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BiRKAC SOZ

Foreword / Par I’éditeur

Merhaba saygideger okur,

37. kurulus ve 36. yayim yilimizda basili ve elektronik iki niishalarimizla
sizlerleyiz. Giiz 2024 tarihli 143. sayimizi on “6z”11 yaz1 ve Ug kitap elestiri/ta-
nmitim yazisiyla takdirlerinize sunuyoruz.

“Dortla Korluk” Kural

2002 yilindan beri SCOPUS, 2007 yilindan beri A&HCI ve 2009 yilindan
beri de TR DIZIN tarafindan kaydedilen Milli Folklor, her tiirlii 6znellikten
kaginmak i¢in butiin inceleme ve degerlendirme siireglerini “Kér Editorlik”,
“Kor Yayin Kurulu”, “Kér Hakemlik” ve “Kor Yazarlhik” seklinde “Dortla Kor-
1uk” olarak adlandirdigi bir yontemle stirdirmektedir. Béylece Editérlerin,
Yayin Kurulunun ve Hakemlerin makalelerin yazarlarini; yazarlarin da ha-
kemlerin kim oldugunu 6grenmeleri engellenmektedir. Bu sisteme gére Edi-
torler Kurulu hakemlik streci tamamlandiktan, Yayin Kurulu ve Hakemler
de yazilar dergide yer aldiktan sonra yazarin/yazarlarin kim oldugunu égre-
nebilmekte; yazarlara ise hakemlerin kim oldugu higbir sekilde bildirilme-
mektedir.

Yayin Kurulu Uyelerinin Yazilar

“Dortla Korlik” kuralimiz Yayin Kurulu tyelerimize de harfiyen uygu-
lanmaktadir. Ilgili ve yetkili kurullarimizdan olumlu gériis alan ve hakem
raporlari dogrultusunda yazilar: yayimlanan biitiin Yayin Kurulu tiyelerimi-
zin yazilari, her agamada diger yazilarla esit diizeyde igslem gérmektedir. Ni-
tekim yayimlanan yazilar Gizerine bu a¢idan yapmis oldugumuz bir arastir-
mada Yayin Kurulumuzda yer alan yazarlara ait yazilarin toplam yayin igin-
deki oranimin %11 oldugu gérilmustir. Diger %89 ise dergimizin kurulla-
rinda yer almayanlardan olugsmaktadir. Biiyiik bir 6zveriyle ve higbir karsilik
beklemenden gorev Ustlenen Yayin Kurulu tiyelerimize minnettariz.

WOS ve SCOPUS’ta “Q2”deyiz.

Milli Folklor, titiz ve nitelikli yayinciligiyla diinyada kabul géren iki te-
mel indekste “Q2” seviyesinde yer almaktadir ki biitlin ¢abamiz alacagimiz
atiflar ve yapacagimiz nitelikli makale yayimlariyla “Q1” seviyesine yiiksel-
mektir. Bugiine kadar gonderdikleri nitelikli makalelerle dergimizin adi ge-
¢en indekslerce “Q2”den kaydedilmesini saglayan yazarlarimiza sonsuz te-
sekkiirler.

Her Sayida 10 Makale

Milli Folklor, Haziran 2024’te yayimladig1 142. sayisiyla “her sayida en
fazla 10 6zl makale” kuralini getirmistir. Atif oraninm1 ve buna bagh olarak
“Q” degerini duslirmemek, ayrica artan maliyetler kargisinda “basili” dergi
6zelligini siirdiirmek i¢in boyle bir yol izlemek durumunda kaldik. Bu nedenle
makalelerin yayim stirecinde dogabilecek gecikmeler i¢in yazarlarimizdan
anlayis bekliyoruz.

Aralik 2024’te yayimlanacak olan 144. sayida gorusmek dilegiyle...

M. Ocal OGUZ
Editor/Editor/Editeur

http://www.millifolklor.com



DOI: 10.58242/millifolklor.1339540

MAKALELER/ARTICLES/LES ARTICLES

TURK SAGIR KULTURUNUN TARIHSEL KOKLERI*

Historical Roots of the Turkish Deaf Culture

Doc¢. Dr. A. Zeynep ORAL**
Prof. Dr. Siikrii Halik AKALIN***

oz

Birlesmis Milletler Engelli Haklar1 S6zlesmesi, 21. yiizyilin basinda engellilerin topluma tam ve etkin
katilimlarinin saglanmasini, bireysel ve kiiltiirel 6zelliklerinin taninmasini, kérler i¢in Braille alfabesi, Sagir ve
igitme engelliler i¢in isaret dili gibi temel iletisim araglarinin kabul edilmesini tesis eden yeni ve 6nemli diizen-
lemeler getirmistir. Tiirkiye bu s6zlesmeyi 30 Mart 2007 tarihinde imzalamis ve ilgili sézlesme 3 Mayis 2008
tarihinde yuriirlige girmistir. Engellilerin hak ve hukukuna iligkin bu diizenlemeleri miiteakip 2020 y1linin "Eri-
silebilirlik Y1l1" ilan edilmesiyle bu alandaki akademik arastirma ve ¢aligmalar hiz kazanmistir. Diger engelli
gruplardan farkli olarak Sagir oluslariyla dviinen ve gurur duyan Sagir toplum, isaret dilleri kullanimlarryla
bigimlenen kimlikleri ile isiten toplum i¢inde yerel altkiiltiirler olarak tanimlanmaktadir. Sagir toplumuna iliskin
yapilan bir¢ok arastirma, Sagirlarin ortak deneyim ve yasantilari ile isaret dillerinin yapilarindaki benzerlikler,
uluslariistii bir Sagir kiiltiiriiniin ve Sagir diinyasinin varligini ortaya koymustur. Tiirkiye’de yasayan Sagirlar
Tiirk Sagir toplumunu olusturmaktadir. Bu toplum Tiirkiye’nin biitiin bélgelerinde daha ¢ok S/sagir ve isitme
engelliler federasyon ve dernekler biinyesinde dayanisma i¢inde hareket eden, kendi kiiltiirlerine 6zgii ulusal ve
uluslararas: tiyatro, film gibi sanatsal faaliyetler sergileyen, lisansli sporcular yetistiren ¢ok zengin bir altkiil-
tiirdiir. Bu ¢alismanin amaci, sagirligi kimlik ve bir topluma aidiyet agisindan ele alan sosyo-Kkiiltiirel yaklagim-
dan hareketle Tiirk Sagir toplumunun kiiltiiriiniin koklerini tarihsel veriler 1s181nda aydmlatmaktir. Nitekim,
Tiirk Sagir toplumunun giiniimiizdeki kiiltiirel yapisinin olusmasinda tarihsel siire¢ i¢inde bu toplumun kiiltiirel
ozelliklerini ve sagirlik dereceleriyle gesitlenen kimliklerini incelemek énemlidir. Tiirk Sagir kiiltiirii hakkinda
Osmanli 6ncesine iliskin bilgiler yok denecek kadar azdir. Tiirk yazi dilinin ilk kaynag: Orhon Yazitlari'nda ve
Cin yilliklarinda Goktiirk Kaganligi doneminde Tiirk sagir kiiltiirii hakkinda herhangi bir bilgi yer almamakta-
dir. Bu kiiltiirtin ilk izlerine Divanu Lugati't-Tiirk ve Kutadgu Bilig'de rastlanmaktadir. Osmanli Devleti'nin
yiikselme doneminden itibaren sarayda istihdam edilen Sagir gorevlilerin yasamii konu edinen kaynaklarda
daha ayrintili bilgiler elde edilmektedir. Osmanli Devleti'nin yiikselme déneminden itibaren sarayda istthdam
edilen Sagir gorevlilerin yasamini konu edinen kaynaklarda daha ayrintili bilgilere ulasilmaktadir. Bu ¢alisma,
Osmanli Déneminden baslayarak tarihsel siire¢ iginde Tiirk Sagir kiiltiiriintin koklerini yerel ve yabanci tarihi
kaynaklardan elde edilen veriler 15181nda ortaya koymay1 amaglamaktadir. Bu verilerden hareketle S/sagir ve
isitme engelli bireylerin 6zellikle sarayda 6nemli ve ayricalikli gorevlerde bulunduklari, yasam tarzlari, kiya-
fetleri, sanat ve edebiyata diiskiinliikleri kimlikleri ve toplumdaki yerleri incelenecektir. S6z konusu ¢alisma
Tiirk Sagir toplumunun kendi kiiltiiriiniin kokleri ve ortak degerleri hakkinda bilgi sahibi olmasi agisindan da
onemlidir. Bu dogrultuda ¢alismadaki verilerin gorsel igerikle desteklenerek isaret dili gevirisi ve ayrintili alt
yaz1 gibi engelsiz erisim i¢in geviri tiirleriyle erisilebilir kilinmas onerilmektedir.

Anahtar Kelimeler

Sagir kiiltiirii, Tiirk Sagir toplumu, Tiirk [saret Dili, Osmanli saray1, Tiirk Sagir kimligi.

ABSTRACT

The United Nations Convention on the Rights of Persons with Disabilities, introduced at the beginning
of the 21st century, brought significant regulations ensuring the full and active participation of disabled persons,
recognizing their individual and cultural characteristics, and accepting fundamental communication tools such
as Braille for the blind and sign language for the Deaf and hard of hearing. Tiirkiye signed this convention on
March 30, 2007, and it came into force on May 3, 2008. Following these regulations, the declaration of 2020 as
the "Year of Accessibility" accelerated academic research and studies in this field. Unlike other disabled groups,
the Deaf community, proud of their deafness and shaped by their use of sign languages, is characterized as local
subcultures within the hearing society. Numerous studies on the Deaf community have revealed the existence
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of a transnational Deaf culture and world through shared experiences and similarities in the structures of sign
languages. The Deaf community in Tiirkiye, acting in solidarity within federations and associations for the Deaf
and hard of hearing across all regions of Tiirkiye, exhibits a rich subculture with national and international
activities such as theater and film and trains licensed athletes. This study aims to shed light on the roots of the
culture of the Turkish Deaf community through historical data from a socio-cultural approach that considers
deafness in terms of identity and community belonging. Examining the cultural characteristics of this commu-
nity and their identities is crucial to understanding the current cultural structure of the Turkish Deaf community.
Information about Turkish Deaf culture before the Ottoman era is almost nonexistent. The first traces of this
culture are found in Divanu Lugati't-Tiirk and Kutadgu Bilig. More detailed information is obtained from
sources discussing the lives of Deaf officials employed in the palace of the Ottoman Empire. This study aims
to reveal the roots of Turkish Deaf culture in the historical process, starting from the Ottoman period, through
data obtained from local and foreign historical sources. Based on this data, the significant and privileged roles
of Deaf and hard of hearing people, especially in the palace, their lifestyles, clothing, fondness for art and
literature, identities, and societal roles will be examined. This study is also significant for the Turkish Deaf
community to understand their cultural roots and shared values. It is recommended that this present study be
accessible through sign language interpreting and subtitles within visual content to ensure accessibility.

Keywords

Deaf culture, Turkish Deaf community, Turkish Sign Language, Ottoman court, Turkish Deaf identity.

Giris

3 Mayis 2008 tarihinde yiiriirliige giren Birlesmis, Milletler Engelli Haklar1 Sozles-
mesi’nde engelli bireylerin tam ve esit firsatlar ¢er¢evesinde toplumsal hayata katilimla-
rinin saglanmasi, engelli guruplarin kiiltiirel ¢esitliligine saygi duyulmasi, iletisim araci
olarak kullandiklar ana dillerinin, alfabelerinin taninmasi ve genis toplumun bir pargasi
olarak kabul edilmeleri hususlar1 agikca belirtilerek taraf devletlere yiikiimliiliikler geti-
rilmigtir. Tiirkiye, S6zlesmeyi 30 Mart 2009 tarihinde imzalamustir (https://www.res-
migazete.gov.tr/eskiler/2009/07/20090714-1.htm). Engelli bireylerin hak ve hukuklarina
yonelik bu diizenlemeleri miiteakip 2020 yilinin “Erisebilirlik Y1l1” olarak ilan edilme-
siyle alanda yapilan akademik arastirma galismalar ve projeler ivme kazanmustir. Isiten
toplumda yerel altkdiltiir olarak tanimlanan Sagir toplumunu bir araya getiren bu projeler
onlarm kiiltiirel yapilarini, degerlerini, diinya goriislerini, yasantilarim1 ve kimliklerini
daha yakindan tanimaya olanak saglamistir. Sagir toplum, ortak dil, yasam tecriibesi ve
aidiyet hissedilen bir kiiltiirde yasayan, isaret dili ile iletisim kurarak ortak kiiltiiriin akta-
rimini saglayan, ve sagirliga iliskin ortak deneyimleri ile birbirine baglanmis bireyler ola-
rak tanimlanmaktadir (Alsancak 2020: 1748, Kemaloglu 2016: 117). Diger engel grupla-
rindan farkli olarak engellilik durumlarimin disaridan algilanmamasi nedeniyle S/sagir ve
isitme engelliler kendilerini goriinmez engelli olarak tanimlamakta, kullandiklari gorsel-
uzamsal diller olan igaret dilleri ve kiiltiirel 6zelliklerden dolay1 diger engelli gruplarindan
ayrilmaktadir. Sagirlara yonelik ¢alismalarin diger engelli gruplarla ilgili ¢alismalardan
ayr1 tutulmasi gerektiginin altini ¢izen Foster, engellilik ¢caligmalarinin politik konulara,
Sagirlarla ilgili calismalarin ise isaret dili, kiiltiir, tarih ve sanata odaklandigini belirtmek-
tedir (Foster 2001: 102). Gaucher ve Vibert (2009: 125) diger engelli bireylerin aksine
Sagirlarin engelliliklerini gizlemediklerini ve kendilerinin Sagir olarak adlandirilmasin-
dan gurur duyduklarimi belirtmistir. Tiirkiye’de, “Sagir toplumunu S/sagir ve igitme en-
gelli aileler, S/sagir ve isitme engelli gocuklar, isaret dili terciimanlart, sivil toplum kuru-
luslar1, profesyonel meslek elemanlar1 ve Sagir bireylerin aile bireyleri olusturmaktadir”
(Alsancak 2018:1). Tiirk Sagir toplumu, “Tiirkiye nin dort bir kdsesinde daha ¢ok isitme
engelliler/Sagirlar federasyonu ve dernekleri igerisinde yer alan, ulusal ve uluslararasi
tiyatro, film gibi sanatsal etkinlikler yiiriiten, lisansl sporcular yetistiren ¢ok zengin bir
altkiiltiire sahiptir” (Dikyuva vd. 2015:15). Oncelikle isiten toplumda birbirinin yerine
kullanilan igitme engelli, isitme kayipli, isitme Oziirlli, sagir ve dilsiz, isitsel yetersiz,
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ahraz gibi kavramlarin alan literatiiriinde farkli tanimlamalar1 oldugunu belirtmek gerek-
mektedir (Kemaloglu 2016: 116). Alan yazininda sagir bireylerin tanimlanmasinda
tibbi/odyolojik ve sosyo-kiiltiirel olmak ftizere iki farkli yaklasim soz konusudur.
Tibbi/odyolojik yaklasimda sagir bireyi tanimlarken “s” harfi kiiglik yazilir. Bu yakla-
simsa sagir sozcligil belli bir siire i¢inde isitme duyusunu kaybetmis ve kismen de olsa
ozl dili kullanabilen, kendini isiten toplumun bir pargasi olarak hisseden sagir bireyleri
ifade eder (Poirier 2005: 59). Isitme engellilik hafif dereceden ¢ok ileri dereceye kadar
isitme kaybini tanimlamada kullanilan genis kapsamli bir ifadedir (Darica ve Sipal
2011:23). Tibbi/odyolojik bakis agisina gore sagirlik ve isitme engellilik patolojik bir du-
rumdur ve miidahaleyle isitme duyusu geri kazandirilmalidir (Cleall 2015: 5, Lane 1995:
172, 2005: 293). Calismanin odak noktasi sosyo-kiitiirel yaklagimda ise sagir majiskiil
“S” ile yazilmaktadir. Bu tanimlamada Sagir sdzciigi, kiiltiirel bir kimligi, Sagir topluma
aidiyeti, oncelikli iletisim dili olarak isaret dilini kullanan, bu toplulukla ortak kiiltiirii
paylasan Sagir bireyleri isaret etmektedir (Virole 2006: 9). Bu yaklasim isaret dili kulla-
niminin yayginlasmasi gerektigini savunurken Sagir bireyin isiten toplum iginde 6teki-
lestirilmesi ve sagirhigin eksiklik olarak goriilmesiyle miicadele eder; ayn1 zamanda Sa-
girlig1 olumlu bir bakis agisindan ele alir (Marschark ve Humpries 2010: 2).

Sagir toplumunu olusturan Sagir bireyin kimlik insas1 ¢ocukluktan itibaren olus-
maya baslar ve yetiskinlige kadar farkli asamalardan geger. Sagir kimligi kavramu ilk defa
Ben Schowe’un (1979) Identity Crisis in Deafness adl kitabinda ele alinmigtir. Schowe’a
gore Sagirlarin kimlik ingaasi {i¢ orlintiiyii takip etmektedir; ilk Oriintiide isitme engelli-
lerin yalnizca kendi aralarinda iletisim kurduklari, ikinci driintiide isitme engellilerin ken-
dilerini isiten toplumun bir pargasi hissederek engellilik durumlarini reddettikleri ve son
ortintiide iki kiiltiir arasindaki gegiskenligi kabul ederek bir kimlik insas1 ger¢eklestirdik-
lerini ifade eder (Schowe’dan akt. Erdogdu vd. 2018: 94). Sagir bireylerin kiiltiirel kim-
ligine yonelik ilk ¢caligmalardan biri de Glikman’a aittir. Glikman, Sagir kimligini kiiltiirel
olarak dort baglikta tanimlamistir (Glikman ve Carrey 1993’ten akt. Dubisson ve Grimard
2011: 352-54).

¢ Kiiltiirel olarak isiten kimlik: Bu kimlik profilinde, sonradan isitme kaybi ya-

sayan ve kendilerini kiiltiirel olarak igiten topluma ait hisseden bireyler yer alir.

Most, Wiesel ve Blitzer (2007: 68-82) ve Weinberrg ve Sterritt (1986: 95) tarafindan

yapilan ¢alismalara gore bu profildeki bireyler isaret dilini reddetmekte, dudak oku-

may1 tercih etmekte ve isitme cihazi veya kohler implant gibi aletlerden destek al-
maktadirlar. Bu kisiler, isiten bireyleri kendilerinden daha iistiin, akilli ve yetenekli
olduklarini diisiinmektedirler. Bu bakis acisina gore sagirlik tedavi edilmelidir.

e Marjinal kimlik: Sagir cocugun isiten bir ebeveyne sahip olmast durumunda

gelisim evresinde kendisini Sagir toplum ile isiten toplum arasinda konumlandir-

maya ¢alismasiyla olusan bir kimlik tanimlamasidir. Bu bireyler kendilerini her iki
topluma da ait hissetmediklerinden bir kimlik krizi yasarlar, uygunsuz sosyal dav-
raniglar sergiler ve dislanmis hissine kapilirlar.

¢ Biitiinlesik kimlik: Sagir bireyin kiiltiirel olarak kendini Sagir topluma ait his-

settigi bu evrede birey tam bir 6zdeslesme yagar. Baslangigta Sagir toplum genel-

likle idealize edilir, isaret dili konusma dilinden iistiin tutulur ve isiten toplum Sa-
girlara kars1 kotii niyetli ve baskici olarak goriiliir (Stinson ve Whitmire, 1990°dan
akt. Aydogdu ve Yiiksel, 2020: 61). Sagir bireyin isitme cihazi kullanmasi, oral yon-
temi tercih etmesi, isiten bireyle evlenmesi gibi unsurlar reddedilir veya degersiz-
lestirilebilir. Bu evrede sagirlik idealize edilmekte ve Sagirlarla ilgili olan tiim
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hizmetlerin yine Sagirlar tarafindan verilmesi savunulmaktadir (Bat-Cahava 1994:
420-28, Cole ve Edelmann 1991: 1159, Ohna 2004: 20).
o Cift kiiltiirlii kimlik: Bu asamada Sagir birey olumlu bir benlik algisina sahiptir
ve her iki toplum arasindaki kiiltiirel farkliliklarin bilinciyle isiten toplumla uyum
icinde yasamaya 6zen gosterir. Cift kiiltiirlii Sagir bireyler kendilerini diger Sagir-
lara ¢ok bagli hissederler, ayrica isitenleri dislamaz ve olumsuz bakis agisi sergile-
mezler. Isaret dili ve konusma dilinin farkl1 oldugunun bilincindedirler. Bu kimlik
tanimlamasinda Sagir birey olumlu bir benlik algisina sahiptir.

“Biz Sagirlar” olarak baslayan kendilerini ortaya koyan sdylemlerde Sagir toplum
kimlikleriyle &viiniir, gurur duyar ve kendi toplumlarim giiglii kildiklarina inandiklar1 bi-
tiinlesme ile hareket eder (Jankowski 1997: 37-67). Tiirkiye’de Sagir Caligsmalarini El-
lerle Konusmak: Tiirk Isaret Dili Arastirmalar adli bir kitap i¢inde derleyen Engin Arik
(2016), Tiirk Sagir toplumunu, kimlik, egitim, sosyal konum agilarindan inceleyen ma-
kalelere yer vererek alana katki saglamistir. (bkz. Arik 2016). Takip eden yillarda Tiirk
Sagir toplumunu kimlik ve kiiltlir agisindan inceleyen arastirmalar da yapilmistir (bkz.
Kemaloglu ve Kemaloglu 2012; Akalin 2013, 2023a, 2023b, Alsancak 2018, 2020, Er-
dogdu vd. 2018, Atayurt Fenge ve Subasioglu 2019). Sagir kimligi Sagir kiiltiiriiyle bir-
likte anlam kazanmaktadir. Bu dogrultuda Tiirk Sagir kiiltiiriiniin tarihsel siirecinde Sagir
kiilttirii ve bilesenlerini ele almak uygun olacaktir.

Sagir kiiltiirii, isaret dilini ana dili olarak kullanan Sagir toplumun kiiltiiridiir. Bu
kiiltiiriin mensuplari, sagir kiiltiirii kavramini ortak aligkanliklarini ve tarihlerini hem
kendi i¢lerinde hem isiten toplumla kusaktan kusaga iletilen deneyimlerini, birikimlerini,
yasam ve davranis sekillerini, kiiltiirel mirasin1 tanimlamak i¢in kullanmaktadir (Lane,
2005: 291-310, Virole, 2011: 12). Kannapel (1993: 47), Sagir kiiltiiriinii Sag1r insanlarin
paylasimlari veya yaygin/ortak deneyimlerinden temel alan deger ve normlarini bigim-
lendiren 6grenilmis davranis ve algilar olarak tanimlamaktadir. Sagir kiiltiiriin biitiin diin-
yadaki Sagirlarin benzer deneyimleri ve bazi ulusal isaret dillerinin birbirlerine yakinli-
gindan dolay1 ulusiistii bir kiiltiir oldugunu dile getirilmektedir. Ornegin, Sagirlarin 6zel
giinlerini gorkemli sekilde kutlamalari, geveze olmalari, gorsellige ve taklide dayali mi-
zah anlayislarinin bulunmasi, aralarinda evlenmeleri, tabularinin isitenlere gore daha az
olmasi biitiin Sagirlarin ortak yoniidiir (Delaporte 2002: 20 Virole 2011:14). Somen’e
gore Sagir kiiltiirii her tilkenin kendi ana akim kiiltiirii altinda yer alan ve bu kiiltiir ile sik1
sikiya iligkileri bulunan bir olgudur. Ancak, kendine has dili, kimligi, normlari, degerleri,
gelenegi, folkloru vardir. Isitme yetersizligi geken ve genelde isaret dili merkezinde top-
lanan bireylerin sozlii, yazili, elektronik ve isaretlesen maddi manevi ortak paylagimlar
ekseninde olusturulan etkinliklerin biitiinii Sagir kiiltiirtidiir (Somen 2022: 86). Sagirlar,
Sagir toplum igin yiiriitiilen programlara ve okullara devam ederler. Aralarinda sosyal,
spor, politika, dini, edebi ve buna benzer farkli alanlarda orgiitlenirler (Lane vd. 1996:
170-180). Sagir toplum heterojen bir yapiya sahip olabilmektedir. Sagir toplumda ulusla-
rarast akronimi CODA (A child of deaf adult) olan iki Sagir ebeveyn tarafindan yetisti-
rilmig hem isiten hem de Sagir kiiltiirli olmak iizere ¢ift kiiltiirlii bireyler 6nemli bir yere
sahiptir. CODA’lar Sagir toplumla isiten toplum arasinda isaret dili ¢evirisiyle iletisimi
saglayan koprii gorevi yaparak erisimi saglamaktadirlar. Sagir toplumuna, isaret dilini
ogrenerek Sagirlarla etkilesim hélindeki isiten bireyler, sonradan sagir olanlar da dahil
olabilir (Sacks 1996: 13-20). Kendini bu toplumun bir pargasi hissetmeyen ve isaret dilini
kullanmayan sagir bireyler Sagir toplumun bir pargasi degildir. “Sagir kiiltiiriinde Sagir
diinyasina iligskin normlar vardir. Bunlardan bazilari, karar alma ve ortak fikir birligine
iliskin kurallar, bilginin yonetimi, iletisimin insast, statii kazanma ve minnettarliga iligskin
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ortak kurallardir. Sagir bireyler, liderlerini ve liderin 6zelliklerine, alt tabakanin kaygila-
rina, Sagir tarihindeki 6nemli olaylara ve isiten insanlarla birlikte olduklar1 durumlar1 yo-
netebilmeye iliskin kiiltiire 6zgii bilgilere sahiptir” (Alsancak 2020: 1750). Tirk Sagir
toplumunda Sagirlar, dernekler, federasyonlar, spor organizasyonlar1 biinyesinde bir
araya gelerek dayanigsma i¢inde bulunmaktadirlar. Mizahlari, gorsel kiiltiirleri, aile yapi-
lar1 ve isiten toplumla iliskileri, Tiirk Isaret Dili kullanimlari, saglik, hukuk ve diger ka-
musal hizmetlerde, medyaya erisimde haklar1 i¢in miicadele etmeleri Tiirk Sagir toplu-
munun profilini olusturan unsurlardir. Tiirk Sagir toplumu Tiirk Sagir kiiltiirii odaginda
bicimlenmektedir. Bu baglamda tarihi siiregte bu toplumun kiiltiirel mirasinin koklerini
tarihi belgelerle aydinlatmak Tiirk Sagir toplumuna 6zgii degerlerin daha iyi yorumlan-
masina olanak verecektir.

Tiirk Sagir toplumuna ait tarihsel veriler, Tiirk Isaret Dili’nin tarihsel siireciyle
yakindan iligkilidir. Bu agidan incelediginde S/sagir ve isitme engellilerin Anadolu’da
Hititler, Murat (2008) Osmanli Imparatorlugu (Miles 2000, 2009, Ilkbasaran ve Tasg1
2012, Batir 2008) ve Tiirkiye Cumhuriyeti olmak iizere {i¢ donemde varlik gosterdikleri
goriilmektedir (Zeshan 2002, 2003, Kemaloglu ve Kemaloglu 2012). Akalin (2023b),
Tiirk Isaret Dili Tarihi adli kitabinda TiD’in tarihini tarihsel siire¢ iginde belgelerle ay-
dinlatmistir. Ne yazik ki Osmanli dncesine yonelik Tiirk Sagir kiiltiirtine iliskin bilgiler
yok denecek kadar azdir. Tiirk yaz1 dilinin ilk kaynagi Orhon Yazitlari'nda ve Cin yillik-
larinda Goktiirk Kaganligir doneminde Tiirk Sagir kiiltiirii hakkinda herhangi bir bilgi yer
almamaktadir. Bu kiiltiiriin ilk izleri Karahanli dénemi kaynaklarindan Divanu Lugdti't-
Tiirk ve Kutadgu Bilig'de bulunmaktadir. (Akalin 2023: 68). Osmanlt Devleti'nin yiik-
selme doneminden itibaren sarayda istihdam edilen Sagir gorevlilerin yasamini konu edi-
nen kaynaklarda daha ayrmtili bilgilere ulasilmaktadir.

1. Osmanh Devleti’nde Sagirlarin Sarayda Istihdam

Osmanli doneminde dilsiz veya bi-zebdn (<Farsca bi- ‘+siz’ zeban ‘dil’) olarak ani-
lan saraydaki Sagirlarin yasamuiyla ilgili sinirli bilgiler tarihsel kaynaklardan elde edil-
mekle birlikte saray disindaki Sagirlara iliskin yeterince bilgi bulunmamaktadir. Yerli ve
ozellikle yabanci kaynaklarda Sagirlarin sarayda ve devlet teskilatinda bazi kadrolarda
gorevlendirilmesi ile yasantilarina iliskin veriler yer almaktadir. Sagir gérevliler ve sa-
rayda kullanilan isaret dili yabanci elgilerin, elgilik gorevlilerinin ve ¢esitli unvanlarla
Osmanli Devleti’nde gorevlendirilmis kisilerin, gezginlerin kitaplarinda, raporlarinda,
giinliiklerinde ilgi ¢ekici anlatilarla yer almistir.

Tayyarzade Ata (2010: 271) Sagirlarin Fatih doneminden itibaren sarayda gorevlen-
dirilmesinin gelenek halini aldigini belirtmektedir. 1478 tarihli bir kayitta, Fatih’in rikap
agalarindan ikisinin Dilsiz Yahya ve Dilsiz Yusuf oldugu belirtilmistir. Padisahin hizme-
tindeki miiteferrikalar arasinda da Sagirlarin gorevlendirilmeleri yine Fatih doneminde-
dir. Fatih’in miiteferrikalarindan biri Niksarli Dilsiz Ismail digeri ise Dilsiz Balaban idi
(Kogu 1953: 253-254). Dilsiz Balaban Fatih Sultan Mehmed’in nedimi olarak Sarayihii-
mayun’da yasamaktaydi (Kogu 1960b: 1944).

Sagirlar Seferli, Kiler ve Hazine koguslarinin Ziiliifliileri arasindaki genglerden olu-
sur ve Ozel olarak segilirlerdi (Kogu 1960a:133). Saraydaki zabitler de Sagirlar arasindan
secilmekteydi. Kidemlileri arasinda bigak tasima yetkisine sahip Sagirlar da vardi. “Bi-
¢akl1” denilen bu gorevlilerden en kidemlileri “Basdilsiz” olarak anilirdi. Sagirlar daima
hiikiimdarin kapisinda bulunur, padisahin sadrazam veya seyhiilislam ile goriisecegi za-
manlarda kendilerine gerek duyulurdu. Baslarinda sirma islemeli serpuslart vardi (Uzun-
carsili 1984: 330). Baslangigta birkag Sagir ile sinirli olan saraydaki bu gorevlilerin sayisi
XVIL. yiizy1l ortalarinda kirka ulasmistir (Ozcan 1994: 304).
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Ata Bey de (2010: 272) “basdilsizlige” ylikselenlerin hasodalik payesi bulundugunu,
kendilerine ait boliimlerde dinlenme, kidemliler sofrasinda yemek yeme ayricaliklarim
elde edebildiklerini yazmistir. “Padisah hareme girdiginde de Sagirlar harem kapisinda
beklerdi. Taklitcilikte ustalasan dilsizler musahiplik gérevine almirdi” (Ozcan 1994:
304).

Topkap1 Saray1’nda on dokuz yil yasayan Ali Ufki Bey, buradaki Sagir gorevliler,
yasayislar1 ve egitimleri konusunda ilgi ¢ekici bilgiler vermistir. Ali Ufki’ye gore (Yera-
simos ve Berthier 2002: 29-30, Ali Ufki Bey 2013: 21) igoglanlar arasinda kirktan fazla
dogustan Sagirlar vardir. Bunlar giindiizleri Agalar Camii oniinde oturmakta, padisahin
maas baglatip ihsanlarda bulundugu saraydan azat edilmis Sagirlar tarafindan egitilmek-
tedir. Yash Sagirlar, geng Sagirlara isaret dilinde ¢esitli masallar ve dykiiler anlatarak
iletisim kurmay1 ogretirler. Kur’an’1, peygamberlerin adlarini belletirler ve isaret dilini
en etkili bir sekilde kullanma becerisi kazandirirlar. Sagirlarin yas¢a en biiyiiklerinden
olan ve hasodada yasayanlarin gorevleri stirekli olarak hiikiimdarin ¢evresinde bulunmak,
onun hosca vakit gegirmesini saglamaktir. Bu gorevliler bazen hiikiimdar1 daha da eglen-
dirmek ciiceleri de dahil ederler. Ciiceler hem Sagir hem de hadim ise padisaha sunulabi-
lecek en giizel armagandir. Ali Ufki (2013: 21), Dervis Mehmet Paga’nin hadim Sagir bir
cliceyi armagan olarak padisaha sundugunu, padisahin da Sagir ciiceye degerli kiyafetler
giydirterek annesine gonderdigini yazar. Zamanla valide sultanin gézde hizmetkar: olan
bu ciiceye istedigi zaman istedigi yere gidebilmek gibi 6zgiirliikler taninmustir.

Saraya alinan igoglanlarm yenigerilik i¢in toplanan devsirmelerden segildigi (Paka-
11n 2004: 29) g6z oniine alimirsa devsirmelerin geldigi bolgelerde de Sagirlar i¢in herhangi
bir 6gretim kurumu bulunmadig, sarayda istihdam edilen Sagirlarin ancak ev isaret dilini
bildigi diisiiniilebilir. Sagir gorevlilerin Arap kaynakli Osmanli yazisini sarayda 6gren-
dikleri de aciktir. isaret dilinde uzmanlasnus Sagirlarm Kur’an’s hem yazi hem de anlam
bakimindan geng Sagirlara 6gretmesi, onlarin Arap kaynakli yaziy1 ve Kur’an’1 bildikle-
rini gostermektedir. Yaziy1 6grenen Sagirlardan hattatlikta ustalaganlar da olmustur.

Evliya Celebi saraydakilerin yani sira saray disindaki Sagirlar hakkinda da bilgi ver-
mektedir. Seyahatname’de ¢agdasi Bi-zeban Musa Aga, Soylemez Ali Dede, Lali Celebi
gibi adlarla veya Ciivan Dilsiz, Tavsan Dilsiz gibi lakaplarla tanitan Evliya Celebi Istan-
bul esnafi arasinda bazi mesleklerdeki Sagirlar1 da 6zellikle anmaktadir (Seyahatname, 1.
cilt, varak 69%). Bu Sagir gorevlilerin adlart Osmanli arsiv belgelerinde de gegmektedir.
Istanbul’daki esnaf teskilati hakkinda ayrintili bilgi veren Evliya’ya gore sarikgilar esna-
finin ¢ogunlugu Sagirlardan olusmaktadir (Seyahatname, 1. cilt, varak 198?).

Osmanli Devleti’ne gonderilen elgilerin, gorevlilerin, seyyahlarin raporlarinda, ani-
larinda Sagirlarin saraydaki yasami ve isaret dilinin yayginligi, kapsami, niteligi konu-
sunda bilgiler bulunmaktadir.

XVI. yiizyilda Istanbul’a gelen Melchior Lorichs Istanbul panoramasimin derkena-
rinda saraydaki Sagir gorevlileri ve sultanin her zaman yaninda bulunan Sagir hizmetkar-
lar1 betimlemektedir. Bunlarin dogustan Sagir olmalar1 ve okuma yazma bilmemeleri ge-
rekmektedir. Padisahin kitaplari, defterleri, yazigmalar1 Sagirlarin korumasi altindadir.
Sehirde, eyalette olup bitenlerin haberini sultana bu gorevliler getirmektedir. Iletisimle-
rini bas ve elle yapan sagirlarin bu iletisim bigimi Lorichs’e gore sasirtict ve hayret uyan-
diricidir. Lorichs, Tiirklere gore Sagirlarin seytanla konustugunu bu nedenle onlara gii-
venilmedigini yazar. Miles, (2009: 33-34) sultanin kendi ¢cocuklarini 6ldiirtme buyrugunu
Sagir gorevlilerin yerine getirdigi yani infaz islerinde gorevlendirildikleri bilgisini ver-
mektedir.
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Dallam’in notlarinda da saraydaki Sagirlar hakkinda bilgiler bulunmaktadir. Ingil-
tere Kralicesi I. Elizabet’in padigsaha gonderdigi orgu Topkap1 Sarayi’nda kurarken Dal-
lam saray tasviri igerisinde icoglanlar1 arasindaki Sagirlara da yer verir. Herkes padisahin
oniinde sessizce beklerken Sagirlar padisahin arkasinda isaret diliyle hararetle sdylesmek-
tedirler (Mayes 2000: 220).

Withers, Topkap1 Sarayi’nda geng ve yaslh bircok Sagirin bulundugu, bunlarin Ka-
plagasinin izni olmak kosuluyla Padisahin kapisindan serbestce girip ¢ikabilmekte oldu-
gunu yazar (Withers 2010: 79). Sarayda olabildigince ¢ok Sagir gérevli bulundurmanin
eski adet olduguna dikkat ceken Withers’a gore (2010: 79-80) ilk kez Fatih doneminde
sarayda dilsizlerin gorevlendirilmesinden sonra yaklasik iki yilizy1l igerisinde Sagirlarin
gorevlendirilmeleri gelenege doniismiistiir. Withers, Sagirlarin birinci gérevinin padisahi
eglendirmek oldugunu belirtir.

Ricaut eserinin Dilsizler ve Ciiceler baglikli bolimiinde Osmanli padigahlarinin sa-
rayinda bizeban (dilsiz) denilen ve dogustan Sagir yaklasik kirk hizmetkarin oldugunu
bunlarin saray camii karsisinda isaret dilini miikemmel bir sekilde elde etmek i¢in aligtir-
malar yaptiklarini, bdylece biitlin ayrintistyla bir hikayeyi veya dini rivayetleri, seriata
dair bildiklerini birbirlerine miikkemmel surette anlattiklarini yazar. Aralarindan sekiz do-
kuzu gb6zde olarak ayrilir, ndbet beklemek iizere hasodaya kabul edilirler ve padisahi eg-
lendirirler. (Ricaut 2012: 55).

Kantemir’in naklettigine gore Sagir gorevlilerin dudak okuma yetenegine sahip ol-
duklart sonradan anlagilmigtir. Dilsiz Mehmet Aga’nin dudak okuma ve viicut dilini an-
lama yetenegi sayesinde Osmanli Devleti bir darbeden kurtulmustur (Kantemir 1980:
211-212). Kantemir’in eserinin notlarindaki Bir Dilsiz boliimiinde sarayda ¢ok sayida Sa-
gir gorevli bulundugunu, “bunlarimn tek gorevlerinin sultanin sadrazam, kizlaragasi yahut
baska bir yliksek memurla gizli goriistligii zaman herhangi birisinin igeri girmemesi i¢in,
kabul salonunun perdesini kapali tutmak oldugunu” yazmaktadir (Kantemir 1980: 442).

Osmanli donanmasinda gorevlendirilen ve Miisavir Pasa adiyla anilan Sir Adolphus
Slade, Topkap1 Saray1’nda tanistig1 ve kisa siire goriistiigli Sagir gorevlilerin son derece
zeki oldugunu, gozlerinden higbir sey kagmadigini, gorsel belleklerinin ¢ok giiglii oldu-
gunu ve saraydaki Hasodaya sadece onlarin girmesine izin verildigini anlatir (Slade 1833:
472).

2. Sarayda Sagirlarin Gorevleri

Withers (2010: 80), sarayda dilsizleri bulundurmanin bir bagka nedenini bunlarin
zaman zaman cellatlikla gorevlendirilmelerine baglamaktadir. Padisah, iist diizeydeki bir
gorevliyi oldiirtmek istediginde onu saraya ¢agirmakta, bu kisinin anlayamayacagi bir
isaretle dilsizlere 6liim talimatini1 vermektedir.

Saray dilsizlerinin, padigahin emriyle, basta taht kavgalarini 6nlemek amaciyla seh-
zadeler olmak {izere, basarisizlik, ihanetlerinden kuskulanma gibi ¢esitli nedenlerle sad-
razamlarin, vezirlerin vb. gorevlilerin idamlarinda da gorevlendirildigi tarihi kaynaklarda
yer almaktadir. Cellatlarin Sagirlar arasindan segilmesinin 6rnekleri XV. yiizyil sonlarin-
dan itibaren goriilecektir (Ipsirli 1993: 270). Fatih Sultan Mehmed’in sadrazamlarindan
Mahmud Pasa’nin 1474 yilinda bogularak 6ldiiriilmesi sirasinda celladin yardimcisi Sagir
gorevliydi (Stavrides 2002: 329-355). 1I. Bayezit kendisine komplo kurdugunu diisiin-
diigii Gedik Ahmet Pasa’y1 Sagir bir gorevlinin hangerleyerek katletmesi i¢in emir ver-
mistir (Danismend 1971 I: 380).

Kanuni Sultan Siileyman’in oglu Sehzade Mustafa’y1 Eregli yakinlarinda saltanat
¢adirinda bogarak katledenlerin yedi Sagir gorevli oldugu bir¢ok kaynakta bulunmaktadir
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(Busbecq 1939: 47-48, Knolles 1938: 654, Merriman 1944:187, Danismend 1971, 1I:
284).

Dikici (2014: 22), Sagirlarin cellatlikla goérevlendirilmelerini Sagirlarin saltanat
sembolizmi igindeki yerine baglamaktadir: “Nasil ki sessizlik ve isaret dili padisahin ya-
sadig1 mekanm bir isaretiyse, tamamen sultanin hanesine 6zgii olan bu idam bigiminde
dilsizlerin rol oynamasi dogal” dir ifadeleri kullanmaktadir. Dikici, 1595°te on dokuz seh-
zadenin bogulmasini anlatan Selaniki Mustafa Efendi’nin cellatlar i¢in kullandig: ‘dinsiz
i dilsiz’ ifadesini ipucu olarak degerlendirmekte, masum sehzadelerin feryatlarinin dilsiz
cellatlar tarafindan isitilmemesinin bu isle gorevlendirilmelerinin bir nedeni olabilecegi
gibi Osmanlilarin dilsizlige bakis1 konusunda diigiince verebilecegi goriisiinii giindeme
getirmektedir (Dikici 2014: 22). Kantemir ise Sagirlarin cellatlik yapmadiklarini, duyarlt
bir sezis ve anlayiga sahip olduklarindan konusanlarin salt dudak ve el hareketlerinden
demek istediklerini anladiklarim kaydeder (Kantemir 1980: 442).

Sarayda gorevli Sagirlar arasinda sanatin her alaninda basarili olanlar da bulunmak-
tadir. Enderun’da yetisen Sagir sanatgilardan en iinliisii hattat Ibrahim Bizeban’dir. Sagir
hattat, IT1I. Ahmet doneminde Enderunthiimayun’a alinmis, burada ¢ok iyi 6grenim gor-
mils, siillis ve nesih yazida ustalagarak icazet almigtir. Birinci Mahmud déneminde Seferli
Kogusunda bulunan Sakalli Dilsiz Ali Bey hakkaklikte maharet gostermistir. Sanatinin
iistadi olan Ali Bey’in elinden ¢ikma eserlere Dilsizkdri adi verilmisti (Sehsiivaroglu
1960: 4). Withers (2010: 80), Sagirlarin hattatligina hayran olmus ve buna dikkat ¢ekmis-
tir.

3. Saraydaki Sagir Gorevlilerin Kiyafetleri

Ata Bey’e gore (2010: 272) basdilsizler, dinl bayramlarda ve cuma giinlerinde bol
yenli agir kaftan, {izerine bol yenli kiirk, baslarina ise hasodalilara 6zgii diizkas denilen
kavuk giymekte, bellerine sal kusanarak padisahin huzuruna g¢ikabilmektedirler.

Dallam’a gore (Mayes 2000: 220) sarayda gorevli Sagirlarin i¢ oglanlariyla ayni olan
giysilerinin tek farki bes koseli erguvan renkli takkeleriydi.

XVIL. yiizyilda IV. Mehmed déneminde Istanbul’a gelen Ralamb’1n albiimiinde pa-
disahin basdilsizi (35) mavi dolama, kirmiz1 kusak ve salvar, sar1 ayakkabi ve beyaz sa-
rigryla ¢izilmistir (Majda 2006: 221). Albiimde dilsiz (94) ise lacivert dolama, yesil ku-
sak, mavi salvar, kirmizi ¢orap ve dort kdseli kirmizi baglikla canlandirilmigtir (Majda
2006: 246).

Dallam’in bes koseli olarak betimledigi, Rdlamb’in albiimiinde dort koseli olarak
¢izilen bu bagliklar XVIII. yiizyil sonlarindan itibaren degismistir. Sagirlarin iki koseli
basliklarindaki koselerden birinin yatik bigimde bir kulag1 kapattigi, digerinin ise disari
¢ikmis bir dil gibi yana agik oldugu goriilmektedir. Deval (1828: 4) iki ciice ile boyle bir
baslig1 bulunan bir Sagirin resminin altina “Biiyiik Efendinin dilsizi ve ciiceleri” agikla-
masini yapmistir. Bir baska resmin altinda “Dilsis, Biiyiik Efendinin sagir-dilsizi” agik-
lamast1 vardir. Fruchtermann’in kartpostal olarak yayimladigi Mecmua-i Tesavir serisinde
“Enderun-1 Hiimayun Dilsizi” yer almaktadir.

4. Devlet Teskilatinda Sagirlar

XVII. yiizyildan itibaren Sagirlarin cellatlik gérevinde kullaniimasi giderek azalmis-
tir. Devlet teskilatinda Sagirlarin yardimer hizmetli kadrolarinda gérevlendirilmeleri Tan-
zimat’tan sonra da stirmiigtiir. Konusulanlarin disar1 sizmamasi amaciyla Meclisimebu-
san’da da Sagir kavaslar ¢alistirilmistir.

XX. yiizyil basinda bile Osmanli Devleti’'nde Babiali, Stirayidevlet gibi gesitli ku-
rumlarda Sagirlar bulunmaktayd: (Balci 2013: 75-79). 1911 yilinda devletin gesitli
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kurumlarinda galisan ve bunlar i¢in 6zel kiyafetler hazirlatilan yirmi iki Sagir hizmetli
vardi (Saglam-Tekir 2021: 240).

5. Cumhuriyet Doneminde Sagirlar ve Siileyman Sirr1 Bey

Tiirkiye Cumhuriyeti’'nde Sagirlarin sivil toplum kuruluslar: ¢atisi altinda toplan-
maya baslamasiyla hayatlari ve kiiltiirleri hakkinda daha ayrintili bilgiler ediniriz. Ulke-
mizdeki Sagirlarm ilk sivil toplum kurulusu olan cemiyetin bagkani Siileyman Sirr1 Bey
Sagirlarin sorunlarini dile getirmeye, ¢6ziim yollar1 dnermeye baglar. Cemiyet, ilk girisim
olarak Istanbul’daki biitiin Sagirlarin bir listesini ¢ikarir. Oncelikle Sagir kadin ve ¢ocuk-
larin cemiyet merkezine gelerek adlarini yazdirmalar istenir. Bunun nedeni, Sagir kadin
ve ¢ocuklar1 cemiyete kazandirmak ve egitmektir. Cemiyet yakinindaki bir kahvehanede
toplanmalartyla buras1 “dilsizler kahvesi” olarak {inlenir.

Cemiyetin ilk bilyiik etkinligi 15 Agustos 1930 giinii Hali¢ idman Kuliibiinde ger-
¢eklestirilen genel kurul ve konferanstir. Genel kuruldan sonra Sagir toplumun ileri ge-
lenlerinden Edgart Faraci isaret diliyle verdigi konferansta Sagir kadinlarin Sagir erkek-
lerle evlenmeleri halinde mutlu olacaklarini sdylemesi haberlerde dne ¢ikarilmistir (Cum-
huriyet 1930: 3).

Siileyman Sirr1 Bey’in bir girisimi de Sagirlarin ayirt edici giysileriydi. Sagir yaya-
larin kazaya ugramalari tizerine Siileyman Sirr1 Bey, siiriiciiler tarafindan fark edilmeleri
icin Sagirlarin kirmizi elbise ve sar1 kirmizi kasket kullanma uygulamasini baglattiklarini
agiklar.

Sagirlar kendi aralarinda evlenmeyi tercih etmektedir. Siileyman Sirr1 Bey’e gore
Sagir kar1 koca evlilik miiessesesini ¢ok iyi gotiirmekte, sorumluluklarini bilmekte ve
genellikle isitenlerden daha iyi ge¢inmektedir. Siileyman Sirr1 Bey, “dilsizler dilliler ara-
sinda ¢ok iyi ¢alisirlar” diyerek is yeri sahiplerine Sagirlarin isttihdaminin iiretimin art-
masina katkida bulunacagi mesajini vermektedir. Gorsel bellekleri giiglii oldugu i¢in is
yerlerinde Sagirlarin bu 6zelliklerinden yararlanilabilecegini agiklar (H.F. Aksam, 2
Agustos 1932: 4).

6. Tiirkiye Sagir, Dilsiz ve Korler Tesaniit Cemiyeti ve Sagirlarin Ortak
Yasamlari

Soyadi Kanunu’ndan sonra Gok soyadini alan Siileyman Gok, 1941 yilinda Sagr,
Dilsiz ve Korler Tesaniit Cemiyetinin kurulugsunu gercgeklestirir. Gok bagkanligindaki ce-
miyet, Aksaray semtindeki bir apartmanin tamamini kiralamig ve on dort Sagir ¢ifti ev-
lendirerek buraya yerlestirmistir.

Apartmandaki hayati gazeteci Es, Gok’iin anlatimiyla aktarir. Ayri dairelerde yasa-
yan Sagir eslerin hemen hepsinin ¢ocuklar: isitmektedir. Bu gocuklar anne babalarinin
Sagir olduklarini ancak iki yasina geldiklerinde anlamaktadir. Bu siire igerisinde ¢ocuklar
apartmandaki biiylik ¢ocuklardan Tiirkceyi 6grendikleri gibi anne babalarindan da isaret
dilini ve Sagir kiiltiiriinii edinmeye baslamiglardir. Gok, Sagir esler arasinda asla kavga
yasanmadigini, sorunlarin cemiyete intikal ettirildigini, cemiyette ¢oztimlendigini anlatir.
Gok’e gore Sagir toplum biiyiik bir ailedir ve sorunlar aralarinda goriisiilerek ¢oziimlen-
mektedir. (Es Aksam, 10 Aralik 1932: 3).

Aksamlari toplu hélde ev ziyaretleri yapilmakta; domino, iskambil, tombala oynan-
maktadir. Ancak Es’in en ilgi ¢ekici buldugu sey, apartmanda isaret dilinin hikaye, ro-
man, film anlatiminda kullanilmasidir. Gok Mai ve Siyah, Caltkusu, Eyliil gibi Tiirk ede-
biyatindan romanlar1 Sagirlara isaret diliyle aktarirken yorumlariyla anlatiy: gelistirdigini
aciklar. Apartman sakinleri olarak topluca gezilere gidildiginde dayanisma sergiledikle-
rini anlatirken gérme engellilerle ¢ok iyi gegindiklerini, bir sagir bir gorme engellinin kol
kola girerek parklara, kirlara gezmeye gittiklerini agiklar (Es Aksam Aralik 1932: 3).
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Sonuc¢

Tiirk Sagir toplumunun tarihsel kokleri s6z konusu toplumun kiiltiirel yapisini olus-
turan degerleri, yasantilari, eglenme tarzlari, kiyafetleri, Osmanli Sarayindaki gorevleri,
isiten toplum tarafindan algilanma bigimleri, bakis agilar1 yabanci ve yerli kaynaklardan
elde edilen tarihi belgeler 15181nda aydinlatilmistir. Sagirlarin 6zellikle Osmanli sarayinda
¢ok onemli ve ayricalikli konuma sahip oldugu, 6nemsendigi ortaya konulmustur. Zeki
ve giivenilir bireyler olarak tanimlanan Sagirlarin gorsel hafizalarmin ¢ok iyi oldugu be-
lirtilmistir. Glizel yaz1 yazma gibi gesitli sanat dallarinda basarili ve yetenekli olduklar
ifade edilmis, ayrica edebiyata, sinema gibi gorsel sanatlara diskiinliiklerinin alt1 ¢izil-
mistir. Bunun yan1 sira kendi i¢lerinde evlenmeyi tercih ederek, aile iligkilerinin ¢ok iyi
oldugu, bos zamanlarin1 degerlendirmek i¢in ¢esitli aktivitelerde bulunduklarini ve ortak
bir ruha, ge¢mise sahip olduklar1 goriilmektedir. Giiniimiizde Tiirk Sagir toplumuna ba-
kildiginda Sagirlarin devlet kurumlarinda gegmise gore ¢ok fazla isttihdam edilmedigi ve
gorev tanimlarinin da daha sinirli oldugu goriilmektedir. Osmanlilarda oldugu gibi Sagir-
lar1 goriiniir kilmak adina ayirt edici kiyafetler bulunmamaktadir. Bununla birlikte aka-
demi, Sagir toplum ve CODA ¢evirmenlerle birlikte yapilan saglik, mahkeme hizmetle-
rine ve medyaya erisim gibi engelsiz erigim alanindaki ¢aligma ve projeler Sagir toplumu
isiten toplum tarafindan goriiniir hale getirmekte ve Sagirlarin kendilerine olan 6z saygi-
larin1 da arttirmaktadir. Tiirkiye’de S/sagir ve isitme engellilerin kimlik ve kiiltiirel yapi-
larinin, ortak degerlerinin tarihi belgelerle aydinlatilmasi Sagir toplumun kendi tarihlerine
ayna tutmaktadir. Ancak yazili materyale erisimi ¢ok zor olan Sagir Toplumun kendi top-
lumlarinin kiiltiirel miras1 hakkinda bilgi sahibi olmast i¢in bu tiir ¢alismalarin gorsel ma-
teryalle desteklenerek isaret dili gevirisi ve ayrintili alt yaziyla erisiminin saglanmasi 6ne-
rilmektedir.

YAZARLARIN KATKI DUZEYLERI: Birinci Yazar %80 , ikinci Yazar %20.
ETiK KOMITE ONAYI: Calismada etik kurul iznine gerek yoktur.
FINANSAL DESTEK: Calismada finansal destek alinmamistir.

CIKAR CATISMASI: Calismada potansiyel ¢ikar ¢atismasi bulunmamaktadir.
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oz

Insanlarin kendilerini ifade edis bigimlerinde kullandiklar1 simgeler, ulus olma bilincinin, kutsalligim,
inancin, degerlerin ve dinin bir gostergesi olarak kullanilmaktadir. Bu ifade bigimlerine verdikleri deger ve
onem ise Ozellikle bazi simgelerle somutlagarak kisinin kendini ifade etmesinde 6nemli bir araci olarak varlik
kazanmaktadir. Her kullanicinin birbirinden farkli amaglarla kullanmay: tercih ettigi simgeler vardir. islami
anlam barindiran simgelerin bulundugu aksesuarlarin ya da milli degerleri yansitan figiirlerin kullanimi 6zel-
likle son donemlerde sik¢a karsimiza ¢ikmaya baslamigtir. Cevremizde birbirinden farkli figiirlerin farkli
kullanicilar tarafindan kullanildigi gozlemlenmekte, bu kullanimlarin sadece estetik agidan degil iletisim
agisindan da bir degeri oldugu varsayilmaktadir. Bu varsayimdan hareketle, ¢calismada kullanicilarin simgeleri
nesneler esliginde iletisimin bir araci olarak nasil kullandiklar1 arastirilmakta, ulasilan veriler kullanicilarin
kendi goriisleri dogrultusunda degerlendirilmekte, kullanim amaglar1 ortaya konulmaya g¢alisiimaktadir. Bu
kapsamda ¢alismanin konusunu dini ve milli simgelerin giinliik yasamda iletisim baglaminda kullanimi olus-
turmaktadir. Calismada toplumsal diizeyde bir anlam ifade edebilecek sekilde kullanilan simgelerin kullanim
amaci ve niyeti, kullanici goriisleri dogrultusunda giinliik yasamda kullanilan nesneler {izerinden analiz edil-
mekte, simgelerin iletisim baglaminda énemi degerlendirilmektedir. Bu baglamda ¢aliyjmanin amaci, dini ve
milli degerleri temsil ettigi diisiiniilen simgelerin gorsel bir iletisim formu olarak hangi amaglarla ve ne sekil-
de kullanildigin tespit etmektir. Calismada insanin degerleri, inanglari, diisiinceleri ya da bakis agisini sozlii
olarak degil, sozsliz bir bicimde simge kullanimi esliginde, hangi anlam Oriintiileri gergevesinde kurdugu
sorgulanmaktadir. Bu kapsamda iletisim baglaminda kullanicilarin simge kullanim amacini, niyetini veya
istegini ortaya koymak amaglanmis, nitel arastirma tekniginden yararlanilmistir. Calisma kapsaminda kullani-
cilara yart yapilandirilmis goriisme teknigiyle ti¢ soru yoneltilmistir. Amagli 6rneklem tiirlerinden biri olan
olgiit orneklemeyle kullanicilar belirlenmis, 10’u kadin olmak tizere toplam 26 kisiyle goriisme gerceklesti-
rilmistir. Gorligme sonucu elde edilen veriler niteliksel icerik analizine tabi tutulmus, veriler yorumlanirken
kod, kategori ve temalar tespit edilmistir. Her kategori ile ilgili verilen cevaplara yonelik temalar iletisim
baglaminda yorumlanmistir. Caligmadan ulasilan sonuglara gore dini ve milli degerler igeren simgeler erkek
ve kadin kullanicilar tarafindan yiiziik, kolye, bileklik, saat gibi aksesuarlar esliginde kullanilmaktadir. Dini
simge kullaniminda Allah lafzi ile Elif Vav harfleri siklikla kullanilirken, Ayyildiz, IYT, Hilal, Yildiz, Tugra,
Cift Bash Kartal, Bozkurt simgeleri milli duygularin ifade edilmesi i¢in kullanilmaktadir. Sonug olarak simge
icerikli nesnelerin belli bir amag ve niyet dogrultusunda milli duygu ve diisiinceleri yansitmak i¢in; huzur ve
mutluluk saglayan unsur niteliginde manevi doyum araci olarak; ideolojik bakis acisin1 yansitma ve toplumsal
kimlik aktaricisi olma; inancin bir géstergesi olarak dini anlam ve degere sahip olmasi; nazar ve koétiiliiklerden
korunma ve psikolojik olarak rahatlamanin bir araci olma gibi anlamlar dahilinde kullanim pratiklerinin
oldugu tespit edilmistir.

