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Tirk Romaninda Kadin Yazarlarin Kaleminden Dogal Arzu Sorgulamasi’'

Questioning Natural Desire in Turkish Novels by Women Writers

Hacire AKTAS DAG ", Didem ARDALI BUYUKARMAN **
Oz

Bu makale, 1950-1980 arasinda romanlarini yayimlamis dort kadin yazarin kadin kahramanlart dzerinden
dogal arzunun nasil sorgulandigt izerinde duruyor. Makalede Freud’un dogal arzu (id) ve Lacan’in simgesel
(baba yasas1) kavramlarindan yararlanilarak cumhuriyet kadint tipi ekseninde kadin karakterlerin dogal arzu
déntsiimleri incelenecektir. Nezihe Meri¢, Korsan Cikmaze (1961) romaninda ilk defa cumhuriyet kadinin
temsil eden kadin bagkaraktetleri ile simgesel diizende kadinin dogal arzusunu, anne-kiz catisma ekseninde
6zgirlesmek, meslek sahibi olarak toplumda yer edinmek, kadinin sosyal hayatta kabul ettirme amaciyla
sorgulamaya baslar. Leyla Erbil'in Tubaf Bir Kadin (1971) romaninda da kadin baskarakter, cumhuriyet
kadin tipi olarak simgesel diizendeki baba yasasina (anne, aile, toplum, ataerkil ¢evre) karst ¢ikip dogal
arzulart (Universite okumalk, kadin bir sair olmak) dogrultusunda ézgiir bir kadin olarak yasamak ister. Bu
iki romanin pesi sira Adalet Agaoglw'nun Olmeye Yatmak (1973) romanindaki cumhuriyet tipi kadint olan
baskarakter, simgesel diizende cumhuriyet kadini tipinin kurgusalligini agiga ctkararak kadiin dogal
arzusuna vurgu yapar. Romandaki kadin bagkarakter, cumhuriyet tipi kadinmnin kurgusal benligini elestirip
yitkmaya calisarak yeni bir benlik olusumu igerisine girer ve 6zgir bir kadin olarak simgesel diizenin yasalari
disinda(toplum yasalari, aile yasalari, camhuriyet yasalart vb.) kendi dogal arzularini yasama cabast icerisine
girer.  Furuzan’m 47%ler (1974) romaninda ise cumhuriyet kadini tipini temsil eden anne ile onun
degerlerine karst ¢tkan kizinin ¢atismast islenir. Bu anne-kiz ¢atigmast ekseninde kadinin dogal arzusu yeni
nesil kadin tarafindan savunulur. Romanin bagkarakteri kadin, sosyalist 6gretiye eklemledigi dogal arzusunu
(Universite Sosyoloji bélimiinii okumak, istedigi adamla sevgili olmak, istedigi siyasi diisiinceyi

benimsemek) annesi ve yasadigi toplumun katt kurallarini yikarak hayata gegirir. Bu dort romanda

! Bu makale Yildiz Teknik Universitesi Bilimsel Arastirmalar Projeleri Koordinatérligiinde “SDK-2023-5873” numara ile
desteklenen ve aynt adt tagtyan “Ttrk Romaninda Kadin Karakterin Arzu Dontisimleri: Kadin Yazarlar (1860- 1980)”
adli doktora tezinden Uretilmistit.
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kronolojik olarak kadinin dogal arzusu, cumhuriyet kadint tipinin olusumu, sorgulanisi, elestirisi ve son
olarak yikilis1 ekseninde analiz edilecektir.

Anahtar Kelimeler: Kadmn, Arzu, Korsan Cikmazz, Tubaf Bir Kadm, O/mg/e Yatmak, 47 liler.
Abstract

This article focuses on how natural desire was questioned through the female protagonists of four female
writers who published their novels between 1950 and 1980. In this article, the natural desire
transformations of female characters will be examined in the context of the republican woman type by
utilizing Freud’s natural desire (id) and Lacan’s symbolic (the law of father) concepts. In her novel Korsan
Cikmazt (1961), Nezihe Meric, for the first time, begins to question the natural desite of women in the
symbolic order with the female protagonists representing the republican woman, in the context of the
mother-daughter conflict, to become free, to gain a place in society by becoming a professional, and to
have women accepted in social life. In Leyla Erbil’s novel Tuhaf Bir Kadin (1971), the female protagonists,
as a republican woman type, opposes the law of father in the symbolic order (mother, family, society,
patriarchal environment) and wants to live as a free woman in line with her natural desires (studying at
university, becoming a female poet). Following these two novels, the main character, a republican type
woman, in Adalet Agaoglu’s novel Olmeye Yatmak (1973) emphasizes the natural desire of women by
revealing the fictionality of the republican woman type in the symbolic order. The female protagonist in
the novel enters into the formation of a new self by criticizing and trying to destroy the fictional self of the
republican type of woman and as a free woman she tries to live her natural desires outside the laws of the
symbolic order (societal laws, family laws, republican laws, etc.). In Firuzan’s novel 47liler (1974), the
conflict between the mother, who represents the republican woman type, and her daughter, who opposes
her values, is discussed. In this mother-daughter conflict, the natural desire of women is defended by the
new generation of women. The woman who is the main character of the novel, realizes her natural desire,
which she has integrated into socialist doctrine (to study Sociology at the university, to be in love with the
man she wants, to adopt the political ideology she wants), by breaking the strict rules of her mother and
the society she live in. In these four novels, the natural desire of women will be analyzed chronologically,

in terms of the formation of the republican woman type, its questioning, criticism and finally its collapse.

Keywords: Woman, Desire, Korsan Cikmazz, Tubaf Bir Kadin, Olimye Yatmak, 47 liler.
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Girig

Arzu kavrami, kelime anlamiyla sézliklerde istek olarak nitelenip icten gelen bir yonelme olarak
aciklansa da bu anlamla sinirlandirilamaz. Arzu, insana ait bir duygu oldugu icin insanin ruhsal,
zihinsel ve toplumsal déniisiimleri icerisinde sekillenir. Insanla iligkili olan arzu bircok filozof (Platon,
Aristoteles, Schopenhauer, Sartre, Spinoza, Nietzsche) tarafindan farklt bakis agilariyla yorumlanar.
Felsefeden ilhamla arzu psikoloji sahasinda konu edilip analiz edilir.

Arzu, Sigmund Freud (1856-1939) tarafindan psikanalitik incelemeler 1siginda ele alinmigtir.
Psikanaliz, insan ruhu ve akli ¢ercevesinde insan arzularini analiz eder. Psikanaliz dogrulart bilmez
onlart aramamiza yardimct olur (Somay, 2022: 14). Bu anlamda, psikanaliz diger disiplinlere gore
insan ruhu ve zihnini baskilamadan analiz eder. Psikanaliz, normal olant sorun eder, psikanaliz
normalize edilende bastirlanin geri dondigind, siradan ortalamaya uyum saglamak icin gosterilen
tedakarligin yarin patolojiler, nevrozlar, cinsel sorunlar, duygulanim sorunlari, melankoli, nedensiz yas
ve intihar olarak ortaya ¢iktigini deneyimlemistir (Somay, 2022: 19-20).

Freud’un psikanalizdeki amaci, “bilin¢disinin analizi yoluyla erisilemeyen zihinsel stirecleri
arastirmak” (Hitchcock, 2015: 23-25) olarak ortaya konabilir. Didier Anzieu’nun ifadesiyle Freud,
kendi dusleri tzerine yaptigt incelemelerle psikanalizi kesfeder (2003: 24). Freud, insanin ruhsal
dinyasini anlamaya ¢alisan psikanalitik kurami i¢in ruhsal dinyadaki bitin unsurlari (mitler, oyunlar,
dusler, duslemler, gunduz dusleri, sanat eserini) inceler. Durtii/arzu kuramiyla insan arzularinin
analizini yapar ve dirti kuraminda degisikliklere giderek arzuyu pozitif ve negatif olarak ikiye ayirir.
“Haz ilkesi”(pozitif) ve “haz ilkesinin Otesinde” (negatif) adi altinda yasamsal ve olumcil arzular
oldugunu (Freud, 2011) tespit eder.

Freud’un arzu kuraminin temeli “haz ilkesi” tizerinedir. Insanin yasamdaki amact tatmin olup
haz alarak mutlu olmaktir, insan mutlu olmak i¢in arzular. Freud, id-ego-siiperego olarak adlandirdigt
yapisal kisilik kuraminda egonun (benlik), siperegonun (dis diinyanin) yasalarina, yani gerceklik
ilkesine uyarak dogal arzulart (id) bastirip bilingdisina ittigini belirtir. Arzular, bilingdisinda tamamen
yok olmayarak farkli versiyonlara biriinerek aciga cikar ve kismen doyum saglar. Freud, benlik
olusumuyla arzularin sekillendigini, dogal arzunun (id), benlik yapilanmasinda sekteye ugradigini
saptar. Toplumsal yasalarla uyum igerisinde olan insan benligi, dogal arzulart bastirip farkl sekillerde
yucelir.

Lacan, Freud’un kavramlari ¢ercevesinde 6zne kuramini yeniden yorumlar. Freud’un temel
calismalarinda benlik olusumu ¢ercevesinde arzunun yapisi, islevi, degisimi agiklanirken, Lacan da ise
6zne olusumu ve bilin¢disinin roli ¢ercevesinde arzunun yapist, islevi ve degisimi anlatilir. Lacan’in
imgesel-simgesel-gercek olarak olusturdugu 6zne kurami da Freud’un kuraminin yeni bir yorumudur
(Bowie, 2007). Lacan’a gére ¢cocugun dogumla anneden ilk kopusu onda bir eksiklik yaratir. Cocuk
imgesel dénemde (ayna evresi) aynada gordugi anneyle 6zdeslesmek ister. Bu donemde babanin
(vasa) araya girmesiyle anneyle 6zdeslesemez (Lacan, 2013). Freud da bu durum Oidipus Kompleksi
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asamasinda gerceklesir, cocuk yasayla tanisir. Cocuk simgeselde (dil, yasa, sistemler) 6znelesmeye
calisarak babayla (yasa, dil, sistem) 6zdeslesmek istese de tam olarak bu ger¢eklesmez.

Freud ve Lacan’in arzu kavrami, farkh olarak goriinse de ayni temele dayanir. Tkisi de arzu
kuraminda anne-¢ocuk arasindaki iliskiyi analiz eder. Birey, benlik olusturma ve 6zne olma
asamasinda yasak arzularini bastirir, boler, bilingdisina iter. Oidipus ve imgeselden simgesele gegis
asamasinda insan Oznesi bolinir. Biling ve bilingdisinda sikisan 6zne, bastirip bilingdisina ittigi
arzularint yok etmez, bu arzular farkli formlarla biriinerek tekrar agiga ¢ikar. Bu anlamda her iki
dustntr de dogal arzunun yasanmadigina dair ortak bir payda da bulusut. Freud, ilk haz/arzunun
toplumda yasakla karsilagarak bastirilip baska forma donustiigint saptarken Lacan da 6zne olma

asamasinda imgeselden simgesele geciste 6znenin arzularinin yasalarla sekillendigine vurgu yapar.

Bu ¢ergevede bakildiginda insan arzusunun 6zgiir olmadigi yasaklarla sekillendigi gézlemlenir.
Freud’un dogal arzu (id) kavrami insanin ilk icten gelen dogal arzusudur; fakat bu arzu id-ego-
siperego mekanizmasindan gectiginde daima toplumda kabul goren yasalara gore sekillenip gerceklik
ilkesine uyar. Bu anlamda insanin dogal arzusu degisip doniiserek yasaya uygun bir sekilde ortaya
ctkar. Freud yasa ve yasaklarin insan arzusu tzerindeki etkisini ¢ozimler. Lacan’in simgesel
kavraminda da benzer durum s6z konusudur, insan toplumsal yasalara (baba yasast) uyarak 6zne
olabildigi i¢cin kendi i¢cten gelen dogal arzularint yasayamaz. Bu anlamda insanin dogal arzusu yasak ve

yasalarla degisip doniisur.

Bu ¢alismada, Freud’un id (dogal arzusu) kavramiyla Lacan’in simgesel kavrami 1siginda 1950-
1980 arasinda secilen dort kadin yazarin romanlarinda kadinin dogal arzusu analiz edilmektedir. Bu
calisma kadin arzusuna odaklandigt icin kadin yazarlarin romanlariyla stnirlandiridmistir. Secilen kadin
yazarlarin romanlarinda kadin bagkarakterler odaga alinip genis bir ¢ercevede anlatdmistir. Bu dort
kadin yazar, kadin duyarliligiyla kadin ve arzusunu ele aldigt icin romanlarda kadin arzusunun analizi
yapmaya imkan saglar.

1950-1980 yillart arasinda roman yazan bir¢cok kadin yazarin eserlerine bakildiginda, kadin
karakterler 6n plana ¢ikar. Bu donem romaninda 6ne gikan konulardan biri de anne-kiz ¢atismasidir.
Bu catismanin temel izlegi zihinsel degisim olup geng nesil kadinlar annelerinin toplumsal normlarla
kisitlanip baskilanmasina karst cikar. Bu cercevede gen¢ nesil kadinlar dogal arzularini yasamak
isterken annelerinden miras kalan “cumhuriyet kadint” sifatindan da kurtulmak ister. Geng nesil
kadinlar, dogal arzularini yasamak icin anneleri ekseninde “cumhuriyet kadini” sifatini sorgulayip
elestirir.

Tiirk romaninda “cumhuriyet kadint tipi™* farklt bir¢ok c¢alismaya konu edilip belli agilarla
degerlendirilmistir. Bu degetrlendirmeler arasinda 6ne c¢tkanlardan biri de Cumhuriyet’in kadin

2 75 Yilda Kadinlar ve Erkekler eserinin birinci bolimi icerisinde yer alan asagidaki calismalara genis bilgi icin bkz:
Fatmagil Berktay, Cumburiyet'in 75 Yillk Serivenine Kadinlar Agisindan Bakmatk; Leyla Kirkpinar, Tiirkiye'de Toplumsal
Degisme Siirecinde Kadin; Ayse Durakbasa, Cumburiyet Doneminde Modern Kadmn ve Erkef Kimliklerinin Olusumun: Kemalist Kadm

4
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Ozgurligi konusunda bir yanilsamadan ibaret oldugunu disinen Erendiz Atasi’ye aittir. Yazar,
Cumbhuriyet'in kurulus yillarda dogan kadinlari birinci kusak, yiizyil ortalart doganlart Cumhuriyet'in
ikinci kusagi olarak niteler. Bu anlamda "Cumhuriyet kizi"nin, "Cumbhuriyet kizlarinca" anlatilmig
hikayelerini analiz eder. Nezihe Meric'in Korsan Cikmazr, Adalet Agaoglu'nun Dar Zamanlar Uglemesi
(Olmeye Yatmak, Bir Diigiin Gecesi, Haysr), Inci Aral''n Oki Erkek Kuglar: ve Erendiz Atasii'niin Dagin
Oteki Yiizdi, adli romanlart iizerinden Cumbhuriyet ve kadini odaga alir. Atasi’ye gére, Cumhuriyet
cocuklarinin ilk kadin yazarlart Nezihe Meri¢, Adalet Agaoglu, Leyla Erbil kendi kusaklarinin kadinini
anlatip elestirirler. Adalet Agaoglu'nda  "kadin"la sinirli kalmaz, simifsalligi ve Cumhuriyet
devrimlerini elestirir. Leyla Erbil'de daha bir i¢ diinyaya, ruhsal-cinsel alana kayar. Erbil'in Tubaf Bir
Kadm't ¢ok ilging bir yapit olsa da Meri¢'in Korsan Cikmazi'nda ise "disi varlik"in yurttas olma siireci,
kadin bilinciyle anlatilir. Olweye Yatmak romaninda Aysel, laik Cumhuriyet'in ona uzattig destege,
aydin kimligine tutunurken, tasranin dinci ve ataerkil baskilarindan kadinligini  kisitlayarak
zgiitlesmek icin cabalar. Olmeye Yatmak romanin satir aralarina sinmis bir sitem vardir (Atasii, 1998:
129-141). Bu anlamda kadin 6zgtrligt Cumhuriyet’in sinirlari icerisinde kalir.

Cimen Giinay-Erkol da modernlesmeyle beraber cumhuriyet déneminde kadiin kamusal
alanda gorunurligi, vatandaslk, 6zgtrlik talebi, modern kimlik kazanimlari olsa da ataerkil yapinin
hakimiyetinde oldugunu dile getirir. Edebiyatta kadinlik temsillerinin tarihsel degisimlerini incelerken
kadinin ataerkil yapi icerisinde erkek egemen sesin etkisinde oldugunu ve bu tavrin gicli bir sekilde
her dénemde korundugunu vurgular (2011: 147-145). Bu anlamda kadin i¢in 6zgiirliigiin savunuldugu
donemlerde de ataerkil ses hakimdir.

Kemalist devrim, ozgurliige giden yolun kapisini aralasa da aile ve emek sifatlarini kadina
yukleyen gelenek ¢ok az degisir. Kadimnlar toplumsal bir dontsim yagsasa da ataerkil 6nyargilardan
dolayt kadmin “kulluktan yurttashga” yikselmesi edebiyata yansimaz (Atast, 1998: 129-
141).Cumhuriyetle beraber gelen inkilaplar ¢ercevesinde kadin da gelenceksellikten arindirilip modern
bir kulvara cekilir. Bu modern 6zglir cumhuriyet kadin tipi, cumhuriyet inkilaplart dahilinde belli
cercevede smurlandiriir. Bu anlamda Cumbhuriyet inkilaplarini yasama gegirmek igin gizilen
cumhuriyet kadint (Iyi anne, iyi 6gretmen, iyi es) portresi de kadinin dogal ézgiir arzularini igermez.
Simgesel diizende baba yasast ¢ercevesinde cumhuriyet kadint kurgulanir. Erken cumbhuriyet kadin
nesli, geleneksel-modern 6zellikleriyle bu dénemin yasasina tabidir.

Bu anlamda kadin Cumbhuriyetin belirledigi cercevede 6zgiirdir, bunun disina ¢iktiginda baba
yasasi tarafindan yadirganir. Bu anlamda Freudun haz ilkesi (arzu) kavrami ekseninde hareket eden
geng nesil kadinlar mutlu olmak icin dogal arzular igin mucadele eder. Lacan’in imgesel-simgesel-
gercek arzu kavrami ekseninde ise imgesel donemden simgesele doneme gegiste annesiyle 6zdeslesme
saglamayan kadinlar problemli 6zneler olacaktir. Romanlarda kadinin dogal arzusu, anne-kiz ¢atismast

Kimligi ve "Miinevver Erkekler'; Zehra F. Arat, Kemalizm ve Tiirk Kadmz, Zehra Toska, Medeni Kanun ve Kadin Haklar: Tennur
Koyuncnogln, Cumburivet'in Kadn ldeali: Egigi Asanlar ve Asamayaniar, Ayse Kadioglu, Cinselligin Inkars: Biiyiik Toplumsal
Projelerin Nesnesi Olarak Tiirk Kadinlarr; TYirdevs Gumisoglu, Cumburiyet Dineminde Ders Kitaplarmda Cinsiyet Rolleri (1926-
1998); Nazan Aksoy. Kurgulanmgs Benlikler.
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ve cumhuriyet kadini ekseninde analiz edilecektir. Bu dénem romaninda, kadinin dogal arzusunu
sinirlayan toplumsal yasalart ve yasaklari ilk sorgulayan kadin yazar Nezihe Meri¢’tir.

1. Cumbhuriyet Kadin1 Ekseninde Dogal Arzu sorgulamasi
1.1. Korsan Cikmazi

Cumhuriyet sonrast romanlar, 1950 yillarindaki kadinin toplumla c¢atismast ve toplumdaki
cinsiyetci roller ¢ercevesinde sorgulanir. Cinsel tabular ¢ercevesinde kadin baskilanir ve bu anlamda
toplumda ataerkil yapt kadin bedenini ve davranislarini denetler (Geng ve Sahin, 2022: 27-38). Nezihe
Meri¢’'in Korsan Cikmaze (1961) romaninda benzer durum hakimdir. Merig, bir kadin yazar olarak yeni
bir kadin imgesi yaratir. Bu imge etrafinda ataerkil toplumun kadin tizerindeki baskist altinda gelisen
kadinin varlik mucadelesini egitim odaginda ele alir (Ergiin Atbagi, 2019: 369-380). Bu yeni kadin
imgesi Cumbhuriyet inkilaplari ekseninde benligini olusturur.

Meri¢’in  Korsan Cikmazz romaninda Meli ve Berni dogal arzularini yasamaya calisan ilk
cumhuriyet kadint tipleridir. Meli ve Berni’nin anneleriyle iletisimi annelerinin s1g geleneksel kadin
algisint elestirmeleri nedeniyle kotidir. Bu iki karakter imgeselden simgesele geciste anneleriyle bir
6zdeslesme yasamazlar. Meli ile Berni’nin idolii aydin Ogretmen Neyyire Hala’dir, onun destegiyle
dogal arzulart igin miicadele ederler. Meli ve Berni, annelerinin kiz ¢ocuklar igin uygun gérdigi evlilik
anlayisint elestirip Neyyire Halanin destegiyle lise ve tniversite okur. Meli ile Berni, iki cumhuriyet
ikinei kusak kadin aydint olarak ilk egitimlerini 6gretmen Neyyire Hala’dan alirlar. Meli, edebiyat,
Berni ise konservatuvar okur.

Meli ile Berni’nin dogal arzulari, okumus bir ¢ift olan Neyyire Hala ve esinin yaninda lise
yillarinda sekillenir. Universite okumak icin yalniz iki kadin olarak tek baslarina eve cikarlar; fakat
dogal arzularini yasamak isteyen bu iki kadinin karsisina siirekli toplum ve yasalar ¢ikar. Simgeselde
dogal arzulari kabul gérmez. Meli, “Ben dik kafali esintili bir kulum. Toplumun yasalarina geregince
uymuyorum” (Merig, 1999: 123) der. Berni’nin ailesi onu doktor biriyle evlendirmek isterken Berni,
kendisine asitk olan Turan’la evlenir. Berni ve Meli, baba yasasindan ¢ikip kendi dogal arzularini
yasamak icin ¢abalar. Edebiyat 6gretmeni olan Meli ise arkadagi avukat Ahmet ile komsusu olan Rum
asilli Sofiya’dan dolayt cevresi tarafindan “ahlaksizlikla” suclanir. Meli ve Berni, simgeselde baba
yasasint temsil eden ailesine, ¢evresine, topluma dogal arzularini yasarken siirekli izahat vermek
zorunda birakilir. Meli, toplumsal normlar i¢in séyle der: “Yanima degil, bilingaltt. Yaptigimiz her iste
cevreyi bitiin bos vermelerimize karst hep cevreyi disinmek, aliskanlik oldu artik bizlerde. Mesele
bu” (Meri¢, 1999: 47). Her iki kadinda dogal arzular igin miucadele ederken toplumsal yasalarin
baskist altindadir. Meli ve Berni dogal arzularini yasarken simgeselde baba yasastyla karsilastigint séyle
dile getirir:

Berni biz yerylzine gelmemeliydik bu yiirekle. Kendimde biyiik isler yapabilecek giic bulunca, dipdiri

oluyorum. O yiceltici duygu, o ar 1sik, yiregimi saglamlastiriyor. Ama ¢evremizde olup bitenler,

memleketin geriligi, devtimlerin yozlasmas: kargisinda, kendimi ¢ok kiiciik, toplumu ¢ok biiyiik, kocaman

goriince... Insanlar, evler, agaclar, istime ustiime geliyor o zaman. Ustime ustiime geliyor Berni. Gegen
giin konustuklarimizt andim bugiin. Ayagimizi topraga stki basmaliy1z. Bizi yenemezler ha? Ha, Berni? Sana
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6yle gelmiyor mu? Neyyire hala, ‘Sular bulanmadan durulmaz’ derdi. Cok yorgunum, ¢ok yorgunum Berni.
Ben senin gibi olamiyorum. Ne diyor bak Selguk ama Sizin gibi olan birine rastlamadim daha.” Ya! Tste bu:
Biz baskayiz. Biz iyi insan olmaya, insan olmaya ¢alistyoruz. Bizi anlamiyorlarsa, cehenneme! Kafalarina
vura vura anlatmaliyiz (Meric, 1999: 75-70).

Meli, genel olarak yasadiklari toplumu, 6zelde ise ailesinin kadina olan geleneksel algisini
elestirir. Meli ve Berni yasadiklart toplumda dogal arzularini yasamak icin ¢abalar; fakat benlik
olusumlarinda onlart 6zgir olabilecek sekilde yetistirmediklerini dile getirir. Benlikleri stirekli id-ego-
superego mekanizmasinda simgesele uyar. Meli ile Berni’nin geleneksel aile yapisi onlarin dogal
arzularini sekteye ugratirken Neyyire Hala dogal arzulari i¢in miicadele eden bireyler olarak onlar
egitir. Meli, yasadiklart toplumun yasalarini, kadin algisini, anne-baba kusagini ve ailesini $6yle
elestirir:

“Meli yakintyor: — Nasil icetliyorum bazen, bilmezsin Ahmet. Bize hicbir sey ama hicbir sey 6gretmediler.

Ne haklart var? Tevfik Fikret, Asiyan, Mehmet Akif, Tevfik Fikret... Vallahi lise edebiyat bélimi denince

aklima hep bu gelir. Ben tahtaya kalkar, uzun uzun zilleri, pilleri anlatirdim. Simdi evde elektrik kontak

yapsa, elektrikci ¢agirtyoruz. Ne aileden bir sey gorditk ne de... Su bizi yetistiren kusagt kintyorum ben en

¢ok. Bizim bugiin duydugumuz sorumlulugu duymamis bu kusak. Kendi kendimize oluruz sandilar. Olmaz

iste. Seninle ben olmusuz diyelim, gerisi? Soyle distiniyorum: Biz ilk Cumhuriyet kusagiy1z diyelim, degil

mi? Simdi bu kusagin icinde 6zellik gOsteren, yizde on ancak? Geri kalanlar, analarini babalarini

siirdiiriiyorlar. Oyleyse kag kusak sonra bu memleket olacak, sdyle bakalim? Bir kere, bunlar, yani bu eskiyi

siirdiirenler, degismeye zorunlular. Onlara bu duyguyu bizi yetistiren kusak verecekti, vermedi. Oyleyse biz,

sen, ben, bunu yapacagiz diyorum. Tanriya sikiir, benim 6grencilerim var. Ama, yetmez. Yetmiyor ki... Ben
kendi kusagimizt tutup s6yle bir silkelemek istiyorum. "Kalkin, kalkin, géztntzu ac¢in...” (Merig, 1999: 29).

Meli ve Berni, iki gen¢ kusak cumhuriyet kadini olarak hayatta mutlu olmak icin dogal arzular
icin  ¢abalar. Anlatit  bu iki kadini soyle anlatir:  “Insanlar  toplanir  kafalarinda.
Insanlar...Insanlar...Meli’yle Berni, avuglarint agip bakarlar. Kuru kuruya bir seyler: Insan haklari,
6zgiirlik, uygarltk, mutluluk... MUTLULUK...MUTLULUK...ILLEDE DE MUTLULUK; hele
hele mutluluk...” (Merig, 1999: 146).

Meli ile Berni, simgeselde baba yasasindan ¢ikip dogal arzulari igin mucadele ederken mutlu
olmay1 arzular. Simgesel dizende bu iki cumhuriyet kadint kabul gérmedigi icin simgeselde baba
yasastyla muicadele eder. Romanda cumhuriyet kusaginin ilk aydin kadinlar olarak adlandiran bu
kadinlar, dogal arzulari icin miicadele eden ilk kadin karakterlerdir.

Meri¢’ten sonra Leyla Erbil'in Tubaf Bir Kadim romaninda simgesel diizen elestirisi artar ve
kadinin dogal arzu miicadelesi daha belirgin bir hal alir.

1.2. Tuhaf Bir Kadin

Serife Seda Yiicekurt Unlivye (2014) gore, Leyla Erbil’in romanlarindaki kadin kahramanlar
sistemi elestiren, topluma aykirt “tuhaf” kadin karakterlerdir. Leyla Etbil'in Tubaf bir Kadm (1971)
romaninin baskahramani Nermin, romanin isminden de anlagilacagi tzere simgeselde yasadig
toplumda dogal arzulart i¢cin miicadele ettigi icin “tuhaf” karsilanan bir kadindir. Nermin, yasadigt
toplumda sosyalist goriise eklemledigi dogal arzularint yasamak ister. Nermin, dogal arzularini yasama
gecirirken simgeselde baba yasastyla karsilasir ve stirekli Gtekilerce engellenir. Nermin, toplumun
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kadinlar icin uyguladigt yasak ve yasalari elestirir. Universite yillarinda Freudun Totew ve Tabu'sanu
okur. Nermin’in Totem ve Tabw’'yu okumasi, toplumsal yasak ve normlarin farkinda oldugunun bir
gostergesidir. Yasadigt toplumda yasaklar ve kutsallar vardir, onun yasadigt toplumdaki tuhafligt
Ozgir arzularini yagamak isteyisiyle dogru orantiidir. Karakas Aydin’a (2024) gore, Nermin, “var
olma miicadelesinde” aile, toplum ve dinin kadina bictigi rollerle catisir ve 6zgurlik arayisina girerek
bir kimlik krizi yasar (69-73). Bu gercevede benlik olusumunu sorgulamaya baslar. Simgeselde dogal
arzu sorgulayist 6ncelikle cumhuriyetin ilk neslinden olan annesi tizerinden gerceklesir. Nermin de bir
cumbhuriyet kadini tipidir; fakat 6nceki cumhuriyet kadint neslinin gelenekselligini elestirir. Anne-kizin
hayata ve kadinhga bakis1 farklidir. Nermin dogal arzulart igin miicadele ederken annesi her zaman
ona engel olur. Bir 6nceki nesilden olan annenin dogal arzusu daima baba yasasi icinde kalmustir.

Romandaki dort bolumun, (Kiz, Baba, Ana, Kadin) isminden anlasilacagt tizere kizin (Nermin)
baba ve anne ekseninde kadina déntisimi ve dogal arzu miicadelesine odaklanilir. Nermin’in dogal
arzulari, anne-kiz, aile, Universite cevresi, erkek aydin cevresi, komiinist ¢evre ve sair olma arzusu
ckseninde gelisir. Nermin ve annesi arasinda biiyiik bir zihniyet ¢atismasi vardir. Nermin, annesinin
ve cevrenin baskisindan kurtulmak icin Halit'le kacamaya karar verirken annesine yakalanir:
“Lambo'dan Halit'in mektubunu aldim ki! .. Sonunda kagtyoruz. Yurdumuzdan uzakca bir yere
gidersem benimle gelir misin dostum? Tehlike var, yakalanmak tehlikesi, ama ¢ok az. Basaracagiz
goreceksin. Basaracagiz ve mutlu olacagiz...” (Erbil, 1971: 40). Nermin, Halit'le genelde simgesel
diizenin yasasinda Ozelde ise annesinden kacip kurtulmak ister. Annesi onun kagmasina engel olup
eve kilitler, annesinden kurtulmak icin sevmedigi Bedri’yle evlenir. Romanda baba yasasini temsilcisi
anne ve erkek cevresidir. Nermin’in romanin basinda gérdigi siyah beyaz riiyast, ise onun yagaminin
ozetidir. Nermin’in bilingdisinda, Bedri ile olusu, annesi ile ¢atismalari, toplumdaki kadin algis,
sosyalist bir 6gretiyi benimseyisi ve sonunda yalniz kalist olarak agiga cikar:

Baktyorum Bedri o. Annem oturagi stiriiyor altima ve tovbe et, tévbe istigfar et, giinaha girmissin s6yle ne

yaptin, séyle kiz musin? diyor. Kizim annecigim, hi¢ bir sey yapmadim diyorum. Bir esinti duyuyorum,

yaklagtyor, yaklasiyor bitin kurumlar stplrip gotirtyor... Kigik kicik her milletin bayragi var.

Cocuklar kosup bayraklari kapigtyorlar. (Annem bir tane de sen al bakayim, hangisini alacaksin diyor. Ben

uzanip yanimdakini aliyorum, bakiyorum dimdiz siyah beyaz bir bayrak. Uyaniyorum. Sabahin 5'i
defterime yaztyorum bunlari. Boyle disler goren biri olmamdan utantyorum. .. (Erbil, 1971: 18).

Nermin, annesiyle ¢atisma icerisindedir. Toplumda kadin olusunun zorluklart ve dislanmasiyla
bogusur. Bedri ile evliliginde de kendini yalniz hisseder, gecekondu mahallesine halkin icine karisirken
Bedri kagar. Nermin yalniz bir otel odasinda kendini, kadin olusunu sorgular. Nermin’in riyalarinda
simgeselde bastirdiklart bilingdisinda agiga ¢ikar. Simgeselde baba yasasinin ilk temsilcisi anne olarak
aciga cikar. Her milletin bir bayragi varken Nermin’in annesinin istegiyle siyah bayrak alist, kadinin
(Nermin’in) hayattaki karamsarligini simgeler.

Nermin, simgesel diizende baba yasasinin temsilcileri olan erkekler ve baba yasasina tabi olan
kadinlarca da dislanir. Nermin, erkek aydinlarin toplandigt Lambo (Universiteye yakin Lambo’nun
sahip oldugu meyhane) adli mekanda kadin konulu siitlerinden dolayt dislanir: “Benim hakkimda
Okul ve Lambo, cevrelerinde dedikodular dolastyor. Bu dedikodular biraz da hosuma gidiyor.
Yapmadigim her seyden suglanmak...” (Erbil, 1971: 35). Nermin, baba yasasindan ¢ikip dogal
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arzulari i¢in miicadele etmeye basladiginda baba yasas: tarafindan cezalandirilir. Farkli yakistirmalarla
dislanir, onunla ugrasan erkekler i¢in “kadmnhgimla ugrasiyorlar” der. Nermin, “Ayip degil mi M&sy6
Lambo, benim buraya erkek aramaya geldigimi mi santyorlar? Yani bana annemin dizinin dibinden
ayrilma mi1 demek istiyor bu yobazlar, beni bir arkadas olarak géremezler mi...”(Erbil, 1971: 37).
Nermin okul ve Lambo ¢evresindeki erkeklerce baba yasasindan ¢ikip kadin tzerine siitler yazdig
icin psikolojik siddete maruz kalir. Nermin’in siirekli erkek aydin cevresinden birileriyle yattigt
dedikodusu ¢ikarilir. Bir giin Nermin, Meralle Lambo’ya gittiginde bu erkek aydin grubu ona laf atip
onu oradan kovmaya galisir. Nermin: “Gitmiyorum, senin haddin mi beni kovmak... Bu kapilart bana
Atatlrk act1 softa herif anladin mi, Atatiirk acti bu kapilari bana, sen kim oluyorsun da yeniden o
karanlk deliklere ttkmaga kalkiyorsun Tirk kadinini ha? Birden donmus gibi kaldr” (Erbil, 1971: 47).
Nermin, Tirk aydinin kadina ne gozle baktigini anlar, aralarinda en zavalli, diskint se¢melerini
isteyerek “kizlik zarin1” onlara sadaka olarak verecegini séyler (Erbil, 1971: 50).

Nermin 6zglr bir cumhuriyet kadini olarak dogal arzularini yasamak i¢in baba yasasinda
erkeklerle mucadele ederek kadinligint kabul ettirmeye ¢alistr.

Simgesel diizende, okul, Lambo ve Nermin’in akrabalari ve komsulart da onun dedikodusunu
yapar. Annesi babasinin cenazesinden sonra Nermin’i elestiren akraba ve komsulari kovar: Annem,
kadint yakasindan tutup kapiya strikluyor... Onlar, sen kizken, senin i¢in ne dedikodular yapmuislard:
diyor (Erbil, 1971: 112). Nermin: “Bu diizenin verecegi her nimetten nefret ediyorum” (Erbil, 1971:
72) der. Simgesel diizenin her bir birimi Nermin’i elestirip suclar. Aralarina onlart egitmek icin
yerlestigi tasra insanlart da onu ahlaksiz bulur. Nermin 6zgir dogal arzularini yasamak isteyen
sosyalist bir kadin oldugu i¢in toplumca sevilmez. Yoz ve kominist olarak degerlendirilip lanetlenir.
Nermin, yalnizliga ¢ekilerek kendini sorgular:

Bayan Nermin. Umdugu gibi degildi kadinlik, ne yapilacagint nasil yapacagini bilemiyordu, bu is olanca

pisligiyle birdenbire bindirmisti tizerine. Kadinin butiinsel 6zgirligl icin yaptigt kavgalari, atip tutmalari

kendisi i¢in yapmamis oldugunu anladi. O bir haksizliga karst ¢ikmak istemisti, evine, toplumuna yapilmasi
gerekeni ne oldugunu géstermek istemisti, bir yol acict olmak istemisti ama hesabinin bir yerlerinde bir

yanlishk vard: bunu ¢ikarmaya calistyordu. Bunlart Bedri'yle konusuyordu, tartisiyordu. Geng adam onu
dinliyor, hak veriyor sonra simsik1 sarilip bosaliveriyordu tizerine... (Erbil, 1971: 144).

Nermin, bir cumhuriyet kadint olarak, simgesel diizendeki kadin algisint elestirip kadinin dogal
arzulart i¢in mucadele eder. Nermin romanin sonunda kendini sorgularken toplumdaki kadin algist
degisiminin zor olacagini kavrar. Kadinin dogal arzularini yasama miicadelesinin ataerkil zihniyetin
yikilmastyla miimkiin olabilecegini dustiniir.

Toplumdaki kadin algist, Adalet Agaoglu'nun Olmeye Yatmak romaninda cumhuriyet inkilaplari
ve kadin odaginda sekillenen “cumhuriyet kadint” tipi tizerinden sorgulanir.
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1.3 Olmeye Yatmak

Adalet Agaoglwnun Olmeye Yatmak (1973) adli romaninda “6zgiir cumhuriyet kadint” tipi
sorgulanir. Cumhuriyetin aydin kadin tipi Aysel, simgesel dizende baba yasasiyla kurgulanan
arzularint  elestirip dogal arzularini sorgular. Ahu sumbas, 1938-1968 yillar1 arasinda Tirk
modernlesmesi odaginda ortaya ¢tkan yeni kadin imgesine Aysel tizerinden odaklanir. Bu yeni kadin
imgesi bir yandan Batili modern diger yandan Dogulu gelenek igerisinde vefali anne sifatlarini tagir.
Aysel kiz kardeslik ideali icerisinde ulusuna hizmet ederek kamusal alanda yer edinse de bagimsizlig
sinirhidir ( 2017: 3-30). Romanda Dogent Aysel sabah 07.22-08.46 arasinda bir otel odasinda 6lmeye
yatarak geri dontslerle hem kendi benligini hem de simgesel diizeni sorgular. Geri dontslerle Aysel’in
ailesi, cocuklugu, egitimi, okullari, 6gretmenleri, arkadaslari gevresi anlatilirken Aysel'in benlik
olusumu baba yasastyla olustugu gézlemlenir. Aysel, otel odasinda iki saatlik bir zaman diliminde
Olmeye yatarak benlik-aile-simgesel-toplum ¢atismast yasar: “Simdi buradayim. Her seyin uzaginda.
Higbir savagim yok. Higbir gorevim yok...” (Agaoglu, 2020: 71). Aysel geleneksel bir aile de buyiir,
ailesi tarafindan her konuda kisitlanir. Cocuklugundan beri annesiyle iletisimi kétudur, baba ise onun
icin daima yasay! temsil eder.

Aysel, simgesel duzende daima baba yasasina tabi olur. Dogal arzusu olan okumak icin
babasina karst miicadele eder. Aysel, okuma hakkini elde ettikten sonra okulda babanin yerini Dundar
Ogretmen alir. Simgeselde baba yasasinin temsilcileri degisse de kadina karst tutum degismez, kadin
daima tabi olmak icin mecbur birakilir. Simgesel diizenin bir kurumu olan Ilkokulda Ogretmenin
yazdigt “Meslekler” piyesiyle hepsinin meslegi ve gelecegi bir nevi gizilmistir: “Bu piyesi bagtan sona
nagizane bendeniz yazdim... Atamizin ¢izdigi yolda serefli vatanimiza yararh birer insan olmak i¢in
mesleklerini buna gére segsinler; buna gore yilmadan, usanmadan bu giizel, bu essiz vatan igin
calissinlar. Gerekirse ugrunda olstinler ...” (Agaoglu, 2020: 22). Simgesel diizenin baba yasasini temsil
eden Diindar Ogretmen, 6grencilerini belli kurallar dahilinde cumhuriyet aydini tipi olarak kurgular.

Aysel, simgesel dizenin kurum ve temsilcileriyle aile ve okulda hep bir gorev bilinci igerisinde
oldugunu soyle anlatir: “Burada yatiyorum iste. Oliimiin tamamlanmasint... ‘Yeni bir kusak doguyor!”
Bizim c¢ocuklugumuz icin béyle denirdi. Boyle dogumun ayri bir sorumlulugu vardir. ‘Ey Tirk
Gengligi! Birinci vazifen ... Ilk gérev. Nedir bir ilk gorev? Size verilen, sizin de giiciiniizii 6lgmeden
yuklendiginiz bir sorumluluk...” (Agaoglu, 2020: 29). Aysel, yasami boyunca dogal arzularini
yasayamaz, dogal arzularindan vazgectikce onlart baskilar ve yalnizlasir. Aysel, yillar sonra aydin bir
docent oldugunda soyle diisiiniir: “Insan krepon kagidindan kanatlar takinca kelebek olduguna inanir.
Koyun postunda koyun, kurt postunda kurt... Ulki de giydirilebilir iistiintize ve Etlik tepeleri dag
gorintr gézunize...” (Agaoglu, 2020: 31). Aysel, yasamindaki biitiin arzularinda benliginin 6tekilerce
olustugunu sorgulayip aciga cikarir. Olmeye yattigi odada hem kendini hem toplumu sorgular.
Aysel’in ki¢tikliginden beri yasadigt simgesel dizende ailesi, 6gretmenleri erkeklerle konusmasint
yasaklar. Ailesi, 6gretmenleri, toplum Aysel'in bir erkekle konusmasini dogru bulmaz. Aysel ve
arkadaslarina gore ise Atatirk kadin ve erkegin birbiriyle konusmasint yasaklamamisti, onlarin
esitligini savunmustur. Simgesel diizende cumhuriyet inkilaplarin temsilcileri (6gretmenler, aydinlar

vb.) bazen baba yasasinin daha sert uygular. Buradaki 6gretmenler baba yasast adi altinda kadint sert
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bir sekilde yetistirip kisitlar. Aysel, asil yasanin temsilcisi olan Atatirk’in bu sekilde yasak ve kural
koymadigini dile getirir.

Aysel, simgesel diizende kiigiikliigiinden beri kadinhgt tizerinden travmalar yasar. Ilkokuldaki
sinif arkadagt kaymakamin oglu Aydin, “kéyli kiz” olarak adlandirdigr Aysel’e yakinlasmak istedikce
Aysel yasalar geregince ondan uzaklagir. Yillar sonra Dogent Aysel, evli oldugu halde kurallart asip
tniversite 0grencisi Engin’le iliskiye girer. Aysel 6lmeye yatarken kendini Aydin’a kanitlamigcasina
onu hatirlar. Aysel hayatinda ilk defa toplumu ve higbir ilkeyi diisinmeden dogal arzusuna gore
hareket eder. Aysel, yeni kusaktan gen¢ olan Engin’le bilingli bir sekilde birlikte olur. Engin’den
hamile oldugunu disinmesi, karninda bir bebek oldugu fikri, 6limden sonra o bebekle yeniden
dogmay1 ve yeni bir benlikle dirilmeyi temsil eder:

“Karnimda bir ¢ocukla dlecegim. Ozgiirlesmek ve 6zgiir kilmak adina olacak bu dal.. Evet. Bir kez yattim

6grencimle... Bedenimden ¢ok, beynimde kurulan bir imparatorlugun sehvetiydi belki. Insan kendini tek

basina 6zgiirlestiremezse ve tek basina Ozglrlesme dist icinde bogulmussa, kendinden sonra gelenlerin
altina yatmalidir...” (Agaoglu, 2020: 49).

