalları tip ve motif tasnifi yönüyle incelenmektedir. Bununla 

birlikte masallar, efsane, menkıbe ve memoratlar Stith Thompson’un tip tasnif 

sınıflandırmasına göre değerlendirmektedir. Yazar, değerlendirme sonucunda hayvan 

motifleri, sihir, olağanüstülükler, imtihanlar, aldatmalar, devler, cemiyet motifleri olmak 

üzere motif indeksindeki birçok motifin Ulubey masallarında görüldüğüne dikkat 

çekmektedir. Aynı zamanda hayvan motiflerinde kuş, balık, köpek, at ve tilki motifleri ilk 

sıralarda yer alırken olağanüstülük ve sihir motiflerinin de masalların çoğunda görüldüğü 

belirtilmektedir. Sihirli elma, sihirli üzüm, sihirli nar, sihirli eşyalar, sihirli halı, sihirli keçe, 

sihirli kapı en çok kullanılan sihir motifleri olarak karşımıza çıkmaktadır. 

Ulubey’e ait sözlü kültür ürünleri yüzyıllardır süregelen motifleri geleceğe 

taşımaktadırlar. Ulubey yöresinden derlenen üç masalın farklı varyantlarının epizot ve 

motifleri karşılaştırılarak analizi yapılmış, on dokuz masal, yirmi dört efsane, yirmi menkıbe, 

iki memorat, on yedi hikâyenin tam metni verilmiştir. Derlenen hikâyelerin birçoğu memorat 

niteliği taşımaktadır. Türkü, ilahi ve maniler kendi içinde sınıflandırılarak örneklendirilmiştir.  

İlçede mâni söyleme ve türkü yakma geleneğinin günümüzde de sürdürüldüğü 

belirtilmektedir. Ulubeyli âşıkların hayat hikâyeleri anlatılarak şiirlerinden örnekler 

verilmektedir. Yöreye özgü atasözleri ve deyimlerin alfabetik sıraya göre verilmesinin 

ardından kaynakça bölümü gelmektedir. 

Kitap, yörenin somut olmayan kültürel mirasına ilişkin birçok bilgi içermektedir. 

Kitapta yer alan; geçiş dönemleri, halk inanışları, halk hekimliği, halk meteorolojisi, halk 

takvimi halk hukuku ve töre, halk matematiği, yöresel giyim kuşam, yöresel el sanatları, 

yöresel mimari, yöresel mutfak kültürü, yaylacılık ve hayvancılık kültürü, halk oyunları, sözlü 

kültür ürünleri vb. bölümler yöreye ait somut olmayan kültürel miras kapsamında yer 

almaktadır. 

Kitabın konu alanının yazar tarafından geniş tutulması halk takvimi, halk 

meteorolojisi, yöresel giyim kuşam ve yöresel mimari gibi bazı konularda verilen bilgilerin 
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sınırlı olmasına neden olmuştur. Bu durumun yazarın alan araştırmasında konu alanını 

sınırlamaması, yöreye ilişkin fazla bilgi sahibi olması dolayısıyla bu bilgilerin tamamının 

okuyucuyla paylaşılmak istenmesinden kaynaklandığı düşünülebilir. Kitabın sınırlılıkları 

bağlamında değerlendirilebilecek başka bir nokta ise yöresel mutfak ve beslenme kültürü 

başlığı altında çok çeşitli yemek tariflerine yer verilmesine rağmen yörenin mutfak kültürünün 

genel özelliklerine ve beslenme alışkanlıklarına değinilmemiş olmasıdır. 

Kitabın kapağını geleneksel Türk motiflerimizden olan hayat ağacı simgeli bir kilim 

motifi süslemektedir. Kültür ürünlerimizin nesilden nesile aktarımı noktasında geçmişle yani 

gelenekle gelecek arasında bağlantı kurulması önemlidir. Bu bağlamda usta çırak ilişkisi 

yoluyla kilimlerde, nacaklarda vb. el sanatları ürünlerinde yerel kültürümüzü yaşatma ve 

sürdürme çabası dikkate değerdir. 

Ulubey (Ordu) Yöresinden Örneklerle Türk Halk Kültürü adlı kitap Ulubey’e ait sözlü 

kültür ürünlerinin ve halk bilgisi ürünlerinin geniş bir perspektifle, bütüncül ve bilimsel bir 

yaklaşımla ele alındığı ilk ve tek kitaptır. Yazılı kaynakların yanı sıra yörede yapılan alan 

araştırmasından elde edilen bilgilerle zenginleştirilen kitabın yöntemi ve içeriği ile halk 

kültürü bağlamında önemli bir kaynak olarak yapılacak çalışmalara örnek teşkil edeceği 

söylenebilir. 
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