Anahtar Kelimeler

Dini deger, milli deger, simge, maddi kiiltiir, gorsel iletisim.

ABSTRACT

The symbols that people use to express themselves are used as an indicator of national consciousness,
holiness, faith and religion. The value and importance they attach to these forms of expression are embodied
especially with some symbols, and they become an important means of expressing oneself. Each user has
symbols that they use for different purposes. The use of accessories with symbols containing Islamic meaning
or figures reflecting national values has become common, especially in recent times. It is observed that differ-
ent figures are used by different users around us, and it is assumed that these uses have a value not only in
terms of aesthetics but also in terms of communication. Based on this assumption, the study investigates how
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users use icons as a means of communication, the data obtained is evaluated in line with their own opinions,
and the purposes of their use are tried to be revealed. In this context, the subject of the study is the use of
religious and national symbols in the context of communication in daily life. In this study, the purpose or
intention of the symbols used in a way that can express a meaning at the social level is analyzed through
objects used in daily life in line with user opinions, and the importance of symbols in the context of communi-
cation is evaluated. In this context, the aim of the study is to determine for what purposes and in what way the
symbols thought to represent religious and national values are used as a form of visual communication. In the
study, it is questioned within which meaning patterns a person establishes his values, beliefs, thoughts or point
of view, not verbally but non-verbally, with the use of symbols. In this context, it is aimed to reveal the users'
purpose, intention or desire of using symbols in the context of communication. Qualitative research technique
was used and three questions were asked to the users using the semi-structured interview technique. Users
were determined by criterion sampling, one of the purposeful sampling types, and a total of 26 people, 10 of
whom were women, were interviewed. The data obtained as a result of the interview was subjected to qualita-
tive content analysis, and codes, categories and themes were identified while interpreting the data. Themes
regarding the answers given for each category were interpreted in the context of communication. According to
the results obtained from the study, symbols containing religious and national values are used by both male
and female users along with accessories such as rings, necklaces, bracelets and watches. While the letter Allah
and the letters Elif Vav are frequently used in the use of religious symbols, the symbols of the star and cres-
cent, I'Y], crescent, tugra, double-headed eagle, gray wolf are used to express national feelings. As a result,
symbolic objects are designed to reflect national feelings and thoughts; as a means of spiritual satisfaction that
provides peace and happiness; reflecting the ideological point of view and being a transmitter of social identi-
ty; have religious meaning and value as an indicator of faith it has been determined that it has purposes of use
such as protection from evil eyes and being a means of psychological relaxation.
Keywords
Religious value, national value, symbol, material culture, visual communication.

Giris

Kiiltiir, bir toplumda anlam {iretimi ve degis tokusu, ‘anlamin verilip alinmas1’ ile
ilgilidir. Insanlara, nesnelere ve olaylara anlam veren, o kiiltiirdeki katilimeilardir. Sey-
lere, kismen onlar1 kullanma, giindelik pratiklere dahil etme sekline gore, onlar hakkin-
da kullanilan kelimelerle, anlatilan hikayelerle, onlara dair {iretilen goriintiilerle, onlarla
iligskilendirilen duygularla, onlar1 siniflandirma ve kavramsallastirma sekilleri ve onlara
dair belirlenen degerlerle anlam verilmektedir. Fikirlerin, duygu ve diistincelerin bir
kiiltiirde temsil edilmesini saglayan ‘arag’lardan biri olan “dilde kavramlarimizi, fikirle-
rimizi, duygularimizi savunmak ya da diger insanlara gostermek i¢in isaret ve semboller
kullaniriz; bunlar sesler, yazili kelimeler, elektronik olarak iiretilmis goriintiiler, miizik
notalari, hatta nesneler olabilir” (Hall 2017:7-10). Insanlarin karsilastiklari, karsilikli
iliski kurduklar1 ve kullandiklart maddi seyler olan nesnelerden maddi kiiltiir olarak
bahsedilmektedir. Maddi Kiiltiir, “gdriiniiste cansiz olan ¢evremizdeki seylerin; toplum-
sal islevler gerceklestirmek, toplumsal iligkileri diizenlemek ve insan faaliyetine sembo-
lik anlamlar katmak tizere insanlar {izerinde etkide bulundugunu ve insanlarin da onlarin
iizerinde etkide bulundugunu vurgular”. Maddi kiiltiir calismalarinin baslica iddialarin-
dan birisi nesnelerin insanlar adina toplumsal anlamlar insa etme veya “toplumsal is”
yapma giiciine sahip oldugudur. Ornegin nesneler, alt kiiltiirel yakinliklar1, meslekleri,
sosyal faaliyetlere katilimi, sosyal statiiyli gosterebilir; sosyal kurumlar ve normlar
biciminde kutsal bir yere ait degerlere dair yaygin sdylemlere ve genis kabul goren
normlara dahil olabilir, bunlar1 temsil edebilir; ayn1 zamanda kisisel ve duygusal anlam-
lar tasir, kisilerarasi etkilesimleri kolaylastirabilir, bir insanin kendisi {izerinde etkide
bulunmasina yardimci olabilir (Woodward 2013:7-9). Bu anlamda gostergebilimsel
yaklasimda nesnelerin kendisi, kelimeler ve goriintiiler gibi anlam iiretiminde gosteren-
ler olarak iglev gorebilmektedir (Barthes’ten akt. Hall 2017:51). Her devirde gosterge-
ler, bigimler, imgeler ve simgelerle yasayan insanoglu bunlar iletisim amaciyla kullan-
mustir. Ornegin simgeler bilimi olan gdstergebilim, gorsel olgularin, iletisime nasil gegc-
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tigini anlamamiza yardimc1 olan ve biiyiik fayda saglayan bir alan olarak degerlendiril-
mektedir.

Nesneler araciligiyla insanlar sdylemek istediklerini dile getirebilmekte, duygu,
diistince ve fikirlerini bir nesne veya simge aracilifiyla kars: tarafa aktarma amaciyla
cesitli aksesuarlar kullanabilmektedir. Bu ¢aligma, giinliik yasamda iletisim kurmak
amactyla kullanilan simge icerikli nesnelerin neler olduguna ve 6zellikle dini ve milli
simgelerin toplumsal diizeyde bir anlam ifade edebilecek sekilde nasil kullanildigina
odaklanmaktadir. Kullanicilarin dini ve milli degerleri temsil ettigi diisiiniilen simgeleri
belli amaglar ¢ergevesinde, niyeti veya mesaji aktarmak icin bir arag olarak kullandikla-
r1 varsayilmaktadir. Bu goriisten hareketle, ¢aligmanin amaci simgelerin kullanim ama-
ci sorgulamak, kullanicilarin aktarmak istedikleri mesajlart duygu ve diisiinceler dog-
rultusunda tespit etmektir. Calismada simgelerin kullanim amaci/niyeti kullanici goriis-
leri dogrultusunda giinliilk yasamda kullanilan aksesuarlar iizerinden analiz edilmekte,
simge icerikli nesnelerin iletisim baglaminda 6nemi degerlendirilmekte, tartisilmaktadir.
Giinliik yasamda sik¢a kullanilan ve karsimiza ¢ikan simgelerin kullanim amacina odak-
lanan bu c¢aligma, iletisimi saglayan bir unsur olarak nesnelerin kullanim patiklerini
kullanic1 goriislerinden yola ¢ikarak tespit etmeyi amaglamasi yoniiyle 6zgiin degere
sahiptir. Popiiler bir kiiltiir Uriinii haline doniisme potansiyeli tasiyan nesnele-
rin/simgelerin kapitalist {iretim mantig1 i¢indeki yeri her zaman sorgulanmakta, kulla-
nim amaci genellikle goz ardi edilerek bir meta olarak degisim degeri iizerinden yorum-
lanmaktadir. Baudrillard, tiiketimi ve bolluk i¢indeki insani ele alarak artik insanin
nesneler tarafindan kusatilmis durumda oldugunu belirtmektedir. Nesnelerin ritmine ve
onlari kesintisiz sekilde ard arda gelisine dikkat ¢ekerek (Baudrillard 2000:16) tiikketim
ve tiiketici davranislar1 baglaminda nesne tiiketimini ele almakta, tiiketim ¢ilginligina
vurgu yapmaktadir. Ileri kapitalizmin satis mekanizmasinin tiiketim nesnelerini giderek
daha erigilir hale getirdigi, tiiketici tercihlerine hiikkmetmek amaciyla daha giicli ve
yaratici bir sekilde pazarladigi bir gergektir. Bu tiir nesneler, herhangi bir nesneye kendi
anlamlarini yansitan veya veren, bu seyleri kendilerine mal eden kullanicilar i¢in biityiik
bir duygusal ve kiiltiirel giice sahiptir (Woodward 2013:192).

1. Arastirmanin Metodolojisi

Bu ¢alisma dini ve milli degerleri temsil ettigi diisiiniilen simgelerin kullanimina
odaklanmakta, bu simgelerin gorsel bir iletisim formu olarak hangi amaglarla ve nasil
kullanildigint tespit etmeyi amaglamaktadir. Caligma, insana dair degerlerin, inanglarin,
diistincelerin ve bakis agisinin simgeler veya nesneler iizerinden hangi amaglarla kulla-
nildigini sorgulamaktadir. Caligmada nitel arastirma tekniginden yararlanilmis, kullani-
cilara yar1 yapilandirilmis goriisme teknigiyle kullanim amaci, goriinlir yerde takma
nedeni ve verilmek istenen mesajin ne olduguna iliskin ii¢ soru ydneltilerek cevaplar
dogrultusunda kullanim pratikleri degerlendirilmistir. Yar1 yapilandirilmis gortismede
sorular esnektir, genellikle her katilimcidan spesifik veriler toplanmaktadir (Merriam
2013:87). Kullanicilar amagl &rneklem tiirlerinden 6l¢iit 6rneklemeyle belirlenmis,
10’u kadin toplam 26 kisiyle goriisme gergeklestirilmistir. Goriisme kapsamina alinan
kullanicilar dini ve milli simge kullanan kisilerdir. Katilimeilarin simge kullanimina
yonelik goriisleri igerik analiziyle kod, kategori, temalar olusturularak yorumlanmistir.
Orneklem grubu Giimiishane Universitesi Iletisim Fakiiltesi’nde 6grenim géren ve sim-
ge icerikli aksesuar kullanan 6grencilerden olugsmaktadir. Farkli yas gruplarindan olusan
ogrenciler (baska sehirlerden geldiklerinden) farkli kiiltiirel 6zelliklere sahiplerdir. Go-
riigmelerden elde edilen veriler niteliksel igerik analizine tabi tutulmus, cevaplar iletigim
baglaminda yorumlanmistir.
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2. Bulgular
Yasca en kiiciigii 19, en bilyligii 28 olmak iizere toplam 26 kisiyle goriisme gercek-
lestirilmistir. Cinsiyete gore simge kullanimi su sekildedir:
Tablo 1: Kadin Kullanicilarin Simge Kullanimu

Aksesuar Adet
Kolye (Ayyildiz) 5
Kolye (Allah Yazili) 1
Kolye(Vav) 3
Bileklik (Ayyildiz) 1
Tablo 2: Erkek Kullanicilarin Simge Kullaninu
Aksesuar Adet
Yiiziik (Ayyildiz) 5
Yiiziik(Elif Vav) 2
Yiiziik (IYI) 2
Yiizik (Hilal, Yildiz, Tugra, Cift 1
Bagli Kartal)
Yiiziik (Bozkurt , Tirk Yazisi) 1
Yiiziik (Tugral) 1
Yiiziik (Osmanhi Tugrasi, Cift bash 1
Kartal)
Yiiziik (Ug Hilal) 1
Kolye (Tugra) 1
Saat (Vav Elif) 1

Tablolar incelendiginde, erkek kullanicilarin milli duygu ve diistinceleri, kadin kul-
lanicilarn ise gogunlukla dini inang ve diislinceleri yansitici nitelikte simge kullanmay1
tercih ettikleri goriilmektedir. Kadin kullanicilarda kolye, erkek kullanicilarda yiiziik
kullanimi yaygindir. Erkek kullanicilar yiiziik haricinde saat ve kolyeyi, kadin kullanici-
lar ise kolye haricinde bileklik kullanmay1 tercih etmektedir. Her iki cinsiyetten kullani-
ciin milli simgeleri igeren aksesuarlar1 daha fazla kullandiklar1 goriilmektedir. Milli
simgeler Ayyildiz (Tiirk bayragindaki ayca ve bes 1ginlt yildizdan olusur), IYI (Oguzla-
rin Kay1 boyunun “iki Ok Bir Yay” simgesi), Tugra (Oguz hakanlarindan Osmanli padi-
sahlarina kadar Tiirk hiikiimdarlarini temsilen kullanilan yazili aldmet ve isaretler
(Derman 2012: 336), Cift Bash Kartal (Tarih boyunca farkli din, kiiltiir ve toplumlarda
kullanilmisg, ne anlama geldigi konusu hala tartismali olan, Tiirklerde giicii simgeledigi
diisiiniilen figiir), U¢ Hilal’dir.! Dini simgeler ise Allah yazis1, Vav? ve Elif® harfleri ile
Hilal* simgesi olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Bu simgelerin kullammina iliskin veriler
incelendiginde belli bazi duygu ve diisiincelerin agirlikta oldugu goriilmekte, simge
kullanim1 kisiye gore degismekte ve belirli noktalarda yogunlagsmaktadir. Kullanici
goriisleri, her soruya verilen cevaba karsilik gelecek sekilde gruplandirilarak Tablo
3’teki gibi kategorilendirilmistir:

Tablo 3: Simge Kullanimima Yonelik Goriislere iliskin Kod ve Kategoriler

duyma, kimlik sunumu

kimlik aktaricist olma

Kod Kategori Tema

Ayyildiz, IYI damgasi, Hilal,

Yildiz, Tugra, Cift Bash Kartal, | Milli duygu ve diisiinceleri yansitma Ulus Bilinci
Bozkurt, Tiirk Yazisi

Sevgi, begeni, gurur, baglilik, | Huzur ve mutluluk saglayan unsur/manevi | Psikolojik Doyum
temsil, gecmise 6zlem doyum kaynagi olma

Tiirkliik, —milliyetgilik, gurur | Ideolojik bakis agisini yansitma/toplumsal | Kimlik Temsili

Allah agki, peygamber sevgisi,
inang, maneviyat, dini baghlik,
takva, itaat, teslimiyet

Inancin gostergesi/dini anlam ve deger

Inang ve Deger
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Nazar, kiskanclik, kem gozlerden | Korunma araci olma, rahatlama saglayan | Tehlike ve Korkular-
korunma ozellik bulunma dan Arinma

Verilere gore kullanicilarin farkli amaglarla simgeleri kullandiklari goriilmistiir.
Kiiltiirel temsil pratikleri olarak simge igerikli aksesuarlarin/nesnelerin bir anlam ifade
edecek sekilde ve belli anlamlar dahilinde bilingli kullanimi s6z konusudur.

2.1. Milli Duygu ve Diisiinceleri Yansitma Baglaminda Ulus Bilinci

Insanlar duygularini, gikarlarini ve belirli bir ulusa bagli olduklarim belirleyen bir
milliyetin i¢ine dogarlar. Duygu, emel ve biling ise milliyet¢iligi olusturan veya ulus
devlete her seyin iizerinde deger bicen goriislere uyarlanan terimlerdir (Marshall 504-
505). Milliyetgi ideoloji, milli aidiyeti ve kimligi insa eder, bunu somut tarihsel, top-
lumsal ve ekonomik kosullara dayanarak yapar (Bora 2005:383-384). Nesneler, goriin-
tiller, davraniglar vb. ise anlam aktardiklar1 dlglide bir sey belirtirler ve bu sey ancak
onlar araciligryla dile getirilebilir (Barthes 1979:36). Kullanic1 goriisleri milli duygu ve
diistincelerin disa vurumu baglaminda degerlendirildiginde simge kullaniminda ulus
olma bilincinin 6ne ¢iktig1 goriilmektedir. Cogunlukla Ayyildiz simgesi tercih edilmek-
tedir. Vatan, millet, bayrak sevgisi, minnet ve sorumluluk duygusu ile karigik ‘sehit’lere
duyulan sevgi/saygt, Tirk kimliginin simgesi, varolug bi¢iminin belirtisi vb. manevi
anlamlarla dolu bir kullanim amac1 géze ¢arpmakta, kadin ve erkek kullanicilarda bu
duygularin ortak oldugu dikkat ¢gekmektedir. Kullanicilardan ikisi (KK7, KK16) kendi-
lerine hediye edildigi i¢in simge kullandigin1 belirtirken diger kullanicilar benzer duygu
ve diistincelerle ulus olma bilincini yansitict nitelikteki simgeleri kullandigini dile ge-
tirmektedir. Bu varolus hissine eslik eden diger duygu ise bayrak i¢in dokiilen kanlarin,
iilke i¢in yapilan fedakarliklarin unutulmamasi i¢in duyulan minnettir. Bu duygular,
bayrag1 simgeleyen Ayyildiz {izerinden aktarilmaktadir. Milll duygu ve disiinceleri
yansitan kullanici gorisleri su sekildedir:

KK1(Ayyildiz kolye): “Ulkemi temsil ettigi icin herkes gorsiin diye takiyorum.
Kullanma amacim ‘Bu tilke yikilmayacaktir’ mesaj1 vermek...”

KK18 (Ayyildiz yiiziik): “Tiirk bayragi ruhu bambaskadir. Ben bu bayrak ugruna
yapilan fedakarliklari, verilen canlari unutmamak, kendime hatirlatmak, aklima
mih gibi kazimak, yanimda olmadiginda kendimi bir ceset gibi hissetmemek icin
taktyorum, bulunduruyorum. Bayraklar, simgeler, gurur duyulmak i¢in kendi
idealine anlam yiiklemek i¢in vardir... anlami o kadar biiyiiktiir ki, bu anlam ol-
madiginda kendimi yalniz, bir bagina, bombos hissetmemek i¢in goriiniir yerlerde
tasir, kullanirim. Hissettigim bu yogun duygular1 baskasinin da hissedebilmesi,
hi¢ kimsenin unutmamasi igin... Zit goriislii bir insan olursa bu, “biz ve bayragi-
miz buradayiz. Burasi Tiirkiye. Ekmegini yedigin, suyunu ictigin memleket bura-
s1” ... Kendimizi hatirlatmak zamani geldiginde insallah sira bize de gelirse tered-
diit etmeden canimi da malimi da verecegimden siiphe duymamalari icin ... ‘Bana
arkadagsini sdyle sana kim oldugunu sdyleyeyim’ demis biiytlikler. Benim arkada-
sim bayraktir, vatandir. Sevgilim, dostum, sirdagim bunlardir. Sevgilimin, arkada-
simin, dostlarimin bagka arkadasi varsa benim gibi diisiinenler benim dostumdur.
Birbirimizi tantyabilmek, ayirt edebilmek i¢in goriiniir yerde takma ihtiyact hisse-
diyorum.”

KK20 (Ayyildiz bileklik): “Ona baktikga mutlu oluyorum. Her animda onu his-
setmek istiyorum. Soyumu, sopumu belirtiyor. Onun ugruna ne kadar emek har-
candigini biliyorum, ecdadimi simgeledigi i¢in onunla gurur duyuyorum. Gegmis-
te yasananlar1 unutmamak icin goriiniir yerde kullantyorum. Vermek istedigim
mesajsa bayragin kendisini simgeliyor.”

KK7 (Ayyildiz kolye): “Dogum giinii hediyesi kolye, babam tarafindan alindi,
kendisi milliyetci goriise sahip. Bu duygular1 baskin olan ve herkesin ayni goriiste
olmasini isteyen birisidir. Hediyesi de bu yonde olmustur. Kolyem hem Tiirkliigii
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simgelemesi hem bu yondeki goriislere agik oldugumu hissettiriyor. Ayrica farkli
bakis ac1si1 olan kisilere nispet niteligi tagidigini diistiniiyorum. Bu konuda ayr1 go-
riisleri sevmedigimi Ay yildizli kolyenin aslinda Tiirkiye sevgisi tasidigini diisiin-
diirtiyor”

KK4 (Kayr boyu armali yiiziik): “Tiirkliigiin simgesi. Ben Tiirk’iim. Kullanma
amacim Tiirk olmaktan, atalarimizdan gurur duymak, bunlarin verdigi hakl guru-
ru yasamak.”

KK8 (Tiirk bayrakli yiiziik): “Amacim, mensubu oldugumuz devletin simgesini
tasimak. Tas1d1g1 manevi anlamin degerini bildigim i¢in tasimaktan seref duyuyo-
rum, gururlanilacak simge oldugu i¢in takiyorum. Ben bu devleti seviyorum. Eger
aksi goriisteysen benden uzak dur. Tepki gosterebilirim.”

KKS5 (Ayyildiz yiizik): “Varolusun belirtilmesi...Gdlgesi altinda yasadigimiz
bayragn iki rengi, iki simgesi vardir. Baska renge ve simgelere gerek yoktur. Ay
yildizin bizim i¢in ne kadar 6nemli oldugunu belirtmek, Tiirk oldugumu her yerde
belli etmek i¢in takryorum.”

KK6 (Osmanli tugrali, ¢ift bash kartal simgeli yiiziik): “Bu iki amblemi tasimak
bana gurur veriyor. Osmanli ruhunun bitmedigini, hala o asil kanin bende oldugu-
nu hatirlatmasi igin tagtyorum. Tiirk oldugumu her yerde belli etmek istiyorum”
KK16 (Kurt simgeli, Tiirk yazili yiiziik): “Yiiziik hediye, vermek istedigim bir
mesaj yok. Yiiz tipime uygun, benim i¢in milli bir sembol anlam tasidig igin ta-
kiyorum.”

Kullanic1 goriisleri incelendiginde Ayyildiz simgesinin kolye, yliziik ve bileklik-
lerde cinsiyet fark etmeksizin tercih edildigi, milli kimligin gostergesi olarak bilingli ve
amach sekilde ortak duygular ve gereksinimler dogrultusunda kullanildigi, kullanicilart
benzer amaglar/duygular etrafinda birlestirdigi goriilebilir. Bu amag¢ ve duygulardan en
onemlisi ise milli duygu ve diislincelerle harmanlanmig ulus bilinci, devlet ve millet
sevgisidir. Hediye oldugu i¢in simge igerikli aksesuar kullananlar da vardir, milli duygu
ve disiinceleri yansitmak i¢in kullananlar da mevcuttur. Ayyildiz simgesi bir gurur
kaynag1 olarak milli duygu ve diisiinceleri somutlastirma, sahip olunan diisiinceleri
aciga vurma araci olarak kullanilmakta, tugra ve Kayr boyu simgesi Tiirk kimliginin
gostergesi oldugu diisiiniildiigiinden tercih edilmektedir.

2.2. ideolojik Bakis Acisim Yansitma/Toplumsal Kimlik Aktaricis1 Olma
Baglaminda Kimlik Temsili

Toplumsal kimlik bakimimdan nesneler kisileraras: temasin yoklugunda bir insanin
belli 6zelliklerinin yerini tutabilir. Bir nesneyi gorsel olarak birinin miilkiyetinde gor-
mek, bize bu tiir bir statilyii onaylamasi i¢in kendisiyle konugsmamiza gerek kalmadan o
insan hakkinda ¢ok sey anlatabilir. Kisisel kimlik s6z konusu oldugunda, nesneler bir
kimligin giivenilir ve etkili bi¢imde icra edilmesine yararlar (Woodward 2013:190).
Fikirler, 6zellikle de bir toplumsal grup veya hareketin paylastig1 ideolojiler “bir grubun
iiyelerinin kokli inanglar1” (Dijk 2020:17) olarak degerlendirilebilirken kullanilan sim-
geler inanglarin gostergesi olacak sekilde karsimiza ¢ikmaktadir. Simge kullaniminda
ideolojik goriisii temsil veya sahip olunan kimlik iizerinden taninmay:1 isteme gibi bazi
gereksinimlerin oldugu ve birden fazla simgenin kullamldig1 dikkat gekmektedir. ideo-
lojik bakis agisin1 yansitma ve toplumsal kimlik aktaricis1 baglaminda kullanilan simge-
lerin erkek kullanicilarda yiiziik, kadin kullanicilarda ise kolyede tercih edildigi goriil-
mektedir. Kullanilan simgeler Allah lafzi, kay1 boyunu temsil eden I'YT simgesi, Ayyil-
diz, Hilal, y1ldiz, Osmanl1 tugrasi, ¢ift kanattir. Dinl duygularla birlikte ideolojik bakis
acgisinin kimligi temsil noktasinda 6nemli birer arag olmasi, duygu ve diisiincelerin diga
vurumunda simgelerin ne dl¢lide dnemli oldugunu gosterir niteliktedir. Kullanicilarin
goriisleri incelendiginde inang ve degerleri temsilde kisiye duygusal bir doyum yasat-
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mas1 (KK2), simgenin kisiye verdigi gururlanma/gurur duyma gibi hislerle kullanimi
s0z konusudur. Bu kapsamda kullanict goriisleri su sekildedir:
KK2 (IYT simgeli Kay yiiziigii): “Inanglarimizi ve degerlerimizi temsil ettigi igin
onemli hissediyorum”
KK12 (Ayyildiz yiiziik ve bros): “Ayyildizin agigryim. Yakamda ve parmagimda
tasimak bana gurur veriyor. Tiirkltigii saklamak milliyeti inkardir.”
KK25 (Ayyildiz kolye). “Ulkemin simgesini boynumda tagimak gurur veriyor.
Kolye boynumdayken kendimi gii¢lii, huzurlu hissediyorum. Bayragimiz goklerde
ozgiirce dalgalaniyor ve herkes ona bakip gururlaniyorsa kolyemi de goériince ayni
duyguya kapilmalarini istiyorum...Ayyildiz her seyi anlatiyor.”
KK15 (Ayyildiz ve Allah yazili kolye): “Anlami benim icin 6nemli olan iki kol-
yeden birini Tiirkliigiin sembolii, digerini Allah’mn varlifina inancimiz oldugu i¢in
her isim rast gitsin diye takiyorum. Insanlar genelde gorsele takilarak bilmedigi
seylerin anlamin 6grenmek ister, siirli psikolojisi diyelim buna. Bu yiizden farkli
goriiste olanlart da dogru yola g¢ekebilmek icin goriiniir yerde takmay1 severim.
Burasi Tiirkiye, Miisliiman iilke. Biz Tiirk milletiyiz iilkemizi ve yaradanimizi se-
viyoruz, siz de farkli goriisteyseniz dogru yola davet ediyoruz ¢agris1 vermek
amactyla kullaniyorum.”
KK13 (Tugra desenli kolye): “Tiirkgiiliik ifade ettigi i¢in takryorum. Gurur duy-
dugum bir seyin gériinmesini istiyorum. Ben Tiirkiim, Tiirkciiliigii savunuyorum”
KK14 (Hilal, yildiz, Osmanl1 tugras1 ve ¢ift kanat simgeli yiiziik/Yiiziiglin arka-
sinda minare, iistiinde Ayyildizli bayrak, etrafinda kanatl iki y1lan): “Hilal, benim
icin yagsamu temsil ediyor. Yildiz, yeryiiziinde yasadigimi ve bir arsin altinda ol-
dugumu belirtiyor. Osmanli tugrasi atalarimin koklii oldugunu, bana bir miras bi-
raktiklarini gsteriyor. Cift kanadi meleklerin kanadi olarak algiliyorum. Tki me-
lek tarafindan korundugumu gosteriyor. Arkadaki semboller benim i¢in ¢ok yon-
ludiir dinimi, yasantimi, gelenek, goérenegimi sergiliyor. Kars: tarafin benim hak-
kimda az ¢ok bilgi edinmeleri ve kendimi neye tabi tuttugumu anlamalar i¢in go-
riiniir yerde, dordiincii parmagimdaki damar kalbime bagli oldugundan sol el par-
magimda takiyorum.
KK9 (Ayyildiz yiiziik): “Milliyet¢i oldugum i¢in kullaniyorum. Gériiniir yerde
kullanilmasi gerektigini diisiiniyorum.”

Her kullanicinin kendisini anlatmak i¢in 6nemli bir ara¢ olarak simge kullandig1
goriilmektedir. Ayyildiz ve Osmanli tugrasi simgelerini tercihte gururlanma hissi 6ne
¢ikarken dini inang ve deger yargilariyla milliyet¢i duygular birlikte ifade edilmektedir.
Kullanicilarin ¢ogu Ayyildiz simgeli ve Allah yazili kolyeyi belli bir amagla bilingli
olarak kullandiklarin1 ifade etmektedir. Anlami iiretme ve dolasima sokma noktasinda
simgeler ideolojik bakis agisini yansitma, toplumsal kimlik aktaricist olma vb. islevlere
sahiptir. Bu simgelerin erkek kullanicilar tarafindan daha fazla tercih edildigi, tim kul-
lanicilarin benzer fikirleri ve duygular: paylastiklar1 goriilmektedir. Gururlanma, kendi
kimligini ve diisiincesini ortaya koyma ise ortak duygulardir.

2.3. Huzur ve Mutluluk Saglayan Unsur/Manevi Doyum Kaynagi Olma
Baglaminda Psikolojik Doyum

Insan, duygusal bir varliktir. Kendisini rahatlatabilecek, mutlu edebilecek, huzur
kaynag kisi veya nesneleri hayatinin merkezine koymakta, giinliik yasamda bu duygu-
lara aracilik eden simgeleri derin bir baglilikla kullanmaktadir. Simgeler, kisinin mutlu
ve huzurlu olma gereksinimini gidermek i¢in siklikla kullanilirken, vatan millet sevgisi,
ilahi agk/dini sevgi, beseri sevgi, hissi baglilik vb. duygular1 yasama aktarma konusunda
kullanicilara yardimci olmakta, manevi bir doyum saglamaktadir. Gortismelerde simge-
sel degeri itibariyle bazi aksesuarlarin 6zellikle tercih edildigi dikkat ¢ekmekte, elde
edilen veriler, kullanilan aksesuarlar esliginde dini ve milli duygularin yogun sekilde
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yasandigini ortaya koymaktadir. Dini duygular1 temsilde Vav ve Elif harf simgeli akse-
suarlarin yogunlugu dikkat ¢ekerken, ii¢ hilal, tugra, Ayyildiz simgeleri milli duygularin
disa vurumunda Onemli birer ara¢ olarak kullanilmaktadir. Farkli yas ve cinsiyetten
kullanicilar, simge kullaniminda benzer duygular: ifade etmektedir. Bu duygular sevgi,
baglilik, manevi doyum, gururlanma olarak kendini hissettirirken, kimlik temsili nokta-
sinda simgeler kullanicilar i¢in 6nemli bir aragtir. Kullanicilarin ge¢misi diislinerek
atalarina duydugu derin sevgi ve hissi baghiligi baskalarina aktarabilmek icin simge
kullanmay1 tercih ettikleri goriilmektedir:

KK17 (Ug hilal yiiziik): “Sevgimden parmagimda takiyorum, bana gurur veriyor.

Birisi gorsiin, tepki versin diye takmiyorum. Seven vardir sevmeyen vardir, beni

ilgilendirmez. Ben takarim”

KK10 (Siyah Osmanl tugra desenli glimiis yiiziik): “Simge benim i¢in atalarimu,

kendi benligimi simgeliyor. Kullanma amacim atalarimizi ve Osmanl: tarihini her

taktigimda tekrar akillara getirebilmek, gurur duymak...” )

KK19 (Ayyildiz kolye): “Tamamen milliyetci durus sergileme. Ozel nedeni yok.

Tiirk bayragini sevdigim, begenilecegini diisliindiiglim i¢in takiyorum. Cevrenin

begeni tepkisi...”

KK3 (Vav ve Elif harflerini igeren takilar): “Dogum, yasam ve 6liimil simgeliyor

benim i¢in. “Insan Vav seklinde dogar, dogrulunca kendini Elif zanneder. Insan

hayati boyunca hep iki biikliim yasar, oysa en dogru oldugu giin oliir” s6zii benim

bu harflere daha ¢ok ilgi duymamu sagladi. Her nedense bu harfler ifade edildigin-

de bu sozleri paylagsmak hosuma gidiyor. Bir bagkasindan ¢ok 6nce kendime veri-

len bir mesaj var. Cok yiikseklerde var olunmayacagi, er veya geg¢ 6liimiin var ol-

dugu, her seyin en ger¢eginin 8liimden sonra baglayacagi...”

KK21 (Siyah tas lizerine Vav Elif isli saat): “Insanin anne karnindaki halini temsil

eder Vav harfi. Bana dogumumu, bugiine kadarki gelisimimi hatirlatir. Elif, insa-

nin dogduktan sonra dimdik yiikselisini ayakta dimdik durusunu temsil eder. In-

sanin en ¢evik zamanlarini temsil eder. Insanlarin merak edip sormasi ve agiklama

istegi duymam nedeniyle goriiniir yerde takiyorum. Kullanma amacim goriiniir

yerde tastyarak ¢evremdekilere verdigim veya vermek istedigim mesajin siirekli

benim hatirimda olmasi i¢indir.”

Bazi kullanicilar gegmise olan derin baglilig1 ve sevgiyi bu duygulara eslik edebi-
lecek sekilde tugra gibi gegmisle iliskili simgeler kullanarak ifade etmeye caligirken
kullanilan simge kisinin neyi degerli gordiigiine iliskin mesaj verebilmektedir. Bazilar1
ise simgeleri sadece sevdikleri i¢in kullanmaktadir. Vav ve Elif harflerini, diinya goriis-
lerini ve insan olmanin kendileri i¢in ne anlama geldigini en somut sekilde ifade eden
simgeler olduklar i¢in tagidiklarini ifade eden kullanicilar, diinyevi ve uhrevi anlama
vurgu yaparak bir amag¢ dogrultusunda kullandiklarini dile getirmektedirler.

2.4. Dini Inancin Géstergesi/Dini Anlam ve Deger Olarak Kullamm
Baglaminda inanc ve Degerler

Insanin dinle olan iliskisi, varlik sahasina adim att1g1 diinya ile olan iligkisinin bas-
lamasi kadar eskidir. “Kimim ben?”, “Neden varim?”, “Varligimin bir amact var m1?”’
“Varligim sonsuz olmadigina gore 6ldiikten sonra bana ne olacak?” gibi temel soru ve
konular insanlik tarihi boyunca sorulan en temel sorulardir (Dorman 2015:10). Insan
etten kemikten ibaret maddi bir varlikmis gibi goriinse de ruhsal, manevi bir yone sahip-
tir. Bu gerceklikten hareketle giic yetiremez bir varlik olarak zayif yanlarinin oldugu
kabuliiyle insan, inancinin bir gostergesi olarak simgelere ayr1 bir anlam atfetmektedir.
Ozellikle dini inancinin gostergesi niteliginde figiirler yasamin dnemli bir pargasi olarak
igsellestirilirken yogun duygularla kiginin {izerinde tasinmaktadir. Bu kapsamda en ¢ok
karsimiza ¢ikan simgeler Elif-Vav harfleri ve Allah ismidir. “Dini figiirlerin yer aldig
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taki kullanmay: sevenlerin de tercih ettigi modellerin basinda gelen” Elif-Vav harfleri-
nin derin dini anlamlar1 oldugu ve dini figiirlerin yer aldig: taki kullanmay1 sevenlerin
tercih ettigi modellerin basinda geldigi (https://www.vavgumus.com/blog/icerik/elif-
vav-harflerinin-anlami) sik¢a ifade edilmektedir.’ Gériismelerde, derin anlamda bir
kullanim oldugu goriilmektedir. Kullanicilar simgelerin manevi yoniine dikkat ¢ekmek-
te, goriiniir yerde takma gibi bir dertlerinin olmadigina vurgu yapmaktadir. Onlar i¢in

onemli olan ‘manevi bir doyum arac1’ olarak ¢ok 6zel bir anlam ihtiva etmesidir:

KK26 (Vav harfli giimiis yiiziik): “Iki y1l énce aldigim yiiziigii takmaya karar ver-
dim. Dogumdan 6liinceye kadar olan egilme halinin, boyun egmenin, itaatin sim-
gesi oldugu i¢in takiyorum. O kadar aligtim ki bu yiizligii takmadan disar1 ¢ikami-
yorum. Takmadigim zamanlarda bir eksiklik hissediyorum. Karsi tarafa vermek
istedigim mesaj da bu... bu egilmisglik halini, bu teslimiyeti onlar da bilsinler, an-
lasinlar.”

KK22 (Elif-Vav harfli yiiziik): “Simgeyi kullanma amacim yok. Aslinda bu benim
igin bir amag degil. Inandigim din ve yasam tarzim dolayisiyla manevi anlam ta-
simaktadir. Bende deger tasiyan sembolleri bir yiliziikte gordiim. Aldim, kullani-
yorum. Bu bir kolye de olabilirdi. Benim i¢in fark etmez. Cagristirdigi anlam ki-
saca “insan Elif gibi dogar, Vav gibi 6liir.” Bu benim inandigim bir felsefedir. Ta-
bi ki korti kortine degil...”

KK23 (Allah isimli kolye): “Oncelikle bildiginiz gibi Miisliman bir iilkede yas1-
yoruz. Aileden kaynakli dine olan bir baghliginiz oluyor ister istemez. Zaman
gectikge belli bir yasa geldiginizde bu inang ve diisiinceler kisiliginizle alakali ola-
rak ya daha ¢ok baglaniyorsunuz ya da degisebiliyor. Bende daha ¢ok baglilik
duygusu olustugundan bu tiir simgeleri kullaniyorum. ‘Allah Aski’ denilen bir
duygu i¢imde oldugu i¢in bu tarz seyler benim maneviyatimi daha ¢ok gii¢lendiri-
yor. Diistincemi kimseden gizleme ihtiyact duymuyorum. Bu yiizden goriiniir yer-
de takmay tercih ediyorum. Ben agik bir insanim. Kapali olmadigim i¢in insanla-
rin kafasinda onyargilar var. Yalnizca bana degil, bir¢ok agik insana dnyargiyla
yaklasan bagka insanlar var. Ben de bu 6nyargilar1 kirmak i¢in ne kadar agik ol-
sam da inancima goniilden bagli oldugumu baskalarina da hissettirmek isterim.
Burada verdigim mesaj aslinda ¢ok net. Sonsuz Allah aski ve onun sevdigi Hz.
Muhammed’e sevgi duyulmasi, insanlar1 dig goriiniisiine gére yargilanmamasi ge-
rektigidir...”

KK11 (Vav harfli kolye): “Bizi biz yapan bazi degerler vardir. Din, dil, tarih gibi.
Kimligimizi yasadigimz cevreye, inandigimiz dine, tarihimize, dilimize gore be-
lirleriz. Kimligimizi, durusumuzu yasadiklarimizla gosteririz. Tarafimiz1 belli et-
me ihtiyaci duyariz. Bunu gostermenin giyim tarzimiz ve taktigimiz aksesuarlarla
saglayacagina inaniyorum. Bu simgelerden biri de Vav harfidir. Vav harfi; Al-
lah’a egikligi, insanin Allah’a kars1 acizligini gosterir. Insan1 daha gok kullastirir.
Tevazu sahibi yapar. Zaten insanlar anne karnindayken bile Vav seklinde durur.
Aslinda burada bile insanoglunun kulluk gérevlerinin ana rahminde egik basladi-
gin1, hayati boyunca bu sekilde yasayarak magrurlugu terk etmesi gerektigine yo-
nelik bir mesaj oldugunu goriiriiz. Vav, benim ig¢in {izerimizde dik durusun egikli-
gidir. Vav’in sekli insanoglunun takvadaki dik durugudur. Bagkas1 gorsiin diye go-
riiniir yerde takma ihtiyact hissediyorum. Ciinkii, farkli inanglara mensup olan ve-
ya farkli gériisii savunan insanlar, taraflarin1 belli eden simgeler takar. Ornegin,
bir Hristiyan hag, Atatiirk’{in diisiincelerini savunan onun imzasini lizerinde tasir.
Osmanli sevgisi olan Osmanli sancag1 veya Osmanli tugrasi takar. Ben de dinimi
ve durusumu goéstermek icin Vav harfi takiyor, boylelikle kimligimin belli olma-
sini1 sagliyorum. Ciinkii insanlar senin durusunu bildigi zaman, tavirlar1 ve davra-
nislar1 ona gore degisiyor, sergilenebiliyor. Ayrica ayn: diisiinceye sahip olan in-
sanlarla da iletisim kurma firsat1 oluyor, bir ortak paydada bu sekilde bulugmus
oluyoruz.”
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Bazi kullanicilar i¢in simge kullanmanin bir amaci yoktur, bazilar i¢in deger tasi-
yan ve inandig1 bir felsefenin gostergesi niteliginde manevi bir anlam tasimaktadir. Elif-
Vav harfi kullanicilari, bu simgeyi yasama bakis agisinin bir ifadesi niteliginde gérmek-
tedir. Tek tanr1 inanci tasiyan ve Allah’a olan derin sevgi ve bagliligin bir ifadesi olarak
Allah isimli aksesuarlarin tercih edildigi dikkat ¢ekmektedir. Simgeyle bir biitiin haline
geldigine dikkat ¢eken bir kullanici ise simge igerikli aksesuarin yoklugunda eksiklik
hissettigini ifade ederken manevi doyum araci olma ydniine vurgu yapmakta, ayni sim-
geyi kullananlarin ortak duygularini (teslimiyet, egilmislik hali) kendisinin de yasadigi-
n1 belirtmektedir. Dini inang ve degerlerin bir gostergesi niteligindeki bu simgeler, cin-
siyet fark etmeksizin benzer duygularla kullanilmaktadir.

2.5. Korunma, Rahatlama Araci Olma Baglaminda Tehlike ve Korkulardan
Armma

Nazar, daha ¢ok kiskanglik duygusunun eslik ettigi zarar verici etkiye sahip goz ve
bakisla iliskilendirilse de herhangi bir canliya, objeye yonelik hayranlik ve dvgii sozleri
de etkisi agisindan nazar kapsaminda goriilmistiir. Nazara kars1 alman tedbirler kiiltiir-
den Kkiiltiire farklilik gostermekte, bu konuda uzmanlasmis kisiler tarafindan uygulanan
ritiiellerden ayr1 bazi yaygin uygulamalar s6z konusu olmaktadir. Tanri’nin ismini veya
koruyucu birtakim ibareleri zikretmek, dua okumak, nazar degen kisiye veya seye tii-
kiirmek, onu kétiilemek, muska kullanmak (Giirkan 2006) gibi tedbirlerle koruyuculu-
guna inanilan esya, nesne, aksesuar kullanmak suretiyle kdtiililklerden korunmak amag-
lanmaktadir. Bir kullanici nazardan, kem goézden kurtulmak, kagmak, uzak durmak
amaciyla simge iceren bir aksesuar kullanmaya tercih ettigini belirtmistir. Vav harfli
kolye kullanan kullanici (KK24) ‘Koruyuculugu olduguna’ inandig1 simgeyi nadiren
goriilen bir yerde, boynunda takarak kullandigini belirtirken, “Mesaj vermek istedigim-
de koruyuculugundan dolayr kem gozlere ‘uzak durun’ mesaji vermek isterim” ifadele-
riyle asil niyetini, korunmaya yonelik vermek istedigi mesaji dile getirmektedir. Nazar-
dan ve kem gozden kagmak, kurtulmak, korunmak veya rahatlamak i¢in kullanilan
simge bir ¢ikis yolu olmakta, tehlikelere kars1 bir migfer rolii listlenmektedir. Kullanic,
manevi bir zirh olarak gordiigii simgeye can simidi gibi sarilirken, simge onun igin kot
niyetli kisilere kars1 kendisinden uzak durmalar1 yoniinde bir mesaj niteligi tasimakta-
dir.

Sonuc¢

Toplumsal iligkiler ¢ercevesinde kimligini olusturan insan, yasamin anlamini ileti-
simin ¢esitli formlarinda yeniden insa etmektedir. Kisilerin duruslari, oturus bi¢imleri,
kullandiklar dil ve iislup, simgeler gibi sozsiiz iletisime ve beden diline dair her sey
iletisim siirecinde kisi hakkinda 6nemli veriler sunabilmektedir. Anlami aktarmak icin
kullanilan dil ve dil dist iletisim bi¢imleri, inang, diisiince, kanaat, deger ve yargilari
aktarmada onemli bir role sahiptir. Kullanilan herhangi bir simge kisileri tanimada ve
anlamlandirmada 6nemli ipuglari sunabilmektedir. Calismada kullanicilar tarafindan
yaygin sekilde kullanilan simgelerin anlami sorgulanmis, bu izlekte simgelerin iletigim-
sel agidan degeri kullanici goriisleri ¢ercevesinde ortaya konulmaya calisilmistir. Erkek
kullanicilarin milli duygu ve diisiinceleri yansitict nitelikte yiiziik, saat, kolye, kadin
kullanicilarin ise ¢gogunlukla dini inang ve diisiinceleri aktarici simgelerle kolye ve bi-
leklik kullanmay: tercih ettikleri goriilmiigtiir. Hem kadimn hem erkek kullanicilarda
Ayyildiz, 1Y Tugra, Cift Bashi Kartal ve Ug Hilal gibi milli simgelerle aksesuarlarin
daha fazla kullanildig: tespit edilmistir. Allah yazisi, Vav, Elif harfleri ile Hilal simgele-
rinin dini inancin, yaraticiya olan derin baghiligin ve uhrevi olana iliskin tasavvurlarin
ifade bi¢imi olarak tercih edildigi sonucuna varilmistir. Hemen hemen tiim katilimcila-

http://www.millifolklor.com 25


http://www.millifolklor.com/

Milli Folklor, 2024, Y1l 36, Cilt 18, Say1 143

rin goriisleri simge kullaniminin kisi i¢in ¢ok onemli oldugunu gostermekte, dini ve
milli degerlere yonelik duygu ve diisiincelerin simgelerle birlikte toplumsal iletisimde
onemini ortaya koymaktadir. Kisiler, ifade edemedigi veya giiglii sekilde ifade etmek
istedigi duygu, diislince, kanaatlerinin karsidaki kisiler tarafindan anlagilmasini istedigi
durumlarda simge ve nesneleri iletisim araci olarak siklikla kullandig1 goriilmektedir.

Calismada Ayyildiz, IYI damgasi, Hilal, Yildiz, Tugra, Cift Bagli Kartal, Bozkurt,
Tiirk Yazist kodlarindan yola ¢ikilarak milli duygu ve diisiinceleri yansitma baglaminda
ulus bilinci; Tiirkliik, milliyetgilik, gurur duyma, kimlik sunumu kodlarindan yola ¢iki-
larak ideolojik bakis acisini yansitma/toplumsal kimlik aktaricis1 olma baglaminda
kimlik temsili; sevgi, begeni, gurur, baglilik, temsil, gegmise 6zlem kodlarindan yola
¢ikilarak huzur ve mutluluk saglayan unsur/manevi doyum kaynagi olma baglaminda
psikolojik doyum; Allah aski, peygamber sevgisi, inang, maneviyat, dini baglilik, takva,
itaat, teslimiyet kodlarindan yola ¢ikilarak dini inancin gostergesi/dini anlam ve deger
baglaminda inang ve degerler; nazar, kiskanglik, kem gozlerden korunmak kodlarindan
yola ¢ikilarak korunma, rahatlama araci olma baglaminda tehlike ve korkulardan arin-
ma seklinde kategoriler ve temalar olusturulmustur. Dini-milli duygularin insan yasa-
mindaki 6nemi, bu duygu ve diisiincelerle birlikte din hassasiyetinin ve milli kimligin
cinsiyet fark etmeksizin her fert i¢in bir 6nem ve degerde oldugu sonucuna ulasilmistir.
Sonug olarak, dini ve milll simgelerin bir mesaj aktaricis1 olma 6zelligiyle toplumsal
iletisim baglaminda kullanildig1 goriilmektedir. Benzer simgelerin hemen hemen ayni
duygu ve diisiincelerle ve hissi baglilig1 gosterir nitelikte dnem atfedilerek giinliik ya-
samda kullanildig1 dikkat ¢gekmektedir.

Bu caligsma, iletisim baglaminda kiiltiirel temsil pratikleri olarak nesne kullanimina
ve simgelerle tiretilen ve dolagima sokulan anlamlara odaklanmis, yalnizca dini ve milli
simge kullanimina iligkin kullanic1 duygu ve diisiincelerini ortaya koymaya ¢alismistir.
Calismanin bulgularindan hareketle farkli simge icerikli nesneleri tercih eden kullanici-
larin hangi duygu ve diisiincelerle, hangi amaclar dogrultusunda simge kullanmay ter-
cih ettikleri arastirilabilir, kullanim amaglar1 ortaya konularak gdstergebilimsel agidan
degeri ortaya konulabilir. Bu baglamda ortaya konulacak her sonug, toplum i¢inde ya-
sayan insanlarin, kurdugu iliskilerde kendini daha iyi ifade ettigini diisiindiigli simgeler-
le birlikte kabul edilebilirligine katk:i saglayacak, onyargilardan arindirilmig bir ilisgki
kurmalarina zemin hazirlayacaktir.

YAZARLARIN KATKI DUZEYLERI: Birinci Yazar %100.

ETiK KOMITE ONAYI: Calismada etik kurul izni almmstir (Giimiishane Universitesi Bilimsel Arastirma ve
Yaym Etigi Kurulunun E-95674917-108.99-101713 say1li karart).

FINANSAL DESTEK: Calismada finansal destek almmamugtir.

CIKAR CATISMASI: Calismada potansiyel ¢ikar ¢atigmasi bulunmamaktadir.

NOTLAR

1. Giiniimiizde siyasi partilerinden biri olan MHP nin bayragini simgeler. Osmanli bayrag: ve sancagi olan ii¢ hilal,
ii¢ kitadaki hakimiyeti, Tiirk-Islam birligini ve nizam-1 alemde Allah’mn kelamimin yiicelmesi gibi ii¢ mefhumu
ifade eder (Akdogan 2019).

2. Anne rahmindeki ¢ocuga ve secde halindeki insana benzemesiyle sadakat ve tevazuu, ilk harfi oldugu Cenab-1
Hakk’1n vahdaniyet sifat1 ve vahid ismini simgelemesi, Ebced hesabina gore 6 sayisina kargilik olmasi bakimin-
dan imanin alt1 esasina isaret etmesi sebebiyle hattatlar “Amentii” yazili levhalarda bu harfi 6ne ¢ikarmiglar ve
sadece bu harften olusan levhalar diizenlemislerdir (Durmus 2012:576).

3. Allah admn ilk harfi ve birliginin sembolii olmasindan dolay:r Tiirk folklorunda kutsal bir deger tasidigina
inanilir(Uzun 1995: 37).

4. Hilal, XI. yiizyildan itibaren Dogu’da ve Bati’da Hiristiyanligin sembolii haga karsi Islamiyet’in sembolii olarak
kullanilmistir (Bozkurt 1998: 15).

5. Kaynaklarda Elif Vav harflerinin degisik anlamlar1 verilmektedir. Elif Arap alfabesinin 1. Harfi, Vav 27. harfi-
dir. Dini agidan derin anlam tagidiklarina inanilir. Tasavvuftaki Vav harfi sekil olarak hem secde eden insana
hem anne karnindaki cenin durusuna benzetilir. Vav harfinin insanlarin yaradana kullugunu temsil ettigi ve Al-

26 http://www.millifolklor.com



Milli Folklor, 2024, Yil 36, Cilt 18, Say1 143

lah’n birligini gosterdigi anlami ¢ikarilmaktadir. “Vav gibi olmak”, ‘Kullugunu bilmek,secde etmek. Allah’a
yakin olmak’ anlaminda kullanilmakta, tizerinde Vav harfi tasimanin nese ve huzur getire-cegi, kisiyi i¢ sikinti-
lardan uzaklastiracagina inanilmaktadir. Biitiin mahlukat ana karninda ‘Vav’ iken, ‘Vav’ gibi kivrilmisken, diin-
yaya gelince ‘Elif” olup dimdik durur. ‘Elif* harfinin insanin, haksizliga, zulme ve yanliga kars1 durusunu temsil
ettigine inanilir(https://www.vavgumus.com/blog/icerik/elif-vav-harflerinin-anlami). Tasavvuf sanatinda “Vav”
kainati, “Elif” ise kainatin anahtarini temsil etmektedir. Allah (cc.) biitiin varliklarin  evvelidir
(https://elmasis.com.tr/blog-detay/Elif-Vav-Harfinin-Anlami/9).
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MATERIALIZATION OF RITUAL:
THE EXAMPLE OF ALEVI BELIEF SYSTEM*

Ritiielin Materyallesmesi: Alevi inanc Sistemi Ornegi
Doc¢. Dr. Mehmet ERSAL**

ABSTRACT

Rituals are symbolic and physical elements of beliefs and experiences. Individuals' and societies'
relationships with nature and struggle for survival within nature have led to the creation of various practices.
All these practices, when manifested symbolically within the context of belief systems, are called rituals.
Therefore, every change in the relationship between the individual, society, and nature results in a change in
rituals. Migration, urbanization, technological advancement, and globalization cause many elements
concerning individuals and society to change. Changes that affect societies' social, cultural, economic, and
religious lives have led to functional and structural changes in rituals performed within the traditional context.
Thus, rituals passed down in traditional societies with their traditional and symbolic structures have
undergone semantic and formal changes in rapidly changing modern societies. At the core of these changes
lies the necessity for individuals to adapt to contemporary socio-economic conditions. Rituals has a power that
shapes community in many ways with their mythic and theological backgrounds. Rituals determine the
doctrinal and social structure of Alevi belief system. For the Alevi community, rituals hold the power to
transmit cultural and social values, as well as to define the belief system with its mythic and theological
background. Traditional Alevi rituals shape the entire lives of their followers. Members of the faith learn and
transmit all components of their socio-cultural and economic environment through ritual-centered practices.
Despite all political and social events, Alevi communities managed to sustain their ritual-centered traditional
belief systems and lifestyles until the 1960s. However, migration after this period rapidly led to the
transformation and alteration of ritual-centered life. Alevi communities experienced a culture shock due to
their rituals not being accepted by the “other”s. This situation compelled them to conceal their beliefs and
remain invisible. The process experienced after migration and urbanization has resulted in the weakening of
traditional belief systems among Alevi individuals. During this period where non-governmental organizations
are increasingly dominant and influential, the social and cultural demands of Alevi communities who come
together under the leadership of non-governmental organizations in the city have led to the transformation and
reconstruction of traditional Alevi rituals. Therefore, the traditional structure and rituals of the Alevi belief
system have undergone a transition from their traditional context to a new world influenced by factors such as
migration, urbanization, modern life, and the rejection of dominant authority. This article discusses the change
and re-creation of rituals away from the traditional context in urban life following social and economic
demands in the context of fieldwork conducted in Tiirkiye, Germany, and Austria.

Keywords

Alevism, ritual, urbanization, migration, ritual transformation.

0oz

Ritiieller bireysel ve toplumsal inanma, algi ve tecriibelerin sembolik ve somut gostergeleridir.
Bireylerin ve toplumlarin doga ile iliskileri, doga i¢indeki yasam miicadelesi, dogadaki diizen ve kurallari;
insanlarin cesitli uygulamalar yaratmasina neden olmustur. Tim bu uygulamalarin inang sistemi baglaminda
sembolik bir sekilde eyleme dokiilmiis halleri ritiiel adin1 alir. Dolayisiyla birey, toplum ve doga iliskisi
diizlemindeki her degisim, geleneksel ritiiel evrenindeki degisimi beraberinde getirir. Gog, kentlesme,
teknolojinin gelismesi, kiiresellesme bireye ve topluma dair birgok unsurun degismesine neden olmaktadir.
Toplumlarin sosyal, kiiltiirel, ekonomik ve dini hayatlarinda etkili olan degisimler; geleneksel baglamda icra
edilen ritiiellerde de islevsel ve yapisal degisikliklere yol agmustir. Dolayisiyla toplumlarda geleneksel ve
sembolik yapis1 muhafaza edilerek aktarilan ritiieller; siirekli ve hizla degisen modern toplumlarda anlamsal
ve bigimsel degisiklige ugramistir. Bu degisikliklerin temelinde bireyin giiniimiiz sosyoekonomik kosullarina
uyum mecburiyeti yer alir. Ritiieller, mitik ve teolojik arka planlar1 ile mensuplarmi birgok yonden
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sekillendiren bir giice sahiptirler. Geleneksel baglamli ritiieller 6zellikle Alevi inang sisteminin inangsal ve
sosyal yapisini belirlemektedir. Alevi toplumu igin ritiieller; kiiltiirel ve sosyal degerleri aktaran, mitik ve
teolojik arka plan ile inang sistemini belirleyen bir giice sahiptir. Inang mensuplari, dahil olduklart
sosyokiiltiirel ve ekonomik ortamin tiim bilesenlerini ritiiel merkezli 6grenir ve aktarirlar. 1960’11 yillara kadar
Alevi topluluklar biitiin siyasi ve sosyal hadiselere ragmen ritiiel merkezli geleneksel inang sistemlerini ve
yasam tarzlarmni siirdiirmeyi basarmistir. Ancak bu tarihten sonraki go¢ hareketliligi, ritiiel merkezli yasamin
hizlt bir sekilde degismesine ve doniismesine neden olmustur. Gog ile yeni bir yasam tarzini benimseyen
Alevi topluluklar; ritiiellerinin &teki tarafindan kabul gérmemesiyle kiiltiir soku yasamistir. Bu durum onlari
inanglarini saklamaya ve sosyal yapi igerisinde goriiniir olmamaya itmistir. Go¢ sonras: kentlesmenin etkisiyle
yasanan bu siire¢ Alevi bireylerin geleneksel inang sistemlerinin zayiflamasina neden olmustur. Sivil toplum
orgiitlerinin gittikce baskin ve belirleyici oldugu bu donemde, kentte sivil toplum orgiitleri onciiliigiinde bir
araya gelen Alevilerin yeni hayatlarina dair sosyal ve kiiltiirel talepleri, geleneksel Alevi ritiiellerinin
degismesine ve yeniden insasina neden olmustur. Bu makalede ritiiellerin kent yasamindaki sosyal ve
ekonomik talepler dogrultusunda geleneksel baglamdan uzaklasarak degisimi ve yeniden yaratimi Tiirkiye,
Almanya ve Avusturya’da yapilan saha ¢aligmalar1 baglaminda tartisilacaktir.