Aysel, kiciikligiinden beri simgesel diizende otekinin arzusuna gore sekillenen itaatkar
benligini ytkmak ister. Dogal arzusunu pratige gecirerek yeniden benligini olusturur. Aysel, “acaba hig
kendim olmus muydum? Hi¢ kendimiz olduk mur Gorevlerin birlikte gétirilmedigi bir yerim oldu
mu hi¢? Engin'le doldurdugum son on saat gbrevsiz miydi acaba?...” (Agaoglu, 2020: 198) diye
dustntr. Aysel, 6liime yatarak benliginden arinmak ister. Aysel’in bu sartlar altinda olusan benliginin
baskilanmalari, bilingdisinda kendisini riiyalarda gosterir. Romanda Aysel, t¢ farkl riya gorir. Bu
ruyalarin Ggiinde de Aysel'in yapmasi gerekenler, aydin olma sorumlulugu, Atatiirk’e baghlik,
gorevleri yerine getirmesidir. Aysel'in arzularini hayata gecirmesine izin vermeyen simgesel diizen,
toplum, onun riyalarinda bilingdisinda ortaya ¢ikar:

Cok utaniyorum. Hele Atatiirk'ten ¢ok utantyorum. O'na asil tezimin bu olmadigini sdylemek istiyorum.

Ama Atatirk'a géremiyorum. Atatiirk oldugunu sandigim kisi, bir de bakiyorum bir avel. Boynumdaki

tilkiyi vurmaya calistyor. Bir av tafegini Gstiime dogru ¢evirmis, nisan aliyor. ‘Canlt tilki degil o. Misamere

kirkd, misamere kirkd ... demek istiyorsam da sesim ¢itkmiyor... Boynumu koruyan elimin altindaki

damar zonk zonk atiyor. Disteki, bir damari koruma icgiidisi, bir av tifegiyle vurulup OSlme
korkusu...(Agaoglu, 2020: 343).

Aysel ruyalarinda, yasadigi toplum degetleriyle benligi arasinda yasanan catismalar arasinda
sikisir. Aysel, katt bir egitim ile aile terbiyesi i¢inde yetismis aydin bir kadindir. Ruyasinda Atatiirk
sandig1 kisinin bir avct olmast baba yasasinin temsilcilerini isaret eder. Atatiirk inkilaplart ads altinda
kadinin bir aver tarafindan avlanip 6ldirilmesi, kadinin simgesel diizende yok edilmesine karsilik
gelir. Aysel sosyalist dustinceye sahiptir, baba yasasini temsil eden 6gretmenleri ve ailesi tarafindan
yasaklanan kitaplart gizli gizli okumustur. Aysel arzularini kabul etmeyen simgesel diizen ve sisteme
karst kendi arzularini bastirmistir.

Aysel, 6lmeye yatarak benlik olusumunu ve arzularini sorgular. Aysel kurgulanan bir benlik
icinde dogal arzularini sorgulayarak kendi benligini elestirir. Ayselin 6lmeye yatarak bir film seridi
gibi g6zinun 6ntnden gecirdigi benlik olusumu ile arzularint sorgulamasi, 6lip yeni bir benlikle
dirilme arzusuyla yukladir.
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1.4. 47’liler

Fiaruzan’in 47 /iler (1974) adli romaninda Emine ile annesi Niiveyre 6gretmen arasinda yaganan
catisma odaginda Emine’nin dogal arzulart konu edilir. Romanda, erken cumhuriyet tipi kadint olan
ogretmen Niveyre ile kizlart arasinda bir zihniyet degisimi vardir. Emine, annenin simgesel diizene
uyan kat1 kurallarina karst ¢ikar ve kendi dogal arzulari igin baba yasastyla miicadele eder. Roman
politik goriinimlii olsa da anne-kiz arasinda bir nesil ¢atismast ve dogal arzu sorgulamasint konu
edinir. Agaoglu’nun romanindaki baba yasasini temsil eden 6gretmen tipi Faruzan’in romaninda aymn
zamanda anne ve baba roliyle de anlatilir. Romanda 6gretmen annenin kizlarini baba yasast igerisinde
kisitlamast sorunsal edilir. Yazar romanda 47’li dogumlu tniversiteli gengleri ele alarak 68 Kusagt
gengligini anlatir.

Romanin baskahramani Emine Semra Kozlu, 12 Mart 1971’deki 6grenci tutuklamalarinda
yakalanip arkadaslariyla ¢ok agir iskencelerden gecer. Roman, Emine serbest birakildiktan sonra
evinde iskenceleri hatirlamasiyla baslar. Emine, 6gretmen anne (Niveyre) ve babasinin (Selahattin)
Erzurum’da yasadigr kugukliginden baslayarak tniversitede sosyoloji okumast, tutuklanmasina
kadarki genis bir zaman dilimini anlatir. Cumbhuriyetin ilk 6gretmenleri olan anne ve baba g
cocugunu (Secil-Emine-Kubilay) siki bir disiplinle yetistirir : “- Nasil olur? Nasil olur? Anadolu'nun
bu daginda bizlerin ¢ocuklari da béyle yetisirse ... Ustelik egitim ordumuzun iki gérevlisinin ¢ocugu.”
(Faruzan, 2015: 17). Simgeselde baba yasinin temsilcisi olan anne-baba baskiyt hem ¢ocuklart hem
ogrencileri tizerinde gergeklestirir (Firuzan, 2015: 7-519). Emine’nin annesi, baba yasasinin temsilcisi
Niuveyre 6gretmen ¢ocuklarini ve 6grencilerini stki bir disiplinlinden gegirerek ¢ok baskilar

Romanda anne ve kizlar arasinda olusan zihniyet degisimiyle birlikte arzular da degisir. Iki nesil
kadin arasindan (anne-kiz) arzular catisir. Simgeselde baba yasasinin temsilcisi idealist 6gretmen
Nuveyre, iki kizina farkll ogluna farkli yaklasir, kizlarin gbztinde anneye bakis hep olumsuzdur.
Niuveyre cumhuriyetin ilk nesil 6gretmenlerinden olmasina ragmen benimsedigi tlktyt yanlis uygular.
Erzurum’da 6gretmenlik yaptigi esnada Leylim Nine ve Kiraz tizerinden Anadolu insanini kiigiimser.
Niuveyre 6gretmen kendi arzulart dogrultusunda iki kizini siki bir disiplinle yetistirir. Secil baba
yasasina uyarak annesine itaat ederken Emine annesinin ve ¢evresini sorgulayip baba yasasindan ¢ikar.
Niuveyre ogretmen, buyik kizi Secil’in glzelliginden dolayt onun zengin bir kocayla evlenmesini
uygun bulur, Secil tzerinden kendisinin de refaha ulasacagini disintr: “Ablan ¢ok glzel bir kiz.
Varlikli, rahat bir evlilik yapabilir... Bitin c¢abam onun iyiligi icindir. -Evlenecekse nicin
okutuyorsunuz? - Laf iste, tam ¢ocuk akli. Bir yitksek miithendis ya da uzman doktor ya da Dasisleri
mensubu olan birinin karist bazi seyleri bilmek zorundadir (Firuzan, 2015: 53). Nuveyre 6gretmene
gore kadinin okumasi esi icindir.

Secil’in Ertegtin adinda bir subaya duygusal hisler hissetmesi tizerine Niiveyre 6gretmen, bunun
bir yiz karasi olarak dusindigi icin Secil’t Erzurum’dan Istanbul’a anneannesinin yanina gonderir.
Emine ablast Secil’in Istanbul’a gitmesine cok iiziiliir. Ablastyla dertlesir, Secil ona: “Hep diisiindiim
Emine'cik. Dayagi yedigim geceden beri kér olayim ki. Hep disindim. Erteglin Gstegmeni sevimem
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niye ayip olsun ...”(Faruzan, 2015: 110) der. Secil, annesine uyarak baba yasast igerisinde arzularini
bastirir. Secil, Ertegin’iin agkint kalbine gémse de psikolojik sorunlar yasar, okulu yarida birakarak
sohreti olan Izmirli bir avukatla evlenir, annesi, Secil’le gurur duyar. Secil ise mutsuzdur, ask acisint
bastirip bunu evlilikte yiiceltir. Emine ise dogal arzulari konusunda Secil’den daha baskindir.
Annesinin farkl bir béliim okumasini istemesine karsin Istanbul’da Sosyoloji okur, annesini yasam
tarzt ve benimsedigi ideoloji acisinda da elestirir. Bu ¢ercevede Emine, baba yasasint temsil eden
annesine karst ¢tkar. Emine, yeni bir kadin tipidir, tniversitede sol distinceli arkadas cevresi
igerisindedir. Aydinca bir tutumla kadinin dogal arzularinda 6zgiirlesmesi gerektigini savunur. Mutsuz
bir evliligin i¢inde olan ablastyla diisiincelerini su sekilde paylasir:
Eh ... bak ne iyi s6zu ettin, "bir erkek gibi" lafinin alayll yikini ¢cocuklugumuzdan beri bilitiz. Bir kadin
gibi olmak, bir erkek gibi olmak. .. bunlar iki cinsin sinirlarina ¢ekilmis ¢ok kurnazca diizemler Secil. Cinsel
sapkinliklart kastetmiyorum. O gesit yozlagmalar, hastaliklar, klinik olaylar degil aciklamaya caligtigim.
Kadin sinditip kolay yonetilir kilmanin binlerce yasalarindan ¢itkmadir, "erkek gibi kadin" sézii. Cok ¢ok
kadinsi olmak gibi neidigi belirsiz pohpohlayict bir etikete 6zendirmektir. .. Kadimlari tirkiitmenin, ¢ocukea
kalmasina calisitlmis bilinclerini sarsmanin, onlart kendilerine ¢irkin, begenilmez saydirmanin en ucuz
yolunu tasir bu laf... Yok Secil. Ozgiir ve sorumlu insan bilincini edinmenin yollarini arastirmak
zorundayiz biz. Ylzyillk yalanlarin, yalnizliklarin sahicilik gibi sunuldugu iliskiler dizisinden gelip ¢ctktik. Biz
halkimizin yeteneksiz bir stirii oldugu kavramiyla okutulup zenginlestirilmeye ¢alisildik Nasil bir 6n hazirlik
bu bilir misin? Aydin gecinenin kendine dev aynasinda bakmasidir. Bunlart yikarken yahut ytkmak isterken

baskaligimiz da urkitiicii oluyor elbette. Ben de kadinim, ustelik gittikce de bundan gocunmuyorum
(Furuzan, 2015: 261-262).

Farkli iki kusaktan olan Emine ve annesinin arzulart catisma igerisindedir, Emine, dogal
arzularini yasamayr sosyalist dusiinceye eklemler. Annesinin, ablast Secil ile ona ¢ok sevgisiz
davrandigint diigintir. Emine, dogal arzularini gerceklestirir, aydinca bir tutumla sol bir gorisu
benimserken arkadast olan Karslt Haydar’t sever. Annesine bu arzusuna karismamasini soyler: ““- Sizin
onurlanacaginiz bir damadiniz var artik anne. Birakin da bu kez ben onurlanacagim biriyle evleneyim.
- Ne yaparsan yap. Sen beni zaten hi¢ sevmedin” (Firuzan, 2015, 70). Emine ablasinin tersine higbir
arzusunda annesine uymaz. Romanin sonunda Secil annesinin dayattigi arzuyla evlense de bu mutsuz
evlilige dayanamayarak intihar eder. Emine Se¢il’in ardindan soyle disinir: “Seni "Gtizel Secil," diye
cagirmaya duginiinde baslamislardi, bak unutmadim. Sonra o sivri catili, can sesleriyle dolu, golgel,
yagmurlart mevsimlerle siren yerlere balayina gitmistin. Hayranlhigini icine sigdiramiyordun. Seni,
6ziini tiketirlerken, ‘BAK BAK GULUMSE CUNKU MUTLUSUN], diyorlard:” (Fiiruzan, 2015:
514). Secil dogal arzularini yagayamamistir, annesine (6teki), baba yasasina uyarak yasamustir.
Romanda Emine, dogal arzular icin 6zellikle annesiyle miicadele eder, annesinin sevgisizliginden,

samimiyetsizliginden uzaklastr.

Romanda cumhuriyetin 6gretmen kadin tipi olan Niveyre’nin 6ne ¢tkan arzusu cumhuriyetin
benimsettigi iyi bir anne ve 6gretmen olmaktir. Nuveyre 6gretmen, tlkileri de yanlis anlayip yanlis
yorumlayarak ¢ok katt uygular. Baba yasasina uyan Niiveyre 6gretmen, 6tekinin arzusuyla ¢ocuklarini
egitir. Annelik sevgisini gbstermez, siirekli kendi arzulari dogrultusunda onlart egitmeye ¢alisir. Secil,
Emine’nin sevgilisi Anadolulu Haydar’la birlikte oldugunu annesinin duymamasi gerektigini soyler:
“Yiregine iner kadinin, diyor. Ankara’da yilin anast segiyorlar biliyorsun. Anamiz da dernegin
secicilerinden. Ornek bir kadin olmak zorunda” (Fiiruzan, 2015: 126). Niiveyre 6gretmen simgeselde
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ornek olmak adina iki kizinin da dogal arzularini yasamasini engeller. Romanin sonunda Secil’in
oluminden sonra Emine kendi kendine: “- Ya Nuveyre 6gretmen, dedi. Bak, goérdiin mi giizel
kizlarint?” (Furuzan, 2015: 510) bu ctumleyi tekrarlar. Secil 6liir, Emine ise iskenceden c¢itkmustir.
Emine igsel konusmasinda Secil’in cenazesine gitmeme nedenini acgiklar: “Cenazene gelmeyecegim
Secil, dedi... Nuveyre 6gretmeni, annemizi bu ara géremem. Kuskusuz tziluyordur, hem de ¢ok
tziluyordur. Yerini bulmayan o tztntiler, paralanmalar yok mu beni tiksindiriyor” (Firuzan, 2015:
512). Nuveyre 6gretmen, simgeselde baba yasasina uyarak 6gretmenlik ve anneligiyle kizlarinin dogal
arzularint kisitlar, onlara sevgisiz davranir. Niiveyre 6gretmenle iki kizt arasinda bir arzu degisimi s6z
konusudur. Secil arzulart konusunda baba yasasina boyun egse de Emine dogal arzularin
simgeseldeki diizenle miicadele ederek hayata gecirir.

Sonug

Bu makalede 1950-1980 arasinda sec¢ilen dort romanda, “cumbhuriyet tipi” kadin karakterler
Freud ve Lacan’in arzu kavramlar odaginda analiz edilmistir. 1950-1980 arasindaki kadin yazarlarin
romanlarinda kadin duyarliligi 6n plandadir. 1950’]i yillardaki romanlarda “cumhuriyet kadini” tipi
hakimken 1960’lardan sonra “cumhuriyet kadini” tipi yeni nesil kadinlar tarafindan elestirilir.
Romanlarda anne-kiz ¢atismasi ekseninde kadin zihniyeti ve arzusu degisir. Freud ve Lacan’in benlik
ve O6zne kavramlar ekseninde konu edilen arzu kavramiyla 1950-1980 yillart arasinda 6ne ¢ikan dort
kadin yazarin romanlarindaki cumhuriyet kadint tipi tizerinden kadinin dogal arzusu ¢oéziimlenir.
Romanlardaki kadin baskarakterlerin arzu olusumu ve degisimi Freudun dogal arzusu (id) ile
Lacan’in simgesel kavramlari odaginda incelenir. Romanlarda kadinin dogal arzusu, daima toplumsal
yasa ve yasaklarla degisime ugrayarak kurgulanir. 1960’lardan sonra segilen dort kadin yazarin (Nezihe
Merig, Leyla Erbil, Adalet Agaoglu, Fiiruzan) romanlarinda kurgulan kadin arzusu sorgulanip kadinin
dogal arzusu 6n plana ¢ikar.

Kadin arzusunun odaga alindigt Korsan Crkmazy, Tubaf Bir Kadm, Olmeye Yatmak, 47 liler adl
romanlarda kadinin dogal arzusu, cumhuriyet kadint tipi ekseninde kronolojik olarak sorunsal edilip
elestirilir. Kadmnin dogal arzusu, 1960’lardan sonra kadin yazarlar arasinda ilk defa Nezihe Meri¢’in
Korsan Cikmazi romaninda sorgulanir. Korsan Cikmaz/indaki kadin bagkarakterler Meli ve Berni,
genelde toplum ve yasayla 6zelde ise gelencksel aile ve anne ile catisir. Cumhuriyetin ilk kadin
aydinlari olan Meli ve Berni dogal arzularini yasamaya calisirken simgeselde toplum ve yasayla
karsilasir. Her iki kadin egitim gérme, evlenme, sosyal ¢evre edinme konusunda simgesel diizende
baba yasasinin temsilcileri olan aile, anne, ¢evreyle miicadele ederek kurgusal kadin arzusunu elestirir.
Meri¢’ten sonra Leyla Erbil'in Tubaf Bir Kadim adli romaninda toplumca “tuhaf” gorilen bir
cumhuriyet kadint tipi olan Nermin tzerinden dogal arzu sorgulamast yapilir. Nermin de genelde
gelencksel toplum ve aile, 6zelde ise geleneksel anne ile catisma halindedir. Nermin Universite
Ogrencisi olmasina ragmen simgesel diizende annesi ve ¢evresi tarafindan kisitlanir. Annesinden kagip
ozgurleserek dogal arzularini yasamak istese de anne tarafindan yakalanip hapsedilir. Nermin’in kadin
konulu siitler yazmast, erkek yazatlar grubu tarafindan dislanmasina neden olur. Her iki romandaki
cumhuriyet kadini tipi simgesel diizeni elestirerek kadinin dogal arzusunu sorgulamaya baglar.
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Adalet Agaoglwnun Olmeye Yatmak romaninda ise “cumhuriyet kadin” da sorgulanmaya
baslanir. Romanda Aysel tzerinden kadin arzusunun cumbhuriyet ekseninde kurgulanmasi elestirilir.
Roman boyunca Aysel 6lmeye yatarak simgesel diizenin yasalarinca kurgulanan benliginde bir arzu
sorgulamast yapar ve bu benligi ytkmak ister. Cumhuriyet kadin tipi olan Aysel, simgesel diizen
tarafindan kurgulanan benligini elestirip dogal arzularini sorgular. Ayselin Slmeye yatmast,
kurgulanan benligini 6ldirmek istemesinden 6te gelir. Aysel'in toplumsal kurallarin disina cikip
ogrencisiyle birlikte olmast da eski benligini yikip yeni bir benlik olusumuyla dogal arzularini yasama
istegini gosterir.

Agaoglu’ndan sonra Firuzan’in 47 /iler romaninda cumhuriyet kadini tipi anne ile kiz1 arasinda
bir arzu ¢atismast yasanir. Romanda 6gretmen Niuveyre ve kizlart Emine ile Secil arasinda bir nesil
catismast sOz konusudur. Nuveyre simgesel diizene tabi olmus bir kadin tipi olarak kizlarinin da
simgesel yasalara uymasini ister. Romanda Secil annesinin istegi tizerini dogal arzularini bastirip
simgesele uysa da romanin sonunda intihar ederek bu diizenden kurtulmak ister. Emine ise annesi ve
simgesel diizenle miicadele ederek yasak ve yasalara karst ¢itkarak dogal arzularini yasama gegirir.

Dért romanda da benlikleri siirekli id-ego-stiperego mekanizmasinda simgesele uyan kadimlarin
dogal arzu sorgulamast kronolojik olarak evrimini tamamlar.

Bu calismadaki dort kadin yazarin romanlarindaki kadin karakterlere bakildiginda, Erken
cumhuriyet degerleri yerini farkli yeni degerlere birakir. Erken cumhuriyet kadint tipi anne ile
cumbhuriyetin ikinci nesli olan kizlar arasinda bir ¢atisma ve deger degisimi yasanir. Ik cumhuriyet
kadimnlart simgeseldeki yasalara uyup arzularini bastirirken ikinci nesil cumbhuriyet kadinlart bu
kurgusalligi elestirip 6zglir dogal arzularini yasamak icin miicadele eder.
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Caldiran Ovasr’nin (Van) Hidrografik Ozellikleri!

Hydrographic Characteristics of Caldiran Plain (1" an)

Riflka SINDIR"
Oz

Bu ¢alisma, Van ilinin kuzeydogusunda yer alan ve yiliksek rakimi, karmasik jeolojik yapist ile dikkat ¢eken
Caldiran Ovast’nin hidrografik 6zelliklerini incelemeyi amaglamaktadir. Arastirma, ovanin su kaynaklarinin
olusumunu ve dagilimint etkileyen fiziki cografya faktorlerini (iklim, jeomorfoloji, jeoloji) analiz ederken,
yizey ve yeraltt sularinin mevecut durumunu, potansiyelini ve bolgedeki insan-gevre etkilesimlerine olan
yansimalarini ele almaktadir. Caldiran Ovast’nin hidrografik yapisi, basta Bendimahi Cayt olmak tzere
Abtalaga, Buytlikcay, Aboga, Karasu ve Cubuklu dereleri gibi temel akarsu sistemleri tarafindan
sckillendirilmektedir. Bu akarsularin rejim 6zellikleri, su kalitesi, debi degisimleri ve drenaj desenleri analiz
edilmistir. Arastirma bulgulari akarsularin mevsimsel olarak degisken bir akim karakteri sergiledigini,
6zellikle ilkbahar aylarinda kar erimeleri ve yagislarin etkisiyle debilerin 6nemli 6l¢ide arttigini ortaya
koymaktadir. Bunun yani sira, akarsu yataklarinin gectigi farklt litolojik birimler, su kalitesi tizerinde belirgin
farkliliklara yol agmaktadir. Ovanin yer altt suyu dinamikleri, bélgenin hidrojeolojik yapistyla yakindan
iliskilidir. Yeralt: su seviyesinin yitksek oldugu alanlarda bataklik ve sulak alanlar yaygin olarak goriilmekte
ve bu durum tarimsal faaliyetleri olumsuz etkilemektedir. Diger taraftan ovada bulunan sicak ve mineralli
kaynaklar, bélgenin jeotermal enerji potansiyeline isaret etmektedir. Calismada veri toplama siireci, literatiir
taramasi, arazi gézlemleri, kurumlardan temin edilen uzun dénemli hidrolojik kayitlar ve Cografi Bilgi
Sistemleri  (CBS) kullanilarak = gerceklestirilmigtir. Aragtirmanin  sonuglari, Caldiran ovasindaki  su
kaynaklarinin stirdiirtilebilir yénetimi igin bataklik alanlarinin tarima kazandirilabilmesi i¢in kontrollii drenaj
sistemlerinin uygulanmasi, floriir kirliliginin 6nlenmesi amactyla icme suyu aritma tesislerinin kurulmast,
jeotermal kaynaklarin enerji tretiminde degerlendirilmesi ve iklim degisikligine uyumlu su politikalarinin
gelistirilmesi gibi 6neriler sunmaktadir. Sonug olarak, Caldiran Ovas’nin su kaynaklart hem ekolojik denge
hem de bolgesel kalkinma acisindan biiyitk 6nem tasimaktadir. Ancak bu kaynaklarin akict kullanimi ve
korunmasi icin disiplinler arast ¢alismalar, kamu politikalart ve yerel halkin bilinclendirilmesi gerekmektedir.
Bu calisma, bélgenin hidrografik 6zelliklerini sistematik bir sekilde ortaya koyarak, gelecekte yapilacak

arastirmalara ve su yonetimi planlamalarina katki saglamayi hedeflemektedir.
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Rutki SINDIR

Anahtar Kelimeler: Caldiran Ovast, Hidrografya, Akarsular.
Abstract

This study aims to examine the hydrographic characteristics of the Caldiran Plain, located in the
northeastern part of Van Province, notable for its high elevation and complex geological structure. The
that
influence the formation and distribution of water resources in the plain, while also addressing the current

research analyzes the physical geographical factors—climate, geomorphology, and geology

state and potential of surface and groundwater, as well as their implications for human—environment
interactions in the region. The hydrographic structure of the Caldiran Plain is shaped by major river
systems, including the Bendimahi Stream and its tributaries: Abtalaga, Biyiikcay, Aboga, Karasu, and
Cubuklu. These rivers’ flow regimes, water quality, discharge variability, and drainage patterns were
examined in detail. The findings indicate that these rivers exhibit seasonally variable flow characteristics,
with significant increases in discharge during the spring months due to snowmelt and precipitation.
Additionally, the different lithological units along the riverbeds result in noticeable variations in water
quality. The dynamics of the groundwater in the plain are closely linked to the region’s hydrogeological
structure. In areas where the groundwater level is high, wetlands and marshes are widespread, limiting the
efficiency of agricultural activities. On the other hand, the presence of thermal and mineral-rich springs in
the plain suggests notable geothermal energy potential. The data collection process involved literature
review, field observations, long-term hydrological records from institutional sources, and the use of
Geographic Information Systems (GIS). The study presents recommendations such as implementing
controlled drainage systems to reclaim marshlands for agriculture, establishing water treatment facilities to
reduce fluoride contamination, utilizing geothermal resources for energy, and developing climate-resilient
water policies. In conclusion, the water resources of the Caldiran Plain are of great importance both for
ecological balance and regional development. However, their sustainable use and protection require
interdisciplinary research, public policy support, and the awareness of local communities. By
systematically revealing the hydrographic features of the region, this study aims to contribute to future
research and water management planning.

Keywords: Caldiran Plain, Hydrography, Rivers.
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Caldiran Ovast’nin (Van) Hidrografik Ozellikleri

Giris

Caldiran Ovast, Dogu Anadolu Bolgesi'nde Van Goli Kapali Havzasi'nin kuzeydogusunda yer
alan ve hidrolojik, jeomorfolojik ve iklim 6zellikleri ile dikkat ¢eken bir bélgedir. Cografi konumu ve
morfolojik yapisi, bolgenin hidrografik 6zelliklerinin olusumunda ve gelisiminde 6nemli bir rol
oynamaktadir. Van ili siurlar igcinde yer alan Caldiran Ovasy, yukselti, jeolojik yap1 ve iklim kogullart
acisindan ¢esitlilik gdstermektedir.

Arastirma alani, sinirlarini kuzeyde Tendirek Dagi, batida Bemraz ve Koésedag, guneyde
Pirresit Dag1, Metkuli Tepe, Kirmizt Tepe ve Ziyaret Tepe, doguda ise Tiirkiye-Iran sinirinda bulunan
Dumanli Dag meydana getirir. Bu sinurlarin belirlenmesinde hidrografik 6zellikler g6z 6ntinde
bulundurularak Bendimahi Cayr’'ni olusturan Abtalaga, Buytkcay, Aboga, Cubuklu ve Karani
derelerinin su bolumu cizgileri esas alinmustir (Sekil 1). Caldiran ilgesi 1988’den 6nce Muradiye
ilgesinin bir bucagr iken, 1988 yilinda ilge statiisiine getirilmistir. Yizolcimi 1496.14 km?dir.
Kapladigt bu alanla Van’in (19069 km?2) % 5.5’ni teskil eder.

Van Goli Havzasi
Yakselti Basamaklar (m)

Pl C3 caldiran Ovasi va Gavrasi

- T Goller

Sources: Esri, HERE,, Del.orme. Intermap. increment P Corp.
GEBCO, USES,FAQ, NPS, NRCAN, GeoBase, IGN, Kadaster
NL, Ordnange-Survey, Esri Japan, METI, Esri China (Hong
Kong)r dia, © O contributors,

R Calairan Ovasi ve Gevresi
0 )
and the GIS User Community

5
L

10km T
L ]

Sekil 1: Caldiran Ovasi Lokasyon Haritasi

Arastirma alani, kuzeyde 1700-1800 metre yiikseltide yer alan Diyadin ve Dogubeyazit ile
gineybatida 1750 metre yukseltiye sahip Muradiye ovalari arasinda yitksek bir alan olarak belirmis
olup ortalama 2000 metre yiikseltisi ile ¢evresi yliksek daglarla ¢evrilmis bir alana karsilik gelmektedir.
Inceleme alani jeomorfolojik agidan kabaca iki tiniteye ayrilabilir. Bunlar tabani aliivyonlarla kapl
yaklastk 330 km?lik alan kaplayan Caldiran Owast ile bunu cevreleyen daglik kusaktir. Ovanin
kuzeyinde ise ova tabanina dogru akis gosteren yiikseltisi yer yer 10 metreyi gecen geng lav akintilart
yer almaktadir. Bunun yaninda ovanin orta kesimlerinde nispi yikseltisi 100 metreyi bulan geng
bazaltlardan olusan Kukirtlti, Ziyaret ve Kantar tepeleri gibi kii¢iik tepeler de bulunmaktadir. Yine
ovanin dogusunda Alakaya, Atyuran, Zilftbulak, Alikelle ve Bugulukaynak kéyleri civarinda yer alan
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kisa boylu akarsularin getirmis oldugu sinirli miktardaki malzemeyi ovaya gectigi kesimlerde
biriktirmesiyle yaklasitk 200-300 m uzunlugunda ve 200 m genisliginde birikinti konileri gelismistir.

Inceleme alaninda yer alan Caldiran Fayr’nin aktif bir faya karsilik gelmesi ve bunun yaninda
aragtirma alaninin disinda kalan ve aktifligini muhafaza eden Balik Go6li, Tutak, Ercis gibi bir takim
faylarin yer almasi sahanin depremselligini de arttirmaktadir. 24 Kasim 1976’de 7.6 buytkligtinde bir
depreme maruz kalan Caldiran’da 9232 ev tamamen yikilmis veya oturulamayacak hale gelmis, 3840
kisi hayatini yitirmistir (Arpat ve Saroglu, 1977; Tuncel vd., 1978: 10). 1976 Caldiran depreminden
sonra yapilan ayrintili arastirmada Caldiran Fay’nda 7 buytkligindeki depremlerin tekrarlanma
periyodu 400 yil oldugu tahmin edilmektedir. 1976 depreminde ortaya ¢ikan en buytk atim 365 cm
olduguna gére, Dogu Anadolu'da yalniz Caldiran Fayr’ndan kaynaklanan yanal aum 365/400 = 0,9
cm/yil’dir (Tanyolu ve Cakir, 1996; Saroglu, 1984; Saroglu, 1985: 196).

Dogu Anadolu Bélgesi’nin dogusunda yer alan Caldiran Ovast ve ¢evresinde karasal bir iklim
hikim strmektedir. Van Golu kiyisinda yer alan Van, Tatvan, Ahlat, Adilcevaz, Ercis, Muradiye,
Gevas gibi yerlesim yetrlerinde Van Goli'ntn iklime olumlu yoénde etkisi yansirken, Caldiran
Ovas’nin gerek cografi konumu gerekse morfolojik 6zelliklerine bagl olarak golin etkisinden
faydalanamamakta ve iklim daha karasal bir Ozellik gostermektedir. Bu karasallik yorede tarim
faaliyetlerini kisitlamakta ve ekonomik olmaktan ¢ikarmaktadir. Ancak yorenin gayir ve mera alanlari
bakimindan biytik potansiyele sahip olmasi, Caldiran Ovast ve cevresinde hayvancilik faaliyetinin
temel gecim kaynagi olmasint saglamustir (Ering, 1953).

Sahanin ana akarsuyunu olusturan Bendimahi Cayt bes akarsuyun birlesmesiyle olusmaktadir.
Bu akarsular yil icinde strekli akisa (Cubuklu Dere haric) sahiptirler. Bolgede 6zellikle ova tabaninda
yer alan genis cayir alanlarinin ve bu alanlar icinde son yillarda devletin dogrudan gelir destegi
kapsaminda ekimine 6ncelik verilen yonca ve korunga alanlarinin sulanmasi agisindan buytik 6neme
sahiptitler. Genel olarak c¢evredeki yiksek kesimlerden ova tabanina yonden konsekant akarsular
yorede sentripetal bir drenaj aginin gelisimini saglamustir. Ancak detaya inildiginde radyal, dandritik
paralel, kesinlesmemis drenaj gibi bir takim drenaj tipleri de gelismistir.

Yeraltt suyu ve kaynaklar agisindan da oldukg¢a zengin olan sahada yeraltt suyunun yiksek
oldugu kesimlerde bataklik alanlar olusturmast, ¢ayir alanlarinin aleyhine bir durum olusturmaktadir.
Yorede farkli tipten bircok kaynak yer almaktadir. Bu kaynaklar buyik akarsulart olusturmasi ve
beslemesi yaninda boélge halki i¢in icme ve kullanma suyu agisindan biytk 6nem tasimaktadir. Ancak
kuzeyde Tendiirek bazaltlarindan c¢itkan kaynaklarin icerdigi yuksek fliorir neticesinde insan ve

hayvan sagligi acisindan bir takim olumsuzluklar yaratmaktadir.

Bu calisma, Caldiran Ovast'nin hidrografik 6zelliklerini ve bu 6zelliklerin bolgenin dogal ve
beseri faaliyetleri tizerindeki etkilerini incelemeyi amaglamaktadir. Calismada bolgenin su kaynaklari,
yeraltt suyu durumu, akarsularin rejimi ve bélgesel iklim 6zellikleri ele alinarak, bu unsurlarin bolgesel
hidrolojik sistem tizerindeki etkileri degerlendirilecektir.
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Amag ve Yontem

Bu ¢alismada, Caldiran Ovast’nin hidrografik 6zelliklerini ve bu 6zelliklerin bolgenin dogal ve
beseri faaliyetleri tizerindeki etkilerinin incelenmesi amaglanmaktadir. Ozellikle bélgedeki akarsularin
rejimi, yeraltt suyu durumu ve su kaynaklarinin stirdtrtlebilirligi Gizerinde odaklanilacaktir.

Bu c¢alisma, literatiir taramasi, saha gozlemleri ve hidrografik verilerin analizi Uzerine
temellendirilmistir. Ik olarak, bolgenin hidrolojik ve iklimsel verileri gesitli kurumlardan ((BIEI,
Meteoroloji Genel Miudirligi vb.) temin edilmistir. Akarsularin rejim 6zellikleri ve yeraltt suyu
durumu, uzun dénemli veriler kullanilarak analiz edilmistir. Verilerin analizinde istatistiksel yontemler
ve cografi bilgi sistemleri (GIS) kullanilarak gorsellestirmeler yapilmis ve bolgenin hidrografik
ozellikleri haritalar ile desteklenmistir. Elde edilen veriler, bolgenin hidrolojik 6zelliklerinin tarim,
hayvancilik ve diger beseri faaliyetler tizerindeki etkilerini degerlendirmek amactyla yorumlanmustir.

Caldiran Ovasinin Hidrografik Ozellikleri

Akarsular, dis kuvvetler ve yer sekillerini olusturan stirecler icinde 6nemli bir yere sahiptir.
Sekillendirici etkilerini en ¢ok flivyal morfojenetik bolgelerde gosterseler de bu etkinin yalnizca bu
alanlarla sinirlt olmadig, diger sahalarda da gorilebildigi bilinmektedir. Caldiran Ovast ve gevresinde
de akarsularin bu etkileri actk¢a izlenebilmektedir.

Arastirma alanint drene eden Bendimahi Cay1; Abtalaga, Biytikcay, Aboga ve Karasu kollarinin
ovada birlesmesiyle olusmustur. Surekli akis gosteren bu akarsular ovada birlestikten sonra
Gonderme Bogazi vasitastyla Muradiye Ovast’na oradan da Van G61i’ne ulasmaktadir (Sindir, 2018).
Inceleme alani genelinde akarsular her yerde aynt 6zelligi tasimamaktadir. Doguda yer alan akarsular
kisa boylu ve gecici akarsu 6zelligi gbstermektedir. Batida yer alan akarsular ise daha uzun boylu ve yil
igerisinde stirekli akis gosteren akarsulardir. Ayrica Caldiran Ovast ve gevresinin farkli litolojik
Ozellikler gostermesi akarsu ag1 yogunlugu ve drenaj sistemi tizerine de etki etmistir. Nitekim doguda
Eosen yash flisler (kirectast, konglomera, kumtast) tizerinde kurulmus olan akarsular nispeten stk
olmakla birlikte fazla su tasimamakta hatta yaz aylarinda bir¢ogu kurumaktadir. Batida daha homojen
bir karakter gosteren bazaltlar Gizerinde yer alan akarsular ise fazla yogun olmasalar bile yiiksek debili
kaynaklar tarafindan beslendikleri icin yil igerisinde surekli akis gdstermekte ve bazaltlarin icine
gomilerek yer yer derin vadiler icinde akmaktadirlar. Tendurek Dagi cevresi ise akarsu agi
bakimindan en fakir alana karsilik gelmektedir. Kuaterner yash gen¢ bazaltlardan olusan bu kesimde
yuzeye dusen yagislar yizeysel akisa gecemeyerek bazaltlart icine sizmakta ve glneyde bazalt ve
bazalt-altivyon sinirinda altivyonlarin kil oraninin ytksek oldugu kesimlerden yiizeye ¢ikmaktaditlar.

Arastirma alaninda yeraltt su seviyesi oldukca yiiksektir. Ozellikle ova tabaninda yeralt: su
seviyesinin yluksek olmasindan dolay: yer yer bataklik alanlar meydana gelmistir, ayrica su seviyesinin
yuksek olmasina bagli olarak ova tabaninda hidromorfik aliivyal topraklar oldukca genis bir alan
kaplamaktadir. Inceleme alaninda farkli kaynak tipleri de mevcuttur. Genellikle bazaltlardan ¢ikan
kaynaklarin debileri yiiksektir. Arastirma alanin su potansiyelinin yitksek olmast ovada genis alanlar
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kaplayan cayir alanlari ve bu alanlar iginde yer alan tarim arazilerini sulamak ac¢isindan biytk 6nem
arz etmekle birlikte su kalitesinin distik olmast (yiksek tuzluluk orant) nedeniyle olumsuz etkileri de
s6z konusudur. Bunun yaninda bazi kaynaklarin yiiksek oranda floriir icermesi insan ve hayvan
sagligini da olumsuz yonde etkilemektedir (Orug vd.: 1976).

Akatsular

Bilindigi tizere yerytzi sekilleri i¢ ve dis etken ve siireglerin karsilikli faaliyetleri sonucunda
meydana gelirler. Nitekim i¢ etkenler yap1 ve litoloji yolu ile 6nemli etkiler yaparken gelisme modelleri
ve dogrultulari da belitler. Fakat hangi yapi ve litoloji tzerinde olursa olsun, bu kategorideki
topografya sekillerinin olusumunda, evriminde, nihai sekillerin meydana gelisinde ve bu bakimdan
mubhtelif sahalarin farklilasmasinda dis etken ve stirecler 6nemli rol oynar (Ering, 1982: 438).

Inceleme alam hidrografik bakimdan Van Golii kapali havzasina dahildir. Sahanin sulars
Abtalaga, Buytikcay, Aboga, Karasu ve Cubuklu dereleri tarafindan drene edilmektedir. S6z konusu
bu dereler Caldiran ilge merkezinin gineyinde birleserek Bendimahi Cayr’n1 olusturmaktadir (Sekil 2).

Bu derelerden Abtalaga Deresi, arastirma alaninin kuzeybatisinda 2850 metrelerde yer alan
Ozdo Yaylast mevkinde bulunan kaynaklarin birlesmesi ile olusmustur. Bu kesimde Subatmis ismiyle
antlan Abtalaga Deresi, giiney- giineydogu istikametinde Yukariugur Mahallesine kadar dar ve derin
bir vadi igerisinde akar. Bu kesimden itibaren genis tabanli bir vadi igerisinde akisina devam eden
dere, Seyhibey Mahallesi yakinlarinda doguya donecek Bemraz Dagi’nin kuzeyini sinirlandiracak
sekilde bazaltlar icerisinde akisina devam eder. Kavuklu Mahallesi yakinlarinda bazaltlar icerisinde 30-
40 m gomilmustiir. Ayrica burada akarsuya Bemraz Dagi'nin kuzey yamaglarinda yer alan Haciziyaret
ve Sthibey dereleri gineyden katilir. Bu kesimde akarsu bazaltlardan ¢ikan bir¢ok kaynaklar tarafindan
da beslenmektedir. Kavuklu Mahallesinden sonra gineydoguya yonelen akarsu bu isttkamette
Kuskunkiran koéytine kadar devam eder. Kuskunkiran koytinden itibaren Abtalaga Deresi ovaya dahil
olur ve bir miiddet Kuskunkiran lav akmtisinin gineybatisini takip ederek ova icinde diiz bir hat
boyunca Harabesehir mevkisine kadar akisint stirdurtir. Buradan itibaren ova tabaninda menderesler
cizmek Caldiran ilge merkezinin giineyine kadar uzanir (Harita 2). Hidrografya haritasi incelendiginde
Abtalaga deresinin Bemraz Dagi’nin kuzeyinde Yatirh mahallesinden ovada diger akarsularla birlestigi
noktaya kadar ki alanda Bemraz Dagt cevresinde 180 dereceye varan bir kavis ¢izdigi dikkati
cekmektedir. Akarsuyun bu kavisi ¢izmesinde domsal bir 6zellik gosteren Bemraz Dagrnin etkisi
buyuktur.

Bendimahi Cayr’ni olusturan diger bir akarsu Buytke¢ay’dir. Bu akarsu da tipki Abtalaga Deresi
gibi kaynagini sahanin kuzeybatisindan almaktadir. 2900-2950 m’lerde yer alan Mihi Yaylasindaki
sayilart 10’u bulan kaynaklardan c¢ikan sularin birlesmesiyle olusan dere Seyh ismini alarak
gineybatidan kuzeydoguya dogru bir akis gosterir. Seyh Yaylasindan itibaren gineydoguya dénen
dere bu hat boyunca bir¢ok kaynak tarafindan beslenmektedir. Ayrica bu kesimde Siarbey, Géldere,
Yaglidere ve Giredim Dere gibi bir takim dereleri de binyesine alan akarsu giineyde Yaskiitiik
Mahallesine kadar uzanir. Buradan doguya yonelerek Yukartyaniktas koytine kadar Paleozoik yash
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Kiran tepenin kuzeyini sinirlandirir. Yatak egimi nispeten fazla olan bu kesimde akis da hizhidir.
Buraya kadar bazaltlar tizerinde akan akarsu ovaya gecer ve Kuskunkiran lav akintisinin kuzeyini takip
ederek Asagimutlu koyline kadar ulasir. Bu kesimde G-GB yontne yoneten akarsu Oruglu
Mahallesinde kuzeyden bazalt ve aliivyon kontagindan c¢tkan Sileyman, Sorumlu ve Osmanaga
pinarlarindan ¢itkan akarsulari da biinyesine katarak Huni Cayr ismini alir ve Kalkandelen kéyu
civarinda bataklik alana girer (Sindir, 2003).

~N~—~— Akarsular Yikselti (m)
&X3 Caldiran Ovasi 3787
A ligeler - 1095
S5 el
S o Goller ipel:)':m\\"\wg 0 10 20 km
Ercek Gola B | L J Satay

Sekil 2: Aragtirma Sahast ve Cevresinin Hidrografya Haritasi

Arastirma  alaninin  Gglnct  buyik akarsuyu  Aboga Cayrdir.  Kaynagini  ovanin
kuzeydogusundan atan bu c¢ay, Soguksu ve Giresor derelerinin birlesmesiyle olusur. Bunlardan
Giresor, Bozdag'in kuzeydogusunda bulunan bataklik alandan dogarak gineydoguya dogru ova icinde
kiiciik menderesler ¢izerek akar. Diger kolu olusturan Soguksu Cay: ise kuzeyde Soguksu koyi
civarinda yer alan bazalt aliivyon kontagindan ¢ikan kaynaklarin birlesmesiyle olusur ve glineye dogru
akisma devam eder. Bu iki dere Alakoy civarinda birleserek Aboga ¢ayt ismini alir ve giineye dogru
akisina devam eder. Bu arada Yagbasan koyii dogusunda kaynagini Tiirkiye-Iran sinir daglarindan
olan Dumanlt Dag’dan alan Cubuklu Deresi ile bitlesik ve Kaymaz Cay1 ismini alarak Buytkeay ile
birlesir. Dogudan Aboga Cayr’na karisan Cubuklu ise Eseng6l ve Duavan derelerinin birlesmesiyle
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olusmaktadir. Aktas ve Esengdl daglarindan kaynaklanan bu dereler yil boyunca pek fazla su
tasimazlar. Hatta bazen ovada alivyonlar icinde kaybolur.