Anahtar Kelimeler

Alevilik, ritiiel, kentlesme, gog, ritiiel degigimi.

Introduction

The academic and scientific interest in rituals has been steadily increasing since the
19th and 20th centuries. The functions of rituals were first addressed in the context of
debates about the origins of religion, then examined with a social aspect in the 19th
century. In ritual studies, different perspectives that regard rituals as social and cultural
phenomena have emerged as alternatives to each other. Rituals have been approached
within concepts such as religion, culture, society, and individual, and evaluated through
sociological, psychoanalytic, anthropological, and phenomenological perspectives. The
majority of these studies have been conducted within the framework of societies that are
often characterized as primitive and esoteric. Rituals’ characteristics, functions,
emergence conditions, origins, and relationship/interaction with concepts such as
tradition/religion/magic/myth have been discussed based on rituals collected from these
traditional societies.

The diversity, continuity, and transmission of rituals in traditional societies where
oral culture persists intensively are generally greater compared to modern societies.
Wach states that myths and rituals reflect the social structure in primitive societies
(Wach 1987: 7). The greater observability of rituals in traditional societies has resulted
in comparatively fewer studies on ritual practices within contemporary modern
societies. Migration, urbanization, technological developments, globalization, and the
rapid changes affecting both individuals and societies have altered the semantic and
structural forms of rituals. Thus, rituals in traditional societies, which are preserved and
transmitted as retaining their symbolic meanings and traditional structure, commonly
experience semantic and formal changes in rapidly changing modern societies. The
compulsory process of adaptation of individuals within today's socio-economic
conditions constitutes the underlying reasons for these changes. Rituals are the most
physical manifestation of the mutual interaction between individuals and society, as
each experience serves collective knowledge. Rituals are symbolic and tangible
manifestations of individual and social beliefs, perceptions, and experiences. The
relationship individuals and communities establish with nature, their modes of
perceiving reality within nature, defense mechanisms against nature, observations about
nature, and the rules they create to survive in nature bring about various practices. The
practices symbolically enacted following sacred narratives are referred to as rituals.!
Therefore, every change in the realm of the relationship between the individual, society,
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and nature brings about a change in the ritual performances. Dartiguenave does not
consider the ritual as a narrative form that has completed its meaning and structure; on
the contrary, he argues that it can sustain its existence by being updated (Kasap 2021:
127). Thus, rituals, which can be characterized as the process of interpreting nature and
the natural within a cultural framework change as conditions are updated. The article
examines the changes in rituals, which wield a determining and guiding influence on the
religious, social, cultural, and economic contexts within the Alevi belief system. The
analysis will specifically focus on the changes induced by non-governmental
organizations, particularly in urban environments. The article also will discuss that the
fundamental components of rituals have been redefined primarily in response to
economic concerns rather than theological and belief anxieties, as a consequence of
modern urban living conditions.

Rituals possess a power that shapes their participants in many ways through their
mythical and theological backgrounds. They particularly determine the belief and social
structure of the Alevi faith system. In Alevi society, rituals transmit cultural and social
values, designate the belief system with their mythical and theological background, and
provide social self-regulation. It can easily be said that Alevi rituals shape the entire life
of the individual who is a member of the belief community. The fundamental factor that
further solidifies the power of rituals in the Alevi community is the traditional and
closed social structure. The boundaries with the "other" are determined by the
traditional social structure for an Alevi who is part of the social and belief order shaped
by rituals. Hence, believers learn and transmit all cultural elements of the sociocultural
and economic environment they are part of through a ritual-centered approach.

Alevi communities maintained their ritual-centered belief systems until the 1960s.
From this point onwards, the migration movements have significantly impacted Alevi
communities, resulting in rapid changes and transformations in the traditional and
ritual-centered belief system. Alevi communities, encountering a new world through
migration, experienced a cultural shock due to their rituals not being accepted by the
"other" and they attempted to overcome this by concealing their religious beliefs. The
process experienced by Alevis after migration has led to a weakening of their bond with
the rituals and traditional structure. Alevi communities, striving to preserve their beliefs
through urbanization, have been unable to transmit the traditional ritual-centered Alevi
belief system for nearly three decades. The relationship between dede (spiritual leader)
and talip (follower), the relationship between sacred space and individual, and the
stages of ikrar (initiation) and miisahiplik (spiritual brotherhood) that enable
participation in the belief environment have rapidly begun to disappear. Thus, Alevism
has begun to evolve from a belief-based structure to an organized urban life centered
around identity, ideology, and ethnicity. Alevis have experienced cultural or political
conflicts with other communities (such as Sunni, Shafi'i, Shia, and other beliefs
encountered abroad). This situation has led to the emergence of cultural, political, and
ethnic divisions. This period has also ushered in a new era where Alevis engage in
discussions about their internal differences while maintaining their religious existence.
The Alevism that the Alevi community is trying to construct in the new world has
diverged from its traditional context. In other words, Alevism has transformed from a
traditional belief system based on ocaks and rituals to a structure shaped by Alevi non-
governmental organizations and prominent figures.? In the traditional context, the
emphasis was on the religious order, whereas in this new formation, economic and
social needs take precedence. In the urban environment, the traditional structure of the
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belief system has not been preserved, and the economic resources previously allocated
to rituals are now being allocated to meet the different requirements of modern life.
Most rituals do not require significant economic resources for their implementation;
however, some comprehensive and complex rituals may occasionally require substantial
financial support. Especially in urban environments, it is observed that the benefits of
ritual participants are prioritized over the traditional context of the performance in such
cases. Metcalf states that “ritual must then come to terms with economic” (Metcalf
1981: 563). The tendency of rituals to compromise with the economy has led to a
reconstruction of rituals away from their traditional contexts, driven by economic
concerns in urban Alevism. In this context, ritual changes can be explained as functional
and structural alterations in sacred spaces, changes in the economic functions and uses
of texts performed in rituals, and ritual constructions created in response to socio-
economic needs, estranged from traditional contexts.

Clifford Geertz's fieldwork on the changes in the structure and meaning of rituals
provides significant findings for the underlying reasons for ritual change. Geertz (1957)
researches the social, cultural, and ritualistic changes by examining ritual change
through the Javanese people, a Southeast Asian tribe. Geertz's study is based on a
funeral ceremony following the sudden death of a ten-year-old child. In his article,
Geertz focuses on the failure of the customary rituals of the Javanese people to produce
the expected processes and outcomes in this event. He attempted to analyze the
underlying reasons for this observed phenomenon within social and cultural contexts.
Geertz states that in order to search for the reasons behind the failure of the ritual, it is
essential to know and comprehend all the socio-cultural changes in the last century of
the Javanese community (1957: 35). He criticizes functionalism using the support from
E. R. Leach’s statement “We functionalists are not really 'anti-historical' by principle; it
is simply that fit historical materials into our framework of concepts.” According to
him, the way to evaluate historical material more efficiently also involves treating
cultural and social aspects of human life as independently variable yet mutually
interdependent factors (1957: 33). Geertz argues that the fundamental driving force
behind ritual changes lies in these "radical discontinuities" among the social and cultural
structures in question. Geertz explains these discontinuities with the observation that the
“Javanese kampong represents a transitional sort of society that its members stand ‘in
between’ the more or less full urbanized elite and the more or less traditionally
organized peasantry” (1957: 49). In other words, the social structure in which Javanese
people participate is urbanized; nonetheless, on the cultural level, the patterns of belief,
expressions, and values to which Javanese people are committed differ from those of the
urban elite. According to him, the conflict between fully urbanized elites and still
traditionally minded peasants, whom he describes as a transitional society, is the
primary cause of ritual change among the Javanese people. This conflict results in
semantic ambiguity during the performance of rituals. Hence, the religious, political,
and secular attributes of the symbols of the rituals lead participants to fail to
comprehend the fundamental meaning at the origin of the rituals and consequently, to
fail to recreate it. In other words, the forgetting or lack of remembrance of the myth
underlying ritual leads participants to ambiguity about the true meaning of the ritual.
The rituals of Alevis living in urban environments today, which are moving away from
their traditional context can also be explained by similar reasons. Rituals, which
traditionally held the authority to regulate daily life, have not been able to transition to
urban settings due to various reasons such as the creation of a new world through
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migration and social self-control. More precisely, rituals symbolizing the rural aspect of
Alevism, which is defined with the role of preserving and transmitting modern, secular,
and contemporary life in cities, have begun to be marginalized. Rituals performed on
mythic and theological grounds have not been updated to the new world by
incorporating secular life and the construct of modern society. Rituals performed on
mythic and theological grounds have not been updated and could not be adapted to the
world of secular and modern society. The characteristics of this new world involve the
breakdown of connection with the traditional environment, the inability to position
hierarchical religious statuses (such as dede-talip, etc.) in the new world, and the
dominant belief system in the new context, which is under the control of state authority
over social and cultural environments. All these characteristics have led to a detachment
from the traditional context for Alevis and to their inability to visibly express their
religious aspects within society. Alevi communities coming together under the
leadership of non-governmental organizations have strongly manifested debates
stemming from their internal differences (such as ritual diversity, ethnicity, language,
and cultural distinctions), as well as their involvement in current political and
ideological discussions. During this period, there has been a noticeable increase in the
creation of rituals suitable and feasible for urban environments, characterized by the
rejection of both the traditional rituals of the belief system and rituals and
commonalities resembling the other (Sunnite) tradition. Therefore, this period, which
we can describe as a transitional phase for Alevism, also symbolizes a break from the
traditional aspect. This period can be defined as a phase of constructing a new Alevism
institutionalizing in the urban setting, in contrast to the traditional structure continuing
in rural areas. Shankland (2006) addressed the social changes and power conflicts
within Alevi communities in Anatolia resulting from processes termed "modernization"
and "development," based on fieldwork conducted in Anatolia. He discussed these
changes in his article titled "Social Change and Culture: Responses to Modernization in
an Alevi Village in Anatolia," examining them in light of their economic, political, and
demographic causes. Shankland emphasizes that for Alevis, who traditionally maintain
their belief systems in rural and closed-off communities, becoming a part of modern
society is a new situation. He underscores the necessity for them to be outward rather
than inward-looking in order to become modern citizens (2006: 87). The contradiction
experienced by Alevi individuals leads to a tendency to reconcile their traditional belief
systems with the ideology of the modern Turkish state. However, the ethical view of the
state regarding Alevi communities, not being in line with the villagers' own ethical
views (Shankland, 2006: 83), which can be considered another reason that necessitates
the change of Alevi communities in the modern context.

The Reconstruction of Traditional Alevi Rituals Based on Economic and
Social Demands

Sacred spaces have always been an integral part of individuals and societies in
every era. Despite all the changes in belief systems and lifestyles from ancient times to
the present day, they have maintained their significance in human life. Due to the
vulnerability of humans to potential dangers posed by nature, the inclination towards
contact with the sacred has led to the belief that the sacred manifests in space, resulting
in the “sacralization of space”. Assman (2015: 68) pointed out "spatialization" as the
primary tool of memory and emphasized the significant role of space in reinforcing
social and cultural memory in the culture of remembrance. Rituals performed as a result
of the desire to approach or interact with the sacred are carried out in spaces delineated
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by the requirements of belief systems and traditional contexts, and they are performed in
spaces regarded as special by the believers.

The institutional structure of the Alevi belief system has determined its sacred
aspects based on rituals and fundamental dynamics. The sacred belief leader is at the
core of institutionalization. With the acceptance of Islam, the role of the person who
possesses or facilitates communication with the sacred in old Turkic belief has been
replaced by the cult of veli (the Saint), which carries the concepts of veldyet and
niibiivvet. The founders of the ocaks believed to be descendants of the Prophet and their
descendants have inherited the role of the sacred individuals. Dede is a person who
possesses sacred memory in addition to being descended from the holy lineage.
Therefore, they are sacred. The charismatic belief leaders who founded the ocaks, along
with individuals representing the sacred and believed to carry the velayet, and their
tombs are considered as part of the sacred. The houses where these individuals live, and
often the cemevis built as an extension of these houses, are also considered sacred. This
sacred space has been formed by symbols and objects possessing sacred qualities. The
Dede, also can sanctify the places they visit.

Examples of the traditional architecture of cemevi as sacred places of Alevi belief system

Rituals are among the fundamental structures that facilitate the socialization of the
sacred (Sahin 2008: 271). Eliade states that myths have the power of repetition,
whereby the deeds of gods, heroes, or ancestors are reenacted in rituals (2018: 26-27).
In this regard, Kirklar Cemi is at the mythical origins of Alevi theology. The creators,
conveyors, or performers of the ritual also possess a sacredness of belief. The locations
where the first performance of the Kirklar Cemi, believed to have taken place, is also
considered sacred. The place where the Kirklar perform the cem, as well as the
attendants of the place and the sections within it, are regarded as sacred. Even locations
such as sacred hills, springs, and wooded areas, where it is believed that the Kirklar
gather and perform the cem, are considered sacred. The creation of the sacred space,
and sacred time through ritual holds importance in terms of the continuity of the belief
system and reminding the individual of their sacred journey. Departure from this sacred
integrity prevents the individual from being part of the sacred wholeness. This departure
leads to a shift from traditional ritual settings towards new focuses driven by functional
concerns. The deviation from this sacred integrity prevents the individual from being
part of the sacred wholeness. This shift leads to a move from the traditional ritual
environment towards new focuses driven by functional concerns.
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In the context of the Alevi belief system recreated in urban settings through
migration, it is observed that the spaces lack the functions of sacred spaces and are not
constructed with a focus on rituals. The construction of cemevis is driven by social and
economic concerns. Although the term "cemevi" is written on the signs of these places,
many of them lack a separate space dedicated only for the performance of the cem
ritual. These new spaces are constructed and continue to be built with material and
social concerns focused on wedding halls and funeral services. The roles and functions
of the sacred figure have changed. There is a transition from the ocak-centered religious
structure to a structure determined by non-governmental organizations, which is distant
from the traditional context. Rituals are being altered to be centered around individuals,
ideologies, and ethnicities. This change often leads to the disappearance of ritual means
in many places and the loss of the ritual's function in shaping the social community.
Rituals have become a fund of capitalism by disconnecting from the sacred context.

The cemevis that were built by functional concerns through the modern context in rural
(Tirkiye)

The cemevis that transformed from a factory through the functional concerns in Duisburg
(Germany)
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The creation of sacred spaces by non-governmental organizations emerging from
urbanization and migration has occurred with a different understanding. The quest for
spaces by Alevi non-governmental organizations is shaped not only by the effort to
create a space of faith but also by the aims of socialization and gathering of people with
the same beliefs and origins. Therefore, the initial spaces, which can be described as
local or café-like rather than being strictly identified as places of faith, are created out of
a need for socialization. People whose lives are formed by migration have planned to
transfer the cultural environment in their homeland to their new worlds by coming
together with like-minded people in these spaces. These spaces have taken on the
function of being a place where men gather to play games and socialize for most of the
year. Days when the community comes together are marked by sacred times and
national celebration days.

Places are usually created by renting small shops or apartments or structures of the
type of abandoned industrial plant. The expenses of the place were covered by the
money earned from the local and the dues of the members. In later periods, spaces were
obtained through the attempts of non-governmental organizations to buy spaces. These
places were taken with money collected from the Society for many years in the form of
common debt, shareholders or borrowing of several people. Many works (renovations
and infrastructure) of the place were also carried out by individuals. Especially in
Europe, the vast majority of these places are abandoned industrial facilities. A religious
place fiction has not been considered. When rituals were performed in sacred time
zones, carpets, rugs, etc. were laid on the places in the largest hall of the place and
rituals were performed. The primary function of the spaces taken in the first period is
aimed at social needs. In this context, clubhouses, which are places of socialization, are
in the first place as the sine qua non of space. However, "sacred" is considered
transcendent from the worldly and the mundane (Wach 1987: 13). In contrast to the
sacred spaces observed in the traditional structure of the Alevi belief system, where the
sacred remains distinct, the "modern" understanding influenced by the social and
economic concerns of the city and diminishing the importance of belief, has created a
new situation where sacred spaces intertwine with everyday and ordinary life. Later, the
need for a place where rituals and ceremonies belonging to the rites of passage of life
will be performed took priority. For this reason, priority has been given to places in the
form of large halls where wedding and funeral services can be performed. The dining
halls of abandoned industrial facilities were used as wedding halls, and the units with
offices were used as clubhouses and administrative rooms. Basements or suitable parts
of these facilities are also designed as “gasilhane” for funeral services. This functional
perspective has caused the structure organized as a religious institution to move forward
with a structure that prioritizes everyday needs. In the first period, religious spaces were
built and designed in this way, while new buildings were built, especially in the 2000s,
to create new spaces. Looking at these buildings, it is seen that most of them were built
as clubhouses, wedding halls, and funeral services, as in the first period structures. In
many of them, a detached “cemevi” place has not been built. Therefore, many of the
places are not built with a sacred space identity and do not have religious architecture.
Many are ordinary multi-story buildings. In some, a binary structural fiction is included.
Cemevi building was located on one side and social facilities were located on the other.

Material reasons and the transition of society from a religious context to a material
context played a role in the construction of the structure in this way. All costs of these
spaces are covered by the money earned from wedding hall and funeral services. For
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this reason, priority has been given to these services. In many institutions, wedding halls
have been transferred to private operators. In a sense, this has led to the transformation
of the place of faith into a structure with facilities managed by operators. The spaces
rented to the operator caused the space to lose its property to be a social place of the
Alevis. The person who runs the wedding hall can rent the hall to anyone who pays for
it. In agreements with some operators, it was agreed to provide members with a certain
discount. While the traditional ritual and cultural universe became decisive in the
institutionalization of the first period, the opportunities offered by the institution came
to the fore later. Many members continue their membership to benefit from wedding
hall and funeral services. The clearest indication of this situation is that the number of
members arriving at the venue during the holy periods varies with the number of
members arriving at weddings or funeral services. We observed this situation in our
conference and observations. The religious and scientific activities organized by non-
governmental organizations during sacred times are very low relative to the number of
total members. However, this number increases during events such as weddings,
funerals, and folk dance nights. I have been invited to “Ko6ln Haci Bektas Veli Cemevi,
Duisburg Alevi Toplumu Cemevi, Hamm Alevi Kiiltiir Birligi, Darmstadt Alevi Kiiltiir
Merkezi ve Cemevi” to give a lecture and participate in Muharram activities, during
which there is the highest attendance for rituals in cemevis from the perspective of Alevi
belief system. Despite having a membership of over a thousand people, the number of
attendees during the mentioned period was significantly low compared to the total
membership of these cemevis. Even on the most crowded day, such as Ashura Day, the
low attendance relative to the membership count was easily observable. The managers
of the relevant institutions indicated that the high membership count was due to the ease
of using the venue for events such as weddings, engagements, and funerals for
members. Additionally, they shared that participation is higher in cultural activities such
as folk dance events or barbecue gatherings. The break in the traditional ritual context
has also caused the place to lose its sacred function except on certain holy days. Apart
from the holy time zones such as Nowruz and Thursday night, especially the month of
Mubharram and the days of Khidr, which are one of the holy time zones, places continue
to exist in a way that is disconnected from their ritual contextual function. Although it is
suggested that this situation is shaped by the ritual calendar of the Alevi belief system,
the economic and social concerns of the modern world override the perception of sacred
spaces determined by ritual in the traditional context. In order to illustrate the change in
the perception of sacred spaces more clearly, we would like to share two cases we
identified during our fieldwork. The first piece of information was conveyed by Fatma
Yasar, the President of the Duisburg Alevi Community Cemevi in Germany. Duisburg
is one of the cities where the Alevi community has migrated most densely. When the
decision to officially offer Alevism courses in schools in Germany was made, the
administration of one of the schools where Alevism courses were taught decided to take
the students on tours to introduce them to the sacred spaces of each religion and belief
covered in the curriculum. After visiting the sacred spaces of many religions and
beliefs, a request for an appointment to visit the Duisburg Cemevi was sent. Upon
hearing the explanation for the visit to the sacred space, the President mentioned that
they did not have a separate cemevi space for the cem ritual. Following this incident, the
association's management decided to redesign a small area for the cem ritual by
relocating the area where members played games.
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The second example is as follows: The wedding hall, which is part of the Sah
Hatayi Cemevi in Vienna, Austria, has been leased to a private company. The lease
agreement did not include any provisions regarding the special days of significance in
the Alevi belief system. Therefore, during our stay in Vienna in the month of Muharram
in 2018, a wedding was taking place while mourning rituals of the Alevi belief system
were being performed in the cemevi building. The mourning rituals and the wedding
both took place in the same building. These two examples facilitate our understanding
of the transition from the sacred context of the space to the material context. Besides
circumcisions, weddings, engagements, and entertainment night arrangements, funeral
services are also one of the incomes of cemevi. Especially in Europe, cemevis that run
funeral services have more members than other cemevis. For funerals, many companies,
especially Alevi institutions, play a role. Funeral services and funeral transportation to
the country is an important sector. This sector is important in shaping the ritual universe
and serves as one of the revenues of the cemevis. In the traditional ocak-centered ritual
context, rituals such as ikrar, musahiplik, dar, and gorgii rituals take precedence.
Conversely, many individuals who become disconnected from the traditional ritual
universe experience death without being included in the ritual community due to
urbanization. Therefore, a significant part of society encounters the cemevi for the first
time with an event such as a wedding or a social activity. Funeral services are one of the
most important incomes for cemevis. Especially in Tiirkiye, the primary source of
income for cemevis is food charity held on the 3rd, 7th, and 40th days after the funeral.
For this reason, the most attempted” reconstruction of ritual” occurs in funeral-centered
rituals. While the funeral is an out service in the traditional context, it has become the
most important point of discussion in the world of Alevi individuals today.

An example of multifunctional use of the same places such as cem rituals, folk dances, wedding
dinner and funerals.

Many institutions and individuals, ranging from associations to federations and
religious leaders, have been or are involved in constructing funeral-centered rituals. In
the traditional context, the priority is given to the ritual universe centered on ikrar and
musahiplik, symbolizing entry into the circle of faith. However, due to the significant
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decrease in participation in ikrar and musahiplik in urban settings, there is no discussion
about the differences in the construction of these rituals based on local and regional
traditions. Since death is an inevitable reality for each individual, funeral rituals are
taken into account. Especially notable are the discussions surrounding the intensified
construction of funeral rituals in the last five years. While the primary focus of these
discussions appears to be on rituals, a significant portion addresses material concerns.
Alevi institutions publish texts called "erkanname of funeral" and conduct funeral
rituals according to the this text written within their own institutions. As a result, funeral
rituals at cemevis are determined based on decisions made by the cemevi and its
affiliated higher authorities. The dedes also manage their services according to these
decisions. As a result of these changes, religious leaders are shifting their focus towards
ritual practices that operate based on institutional acceptance from traditional
performances. One of the main reasons for the strong emphasis on funeral-centered
discussions is the financial support provided to institutions and the religious leaders
serving in these institutions. Although these changes and discussions may be presented
as theological debates, their ideological and material reasons hold significant
importance. Rituals, although they may take on the appearance of modernity, continue
to adhere to the traditional in one way or another. In this regard, traditional structures
transform and renew in modern forms (Kasap 2021: 128). Evaluating this change and
transformation as the functional use of tradition in line with new needs would be
accurate. The new needs of postmodern society, processes brought about by
globalization and urbanization, and economic requirements have resulted in the
evolution of Alevi rituals in urban.

Conclusion

In conclusion, based on our findings, the ritual universe created by the Alevi belief
system with the traditional closed society context has begun to transition from its
traditional context to a new world with the influence of elements such as migration,
urbanization, modern life, and rejection of dominant authority. The process of capitalist
building society on material expectations has also led to the evolution of Alevi society
and its rituals. This change has influenced communities over time, which continue to
live in a traditional context while being observed with stronger fiction in cities. Today,
we can easily express that Alevi rituals are being reconstructed in the fiction of a
material world, moving away from the traditional context of creation and transmission.
The traditional structure of the belief system suitable for rural life has not been able to
be transferred to the new living spaces in cities, brought about by migrations from
Tiirkiye and abroad. The social self-regulation, power, and function of the social
structure shaped by rituals have been lost. The belief system could not be adapted to the
city, and its representation in the urban environment as a semi-rural transitional
community has led to conflict. Society's religious aspect have diminished, the balance
between the belief system and the cultural world has not been achieved, and belief has
evolved into ideology. The dominant perception of Sunni Islam by the ruling authority
has continued to strengthen over a long period, contributing to these changes.
Capitalism has focused social perception on material expectations. This situation has
also led to the evolution of Alevi society and rituals. While this change initially
manifested stronger in cities, it has also gradually influenced communities that continue
to exist in a traditional context over time. Based on the data from our field research
conducted in Tiirkiye, Germany, Austria, and England, we can confidently state that
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Alevi rituals are being reconstructed in the framework of a material world, moving
away from the traditional context of creation and transmission.
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NOTES

1. Durkheim argues that ritual is necessarily associated with the sacred and that there can be no ritual devoid
of the sacred (1995: 35). Additional sources for the relationship between myth and ritual, see: Segal,
1980; Bell, 1992; Bell, 1997; Eliade, 2021.

2. Due to the article's focus on the ritual and the materialization of the ritual, and the word limit specified in
the journal's writing guidelines, it was not possible to provide a general evaluation based on studies
addressing Alevism in the context of migration and urban environments. Many studies are focusing on
migration, urbanization, and organization. For a few of these, see: Okan, 2004; Yildirim, 2012; Langer,
2015; Salman 2018.
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Traditional Sohbet Meeting in the Province of Sanliurfa:
Mountain Overnight Stay
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0oz

Geleneksel sohbet toplantilari; Tiirk kiiltiiriintin hiikiim siirdigii cografyalarda varliklarini devam etti-
ren, icra baglamlariyla yoreden yoreye 6zgiinlilk gosteren; toplumsal dayanigma, yardimlagsma ve hosga vakit
gecirme gibi islevler sayesinde siirdiiriilebilir kilinan sosyal kurumlarin basinda gelmektedir. Toplumsal
hayattaki kolektif eglence kiiltiiriiniin birer yansimasi olan bu toplantilar, tarihi derinligi itibariyle Tiirk top-
lumunun iktisadi hayatiyla iliskilendirilmektedir. Guiniimiizde Anadolu basta olmak iizere Tiirk diinyasinin
muhtelif bolgelerinde belli kurallar ve isleyise tabi olarak farkli adlarla devam ettirilen sohbet toplantilari
vardir. Anadolu’da sira gecesi, yaren/yaran, barana, kiirsiibbasi, gezek, helebis, oturak alemleri, herfe-
ne/harfene/ferfene vb. adlarla bilinen bu toplantilar; Tirk toplumunun kitle iletisim araglar ile teknoloji
tahakkiimiine girmesinden 6nce sosyal ihtiyaca cevap veren dnemli organizasyonlardi. Giiniimiizde yasanan
degisim ve doniisiimlere ragmen geleneksel sohbet toplantilarmin Anadolu’nun muhtelif yerlerinde devam
ettirildigi goriilmektedir. Dag yatis1 gelenegi de Sanlurfa yoresinde gegmisten beri varligini siirdiiren, giinii-
miizde icra baglamindaki degisim ve doniigiimlere ragmen yayginlasan sohbet toplantilarindan biridir. Yore-
deki sosyokiiltiirel yapinin geleneksel sohbet toplantilarinin icrasina imkan vermesi ve bu toplantilarin siirdii-
rillebilir kilnmasinda etkisi biiyiiktiir. Incelemelerimiz sonucunda Sanlurfa sehir merkezi civarinda yaklasik
200 magaranin dag yatist eglencelerine tahsis edildigi ve dag yatisi geleneginin gegmise kiyasla son yillarda
yayginlastig1 goriilmiistiir. Saha arastirmalar ve yazili kaynaklardan edinilen bilgilere gore yorede icra edilen
sira geceleri ve dag yatilari, sozlii kiiltiiriin tastyicist ve birer eglenme bigimleri olarak yilin farkli donemlerin-
de insanlarin bir araya gelmesine imkéan saglayan toplantilardir. Bu toplantilarin yilin farkli mevsimlerinde
farkli mekanlarda yapilmasi yore insani agisindan eglence mekanlarini cesitlendirmis, eglence faaliyetlerinin
yil igerisine yayilmasini saglamistir. Makalede, alan arastirmasi yoluyla yazili ve sozlii kaynaklardan derle-
nen bilgiler 15181nda dag yatis1 geleneginin icra baglami ve islevleri ortaya konulmustur. Dag yatis1 gelenegi-
nin sira gecelerinden farkli olarak ilkbahar ve yaz mevsimlerinde sehrin civarindaki daglarda yapildigy; isleyis
ve buna bagli unsurlar agisindan farklilik gosterdigi tespit edilmistir. Bu kapsamda dag yatis1 geleneginin icra
baglami 6zellikleri bakimindan 6zgiin oldugu; eglenme hosca vakit gegirme, din ve miizige ait kiiltiirel unsur-
larm aktarimima imkan verdigi goriilmistiir. Sanlurfa’daki geleneksel sohbet toplantilarinda miizik egitimi ve
ediniminin dogal bir sekilde gergeklesmesinden kaynakli olarak bu toplantilar toplum tarafindan birer “halk
konservatuvar”1 olarak degerlendirilmektedir. Dag yatilarinda da miizik egitimi islevinin bu ¢ergevede gergek-
lestigi goriilmistiir. Dag yatilarinin tarihi islevlerinden biri de dini islevidir. Gerek tarikatlarin dag yatilar
araciligryla zikir meclislerini sehrin disina tagimalari gerekse de alkol, kumar gibi kotii aliskanliklara miiptela
olmus kisilerin dini yat1 gruplari aracilifiyla rehabilite edilmeleri dikkat gekicidir. Ayrica 21. ylizyilin getirdi-
§i kiiresellesme, teknolojilesme ve kentlesme gibi olgulara ragmen bu gelenegin yaygimlasma dinamikleri
makalede tespit edilmistir.

Anahtar Kelimeler

Halkbilimi, geleneksel sohbet toplantisi, dag yatisi, miizik, eglence.

ABSTRACT
Traditional sohbet meetings are the leading social institutions that are maintaining their existences in
geographies where Turkish culture dominates. These meetings show authenticity from region to region in the
context of performance; and they are maintained through functions such as social solidarity, cooperation and
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having a good time etc. Those meetings, which are reflection of collective entertainment culture in social life,
are associated with financial life of Turkish society in respect of historical depth. Today, there are sohbet
meetings that are being maintained with different names depending on certain rules and process in various
regions of Turkic World, including Anatolia. Known as in Anatolia, such as “sira gecesi, yaren/yaran, barana,
kirsiibasi, gezek, helebis, oturak alemleri and herfene/harfene/ferfene” etc., those meetings were important
organizations that satisfied the social need before entrance of Turkish society through mass media to technol-
ogy dominance. In despite of changes and transformations, experienced in the present day, it is seen that those
traditional sohbet meetings have been being maintained in various places of Anatolia. Tradition of mountain
overnight stay is one of the sohbet meetings that have maintained their existence since the past, in the region
of Sanlrfa province, and that is becoming widespread in spite of changes and transformations in the context
of performance, today. Sociocultural structure in the vicinity has a great impact on enabling performance of
traditional sohbet meetings and on making those meetings sustainable. As a result of our re-
views/examinations, it is seen that nearly-200 caves around city center of Sanliurfa were allocated to enter-
tainments of mountain overnight stay, and that tradition of mountain overnight stay has become widespread
recently, compared to the past. According to information, obtained from field researches and the written
sources; As a bearer of oral culture and a type of entertainment, Sira nights and mountain overnight stays
which are performed in the region are organizations that enable people to come together in different periods of
the year. The fact that those meetings have been held in different spaces during different seasons of the year
has diversified places of entertainment for vicinity people and has enabled entertainment activities to spread
over the year. In the article, we presented performance context and functions of the tradition of mountain
overnight stay in the light of information, obtained from the written and oral sources, by the field research. It
was determined that tradition of mountain overnight stay was carried out in mountains around the Sanliurfa
province during spring and summer seasons, as distinct from sira nights; and, that it differed in process and
this-related elements. In this context, it was seen that the tradition of mountain overnight stay is authentic in
terms of its features of performance context; and that it enables to entertain, have a good time and to transfer
cultural elements belonging to religion and music. Those meetings are considered by the society as “public
conservatory”, based on music education and acquisition carries out naturally in traditional sohbet meetings in
Sanlurfa. It was seen that function of music education carried out within this scope in mountain overnight
stays, as well. Religious function is one of historical functions of mountain overnight stays. It is remarkable
that both religious sects have moved their dhikr majlises to outside of the city through mountain overnight
stays and persons, who have been addicted to harmful habits such as alcohol and gamble etc., are rehabilitated
by religious overnight stay groups. In addition, pervasiveness dynamics of this tradition were determined in
this article, in spite of phenomena, brought by twenty-first century, such as globalization, technology and
urbanization etc.
Keywords
Folklore, traditional sohbet meeting, mountain overnight stay, music, entertainment.

Giris

Fizyolojik bir varlik olarak diinyaya gelen insanoglunun sosyal bir varliga evrilme-
si; yasamina eslik eden gegis torenlerinin yaninda bir pargasi oldugu grubun veya top-
lumun davranig ve diigiince kaliplarini igsellestirmesi, bireysel farkliliklara ragmen
toplumla biitlinlesmesi ve kazandigi statiiye uygun roller sergilemesiyle gergeklesir.
Bireyin toplumla biitiinlesmesi, belli bir toplumsal ¢evreye hazirlanarak kisilik kazan-
mas1 (Eren 1988: 1844) olarak tanimlanan toplumsallagsma siirecinin igerigi, isleyis
bi¢imi ve bu siirecte hangi degiskenlerin rol aldig1 gibi problemler, giiniimiizde farkl
disiplinlerin arastirma alanlarini olugturmaktadir.

Insanlarin toplumsal statii ve rollerini dgrenerek kisilik olusturmalari, kurduklart
sosyal iliski aglar1 ve her toplumda var olan toplumsal kurumlar vasitasiyla gercekles-
mektedir. Bu silirecin 6miir boyu devam ettigi dikkate alindiginda geleneksel kurumlarin
stireklilikleri, dinamik yapilar1 ve serbest isleyisleriyle one ¢iktig1 goriilecektir. Tiirkle-
rin yasadig1 cografyalarda farkli isim ve periyotlarda gergeklesen, icra baglamlar1 ve
islevleri degismekle beraber toplumsal dayanismayi, paylasmay1 ve hosga vakit gecir-
meyi saglayan geleneksel sohbet toplantilari, dogal bir 6grenme siirecinin gerceklestigi
sosyal kurumlarin baginda gelmektedir.
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Geleneksel sohbet toplantilari, s6zIi kiiltiiriin tastyicisi ve bir eglence bigimi olarak
ozellikle kig gecelerinde insanlarin bir araya gelerek belli kurallar ¢ercevesinde hosca
vakit gegirmelerini ve toplumsal dayanismay1 saglayan sosyal organizasyonlardir (At
2018: 89). Dogu Tiirkistan’dan (Gonel Sonmez ve Oger 2019: 345) Makedonya’ya
kadar farkli Tiirk topluluklarinda 6zellikle kig geceleri ve haftanin belli giinlerinde dii-
zenli olarak siirdiiriilen, yazili olmayan bir disiplin ile belli kurallara tabi toplantilar
goriilmektedir. Tarihi kaynaklar sayesinde ge¢misteki varliklarindan haberdar oldugu-
muz “toy, solen” gibi ¢esitli toplantilarin zaman ve mekan agisindan farkli cografya ve
donemlerde gergeklestirildikleri ve bu toplantilardaki baglam unsurlarinin benzerlik
gosterdikleri bilinmektedir (Ekim 2015: 76). Geleneksel sohbet toplantilarinin Anado-
Iu'nun farkli yorelerinde varligi tespit edilmistir (Atl1 2016: 62-63). Bu gelenegin Tiir-
kiye sahasi diginda ise Kerkiik ve Erbil, Halep, Meraga, Tebriz, Mahabat, Azerbaycan,
Kazakistan, Tataristan, Romanya-Dobruca’da farkli isim ve baglamlarda yasadigi bi-
linmektedir (Yilmaz 2011: 26-27).

Tiirkiye’de geleneksel sohbet toplantilarina yonelen dikkatin temelinde 2003 yilin-
da UNESCO tarafindan imzalanan “Somut Olmayan Kiiltiirel Mirasin Korunmasi S6z-
lesmesi”nin etkisi yadsinamaz. Bu sézlesmeye gére SOKUM’iin ortaya ¢iktig1 alanlar-
dan biri de “Toplumsal Uygulamalar, Ritiieller ve S$olenler” olarak belirlenmistir (Oguz
2009: 58). Gelencksel sohbet toplantilari da bu kapsamda degerlendirilmis ve 15-19
Kasim 2010 tarihleri arasinda Kenya/Nairobi’de SOKUM Hiikiimetleraras1 V. Olagan
Komite Toplantisi’nda insanligin Somut Olmayan Kiiltiirel Miras1 Temsili Listesi’ne
kaydedilmistir (Gitmez vd. 2011:39).

Bu yazinin konusunu olusturan “dag yatis1” (K.K.2, K.K.3) veya “yatiya gitme”
(K.K.1, K.K.4, K.K.8) gelenegi, Sanliurfa sehir kiiltiiriine 6zgii toplanma bigimlerinden
biridir (K.K. 12). Yoreye 6zgii geleneksel sohbet toplantilarindan biri olan “sira gecesi”
geleneginin ulusal ve uluslararas diizeyde bilinir olmasina karsin dag yatis1 gelenegine
dair kapsaml1 bir ¢alisma yapilmamuistir. Ancak yaptigimiz saha arastirmalart sonucunda
dag yatis1 geleneginin gelisen teknoloji, popiiler kiiltiir, kitle iletisim araglar1 ve ¢aligma
hayatindaki degisimlere ragmen varligini devam ettirdigi; icra baglaminda gerceklesen
degisim ve doniisiim sayesinde yayginlastign (K.K.14, K.K.17) goriilmiistiir. Bu kap-
samda dag yatilarinin icra mekani olan sehir civarindaki magaralarin Milll Emlak Mii-
diirliigiinden kiralanarak tefrisatinin yapildigi ve kullanilan magara sayisinin 200°e
ulastig1 (K.K.2, K.K.6) tespit edilmistir.

Bu itibarla ¢alismamizda dag yatis1 geleneginin icra baglami ve islevleri ele alina-
cak; 21. yiizyilda kiiresellesme, teknolojilesme ve kentlesme gibi olgularin yerel kiiltiir-
ler iizerindeki yikici etkisine ragmen bu gelenegin yayginlagmasini saglayan dinamikler
tizerinde durulacaktir.

1. Sanhurfa’daki Sohbet Toplantilarina Zemin Hazirlayan Toplumsal
Dinamikler

Aile, okul, arkadas grubu ve sosyal gevre i¢inde gerceklesen/gelisen kesintisiz bir
stire¢ (Ozankaya 1979:142) olarak kabul edilen toplumsallagma siireci, her cografyanin
mabhalli etkilerine ag¢ik; ¢cocukluk, ergenlik ve yetiskinlik doneminde farkli degiskenlerin
etkisiyle sekillenen dinamik bir olgudur. Toplumsallagma siirecinde birey, kisiligini insa
ederken iginde bulundugu grubun veya toplumun deger, inan¢ ve normlarini somuttan
soyuta dogru yonelen bir ¢izgide benimsemeye baslar.

Folklor tirlinlerinin yaratildigi, icra edildigi ve nakledildigi s6zlii kiiltiir ortamini
“metnin yagsam alan1” olarak tarif eden Oguz; (2000:106) icra sonunda ortaya ¢ikan
iiriiniin sosyal, dinsel ve etnik ¢evre, metnin anlatilis gerekgesi, anlatildigr zaman dilimi,
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anlatici-dinleyici iliskileri, anlatict kimligi gibi faktorlerin etkisiyle anlamli hale geldi-
gini ifade etmektedir. Bu veriler 1518inda dag yatisi geleneginin icra edildigi yorenin
toplumsal 6zelliklerini ortaya koymak yerinde olacaktir.

Sanlwrfa, son yillarda yapilan arkeolojik arastirma verilerine gore 12 bin yillik ta-
rihiyle insanligin, inanglarin ve medeniyetlerin ortaya cikip gelistigi merkezlerden biri
olarak tescillenmistir. Bu durum bolgedeki ¢ok dilli, ¢ok kiiltiirlii toplum yapisinin te-
mel sebeplerinden biridir. Yorede Tiirkmen, Kiirt, Arap, Zaza gibi etnik unsurlarin yani
sira Stinni, Alevi ve Ezid1 gibi inang gruplar1 bir arada yasamaktadir.

Tiirkiye’de kirsal ve kentsel ayrimi belirlenirken ekonomik faaliyetlerin niteligi,
sosyal orgiitler, dayanigma bi¢imleri, ig boliimii, ailelerin yapisi ve isleyisi gibi unsurlar
dikkate alinir ve bu unsurlar iki toplum yapisini ortaya koyar (Tiitengil 1983: 9). Bu
kapsamda yorenin sosyo-ekonomik yapisini kirsal kesimlerde ve sehir merkezinde farkli
dinamikler sekillendirmektedir. Hayvancilik ve tarimin yaygin oldugu kirsal kesimlerde
en temel sosyal Orgiitlenme bigimi agirettir (K.K.10). Bireylerin kendini tanimlarken
basvurdugu temel referanslardan biri olan asiret, blinyesindeki aileleri kan bagi ile birbi-
rine baglayan, “cemaat ruhu”nun diri oldugu bir kolektif kimlik ve prestij kaynagidir.
Siyasal ve sosyal hayatta dayanisma ruhuyla hareket eden asiret iiyeleri, bu durumu
pekistirmek i¢in taziye evi, aga odasi, kdy odas1 (Kirmiz1 2021) gibi toplanma mekéanla-
rinda bir araya gelmektedir. Makalemize konu olan dag yatisi gelenegi sehre 6zgii bir
sohbet toplantisi oldugundan kirsal kesimlerdeki sosyo-kiiltiirel yap1 bu boliimde detay-
landirilmayacaktir.

Sanlurfa sehir merkezi; kentin imgesel, tarihi ve dini yapilarmin bulundugu, yuka-
rida sayilan dini ve etnik gruplarin diizen igerisinde yasadigi bir yoredir. Dinin sosyo-
kiiltiirel biitiinlesmedeki rolii dikkate alindiginda sayilan etnik ve dini gruplarin yiizyil-
larca baris igerisinde yagsamasinda ayni dine mensubiyetin etkili oldugu sdylenebilir.
Sehir merkezinde Tiirkmenlerin kiiltiirel etkinligi ve demografik istiinliigiine ragmen
son yillarda kdyden kente gogle birlikte asiretlerin sehir merkezindeki kurumsal yapi-
lanmalar1 olan “asiret dernekleri” sayesinde siyasal, sosyal ve kiiltiirel hayatta yerel bir
¢ekim merkezi olma egiliminde olduklart séylenebilir (K.K.12).

Sanlrfa’nin sosyokiiltiirel hayatinin sekillenmesinde etkili olan unsurlardan biri
miiziktir. Son yillarda sira gecesi gelenegi sayesinde farklt mecralar kanaliyla ve popii-
ler diizeyde bilinmeye baslanan Urfa’daki miizik kiiltiiriiniin yedi bin yillik tarihi oldugu
degerlendirilmektedir (Akbiyik 2006:39).

Halk arasinda yaygin olan ‘Urfa min esekleri bile makamla amirir.’ sdzii, (K.K.15,
K.K.16) yore insaninin miizige dogustan yetenekli oldugunu ifade etmek icin kul-
lanilir. Sehir merkezinde veya kirsal kesimlerde diinyaya gozlerini agan bir ¢ocuk,
kendisini makam ve usul bakimindan zengin bir miizikal ortamda bulur. Kina, dii-
giin, asbap gecesi, bayram, oda toplanmasi, sira gecesi gibi ortamlar bu miizikal
bilginin pekistigi ve siireklilik kazandig: icra ortamlaridir. Iste ninnilerle baslayip
cenazelerde kadmnlarin “sivan” dedigi agitlar1 dinleyerek duyarlilik kazanan bir
kulak, sira geceleri ile dag yatilarinda takim arkadaslarindan dinlenen hoyrat ve
tiirkiilerle olgunlasir (Kirmizi 2021:18-19).

Sehre 6zgii geleneksel sohbet toplantilarindan sira gecesi ve dag yatisi geleneginin
ahilik teskilatina dayandig1 distinilmektedir (Aslan 2014). Toplantiya katilan iiyelerin
genelde esnaf ve zanaat kollarina mensup olmalari; bu toplantilarda eglenme ve sosyal-
lesmenin yaninda yardimlagsma, dayanigsma ve geleneksel kiiltiirii gelecek kusaklara
tasima gibi amaglarin glidiilmesi ahilik teskilatinin izleri olarak degerlendirilebilir (Ca-
gatay 1997). Sehir merkezinde ayn1 meslek ve mesrepten kisilerin sosyal ve kiiltiirel
icerikli toplantilar araciligiyla farkli mevsimlerde oyun, miizik ve yemek esliginde bir
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araya gelmesi Anadolu’nun diger bolgelerinde farkli isimlerle bilinen geleneksel sohbet
toplantilarinin belirgin 6zelligidir. Bu itibarla din, sohbet, miizik, yemek ve eglence gibi
unsurlarin geleneksel Urfa toplumunda biitlinlestirici ve bir araya getirici dinamikler
oldugunu séylemek miimkiindiir.

2. Dag Yatis1 Gelenegi Nedir?

Dag yatis1 veya yatiya gitmek; bahar ve yaz aylarinda ibadet, miizik, sohbet, eglen-
ce vb. amaglarla sehrin glineybatisindaki magaralara gidip zaman gecirmeyi ifade etmek
icin kullanilmaktadir (K.K.3, K.K.7, K.K.11). Acanal “Bazen geceleri bile kirda (dag-
da) gecirilir ve buna yati ismi verilirdi. Bu dag gezilerinin en énemli faaliyeti miizik
icrast idi. Cesitli musiki aletleri ¢alanlar ve giizel sesli sanatkdrlar bu toplantilarin tabii
misafirleri idiler.” ifadeleriyle dag yatilarinda miizigin Onemine vurgu yapar
(1997:126). Sira gecelerinin mevsimsel olarak ekimde baslayip nisanda bitmesiyle
(K.K.12) dag yatist sezonu baslar.

Dag yatilar ile ilgili tespit edebildigimiz ilk kayda 1927 yilinda yayimlanan “Urfa
Hakkinda Salname” adli kaynakta rastlanmaktadir. Salname’de, ilkbaharda halkin ma-
Saralara giderek sarkilar ve oyunlarla eglendigi, umumi eglencelerin vazgecilmez ye-
meginin ¢igkofte oldugu; kis eglencelerine ise gece siralari! adi verildigi ve haftada iki
veya li¢ gece yapildigt bilgisi verilir (Kapakli 1998: 50). Buradaki ifadeler, dag yatisinin
icra baglamina dair ipuglar1 vermenin yaninda sira geceleri ile farkin1 da ortaya koy-
maktadir.

Dag yatis1 gelenegi ve bu gelenegin baglam unsurlar1 gegmise kiyasla biiyiik bir
degisim geg¢irmistir (K.K.2, K.K.13). Gelenegin giiniimiizde yasiyor olmasi kadar yay-
ginlagmasinda da bu degisim ve doniisiimiin etkisi inkar edilemez. Bu itibarla ¢alisma
boyunca ge¢misteki durum, degisen unsurlar ve gelenegin giiniimiizde aldig1 sekil bir-
likte degerlendirilecektir.

3. Dag Yatis1 Geleneginin Icra Baglami ve Yapi Unsurlar

Tiirk diinyasindaki geleneksel sohbet toplantilarinin icra baglami ve yap1 unsurlari
bolgeden bolgeye farklilik gostermektedir. Uyeleri, yonetim yapilari, kurallar, mekan,
zaman, giyim-kusam adabi, oturma diizeni, yiyecek ve igecekler gibi unsurlarla somut-
lasan bu durum dag yatilarinda da 6zgiin bir yap1 arz etmektedir.

3.1. Adlandirma

Dag yatis1 gelenegi, yorede “dag yatis1” (K.K.7, K.K.9), “yatiya gitmek” (K.K.1,
K.K.5) veya “daga gitmek” (K.K.17) seklinde bilinmektedir. Adlandirma genelde gidi-
len mekan veya o mekanda gegirilecek zamani ¢agristiracak kelimelerden olusturulmus-
tur. Nitekim ge¢miste daha uzun siire kalinmakla beraber giiniimiizde gidilen yerde en
az bir gece gecirilmektedir. Bu itibarla adlandirmadaki “yat-" fiilinden tiiretilmis “yat1”
s0zciigll, bu zaman dilimine géndermede bulunmaktadir, denilebilir.

3.2. Zaman

Dag yatisina gitme zamanini belirlemede mevsimler belirleyicidir. Havalarin 1sin-
maya basladig1 ilkbahar mevsiminde baglayan bu toplantilar yaz mevsiminde siklagir
(K.K.6, K.K.11). Dag yatisinda kalma zamanina bakildiginda bu siirenin gegmisle gii-
niimiiz arasinda farklilik arz ettigi goriilecektir. Gegmiste kiglik ve yazlik erzak ihtiyaci
toptancilardan tek seferde alindig1 igin dag yatisina gidenler aylarca (Akbiyik 1992:20)
hatta haftalarca burada zaman gegirmekte; katilimcilar ¢ogunlukla esnaf olduklarindan
¢iraklar, kalfalar igyerlerini idare etmektedir. Gliniimiizde ise dag yatisina ayrilan zaman
azalmis; i yogunlugu, aile ve giindelik hayatin getirdigi diger sorumluluklardan &tiiri
1-2 giline inmistir (K.K.4, K.K.12). Goriistiiglimiiz gruplarin biiyiik bir kismi cumartesi
ikindi vakti gidilen yatinin pazar aksami tamamlandigim belirtmislerdir. Baz1 gruplar
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cuma giinii ikindi vaktinde gidip pazar aksami1 donmektedir (K.K.7, K.K.16). Ancak bu
gruplarin sayisinin az oldugu ve grup iiyelerinin genellikle emeklilerden olustugu goz-
lenmistir.

3.3. Mekan

Dag yatilarinin yapildig1 mekanlar, sehrin giineybatisinda yer alan Hact Kamillerin
Magarasi, Goncii Magarasi, Agacli Magara, Dabbak Magarasi, Kanli Magara, Delikli
Magara, Saksak Magarasi, Karlik Magarasi, Ipek Magarasi, Sahan Yuvasi, Hamam
Magarasi, Koko’nun Magarasi, Ceylan Magarasi, Savuh Magara, Damlaca, Merkefe,
Hac1 Abbas'in Magarasi, Kagak¢i Magarasi, Kara Magara, Develik Magarasi, Sekerli
Magara, Abgar Magarasi ve isimsiz ylizlerce magaradir (K.K.3, K.K.9, K.K.14,
K.K.15). Bu magaralar, gegmiste grupga ilk gidenlerin oniine bayrak dikerek sahiplen-
dikleri magaralardir (K.K.7). Magara sayisinin ¢ok olmasi; gecmiste buralarin tas ocagi
olarak kullanilmas: ve Urfa halk mimarisinde “havara tas1” olarak bilinen yap1 taginin
bu eski tas ocaklarindan ¢ikarilmasindandir. Korunakli yerler olmasi sebebiyle dag
yatilari i¢in tercih edilen bu magaralar, genelde 5x5 veya 10x10 ebatlarinda olup uzun-
luklar1 degismektedir. Magaralarin girisinde ¢ogu zaman dogal olarak bulunan “seki”
ad1 verilen ¢ikintilar, giindiiz vakti disarida oturmak i¢in kullanilmistir. Ulagimin geg-
miste hayvanlar araciligiyla yapildig1 bu mekanlarda su ihtiyaci halk arasinda “sering”
(sarnig) olarak adlandirilan Dede’yin [Dede’nin] Serinci, Hact Abbas’in Serinci gibi
kaya zemine oyulmus, kisin kar ve yagmur sularmin birikmesine imké&n veren dogal
yerlerden temin edilmekteydi (K.K.1, K.K.16). Ayrica magaralarin igerisinde yer alan
ve kisin yagan karin samanla ortiilerek muhafaza edildigi “karlik”lar? sayesinde igme
sular1 sogutulurdu.

Gilinlimiizde, dag yatilarinin icra edildigi mekanlar biiyiik bir degisim gegirmistir.
Bahsi gecen magaralarin bir kismu hayvancilikla ugrasanlar tarafindan kiralanirken
uygun olanlar1 ise sahislar veya yat1 grubunun topladigi para ile gérevlendirilen baskan
tarafindan Milli Emlak Midiirliigiinden kiralanmistir. Magaralar, makineler veya kol
kuvvetiyle genisletilmis; yapilan diizenlemelerle igeride bir yasam alani olusturulmus-
tur. Magaranin i¢inde yataklarin konacag yiikliikten tabaklarin dizilecegi raflara kadar
biitiin dizayn tasin oyulmasiyla ortaya ¢ikmistir. Ayrica kiralanan magaralara son yillar-
da demir kap1 ve pencere gibi muhafazalar takilmis, elektrik ¢ekilmis, magaralarin tefri-
sat1 yapilmistir. Bazi magaralarin zemin ve duvarlari ahsap parke ile dosenmistir
(K.K.3,KK.5,KK.9, KK.12).

3.4. Katihmcilar ve Gorevler

Bir toplulugun grup olabilmesi i¢in iiyeler arasinda ortak bir amag ve ¢ikar dogrul-
tusunda belirli iliskilerin bulunmasi gerekmektedir (Ozkalp 1998:392). Geleneksel soh-
bet toplantilarina katilan kisilerin grup aidiyeti etrafinda organize olmus, siireklilik arz
eden kurallar ve degerler biitiinii etrafinda bir araya geldikleri goriilmiistiir. Dag yatisina
katilan kisiler meslek ve mesrep itibar1 ile birbirine yakin erkeklerden olusmaktadir.
Grup iyeleri ge¢miste gulcular, kegeciler, bakircilar, kunduracilar gibi esnaflardan
olusmaktaydi. Esnaflarin yani sira ayn1 mahallede oturan ve “takim” olarak adlandirilan
mahalle arkadaglarinin da olusturdugu gruplar mevcuttu: Tenekeci Mahmut’un takimu,
Halil Hafiz’in takimi, Boze’nin Oglu Ahmet’in takimi gibi. Grup veya takimlar 5-10
kisiden olusmaktaydi. Zaman zaman gorgili 6grenmesi ve hizmet etmesi i¢in ¢ocuklarin
gotiiriildiigl dag yatilar1 da vardi (K.K.2, K.K.8, K.K.15).

Dag yatilarinda, yatiy1 organize eden bir baskan bulunur. Baskan cadirin diregi
(K.K.1) mesabesindedir. Grup iiyelerinden biri dogal yolla bagkan seg¢ilir. Bagkanin
yatiy1 organize etmek diginda diiglin, 6liim, yardim, husumetlileri baristirma gibi konu-
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larda grubu yonlendirmesi beklenir. Grup igerisinde baskanligi talep eden olursa bu
kisinin bir koyun kesmesi istenir ve baskanlik ona devredilir (K.K.1, K.K.5). Baskan
ayni zamanda yat1 grubunun kasasidir (K.K.12).

Gegmiste magarada nobet tutup esyalar1 korumak, temizlik ve yemek gibi gorevler
icin adam tutulmustur. (K.K.16). Giiniimiizde yatiya devam eden gruplarin da benzer
sekilde yas farkina bakmaksizin meslek ve mesrep ortakligina dayandigi soylenebilir.
Gegmiste gruplarin daha ¢ok esnaflar arasindan olugmasina karsin giiniimiizde memur-
lar arasindan olusan gruplarin varlig: tespit edilmistir. Bu durumun olugsmasinda yatida-
ki icra zamaninin kisalmasi etkilidir. (K.K.5, K.K.13).

3.5. sleyis

Dag yatis1 liyeleri ¢cocukluklarindan itibaren babalariyla yatiya giden, sira gecesine
katilan dolayistyla geleneksel sohbet toplantilarinin kiiltiirel atmosferini soluyan kisiler-
dir. Yat1 grubu, yorede “cemaat adami” olarak tabir edilen, toplum i¢inde oturup kalk-
masint bilen kisilerden olustugundan isleyis yazili kurallara baglanmadan geleneksel
sekilde gerceklesir (K.K.13). Yatilarda diizeni bozup “hamlik” yapanlar dolayl sekilde
uyarilir. Bu kapsamda kaynak kisilerin verdigi bir 6rnek dikkate degerdir: Babasi geng
yasta vefat eden bir delikanli babasinin yat1 grubuna devam eder. Yati1 grubu da arkadas-
larinin emaneti olarak onu kabul ederler. Yati grubunda kararlastirilan yardimlar bir
hamal araciligryla ve “bir hayir sahibi” adiyla fakir fukaraya teslim edilir. Fakat bu
delikanli yaptig1 yardim paketlerinin icine kartvizitine de koyar. Bunu 6grenen yati
grubu sonraki haftalarda onu agagidaki hoyratla uyarir:

“Dag adami

Yandirir dag, adami

Meclise ay girsin

Girmesin dag adami (K.K.1).”

Yat1 grubu, yat1 yerine genelde ortak bir aragla gelir. Bu durum grup ahenginin yati
yerine varmadan olusmasi ve yatidan erken ayrilmayr engellemek igindir (K.K.2,
K.K.5). Gegmiste yatrya gidecek grubun baskani; ¢iragiyla yati magarasina kilim, ¢ul,
yastik ve mutfak esyalarin1 bir hayvana yiikletip gonderir; oray1 temizletip hazir hale
getirirdi (K.K.16). Giiniimiizde bu esyalar yat1 grubu tarafindan toplanan ve adma “her-
fene” (K.K.1), “harefene” (K.K.11, K.K.12) denilen parayla karsilanmaktadr.

Yatida katilimeilarin yaslar1 birbirine yakin oldugundan belli bir oturma diizeni
yoktur. Ancak -varsa- yasllar, din adamlar1 ya da miizisyenler baskosede oturur. Dag
yatis1 gruplarinda miizik ve miizisyenlerin varligi onemlidir. Ancak yatilarda miizik
olmazsa olmaz degildir. Nitekim ibadet ve sohbet amaciyla kurulmus veya taninmis bir
din adaminin davet edildigi yatilarda miizik yapilmayabilir (K.K.4, K.K.9).