Arastirma alanini drene eden son akarsu ise Karasu Deresidir. Kaynagini giineyde Sartharman,
Evciler, Salhane, Yuvacitk koyleri civarinda bulunan Ayna, Gezo, Tirk, Bazer, Tokmak gibi
kaynaklardan alan Kurtémer, Tilki, Direkli, Sekerbulagi, Sartharman gibi derelerin ovada birlesmesiyle
olusan Karasu Deresi, ova igerisinde giineyden kuzeye dogru akar ve Sellik kéyt yakinlarinda diger
akarsularla birleserek Bendimahi Cayr’nt olustururlar.

Ovay1 drene eden bes akarsu Caldiran, Hankdy ve Sellik koyi tiggeninde birlestikten sonra
Gonderme Bogazr'na girerek 20 km boyunca bogaz igerisinde akisina devam eder. Daha sonra
Muradiye Ovast’na dogru akislarini surdirirler. Bu bogaz igerisinde de Bendimahi Cayr’na katilan bir
takim dereler mevcuttur. Ancak bunlar diger akarsular kadar fazla su tasimazlar. Bu derelerin en
buyugi kaynagini Etrisk Dagi'nin kuzeydogu yamaclarindaki kaynaklardan alan Kiugtkdere’dir.
Emirgezer ve Kondere gibi iki 6nemli dolu vardir. Kiigtikdere’yi olusturan bu tali kollar yaklagik 2400
metrelerde bulunan kaynaklardan dogar. GB-KD istikametinde akarak Dervis yaylast mevkiinde
birleserek Devetas koyune kadar devam ederler. Buradan giineydoguya yonelen dere Babacan kéyu
giineyine kadar ulagir. Bu arada dereye dogudan ve batidan Hiiseyinkomu ve Pinardere gibi bir takim
kiiciik dereler de dahil olur. Babacan koyiinden itibaren glineye yonelen kigik dere Gorecek
koytnin yaklastk 1 km dogusunda Bendimahi Cay: ile birlesir. Kiiciikdere, kaynagini aldigt yerden
Bendimahi Cayi'na karistigi yere kadar dar ve derin bir vadide akis gostermektedir ve vadi
yamagclarinda kornisler gelismistir. Bu sahada yer alan diger dereler ise Akparan ve Dogan’dir. Bu
dereler ise Bendimahi’ye giineyden karismaktadir. Ancak fazla su tasimazlar. Ilkbahar ve yaz
baslarinda yuksek kesimlerdeki karlarin erimesiyle birlikte akisa gecen bu dereler yazin kuruma

noktasina gelirler.

Inceleme alaninin batisinda yer alan Biiyiik, Sarac ve Tucipazart dereleri ise sularint inceleme
alant disindaki Delicay’a gonderirler. Bilugsehidi Tepe ile Seyhmehmet Tepesi arasindan gegen su
bolimu ¢izgisi, Delicay ile Bendimahi Cay1 havzalarint birbirinden ayirir. Caligma alaninin
giineydogusunda da benzer bir durum s6z konusudur. Pirresit Dagr’ndan kuzeydoguya dogru uzanan
Cadirbilag, Metkuli, Kirmizi, Ziyaret Tepe ile Elegan Dag1, Bendimahi Cay1 havzasini giineyde yer
alan Karasu havzasindan ayirmaktadir. Bu kesimde Karasu, Yicelen ve Karasu kollart vasitasiyla
arastirma alanina sokulmaktadir. Delicay, Bendimahi ve Karasu havzalarinin genel olarak
kuzeydogudan guneybatiya yonelisleri her G¢ havzanin morfolojik karakterlerinin ortaya cikardigi
egim ve yikselti 6zelliklerinin bir sonucudur.

Arastirma alanindaki akarsularin  6nce kuzeybatidan giineydoguya daha sonra tekrar
gineybatiya yonelisleri, diger bir ifade ile doguya dogru bir kavis ¢izerek havzanin egim yoéniine
dénmeleri, buytk olasiikla Caldiran Ovast’nin kuzey ve bati kesimlerinde yer alan volkanik daglar ve
lav akintilarnin (Tendirek, Azizan, Bemraz ve Etrisk daglar) akarsu drenaj aglarini etkilemis
olmasindan kaynaklanmaktadir.
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Caldiran Ovast ve gevresinin hidrografya haritasi incelendiginde akarsularin, batida nispeten
daha stk ve yil icinde strekli akis gosterdikleri gézlenir. Doguda ise yine sik bir drenaj agt olsa da
bunlari birgogu yil icinde siirekli akmamaktadir. Inceleme alaninda stk bir drenaj alaninin
goriilmesinin birinci nedeni stiphesiz arazinin bati kesiminin bazik kayaglardan olugmasi, dogu
kesiminde ise flis serilerinin bulunmasidir. Ayrica bitki Ortisiinin zayif ve arazinin egimli olmasi
ikinci bir faktordur. Tendiirek Dagi ve ¢evresinde akarsu agr gelismemistir. Geng bazaltik lavlarin
yogunluk kazandigt bu sahada, yil icinde diisen yagislar yilizeysel akisa gecme imkani
bulamamaktadirlar. Gerek yagmur seklinde diisen yagislar, gerekse eriyen kar sulart oldukca buytk
bazalt bloklart icine sizdigindan yiizeysel akisa gecememektedir. Yizeyden derinlere sizan sular
genellikle giineyde bazaltlar ve bazalt-aliivyon kontaklarinda killi seviyelerin bulundugu kesimlerden
ctkarak kuzeybatidan ovaya yonelen Abtalaga ve Biyiikcayt beslemektedirler.

Caldiran Owast ve cevresinde akarsularin kaynaklarini aldiklari kesimler genellikle 600-700
mm’den fazla yagis aldiklart halde kuzey ve kuzeybatidan kaynaklarini alan akarsularin daha fazla su
tastmalart ve stirekli akisa sahip olmalari, burada yer alan ve akarsulart besleyen giiclii kaynaklarin
coklugundan kaynaklanmaktadir. Caldiran Ovast ve ¢evresinin morfolojik evriminde tektonizma,
volkanizma ve asinim olaylarinin biyiik etkisi olmustur. Bu tgli faktérin denetiminde gelisen olaylar
bélgedeki akarsularin drenaj sistemi tizerinde tesir ederek farkli drenaj sistemlerinin ortaya ¢ikmasina

neden olmustur.

Arastirma alant bir biutiin olarak degerlendirildiginde ¢evresindeki yiiksek kesimlerden ova
tabanina yonelen konsekant akarsularin olusturdugu sentripetal akarsu agr gelismistir. Ancak detaya
inildiginde farkli drenaj tiplerinin de gelisti§i géze carpar. Ornegin Bemraz ve Alikelle Dagrnin
domsal bir yapt gostermesi ile bu daglarin zirvelerinden ¢evreye dogru yonelen akarsular radyal bir
drenaj tipi olusturmaktadir. Bunun yani sira inceleme alanini drene eden biyiik akarsular (Aboga,
Abtalaga, Buytkecay) ve bunlarin tali kollar1 dandritik bir drenaj ag1 olusturmaktadir. Yine ovanin
dogusunda Esengol ve Duavan dereleri birbirine paralel bir sekilde akmakta ve Cubuklu Dere’ye
karismaktadir. Ayrica bu iki dereye karisan kiiciik tali kollar ana akarsuya dik agilarla birlestiginden
ortagonal bir akarsu ag1 gelisimi de s6z konusudur.

Caldiran Ovast ve cevresinde goriilen bir diger drenaj tipi de kesinlesmemis drenajdir. Ozellikle
kuzeyde Soguksu ve Sakizli kéyleri civarinda bazaltlardan ¢ikan kisa boylu dereler bataklik alanda
kaybolmaktadir.

Akarsular konusunda son olarak Caldiran Ovast ve cevresindeki akarsularin akim-rejim
Ozellikleri tizerinde durulacaktir. Bendimahi Cayt tGzerindeki akim-rasat istasyonu bu ¢ay1 olusturan
akarsularin birlesme noktasindan sonra kurulmustur. Bu nedenle Bendimahi’yi olusturan kollart her
biri icin akim-rejim Ozellikleri hakkinda bir sey soylemek mimkiin degildir. Bendimahi Cayt akim-
rasat istasyonunun vetilerine gore yillik ortalama akimi 9,40 m/sn’dir. Maksimum akim 26,05 m /sn
ile nisan, minimum akim 5,08 m /sn ile eylil ayinda gerceklesmektedir. Bendimahi Cayi tizerinde
yagts rejiminin etkisi buyiiktir. Nitekim Caldiran’da nisan ve mayis aylart oldukea yagislh gecmektedir.
Yillik ortalama yagisin %33,2’si ilkbahar mevsiminde dismektedir. Nisan ve mayis aylarindaki
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akimlarin yiiksek seyretmesinde yagislarin etkisi olmakla birlikte sicakligin da etkisi bulunmaktadir.
Cunki nisan ayinda sicakliklarin artmastyla birlikte yiksek kesimlerde karlarin eriyip akarsulara dahil
olmast akimi ylkseltmektedir. Nitekim Ering (1957: 114); i¢ bolgelerin akarsu rejimlerinden
bahsederken i¢ ve Dogu Anadolu’da yer alan akarsularda maksimum akimin karlarin eridigi ilkbahar
mevsimine, genellikle de nisan aymna denk gelir. Inceleme alaninda sicakliklar ekim ayindan itibaren
diismeye baslamakta ve bu distis mart ayina kadar devam etmektedir. Yagis ise ekim ayindan aralik
ayina kadar nispeten artmaktadir. Bu donemde akimda az bir artis olsa da akima etkisi olmaz. Cinki
bu dénemde disen yagislarin kar seklinde olmast ve don olaylarinin gézikmesi akarsularin bu
devrede diisen yagislardan etkilenmesini en aza indirmektedir.

Tablo 1: Bendimahi Cayr’nin Yillik Ortalama Akim Degerleri (m?®/sn)(Kaynak: E.I.E.L)

YILLAR E K A 0 g M N M H T A Ey  Yillik
1972 5,74 8,12 678 5,37 537 5371 3661 4096 1592 711 792 7,78 12,75
1973 787 883 9,04 749 691 684 3623 2943 7,90 5,54 5,19 461 113)
1974 547 746 6,64 4,86 494 1083 195 1607 6,47] 630 635 597 7,76
1975 5,17, 6,19 5,76 55 5,18 461 1823 1189 6,68 314 433 4,04 673
1976 399 5,15 5,55 324 246 283 3514 34 132 6,20 6,66 58 1031
1977 6,07 818 2 110 1066 1350 2001 1586 7,28 6,01 741 579 1024
1978 7,79 880 1156 9,66 6,60 795 2977 2935 148 5,86 6,79 714 1217
1979 6,30 749 860 7,02 7,03 863 2474 1766 1017 728 7,00 5288 98]
1980 877 9,20 7,26 6,19 5,39 659 3326 1883 572 4,5 5,13 4,4 961
1981 5,05 626 6285 740 6,42 690 178 1649 7,04 59 591 598 817
1982 5,9 7,71 839 6,49 6,49 696 2565 17,29 7,84 5,40 6,00 6,13 9,19
1983 745 8,00 5,87 5,75 6,28 587 19,88 18,42 628 477 4,87 4,69 8,18
1984 463 1129 93 6,89 sgol 1166 17,80 2531 1123 6,06 5,52 511 10,07
1985 534 720 79 6,03 4,80 520 59,07 27,27 728 527 533 a1 1213
1986 5,55 701 720 720 7,03 6,76 1740 1025 671 519 537 532 758
1987 5,04 6,67, 720 70 7,20 720 3790 5530 138 641 6.9 585 13,90
1988 6,00 7286 811 7,60 6,65 789 3431 4607 2047  135] 1145 90 149
1989 695 898 895 8,00 818 2133 2059 837 3,89 302 378 388 883
1990 4,84 7,04 8,17] 6,46 6,72 84g 2,80 2070 7,02 563 4,67 4,32 9,15
1991 45 6,17 741 6,62 5900 12200 1370 723 4,62 398 4,03 4,01 673
1992 4,05 7,04 641 553 5,50 597 2980 2610 17,3 6,29 537 525 10,38
1993 5,63 743 742 6,60 5,74 8ol 4300 3650 14,70 668  b60 669 1299
1994 593 10,20 848 809 837 854 3520 17,20 5.56 5,51 49 462 1022
1995 4,58 656 5,54 6,04 6,04 666 1880 2020 11,60 632 5,45 5,08 857
1996 651 675 699 627 6,66 737 1810 15,49 482 516 4,36 431 773
1997 136 644 654 59 51 610 2250 19,10 6,84 6,08 5,00 4,38 828
1998 5,36 696 6,96 5,64 5,61 728 2750 1150 4,90 324 378 3,3 767
1999 390 534 611 517 4,63 526 19,00 9,04 398 378 3,80 3,60 613
2000 4,42 6,09 5,5) 4,94 4,50 53 27,70 7,59 343 319 3,05 3,05 657
2001 376 4,46 551 533 434 750 493 403 3,08 280 2,69 265 4,06
2002 2,99 387 449 313 35) 849 2510 32600 1200 521 4,75 397 9,18
ort. 553 725 73§ 641 600 790 2605 2147 879 553 549 5,08 9.40|
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Grafik 1: Bendimahi Cayr’nin Aylik Ortalama Akim Degerleri

Mart ayindan itibaren sahada gerek yagislarin artmasi gerekse havanin istnmasi, don olayinin
kalkmasi ve karlarin erimesiyle birlikte akimda da bir artis gérilmekte ve maksimum akima nisan
ayinda ulastlmaktadir. Nisan ayindan itibaren akimda dists gorilmekte ve temmuz, agustos, eylil
aylarinda 5,3 m3/sn civarinda seyretmektedir. Temmuz, agustos ve eylill aylarinda yagislarin azalmast,
sicakliklarin ylikselmesi ve buharlasmanin artmast Bendimahi Cayr’nin akimi tizerinde olumsuz sonug
dogurmakta ve debisi digsmektedir (Grafik 1).

Yukarida Bendimahi Cayr’nin actklanmaya calisilan akim-rejim 6zelliklerine gore, iklimin
ozellikle sicaklik ve yagis rejimlerinin denetiminde gerceklestigi goriilmektedir. Bu haliyle Bendimahi
Cayt Erin¢’in (1957: 114) belirttigi i¢ bolgelerin akarsu rejimine dahil edilebilir.

Yeralt: Sulari

Herhangi bir bolgedeki yeralt: suyunun; olusumu, miktari, saha genelinde dagilisi, akifer tipleri,
suyun kimyasal bilesimi gibi bircok 6zelligi gesitli faktorlere baghdir. Bu faktérler iginde iklim ve
zemini olugturan kayalarin tabiati baslica rolii oynar. Inceleme alaninda, ova tabaninda yeraltt su
seviyesi yuksektir. Ovayt olusturan altivyonlarin killi seviyeler icermesi yeraltt su seviyesinin ytzeye
yakin bir yerde bulunmasint saglamistir. Caldiran Ovast’nin batt ve kuzeybatisindaki arazi, genellikle
egim degerleri az, hafif engebeli bazalt-andezit platolardan olusmaktadir. Platolarin buytk bir
kesimini olusturan kalin bazalt ortisti bolgedeki K-G yonli sikismaya baglt olarak kirikli ve catlakl
bir yap: kazanmustir. Bundan dolayt bu kesimler yeraltt suyu bakimindan avantajli sahalan
olusturmaktadir. Bu sahada yamaclardan ¢ikan pek cok kaynagin birlesmesiyle Abtalaga ve Biytkeay
gibi iki akarsu olusmustur ki bu iki akarsu bugiin Bendimahi Cay’nin iki 6nemli kolunu
olusturmaktadir.
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Caldiran Ovast’'nin kuzeyinde yer alan kirectaslarindan olusan Paleozoik arazinin bol yarik ve
catlak sistemleri icermesi nedeniyle yeralti suyu agisindan zengin oldugu dustnilebilir. Ancak bu
kesimde yartk ve catlaklardan derinlere dogru sizdigindan yeralt: suyu daha derinlerde yer almaktadir.
Nitekim yiizeyden sizan sular daglik arazinin alt kesimlerinde kiregtaslar1 icinden bol debili kaynaklar
olarak citkmaktadir. Yine bu kesimde ova yuzeyini kaplayan buytik bloklardan olusan legelik arazi,
yuzeysel akisi engelleyerek gerek yagmur seklinde diisen yagislarin gerekse eriyen kar sularinin
derinlere sizmasint saglayacak yeraltt suyu agisindan olumlu sartlar sunmaktadir. Bu kesimde de
bazalt-altivyon kontaginda bol miktarda sular ¢tkmaktadir. Hatta bu kesimde 6zellikle kis aylarinda
yeraltt su seviyesi o kadar yiikselir ki gecici bataklik alanlarinin olusmasina neden olur.

Inceleme alaninin dogu kesimi, 6zellikle Eosen yash flislerin (kirectasi, konglomera, kumtasi)
bulundugu saha, yeralti suyu olusmasi icin elverisli sartlar arz etse de yeralti suyu agisindan pek
avantajli gérilmemektedir. Zira bu kesimde yer altina sizan sular platoluk alanlarin ovayla kesistigi
yerlerde yamaglarin alt kesimlerinde 6zellikle yagish mevsimlerde kisa stireli ve diisiik debili kaynaklar
olarak yuzeye ¢itkmaktadir. Yazin ise bu kaynaklarin ¢ogu kurumakta bir kismi ise sizinti halinde
akisma devam etmektedir. Gliney kesimde de yine volkanik arazi tizerinden sizan sular yamaglarin alt
kesimlerinden yiizeye ¢itkmaktadir.

Arastirma alani bir bitiin olarak degerlendirildiginde yeralti suyu bakimindan iki farkli kisma
ayrilabilir. Tlki yeraltt suyu acisindan nispeten zengin ancak su seviyesinin oldukea derinlerde yer aldigt
daglik ve platoluk alanlar, ikincisi yeraltt suyu bakimindan oldukg¢a zengin, kalin bir alivyon
tabakastyla kaplt ova kesimidir. Nitekim bu durumu ovada yer alan ve yil boyunca varligini siirdiiren
bataklik alanlar dogrulamaktadir. Ayrica bu noktada DSI’nin (1979) yapmis oldugu hidrojeolojik
aragtirmalara da deginmekte fayda vardir. Bu rapora gore 1979 yilinda Caldiran Ovas’nda 28 adet sig
kuyu saptanmus, derinlikleri 1,50-8 m arasinda degisen bu sig kuyularda yapilan Slgtimlere gore statik
su seviyeleri 1,25-5,50 m arasinda degistigi tespit edilmistir. 1963 ve 1964 yillarinda Muradiye ve
Caldiran ovalarinda bir adet igme ve 12 adet arastirma sondaj kuyulari agdmistir. Derinlikleri 17 ile
191 metre arasinda degisen bu kuyularin verimleri 2,4 ile 22 1t/sn arasinda degistigi saptanmustir.
Ovada yapilan calismalar sonucunda su tastyan formasyonlarin aliivyonlar ile bazaltlar oldugu eski
bazaltlarin yeni bazaltlara gére daha az catlaklt olduklart ve daha az su tasidiklart ortaya ¢ikmustir

(Levendoglu, 1979).

Caldiran Ovasr’nda akifer 6zelligi tastyan kil, kum ve ¢akildan olusan alivyonlarin kalinligr 10-
50 m arasinda degismektedir. Bolgede agilan tiim sondajlarda aliivyondan sonra bazaltlara girilmistir.
Asil akiferi olusturan catlakli bazalt formasyonlarin kalinligi 50-135 m arasinda degismektedir. Yine
bu rapora gbre, Muradiye ve Caldiran Ovast’'ndaki tum sondaj kuyularinda kuyularin ilk acildig
yillarda statik seviye degetleri esas kabul edilerek kutular kodlandirilmis ve yeraltt suyu es su seviye
egrileri ¢izilmistir. Buna gore her iki ovada da yeralt suyunun akis yoninin kuzeydogudan

giineybatiya Van Goéli’'ne dogru oldugu tespit edilmistir.
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Kaynak Sulari

Caldiran Ovasi ve gevresi akarsular ve yeraltt suyu bakimindan zengin oldugu kadar kaynaklar
acisindan da oldukea zengindir. Yorede ¢ok sayida ve degisik tiirden kaynaga rastlamak mumkuindur.

Bu kaynaklardan bir kismini yamag kaynaklari olusturmaktadir. Yamac¢ kaynaklart genelde
ovanin batt kesiminde olduk¢a kalin bir orti teskil eden bazalt ve andezitlerin bulundugu sahada
yayginlik gostermektedir. Abtalaga ve Buytikcay’in vadileri ile bunlarin tali kollarinin agmis oldugu
vadi yamaglarinda bol miktarda yamag¢ kaynaklart mevcuttur. Bu kesimde yer alan kalin bazalt ve
andezitler akifer gérevi goérmektedir. Ayrica bu sahada bazalt ve andezitlerin kontaklarindan ¢ikan
tabaka kaynaklarina da rastlamak mimkindiir. Ancak bunlar genelde debileri dusiik kaynaklardir.

Ovanin dogusunda yama¢ kaynaklarina rastlanilmaktadir. Bu kesimde yiiksek platolart yaran
derelerin vadi yamaglarinda yer alan kaynaklar genelde diistik debilidir. Yorede yayginlik gosteren
diger bir kaynak tipi de fay kaynaklaridir. Sahanin tektonik Ozelliklerine gbre belirlenmis farkls
yonlerde uzanan fay hatlart boyunca ¢ikan kaynaklar nispeten yiiksek debili olup genellikle sicak su ve
mineral suyu niteligindedir. Ornegin ovanin giineyinde yer alan Bugulukaynak kéyii kuzeyindeki
kaynak bu kesimde dogu bati yontinde uzanan muhtemel faya bagl olarak yiizeye c¢itkmaktadir
(Fotograf 1). Sicakligi 35 °C (DSI, 1979) olan bu kaynak yére halki tarafindan kaplica olarak
kullanilmaktadir (Giiner ve Saroglu,1987).

Yine Ayrancilar kéyu yakinlarinda Ayranciar Fayr olarak adlandirdigimiz fay boyunca da
sayilart 10u bulan sicak ve soguk su kaynaklart bulunmaktadir (Fotograf 3). Ozellikle Ayrancilar
koyuntn 1 km kadar dogusunda Bendimahi Cay1 kenarinda bulunan kaynaklardan gaz cikist da
gorilmektedir ve bu kaynaklarin sicakligt 36 °C’dir (Cakir, 1995: 136). Bunun yaninda vadi icinde de
sicak su kaynaklart bulunmaktadir.

Caldiran Ovast ve cevresinde farkli yas ve litolojideki kayaglar ile Kuaterner aliivyonlar
arasindaki kontakt sahalarindan debileri olduk¢a yitksek ve ¢ok sayida kaynak mevcuttur. Bu
kaynaklar tim ova gevresini kaplamaktadir. Eskiden beri su kaynaklar1 ile yerlesmeler arasindaki iliski
bilinmektedir. Caldiran Ovast ve ¢evresindeki kéylerin siralanist da bu kaynak sularini izlemektedir.
Ovayi ¢evreleyen 2000-2050 m izohipsinin koylerin ve kaynaklart yogunluk kazandigt bir zona karsilik
geldigi hemen dikkati cekmektedir. DSI’nin (1979) yapmis oldugu calismada Caldiran Ovast
cevresinde 53 adet kaynak tespit edilmistit. Bu kaynaklarin biyik c¢ogunlugu bazalt-aliivyon
sinirindan ¢tkmaktadir.

Arastirma alaninda yer alan bazi kaynaklar binyesinde fazla miktarda mineral madde
icerdiginden maden suyu 6zelligi gostermektedir. Bunlardan Asagimutlu koyu civarinda ¢imenlik bir
alandan ¢ikan kaynagin debisi 5 It/sn’dir. Kalkandelen kéytniin giineydogusunda dere kenarinda 3-4
yerden ctkan kaynaklar ise karbondioksit ve bikarbonatca zengin, debisi ise 4 1t/sn’dir (Yimaz ve
Agtkgoz, 1990; Cakir, 1995, sf. 137). Yine arastirma alaninin kuzeyinde Tursik ve Huni Sazlig: icinde
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ve Kuskunkiran kéyt glineyinden ¢ikan kaynaklarda madensuyu 6zelligi tasimaktadirlar. Yorede yer
alan sicak su jeotermal seracilik, termal turizm tesislerinin acilmast yoluyla faydalanimaktadir.

Fotograf 1: Caldiran Ovasr’nin Giineyinde Bulunan Bugulukaynak K&yt Kuzeyinde Cayirlarin
Iginden Sicak Su Kaynagt (Rifkt Sindir).

Fay kaynaklarinin yogunluk kazandigt diger bir saha, Bemraz Dagi kuzeyinde yer alan
Hidirmentes Goli'niin giineyini sinirlandiran Caldiran Fayi civarnidir (Fotograf 2). Burada sayilari 40’1
bulan ve yan yana siralanmus kaynaklar olduke¢a dikkat ¢ekicidir. Ancak bu kaynaklarin birgogu yazin
sizintt seklinde akis gbstermekte, bir¢cogu da kurumaktadir.
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Fotograf 2: Gonderme Bogaz1 Igerisinden Cikan ve Yore Halki Tarafindan Kullanilan Bir Kaynak
(Rufkt Sindir).

Fotograf 3: Ayrancilar Kéyi'niin Yaklastk 1 km Giineydogusunda Vadi Iginden Cikan ve Aynt
Zamanda Gaz Cikislarinin da Bulundugu Sicak Su Kaynagi (Rufkt Sindir).
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Goller ve Batakliklar

Arastirma alaninda tg tane g6l bulunmaktadir. Bunlardan ilki Bemraz Dagrnin kuzeyinde yer
alan Hidirmentes Goli’dur. Yaklasik 1 km?lik ylizolgimtne sahip olan gol, dogrultu atimlt Caldiran
Fayr’nin sigrama yaptigr yerde gelisen kiigiik ¢ek-ayir tipi bir havzanin sularla dolmast neticesinde
meydana gelmistir. Gliney ve bati kesimlerinde sazlik ve bataklik alanlar yer almaktadir. Golin
batisinda yer alan diiz algak kesimler yazin cayir (bicenek) arazisi olarak kullanidmaktadur.

Inceleme sahasindaki ikinci gol Pirresit Dagr'nin kuzeyinde bulunan Siiphan Golivdiir. Yaklastk
olarak 1,5-2 kilometrelik bir alana sahiptir. Ust Miyosen-Pliyosen yasl Pirresit Dagrnin krater
kisminin sularla isgal edilmesi neticesinde meydana gelmistir. Muhtemelen Pliyosen sonunda tektonik
hareketlere maruz kalan dag D-B dogrultusunda bir fayla kesilerek giiney kismi yilikselmis ve krater
golu alcakta kalmistir. Golin guneyinde 7-8 m yuksekliginde bir bent yapimistir. Bent vasitastyla
golden alinan su gineyde bir vadiye verilerek Muradiye Ovast’nin sulanmasinda kullanilmaktadir.

Calisma alaninda bulunan tgilinct gol ise Kiiciik Tendiirek kraterinin i¢inde bulunan yaklasik
400 m genisligindeki goldir. Cevresinde su buhart ve sicak su ¢ikan ¢ukurlarin yer aldigi g6l hakkinda
detayl bilgi bulunmamaktadir.

Ova tabaninda ise yeraltt su seviyesinin yiksek oldugu kesimlerde bataklik alanlar
bulunmaktadir. Yaklasik 15-20 km? bir alani kaplayan bu sahalarin bir kismi yazin kurumaktadir.
Yassitepe ve Hankoy civarindaki bataklik alanlar ise yazin da mevcudiyetini korumaktadir. Bu
alanlarda drenaj kanallari agilmak suretiyle yeraltt suyu kontrol edildigi taktirde, yore halki i¢in ekstra

cayir arazisi kazanilabilir.
Sonug¢

Bu calismada, Caldiran Ovast’nin hidrografik 6zellikleri detaylt bir sekilde incelenmis ve
bolgenin hidrolojik yapisinin dogal ve beseri faaliyetler Uzerindeki etkileri degerlendirilmistir.
Arastirma kapsaminda elde edilen bulgular, bolgenin hidrografik yapisinin topografik, jeolojik ve
iklimsel 6zellikler ile yakindan iliskili oldugunu géstermektedir.

Caldiran Ovasr’ndaki akarsularin rejimi, 6zellikle ilkbahar ve yaz donemlerinde eriyen kar sulart
ile beslenmekte, bu durum akim degerlerinde mevsimsel dalgalanmalara yol agmaktadir. Yeraltt su
seviyesinin yiksek oldugu alanlarda bataklik olusumu gézlenmis, bu durum tarimsal faaliyetlerde
olumsuz etkilere neden olmustur. Ancak ayni zamanda bolgenin yeraltt suyu potansiyeli, su
kaynaklarinin surdirilebilir kullanimi acisindan 6nemli bir kaynak teskil etmektedir.

Ova ¢evresinde yer alan kaynaklarin kimyasal yapisi, 6zellikle bazalt kaynakli alanlarda yiksek
floriir igerigi nedeniyle insan ve hayvan saglgr tzerinde olumsuz etkiler olusturabilmektedir. Bu
nedenle, su kaynaklarinin dizenli izlenmesi ve gerektiginde aritma streglerinin uygulanmast

onerilmektedir.
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Caldiran Ovast’nda akarsular yalnizca fiziki cevrenin sekillenmesinde degil, aynt zamanda beseri
faaliyetlerin yonlendirilmesinde de ¢nemli bir rol oynamaktadir. Ozellikle tarimsal tiretimde sulama
kaynagr olarak kullanidmaktadir. Yerlesim yerlerinin dagiliminda ve kirsal altyapinin planlanmasinda
belirleyici olan bu akarsular, ayn1 zamanda i¢gme ve kullanma suyu temini ile hayvancilik faaliyetleri
actsindan da yasamsal bir islev tistlenmektedir.

Bolgedeki hidrotermal sistemlerle olast etkilesimleri, jeotermal enerji potansiyeline yonelik
degerlendirmeler acisindan 6nem tagir. Ayrica, akarsu ¢evresinin sundugu dogal peyzaj degerleri kirsal
turizm ve rekreasyonel kullanimlar agisindan da gesitli olanaklar saglamaktadir. Tum bu veriler,
akarsularin Caldiran Ovas’nda hem dogal sistemler hem de insan faaliyetleri acisindan ¢ok boyutlu ve
belirleyici bir unsur oldugunu ortaya koymaktadir. Arastirmanin bulgulari, bolgedeki su kaynaklarinin
surdirilebilir yonetimi ve tarimsal tGretimin planlanmasinda 6nemli bilgiler sunmaktadir. Bolgedeki
akarsularin mevsimsel Ozellikleri ve yeraltt suyu seviyelerindeki degisimlerin izlenmesi, su
kaynaklarinin daha etkin kullanimi1 agisindan 6nem arz etmektedir.
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Edebi Eser-Folklor Iligskisi Baglaminda Tiirk Destanive Altay Yaratilis Miti
Uzerine Bir Degetlendirme

An Evaluation on the Turkish Epic and the Altai Creation Myth in the Context of the
Literary Work-Folklore Relationship

Abdulselam ARVAS®, Ahmet Serdar ARSLAN™

Oz

Turk kiltir ve edebiyatinda birden ¢ok yaratilis miti var ancak hacim olarak en uzunu Altay Yaratiss
mitidir. Bu mit, 19. yiizyilda énce Wilhelm Radloff, sonra Vasili 1. Verbitskiy gibi Rus sarkiyateilari
tarafindan derlenmistir. Bu metin icin destan, efsane, hikdye gibi terimler kullanidmistir ancak onu mit
olarak degerlendirmek daha dogrudur. Mit, Altaylar arasinda sézlii gelenek triinii olarak ¢ok daha eski
zamanlarda anlatdmistir. Buna karsin malzeme olarak simdilik detlenip kaydedilmis bu iki varyant elde
bulunmaktadir. Yaratlss mitinin Altaylar arasinda tespit edilmis olmasi iki acidan 6nemlidir. Tlki, Altaylar
kendilerini Tirk olarak kabul etmektedir. Tkincisi, biitin Tirk halklart kokenlerini  Altay’a
dayandirmaktadir. Bu mit hakkinda hem yurt iginde hem yurt disinda birgok bilimsel aragtirma yapilmustir.
Bunun yant sira Yaratzhs miti edebi eserlere de ilham olmustur. Ornegin Mustafa Necati Sepetgioglu,
“Yaratilis ve Tureyis/Turk Destant” isimli bir roman kaleme almistir. Bu romanda Tireyis, Bozkurt,
Ergenekon, Gog, Su gibi destan parcalarindan yararlanilmistir. Ancak romanin hareket noktast Yaratzs miti
olmugtur. Bu husus, romanin yaratilisla baglamasinda ve hacimli bir kismin yaratilisa ayrilmasinda kendini
gostermektedir. Romanin kurgusu folklor ve edebiyat munasebetiyle ilgilidir ve bu ilgi sadece Tiurk
edebiyatinda degil, ayni zamanda dinya edebiyatinda da mevcuttur. Bu manada Kalevala, Sebnane,
Ramayana-Mababbarata, Nibelungen, Chansen de Roland gibi yapay destan olarak adlandirilan metinler bu
iliskinin 6rneklerini tegkil etmektedir. Mustafa Necati Sepet¢ioglu da esas itibatiyla bu metinleri 6rnek almig
ve tek bir Tirk destant meydana getirmek istemistit. Romanin “Yaratihs ve Tireyis” adinin altina “Turk
Destant” ibaresini yazmast bu arzunun bir gostergesidir. Daha 6nce bu romana iliskin birkag makale
yazilmistir. Ancak zikredilen roman folklor ve edebiyat iliskisi acisindan incelenmemistir. Bu kapsamda
aragtirtmamizda Mustafa Necati Sepetcioglu tarafindan yazilan “Yaratulig ve Tureyis/Turk Destant” adli
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romana yanstyan Altay Yararzs miti unsurlari irdelenecektir. Romandaki bu unsurlar icerisinde ise yalnizca
sut, Tanri-Erlik, Ak ene, insanodln, agag-yasak meyve ele alinacak ve bunlar folklor ve edebiyat iligkisi temelinde
tahlil edilecektir.

Anahtar Kelimeler: Fo/k/lor, Edebiyat, Destan, Mit, Koken.
Abstract

There are many creation myths in Turkic culture and literature, but the longest of in size is the Altay
Creation myth. This myth was compiled by Russian orientalists such as Wilhelm Radloff and Vasili 1.
Verbitsky in the 19™ century. Terms such as epic, legend, and story have been used for this text, but it
would be more accurate to consider it as a myth. Myth was told in much earlier times among the Altai
people as a product of oral tradition. However, compiled and saved these two variants are currently
available as materials. Recording of the Creation myth among the Altai people is important from two
perspectives. The first of these is that the Altai people consider themselves as Turks. The other is that all
Turkic peoples trace their roots back to Altay. Many scientific studies have been conducted both at home
and abroad on this myth. In addition, the Creation myth has also inspired literary works. For example,
Mustafa Necati Sepetgioglu wrote a novel called “Creation and Descent/Turkish Epic”. The epic pieces
such as Tiireyis, Bozkurt, Ergenekon, Gog, Su were used in this novel. However, the starting point of the novel
was the Creation myth. This issue is evident in the fact that the novel begins with creation and a large
section is devoted to creation. The fiction of the novel is related to the relationship between folklore and
literature and this interest is present not only in Turkish literature but also in world literature. In this sense,
texts called artificial epics such as Kalevala, Shabnameb, Ramayana-Mababharata, Nibelungen, Chansen de Roland
constitute examples of this relationship. Mustafa Necati Sepetcioglu essentially has took these texts as
examples and wanted to create a single Turkish epic. The fact that he wrote the phrase “Turkish Epic”
under the title “Creation and Descent” in the novel is an indication of this desire. A few articles have
previously been written about this novel. However, the novel has not been examined in terms of the
relationship between folklore and literature. In this context, the elements of the Altai Creation myth
reflected in the novel “Creation and Descent/Turkish Epic” written by Mustafa Necati Sepetcioglu will be
examined in our research. Among these elements in the novel only water, God-Erlik, Ak ene, human, tree-
Jorbidden fruit will be discussed, and these will be analyzed based on the relationship between folklore and
literature.

Keywords: Folklore, Literature, Epic, Myth, Origin.
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Giris

Bilim insanlari, folklor ve edebiyat arasindaki miinasebet hakkinda uzun suredir arastirma
yapmaktadir. Bu arastirmalar neticesinde genel olarak sézIi gelenegin yazili gelenekten daha eski
oldugu ve onun icin de folklorik drtnlerin edebi eserlere kaynaklik ettigi kanaati yayginlk
kazanmustir. Nitekim folklorun edebiyata tesiri 6zellikle Fransa’daki milliyetcilik akimi neticesinde 19.
yuzyildan itibaren her tlkede dikkat cekmeye baslamistir. Ulus devletlerin kurulusundan hemen 6nce,
18. yiizyilda nasyonalizm fikriyle beraber folklora yonelis 6ncelikle Avrupa’da baslamis ve sézli
kiiltiirden istifade etmek suretiyle edebi eserler ortaya konulmustur. Ornegin 18. yiizyilda James
Macpherson’la birlikte Ingiltere’de Ossiancilik akimi baslamistir. Bu akimi Iskogya’dan T. Percy,
Isvicre’den J. Bodmer gibi isimler takip etmistir. Folklorun uluslarin insasindaki roliini fark eden F.
Klopstock, J. Herder, W. Grimm gibi 18. yiizyll Alman aydinlar1 da benzeri eserlere imza atmugtir
(Basgoz, 2002: 5-9; Cobanoglu, 2019: 104-106). Osmanli Devleti’nin son déneminde Sinasi, Namik
Kemal, Ziya Pasa, Vefik Pasa gibi isimler (Oguz, 2015: 16-21) halk kiltirine dikkati gekmistir. Gene,
Ziya Gokalp’in halk masallarint nazma ¢ektigi, Yusuf Ziya Demircioglu ile Hamit Zibeyir Kosay’in
masal ve efsaneleri edebi formlarda (Boratav, 1982: 58) yeniden inga ettigi dile getirilmistir. Ttrk
dinyasinda ise Ozellikle Cengiz Aytmatov’un, edebi eserlerini kaleme alirken biyiik 6l¢tide folklor
mahsullerinden yararlandigr bilinmektedir.'

Edebiyatin, folklor mahsulleri tizerine inga edilmesi bu iki bilim arasindaki alakanin sadece bir
boyutunu teskil etmektedir. Bunlar arasindaki baglanti bazi arastirmalarda bilimsel acidan da
aciklanmistir. Mesela folklorun edebiyatla irtibatint dogrudan degerlendiren Ruslarin tnla folklor
teorisyeni Vladimir Propp’un “Folklor edebiyatin dolyatagidir; edebiyat folklordan dogmustur” (1998:
206) tespiti bu anlamda dikkat gekicidir. S6z konusu géruse katilan veya benzeri diisinceler dile
getiren bagka arastirmacilarin da oldugunu belirtmek gerekir. Nitekim meshur folklorcularimizdan
Pertev Naili Boratav (2000: 28) “... bircok hallerde folklorik mahsullerin adt sant belli sanatkarlar
tarafindan alinip islendigi vakidir” demek suretiyle bu diistinceyi teyit etmektedir.

Folklor ile edebiyat arasindaki iliski kuramsal olarak psikoanalitik ¢éziimleme?, metinlerarastlik’,
ikili karsitlik!, motif incelemesi gibi bakis acilarindan karsilastirmali bicimde incelenebilmektedir.
Zikredilen yontemlerin yant sira folklor-edebiyat iliskisini &dken ve fesir bakimindan da ele almak
mumkundir. Nitekim V. Propp ¢agdas edebiyatin kokenini folklora dayandirmustir. Bununla birlikte
aynt bilim adami pek ¢ok edebi eserin halk arasinda yayilip folklorik triine donitstigini de dile
getirmistir. Onun belirttigine gore Mark Twain’in “Prens ve Yoksul”u masala, Mihail Lermantov’un

! Bu konuda pek ¢ok arastirma bulunmakla birlikte folklor ve edebiyat iliskisini dogrudan ele alan birkag ¢aligma icin bkz.
(Bayraktar, 2002; Besik, 2011; Arvas ve Arslan, 2018; Vardi, 2022).

2 M. Necati Sepetcioglu'nun tiim eserlerini arketipsel elestiri yontemiyle tahlil edip, onlardaki mitolojik unsurlarin
arketiplerinden s6z eden bir ¢alisma igin bkz. (Comert, 2024).

3 M. Necati Sepetcioglu’na ait Yaratilss ve Tiireyis Destan: adli romanin metinlerarasi iligkiler a¢isindan incelenmesine dair bir
arastirma icin bkz. (Koktirk, 2007).

4 Bu konuda, Claude Levi-Strauss’un mitte “ikili karsitlik” goriisti agisindan yapilmis bir degerlendirme igin bkz. (Dundes,
2000).
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“Yelkenli”si sarkiya dontusmustir (Propp, 1998: 18). Turk edebiyatinda ise Sabahattin Ali’nin
“Hapishane Sarkist 3” (Boratav 1982: 444) adli siiri> sonradan bestelenerek Cavit Karabey, Ahmet
Kaya, Hulya Sier, Giiler Duman, Edip Akbayram, Emrah gibi bir¢ok sanatci tarafindan bazi
kelimeleri degistirilip tiirkii olarak séylenmistir.® P. N. Boratav, bu duruma dikkat ¢ekmek suretiyle
“... Cok defa maruf sanatkarlarin eserlerinin folklor eseri haline gectigini bil[iyoruz]” (Boratav, 2000:
28) diistincelerini ifade etmistir.”

Ziya Goékalp, M. Emin Yurdakul, Omer Seyfettin gibi isimlerden etkilenen Mustafa Necati
Sepetcioglu da folklordan yararlanarak edebi eserler ortaya koymustur. Ornegin “Tiirk Destanlari”,
“Dede Korkut” gibi eserlerde Tirk edebiyatindaki basat eserlerin tislibunu denemistir. Bircok eseri
cesitli acilardan incelenirken, “Yaratilis ve Tiireyis/Tiirk Destan”® da metinlerarasilik (Kéktiirk, 2007:
267-288) ve folklorun sahtesi anlaminda kullanidan fakelore (Toprak, 2019: 21-32) bakimlarindan
incelenmistir.” Bu makalede ise folklor ile edebiyat miinasebeti, baska deyisle edebi bir eserdeki
mitolojik unsutlar mezkr yazarin kaleme aldigt “Yaratilis ve Tireyis/ Tturk Destant” (1972 baskisy)
temelinde ele alinacaktir. M. Necati Sepetcioglu, Altaylarin Yarats mitinin gesitli varyantlarini ve
Tiireyzs, Bogkurt, Gag, Oguz Kagan, Su, Ergenefon (Sepetgioglu, 1972: 8) gibi Turk edebiyatinda bilindik
destan parcalarint yeni bir kurguyla mezkGr romanda ustaca kullanmustir. O, bu romanla Finlerin
Kalevalast, Farslarin Sehnamesi gibi tek bir Turk destant ortaya koymak istemistir (Sepetcioglu, 1972:
10). Bilindigi tzere bir tip 6grencisi olan Elias Lonnrot, yapay destanlardan Kalevala'yt Finlandiya’nin
cesitli bolgelerinde derledigi siir parcalarint yeni bir kurguyla birlestirmek suretiyle meydana
getirmistir (Cobanoglu, 2019: 128-129). Sebndme, Ramayana-Mababharata, Nibelungen, Chansen de Roland
gibi diinya edebiyatindaki diger yapay destanlarin da benzer bir teknikle yazildigi bilinmektedir.
Mezklr romanin “Yaratilis ve Tireyis” bashiginin alt kismina yazilan “Tirk Destant” ibaresi de ayni
dustincenin bir tezahiiridir. Bunun haricinde yazar, ¢esitli membalarda kaydedilen folklorik tirtinleri
de kullanarak yeni bir edebi eser olusturmustur. Buna karsin arastirmamizda sz konusu folklorik
trtinlerden sadece Yaratiss mitiyle ilgili kisimlar incelenip tahlil edilmis, eserdeki baslica motifleri
olusturan bazi mitolojik unsurlar tespit edilmis ve bu motiflerin tizerine insa edildigi metinlerarasi
bosluga 6rnek verilmistir. Bu kapsamda, evvela M. N. Sepetcioglu’nun hayati ve eserleri hakkinda
kisaca bilgi vermek faydalt olacaktir.

526 Subat 1933 yilinda Konya Hapishanesi’nde yazilan bu siir daha ¢cok “Ge¢miyor Giinler, Gegmiyor” adryla biliniyor.

¢ Bu sanatcilar arasindan Cavit Karabey’in tirkiyl seslendiritken anonim bir uzun havadan siire bir dértlik ekledigi
gorilmektedir (URL-1).

7 Charles Briggs’e atifta bulunarak tiirsel metinlerarasiigin bosluklar olusturdugunu séyleyen R. Bauman (2008: 118) bu
bosluklarin belirli iliski ve etkilerinin oldugunu tespit etmistir.

8 Makalemizin bashiginda romanin adi kisaltma yoluna gidilmis ve sadece “Ttrk Destani” kismt kullamlmistur.

9 Kendi séyleminden hareketle yazarin, romantm bir bakima metinlerarasilik bakis acist Uzerine inga ettigi sGylenebilir.
Folklor ve metinlerarasilik konusunda detayli bir arastirma icin bkz. (Aktulum, 2013: 55-65).
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1. Mustafa Necati Sepetcgioglu’nun Hayat1 ve Eserleri

Popiiler tarihi roman yazari olan Mustafa Necati Sepetcioglu 1932 yilinda Tokat'in Zile
ilgesinde dogmus, ilk ve ortaokulu burada okumustur. Abdurrahman Bey ile Cemile Hanim’in oglu
olan Hact Necati, sair ve hafiz dedesinden otirti adini Mustafa Necati olarak degistirmistir. Sivas,
Bursa, Tokat liselerinden sonra kaydoldugu Istanbul Haydarpasa Lisesi’ni 1951 yilinda bitirmis ve
1957 yilinda ise Istanbul Universitesi Edebiyat Fakiiltesi Tiirk Dili ve Edebiyat: Boliimi'nden mezun
olmustur. Istanbul Eminonii Belediyesi, Ankara’da Kizilay Genel Midiirliigii ve Istanbul’da Sosyal
Sigortalar Kurumu’ndaki kisa siireli memuriyetlerden sonra 1968-1974 seneleri arasinda Istanbul Milli
Egitim Basimevi midirligi gorevini deruhte etmistir. O donem siyasi iktidarin degismesi lizerine
gorevinden alinmis ve emekli oluncaya kadar Istanbul Milli Egitim miidiir yardimciligt ile Davutpasa
Ortaokulu’nda kitiphane memurlugu yapmustir (Argunsah, 2019: 495). Mart 1976’da emeklilige
ayrilan M. Necati Sepetcioglu, 8 Temmuz 2006’da vefat etmistir (Alan, 2019).

M. N. Sepetcioglu'nun ilk hikayeleri Sivas’ta ¢ikan “Hakikat” gazetesinde yayinlanmis, daha
sonra “Milliyet”, “Buytk Dogu”, “Turk Sanat1”, “Istanbul”, “Tirk Distincesi”, “Tirk Yurdu”
“Gurbet” gibi dergilerde hikayeleri yer almustir (Argunsah, 2019: 496; Alan 2019). 1964 yilinda
“Caglayanli Vadi” adli romant “Vatan” gazetesinde tefrika edilerek yaymlanmistir. Bu romanda

b

Selcuklu Sultani Alparslan komutasinda 1071 yilinda kazanilan Malazgirt zaferinden Istanbul'un
fethine kadarki Turk tarihi konu edilmistir. Yazarin “Trampacilar” adli oyunu 1968 Mart’inda
Istanbul Sehir Tiyatrosu’nda sahnelenmistir. Onun oyunlarindan “Biiyitk Otmarlar” adli eseri biiyiik
basart elde etmistir. Nitekim bu oyun 6énce Istanbul Universitesi Talebe Birligi Genglik Tiyatrosu
tarafindan sahneye konulmus, ardindan Avrupa Universitelerarast Tiyatro Festivali'nde en iyi oyun
secilmistir. 1980 yilinda “Gece Vaktinde Giin Dénimi” ve “Karanlikta Mum Isig1” adl kitaplariyla
“Turkiye Milli Kaltir Vakfi Kualtur Armagant” kazanmustir (URL-2).

M. N. Sepetcioglu'na 1994’te “ILESAM Ustiin Hizmet Berat” tevdi edilmis ve 1998 yilinda
“Atatiirk Dil-Tarih Kurumu Seref Uyeligi’ne secilmistir. Neticede o, 1956 yilinda basladigi yazarlik
faaliyetini vefat edinceye kadar devam ettirmis, Turk edebiyatina hikayeler, romanlar, oyunlar
kazandirmus bir yazar olarak tarihe ge¢mistir. Bu kapsamda kronolojik olarak ortaya koydugu farkls
tiirdeki baz1 esetlerini burada zikretmek faydali olacaktir. Hikayeler: Abdiirrezzak Efendi, Menekseler
Olmemeli, Bir Biiyiilii Diinya ki; Romanlar: Kilit, Anahtar, Kaps, Tiirk Destani/Yaratilis ve Tiireyis,
Konak, Cati, Karanltkta Mum Isig1, Gece vaktinde Gindénimii-Istanbul’un Fethi, ... Ve Canakkale
I/Geldiler, ... Ve Canakkale 11/Gordilet, ...Ve Canakkale I1I/Dondiler, Dedem Korkut’un Kitabt;
Opyunlar: Biyiik Otmarlar, Trampacilar, Cardaklt Bakict (Argunsah, 2019: 496).

Bu kadar velut bir yazarin hayatt ve eserleri hakkinda pek ¢ok calisma yapilmistir. Bu baglamda
2007 yilinda Erdem Dergisinin 49. sayist Oge/ Say: olarak ona armagan edilmistir. S6z konusu derginin
6zel sayisinda yayinlanan birkag makaleyi zikretmek yararli olacaktir. Ornegin mezklr sayida,
Abdullah Sengtil (2007: 57-65) Mustafa Necati Sepetcioglu'nun romanlarinda kullandigr sembolleri
anlatim unsuru agisindan degerlendirdigi bir makale kaleme almistir. S. Dilek Yalgin Celik (2007: 35-
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47) de M. Necati Sepetcioglu’nun tarihi roman gercekligine yeni bir boyut kazandirdigint belirtmis ve
onun Turk edebiyatinda tarihi roman yazma gelenegindeki yerini tespit etmistir. Zeki Tastan (2007:
297-312) ise bu sayida M. N. Sepetcioglunun Meragalr Abdiilkadir adli yayimlanmamis oyununu gesitli
acilardan tahlil ettigi bir makale yazmustr.

Bu 6zel say1 haricinde bagka dergilerde de yazarin eserleri inceleme konusu yapilmistir. Mesela
Binyamin Tetik (2017: 67-88) M. Necati Sepetcioglu’nun Ca#z romanini roman teorisi bakimindan
incelemistir. Abdulhamit Toprak (2019: 21-32) da onun Yaratiis ve Tiireyis adli eserini fakelore
acisindan degerlendirdigi bir makale kaleme almistir. Kiirsad Kara ve Turgay Kabak (2019: 900-913)
ise ortak olarak kaleme aldiklari bir makalede onun “Sabir Agact” roman serisinde ada¢ unsurunu kilt
ve sembol acisindan degerlendirmigtir. Ayrica 1993 yilinda Etem Calik tarafindan  Atatiirk
Universitesi'nde, 2000 yilinda ise Nesrin Zengin tarafindan Gazi Universitesinde Mustafa Necati
Sepetcioglu hakkinda birer tez hazirlanmustir.

2. Yaratilig ve Tureyig/Tiirk Destani Romanina Yansiyan Altay Yaratilig Miti

Bu incelemeye konu olan roman Altaylarin Yarates miti, Oguzlarin Oguz Kagan destant,
Gokturklerin Ergenekon ve Bogkurt, Uygurlarin Tiireyis ve Goy, Sakalarin S# gibi destan parcalarindan
yararlanarak olusturulmus bir eserdir. Romanda “hostu, bombostu; mutlanmis, umutlanmis”
(Sepetcioglu, 1972: 30, 31) gibi kafiyeli kelimeler, “yer, yer degilken su, su idi” (Sepetcioglu, 1972: 17,
21) gibi tekrarlar s6zlu gelenek unsurlart olarak sik¢a kullanilmaktadir. Bu da muellifin roman yazdigt
halde 6zelde destan dilini, genelde folklor mahsullerini esere uyguladigint géstermektedir. Ayrica,
Yahya Kemalin “bir neseli hengamede ¢epecevre yamaclardan™ (Sepetcioglu, 1972: 32), Cenap
Sehabettin’in “bir yirmi sekiz yas ginesinden de” (Sepetcioglu, 1972: 36), Seyh Galip’in “sen Oyle bir
1siksin ki, bir sulesin ki 6yle, gokytizii fanus olsa i¢ine sigmazsin” (Sepetcioglu, 1972: 40) gibi pek ¢cok
sairin dizeleri romana eklenmistir. Yazar, bizzat bilincli bir ¢aba ile “Dun ve bugiin kaynasmasint
temin edebilmek” (Sepetcioglu, 1972: 10) kaygisini giitmiistiir. Burada yazarin, edebiyat ile folkloru
birlestirme g¢abasinin 6rnekleri karsimiza ¢tkmaktadir. Romant teskil eden Gog, Tureyis, Su vs. gibi
diger sozli anlatilar bir tarafa birakilirsa eserin yaklastk tcte birinin Yaratizs mitine ait cesitli
varyantlar Uzerine inga edildigi ve ondaki pek cok unsurun “Yaratilis ve Tureyis/Turk Destani”nda
islendigi gorilmektedir. Bununla birlikte, calismamizda romana yanstyan “su”, “Tanr ve Erlik”, “Ak

2 <<
b
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ene”, “insanoglu”, “aga¢ ve yasak meyve” gibi birka¢ unsur tizerine tahlil yapilacaktir.

2.1. Su

Apnasir-1 erbanin (dort unsur) 6nemli unsurlarindan biri olan s# her kiltirde 6nem atfedilen
kokusuz ve tatsiz bir kimyasal bilesiktir. Dunyada bol miktarda bulunan ve bitin canhlar icin
vazgecilmez bir madde olan s# var olusun da temelinde yer almaktadir. Susuz bir hayat
dustntlemeyecegi icin bu kimyasal bilesik bitin medeniyetlerin folklorik eserlerinde sik¢a
kullanilmistir. Kutsallik atfedilen bu madde ozellikle yaratiis mitlerinde yaratict bir unsur olarak
dikkati cekmektedir. Su, Turk edebiyatinin farkls tiirlerinde cesitli bigimlerde kendisine yer edinmistir.
Ornegin bu hayati bilesik Oguz Kagan destaninda gl ortasinda Oguz Kagan’a bahsedilen esi

tzerinden aktaridmaktadir. Dede Korkut’ta “Aise, Fatma’nin nikaht su” ifadesiyle onun kutsallig: dile
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getirilmektedir. Altay Yararzs mitinde ise canlilar yaratilmadan evvel sonsuz bir suyun varligindan
bahsedilmektedir. M. N. Sepetcioglu, romanin girisini ugsuz bucaksiz su ile baslatmaktadir. Ancak
Yaratihs mitinde su birkag dize ile verilirken romanda uzun uzun anlatilmaktadir. Oyle anlasiliyor ki
yazar, Yaratis mitini ¢ok iyi anlamis ve suyun giiciine kendi dusiince dinyasinda yeni anlamlar
yuklemistir. Boylece mitteki kisa dizelerden hareket ederek s#yun 6nemine dikkat cekmistir. Yaratils
mitinde su ile ilgili su satirlar vardir:

Evvelce ancak su vards; yer, gok, ay ve giines yoktu. Tanr1 (Kuday) ile ‘kisi’ vardi. Bunlar kara kaz sekline

girip su tzerinde uguyorlardr. Tanrt hi¢bir sey dustinmiyordu. ‘Kisi® riizgar ¢ikarip suyu dalgalandirdr ve

Tanrr'nin yiiziine su serpti. Bu ‘Kisi’, kendisinin Tanrr’dan biyiik oldugunu sand: ve suyun icine daliverdi.
Su i¢inde bogulacak oldu... (Inan, 2000: 14; Sakaoglu ve Duymaz, 2003: 168; Seyidoglu, 2011: 39).

Mustafa Necati Sepetcioglu mitteki bu satirlart sadece genisletmemis aynt zamanda edebi bir

forma donustiirerek romanda su unsurunu daha 6nemli hale getirmistir. Romandaki ilgili kisimdan
bir kesit su sekildedir:

Yer, yer degilken su, su idi; bagka bir sey yoktu. Bir ugsuz bucaksiz su; bir dolu su dort bir yani
doldurmustu. Bir su ki yilan i¢cse Sltimstizlesit, bir su ki 6l ¢iyan icse dirilir; zerre zerre 1sik, zerre zerre
hayat kimuldar... bir biytk sessizlik i¢inde ulu, bilinmezlikle bugulu ve kaynagmalar, Girpermelerle dolu bir
su... ve lakin, bir hayasiz su ayni zamanda; hicbir ise yaramaz, dipsiz; ctimle glizellikten nasipsiz, bir
trpertici su... yalniz; yapyalniz bir su! (Sepet¢ioglu, 1972: 17).

Bu satirlara dikkatle bakildiginda yazarin, swyun iyi ve kotu taraflarint edebi bir dille yazdig
gorilecektir. Esas itibariyle yazar, romanin 6nemli bir kisminda siirekli s#yu islemektedir. Suyun
butin ilahi dinlerde kullanidlan 6nemli bir unsur olmasinin sebebi insanin yaratiisinda kullanidan
baslica anasir-z erbadan biri olmasidir. Turk edebiyatinda basta Dede Korkut olmak tizere pek ¢ok
destan ve efsanede s« hayat verici 6zelligiyle dikkati cekmektedir.

2.2. Kuday (Tengri/Tanr1) ve Kisi (Etlik)

Diinyadaki tim medeniyetlerde bir “yaratict” mefhumu vardir. Bu yaratici, farkli toplumlarda
kimi zaman monoteist kimi zaman politeist kimi zaman da diialist olarak tahayyil edilmistir. Monoteizm
Tanr’nin varhgt ve birligi distincesine dayanir; bu inangta Tanr’nin esi ve benzeri yoktur.
Monoteizm daha ¢ok ilahi dinlerdeki “bir” ve “tek” Tanr1 anlayisint ifade eder. Yahudilik, Hristiyanlk
ve Islamiyet esasinda “Tek Tanrr” inancina sahip dinlerdir. Tevhit inancina gore, evreni ve icindeki
varliklari yaratan ve yasatan Allah’tir. Allah mutlak gl¢ ve kudret sahibidir. O’nun esi ve benzeri
yoktur. O, sonsuz gii¢ ve bilgisiyle evrendeki her seye hiikmeden, her seyi isiten, bilen ve gorendir.
Sadece O’na ibadet edilir.

Politeizmde ise birden ¢ok Tanr’nin varligina inanma séz konudur. Pagan veya putperest
olarak da ifade edilen bu distncede Tanrilarin sayist birden ¢oktur. Yani “Tanrisal gerceklik” 6zu
itibariyle “bir” degil, birden “cok”tur. Ayrica Tanrilarin farkli gérevlerinin bulundugu politeizm yani
“cok tanricillik” inancinda her Tanr’nin belirli bir gbrevi vardir. Doga giigleri, 6lileri, birtakim
hayvanlari, ay, gines, yidiz gibi g6k cisimlerini tanrilastiran bu inancin mensuplart Allah’tan
baskalarina olaganiisti giicler atfetmelerine karsin Allah’in yaratict ve giicli oldugunu kabul ederler.
Yunan ve Hint dinleri bu anlayis tzerine kurulmustur. Dualizm ise “Tek Tant” inancinin
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yozlasmastyla ortaya ¢ikan dinlerdir ve kainatin biri iyi, digeri kétt olan iki tanri tarafindan yonetildigi
inancina dayanir. Maniheizm, Zerdustilik bu inancin bilinen 6rneklerini teskil eder. Bir zamanlar,
Mecusilik adi altinda Iran halki tarafindan kabul edilen dinin temeli, bu “cift tanr” ilkesine
dayaniyordu. Biri iyiligin (Hiurmiiz), digeri ise kotiligin (Ahriman) temsilcisi olarak kabul edilen iki
tanrt stirekli miicadele halindedir (Kalkan, 2000).

Altay yaratilis mitinde diialist bir inang¢ goriinse de tek yaratict olarak Kara Han vardir. Erlik
(Kisi) kotulukleriyle ve Kara Han’a karsi gelislerle 6ne ¢tksa da son s6z Kara Han’indir. Nitekim
Kisi’nin isyankarliklart neticesinde Tanrt kendine gercek “Kurbustan”, Kist’ye ise “Erlik” adint verir
(Ogel, 1993: 453). Erlik tstiinliik taslayinca suya gomiiliir, Kuday’dan yardim ister ve Kuday da onu
kurtarir. Bu durum mitte soyle anlatilir:

Kisi’'nin ise durmadi hig hilesi

Bir riizgar ¢tkarmustt sulart kaynatarak
Tanrr’yt kizdirmistt yizline su sigratarak
Sand:i ki Kisi artik Tant1’dan Gstin oldum
Ama nasil olduysa sulara kaydi birden
Tanttya yalvarmistt sularda bogulur iken

Kurtar beni ey Tanri! Diye bagirir iken (Ogel, 1993: 451).

“Yaratilis ve Tureyis/ Turk Destant” adli romanda ise Kara Han (Kuday) daha genis bir sekilde
anlatilip tasvir edilmistir. Sepetgioglu’nun, romanda tevhit anlayisina uygun olarak ondan bahsetmesi
de dikkati ¢ekmektedir. Bu, yazarin eserini olustururken mensup oldugu dine uygun davrandigini
gostermektedir. Romanda Kara Han s6yle anlatilmaktadir:

Tanrt Kara Han ile Er Kisi, birbirlerine yoldas, iki yakin arkadas olmuslar. Ve o dostlugun sicakligini
seziyotlardl. Birden bir sey oldu; Tanr1 Kara Han, yaninda, az agagisinda ucan Er Kisi’nin gonlinde bir
bulanik bulutun toparlanip kararmaga bagladigini hissetti. Tanr1 Kara Han béyle dusunirken Er Kisi de bir
olmaz dustncenin ardinda o kaz beynini yoruyordu. ‘Nigin hep al¢aktan uguyorumr O Tanrt’ysa, beni o
yarattysa bu sonu gelmez tahakkiim, bu bitmez titkenmez zillet nigin? Ferman Tanr’ninsa sular benimdir!
Béyle digstinen Er Kisi, Tanrt Kara Han’in icinden gegenleri dahi bilmeden, sezemeden; uyusmus bir
beynin gururu iginde Tanrr’dan ayrilip suya dogru ¢ivileme indi. Hizindan sular képtirmus ve birkag damla
su sigrayip Tanrr’yl, o lekesiz, saf, tertemiz stt beyazligi islatmusti. Er Kisi’yi biitin bitine gururlandirmusti.
Simdi, kas kas gtliyordu. Bir yandan da: “Tanni!” diyordu; Tanr1 gérdin iste, ben senden daha giicliiyim.
Fakat Tanti, daha Er Kisi disiinirken onun kanatlarindan u¢ma giiciini almugti. Kanat ¢irpmak icin
niyetlendi. Fakat bir kursun; agir, hantal, kapkara ve donmus bir kursun gibi sulara disti; Distince suyun
yiziinde de kalamads, batti, sonsuz su, onu yuttu. Ve zaman bitin dldiriiciligiyle suyun iginde Er Kisi’ye
cullandt. “Tantim’ diye agzini agmak istedik¢e su agzina doluyordu. Tanri Kara Han ‘Cik!” dedi; “Yiksel!’...
Suya da: ‘Bogmal!’ diye buyurdu. Er Kisi, suyun derinliklerinden suyun stiine dogru ytkseldi. Tanr1 bir
kere daha buyurdu. ‘Saglam bir kaya olsun!” saglam bir kaya... (Sepetcioglu, 1972: 22-24).

Sepetcioglu'nun kaleminden siizillen bu satirlar dikkatlice incelendigi zaman Misliman Turk
toplumunun ve yazarin inandigt dinin degerlerini romanina rikkatle yansittigt anlasimaktadir. Bu
hassasiyet, “O Tantr’ysa, beni o yarattiysa ....” gibi ifadelerin igerisine incelikle islenmistir. Gerek satir
aralarindaki bu incelik gerekse romanin yapilan onlarca baskisindan hareketle yazar ve eserinin Turk
toplumu tarafindan benimsendigi ileri stiriilebilir.
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2.3. Ak Ene (Ak Ana)

W. Radloffun derledigi metinde bulunmayan A& Ene, V. Verbitskiy’nin yaziya gecirdigi
varyantta yer almaktadir. Abdulkadir Inan suyun bir yansitict oldugu diisiincesinden hareketle Ak
Ene’nin ayna fonksiyonuna sahip oldugunu belirtir ve sunlart ifade eder: “Tengti, yarattigt su/ayna ile
varliklati yaratmus olabilir. Ttrk inanglarinda ayna 6nemlidir. Ve belki de bunlara Ana/Ene/Ayna
iliskisi de baghdir” (Inan, 2000: 19). Yasar Kalafat'a gére ise Ulgen’e yaratma ilhami veren Ak Ene bir
su iyesidir (Kalafat, 1995: 30). Tanrt Ulgen diinyayt nasil yaratacagini diisiiniirken ortaya Ak Ene ¢ikar
ve bunu nasil yapacagini ona séyler. Verbitskiy’nin varyantinda bu durum soyle anlatiliyor:

Bir Ak Ene var idi, yasard su icinde,

Ulgen’e séyle dedi, gériindii su yiiziinde:
“Yaratmak istiyorsan, sen bir seyler Ulgen,
Yaratici olarak su kutsal szt 6gren!

De ki hep, “Yaptim oldul’ bagka bir sey séylemel!
Hele yaratir iken “Yaptim olmadi!” deme!

Ak Ene bunu dedi, sonra kayboluverdi (Ogel, 1993: 433).

M. N. Sepetcioglu, Yaratuis mitinin bu iki varyantindan haberdar olup bunlari birlestirmistir.
Nitekim o, “Yaratillis ve Tureyis/Turk Destant” isimli romanda Ak Ene’yi estetik bir huviyete
burindirerek daha uzun anlatmakta ve tasvir etmektedir. Sepetgioglu’nun, romanda tasvir ettigi Ak
Ene anlatimindan bir parc¢a soyledir:

Ak Ana, dalgalarin arasindan nazli bir boyun biikiis ve bir gbz stiziisle, suyu ve zamant aydinlatan bir
giizellik icinde ortaya ¢ikti. Sular duruldu. Zaman sustu. Tanrt Kara Han bir glicstiz kisi gibi bakip sasmust1?
‘Kimsin’ diyebildi. O anda Ak Ana ile Tanr1 Kara Han arasinda sadece bu giiliis ve bu buyiilenis vards
sonsuzluk ve zaman yoktu. Ak Ana: ‘Ben Ak Ana’yim; sularin perisi, senin bir kulunum.” Tanrt: “Tanriyim
Tanrihgina, evet Tanrtyim; ama nerde, Tanri diyenim nerde; hani bir bilenim, nerde beni bilenim nerde?
Kalin m1 kalin bir su var altimda, derinligini distinmek bile istemem. Nerde kaldi benim Tanriligim cevap
ver! Seni goériince avucumda sakladigim zamani da kagirdim. Bir su ve bir de zaman; sonra bir de ben!
Hepimizin tstiinde: Su’yun, Zaman’in ve Ben’im Ustiimde ise bir cember gibi yalnizlikl..” Ak Ana: Yarat,
yalnizliktan kurtulmak istiyorsan yarat...” diye fisildadi (Sepetcioglu, 1972: 19-21).

Bu alintiya dikkatle bakildiginda, Sepetcioglu'nun Altay Yaratiss mitinin metafizik boyutlarini
estetik bir kurgu icinde yeniden sekillendirdigi goriilecektir. Dolayistyla Ak Ene’nin varligr burada
yalnizca mitolojik bir figlir olmakla kalmamis, Tanr’nin i¢sel sorgulamasini tetikleyen ontolojik bir
esik haline gelmistir. Boylece yaratilis hadisesi, bu anlatimda kozmik bir baslangicin 6tesinde,
varolusun anlamina yonelen bir iletisim siireci olarak sunulmaktadir.

2.4. Agag ve Yasak Meyve

Afag kiltt her toplumda kendini gosterirken, yasak meyve hadisesi daha ziyade kitabi dinlerde ve
onlardan etkilenen kultirlerde gérilmektedir. Yaraziis mitinde ise bu iki unsurun bir arada kullanildig
dikkat ¢cekmektedir. Bu ise eski Turk dini ile semavi dinlerin karsilasmasindan kaynakli olmalidir.
Nitekim tarihi olaylar g6z 6ntnde bulunduruldugu zaman eskiden Turkler arasinda esks Tiirk dini ya
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da Samanizm varken sonradan Islam’in Sibirya’ya kadar yayildigi ve daha sonra da Hristiyanligin
burada etkili oldugu gortlecektir. Bundan 6tiirti Yaratizs mitinde hem agag kilti hem de yasak meyve
hadisesi bir arada bulunmaktadir. Mitte aga¢ aslinda ulusun/halkin ortaya cikisini anlatmak suretiyle
agac kiltine atifta bulunmaktadir. Agag, ayni zamanda mitolojide yer ile gok arasinda da bag kuran
bir unsurdur. Arastirmacilar bu tiir agaglarin kutsalligini ve yerle gk arasinda baglanti kuran bir arag
oldugunu belirtmistir (Ogel, 1993: 88-96). Bunun farkinda olan M. N. Sepetcioglu onun icin Yaratilsy
mitindeki agact s6yle tavsif eder: “Agag, topragin rahmetini ve gégliin merhametini tstten ve alttan
alip yerle g6k arasinda mert bir yol oluyor ve suyun comertligiyle doluyor” (Sepetcioglu, 1972: 31) ve
insana rizik veriyordu. 1lk etapta hicbir estetik goriiniimii olmayan agact Tanrt Kurbustan daha sonra
yesilliklerle stsler. Radloff’un tespit ettigi varyantta agac soyle tarif edilmektedir:

“Dalsiz budaksiz bir aga¢ bitmisti. Bu agact Tann gordii ve ‘dallari olmayan agaca bakmak hos
bir sey degil; buna dokuz tane dal bitsin!” dedi” (Inan, 2000: 15). Yaratss mitinde agac ayni zamanda
meyve vermektedir. Dogu tarafindaki meyve yasak, bat1 tarafindaki meyve ise serbesttir ve insanlar,
yasak meyveyl yiyince agacin altina saklanmaktadir. Bu kisim ise semavi dinlerin bir etkisi olarak
digtnilebilir. Bundan hareketle yazar, romanda dalsiz budaksiz agacin meyve veren bir agaca
donustiigini su ifadelerle yeniden kurgulamaktadir:

Yukarda, topragin stiinde bir dalsiz aga¢ biyiiyordu. Ve bir tuhaf agacti. Tanrt Kara Han bu agaci

begenmedi. Tanrt Kara Han’in buyrugu tizre bir anda aga¢ sylenenlerle doldu. Dokuz dal vardi; bu dokuz

dalin ti¢ti doguya tici battya uzanmusts; ikisi glineye dénmis, kuzeye bakan kurumustu: kuzeye bakan dalin,

yesili yoktu, yesil muratt; kuzey, daha dogusunda muratsiz kalmisti. Agag, yerylziuni senlendirmisti.

Toprak daha ¢ekici olmus, yerylizii mutlanmis gékylzi umutlanmisti. Agac topragin rahmetini ve gogiin

merhametini dstten ve alttan alip yerle gék arasinda mert bir yol oluyor ve suyun comertligiyle doluyordu.

Agag cevre yana huzur; topraga, suyu ve zamana giivenlik saliyordu yalnizlik parcalantyordu... Tanrt ‘Kus

olsun!’ diye buyurdu. Bu agacin her bir yapraginca bir kus, her bir dalinca ayrt bir kus olsun! Bu seving

artsin ve nese gokten yere insin.” dedi. Agacin dallart altinda dokuz insan, yaratilmanin ve yerylziine gelen

ilk insan olmanin siikran ve minnet borcunu tanriya, tanrisint alkislamakla duyuruyordu (Sepetcioglu, 1972:

31-33).

Bu alintidaki st ve alt ifadelerinden yer kiirenin yaratilis biciminin ve boyle bir diizenin ise
yeryuzinde 7y/ ve kdti olarak belirtilen diializmin yansimasi seklinde degerlendirilebilir. Nitekim
yukarida su motifinde de yazar suyun iyi ve kotl taraftan soz etmistir. Bu nedenle ikili karsitlik
tzerine kurdugu ve bunu bilingli kullandig1, mitolojideki iyi ve koti olgularini iki ug olarak kurgusuna
yansittigt gorilmektedir. Ancak romanin bu kisminda o6nce kuslarin, sonra da kisioglunun
yaratlmasindan bahsedilmektedir. Halbuki mitin ilgili kisminda sadece insanin aga¢ dallarindan
yaratilmast s6z konusudur. Béylece Sepetcioglu, R. Bauman’in metinlerarasilik bosluk olarak ifade

ettigi durumdan yararlanmis ve bu zitligt kendi kurgusal séylemine déniistiirmistiir. "

2.5. Kigioglu (Insanoglu)

Yaratilis mitlerinde &7/ (insanlar alemi) genelde Aayranlardan (hayvanlar alemi) 6nce yaratilan
varlik olarak dikkat cekmektedir. Nitekim Yarasz/zs mitinde 6nce sadece s# varken, sonra sirastyla yer

10 Bu konu hakkinda daha detaylt bilgi icin bkz. (Bauman, 2008: 119).
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(cemadat) ve agar (bitkiler alemi) meydana gelmistir. Bundan sonra ise insanoglu yaratilmistir. Mitte
aktarldigina gore Tanrt Kurbustan yaratibista bir eksiklik oldugunu ve bunun ne olabilecegini
dustinmektedir. Sonunda bunun farkina varir ve insant yaratir. Yaratiis mitindeki insanin var olusu
kutsal kitaplardan farkli sekilde anlatilmaktadir. Zira semavi dinlerde ilk insan Hz. Adem’dir ve o tim
insanlarin babasidir. Oysa Yaratizs mitinde insan dokuz ulus yani dokuz insan olarak bir defada
yaratilmustir. Mitte yasak meyve konusuna gecilince arada bir kopukluk oldugu da gorilmektedir.
Ancak bu durum folklorik unsurlarda gorilebilen bir hadisedir. Sepet¢ioglu bu durumu da mantiklt
bir anlati cercevesinde yeniden insa etmektedir. Yaranls mitinde insanin ortaya c¢ikist kisaca soyle
ifade edilmistir: “Agacta dokuz dal bitti. Tanr1 yine séyle dedi: Dokuz dalin kokiinden dokuz kisi
tiiresin ve bunlardan dokuz ulus olsun!” (Inan, 2000: 15; Seyidoglu, 2011: 40). M. N. Sepetcioglu bu
kisa ifadeleri de genisletmis ve edebi bir forma dontistirmustir:

Su, toprak, gece ve yildizlar, ay ve glines tamamlands; ama yine bir sey noksandi. Tanri diigiindi ve noksant

buldu: Noksan insandi. Bunun tzerine Tanri, bir seving ¢igligr icinde buyurdu: ‘Dokuz dalin her bir

koktunden dokuz insan tiiresin!’ Bir neseli hengamede cepecevre yamaclardan tasan; tastikca cosan, dalga

dalga dalgalasan... Agacin dallari altinda dokuz insan, yaratilmanin ve yerylziine gelen ilk insan olmanin

sikran ve minnet borcunu tanttya, tanrisint alkislamakla duyuruyordu; doérdi kadin besi erkekdti.

Erkeklerden ti¢ti dogudaki ti¢ dalin altinda, kadinlardan G¢t ise batidaki ti¢ dalin altindaydi. Giineydeki iki

dalin altinda bir erkek golgeleniyordu. Kuzeydeki tek dalin altinda ise bir tek erkek vardi. Giineye bakan iki

dal ile kuzeye donen bir dalin birlestigi yerde bir kadin oturuyordu; fettan, yaman, canlar yakan bir

kadind:... Tanr Kara Han, insanlart da yaratinca, gelsin ve bu noksansiz dinyayr gérsun diye Er Kisi’yi

karanlklar tlkesinden yanina c¢agirdi; ne de olsa ilk can yoldastydi, yalnizliginin ve can sikintisinin ilk
gidericisi idi (Sepet¢ioplu, 1972: 32-33).

Romanda bundan sonra insanin zor ve sikintili yagsami baglamakta, insanlarin ¢ogalmasi ve
Gokturklerin “Ttureyis” destant ile devam etmektedir. Boylelikle, Tirk halklarinin tarihinden
bahsedilmeye ve romandaki olaylar daha gercekei bir zeminde anlatilmaya baslamaktadir. Romanda
Hz. Adem ile Hz. Havva’yr animsatan Doganay ile Eje yaratildiklart agactan ¢ok uzaklara gitmektedir.
Yine romanda bir nevi Turklerin atast olarak anlatilan Ay Atam ve Ay-va Hatun insanlarin yaratildig
agactan uzaklara gitmeye karar verirler. Ciinki artik burada insanlar Tanr’'nin dediklerini yapmamakta
ve giinah islemektedir. Buradan ayrilan Ay Atam ile Ay-va Hatun Altay’a gelip yerlesmektedir. Yazar,
bu kistmda yeri gelmisken Tiurklerin ana vatani olarak distinilen 4/zy kelimesini de etimolojik agidan
izah etmektedir: Ay Atam ve esinin vardiklari yer yemyesil ve daglik bir yerdir. Hatta ay bile bu
daglarin altindadir. A/ ay anlaminda isim verilen bu yer daha sonra Altay [Alt ay= Altay]| sekline
dontstr (Sepetcioglu, 1972: 81). Kisaca yazarin bu ifadelerinden hareketle calismanin basinda
belirtilen &dken ve fesir iliskisine katkida bulundugu ve kurguladigi destani birbiriyle iliskilendirilmis
anlamlar agiyla 6rdugu belirtilebilir.

Sonug

Folklor ile edebiyat munasebeti bilimsel acidan arastirilmast gereken 6nemli bir mevzudur.
Buna dair ¢ok sayida arastirmalar yapimis ve yapilmaya devam etmektedir. Bu manada genelde
edebiyat kaynak olarak folklora yonelse de zaman zaman bir edebi eser de halk arasinda folklorik bir
mahsule donusebilmektedir. Yani folklor, kurgu triinleri olan edebiyata kaynaklik teskil ederken,
edebiyat da folklora tesir edebilmektedir. Nitekim ilk etapta, folklor yeni olusan edebiyati etkilemekte
ve toplumun tekamiliiyle beraber kisisel sanat eserleri degiserek gelismektedir. Yazili edebiyat
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gelistikten sonra ise folklor, zaman ve sartlara gére az veya c¢ok edebiyat tizerinde -etkisini
surdurmektedir. Bu etki en aza inince edebiyat da folklora tesir etmektedir. Folklorun edebiyat
tzerindeki tesiriyse asla kesilmez. Bu kapsamda gerek diinya edebiyati gerekse Tiirk edebiyatina
dikkat edildiginde ortaya konulan edebi eserlerden pek ¢ogunun folklordan etkilendigi goriilmektedir.
Folklor ve edebiyat iliskisi eski tarihlerden beri var olsa da 1789 yilinda Fransiz Devrimi’nden sonra
baslayan milliyetcilik akimi neticesinde milli suurun olugsmast amaciyla kullanilmaya baglamistir. Bu
donemden sonra toplumlar ulusa dayali devletler kurmaya calismis, bunun i¢in de yegane kaynak
olarak halki g6rmuslerdir.

Tirkiye’de de ilk edebi eserlerin buyiik 6lciide folklorik eserlerden yararlanarak ortaya ciktigt
dikkat ¢ekmektedir. HEsas itibariyle Anadolu’ya yerlesen Oguz Tirkleri genelde koklerinin Orta
Asya’dan oldugunu hicbir zaman unutmamis ve her firsatta bunu dile getirmistir. Baska toplumlarda,
Ozellikle ulus devletlerin kuruldugu Avrupa’da oldugu gibi Tiurkiye’deki yazarlar da milliyetcilik
akimina kapilmis ve bu yonde eserler ortaya koymustur. Neticede halk kultirti kaynakli triinler
kullanilmak suretiyle edebi eserler yazilmis, bu eserlerde etnik kokene vurgu yapilmustir. Iste Mustafa
Necati Sepetcioglu Turkiye’de daha 6nce bu yonde adim atmis Ziya Gokalp, M. Emin Yurdakul gibi
yazarlarin gelenegini siirdirerek halk anlatilarindan yararlanmis ve Turk milliyetciligini 6n plana
ctkarmustir. Romandan da gorildigh tzere eser mitolojik anlatinin  temel unsuru tzerine
konuslanmstir. Su, Tanri-Erlik, Ak ene, insanoglu, agag-yasak meyve motifleri pek ¢ok mitolojik
anlatt olarak islev goriirken Sepetcioglu bunlart eserinde Turk kultiiriine 6zgli bir roman seklinde

kurgulamis ve romanin temel unsuru yapmistir.

“Yaratlis ve Tureyis/Turk Destant” isimli romanda Turk milletinin kokenleri ele alinmis ve
Turklerin esas c¢ikis yeri “Altay Bolgesi” olarak gosterilmistir. Sepet¢ioglu burada dogrudan
kurgulama yaparak halk kiltirt trinlerinde bulunan anonim 6zelligi kurgusal anlati cergevesinde ele
almustir. Bu anlatt bogluklar1 6zellikle anonim eserlerde anlaticinin kendi tasavvurlarini ortaya koymasi
acisindan degerlendirecek olursak Sepetcioglu’nun tasarim dinyasinda Yaratzis mitini aslina uygun
sekilde yeniden kurguladigi ve bu nedenle mitolojik anlatiya ¢agdas bir anlam kazandirma c¢abasi
icinde oldugu gorilecektir. Kisaca yazar, bu disiuncelerden hareketle baska milletlere ait Sebndme,
Kalevala gibi bir tek “Turk Destant” olusturmaya calismustir. Eserini yazarken de Altaylarin Yaratilsys
miti onun hareket noktast olmustur.
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Bir Kadin Kahraman Olarak Perseus’un Annesi Danae’nin Yolculugu

Danae’s Jonrney as a Heroine Mother of Persens
Aynur KOCAK *, Merve GUNALTAY BASAK™
Oz

Yunan mitolojisinde kahraman mitosu 6rneklerinden biri Perseus anlatisidir. Bu anlati, bireysel bir
kahramanin seriivenini sunarken ayni zamanda antik toplumlarin gig, kader, adalet ve toplumsal cinsiyet
rollerine dair bakis acilarint da yansitir. Perseus’un annesi Danae’nin anlatt icerisindeki konumu, ataerkil
toplum diizeninin disil kimlik tzerindeki etkilerini anlamak i¢in 6nemli bir 6rnektir. Danae’nin bireysel
hikayesi, mitolojik metinlerde stkltkla geri planda birakilan kadin 6znenin dénisimini goérintr kilar.
Danac’nin babasi tarafindan kuleye hapsedilmesi, ataerkil yapinn disil giici kontrol altina alma ve
baskilama egilimini yansititken, aynt zamanda kadin bedeninin dogurganlik potansiyelinin korku nesnesi
haline getirildigini de gosterir. Zeus’un altin yagmur formunda ona ulagmasi ve onunla birlikte olmasi,
mitolojik baglamda eril ve disil enetjinin kutsal birlesmesini simgelemektedir. Bu birlesme, disil 6znenin
iradesiz bir nesne degil, anlatinin aktif bir tastyicist oldugunu da ima etmektedir. Danae’nin anlatidaki rold,
yalnizca Perseus’un annesi olmakla sinirlt kalmaz. Mitos, bir kadinin bireysel doniisim siirecine isaret eden
bir kadin kahramanlik anlatist olarak da okunabilmektedir. Béylece Danae’nin seriiveni hem bireysel kimlik
insastnt hem de mitolojik diizlemdeki disil direnci temsil eden bir 6rnege dénisiir. Bu ¢aligmada, Danae’nin
anlatidaki konumu, Maureen Murdock’un “Kadin Kahramanin Yolculugu” modeli ¢ercevesinde
incelenerek, disil 6znenin anlatida yer alan eril yapilar i¢indeki déniisiimii ve kendini gergeklestirme siireci
analiz edilmigtit. Danae’nin éykiistiniin, anne/kiz baginin eksikligi, eril muttefik desteginden yoksunluk ve
bagimsizlik arayisi gibi temalarla disil bilincin yeniden insasint simgeledigi goriilmektedir. Bu baglamda,
Danae’nin yolculugu, onun eril baskilar karsisinda gosterdigi direng ve 6z farkindaligin mitolojik bir temsili
olarak degerlendirilebilir. Makalede, Danae hem bir anne hem de ataerkil sisteme karst varolus miicadelesi
veren bir karakter olarak incelenmistir.
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Bir Kadin Kahraman Olarak Perseus’un Annesi Danae’nin Yolculugu

Abstract

One of the examples of hero mythos in Greek mythology is the Perseus narrative. While this narrative
presents the adventure of an individual hero, it also reflects ancient societies’ perspectives on power, fate,
justice and gender roles. The position of Perseus' mother Danae in the narrative is an important example
for understanding the effects of patriarchal social order on feminine identity. Danae’s individual story
makes visible the transformation of the female subject, who is often relegated to the background in
mythological texts. Danae’s imprisonment in the tower by her father reflects the patriarchal structure's
tendency to control and suppress feminine power, while at the same time showing that the fertility
potential of the female body is turned into an object of fear. Zeus reaching her in the form of golden rain
and being with her symbolizes the sacred union of masculine and feminine energy in the mythological
context. This union also implies that the feminine subject is not an object without a will, but an active
carrier of the narrative. Danae's role in the narrative is not limited to being the mother of Perseus. The
mythos can also be read as a narrative of female heroism that points to the process of a woman's
individual transformation. Thus, Danae’s adventure becomes an example that represents both individual
identity construction and feminine resistance on the mythological plane. In this study, Danae’s position in
the natrative is examined within the framework of Maureen Murdock's “The Heroine’s Journey” model,
and the transformation and self-realization process of the feminine subject within the masculine structures
in the narrative is analyzed. It is seen that Danae’s story symbolizes the reconstruction of feminine
consciousness with themes such as the lack of mother/daughter bond, the lack of masculine allied support
and the search for independence. In this context, Danae’s journey can be seen as a mythological
representation of her resistance to masculine oppression and self-awareness. In this article, Danae is

analyzed both as a mother and as a character struggling for existence against the patriarchal system.

Keywords: Mythology, Persens Mythos Danae, Heroine, Manreen Murdock.
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Girig

Dinyayt ve yasami algilama bigimi olarak mitler, rastgele kurgulanan ve anlatilan Sykiler
degildir. Bu anlatilar insanin var olusunun temel yapi taglanidir (Gezgin, 2020: 58). Evrensel
gercekligin - kaliplarini ifade eden bu Oykiler, insanlik icin anlamli mesajlar tagir. Insan,
anlamlandirmaya calistigi pek ¢ok durum igin bir mit kurgulayarak durumlari anlasilir hale getirmeye
calisir. Bu 6ykiiler hem yasanmusliklara hem de akildisiliklara dayanir. Oncelikle kozmosun dogusunu,
dinyanin diizenini ve insanin bu dizen icindeki yerini anlatan bilgiler kusaktan kusaga aktarilir ve
gelecek toplumlara da 6rnek olusturur (Kogak, 2016: 17). Bu anlatilar, kolektif bellegin korunmasini
saglarken kiltirel siirekliligin temellerini de olusturur. Dolayistyla, mitolojik ve ritiielistik ogeler
igeren sozlu gelenekler, toplumlarin dinya goriisini sekillendiren 6nemli yapilar arasinda yer alir.
Halkin inanglarini, degerlerini ve dinya goriisint yansitan efsaneler ve tanrilar panteonunu iceren bu
anlatilarda tanrilar, kahramanlar ve yaratiklar, insan dogasinin gesitli yonlerini ve evrensel temalart
sembolize ederek kilttirel ve ahlaki dersler sunar.