Gegmiste dag yatisinda haftalarca kalindigindan esnaf zaman zaman ¢arsiya inip
diikkanini kontrol eder, ikindi vakti tekrar yati yerine donerdi. Bu durumlarda yati ye-
rinde bir kisi ndbet tutard: (K.K.16). Giintimiizde yatilarin siiresi kisaldigindan gruptan
kimse yat1 yerinden ayrilmamaktadir. Ayrica kiralanan magaralara kap1 ve pencere gibi
muhafazalar yapildigindan yat1 yerleri y1l boyu korunakli hale gelmistir.

Giliniimiizdeki dag yatilariin isleyisi grup iiyelerinin ilgi, yetenek ve amaglarina
gore de sekillenmektedir. Miizigin yaninda dini, siyasi, ilmi veya giincel bir konuda
davet edilen misafirin sohbetiyle sekillenen yatilar da vardir (K.K.2).

Dag yatilarindaki igleyisin dnemli iki unsuru miizik ve ikramdir. Geleneksel sohbet
toplantilarinda miizigin iki isleve sahip oldugu bilinmektedir. Bunlardan birincisi top-
lantilarin basinda ve sonunda icra edilen gesitli miizik pargalarinin toplanti diizeninde
iistlendigi islevdir. ikincisi ise katilimcilarin eglenmesinde ve bazi duygular harekete
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gecirmesinde iistlendigi islevdir (Tutu 2011:45). Ak, bunlara miizigin “edebi metinle-
ri, yoresel ezgileri ve halk danslarmi yasatma ve yeni nesillere aktarma” islevini de
eklemenin miimkiin oldugunu ifade eder (2020:180).

Dag yatilarinda grup iiyelerinden en az birkag¢i miizikle hasir nesir olan kisilerden
olusur. Baglama, ciimbiis, kanun ud, keman, darbuka gibi enstriimanlar miizigin icra-
sinda kullamlan enstriimanlardir (K.K.7, K.K.13). icracilar dag yatisi, sira gecesi gibi
samimi ve serbest ortamlarda icrada bulunan kisilerdir.

Yatilardaki icralarda sanat miizigi-halk miizigi ayrimi yoktur (K.K.11). Grup iiye-
lerinin ¢alabildigi sazlar ve yetenekleri bu noktada belirleyicidir. Toplanma ve sohbet
faslindan sonra saz baglar, soz biter (K.K.1). Grup tyeleri nazlanan kisilere “Sazlar1
istitmeyelim!” diye takilir (K.K.8).

Miizik icras1 Urfa makam gelenegine goredir. Buna gore pesrevle baslanir, mesela
hicaz (K.K.1). Once agir sarkilar, gazeller, hoyratlar ve tiirkiiler okunur. Tiirkiiler de
belli bir makama gore okunur. Evvela anonim ve hiiseyni, kiirdi ve ibrahimi mertebele-
rinden olusan ¢algili ezgi “divan ayagi” ile miizige baglanilir. Bu ezgi arasinda ustalar-
dan biri yine bu ii¢ mertebeden olusan gazel tiiri “Urfa divan1” okur. Pesinden rast,
nevruz, ibrahimi, hicaz, ugsak, acem-asiran, segah, saba makaminda gazel ve tiirkiiler
okur. Dini gruplar ise yanlarinda def gotiiriip genelde ilahi ve gazel okur (K.K.1, K.K.4,
K.K.7). Giinlimiizde olusturulan yati gruplarinda bu makam geleneginin ayni sekilde
devam ettirildigi sdylenemez.

Gegmiste yat1 gruplar arasinda birbirini mat etme, heyecan ve nese yaratma gaye-
siyle hoyrat atismasi yapilirdi. Dagda, cografyanin olusturdugu akustikle heyecana
gelen bir grup iiyesi bir hoyrat okur, diger magarada bulunan gruptan birisinin de buna
cevap vermesi beklenir. Fakat cevap edebi olmali, konu bakimindan benzerlik goster-
meli ve cinas igermelidir (K.K.1).

Yemek ve miizik etkilesimi konusunda yapilan aragtirmalar, miizigin yeme-igme
davranislarini belirlemede ve bu davranislan etkilemede onemli bir rol stlendigini
ortaya koymaktadir (Babag ve Baba¢ 2021:152). Son yillarda gastroetnomiizikoloji
(Dogus Varli 2022) kavramsallastirmasiyla dikkatlere sunulan yemek-miizik iliskisinin
kiilttirel baglamin derinliklerini ortaya ¢ikarmanin yaninda toplumsallagsmada da katali-
z0Or gorevini yerine getirdigi belirlenmistir. Bu kapsamda dag yatilarindaki isleyisin bir
diger unsuru da yemektir.

Gegmiste gidilen yatilar uzun siireli oldugundan farkli yemekler yapilmaktaydi.
Bunlardan vazgecilmez olani kelle yapimi idi. Hatta yati gruplari arasinda -muziplik
olsun diye- diger gruplarin pisirdigi kelleler ¢alinip yenir, yemegi ¢alinan grup da mah-
cubiyetten bunu dillendirmezdi. Aksi takdirde biitiin ¢ars1 kellesi ¢alinan grubu konu-
surdu. Kellenin yani sira patlican kebabi, ¢igkofte, sade ve domatesli kebap, giiveg,
meyhane pilavi gibi yemekler yapilirdi. Tath olarak da peynirli helva ve kadayif yapi-
Iird1 (K. K.1, K.K.4, KK.16).

Giliniimiiz yat1 gruplarinda yemek olarak genellikle kebap gesitleri yapilmakta, yati
yerine yakin bir firina tepsi gonderilmekte veya firin tepsisi yaptirilip daga gotiiriilmek-
tedir. Tath olarak da baklava veya peynirli kadayif yat1 yerine getirilmektedir (K.K.1,
K.K.5). Yat1 siiresinin kisalmasiyla beraber yapilan yemek ¢esitlerinin azaldigi, yemek
etrafinda gelisen kiiltiiriin zayifladig1 da gézlenmistir.

4. Dag Yatis1 Geleneginin islevleri

Folklor iiriinlerinin yaratim, icra ve aktarim siireglerindeki baglami esas alan islev-
sel halkbilimi kurami giiniimiizde yaygin bir kullanim imkanina kavusan baglam mer-
kezli halkbilimi kuramlarindandir. Islevsel halkbilimi kuramimin kuramsal catisinin
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olusumuna katki sunan Bronislaw Malinowski’nin “Stiphesiz metin onemlidir fakat
baglamsiz metin oliidiir.” ifadesiyle anlamimi bulan bir metnin yaratilma baglamu ile
halkbilimi {irtinlerinin islevleri, folklor irlinlerinin yapilarinin yani sira kiiltiirel sistem
icindeki islevlerine de dikkat ¢ekmistir.

Folklor iiriinlerinin islevleri iizerine yaptig1 aragtirmalardan hareketle bir model
olusturan antropolog William R. Bascom, halk bilgisi {iriinlerinin islevlerini dorde
ayirmistir. Bascom’in ortaya koydugu islevler (2019: 78-81) folklor {irlinlerinin yaratil-
diklar1 baglamlarda yasamalarina imkan veren, bireye ve topluma sagladiklart gesitli
yararlar sayesinde bugiine taginmasina zemin olusturan islevlerdir. Makalemize konu
olan dag yatist gelenegi, yerine getirdigi bireysel ve toplumsal iglevleriyle mahalli kiil-
tiir ortaminda yasamaya devam eden sohbet toplantilarindan biridir. Bascom’un simifla-
masindan hareketle dag yatis1 geleneginin islevlerini su sekilde siralayabiliriz.

4.1. Eglenme, Eglendirme, Hosca Vakit Gegirme Islevi

Eglence, folklorun en 6nemli islevlerinden biridir. Cogu giilme unsurunun altinda
daha derin anlamlar bulunmaktadir (Bascom 2019:78-79). Ozdemir’in zaman, mekan,
sekil ve icracilar gibi birgok degiskene bagli olarak yaptigi tasniften (2005:49-65)
“Mevsimlik Toplanti, Gezinti ve Eglenceler” grubuna giren dag yatilarinin en temel
islevlerinden biri eglenme, eglendirme, hosca vakit ge¢irmedir. Sohbet etmek (K.K.1,
K.K.3), eglenmek ( K.K.5, K.K.11), ig stresinden kurtulmak (K.K.5), sehrin sicagindan
kagip serin bir ortamda vakit gegirmek (K.K.6) gibi amaglarla gidilen dag yatilarinda
miizik, hoyrat atigmasi, fikra ve anekdot anlatimi, seyirlik oyunlar gibi aktivitelerin
icrasinda mizahi 6gelerin bulunmasi bu toplantilara katilan kisilerin eglenip hosca vakit
gecirmesini saglamaktadir.

Sohbet toplantilarinda miizikli ve oyunlu olarak icra edilen gosteriler sayesinde
grup iyeleri ve izleyiciler yasadiklart maddi ve manevi sikintilarindan kisa bir siire de
olsa kurtulup eglenirler (Atl1 2021:1151). Dag yatilarinda yiiziik-fincan, tolaka, ar1 oyu-
nu gibi seyirlik oyunlarin yani sira magaralar arasi hoyrat atigmalart ile yat1 grubundaki
kisilerin anlattiklar1 halk anlatilar1 sayesinde katilimcilar eglenmektedir. Ayrica yati
grubunun tamaminin erkeklerden olusmasi eglencenin sinirlarini genisletmekte, anlati
ve davraniglarda serbest bir ortamin olugmasina zemin hazirlamaktadir (K.K.5). Geg-
miste sehrin muhafazakar yapisindan 6tiirii eglence mekanlarinin az olmasi; radyo, TV,
telefon, internet gibi kitle iletisim araglarimin yoklugu gibi nedenlerden &tiirii dag yatisi
eglencelerinin bu denli yaygin oldugunu sdylemek miimkiindiir (K.K.16). Ayrica geg-
miste haftalarca gidilen, gliniimiizde ise en az bir geceyi yatida gegirmeyi gerekli kilan
dag yatilarii katilimecilar “bos zaman eglencesi” olarak degerlendirmemektedir
(K.K.14). Yore insan1 i¢in bu denli uzun siiren ve planl bir aktivite olarak yapilan dag
yatilarinda temel amaglardan birinin eglenme ve hosca vakit gegirme oldugunu sdyle-
mek miimkiindiir.

4.2. Kiiltiiriin Gelecek Kusaklara Aktarilmas islevi

Dag yatilariin islevlerinden biri kiiltiiriin gelecek kusaklara aktarilmasi ve bu yol-
la neslin egitilmesidir. Yatilara katilan grup tyeleri, kiiltiirel kimliklerinin pargas1 olan
miizik, oyun, yemek, halk anlatilari, iletisim sekilleri, davranis kaliplar1 vb. bir¢ok hu-
susu yatilarda 6grenir, icra eder ve nakleder. Yatilara zaman zaman ergenlik ¢agina
giren ¢ocuklarin veya genglerin gotiiriilmesi bu amaca yoneliktir.

Dag yatisi {iyeleri, birbirlerine kardeslik hukuku ile bagli olan; acida, tasada ve se-
vingte beraber olan kisilerdir. Siinnet, diigiin, 6liim gibi geg¢is donemlerinde yati grubu
iiyeleri aile fertleri gibi sorumluluk alirlar. Ornegin taziyelerin giinlerce ve yemekli
yapildig1 Sanlwrfa’da grup iiyelerinden birinin taziyesinde arkadaslari sirayla yemek
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yapar. Hastalik, 6liim, evlilik gibi durumlari yan sira grup iiyelerinden birinin borcunu
O0deyememesi durumunda da grup iiyeleri kendi aralarinda para toplayip arkadaglarinin
borcunu dderler (K.K.1). Boylece dayanisma ve yardimlagma, kiiltiirel kodlarin bir
pargasi olarak dag yatilarinda islevsel hale gelir.

4.2.1. Dini Unsurlarin Aktarimi

Dag yatilarinin 6nemli islevlerinden biri de dini unsurlarin aktarimi islevidir. Dinin
en temel fonksiyonlarindan biri olan toplumsal kontrol ve denetim, bireyin sosyal ya-
santisint sekillendirip davraniglarina yon tayin eder. Yaptigimiz saha arastirmalari sonu-
cunda gerek gecmiste gerekse de giliniimiizde sohbet, ibadet ve diger dini amaglarla
olusturulan gruplarin varlig: tespit edilmistir. Ornegin 1940’11 yillarda ve dénemin za-
man zaman uygulanan baskici laiklik anlayis1 ¢ercevesinde tasavvuf ehli kisilerin yati
grubu olusturduklar bilinmektedir (Karakag 2017:138). Bunlardan Dede Osman Avni
Hazretleri, Nuri Hafiz, Das¢1i Mahmut ve Kendirci Bekir Usta gibi tasavvuf erbabinin
zikir ¢gekmek, ibadet veya sohbet etmek amaciyla yati grubu olusturduklar ifade edil-
mistir (K.K.11, K.K.16). Hatta 1940’11 y1llarda jandarma baskini olma ihtimaline karsi-
Iik Kendirci Bekir Usta’nin miiritlerine yanlarinda igki siseleri getirmeleri, jandarma
durumu tahkik ederse icki alemine geldiklerini sdylemeyi tembih ettigi anlatilmaktadir
(K.K.7). Dede Osman Avni hazretlerinin yatiya gittigi bolge giiniimiizde dahi “Dedeyin
[Dede’nin] Giilliigii” olarak bilinmektedir.

Yorede, sesli zikir yapan tarikat erbabinin da dag yatilarina gittigi; ibadet, sohbet
ve zikir gekme amaciyla yatilarda belli bir zaman gecirdigi asagidaki satirlardan anla-
stlmaktadir:

Urfa’nin meshur hafizlarindan Haci1 Nuri Hafiz’m (6. 1970) da bulundugu bir grup
Kadiri dervisi, Dedenin Sarnici denilen yere yatrya giderler. Dedenin Sarnici de-
digimiz yer; Dede Osman Avni Efendi’nin sagliginda devaml: gittigi, i¢inde giille-
ri ve su havuzu olan bir mesire yeridir. Urfalilar yaz aylarinda birkag arkadaslariy-
la boyle yerlere gider ve birkag giin kalirlardi. Buna “yatrya gitmek” denirdi. Ka-
diri tarikati dervigleri de oraya gitmisler ve paga pisirmislerdir (Karakas
2017:138).

Ozellikle gegmiste icki veya kumar gibi kotii aliskanliklara bulasmis kisilerin dini
amagcla gidilen bir yat1 grubuna dahil oldugu da bilinmektedir (K.K.2, K.K.17). Bazi
aileler, siki bir dini terapiyle ¢ocuklarinin sayilan bu kotii aliskanliklardan vazgegecek-
lerini diistinerek onlar1 bir yat1 grubuna dahil etmislerdir. Boylece dini igerikli bir yati
grubuna dahil olan kisiler, degisen sosyal ¢evrelerinden otiirii sayilan kotii aliskanliklar-
dan armmuslardir.

4.2.2. Miizik Unsurlarinin Aktarimi

Dag yatilarinin 6rtiik ama en temel islevlerinden biri geleneksel miizik unsurlarinin
aktarimdir. Onceki béliimlerde miizigin dag yatilarinda olmazsa olmaz unsurlardan biri
olmadig1 ifade edilmisti. Fakat dini amaglarla gidilen yatilarda dahi katilimcilarin yanla-
rinda def gotiirmeleri, ilahi okumalar1 miizigin dag yatilarindaki énemli tiikketim aragla-
rindan biri oldugunu gostermektedir.

Sanlwrfa yoresinde miizik icra etmek i¢in “mesk” (Yilmaz 2011:162), “mesk et-
mek” (K.K.11) veya “ahenk” (K.K.12) tabiri kullanilmaktadir. Hat sanatindan ddiing-
lenmis bu sozciik istatlarin bir eseri icra ederken ¢iraklarin gézlemleyerek 6grenmesi
anlamima da gelir. Yorede miizik icrasi amaciyla bir araya gelen gruplara “takim” adi
verilmektedir. Dag yatis1 gruplarinda biitiin katilimcilarin ayni nitelikte miizik bilgisine
sahip oldugu sdylenemez. Ciraklarin yani sira miizige ilgisi olan heveskarlar da ustalar1
dinleyerek/izleyerek kendilerini yetistirirler (K.K.5).
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Sozli kaynaklarin yani sira yazili kaynaklar da yatilarda miizik egitiminin verildi-
gini ifade etmektedir. Bu kapsamda Akbiyik (1992: 20) Sanliurfa’nin tinlii gazelhanla-
rindan Tenekeci Mahmut Giizelgéz’den dinledigi bir anisinda, Giizelgdz’tin 1938 yilin-
da Agacli Magara’da kalan Hac1 Nuri Hafiz’in davetiyle dort ay magarada kaldigini ve
ondan usul 6grendigini; 2. Cihan Harbi’nin baslamasindan bile ¢ok ge¢ haberdar olduk-
larin1 nakleder. Yorede besteci, sair ve egitimei kimligiyle temayiiz etmis Abdullah
Balak da asagidaki satirlarda dag yatilarinin miizik egitimi islevine deginmektedir:

Bir giin grubumuzla daga giderken Usta'nin evine ugradik. Rahatsiz olmasina
ragmen bizi kirmayarak daga geldi. Kendisinin rahat edecegi bir kdse hazirladik,
yat1 sirasinda yemekler yendi, cay ve kahveler i¢ildi. Siileyman Oztop yeni yaptig1
birkag besteyi dinlememi, eksikleri varsa diizeltmemi rica etti. Saz1 alarak magara
icerisinde yiiksekge bir yere oturdum. Siileyman da kavalim getirdi, parcay1 ¢ala-
rak okumaya basladi, derken Nuri darbukasini, Fazli kanununu, Liitfii de udunu
alarak bize katildi. Mesk bagladi, rast makamina geldik. Mahmut Usta haliyle et-
kilenerek oturdugu yerden bir rast okudu. Mahmut Usta'dan ¢ok rast dinlememize
ragmen hi¢ boylesini dinlememistik. Rast bitti, Mahmut Usta durdu, sazlar durdu,
epeyce bir sessizlik siirdii (Akt. Akbiyik 1992:63).

Gegmiste sozli kiiltiir ortamimin tek 6grenme ortami oldugu donemlerde dag yati-
lar1 miizik gelenegi aktarimmin dogal olarak gerceklestigi toplantilardi. Bu itibarla yo-
redeki geleneksel sohbet toplantilarindan biri olan sira geceleri ve dag yatilari igin “halk
konservatuvaru” (K.K.1) tabiri kullanilmustir.

Yatilardaki miizik icrasi, sifahi gelenekler ve herkesin uymasi beklenen yazili ol-
mayan kurallar cercevesinde gerceklesir. Icra gibi dinlemenin de bir adabi vardir. Bu
kapsamda “Saz bagslar, soz biter.” ilkesince miizik fasl baslayinca yeme-igme sonlandi-
rilir, herkes susar. Magarada “baskdse” olarak konumlandirilan yerde oturan ustalar,
miizik bilgisi ve yetenegi ile temayliz etmis miizisyenler hiyerarside 6n alir. Diger kisi-
lerden biri icraya baslayacagi zaman onlarla goz temasi kurar (K.K.1, K.K.14).

Dag yatilarinin icra edildigi magaralarin 6niindeki sekiler giindiiz oturma ve hoyrat
atigmast yapilan mekanlardir. Ornegin “Dedeyin Serinci” bélgesinde bulunan Agaclh
Magara ve civardaki magaralarda akustik ve dogal bir efekt ortami olur. Bu bolgede
hoyrat okurken icracilar hem hislenir hem de altta kalmamak i¢in karsilik verirler
(K.K.16).

Kaynak kisiler, ses yiikseltme aparatlarinin olmadig1 dénemlerde giimrahli, yiiksek
ve tiz seslerin dag yatilarinda kesfedildigini ifade etmektedir (K.K.4, K.K.17). Yatilar-
daki serbest mekén sayesinde ve deneme-yanilma yoluyla sesini kesfeden kisiler, yatiya
gelen miizik ustalarinin rahle-i tedrisinden gegerek informel bir egitim almaktadir. Y6-
rede ses aralig1 yliksek kisilerin ¢ok olmasinin sebeplerinden biri de dag yatilaridir.

Sonu¢

Geleneksel sohbet toplantilarr, Dogu Tiirkistan’dan Makedonya’ya Tiirklerin yasa-
dig1 cografyalarda ozellikle kis geceleri belli bir diizene gore siirdiiriilen organizasyon-
lardir. Bu makale kapsaminda incelenen Sanlwurfa yoresi, bolgedeki sosyo-kiiltiirel
dinamiklerden kaynakli olarak sira gecesi, dag yatis1 gibi sohbet toplantilarina ev sahip-
ligi yapan bir ilimizdir.

Yoreyle ilgili Osmanli Devleti zamaninda hazirlanan salnamelerden hareketle ma-
kalede incelenen dag yatis1 geleneginin koklii bir gegmise sahip oldugu, baglam unsur-
lar1 ve yap1 ozellikleri itibariyle giintimiize kadar geldigi tespit edilmistir. Ancak dag
yatis1 geleneginin dikkat ¢eken 6zelliklerinden birisi bu gelenegin giiniimiizde gecirmis
oldugu bazi degisimlerle beraber gegmise kiyasla yayginlik kazanmasidir.
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Makalede ele alinan dag yatilarinin eglenme, eglendirme ve hosca vakit gegirme ile
kiiltiiriin gelecek kusaklara aktarilmasi islevlerini yerine getirdigi tespit edilmistir. Dag
yatilarina katilan kisiler, kiiltiirel kimliklerinin birer parcas1 olan davranig driintiileri ile
iletisim kaliplari, halk anlatilar1 gibi birgok hususu dag yatilarindan 6grendiklerini ifade
etmistir. Ayrica bir halk konservatuvari olarak degerlendirilen dag yatilarinda miizigin
ve grup aidiyeti ile iliskilendirilen dini unsurlarin aktarimi da bu sohbet toplantilarinin
onemli islevleri olarak tespit edilmistir.

Yapilan bu aragtirmadan hareketle Sanlurfa’daki geleneksel sohbet toplantilarin-
dan biri olan dag yatis1 geleneginin ydrenin sosyo-kiiltiirel dinamikleri ve sehrin cografi
sartlar1 sayesinde yayginlagtigi, bolge insani i¢in sosyallesme basta olmak iizere yerine
getirdigi islevlerle biiyiik bir kiiltiirel ihtiyaca cevap verdigi tespit edilmistir. Ayrica 21.
ylizyilda kiiresellesmenin kiiltiirler {izerindeki her tiirlii “yikiciligina” ragmen bu gele-
negin kamusal bir destek olmadan yayginlasmasi dikkate deger bir durumdur.

YAZARLARIN KATKI DUZEYLERI: Birinci Yazar %50; Ikinci Yazar %50.

ETIiK KOMITE ONAYI: Calismada kullanilan sézlii kaynak gériismeleri 2020 yili éncesi oldugundan etik
kurul iznine gerek yoktur.

FINANSAL DESTEK: Caligmada finansal destek almmanustir.

CIKAR CATISMASI: Calismada potansiyel ¢ikar ¢atigmasi bulunmamaktadir.

NOTLAR

1. Gece siralari: Sira geceleri.

2. Karlik denilen soguk hava deposu islevi goren bu mekanlar, elektrigin yaygin olmadig1 zamanlarda bazi
aileler tarafindan isletilmis; buralarda muhafaza edilen kar yaz aylarinda kaliplar halinde ¢arsida satilmig-
tir. Yorede mevki ismi olarak bilinen Zahter’in Karligi, Kel Bedo’nun Karligi, Dip Karlik, Develik Karli-
81 gibi yerleri isleten aileler giiniimiizde “Karc1, Karli, Karlik” soyadlarini almislardur.
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KIRGIZ KULTURUNDE KANLI VE KANSIZ
KURBAN GELENEGI: TUL6O*

The Tradition of Bloody and Bloodless Sacrifice in Kyrgyz Culture: Tiil66

Ogr. Gor. Dr. Arzu KIYAT**

oz

Kirgiz Tiirkgesinde dilek, dilek dileme, adak adama, kurban gibi manalarda kullanilan #il66 kavrami di-
leklerin gerceklesmesi, kaza, bela ve hastaliklardan korunmak yahut kurtulmak maksadiyla yapilan ve uygu-
lama esnasinda kanl yahut kansiz kurbanlar sunulan gelenegin genel adidir. Tiilodden ortaya ¢ikan filo6
otkoriiii/beriiii kavramlarinin yaninda benzer islevleri yerine getirmek amaciyla kan ¢igaruu/akituu, cit ¢i-
garuu, kudayi, kuday otkériii/kiluu, kuday tamak gibi gesitli kavramlar da bolgesel hususiyetler bazinda
kullanilmaktadir. Kirgizlar hastalik, bela, kaza gibi olumsuz hususlardan korunmak yahut huzur, mutluluk,
giizellik icerisinde yasamak amaciyla ger¢eklestirmis olduklar: pratiklerin pek ¢ogunu tiil66 kavrami icerisin-
de degerlendirir. Bu baglamda, Kirgizlar Tanri’ya birtakim istek ve dileklerini bildirmek, ata ruhlarin1 anmak
ve onlarin rizasini almak gibi ¢esitli amaglar dogrultusunda tiil66 araciliiyla sevdiklerini, akrabalarini, dostla-
rin1 memnun eder, yemekler yedirirler. Tiilo6 ve diger adlandirmalarla mevcut olan pratikler temelinde yapi-
lan ritiieller, genelde mazar adi verilen kutsal yerler yahut gesitli tiirbe/kiimboz ve yatirlara gidilerek gercek-
lestirilir. Makale, Kirgiz toplumunda tiil66 kavrami ve diger adlarla anilan pratiklerin kavramsal gercevesini
olusturmay1, s6z konusu gelenegin toplum igerisindeki goriiniimiinii irdelemeyi ve gelenege dair pratikleri
ortaya koymay1 amaglamaktadir. Baska bir deyisle ¢alisma, tiilo6 geleneginin giiniimiiz Kirgiz toplumundaki
yerini ortaya koyarak yapilan pratiklerin hangi amaglar dogrultusunda ve ne sekilde gergeklestirildigini ince-
lemeyi esas edinmistir. Bu amagla, ¢alismaya iliskin veriler matbu kaynaklarda mevcut olan arasgtirmalar ve
gelenegin glintimiizdeki uygulanma bigimlerini ortaya koyabilmek amaciyla bolgelerde gergeklestirilen alan
arastirmasina dayali olarak olusturulmustur. Calisma, dokiiman analizi ve betimsel yontemler dogrultusunda
elde edilen verilerin tespiti ve tahliline yonelik incelemeler yapilarak ortaya konmustur. S6z konusu makale
Tiirkiye’de, Kirgizlarin tiil6d gelenegini ve benzeri uygulama adlarini irdeleyen spesifik bir ¢alisma olmasi
dolayisiyla 6nem arz etmektedir. Kirgizlarda yaygin olarak gergeklestirilen tiilo6 geleneginin hem olumsuz
durumlart ortadan kaldirma hem de 6nleme olmak iizere iki ana islev ekseninde goriiniimii dikkat ¢ekmekte-
dir. Inceleme neticesinde mezkir pratiklerin atalar kiiltii, animistik diisiince tarzi, kamlik gelenegi gibi Tiirk
kiiltiirtiniin 6nemli hususiyetlerine dayali olarak uygulanagelen ritiieller oldugu belirlenmistir. Gelenegin
zaman igerisinde farkli igerikleri biinyesine dahil ettigi, s6z konusu hususun da gelenegin degisim ve doniisim
stireclerini gecirerek modern yasamin kosullarmma uyum saglamis bir sekilde aktarilageldigi goriilmiistiir.
Stiphesiz zikredilen hususta pratigin ¢esitli islevlere sahip olusu etkili olmustur. Zira folklorik yapinin kiiltiirel
bir deger olarak varligimi siirdiirmesi igin séz konusu 6n sartin gergeklesmesi gerekmektedir. Bu minvalde
gelenegin insanlarin tizerinde psikolojik, sosyal, kiiltiirel, dini vb. pek ¢ok yonden islevlere sahip olmasi
toplumda uygulama alani bulmasma sebep olmustur. Calisma her ne kadar Kirgizlarda tiilod geleneginin
incelemesine odaklansa da makalenin kanli yahut kansiz kurban gelenegine iligkin Anadolu’da ve diger Tiirk
cografyalarinda yapilacak benzer ¢alismalara katk: saglayacag: diistiniilmektedir.

Anahtar Kelimeler

Kirgizlar, tiiloo, kan/cit ¢igaruu, kuday 6tkoriiii, kanli ve kansiz kurban.

ABSTRACT

In the Kyrgyz Turkish language, the term #il66 encompasses various rituals and traditions associated
with wishes, vows, and sacrifices. It involves the practice of offering sacrifices, either with or without blood-
shed, to fulfill desires, protect against accidents and illnesses, and seek blessings. Besides the concepts of
tiloo otkoriiii/beriii derived from tiiloo, regional variations exist, with terms like kan ¢igaruu/akituu, cit
gigaruu, kudayi, kuday otkoriiii/kiluu, and kuday tamak fulfilling similar functions. In this context, the Kyrgyz
people use the practice of tiiloo to express their wishes and desires to God, honor their ancestral spirits, and
seek their approval. They aim to please their loved ones, relatives, and friends by offering meals and perform-
ing rituals based on the concepts of tiil66 and other similar practices. These rituals are typically conducted at
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sacred locations such as mazar sites and tombs/kiimbéz. This article aims to explore the conceptual framework
of the tiil66 tradition and related practices within Kyrgyz society, examine its manifestation in the community,
and reveal the nature of these rituals. In other words, this study aims to examine the current position of the
tiiloo tradition within Kyrgyz society and analyze the purpose and manner in which the practices are per-
formed. To achieve this objective, the study utilizes data from printed sources and field research conducted in
different regions, aiming to reveal the contemporary implementation of the tradition. The findings are present-
ed through document analysis and descriptive methods. This article holds significance as it presents a focused
study conducted in Tiirkiye, examining the tradition of tiil66 and related practices among the Kyrgyz people.
Notably, the tiiloo tradition, widely embraced by the Kyrgyz community, serves two primary purposes of
mitigating and preventing unfavorable circumstances. Through analysis, it has been determined that these
practices encompass rituals deeply rooted in significant aspects of Turkish culture, including ancestor venera-
tion, animistic belief systems, and the kamlik tradition. Throughout time, it has been observed that the tradi-
tion has incorporated diverse elements and has been transmitted in a manner that aligns with the demands of
modern life, undergoing processes of change and adaptation. Undoubtedly, the multifaceted functionality of
the practice mentioned has played a significant role. For the continuity of the folkloric structure as a cultural
asset, the fulfillment of the aforementioned requirement is imperative. In this context, the functionality of the
tradition in various aspects such as psychological, socio-cultural, and religious has led to its application and
acceptance within society. Although the study primarily focuses on analyzing the tiiloo tradition among the
Kyrgyz, it is thought to provide valuable insights for similar research on sacrificial traditions, both bloody and
bloodless, in Anatolia and other Turkish regions.
Keywords
Kyrgyz, tiil66, kan/cit ¢igaruu, kuday 6tkériiii, bloody and bloodless sacrifice.

Giris

Tiirkler, tarih boyunca farkli pek ¢cok medeniyet veya dinin etkisi altinda kalmis ol-
sa da kendi oOrf, adetini, diinya algisint ve felsefesini giinlimiize kadar yasatabilmis ve
koruyabilmis bir topluluktur. Eski Tiirkler, kamlik inancini benimsemis ve ilerleyen
stireglerde pek ¢ok geleneksel uygulamada s6z konusu inancin izlerini stirdiirmistiir.
Eski Tiirk dini, animizm vd. temelli olan kiiltler, Tiirklerin diinya algis1 ve felsefesi
hakkinda pek ¢ok soze sahip olmustur. Mezkir kiiltlerden biri olan atalar kiiltii, animis-
tik diisiince yapisina Islamiyet’in kabulii ile Tanr’nin liitfunu kazanmak ve Tanri’ya
yakin olmak amaciyla yapilan kurban toreni pratiklerini (Ciblak 2005: 159) katarak dini
bir hiiviyet kazanmigtir. Ecdadin kutsallastirilmasina dayali olan ancak atalara tapinma
hususiyetini gézetmeyen atalar kiiltii, 6len atanin ruhunun kalanlara yardimda bulunabi-
lecegi inancindan kaynakli korku ve saygiya dayali bir inanistir. Bu sebeple, atalar i¢in
¢esitli kurbanlar sunulmus ve onlarin yattiklar1 yerler kutsal kabul edilmistir (Ocak
1992: 12). Kirgizlar da islamiyet’i kabul etmeden &nce eski Tiirk dininin' etkisi ile “ata
arbaktar”1 olarak bilinen atalar ruhuna ve onun koruyucu giicline inanmistir. Yildiz
Altin’in da ifadesiyle atalar kiiltii, Tiirk kiiltiiriiniin en eski kalintilarindan biridir ve
giinlimiizde yasadig1 doniisiimlerle ‘yasayan kiiltiirel ortak bir kod’dur (2020: 27). Do-
layistyla Kirgizlarin eskiden beri iyiligi ve yardimi Allah’tan baska atalarin ruhundan da
dilemesi ve bu bakimdan “Arbak iraazi bolmoyunca, Kuday wraazi bolboyt/Ata ruhu
memnun olmadik¢a, Tanrt memnun olmaz” (Diykanbayeva 2016: 56) soziinii yasamla-
rinda yer yer kullanmasi duruma somut bir drnektir. Atalara duyulan saygi, sevgi ve
korku neticesinde uygulanan kanli/kansiz kurban térenleri yoluyla insanlar, dlen atalarin
huzurlu bir bicimde yasamasini arzu etmis ve dolayisiyla kendilerini psikolojik bakim-
dan iyi hissetmistir.

Atalar kiiltline dayali ritiiellerden biri olan kurban sunma pratigini kanli (canl) ve
kansiz (cansiz) kurban olmak iizere iki grupta degerlendirmek miimkiindiir. Kurban
takdimini insanlar; hayranlik duyduklar1 varliklara sunmak, Tanr1’ya siikranliklarimi dile
getirmek, adakta bulunmak, kefarette bulunmak gibi amaglar dogrultusunda yapmistir
(Bekki 1996: 22). Kirgizlar, kurban kavramini ifade etmek icin Kirgiz Tiirkgesinde,
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Arapga kaynakli olan kurman ve Farsgadan alindig1 anlasilan kuday: sdzlerini yaygin
olarak kullanmaktadir. Kirgizlar Tanri’ya siikretmek, Tanri’dan dileklerin kabuliini
istemek, hastaliklardan kurtulmak, ata ruhlarmi anmak, 6lmiislerin sevabini artirmak,
sevap kazanmak gibi amaglar i¢in kurban sunmustur. Kurban vesilesiyle es, dost, konu
komsu ve akrabalarin duasini da almis olurlar (Arik 2005: 158-159). Kirgizlar mezkir
amagclar dogrultusunda uyguladiklar pratikler i¢in giiniimiizde genellikle til66 kavra-
mint kullanmaktadir. Tiilo6 kavramindan bagka eskiden beri kullanilagelen pek ¢ok
kavram da toplumda mevcudiyetini siirdiirmektedir. Bu makalede, tiil66 kavrami ve
benzer islevleri yerine getirmek amaciyla kullanilan diger kavramlarin genel cercevesi
verilecek ve soz konusu kullanimlar ekseninde gelenegin Kirgiz toplumunda hangi
pratikler yoluyla yapilmis oldugu ve halihazirdaki goriiniimii ortaya konacaktir.

1. Kavramsal Cerceve

1.1. Tiiloo ve tiillookana

Tiiloo kavramu ile ilgili sozliik, ansiklopedi ve arastirma kitaplarinda pek ¢ok ta-
nimlama ve agiklama mevcuttur. Bazi arastirmacilar kavrami dar bir ¢ergeveyle sinir-
landirmis ve s6z konusu kavrama yonelik, “herhangi bir iyiligin gergeklesmesi amaciyla
adak adanan hayvanin kurban edilmesi” (Abduldayev, Isayev 1969: 629, Orozobayev
2011: 192) tanimini yapmustir. Yildiz ve Yudahin (1995: 279, 1998 1I: 770) ise tiilooyt
nispeten daha genis bir manada kullanmis ve kavrami “hastalik, yaylaya go¢mek igin
yahut kaybolan hayvanin bulunmasi dolayisiyla kurban kesme” olarak tanimlamustir.
Her iki tanimlamada 6ne ¢ikan husus, iyi neticelenen veya neticelenmesi umulan du-
rumlara yonelik olarak adak adanan hayvanin kurban edilmesidir. Bunlardan bagka
Karatayev (2003: 183-184) tiilooniin dilek dileme, istek, rica ve kurban kesme anlamla-
rina geldigini ifade eder. Dilek dileme ve kurban kesme anlamlarina ek olarak tiil66yt
daha genis perspektiften ele alan ¢aligmalar da mevcuttur. Buna gore tiiloo; iyi niyet,
dilek veya kazadan, beladan, hastaliktan kurtulmak maksadiyla ata-babalarin ruhu,
keramet sahibi ve Allah yolunda olanlar i¢in kesilen kurban olarak degerlendirilmistir.
Ayrica pratigin uygulanmasina paralel olarak dua edildigi, Kur’an okundugu ve soz
konusu gelenegin kdkeninin Islamiyet’ten énceki zamanlara dayandigi (Abdildayev vd.
1995: 151) da belirtilir. Tiilod kavrami verilen tanimlamalardan hareketle Oncelikli
olarak dilek dileme, kurban kesme gibi manalarda kullanilmakla beraber ger¢eklesmesi
istenen veya istenmeyen hususlarda bazen adak bazen ise adak adanmayarak yapilan
kurban kesim ritiieli olarak degerlendirilmistir. Tiloo kavrami #il6o beriiti/6tkoriiti
sekillerinde de kullanim alanina sahiptir. Zikredilen mefhumlar, t{il66 kavraminin anla-
mui ile es deger diisiiniilmiis ve her tiirlii kaza, bela atlatildiginda veya uzaga gidip esen-
lik i¢inde donenlerin yaradana duyduklart siikranlik karsiligi olarak hayvan kesmesi
(Akmataliyev 1993: 62, Ceribas 2012: 85, Moldokulova 2016: 102) ve halkin davet
edilip dualarinin alinmasi olarak degerlendirilmistir. Genel tanimlamalarin yani sira
tiiloo ile ilgili spesifik degerlendirmeler de mevcuttur. Buna gore tiil6o; yiiksek yerler-
den diisiildiigiinde, araba kazas1 yasandiginda, kotii hastaliga yakalanip iyi olundugun-
da, agir ameliyat sonrasinda, zor islerin sonunda, agir bir afet veya kaza sonrasi da ve-
rilmektedir. Tiil6o pratiklerinde koyun, kegi, kuzu, dana gibi hayvanlar kesilir (Akmata-
liyev 1993: 62). S6z konusu agiklamada tiilooniin 6ncelikli olarak herhangi bir musibe-
tin yasanmasi sonrasinda gergeklestirildigi goriiliir.

Kirgizlarda kanli ve kansiz kurbanin takdiminin yapildig1 yere #iléokana adi ve-
rilmektedir. Ttlookana mazar, kiimboz gibi kutsal olduguna inanilan ziyaret mekanlari-
nin bazilarinda ayr1 bir boliim olarak bulunmaktadir. insanlar s6z konusu alanlarda bir
araya gelir, kanli ve kansiz kurbanlar sunar, yemekler pisirir, dua ve sohbet ederler. S6z
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gelimi, Talas’ta Manas Ata’nin kiimboziinde tiilookana vardir ve insanlar burada kur-
banlar kesip, yemekler ve gorbalar pisirip tiiloo gerceklestirirler.

Kirgizlar, ¢ok eski zamanlarda tabiat olaylarina yonelik durumlarda Tiil6o ritlielini
uygulamaya baglamistir. S6z konusu ritiiel, cer-suu/yer-su i¢in kiiciik bag hayvanlarin
kurban edilmesi sonucu uygulanan dini bir inanig olarak aktarilagelmistir. Eskiden ilk-
bahar geldiginde ve tabiat canlanmaya basladiginda her bir kdy kendine uygun su basi-
na, kutsal yere veya mezara yakin yerde toplanip hayvanlarin esen olmasi, tabiatta bere-
ket ve bollugun olmasi dileklerinde bulunmus ve getirdikleri hayvani yer-suya adayarak
kurban etmistir. Bundan baska insanlar aglik, kuraklik, hayvanlarin telef olmamasi gibi
istenmeyen hususlar i¢in de yer-suya kurban kesmistir (Karatayev, Eraliyev 2005: 111).
Tiiloo torenlerinin mevsimsel téren olarak uygulandigr baska bir pratikte ise, hayvanlar
ilkbahar ve yazin yaylalara génderilmeden 6nce gergeklestirilmistir. S6z konusu pratik
iki temel amag i¢in yapilmistir. Birincisi ilkbahar mevsiminin bereketli ve pozitif geg-
mesi igin yapilan topluca dualardir. Ikincisi ise, insanlar bu térenlerde bir araya gelerek
hayvanlarin yaylaya gidis zamanini ve fiyatlarim tayin etmek istemistir. Bu birliktelik
ile hayvan sahipleri ve hayvan bakicilari/gobanlar1 yilin belli dénemlerinde bir araya
gelmistir. Mezk{r husus onlarin sosyal ve mekénsal bakimdan birlikte ritlieli uygulama-
larina imkan saglamistir (Mestre 2018: 15). Bu minvalde yilin belirli donemlerinde
pratigin tekrarlamasi neticesinde insanlar arasinda mekansal ve ritiiel bakimdan hatirla-
ma eylemi saglanmis ve dolayisiyla pratik, gelenegin hatirlanmasi ve siirdiiriilmesi
noktasinda olumlu bir isleve sahip olmustur. Tiil66 esnasinda “hayvan kesilmesi, dokuz
tokog, boorsok pisirilmesi” (Karipkulov vd. I 1995: 471) ritiielin kanli veya kansiz
kurban sunularak uygulandiginin gostergesidir. Ancak her pratikte tiil66 icerik ve nizam
bakimindan farkli bir bigimde uygulanmistir. Ornegin, iilé6 kim tarafindan yapilacaksa
mezkir kisi, kesilen hayvanin etinden yememeli, corbasindan igmemeli ve ayn1 zaman-
da kesilen hayvanin etini ya da hayvanla ilgili herhangi bir uzvu evde birakmamasi
gerekir (Moldokulova 2016: 102-103). Bu bakimdan tiil66 zaman zaman adak adanan
hayvanin kesilmesi pratigini de icerigine katmis ve gelenegin uygulanma agamasinda
¢esitli tabular konmustur.

1.2. Kurmandik ¢aluu/sadaga ¢cabuu

Kirgiz Tiirk¢esinde kurban kavramini karsilayan ya da kurban anlamina gelen soz-
ciikler kurman, aksarbasil, tiil6o, kuday, tayr gibi kavramlardir. Bilhassa kurman, ku-
day1 ve tiiloo kavramlar1 giiniimiiz Kirgiz toplumunda siklikla kullanilan sézciiklerdir.
Eylem olarak ise bilhassa “kurmandik caluu” ve “sadaga ¢abuu” sekilleri kullanilir.
Zikredilen kavramlar “kurban kesmek” ve bazen “adak adamak” (Cumakunova 2005:
39) manalarinda kullanilir. Mezkir iki kavram aile ve boy atalari, ruhlar i¢in diizenlenen
pratikler i¢in kullanilmistir. Kurban takdiminin nerede yapilacagi 6nceden belirlenmis
ve genellikle bu mekanlar kutsal dag etegi, su kaynaklari, ana yol gibi alanlar olmustur.
Kurbanlik olarak ise biiyiik ve kiigiikbag hayvanlar kesilmistir. Giinlimiizde ayni pratik
tiiloo denen ad ile de uygulanmaktadir (Karatayev, Eraliyev 2005: 173).

1.3. Aksarbasil ve aksarbasil aytuu

Eski Tiirklerde iyi dilekler i¢in beyaz renkli hayvan kurban etme ritiieline dayanan
aksarbasil/ak sar1 basil, Kirgiz literatiiriinde “tiil66 i¢in kesilen koyun, hayvan” (Abdul-
dayev, isayev 1969: 35) anlamlarinda kullanilmakla birlikte kavrami genis perspektiften
ele alan sozliiklerde insanin basina kaza, bela, hastalik geldiginde veya seving, mutluluk
gibi durumlarin sonrasinda Allah yoluna armagan edilen adak hayvani (Karipkulov vd. I
1995: 89, Akmataliyev 1993: 63, Arikoglu vd. 2018: 177) olarak ele alinmistir. Kirgiz
toplumunda dnceleri kurban olarak daha ¢ok aksarbasil tiirii hayvan kurban edilmis ve
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pratigin uygulanma esnasinda aksarbasil aytuu/sdyleme dile getirilmistir. Ornegin, “Ey
kuday aksarbasil/Ey Allah’im aksarbasil” denilir ve ardindan “Koyun kesecegim, kan
akitacagim, tiiloo gecirecegim ve aksarbasil yani basi sar1 beyaz koyun kesecegim.”
(Akmataliyev 1993: 63) seklinde sdylemlerde bulunulmustur. Baska bir pratikte ise,
“Kuday, aylanaywin, aksarbasil/ey Allah’im, kurban olayim.” denmis ve devaminda
“Aksarbasil aytkamin. Azir barip ¢alabiz./Kurban kesmeye soz vermistim. Simdi gidip
kesecegiz.” (Arikoglu vd. 2018: 177) gibi climleler sdylenmistir. Boylelikle adagin ve
dilegin ger¢eklesmesini miiteakip aksarbasil kurban edilmis olunur.

1.4. Kuday, kuday tamak ve kuday étkoriiii/kiluu

Kirgizlarda tiil66 kavramindan baska kudayr, kuday tamak ve kuday étkoriiii/kiluu
kavramlari da ¢ok az niianslar olmakla birlikte tiil66 ritiieli olarak kullanilmistir. Yuda-
hin (IT 1998: 516) kuday: kavramimi “Tanri’nin rizasini almak igin ¢ekilen ziyafet”
olarak tanimlamistir. Yudahin kavrami olduk¢a genis perspektiften degerlendirmistir.
Abdulkadir inan (1986: 183) ise, Yudahin’e gore kavrama nispeten daha spesifik yak-
lasmis ve kavrami Misliiman Kirgizlarin defin merasimlerinde birkag hayvani huday:
adr altinda kestiklerini ve gelenegin Samanizm’in kalintist oldugunu belirtmistir. Gele-
negin ¢ok eski zamanlara dayandig1 yéniinde bilgi veren Inan, kavramin anlamini 6liim
torenlerinde gergeklestirilen ritiiele bagl olarak yapildigin aktarmistir. Oliim merasim-
lerinden baska kuraklik yasandiginda da mezkdr ritiiel uygulanmustir. Ornegin, Kirgizis-
tan’in giineyinde yasayan Kirgizlar, kurakligin yasandigi donemlerde camiye toplanir,
kurban keser ve dua ederler. Duanin ardindan yemekler yemeye baslarlar. S6z konusu
pratik ise kudayi seklinde adlandirilmis ve mezkdir pratikler temelde yer-su kuday: inan-
cma dayalr (Diykanbayeva 2016: 37) olarak giliniimiize kadar uygulanagelmistir. Eski
Tiirk dinine dayanan gelenek yer-su ruhuna bagli olarak ortaya ¢ikmis, ¢agin dinamikle-
rine bagl bir bigimde doniiserek ve degiserek baska boyutlara evrilmistir. Kirgizlar
bozkirda yasamis bir Tiirk boyu olarak hayvanlarin yillik bakimini saglamak amaciyla
suyun ve topragin bereketli olmasina pek 6nem vermistir. Bu bakimdan ilkbahar mev-
siminde yillik diizenlenen boy tdrenlerinde, aksakallar boy meselelerini konusmak i¢in
bir araya gelmis ve yillik planlamalar ve projeler yapmustir. Zikredilen tdrenler, kuday1
veya tiiloo olarak adlandirilmistir. Gergeklestirilen pratikler ayni zamanda kutlama ve
anma torenleri olmustur (Light 2018: 8). Kuday1 sozciigiiniin yaninda kuday o6tko-
riii/kiluu kavrami da kullanilmigtir. Buna gore Kirgizlar, hastaliktan kurtulmak yahut
kaza, bela, felaket gibi durumlardan kurtulduklarinda Tanri’ya siikiir mahiyetinde kes-
mis olduklar1 adak kurban pratigine (Arik 2005: 170-171) zikredilen kavramlar1 kul-
lanmistir. Kuday tamak, (Moldokulova 2016: 123) kudayi, kuday o6tkoriiii/kiluu kav-
ramlart tiiloo pratiginin bolgelere gore farkli adlandirilisidir.

1.5. Kan ¢igaruu/akituu

Atalar kiiltiiniin bir sonucu olarak ortaya ¢ikan kurban sunma ritiielleri genelde
kanli ve kansiz kurban olarak iki tiirde uygulanmistir. Ancak Kirgizlar, atalarin ruhu
adina eskiden daha ¢ok kanli kurbanlar sunmugtur. Halihazirda hem kanli hem kansiz
kurban ritiielleri gergeklestirilmektedir. imkam olan kimseler kanli kurban sunarken
imkan1 sinirlt olanlar ise kansiz kurban takdim ederler. Kan ¢ikarmak/akitmak kavrami
Kirgiz Tiirkgesinde kan ¢igaruu/akituu seklinde kullanilmaktadir. Durmus Arik (2005:
170) pratigi “bir kimsenin ise ilk baglamasini ya da énemli bir ige girmesini ve yahut
uzun siire ayr1 oldugu yere geri donmesini miiteakip koyun, tavuk veya horoz kesmesi”
olarak agiklamistir. Bununla birlikte kavram giliniimiizde kazadan, beladan, hastaliktan
korunma/kurtulma sonrasinda ya da dileklerin ger¢eklemesi durumlarinda kullanilmasi
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ile daha genis manada kullanim alanina sahip olmustur. Kanli kurbanlik olarak Kirgizlar
hem biiyiik bas hayvan hem de kiigiik bas hayvanlar1 kurban olarak kesmistir.

1.6. Cit cigaruu

Cut ¢igaruu/koku ¢ikarmak manasma gelmektedir. Kirgizlar kansiz kurban olarak
cit ¢igaruu ritiielini gergeklestirirler. Giiniimiizde olduk¢a yaygin olan gelenegin kdkeni
atalar kiiltline dayanir. Kirgizlar, merhumun ruhunun belli zamanlarda hayatta olanlar1
ziyaret edecegini diigiiniirler. Ruhu memnun etme ve merhumu anmak amaciyla gelene-
&i bilhassa kutsal olarak gordiikleri giinler olan persembe ve cuma giinleri yaparlar. Bu
minvalde merhumun defnedilmesini miiteakip kirkina kadar her persembe ve cuma
giinleri ritiiel gergeklestirilir. Bunun i¢in mayalanmis hamur, kii¢iik pargalara boliiniir
ve yagda kizartilir. Bu yiyecege boorsok adi verilir. Olii ruhunun kizartilmis boorsok
kokusunu alacagina ve karninin doyacagina inanilir. Ritiielin persembe ve cuma giinleri
yapilmasinin sebebi 6lii ruhlarmin kendi evlerini belirtilen gilinlerde ziyaret edecegi
inancidir. Ritiielin uygulandig giinlerde sofralar kurulur, konu komsu, el dost ¢agrilma-
dan gelir. Merhumlarin ruhu i¢in Kur’an okunur, dualar edilir, yemekler yenir (Diykan-
bayeva 2009: 95, 2016: 185, KK-1). Bagka bir pratikte ise, mezkir giinlerde evde yagda
kizartilan yass1 hélde biiyilikge bir hamur yiyecegi yapilir. Pisiyi andiran bu yiyecek ceti
tokog olarak adlandirlir. Olen atalarin ruhlar adina yapilan pratikte pisirilen yiyecekler
yenilmeden 6nce dualar okunur ve pisirilen yiyecek onlarin ruhuna bagislanir (Kurman-
galiyeva Ercilasun 2017: 57, KK-1).

1.7. Kiimbo6z ve mazar

Tiiloo, tilod 6tkoriid, kudayi, kuday tamak, kuday 6tkoriii, cit ¢igaruu, kan ¢igaruu
vb. pratikler genel olarak kutsal goriilen mekénlarda gergeklestirilir. S6z konusu kutsal
mekanlar kiimboz ve mazarlardir. Kiimboz; kubbe, kiimbet ve tiirbe anlamlarina (Yuda-
hin II 1995: 537) gelirken mazar ise, Miisliimanlarin hem ibadet hem de ziyaret etmek
amaciyla gittigi kutsal yer manasina gelir. Kirgizistan’da Sulayman-Too, Kogkor-Ata,
Arstanbap gibi ziyaret yerleri, halk arasinda kutsal mekanlar olarak kabul edilmekte ve
insanlar bu yerlerde ibadetlerini ger¢eklestirmektedir. Mezk{ir mazarlara komsu {ilke-
lerden de insanlar gelip ziyarette bulunarak ritiieller yapabilmektedir. Bu tarz olusumla-
ra Kirgizistan’mn her bolgesinde rastlamak miimkiindiir. Mazara gidip ziyarette bulunan-
lar hastaliktan kurtulmay1, ¢ocuk sahibi olmay diler ve bu yolla tiilo6 otkoriili gergek-
lestirirler. Til66 igin s6z konusu yerlerde koyun, kegi gibi hayvanlar kesilir. Ayrica
Kirgizlar, gocuk sahibi olmak i¢in su kaynaklara da gitmis ve oradaki agacin yaninda
kurban kesip tiilo6 yapmustir. Karatayev ve Eraliyev’in aktardigina gore “mazara ya da
ata-babalarin mezarina gitmek ve oralarda ritliellerde bulunmak eski zamanlardan kalan
ata ruhuna inanma ile ilgili pratikler” (2005: 218) olarak giliniimiize aktarilagelmistir.

Keramet sahibi, kutsal olduguna inanilan zatlarin mezarlari islamiyet ile dini kis-
veye biirlinerek mazar, kiimb6z gibi olusumlar yoluyla siirdiiriilmeye devam etmistir.
Kirgizlar gliniimiizde evliya sozciigiine karsilik olarak oluya, ata, ata-baba, pir kavram-
larin1 kullanmaktadir. Kirgizistan’da mevcut olan kutsal yerleri iki gruba ayirmak
miimkiindiir. Birincisi tabiatta olugsmus olan kutsal mekanlardir. Bunlara pimarlar, dag-
lar, ormanlar, taslar, kayalar vb. 6rnek olarak verilebilir. Ikincisi ise, insanlarca olustu-
rulmus olan mezarlardir. Bunlara da evliya, pir, peygamber, ulu insanlar, sehitlerin
mezarlar1 6rnek olarak verilebilir (Diykanbayeva 2016: 191-192). Ayrica, 6nemli olay-
larin gergeklestigi yerler de mazar olarak degerlendirilebilir. Ornegin, keramet sahibi
birinin dua ettigi veya bir kahramanin kayboldugu yerler de mazar olarak kabul edilir.
Bu mazarlarin bazilarinda 6lii bulunmamasina karsin mazar olarak diisinilmiistiir.
Dolayistyla bir yerin mazar olabilmesi i¢in mazarin i¢inde dliiniin bulunmas: sart degil-
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dir. Hatta Kirgizistan’da mevcut olan mazarlarin pek cogu bu ¢esit olusumlardir (Isci
Pembeci 2014: 102).

2. Tiilodye yonelik pratikler

Atalar kiiltii bilhassa ataerkil (patriarkal) aile tipinin egemen oldugu toplumlarda
goriilen dini bir uygulamadir. Olen atalarin ve bilhassa babalarin ruhlarinin geride ka-
lanlara iyilik ya da kotiiliiklerinin dokunabilecegi inanci ve onlara duyulan minnet duy-
gusu soz konusu kiiltiin temelini olusturmustur (Gilinay ve Giingdr 2003: 80). Bu his
kurban sunma ritiiellerinin eski Tiirklerde 6nemli kiilt eylemlerinden biri olmasina se-
bep olmustur. Takdim edilen kurbanin ilk ve en dénemli alicis1 Tanrt olmustur (Roux
2011: 88). O zamanlarda Tanri, tabiat kiiltleri, atalar ruhuna vd. kesilen kurbanlar gii-
niimiizde siikran ve kefaret kurbanlarina doniismiistiir. Allah’in rizasini alabilmek i¢in
kesilen kurbanlarin etleri konu komsuya dagitilmakta veya kurban sahibince pisirilerek
evde, bahgede ya da cami avlusunda insanlara ikram edilmektedir (Gilingor 2007: 4).
Atalar kiiltiine dair uygulamalar Kirgizlar i¢in de benzer sekilde ilerlemistir. Kirgizlar,
bir kisi 6ldiigli zaman ruhunun ebediyete kadar yasadigina ve ruhun 6liiniin mezarindan
ayrilmadigina inanirlar. Ata ruhunun neslin, akrabalarin hayatini takip ettigini ve gozet-
tigini diistiniirler. Bu sebeple ata ruhuna adak adandiginda ruhun her zaman onlar1 koru-
yacagina inanmislardir. Dolayisiyla ata ruhu ¢oluk ¢ocugu, nesli, akrabalar1 kazadan,
beladan, hastaliktan korumustur (Cusupov 1995: 324). Atalar kiiltiiniin kalintis1 olarak
tiilod ve benzeri diger pratikler Islam ile baska bir boyuta evrilmis olsa da temelde eski
Tiirk dininin izlerine sadik kalarak giintimiize kadar uygulanagelmistir. Bu baglamda,
geemiste ve giinlimiizde uygulanan tiiloo gelenegine dair pratiklerin goriiniimii asagida
ayr1 basliklar halinde tasnif edilerek dikkatlere sunulmustur.