Her zaman bir yaratilis anlatist olan mitlerde 6ncelikli olarak evrenin yaratiisindan séz edilir.
Bu yaratilis anlatilarinda disil unsurlarin 6n planda oldugu dikkat ¢eker. Babil yaratilis anlatisinda
oncelikle sonsuz su mevcuttur. Disillikle ilgili olarak dikkat ¢eken sudan sonra Tiamat karsimiza ¢ikar.
Evren, disil Tiamat'in vicudundan yaratilir. Yunan mitolojisinde de Eurynome, Gaia gibi disil
unsurlarin baslangictaki fonksiyonlari 6nemlidir. Ancak zamanla bu anlatilarda erile 6ncelik verildigi
ve disilin pasif bir konuma itildigi gériiliir. Ornegin Antik Yunan’da kadinlarla ilgili bilgiler daha
ziyade erkekler tarafindan aktarilan ve onlarin agzindan bugiine ulasan bilgilerdir. Thukydides,
Perikles’in su sozlerinin Ozellikle altini gizer: “En saygin kadin, erkeklerin ne Ovgusiine ne de
sovgustne hedef olan kadindir” (Akalin, 2003: 33). Bu noktadan hareketle, kadinlarin ikinci planda
oldugu ve gorinmez olmalarinin beklendigi anlagilmaktadir. Kadinlara karst gosterilen bu tutum,
anlatilara da yansimaktadir. Boylece, anlatida kilit noktalarda bir kadinin gériinmez kilinmasinin
sebebi anlasilabilmektedir.

Yunan mitolojisinde, Danae, Medusa, Kassandra ve diger kadin figirler, kaderlerinin
kehanetler tarafindan belirlendigi bir dinyada yasarlar. Bu kadinlar, ¢ogunlukla kehanetler nedeniyle
erkekler tarafindan kontrol edilmeye ¢alisilir. Bu da onlarin yasamlar Gzerinde s6z haklarinin sinirlt
oldugunu gostermektedir. Cogu anlatiya bakildiginda, kadinlar nadiren hayatlarindaki esiklerde soz
hakkina sahiptirler. Ornegin Danae, babast Akrisios tarafindan hapsedilirken Medusa, Athena
tarafindan lanetlenir. Penelope kocasinin yoklugunda sadakatiyle sinanir. Anilan bu isimler, Yunan
mitolojisinde kadinlarin bedenleri ve yasamlar tzerindeki erkek kontrolintin gostergelerinden
bazilaridir. Bir kahramanlik anlatist olan Perseus mitinde kahramanin annesi Danae’nin anlatidaki
durumu, kadinlarin rollerinin erkek otoritesi tarafindan tanimlandigi ve sinirlandigr ataerkil sistemin
bir minyatiridir. Ancak Danae tarafindan yapilan tercihler gi¢, kontrol ve direnis olarak
yorumlanabilir. Yolculuktaki durusu, ataerkinin annelerinden biri olarak onu sembolik bir figiir haline
getirir. Bu anlati, cinsiyet dinamiklerinin tarihsel ve kiltirel temellerinin incelenmesi i¢in bir mercek
sayilir (Pomeroy, 1975: 61). Kadinin toplumsal yasamda geri planda birakidmasi, onun dunya
dizenindeki konumunun degersizlestirilmesine ve olumsuzluklarin baslica sorumlusu olarak
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gorilmesine yol agmistir. Bu durumun ortaya ¢tkmasinda, eril sdylemin mitolojik ve halk anlatilarinda
giicli bir bigimde yer edinmesinin etkisi agtk¢a gorillmektedir (Ugurcan ve Kogak, 2021: 17).

Perseus Mitosu

Bir kahramanlik anlatisi olan Persesus anlatisi, Yunan mitolojisinde yer alan diger mitler gibi farkls
sekillerde anlatilagelmistir. Bu mit, insanin kaderiyle yiizlesme ve kendi potansiyelini gerceklestirme
surecinin en eski 6rneklerindendir. Ayrica Yunan mitolojisinde kahramanin soyunu, dogumunu ve
maceralarini anlatan geleneksel kahraman anlatilarindan biridir. Bu mitosun tim versiyonlarinin kesin
sayisint belirlemek zor olmakla birlikte ana kaynaklar ve varyasyonlarina iliskin bilgiler mevcuttur.
Homeros’un [/yada ve Odysseia destanlarinda Perseus’un anildigt yerler mevcuttur (Homer, 1990:278;
Homer, 1996:183). Hesiodos, Theagonia (MO 730-700) adli eserinde Perseus’un annesi Danae ve onun
ailesi hakkinda temel bilgiler sunarken, Apollodoros ise Bibliotheca’da (MS 1-2) Danae’nin
hapsedilmesinden Perseus’un dogumuna ve sonrasinda yasadigi olaylara kadar olan detaylar
aktarmaktadir (Apollodorus, 1921: 45; Hesiod, 2004: 67). Pausanias, Description of Greece (MS 150-170)
adli eserinde ise Danae’nin yasamuyla iliskilendirilen cografi ve kiltiirel durumlar baglamlart ile
aciklanmaktadir (1918:210). Ovidius, Metamorphoses (MS 8) adlt eserinde anne Danae’nin hikayesini
siirsel bir dille yeniden anlatir ve 6zellikle Perseus’un mucizevi dogumu ile ilgili ayrintilara yer verir
(Ovid, 2009:133).

Anlati, Argos Krali Akrisios’'un bir kehanet sonucu kizindan dogacak c¢ocugun kendisini
oldurecegini 6grenmesiyle baslar (Apollodorus, 1921: 67). Kral, bu kaderden kaginmak igin kizt
Danae’yi bronz bir kuleye hapseder. Ancak Zeus, altin yagmur formunda kuleye sizarak Danae ile
birlesir ve bu birliktelikten Perseus dunyaya gelir. Bu olay, ilahi mudahalenin insan yasamindaki
belirleyici rolint vurgularken, Perseus’un kaderinin tanrilar tarafindan ¢izildigini gostermektedir
(Hard, 2004: 72). Akrisios, Perseus’un dogumunu &grenince anne ve oglunu bir sandiga koyarak
denize atar. Anne ve bebek, gece boyunca denizin ortasinda kalir ve gin dogdugunda sandik,
Seriphos kiyilarina dogru stiriiklenir. Seriphos adasini Kral Polydectes yonetir, ancak onun saray
disinda balikgilikla gecimini saglayan agabeyi Diktys de burada yasar. Diktys, sahilde buldugu sandigin
icinde Danae ve bebeginin hayatta oldugunu fark eder. Kendisi ve esi ¢ocuk sahibi olmadigi i¢in anne
ve oglunu yanlarina alir ve onlara kendi evlatlart gibi bakar. Perseus, zamanla Diktys’in yaninda
yetiserek yetenekli bir balik¢t olur (Tokyay, 2015: 41). Daha sonra Danae ve Perseus, Serifos
Adasr’nda Kral Polydectes’in himayesine girer. Polydectes, buytudugiinde Perseus’n annesinden
uzaklastirmak ister. Clinkd annesi Danae’ye g6z koymustur. Ancak Perseus, annesini korumaya
kararhdir. Polydectes, amacina ulasmak icin Perseus’u Gorgon Medusa’nin basini getirmek gibi
tehlikeli bir géreve gonderir (Graves, 1955: 215). Medusa, bakislariyla insanlart tasa ¢eviren korkung
bir kimsedir ve Perseus, bu zorlu gorevde tanrilardan yardim alir. Athena ona parlak bir kalkan
vererek Medusa’nin yansimasint kullanmasini saglarken, Hermes kanatli sandaletleriyle ona hiz
kazandirir ve Hades’in gériinmezlik migferiyle diismanlarindan saklanmasina yardimet olur (Morford
ve Lenardon, 2014:185). Perseus, Gorgon kardeslerin uyudugu ani kollayarak, Athena’nin
rehberligiyle Medusa’nin basini kesmeyi basarir. Zaferle geri dénen Perseus, doénus yolculugunda
Etiyopya’da bir kayaya zincitrlenmis olan Andromeda’yt bulur. Andromeda, annesi Kassiopeia’nin
kibri nedeniyle deniz tanrisi Poseidon tarafindan cezalandirilmis ve bir deniz canavarina kurban
edilmek tzere birakidmustir (Gantz, 1993: 213). Perseus, Medusa’nin basint kullanarak canavar
taglastirtr ve Andromeda ile evlenir. Ancak Serifos’a dondugiinde, annesi Danae’nin Polydectes
tarafindan zorla evlendirilmek istendigini 6grenir. Perseus, Medusa’nin basini kullanarak Polydectes’i
tasa cevirir ve annesini Ozgurligine kavusturur (Hard, 2004: 95). Kechanetin kacinilmazhig,
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Perseus’un Argos’a dontsi sirasinda gerceklesir; bir atletizm yariginda yanlislikla attigr disk dedesi
Akrisios’u oldurerek yazgisini yerine getirir (Dodds, 1962: 92).

Anne Danae

Perseus mitinde 6n planda olmayan, ancak 6nemli roller tstlenen Argos krali Akrisios™un kiz
Danae’ye dikkat ¢cekmek gerekmektedir. Antik Yunan’da var olan ataerkil yapinin anlagilmasinda kilit
bir figlir olarak dikkat ¢eken anne Danae, anlati boyunca erkek karakterlerin golgesinde kalsa da dis
diinyaya kapali, ancak i¢ diinyasinda kendine ulasan derin bir yolculuk yaptigi séylenebilir. Uzerinde
durulmasi gereken noktalardan biri, bu anlatida kahramanin sadece Perseus olmadigidir. Resim,
heykel, sinema ve edebiyat gibi bircok alanda bu mitosun bazi epizot ve motiflerine yer verilmektedir.
Ozellikle Danae’yle ilgili tasvirleri MO 5. yiizyildan itibaren vazo resimlerinde gérmek miimkiindiir.
Zeus’un altin yagmuruna donismesi motifine 6zel bir ilgi duyulmustur. Bazi resimlerde Zeus, altin
yagmuru, bazilarinda ise altin sikke yagmuru olarak tasvir edilmistir (Roman ve Roman, 2010:129).

Yazilt kaynaklarda, Danae ile ilgili boliimler degiskenlik gostermektedir. Kral Akrisios’un
kehaneti ve Danae’nin bir bronz kuleye ya da demir odaya bazen de yeraltt odasina hapsedilmesi gibi
epizotlar ve motifler 6rnek verilebilir. Danae ve bebek Perseus’un bir sandik icinde denize
birakilmasi ve sonrasinda Dictys tarafindan kurtarilmalari, genel olarak tutarli olmakla birlikte, onlarin
yolculuklarinin ve Seriphos’taki yasamlarinin ayrintilarinda da farklihik dikkati ¢ekmektedir. Ayrica,
Danae ve Perseus’un Argos’a dontsii ve Akrisios’un olimiine dair kehanetin gerceklestirilme bigimi
de degisik sekillerde anlatilmaktadir. Danae ve Perseus’u kurtaran balik¢t Dictys, bazt versiyonlarda
daha fazla 6nem kazanirken Dictys’in onlari nasil buldugu ve himayesine aldigt kosullar, anlatiya gore
degisebilmektedir. Danae ve Seriphos Kralt Polydectes arasindaki iliski de anlatilarda farkliik
gostermektedir. Bazi versiyonlarda Polydectes, Danae’ye hemen ilgi duyar ve Perseus’tan kurtulmak
icin entrikalar yapar, digerlerinde ise Danae’ye olan ilgisi daha uzun sirede gelisit. Danae,
Polydectes’in tacizlerinin pasif bir kurbant olarak tasvir edilirken, bazilarinda onu reddetme ve oglunu
koruma gabast géze ¢arpmaktadir.

Danae’nin anlatidaki rolii, Eski Yunan toplumunun ataerkil yapisint yansitan bir gergeve
icinde sekillenir. Akrisios’un Danae’yi hapsedisi, kadinlarin kontrol edilisi ve boyun egdirilmelerini
simgelemektedir. Ayrica erkek egemenliginin dizeni koruma ihtiyacina olan inancini yansitir
(Pomeroy, 1975: 53). Akrisios’un eylemleri, 6lim korkusu ve Danae’nin ¢ocuk sahibi olmasini
kontrol etme arzusuyla gelisir. Bu da kadimnin 6zerkliginin erkek otoritesine karst nasil bir tehdit ve
kaygt olusturdugunu ortaya koyar (Reeder, 1995: 88). Zeus'un, Danae’yi rizast olmadan hamile
birakmasi, ilahi glicten geldigi kabul edilen kurallarin ataerkil normlart onayladigint gésterir. Burada,
erkek tanrilarin 6liimli kadimnlar tizerinde sinirsiz glic kullandigy gorilir (Ovid, 2009: 72). Danae’nin,
Zeus ile olan karsilasmasindaki caresizligi dikkat cekicidir. Kadin bedeninin ve kaderinin erkek
tarafindan kontrol edilisi toplumsal dinamiklere ayna tutmaktadir (Pomeroy, 1975: 59). Baskici
giclere ragmen, Danae’nin hayatta kalmasi ve Perseus’un yetistirilmesindeki rolt bir direnis 6rnegi
sayilabilir. Onun dayanikhiligs ve kahramani kisitl kosullar altinda destekleyebilme yetenegi adeta
ataerkil sinirlamalara karst ince bir meydan okumadir (Reeder, 1995: 94).

Danae, kendi yolculugunu ogluyla birlikte es zamanlt olarak yiiriiten bir kadindir. Anne-evlat
arasinda anne sitd ile kurulan ve bir daha hi¢ kopmama tzerine gelisen sonsuz bag bulunur. Bu bag,
tipkt yasam ¢izgisinde oldugu gibi, kahramanin kaderi tayin edilirken yine onunla beraberdir. Tokyay’a
gore:
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Perseus’un yola ¢tkma nedenleri ne olursa olsun Perseus’un asil nedeni kadindir: Annesi Danae igin, bir
kadmna hediye olsun diye -kral Polydektes’in talip oldugu Hippodameia igin- bakanlart tasa ¢eviren bir
kadinin bagint getirmek uZzere -Gorgon Medusa- mitin timunde disi/kadin ve anne arketipi kendini belli
etmektedir. Anne arketipi ile cocuk arasindaki bag, bilin¢dist ile biling, arasindaki bagdir aynt zamanda.
Anne arketipine kisisel anne penceresinden baktigimizda da ayni iliski g6zlenir (2015: 75).

Danae’nin tutsakliktan annelige ve sonunda Seriphos adasinda nispeten giivenli bir yasama
uzanan yolculugu, sistematik baskiya karst bas kaldiinin bir kaniti olarak yorumlanabilir
(Apollodorus, 1921: 67). Perseus’un annesi Danae i¢in Simonides tarafindan yazilmis olan bir agit
bulunmaktadir. Simonides’in Danae agiti, annelik, caresizlik ve ilahi yakaris temalarini siirsellikle
birlestiren gilicli bir dramatik monolog olarak kabul edilir. Gregory Nagy’e gbre, bu metin
Simonides’in “Kisisel trajediyi kamuya hitap eden bir duygusal séyleme déniistirme ustaligini” ortaya
koymaktadir. (1990: 456). Agitta, kapali bir sandikta ogluyla birlikte karanlik denizlere birakilan
Danae, bebegini kucaklayarak hem tanrilara yakarir hem de onu hayata karst korumaya calisir.
Danae’nin agittaki tasviri, mitolojide edilgen bir figlir olmanin Stesine gegerek kaderle miicadele eden
bir anne portresi ¢izer. Bu yoniiyle agit, Danae mitinin insani ve evrensel boyutuna stk tutar.'

'Danae’nin Agidi
(Perseus’un annesi Danae’nin sozleri)

Merakla oyulmus sandigin i¢inde,

esip duran riizgar ve carpan dalgalar
dehsete diisiirmiistii onu; 1slak yanaklariyla
Perseus'a sarildi ve soyle dedi:

“Evladim, ne biiyiik bir ac1 tagiyorum,;

ama sen, bu nesesiz, tungla baglanmig sandikta,
siitle dolu uykunda gozlerini yummussun,

karanlik geceye ve yogun sisli golgelige uzanmigsin.

Ne baginin listiinde kabaran

dalgalarin derin siskinligine kulak veriyorsun,
ne de riizgarin sesine;

mor kumaslara sarili bu giizel yiiziinle.

Eger bu tehlike senin i¢in de bir tehlike olsaydi,

belki sen de bu nazik kulagini sézlerime verirdin.
Ama ben diyorum ki: ‘Uyu bebegim; deniz de uyusun,
ve sonsuz kétiiliik de uykuya dalsin.’

Belki de kararin degisir,

Ey Tanr Zeus, senden gelir bu.

Ama eger bu duam haddini asan, yersiz bir dilekse,
beni bagisla, liitfen.” (Rosenmeyer, 1991: 13)
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Bu bilgiler 1siginda, Danae’nin ataerkil ideoloji karsisinda gostermis oldugu tutum Maureen
Murdock tarafindan kaleme alinan The Heroine’s Journey: Woman’s Quest for Wholeness (Kadin
Kahramanin Yolculugu: Biutunlige Ulagma Arayist) (1990) adli calismada ¢izilen gergeve
baglaminda analiz edilebilmektedir. Boylece, Danae’nin Perseus anlatist igerisindeki konumunun ele
alinmasi miimkin olabilecektir.

Kadin Kahramanin Olarak Danae’nin Yolculugu

Kadin kahramanin yolculugu, Joseph Campbell’in “kahramanin yolculugu” kavraminin yeniden
yorumlanmasi ve toplumsal cinsiyet odaklt bir bakis acisiyla ele alinan inceleme modelidir. Bu model,
kadin karakterlerin geleneksel erkek kahraman anlatilarindan farkli olarak, kimlik arayisi, bireysel
giiclenme ve toplumsal normlara baskaldir1 siireclerini icermektedir. Kadin kahramanlarin yolculugu
genellikle igsel donistim, duygusal olgunlasma ve kolektif bilincin yeniden ingast gibi unsurlarla
sekillenir (Murdock, 1990: 35). Bu siirecte kadinlar, ataerkil yapilarla yiizlesirken kendi kimliklerini
bulma ve otoriteyi sorgulama asamalarindan gegerler (Frankel, 2017:62). Maureen Murdock™un The
Heroine'’s Journey: Woman's Quest for Wholeness (1990) adli ¢alismasi, kadin kahramanin yolculugunu
derinlemesine ele alan en 6nemli eserlerden biridir. Murdock, kadin kahramanlarin igsel ve dissal
dinyalar: arasindaki dengeyi saglama g¢abalarini vurgulayarak, onlarin kendini kabul siirecinin
mitolojik anlatilarda nasil islendigini ortaya koymaktadir. Carol Pearson ve Katherine Pope’un The
Female Hero in American and British Literature (1981) c¢alismast ise edebi metinler tzerinden kadin
kahraman figtirlerinin nasil dontstigini analiz etmektedir. Bu tiir incelemeler, kadin kahramanlarin
toplumsal normlarla mucadelesini ve bireysel gelisimlerini anlamada kritik katkilar sunmaktadir.
Bunlara ek olarak, Judith Butler ve Angela Carter gibi arastrmacilar da kadin kahramanin
yolculugunu toplumsal cinsiyet normlart baglaminda ele almiglardir. Butler, kadin kahraman
anlatilarinin toplumsal cinsiyet rollerini nasil yeniden trettigini veya donustirdigini vurgularken
(1999: 78), Carter da mitolojide kadin karakterlerin 6zgiirlesme stireglerini edebi metinler tizerinden
analiz etmektedir (1979: 45). Kadin kahramanin yolculugu, toplumsal doniisimlerin ve bireysel kimlik
arayslarinin bir yansimast olarak, ginimuz feminist kuramlari i¢cinde de 6nemini korumaktadir.

Kadin kahramanin yolculugu, geleneksel kahraman yolculugundan farklidir. Kadin kahraman
kendi hayatinda aktif olarak s6z hakkina sahip ve bir tir benlik ile kimlik elde etmek icin yola cikar.
Kadin kahramanin bir yerde kalmasi ve gercek benligini kesfetmesi fiziksel olarak bir yolculuga
ctkmaktan daha fazlasidir. Cinki kadin kahraman, duragan bir ortamda igsel bir yolculuk
deneyimleyebilmektedir. Baslangicta kadin kahramani inanglari dogrultusunda kozmosa yerlestiren
zihin, bu bag kopunca onu, tamamen yeryiiziine indirir ve katt ataerkil kurallara tabi kilar. Boylece,
kadmnhgiyla yargilarken ancak ondan siyrildiginda kahramanligini kabul eder (Colak, 2019: 80).
Ataerkil dizen, kadin kahramani ancak kendi kurallarina uydugunda yicelten bir tutum sergiler.
Murdock’a gore bir kadin kahraman, aynt anda birden fazla asamada olabilir. Kahraman yolculugu
icin evini terk etmek zorunda degildir. Asid yolculuk onun kendi bedeni ve ruhu icinde baslar.
Murdock, bir macera ve zafer yolunda dogrusal bir yolu vurgulamak yerine, besleyicilik, iliskisel
baglantt ve 6z kesif temalari etrafinda donen dongtsel bir yolculugu 6ne cikarir. Kahramanin
yolculugu genellikle, feminen yonlerden ayrilmayi, kisinin i¢ diinyasinin derinliklerine inmeyi ve yeni
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bir butinlik ve entegrasyon duygusuyla dis diinyaya donmeyi igerir. Bu yolculuk, kisisel déntisim ve
igsel ile digsal alanlar arasinda denge kurmanin 6nemini vurgular ve genellikle kimlik, giiclenme ve
tyilesme ile ilgili konular1 ele alir.

Mitlerde kadin karakterler genellikle dogurganlik, bereket, koruma ve rehberlik gibi roller
ustlenir. Anneler ise, tanrisal ya da yari tanrisal karakterlerin annesi olarak karsimiza c¢ikmaktadir.
Yunan mitolojisinde Hera ve Demeter gibi tanrigalar annelik ve doga ile iliskilendirilmis, koruyucu ve
ogretici roller tistlenmislerdir (Pomeroy, 1995: 34; Foley, 1993:142). Ataerkil toplum yapist nedeniyle
bu figlrler ¢ogunlukla edilgen veya magdur konumuna itildigi goriilir. Ancak bazi mitoslarda
kadinlar, bagimsizliklart ve zekalartyla dikkat ¢ekerken (Lefkowitz, 1986:112; King, 1998: 88) ayni
zamanda zorluklara karsi miicadele eden, giicli iradeye sahip bireyler olarak da betimlenmektedir.
Ornegin, Medea ve Atalanta gibi figiirler, kendi kaderlerini belirleme becerisi gosteren kadin
kahramanlardir (Clark, 2019: 89; Blundell, 1995:143; Pomeroy, 2002:5).

Kadin kahramanin yolculugu, patriyarkal dizenin dayattigr sinirlamalara ragmen bireysel
giclenme ve 6z farkindalik siireglerini iceren bir anlatt modelidir. Danae’nin bir birey olarak yasadigi
dontsim ve gosterdigi mucadele, kadin kahraman anlatisinin temel dinamikleri ile 6rtiismektedir.
Bronz kuleye hapsedilmesi, ataerkil kontroliin somut bir 6rnegi olurken; Perseus’u diinyaya getirmesi
ve hayatta kalma ¢abasi, onun igsel giicini ve annelik roliinii yeniden tanimlamasina olanak tanir.
Danae, sadece bir anne ya da kurban degil, ayni zamanda kendi kaderini sekillendiren ve giiclenme
sirecini tamamlayan bir figiir olmaktadir (Morford ve Lenardon, 2019: 415; Hansen, 2005: 203).
Danae’nin 6ykusi, erkek egemen toplumsal yapida kadinlarin giic ve irade sahibi bireyler olarak
varliklarini strdirebilmelerini gostermesi bakimindan 6nemlidir (Hamilton, 2017: 132; Graves, 1955:
224; March, 1998: 176).

Danae’nin yasami, baskiya ve engellere ragmen dayanikliigin ve azmin bir 6rnegi olarak bu
anlatida yer alir. Annelik rold, karsiliksiz emek kavramiyla da iliskilendirilerek, toplumsal cinsiyet
rollerinin mitolojik anlatilar araciligiyla nasil bigimlendigini gozler 6niine sermektedir (Morford ve
Lenardon, 2019: 415; Hansen, 2005: 203). Danae’nin yolculugu, bir kadinin, ataerkil bir diinyada
karslastigt zorluklar asarak, kendi icindeki guct ve butinligi buldugunu gostermektedir.
Murdock’un gériisiine gore, kadin kahramanin yolculugu, kadinin hem kendisiyle hem de toplumla
olan iliskisini yeniden tanimlamasint saglar. Danae’nin yolculugu da bu baglamda, bir kadinin ataerkil
bir dinyada kendi kimligini ve giicini bulma strecini temsil eder. Danae’nin anlatidaki durumu
analiz edilmeden 6nce bir tablo ile gosterilebilir:
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Otoritenin giicii Danae’nin  hapsedilmesi, onun kaderinin ve yasaminin erkek otorite
tarafindan belirlendigini simgelemektedir.

Denetlenen Beden Kral Akrisios, kendini korumak icin kizit Danae’yi hapseder.

Zeus tarafindan altin yagmuru seklinde hamile birakilan Danae’nin bedeni,
kendi 6zgiir iradesi disinda ele gegirilmis olur.

Annelik ve Koruma | Danae, Perseus’un dogumuyla hem annelik roliine hem de oglunu koruma
Iggiidiisii icgidiistine sahip olur. Perseus’u korumak icin yaptigt fedakarliklar,
anneliginin de verdigi bir giicle sekillenir.

Fedakarlik ve Ozveri Zotluklara ragmen oglunu korumak icin gOsterdigi ¢aba sonucu onun
fedakar ve 6zverili olmaya yoneltir.

Giizellik Danae’nin giizelligi, Zeus’'un dikkatini ¢eker. Anlatt boyunca da onun
glizelligi 6nemli bir unsur olarak dikkat ¢eker.

Direng Karsilastigr tim zorluklara ragmen yasam miicadelesini sirdiiren Danae,
direngli bir karakter olarak g6rilir.

Toplumsal Statii Kraliyet soyundan gelmesine ragmen, toplumsal statlisii onu tehlikelerden
korumaz. Aksine bu statii onun tecrit edilmesine neden olut.

Tablo 1: Danae’nin Yolcugunda Yer Alan Bazi Etmenler (Kaynak: Tablo yazatlar tarafindan hazirlanmistir).

Bu incelemede esas alinan Murdock’in modeline gére yolculuk “yolculugun baslangicr: disilden
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R 13

ayrilmak/anneden ayrilis”, “erkekle 6zdeslesmek/pozitif bir eril muttefikin eksikligi”, “stnanmalarla

<<

dolu bir yol / ejderhalar ve devletle yiizlesmek”, “bagarinin sahte rahatligina erisme”, “erginlenme ve
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tanrica mertebesine ulasma”, “disil olanla yeniden baglantt kurma arzusu”, “anne/kiz ayriliklarini

2 <C
b

2 <¢
>

2 <«

iyilestirme”, “yaralanmus erilligi iyilestirme”, “eril ve disilin butiinlesmesi”, “yeni bir bilin¢ seviyesine

ulagsma” ve “kutsal birlesme” basliklart altinda degerlendirilecektir.
Yolculugun Baslangici: Disjlden Ayrilmak / Anneden Ayrilis,

Danae’nin, yasam yolculugunda anne gibi bir disil unsur bulunmaz. O, Argos’ta bir prenses
olarak babast Kral Akrisios’un kontroli altinda yasar. Erken cocukluk déneminden itibaren annesinin
varligindan yoksundur ve babasinin otoritesi altindadir. Danae, babasinin kontroli altinda bir prenses
olarak yasarken, kadinst yanlarindan ve annelik figirinden koparilmis olur. Babasinin kehanete karst
aldigr sert Onlemler, Danae’nin kendi disil kimligi ve gugleriyle baglantisint da etkiler. Bu,
yolculugunun baslangicinda yasanan 6énemli bir ayrilik ve yalnizlik anidir. Tecriibe ettigi bir basinalik
onu, farklt bir i¢sel yolculuga cikarir. Bu baslangic ani, Eliade’nin ifadesiyle “iz o tempore’dir.
Insanlarin ¢igliklarinin, varolusun ilk dénemlerine ait tanrisal giicleri harekete gecirdigi ve bu siirecte,
evrenin yaratitp dizenlendigi, tanrilarin ve kahramanlarin ilk eylemlerini gergeklestirdigi kutsal
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baslangic zamanina 7z illo tempore ad1 verilmektedir (Eliade, 2003: 409). Danae de kapatildigi kulenin
karanliginda, bu ana donmis, yaratilistan giic almis ve kaostan yeni bir kahraman yaratilmistir.

Kuleye kapatilmasinin disinda, Danae’yi mucadeleci bir kahraman kilan bir diger durum da
ogluyla birlikte su tlzerinde oliime terk edilmesidir. Tokyay’a gore, Danae ve Perseus’un suya
birakilmasi, onlarin kaginilmaz bir sona siriklendigini gosterir. Bu baglamda, i¢inde bulunduklari
sandik hem bir sonun simgesi olarak ¢lumle iliskilendirilir, hem de onlart dis etkenlerden koruyan bir
rahim islevi gorir. Sandiktan kurtuluslari, yeni bir baslangic fikrini cagristirir ve bu siiregte anne ile
oglun koklu bir donisim yasadigina dair bir sembol olarak gorilebilir (2015: 73).  Danae’nin
mitolojik yolculugu, sadece Perseus’un annesi olma roliyle sinirli kalmayip, onun bireysel
dontisimiini ve anneden ayrilma stirecini de icermektedir.

Danae, baslangicta babasinin otoritesi altinda hapsedilmis bir figlir olarak gorinse de
Perseus’un dogumu onun kendi kimligini bulma yolculugunu baslatan 6nemli bir olaydir
(Kerényi,1951:103). Perseus’un dogumu, Danae i¢in yalnizca annelik deneyiminin baslangict degil,
aynt zamanda kendi bireysel 6zgtirligiinii arayisinin bir parcasidir. Onun bronz kulede kapatilist, disil
enerjinin igsel bir donisum strecinden gee¢mesini temsil ederken, annelikle birlikte gelen yeni
sorumluluklar ve bilinmezliklerle yilizlesmesini zorunlu kilar (Neumann, 1970: 145). Danae’nin
babasinin otoritesinden ayrilarak kendi kaderine dogru ilerlemesi, kadin kahramanin bagimsizlik
araysinin bir yansimasidir.

Danae’nin annelikle baslayan yolculugu, yalnizca biyolojik bir siiregten ibaret olmayip, onun
psikolojik ve ruhsal bir doniisim yasamasina da neden olur. Perseus’un dogumu ve ikisinin sandik
icinde denize birakilmasi, Danae’nin babaya olan bagimliligindan koparak yeni bir kimlik kazanmasini
simgeler (Campbell, 2004: 81). Bu stireg, disil bir kahramanin annelik ve bagimsizlik arasindaki
dengeyi kurmaya galismasint gosterir. Danae’nin oglunu koruma icgiidiisiiyle hareket etmesi, onun
anne kimligiyle sekillenmesini saglarken, ayni zamanda dis diinyaya acilarak kendini gerceklestirme
firsatt sunar (Eliade, 1959: 66). Bu baglamda Danae, Perseus’un yolculugunun bir pargast olmasinin
otesinde, kendi igsel yolculugunu da deneyimleyen aktif bir kahramandir.

Sandik ve su unsurlarinin yani sira anne-ogul iliskisi, Misir mitolojisinde de 6nemli bir yer tutar.
Perseus mitinin erken dénem versiyonlari incelendiginde, Danae ile amcast Proitos arasindaki iliskinin
Misir mitolojisindeki benzer anlatilarla ortak temalar barindirdigr goriilmektedir. Bu baglamda,
Danae’nin Misir tanrigast Isis ile benzerlik tasidigt da soylenebilir. Proitos ise Osiris figiirii ile
iliskilendirilmekte, Perseus ise Isis ve Osiris’in oglu Horus’a denk diismektedir. Perseus’un yasamina
kasteden dedesi Akrisios, Misir mitolojisinde Horus tarafindan cezalandirilan kiskang tanri Seth ile
benzerlik gostermektedir. Misir anlatilarinda, Isis ve Horus'un Nil Nehri iizerinde bir akasya
agacindan yaptlmis sandalla yolculuk ettikleri bilinmektedir. Bu anlati, Danae ve Perseus’un dalgalarla
surtiklendigi sandik motifiyle benzerlik géstermektedir. Her iki mitolojide de su, bir arnma ve
kaderin sekillenmesi aract olarak oOne c¢tkmakta, kahramanlarin kaderinde belirleyici bir rol
ustlenmektedir (Tokyay, 2015: 67).
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Mitolojik anlatilar genellikle erkek kahramanlarin yolculuklarina odaklansa da Danae’nin
hikayesi, disil kahramanin anneden ve toplumun beklentilerinden ayrilarak yeni bir varolus bi¢imine
ulasmasint temsil eder. Onun Perseus ile sertivene suriiklenmesi, sadece bir annenin fedakarlik
hikayesi degil, ayn1 zamanda kendi potansiyelini kesfetme ve kaderini kabullenme siirecidir (Jung,
1968: 182). Danae, denizde yasadigi zorluklar ve karsilastigi bilinmezliklerle birlikte kendi igsel
giiciini kesfeder ve boylece disil enerjinin yeniden dogusuna taniklik eder (Dodds, 1962: 77). Bu
baglamda Danae’nin anneden ayriligi, yalnizca fiziksel bir uzaklasma degil, ayn1 zamanda ruhsal ve
psikolojik bir déntistim siireci olarak degerlendirilebilir.

Erkekle Ozdeslesmek / Pozitif Bir Eril Miittefikin Eksikligi

Baba Akrisios’un Danae’yi bronz bir odaya hapsetmesi, kadinin kendi i¢indeki giice glivenmeye
zotlar. Babanin kehanet korkusuyla kizini bir kuleye hapsetmesi, eril glictin kontrol edici ve kisitlayict
yonini temsil etmektedir. Ardindan Zeus gtgli bir eril olarak Danae’nin hayatina girer ve altin bir
yagmur seklinde gelip onu hamile birakir. Zeus’un altin yagmur formunda gelisi de eril enerjinin
maniptlatif dogasint gézler 6niine serer (Kerényi, 1951: 117). Zeus’'un altin yagmuru seklinde
Danae’yi hamile birakmasi, ilahi mudahaleyi ve olaganiisti bir giicin onun yasamina etkisini
sembolize eder. Bu ilahi miidahale hem ger¢ek hem de sembolik olarak erilin hayatina girmesini ve
ataerkil otoritenin Danae’nin hayatindaki varliginin devamini temsil eder.

Mitolojik baglamda yagmur, déntisim ve yenilenme semboludir. Altin yagmur, Danae’nin
hayatina giren oOnemli ve donustiriici bir kuvvetin simgesidir. Tanrisal olanla birlesimini
simgelemede altin bilingli bir tercihtir ve derin anlamlar icermektedir. Bazi arastirmacilar tarafindan
soylu bir metal olarak anilan altinin tinsel bir simgesellige sahip oldugu kabul edilir. Altin, yalnizca
maddi bir deger tasimaz; ayni zamanda ruhsal ve simgesel bir anlam barindirir. Tarih boyunca pek
cok kultirde giig, saflik ve ilahi kudretle iliskilendirilen bu metal, Hint mitolojisinde de 6lumsutzlik
arayisinin bir yansimasi olarak kabul edilir (Eliade, 2003: 55). Altin, en dstin ve kusursuz olan
simgeleyen bir unsur olarak degerlendirilir. Bu nedenle, “altin kural”, Pisagor’un “altin dizeleri” ve
“altin anlam” gibi kavramlar, mitkemmelligin bir gostergesi olarak kullanilir. Guinesle 6zdeslestirilen
altin, eski inanslara gére giinesin atesinden elde edilen kutsal bir madde olarak kabul edilir. Altinin
mitolojik ve felsefi baglamdaki bu yuceltilmesi, onun yalnizca maddi bir deger tastyan bir maden
olmanin oOtesinde, metafizik ve kozmolojik bir anlam kazandigint gosterir (Ferber, 2007: 87). Farkl
kiltirlerde altinin 151k, gtic ve ilahi kudretle iliskilendirilmesi, onun evrensel ve zamansiz bir sembol
olmasini saglar.

Perseus’un dogumu, Danae i¢in yeni bir mittefik ve destek kaynagt olur. Bu siirecte, Danae
icsel glictinii ve direncini kesfetmeye baslar. Danae’nin mitolojik yolculugu, yalnizca bir anne olarak
degil, ayni zamanda eril figiitlerle olan iliskisinin eksikligi tzerinden de incelenebilir. Bu eksikligin
onun kimlik olusumu tzerindeki etkisi 6nemlidir. Danae’nin hayatinda olumlu bir eril mittefigin
bulunmamasi, onun kendi kaderini tek basina Gstlenmek zorunda kalmasina yol a¢gmistir (Neumann,
1970: 142). Danae’nin Perseus’u yetistirirken, eril bir rehberlik ve destekten yoksun kalmasi, onu eril
enerjiyl kendi icinde ingsa etmeye zorlamustir. Babasinin onunla ilgili aldigi kararlar ve Zeus’un
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miudahaleci yaklasimi, Danae’nin ¢evresinde guvenilir ve destekleyici bir erkek figtiri bulunmadigini
gostermektedir (Jung, 1968: 189). Bunun yerine, Danae’nin kendi gliciinii gelistirmesi, mitolojik
anlatilarda kadinlarin eril diinyada bagimsiz bir sekilde ayakta kalabilme miicadelelerine dair 6nemli
bir semboldiir. Perseus’un kahramanlik yolculugunda annesinin ona verdigi destek, Danae’nin eril
gicle 6zdeslesmek zorunda kaldigini ve onu besleyici bir rol araciligtyla dolaylt olarak igsellestirdigini
gosterir (Eliade, 1959: 65). Boylece Danae’nin  hikayesi, kadinlarin eril mittefik eksikliginde
kendilerine yetebilme ve eril enerjiyi kendi i¢ diinyalarinda dengeleyebilme kapasitelerini ortaya koyar.

Danae’nin yasamindaki eril mittefik eksikligi, onun bagimsizligint vurgularken, aynt zamanda
eril enerjiyle kurdugu karmasik iliskiyi de gozler 6ntine serer. Mitolojide glivenilir bir erkek figlirtiniin
yoklugu, Danae’nin guiglii bir kadin kahraman olarak kendi kaderini Ustlenmesine neden olmustur
(Dodds, 1962: 92). Bu baglamda, Perseus’un dogumu ve biyitilmesi siireci, Danae’nin eril enerjiyi
hem annelik hem de koruyuculuk araciligiyla yeniden inga etmesini simgeler. Ancak eril miittefikin
eksikligi, onun kaderini tek basina Gstlenmesini ve bu siiregte karsilastigt zorluklar kendi igsel glictiyle
asmasint gerektirmistir (Campbell, 2004: 99). Danae’nin hikayesi, kadinlarin eril dinyada giicla
kalabilme ve eril mittefik eksikligine ragmen kendi yollarini ¢izebilme potansiyelini gosteren bir anlatt
olarak dikkat cekicidir.

Sinanmalarla Dolu Bir Yol / Ejderhalar ve Devlerle Yiizlesmek

Perseus dogduktan sonra, Danae’in ve oglunun denize atimast motifi, kadin kahramanin
yolculugunda suyla sinavi temsil eder. Deniz, Danae’nin direncini stnamaktadir. Ayrica su, genellikle
bilingdis1, bilinmeyen ve doganin kaotik guiclerinin sembolidir. Danae ve oglu Perseus, denize
atildiklarinda bilinmeyene dogru zorlu bir yolculuga cikarlar. Bu, hayatlarindaki belirsizliklerle ve
tehlikelerle yiizlesme amidir. Sandik iginde deniz yolculugu, kapali bir durumdan o6zgurliige ve
olanaklara gecisi temsil eder. Danae’nin bu belirsiz yolculugu kabul etmesi, cesaret ve zorluklar
karsisinda giveni gostermektedir. Bunlarin yani sira, deniz yolculugunun kaostan diizene gegisi ve
tanidik sinirlarin Gtesindeki maceray1 da simgeledigini séylemek mimkiindur.

Basarinin Sahte Rahatligina Erisme

Danae ve Perseus, Seriphos adasinda Dictys adlt iyi ytrekli bir balik¢i tarafindan kurtarilir.
Onlara yeni bir yasam sunulur. Dictys tarafindan kurtarilmak, Danae icin gegici bir rahatlama ve
given duygusu saglar. Ancak bu guvenlik yanidticidir. Cinkt Dictys’in kardesi Kral Polydectes,
Danae’ye g6z koymustur. Danae kisa surede yanildigini anlar ¢inki Kral Polydectes’in koti niyetli
planlar1, Danae’nin ve Perseus’un gercek bir tehlike icinde oldugunu gosterir. Bu, onun yolculugunda
yuzlesmesi gereken bir bagka zorluk olur.
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Erginlenme ve Tanriga Mertebesine Ulagma

Perseus miti, erginlenme strecinin arketipsel bir anlatisini sunarken, aynt zamanda disil ilahi
giiciin tanrica mertebesine ulagsma yolculuguyla da iliskilendirilebilir. Danae’nin bronz kuleye
hapsedilmesi ve Zeus’un altin yagmuru formunda ona ulasmasi, kadim kiltirlerde gorilen ilahi
dokunus ve kutsal birlesme temalarinin bir yansimasidir. Bu siire¢, Danae’nin yalnizca fiziksel bir
dontsiim degil, ayni zamanda ruhsal bir olgunlasma yasamasinin muhtemel oldugunun isaretidir.
Perseus’un dogumuyla birlikte Danae, tanrigaya 6zgli yaratict ve koruyucu bir kimlik kazanir; bu
durum, onun geleneksel annelik roliinden siyrilarak daha yiice bir statiiye erisimini simgeler. Mitin
ilerleyen asamalarinda Danae’nin yasadigt zorluklar, onun tanriga arketipiyle 6zdeslesmesini pekistirir.
Perseus’un kahramanlik yolculugunda tistlendigi koruyucu ve yonlendirici rol, Danae’nin yalnizca bir
anne figliri olmanin Otesine gegerek, bilgelik ve rehberlik eden bir gli¢ olarak algilanmasini saglar.
Oglunun zaferleriyle birlikte Danae’nin hikayesi de yeniden anlam kazanir. Onun Perseus’u yetistirme
streci, disil bilincin eril diinyadaki varolus bi¢imini dontstirmesine 6rnektir. Perseus’un basarisi,
Danae’nin tanrica mertebesine ulasma yolculugunun bir sonucu olarak degerlendirilebilir. Ctnki
oglunun kazandigi zaferler, onun disil bilincinin ve sezgisinin bir yansimasidir.

Disil Olanla Yeniden Baglant1 Kurma Arzusu

Danae’nin hikayesi, eril diizenin baskisi altinda disil 6zle baglantisint yeniden kurma ¢abasinin
mitolojik bir yansimast olarak da degerlendirilebilir. Perseus yolculuga cikarken, Danae daha dengeli
bir hayata donme arzusu pesindedir. Polydectes’in manipiilasyonlarindan uzak, kendisi ve oglu i¢in
giivenli bir ortam arar. Bu da kaos barindiran eril dizenden kozmostan yana olan disil diizene olan
6zlemin bir isareti sayilabilir. Danae’nin yolculugu, disil olanla yeniden bag kurma stirecinde annelik
rold aracihigtyla yeni bir kimlik kazanma ¢abasina dontstir. Anlatida gecen sandik ve Danae’nin i¢inde
zor bir durumda kapalr kalist, disil enerjinin yeniden dogusa hazirlanisini sembolize etmektedir.

Anne/Kiz Ayriliklarini Tyilestirme

Danae’nin yolculugunda, kendi disil yaniyla olan iliskisini sifalandirmast s6z konusudur. Bu da
Perseus’un annesi olma roluyle temsil edilir. Oglunu destekleyerek onun hem giic hem de merhamet
tastyan bir kahramana déntsmesine katkida bulunur. Danae’nin Perseus’a olan annelik rold, onun
kendi disil yantyla olan iliskisini sifalandirir. Ctinkii o, annesinden beslenememis olsa da oglu i¢in bu
zor sartlarda annelik yapmay1t basarmustir. Perseus’u besleyip desteklemek, Danae’nin kendi annelik
kimligini ve disil gicini kabul etmesine yardimct olur. Bu, onun yolculugunda 6nemli bir dénim
noktasidir. Danae’nin mitolojik anlatisi, anne/kiz iliskilerinin eksikligi ve bu baglamda yasanan
ayriliklarin iyilestirilmesi agisindan 6nemli bir perspektif sunar. Mitolojide Danae’nin annesinden
bahsedilmemesi, ataerkil anlatilarin anne/kiz bagint gérmezden gelme egiliminin bir yansimast olarak
degerlendirilebilir (Neumann, 1970: 163). Bu durum, mitolojide kadinin annesiyle olan iliskisinin
genellikle arka planda birakilmast ya da tamamen silinmesiyle baglantiidir. Danae’nin 6ykiisinde,
babast Akrisios’un kehanet korkusuyla kizint bir kuleye hapsetmesi, kadinin annesinden
koparilmasinin ve bunun yerine eril otoritenin yerlestirilmesinin bir géstergesidir (Kerényi, 1951: 98).
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Bu baglamda Danae’nin yasadigt yalnizlik ve izolasyon, anne/kiz ayriliklarinin mitolojik bir temsili
olarak okunabilir.

Anlatida Danae’nin annesinden bahsedilmemesi, onun Perseus’a annelik yaparken gelistirdigi
igsel dayanikliligs ve sefkati daha da anlamli kilar. Kendi annesiyle iliski kurma sanst olmayan Danae,
icsel bir annelik kaynagi gelistirerek ogluyla gliclii bir bag kurar (Jung, 1968: 184). Bu stireg, anne/kiz
baginin eksikliginden dogan yaralar iyilestirme ve bu boslugu Perseus ile doldurma ¢abasi olarak
degerlendirilebilir (Eliade, 1959: 77). Danae’nin Perseus’a olan bagliligi, onun annesinden yoksun
buyumesinin telafisi niteliginde bir sembolik donisimi temsil eder ve béylece kendini annelik
yoluyla iyilestitit ve kendi travmalarint asar. Mitolojide anne/kiz iliskisine dair eksikliklere ragmen,
Danae’nin hikayesi disil dayanikliigin ve nesiller arast sefkatin bir 6rnegi olarak okunabilir. Perseus’un
kahramanlk yolculugu sirasinda Danae’nin sabrt ve direnci, annenin kizina aktaramadig bilgelik ve
koruyuculugun yeni bir nesle iletilmesini gosterir (Dodds, 1962: 91). Bu baglamda, Danae’nin hikayesi
yalnizca bir annelik anlatisi degil, ayni zamanda kadinlar arasindaki kopuk baglarin nasi telafi
edilebileceginin bir gostergesidir. Anne figirtinin yoklugu, Danae’nin kendi ig¢sel annelik giicini
kesfetmesine ve bu yolla ge¢mis travmalarini iyilestirmesine vesile olur (Campbell, 2004: 104).

Yaralanmug Erilligi lyilestirme

Danae’nin hikayesi hem i¢ diinyasinda hem de dis diinyada yaralt olant sifalandirmayi igerir. Bu
disil ya da eril olabilir. Yaral eril, baba Akrisios tarafindan temsil edilir. Perseus, olgunlasip sinavlarini
gecerken, disili onurlandiran ve saygi gosteren daha saglikli bir eril glicti sembolize eder. Akrisiosun
kizini kuleye kapatmasi, ataerkil sistemin kontrol ve gli¢ arzusunun bir yansimast olarak gortlebilir
(Kerényi, 1951: 95). Ancak Zeus’'un Danae’ye altin yagmur formunda ulasarak Perseus’u dinyaya
getirmesi, eril giiciin yeniden dogusunun ve donustiiriilmesinin sembolik bir anlatisidir. Bu baglamda
Danae, eril enerjinin zarar gérmiis, korkuya dayali yonleriyle yizlesen ve onu iyilestiren bir disil figiir
olarak degerlendirilir. Onun Perseus’u yetistirme siireci, erilligin korku ve gii¢ arayisindan uzaklagip,
cesaret ve adalet degerleriyle yeniden sekillenmesine katkida bulunur (Neumann, 1970: 137).

Mitolojik anlatilar ¢ercevesinde Danae, eril dinyada maruz kaldigi baskiara ragmen, igsel
guciyle bu yaralanms erilligi donustiirme potansiyeline sahiptir. Onun Perseus’a annelik yaparken
sergiledigi koruyucu ve yonlendirici tavir, eril enerjinin olgunlasmasina ve denge bulmasina yardimct
olur (Jung, 1968: 76). Akrisios'un korkuya dayalt eril kimligi, yalnizca yok etme ve kontrol
mekanizmalariyla calisirken, Danae’nin sabri ve icsel bilgelik kapasitesi, eril enerjinin yapict ve
koruyucu y6nlerini ortaya ¢ikarma stirecinde kritik bir rol oynar. Perseus’un kahramanlik yolculuguna
hazirlik asamasinda Danae’nin varligy, eril kimligin kendini kesfetme ve asma siirecini besleyen bir
unsur olarak karsimiza ¢ikar (Dodds, 1962: 84).

Danae’nin Oykist, eril giicin korku ve kontrol mekanizmalarina hapsolmadan, disil bilgelik
sayesinde nasi bir iyilesme siirecine girebilecegini gosteren mitolojik bir 6rnektir. Perseus’un biytime
surecinde annesinden aldigi sevgi ve destek, onun yalnizca fiziksel bir savasct degil, ayni zamanda
bilge bir kahraman olarak yetismesine katki saglamistir (Eliade, 1959: 71). Danae, disil gictun eril
dinyaya sefkat, bilgelik ve denge getirme kapasitesini temsil eder ve bu yontyle mitolojik baglamda
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bir iyilestirici figir olarak degerlendirilebilir. Onun hikayesi, eril ve disil enerjiler arasindaki ¢atismay1
asmanin ve iyilestirmenin bir yolunu sunar; boylece yaralanmis erilligin doniisimune olanak tanir
(Campbell, 2004: 88).

Eril ve Disilin Butiinlesmesi

Perseus, deneyimlerinden 6grenmis ve yolculugunda edindigi bilgileri entegre etmis olarak geri
doner. Polydectes’t yenerek Danae’yi kurtarir. Bu da eril ve disilin uyumlu butiinlesmesini sembolize
eder. Danae’nin ogluna ve kendi i¢ giliciine olan inanct dogrulanmis olur.

Yeni Bir Biling Seviyesine Ulagma

Danae ve Perseus, Akrisios ile yiizlesmek tizere Argos’a doner. Kehanet, Perseus’un bir
atletizm yarismasinda yanlislikla Akrisios™u bir diskle 6ldiirmesiyle gerceklesir. Bu eylem ayni zamanda
Danae’nin babasinin gélgesinde ¢ektigi acinin sona ermesini de simgeler. Danae ve Perseus, yeni bir
biling ve denge seviyesine ulasir. Danae’nin babast Akrisios tarafindan bir kuleye hapsedilmesi, onun
baslangicta pasif bir figlir olarak gortlmesine neden olsa da bu izolasyon aslinda bir i¢sel donisim
surecinin baslangicint simgelemektedir (Kerényi, 1951:102). Annelik yoluyla yeni bir biling seviyesine
ulasan Danae, arttk sadece bir kurban degil, kendi kaderini kucaklayan ve aktif bir 6zne haline
gelmistir (Neumann, 1970:146). Danae’nin yolculugu, mitolojide kadin kahramanin geleneksel
rollerinden styrilarak biling seviyesini yukseltmesinin bir 6rnegidir. Onun, Perseus’n koruma ve
yetistirme sureci, bireysel olarak gug¢lenmesini ve eril dinyanin tehditleri karsisinda 6z-savunma
mekanizmalari gelistirmesini saglar (Jung, 1968:180). Danae’nin Kral Polydectes’in baskict niyetleriyle
karsilasmasi, onun eril karsisinda sergiledigi durusu ve igsel dayanikliligini nasil insa ettigini gosterir.
Bu stirecte Danae, yalnizca Perseus’un annesi olarak degildir. Kendi kimligini sekillendiren bir birey
olarak da ortaya ¢ikar. Zorluklarla yizlesirken gelistirdigi stratejiler ve Perseus’un kahramanlik
yolculuguna dolayli katkisi, Danae’nin biling seviyesindeki ytikselisini simgeler.

Bu anlati, kadin kahramanin eril diinyadaki konumunu sorgulayan ve yeni bir farkindalik
seviyesine ulasmasint saglayan bir dontsiim siireci olarak degerlendirilebilir. Perseus’un dogumundan
itibaren annelik rolu tizerinden kimligini insa eden Danae, zamanla kendi guiciini ve bagimsizligin
kesfeder (Dodds, 1962: 85). Erkek egemen bir dinyada varlik gosteren bir kadin olarak, yasadigi
zotluklar onu olgunlastirir ve igsel olarak giiclendirir. Bu baglamda Danae’nin yolculugu, disil bilincin
eril dinyada nasil evrildigini ve kadin kahramanin kendini nasil dontstirdiginig gozler 6ntine
sermektedir (Campbell, 2004: 94). Danae’nin Perseus mitindeki roli, sadece kutsal bir birlesmenin
nesnesi olmanin Gtesinde, bireysel ve kolektif biling doéntisimint simgeleyen bir figlir olarak da
degerlendirilebilir. Onun kuleye hapsedilmesi, gelencksel olarak kaderin kaginidmazligina bir
gonderme olarak kabul edilse de bu durum ayni zamanda insanin i¢sel déntsim siirecinin bir
metaforu olarak gorilebilir (Kerényi, 1951: 89). Danae’nin kuleye kapatilmasi, insanin igsel
potansiyeline erismesini engelleyen toplumsal kisitlamalar ve korkularla paralellik kurmaktadir (Jung,
1968:152). Ancak Zeus’'un mudahalesiyle gerceklesen ilahi birlesme, ig¢sel donisim siirecinin
kacinilmazlhigini ortaya koyar ve Danae’nin bu stirece dahil olmasi, onun yeni bir biling dizeyine
ulagsmasini simgeler. Perseus’un dogumu, bu siirecin bir sonucu olarak, bireyin igsel potansiyelini
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gerceklestirme yolunda bir adim attigint gosterirken, aynt zamanda mitolojik baglamda kahramanin
kaderini ustlenmesiyle bilingli bir varolusa isaret eder (Dodds, 1962: 78). Perseus’un annesi olarak
Danae, bireysel bilincin kolektif mitolojik sembollerle nasil dontisebilecegine dair giiclii bir 6rnek
sunar. Onun hikayesi, bireyin sinurlarini asarak yeni bir farkindalik seviyesine ulasmasinin, ilahi olanla
kurulan igsel bir diyalog araciligtyla miimkiin oldugunu gésterir (Neumann, 1970:104).

Kutsal Birlegsme

Danae’nin hikayesi, kendisi ve hayatindaki eril-disil unsurlarin kutsal birlige ulagsmasiyla doruga
erisir. Gugstuz bir prenseslikten, dirayetli bir anneye déniisimuni igeren yolculugu, kahramanin
yolculugunun donistiiriicti gliciinii vurgular. Zeus’un altin yagmur formunda Danae’ye ulasmast,
antik mitolojide ilahi dogurganlik sembollerinden biri olarak yorumlanir ve bu birlesmenin,
Perseus’un kaderinin 6nceden belitlenmis bir yol izlemesiyle sonuglandigi goralir (Burkert, 1985: 63).
Bunun yant sira, Danae’nin hapsedilmesi, kadinlarin mitolojik anlatilarda genellikle dogurganlik ve
kaderle Ozdeslestirildigini gosteritken, ayni zamanda kadinin yalnizca biyolojik degil, ilahi bir
dogurganlik roli ustlendigine isaret eder. Perseus’un dogusu, mitolojik anlatilarda kahraman dogum
motifinin klasik bir 6rnegini teskil eder ve Danae’nin kutsal bitlesme yoluyla tanrisal bir gl
tarafindan secilmis olmasi, onun bireysel iradesinin Gtesinde bir anlam tasir. Bu baglamda Danae’nin
yasadigt olaylar, antik Yunan toplumunda kadinlarin kader tizerindeki rolunt ve tanrilarla olan
etkilesimlerini anlamada 6nemli ipuglart sunar (Farnell, 1896:101). Perseus’un dogumundan sonraki
olaylar, annesinin kaderinin bir parcast olmaya devam eder; ¢iinkii Danae, oglunun kahramanlik
yolculugunda hem bir koruyucu hem de ilahi kokeninin bir hatirlaticist olarak konumlanir. Béylece
Danae’nin hikayesi, kutsal birlesme ve ilahi miidahale arasindaki dinamikleri agiga ¢ikaran énemli bir
mitolojik 6ge olarak degerlendirilir.

Sonug

Perseus miti, kadin kahramanin yolculugunun derin ve ¢ok boyutlu bir yansimast olarak,
ataerkil dizende kadin kimliginin yeniden insasini ortaya koymaktadir. Onun hikayesi, eril otoritenin
kadin bedeni ve kimligi tizerinde kurdugu tahakkiimiin bir semboli olmakla birlikte, aynt zamanda
direnisin ve bireysel dontisimin bir anlatisidir. Bronz kulede hapsedilisi, toplumsal normlar
tarafindan belirlenen sinirlarin bir gostergesi iken, Perseus’un dogumu ve onunla ciktigt yolculuk,
kadinin kendi kaderini sekillendirme kapasitesinin bir kanitidir. Bu anlati, disil olanin eril baskiya karsi
nasil diren¢ gosterdigini ve annelik kavraminin bireysel kimlik insasinda oynadigt kritik rold ortaya
koymaktadir. Mitin farkli varyasyonlarinda Danae’nin konumu degisiklik gosterse de onun sergiledigi
kararlilik ve dayaniklilik ortak bir temaya isaret etmektedir.

Perseus’un kahramanlik yolculugu boyunca annesinin fedakarligi, kadinin toplumsal ve
mitolojik duzeydeki varolus miicadelesinin bir mikro kozmosu olarak okunabilir. Danae’nin
Murdock™un modeline gore ele alinmasi, kadin kahramanliginin geleneksel erkek odaklt anlatilardan
farkllastigi noktalart vurgulamaktadir. Danae’nin kendini doéntstirme stireci, kadin kahramanin
sadece fiziksel bir sertivene ¢tkmasinin Stesinde, igsel distinsel ve ruhsal bir yolculuga da ¢ikmasinin
gerekliligini gbzler 6ntine sermektedir. Danae’nin yolculugu, disil enerjinin eril baskiya karsi nasil
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direnebildigini ve kendi kaderini ¢izme strecinde bireysel donisimin nasil mimkin oldugunu
gostererek, kadin kahraman arketipinin mitolojideki yerini yeniden degerlendirmeye olanak

tanimaktadit.

Danae’nin Perseus mitindeki rolii, onun sadece bir anne figiirii olarak degil, ayn1 zamanda
ataerkil sinirlamalart asan ve kendi 6z farkindaligina ulasan bir kadin kahraman olarak ele alinmasi
gerektigini gostermektedir. Onun deneyimi, disil bilincin toplumsal sinirlarla nasil basa ¢ikabileceginin
bir gostergesi olarak, mitolojideki kadin temsillerine dair yeni yorumlar sunmaktadir. Murdock’un
gorustine gore, kadin kahramanin yolculugu, kadinin hem kendisiyle hem de toplumla olan iligkisini
yeniden tanimlamasini saglar. Danae’nin yolculugu da bu baglamda, bir kadinin ataerkil bir diinyada
kendi kimligini ve gliciinii bulma siirecini temsil eder. Danae, Yunan mitolojisinde yer alan ve
isimlerinden sikca s6z edilen bircok kadin karakter kadar anilmay: hak etmektedir.
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Van Bahgesaray’da Mimari Ozellikleriyle Az Taninan Saint Georges Manastiri

(Pouthkouvank — Sarivank — Horozvank - Dira Han)

Saint Georges Monastery which Little Known for its Architectural Features in 1 an Bahgesaray
(Pouthkouvank - Sarivank - Roostervank - Dira Han)

Yalgin KARACA®
Oz

Van Gélu Havzast jeostratejik ve jeopolitik konumu nedeniyle ilk ¢aglardan beri bircok farkli medeniyete ev
sahipligi yapmustir. Tarihi ve kiiltiirel miras agisindan ¢ok zengindir. Farkli Tirk ve Islam devletlerinin
bélgede olusturduklart mimari eserlerin yani sira Hristiyanlara ait birgok manastir ve kilise bulunmaktadir.
Manastirlar sehir yasamindan uzakta dinya ile iliskisini kesmis dinsel topluluklarin inzivaya cekildikleri
yerlerdir. Binyelerinde farklt amaclarla kullanilan ¢ok sayida yapi bulunur. Arastirmanin amact ¢cok az taninan
bu manastir1 bilimsel metotlarla inceleyerek bilim dinyasina tanitmak ve bélge turizmine kazandirmaktir.
Diger amag ise terminolojide az bilinen ve terim olarak kilise evi anlamina gelen jamatun yapilarinin
anlatilmasidir. Bu yapilar diger Hristiyan dini mimarilerinde bulunmayip Ermeni mimarisine 6zgudur. XII.
yy. sonundan itibaren yaygin bir sekilde insa edilmeye baslanmustir. Genellikle manastir kiliselerinin batt
cephelerine sonradan eklenmislerdir. Cogunlukla kiliselerden daha biytk mekanlara sahiptitler. Kiliselere
gecis 6zelligi gésteren jamatunlar yart dini yart sivil islevli mekanlardir. Bu alandaki ¢alismalarin az sayida ve
yetersiz olmast ele aldigimiz konunun 6nemini artirmaktadir. Van’da tarafimizca gok sayida saha ¢alismast
gergeklestirilmistir. Bunlardan biri de Bahgesaray ilcesindeki Saint Georges Manastirr’dir. Sahada 6ncelikle
gbzlem yapilmistir. Yapilarin hassas Olcimleri yapilarak fotograflarla belgelenmistir. Elde edilen bilgiler
dogrultusunda mimari eserlerin plan cizimleri yapilarak giincel durumlar ortaya cikarlmistir. Onemli
bulgulara ulagilmustir. Kompleks; bir kilise, jamatun ve sapelden olusmaktadir. Kilise tek neflidir ve oldukea
fazla sayida 6rnegi vardir. Buna karsin jamatun yapist plan tipi itibariyle Gst Ortiist iki serbest destek
tarafindan tasinan jamatunlarin Glkemizdeki tespit edebildigimiz tek Srnegidir. Ayrica 1970°]i yillarda tst
ortisi ile birlikte ayakta olan ve y6re insani tarafindan sivil amaglarla kullanilan yapilar zamanla islevselligini

kaybetmistir. Bu nedenle glinimiize gelen yapilarin ist 6rtli ve duvatlarinda dogal tahribat sonucu yikilmalar

“Dr. Ogr. Uyesi. Van Yiiziinci Yil Universitesi, e-posta: ykaraca@yyu.edu.tr, ORCID: 0000-0003-1642-2331

Atf igin / Cite as: Karaca, Y. (2025). “Van Bahgesaray’da Mimari Ozellikleriyle Az Taninan Saint Georges Manastiri
(Pouthkouvank-Sarivank-Horozvank-Dira Han)”. Van Insani ve Sosyal Bilimler Dergisi- 17iSBiD. Sayt: 9, ss: 69-98. DOL:
10.62068/visbid.1681671.

Van Insani ve Sosyal Bilimler Dergisi- ViSBiD, Say1 9, Haziran, 2025
Van Journal of Humanities and Social Sciences -V JHSS, Issue 9, June, 2025


mailto:ykaraca@yyu.edu.tr
https://orcid.org/0000-0003-1642-2331

Yalgin KARACA

oldugu gozlenmistir. Calismamiz bélgede olusan mimari gelisimin ve kiltiirler arasindaki etkilesimin
aydinlatilmast agisindan fayda saglayacaktir.

Anahtar Kelimeler: 1an, Hristiyan, Manastsr, Kilise, Jamatun.
Abstract

The Lake Van Basin has been home to many different civilizations since ancient times due to its geostrategic
and geopolitical location. It is very rich in terms of historical and cultural heritage. There are many
monasteries and churches belonging to Christians in addition to the architectural monuments created by
different Turkish and Islamic states in the region. Monasteries were places of seclusion for religious
communities that were cut off from the world away from city life. They have many structures that are used
for different purposes. The aim of the research is to introduce to the scientific world by examining it with
scientific methods and to bring it to the tourism of the region that this little-known monastery. The other
aim is to narrate jamatun structures which the lesser known in terminology and means a church house. These
structures are not found in other Christian religious architectures but are specific to Armenian architecture.
They began to be built extensively from the end of the 12th century onwards. They were generally added to
the western facades of monastery churches. They usually have larger spaces than churches. The zhamatuns,
which are transitional to churches, are semi-religious and semi-civilian spaces. The fact that the studies in
this field are few and insufficient increases the importance of the subject we are addressing. We have
conducted many fieldworks in Van. One of them is the Saint Georges Monastery in Bahgesaray district.
Firstly, observations were made in the field. Structers documented with photographs by were taken precise
measurements of the structures. In line with the information obtained, was revealed the current situations
by making plan drawings of architectural works. Important findings have been reached. The complex
consists of a church, jamatun and chapel. The church has a single nave and there are quite a many examples.
Despite that, in terms of plan type the jamatun structure is the only example in our country of jamatuns
whose upper cover is carried by two free supports. In addition, the structures that were standing with their
upper covers in the 1970s and used for civilian purposes by the local people lost their functionality over
time. For this reason, it was observed that the upper covers and walls of the structures that have survived
to the present day have collapsed as a result of natural damage. Our study will be useful in illuminating the

architectural development and the interaction between cultures formed in the region.

Keywords: [Van, Christian, Monastery, Church, Jamatun.
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Van Bahgesaray’da Mimari Ozellikleriyle Az Taninan Saint Georges Manastir1 (Pouthkouvank-
Sarivank-Horozvank-Dira Han)

Girig

Dogu Anadolu Bélgesi'nin Van Golu Havzast'nda yer alan Van, yizol¢imi bakimindan
Tirkiye’nin en biyiik illerinden biridir. Cogunlugu volkanik olan daglik bir araziye sahiptir. Glneyden
itibaren Hakkari, Sirnak, Siirt, Bitlis ve Agri illerimiz ile gevrilidir. Serhat sehrimizin dogusunda ise Iran
sinirt bulunur. Biyuksehir olan Van’in 13 ilcesi vardir. Arastirma konumuz olan manastir, yabanct
kaynaklarda Moks yerel isimlendirmeyle Miks olarak da bilinen Bahgesaray ilgesindedir. Van’in 110 km
giineybatisinda yer alan ulasimi en zor ve en kiigiik ilgesidir. Glineyinde Pervari, batisinda Hizan,
kuzeyinde Gevas, dogusunda ise Catak ilgesi bulunmaktadir (Harital-2). Daha 6nce nahiye iken 1987
yilinda Van iline bagl ilge statiisiine kavusmustur (Ulugam, 2000: 122).

Van’in jeostratejik ve jeopolitik konumu ilk ¢aglardan beri bir¢ok farkli medeniyetin bu havzada
yetlesmesine ve gelismesine imkan tanimmustir. Bolgeden gelmis gecmis her uygarlik tarihi siireg
icerisinde dini, askeri ve sivil mimari alaninda st seviyede esetler olusturmustur. Van ¢ok zengin tarihi
ve kiltirel degere sahiptir. Urartu kale ve kaya mezarlar, Islam esetleri olan cami, tiirbe ve medreseleri,
Hristiyanlara ait manastir ve kiliselerin yant sira dogal ekolojisiyle 6ne ¢ikmaktadir. Urartu Devleti’ne
ait arkeolojik yerlesim yerleriyle birlikte Miisliiman ve Hristiyanlara ait mimari esetler kendine 6zgti bir
nitelik tasimaktadir. Bu yonleriyle tilkemizin turizm merkezlerinden biridir.

Van Goli gevresinde olusturulan mimari eserlerin basinda dini yapilar yer almaktadir. Ortagag
ve sonrast Misslimanlarin olusturduklar: tarihi miras oldukga zengindir. Bu eserler, havzadaki kilttrel
canliligin oldukea st seviyede oldugunu gostermektedir. Hristiyanlara ait eserler arasinda ise kilise ve
manastirlar dikkat gekmektedir. Ozellikle manastirlarda uygulanan farkli plan tiplerindeki yapilar,
figtirlii, geometrik ve bitkisel stislemeler yapilarin kendi i¢inde bir olusum stirecine sahip olduklarin
gostermektedir.

Bu cografyada yasayan Ermeniler IV. yy. basinda Hristiyanhigr kabul etmisler ve bu siirecten
itibaren Sasani, Bizans, Emevi, Abbasi ve farkli Tiirk Islam devletleri hikimiyetinde XX. yy. basina
kadar bolgede varliklarint sirdiirmuslerdir. Yizyillar boyunca Muslimanlar ile Hristiyanlar bazi zaman
dilimleri hari¢ bir arada yasama becerisini gostermislerdir. Bu uyumun saglanmasinda Ortodoks Bizans
ile Monofizit olan Ermeniler arasindaki mezhep farkliliginin da buytk etkisi olmustur.

Osmanli Devleti XVI. yy.’da bolgeye tamamen hakim olmustur. Giglu bir devletin sagladigt
siyasi istikrar ve savagsiz huzur ortami ticaretin gelismesi ile ekonominin ilerlemesini saglamistir. Bu
sure¢ sonucunda basta Van olmak tizere biitiin bolgede kiltiirel ortam canlanmistir. Bunun sonucunda
cok sayida dini ve sivil mimari eser insa edilmistir. Yabanct arastirmacilar bu dénemi XVII. yy. Ermeni
mimarisinde Ronesans olarak tanimlamaktadir (Thierry, 1986: 793-827).

Ermeni sanatt Dogu Hristiyan sanatlari icinde degerlendirilir. Dini mimaride daha ¢ok manastir
kuruluslart 6ne ¢ikmaktadir. Manastirlar Yunanca monos (yalniz) kelimesinden tiremistir. Daha cok
inziva amaglt kullanilmislardir. Daglik ve kirsal arazilerde insa edilmislerdir. Yerlesim yerlerinden uzakta
dini egitim ve ogretimin de verildigi yap1 ya da yapt topluluklanidir. Kilise ve sapellerin yani sira basta
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barinma mekanlart olmak tzere ¢ok farklt islevlere sahip dinsel ve sosyal amagh binalar da
bulunmaktadir. Bu yapilarin isleyisinde hiyerarsik bir diizenleme vardir (Arseven, 1983: 1270; Sézen ve
Tanyeli, 1994: 153; Hasol, 1998: 300)

Inceledigimiz bu manastirda kilise ve ek mekanlar ile birlikte bir de jamatun' yapsi
bulunmaktadir. Terim olarak kilise evi anlamindadir. Bu yapilar diger Hristiyan dini mimarilerinde
bulunmayip Ermeni mimarisine 6zgudur. XII. yy. sonundan itibaren yaygin bir sekilde insa edilmeye
baslanmustir. Genellikle manastir kiliselerinin bat1 cephelerine sonradan eklenmis olup ¢ogunlukla
kiliselerden daha biyiik mekanlara sahiptitler. Kiliselere gecis 6zelligi gosteren, icinde din adamlar,
zenginler ve soylu idarecilerin mezarlarinin bulundugu, zaman zaman egitim amach kullanilan, igcinde
sosyal ve dini konularin tartigilip kararlarin alindigi toplantilar yapilan, dini ayin ve torenlerde kiliselerde
yer kalmadig1 zamanlarda toplanilip dua edilen, yari dini yar sivil islevli mekanlardir (Mnatsakanyan,
1952: 18-20; ThierryveDonabedian, 1989:197-198, 612; Karaca, 2005: 3).

Yabanci aragtirmacilarin aksine Ermeni sanatiyla ilgili yerli bilim insanlart tarafindan yapilan
akademik arastirma ve calismalar az sayida ve yetersizdir. Van Goli Havzast basta olmak tizere Dogu
Anadolu Bolgesi Hristiyan dini mimarisi tizerine yerli ve yabanct materyal taramasinin yant sira, uzun
bir stiredir gorev yaptigimiz Van’da da ¢ok sayida saha calismast gerceklestirilmistir. Farkli zamanlarda
inceledigimiz manastirlardan biri de Bahgesaray ilgesindeki Saint Georges (Pouthkouvank-Sarivank-
Horoz Manastiri-Dira Han) Manastir’dir. Arastirmanin veri kaynaklart literatir taramast sonucu
ulagilan kaynaklarin yani sira arazi calismasina ¢ikildiginda elde edilen bilgi, bulgu ve gérsel malzemeden
olusmaktadir.

Makale gercevesinde ele alinan yapilar ge¢mis ve bugiine ait eldeki verilerle tanimlanacaktir. Saint
Georges Manastir’'ndaki yapilar toplulugundan ayakta olan kilise ve jamatun plan ve mimari agidan
degerlendirilecektir. Sonugta, manastirin bolge ve bolge disindaki eserler ile plan ve mekan anlayist
bakimindan bir karsilastirmasinin yapilmast amaglanmistir. Tarihi eserler tilkemizin kilturel mirast
icinde yer almaktadir. Cok az taninan bu manastirin bilim diinyasina tanitilmasi ve bolge turizmine
kazandirilmast 6nem tasimaktadir.

1. Saint Georges Manastir1 (Pouthkouvank-Sarivank-Horoz Manastir1-Dira Han)

Manastirin ismi hakkinda farklt gorisler ileri siiriilmektedir. En ¢ok kabul géren iki etimolojik
aciklama vardir: Birincisi “potorig” (firtina) kelimesi, ikincisi ise “puyt — putagan” (imdada yetisen -
yardim eden) kelimelerinden geldigi goriisidur. Manastirin kuruldugu cografyanin iklim kosullari cok
zotludur ve yilin buytk bir bolimiinde karla kaplidir. Manastir, daglik ve surekli firtinali olan bir
yerdedir. Her iki gbriis de manastirin konumuna uygundur ve yolunu kaybeden ziyaretgiler ya da

! Bu calismada incelenen jamatun yapist 2004 yilinda tamamladigimiz “Dogu Anadolu Bélgesi Hristiyan Dini Mimarisinde
Jamatun Yapilar1” baslikli doktora tezinde ele alinmistir. Ancak o zaman ulagilamayan yeni veriler 1siginda tekrar
degerlendirilmesinin faydali olacagi kanaati dogmustur. Ayrica tezde manastir kompleksinin sadece jamatun yapist
mevcuttur. Bu makalede; farkli veriler dogrultusunda manastirin kilisesi, sapeli ve ek mekanlart da dahil olmak tizere
biittincil bir arastirmaya tabi tutulmus ve yapilarin giincel durumlari ortaya ¢ikarilmistir.
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yolcular i¢in bir siginak olarak goérilmesine dayanmaktadir (Thierry, 1989: 399-402)

Efsaneye gore firtinada kaybolmus yolculara siyah bir horozun rehberlik etmesi nedeniyle veya
sapelin alinlik tablasi tzerinde bulunan horoz kabartmasindan dolayt manastira Horoz Manastir
denilmistir (Layard, 1853, s. 416). Manastirin eski bir gelenegine gore buradaki horoz 6tmeden yola
ctkilmazdi. Horozun sesi duyulmadan yola ¢ikanlarin mutlaka kar ve tipiye yakalanacaklarina inanilirdi
(Nisanyan, 2024: 531). Bir diger ismi bulundugu zorlu cografyadan kaynakli Dag Manastir1 anlamina
gelen Sarivank’tir. Eski yol itizerinde bulunmast nedeniyle yolcularin ugrak yeridir ve burada
kalinmasindan dolayr Dira Han (Han Kilise) ismiyle de bilinmektedir (Karaca, 2004: 177; Kili¢ vd.,
2006: 245)

Saint Georges’in (Surp Kevork) kutsal esya ve parcalarinin (r6lik) korundugu bu manastirda
hastalarin sifa bulacagina inanilmaktadir. Bu nedenle 6zellikle 19. yiizyilda, halkin buraya duydugu dini
bagliligin bir sonucu olarak gelen ¢ok sayida adak ve bagis manastirin tst seviyede bir gelir kaynagina
sahip olmasint saglamistir. (Nisanyan, 2024: 532).

1.1. Konumu ve Genel Ozellikleri

Bu manastir eski Bahgesaray—Gevas dag yolu tizerindedir. 38° 12’ Kuzey enlemi, 42° 46’ Dogu
boylaminda yer almaktadir. Yapilar Agirof sira daglarinin (3400 m) gliney yamacindaki Agz1 Gedik
Gegidi'nin (3250 m) eteginde bulunan 2400 m yuksekligindeki kiigtik bir taraga tizerinde kurulmustur
(Saracoglu, 1989: 93-94). Manastira Bahcesaray il¢esinden kuzeydoguya dogru yapilan ve Stiinduz
Cayr’ni1 takip eden patika yoldan ulagilmaktadir. Bu yurtyus yaklasik dort saat stirmektedir.

Manastir; Saint Georges Kilisesi, kilisenin batisina eklenen jamatun (gavit), kilisenin giineybatt ve
jamatunun gineydogu késesinde yer alan bir sapel, kilisenin dogu kosesinden baslayip gineye dogru
devam eden kesisler ve yolcularin kaldigi mekanlar, etrafi duvarlarla gevrili bir avlu, ¢esme ve
mezarliktan olugsmaktadir (Cizim 1). Yapilar kuzeyden glineye dogru egim yapan bir arazinin taraga
seklinde duzlestirilmesiyle elde edilen diiz bir alana oturtulmustur (Fotograf 1).

1970’li yullarin basinda yabanci ziyaretcilerin verdigi bilgilerden manastir yapilarinin saglam
oldugu ve yerel yaylacilar tarafindan etrafinda ¢adirlar kuruldugu bilinmektedir (Karapetian, 2015: 10,
24). Jamatun yapisinin da tandir evi olarak kullaniddigr gorilmektedir (Fotograf 2-3). Yapilardan
gunimiize, Ust Ortiist yikilmis olan kilise ve bu yapinin batisina eklenen jamatun saglam olarak
gelebilmistir. Kilisenin glineybatisina bitistirilen sapel ve ek mekanlar yikilmis durumdadir (Fotograf 4).

1.2. Tarihgesi

Manastirin kurulus tarihi tespit edilememistir. Ermeni rivayetlerine gbre vasal Vaspurakan
Kralligi (908-1021) déneminde kurulmustur. Fakat bu iddiay1 destekleyecek yazili kaynak veya tarihi
bilgi bulunmamaktadir. Kilisenin mimari 6zelliklerinden yola ¢tkarak X - X1I. ylizyilda insa edildigi kabul
edilmektedir. Saint Georges Manastirt XIV. yy.’da aktiftir. British Museum’da bulunan 1317 tarihli bir
el yazmasina gore manastir, bu yuzyilda Vaspurakan bolgesinin 6nemli bir kiltiir merkezidir. El yazma
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kitaplarin kopyalandigi manastirda bir ekol olusmus ve bu ekol XIV. yuzyilin sonuna kadar etkinligini
surdirmustir. XV. yuzyilda manastirin okulu kapanmustir. Ancak kitap yazma ve kopyalama faaliyeti
basrahip Hovhannes’in denetimi altinda devam etmistir (Thierry, 1970: 150)

Kilisenin batt cephesine eklenen jamatun 1601 tarthinde insa edilmistir (Thierry, Donabedian,
1989, 5.309.) Yapinin bati cephesinin dogusunda bir kitabe bulunmaktadir. Bu kitabe yiizeyinde olusan
asinma nedeniyle tahrip olmustur ve okunamamaktadir (Fotograf 5). Kitabe hakkinda bilgi veren
aragtirmact J. M Thierry yazilarin orijinal metnini vermemistir. Kitabenin anlamini bu yazardan
aldigimiz sekliyle aktariyoruz : “Bu giris Piskopos Stepanos, Mxtar, Askandar, Martiros ve ... tarafindan
yapimustir. 16017 (Thierry, 1970: 153).

Kilisenin giineybat1 duvarina eklenen III. Khatchatour Sapel’nin dogu cephesinde gliniimiize
gelemeyen bir insa kitabesi yer almaktaydi (Fotograf 6). Bu kitabeye gore yapt Akdamar Katogikosu
III. Khatchatour Chiroyan (1864-1895) tarafindan 16 Haziran 1887 tarihinde yapurilmustir (Thierry,
1970: 151-153; Ulugam, 2000: 132). Guntimizde sapel buytk 6l¢iide yikilmis durumdadir. Bu nedenle
adi gegen kitabeyi tespit etmemiz mumkin olmamistir. Bu sahsin mezar tast Van Mizesi’nde
bulunmaktadir (Fotograf 7-8). Mezar tasindaki kitabeye gére II1. Khatchatour Chiroyan Risdunik’teki
Pogonis yerlesiminde 1819 yilinda dogmus, 1850 tarihinde rahip olmus, 1858°de piskoposluk ritbesini
almis, 1864 yilinda katogikos olmus ve 2 Aralik 1895 tarihinde Van’da élmustur (San, 2024: 331).
Arastirmalarimiz sonucu III. Khagadur Siroyan’in dogum yeri olarak gosterilen Pogonis (Pogonik-
Pagnik) yerlesmesi giinimiizde Van Bahgesaray ilge sinurlart icerisinde kalan Doganyayla koyiine bagl
Killtice mezrasidir. (https://www.nisanyanyeradlari.com/?y=Pogonis E.T. 10.04.2025).

Manastir XX. yy. basinda terk edilmis ve islevini kaybetmistir.
2. Manastir Yapilari
2.1. Saint Georges (Surp Kevork) Kilisesi

Kilise ve jamatun yapist birbirine bitisik olup, kuzeyden giineye dogru egim yapan ve kuzeyi
kayalik olan bir arazinin diizlestirilmesi sonucu elde edilen taraga tizerine insa edilmistir (Fotograf 9).

Yapi, dogu - batt dogrultusunda uzanan, distan 6.30 x 11.20 m 6lgiilerinde dikdortgen bir alana
oturmaktadir. Tek nefli kilise plan tipinde insa edilmistir. Kilisenin tst ortisi ¢6kmis ve kuzey
duvarinin bat1 tarafinda tahribat olusmustur (Cizim 2).

Kilisenin bati cephesi 6.30 m uzunlugundadir. Batisina eklenen jamatun st 6rtiiye kadar bu
cepheyi kapatmistir. Jamatunun icinde kalan bu cephenin orta eksenine denk gelecek sekilde yapilmis
0.80 x 1.30 m 6lgilerinde dikdortgen formlu, tst kismi yuvarlak kemerle sonlanan bir kapt acikligs
bulunmaktadir. Kapi ti¢ blok tasla sinirlandirilmis ve atk: tasinin tizerine yapilan sagir kemerle ice dogru
0.20 m girinti saglanmustir. Giris 1.10 m derinligindedir. Bu girisin her iki yanina jamatunun ust
ortistnd tastyan kemerlerin atildigy iki duvar payesi 6rilmustir. Yizeyden 0.60 m ¢ikinti yapan bu
payeler kiliseye ait degildir (Fotograf 10). Kapinin tist hizasinda agilan ve kiliseyi aydinlatan batt mazgal
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pencere bu ekleme ile distan tamamen kapanmistir. Ancak bati duvarindaki bu pencere i¢ mekandan
net bir sekilde gorilmektedir (Fotograf 11).

11.20 m uzunlugundaki giiney cephenin hemen hemen tamami sonradan giineybati kosesine
bitisik yapilan ek sapel ve gineydogusuna bitistirilen sivil mimari yapilarin yikintillart nedeniyle
kapanmustir. Yaptigimiz incelemede her hangi bir aciklik ve pencere tespit edilememistir (Fotograf 12).

Dogu cephenin uzunlugu 6.30 metredir. Apsisin oldugu bu cephe saglam durumdadir. Doguya
dogru egim yapan arazi nedeniyle zemin orilerek ytkseltilmistir. Apsis yarim yuvarlagi disa tasinti
yapmamaktadir. Bu cephede hareketliligi saglayan tek unsur apsisin tam ortasinda agilan ve apsis
kismint aydinlatan dikdortgen formlu mazgal penceredir (Fotograf 13).

Giiney cephenin simetrisi olan 11.20 m uzunlugundaki kuzey cephenin tamami beden
duvarlarinin yar yiksekligine kadar egimli araziye yaslanmistir. Cephenin batt késesine jamatunun
kuzeydogu duvari Orilerek bitistirilmistir ve cepheden disartya 1.30 m tasintt yapmaktadir. Kilise
duvarinin batt tarafindaki st kisimlar yikilmustir. Her hangi bir agiklik ve pencere tespit edilememistir
(Fotograt 14).

Yapinin distan hafif kirma ¢att seklindeki tist 6rtiisii giiniimiizde tamamen ¢kmiistiir. I¢ mekan
dogu - bat1 dogrultusunda uzanan apsis yarim yuvarlag: dahil 4.30 x 9.10 m 6lgiilerinde dikdortgen bir
plan gostermektedir. Kilisenin ici tek neflidir. Bati giristen itibaren apsis kemerine kadar uzunlugu 6.60
metredir. Apsis yarim yuvarlaginin derinligi 2.50 m olup, kuzey-giiney dogrultusunda ise 3.65 m
enindedir. Apsisin giiney ve kuzey duvarlarinda simetrik olarak yapilmus iki duvar nist vardir. Bu nisler
0.40 x 0.70 m o6lgtlerinde dikdortgen formda yapilmus olup 0.60 m derinlige sahiptitler (Fotograf 15).

I¢ mekanda ibadet mekaninin tizerini 6rten ve giiniimiize gelemeyen besik tonoz, ortada iki duvar
payesi ile koselerde yer alan ikiserden dort adet kose duvar payesi tizerine atilan kemerler tarafindan
tasinmaktaydl. Bu kemer ve payeler beden duvarlari ile birlikte Gst 6rtiintin itki glictinii karsilamaktadir.
Kuzey ve gliney beden duvarlarinin ortasindaki iki duvar payesi 0.80 m enindedir. Duvar ylizeylerinden
disa dogru kademeli olarak 0.40 m tasint1 yapmaktadir. Kismen yikilmalar olusmustur. I¢c mekan kuzey
duvarin dogusunda 0.50 x 0.80 m é&lgiilerinde bir duvar nisi daha vardir. Ust 6rtii tamamen ¢oktiigii
icin zemin oldukea yiikselmis durumdadir (Fotograf 16-17).

Kilisenin i¢i dogu ve bati cephelerde acilan dikdértgen formlu iki adet mazgal pencereyle
aydinlatdmistir. Batt duvarinin ortasindaki mazgal pencere jamatun yapisinin eklemlenmesi sonucu
tamamen kapanmistir.

Yapinin beden duvarlart 1 m kalinliga sahiptir. Dolgu duvar teknigiyle 6riilen duvarlarda
kullanilan malzeme moloz tastir. Yapida herhangi bir siisleme unsuru tespit edilememistir.
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2.2. Saint Georges (Surb Kevork) Jamatunu

Jamatun, Saint Georges Kilisesi’nin batisina eklenmistir. Distan 9.50 x 10.20 m 6l¢tlerinde olup
kare bir plana sahiptir. Ortada iki serbest paye ve altt duvar payesinin Ust 6rtiiyli tasidigt merkezi plan
semasinda insa edilmistir. Bu plan tipi, Tirkiye’de tespit edebildigimiz jamatunlar arasinda tek 6rnek
olarak karsimiza ¢itkmaktadir (Fotograf 18).

Yapinin batt cephesi 9.50 m uzunlugunda olup tam ortada jamatuna giris kapist yer almaktadir.
Giris 0.80 x 1.30 m élciilerindedir. Tkisi dikme, digeri atki tas1 olarak ti¢ blok tas kullanilmustir. Kapinin
st kismi duvar yuzeyinden 0.20 m ige girinti yapan bir kor kemerle hareketlendirilmistir. Kapinin tst
hizasinda bir mazgal pencere yer almaktadir. Catt sagaginin hemen altindadir. Bu cephe, dogu cepheye
gore 0.40 m kisa tutulmustur (Fotograf 19).