2.1. Tanr, atalar ve tabiat kiiltlerine yonelik pratikler

Eski Tiirklerin ruh, 6liim ve 6liim sonrasi hayat hakkindaki anlayislar1 degerlendi-
rildiginde, insanin dlmesinin ardindan canin bedenden ¢ikip ruha doniistiigiinii ve ruhun
kendi ¢oluk ¢ocugunu, akrabalarini, es dostunu koruduguna inandiklar1 goriiliir. Buna
bagl olarak Tiirk diisiince yapisinda yer alan 6liim sonrasi ruhun 6nceki gibi yemek
yemek istemesi ve yemegin ruha bagislanmamasi durumunda ruhun yakinlaria kétiiliik
getirecegi inanci, ruh igin kurbanlarin sunulmasi ve halka yemek verme gelenegini
ortaya ¢ikarmistir. Bu durum 6lmiis olan atalarin ruhlarina korku ile karisik bir saygi
duymay1 ve atalar kiiltiiniin aciga ¢ikmasini saglamigtir. Nitekim geride kalan yakinlar
ata ruhunun kendileriyle olan miinasebetlerini kesmediklerine inanmistir (Aga 1999:
24). Kirgizlar da yaradan ve yasatan Tanr1’ya kurban sunmus, Tanr1 ve ruhlar i¢in tdren-
ler diizenlemis ve kutsal gordiikleri su, aga¢ ve daglarda kurban sunmuslardir (Tanyu
1978: 110-111). Dua ettiklerinde “Tengri, Umay anam yardim etsin, arbaklar destekle-
sin” gibi dileklerde bulunmuslardir. Bu husus giintimiizde Miisliman Kirgizlarda eski
Tiirk inancinin etkisinin goriildiigiinii somutlamaktadir (Erdem 2005: 266). Eski Tiirk
inancinin izleri yalnizca bunlarla smirli kalmamis, as-ziyafet geleneginde de alenen
goriilmiistiir. As-ziyafet gelenekleri eski zamanlarda dogrudan 6liiniin kendisine veril-
mistir. Dini etkilesimlerin tesiri ile mezkir anlayis yayilmaya baslamig ve Slenlerin
ruhu i¢in Fatiha okuma, sadaka verme, kurban kesme ve benzeri dini gelenekler halini
almistir (inan 1976: 122). Merhum defnedilirken mezara yiyecek ve icecek koyma son-
raki siireglerde yerini defin esnasinda ve anma giinlerinde geride kalanlara hayvan kesip
ziyafet verme, yedirme ve icirmeye birakmistir. Bu degisim ve doniisiimde siiphesiz
merhumun adina bagkalarina yedirilen yemegin 6lenin canina degecegi inanci etkili
olmustur. Giiniimiizde de “Olmiislerin canma degsin” seklindeki temenniler bunun
gostergesidir (Aca 1999: 26-27). Kirgizlar, dini bayramlar bilhassa arife giinlerini atala-

http://www.millifolklor.com 59


http://www.millifolklor.com/

Milli Folklor, 2024, Y1l 36, Cilt 18, Say1 143

r1 anma giinii olarak diigiinerek arife, bayram giinlerinde evin kapilarini agip evi tama-
men temizlemektedir. Zira bu giinlerde arbaklarin evdekileri ziyaret edecegine inanilir.
Mezkiir giinlerde cit ¢igaruu pratigine binaen boorsok, yedi tokog¢ pisiren Kirgizlar,
yiyecegi konu komsuya dagitirlar. Bu sekilde yenen yemeklerin ata-babalarimin ruhuna
degecegi inancina sahiptirler. Bu tiir ritiiellerde ayn1 zamanda Kur’an okunarak dua
edilir. Zira “Olgon kisi wraazi bolmoyunca tiriiii kisi cakst casabayt/Olen kisi hosnut
olmazsa, geride kalanlar iyi sekilde yasayamaz” seklinde bir diislinceye sahiptirler (KK-
4).

2.2. Riiyaya yonelik pratikler

Riiyalar kimi zaman yasamla ilgili verdikleri belirti dolayisiyla gizli ancak giicli
anlamlara sahip olmustur. Kirgizlar da goriilen riiyalar1 yorumlamis ve zaman zaman bu
minvalde yasamlarini tertip etmistir. Buna gore iyi veya kotii ritya gordiiklerinde Kirgiz-
larin tilodye bagvurduklar goriliir. Kirgizlar riyalarinda atalar1 gordiiklerinde bir hay-
van keser veya bir yemek hazirlar. Kesilen kurban ya da pisirilen yemek ve okunan
Kur’an, rityada goriilen ata ruhuna bagislanir. Nitekim ruh, riiyaya girdikten kisa siire
sonra iyi bir durumla karsilastiklarinda “Arbak koldodu/Ruh korudu”, aksi durumda ise
“Kaarma aldi/Sinirlendi” seklinde diislinceleri mevcuttur. Ancak her iki durumda da
mutlaka Kur’an okutulur. Fakat duanin tesiri ve ruhun insanlar1 koruyup kollamasi i¢in
kuskusuz temiz, iyi niyetli, agz1 dual kisiler olmas1 gerekir. Bunun iizerine riiya sahibi
her hafta imkani1 dogrultusunda kurban keser veya ata ruhuna niyetle bir yemek pisire-
rek Kur’an okutur. Ritiiellerin ger¢eklestirilmemesi durumunda ruhun onlara yardim
etmeyecegi ve onlar1 korumayacagi inancit mevcuttur. Dolayisiyla Kirgiz zihin diinya-
sinda ve yasantisinda riiya temelli bu pratikler derin yer tutmaktadir. Bu sebeple sik sik
mezarlara gidip Kur’an okuyarak ruha yonelik mezklr pratikleri gergeklestirdikleri
goriilmektedir (Akmataliyev vd. 2003: 179; KK-1). Kirgizlar yalnizca riiyalara ata
ruhlan girdiginde degil, herhangi kotii igerikli bir riiya gordiikleri zaman da tiilodye
basvurmaktadir. Boyle bir durumla karsilastiklarinda mutlaka Kur’an okutarak cit ¢ikar-
tilir veya kan akitilir. Cit ¢igaruu geleneginde yedi may tokog hazirlanir ve bu yiyecek-
ler konu komsuya dagitilir. Hayvan kesilerek kan akitilir ve kesilen et de mutlaka dagiti-
lir. Pratikler bilhassa persembe ve arife giinleri yapilir (KK-1). Kisaca Kirgizlarda riiya-
ya yonelik tiil66 pratiklerinin hem olumsuz durumlari1 6nleyici hem de mevcut iyi du-
rumu koruma amagli oldugu agik¢a goriilmektedir.

2.3. Cocuk sahibi olma veya ¢ocugun yasamasina yonelik pratikler

Tiirk kiiltiiriinde ¢ocuksuzluk? soyun devaminin saglanamamasina sebep oldugun-
dan 6nemli bir mesele olarak goriilmiis ve durumun giderilmesi i¢in pek ¢ok pratik
yapilmustir. Zira Kirgizlarin da ataerkil aile yapisina sahip bir toplum olmas: gocuksuz-
luga yonelik pek ¢ok pratigi gergeklestirmelerine sebep olmustur. Cocuksuzlugun gide-
rilmesine veya c¢ocugun yasamasina yonelik olarak gergeklestirilen ritiiellerden biri
tiiloodiir. Bu baglamda kutsal yerleri ziyaret etme 6nemli goriilmektedir. Bilhassa gocuk
sahibi olamayan kadinlar mezarlara, tiirbelere, daglara (Polat 2005: 67) sigmmis ve
tiil6o, kuday tamak, kuday1 torenlerini gergeklestirip aksakallarin duasini almistir (Mol-
dokulova 2016: 44; KK-1). Bu tiir ziyaret mekanlarina giden, ¢ocuk sahibi olmak iste-
yen kadin ve erkekler orada bir giin konaklar ve tiil66 gergeklestirir. Bu tiiloo ritiielinde
kurbanlik hayvan olarak keginin takdim edilmesi daha faydali olarak goriilmektedir
(Unal 2015: 22-25). Bu tiir bir uygulamaya 6rnek vermek gerekirse, Kirgizlar, Babasin
Ata’ya gittiklerinde oncelikle suyun i¢ine madeni para atarlar. Orada iki tasin ortasinda
su bulunur. Suyun i¢ine ellerini daldirirlar. Daldirma eyleminin ardindan suyun ig¢inden
rastgele bir nesne secerler. Doguramayan kadinin eline bigak gelirse gocugun erkek,
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boncuk gelirse kiz olacagina inanilir (KK-1). Bu sekilde benzer ¢esitli pratiklerin varligi
s0z konusudur.

2.4. Manascq1, Kozii Acik olabilmeye yonelik pratikler

Diinyanin en uzun epik destan1 olan Manas destan1 yalnizca Kirgizlar igin degil,
Tiirk diinyast i¢in de 6nemli bir destandir. S6z konusu destan: icra eden Manasgilarin
destan anlaticist olabilmelerinin belli agsamalari vardir. Mezk{r merhalelerden biri Ma-
nas¢ilarin rilyalarinin son agamasini olusturan kurban verme ve dua boliimiidiir. Bu
husus riiyanin Manasgiya zorunlu kildig1 durumlardan biridir (Ceribas 2012: 84). Ma-
nasg1 olabilmenin merhalelerinden bir digeri ise, kutsal yerlere geng Manascilarin gidip
o yerlerde gecelemesi (Diykanbayeva 2016: 202, KK-3) ve ardindan Manas séylemeye
baslamalaridir. Manas Ata’nin ruhu, atalar kiiltii bakimmdan Kirgiz toplumunda ¢ok
degerlidir. Zira Kirgizlar, Manas Ata’nin arbaginin onlar1 daima koruyup kolladiklarina
inanirlar. Bu sebeple “Manas atabizdin arbagi bizdi dayima koldosun/koldoyt/Manas
Atamizin ruhu her zaman bizi korusun/korumaktadir” sdzlerini yagamlarinin her asama-
sinda siklikla kullanirlar. Ayrica Manas Ata’nin ruhuna dair uygulamalardan en dikkat
¢ekici olan1 Talas’ta bulunan Manas Ata’nin kiimbdziine gergeklestirilen ziyaretlerdir.
Her yil binlerce insan bu kutsal mekana giderek gesitli pratikler gergeklestirmektedir.
Cusupov (1995: 424), Manas destaninda Manas kiimboziine dair detaylarin bulundugu-
nu aktarir ve Manastan sonraki kirk dort yigidin yola ¢ikip kotii bir olayla karsilastigin-
da Manasin kiimboziinde tiil66 yaptiklarindan bahseder. Ayrica Manasin ruhunun yigit-
lerini korudugunu ve sonraki nesillerin Manasi bas tact ederek ata babalarin ruhuna
tiilod gerceklestirdigini vurgular. Destanda da mevcut bu pratikler giiniimiiz Kirgiz
toplumunda siiregelmektedir. Benzer sekilde ata ruhlar1 da onlar1 belalardan ve kazalar-
dan korumustur. Bu sebeple Manasin kiimboziinii yalnizca Manas¢i olmak isteyenler
degil, pek ¢ok insan kazadan, beladan, hastaliktan kurtulmak veya bunlarin olmamasini
dilemek, iyi dileklerde bulunmak amaciyla ziyaret etmektedir. Kiimbdzii ziyaret eden
insanlar arasinda kozii agiklar (kdhin) da yer alir. Kozii agiklar buraya giderek armmayi
arzulamaktadir. Zira onlar i¢in bu tir mekanlar “Kudaydin nuru tisiip turgan
cer/Allah’in nurunun diistigii yer”dir. Bu sebeple burada tiil6o, cit ¢igaruu pratigini
gerceklestirirler ve hayvan keserler. “Kicine Kur’an tisiiriip koyoyun/Az da olsa Kur’an
okuyayim” diyerek Kur’an okurlar. Okunan Kur’an oray1 ziyaret edenlere, dilekte bulu-
nanlara bagislanir (KK-3).

2.5. Kaza, bela, hastalik ve 6liime yonelik pratikler

Tanrr’ya, ata ruhlarina, yer-su iyelerine yonelik yapilan kurban takdimi olan tiil6o,
her tiirlii kaza, bela, hastalik, art arda yasanan 6liimler gibi musibetlere yonelik olarak
uygulanan pratikleri de kapsar. Kirgizlar ger¢eklesmesini arzuladiklar dilekler igin
Manas Ata’nin kiimboziine giderek Manas’in arbagindan yardim isterler. Bu ziyaret
mekaninda Kur’an okuyup dua ederler (Diykanbayeva 2016: 202, KK-3). Kanli veya
kansiz kurbanlar sunarlar. Abramzon (1999: 305) Kirgizlarin, ata ruhlarinin geride ka-
lanlar1 korudugunu diistindiikleri i¢in her tiirlii musibetin arbaklara saygi gosterilmedigi
icin geldigine inandiklarini sdyler. Bu sebeple Kirgizlar, 6ncelikle Manas Ata’nin kiim-
bozli olmak iizere ata-baba mezarlarma ¢ok 6nem vermektedir. Manas Ordoda (anit
mezar1) bulunan sipakana/sifaheneye giderek ruhsal ve bedensel hastaliklarindan arinir-
lar. Kiimboz, Talas disinda Kirgizistan’in farkli bolgelerinden ziyaretgiler ile yabanci
iilkelerden gelen kisiler tarafindan ziyaret edilmektedir. Bu bakimdan hem kiiltiirel hem
de turistik bir ziyaret mekamdir. Kirgizlar bu tiir ziyaret mekanlarina gelirken beyaz
giysi giymeye 6zen gosterirler. Ciinkii siyah gibi koyu renkli giysiler kotii enerjiyi top-
lamaktadir (KK-3). Dolayisiyla iyi niyetlerle gerceklestirilecek olan tiiloo icin giyilen
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giysilerin renklerine dikkat etmek gerekir. Zikredilen bi¢imde giyinerek bu mekéana
gelen Kirgizlar tiiloo gergeklestirir. Burada amag bilhassa kan ¢ikarmaktir. Gegmiste
kurban takdimi olarak kegi, koyun gibi kiigiik bas hayvanlar tercih edilirken giiniimiizde
bu tercih yerini biiyiik bas hayvanlara birakmustir. Sinirsel hastaliklar1 olanlar, yiiriiye-
meyenler, bahtin1 agmak isteyenlerin de ziyaret ettigi bu mekanlarda kesilen hayvanlar
konuklara ikram edilir. Glintibirlik ziyaret edenlerin yani sira kimi zaman bu mekanlar-
da insanlarin konaklayarak ritiieli gergeklestirdikleri goriilmektedir. Kuskusuz tiil6oniin
gerceklestirildigi kutsal mekén yalnizca Manas Ordo degildir. Kirgizistan kutsal ziyaret
mekanlar1 bakimindan oldukga zengin bir iilkedir. Ornegin, Os Bolgesi’nde yer alan ve
Kirgiz toplumu tarafindan ikinci Mekke olarak kabul edilen Sulayman-Too bir diger
onemli ziyaret mekanidir. Buraya da ¢esitli sikintilara veya hastaliklara sahip insanlar
giderek dileklerini diler, dua eder ve tiil66 yaparlar. Boylelikle o dagda yasadigina inan-
diklar1 Sulayman peygamberden yardim ummaktadirlar. Bu sebeple okuduklart dualar
ve gerceklestirdikleri pratikleri 6lenlerin ruhuna bagislarlar (KK-2).

2.6. Dogal afet, kuraklik ve hayvanlarin telef olmasina yonelik pratikler

Iklim, cografya sartlar1 dolayistyla konargdger bir yasam tarzina sahip olan Kirgiz-
larin temel gecim kaynagimi hayvancilik ve tarim olusturur. Kirgizlar, tabiattan elde
ettikleri iiriinler ile 6ncelikle kendileri olmak tizere otlattiklar1 hayvanlarin yagamlarini
idame ettirmistir. Dolayisiyla iklim sartlarini iyilestirmek ve tabiati canlandirmak ama-
cryla gegmiste pek ¢ok ritiiel yapmustirlar. Animistik diisiince tarzinin da etkisiyle yer-
su, agac, dag gibi kiiltlerin iyelerine yonelik pratikler uygulanmistir. Boyun bagindaki
aksakallar yilin belli donemlerinde bilhassa ilkbahar mevsiminde bir araya gelerek {ire-
tim ve verime dair planlar yapmistir. Eskinin zor sartlar1 tahayyiil edildiginde kurakliga,
dogal afete ve hayvanlarin telef olmasina yonelik birtakim dénlemlerin alinmasinin zaruri
oldugu anlagilmaktadir. Kutsal ovalar, agaclar, su kaynaklari ve taglara inanan Kirgizlar,
mazar adini verdikleri bu tiir olusumlara hayvanlarin kemigini, bagini, boynuzunu koya-
rak agaclara bez pargalar1 baglamistir. Herhangi bir zaman diliminde kuraklik, hayvan-
larin telef olmasi gibi giindelik yasami engelleyici durumlara karsin mazarlarin yakinla-
rinda bulunan alanlarda tiilo6 ritiielini uygulayarak toplumsal ibadetler gergeklestirmis-
tir (Abramzon 1999: 305-306, KK-4).

2.7. Kokiil saca yonelik pratikler

Kokiil; kakiil, sakaklara sarkan orgiiler, percem (Yudahin IT 1998: 499) anlamlarina
gelmektedir. Bebek dogduktan sonra basinin ortasinda tepede diger saglardan farkli
olarak saclar ¢ikar. S6z konusu ¢ocugun 6zel bir ¢ocuk oldugu diisiiniiliir ve ona farkli
davranilir. Cikan saga herhangi bir uygulama yapilmadigi takdirde o sagin digerlerinden
farkli olarak uzayacagina inanilir. Bu sebeple sa¢ hemen kesilmez, sag1 birkag yil uzat-
tiktan sonra kutsal bir yere gidip tiiloo yapilir ve hayvan kesilir. Nitekim kokiil sagin
kesilmesi ile ilgili kan ¢ikarilmasi i¢in bilyiik bas hayvan kesilmektedir. Tavuk bile olsa
kesilip kan ¢ikarilmasi gerekir (KK-1, 2). Burada miithim olan kan akitma isleminin
yapilmasidir. Es, dost, konu komsu ve akrabalar ile tiiloo yapilir. Aksakal veya imam
dualar esliginde sag1 keser. Kesilen sag, tiil6o igin nereye gidildi ise orada uygun bir
yere asilir. Cocugu olmayan kadinlar sag1 alip ¢esitli pratikler yaparak ¢ocuk sahibi
olabilmaktedir. Bu uygulamalar sonucunda ¢ocugun sagi, diger saclar gibi ¢ikmaya
baslar.

2.8. ibadet etme, giizellik, huzura yonelik pratikler

Tiiloo yalnizca musibet oldugunda gergeklestirilen bir gelenek degildir. Halkin,
konu komsu, akrabalarin huzur iginde yasamasi, iyilik ve giizelliklerin olmasi, ibadet
etmek gibi hususlar i¢in de tiiloo torenleri yapilir. Akrabalar, ig arkadaglari, konu komsu
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veya uzaktan gelen diiniirler ile kutsal yerlere ziyarete gidilir. Kur’an okunur, yemekler
yenir, dualar edilir. Ziyarete gelenlere yiyeceklerden ikram edilir. Tiil66 igin genelde
hayvan kesilmekle birlikte imkan1 olmayanlar “ceti oymo-tokog¢/may tokog” yapilabil-
mektedir. Buna ek olarak elma, muz gibi yiyecekler de tiilo6 i¢in yeterlidir. Bunlara
dilekler dilenir ve Kur’an okunur (KK-2). Bunun gibi pek ¢ok kansiz kurban, tiil6o
pratiginde sunulmustur.

Sonuc¢

Kanli ve kansiz kurban, Tiirk inang sisteminde ¢ok eskiden beri mevcut olan bir
geleneksel ritiieldir. Olmiis ata ruhlarmi anmak ve memnun etmek, olumlu durumlara
kars1 stikranliklari dile getirmek ya da hastaliklardan arinmak, musibetlerden kurtulmak,
psisik bakimdan temizlenmek maksadiyla mezkir ruhlara kurban takdimi eskiden beri
uygulanagelen bir ritiieldir. Kirgiz toplumu 6zelinde degerlendirilen gelenegin kavram-
sal pek ¢cok adlandirmaya ve uygulama bi¢imine haiz olmasi s6z konusu gelenegin top-
lum igerisinde islevsel bir etkiye sahip oldugunu gostermektedir. Zira yapilan pratikler
dolayisiyla bireyler dncelikle psikolojik olmakla birlikte sosyo-kiiltiirel, fiziksel, mental
ve psisik yonlerden birtakim arinma yasamaktadir. Dolayisiyla bu husus folklorik unsu-
run toplum igerisinde ¢agin gereksinimlerine uyum saglayarak gerekli degisim ve donii-
stim ekseninde yasamasina katki saglamistir. Bununla birlikte, yapilan ritiellerin ce-
maate ve grup birlikteligine yonelik olmasi kiiltiirel bellegin hatirlanma, korunma ve
aktarilma siirecine katkida bulunmustur. Insanlar aym zamanda mezkir téren ve ritiiel-
ler yoluyla ortak mekéanlarda toplu olarak bir araya gelmis ve mekansal bir paylasim
yasamistir. Diger Tiirk boylarinda oldugu gibi Kirgizlarda da eski Tiirk dininin kalntisi
olan bu uygulama, giiniimiiz Kirgiz toplumunda olduk¢a 6énemsenen bir gelenek olarak
yasamay1 stirdiirmektedir. Kurban takdim etme ve atalar kiiltiine dair yapilan ritiiellerin
diger Tiirk diinyasi topluluklarindaki goriiniimlerinin ortaya konmasi gelenegi biitiinciil
bir bakis agisi ile degerlendirmek agisindan 6nemli goriilmektedir.

NOTLAR

1. Giiniimiizde geleneksel Kirgiz dini ile ilgili ayrintili bilgi i¢in bk. (Erges Kizi, Yildiz 2018: 805-814).

2. Cocuksuzluga yonelik pratiklerde halk hekimleri cocugu olmayan kadmlar i¢in tampon ve sicak uygula-
ma yaparlar. Bunlardan baska okunmus kagitlar1 ufak pargalara boliip kadinin igmesini saglarlar. Cocuk
sahibi olmaya yonelik farkli pratikler i¢in bk. (Kiyat 2023: 163-166). Ayrica destanlarda ¢ocuksuzluk ile
ilgili detayli bilgi i¢in bk. (Y1ldiz 2009).
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0ZBEK HALK KOSUKLARININ SINIFLANDIRILMASI *
Classification of Uzbek Folk Songs

Prof. Dr. Jabbor ESHONKUL**

0oz

Halk siiri triinleri folklorun en eski ve en zengin tiirlerinden biridir. Arastirmacilar kosuk tiiriiniin
ortaya ¢ikist ile ilgili farkli goriisler ileri siirmiislerdir. Bu goriislerden bazilar1 birbirini tamamlar bazilar1 da
farkli bakis acilari ileri siirmektedir. Turleri ve tir kavrammimn eskiligi konusunda ise uzmanlar ortak
goriistedir. Kosugun ne zaman ortaya ¢iktigi sorusunu cevaplamak igin kosuk metinlerinin incelenmesi
gerekmektedir. Kosuk, halkla birlikte dogmustur. Bu nedenle kosuklarin tarihi i¢inde yaratildiklar1 toplumun
dil ve diisiince tarihi ile dogrudan iliskilidir. Bir diger 6nemli husus da kosuklarin kdkeninin en eski torenlere
kadar dayaniyor olmasidir. Dilin giizelligi, tazeligi ve zenginligi 6ncelikle kosuklara yansir. Kosuk, folklorun
en yaygin tliriidiir, ancak ayn1 zamanda folklorun en karmasik 6rneklerinden biridir. Kosuk ile ilgili bilgiler
Kaggarli Mahmut’un "Divanii Ligati-t Tlirk" adli eserinde bulunmaktadir. Eserde mevsim ve aile ritiielleri ile
ilgili giizel kosuk Ornekleri igermektedir. Bu oOrnekler kosuk tarihi calismalarinda 6nemli bir kaynak
olusturmaktadir. Ali Sir Nevai ve Zahiriddin Muhammed Babiir gibi alimlerin eserlerinde ve daha bircok
tarihi ve edebi kaynakta verilen bilgiler, kosuk metinlerinin incelenmesinde 6nemli bir kaynak teskil
etmektedir. Ancak canli icra halinde gliniimiize kadar ulagan kosuklarin metinleri, bilimsel aragtirmalarinda en
giivenilir ve dogru kaynak olarak kabul gérmektedir. Folklor iirlinlerinin s6zlii olmasi, benzer veya es metinler
halinde olmasi ve anonimligi kosuklarin genel karakteristigini olusturmaktadir. Diger halk edebiyati rnekleri
gibi kosuklar da dogasi1 geregi her icrada degisir. Bu degisim icracinin ruh hali ve performans becerisi ile
yakindan ilgilidir. Halk kosuklarini incelerken onlarin yazili edebiyat 6rnegi olan kosuklardan farkli
ozelliklere sahip olduklari unutulmamalidir. Kosuk tiirii bilim adamlari tarafindan farkli dénemlerde
arastirilmis ve pek ¢ok defa smiflandirilmistir. Gliniimiize kadar yapilmis bu siniflandirmalarin tek bir unsura
bagli olarak yapildigini sdylemek miimkiindiir. Tabii ki her aragtirmaci kosuklar1 siniflandirirken kendi amaci
dogrultusunda hareket etmistir. Kosuk tiirii hakkinda giiniimiize kadar ¢okga calisilmis olmasina ragmen, bu
tiiriin tim karmagsiklifiyla teorik acidan yeterince tasnif edilerek arastirildigi sdylenemez. Sadece diinya
folkloru calismalarinda degil, Ozbek folkloru ¢alismalarinda da kosuk tasnifinde birtakim yanlisliklar
bulunmaktadir. Bu noktada akla su soru gelmektedir: Kosuklari tasnif etmek igin hangi oOlgiitler
kullanilmalidir? Kosuklarin tasnifinde onun hangi ozelligi esas alinmalidir? Yapi, tiir veya sanatsal
ozelliklerinden hangisi? Bu sorunun cevabina kosuklar hakkinda yapilan bilimsel arastirmalarda
rastlayamiyoruz. Goz ardi edilmemesi gereken bir diger husus da giiniimiizde kitle iletisim araglarimin
yaygmligindan en ¢ok etkilenen ve carpitilan halk kosuklarinin mevcut olmasidir. Bu nedenle kosuklarmn
bilimsel olarak arastirilmasi, giiniimiizde folklorun oncelikli arastirma konularindan biri olmaya devam
etmektedir. Makalede, Ozbek halk kosuklar1 analiz edilmis ve daha sonra kosuklar ilk defa farkli bir dlgiite
bagli olarak siniflandirilmistir. Kosuklart siniflandirirken bagl kaldigimiz 6lgiit, halk kosuklarinin icra yeri,
anlami, icerigi, yapist ve edebi dzelliklerinden olusmaktadir. Bizim yaptigimiz siniflandirma da dahil olmak
iizere higbir siniflandirmanin kusursuz olmadigimi kabul etmek gerekmektedir. Bunun sebebi halk bilimi
aragtirmalarindaki teorik yaklasimlar, kosuk icra sanatinin ozelliklerinden yola c¢ikarak devamli bir
yenilenmeyi ve gelismeyi gerekli kilmasindandir.

Anahtar Kelimeler

Lirik tiirler, Kosuk, merasim kosuklari, merasim dis1 kosuklar, icra yeri, yapi, poetik 6zellikler.

ABSTRACT

Folk poetry products are one of the oldest and richest genres of folklore. Researchers have put forward
different views about the emergence of the koshuk type. Some of these views complement each other, while
others suggest different perspectives. Experts agree on its species and the antiquity of the concept of species.
To answer the question of when the koshuk appeared, it is necessary to examine the koshuk texts. The koshuk
was born with the people. For this reason, the history of koshuks is directly related to the language and
thought history of the society in which they were created. Another important point is that the origin of the
koshuks goes back to the oldest ceremonies. The beauty, freshness and richness of the language are primarily
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reflected in the koshuks. The koshuk is the most common genre of folklore, but it is also one of the most
complex examples of folklore. Information about Koshuk can be found in Kaggarli Mahmut's book “Divanii
Lagati-t Tirk”. In the work, it contains beautiful examples of koshuks related to the seasons and family
rituals. These examples constitute an important source in the study of the history of koshuk. The information
given in the works of scholars such as Ali Sir Nevai and Zahiriddin Muhammed Babiir and in many other
historical and literary sources constitute an important source in the analysis of the short texts. However, the
texts of the koshuk that have survived to the present day in live performance are accepted as the most reliable
and accurate source in scientific research. The general characteristics of folklore products are verbal, similar,
or identical texts and anonymity. Like other examples of folk literature, koshuks change in every performance
due to their nature. This change is closely related to the mood and performance skill of the performer. When
examining folk koshuks, it should be kept in mind that they have different characteristics from those of
written literature. The type of husk has been researched by scientists in different periods and classified many
times. It is possible to say that these classifications made until today are based on a single element. Of course,
each researcher acted in accordance with his own purpose while classifying the koshuks. Even though many
studies have been done about the koshuk type until today, it cannot be said that this type has been adequately
classified and researched in all its complexity from the theoretical point of view. Not only in the studies of
world folklore, but also in the studies of Uzbek folklore, there are some mistakes in the classification of
koshuks. At this point, the following question comes to mind: What criteria should be used to classify
koshuks? Which feature of it should be taken as a basis in the classification of koshuks? Which of its
structure, genre, or artistic characteristics? We can't find the answer to this question in scientific research on
koshuks. Another issue that should not be overlooked is that there are folk terms that are most affected and
distorted by the prevalence of mass media today. For this reason, scientific research of koshuks continues to
be one of the primary research topics of folklore today. In the article, the Uzbek folk koshuks were analyzed
and then, for the first time, they were classified according to a different criterion. The criterion we adhere to
while classifying the koshuks consists of the place of performance, meaning, content, structure and literary
features of folk koshuks. It is necessary to accept that no classification, including our classification, is perfect.
The reason for this is that the theoretical approaches in folklore research necessitate a continuous renewal and
development based on the characteristics of the choral performance art.
Keywords
Lyrical genres, folk songs, ceremonial folk songs, non-ceremonial folk songs, place of performance,

structure, poetic features.

Giris

Kosuklar, folklorun en eski ve en zengin tiirlerinden biridir. Kaggarli Mahmud’un
“Divanii Ligati-t Tiirk” adli eserinde atasozii, bilmece vb. tiirlerin yaninda halk
kosuklaria yer vermesi bosuna degildir (Divanii Ligati-t Tiirk, 1992). Bu durum, bir
taraftan kosuklarin ¢ok eski donemlerde de renkliligini ve tarihi koklerinin ¢ok derin
oldugunu gostermektedir, diger taraftan bu durum kosuklarm siniflandirilmasinda da
onem arz ettiginin gostergesidir. Oncelikle “kosuk” terimi kullamlirken ne
kastedilmektedir? SozIlii sanatin bir {iriinii olan halk kosuklari ile belli bir sanatg¢i
tarafindan yaratilan kosuklar arasinda ne gibi benzerlikler ve farkliliklar mevcuttur? Bu
iki kosuk tiirlinlin benzer yani, musikiye, ahenge ve belli bir 6l¢iiye-vezne uygun
olmasidir. Halk kosuklar1 yazili edebiyat Ornegi olan kosuklardan gelenekselligi,
topluma ve yasama ait olmasi, varyantlara sahip olmasi, asirlar boyunca halk tarafindan
s0zlii olarak yaratilmas1 ve sozlii kiiltiir miras1 olmasi bakimindan tamamen farklidir.

Halk kosuklari tarihine baktigimizda, uzun siireli bir gelisme siireci sirasinda
kosuklarin mitolojik diisiinceden sanatsal diisiince triiniine donistigini goriiriiz.
Dolayistyla kosuklarda eski donemlere ait tasavvurlarin izlerinin yani sira ara
donemlerde ya da gilinimiizde yasanmakta olan olay ve disiinceler de ifade
edilmektedir.

Tirk boylarinda “kos” kelimesi {i¢ anlami ifade etmektedir; “kosuk soylemek”,
“cift stirmek”- toprag: siirmek ve “¢iff”. Zaman iginde bu ii¢ anlam da birbiriyle uyum
saglamustir.
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“Kos” mevsim, yani ilkbahar merasiminde tanrilar icin sdylenen Ovgi so6zii
anlamindadir. Saha Tirklerinde samanlik kosugu — kuturuu — s6zii kut — ruh, uruu—
6vmek, kutlamak anlamlarini ifade eder (Obryadovaya poeziya Saha, 2003: 59).
Dolayistyla “kosuk sdylemek” bereket kiiltiiyle baglantilidir ve dogal olarak da ekin
bicerken kosuklarin icra edilmesi bir zorunluluk halindedir. Kosuklar genellikle
dortliiklerden ibarettir. iki misranin birleserek ciftligi, yani kosugu meydana getirmesi
tesadiifi degildir.

“Kar koca, ¢ift 6kiiz” seklindeki atasoziinde de benzer bir anlam mevcuttur. Kos
stirmenin mecaz anlami kiz ile yigidin ¢iftligi meydana getirmesi, yani birlikte yuva
kurmasidir. Halk kosuklarinda bu diisiinceler olduk¢a agik bir sekilde ifade
edilmektedir. Dolayisiyla biri sarki sdylerken onun yanindakilerin “juft bo’lsin” (¢ift
olsun) demeleri, aslinda kosuk ve ¢iftligin kutsal kabul edildiginin ifadesi olarak
karsimiza ¢ikmaktadir.

Kosuk kelimesi “Divanii Ligati-t Tirk”’te “kosug” (Kasgarlit Mahmud, 1963: 41),
Yusuf Has Hacib’in Kutadgu Bilig adl1 eserinde “kosuk (Yusuf Has Hacib, 1971: 58),
Haydar Harezmi’nin eserlerinde “kos”, Mahmud Umar Zamahseri “Mukaddimetii-1
Edep” adli eserinde “kosuk” (Mahmud Zamakhshari, 2008: 213b), Alisir Nevai’nin
eserlerinde “kosik”, “surud”, “ayalgu”, “lehn”, “tirkii” (Alisir Nevai, 1967: 180);
Zahiriddin Muhammed Babiir’iin “Babiirndme” adli eserinde ise “kogsik” seklinde
(Zahiriddin Muhammed Babiir, 2019: 400) kullanilmigtir. Alisir Nevai ve Babiir’de halk
kosuklarini kastederken “kosuk™ kelimesini kullanmiglardir. Diger durumlarda “surud”
ya da saydigimiz diger kelimeleri kullanmiglardir.

Tirkiye’deki arastirmacilar da Orta Asya’da kullanilan “kosik” teriminin
Tiirkiye’deki “kosma” ve “tiirkii” ile benzer oldugunu vurgulamislardir. Fuad Kopriilii
“Edebiyat Arastirmalari” adli kitabinda kosuk i¢in; “Kosuk: kosma, eskiden siir, recz,
kaside manalarinda kullanilan bir kelimedir. Bu kosuklar hayatta olan hiikiimdarlara
yahut hatunlara takdim ediliyordu™ seklindeki degerlendirmeleri yapmustir. (Kopriili,
1989: 114) Koprilli bunun yaninda, Divanii Ligati-t Tiirk’e dayanarak kosuk
musikisine eskiden “kok” denildigini ve “kok” kelimesinin de “mavi, sema, dikis, ahenk
ve seda” anlamlarini ifade ettigini vurgulamistir (Kopriilii, 1989: 113).

Ozbek halk kosuklari hakkinda giiniimiize kadar bilim adamlari tarafindan pek ¢ok
aragtirma yapilmis olmasma ragmen, Ozbek halk kosuklan iizerinde belli oranda
uzlasilabilecek bir siniflandirma ortaya konulamamustir.

M. Alaviya, Ozbek kosuklarin; 1. Lirik Kosuklar, 2. Mehr Beyitleri, 3. Termalar,
4. Is Koguklar: ve 5. Mevsim-Merasim Kosuklari seklinde bes gruba ayirmustir.
(Alaviya, 1974: 49).

F. Karamatov halk kosuklarmi; /. Hayatla Ilgili Kosuklar, 2. Aile-Merasim
Kosuklar, 3. Is Kosuklari, 4. Tarihi Kosuklar ve 5. Sosyal Elestiri Kosuklar: seklinde
smiflandirmistir. A. Musakulov ise kosuklari ii¢ guruba ayirarak incelemistir; @)
Merasim Koguklari: Diigiin ve Matem kosuklar:, b) Merasime Ait Olmayan Lirik
Kosuklar: Is Kosuklari, Ninniler, Termeler, Ask ve Hayatla Iigili Kosuklar c¢) Cocuk
Folkloruna Ait Lirik Kosuklar.

Yukarida verdigimiz siniflandirmalar arasinda A. Musakulov’un smiflandirmasinin
digerler siniflandirmalara gore daha tutarli oldugunu ifade etmek gerekmektedir. Fakat
bu smiflandirmada “Mevsim-Merasimlere Ait Koguklarin aragtirmacinin dikkatinden
kactigim1  diislintiyoruz. M. Alaviya’nin  siniflandirmasinda  da  “Aile-Merasim
Kogsuklari™na yer verilmemistir. Ayrica, Alaviya’nin “Mehr Beyitleri” olarak
adlandirdigs siir tiirleri ise halk kosuklarina ait tiirlerden biri degildir. F. Karamatov’un
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siniflandirmasinda ise birgok belirsizlikler vardir. Oncelikle arastirmacinin kullandig
“Hayat ve Aile Merasimi” ifadesi dogru bir kullanim degildir. Ciinkii aile merasimleri
ile sosyal hayatin 6zellikleri birbirlerinden farkliliklara sahiptir. Ayrica, “Sosyal Elestiri
Kosuklar1” bashigini kullanmak da siniflandirmada belirsizlige yol agmaktadir.

Tiirkiye’deki arastirmacilar Abdiirrahman Giizel ve Ali Torun “Kosuklar, pratik,
hareketli ve cosku dolu bu hayat igerisinde 6nemli bir yere sahiptir. Bugiin kocaklama,
giizelleme, taslama diye ifade ettigimiz degisik tiirlerin hepsine birden Islam
oncesindeki donemde kosuk deniyordu. Dolaysiyla kosuklar: “yigitlik, kahramanlik,
giizellik, agk, hayranlik” gibi termelerin islendigi, bazen de pastoral bir siir olarak
kargimiza ¢ikmaktadir” seklinde tarif ederken (Giizel Torun, 2003: 42), Tirk Halk
Edebiyati’n1 ise; a) Anonim Halk Edebiyati, b) Asik Edebiyati, ¢) Tekke (Dini-
Tasavvufi Tiirk) Edebiyati olmak {izere tice ayirmislardir. (Giizel Torun, 2003: 146).

Karakalpak arastirmacilart ise kosuklari bes farkli baslik altinda incelemiglerdir.
Bu basliklar sunlardir; “Mevsim Kosuklar1”, “Diigiin Kosuklar1”, “Matem Kosuklar1”,
“Coban Kosuklar1” ve “Dini Kosuklar” (Ayimbetov, 1977: 130).

Sibirya Tirkleri ise kosuklar1 miizikle iligskisine gore smniflandirmistir. Tuvali
folklorcu Z. K. Kirgis kosuklari; “Uzun Irlar”, “Kisa Irlar” ve “Nakaratlar
(Kocamiktar)” olarak {i¢ guruba ayirmistir (Akimova, 1966: 21).

Kosuklarin siniflandirilmast konusunda diger {ilkelerdeki arastirmacilarin da
fikirlerinde birtakim farkliliklar bulunmaktadir. Bazi arastirmacilar kosuklart “sdylenis
tarzi1 ve ezgisine” gore siniflandirmak gerektigini diisiiniirken, bazilar1 ise “icra
mekanina bagli olarak” siniflandirmamanin daha dogru olacagi goriisiindedir. Bazi
bilim adamlarinin kosuklarin sadece belli bir tiirline odaklandigi, bazilarinin ise
kosuklarin bir tiiriiniin 6zelliklerini temel aldiklar goriilmektedir.

Rus arastirmaci D. M. Balasov halk kosuklarini; “Mevsim Koguklar1”, “Diiglin
Kosuklar1” ve “Matem-Merasim Kosuklar1” olarak ii¢ guruba ayirir (Balasov, 1977: 23).
V. Propp’a ise, kosuklarin “Mevsim” ve “Aile Kosuklar” seklindeki iki grupta
incelenmesinin daha dogru olacag: fikrindedir (Propp, 1976: 66).

Bu noktada kosuklar1 hangi 6lgiite bagli olarak siniflandirmanin daha dogru olacagi
sorusunun ortaya atilmasi oldukca dogaldir. Fikrimize gore, kosuklart siiflandirirken
tek bir dlglite bagli kalmak gerekmektedir. Kosuklarin tiir ve alt tiirlerinin her birinin
kendine 0zgli Ozelliklere sahip oldugu aciktir. Fakat bu durum, kosuklar
simiflandirirken tek bir dlgiite bagli kalinmasina engel teskil etmemektedir. Bu noktadan
hareketle kosuklari; “sdylendigi yer”, “durumu”, “miizikle iligkisi” ve “sanatsalligina”
Ol¢iitlerine bagli olarak siniflandirmak miimkiindiir; 1. S6ylenme Yeri, 2. Poetik Yapisi,
3. Miizikle ve Dansla Iligkisi.

1. Soylenme Yeri: Kosuklar sdylenme yerine “Merasime Ait Kosuklar” ve
“Merasime Ait Olmayan Kosuklar” olarak iki baslik altinda smiflandirilabilir. Merasim
kosuklart da ayni zamanda mevsim merasim kosuklari ve aile-yasam merasimleri
kosuklart olarak iki alt guruba ayrilir. Mevsim merasim kosuklar1 konusuna ve islevine
bagli olarak yilin doért mevsimi ile ilgili (Nevruz, Sust Hatun, Cay Mama, Abla Bereke,
Yasun-Yusun) kosuklari igerir.

Merasim kosuklari, insan hayatmin gecis donemleri, doniim noktalari (dogum,
evlenme, 6liim) ve onlarin dogaya yaklasimini aksettirerek, yasama ait psikolojik ve
estetik bir islevi yerine getirir. Baz1 mevsim merasim kogsuklarinin zamanin gegmesiyle
lirik kosuklara dontistiigii goriiliir. “Qoshingni qora deydilar”, “Kichkinajon kichkina”,
cocuklara ait “Boychechak”, “Chuchvara qaynaydi”, “Oftob chiqdi olamga” kosuklarim
buna Ornek olarak gosterebiliriz. Bu kosuklar 6nceleri mevsim merasimi sirasinda
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sOylenmistir. “Qoshingni qora deydilar’, “Kichkinajon kichkina”, ‘“Boychechak”
kosuklar1 Nevruz, yani ilkbahar ile baglantilidir.

Aile-yasam merasimi kosuklari olarak; diigiin, bebegin dogumu, siinnet ve diigiin,
matem-merasimi ile ilgili agitlar, matem yar-yarlar1 ve saman kosuklari ile ilgili kinna,
badik gibi kosuklar1 saymak miimkiindjir.

Matem yéar-yarlar1 belagat yasina gelen bir kiz vefat ettiginde sdylenen
kosuklardir. Diigiin yar-yarlarindan farkli olarak matem yar-yarlarnn kederli ve
hiizlinliidiir. Metinde bent yapis1 birbirini takip eder ve kafiye diizeninde ise ¢esitlilik
goze carpar.

Ayim kizim saglart kara talga halingak,

Ayim kizim ketadi kara yerga kelingak.

Arzusiga yetmagan, armanly kiz, ydr- ydr,

Ahiretge kelingak, dermanli kiz, yar- yar.

Hay-hay élen, hay élen, canim kizim, yar- ydr,

Hiir kizlarning icide padisah kizim, ydr- yar (Oq Olma Qizil Olma 1972: 36).

Aile-yagsam bagliginin kullanilmasinin nedeni sadece diigiin ya da matem degil,
ailede diizenlenen biitiin merasimlerin kastedilmesinden kaynaklanmaktadir. Ornegin
“kinna”, “badik” ve “alkislar” 6zel olarak diizenlenen merasimlerde sdylenmektedir.
Fakat aradan zamanin ge¢mesiyle kosuklarin bu 6zelligi degiserek istenilen zamanda
“kusnag”, “falc1” ya da “tabip” tarafindan sdylenmeye baslanmistir. Dolayistyla s6ziin
biiyiileyici giiclinii temel alan metinlere “aytim” denmektedir.

Merasime ait olmayan kosuklar ise esas itibartyla lirik kosuklardan
olugsmaktadir. Merasim kosuklarindan farki, onlarm herhangi bir merasimle ilgili
olmamalari ve istenildigi zamanda ve yerde sdyleniyor olmalaridir. Bu tiire ait kosuklar
sunlardir:

1. Is kosuklar

2. Tarihi kosuklar

3. Termeler

4. Cocuk kosuklari: ninniler, huyalar, ¢ocuklar tarafindan soylenen diger kosuklar

5. Lirik kosuklar

Halk siiri tizerinde ¢alisan bilim adamlari, is kosuklarini halk kosuklarmin en eski
tiirlerinden biri olarak kabul etmektedir. Is kosuklar1 da ilk dénemlerde o6zel
merasimlerde sOylenmistir. Fakat zamanin ge¢mesiyle merasimler unutularak sadece
kosuk metni korunmustur. “Kos”, “orim”, “oblo bereke”, “hop mayda”, “yargi¢ak
kosuklar’” bu durumun Ornekleridir. Bu kosuklarin sdylendigi ortamlar; “topragi
stirmek”, “ekin ekmek™ ve “hasat yapmak™ eski donemlerde ayrn ayr1 merasimlerdi.

Is Kosuklari; a) Tarimla flgili Kosuklar (kos, oblo bereke, yargicak kosuklart),
b) Hayvancihikla ilgili Kosuklar (sagimla ilgili kosuklar: husey-husey, turey-turey,
curey-curey) ve c¢) Meslek Kosuklarindan (gikrik, dokumaci, hali dokuma kosuklar)
olugmaktadir.

Tarihi kosuklar, tarihte yasanan bir olay ya da tarihte yasayan bir sahisla ilgili
halk siiri ornekleridir. Tarihi kosuklarm en giizel 6rnekleri Kasgarli Mahmud’un
“Divanii Lgati-t Tlirk” adli eserinde yer almaktadir. Eserde gecen dort adet mersiyeyi
agit Ornekleri olarak degil, tarihi kahramanlik kosugu olarak degerlendirmek
gerekmektedir. Ozbekler arasinda sdylenen “Namaz” ve “Merdikarlar” gibi kosuklar1 da
bu gurubun drnekleri olarak sayabiliriz.

Uzmanlar termenin hem lirik tiire hem de epik tiire ait oldugunu kaydetmislerdir.
Termenin profesyonel sanatgr olan bahsi tarafindan sdylenmesi, destan soyleme
gelenegine sikica bagli olmasi onu epik bir tiir olarak incelemeye imkan verebilir. Fakat
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termelerde epik olaylar s6z konusu degildir. Terme, sanatcinin his ve duygularini ve ruh
durumunu ifade eder. Yani bahsi terme sdyleyerek kendini destan séylemeye,
dinleyicileri de destan dinlemeye hazirlamaktadir. “Kiinlarim”, “Dombiram”, “Nima
aytay” birer termedir. “Oq Olma Qizil Olma” eserinde adi anilmayan bir sair tarafindan
sOylenen “Bibi shaylanayotir” termesi giiniimiiziin bilinen en giizel terme drnegidir.

Cocuk kosuklar1 teriminin genis anlamda kullanildigini ifade etmemiz
gerekmektedir. Biiyiikler tarafindan cocuklar i¢in sdylenen kosuklar “niniler” ve
“huyalar’dir. Ninninin ne zaman ve ne amagla sOylendigini herkes bilir. Huya,
Ozbekistan’in  Giiney bélgelerinde babalarin ¢ocuklarmi sevmek icin sdyledikleri
kosuktur. Huyanin, ninniden fark: erkekler tarafindan séylenmesidir.

Cocuklar tarafindan sdylenen kosuklar “Boychechak”, “Chittigul”, “Oq terakmi
ko’k terak” gibi kosuklardan olugmaktadir.

Ozbek halk kosuklarmin biiyiik bir kismi lirik kosuklardan ibarettir. Lirik kosuklar
adlandirmasi ile agk konusunu ele alan kosuklar1 kastedilmektedir. Lirik kosuklar da
kendi aralarinda 1) Karsilikli Soylenen Kosuklar (6len ve lapar) ve 2) Karsilikli
Olmadan Farkli Konularda Soylenen Kosuklar olarak iki gurupta incelenir.

Olen ve lapar eski dénemlerde diigiin giinii kiz1 evden ¢ikarma merasimlerinde
sOylenen kosuklardir. Kizlar ve delikanlilar karsilikli  durarak —sevinglerini,
pismanliklarini, kisacast duygularini kosuk vasitasiyla ifade etmektedir. Her iki kosuk
da karsilikli séylenen bir yarismaya dayanmaktadir. Fakat laparlarda bir olay soz
konusudur, 6lenlerde ise bu durum goriilmez. Giiniimiizde 6len de lapar gibi istenildigi
zaman ve yerde sdylenebilir. Olenlere daha ¢ok hayvancilikla ilgilenen gogebeler
arasinda rastlanir, laparlar ise daha ¢ok yerlesik hayat tarzina sahip gruplar tarafindan
sOylenmektedir.

2. Poetik Yapi: Kosuklarin poetik yapisina gore ahengini tekrarlar ve nakarat
belirler. Kosuklar1 ahengine gore smiflandirdigimizda iki duruma sahit oluruz. Ilk
duruma gore, dortliikler bagimsiz sekilde birbiriyle birleserek her biri ayri bir ruh halini
ifade eder ve kendine 6zgii bir kompozisyon yapisina sahiptir. ikinci durumda, kosuk
metnindeki dortliikler birleserek belli bir olayr ya da durumu tasvir eder. Kosuklari
ahengine gore iki grup halinde simniflandirmak miimkiindiir;

a) Olay orgiisiine sahip dortliikler.

b) Olay orgiistine sahip olmayan dortliikler.

Olay orgiisiine sahip kosuklarda yukarida kaydettigimiz gibi her dortliik belli bir
olayla birbiriyle baglanir. Burada olaylar art arda gelerek genel bir olayi ortaya
¢ikarirlar. Olay orgiisii konusu iizerinde g¢alisan aragtirmacilar farkli goriisler ileri
sirmislerdir. Baz1 arastirmacilara gore olay oOrgiisii biitiin kosuklarda vardir. Bazi
arastirmacilara ise olay orgiisiine sahip olma kosuklara 6zgii bir durum degildir. Her iki
bakis da yanlistir. Ciinkii olay orgiisiine sahip olma her kosuga 6zgii bir durum degildir.
Bizim inceledigimiz kosuklarin biiyiik bir kismi bdyle bir 6zellige sahip degildir. Fakat
bu ifade, kosuklarda olay orgiisii yoktur anlamina gelmemektedir. Oyle kosuklar vardir
ki, bunlarda olay orgiisii 6n plandadir. Béyle kosuklar belli bir olay1 ifade etmeye
yoneliktir. Ornegin:

Akti, akti, kn Deb sayga akt.
Aminahan akti. Aminaning kavusini
Hasan-Husanlar bilen, Saylardan tapdi.
Saylarga batt1.

Uni goriip anast Kilgan seyahatlari
Bilegiden tartt1. Kan bolub akti.
“Tartmang anacan tartmang”, Gist koprik tegide
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Ug kiinga yatt. Yallining bag:.

Cilvir-¢ilvir saglari, Aminahanning yaniga batgan,
Balgikka batt. Saylarning tast

Yalli, yalli, yalli, (Oq Olma Qizil Olma, 1976: 124).

Bu kosukta Aminahan adinda bir kizin olgunluk yasma geldigi, bir yigidin yalan
sOzlerine kanarak hamile kaldig1, annesi durumu 6grendiginde de kizin utangtan intihar
ettigi, {i¢ giin sonra cesedinin koprii altinda buldugu anlatilmaktadir.

“Savrixonning ro’moli” kosugunda da benzer olaya sahit oluruz. Bu sekilde olay
Orgiisiine sahip olma 6zelligi gelin selamlar, yar-yarlar ve bazi ig kosuklarinda vardir.

Olay orgiisiine sahip olmayan kosuklarda her dortlik bagimsiz bir sekilde ayri
ruh halini ifade eder. Bunlar sadece ahenk ve tekrarlar birbirine baglar.

Devar iistida devar, Taglar basi orama,
Divana bolsin ekeng. Kiyik sahi burama.
Bagsida sayi romal, Bay kizini bermese,
Pervane bolsin ekeng. Bayni huda urama.

Yaku-yaku yakuyak. Yaku-yaku yakuyak. Yaku-yaku yakuyak. Yaku-yaku yakuyak
(Oq Olma Qizil Olma 1972: 45).

Olenlerde herhangi bir olay s6z konusu degildir. Olay orgiisiine sahip olmayan
kosuklar kompozisyon agidan ii¢ guruba ayrilir.

a. Durum Kosuklar: Biitiin kosuklarda ruh hali ve bir durum tasvir edilir. Durum
kosuklarinda kahraman kimseye hitap etmez, kendi durumunu anlatmaya ¢alisir.

Yar yiirgen kégelerni,

Stipiirey sagum bilen.

Ceng ¢iksa su sepay,

Kozdegi yasim bilen (Oq Olma Qizil Olma 1972: 67).

b. Hitap Kosuklari: Bu tiir kosuklarda kahraman yarine ya da bir yakinina hitap
eder.

Atma meni taslar bilen,

Ucib ketay kuslar bilen.

Kuslar kaytsa men kaytmesem,

Kozing tolsin yaslar bilen (Oq Olma Qizil Olma 1972: 41).

c. Karsihikhi Soylenen Kosuklar: Bu kosuklarin en giizel 6rnekleri lapar ve
Olendir. Bu kosuklarda kiz ve delikanli ¢ift olarak ya da karsilikli olarak kosuk
sOyleyerek yarisirlar.

Delikanli:

Kekeng keldi degende, kekeng keldi yar-yar.

Horozlarning i¢ida, dekeng keldi ydr-yar.

Kizik-kizik olenden ayt ahun kiz, yar-yar,

Tarap bolib aytmakka ekeng keldi yar-yar.

Kiz:

Biilbiillerning kongani giil boladi, ydr-yar,

Alemdegi bar sizni til biledi, yir-yar.

Tarap bolib aytmakka kepsiz, eke, ydr-yar,

Ahunliging bu yerde kim biledi, yar-ydr (Oq Olma Qizil Olma 1972: 54).

Kosuklarin biiyiik bir kism1 hece vezniyle sdylenen dortliiklerden ibarettir. Ayrica
aruz vezniyle yazilanlar1 da vardir. Ddortlilklerden olusan kosuklarin en eski kosuk
ornekleri oldugu aragtirmacilar tarafindan kaydedilmistir. Kosuklarda esit sayidaki hece
ve ayaklar, ahengi saglayarak kosugun poetik 6zelligini yiikseltmeye yarar.

Hop hayda-ya, hop hayda, meyde-ya, meyde.

Kalkan tuyagim hayda, meyde-ya, meyde.
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Temir tuyagim hayda, meyde-ya, meyde.

Hirmanni kilgin meyde, meyde-ya, meyde

(Yazarin Sahsi Arsivi)

Tekrarlar, kogsuklart i¢in énemli unsurlardan biridir. Misranin ister basinda, ister
ortasinda ve ister sonunda yer alsin tekrarlar, kosuklarda anlatilmak istenen anlamin
daha agik ifade edilmesini ve musiki biitlinliigiinii saglar.

Kosuklardaki nakaratlar “geleneksel nakaratlar” ve “geleneksel olmayan
nakaratlar” olarak iki guruba ayrilir. Geleneksel nakaratlarda kelime, misra ya da
dortliikler tekrarlanir. Boyle geleneksel nakaratlara farkli kosuklarda rastlamak
miimkiin. Daha dogrusu kosukta ahengi saglayan nakaratlar kalir, kosuk metni ise
degisir. Metin ne olursa olsun nakarata uyum saglar. Tekrarlarda metinle siki bagllik
vardir. Nakaratlarda ise mazmunla baglilik goriilmez. Yani burada ahenk ¢ok daha
onemlidir.

Bunun disinda baz1 kosuklarda sadece belli bir sesin (ha, hu) ve misranin tekrar
olarak kullanildig1 goriilir ve bunlar geleneksel olmayan nakaratlar olarak
degerlendirilebilir.

3. Miizik ve Dans ile Iliski: Kosugun musikiyle iliskisi o kadar giigliidiir ki hatta
matem kosuklarinda da miiziksel bir ahenk mevcuttur. Fakat matem kosuklart herhangi
bir miizik aleti esliginde sOylenmez. Buna gore matem kosuklarint ve mevsim
merasimiyle ilgili baz1 kosuklar1 dikkate almazsak, biitiin kosuklar bir miizik aletiyle
sOylenir. Bundan yola ¢ikarak kosuklari; 1. Miizik Aletiyle Soylenen Kosuklar ve 2.
Miizik Aletsiz Soylenen Kosuklar olarak iki guruba ayirabiliriz.

Giiniimiizde canli icrada Ozbek kosuklari tef, dombira, dutar, balaman, tar vb.
calgilar esliginde sOylenir. Kosugun manasina ve soylenmekte oldugu duruma bagh
olarak miizik aleti segilir.

Kosuk ve dans iliskisine gelince bunlarin her dénemde miizik esliginde icra
edildigi agiktir. Fuat Kopriilii, Tirklerin edebi bakiglarinin dini tasavvurlar, dans ve
musikiyle gelistigini ifade etmistir (Kopriilii, 1989: 210). “Cagatay Liigati”’nda kosuk
i¢in “dans havasina baglanan musiki” seklinde bir kayit yer almaktadir.

Kosuklarin dansla iligkisi konusunda, hareket unsurunun yer almadigi hicbir
kosugun olmadigini sdylemek yanlis olmayacaktir. Her ne kadar agit ve matem
kosuklarindaki hareketlere dans diyemezsek de onlarin da dans elementlerini tam olarak
korudugunu sdyleyebiliriz. Ornegin, matem merasiminde yaslh birinin yiiziinii
tirmalarken yaptig1 hareketler matem merasimindeki en eski dans sekillerinden biri
olarak kabul edilmektedir.

Kosuk ve dansin en mitkemmel uyum sagladig1 sekle “Beshgarsak” kosuklar1 ve
oyununda gorebiliriz. Bu oyunu iizerinde caligmalart bulunan Muhsin Kadirov bu
oyunun Ozbek halk sanatinin en eski sekillerinden biri oldugunu belirtmistir (Kadirov,
2010: 315). Bu oyunda el ¢irpmak ve kosuk tekrarlari ¢ok onemlidir. Oyuncular bir
halka yaparak el ¢irpmalara uygun hareket ederler. El ¢cirpmanin farkli ¢esitleri vardir:
kiigiik el ¢irpmasi, tek el ¢irpma, cift el ¢irpma vb. Bu oyunda el ¢irpmalart calgi
vazifesini gormektedir. Bu durum, kosugun miiziksiz sdylenecegi anlamina
gelmemektedir. El ¢irpmalar, miizik ve nakaratlar miikemmel bir sekilde birbiriyle
uyum i¢indedir. Ortada dansg¢1 farkli hareketlerle dans eder. Onu bir ¢ember seklinde
cevreleyenler el ¢irparak miizige uygun bir sekilde kosuk soylerler. Bu oyunda
nakaratlar da 6nemlidir.

Hay bala-bala yadr-yar,

Aman bala ydr-yar. Ak atingni maktaysan,

Hay-hu, ha-ha-ha. Boz atimga yetmeydi.

72 http://www.millifolklor.com



Milli Folklor, 2024, Y1l 36, Cilt 18, Say1 143

Opyingingni maktaysan, Aman bala ydr-ydr.
Karsakgidan 6tmeydi. Hay-hu, ha-ha-ha.
(Oq olma, qizil olma.
Hay bala-bala yadr-yar, O’zbek xalq qo’shiglari, 1972: 68).

Bu dans bir oyun olarak sanat aragtirmacilar1 tarafindan incelenmis ise de bu
oyunun s6z kismi ihmal edilmistir. Dansta sdylenen; “Amanyar”, “Giilbag”, “Digacan”
ve “Hay bala-bala, yar-yar” halk kosuklarinin en giizel 6rnekleri kabul edilir.

“Karsak” kurt anlamina gelmektedir, Karsak yani “Kurt oyunu” dansi ve kosuklari
genelde hayvancilikla geginen bolgelerde diigiinlerde, bayramlarda ve ziyafetlerde
sevilerek soylenmektedir.

Oyun katilimcilariin el girparak halka yapmalari, dansginin ortada dans etmesi tig
seyi hatirlatir. Birincisi, avcilarin ava halka yaparak saldirmalari; ikincisi, ¢adir ganinin
yuvarlak olmasi ve onun ortasindaki delikleri halka yapan oyun katilimcilar1 ve dans¢iy1
hatirlatir; tigiinciisiic Kopkari (Kok Bori) oyunu. Bu oyunda da katilimeilar 6nce bir
halka yaparlar, sonra da ortadaki oglagi kapmak i¢in miicadele ederler.

Fikrimize gore, her ii¢ durum da halkimizin mevsimlik merasimi olan Nevruz’la
ilgilidir. Ciinkii kistan sonra ilkbaharin iyi gelmesi icin bir¢cok merasim yapilmistir.
Bunlardan ilki avdir, sonra Kdpkari, daha sonra da hayvanlari genis yaylalara gotiirerek
cadirlarimi kurmusglardir.

Fuat Kopriili eski ¢aglarda Tirklerin miiziklerinin 365 ¢esit oldugunu, yani her
giin hakanin huzurunda farkli miizigin ¢alindigin1 kaydetmistir (Kopriili, 1989: 113).
Cadirdaki delik sayist da genelde 52 tane olup, bir senedeki 52 haftayi ifade etmektedir.

Nevruz’a ait bircok merasim, adet, kosuklarin temelinde Giines’e tapinma inanct
yatmaktadir. El ¢irpma oyunundaki halka bize giinesi hatirlatir. Kosuk metnindeki
nakaratta “hu” aslinda hu, qu, ku (gu) giin-giines kelimesi ile koktes olabilir mi acaba?
Bu sekildeki oyun kosuklari hakkinda derinlemesine arastirmalara ihtiyag
duyulmaktadir.

Kosuklari, erkek tarafindan veya kadinlar tarafindan icra edilen kosuklar veya her
bdlgenin kendine ait kosuklarin 6zelliklerine gore Surhanderya, Kaskaderya, Cizzah,
Semerkant, Buhara, Taskent, Nemengen, Andican, Fergana ve Harezm kosuklar1 olarak
guruplara ayirmak miimkiindiir. Fakat bu sekildeki siniflandirmalar ikincil siniflandirma
olmaktan oteye gecemez. O nedenle asil siniflandirma ister merasim kosuklari olsun,
ister merasime ait olmayan kosuklar olsun, biitiin kosuklar i¢in ortak olan Sl¢iitlere bagl
olarak yapilan siniflandirmalardir.

Sonug¢

Halk kosuklarinin yasam ve icra 6zellikleri onlarin kendine 6zgiiliigiinii gosteren
unsurlardir. Bunlarin siniflandirilmasinda her tiiriin ortaya ¢ikis sekli, zaman iginde
sekillenmesi ve giinlimiiz sozlii icrasindaki durumu, poetik ozellikleri, sanatsal tasvir
vasitalari, mitolojik diisiince tabiati ve sembolleri biitiinciil bir bakis agisiyla
degerlendirilmelidir.

Halk siirinin en aygmn tiirini olusturan kosuklarin siniflandirilmasi folklorun
onemli ve giincel meselelerinden biridir. Halk bilgisi {iriinlerinden herhangi bir tiir
daimi bir degisim i¢indedir ve bu nedenle sdz konusu tiirle ilgili arastirmalarin da
zamanin sartlarina bagli olarak yeninden gdzden gecirilerek gerceklestirilmesi
gerekmektedir. Bununla birlikte, herhangi bir tiirle ilgili yapilacak smiflandirma her
seyden Once tiiriin kendine has 6zellikleri ve tabii ki metni géz 6niinde bulundurularak
yapilmalidir.
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Halk bilgisi iiriinlerinin, bilhassa halk siiri tiirlerinin konu edildigi caligmalarda
yabanc1 bilim adamlari tarafindan ortaya atilan teorileri gergevesinde, kendi sozli kiiltiir
irlinlerimizin degerlendirildigi gdzlemlenmektedir. Bunun yaninda kendi kiiltiir
iirlinlerimiz yeterince incelenmeden, yiizeysel degerlendirmelere dayanan sonuglar
ortaya atilmaktadir. Halk siiri {irinlerinin siniflandirilmasi teorik bir konu ise, tasnifte
gegen terimler de elde edilen sonuglar teorik esasa dayandirilmalidir.

Kosuklarin smiflandirilmasi, ileride gergeklestirilecek ¢aligmalar i¢in 6nemeli bir
yol gosterici olma ozelligini tasimaktadir. Ornegin kosuklarin yerel 6zelliklerinin,
degiskenliginin, imge yapisinin ve sisteminin, tarihi temellerinin ve sanatsalligimin
arastirilmasi biiyiik 6nem arz etmektedir. Ayrica, halk bilgisi tiriinlerinin arastirilmasi ve
siiflandirilmas1  ¢alismalarinda, biitlin - Tirk boylarinin  halk bilgisi {iriinlerini
kapsayacak nitelikte dl¢iitler kullanilmasi ¢ok daha bagarili sonuglarin ortaya ¢ikmasini
saglayacaktir. Bunu gergeklestirmek icin de farkli Tiirk boylarindaki arastirmacilarin
birlikte hareket ederek folklorun, 6zellikle de halk siiri iiriinlerinin teorik konulari
iizerine ortak calismalar yapmalar1 Tirk boylarmin folklor caligmalar icin artik bir
gerekliliktir. Son yillarda folklorun teorik konularina ve karsilastirmali folklor
calismalarina yeteri kadar 6nem verilmedigi goriilmektedir. Halbuki tiir siniflandirmast
gibi temel meseleler ¢oziilmeden folklorun herhangi bir tiirii hakkinda dogru ve verimli
sonuglar ortaya koymak miimkiin degildir. Halk siiri 6rneklerinin siniflandirilmasi, tiiri
mitopoetik, yapisal ve siirsel agidan tahlil etme olanaklarinin genislemesini saglar ve
yeni sonuglarla halk bilimi ¢alismalarini zenginlestirir.

YAZARLARIN KATKI DUZEYLERI: Birinci Yazar %100.

ETiK KOMITE ONAYI: Calismada etik kurul iznine gerek yoktur.
FINANSAL DESTEK: Calismada finansal destek alimamistir.

CIKAR CATISMASI: Calismada potansiyel ¢ikar catigmasi bulunmamaktadir.
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Tarihgi Eric J. Hobsbawm bilinen calismas1 Egkiyalar adli eserinde diinyanin farkli cografyalarindaki
eskiyalari orneklendirirken ayni zamanda bu stereotiplerin siniflandirmasini da yapar. Halihazirdaki ¢alisma
Koroglu ve Robin Hood destanlarini karsilastirmali olarak incelerken kuramsal olarak Hobsbawm’in sosyal
eskiyalik smiflamasini kendisine temel olusturmaktadir. Hobsbawm sosyal eskiyalarin dikkat ¢ekilecek yonii-
ne deginirken “lordun/beyin ve devletin kendilerine su¢lu muamelesi yaptig1 kanun kagaklar1 olmalari, fakat
koylii toplumlari iginde kalmalar1 ve halklarinin onlar1 kahraman olarak gérmeleri, adalet savunuculari, adalet
adina ¢ alan savascilar saymalart hatta belki de kurtulus onderleri katina ¢ikarmalart yani her halikarda
kendilerine hayranlik duyulasi, yardim edilesi ve desteklenesi kisiler olarak davranilmasi”n1 ele alir ve sosyal
eskiyalar1 (Asil Soyguncu) bu baglamda tanimlar. Hobsbawm her ne kadar bu kurammin temelinde Robin
Hood’u esas almis olsa da onun kuramindan yola ¢ikarak Anadolu ve Tiirkistan cografyasinda ortaya ¢ikan
Kéroglu'nu da bir 6 alici ve sosyal eskiya tanimi igerisinde degerlendirmek gerekmektedir. Ozellikle Anado-
Iu cografyasindaki Koroglu anlatmalarina bakildiginda Koroglu, Tirkistan varyantlarina nazaran Hobs-
bawm’in kuramina daha yatkindir. Biitiin bu agilardan baktigimizda Robin Hood ile Koroglu'nun sosyal
eskiya kavrammin belirtilen 6zelliklerinin ¢ogunu tasidigimi gormekteyiz. Asil soyguncu tanimina agiklik
kazandirarak eskiya tipinin koyliiler ile olan iligkisini detayli bir bigimde inceleyen Hobsbawm, bu asil davra-
nigh kisinin roliinii imaji agisindan dokuz maddeyle tanimlar. Bu dokuz madde isiginda ¢alismamizda ele
alinan iki destanin yiizyillar i¢inde gegirdigi degisimleri ve gondermeleri karsilastirarak, ad1 gegen eserlerdeki
kahraman / anti kahraman yaratimin her bir yiizyilda hangi dogrultuda sekillendigi sergilenmektedir. Calisma-
nin argiimanini ya da 6ziinil olusturan karsilastirma sorusu da budur. Caligmada incelenecek olan destan ve
efsanenin, varyantlar: ele alinmis ve bu baglamda hem Kéroglu destanindaki hem de Robin Hood efsanesin-
deki degisimlerin nedenleri {izerinde durulmaya ¢alisilmistir. Hobsbawm, Robin Hood’u “asi soyguncu Robin
Hood, en tnlii ve evrensel derecede en ¢ok tutulan eskiya tipi, pratikte ayni karsilig1 olmasa da teoride en
yaygin balad ve sarki kahramani” olarak tanimlar. Benzer durum Koroglu destani igin de gegerlidir. Destanin
Tiirkistan’dan baslayarak Anadolu’ya kadar yayilma siirecini géz oniinde bulundurursak adalet duygusuyla
hareket eden ve insani duygularini yitirmeyen, bulundugu ¢evrede sosyal meseleleri ele alarak hakkaniyetli
davranmaya calisan, kétli yoneticilerin adaletsizligine son vermek isteyen Koroglu varyantlarini gorebiliriz.
Ama bu varyantlar icerisinde 6zellikle Anadolu varyantlarinda sosyal siniflasma, ayan ve esrafin zuliimleri
karsisinda Koroglu'nun zulme baskaldirdigini ve kahraman profili ¢izdigini gérmek miimkiindiir. Ayrica
burada Hobsbawm’in Robin Hood’u “asil soyguncu” olarak nitelemesinin yaninda biz de Kéroglu’nu, Hobs-
bawm eserinde deginmemis olsa bile, onun kategorize ettigi hem “asil soyguncu hem de “6¢ alic1” basliklari-
nin altia dahil edebiliriz.

Anahtar Kelimeler

Sosyal eskiyalik, kahraman, Robin Hood, Kéroglu, Hobsbawm.

ABSTRACT
Historian Eric J. Hobsbawm, in his book, Bandits, exemplifies bandits in different geographies of the
world, while at the same time classifying these stereotypes. The present study comparatively analyzes the
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banditry.” Hobsbawm defines social bandits as "outlaws who are treated as criminals by the lord and the state,
but who remain within peasant societies and whose peoples see them as heroes, as defenders of justice, as
warriors who avenge in the name of justice, and perhaps even as leaders of liberation; in any case, they are
treated as people to be admired, helped and supported" and defines social bandits (Noble Robber) in this
context. Although Hobsbawm based his theory on Robin Hood, it is necessary to consider Kéroglu, who
emerged in Anatolia and Turkestan. Especially when the narratives of Kéroglu in Anatolia is elaborated,
Koroglu is more prone to Hobsbawm's theory than the Turkestan variants. From all these perspectives, one
might see that Robin Hood and Kéroglu have most of the characteristics of the concept of social bandit.
Hobsbawm, who defines the noble robber and examines the relationship of the bandit type with the peasants
in detail, explores the role of this noble person with nine items. In the light of these, this study compares the
changes and references of the two epics over the centuries and shows the direction in which the hero/antihero
creation in the aforementioned works has been shaped in each century. This is the comparison question that
constitutes the argument or the essence of the study. The variants of the epic and legend to be analyzed in the
study are discussed and in this context, the reasons for the changes in both the Koroglu epic and the Robin
Hood legend are tried to be emphasized. Hobsbawm defines Robin Hood as "the rebel robber Robin Hood, the
most famous and universally popular type of highwayman, the most common hero of ballads and songs in
theory if not in practice". A similar situation applies to the Kéroglu epic. If we consider the spread of the epic
from Turkestan to Anatolia, we can see variants of Kéroglu who acts with a sense of justice and does not lose
his humanitarian feelings, tries to act justly by addressing social issues in his environment, and wants to put an
end to the injustice of bad rulers.
Keywords
Social banditry, hero, Robin Hood, Kéroglu, Hobsbawm.

Giris

Arapga kokenli bir sozciik olan “eskiya” sozciigii icin TDK “dagda, kirda yol ke-
sen hirsizlar, haydutlar” manasinit vermektedir. Sozliikte “bedbaht, talihsiz; giinahkar,
asi” gibi manalara gelen saki kelimesinin ¢oguludur. Yine Arapga kdkenli bir sozciik
olan “haydut” sozciigli de “silahli soygun yapan, yol kesen kimse” olarak anlamlandi-
rilmigtir. Ancak eskiya Tiirk¢ede farkli bir anlam kazanmis olup “yol kesen” manasina
gelen katiu’t-tarik (kuttdu’t-tarik), “haydut, hardmi” anlamina gelen muharib kelimele-
rinin karsilig1 olarak kullamlmaktadir. Bu sebeple eskiyalik ve eskiya, Islam ceza huku-
kunun klasik sistematiginde had suglar1 arasinda yer alan “hirdbe” sugunun ve suglusu-
nun Tirk¢edeki karsiligini teskil eder” (Bardakoglu, 1995). Fakat “sosyal eskiya’lik
kavramini eskiya kelimesinin sozliikteki anlamlariyla bagdastiramayiz. Ciinkii Hobs-
bawm sosyal eskiyalarin dikkat ¢ekilecek yoniine deginirken “lordun/beyin ve devletin
kendilerine su¢lu muamelesi yaptig1 kanun kagaklari olmalari, fakat koyli toplumlar
icinde kalmalar1 ve halklarinin onlart kahraman olarak gérmeleri, adalet savunuculari,
adalet adina 6¢ alan savascilar saymalart hatta belki de kurtulus 6nderleri katina ¢ikar-
malar1 yani her haliikarda kendilerine hayranlik duyulasi, yardim edilesi ve desteklenesi
kisiler olarak davranilmasi”ni (Hobsbawm 2000: 26) ele alir ve sosyal eskiyalart bu
baglamda tanimlar. Bu agidan baktigimizda Robin Hood ile Kéroglu'nun sosyal eskiya
kavraminin bu belirtilen 6zelliklerin ¢ogunu tasidigini gérmekteyiz.

Bir Sosyal Eskiya Olarak Robin Hood ve Kéroglu

Robin Hood efsanesi, yiizyillar boyunca degiserek giiniimiize kadar ulasabilmesini,
hi¢ bitmeyen insana 6zgii hislere, ideallere ve adalet duygusuna bor¢ludur. Fakat yine
de bu anlat1 hem ana konusu agisindan hem de ele aldig1 sosyal meselelere yaklagimi
bakimindan hi¢ de sabit kalmamus, siirekli devinimsel olarak ilerlemistir. Bu anlamda da
metnin her yiizyilda, sekillenen degerler ve ideallere gore kendine 6zgli okunuslar
ortaya ¢ikmig ve kahraman, bir eskiya olarak her seferinde farkli karakteristik 6zellikle-
riyle farkli amaglara hizmet etmek iizere yeniden yaratilmistir. Hobsbawm, Robin
Hood’u “asi soyguncu Robin Hood, en {inlii ve evrensel derecede en ¢ok tutulan eskiya
tipi, pratikte ayn1 karsiligi olmasa da teoride en yaygin balad ve sarki kahramani”
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(Hobsbawm 2000: 61) olarak tanimlar. Benzer durum Kéroglu destani i¢in de gegerli-
dir. Destanin Tiirkistan’dan baslayarak Anadolu’ya kadar yayilma siirecini g6z oniinde
bulundurursak sosyal adalet saglayan, bulundugu g¢evrede sosyal meseleleri ele alarak
hakkaniyetli davranmaya ¢alisan, kotii yoneticilerin adaletsizligine son vermek isteyen
Koroglu varyantlarimi gorebiliriz. Fakat burada Hobsbawm’in Robin Hood’u “asil soy-
guncu” olarak nitelemesinin yaninda biz de Kéroglu’nu, Hobsbawm eserinde deginme-
mis olsa bile, onun kategorize ettigi hem “asil soyguncu hem de “6¢ alic1” basliklarinin
altina dahil edebiliriz. Fakat burada farkli diisiinerek Koéroglu bir “6¢ alic1” olsa bile
Hobsbawm’in bahsettigi gibi siddete ve 6ldiirmeye meyilli bir tanim yapamayiz.

Robin Hood Efsanesi ve Koroglu Destaninin Tanim ve Cografyasi

Eric John Hobsbawm, eskiyalik tarihi ile ilgili Eskiyalar (2000) adli eserinde Ro-
bin Hood efsanelerinin ¢esitliliginden bahsetmektedir (Hobsbawm 2000: 77). Robin
Hood efsaneleri balad formunda yazilmis olup, ge¢ Orta Cag’a ait Robin Hood baladlari
cesitli isimlerle anilmaktadir: A Lyttel Gest of Robyn Hode, Robin Hood and the Montk,
Robin Hood and the Potter, Robin Hood and Guy of Gisborne ve Robin Hood’s Death.
Bu ad1 gegen versiyonlar on altinci yiizyildan 6nce yazilmis olup elimizde bu eserlerin
birer kdylii ve soylular arasindaki intikam hikayeleri olduguna dair kesin kanit bulun-
mamaktadir. Hobsbawm’a gore Robin Hood’la ilgili baladlarin “kodkeni on doérdiinci
yiizyila kadar uzanmaktayken, on altinci yiizyila kadar onun bir kahraman sayilmadig:
anlasiliyor. Orta Cag’m ormanlarinda ona benzeyen Ingiliz getelerinin dolasip dolasma-
dig1, Orta Cag tarihi uzmanlaria kalmis bir meseledir” (Hobsbawm 2000: 61). Bu go-
riisten de anlasilacag: iizere efsanelerin mekani ve zamani konusunda kesin bir kani
hakim degildir. Hikayelerin sosyal arka plani ¢ok detaylandirilmamistir aksine, genel
hatlariyla anlatilmistir. David Crook’a gére Robin Hood “bes balad ve bir oyun boli-
miinden meydana gelmektedir. Tiimii Ingilizce yazilmis olmasinin yani sira on besinci
yiizy1l bir iskog manastir1 kayitlarinda Latince bir béliimii de mevcuttur” (Crook 2020:
8). Diger Robin Hood arastirmacilarina gére de Robin Hood un sozlii edebiyattan yazili
edebiyat gelenegine gegcisi on dordiincii yiizyil sonu ve on besinci yiizyil bagina rastla-
maktadir. Robin Hood ilk defa 1381°de ya da sonrasinda yazildig: diisiiniilen 7The Vision
of Piers Plowman adl alegorik siirde gegmektedir (Crook 2020: 8). Bu anlamda yukari-
da bahsedilen tarihi de desteklemektedir.

Koroglu ise; hangi cografyada hangi sekli alirsa alsin bu anlatmanin kahramani
sahsinda bir milletin hayata bakis tarzini, zulme kargi durusunu, kétiiyle miicadeleyi,
adalet anlayisini ve bunun igin verilen miicadeleyi ayni1 zamanda zaferlerini yansitir.
Boylece Koroglu, Tiirk toplumunda kahramanlik, adalet, yigitlik, cesaret gibi sembolik
degerler bakimindan da anlam kazanmis ve bu degerlerin sozciisii haline gelmistir. Ocal
Oguz, bu durumu soyle ifade etmektedir; “Yiizlerce yildan beri boydan boya, nesilden
nesile sozlii gelenek ortaminda anlatilarak tasinan Koéroglu'nun yaratildigi ortamlarin
ihtiyaci ile sekillenen bir kahramana doniistiiriildiiglinii kabul etmek gerekir (Oguz
2000: 6). Bu yiizden Koroglu anlatmalart Tiirk diinyasinin ¢esitli cografyalarinda kendi
yasadig1 g¢evrenin, toplumun ve siyasal diizenin farkliliklarryla “temeldeki muhteva
birligini koruyarak” (Ekici 2004: 13) ¢esitli sekillerde giiniimiize kadar ulagsmustir.

Orta Asya bozkirlarindan Balkanlara kadar uzanan genis saha iginde tesekkiil eden
ve hala gelismekte olan Kdroglu Destani rivayetleri, iki versiyon etrafinda toplanir. Bu
iki versiyon, Bat1 versiyonu ve Orta Asya versiyonu seklinde (Yildirim 1989: 10) sinif-
landirilirken, Fikret Tiirkmen, Koéroglu hikayelerinin temel iki versiyon silsilesi oldugu-
nu ifade eder. Ilki, bat1 veya Kafkasya — Anadolu anlatmalar1 ad1 verilen Azerbaycan,
Giircii, Anadolu, Balkan varyant1 ve Kirim varyantidir. Digeri ise dogu veya Orta Asya
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varyant1 ad1 verilen Ozbek, Tiirkmen, Tacik, Karakalpak ve Sibirya Tobollar1 varyantla-
ridir (Tiirkmen 1983: 83). Farkli cografi alanlarda yasayan Tiirk boylar arasinda en ¢ok
yayilan anlatmalardan biri siiphesiz ki Koroglu’dur. Kéroglu; Anadolu, Azerbaycan,
Kazakistan, Kirgizistan, Giiney Azerbaycan, Dogu Tiirkistan, Ozbekistan, Gagavuz,
Tataristan, Kerkiik gibi Tiirk boylarinda ve Tacikistan, Bulgaristan gibi Tiirklere komsu
olan filkelerin sozlii anlatmalari igerisinde yer almaktadir. Tiirk boylarinm soézlii kiiltiir
irtinleri igerisinde, farkli Tiik boylar1 ve komsu milletler arasinda da yaygin olan Ko-
roglu Destani’nin da Robin Hood’a benzer bir 6zellikte yayildig1 goriilmektedir.

Eger Robin Hood efsaneleri, on dordiincii yiizy1l ingiltere’sinde agizdan agiza ak-
tarildiysa ve sosyal sinif ¢atigmasinin bir tiir ifade araci olarak islev gordiiyse on dor-
diincii yiizyilin hem Ingiltere’sinde hem de kita Avrupasi’nda, sosyal huzursuzluklar
anlaminda oldukga sert bir iklimde gectigini sdylemek yanlis olmayacaktir. Ingilte-
re’deki huzursuzluk havasi o donemde kdyliilerle zirve noktasina ulagmistir. Koyliilerin
bu sikintilar1 1381°de su yiiziine ¢ikmistir. Wat Tyler 6nderligindeki koyliilerin Lond-
ra’ya ilerleyerek Canterbury Baspiskoposu Simon Sudbury’i ve hazine sorumlusu Sir
Robert Hales’i asmalart bu ¢alkantinin en somut sonuglarindan biridir. Bu sosyal ¢al-
kantilarin ve sorunlarin higbiri erken Orta Cag donemi Robin Hood anlatilarinda goriil-
mez. Kdylillerin bu isyaninda talep ettikleri iicretlerle, arazi miilkiyetiyle ilgili ve dere-
beylerin kdyliiler iizerindeki tahakkiimii gibi konular bu anlatilarda yer almamaktadir.
Holt bu sorunlarin hikayelerde yer almamasinin sebebini hikayelerin belli bolgelerde
yerel kalmastyla agiklar: ona gére Koylii Isyanlart daha ziyade ingiltere’nin giiney ve
bat1 bolgelerinde olmustur ve bu anlamda kuzey bolgelerinde agirligi hissedilmemistir.
Kuzeydeki koyliilerin sorunlar1 daha ziyade derebeylikle ilgili olup bu sistemin yozlas-
musliklart ile ilgilidir (Holt 1960: 90-91).

Robin Hood Efsanesi ve Koroglu Destaninin Karsilastirilmasi

Robin Hood ve Koroglu hikayelerinin detayli incelemesine gegmeden evvel Hobs-
bawm’m eskiyalar ile ilgili kuramsal diislincelerine deginmekte fayda olacaktir. “Eski-
yalar...iktidar1 ellerinde tutanlar ya da iktidar {izerine hak iddia edenlere...meydan
okumalariyla ekonomik, toplumsal ve siyasal diizene kafa tutmaktadirlar. Sinif ayrilik-
larinin ve devletlerin belirledigi toplumlarda eskiyaligin tarihsel anlami burada yatar”
(Hobsbawm 2000: 8). Dolayisiyla eskiyaligi ve onun gelisimini ‘giiclin tarihi’ bagla-
minda degerlendirmek kaginilmaz bir hal aliyor. Italyancadaki bandito kelimesine baka-
cak olursak karsimiza hangi sebeple olursa olsun kanun disinda kalan kigi anlami ¢ik-
maktadir. Akdeniz cografyasinda, daha da belirgin olarak Osmanli imparatorlugu’nda,
on altinc1 ve on yedinci yiizyillarda eskiyalar i¢in kullanilan terim ise Celdaliler olmustur
(Hobsbawm 2011: 15). Bu tarihsel degerlendirmelerin 1s1§inda Hobsbawm ¢aligmasinda
“Sosyal Eskiyalik” terimini ortaya atar ve bu tipin Ozelikleri iizerine yogunlasir. Bu
calismamizda ele aldigimiz Robin Hood efsanesi ve Koroglu destani da bir anlamda bu
sosyal eskiyalik kavraminin igine ¢ogu yoniiyle girmektedir.

Sosyal eskiyalarin en dikkate deger yonii “lordun/beyin ve devletin kendilerine
suglu muamelesi yaptig1 kanun kagaklar olmalari...halklarinin onlar1 kahraman olarak
gormeleri...hatta belki de kurtulus dnderleri katina ¢ikarmalari...Geleneksel bir toplu-
mun — ister yerli ister yabanci olsun — merkezi hiikiimetler ve devletlerin tecaviizleri ve
tarihsel ilerlemelerine kars1 koyduklar: yer ve durumlarda, bu kisiler yerel lordlarin bile
yardim ve destegini alabilmektedirler. Zaten sosyal eskiyalig1 ilging ve dnemli kilan,
stradan koylii ile asi, kanun kagagi ile haydut arasindaki bu iliskidir” (Hobsbawm 2000:
26).
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Eskiyalar haksizliklar1 diizeltmeyi amag edinirler ve adaletsizliklerin dciinii almak
icin gesitli yontemlere bagvururken, zenginler ile yoksullar, giicliiler ile zayiflar arasinda
olmak tizere hakkaniyet gozetmeye c¢alisirlar. Bu anlamda sosyal eskiyaligi devrimei
degil reformcu olarak niteleyebiliriz (Hobsbawm 2000: 39). Fakat bu yonlendirici giig-
lerine ragmen eskiyalar, “kendi baslarina bir toplumsal Aareket olusturamazlar. Ancak,
koyliilerin,... kendilerini savundugu i¢in Robin Hood’a hayran olduklar1 zamanlardaki
gibi, boyle bir hareketin vekilligini iistlenebilirler” (Hobsbawm 2000: 39).

Asil soyguncu Robin Hood, en taninan ve evrensel dlgekte en fazla tutulan eskiya
tipi olarak karsimiza ¢ikmaktadir. “Robin Hood biitiin koylii eskiyalarin olmak istedigi
modeldir, ama seylerin dogasina baktiginizda bu koylii eskiyalarin ¢ok azinin rollerine
uygun sekilde idealizme, fedakarliga ya da toplumsal bilince sahip oldugunu gozlemler-
siniz” (Hobsbawm 2000: 61). Asil soyguncu tanimina agiklik kazandirarak eskiya tipi-
nin koyliiler ile olan iliskisini detayli bir bigimde inceleyen Hobsbawm, bu asil davra-
nish kisinin roliinii imaji agisindan dokuz maddeyle tanimlar. ilk madde olarak asil
soyguncunun yetkili makamlarin su¢ saydigi ama halkin bu gozle bakmadig1 bir fiilden
dolay1 adaletsizlige kurban giderek baslar. Yani 6ziinde asil soyguncu sug isleyerek
baslamaz. kincisi, bu asil soyguncu haksizliklar1 diizeltir. Uciinciisii, zenginlerden alip
yoksullara verir. Stereotipin dordiincii 6zelligi onun nefsi miidafaa ya da agiktan inti-
kam alma halleri disinda hi¢bir zaman kimseyi dldiirmedigidir. Besinci bir 6zellik ise
asil soyguncu eger hayatta kalmay1 basarirsa onurlu bir yurttas ve topluluk {iyesi olarak
halkinin arasia geri donmesidir. Aslina bakilirsa zaten i¢inden ¢iktig1 topluluktan hig
ayrilmamustir. Altineisi, halkinca hayranlik duyulan, yardim edilen ve kollanan biri
olmasidir. Yedinci 6zelligi ise, iginden ¢iktig1 toplulugun mensuplari yetkili makamlar
karsisinda onu ele vermeyecekleri icin ya eceliyle ya da bir ihanetten dolay1 6lmesidir.
Sekizincisi, asil soyguncunun genelde goriinmez ve yaralanmaz bir varlik olusudur.
Son 6zelligi olarak ise adaletin kaynagi olan kralin diisman1 degil, sadece yerel beylerin,
din adamlarinin ya da baska zalimlerin diigmanidir (2000: 62-63).

Benzeri bir durumu Tiirk diinyas: anlatmalarindan biri olan Kdroglu'nda da gor-
mekteyiz. Koroglu Destani’nin Tiirkmenistan varyantinda mezarda dogan Koroglu,
biiyiliyiince yaptig1 tagkinliklar halki rahatsiz etmeye baglar. Dedesi Cigali Bey, torunu-
nu korumak adma ailesiyle birlikte Rum vilayetine gider ve orada Hiinkara seyislik
yapmaya baglar. Hiinkarin talebi iizerine iyi bir cins at bulur. Fakat Hiinkar bu at1 zayif
bulup, begenmeyince Cigali Bey’in gozlerini oydurur. Bunun iizerine geng Koroglu ve
dedesi, Kiratla birlikte iilkeyi terk eder. Erenlerin tavsiyesi ve istegi iizerine hiikiimdar
olan Koéroglu, Candibil’e gider ve kirk yigidi gevresine toplar. Ardindan Candibil’den
seferler diizenlemeye baslar (Ekici 2004: 181).

Yukarida bahsedilen resmi makamlarla eskiya iligkisini destekler nitelikte Hobs-
bawm, asil soyguncunun yetkili makamlarin sug¢ saydig1 ama halkin bu gézle bakmadig
bir fiilden dolay1 adaletsizlige kurban gittigini belirterek ¢alismasina baslar. Yani 6ziin-
de asil soyguncu sug isleyerek baslamaz. Ikincisi, bu asil soyguncu haksizliklar1 diizel-
tir. Burada soylu eskiyalik yapma nedeninden 6tiirii Robin Hood’la benzerlik gosterir.
Oncelikle Kéroglu, babast ile birlikte bulundugu bdlgeyi terk etmek zorunda kalmustir.
Koroglu'na ve ailesine yapilan bir haksizlik s6z konusudur. Bu durum sdyle ifade edil-
mektedir;

Oglum, Cardakli Candibil denilen yurdumuzda senin kirk bin evli Tekeli Tiirkmen
halkin var. Hiinkar Sultan zalim, bizi esimizden dostumuzdan ayirip, bagimiza tiir-
lii tiirlii isler agti. Tirkmen halk lidersiz kaldi. Oglum, biz simdi Candibil’e gide-
lim, kendi yurdumuza varalim. Sen halka bas ol. Eger sen Candibil’e varip, kirk
bin evli Tiirkmen iline 6nder olursan, distmizdaki, ¢evremizdeki elli bin, yiiz bin
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evli diger Tiirkmen illeri de sana katilir, arka cikar oglum. Yurdumuza vardiktan
sonra, diinyay1 kana bulayan zalim sahlardan dctimiizii aliriz. Arimizi namusumu-
zu yerde koymayalim; dedi, basindan gegenleri hatirlayip iiziildii. Dedesinin iiziil-
diigiinii géren Goroglu’nun da keyfi kacti. (Ekici 2004: 178) (Tiirkmen sahasi)

Ali Onk’un, Kamber Ozcan ve Muharrem Gemi'den Igdir'da 1971 yilinda derlemis
oldugu Koroglu'nun Anadolu varyantinda ise; kahramanimiz Rusen Ali (Kdroglu) ve
babasinin Bolu Beyi’yle olan miicadelesi anlatilir. Bolu Beyi cins atlar1 olan bir beydir.
Seyisi olan Koroglu’nun babasindan kendisine iyi bir at bulmasini ister. Koéroglu’nun
babasi, haftalarca at arar, sonunda bir kisragi alip Bolu Beyi'ne getirir. Bu tay1 Bolu
Beyi begenmez, bdyle bir at sectigi i¢in ¢ok sinirlenir ve Kéroglu’nun babasinin gozle-
rine mil ¢ektirir: “Sacimi sakalini senin kapinda agarttim. Ilan kimi kabuk koydum.
Kadrimi kiymetimi bilmedin. Bir pasa dostunun hatir1 i¢in haksiz yerde diinya nimeti iki
goziimden ettin” (Ekici 2004: 349) (Anadolu sahast).

Tiirkmen versiyonunda ise, babasinin kirk yigidi ve kendi topladig1 adamlarla bir-
likte hazirlik yapan Koéroglu, Kizilbas iilkesine baskin yapip, Hiinkar Padisah’in yiiz bin
kisilik ordusunu biiyiik bir bozguna ugratir. Hiinkar Padisah1 da oldiiriip, babasinin,
dedesinin intikamin1 alip Candibil’i ve Tiirkmen halkini yiiceltip, mutlu bir sekilde
kendi halkiyla yasar. (Ekici, 2004: 133-134).

Koroglu hikayesinin Anadolu varyant1 ve Azerbaycan varyanti birbirine son derece
benzerdir. Azerbaycan varyantinda Kéroglu’nun karsisinda oldugu kisi yine yoneticidir:
Hasan Han. Bir giin Tokat Pasasi, Hasan Han’a misafirlige gider. Pasa, atlar1 ile meshur
olan Hasan Han’dan iki at ister. Kdroglu'nun babas1 Ali Kisi, Hasan Han’in seyisidir.
Hasan Han, Ali Kisi’yi ¢agirir ve atlart getirmesini ister. Pasa, atlar1 begenmez ve alayci
bir tavirla elestirir. Bu tavir, Hasan Han’1 ¢ok kizdirir ve 6fkesini Ali Kisi’den ¢ikarir,
gozlerine mil g¢eker. Kéroglu bu haksizlik karsisinda Hasan Han’dan intikam almak
ister. Pesine yigitlerini takar ve Candabil’i mesken tutar (Ekici 2004: 345). “Koroglu ile
Deli Hasan Kolu”nda yine Deli Hasan Koroglu'na der ki, “Belli ki sen benim kim ol-
dugumu bilmiyorsun. Bilseydin boyle konusmazdin. Bana Deli Hasan derler. Bu yollar-
dan kim gegerse gegsin bana haracini vermelidir” Bunu {izerine Koroglu ile Deli Hasan
karsilikli soylesirler ve Koroglu su dizeleri sdyler;

- Korkum yok pasadan, sultandan, handan

Gelsin benim diyen ge¢misse candan

Erler daldanip korkmasin kandan

At siirsiin kavgaya meydana gelsin.” (Birdogan 1996: 79-83)
Tebriz sahasinda ise Koroglu yalnizca yoneticiler ile degil, ayn1 zamanda zengin tiiccar-
larla da savasir. 13.-15. yiizyillarda Tebriz, biitiin Asya’nin kervan ticaretinin en biiyiik
merkezi ve bir¢ok iilkenin ticaret yollarinin kesistigi bir yerdir. Kéroglu, Tebriz’e giden
kervan yollarin1 ve dag gegitlerini kontrol eder, tiiccarlara ve halki soymak i¢in onlarla
birlik olanlara kars1 zorla vergi alir (Garriyev 2007: 24).

Sosyal eskiyalarin bu ise baslamasi genelde pek de sug¢ olusturmayan kavga ya da
tartisma yoluyla, namus ya da onur meselesi gibi durumlarin savunucusu ve kurbanlari
olarak girmislerdir. Robin Hood da muhtemelen bu sekilde ise girismistir. Eskiyanin
zenginden alip yoksula verip vermedigi tartisilan bir mesele olsa da giice ya da kanun
uygulayicilara karsi onlarin destegini kaybetmek istemiyorsa kendi yoresinin yoksulla-
rina karsi bir hata yapmayacagi da ortadadir. Yani bu anlamda zenginden alip fakire
vermek yerlesik bir gelenektir. Ister Sherwood ormanlar1 olsun ister Anadolu kirsali
olsun, bu davranis ideal bir ahlaki yiikiimliiliik gibidir. Baslangi¢ olarak her iki anlatida
da Koéroglu ve Robin Hood’un sosyal eskiyaliga siiriikleyen seriivenin son derece ben-
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zer oldugu goriilmektedir. Farkli toplumlarda benzer haksizliklar karsisinda ayni tutu-
mun sergilendiginin de en iyi 6rnekleridir.

Koroglu hak arama sonrasindaki miicadelelerinde zaman zaman ‘haydut’ terimi-

nin ifade ettigi anlama uygun davranislarda bulunmus olsa da bunlar halk tarafin-

dan mazur goriilmiis, 6zellikle kotii yonetici ve asir1 zenginlere kars1 gosterilen bu

tiir tavirlar haydutluk olarak algilanmanus bilakis yapilmas: gereken davramslar

olarak kabul edilmistir. (Ekici 2013: 13)
Koéroglu'nun Tiirkmen ve Azeri versiyonlarinda, Kéroglu’nun goniil kiran ve ezen han-
lara kars1 savasinin baglamasinin nedeni ortaktir. Bunlar, babasinin kor edilmesi, ailesi-
nin acimasizca yok edilmeye c¢alisilmasi, memleketini terk etmek zorunda kalmasidir
(Garriyev 2007: 28).

Anadolu-Azeri rivayetlerinde, magdur bir babanin oglu olan Kéroglu, bu yola ba-
basinin haksiz yere gozlerinin kor edilmesinin intikamini almak igin girer. Dahasi, baba
tarafindan Koroglu’na o¢lerini almasi tembih edilir. Béylelikle Kéroglu’nun miicadele-
ye baglama sebebi olarak babasinin intikamini alma diislincesini yansitmasi baglaminda
babanin kor edilmesi 6nemli bir motif olarak anlatilarda yer alir. Boylelikle, Hobs-
bawm’n, isaret ettigi, Koéroglu ve ailesinin, halkinin adaletsizlige ugramasi neticesinde
kahramanin kanunsuzluga basvurma nedeni “Erdemli soyguncu yasadig1 meslegine bir
sug isleyerek degil, haksizligin kurbani olarak ya da halk geleneginin degil, otoritelerin
suglu buldugu bir hareket yiiziinden zuliim gorerek baslar” kavramina uydugunu sdyle-
yebiliriz (Giir 2008: 79).

Zenginden alip fakire verme gelenegi disinda bu tiplemeyle ilgili diger ortak bir
ozellik de kendisinin hakliligint savundugu i¢in adaletin kaynagiyla gergekten bir ihtilaf
halinde olamayacagidir. Hobsbawm, eskiya ile kral arasindaki ¢atisma ve uzlasma hika-
yelerinin muhtelif tiirleri bulundugunu belirterek su sekilde devam eder: “Sadece Robin
Hood hikayeleri bile o kadar ¢oktur ki Kral, Nottingham serifi gibi kotii danismanlarin
tavsiyesiyle, asil kanun kagagini takibe almistir. Carpisirlar, ama kral onu yenemez.
Sonra bir araya gelirler ve kanun kagaginin degerini dogal bir sekilde kavramis bulunan
hiikiimdar, onun dogru bildigi yolda ilerlemesine miisaade eder” (Hobsbawm 2000: 77).

Daha evvel de belirtildigi iizere otoritenin kotiiye kullanilmasi ve yozlagmisliklar
Robin Hood efsanelerinin merkezindedir. Bu anlamda da anlatilardaki hedef kitle dini
kurallara riayet etmeyen insafsiz, acgozlii, kalles ve gilivenilmez olarak resmedilmis
rahipler, papazlar, kesisler ve rahibelerdir. Robin Hood ve adamlarinin bu ruhban simifi-
na karst husumeti Gest’de Robin tarafindan vurgulanmaktadir. Robin adamlarini su
sekilde uyarir: “But loke ye do no husbonde harme, / That tylleth with his ploughe “or”
any gode yeman”. “Ne no kynght ne no squyer / That wol be a gode felawe.” “These
bisshoppes and these achebishoppes, / Ye shall them bete and bynde” (Bak dostum
eslerine zarar verme, / Sabanila sen iyi bir ¢iftcisin. Ne Sovalye ne de Yamak / iyi
insanlardir aslinda. Su ruhbanlar yok mu? / Onlart doviip baglamalisin) (Dobson ve
Taylor 1989: 80). “That wol be a gode felawe” ifadesiyle sovalyelere ve yamaklara
atfedilen satirlarda, iist sinif {iyelerinin otoriteyi ya da haklarim ¢ikarlart dogrultusunda
kullanmadig1 miiddetce bu smifla aralarinda ¢ikar ¢atigmasinin olmadigini anliyoruz.
Esas anlagmazlik konusu sosyal konumlari degil, yonetimsel davranislariyla ilgili gibi-
dir. Hatta anlagsmazligin, maddiyat¢1 bir havaya biiriinen ruhbanlar ve ¢iftgiler veya
kiiglik toprak sahipleri gibi alt siniflar arasinda olduguna dair kuvvetli gondermeler
mevcuttur. Sovalye ise daha olumlu resmedilmektedir. Hikdyede ayni ritiiel ve dilsel
anlatimla verilen iki farkli soygun hadisesi iyi ile kotii karakterler arasindaki fark: orta-
ya koymak i¢in anlatida yer almaktadir. S6valye karakteri ¢elebi bir kisiliktir; 6rnegin
Robin ona parasinin miktarin1 sordugunda sahip oldugu miktar1 diiriistliik igerisinde
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soyler. Ote yandan rahipler ise sdvalyenin tamamen zitt1 bir davranis sergiler. Nobran-
dirlar ve Robin onlar1 selamladiginda basliklarini bile ¢ikarmazlar ve kendilerine sorul-
dugunda ne kadar paraya sahip olduklarini da séylemezler. Bu karakterler anlatida diin-
yevilik pesine diismiis aggdzlii kisiler olarak resmedilir. Saint Mary Manastir1 Rahibi de
ruhani yozlasmislik igindedir. A¢gozliiliigliniin yam sira merhamet, iyilik ve uhrevi
diinyaya adanmiglik gibi Hristiyanlik erdemlerinden yoksundur.

Koéroglu varyantlarinda Robin Hood efsanesi kadar olmasa da din ile kahraman
iliskisi goriilmektedir. Koroglu destaninda da kahraman Koéroglu’nun kirati onun en
biiyiik yardimcisidir. Diger olaganiistii yardimcilar arasinda Hizir, Gavis Gryas, ¢ilten
ve on iki imam ve Hz. Ali yer alir. Hz. Ali’nin destan kahramanina yardimeci olmasi
sadece Kéroglu ile simirli degildir. Ozellikle Orta Asya’da yasayan Tiirk topluluklarmin
destanlarinin pek ¢ogunda Hz. Ali olaganiistli yardimcilarin basinda yer alir. (Karadavut
2018: 873)

Islami donem Tiirk destanlar1 arasinda yer almakla beraber Kéroglu destaninda
dini bir 6zden sz etme”nin (Siimer ve Albayrak 2014: 18) miimkiin olmadigini
Faruk Siimer de ifade etmektedir. Stimer ayrica “hikayelerin musannif ve nakilleri
kendi mezhep ve tarikat 6zelliklerini yer yer hikdyelerde yansitarak bunlarin belli
yerlerinde dini dgiitlere, dualara, peygamber ve evliya kissalarina yer vermis,
hikayelere Islami bir muhteva kazandirmaya calismislardir. (Siimer ve Albayrak
2014: 19)

Koroglu, “Tiirk kiiltlirtiniin ve Tiirk milletinin sesidir. Yine belirtmek gerekir ki
Koroglu belli bir dini grubun mensubu ve sesi olmadig: gibi, belli bir dini grubun karsi-
sinda da degildir” (Ekici 2013:11). Aksine Koroglu dini bazi olusum ve inanislardan da
yardim alir. Ornegin; “Kiiroglu Cembil-Bil’de kale yaptirir, sehre yigitlerini toplar otuz
yasinda ve kirk yasinda “On Iki Imam” ve “Hizir”la gériisen Ktroglu yigitler arasinda
ve toplumda biiyiik bir {in kazanir” (Ekici 2004: 296). Burada Robin Hood’dan farkli
olarak Koéroglu'nun biitiin varyantlarinda bozulmus dini yapiya, din adamlarinin dini
kotii kullanmalarina, sahte dervis ve biiyiiciilere, halki somiirmelerine karsi bir bagkaldi-
11 goriinmemektedir. Onun tek amaci 6¢ almak ve zalim yerel yoneticilerin adaletsizli-
gine son vermektir.

Robin Hood ile iist siiftan insanlar arasinda aslinda bir husumet yoktur ancak or-
taya cikan anlasmazliklar genellikle karakterin belirgin anlamda koétii biri olusu sonu-
cunda meydana gelen uzlagsmazliklardir. Versydale lordu Sir Richard ki ayn1 zamanda
Sovalye olarak gecer, bir Orta Cag lordundan beklenen tiim erdemlere sahip biridir. Ote
yandan Guy of Gysborne ise Nottingham Serif’inin isbirlik¢isi olmasi dolayisiyla kotii
bir karakterdir. Robin Hood ve Guy of Gysborne’nin aynmi toplumsal siniftan olmalari
muhtemeldir ¢linkii anlatida birinin isi ¢ift¢ilik digerinin ise sovalyeliktir. Keen’in de
belirttigi lizere bazi baladlar Robin Hood’a soylu bir iistiinliik atfeder: dolayisiyla her iki
tipleme benzer sosyal statiiyl paylasirlar ve halk hikayelerinde genellikle gézlemlendigi
iizere kutuplagmalari belki de iyi ve kotiiniin ¢atismasidir (Keen 2007: 153).

Bu ilk baladlarin diger bir hedef edindigi kitle yerel yoneticiler olmustur. Bu balad-
larda o kisi Nottingham Serifi’dir. S6ziim ona Serif kotii ve giivenilmez biridir ama ilk
baladlarda Robin ile olan diismanliginin gergek nedenleri hakkinda dogrudan bir bilgi
bulunmaz. ikisi arasindaki diismanlik muhtemelen Serif’in yozlasmishigiyla ilgili olup
gercekte bu durum Robin’in sosyal otoriteye karsi olan bir isyan1 degildir zira Robin,
sosyal sistemin otoritesi olan krala karsi her daim saygi duyan biridir. Hobsbawm’in
dokuzuncu ve son alt kategorisine olduk¢a uygundur bu durum: sosyal eskiya bu an-
lamda adaletin kaynagi olan kralin degil, yerel yoneticilerin diismani olmaktadir. Ro-
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bin’in tavr1 da bundan farkli degildir. Gest’de kralin farkina vardig1 sahnede, dizleri
oniine ¢oker ve kraldan yaptiklari i¢in af diler.

Bu ilk baladlar lordlarla kdyliiler arasindaki sosyal sinif ¢atigmalarini sergilemezler
ama genel olarak toplumsal yasam i¢indeki yozlasmalar1 vurgularlar ki, bunlar arasinda
dini duygular belki de en 6ne cikanlardandir. islenen ¢atigmalar kisilerin yozlagmalari
iizerinden degildir ve tiim siniflar1 kapsayacak bir genellemeyle yapilmamistir. Robin
Hood’un baskilanan koyliilerin hakkini savunmak {izere hareket ettigi Gest’deki iki
ifadeyle ortaya ¢ikmaktadir. Bunlardan birincisi yukarida da belirttigimiz soyulan ve
affedilen insanlar ile ilgili olandir. Affedilenler genellikle pullugunun basindaki ¢iftci-
lerdir. ikinci ifade ise baladin sonlarina dogru Robin’in fakirlere kars1 iyi niyetiyle ilgili
olan kisimdir: “he was a good outlawe, / And dyde the pore men moch god.” (O iyi bir
hayduttu, / Ve zavalli adam Allah icin 6ldii) (Dobson ve Taylor 1989: 120). Ayrica
Robin’in ¢ift¢ilere yardim edenlerin kendisinin dostu oldugu séylemi de onun ne kadar
siif bilinci oldugunu gostermektedir. Fakat Robin’in bu tutumu sinif sistemine karsi
aleni bir isyan olma iddiasindan ziyade sadece yardima ihtiyaci olanlarin ya da baskila-
nanlarin yardimina kosmay1 yansitmaktadir. Yani Robin, bu ilk baladlarda sosyal bir
isyankar olarak alt simiftan insanlarin haklarini savunan biri olarak resmedilmemistir
ama yine de bazi yozlagsmis tipler ele alinmigtir. Robin daha ziyade bir kanun kagagi
olarak ¢izilmis, kendi diinyasi iginde islevselligini ortaya koymus, kendi kurallarini ve
toplulugunu ormanlarda insa etmis ve kendi kurallarina uymayanlarla miicadele etmis-
tir. Robin ¢ift¢i sinifindan gelmektedir ve paranin koétiiye kullanilmasina ya da amaci
disinda kullanilmasina karsi gelir. Onun genel tavri ve durusu sosyal ve ahlaki degerle-
rin yozlasmasina kars1 gelistir. O, Orta Cag feodal sistemini ya da derebeyleri ile kdylii-
ler arasindaki iligkileri sorgulamaz.

Koéroglu'nun Azeri, Tiirkmen, Anadolu varyantlarinda babasinin bir bey tarafindan
gdzlerinin kor edilmesi ortaktir. Ozbek rivayetinde Kfiroglu mezarda dogdugu igin bu
adi almistir. Burada Bati varyantlar1 bey/sah/padisahin seyisine iyi bir at bulmasini
istemesi, seyisin goriiniiste kotii bir at1 tulpar olarak gostermesi neticesinde beyin/sahin
sinirlenmesiyle seyisin gozlerinin kor edilmesi ile baglar. Seyisin oglu Rusen’i tembih-
leyerek atlar1 kirk giin icerisinde karanlik bir ahirda yetistirmesi ve tulpar atlarin olaga-
niistii bir sekilde ortaya ¢ikisiyla Kéroglu’nun 6¢ almak i¢in hareket etmesi varyantlarda
tasvir edilmektedir. Koroglu, Hobsbawm’in kuramina gére hem asil bir soyguncu hem
de 6¢ alic1 olmustur.

Robin Hood efsanesinin ilk baladlarinda orman kanun kagaklarinin bir cennetidir.
Korumasiz bir yer olmas1 ve kanunun etkisinin goriilmedigi bir ortamdir orman. Aslinda
gercek Orta Cag diinyasinin kosullariin ve kurallarinin olmadig bir iitopyadir bir nevi.
Her ne kadar bu ilk baladlarda ormanlik bolgeler, daha sonraki versiyonlarinin aksine,
abartili bir bigimde idealize edilmemis olsa da hayatin kati sosyal ger¢eklerinden bir
kag1s yeridir yine de. Zuliim, hirs, adaletsizlik ve kitlik gibi seyler bu ormanlik bolgeye
ulasamaz. Holt'un kisaca degindigi iizere bu ilk versiyonlarda “tiim bi¢imleriyle bu
hikaye sosyal bir tepkiden ziyade bir nevi kagistir” (Holt 1960: 189). Bu ge¢ Orta Cag
donemi versiyonlarindaki orman, sonraki modern versiyonlarinda idealize edilir ve bu
anlamda da sonraki versiyonlarin temelini olusturur. ilk versiyonlarinda ormanin tasviri
daha pastoral bir anlatimla gergeklesir; mevsim hep yazdir, orman hep yesildir ve kuslar
otmektedir. Eglence ve climbiise hep bir referans vardir, yiyecekler bolluk iginde tasvir
edilir. Bu dertsiz tasasiz atmosfer Robin ile Marian (Maid Marian) arasindaki romantik
askla zenginlesir. Holt’un da belirttigi gibi bu motifin kaynagi Fransiz pastoral gelenek-
tir (Holt 1960: 160-161). Bu romantik motif daha sonralar1 bazi popiiler festivallere ve
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bahar kutlamalarina entegre edilmistir. Robin de bu bahar kutlamalartyla ve festivallerle
0zdeslesmistir.

Koéroglu'nda ise daglara yerlesme s6z konusudur. Kéroglu'nun yasadigr Camlibel,
onun at1 kadar hikdyede onem kazanmis bir mekandir. Bu mekan Koroglu'nun biitiin
varyantlarinda ufak adlandirma farklariyla karsimiza cikar. “At ile kahraman birlikteligi
biitlin Tiirk kiiltiir tarihi ve destan gelenegi agisindan vazgegilmez olmakla beraber
mekanin bu derecede 6nem kazandigi destan sayisi ¢ok azdir.” (Duymaz 2014: 35).
Camlibel, Koéroglu varyantlarinin birgogunda ulasilmasi zor bir yerdir ve onun igin bir
kale durumundadir. Bu kale Ali Duymaz’a gore merkez ve yiikselme simgeciliginin
agisindan mitik bir mekan, kutsal ve ideal 6zellikler barindiran bir mekéan, mitten tarihe,
acik-genis bir alandan dar-kapali alana gegen bir mekan, tarihsel mekan ve epik mekéan
ozellikleriyle karsimiza ¢ikar. Halk ve yanindakiler tarafindan kahraman eskiya olarak
ilan edilen Koroglu'nun yasadigi mekan Camlibel, hikayelerde axis mundi olarak ko-
numlandirilmistir (Duymaz 2014: 50).

On dokuzuncu ylizyildaki ve sonraki modern versiyonlarinda her ne kadar vurgu
efsanenin kagis atmosferine odaklanmis olsa da Robin Hood hikayesi sosyal konulardan
kopuk degildir. Aksine, bu konular gelisip yayilmistir. Bu anlamda esas degisim Ro-
bin’in sosyal adaletin saglayiciligini iistlendigi, zenginden alip fakire verdigi anlatilar
olmustur. Bundan baska hikayenin arka planinda Saksonlarin ve alt siniflarin Norman
istilacilar tarafindan zulme ugramasi da sunulmaktadir. Normanlar ile Saksonlar arasin-
daki diismanliklar1 on dokuzuncu yiizyilda Sir Walter Scott islemistir ve kendisi bu
anlamda bir Orta Cag uyanig1 yagatmistir.

Scott Normanlar Saksonlar arasindaki diismanlig1 Ivanhoe (1819) romanina konu
edinerek Norman Istilasindan sonraki dénemi islemistir. Yozlasmis idarecilerle kdyliiler
arasindaki uyusmazlik Norman ve Saksonlar arasindaki irksal diigmanliga nakledilmis-
tir. Kitapta yozlasmanin kaynag1 olarak Prens John’un Ingiliz payitahtini, Hagli Seferle-
ri’'nden dénmemis ve kayip olan Richard I’in yoklugunda elinden alis1 olarak islenir.
John topraklari kendi yaninda olan Normanlar arasinda pay eder. Bu topraklar evvelden
Richard tarafindan sahiplerine verilmis topraklardir (Scott 1912: 136). Romanin sonun-
da Richard I yonetiminde Norman ve Sakson ¢atigmasi ¢oziiliir. Aslinda on dokuzuncu
ylizyilda gegmise duyulan nostaljik duygularin yeniden canlanmasiyla bir tiir Orta Cag-
cilik yeniden canlanir ve gegmiste kalmig olan Orta Cag, donemin eserlerinde idealize
edilir.

Iste bu arka plan dahilinde Robin Hood ve adamlari resmedilir. Kanun kagag ya-
samimin dogayla birlikte idealize edilerek sunulmasi yukarida bahsettigimiz “yeniden
canlanmaci Orta Cag” anlayisiin sonucu olarak ortaya ¢ikar. Bu canlanmacilik, insanin
dogayla yakin iliskisini kainatin bir pargast olarak ele alirken nesenin, dogalligin ve
ilkel olanin yiiceltildigi romantizm akimima dogru bir baslangig¢ yapar gibidir. Anlati
ozellikle her seyin bolluk i¢inde oldugu ve tiim sosyal katmanlardan adamlarin arasin-
daki yoldasligin gercege yakinlastirildigi kisimlarda daha da idealize edilmektedir.
Zenginin fakiri kolladigi, gili¢liinliin zayifin yaninda oldugu konular bu anlamda ana
izlekler olarak karsimiza ¢ikar. Popiiler kahramanlar olarak kabul géren Robin Hood ve
adamlar1 on dokuzuncu ylizyilin centilmen kavrami baglaminda ele alinir ve “centilmen
hirsizlar” ya da “kibar haydutlar” olarak anilmaya baslarlar.