10.20 m uzunlugundaki giney cephede kullanilan malzemeden iki ayr1 yapim dénemi gegirdigi
anlasilmaktadir. Son zamanlardaki eklemeler sirasinda giiney cephenin de dis duvarlari onarilmis
olmalidir. Cephenin dogusunda duvara bitisik olarak oriilmis basamak izleri, giiniimiizde buytk 6lgtide
yikik olan sapelin tstiine ikinci bir kat yapildigini géstermektedir. Sapelin batt duvart gliney cephenin
dogusuna bitistirilmisti. Catt sagaginin hemen altinda iki adet mazgal pencere yer almaktaydi (Fotograf
20). Gunumizde glney cephenin bati kismu hari¢ yari yitkseklige kadar dogal tahribat sonucu
yikilmustir.

Jamatunun dogu duvarini kilisenin 6.30 m uzunlugundaki bat1 cephesi olusturmaktadir. Burada
jamatuna ait ayrt bir duvar bulunmamaktadir. Yapi kilisenin bati cephesine iki duvar payesi ile
bitistirilmistir. Duvarin ortasindaki kapr ile kiliseye gecis saglanmaktadir (Fotograf 21). Jamatun,
kilisenin kuzeybati — giineybatt kése duvarlarina distan eklenmistir ve bu kistmlar kiliseden 1.80 m disa
tasintt yapmaktadir. Gineydoguda kose duvarinda agilan 0.80 m enindeki kapiyla sapele gecilmekteydi.
Bu kisim yikilmig durumdadir (Fotograf 22). Dogu duvart toplam 9.90 m olup, batt duvarindan 0.40 m
daha uzun yapilmugtir.

Yapinin 10.20 m uzunlugundaki kuzey cephesi egimli bir kayaliga yaslanmustir. Yari yiikseklige
kadar olan kismt toprakla ayni1 seviyededir. Bu cephede de aydinlatma icin 0.15 x 0.40 m 6l¢tlerinde iki
adet mazgal pencere yer almaktadir (Fotograf 23).

Yapinin dis Ortiist, disa tasan sacaklariyla hafif meyilli kirma catt seklinde yapilmis ve tas
plakalarla kaplanmisti. Ancak giiniimizde Gst 6rtiiniin giiney ve dogu kismi ¢6kmisttr (Fotograf 24).

I¢ mekanin ist ortiisiiniin ana tagtyicist ortada yer alan 0.70 x 0.70 m 6lciilerinde iki serbest
payedir. Kuzey ve giineyde duvar ytzeyinden 0.30 m ¢ikinti yapan birer, dogu ve batida ise ikiser “L”
seklindeki duvar payesi daha bulunmaktadir. Bu payeler tizerine yaslanan yuvarlak kemerlerin tasidigt
altt bolimlu bir st 6rti olusmustur (Fotograf 25-27).

Bati giris bolimiinin tzeri 3.30 x 3.80 m olcilerindeki pandantif gegisli elips bir kubbeyle
kapatidmistir. Gintimiizde kubbenin ortast delinmis durumdadir. Dogudaki kiliseye bitisik 3.10 x 3.80
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m Olc¢tlerindeki ikinci bélimun tzeri ise aynali tonozla ortilidir. Bu kisim ginimiizde ¢6kmistur.
Jamatun ve kilisenin giris ekseninde bulunan kubbe ve tonoz i¢ mekanin tamamint kapatmadigindan,
kuzey ve giney kistmlarinin tzeri ikiserden dort adet besik tonoz seklindeki genis kemerlerle
ortilmustur (Fotograf 28-29). I¢ mekan bes adet mazgal pencere ile aydinlatilmigtir.

Jamatunun kuzey duvarinin dogusunda, 0.50 x 0.70 m 6lgilerinde ve 0.40 m derinliginde iki adet
dikdortgen duvar nisi acilmustir. Jamatunun zemini kilisenin zeminden daha algaktir. Orijinal dosemesi
bozulmustur.

Yapida her hangi bir siisleme unsuru bulunmamaktadir. Jamatunun duvarlart 1.00 m
kalinhigindadir. Dolgu duvar teknigiyle 6ralmiistir. Icten ve distan iri moloz tas kaplama duvarlarin
ortast harcla tutturulmus daha kiicitk moloz taslarla doldurulmustur. I¢ mekandaki paye ve kemerlerde
kabayonu tas malzeme ile birlikte kesme tas, Gst Ortide ise daha ince kayag taslar kullanidmistir.

2.3. II1. Khatchatour Chiroyan Sapeli

Yap:r kilisenin distan gineybatt kosesine  bitistirilmistir.  Jamatunun guney duvarinin
dogusundadir. Distan 4.50 x 5.30 m 6lgiilerinde yaklasik kare planlidir. Ust 6rtiisii ¢okmiis ve duvarlari
buytk oranda yikilmistir. Jamatun yapisinin gineydogu kosesinden 0.80 m enindeki bir kapr ile i¢
mekana gecilebilmektedir. Duvar kalinligi 0.80 m’dir ve yapida moloz tas malzeme kullandmigtir.
Kalitesiz bir iscilige sahiptir.

Arsiv fotograflarindan gliney duvarinin ortasinda bir giris oldugu ve kapt st alinliginda horoz
kabartmast bulundugu gortlmektedir. Ancak giiniimiizde bu stsleme tespit edilememistir (Fotograf
30).

Sonug

Anadolu’da tarih 6ncesi ¢aglardan baslayarak olusturulan maddi ve manevi kultir mirast bu
cografyayil diinyanin en buyik agtk hava miizelerinden biri yapmustir. Hristiyan Ermenilere ait dini
mimari eserler ise bu cografyadaki kiltirel mirasin bir pargasint olusturmaktadir. Van Golu Havzast
bircok farkli medeniyete ev sahipligi yapmustir. Hristiyanlara ait ¢ok sayida manastir ve kilise
bulunmaktadir. Dogu ve Bat1 Hristiyan mimarisinde manastirlar 6nemli bir konuma sahiptirler. Genel
olarak bakildiginda, Dogu Hristiyan sanatlari icinde degerlendirilen Ermeni dini mimarisi de daha ¢ok
manastir ve kilise yapilariyla 6n plana ¢tkmaktadir. IV. yy. baslarinda Hristiyanligt kabul eden Ermeniler,
yasadiklart topraklarin Ozelikle kirsal ve daglik bolgelerinde ¢ok sayida manastir ve kilise inga
etmislerdir. Ermeni dini mimarisine ait ilk manastir olusumu, Ermenistan’in baskenti Erivan
yakinindaki Ecmiadzin Manastirr’dir. Ermeniler arasinda 6zel bir yeri bulunan ve ilk Ermeni dini
merkezi olan bu manastirin ana kilisesinin, Ermeniler arasinda Hristiyanligt yayan Saint Gregoire
tarafindan IV. yy. baslarinda yaptrildigi kabul edilmektedir (Karaca, 2004: 270).

Van’in Bahgesaray ilgesindeki Saint Georges Manastir’'nda yaptigimiz objektif ve bilimsel
calismamiz sonucu 6nemli bulgulara ulasiimistir. Oncelikle 1970’1 yillarda tist rtiist ile birlikte ayakta
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olan ve sivil amaglarla kullanilan yapilar zamanla islevselligini kaybetmistir. Bu nedenle gintimtize gelen
yapilarin dst orti ve duvarlarinda dogal tahribat sonucu yikidlmalar oldugu gézlenmistir. Metin akist

icinde bu degisim gorsellerle ortaya konmustur.

Manastir kompleksi bir kilise, jamatun ve sapelden olusmaktadir. Kilise tek nef plan tipinde inga
edilmistir. Ermeni dini mimarisinde tek nef planl kiliselerin en eski o6rneklerini 4-5. yy’da gérmek
miimkiindiir. Tek nefli kilise plant yaygin olarak kullanilmistir. Tlerleyen zaman siirecinde ise degisik
bolgelerde ihtiyaclara ve mekan anlayisina baglt olarak fakli plan denemeleri ile mekansal
céztimlemelere gidilmistir (Karaca, 2016: 151 vd). Ister yakin isterse uzak cografyalarda olsun yurt ici
ve yurt disindan farkli milletlere ait (Bizans, Sturyani, Nasturi, Giirci ve Ermeni) tek nefli kilise 6rnekleri
olduke¢a fazladir (Bayram, 2005: 98; Tuntay, 2022) Burada dikkati ¢eken Ermeni kiliselerindeki
apsislerin genelde disar tagirilmamast ve doguda duz bir cephe ile sinirlanmasidir. Buna karsin Van’in
gineyinde kalan Sirnak ve Mardin gibi illerde insa edilen Stryani kiliselerinde apsis yarim yuvarlag
kullanimi1 yaygin degildir. Baz1 eserlerde karsimiza ¢tkmaktadir (Karaca ve San, 2020: 457 vd). Hakkaai
ve kismen Sirnak’ta insa edilen Nasturi kiliselerinde ise apsis bulunmamaktadir. Sade ve farkli plan
Ozellikleri gosteren bu kiliseler tizerine Van Yuzinct yi Gniversitesi Sanat Tarihi Bolimi’'nde yeterli
akademik calisma yapilmis bulunmaktadir (Top, 2001: 520; Top, 2006: 177; Top, 2021: 215) Yizlerce
ornek verebilecegimiz bu plan tipine yakin cografyadan birkac 6rnek vermek yeterli olacaktir (Cizim 3-

6).

En 6nemli sonug jamatun yapistyla ilgilidir. Bu yap1 plan tipi itibariyle st 6rtiisti iki serbest destek
tarafindan tasinan jamatunlarin Glkemizdeki tespit edebildigimiz tek Ornegidir. Bu plan tipinin
Turkiye’de baska bir 6rnegi bulunmamaktadir.

Ermeni mimarisine 6zgii olan ve XII. yy. sonundan itibaren manastirlarda inga edilen jamatunlar
kendilerinden 6nce insa edilmis kiliselerin batt cephelerine sonradan eklenmislerdir. Jamatunlar agirliklt
bir sekilde tst Ortusti dort serbest destek tzerine oturan merkezi plan tipinde insa edilmislerdir. Bu
gruba giren jamatunlar, Ermeni jamatun mimarisinin ana plan tipini olusturmaktadir. Bunun bolge ve
tlke disinda oldukea fazla sayida 6rnegi vardir (Cizim 7).

Inceledigimiz yapi iki serbest destekli merkezi planlt bir yapidir. Ortaya ¢tkisinda topografyanin
olumsuz sartlarinin da etkili oldugu iki serbest destekli jamatunlarin plan tipinin gelistirilmesi yoluna
gidilmemis ve tespit edebildigimiz dért mimari 6rnekle sinirh kalmistir. Bunda yapisal sorunlarin da
etkili oldugu kanaatini tastmaktayiz. Yapilardan t¢ tanesi yurt disindadir. Bunlardan iki tanesi
Ermenistan’daki Hayravank ve Sxmuradivank ile Azetbaycan'm Daghk Karabag bolgesindeki
Martakert veya Agdara ilgesindeki Arakyalivank manastir kompleksinin i¢inde bulunan jamatunlardir
(Cuneo, 1988: 159, 181, 246). Diger yapt ise Turkiye sinirlari i¢inde kalan incelemis oldugumuz Van
Bahgesaray ilcesindeki Saint Georges Manastirt (Pouthkouvank — Sarivank - Horoz Manastirt - Dira
Han) jamatunudur (Cizim 8-10).
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Kilisenin giineybatt duvarina eklenen III. Khatchatour Sapeli’nin banisinin Akdamar Katogikosu
III. Khatchatour Chiroyan’dir (1864-1895). Bu sahusla ilgili detayl bilgilere ulasilarak burada ele
alinmast 6nemli sonuclardan biridir.

Ozellikle X. yy. dan baslayarak Miisliiman ve Tiirk devletlerinin hakimiyeti altinda olusturulan
Hristiyan dini mimarisine ait eserlerin yapimi bagli olunan siyasi erkin onay verdigi kriterler
cercevesinde sekillenen ve buiytik maliyetleri olan insa siiregleridir. Bu stiregler aynt zamanda ekonomik
giice de bagli olarak sekillenir. Ozellikle Osmanli Devleti’nin bélgeye tamamen hikim olmastyla birlikte
olusan sukun ve istikrar ortamiyla birlikte gayrimtslimlerin insa ve imar faaliyetlerine agirlik verdigi
bilinmektedir. Calismamiz boélgede olusan mimari gelisimin ve kultirler arasindaki etkilesimin

aydinlatilmast agisindan fayda saglayacak ve sonraki calismalar icin veri olugturacaktir.
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Cizimler

A. Eglise.
B. Narthex.
C. Oratoire de Khatchadour I11.

Cizim 1: Van Bahgesaray Saint Georges Manastir1 (Pouthkouvank) Plant (Thierry, 1989)
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Cizim 2: Van Bahcesaray Saint Georges Manastirt (Pouthkouvank) Mevcut Plani
A. Saint Georges Kilisesi B. Saint Georges Jamatunu C. III. Khatchatour Chiroyan Sapeli
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Cizim 7: Merkezi Planh Jamatunlarin Plan Tipolojisi (Karaca, 2005)
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Fotograf 2: Saint Georges Manastir’nin (Pouthkouvank) 1974’te Kuzeydogudan Goérintsi
(Armen Hakhnazarian, VARDZQ-1: 24)
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Fotograf 3: Saint Georges Manastirt (Pouthkouvank) Jamatununun 1974 te I¢ Mekindan Gériiniisit
(Armen Hakhnazarian, VARDZQ-1: 10)
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Fotograf 4: Saint Georges Manastirt (Pouthkouvank) Guneydeki Ek Mekanlarin Gorintsi
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Fotograf 6: Saint Georges Manastir1 111. Khatchatour Chiroyan Sapeli Inga Kitabesi (Thierry, 1970)
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Fotograf 7-8: Sapeli Yaptiran Akdamar Katogikosu III. Khatchatour Chiroyan’in Fotografgrafi ve Van
Miizesi’'ndeki Mezar Tagt (San: 2024)
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Fotograf 9: Saint Georges Manastir1 (Pouthkouvank) Kuzeyden Genel Géruniist
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Fotograf 11: Saint Georges Kilisesi Batt Duvar ve Mazgal Pencerenin Kilise Icinden Goriiniisit
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Fotograf 13: Saint Georges Kilisesi Dogu Cephe Goriiniist



Yalgin KARACA

Fotograf 15: Saint Georges Kilisesi ¢ Mekan ve Apsisin Batidan Gériiniisii
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Fotograf 17: Saint Georges Kilisesi I¢ Mekan Kuzey Duvarin Gériiniisii
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Fotograf 18: Saint Georges Manastir1 Jamatununun Fotograf 19: Saint Georges Manastirt
Kuzeybatidan Genel Gérunist Jamatununun Bati Cephe Gériiniisii

A‘a

Fotograf 20: Saint Georges Manastirt Jamatunu Guney  Fotograf 21: Saint Georges Manastirt
Cephesinin Gineybatidan Goriintsi Jamatununu Kiliseye Baglayan Dogu Duvar
Payeleri
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Fotograf 22: Saint Georges Manastirt Fotograf 23: Saint Georges Manastir1 Jamatunu Kuzey
Jamatununun I¢ Giineydogu Késedeki Goruntst Cephe
Sapel Girisi

Fotograf 24: Saint Georges Manastirt Jamatunu Fotograf 25-26: Saint Georges Manastirt Jamatunu
I¢ Mekan ve Yikik Ust Ortiiniin Gériiniisti I¢ Mekan Ust Ortii Tastyict Serbest Duvar Payeleri
(httpswww. jelleverheij. netmonumentshaneputye. html).
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Fotograf 27: Saint Georges Manastirt Jamatunu Fotograf 28: Saint Georges Manastiri Jamatunu I¢
I¢ Mekan Kemetler ve Ust Ortiiden Gériintis — Bat1 Giris Boliimii Kubbesi Mekan

Fotograf 29: Saint Georges Manastirt Jamatunu Fotograf 30: III. Khatchatour Chiroyan Sapeli Giris
I¢ Mekan Kuzey Duvar ve Tonoz Ust Ortii  Alinligindaki Horoz Kabartmast (Thierry, 1970).
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Heidegger Sisteminde Dasein’in Yeri*

The Place of Dasein In Heidegger's System

Aydin YAZGAN™
Oz

Heidegger kendi terminolojisinde insanin yeryliziindeki ikametini vurgulamak adina insan-olmaklik igin
Dasein terimini kullanir. Ona gbre Batt metafizigi insanin ontolojik baglarini gérmezden gelerek, onun
bilmesine ve epistemolojik baglamina éncelik vermistir. Ornegin Descartes, 6znenin varolma kanitint
epistemolojide aramustir. O agik-secik ilk bilginin 6znenin kendi varliginin bilgisi oldugunu iddia etmistir.
“Dugtiniiyorum o halde varim” argimant 6znenin/insanin ratio yetisine vutgu yaparak onun vathiginin
ispatt kabul edilmektedir. Fakat bu nokta Heidegger sisteminde alasagi edilmektedir. Ciinki insan her
seyden 6nce ontolojik ve varolugsal bir varolandir. Bu bakimindan insani yasamsalligindan kopararak
anlamaya, actklamaya calismak yetersiz bir cabadir. Insan cam fanusun icinde, dinyadan izole bir sey
degildir. O yasayan, kaygilanan, ilgilenen, act duyan, yaslanan, deneyimleyen bir varolandir. Onu anlamak
i¢in; onun varolugsalligi, dinya-iginde-olmakligl, digmusligt, firlaulmishgl, kaygisi, zamansalligi hesaba
katilmalidir. Bu nedenle insan-olmakligi en iyi tanimlayan kavram Dasein’dir. Heidegger neden insan
varolusu icin bu kavrami kullandigini Varlik ve Zaman’da detayh bir sekilde izah ederken Bati metafiziginin
insan i¢in kullandig: tabitlerin ne denli eksik oldugunu dile getirir. Ayrica o Dasein kavramini kullanarak
kendisini Batt metafiziginin a¢mus oldugu 6zne-nesne dikatomisine diismekten korumustur. Varlik ile
Dasein arasina acilmis olan ugurumdan sakinmustir. Dasein her zaman varlikla birliktedir. Dasein dinya-
icine firlatilmis bir sekilde hergtinkulitkte diger Dasein’larla bitlikte yasamini sirdirmektedir. O dinyaya
gark olan bir varolandir. Ama 6yle bir varolandir ki varlik, hiclik, zamanla iliski icerisindedir. Dasein
‘varligin anlami nedir?” sorusunu sordugu i¢in varolanlar arasinda egsiz bir yere sahiptir. Yalniz bu essizlik;
askin, mutlak, Gstin gibi anlamlara gelmeyip varolanlar arasindaki farklihigim ifade eder. Bu minvalde
Dasein’in Heidegger felsefesinde nasil bir pozisyon ve 6nemde oldugu arastirilmis olup; neden bu
kavramuin kullanildigi ¢alisma kapsaminda tartigtmustir.
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Abstract

In his own terminology, Heidegger uses the term Dasein for being-human in order to emphasize man’s
residence on earth. According to him, Western metaphysics has ignored man’s ontological ties and given
priotity to his knowing and epistemological context. For example, Descartes sought proof of the subject’s
existence in epistemology. He claimed that the first clear-cut knowledge is the subject's knowledge of his
own existence. The argument “I think, therefore I am” is accepted as proof of the subject/human”s
existence by emphasizing his/her ratio faculty. However, this point is overthrown in the Heideggerian
system. Because man is, above all, an ontological and existential being. In this respect, trying to understand
and explain man by detaching him/her from his/her vitality is an inadequate effort. Man is not something
in a glass bowl, isolated from the wortld. He/she is a living, anxious, interested, suffering, aging,
expetiencing being. In order to understand him/her; its existentality, being-in-the-world, fallenness,
thrownness, anxiety, temporality must be taken into account. For this reason, the concept that best defines
being-human is Dasein. While Heidegger explains in detail why he uses this concept for human existence
in Being and Time, he expresses how incomplete the terms Western metaphysics uses for human are. In
addition, by using the concept of Dasein, he protected himself from falling into the subject-object
dichotomy that Western metaphysics has opened. He avoided the abyss that has opened between Being
and Dasein. Dasein is always together with being. Dasein continues its life together with other Daseins in
every day life, thrown into the world. It is a being that is submerged in the world. But it is such a being
that is in a relationship with being, nothingness, and time. Dasein has a unique place among beings
because it asks the question ‘what is the meaning of being?” However, this uniqueness is; It does not mean
transcendent, absolute, superior, etc. but expresses the difference between beings. In this context, the
position and importance of Dasein in Heidegger’s philosophy has been investigated and the reason why
this concept is used has been discussed within the scope of the study.

Keywords: Dasein, Existence, Anxciety, Being-in-the-World, Tenporality.
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Giris

“Yine de sairanedir, insanin konaklayist bu diinyada”
(Heidegger, 2003: 25)

Heidegger acisindan Dasein varolanlar arasinda essiz, Ozgiin bir yere sahiptir. Essizligi ve
6zgiinliigii kayetyla (Angs) baglantilt olarak varligi ve higligi hissetmesinden gelir. Insan diinya-icinde-
varlik olarak ontolojik ve wvarolussal bir konstitiisyona sahiptit. Bu onu diger varolanlardan
ayirmaktadir. Ama bu ayrim/fark, modern felsefenin 6zne-nesne denklemine dayanmamaktadir.
Modern felsefenin kurmus oldugu 6zne-nesne denklemi, 6zneyi nesne karsisinda 6n plana ¢ikarmakta
ve insani her seyin efendisi konumuna yerlestirmektedir. Zira bu durum &zneyi epistemolojik,
kategorik siniflamaya tabi tutup sadece akilsal varlik olmasina isaret etmektedir. Halbuki Heidegger’in
vurguladigr sey; insanin akilsal, epistemolojik yoniinden 6nce ontolojik-varolussal ve kaygt duyan bir
varlik olma yonidir. Metafizik gelenek insanin bu yonini gérmezden gelerek onun varlikla olan
bagint koparmistir. Dasein diinya-iginde, herginkuliik, herkes, varolanlar (Zubanden, 1 orhanden)
arasinda yagam stren bir varliktir. Heidegger Temel Fenomenolojik Problemler adli eserinde Dasein’in bu
durumunu soyle izah etmektedir: “Dasein kendisine-dogru, baskalariyla birlikte ve kullandigi-elinin
alinda varolanlar arasinda varliktir” (Heidegger, 1982: 301). Yani o dinya-iginde, hergtinkiligiin
kamusal alaninda herkesle birlikte yasam stiren bir varliktir. Onun; kaygtsi, heyecani, korkusu, ilgisi,
ihtimam-gostermesi, Ozeni, yonelimi, 6limi hep burada dinya-iginde hergiinkilikte ve herkesle
baglantt icerisinde olmaktadir. “Biz tam da dunyanin icindeyiz, baska da hicbir yerde degiliz.
Diinyadan kagtigin zaman da kagamak olarak gittigin yer yine diinyadir” (Okten, 2020: 192). Diinya
ile olan miinasebetimiz 6ncelikli ve dogrudan pratik bir sekilde ortaya ¢tkmaktadir. Cinkt orast
Dasein’in Dasein oldugu yerdir. “Diinya algimiz, 6ztinde onun bir ‘teorisi’ degildir, hatta dolayl
olarak o, yalnizca giindelik varolusumuzdan diisinimsel olmayan bir sekilde ‘bildigimiz’ bir seydir”
(Clark, 2002: 16). Dinya, 6ncelikli olarak somut sekilde baglantilarimin oldugu yerdir. Dasein’in
dinya ile kurdugu bu iliski Descartesvari 6ne siirillen 6zne-nesne (su#bject-objec’) modelinden farklidir.
Bu model, Dasein ile dinya iligkisini iki kutuplu olarak gérmektedir. Yalniz Kartezyen felsefenin
kagirdigi nokta insanin oncelikli olarak diinyayla ontolojik bir baga sahip oldugudur. Heidegger’e gore
bu model insan-diinya iliskisini yanlis anlamistir (Elpidorou — Freeman, 2015: 663). Insan salt bilingli
bir varlik degildir. Bundan dolay1 Dasein ontolojik ve varolussal yapist geregi diinya ve i¢indekilerle
her zaman pratik bir temas halindedir. Bu temas bazen otantik/sahih bazen inotantik/gayrisahih
olabilmektedir. Kaygidan kactigi vakit inotantik varolus moduslarini sergilerken, kaygr ile
yuzlestiginde ise kendi varolusunu duyumsamaktadir. Ctinkii kaygr kisinin kendi otantik-olabilmesini
(own authentic ability-to-be) agiga cikarir (Senderowicz, 2011: 142). Diger taraftan inotantik durum ise
Dasein’in herkesle sahte yasam strmesine génderme yapar. Heidegger Dasein’in kendinden ve
kaygidan kacgarak hergtnkilige dalma, herkesle eylesme/oyalanma hareketlerine dismiusluk
(Verfallen) adini verir. Yalniz o her ne kadar kamusalliga dismis de olsa Dasein’dir. Cinki
digmiuslik sadece onun dinyada, hergtinkiilikte, herkesle ve varolanlarla olan bir varlik modusudur.
Dolayistyla dismuslik Dasein icin, olumsuz bir anlama gelmenin aksine orada-varlik olmakliginin bir
tespitine isaret etmektedir. “Bu kavram, olumsuz herhangi bir degerlendirmeyi dile getirmez,
Dasein’in ilgi duydugu ‘diinyanin’ yakininda ve biyiik bélumuyle yani basinda uzandigina isaret eder”
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(Mulhall, 1998: 149). Bu yiizden Heidegger acisindan dismisliik olumlu bir anlamdadir. Cinki
Dasein dunyadan, kamusalliktan, varolanlardan izole bir varliga sahip degildir. Onu dismuslik
kipinden ayirmak ya da ondan bagimsiz ele almak eksik bir Dasein analitigini bize sunar.

Diusmislikte Dasein kendisini otantiklige tastyacak kaygidan kagarak herkesin himayesine
siginmistir. Heidegger bu duruma herkes diktatorlagu (Diktatur das Man) demektedir (Heidegger,
1967: 127). Herkes gibi disiinmek, istemek, eglenmek, giilmek, tziilmek, yasamak, edimde bulunmak
Dasein’t kendi-olmakligindan uzaklagtirir. Ama bu durum Dasein agisindan konforlu ve giivenilir bir
durumdur. Cinki Dasein herkes diktatorliiginde kaygidan uzaklasir, sorumluluk almaz, kendi
varolussalligini, gelecegini hakiki anlamda dert etmez. Sadece rutinlesen hayati yasar. Ornegin
toplumda neyi ne zaman yapacagimiz belli ve aciktir. Her seyimiz 6nceden belirlenmistir. Bizim
sadece sorgulamadan buna uymamiz, talimatlart yerine getirmemiz yeterlidir. Iste bu hayat tam da bu
nedenle Dasein’in kendisinin ¢izdigi bir hayat olmadigi icin sahte bir hayattir. Kaygi insani iste bu
sahte hayattan kurtaran temel bir ruh durumudur. Ama kaygt agirdir. Dasein ¢ogunlukla ondan kagma
tesebbusleri gosterir. Bu kagis baki bir kacgis olmamakla beraber, kurtulus da degildir. Ciinki kaygt
Dasein’in yani basinda her zaman onu sarmak icin beklemektedir. Kayginin her zaman orada
olmasindaki neden ise Dasein’in varolussal, zamansal ve sonlu bir varlik olmasindan kaynaklidir.
Sonlu oldugunu, 6lime-dogru-varlik oldugunu her zaman bilir Dasein. Bu bakimdan kaygidan ebedi
bir kagts s6z konusu degildir.

Dasein firlatdmis bir varliktir. O kaygiya, dinyaya, gelecege, olanaklara, olgusalliga, oliime,
ihtimam-gostermeye firlatlmis/atilmistir. “Insan, varolusun ortasina Sylece, orada-variik (Dasein)
olarak firlatilmis/atilmistir. Bu bir tercih ya da secim sonucu degildir. Insan bu firlatalpusiik
(Geworfenbeif)  iginde tercihler ve segimleriyle kendi yasamini ileriye dogru kurar. Ayrica insan,
firflatlmishiginda 6lime yazgihdir” (Heidegger, 2008: 4). Bu onun varolugsal ve ontolojik yapisindan
kaynaklidir. Dasein firlatdmishk durumundan kaygi duyar. Cinki o diinyaya, olanaklara, gelecege,
Olume firlatilmis bir varliktir.

1. Dasein

Heidegger felsefesinde hi¢ stphesiz Dasein, ayr1 bir 6neme sahiptir. Dasein, Heidegger
felsefesindeki konumu itibartyla varlik, kaygt ve higlikle bagi olan bir kavramdir. O bir varlik alaninda
ikamet eder. Benim varligim dinya icerisinde yer alan, kaygi duyan, varolussal ve lime dogru bir
yapiya sahiptir. Heidegger Bat1 felsefe tarihinin insan igin kullandigr 6zne, dusiinen varlik, birey,
bilingli varlik kavramlari yerine Dasein kavramint kullanir ve ona gére bu kavramlar insan1 kusatict bir
sckilde ele alamamistir. Bu kavramlarin insant tanimlamak icin kullanilmasi onun varolussal yaninin
g6z ardi edilmesine neden olmustur. Dolayistyla modern felsefe tizerinden sekillenen insana atfedilen
Ozne tanimi; onun ratio, bilingli ve diisinen yetisini 6ne ¢ikarmustir. Oysa Heidegger 6znellik ya da
insan-merkezliligin modern distincenin buytk ginaht oldugunu belirterek bu kokleri, Platon ve
Aristoteles’e kadar goturebilecegimizi savunur (Gray, 2008: 152). Heidegger acisindan insan sadece
bu yaniyla ele alinirsa onun varolussal ve gindelik yasami hesaba katlmamis olur. Keza Dasein’in
etimolojik ¢oziimlemesi yapildigi zaman hep bir varolussal-ontolojik, dinya-icinde-olan-kaygilanan,
diger Dasein’larla-varolanlarla ilgi, ilinti icerisinde oldugu gorilir. ““Da’ ve ‘Sezn’dan olusan Dasein,
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iki terimin birlikteligini iceren bir anlama sahiptir. ‘Da’, Almancada ‘hier ve ayni zamanda ‘dor/
anlamina gelmektedir. ‘Hier’ burada, ‘dort’ ise orada demektir. “Sei’ ise varolmak, varlik veya varolus
anlamlarina gelmektedir. Dolayisiyla, ‘Dasein’, burada veya orada varolan varlik anlamina gelmektedir.
Ote yandan, Almancada ‘Dasein’ bir insanin kendi 6mrii icinde siiregiden varolusunu ifade
etmektedir” (Kocaman, 2019: 56). Bundan dolayt Heideggerin felsefesi g6z o6ntinde
bulunduruldugunda insan yerine Dasein (insan-olmaklik) kavramani kullanmasi yerinde bir tercih
oldugu soylenebilmektedir. Bu minvalde Barrettin ifadesiyle: “Heidegger’in insan varolusu
betimlemesi ile ilgili en kayda deger seylerden biri, bunun higbir surette ‘insan’ tabirini kullanmadan
yapilmis olmasidir. Keza onun varolus ¢oztiimlemesi ‘biling’ sozciigini kullanmaksizin gerceklesir,
cinkl bu sozciik bizi Kartezyen dializmin batakligina geri dondirmekle tehdit eder” (Barrett, 2008:
54). Bu nedenle insanin Dasein ile agiklanmast bu felsefeyi bir ¢ikmaza girmekten korumustur.
Heidegger’in bu tutumu keyfi olmaktan ¢ok, bilingli bir tercihtir. Zira O esas olarak gelenegin insan
tanimlarina dismeden, insanin tam anlamiyla bir agiklamasini sunmak ister. Heidegger’in pesinde
oldugu sey Descartes, Kant ve Husserl'in 6zne kavraminin dstesinden gelerek Dasein’in yapisint
gercekte var oldugu haliyle ve dinyada insan ve insan disindaki seylerle iliskileri i¢inde ¢6ziimlemektir
(Brock, 2008: 85).

Descartes insan varligini disiinme tizerine temellendirir. Insan diisiinerek kendi varlgini
ispatlamis olur. Metodik stuphe ile ortaya ¢ikan ‘Dustiniiyorum o halde varim’ (Cogito ergo sum) insanin
butiin varolussal yonlerini askiya alarak varligint diisiinme tzerine kurar. “Cogito’nun ben’i, varolan
ve dusiinen ben’dir” (Nishitani, 2008: 168). Bu yaklasim insanin bilingli 6zne ve akilli varlik olmasina
bir vurgudur. Descartes’n yapmis oldugu insanin rasyonelligini 6ne ¢ikarmaktir. Heidegger bu
durumu su sekilde ifade etmektedir: “Descartes, ego’nun cogitare’sini —belirli sinirlar icerisinde kalarak—
incelemistir. Halbuki Descartes cogito kadar asli oldugu kabul edilen s#z7u hi¢ ele almamustir. Oysa
buradaki analitik, suz’un varhigina iliskin ontolojik soruyu sormaktadir. Cinki suz belitlendiginde
ancak cogitationes’in varlik minvali kavranabilir olacaktir” (Heidegger, 2018: 83). Dolayisiyla Heidegger
distincesinde ontolojik anlamda 6nce sum ortaya konulmali ve diisinme sum ortaya konulduktan
sonra dile getirilmelidir. Fakat Descartes disinmeyi onsel kilmis, ber’in varhigini onun tzerine insa
etmistir. Meditasyonlarda “Ben” ‘diisiinen sey’ olarak tanimlanmis. Insanin varhgi ve Dasein olusu arka
plana itilmistir. Heidegger’e gére bu dusiince bi¢imi Descartes’s geleneksel ontoloji yoluna geri
dondiirmiistiir (Nishitani, 2008: 168). Insanin diisiinen sey olma durumu Kant felsefesinde de
karsimiza ¢tkmaktadir. Kant sistemine diistinen (Das Ieh Denke) ve 6zbilincin tamalgist (Apperzeption)
hakim yer tutmaktadir (Nishitani, 2008: 169). Her iki filozofun sistemlerinde ‘ben’ genel hatlar: ile
diisiinme yetisi ile 6ne ¢tkmaktadir. Iki filozofunda felsefelerini kurdugu zemin salt diisiinen 6znedir.
Oznenin yalnizca diisiinme yetisi ile géze carpmast ve onun varolugsal yapisinin hesaba katilmamast
Heidegger tarafindan elestiriye tabi tutulmalarina neden olmustur. Insan sadece diisiinen ben ile
aciklanamaz. Insan kaygl (Angs) duyan, ihtimam-gésteren (Sorge), zamani hisseden, Sliime-dogru-
olan, farklt ruh durumlar icerisinde olabilen, varlikla-hiclikle bagt olan ve en nihayetinde bir dunya
igerisinde varolanlarla temas halinde yasayan bir varliktir. Bu bakimdan insan ya da kisi yasam
deneyimleri disinda yer alan bir sey degildir; bilakis dogrudan yasam deneyimleri igerisinde olan bir
seydir (Heidegger, 2001, s. 73). Yani insan yasamdan aritilmis, tzsel bir varlik olmamakla birlikte
varolussal bir yapidadir. “Dasein kesinlikle bir kapsil icinde degildir” (Heidegger, 1982: 301). O
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diinyada yasam stiren, orada ikamet eden bir varliktir. Bu nedenle Heidegger insant tanimlamak ya da
ifade etmek adina Dasein kavramint kullanmistir. Bunu yapmasinda bir¢ok neden bulunmaktadir.
Mulhall bu durumu su sekilde dile getirmektedir:

“Heidegger’in neden “Dasein” kavramint kullandiginin (ki kelime anlami “burada-olmak”tir), neden sadece

“insan varlig1” demediginin nedenleri coktur. Birincisi, ginlik Almanca kullaniminda Dasein kavrami,

insan varligina isaret etse de insan varligindan farklt bir varlik tirine atifta bulunur. Bu yiizden de
Heidegger’in eline, buradaki irdelemeleri icin gerekli olan dogru bir ontolojik arag verir. Ikincisi, diger

~ 9

felsefecilerin “insan vathigt” kavramiyla es anlamli olarak kullandiklart ve pek ¢ok karmasik ve muhtemelen
de bir o kadar hataya neden olabilecek teorilestirmelerdeki kavramlardan sakinma olanag verir. Eski
caglardan gelen bir kutsanmislhiga sahip gibi goziiken ‘6znellik’, ‘biling’, ‘tin’ veya ‘ruh’ gibi kavramlar,
Heidegger’in irdelemesi baglaminda tarafgirlikten Gteye gidemez. Neticede, tg¢lincii olarak, ‘Dasein’ gibi
aligtlmadik bir kavram, bir fabuta rasa, bir bos levhadir: Bitin hatali yorumlardan arinmis olacagindan,
sadece ve sadece Heidegger’in bu kavrama yiklemek istedigi bitiin anlamlari tastyacaktir. Sonugcta
Dasein’in varligina iliskin Heidegger’in analizi, Dasein’in 6ziinde hangi anlama geldigine iliskin uzun bir
tantmlamadan ibaret olacaktit” (Mulhall, 1998: 30).

Dasein kavraminin kullanimi, hem Bati felsefe geleneginin insana atfettikleri tanimlart tekrardan
tastmaz hem de kendi felsefi argiimanini saglamlastirmistir. Ciinkii Heidegger her defasinda Bati
metafizigini elestirerek —gerek varligin anlamini unutmast gerekse insanin sadece akilsalligina vurgu
yapmast (yiceltmesi)— onun kavramlarini kullanmamayi tercih etmistir. Dasein orada-varlik olarak
Bati metafiziginin Oznesi degildir. Bati metafizigi, insanin 6zund gunlik hayatin disinda tutar ve
insani, hayattan koparip kurgusal bir bilme 6znesine déntstirir (Ttltice, 2016: 251). Bu tir bir insan
tanimt bize Dasein’t ya da 6zunt vermemektedir. Zirta Dasein’in 634 kendi varolusunda yatmaktadsr/“The
essence of Dasein lies in its existence” (Heidegger, 2001: 67). Yani giinlik hayatin icerisine karigmak,
diinyayla, digerleri ile ontolojik anlamda bag kurmak. Dasein sadece bilen 6zne degildir; ayni zamanda
ontolojik bir varliktir. Bu da onun varlikla olan bagini gosterir. Dasein varligin anlaminin pesinde olan
yegane varolandir. Heidegger bu durumu Hiimanizm Ugerine adli eserinde su sekilde belirtir: “Insan
varligin cobanidir (Hir). Ve varlik insana ister kaya, hayvan, sanat eseri, makine, ister melek veya
Tanri olsun, her varolandan daha yakindir” (Heidegger, 2015b: 23). Varligin insana yakinlhgi, insanin
onun izerinde bir otorite ya da sahibiplik kuracagi anlamma gelmemektedir. Insan varligin
komsusudur (Sloterdijk, 2001: 30). O varhiga eslik eder ve onu koruyan bir ¢oban gibidir: “Coban
surtiye hitkmetmez, eslik eder. Bu, siiriinin ¢obanin milkiyetine verili oldugu anlamina gelmez. Sturt
cobana emanettir. Varligin ¢cobant olarak Dasein, varligi karsisina alip, onunla ilgili tasarilarda bulunan,
bir takim Onermelerle onu kusatmaya c¢alisan Oznenin, Heidegger tarafindan teklif edilen
alternatifidit” (Tan, 2020: 74).

Heidegger dustincesinde insana atfen tretilen Dasein kavrami Bati metafiziginin insan i¢in
kullanmis oldugu kavramlardan ayrt bir yerde durmaktadir. Dasein varligin sahibi degil aksine
varolanlar arasinda bir varolandir ama varligi kendisine dert edinen, kendisini a¢masina olanak
tantyan, varolusa sahip ve kaygt duyan bir varolandir. Dasein varligin hamisi ve sozcisu
konumundadir. Heidegger’in bu felsefi anlayist ile Bat’nin 6zne-nesne ikilemini kabul etmedigi ve
bunu astig1 gorilmektedir. Fakat Bati diistince gelenegi icerisinde yer alan 6zne, merkezi bir 6neme
sahiptir. Ornegin Descartes felsefesinde 6zne nesneye 6nsel konumda yer alir. Oznenin merkeze
alinig1, 6zne-disinin gepere itilmesine yol agmustir. Bu anlayisla gelisen aklin 6n plana gikilisiyla da,
dinya ve icinde yer alan her sey bir sOmiirii aracina dontsmustir. Tabii Heidegger’e gore
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Descartes’tn bu vurgusu hatalidir (Wolin, 2012: 274). Insan 6nsel ya da nesneler diinyasinin istiinde
merkezi bir konumunda degildir. Insan Dasein olarak ‘orada-varlik /var-olmak’tadir:
“Dasein, ‘orada olmak’tir (da-sein) ve ‘ora’ diinyadir: Somut, asil, gercek, giinliik diinya. Insan olmak,
yerylzine dinyanin her giinkii ve olagan maddesine batirilmak, ekilmek ve koklenmektir. (‘human’/insan
/, ‘yeryuzi’ karsth$t Latince sézctk olan hummus'u iginde tasir). Hergiintiin gundelikligini soyutlayan, kendini

yukart yikseltmeye cabalayan bir felsefe bostur. Bize varligin anlamina dair, Dasei’in ne ve nerede
olduguna dair hicbir sey séyleyemez” (Steiner, 2003: 118).

Dasein dunya ile bir bag icerisindedir. Dolayistyla Dasein’in dinyayla bagi, Descartes ve
Husserl’in tasvir ettigi bicimde sadece bilme agisindan olmamaktadir. Hatta Heidegger bu noktada
Descartes’a yonelttigi elestiriyi Husserl’e de yoneltmektedir: “Heidegger’e gore insanlar, aslen bu
dinyanin bir pargasidir. Buna goére dinya, ‘icinde’ Dasein’in bir var olan olarak zaten hep var
olageldigi bir seydir. Dolayisiyla Husserl’in yaptig1 gibi diinyay1 herhangi bir paranteze alma (gpokhé)
girisimi, insanin kendine mahsus varolus tarzina hakkaniyetli olmayacaktir ve ayni zamanda da
paradoksal bicimde, fenomenlere iliskin hakiki bir tecriibeye sahip olmamizin da 6niine gegecektir”
(Lewis — Stachler, 2020: 102). Buradan Dasein’in analizinin, epistemolojik bir incelemenin aksine
ontolojik bir inceleme oldugu gorilmektedir. Modern epistemolojinin teorik “6znesi’nin aksine,
Heideggerci Dasein’t tanimlayan sey, “actk ve secik fikirler” (Locke) kapasitesi ya da mantikla
distinme kapasitesi degil diinyaya ait ve dunya i¢inde olmakla ilgili olan ruh durumlar1 (Befindlichkeir)
ve bos konusma (Gerede) karsisinda sessiz kalma kapasitesi, “Oliime-dontk-varlik/olus” olmakligi
tanimlar (Wolin, 2012: 18). Dasein hep kendisini konu edinen varliktir. Bu nedenle ortaya ¢ikan
durumlar hep Dasein’in varolusuyla ilintilidir. Fakat Heidegger bu varo/us kavramini da Bati metafizigi
icerisinde sekillenen haliyle kullanmaz. Simdi bunu ayrintili bir sekilde inceleyelim.