Robin’in ezilenlerin haklarini savunucusu olarak sosyal haydut rolii Orta Cag’a ait
bir rol degildir; bu rolii efsaneye sonradan eklenmistir. ilk baladlarda o bir kanun kaca-
gi1dir ve amaci koyli sinifini desteklemek degildir. Bu baladlarda siifsal catigmalar ve
bu catismalarin sonucu olarak ortaya ¢ikan durumlar pek yer bulmaz. Fakat daha geg
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donemlerdeki versiyonlarinda Robin haksiz yere kanun kagagi olur ve bu anlamda ilahi
adaletin bir semboliidiir. Yani Robin sosyal haydut olarak karsimiza on dokuz ve yir-
minci yiizyillardaki versiyonlarda ¢ikar.

Daha dnceden de belirtildigi iizere Robin’in aksiyonlar: tiimiiyle toplumsal sinifla-
rin bireylerine karst degildir. Onun kars1 oldugu gorevini diizgiin yapmayan yozlasmis
kisilere karsidir.

Koroglu, Robin Hood gibi var olan diizenin yikicis1 olarak degil, aksine baskici ve
zalim olan beye, padisaha karsidir. Onun en biiylik yardimcist kir ati, yardimcisi ve
yasadig1 mekant Camlibel’dir. “Koroglu’nun sayist yedi yiliz yetmis yedi, yedi bin yedi
yliz yetmis yedi, bin yedi yiiz yetmis gibi yedili sayilarla belirlenen delilerinden Camli-
bel’e getirilmeleri kollar hélinde anlatilir. Kdroglu bu namli delileri genellikle yaptigi
miicadelelerle yenerek Camlibel’e gelmeye ikna eder.” (Duymaz 2014: 38). Camli-
bel’de sadece deliler degil ayn1 zamanda savag veya hilelerle getirilen birbirinden giizel
kizlar da vardir.

Sonuc¢

Sonug olarak Robin Hood’un dertsiz tasasiz ve senlik havasimin 6n plana ¢iktig1
anlatilar belirgin olarak modern donemde olusturulmamistir ama tagidiklar: ruh itibariy-
le Orta Cag baladlarinda ele alindig1 bigimde, yani ormanin idealize edildigi ve kent
yasaminin problemlerinden uzak bir bigimde var olmaya devam etmislerdir. Ote yandan
efsanenin merkezinde sadece basit bir bigimde Orta Cag’daki sinif ayriliklarindan dog-
mus olan meseleler yoktur. Ayni zamanda, bir kanun kagaginin eylem ve maceralarinin
yiiceltilmesinin ancak ve ancak onun bu soygunlar1 hakkedenlere kars1 yaptig1 gercegiy-
le de yiizlesmemizle miimkiindiir. “Sosyal eskiyaliga yaygin rastlanan iilkelerin resmi
kiiltiiriiniin eskiyaligin 6nemine dikkat ¢ekmeleri dogal bir durumdur” (Hobsbawm
2000: 187). Ornegin, Sir Walter Scott’un /vanhoe adli romaninda yazar, efsaneyi Vik-
torya Donemi (1837-1901) Ingiltere’sinde yeni bir sosyal diizenin arayisi baglaminda
yeni bir yaklasimla ele alirken, Cervantes de eserlerine, on altinci yiizy1l meshur Ispan-
yol soyguncularini dahil etmisti. Tiirk yazarlar da romanlarini gercek ya da hayali eski-
ya kahramanlara adamislardir (6rnegin, Yasar Kemal’in /nce Memed’i). 11k versiyonla-
rindan farkli olarak Robin Hood modern donemdeki tasvirlerinde refahin saglayicisi
olarak kargimiza ¢ikar. Hobsbawm’ a gore,

...edebiyatta ya da halk kiiltiiriinde baskin olan eskiya imgesi, kayip masumiyete
ve maceraya atilma hevesine duyulan 6zlemle, geri toplumlarda siiregiden hayatin
belgelenmesinden daha 6te bir 6neme sahiptir. Eskiyaligin yerel ve toplumsal ger-
¢evesinin disina ¢iktigimizda elimize kalan, kalict bir duygu ve siirekli bir roldiir.
Burada s6z konusu olan degerler 6zgiirlilk, kahramanlik ve adalet hayalidir.
(Hobsbawm 2000: 188)
Robin Hood efsanesi bu idealleri 6ne ¢gikarmaktadir. Orta Cag ormanlarindan gliniimii-
zlin televizyon ekranlarina kalan ise, 0zgiir insanlarin biraradaligi, baskici otoriteler
karsisinda yenilmezlik ve ezilenler ile aldatilmislarin savunuculugunu iistlenmektir. Iste
bu sebeplerden dolay1r Robin Hood hepimizin kahramani, i¢imizde disariya ¢ikmayi
bekleyen bir stereotipidir.

Koéroglu varyantlari, Robin Hood hikayeleri gibi dertsiz, tasasiz, senlik havasinda
baslamamustir. Temelde bir 6¢/intikam alma ile baglayan seriiven Robin Hood’da oldu-
gu gibi halkin da yardimiyla bir kahraman yaratma siireciyle devam etmistir. Her iki
kahraman da bir sug isleyerek degil adaletsizlige kurban giderek bir baskaldirinin basla-
ticist olmuslardir. Kahraman olma yolunda halkin ve yanindakilerin de destegini alarak
haksizliklar1 diizeltme yoluna gitmislerdir. Eskiya olmalarina ragmen zenginlerden alip
yoksullara vererek halkin sevgisini kazanmislar ve yaptiklar1 yerel yonetimler tarafin-
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dan sug sayilsa bile halkin goziinde kahraman olmuslardir. Donemin sosyal ve siyasi
sartlar1 gbz oniinde bulunduruldugunda Koéroglu’nun 6zellikle Anadolu varyantlarinda
diger varyantlara gére Robin Hood’a ve “sosyal eskiya” kavramina daha yakin durdu-
gunu da burada ozellikle belirtmek gerekir. Ciinkii sosyal siiflagsma, ayan ve esrafin
zuliimleri Anadolu varyantlarinda daha goriiniir hdle gelmis ve Koroglu’nu sosyal bir
eskiya olarak karsimiza ¢ikarmistir. Robin Hood’un gorkemli, gizemli ormani; Korog-
Iu’nun ulagilmaz daglar1 onlar1 goriinmez, yaralanmaz kilmistir. Her ikisi de zalimlerin
diismani olmuslardir. Bu baglamda her iki kahraman da Eric Hobsbawm’1n sosyal eski-
ya kuramina uygun davranis bigimleri sergilemislerdir.

YAZARLARIN KATKI DUZEYLERI: Orkun Kocabiyik %50, Yilmaz Ozkaya %50.
ETIiK KOMITE ONAYTI: Calismada etik kurul iznine gerek yoktur.

FINANSAL DESTEK: Caligmada finansal destek almmanustir.

CIKAR CATISMASI: Calismada potansiyel ¢ikar ¢atigmasi bulunmamaktadir.
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CIRAGIN USTASI ILE “GizLi” MUCADELESI:
ASIK EDEBIYATINDA ETKILENME ENDISESI*

The Secret Struggle Between The Apprentice and The Master:
The Anxiety of Influence in Minstrel Literature
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oz

Tiirk edebiyat1 i¢inde asiklik gelenegi, yiizyillarin birikimi ile bir gelenege sahip olmus ve kendini gii-
niimiize kadar tasmmustir. Asikhigin gelenek héline doniismesinde 4sik kollarmm énemli rolleri vardir. Usta
astk hem c¢evresindekileri hem de kolun disinda kalan asiklari etkileme kabiliyetini haizdir. Boylelikle saz
calma ve etkili soz sdyleme becerisine sahip gengleri etrafinda toplayabilmektedir. Bu sebeple asik tarzi siir
geleneginde cirak yetistirme, ylizyillar boyu yasatilan geleneklerden biridir. Usta asik, saza ve soze yetenegi
olan bir genci ¢irak edinir, yaninda gezdirir, saz ve s6z meclislerine sokar ve belli sinavlar1 gegerse mahlasini
verir. Yillarca ustasinin yaninda asikligin biitlin kurallarin1 6grenen ¢irak da dogru zamanda ustasinin onayi ile
siirlerini calip sdylemeye baslar. Asik kolunun ortaya ¢ikmasi icin usta asiga ait dil, iislup, ayak, halk hikdye-
si, ezgiler, hatiralar, ds18in yaptigi karsilasmalar ve agirlikli olarak isledigi konular gibi bazi esaslarin var
olmas gerekir. Halef olan as1gin siirlerinde ustasinin teknigi, iislubu, sdyleyis edasi, tavri, kiiltiirii ve kelime
dagarcig agik¢a kendini hissettirir. Ustasmim 6liimiinden sonra saz ve soz meclislerinde onun siirleriyle s6ze
baslar, cesitli vesilelerle ustasinin ismini zikreder ve onun izinden gittigini belli etmek ister. Biitiin bunlar,
ustasinin adini yasatmak icin yapilan eylemlerdir. Ustada hakim olan tavir, iislup, icra, gelenege baglilik
yetistirdigi ¢iraga da sirayet eder. Asiklik gelenegindeki usta-girak iliskisi, halef-selef diizleminde Harold
Bloom’un ortaya koydugu siir teorisi ile okunabilir. Siir tarihini haleflerin selefleriyle miicadelesi olarak
degerlendiren Bloom’un teorisinde sairlerin 6zgiinliik ve 6zgiirliik idealinde eserler verme gayreti vurgulanir.
Halef sair, eserler vermeye basladig1 andan itibaren bu ideasini takip eder. Ozgiin olma veya kendini 6zgiin
hissetme ancak bir 6teki ile karsilasildigi anda deneyimlenecek bir durumdur. Karsilasma aninda ortaya ¢ikan
iligskide, 6nceki ve sonraki arasindaki iliskinin psikolojik boyutu 6nem arz eder. Bu iliskide, halef sairi 6zgiin
yapacak olan seyin ancak seleflerinin varlig1 oldugu kesin bir gergektir. Selef sairlerin kurduklari bu diinyanin
diger ad1 gelenektir ve gelenek ise halef sairin kullanacag: her seyi belirlemistir. Bu yiizden halef sairin siir
adina inga edecegi her yapit, mesrulugunu kendinden 6nce yazilmis siirlere borgludur ve halef sair de gelene-
ge eklemlenen yeni sair olarak siire baslar. Bu ¢aligmada asikligin 6nemli bir gelenegi olan asik kollar1 bag-
laminda usta-girak iligkisi, usta mali deyisler sdyleme, ¢iragin ustasini her firsatta anma gayreti Bloomcu
bakis agisindan degerlendirilecektir. Bir taraftan ¢iragin ustasini anarken kendi varligini gelenek i¢inde kabul
ettirme ¢abasi, diger taraftan bir asik kolluna mensup olmanin getirdigi gelenekte ¢cabuk ve kolay yer edinme
avantaji arasindaki ds1gin sanatsal anlamda etkilenme ve ustasindan veya bagl oldugu koldan 6zgiirleserek
ozglinliigiinii insa etme siireci irdelenecektir.

Anahtar Kelimeler

Asik kollar, Harold Bloom, etkilenme endisesi, usta-cirak, halef-selef.

ABSTRACT

The tradition of minstrelsy in Turkish literature, has a long tradition dating back hundreds of years, and
has managed to survive to this day. Minstrel branches played an important role in turning minstrel literature
into a tradition. Master minstrels have the ability to influence their apprentices, as well as minstrels who are
not part of their branch. This allows them to attract young people who have the talent to play the saz and
create effective lyrics on the go. As a result, the tradition of training apprentices has survived for centuries.
The master minstrel accepts a youngster with a talent for the saz and words as an apprentice, lets the appren-
tice accompany him, takes him to minstrel meetings, and eventually selects a pen name for him when the time
is right. The apprentice, who spends years serving his master and learning all the rules of minstrelsy, starts
singing his own songs with the permission of his master when he is deemed sufficiently capable. There are a
number of requirements for a minstrel branch to emerge, including a specific style of music and lyrics, a
preferred rhyming style, the folk tales told, the tunes used, the memories drawn upon, the sorts of comparisons
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made, and the topics covered in the songs. The successor's songs reflect his master's technique, culture and
word choices. Following the death of his master, the successor starts meetings and assemblies with his mas-
ter's songs, creates occasions to mention his name, and generally makes it clear that he is following in his
master's footsteps. He does all that to commemorate his master's name. The style of music and lyrics, the
manner of playing the instrument, the culture, and linguistic preferences of the master influence his appren-
tice. The master-apprentice relationship in the minstrelsy tradition can be explained on the basis of Harold
Bloom's theory of poetry in the context of predecessors and successors. Bloom views the history of poetry as
one of a struggle between predecessors and successors and emphasizes poets' efforts to create original and
independent works. The successor poet, from the moment they start producing works, follows this ideal.
Being or feeling original requires a comparison. The psychological aspects of the relationship between the
predecessor and the successor play an important role in the connection that emerges through this comparison.
The existence of predecessors is a prerequisite for a successor poet to be original. Another name for this world
created by predecessor poets is tradition, and tradition shapes the material that the successor has to work with.
This is why all the works created by a successor poet owe their legitimacy to the poetry that came before, and
the successor poet begins their career as a new poet joined to the tradition. This study will use a Bloomian
perspective to examine the master-apprentice relationship, an important part of the minstrelsy tradition, in the
context of minstrel branches, as well as the efforts by the apprentice to perform their master's songs and
mention the master's name at every opportunity. This will shed light on the process by which a new minstrel is
influenced and starts producing independent and original works, making an effort, on the one hand, to attach
himself to the tradition by mentioning his master's name, and on the other hand, taking advantage of the
opportunity to easily and quickly become part of the tradition by emphasizing his connection with a specific
minstrel branch.
Key Words
Minstrel branches, Harold Bloom, anxiety of influence, master-apprentice, predecessor-successor.

Giris

Asiklik gelenegi, edebiyat agisindan onemli bir birikime sahip oldugu gibi uygu-
lama ac¢isindan da ¢aglar boyunca devam eden koklii bir yapiya sahiptir. Gelenegin bu
kadar kuvvetli hissedildigi asik edebiyati i¢in usta-¢irak iligkisi, basat bir unsur olarak
kabul gormektedir. Gelenekte asikliga baslamanin ¢esitli yontemleri mevcuttur. Bunlar
arasinda ¢iraklik ve usta mali siir syleme ile ¢evredeki asiklardan etkilenme ilk siralar-
da sayilir. Asigin bir ustasmin olmasinin farkli yontemleri vardir. Bu yontemlerin en
basinda cirak yetistirme gelenegi gelmektedir. Usta asik, saza ve sOze yetenegi veya
ilgisi olan birini ¢irak olarak yanina alir. Yaninda gezdirir ve giinii gelince ona mahlasi-
n1 verir. Yetisme siirecini tamamlayan ¢irak, gelenek geregi, zamam gelince ustanin
izniyle siirlerini galip sdyler. Oliimiinden sonra da meclislerde ve sohbetlerde ustasinin
siirleriyle sdze baslar, adin1 yasatir ve izinden gider. Birkag kusak gegecek kadar siire
zarfinda bu gelenek zinciri i¢inde bir asik kolu ortaya ¢ikar. Usta-girak iligkisi gelene-
ginde kabul goren bir diger yontem ise bir asigin daha dnce yasamis bir as181 kendisine
istat segmesidir. Dogan Kaya bu durumu “Er Mustafa, Sah Hayati'yi; Kul Himmet
Ustadim ve Sefil Kul Himmet, Kul Himmet’i; Nedimi, Deliktash Ruhsati'yi manevi usta
olarak benimsemistir.” ifadeleri ile 6rneklendirmistir (URL-1). Dolayisiyla asiklarin,
ister kendi ustalari isterse usta saydiklar1 asiklar olsun, icralarinda kendilerinden dnceki
isimleri anmalart asiklik geleneginin en 6nemli pargasi haline gelmistir. Biitiin bu uygu-
lamalar, usta-girak iligkisi baglaminda asik kollarindan bagimsiz disiiniilemez. Bu ba-
kimdan gelenegin bir pargasi olan asik kollari, bir 4s181n gegmisinin vesikasi niteligin-
dedir. Gelenegin temel bir belirleyen oldugu asik edebiyatini, bu kavramdan bagimsiz
diistinmek neredeyse imkansizdir. Bir as181n sanatsal yeterliginin ol¢iitii gelenektir. Bu
acgidan ontolojik olarak “gelenek” asik tarzi siirin varlik alanidir. Sezai Karakog¢’un da
belirttigi gibi “gelenege bakis, her seyden Once, o gecmis zaman eserlerini sevmek,
onlardan zevk almay1 bilmek, gecmis sanatlar1 ve sairleri daha yakindan tanimaya ¢a-
ligmak, adeta onlarla birlikte olmak, onlarla giin gecirmek, zihinde ve hayalde olsun,
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onlarm eserlerini vermelerini izlemek, buna tanik olmak ve bu izleyis ve tanikliktan
sonra, sonsuz bir mutluluk duymak demektir” (2014: 111).

As1in gelenege bagli olarak hem bir usta tarafindan yetistirilmesi hem de usta ma-
I1 siirleri sdyleyecek olmasi halef-selef iliskisinin psikolojik boyutu agisindan 6nemlidir.
Asik, bu iliski i¢inde usta mali icra etmenin yan1 sira kendi sanatsal kimligini gosterme-
nin de ¢abasina girer. Iste bu caba, halef sairin psikolojik diinyasindaki karmasanin bir
irtinii olarak okunabilir. Bu baglamda &siklarin usta asik olma yolunda insa etmeye
calistiklart gelenege bagli kimlik olusumuna etkilenme endisesi eslik eder. Bu sebeple
makalede usta asik ile ¢irak asik arasindaki iligki etkilenme endisesi kavrami gerceve-
sinde ele alinacaktir. Harold Bloom, Etkilenme Endisesi (2008) adli eserinde, bir siir
teorisi haline gelen “etkilenme endisesi” kavramini, halef sairlerin 6zgiinliiklerini insa
etme siirecinde seleflerinin simgesel varliklarini {izerlerinde hissetmeleri yorumuna
dayandirir. Bloom, sundugu alt1 revizyon kategorisiyle Freud’un savunma ve bastirma
mekanizmalarina yiikledigi anlamlari, halef sairlerin selefleriyle nasil miicadele ettikle-
rini agiklamak i¢in kullanir. Murat Kaciroglu’na gore “bu kategoriler, halef sairlerin bas
etmek zorunda olduklart selefleriyle temelde bir 6zdeslesme arzusunun baskin oldugu
ancak bu baskinligin 6zgiinlilk ve bireysellesmenin oniindeki en biiyiik engel olarak
halef icin gerilimli bir kendilik savast anlamina geldigini ortaya koyar. Bu sebeple bii-
tiin bir siir tarihi, bu kategorilerin yansidig1 bir miicadele alani olarak okunabilir” (2021:
60-61). Etkilenme endisesinin yaratmis oldugu i¢giidii ve tekinsizlik ruh hali, halefi
kendi iislubunu olusturmak icin bir 6zel bir ¢aba icine sokar. Bu baglamda Gokhan
Tung’un da belirttigi gibi “temelde halefin, sanatsal babasimna duydugu hayranlik ve
stikranla birlikte etkilenmeyi bir endise seklinde duyumsamasiyla ortaya ¢ikar. Boyle-
likle halef, golgede kalmanin yerine, kendi golgesini ve sesini olugturma ¢abasina girer”
(2021: 91). Bu degerlendirmeler 1s1ginda makalede, asik kollar1 geleneginde asiklarin
baskin bir usta-girak iligkisine ragmen iste bu kendi “gélgesini”, sdyleyis edasi ve lislu-
bunu olusturma siireci konu edilecektir. S6z konusu siiregte ilk olarak gelenek ve etki-
lenme endisesi kavramina deginilecek sonrasinda ise asiklarin gelenek ile etkilenme
endigesi arasindaki araf durumu ve gelenekteki babaya karsi sanatsal var olma ¢abasi
tartisilacaktir. Makalenin tezi, Bloom un bir siir teorisi olarak kavramsallastirdig1 etki-
lenme endisesini agikladig1 revizyon kategorilerinden biri olan “Apophrades ya da Olii-
lerin Doniisii” ile usta-girak/selef-halef iligkisini agiklamak olacaktir.

Asik Kollari Baglaminda Halef-Selef iliskisi

Gelenegin asigm oOzgiirligiinii ve 6zgunliiglini bulmasini zorlastiran iki unsuru
vardir. Bu unsurlar, usta-¢irak iligkisi ve usta mali siir sdyleme sartlaridir. Gelenegin
dayattig1 bu iki unsur, as181n biitiin sinirlarini belirleyen bir giice sahiptir. Gelenek, hem
asikligin usta-girak hem de modern siirin halef-selef iliskisinde énemli bir baslangic
noktasidir. Pek ¢ok sair ve diisiiniir tarafindan ele alinmis olan gelenek, farkli noktalar-
dan degerlendirilmis bir kavramdir. Edebi gelenekten bahsederken bir sairi ncesi ve
sonrasindan bagimsiz olarak degerlendirmek miimkiin goriinmez. Bir sairi 6vmenin,
onu diger sairlerden ayiran Ozelliklerine vurgu yapmak olarak anlasildigimi belirten
Thomas Stearns Eliot’a gére “Bu ayirici unsurlarda sairi 6tekilerden ayiran, onu en ¢ok
kendisi yapan 6zelliklerin bulunmasina 6zen gosterilir. Sair ile kendisinden 6nceki ve
ozellikle bir evvelki nesil arasinda mevcut olan fark iizerinde memnuniyetle durulur;
onun siirinde onu digerlerinden ayiran, zevkine varilabilecek bir sey bulup ¢ikarilmaya
gayret edilir”. Yazisinin devaminda “Bu durumun bir 6nyargi oldugunu sairin eserinde-
ki en ayiric1 vasfin bilakis kendisinden dncekileri, yani onun atalarini hala dipdiri ayakta
tutan, oliimsiizlestiren vasiflar olduguna” dikkat ¢eker (2007: 2). Gelenekten soz etmek
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icin mutlaka ge¢mis, simdi ve vaat edilmis bir gelecekten s6z edilebilmelidir. Bu bakis
acisina gore bir sairden “tek basina” bahsederken gelenekten s6z etmek miimkiin degil-
dir. Eliot’un da belirttigi gibi “hi¢bir sair ve hicbir sanatgi, kendisinden sonrakilere
iletmek istedigi biitlin bir diinya goriisiinii tek bagina veremez. Onun bize verecegi diin-
ya gorlisi, hayat felsefesi, gegmisteki sair ve sanatcilarin gorisleriyle iligkisi bakimin-
dan degerlendirilebilir. Onu tek basina degerlendiremezsiniz; onu 6liilerin arasina yer-
lestirip eserlerini onlarinki ile karsilastirmali ve mukayese etmelisiniz” (2007: 3). Halef
sairin gelenegi bilmesi, selefini de bilmesi anlamina gelir. Makale baglaminda deger-
lendirildiginde bir as181n gelismesi; onun kendi suurunun sinirlart digina tasabilmesi ve
kendisini gelenegin bir parcasi hiline getirebilmesi demektir. Asik geleneginin dnemli
bir husus olan asik kollari, bu bakis agisina gore degerlendirebilir. Bagka bir ifadeyle
Eliot’1n belirttigi gibi “herhangi bir siir, yazilmis olan biitiin siirlerin meydana getirdigi
organik biitliniin bir pargasidir” (2007: 6).

Bir biitiiniin pargasi olarak yorumlandiginda “kol” kavrami da 6nemli bir unsur arz
etmektedir. Dogan Kaya’nin asik ve ciraklik gelenegi iginde, “birbiri ardinca yetisen
asiklar tarafindan, odak hiiviyetindeki usta asiga baglilik duyarak ona ait iislup, dil,
ayak, ezgi, konu, hatiralar ve hikayelerin devam ettirildigi mektebe “kol” denilmekte-
dir” tanimi parga-biitiin baglaminda degerlendirilebilir (2000: 14). Tiirk edebiyatinda
“asik kolu”ndan ilk s6z eden aragtirmaci Eflatun Cem Giiney, “Her usta asigin ¢irak
yetistirmesi, halk edebiyatimizda eski bir ananedir. Bu sifahi edebiyatimizin bugiine
kadar siiriip gelmesini daha ¢ok bu gelenege borgluyuz” (1953: 65) ifadelerine yer ver-
mistir. Saglam bir usta-girak gelenegi sonucu 19. yiizyildan itibaren, Anadolu sahasi
asik tarzi siir geleneginde 6nemli kollar olan Erzurumlu Emrah, Ruhsati, Dertli, Stim-
mani, Dervis Muhammed, Deli Dervis Feryadi, Huzuri ve Senlik Kollar1 bu sekilde
viicut bulmustur.

Yukarida da belirtildigi gibi bir as18in gelenek iginde kendi varlik miicadelesine
baska bir ifadeyle ustasindan/selefinden daha 6n plana gegme cabasina ragmen kendi
ustasini veya usta olarak benimsedigi baska bir as181 icra esnasinda mutlaka anmasi
gelenekten kabul edilir. Bu kabulden hareketle halk hikayesi anlatan bir asik, fasil bo-
liimiinde mutlaka bir Koéroglu tiirkiisii sdyler. “Rivayete gore, Koroglu fasillarda ken-
dinden bir tiirkii sdylemeyecek asiklar igin beddua etmistir” (Boratav 2011: 33). Bora-
tav, usta mali sdylemenin 6nemine Agsik Senlik’e deginerek devam eder. “Asiklar tara-
findan Senlik’in deyiglerinin aynen tekrarlanmasina 6zen gosterildigine sadece esas
mevzuda dinleyicinin degisiklik istemedigine iyi bilmedigi nazim kisimlarmni uydurma-
ya kalkan as1gm adinin kotiiye ¢iktigina ve bir hikayecinin, ustasindan 6grenirken bu
kisimlar aynen nakletmeyi diistur edindigine” dikkat ceker (2011: 33). Asigin hikayesi-
ni anlatirken hikéyede kurallar ¢ercevesinde degisiklik yapabildigi ve hicbir sekilde
degisiklik yapamadigi yerler vardir. Boratav, Koroglu hikayesini anlatan Asik
Miidami’den 6rnek vererek bu kural geregi “Koroglu hikayelerindeki tiirkiilerin icrasin-
da edanin bozulmamasina dikkat edildigini” belirtir (2011: 33). Tiirkiye’de halk hikaye-
si anlatma geleneginde hikaye bir fasilla baslar. Fasilda mutlaka usta mali deyisler sdy-
lenir. Ilerleyen kisimlarinda “kosmay1 bir destan takip eder. Bu arada asiklarin piri ka-
bul edilen Kéroglu'ndan bir parga sdylemek sarttir. “Eger Koroglu’ndan bir parga soy-
lenmezse onun giicenecegine hatta kir atin sabaha kadar asigin kayimvalidesinin kapi-
sinda kisneyecegine inanilir. Anlatici, anlatilan hikdyenin musannif asik ve anlatic
as181n ustasi asiktan deyis soylemek zorundadir” (Alptekin 2002: 42; Cetin 2020: 69).

Asik meclisinde gelenegin inceliklerini ustasini gozlemleyerek detaylica 6grenen
cirak, usta bir asik oluncaya kadar ustasinin yanindadir. Bayram Durbilmez’e gore
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“Asik edebiyat1 siir sanatinda iislip 6zellikleri de genellikle ortaktir” (2020: 33). Gele-
nek i¢inde sairlerin mutlaka kendilerinden onceki sairler ile ya bizzat kendileri ya da
eserleri aracilifi ile bir sekilde faydalanma halinde bulunmalar1 sanatsal geligsimleri
acisindan Gnem arz etmektedir. Asiklarin usta mali gelenegine uyarak kendilerinden
onceki usta asiklarin siirlerini her firsatta icra etmeleri bu gelenegin bir 6gesi olan “tek-
rar” unsurunun 6nemine de igaret etmis olur. “Tekrar”, sdzciiglin kaynagimin kurumasini
onler. Siir sanatina bu agidan bakildiginda siirin asil sahibi olan atasi ile onu tekrarlayip
sOyleyen Ogrencisi yani mirasg¢isi arasinda ayni eserin, ortak bir mirasa doniistiigli anla-
silmaktadir. Atast da kendi atasindan aynen aldig1 i¢in mirasginin, atasindan aldiklarini
bir yiik saymadigma isaret eden Ozdemir Ince, “bdylece miras¢inin ortak mirasa bir
0zgiinliik ekleyerek onu kendisinin yaptigim1” belirtir (2011: 126). Sozli kiiltiirle birlik-
te bu ortak miras bir siire sonra miras¢inin ya da eseri okuyanin veya yazanin 6zgiinliigii
ile farkli bir 6zellige biiriiniir. Tekrar etmenin usta-¢irak iliskisi igerisindeki roliine ise
Asik Feymani’nin goriislerine yer vererek deginebiliriz. Asik Feymani, usta mali soy-
leme konusunda su bilgileri verir:

Usta mal1 s6ylemeyen asikta bir eksiklik vardir. Biiyiik asiklarin arsivlere kitapla-

ra gecmeyen dilden dile s6ylenip bilinen tiirkiileri vardir. Bunlar unutulmadigi

icin glicliidiir. Halk gii¢lii ve giizel tiirkiileri belleginde saklayarak giiniimiize ge-

tirmis. Gegmisteki asiklar, usta mal tiirkiileri sdyleyerek nasil gliniimiize getirdiy-

se bizler bugiiniin asiklar1 olarak usta mali tiirkiileri sdyleyerek gelecek kusaklara

aktarmaliy1z. Giinlimiizde yalnizca bir tlirkiistinii bildigimiz asiklar var. Geriye

hicbir sey kalmamis. Onun bir tiirkiisii bile o as18in giiciinii, kuvvetini, 6liimsiiz-

ligiinii gosterebilir. Geng asiklara, taninmak istiyorlarsa, onlara 6nce usta mali si-

irleri okumalarini 6giitliiyoruz. Toplum seni tanimiyorsa ustanin giizel bir tiirkii-

siiyle basla, senin tiirkiinde eksiklik olur, ustanin tiirkiistinde eksiklik olmaz. Halk,

geng as181 degerlendirirken sectigi usta mali tiirkiilerden degerlendirir. Giizel bir

konunun, giizel bir sdziin kiymetini bilenin de giizel bir sdzii, konusu vardir diye

diistiniir. Usta mal1 ¢alip dinlemeden usta olunmaz. Usta mali sdylemenin faydala-

1 ¢oktur, as181 ustalastirir, torenin yasatilmasini saglar. Sazli sézlii meclisin ol-

gunlagmasini saglar (Artun 1996: 41).

Asik tarz1 siir soyleme geleneginde ozellikle “usta mali icra etme” gelenegin yapi
taslarindan biridir. Bu sebeple bu gelenegi icra eden her asik mutlaka kendi ustasi olsun
veya olmasin kendisinden onceki asiklarin siirlerinden sdyleyerek onlart anar. Bu sekil-
de ilerleyen asiklar yillarla birlikte kendi siir soyleme iislubuna, ahenk ve bigimine
6zgiin bir degerde sahip olur. Bu baglamda Ince (2011: 127) “Ibn Rasid’in “higbir sair
hirsizliktan kurtulamaz” s6ziine génderme yaparak 6zellikle geng sairlerin kendisinden
onceki sairlerin siirlerinden etkilenmenin kaginilmazligini” vurgular. Bu noktada “gele-
nekten yararlanmak” ifadesi/iggiidiisii kaginilmaz bir sonug olarak karsimiza ¢ikmakta-
dir.

Modern siir agisindan “tekrar” kavrami ise sairi tam bir kaosa siiriikleyecek siirecin
baslangici niteligindedir. Modern siir i¢in asik tarzi siir gelenegindeki “tekrar”in asigin
ustasini anmasi ve saygi gostermesi, yeknesaklik ve kisirlik anlamlarina gelir ki, bu da
yaratim stirecinde halef sair i¢in bilyilik bir sinavdir. Harold Bloom da eserinde halef-
selef ekseninde “tekrar” kavramina genisce yer verir. Bloom’a gore, “halef sair selefle-
rini tekrar etmenin disina ¢ikmak ister. Bu sebeple halef sair i¢in tekrar, sonradan gel-
menin yarattig1 bir sorundur. Tekrarin en azindan diyalektik agidan yeniden-yaratim
diizeyine ¢ikmasi, halef sairi kendisinin bir kopya ya da suret oldugunu 6grenme korku-
sundan uzaklastiran bir yoldur” (Bloom 2008: 111). “Halef sairin tekrardan kurtulmak
icin yapacag1 seyin bozma ve yalitma olmasi, selefin giiciinii kendi i¢inde bozmas1 an-
lamina gelir. Bu sekilde halef, kendisini selefinden yalitmig olur. Bloom’un ortaya attig1
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alt1 maddeden biri olan Kenosistik tepki de yapilani bozma ve yalitma mekanizmalari
tekrara karsi verilen bir tepki olarak ortaya ¢ikar” (Kaciroglu 2021: 55).

Bir sairin ister divan sairi ister modern sair veya asik olsun, kendisinden 6nceki sa-
irlerden etkilenmesi ya da siirlerinden izler tasimasi kaginilmaz bir durumdur. Ancak
s0zii edilen etkilenme, asik geleneginde tiretilen siirler ve icra performanslari baglamin-
da zaten bir gelenek iginde kendiliginden olmasi gereken hatta olmazsa olmaz bir edim
olarak yer almaktadir. Usta-¢irak geleneginin akigindaki geng asik, ustasinin siirlerini
terenniim ederek yetisir. Ustanin siirindeki muhteva ve iislup, heniiz bir ¢irak olan asigi
derinden etkiler. Bir siire sonra o da ustasi gibi sdylemeye baslar. Asiklarin elde ettikleri
sohretleri ve halk nezdinde ragbet gérmeleri, etkilenmeyi de beraberinde getirir. Yasa-
diklar1 muhitlerde sanata, saza, siir soylemeye egilimi olan asik adaylart gerek o yore-
deki as1gim gerekse 6nceden yasamis Karacaoglan, Asik Omer, Pir Sultan Abdal, Emrah
ve Stimmani gibi asiklarin siirlerini ezberler ve sazla terenniim etmeye ¢alisirlar. Dogan
Kaya’ya gore, “genclerin, ustalarina ait siirleri ezberlemeleri yahut ¢evrede {inlii asikla-
rin hikayelerini, deyislerini sik stk duymalar1 hatta onlarin meclislerine girmeleri, asik
olmalarinda 6nemli rol oynar. Boyle bir ortamin olmadig: yorelerde, asigin yetismedigi
yahut pek az yetistigi de bir gercektir” (URL-1). Gelenegin kuvvetli yasandig1 bolgeden
olan Karsli Asik Senol Muratoglu asik kollarmna dair goriislerini su sekilde ifade etmek-
tedir:

Gelenegin devaminda ¢ok miihim bir yer teskil eden ¢irak yetistirme uygulayisin-
da usta, cirak yetistirirken kendisine ve tarzina en yakin olan ¢iragi seger. Usta
asik, sectigi ¢iragl dnce ahlaken yetistirir, sonra yeteneklerine bakarak saz ya da
siirle ige bagslar. Eger saza eli biraz daha yatkinsa bu dalda egitilir. Sonra usta asik,
¢iragini yaninda gezdirir, topluma alistirir. Sonra edebiyata ve topluma kazandirir.
Ciraklik donemini asan ve ustalasan asik bundan sonraki donemde sanatini icra
ederken ustasina kars1 tutumunda dncelikle saygili olur. Ustasinin siirlerini tiirkii-
lerini kendisinden sonra gelen nesle ulagtirmay: kendisine borg bilir. Saygisinda
hiirmetinde kusur etmez. Benim ustam babam Agsik Murat Karahanli’dir. Sanatim1
gerceklestirirken usta mali siirler séylerim. Ciinkii bu usta-¢irak iliskisinin énemli
bir geregidir. Bu baglamda ben bir kol varligiin bugiin i¢in devamlilifinda nem-
li bir yerim oldugunu diisiiniiyorum. Usta mal1 hikdye de sdylerim.” (Onciil 2011:
579-580).

Ensar Aslan, asiklarin yasadiklar1 ¢agda ve bolgede etkili olmalarina Asik Senlik
ve Stimmani’den 6rnek vermistir. Nitekim her iki asik da gelenekte kollar1 olan asiklar-
dir. Aslan’a gore, “19. yiizy1l sonlarinda yasamis olan Asik Senlik’in tarzi ve sanati ile
asik siiri bu bolgede degisik bir sekil ve yeni bir usul kazanmistir. Bu devrede Dogu
Anadolu’nun iki as1g1 Cildir’da Senlik ve Narman’da Stimmaéni, asik geleneginin iki
okulu niteligindedir. Bunlarin etrafinda toplanmis geng asiklar, yillarca bu iki ustanin
cirakligin1 yapmis ve onlarin teknigiyle yogrulmus olarak yetigmislerdir. Ishak Kemali,
Erbabi, Bardizli Nihani, Ummani ve Yasar Reyhani gibi Erzurumlu asiklarla, Coruh
boyu asiklarinda Siimmani’nin kuvvetli etkisi goriiliir. Diger yandan Agsik Senlik, son
donemlerde Dogu Anadolu’da biiylik asiklar yetistiren gelenegin gergek hocasi ve onla-
rin tamimuyla piridir” (2007: 12). “Asik Senlik, zamaninda ve kendisinden dnce yasamis
birgok usta Asiktan etkilenmis, onlar1 kendisine 6rnek almustir. Ozellikle Azerbaycan
sahasi asiklardan Dede Kasim, Tufarganli Abbas ve Hasta Hasan’in, Senlik’in sanati
iizerindeki etkisi biiytiiktiir. Cok begenip takdir ettigi Hasta Hasan’in birgok siirine nazi-
re sdylemistir. Bu etki, daha ¢ok divani tiliriindeki siirlerinde goriiliir. Ayrica asik siirine
kazandirdig1 “cigali tecnis” seklini' de Hasta Hasan’dan 6grenmistir” (Aslan 2007: 23).
Aslan’in “Asik Senlik’in destan ve kogaklamalarinda Kéroglu ve Dadaloglu edast ve
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tavr1 vardir” (2007: 24) tespiti etkilenme agisindan nemlidir. Aslan, Asik Senlik 6ze-
linde bir as181n 6rnek aldig1 ve usta yerine koydugu asiklara degindigi gibi ayni asigin
¢iraklarina yani kendisini usta sayan diger asiklara da deginmistir. “Senlik, zamaninda
ve kendinden sonra gelen birgok saire etki etmistir. Bunlarin en 6nemlileri Ziilali, Hifz1,
Miidami, Nihani, Ozani, Seref Tasliova ve Murat Cobanoglu’dur. Senlik ile Stimmant,
aynt donemde yasamis, karsilikli deyismis, birbirlerini etkilemislerdir. Bazi siirleri
arasinda biiyiik benzerlikler vardir. Senlik, asiklig1 siiresince yaninda meclislerinde
bulunup asiklik dgretmis birgok ¢irak yetistirmistir” (2007: 25-26). Usta-cirak iliskisi
baglaminda ele alindiginda bugiin dahi Dogu Anadolu’da yasayan asiklarin hemen
hepsinde “Senlik etkisi” oldugu goriilmektedir. Bu etki hikaye anlatma teknigi ve siir
tarzinda kendini gostermektedir. En az ii¢ kusak birgok asik, Senlik kolunu devam et-
tirmis, bir usta olarak onu kabul etmis ve fasillarinda siirlerini mutlaka terenniim etmis-
tir.

Asiklarin usta mal deyisler séyleme gelenegi, Cukurova asik fasillarinin hatirlatma
(canlandirma) boliimiinde de yer almaktadir. “Asiklar gelenekte iz birakmus eski usta
asiklardan siirler okur. Gelenekteki sekliyle usta-girak iliskisi olmadig: i¢in usta mali
deyis okunmaz. Ancak zaman zaman faslin herhangi bir yerinde Karacaoglan, Dadalog-
Iu vb. gibi usta asiklardan giizellemeler, kogaklamalar okunur. Bazen Karacaoglan,
Dadaloglu, Ferrahi vb. i¢in asiklarca sdylenmis siirler okunur. Son yillarda asiklar ¢esit-
li toplantilarda usta mali tiirkiiler okumaya baslamislardir” (Turgut 1995: 153°ten akt.
Artun 2013: 78). “Cukurova asiklik geleneginde deyismenin ikinci boliimiinde de asik-
lar ustalarinin deyiglerinden ornekler okurlar” (Artun 2013: 75). Usta mali deyisler,
soyleme geleneginin bir benzeri de baska asiklardan bahsetme gelenegidir. “Agiklar,
yanlarinda yetistikleri usta asiklar1 ve/veya manevi olarak usta kabul ettikleri asiklar ile
hayranlik duyduklar1 &siklar1 anarlar” (Durbilmez 2008: 115). “Bir kol igerisinde yer
alan asik, saz meclisine ustaya ait bir divanla baslar. Firsatina getirip ustasina ait bir
veya birkag hatiray1 yad eder. Sik sik yaptig1 karsilagmalardan ornekler verir. Asik sii-
rinde, her ne kadar islenen bazi konular miisterek ise de ustanin temayiil gosterdigi
konulara daha fazla agirlik verilir. Siirlerinde ustaya ait yahut onun kullandig1 ezgiler ve
kullandig1 ayaklara benzer ayaklar, acgikca kendini hissettirir. Sayet usta asik,
hikaye(ler) tasnif etmisse ¢esitli vesilelerle o hikayeleri yahut hikayelerden bir bolimii
anlatir. Kendisini bir kol i¢inde gdren &s1gin bunlari yerine getirmesi, kolun icaplarin-
dandir” (Kaya 2000: 15-16). Bloom’un siir teorisine gore, selef usta-halef ¢irak arasin-
daki bag basit bir siirsel iliski olarak okunamaz. Bu sebeple Bloom, sairler arasi iligkile-
ri niteleyen alt1 revizyon kategorisi belirlemistir. Bu kategorilerden “Apophrades ya da
Oliilerin Déniisii” kategorisi selef-halef ya da usta-¢irak iliski diizleminde yorumlanabi-
lir. Bloom’a gore “halef sair, neredeyse tek bencilige denk diisen muhayyel bir yalnizli-
gin altinda ezildigi son asamada, kendi siirini selefinin siirine o kadar agik tutar ki, onun
basladig1 yere, cirakligina dondiigiine inanabiliriz” (Kaciroglu 2021: 59). Bloom bu
revizyonda halef sairin selefine kars1 savunmasiz durumda oldugunu belirtir. “Oliilerin
yani 6lmiis biiylik otekilerin evlerini yeniden ele gegirmek igin geri dondiikleri bu hu-
zursuz edici siiregten en ¢ok giiclii sairler etkilenirler. Selefine sinirsizca kendisini agan
sair, ondan gelen etkiyi de doniistirmek zorundadir.” Bloom i¢in, “halef sair kendi
eserinde, “selefini, kendi eserlerinden alan degil de basarisini kendisinden sonra gelen
saire bor¢lu olan hatta kendisinden sonra gelen sairin daha ihtisamli olmasi yiiziinden
basaris1 azalan gibi goriir. Halef saire gore belli alanlarda da olsa, kendilerinin tavir ve
edalar ile giiclii oliiler kendilerinin degil haleflerinin kaliciligina delalet eden anlarda
geri donerler. Eger tamamen kendi kuvvetleriyle geri donerlerse, o zaman zafer onlarin-
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dir” (2008: 167). “Apophrades”, siir diizleminde daha ¢ok iislubun kullaniminda kendi-
ni gosterir. Seleflerinin {islup izleri, halefin siirinde agik bir sekilde gériinmeye basladi-
g1 zaman, endisenin yiizeye ¢ikist da gerceklesiyor demektir” (Kaciroglu 2021: 60).
Bloom’un da belirttigi gibi “gliglii sairin siirine kendisi olarak, duydugu sevgi diger
biitiin siirlerin gergekligini diglamak zorundadir, selefin siirleriyle ilk basta kendisini
0zdeslestirmis olmasi dislanamayan tek seydir” (2008: 172). Bloom’un, yukaridaki
iddiasin1 agiklik gelenegindeki usta selef asik ve halef ¢irak asik arasindaki gelenckte
gdrmek miimkiindiir. Asik kollarinim olusmasindaki en 6nemli pay, usta mali deyislerin
sdylenmesine ve ustanin yani selefin iislubunun aynen tekrar edilmesine aittir. Ozellikle
asik fasillarindaki hatirlatma/canlandirma denilen boliimde asiklar kendilerinden once
yasamis ve sevilen asiklarm deyislerini sira ile soylerler. Asik fasillarmin diger béliim-
lerinde de zaman zaman usta mali deyislerin sdylendigi olur. Kol i¢inde yetismis ¢irak-
lar, saz meclislerinde sik sik ustanin ezgilerine yer verir. Bunu 6rneklendiren Dogan
Kaya, “Erzurum'da, hatta Erzincan ve Sivas'ta, Siimmani'ye ait olan Stimmani Makami-
nin vazgecilmez oldugunu” belirtir. Makalesinin devaminda “Kars'ta ise, Senlik'ten
miras kalan ve bununla beraber asik siirinin bir sekli olan Tecnis Makamu ile ayn1 ezgi
olmakla beraber Senlik Divani / Cildir Divani / Senlik Giizellemesi / Cildir Giizellemesi
adlariyla taninan makamlarin hemen her mecliste icra edildigini 6rnek olarak gosterir.
Nitekim Karsli bir asik olan Asik Senol Muratoglu da asiklik geleneginde kol anlayisi-
nin islevinin bir kiiltiir aktarimi sagladigini ve asiklik geleneginin olmazsa olmazlardan
oldugunu belirterek ustalarina ait olan ve kendisinin bugiin i¢in devam ettirdigi makam-
lar1 “Siimmani Makanu, Senlik Giizellemesi, Cildir Divan1” seklinde siralar (Onciil,
2011: 580). Ciraklarin, ustasinin kullandig1 ayag: kullanmakta higbir sakinca gérmedi-
gini, ayn1 ayakla ve ayni konuda bir baska siir viicuda getirdiklerini” ifade eden Kaya,
sozgelisi; “Sivash asiklardan Minhaci, Mesleki, Zakiri, Emsali ve Tabibi gibi asiklarin,
usta Asik Ruhsati'ye ait ayaklara bagl kalarak pek cok siir soylediklerinin bilindigini”
yazar (1994: 189-194). “Senlik'in pek ¢ok ¢iraginin da kendisine ait ayaklar1 kullandik-
lar1 bilinmektedir” (Kaya 2000: 17). Usta asiklarin ¢cagdaslarimi ve ardillarin etkilemesi
beklenen bir durumdur. Ayni durum Emrah kolunda da goriilmektedir. Erzurumlu Em-
rah’in ¢iraklarindan Tokatl Nuri, Tokatli Nuri’nin ¢iraklarindan Ceyhuni ve onun yetis-
tirdigi baska ciraklar yoluyla ortak ayak kullaniminin yaygin oldugunu ileri siiren Dur-
bilmez’e gore bu etki sebebiyle Emrah kolunun yayilma alani genisler. Sozgelisi;
Hiizni, [krami, Tiirkmenoglu ve Yiikseli gibi Yozgatl asiklar Ceyhuni’ye ait ayaklara
bagli siirler soyler (2012: 142-152).

Ustasinin siirlerini, ezgilerini ustasina benzer sekilde terenniim eden ¢irak zamanla
ustasi gibi olmaya bir siire sonra da ustasinin Oniinde olmak i¢in ¢abalamaya baglar.
Bloom, halef-selef sair arasindaki bu iliskiyi Freud’dan ddiingledigi Oedipal kavramu ile
aciklamaya caligir. Bloom, bagka sairlerin hayranlik uyandirici, act verici, keyif verici
varlig1 yaninda bagka giiclii sair olma arzusu anlamindaki siirsel etkilenmenin altindaki
geng sair i¢in “Siir onun i¢indedir, ama o kendi disindaki siirler —biiyiik siirler— tarafin-
dan bulunmus olmanin utancini ve ihtisamini hisseder” (2008: 65) demistir. Bloom’un
ifadesiyle “ephebe yani geng/cirak sair, bu merkezde 6zgiirligiinii kaybetmek, asla
bagislamamak ve 6zerkliginin sonsuza dek tehdit altinda olmasinin dehsetini 6grenerek
etkilenme endisesi hissini i¢inde tasir” (2008: 65). Cirak asik, i¢inde tagidigi bu endise
hissiyle usta asik ile edebi manada bir miicadeleye girer. Bu baglamda ¢irak asigin (ha-
lef), usta asik (selef) ile kurdugu iliski Oedipal anlamda baba-ogul arasindaki iktidar
miicadelesini hatirlatir. Usta 4sik baba, ¢irak asik ogul, ilham da kadin yerine konum-
landirilarak aralarmdaki miicadele siirsel baglamda ele alinir. Boylece Bloom, “etki-
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lenme endisesini somutlarken Freud’un aile romansi diye tabir ettigi diistinceden ilham
alir” (2008: 97). Ogul/halef/girak - baba/selef/usta baglamsal dizgesinde okunabilecek
iliski, derinlerdeki nevrotik bir durumun gelenek zemininde su yiiziine ¢ikmasi seklinde
degerlendirilebilir. Sezai Karakog usta-¢irak arasindaki bu asina olunan 6rtiikk miicade-
leyi eski ile yeni sair arasindaki iliski baglaminda degerlendirir. Eski edebiyatimizda,
yenilerin genellikle eskilere saygi ve sevgi gosterdigine, onlari iistat bildigine ve onlara
hayranlik duyduguna vurgu yapan Karako¢ bu durumu “sairin, kendini ortaya koymasi
i¢in iinliilerle gizli bir miicadele i¢inde oldugu” seklinde agiklar. Ancak bu savasin eski
sairleri yikmak i¢in olmadigini, belki daha ¢ok kendisini kabul ettirmek igin oldugunu
savunur. Karakog¢’a gore “yeni sairin kendisini kabul ettirmesi hi¢ de kolay degildir.
Daha oncekilere saldirma ya da onlari agiktan aciga kiiciimseme ile sairin kendini kabul
ettirmesi miimkiin degildir. Kendisini kabul ettirmenin kestirme yolu, eser vermektir”
(2014: 109-110). Karako¢’un eski sair ile yenisi arasindaki iliskiye dair diisiinceleri ile
yeni gairin eskiye bakis agisinin nasil olmasi gerektigine dair diisiinceleri asikligin usta-
cirak geleneginde usta mali sdyleme diisturu ile benzerlikler gostermektedir. Karakog’a
gore, “sair oncelikle kendinden once gelenlere sevgiyle bakmalidir. Onlardaki bir misra,
bir beyit, onu icten mutlu etmelidir. Sairlerin bdyle eserleri oldugunu adeta herkese
gostermeli, sdylemeli, sanki onlar kendi eseri imis gibi 6glinmelidir. Katildig1 yolun
onurudur bu. O sairleri izledigi, en temiz goniil ve en saf hayranlikla izledigi her halin-
den belli olmalidir. Ciinkii: onlar bir nevi manevi baba durumundadirlar” (2014: 110-
111). Usta da olsa bir asigin gerek kendi ustasinin gerekse gevresinde bulunan kendin-
den giiclii dsiklarin etkisinde kalmasi kaginilmazdir. Bu etkilenme kendisine, farkinda
olmadan taklit¢i bir 6zellik verir. Usta agik zamanla bu durumu da atlatarak kendi tslu-
buna dayali terkibini bulur. Asik bu taklit dénemini astiktan ve geleneksel asik siirinin
biitiin kat1 kurallart i¢inde siirlerine kendi damgasini1 vurmay1 basardiktan sonra artik
usta bir asik olmustur (Artun 2015: 64). Bu baglamda Bloom, “taklitten yola ¢ikarak
garpict bir soru sorar. Birisi bir gelenek fikri olmaksizin yazmaya ve 6grenmeye veya
diisiinmeye hatta okumaya kalkarsa ne olur? Buna “hi¢bir sey olmaz” cevabini verir.
Ciinkii taklit etmeden yazamayacagi, 6gretemeyecegi ve diisiinemeyecegini” ileri siirer
(2007: 27).

Asik geleneginde usta 4131 kendisine usta olarak belirleyen ¢irak ile Bloom’un ha-
lef-selef sair arasinda benzer bir davranis bigimi oldugu sdylenebilir. Bloom un vurgu-
ladig1 anlamda halef sair “Once bir sey olacagim kesfeder ve gelenegin dislayict degil
kapsayici olduguna, boylece ona bir yer agacagina ikna olarak kendini ortaya atar”
(2007: 26). Buna ragmen se¢me hakkina sahip degildir; aksine kendisi gelenek tarafin-
dan secilmistir. Halef sair, herhangi bir gelenek fikri olmadan yazmaya, 6grenmeye ve
diistinmeye kalkisamaz ancak kendinden onceki yazilmis olanlarin benzerini yaparak
yola ¢ikar ve bir sey yapmis olmak i¢in bagka bir seyi taklit etmek zorunda kalir.
Bloom’a gore “taklit olmadan higbir sey olmaz. Taklit ettigimiz sey, bagka birinin yap-
t181, o kisinin yazdig1, dgrettigi, diisiindiigii ve okudugudur. O kisiyi bilgilendiren seyle
sizin aranizdaki bag gelenektir. Ciinkil gelenek bir nesli asan bir etki ve bu etkinin akta-
rimidir. Gelenek, sairin ortaya ¢iktigr ilk sahnesidir” (2007: 27). Bloom’un “yazma
sahnesi” adimi verdigi bu “ilk sahne”de halef sair, kendini kesfettigi andan itibaren “6g-
retim sahnesi” baglanmistir. Bloom’dan 6zetle, “siirin kdkeni ve iglevi itibariyla can
alic1 sekilde pedagojik oldugunu ve edebi gelenegin yeni bir yazarin kendisinden 6nceki
yazarlarin bigimlerine ve varligina karsi kendi miicadelesinin [6zgiinliilk miicadelesi]
bilincinde olup ayni zamanda da ondan 6nce gelenin kendinden 6nce gelene gore yerini
anlamaya zorlandiginda basladigini” belirtir (2007: 28). “Gelenegi yaratan selefleri
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karsisinda halef sairin 6zgiinliik ve 6zgiirliik miicadelesi bazi tarihsel doniim noktalarin-
da daha farkli bigcimlere biiriiniir. Biiytik siir geleneklerinin bazi kiiltiirel, toplumsal ve
siyasal degisimlere eslik edip doniismeye basladig1 devirlerde halef sairlerin 6zgiinliik
tutkusu daha da artar ve onlar selefleriyle agik bir miicadele igine girerler” (Kaciroglu
2021: 62). Ortiik sekildeki bu miicadelede halef sairin kendi ustasinin niine gegtigi
hatta odak asik oldugu durumlar s6z konusudur. Kaya makalesinde “dsik kollarinin
genellikle, kola ismini veren asikla baslatildigina isaret eder ve bazi kollarda ise, odak
hiiviyetindeki as1gin da bir ustasi olduguna” deginerek “Ruhsatinin ustasinin Kusuri,
Senlik'in ustasinin Nuri, Huzuri'nin ustasinin izn?” olmasini érnek gosterir (2000: 14).
Her ne kadar bu asiklar bir usta yaninda yetismis olsalar da siirdeki giicii ve kabiliyetleri
sayesinde ustalarindan daha 6n plana ge¢mis, kendisinden sonra gelen nesiller iizerinde,
ilk asiga nazaran daha fazla etki birakarak odak asik olma hiiviyetini kazanmislardir.
Halef as1g1m gelenekte gostermis oldugu kabiliyet, gliclii saz ve s6z becerisi kendi usta-
sinin da Otesine gegmesini saglamis hatta asik kolu ile anilmasina sebep olmustur. Halef
asigin selef asik karsisinda ustaligini gosterme alanlarindan biri de atigma sanatidir.
Durbilmez’in de belirttigi gibi usta-¢irak iliskisi sonucu uygulamali bir egitimden gegen
asik, atigma sanatinin inceliklerini de uygulamali olarak 6grenir. Usta-¢irak iliskisi

CERNT3

icindeki “Cirak olma ve yetisme” asamasinda “usta mali siir sOyleme”, “usta mali
hikaye anlatma”, “usta mal1 a1tk makamlar1 esliginde sOyleme” ve “nazire sdyleme”
gibi uygulamalar &s181n yetismesine 6nemli katkilar saglamaktadir.” (2016: 30).

Asik kollarindan birine bagli olmak, asik geleneginde bir ustaya bagli olmak de-
mektir. Ustanin siirlerini, sazin1 ve soziinii, lislubunu her firsatta terenniim etmek; bii-
yiik bir saygi gostergesinin Otesinde gelenegin bir sekilde olmazsa olmazidir. Bunu
pesinen kabul ederek gelenege dahil olan dsiklar, bir yandan usta mali deyislerle ustala-
rin1 anmay1, diger yandan da kendi kabiliyetlerini ortaya koymay1 amag edinirler. Gele-
negin getirdigi bu durum; bir ikilem gibi goriilebilir ancak as18in gelenekte var olmasi
ve usta mal1 deyisler sOylerken kendini kanitlamasi, benzersiz olduguna inanmasindan
geemektedir. Kaciroglu’nun da belirttigi gibi “bu ancak seleflerin biiyiikligiinii kabul
etme anlamina da gelir ¢linkii bir sairin benzersiz oldugunu ve baska sairlere benzeme-
digini gecerli kilmak i¢in sonugta bagka sairlere ve baska siirlere ihtiyag¢ vardir. Bir
sairin kendini baska sairlerle kiyaslamadan 6zgiin olmast miimkiin degildir. Bu kiyas-
lamada selefler ve onlarin siirleri karar vericidir” (2021: 70). Bir asi8in selefiyle yani
usta bir agikla tanismasi, asiklik geleneginde ¢ok erken yaslarda baslar. Asikligin basin-
dan beri bir okul ciddiyeti iginde gelistigini ifade eden Umay Giinay’a gore “asik edebi-
yatinin yasatildig1 ¢evrelerde yetisen ¢ocuklardan sanat kabiliyetine sahip olanlar, dnce
usta asik ve gelenek tagiyicist durumunda olan asiklart dinleyerek ve seyrederek usta
mal1 hikaye ve deyisleri dogru olarak nakletmeyi 6grenirler” (2005: 116). Boylece asik-
lik gelenegi yetismekte olan bir asiga taklit etmeyi bir gereklilik olarak intikal ettirir. Bu
sebeple kendisine uygun gordiigii bir ustay: taklit ederek ise baslamak asik olabilmenin
ilk sartidir. Ancak bir siire sonra ustalagmak i¢in ustay1 da sazda ve sézde gecmek ge-
rekmektedir. Usta asiklar, ¢iraklarindaki saz ve sz kabiliyetini deneyip uygun goriirse
cirakliga kabul eder, ¢iraga saz ¢alma ve siir sdylemenin inceliklerini 6gretir ve her yere
beraber giderler. Olgunlasan ¢iraga ustasi, gelenek icabi bir mahlas verir ve sanatini tek
basina devam ettirmesini saglar. Boylece halef asik bir nebze de olsa taklitten styrilmis
ve kendi tislubunu ortaya koymaya baslamis olur. Kaciroglu’na gore “taklit eden degil
de taklit edilen sair olmak veya bunu ileri siirmek, en nihayetinde etkilenme endisesini
agmanin bagka bir yolu olarak da yorumlanabilir” (2021: 69). Artik deyis yerindeyse
Ozgiirliiglini ve 6zglinliigiini elde etmis olan asik, ustasinin “golgesinden” ¢ikmak ve -
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gelenek kendisine usta mali deyigleri soylemesini devam ettirse bile- taklitten kaginmak
icin farkli ayaklar kurmaya hatta hikaye(ler) tasnif etmeye baslar.

Sonuc¢

Usta bir as181n ¢irag1 olarak pesi sira yetisen ve ayni iislup, eda, dil ve ezgilerle sa-
natin1 devam ettiren, siirlerinde kolun odak hiiviyetindeki asigina ait ayaklar1 kullanan
ve onun tasnif ettigi hikayeleri anlatan asiklarin uzun bir donemde olusturdugu silsile
olan asik kollar1 dnemli islevlere sahiptir. Usta-¢irak geleneginin varligi, saz ve siir
sanatinin yaninda halk hikayelerinin sistemli olarak yasamasinda, dnceki kiiltiir, bilgi ve
birikimlerin aktarilmasinda basgat bir role sahiptir. Usta asik koylere, saz ve s6z meclis-
lerine ¢irag ile gider. Zaman iginde usta asik, ¢iragin yetistigine inanirsa ona mahlasini
da vererek sazi1 ve soziiyle sanatini icra etmesine izin verir. Gelenek i¢inde yetisen asik-
lar kendi siirlerinden 6nce usta mali deyisler okurlar. Cirak asiklar, ustalarindan benim-
sedikleri saz, s6z ve tavirlar1 devam ettirdikleri i¢in asik kollar1 ortaya ¢ikar. Usta mali
deyislerin gelenek i¢inde 6nemli bir yere sahip oldugu Tiirkiye’de farkli illerde yapilan
Agsiklar Bayrami yarigmalarinda “usta-mals siir sdyleme” kategorisinde diiller verilme-
sinden anlagilabilir.

Crrak asik, bir taraftan ustasin1 anmak bir taraftan ustasini agmak gerektiginin ya-
rattig1 ikilemde kalir. Gelenek, halef &siktan ustasini anmasini beklerken sanatin ve
sanatginin dogasinda ise ustay1 gegme arzusu vardir. Bu noktada Freud’dan ilham aldig:
baba-ogul arasindaki Oedipal baglamdaki miicadeleyi halef-selef sairler arasindaki
siirsel etkilenme iliskisine uyarlayan Harold Bloom, alt1 revizyon kategorisi belirleyerek
konuya aciklik getirmistir. Bu kategoriler i¢inde ele alinan ve “apophrades” olarak
acimlanan kategorideki “Oliilerin doniisii”nii; bizzat halefin -asiklik geleneginin icabi
olarak- kendi iradesi ile yerine getirmesi s6z konusudur. Bloom’un diisiincelerinden
hareketle, halef ve selef arasindaki amansiz miicadelenin asiklikta gelenegin bir 6nemli
ve dogal bir pargasi olarak kendiliginden tezahiir ettigini (yansidigini) séylemek miim-
kiindiir. Cirak/halef/ogul, asik fasillarinda her usta mali deyis terenniim ettiginde ve
ustasinin adini her andiginda onu yeniden sanatsal baglamda diriltmektedir. Diger taraf-
tan ise kendi sanatsal varligimi kabul ettirmek igin bir miicadeleye girismektedir. Asik
kollar1 gelenegi, halef ve selef arasindaki taklit ve tekrar, ustayr anma; ancak bir taraftan
da ustay1 asma miicadelesinin Ortiik bir mecras: gibidir. Asik kollart genellikle kola
adin1 veren asikla baglatilir. Bazi kollarda ise, odak olan asigin da ustasi vardir. Ancak
bazi asiklar bir ustanin yaninda yetigmis olsalar da siirdeki giigleri ve ustaliklariyla
onlar1 geger; kendilerinden sonra gelen kusaklar {izerinde usta asiga nazaran daha fazla
etki birakarak odak kisi olma 6zelligini kazanirlar. Asiklar usta mali deyislerde kendile-
rini yetistiren usta asiklarin veya kendilerine 6rnek aldiklar1 ve manevi olarak usta kabul
ettikleri asiklarmn siirlerini soylerler. Asiklarin yer aldigi gelenege uygun davranarak
ustas1 olarak kabul ettigi asig1 fasillarinda anmasi1 kendisinden beklenen bir harekettir.
Gelenek, zaten kendisinden O6nce gelmis olan usta asiklarin bulundugu ve onlarin olus-
turdugu bir yapidir. Bu yapmin disina ¢ikmak adeta “kanonun” disina ¢ikmak olarak
disiiniilebilir. Ancak diger taraftan ustasini her firsatta anan, siir tarzini, edasini, tislu-
bunu tekrar ve taklit eden, gelenegin gerekliligi olarak kendisini bir asik kolunun iginde
goren asik, diger taraftan sanatin bir geregi olarak kendi ustaligini da gostermek gayreti
icinde, ustasinin golgesinden ¢ikmak igin ¢aba gosterir. Ferdi yaratmalarin 6n planda
oldugu asiklik geleneginde ¢irak/halef/ogul asigin, usta mali deyisleri terenniim ettikge
ustasinin gdlgesinde kalma korkusunun belirmesi, asikliginin ve yaraticiliginin zarar
gorebilecegi diisiincesinden kaynakli olabilir. Biitiin degerlendirmeler goz oniine alindi-

http://www.millifolklor.com 97


http://www.millifolklor.com/

Milli Folklor, 2024, Yil 36, Cilt 18, Say1 143

ginda ¢aligma baglaminda parga-biitiin veya sair-gelenek iligki dizgesi usta-girak ve
halef-selef iliski dizgesi baglaminda okunabilir.

YAZARLARIN KATKI DUZEYLERI: Birinci Yazar %100.

ETiK KOMITE ONAYTI: Calismada etik kurul iznine gerek yoktur.
FINANSAL DESTEK: Caligmada finansal destek almmanustir.

CIKAR CATISMASI: Calismada potansiyel ¢ikar ¢atigmasi bulunmamaktadir.

NOTLAR
1. Ensar Aslan kiinyesi verilen eserinde cigali tecnis i¢in “tiir” ifadesini kullanmustir.
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DEVELOPMENT OF INTERNET AITYS IN KAZAKHSTAN*

Kazakistan’da internet-Aytis’in Gelisimi
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ABSTRACT

Aitys is a type oral literature of the Turkic people, which has existed since ancient times and is pre-
served today in Central Asia and the Anatolia. The Kazakh and Kyrgyz people call it Aitys/Aitysh, and the
Azerbaijani and Turkish people call it traditional (minstrelsy) Asiklik. Both of these are listed by UNESCO as
being Intangible Cultural Heritage. Aitys typically takes place between two or more poets. The artist who
participates and performs in it is considered as a poet or aitysker in Kazakh and Kyrgyz, and ashyk in Azer-
baijani and Turkish folklore. According to tradition, they do not prepare for aitys in advance, but, by compet-
ing with the opponent, they touch on any topical problems of society and convey them through their improvi-
sational abilities. Poets aitys in Kazakhstan used to be held at celebrating events and palaces of culture and-
sometimes broadcast on TV channels. In the 21st century, with communication development, it began to
spread out through internet sites and social networks such as Facebook, Instagram, Skype, vk.com and
YouTube. As a result, in addition to traditional aitys, word contests such as internet-aitys and online-aitys are
appeared. Recently, more and more online aitys have been organized in Kazakhstan, and public attention has
begun to pay special attention to it. This demonstrates a cultural change, and aitys is developing in a new way
as a type of oral literature of the Kazakh people. Traditional Kazakh aitys have previously been studied by
researchers such as A. Baytursynov, S.Seyfullin, S.Mukanov, M. Avezov. However, the topic of internet-aitys
and online-aitys is found only in the articles of Bekarys Nurimanov and Zhuldyzay Kishkenbayeva. There-
fore, there is a need for this topic to be studied within the framework of internet folklore, which means that it
needs to be studied under netlore theory. This article analyzes the history of Kazakh aitys and current issues
within the framework of four sub-themes: the history of the aitys genre; contemporary aitys art; internet aitys
and its topics; and, the development process of online aitys. As a basis of the research samples were taken
from the first online-aitys organized by the information portal Abaikz in 2010, the Aitys Online project
organized in 2019, and online-aitys during the pandemic. The texts of the above-mentioned aitys were ana-
lyzed within the framework of the theory of netlore, and the differences between traditional and online aitys
were compared. Their impact on the Kazakh society and the work of poets were considered. Although the
place of the aitys has changed, it was found that the nature of the aitys and the cultural value of the past have
not lost their meaning during the poets aitys competition. From this point of view, it has been proven that the
freedom of internet-sites and its capabilities prevails in telling the truth to the public. In addition, the article
discusses how the heritage of aitys lives in a society governed by digital media technologies and how the
peculiarity of aitys as a cultural heritage of society provides a new experience to a person.

Keywords

Minstrel, Kazakh folklore, call-and-response, online-aitys, netlore.

oz

Aytis, eski donemlerden siiregelen ve giiniimiizde Orta Asya ve Anadolu cografyasinda devam etmekte
olan Tiirk halklarinin sézlii edebiyatinin bir tiiriidiir. Gelenegi, Kirgiz ve Kazak Tiirkleri Aitysh/Aitys, Azer-
baycan ve Tiirkiye Tiirkleri ise Asiklik gelenegi derler. Her ikisi de UNESCO’nun Somut Olmayan Kiiltiirel
Miras listesine kaydedilmistir. Aitys, iki veya ikiden fazla soz sairinin arasinda ger¢eklesir. Buna katilip icra
eden sanatg1, Azerbaycan ve Tiirk folklorunda asik, Kazak ve Kirgiz folklorunda ise akin veya aytisker olarak
adlandirlir. Gelenege gore, akinlar asik atigmasina dnceden hazirlanmazlar, rakiple atisma yaparken toplumun
onemli sorunlarina deginir ve onu dogaglama yetenekleriyle dile getirirler. Eskiden Kazakistan’da aytislar
diigiinlerde, toylarda, festivallerde ve kiiltiir saraylarinda yapilirdi, sonrada televizyonda yayinlanirdi. 21.
Yiizyilda teknoloji ve elektronigin gelismesiyle birlikte internet aglari ve Facebook, Instagram, Skype,
vk.com, You Tube gibi sosyal medya araciligiyla yayilmaya baslamistir. Neticesinde geleneksel aityslarin
yani sira internet-aytis veya online-aytis gibi yeni tiirleri de ortaya ¢ikmistir. Son zamanlarda Kazakistan’da
giderek daha fazla ¢evrimici programlar diizenleniyor ve kamuoyunun ilgisi buna ozel ilgi gdstermeye basla-

kk

Received: 19 June 2023- Accepted: 20 May 2024

Zhalgasbayeva, Kanagat. “Development of Internet Aitys in Kazakhstan”, Milli Folklor 143 (Autumn
2024): 99-110

PhD student, Al-Farabi Kazakh National University, Faculty of Philology, Department of Kazakh Litera-
ture and Theory of Literature, Almaty/Kazakhstan, kanagat.1980@mail.ru, ORCID ID: 0000-0002-9482-
4400.

http://www.millifolklor.com 99



Milli Folklor, 2024, Y1l 36, Cilt 18, Say1 143

mustir. Yani Kazak aytisinin sozlii edebiyat olarak kiiltiirel degisimin yasandigl ve aytisin yeni bir bigim
kazandig1 anlasilmaktadir. Guniimiize dek geleneksel Kazak aytis1 Ahmet Baytursynov, Halel Dosmuhame-
dov, Saken Seyfullin, Sabit Mukanov, Muhtar Avezov, Muslim Bazarbayev, Zaki Ahmetov, Esmagambet
Ismailov, Muhamedrahim Jarmuhamedov, Metin Ergun, Bekir Sisman, Nergis Biray, Eva-Marie Dubuisson,
Lazzat Urakova, Guldana Salimjan gibi bilim adamlar tarafindan degerlendirilmistir. Internet-aytis veya
Online-aytis konusu iizerinde yalnizca Bekarys Nurimanov ve Zhuldyzay Kishkenbayeva’nin makalesi bu-
lunmaktadir. Dolayisiyla bu konunun internet folkloru yani netlore teorisi kapsaminda incelenmesi gerekmek-

LT3

tedir. Bu makale Kazak aytisinin tarihini ve giincel meselelerini “aytis tiiriiniin tarihi hakkinda”, “cagdas aytis

LTS

sanat1”, “internet-aytis ve konular1” ve “Online-aytisin gelisim siireci” olmak {izere dort alt baslik altinda ele
alinacaktir. Arastirma kapsaminda 2010 yilinda “Abai.kz” internet ag1 tarafindan ilk defa diizenlenen “inter-
net-aytis” ile 2019 yilinda diizenlenen “Aytis Online” projesi esas alinacaktir. Ayrica Covid-19 kiiresel salgin
doneminde gergeklestirilen ¢evirimigi aytislar da 6rnek olarak gosterilecektir. S6z konusu agiklar atigmasi ve
onun metinleri netlore teorisi ¢ergevesinde incelenmistir. Neticede geleneksel aytislar ile ¢evrimigi aytislarin
arasindaki farkliliklar bilimsel olarak karsilastirilmigtir. Onun Kazak toplumuna ve s6z ustalarinin eserlerine
olan etkisi de ele alinmistir. Aytis mekani degigse de, asiklarin siir yarismasinda aytis kiiltiirii ve ge¢misin
kiiltiirel degerinin anlamin yitirmedigi goriilmiistiir. Bu agidan bakildiginda, geleneksel aytisa gore internetin-
aytista asiklarin hakikati séyleme fikir 6zgiirliigine sahip oldugu ve bu ozelliklerin daha da istiin oldugu
tespit edilmistir. Ayrica makale, dijital medya teknolojileri ile yonetilen bir toplumda aytisin nasil devam
ettigini, toplumun kiiltiire]l miras olarak aytis’n insana yeni bir deneyim kazandirma &zelliginin ne oldugunu
tartismaktadir.

Anahtar Kelimeler

Akin, Kazak folkloru, dsik atismasi, online-aytis, netlore.

Introduction

The art of aitys is a cultural heritage of the ancient Great Silk Road and a valuable
relic of the Turkic peoples from ancient times. Aitys is a public contest of two or more
poets with witty and eloquent rhythmic words. "Aitysh/aitys" which was included to the
UNESCO list of intangible cultural heritage which compiles three lists Representative
List of the Intangible Cultural Heritage of Humanity, List of Intangible Cultural Herit-
age in Need of Urgent Safeguarding, Register of Good Safeguarding Practices. Fur-
thermore, the aitys (2015) was added on the UNESCO list for Kyrgyzstan and Kazakh-
stan. Poets come to aitys without prior preparation, compete in ingenuity, quickness of
thought and skill of speech. The Kazakh people name the participant of aitys “akyn”
and “aitysker”. The origin of aitys, which has become a valuable treasure of Kazakh
folklore and is widely distributed among the people, dating back to ancient times (Nu-
rimanov and Kishkenbayeva 2021: 100-101). The development of this tradition, spread
by word of mouth, is inextricably linked with the spiritual life of the Kazakh people.

The Kazakh people have a special respect for the art of aitys and aitys poets. The
reason for its existence lies not only in the talent and eloquence of poets, but also in the
honesty and justice of aitys. Aitys poets aim not only to defeat their opponents, but also
to criticise the injustices and challenges that have sunk into the soul of society, to un-
ravel not only stereotypical problems, but also difficult problems that arose during that
period (Dubuisson 2010: 101-102). The people's inner well-being is raised by singing
with the power of words. This continues not only in traditional aitys, but also in online
aitys, which are taking place on the internet platform today. This phenomenon can be
considered within the framework of internet folklore and this made it possible to classi-
fy the internet as a new field of folklore study. This sector has become known as netlore
because to the utilization of modern technology by Netlore Theory (Baki Nalcioglu
2020: 187-205). Netlore Theory which has become widespread in the field of folklore
science. This research notes that the generalization of folklore works that appeared in
the vertical world is called “netlore” (Bars 2018: 164-165; Alekseyevskiy 2015: 202-
203). From this point of view, internet aitys has its own distinctive features and differ-

100 http://www.millifolklor.com



Milli Folklor, 2024, Y1l 36, Cilt 18, Say1 143

ences from traditional aitys. Despite the fact that traditional aitys has not lost its former
activity, The Vertical World, which has become the property of many, is reviving the
traditions of aitys in a new way. Researchers such as Akhmet Baytursynov, Halel
Dosmukhamedov, Saken Seyfullin, Sabit Mukanov, Mukhtar Avezov, Muslim Ba-
zarbayev, Zaki Akhmetov, Esmagambet Ismailov, Mukhadrahim Jarmukhamedov,
Metin Ergun, Bekir Shishman, Nergis Biray, Eva-Marie Dubuisson, Lazzat Urakova
and Guldana Salimjan have previously studied traditional aitys. Information regarding
online aitys may be found in the work of Bekarys Nurimanov and Zhuldyzay Kishken-
bayeva.

This article, based on the work of these researchers, comments on aitys as a folk-
lore heritage and analyzes the history of the formation and development of online aitys.
Aitys texts on the internet and the national project Aitys online on YouTube were used
as material for the study. Most of the people who use the internet in Kazakhstan are
young people. Therefore, showing aitys online to the younger generation is one of the
ways to promote the art of aitys among youth, showing the national value and national
identity of the Kazakh people. From this point of view, the study of the essence and
significance of internet aitys and the definition of the development trend are one of the
most relevant topics for the field of folklore studies. Therefore, this article discusses the
trends in the development of internet aitys in Kazakhstan within the framework of the
netlore theory. It is also studied in the framework of four following topics:

1. The history of the Aitys genre

2. Modern art of aitys

3. Internet aitys and its topics

4.Trends in an online aitys development

This article provides a brief overview of the first two subheadings and shows the
development path of aitys. The remaining subheading analyzes the differences between
traditional aitys and online aitys and the issues raised in internet aitys. Thus, the state of
internet folklore, that is, netlore, is differentiated in Kazakh society.

1. The history of the Aitys genre.

The worldview, lifestyle, and folklore heritage of the nomadic Turkic peoples who
lived with nature are closely connected with nature and nomadic culture. One of these
nomadic culture elements is the art of aitys. The Kazakh term “aitys” is used in Kyrgyz
as “aitysh”. In the M. Kashkari's Dictionary “Diwani lugat at-Turk” from the elev-
enthcentury, aitys is definedas “... two people’s asking about each other's condition”
(Ercilasun-Akkoyunlu 2014: 55). Initially, the word “aitys” appeared as a verb denoting
actions among poets participating in word competition, but later this verb developed and
became a part of Kazakh literature and folklore, a separate work of art and a separate
genre. Researcher, M. Auezov notes that the word “aitys” means a wide range of con-
cepts such as aitys, dispute, and competition (Auezov 199: 105).

There are different opinions among scientists about the origin of the aitys genre in
science. According to M. Zharmukhamedov, the origin of aitys dates back to ancient
times. The scientist believes that the origin of aitys began with small forms of Kazakh
folk songs and folk poetry. The researcher’s opinion is that event songs or various bless-
ings during the celebration of Nauryz meiramy are the source of the formation of this art
of aitys. Badik, Zhar-Zhar aitys, which are considered the most ancient type of aitys, did
not immediately form in the nature of aitys. It is worth considering that initially they
were formed as a text of a poem, in the form of small words.
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There are many representatives of aitys that have come from ancient times indicat-
ing that it developed in different eras. Each poet showed the best example of art and
competed with each other. Two word-fighters (aityskers), appearing in front of a crowd,
singing about the state of the society in which they lived. For example, the artists such
as Shozhe, Balta, Orynbay, Kempirbay, Tezekbay, Suyinbay, Tubek, Murat, Sugir, Bala
Omar, Birzhan can be notedas famous poets of the XIX century.

One of the tasks of aityskers is to raise topical issues in society and establish con-
tacts between the state and the population. From the same point of view, aitys contribut-
ed to the development of the Kazakh people. That is, with the help of aitys, the people
were able to freely express their current problems and demands in front of the King in
an artistic word and rhetoric language. They were able to share and spread their
thoughts and cherished dreams to society (Zharmukhamedov 1976: 32).

2. Modern Art of Aitys

It is not disputed that folklore, which was born, formed and developed in ancient
times and is still needed today, is one of the most viable genres — aitys, which is cross-
ing the threshold of the new century among the timeless symbols of the nation (Zhold-
asbekov 2004:3).

Modern aitys demonstrates the poet's skills in the art of speech, eloquence and im-
provisation abilities. Today, although some types of oral literature are transferred to the
category of written, the art of aitys is still developing orally. It means that even if aitys
has its own formation of development, it has survived not only in the written form, but
orally, too. Communication development methods today have hada positive impact on
its spread. It is not difficult to write, print, analyse, and study modern aitys texts from a
social point of view, correlating them with time. Another feature of modern aitys is that
modern poets are characterized by professionalism and sufficient literacy in the discus-
sion of opinions. At the same time, the horizons and artistic side of aitys art expanded
thanks to the advanced achievements of the era. It is known that aitys performed in front
of people requires its own preparation, however, in order to answer a sudden question in
verse, it needs the foresight and improvisation of the poet. However, there are times
when the beauty of the poems of aitys which were born spontaneously, sometimes ex-
ceeds that of written poetry. The organizer of aitys, poet Zhursin Yerman, who is mak-
ing a great contribution to the development of the art of aitys, assesses the situation as
follows:

Aitys is a poem in any case. The text level of the poem has completely
changedand grown. During this time, Kazakh written poetry has developed as well
as aitys poetry. Now intellectual poetry has entered the scene. Therefore, there is a
big difference between them. The age of completely educated and thinking guys
was born. In this regard, the level of aitys has increased significantly
(https://alashainasy.kz/).

Fragmentary videos of the best stanzas and rational answers of poets in aitys have
become one of the most spreadable information in Kazakh society today. If earlier po-
et’s speech was promoted orally, today it is widely distributed through social networks
and internet sites such as WhatsApp, Instagram, Facebook, Tiktok, YouTube, Twitter,
Telegram, etc.. These aitys can be attributed to the folklore of modern times, that is,
netlore. In other words, it is noted that the Kazakh people get their literary, cultural and
spiritual fuel from the art of the word.

The art of aitys, common to the Turkic peoples, is developing rapidly today not on-
ly among the Kazakh and Kyrgyz people, but also in the Turkic countries. In recent
years, the tradition of oral competition between several aityskers from different Turkic
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countries bringing together has increased the interest of the people (Nuriman 2023: 107-
118). The proof of this is that Kazakh, Kyrgyz, Uzbek, Azerbaijani and Turkish poets
took part in the international aitys of poets, which was held on October 31, 2021 in
Ankara, Turkey (https://www.turksoy.org/). This aitys has spread to all parts of the
world via the internet. This is a demonstration of the development of “internet-aitys”.

3. Internet aitys and its topics.

The internet is increasingly a resource space of intellectual resources, as well as re-
placing normal life. Sociological research has shown that the virtual network has even
begun to displace television (http://www.bison.ru). A researcher of Slavic folklore K. V.
Bystrova stated that “a feature of folk art is the openness of its genre system, which
presupposes its renewal. Folklore by its nature reacts quickly towards new phenomena
and is able to consolidate them. In this case, it will settle in a new space of the network
and continue to live there” (Bystrova 2009: 22-30). The traditional art of aitys, moving
towards this new phenomenon, has also settled in internet space.

Another rational point of internet aitys is the further spread of aitys, the develop-
ment of which is shown on TV channels, as a way to preserve it for a long time. In this
regard, the virtual space has become an attractive field for various manifestations of
mass consciousness. The World Wide Web offers endless fields of culture where it is
convenient to live in different forms.

Today, Kazakh aityskers Balgynbek and Bauyrzhan, Kuanysh and Ongar,
Bauyrzhan and Ongar can be found on the internet. It is the first internet-aitys in the
web space organized by the information portal Abai.kz. The general rules of internet-
aitys, the procedure for its conduction, and the list of participating poets were also given
there. For example, Bauyrzhan Khaliolla and Balgynbek Imashev were the first to speak
on the topic of “Kazakhs are the sovereign of the country and the land”. According to
the rules of aitys, each poet takes turns and must send a return response by e-mail every
10-15 minutes. The organizers posted it on the portal at the same time, indicating the
time of arrival of the response. For example, the aitys of the first pair of poets
Bauyrzhan and Balgynbek held as follows:

At 15:05. Bauyrzhan: Balgynbek, how do you do, my honey,
Balgynbek, kalyn kalay, bal kuragym, Who was born in Alash.

Alashtan arda tugan argymagym. Aits was silenced

Aitysty auyzdyktap tastap edi Suffocating the best inheritance.
Toresin tunshyktyryp bar muranyn. Are the Lords on the throne conscious,
Taqtagy tagsyrlardyn deni sau ma, Listening to Myrzatai's nonsense?!
Tyndagan Myrzataidyn sandyragyn?!  Internet aitys was appeared

Internet aitys degen paida boldy God beg the other side.

Kudayym kaiyr kylsyn argy zhagyn. You are a hero when you come to speak
Soileuge kelgen kezde batyrsyndar You are a scattered mind.

Tep-tegin taratylgan akylsyndar. We are walking in a distant country,

Biz zhurmiz en shalgaida eldi zhaylap, ~ You are closer to the government than we are.
Ukimetke bizden gori zhakynsyndar. Hidden in the lap of “papa’.

Tygylgan “papasynyn” koyynyn You are a poet from Ai Muyiz, Akorda.
Ai muyiz, akordalyk akynsyndar. To make a country with three languages and three
Ush tildi, ush tugyrly el kylam dep, pillars,

Ay, Bake, ne buldirip zhatyrsyndar?! Oh, Bake, what are you ruining?!

At 15:50. Balgynbek:
Bauyrzhan, sozindi estip balbyradym,  Baurzhan, I was blown away by your words.
Kandyrshy korermennin zhan ku-  Bleed the passion of the audience.
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maryn.
Internet aitys degen paida boldy,
Onymen kimdi bugin tan kylamyn?
Daudyn basy "siyry" Saudabaydyn
Estidin memkhatshynyn sandyragyn.
Magan siltep koyasyn bilik sozin,
Yesi men sekildi bar kunanin...

Soyleysin oktemsinip kalay-kalay,
Kanat kusap deymisin davay, davay.
Agyndar at ustinen soyley meeken
Abaidyn portalynda abailamay?
Akyl bolsa bauyrym bilmeushi me en,
Zhebenin atylaryn kalay karay?
Mykty bolsan aygaylap alanga shyk,
Balgynbektin zhagasyn manailamay.

At 16: 18 Bauyrzhan:

Kanatsha degenim zhok davai, davai,
Dosym-au, kubylasyn kalay karay?
Alanga zhalgyz meni aydap salyp
Zharasar yyde zhatu sagan kalay?
Saudaga Saudabaev saladyndai,

Til zhayy timey otyr magan da onay.
Zheltoksan kelgen sayyn kaigyramyn,
Umpyttyk konaevty manailamay.
Dimashtan Imash artyk bul zamanda,
Alashtyn sagy sondy-au, sharaina-
dai...

Tagy aitam, Astanalyk alypsyndar,
Auylga alystagy zharyksyndar.
Khandarga bir karys
buyyrtpastan,

Kokennin eskertkishin salypsyndar.
Zhetpeydi bizdin dauys zhogaryga,
Bailans neshe turli tauypsyzdar.

Salem ait takta otyrgan “Niyazovka”,
Aldynda eldin erten kauip, son of a
bar.

Zharylkap kisik kozge zher take dep,
Atymtai-Jomart bola kalypsyndar.
Aitarym, Masimovtai “dadamyzga”,
Basynan shirip zhatkan balyksyndar.
Tumasyn akyrzaman elimizge,

Kapyda khan alzhys, halyk shular.

zher

At 17:49. Balgynbek:

Dep edi, bul Bauyrzhan katyrady,
Qur aigai, suyq sozdi sapyrady.
Mai ishken itti qaydam, nur qalada
mayor bolyp Imash agan otyr ali.
Abishtei abyzyma til tigizip,

Internet-aitys was appeared.

Who will I surprise with it today?

The dispute reason is the "cow" of Saudabay.
You heard the secretary's nonsense.

You point to me the word power,

As the owner of a sin...

How do you speak so arrogantly?

You say as the wing, go ahead.

Do poets talk superficially

Careless in Abai's portal?

My brother, don’t you knowif you have mind.
How to look at the arrows?

If you're strong, shout out to the field,
Defending the case around Balgynbek.

1 don't mean wings, come on, come on,
My friend, how are you?

He drove me to the field alone

How do you like sleeping at home?

As Saudabaev puts it in the market,

It's easy for me too.

Every time December comes, I get sad

We forgot about Konaev.

Imash is better than Dimash in this age.
Alash's health is broken, it's like sharayna

I'll say it again, you are Astana giants.

You are a distant light to the village.

Without assigning a single piece of land to the
Khans,

You built a monument to your grandfather.

Our voice is not enough,

How many ways do you find the trick?

Say hello to "Niyazov" sitting on the board.

In front of the country there is fear and criticism.
1 want to give land to the bright narrow eyes,
You have become so generous.

1 mean, as Masimov "to our father”,

You are a rotting fish.

Born in our land of the end of the world,

When khan laughs, the people make noise

He said that Baurzhan can deal with it.

Dry shouts and liquid words.

1 will kill the dog that drank oil, the light is in the
city

Your brother Imash is still the mayor.

Abishtei insulted my priest,
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Bul Bauken nege sonsha tokyrady.
Bilikten kishi zhuzdi kim kagypty,
Kop emes ne sayasat satylary?
Tynysh elge zhik salsan sen bulaisha,
Ysh takka ush patsha kep otyrady!
Birindi kazak, birin dos korsender
Bakyttyn tanyn Alla atyrady.
Abaydyn sozimenen zhabayyqshy
Abaidyn atyndagy sakhynany.

Meyli, “korkak, zhakybai zhan” de
meni,

Balgynbek dunie zhiyp dandemed;.

Sen  kusap zhalyn burkip, shoq
shaynar em,

Muminder ony birak ar koredi.
“Patshaga iman ber” dep kol zhayuy -
Imashevtyn halkyna bar komegi.
Sultanynyn syrtynan gaibat soilep,
Aldekimder aityp zhur aldeneni.

Kez kelgen memlekettin presidenti,
Khalgynyn nietine dal keledi.
Amirshisin betaldy synay bermey,
Bauken kashan ozine man beredi?
Din menen Mukhamedke boy usynsak,

Why is this Bauke so stagnant?

Who knocked down the face of power,

Aren't there many levels of politics?

This is how you destroy a quiet country,

Three kings sit on three thrones!

If you see one as a Kazakh and one as a friend
God brings the dawn of happiness.

Let's close with Abai's words

A scene named after Abai.

Well, "coward, do not like me"

Balgynbek did not die.

You throw up, spray fire, and chew a bunch of
medicine,

Believers respect him.

"Give faith to the king" clapping hands -

All help to the people of Imashev.

Gossip behind the sultan,

Some people are saying something.

President of any country,

1t is exactly what the people want.

Without criticizing the ruler,

When will your daughter take care of herself?
If we submit to religion and Muhammad,

God will give us Khan as a Konaev (abai.kz).

Qydayym Qonaevtay khan beredi.

Aitys was judged by a jury. The people who watched the speech contest of two po-
ets also expressed their opinion and voted for the poet they liked. The best poet went to
the next stage, and the best poets argued among themselves, and they were awarded
prizes. Akhmet Baitursynov, who studied the Kazakh art of speech, including aitys,
stated “Aitys is a poetic word, it needs poetry. On top of poetry, you need a method.
Just as strength is accompanied by method in fighting, poetry is accompanied by meth-
od in argument. A poet who has no method may be defeated by some poets who gained
it.” (Baitursynuly 2022: 69). This means that poets try not to lose words, putting them in
different ways in the fight. Both participants of the internet-aitys are fast poets who are
well versed in the art of aitys.

The first feature of Kaim aitys in internet aitys is that aitys takes place in written
form. It can be seen that this is one of the ways to develop written aitys, which has long
been established in Kazakh society. In 2009, in the newspaper Alash Aynasy, Zhursun
Yerman organized a written aitys. He influenced the new development of the ancient art
form (Nurimanov and Kishkenbayeva 2021: 103-104). The written aitys also captivated
the reader and contributed to the spiritual development of society.

It is obvious that any type of aitys contributes to the formation of public views and
affects the development of culture and literature in Kazakh society. Balgynbek and
Bauyrzhan debated about the aitys of today's Kazakh people and the fate of the Kazakh
Khans who died during the Russian Kingdom.

Aitys and improvisation are similar concepts which cannot be argued without im-
provisation. This is the main feature of aitys. The ability to draw is clearly visible in any
aitys poet. Research suggests that improvisation in Kazakh oral literature has deep roots
(Akhmetov and Shanbayev 1998: 168). Musicologist A. V. Zatayevich, who collected
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Kazakh folk songs at the beginning of the 20th century, assesses aitys and poets of that
time as follows:

“Folklore, folk legends, so-called historical legends, poems, fairy tales attract at-
tention with their special imagery and artistry of the language, richness of metaphors
and comparisons, scope of imagination. Kazakhs are natural connoisseurs and lovers of
selective eloquence” (Zatayevich 1958: 18).

Aitys is a poetic dispute in which the art and honor of every poet is criticized. He
passes publicly in front of the people, who are both listeners and critics. Therefore, the
artist must be able to look at the listener through skillful performance, accurate speech,
ingenuity and talent.

The next type of aitys that appeared in 2020 is radio aitys organized by Kazakh ra-
dio. Poets sitting in different cities argued, listening to each other's voices on the radio,
although they did not see each other. Later, their audio went viral on the internet
through YouTube (Nurimanov and Kishkenbayeva 2021: 103). When comparing the
texts of this and traditional aitys, the difference between the two is noticeable. For ex-
ample, Meirbek Sultankhan and Shalkarbay Izbasarov are poets who argue both on the
internet and in person. In one of the traditional aitys, which took place in person, Me-
irbek criticized Shalkarbay's robe and joked “there is no story about the robe outside,
what is the man inside?!”. Then the poet Shalkarbay responded with:

“My mountain personality is a hero like Makhambet,

Dombra is a village poet’s,

As you can see, I have nothing to do with myself,

My white shoes are also my dad's,” he jokingly replies
(https://youtu.be/gdSMKwtCTTc).

In traditional aitys, poets try to put the audience in a good mood. They add the
world in sight to the song, notices the emotions of their opponent and make jokes. These
two poets will also meet in aitys organized by “Kazakh radio”. “I don't know,” he said.
The poet Meirbek, having analyzed what happens in traditional aitys, is not in radio
aitys, notes that both young and old people are looking for “network”. In addition, Shal-
karbay also mentions the problem of the internet in Kazakhstan, as well as the merits of
doctors and teachers during pandemic. It also makes Meirbek's celibacy a joke
(https://youtu.be/ WprDIPK TkpM).

The difference between this aitys and traditional aitys lies not only on the fact that
they argue without seeing each other, but also that they respond without seeing the emo-
tions of their opponent. Comparing the traditional and internet-disseminated radio aitys
of the two poets, one can see that the problem that was relevant at that moment was
definitely voiced. However, in the radio-aitys, a decrease in the number of jokes can be
observed.

4. Trends in an online-aitys development

One of the types of aitys that originated in Kazakhstan is online aitys. Although it
is similar to internet aitys, it has a characteristic difference. That is, the poets sitting in it
in different cities argue, watching each other on video. For the first time, such an ex-
change took place on February 9, 2019 on the internet project Aitys Online, organized
by the poet Rinat Zaitov. The project, which lasted two months, consisted of two stages,
and the poets who won the first stage spoke in the second round. Their word contest was
published on vk.com and on the Aitys Online page on YouTube. It is worth noting that
special prizes were prepared for each poet there. This project attracted public attention
at the time and was published in the media. For example, journalist Moldir Darkhanba-
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yeva noted that “we will not lose the promotion of our traditions and National Art
among young people through the internet” (https://el.kz/ ).

Not only Kazakh poets, but also foreign artists took part in the aitys through social
networks. According to the example mentioned above, within the framework of this
project, poets argued with dombra through the network. During the argument or after
the end of the argument, the audience vote online for the poet they liked. Since this
project was organized within the framework of the “year of Youth” announced in Ka-
zakhstan in 2019, it was a particularly effective opportunity to present young poets who
have not yet been recognized by the public. The main thing is that in online aitys, as in
traditional aitys, there was no difference in the age of the poets, the young poets did not
worry and freely participated. Below are the aitys of Ibrahim Altynbek and Karat Nurzat
in the same aitys of which a fragment published in the vk.com network.

Nurzat: Nurzat:

President bol degenin azil shygar, Maybe about being president is a joke,

Basshymyz ayel bolsa, bak konbaydy. If our leader is a woman, the garden will not
Srow.

Altynbek: Altynbek:

Nurzatzhan, tarikhty okysanshy, Nurzatzhan, please read the history,

Tilinnin tamyp otyr zorga soli. Your tongue is dripping with drool.

Ayel adam eldi bilep zharytpasa, If a woman does not rule the country,

“Tomiris” sak khanshasy bolmas edi. “Tomiris” would not be a cautious Princess.

The problem raised in this aitys is the main events that took place in the Society of
that time. It is included in the song by both poets. Since the presidential elections are
taking place, Nurzat says that the rule of the country by a woman is not suitable today,
Altynbek looks at history and cites the example of the Queen “Tomiris”. Nurzat also
invites Altynbek to run for president.

Altynbek: Altynbek:

Bolashakta men president bop kalarmyn, In the future, I may become president,

Zhasymyz kyryktardan askynda. When I will be over forty years old.

“Otan” degen otbasydan bastalmay ma, “Motherland” starts with the family

Uilensem be deymin kazir zhaksy aruga. I am thinking of getting married to a beauti-

Otanymdy baskaruga mashyktanyp, ful lady.

Dayyndalyp zhurmin otau baskaruga. Training in the management of the mother-
land,

I'm getting ready to get married.
In response to Nurzat’s question, Altynbek jokingly says that he will begin to rule
the country after the age of forty, before that he will be married and trained in Family
Management. To him, Nurzat says:

Nurzat: Nurzat:

Sodan son otbasyndy baskartyp kor, Then try to manage your family,

Belindi Tauekelge berik bu da. Gird your loins against risk.

Arada aylar otip, zhyldar otip, Months passed, years passed,

Kun kore almai uyinen zheriptyn ba. Don't leave your house without feeding.
“Aytkanyn aidai keldi Nurzatzhan-au!” - Saying like “Nurzatzhan came like you
dep, said!”

Eki kozin zhaudirep keliptur ma! Do not come and cry?

(Aitys ONLINE | VKontakte (vk.com)).
Nurzat answered Altynbek, who switched to the theme of the wedding, noting that
the poet, as the Kazakh proverb says, “it is easy to get married, it is difficult to have a
home,” and after a while, without managing your family, not to stay with sarcastic vers-
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es. Among the poets who took part in the national project Aitys Online, the winner was
determined by the audience by online voting. The main prize was won by Nurzat Karu,
who scored 3465 votes, and his opponent Altynbek Ibrahim took second place with
1040 votes.

Aitys researcher M. Zharmukamedov commented that“aitys does not always de-
velop outside of social and social reality. Its value is also characterized by how deeply
and skillfully it reflects the realities of life. The same truth becomes the main criterion
in the argument of two opposing poets” (Zharmukamedov 1976-64). A well-known
aitys poet and researcher Bekzhan Ashirbayev said: “The Art of Aitys is experiencing a
new revival, its type and content, its emotional impact on a qualitative level, and its
revival as a genre is associated with the influence of modern communication. The com-
petition of Arkalyk was reflected in a new way in our native soil, entered the spiritual
field and began to develop in a new way. TV is the organizer of this art, using the tech-
nical capabilities not only to show and promote the art of aitys on its screen, but also to
make it public to a wide audience” (Ashirbayev 1999:65). In other words, the develop-
ment of technical capabilities also influenced the revival of the art of aitys. Summing up
the conclusions made by aitys researchers, today's internet aitys, Aitys Online, has ex-
panded its audience with the realities of society and the development of a new era. In
particular, the field of the topic, the content-the purpose of which is in tune with the
times, is becoming an optimal online method of raising the spirit of the people even in
modern times.

As for the psychology of the poet in traditional aitys, it can be seen that anxiety is
increasing and this interferes with the interaction between the emotional state of a per-
son and the environment. Because of this, the priorities of attention shift, which leads to
a change in the information entering the brain, that is, to a different perception of reali-
ty. Each fighter wants to draw the attention of his opponent to the topic he has prepared.
Thus, by influencing attention, it can predictably affect a person's worldview and value
system. Here we are talking about young poets, so online aitys allows them to hone their
creativity and create a fluid, sharp argument with the correct use of vocabulary from a
psychological point of view. Therefore, there is every reason to believe that internet
aitys is a necessary medium for newly recognized, demanding young poets to gain expe-
rience.

Conclusion

The art of aitys, the original heritage of the Turkic peoples, which has survived
from ancient times to the present day, is also important today as the internet has devel-
oped. It further spreads and continues to function as a spiritual support of the Kazakh
people. The organizers also use the internet to promote Turkic culture through aitys and
aitys. In other words, with the development of globalization and technology, the nation-
al values of the Kazakh people and the Turkic culture do not disappear, but are being
redeveloped. The presentation of the art of the word to young people in a new format
was positively received by the people. The presence of Kazakh patrons as sponsors and
the allocation of funds from the state of Kazakhstan shows that aitys is still relevant in
Kazakh society. In this regard, argumentation can become a weapon of any ideological
cognition.

The state support of the aitys genre of folk art as a valuable treasure of the cultural
sphere of the Kazakh people after gaining independence will allow us to successfully
solve the tasks of two strategically important areas. On the one hand, it is possible to
contribute to the formation of Kazakh ethno-national identity, keeping this process in a
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channel that fundamentally coincides with national interests as a whole. On the other
hand, aitys may be one of the most effective strategies for implementing public aware-
ness, successfully communicating the most significant aspects of public policy to the
target community. Successfully conveying to the target audience the fundamentally
important provisions of state policy. That is, it is very effective to influence from a
psychological point of view in the implementation of this direction. Taking into account
these factors, it is obvious that the development of aitys as a genre of folk art is current-
ly a promising area of state policy that requires active investments, that is, both material
and expert. Aitys as a unique genre of Kazakh oral literature contributes to the devel-
opment of culture and national consciousness of the Kazakh people.

The main element of aitys is that two poets express their thoughts through improvi-
sation. In the first years of Kazakhstan's independence, this element took second place,
and the rise of social problems among poets came to the first place. However, today this
trend has become a tradition. For example, an opinion was formed that if the poet did
not mention the pressing problems that sank into the soul of society during the aitys,
then he may not like the members of the jury and even the people.

With internet aitys, the issue of raising social issues is less covered than in tradi-
tional aitys. Instead, there are more searches, jokes of a new nature, youth jargon, the
language of the internet, and hype. Most importantly, the interest of the audience in
aitys has not ceased in traditional aitys or in internet aitys. The prize fund for aitys is
also high. The aitys poet, if talented, is quite likely to become a star in a year. This is
because the people love aitys and listen to aitys.

Another advantage of internet aitys is that it is recorded in writing. This is because
there is a high probability that in most cases colloquial words are sometimes forgotten,
and sometimes, on the contrary, words from the original are changed to new words. It
can be seen that the internet aitys also influenced the development of written poetry.

In addition to the advantages and disadvantages of internet aitys, there are also dis-
advantages, just as everything is accompanied by a positive side and a negative side.
The first drawback of internet aitys is the lack of direct communication with the world
population, which was considered important for aitys. Since ancient times, aitys has
been a golden bridge between the people and the authorities. Moreover, the applause of
the people added inspiration to the poet and put a loving word into his mouth. There-
fore, internet aitys and online aitys, which are gaining a new character, do not have such
an impact. In this regard, internet aitys has become a new medium of folk art. After all,
online aitys has already become an important tool that clearly reflects the character of
the whole country and the nation as a whole. Whatever type of aitys we take, it fully
reflects the beliefs of the people of that time, the various rituals used by them, as well as
the traditions that became the use of that era. Aitys poets discuss the history of the coun-
try and the social problems of that time.

Whatever type of aitys we take, it came out of the life of the Kazakh people,
formed and developed together with the nation at the turn of the century, firmly imbued
the image of the nation in its depths. Today, aitys is shown on a blue screen, gathering a
hall full of spectators. There are few poets on stage who do not want to stand out for
their ingenuity, eloquence and sharp tongue. In addition to the fact that this art reached
us without losing its essence, it also reached a new level of its development.

Thus, aitys is not only an oral literary heritage of the Kazakh people, but also a
productive fruit of poetic art, life and customs. The genre of aitys clearly reflects the
behavior of the whole country and nation. Aitys fully reflects the beliefs of people,
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various life principles, customs and traditions of that time. At the same time, the im-
portance of aitys is measured by singing the history of the country, social problems of
that time. All this will be a clear proof that the aitys genre is a multifaceted art. Today
internet aitys offers continuation. There is every reason to believe that the new character
of aitys will have a positive impact on the younger generation, who are learning in the
age of digital technologies. For representatives of Generation Z, who are looking for a
friend in the virtual world and often prefer to search, rather than listen, internet aitys
opens the way to glorify and absorb national art. In order to deeply instill national val-
ues in the younger generation, who spend their free time on the internet, it is optimal to
present our spiritual heritage in accordance with them. The purpose of internet aitys is
to acquaint young people with online aitys, which not only read Global News, but also
reflect the chronicle of our national spirituality in accordance with the rhythm of the
times. The new wave in the tradition of aitys not only follows an innovative direction,
but also develops the art of aitys, bringing ancient folk wisdom into line with the mod-
ern model and presenting it to the public.
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ABSTRACT

This article examines communication blueprints of the Forty Knights of Steppe epic poem (original title
in Kazakh "KpipsiMHBIH KeIpEIK OaThIphl"). The Forty Knights of Steppe is a cultural heritage of Turkic na-
tions. The epic poem’s text is an assemblage of ballads that are connected with each other. It consists of thirty-
five ballads and depicts relationships of around two hundred characters. The epic poem's events have a histor-
ical origin that links to the Nogay nobility from the Golden Horde period. The main event in the epic poem
develops around Edige and his descendants. The historical aspect of this epic poem positions it with the
paragons of heroic literature such as "Shahnameh" and "Manas". The epic poem’s text was first fully recorded
in 1942 in Almaty by Muryn Zhyrau (real name 'Tilegen Sengirbekuly') by specialists from the Kazakh SSR
Academy of Sciences. Unfortunately, the epic poem stayed unpublished for more than 60 years. The full text
of the epic poem was published in 2005 after restoring the independence of the Republic of Kazakhstan. This
research discovers the epic poem by analyzing their network. It focuses on mapping and visualizing links
between characters described in the text. The authors used the methods of text mining, proposition, and se-
mantic triangles for assembling information about contacts between characters into the databases. The data-
bases include basic information, such as the names of characters and their contacts with other characters. The
databases also contain information about the direction of every contact, relationship statuses of contactors,
contactors' roles inside of genealogical lineage, kinship degrees of contactors inside their genealogies, and
contactors' gender. In addition, the databases include information about the connection of contactors to gene-
alogies, and information about the contacts of contactors outside of their genealogies. All databases were built
in spatial data analysis compatible format. The databases were launched through data visualization software
by switching on the environmental settings required for this type of research. The authors used Gephi data
visualization software for this research to visualize databases. The visualization shows an intricate communi-
cative network that covers almost all characters. The visualization demonstrates two types of contacts between
characters of the epic poem. The first type is a structured type of contacts. This type of contacts develops
inside of genealogies. It is a common type of contacts in the epic poem, and it follows the hierarchical order.
The second type is a class-based type of contacts. This type of contacts ties characters from different genealo-
gies and does not correspond to the hierarchical order. However, this type of contacts depends on the charac-
ters' roles and statuses inside their genealogies. Thereby, the second type of contacts is connecting different
genealogies into whole network. The types of contacts demonstrate two levels of social communication in the
narration of the epic poem. Considering the visualization results and according to the historical origins of the
characters, the authors argue that the text of the epic poem shows the patterns of social communication typical
for Central Eurasian medieval nomad cultures in the Golden Horde period. On the other side, the stratification
into two types of contacts may demonstrate the levels of bureaucracy in social communication in the same
historical period. The authors suggest that the social networks of the epic poem describe the transitional form
of the chiefdom society with communication levels typical for tribal and chiefdom societies. In general, the
paper's authors suppose that the example of this research on the epic poem's communication structure may
give more data to understand the correlation between language and society.
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oz

Bu ¢alisma, Kirim’mn Kirk Batirt destaninin (Kazakga asil ismi ‘KpIpbIMHBIH KBIPBIK OaThIpb!’) iletisim
planini incelemektedir. Kirim’in Kirk Batir1 destan1 Tiirk halklarinin kiiltiire]l mirasidir. Destanin metni,
birbiriyle baglantili bir baladlardan olusmaktadir. Otuz bes baladdan olusur ve yaklasik iki yiiz karakterin
iliskilerini tasvir eder. Destanin olaylari, Altin Orda doneminden Nogay soylularina baglanan tarihsel bir
kokene sahiptir. Destandaki ana olay Edige ve onun soyundan gelenler etrafinda gelisir. Destanin tarihi yonii,
onu “Sahname” ve “Manas” gibi kahramanlk edebiyat: ornekleriyle ayni seviyede yer almaktadir. Destan
metni ilk olarak 1942'de Almati'da Muri Jirav (asil adi 'Tilegen Sengirbekult') tarafindan Kazak SSR ilim
akademisi bilim insanlarinin yardimi ile kaydedilir. Ama destan 60 yildan fazla bir siire yayindan kalir. Desta-
nin tam metni, Kazakistan Cumhuriyeti'nin bagimsizligini kazandiktan sonra 2005 yilinda yayimlanir. Bu
makale, destanin i¢ baglantilarini analiz ederek incelemektedir. Calisma, destanda anlatilan karakterler arasin-
daki iligkilerin haritalandirilmasina ve gorsellestirilmesine odaklanir. Yazarlar, karakterler arasi iligkiler
hakkindaki bilgileri veritabanlarina toplamak i¢in metin madenciligi, 6nerme ve anlamsal liggen yontemlerini
kullandilar. Veritabanlari, karakterlerin adlar1 ve diger karakterlerle olan iliskileri gibi temel bilgileri igerir.
Veritabani, her bir baglantinin yonii, kisilerin iliski derecesi, kisilerin soyagacindaki kendi dallarindaki roli,
soyagaci i¢indeki kisilerin akrabalik derecesi ve kisilerin cinsiyeti hakkinda bilgi igerir. Ek olarak, veritaban-
lari, kisilerin secerelere baglantis1 hakkinda bilgiler ve kisilerin secereleri disindaki iligkileri hakkinda bilgiler
igerir. Tiim veritabanlar1 mekansal veri analizine uyumlu formatta olusturulmustur. Veritabanlari, bu tiir
arastirmalar i¢in gerekli gevresel ayarlar yapilarak veri gorsellestirme yazilimi araciligiyla baslatilmistir.
Yazarlar, veritabanlarin1 gorsellestirmek ve arastirma igin Gephi veri gorsellestirme yazilimini kullandilar.
Gorsellestirme, neredeyse tiim karakterleri kapsayan karmasik bir iletisim baglantisin1 gosterir. Gorsellestir-
me, destanin karakterleri arasinda iki tiir iliskiyi gésterir. flk tip, yapilandirilmis bir kisi tiiriidiir. Bu tiir iliski-
ler soyagacinin iginde gelisir. Destanda yaygm bir iligki tiiriidiir ve hiyerarsik siray1 takip eder. ikinci tiir, siif
tabanli bir kisi tiirtidiir. Bu tiir kisiler, farkli soyagaglarindan karakterleri birbirine baglar ve hiyerarsik siraya
uymaz. Bununla birlikte, bu tiir temaslar, karakterlerin soyagaglarindaki rollerine ve durumlarina baghdir.
Béylece, ikinci tip iliskiler, farkli soy agaglari tiim kisilere baglanmustir. iligki tiirleri, destann anlatiminda iki
diizeyde sosyal iletisim gosterir. Yazarlar, gorsellestirme sonuglarini géz 6niinde bulundurarak ve karakterle-
rin tarihsel kokenlerine gore, destan metninin Altin Orda doneminde Orta Avrasya, Ortagag konargdger
kiiltiirleri igin tipik olan sosyal iletisim kaliplarim gosterdigini savunuyorlar. Ote yandan, iki tiir temas hlinde
tabakalasma, ayni tarihsel dénemde sosyal iletisimdeki biirokrasi diizeylerini gosterebilir. Yazarlar, destandaki
sosyal baglarin, hem topluluk hem de kabile i¢in karakteristik baglant1 diizeylerine sahip gegis tipi bir kabile
toplulugunu tanimladigina inanmaktadir. Genel olarak, makalenin yazarlari, destanin iletisim yapisi iizerine
yapilan bu arasgtirma 6rneginin, dil ve toplum arasindaki iligkiyi anlamak i¢in daha fazla veri saglayabilecegini
varsaymaktadir.

Anahtar Kelimeler

Biligsel haritalama, iletisim aglari, bilgi isleme, KpippiMHBIH KbIpbIK OaThipbl, Kirim’in Kirk Batiri.

Introduction

The Forty Knights of Steppe epic poem is the cultural heritage of Turkic-speaking
nations. The epic poem's text is an excellent example of Turkic oral literature. The epic
poem is famous by huge number of characters and intricate genealogies. Significant part
of characters has historical prototypes that links to the Golden Horde period nobility.
This fact burnt the interest of specialists in different fields. However, the epic poem
stayed unpublished for a long time. The Communist Party banned the epic poem from
being published from WWII until the 70th. Certain parts of the poem were published
after censorship and ideological revision in the Soviet period. The full text of the epic
poem had been published after restoring the independence of the Republic of Kazakh-
stan. The book was released under the title "KpIpbIMHBIH KbIpBIK OaTbIpbl: Horaiims
xbiprapbl” (CokenoB 2005). It consists of an original text obtained from the manu-
scripts.

As we wrote above, the epic poem's text is distinguished by its complicated struc-
ture, detailed chronology, the historical roots of events, and wide network. This syncret-
ic aspect of the epic poem was noted by scholars in Soviet times. After the publication
of the epic poem's full text, the syncretic aspect of the poem is shown in the new cultur-
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al layers. For instance, S. Sakenov focused their attention on the toponyms, and he
claims that the text of the epic poem described geographic places which actually for
modern Western Kazakhstan (Coxenos 2006: 63). B. Abdulgaziyeva, in their research,
paid attention to the epic poem as a literary heritage that saved their style of narration
(AGmynrasumena 2011: 239).

In 2007, the epic poem was translated by F. Tiirkmen and M. Arikan into Turkish,
and released under the title "Kazak destanlari: Kirim’in Kirk Batir1" (Tirkmen and
Arikan 2007). The epic poem's text became available to Turkish-speaking people
through this publication. After that, the detailed scientific description of the epic poem
narration was published by Dr. Aylin Cakir in Turkish (Cakir 2008). Then, we also
found an interesting publication in Turkish that is dedicated to prayers and curses found
in the text of the epic poem and their significance in narration (Giin and Goézcii 2019).

We found several papers that link the Forty Knights of Steppe indirectly. For ex-
ample, Kobilandi Kidirbauli is the character's name in the epic poem. Z. Sabitov's paper
analyzes the differences between medieval personalities, known under the name of
"Kobilandi". He focuses on the names "Kobilandi Toktarbayuli" (name in original trans-
literation 'KoOsiranaer Tokrap6aityrer') and "Kobilandi Kidirbayuli" (name in original
transliteration 'KoOsutanaer Kpinsipoaiiyisr') (Caduros 2016: 49). "Alaw" is the charac-
ter's name in the epic poem. According to the results of this genetics research, the au-
thors claim that Alau, who probably lived in medieval times, is the founder of some
Western Kazakh tribes (Zhabagin et al. 2021: 707).

A multidisciplinary interest to the epic poem arises from the syncretic nature of its
text. In this field, we observed that the epic poem's text needs a deep revision of its
structure. So, in this research, we analyzed the network that connects the epic poem's
ballads. The main aims of the research were a description and analysis of internal con-
tacts between characters of the epic poem. To implement this task, we explored the epic
poem's text for interparticipant connections. Exploration included methods like text
mining, a proposition, semantic triangles, and their variables. Collected data were as-
sembled into the database and visualized on the Gephi data visualization software. The
scientific significance of this research is the evaluation of data visualization instruments
(i.e., Gephi) possibilities in analyzing a massive historical text. The practical benefits of
research are in the cross-linguistic value of collected data and the interpretation of the
visualization results. Because the epic poem and its text are an object of attention for
researchers from various fields of science, the results of this research can be helpful for
researchers in their discoveries.

The mentions about the Forty Knights of Steppe epic poem recorded by local re-
searchers from the Mangistau region (modern Western Kazakhstan) in the 30th. These
records are represented through several short reports from different authors. These re-
ports usually illustrated excerpts