1.1. Existenziale Varlik
Heidegger felsefi diisturu her ne kadar varoluscu temalar' icerse de o kendisini metafizik

gelenek icerisinde yer alan Varoluseuink (Existentialismus, Existentialism, the traditional term
existence) akimi icinde gérmez. Zira o her seferinde bu gelenekten ayri durmayt ve onu agmayi
yeglemistir. Bu minvalde zamaninda Heidegger’in asistanligini yapmis olan Werner Brock’a gore,
Heidegger felsefesi ‘varolus felsefesi’ olarak algilandigi icin yanlis anlagilmis ve yorumlanmustir
(Brock, 2008: 144). Oysa Heidegger, kendisini varoluscu olmaktan ziyade wvarkik filogofn olarak
gormustir (Kartaloglu, 2019: 99). Onun felsefe anlayist genel hatlari ile varhigr arastiran, varligin
unutulmuslugunu  ispatlamaya  ¢alisan, varligin  otantik  agimlayisina  (Sokrates — 6ncesi

! Varolugeuluk, genel anlamda modern felsefe ve aydinlanma felsefesiyle beraber aklin 6n plana ¢ikartirlmishigina bir tepki
olarak ortaya ¢ikmustir. Zira modern felsefe ve aydinlanma felsefesi insani akilsal yetileri ile ayr bir yerde
konumlandirmustir. Varolusculuk, aklin bu sarsimaz kesinlik ve eminligine bir baskaldir1 olarak insanin daha baska
yonlere sahip oldugunu savunur. Insanin sadece akildan ibaret olmadigini savunan bu felsefe; genel olarak insanin
varolussal, bedensel, uzamsal, zamansal, farklt ruh durumlarina sahip ve 6lime yazgili oldugunu ifade eder. Dolayistyla
varolugculuk isledigi temalarin (insanin varolusunu ilgilendiren) felsefe diinyasina girmesini saglamistir. Insan, kafasinin
icinde yasayan bir beyin degil, o dinyada varolanlar ve digetleri ile yasamakta ve bundan dolayt farkli ruh durumlarina
girmektedir. S6z konusu insan, ontolojik ve varolussal konstitiisyona sahiptir. Varolusculuk akimi insan ile ilgili olan
olum, kaygt, anlam, umutsuzluk, varolussal durumlar, hiclik, yasam, absurdizm, nihilizm, vs. konulart ile ilgilenmektedir.
Tabii her varoluscu filozofun kullandigt kavramlar ve O6ne ¢ikardigt varoluscu Ogeler birbirinden farkliik
gosterebilmektedir. Ornegin; Kierkegaard kaygi, inang; Camus absurd; Nietzsche isteng, Gstinsan, nihil; Sartre 6zgurlik,
bulant: gibi kavramlar tizerinde durmustur.
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*> dénemde oldugu gibi) olanak tantyan ve varlik ile Dasein sahih iliskisini yeniden tesis etmeye ¢alisan
bir yapidadir. Bunun yaninda o varligin Dasein ile olan bagini ortaya koymaya calisirken Dasein’in
kaygr temellerini, ruh durumlarini, vs. derinlemesine inceler. Bagka bir ifadeyle onun varolusculugu
Dasein-varolus-kaygt eksenli islemekte ve aralarinda siki bir iliskiyi dillendirmektedir. Ozlem, bu
durumu s6yle izah etmektedir: “Kendisini bu sekilde anlayan Dasein, artik kaygt olarak aniacaktir. O
halde kaygr etkin ekzistens olarak Dasein’in kendisi hakkindaki bilinci olmaktan da oteye, bizzat
kendisidir” (Ozlem, 1999: 17). Dasein, etkindir yani yapip ettiklerinin ve kendinin farkinda
oldugundan 6tirt diger varolanlar gibi pasif, orada sabit duran ya da disaridan mudahale ile oradan
oraya strtiklenen bir varolan degildir.

Heidegger, varolusculuk anlayisini ortaya koymak adina oncelikle metafizik gelenek igerisinde
kendine yer bulan varolusguluk ile arasina mesafe koyar. Hatta 6zelde de kendi varolusgulugunun
Sartre varolusculugundan farkl bir ¢izgide yer aldigini belirtir. Sartre felsefesinin dayandigt nokta
“varolus izden dnce gelir” disuncesidir (Sartre 2009; 2011). Ama Heidegger’e gore bu disiince metafizik
bir dustincedir ve kokleri Platon’a kadar gitmektedir: “Sartre, varolusculugun temel ilkesini soyle dile
getirir: Varolus 6zden Once gelir. O boylelikle existentia ve essentia kavramlarini Platon’dan beri
essentia’nin existentia’dan once geldigini soyleyen metafizigin kullandigi anlamda almaktadir. Sartre
bu 6nermeyi tersine cevirir. Fakat metafizik bir dnerme tersine cevrilse de metafizik onerme olarak kali’”
(Heidegger, 2015b: 20). Heidegger acisindan Sartre varolusculugu metafizik gelenek icerisinde
kalmistir. Sartre’in savundugu anlaminda varolus-6z iliskisi Heidegger felsefesi ile 6rtiismemektedir.
Hiimanizm Ugerine adli eserde su ifadeler yer almaktadir: Existentia‘nin (varolusun) essentia’dan
(6zden) 6nce olduguna iliskin Sartre’mn temel ctimlesi, ‘varolusculuk’ adint bu felsefeye uygun bir
baslik olarak hakli ¢ikarir. Fakat ‘varolusculugun’ bu temel 6nermesinin, Varkk ve Zaman'da o sézi
edilen ciimle ile en ufak bir ortak yani bulunmamaktadir (Heidegger, 2015b: 21). Heidegger kendi
felsefesini metafizik icerisinde goérdugu Sartre varoluscugundan ayri bir yerde tutmaktadir. O “varolus
6zden 6nce gelir” ctimlesiyle baglantili olarak Dasein i¢in ‘6z’ ile ilgili 6ncelik-sonraliktan s6z etmek
mumkuin degildir. Bu ylizden Heidegger’e varoluscu filozof atfi yapmak dogru goriinmemektedir. O
ancak kendi terminolojisindeki anlamt ile bir varoluscu filozof olarak adlandirilabilmektedir. Onun
varolus distincesi Dasein ekseninde sekillenen bir varolusculuk ya da existenziale (cksistensiyal)’dir.
Cunkt Dasein’'tn i3 varolusundadsr. Heidegger’in varolusculuk anlayist Dasein’in ontolojik olarak
dinya-icinde yasanmishigini konu edinir. Bu da Heidegger’in Dasein analitiginin ontik degil, ontolojik
oldugunu gosterir. Dasein varolan olarak ontik, varolus (Existeng, Ek-sisteng) olarak ontolojik
yapidadir. Dolayisiyla Heidegger’in ilgilendigi problem de Dasein’in ontik degil; ontolojik yapisidir
(Wyschogrod, 1954: 51). Cunkd Dasein, surada-var-olma (Da-sein) olarak ontik anlamda bir ‘varolan’
degildir (Heidegger, 2021: 263).

Dasein’in orada-varlik (Being-there or Being-here) olmasindan 6tirti onun varolussalligt arastirma
konusudur. “Insan varolusu, hem kendini hem de diger varolanlar tzerine sorgulama yapmasini ve

2 Primordial Thinker/Denker, Anaximander, Heraklit, Parmenides, vathigin radikal carpilmasina (thaumazein) tutulmus
distunirler idiler. Varligr daha sahici distinme ve tecritbe etme boyutuna sahiptiler. (Steiner, 2003: 65).
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distinmesini olanakl kilan ontolojik diizlemdir” (Kilig, 2019: 197). Bu ylizden Heidegger existenz
kavraminin sadece insan ile ilgili oldugunu ifade eder. “Ek-sistence insanin 6zii oldugu soylenebilir.
Bu da insanin varolma yoludur” (Heidegger, 1977: 204). Heidegger varligin 1s1mast i¢inde durmaya
ek-sistence adint verir. Insanin varlikla bag icerisinde olmay1 saglayan sey insana has olan ek-sistence
(varolus)’tir. “Latince ex-sistere fiilinden tiretildigi sekliyle “disart ¢tkan” demektir. Varlik sorusunu
soramayan hayvan, kendi konumunun disina ¢ikamaz; ancak insan “ekzistens” olabilir” (Hihnerfeld,
2006: 76; Glare, 2012: 719). Heidegger varolus kavramini Dasein’in bulundugu durumun, yerin disina
¢tkmast anlaminda kullanmistir. Heidegger acisindan “existence (existere) temel anlamda disarida
duruyor olmak (standing out), disinda duruyor olmak (standing outside) anlamlarina gelmektedir”
(Bunnin - Yu, 2004: 237). Dasein strekli olarak kendisini asan bir yapiya sahip oldugu icin diger
varolanlar gibi her zaman kendinde (kendiyle ayni) kalmamaktadir. Nietzsche’ci tanimla ‘hentiz
belirlenmemis hayvan’dir [“das noch nichtfestgestellte Tier”] (Heidegger, 2013: 78).Yani Dasein her
daim yeni olanaklara dogru kendisinin disina ¢ikmaktadir. Dasein’in varolmast ‘disa ¢tkmak’ ve kisinin
(kendisinin) edimsellesme olanaklarina projekte etmesi anlamina gelmektedir (Schrag, 2006: 212). Bu
surekli agsma (disart ¢itkma) hali onun existeny karakterinden gelmektedir. Asma ise iki sekilde
gerceklesmektedir. Birincisi varolanlardan ayri bir yapiya sahip oldugu icin diger varolanlardan
farkldik gOstermesi. Ikincisi ise Dasein’in siirekli olarak kendi icinde bulundugu durumu asmasidur.
Asma (Uberstieg) Dasein’in ‘kendisi’ olmayan varolanla birlik kurmasina yol agar; daha dogrusu,
yalnizca agma iginde ve onun araciligtyla varolanin icinde bir ‘kendisi’nin kim oldugu, nasi oldugu ve
ne olmadigs ayrimsanabilir ve kararlagtirilabilir (Heidegger, 2019: 20). Heidegger, insanin kurucu bir
Ozelligi olan Gtesine ge¢me veya agma fikrini ifade etmek icin Yunanca ekszasis kelimesini kapsamlt bir
sekilde kullanir. Eestasisin kendisi, normalde “to move away from” (uzaklasmak) gibi bir anlama gelen
Yunanca existerzi (varolma) fiilinin bir isimlestirilmis halidir. Ona gore, Latince’de zaman zaman buna
karsilik gelen exzstere (varolma) fiili de kullanir. Heidegger bu fiili “ek-sistere” diye heceleyerek,
“standing out from” (disinda durmak) kék anlamini daha acik bir sekilde ortaya ¢itkarmustir (Olafson,
1995: 14). Disina ¢ikmak yani mevcut varolmanin 6tesine ge¢mek ve Dasein olarak var olmak
anlamina gelmektedir. Dasein varolus yoniyle el-altinda-varolan (Zubandensein) ve mevcut-olan
(Vorhanden) olarak varolma karakterlerini agmaktadir. Fakat klasik metafizik insani el-Oniinde-
varolan/mevcut-olan olarak ele almistir. Insan, kategoriler kullanilarak analiz edilmeye calisilan bir
distincenin nesnesi degildir. “Bir Dasein olarak insan, var olan diger seylerden ayrilmistir, ama aymn
zamanda var olan tim seylere dair ontolojik bir anlayisa sahiptir” (Heidegger & Fink, 2006: 223).
Cunki insan kendi-i¢inde-duran (kapali) bir t6z ya da kendilik degil, ama bir “varolan” (“disa ¢tkan”
(disa-acik) ya da kendi tarihsel varolusun olanaklarina tasarlanmis) varliktir (Schrag, 2006: 212).
Dasein’in kendi iginde sabit olmayist onun tozsel bir yaninin olmadigint gosterir. Dasein’t tozselligi
degil varolussalligi Dasein yapar. Dasein; varlik, varolmanin anlamlarint soran, farkli ruh durumlar
igerisinde olan, kaygi duyan, oliime-dogru-varlik oldugunun farkinda olan, zamani yasamla hisseden
gibi karakterlere sahiptir. Tabi bu varolussal olanaklarin gerceklestigi bir mekan var. Yani Dasein’in
yasami, olanaklari, disa ¢tkmasi, kaygilanmasi hep bir diinya icerisinde gerceklesmektedir. Dasein bir
dinya-icinde-varlik olarak varolussalligini burada agimlar/sergiler.

1.2. Diinya-Iginde-Vatlik (In-Der-Welt-Sein)

Dinya Dasein’in ontolojik varolusunun (Existenz), hergunktlaguniun (A/Mtdaglichkeid) ve
kaygisinin gergeklestigi yerdir. Clinkii insan 6ztint dinya-iginde-olmakta strdurtr (Heidegger, 2015b:
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42). Heidegger acisindan insan dunya-icinde bir varliktir. Baska bir ifadeyle Dasein’in hergtinkii
varliginin temeli burada olusur; burasi dinya tam anlamiyla dinya-i¢inde-varolmaktir (Bakewell,
2021: 63). Bu bakimdan diinya Dasein’in otantik varolusunun gergeklestigi yerdir. Hatta kayginin
ontindeki yer, yani kayginin kaygilandigr sey dinya-icinde var olmaktir (Soykan, 1999: 56). Dasein’in
kaygisi, kaygilanmast onu diinya i¢inde yasayan bir varlik oldugunu gosterir. “Dasein, ‘orada olmak’tir
(Da-Sein) ve ‘ora’ dinyadir: Somut, asil, gercek, glnlik diinya. Diinya var kuskusuz biitiin ontolojik
sormanin birincil meraki ve kaynagi olan bir olgu. O burada ve simdi ve etrafimizdaki her yerdedir.
Biz onun i¢indeyiz” (Steiner, 2003: 118). Heidegger Dasein’in diinya i¢inde olma durumunu zn-der-
Welt-Sein yani dinya-icinde-varlik kavramiyla agiklar. Fakat Dasein’in iginde olma (in-Sein) durumu
varolanlarin bir yerde mekansal olarak mevcut-olmakligt (I"orbandenbeit) le ayn1 degildir. Varolanlarin
icinde-olma durumunu Heidegger su sekilde ifade etmektedir:

“Bagka bir varolanin ‘i¢inde’ var olan bir varolanin varlik minvali dile getirilmektedir (bardagin ‘icindeki’ su,

dolabin ‘igindeki’ elbise gibi). “Icinde’ ifadesiyle bir mekan ‘icinde’ olup belirli bir uzama sahip iki varolanin

mekan i¢indeki yerlerine gére birbiriyle olan varlik ilintisini anliyoruz. Su ile bardagin, elbise ile dolabin her

ikisi de aynt minvalde mekan ‘icinde’ ‘kendi’ yerindedir. Bir mevcut-olan ‘icinde’ mevcut-olma, aynt varlik

minvaline sahip bir seyle birlikte-mevcut-olma (belirli bir yer ilintisi anlaminda): Bunlar bizim kategoriyal

dedigimiz ontolojik karakterlerdir. Dolayistyla bunlar varlik minvali Daseinsal olmayan varolanlara aittir”
(Heidegger, 2018: 94-95).

Varolanlarin dinya-icinde-olmakliklari mekansal ve birbitlerine gére konumlanmast ile ilgilidir.
Ornegin sandalye, agac gibi varolanlar diinya-iginde var olurlar (Yilmaz, 2020: 93). Dasein’in diinyada
bulunmasi ise sadece mekansal degil; bunun yaninda varolussal olarak ikamet etme bi¢imindedir.
Ikamet etme insana varolussal bir alan acmaktadir. “Diinya-icinde-olma terimi, her varolanda
bulunan Usti kapalt bir temel niteligi kastetmiyor, olan her seyin evrenin kapsayiciligina ait olusunu
kastetmiyor. Heidegger’in diinya-icinde-olma kavrami, daha ¢ok, bizzat kendimiz demek olan
varolanin temel durumunu, insan varolusunun temel durumunu gosteriyor” (Fink, 2015: 65). Dunya-
icinde-olmak Dasein’in varolussalliginin a¢iga ¢ikmasini ve digerleri ve varolanlarla bag icerisinde
olmay1 agiklar. Bu yuzden Dasein-diinya iliskisi yasamsal yap1 anlamina isaret etmektedir.

“Burada diinya ile anlatilan ne gezegen olarak dinyadir ne de Kant'in cosmos onfos'u, yani uzamsal ve

zamansal olarak verili seylerin toplamidir. Dinya, Dasein’in “Da”st yani kékensel acikligidir. Anlamlt bir

butanliktir ve onda her sey bir digerine génderimde bulunur. Dasein olarak insan varolusu, ilgisi ve
gereksinimleri baglaminda bu anlamli buttinliikte anlam veren varlik olarak agiga ¢ikar” (Kurtar, 2014: 18).

Kaygr duymak, ilgilenmek, iliski kurmak, tztilmek, act ¢ekmek, mutlu olmak, hergiinkilikte
yasamak, varolanlarla ve diger Dasein’larla temas halinde olmak, kamusala karismak diinya-igin-olmak
anlamina génderme yapmaktadir. Bunun yaninda, Heidegger’e gore, her dinya-icinde-varlik ayni
zamanda bir Mitsezn, yani “birlikte-varolus”’tur. Baskalariyla bir arada bir Mitwelt yani “birlikte-
dinya”da yasamaktir (Bakewell, 2021: 65). Diinya diger Dasein’larla paylastigimiz, yasadigimiz
dinyadir. Bu nedenle Heidegger agisindan dinya nesnelerin bir arada bulundugu bir yerden ziyade
Dasein’in varolanlar ve baskalariyla iliskiler kurdugu bir alandir. Dinya Dasein i¢in bir iliskiler agidir
(Yimaz, 2020: 89). Bu minvalde diinya sadece Dasein’e aittir. Yani Dasein disinda hi¢bir varolanin bu
anlamda bir dinyasindan s6z edilemez: Tas dinyasizdir, hayvan dinyadan yoksundur, insan ise
dinya olusturan; onu yeniden sekillendirendir (Heidegger, 1995, s, 185). Dasein’in diinyast
varolanlarin ontik, kategoriyal olarak birlikte var olmalarinin aksine varolussal bir dinyadir. Icinde-
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olma Dasein’in varlik konstitiisyonu olup bir varolussal durumdur (Heidegger, 2018: 95).Yani Dasein
dinyada sabit bir sekilde bulunmaz; bir yasam stirer. Bu yasami stirerken de bunun farkindadir.
“Dasein, bir tag, bir aga¢ veya inegin aksine, dilnyanin farkindadir ve bunun kaynagi da onun ‘varlik
anlayist’nda saklidir” (Inwood, 2014: 50). O diinya ile mesgul olur, pratik iliskiler kurar ve kendisine
varlik alani olusturur. Bu nedenle diinya varolussal anlamda Dasein’a aittir (G6zel, 2022: 63). Tabii bu
iliski klasik felsefenin o6ne stirmiis oldugu Ozne-nesne dualitesinden hareketle ortaya konulan
epistemolojik olmaktan ¢ok ontolojik bir iliskidir. Descartes 6zneyi diinyadan izole ve dinya ile
epistemolojik boyutta bir iletisimi olan olarak gérmektedir. “Descartes’in bilgi ve kesinligi dinyadan
bagimsiz oldugu ve cogito’ya dayandig iddiasina karst Heidegger, Dasein’in ayrilmaz bir sekilde kendi
dinyasinda kok saldigint savunur” (Elkholy, 2008: 20). Bu nedenle Dasein-diinya iligkisi 6zne-nesne
ikiligine indirgenerek agiklanamaz:

“Bu epistemolojik projenin kalkis noktast 6zne-nesne modelidir, yani notr nesneleri tasarlamaya yénelmis

atomik, dinyasiz, yaliilmis 6zne varsayimudir. Heidegger acisindan, bu proje insan olmakligin (yani,

“varolugun”) imkédnsiz ve derin bir sekilde yaniltict bir tasvirini barindirmaktadir. Herseyden once,

dinyada-olma, insanin diinyada bedensel 6zellikleri ve pratik ilgileri temelinde yerlesikligi gercegi unutulur”
(Duman, 2014: 143).

Bu baglamdan hareketle Descartes’in 6ne strmus oldugu gibi 6zne yani Dasein diinyadan
yalitilmis degildir; o diinyayla baglar kuran, orada kendi disina ¢ikabilen ve yasayan bir iliski boyutu
olustur. Diinya deneyimimiz ickin, asli ve iligkisel boyuttadir. “Diinya, insanin diginda degildir,
diinyaya disaridan Sylesine bir nesne gibi bakilmaz. Insan ve yasam onun icerisinde, onunla birlikte
kurgulanir. Bu yuzden varolus diinya ile bir diyalogdur” (Heidegger, 2007: 100-101). Bu minvalde
dinya Dasein’in pratik mesguliyetler icerisinde bulundugu ve varolussalligini giin yuziine ¢ikardigt
yerdir. Baska bir ifadeyle:

“Leibniz, monadlarin pencerelerinin olmadigindan s6z etmisti; Heidegger’in cevabt, insanin harici diinyaya

pencerelerden, benliginin yalitlmighgindan (tecrit edilmis benligin zaviyesinden) bakmamasidir: O zazen

kapimm digmdadir. O dinyadadir ¢inkl var olarak ona bastanbasa bulagsmis ve karismistir. Varolusun
kendisi, Heidegget’e gore, kendi disinda, kendi 6tesinde durmak demektir. Benim varligim benim derimin

icinde (ya da bu derinin icindeki gayri maddi bir cevher iginde) olup biten bir sey degildir; tersine benim

varligim, kaygist ve endisesi diinya olan bir saha, bir bolge Gzerine yayilmistir” (Barrett, 2008: 53).

Dinya-iginde-varlik olmak dolayistyla Dasein’t izole etmenin aksine onu dinyaya batirmis ve
dinyayla iliskiler kurmasini saglamistir. Dasein, zaten diinya i¢indedir ve Dasein olmaksizin varlk,
hakikat hatta diinya da olamaz (Inwood, 2002: 57-58). Ctunkii onun dunya ile baglantis1 ihtimam-
gosterme  (Sorge) ve ilgilenme (Besorgen) olarak ortaya c¢ikar. Bir-diinya-iginde-zaten-var-olma
varolanlarla beraber var olmayr gosterir (Heidegger, 2018: 308). Beraber/Bitlikte olma varolanlari,
mevcut-olma (Vorhanden) ve el-altinda-olma (Zuhanden) olarak gérme ve onlarla hergiinkilik
igerisinde mesgul olmaktir. Dasein hergtinkilik icerisinde strekli varolanlarla karsilasir. Ayrica
Vorbanden ve Zubanden dinya-icinde Dasein araciligtyla ifsa olur. Bu sekilde Heidegger, Dasein ve
dunya (Weli) arasindaki iliskiyi, kisinin dinyaya yakinlhg acisindan birbirine baglayarak yeniden ele alir
ve aynt zamanda “gere¢’in (Zeug, Zubandenes) anlamini ve anlik deneyim verilerini (1orbandenes)
aciklamanin yeni bir yolunu bulur. (Farias, 1989: 122-123). Dasein diinyanin kendisini agmasina
olanak tanir. O bulundugu dinyayt kendisine acan ve varlik anlayist ortaya koyan varliktir. Dasein
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dinya a¢ma Ozelligine sahip varliktir (Thomson, 2012: 285) ve bu 06zelligi sayesinde diger
varolanlardan ayrilmaktadir.

1.2.1. El-Altinda-Olmaklik (Zuhandenheif) ve Mevcut-Olmaklik (Vorhandenheit)

Dasein dinya-iginde-varlik olmakligiyla birlikte varolanlarin farkli modlariyla karsilasmaktadir.
Hergunkilik icerisinde nesneler dunyast Dasein’a kendisini  Zubhanden ve 1orhanden tarzinda
gostermektedir. Heidegger bu varolanlar dunyasint agiklamak igin ¢evreleyen-dinya (Unmel?)
kavramini kullanir. Hatta hergiinktlik igerisinde Dasein’a en yakin dinya ¢evreleyen-dinyadir
(Heidegger, 2001, s. 94). Cevreleyen-diinya Dasein’in glinlik yasamini idame ettigi ve pratik
eylemlerin gerceklestigi alandir. Cevreleyen-diinya, varolanlarin bulundugu diinyadir. Diinya-iginde-
olmaklik ve pratiklik 6ztinde ¢evreleyen-dinyaya bir yonelme ve ilgilenme tasimaktadir. Bagka bir
ifadeyle Diinya-i¢inde-varolmak, diinyanin ta kendisini anlamaktir (Levinas, 2010: 31). Bu da Dasein
acisindan dunyanun dunyasalligt (die Weltlichkeit der Welf) anlamimna gelmektedir. “Diinyanin
dinyasalligy, ilgi ve alaka Gzerine kurulmustur. Zuhandensein varliklarin temel karakteri Dasein’la olan
ilgisel ve alakasal iliskileridir. Dinyanin dunyasalligt Dasein’in yonelmisligi sonucu anlamli olur”
(Cugen, 2003: 66). Bunun yaninda burada kullanian yonelmislik ya da daha dogru ifadeyle
yonelimsellik (Infentionalite) kavrami Brentano ve Hussetl'in yiikledigi tanimdan farkli bir anlamda
kullanilmistir. Yonelimsellik kavrami Brentano’da teolojik; Husserl’de epistemolojik agirlik tasirken,
Heidegger’de Dasein’in kendisiyle, diger Dasein’larla ve varolanlarla kurdugu tim iligki tarzlarinda
kendisini gésteren, bu iliski tarzlarina imkan saglayan edimi belirtir (Ozlem, 1999: 16). Dasein’in
dinyaya yonelmesi teolojik ya da epistemolojik 6zellikten ¢ok ontolojik ve varolussal bir yapidadir.
Yonelimsel olmayla birlikte Dasein, diinya ile bir bag icerisine girmektedir. Bu edim dunya igerisinde
gerceklestigi icin Dasein her daim dinyanin diinyasallasmasini tzerinde hissetmektedir. Ctnki
dinyanin dinyasallasmast, Dasein’in diinya i¢inde somut bir yasanti stirme olanagidir. Hergiinkiilik
hayatimizda, pratik mesguliyetlerimizde varliklar su ya da bu anlamda bize belirirler ve dahasi, s6z
konusu pratik faaliyetlerimizde varliklara pratik bakisimiz zaten agilmus bir ¢evreleyen-dinya (Umzwels)
temelinde gerceklesir, pratik bakis bu sekilde “etraftaki” varliklari kesfedebilir kilar (Duman, 2014:
144). Heidegger bu cevreyelen-dinya ile olan iliskimizin onsel bir kuram ya da tematik kesifle
olmadigint ifade etmektedir. Teorik bilme, 6ncelikli olmamakla beraber zorunlu da degildir (Inwood,
1997: 33). Cunku insan oncelikli olarak el-altinda-olanlarla, gereclerle/malzemeletle (Zeug) ontolojik
ve pratik (kullanma, mesgul olma, islevselliginden faydalanma) bir iliski kurar. “Seyler hakkinda uzun
uzadiya disinip taginmam; onlart alir ve eyleme gegerim. Elimde bir ¢eki¢ tutmamin sebebi
genellikle ‘g6ziimii dikip ceki¢-nesnesine bakmak’ degildir, der Heidegger. (burada, das Hammerding
kelimesini kullanir). Cekici elimde, gidip ¢ivi ¢akmak icin tutarim” (Bakewell, 2021: 65). Varolanlarla
bu yakinsal iliski Dasein’in diinya ile nedenli bir iliski icerisinde oldugunu gosterir. Zira burada Batt
metafiziginin 6n goérdigl ve kabul ettigi Ozne-nesnenin epistemolojik iliskisi yoktur. Burada
tamamiyla Dasein’tn varolanla otantik ve somut iliskisi vardir. Dasein’in otantik olusu ise insanin
kendi varligtyla samimi bir sekilde yiizlesmesini ifade eder. “Otantiklik kendini varliga acik tutarak, bir
kamu gidimui olmaksizin ve bu gidim altinda kaybolmaksizin, var olmaktit” (Tarhan, 1997: 48).
Dasein’in otantik (Authentisch/ Eigentlichkeif) olusu, kendi varolusuyla karsilasma cesareti gdstermesi
anlamina gelmektedir. Es deyisle insanin sahih ya da hakiki yasama ayak basmasidir.
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“Zanaatkar cekice ve Heidegger masaya belli geometrik ve fiziksel 6zellikleri ile bakmazlar.
Her ikisi de 6ncelikle insan gayesi baglaminda kullanilan obje olarak bakar: Cekic bir seyi ¢ekiclemek
igin vardir, masa yemek yemek i¢in ya da yazi yazmak icin vardir” (Inwood, 1997: 33). Bu minvalde
onsel bir tarzda ne gekic zanaaatkar igin teorik anlam tasir ne de masa Heidegger icin. Her ikisi i¢inde
gereg, bedensel varligimizin dunyada aktif bir sekilde edimde bulunmasini imler. Dasein’in
hergiinkiiliigh icerisinde el-altinda-olanlarla karsilasmasi pratik iliskiler seklinde olmaktadir. Geregler
Dasein etrafinda cevrili (kendi aralarinda uyumlu ve baglantily) vaziyettedir ama bu durum Dasein
acisindan olumsuz degil, bilakis onun dinyayla temasina delalet etmektedir. Bundan kaynakli olarak
el-altinda-olmaklik (Zubandenheit) tirtinde varolan gerecler/malzemeler hem kendi igerisinde hem de
Dasein’la ilinti modundadirlar.  Bir gere¢ varligiyla yalnizca tekil varligini isaret etmez, aksine o,
birbiriyle iliskili, birbiriyle bir biitiin olusturan bir gere¢ baglamina isaret eder (Unaldi, 2022: 174).
Varolanlar, Dasein ve diger varolanlardan izole bir sekilde diinyada bulunmazlar. Ne ¢eki¢ ne de
masa yer aldiklari ortamdaki diger varolanlardan yahitilmistir (Inwood, 1997: 33-34). Cekig ¢ivilerin,
testerenin, alet cantasinin yaninda atSlyenin i¢inde bir yerde durmaktadir; masa hemen camin 6ntinde
yer almakta ve tizerinde kalem, yazi yazilacak kagit, kitap, notlar vs. bulunmaktadir. Atélye ve odada
yer alan bu gerecler bulunduklart yere gelisi glizel yerlestirilmemislerdir. Inwood’un, Heidegger
yorumuna gore, varolanlar kendi aralarinda anlamli bir dizen olustururlar (Inwood, 1997:
34).Varolanlara bu dizeni ve anlamliligi katan herginkilik igerisinde yasamini idame ettiren
Dasein’dir. Dasein varolanlari kendi yasam diinyast baglaminda duzenler, sekillendirir hatta onlar

kullanim islevine gore mekanda yerlestirir.

1.3. Dasein’in Herguinkiiliigu (Alltdglichkeif) ve Herkes (Das-Man) Alanm1

Hergunkuluk (A/ziglichkeit), Dasein’in kamusal alan/herkes (Das-Man) ve dunya ile olan
baglarinin toplamina referans eder. Hatta Dasein s6z konusu oldugundan hergiinkilik ve herkes
arasinda organik bir bag vardir. Bu bagi Heidegger soyle ifade etmektedir: Herkes hergiinkuligiin
varlik tirintg buyurur (Heidegger,2001: 164). Herglinkiilik herkesin herkeslestigi alandir. Dasein’in
herkeslestigi yer hergunkaliktir. “Das-Man alant Heidegger igin gereklidir. Nitekim birey,
hergiinkiiliigt icinde kaygt araciligiyla varolussal bir farkindalik yasamaktadir” (Topakkaya - Urtekin,
2022: 296). Bu nedenle Dasein hergiinkulik ve heskes alani olmadan distntlemez. Hergtinkultkte
olan Dasein, gereclerle ve diger Dasein’larla iliski halinde diinyaya gark olmustur. Bu herginkiliige
batma durumu teorik bir edimden ziyade pratik bir edimdir. Hergtinkilige batma pratik edim
olanaklarini dogurdugu i¢in Dasein, burada sayisiz olanaklara maruz kalmaktadir. Hergiinktlik
icerisinde karsilastigimiz; otobise binmek, disciye ugramak, bir yerlerde arkadaslarla oturmak,
kaldirimda yiirimek, kaza gecirmek, ise gec kalmak ya da aligveris yapmak, vs. durumlar hep pratik
alanin olanak ve olasiliklart ile ilgilidir. Heidegger’e gére bu ve buna benzer yasam ve diinyasal
durumlar salt bilincle aciklanacak bir olanaklar-olasthiklar zinciri degildir (Develi, 1999: 71). Insan
somut bir sekilde hergiinkilik ve herkesle birlikte yasam surmektedir. Hergunkilik Dasein’a
toplumsalligin eylem pratiklerini sunmakta (genelde buyurmakta) ve 6gretmektedir. Dasein bu kodlart
alarak, bunlara gére eylemde bulunarak herkeslesir yani herkesin kabul gérdigt, onadigt ve bekledigi
davranislart sergiler. Herkes gibi yasar.

“Herkes neden hoslanir ve nasil eglenirse, biz de ondan hoglanir ve 6yle egleniriz. Sanat ve edebiyat1 herkes
nasil okur, goriir ve yargilarsa biz de 6yle yapariz. Herkes alani, onu olusturan bir ézelligi olan siradan olma
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ile varligini korur. Gunliik insanin kimligi sorusunun yanitt olan “herkes”, insanin Otekilerle birlikte
olmasinda kendi varolugunu teslim ettigi “hi¢ kimse”dir” (Soykan, 1999: 54).

Herkeslesen Dasein aslinda hi¢ kimse olarak 6len kisidir. Herkesin otoriter, buyuran tavrt ve
tutumlart Dasein’in gayrisahih (Inauthentisch, Uneigentlichkei?) bir yasant1 sirmesine neden olur. Herkes,
Dasein’in tim yasamint belirler. “Herkes kim? Aa, tim digerleri, hicbir belli kimse degil. Boylece
yasamlarimizin muazzam bir diliminin zevk icin, icimizden geldiginden ya da kendi kararimizla degil
de, herkes yapryor diye yaptigimiz seylerden olustugu sonucuna ulastyoruz. .. herkes bizi bizden degil
kendisinden kaynaklanan insani edimlere zorlamakta” (Gasset, 1995: 195-196). Heidegger’in herkes
diktatorligi dedigi tam da budur. Heidegger herkesin Dasein tizerindeki gériinmez giiciine ‘herkes
diktatorltgu (Diktatur das Man)’ demektedir (Heidegger, 1967: 127). Herkese ayak uydurmak, aykir
olmamak, gbze batmamak, herkes alaninda huzursuzluk yaratmamak, oldugu-beklenildigi gibi
disinmek ve ona gbre yasamak gerekmektedir. Cinki herkes diktatorligi Dasein’dan bunu
istemektedir. Heidegger bu saldirganligt ve dinamik tahakkimi herkesin, ‘neye cesaret edilip neye
cesaret edilemeyecegini’ belirleyen ontolojik statiisiine génderme yaparak agiklar; herkes bu niteligiyle
‘tim varlik olanaklarini tesviye eder’, kendi mihriinii vuracak sekilde onlart zararsiz kilar (Yilmaz,
2023: 216). Herkes ya da oOteki seni uyarir! Nasil davranacagina, nasil dustinecegine, nasil
konusacagina, nasil diyalog kuracagina hatta hangi secimlerde bulunacagina senin adina karar verir.
Eger herkesin alanmna girmek, orada ikamet etmek istiyorsan kamusala aykirt olmaman, goze
carpmaman gerekiyor. Dasein ¢ogu zaman herkesi karsisina almak istemez ve onlara uymayi tercih
eder. Clinkd herkesin alant £onfor alanidir.

Herkeslesen Dasein kamusal alanda daha rahat davranir ve daha siki iliskiler kurar. Baska bir
ifadeyle Dasein, oraya sigindigi ve kendi otantikligini, gercek yiiziini gizledigi (otantikligi, benligi
askiya alma) icin herkesin ona kucak a¢gmasina olanak tanir. Bu durum Dasein i¢in rutin hergtnkiliik
faaliyetlerini yerine getirmeyi kolaylastirir. Ama burasi herkesin kendi gercekligini gizledigi yer oldugu
icin Dasein’a sadece inotantik bir yasam sunar. Fakat o bu sahteligi yasamay: secer. Cunkd bu yasam
temel ruh durumu olan kaygidan saklandigi yerdir. Dasein, herkesin dedigini yaparak ya da ona
uyumlu sekilde yagayarak dusmusluk icerisinde olur. Bu baglamda kendi-olmakligindan,
otantikliginden uzaklasir. Baska bir ifadeyle s6z konusu Dasein giindelik hayatint kendini is ve
iliskilerine kaptirmis bir sekilde herkes gibi / herkes olarak yasarken, kendi olmaktan, sahicilikten ya
da sahiden kendi olmaktan uzaktir (Gozel, 2020: 22). Dasein kendisini kendisine getiren ruh
durumundan yani kaygidan kagar. Herkes alani, onun icin kaygidan kacip siginacagi bir yerdir. Ama
Dasein’in herkeslesmesi onun gercek secimleri degildir; o sadece herkese ayak uydurur. Nitekim Syle
insanlar vardir ki, toplumun ya da Heidegger’in deyimi ile genel insanin (Das-Man) eline giidiimlerini
birakirlar ve nasil olursa olsun, bir gercek secimde bulunmazlar (Foulquie, 1998: 45). Bundan dolay1
herkeslesen Dasein’in yaptigt her secim herkesin yaptigi se¢cim oldugu icin otantik bir secim degildir.
Dasein burada kendi varolugsalligini, higligini, kaygisini unutur. “Herkesin dopdolu ve sahici bir
“yasam1” besliyor ve yonetiyor oldugu sanisi, Dasein’a huzur kazandirir. Béylece Dasein i¢in her sey
“yolunda,” butun kapiar da acik olur... Ancak gayrisahih (Uneigentlichen) anlamdaki bu huzur,
Dasein’t atalet ve eylemsizlige ayartmayip bilakis onu durmak bilmez “mesguliyete” (Betriebs)
surtikler” (Heidegger, 2018: 273). Bu nedenle Hergiinkilik ve herkes Dasein’in ontik oldugu ve
kendisinden kactigi bir alandir. Hergiinkt aktiviteler icerisinde yer alan Dasein, temel varolussal
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karakteri olan kaygidan kagar (Watts, 2001: 39). Cunku kaygi hicligi cagirir, insanin ontolojik
varolussalligini hatirlatir. Kaygt hicligi agiga ¢ikarir (Heidegger, 2015a: 35). Bu nedenle Dasein kendi
kaygt duygu-durumundan ve hicliginden kacarak herglinktlige siginir; orada eglesir/oyalanir.
Hergunkiiliige siginma herkesin yolundan gitmeyi 6giitler. O herkesleserek kendi varolugsalligint ve
kaygisint gérmemeye calisir. Dasein diger Dasein’larla ve gundelik problemlerle giinlerini gegirir.
Heidegger varolusumuzun arka planinda ‘higligin® oldugunu ancak ‘hergtinkiiliik’ icerisinde varolanlar
icinde kendimizi kaybetme egiliminde oldugumuzu iddia etmektedir (Watts, 2011: 31). Ciinki kaygt
ile ytuzlesmek Dasein’a agir gelmektedir. Kaygt icinde olan birinin yeri yurdu yoktur; o actktadir. Ama
bu agtkta olma durumu, ayni zamanda evde olmayan varlik demektir (Soykan, 1999: 57). Kayg1 insant
hergiinkiiligiinden koparan andir. Heidegger’de kaygr (Angs?) insanin koklerinden kopmuslugundan,
yurtsuzlugundan kaynaklanan bir haldir... Heidegger’e gore kaygi durumunda hergiinki yasamdaki
tim tanudik anlamlar ¢6zilir, 6nemli gériinen her sey 6nemsizlesir. Boylece kaygt toplumsal tasalarla
Ustlenilen ve yerine getirilen edimlerin ve sorumluluklarin anlamli bir yasam igin yeterli olmadigin
Dasein’in yuzine carpar. Kaygr karsisinda Ben yok olur, geriye yalnizca hi¢bir dinyevi (maddi,
somut) nedeni olmayan £ayg kalir (Deren, 1999: 117). O anda insan kendi ontolojik-varolussal yanina
yonelir ve zamansal-0limli oldugunu hisseder. Burada Dasein kendisiyle ilgili ve kendine dogru
yonelmis durumdadir. Lakin Dasein bu durumdan kagar ve kendisini herginliigiin stiregenligine ve
herkeslesme olgusuna birakir. Dasein, kaygidan kacip durur, kendisini giinlik ontik durumlatla,
sorunlarla mesgul eder. Bu kagma edimini Heidegger dismuslik (Verfallenbeif) ve dusmusligin
moduslart olan merak, lakirt1 ve miphemlikle agiklamaktadir. Bu moduslar varligin gaysisahihliginin
sergilenmesidir. Sahih olan ise kaygiya sirtini donmemek ve onun varolusumuzdaki degisimini
ustlenmektir.

1.4. Dusmiusliik (Verfallenheii)

Dasein hergiinkilik igerisinde herkesle birlikte yasamakta ve onlarla iletisim halinde
olmaktadir. Herkesle olan iletisim ise birlikte-varolma (Mitsein) ve bitlikte-Dasein  (Mitdasein)
seklindedir. Dasein’in diger Dasein’larla olan baglantisi, yasantist, birlikte-olmakligt onun hergiinkilik
igerisinde olusu dusmusluk (Ierfallenberi) kavramina gonderme yapmaktadir. Bu herkes alaninda olan
Dasein’in kendisinden kagma eylemidir. Bagka ifadeyle dusmuslik, insanin 6zgiir tasarlamasini kenara
iterek kendini anlama noktasinda bu diinyaya boyun egme temayuludur (Lewis — Stachler, 2020: 133).
Kendi sahih olmaya ¢alisma eyleminden, sorumlulugundan ve kaygisindan uzaklagmaktir. Heidegger
Dasein’in diismuslik durumunu su sekilde aciklar:

“Varolussal bir bakisla dismuslik, kendi olmakliginin otantikligini kapatir ve kenara iter. Ama bu kapalilik,

acimlanmishigin yoksunlugudur. Aslinda Dasein’in kacist &endinden kagistir ve buradaki agimlanmighk

kendini fenomenal olarak béyle gosterir. Dasein neyden kagtyorsa tam da onun “pesine” duser. Yani

Dasein’a ontolojik bakimdan 6z itibariyle ait olan agimlanmishk sayesinde kendi kendisiyle karst karstya
kaldig1 takdirde kendisinden kagmast miimkiin olur” (Heidegger, 2001: 229).

Dasein’in kendisinden kagma tesebbiisit olan dusmiislik kendi varolussal olan 6zinden
uzaklasmak, otantik kaygidan ka¢inma halleridir. Heidegget’e gére Dasein’tn bunu yapabilmesi onun
ontolojik-varolussal bir konstitlisyona sahip oldugunu goésterir. Dasein herginkiliige ve herkes
alanina hapsolmus; herkes gibi davranmakta, sevmekte, nesneleri algilamakta, dinya ile bagi hep
kamusalligin dogrulari ve degerleri tizerine olmaktadir. Heidegger bu dismisligu, insan Dasein’inin
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varolmakliginin bir parcast olarak goérmektedir. Herginkdi Dasein, gindelik hayat tarafindan
yutulmakta ve herkesin i¢inde kaybolmaktadir (Bolt, 2013: 36). Bu minvalde hergiinkilik ve herkes
alanina ‘diismus halde bulunan Dasein’in durumu, Platon™un magdara alegorisinde yer alan kolelerin
durumuna benzemektedir. Burada koleler birbirlerine benzer dogrulara, deger yargilarina ve diinya
algilarina sahiptirler. Yalniz Heidegger’e gére bu alegori, Platon’un kendi felsefesini yansitmaktadir.
Platon, ‘Magara alegorisi’ni hakikat anlayisini izah etmek ve pekistirmek icin kullanmistir. “Alegori
Platon’un hakikat doktrinini icermektedir, ¢inki alegorinin temeli, id0éa (idea)’nin dAsjfeia (aletheia)
tzerinde egemenlik kazandigi bir surectir” (Heidegger, 2016: 43; 1994: 203-238). Burada Platon
magara 74 ve dzst arasinda bir ayrima gitmektedir. Magara ici doxa bilgisi iken; dist idealarin, hakikatin,
epistemenin bilgisini temsil etmektedir. Platon magara igini yasanidan, duyulan, golgeler diinyast
olarak aktarmakla birlikte bilgi burada doxa durumundadir ve insanlarin sahip olduklar: bilgiler,
hakikatin (Aletheza)  bilgisinden ziyade glindelik yasamdan elde ettikleri sanilarin bilgisinden
olusmaktadir. Magara disint ise idealarin, hakikatin, gizlenmemisligin dunyasinin bilgisi olarak
aktarmaktadir. Burada (dis) bilgi episteme yani hakiki olanin, aletheianin bilgisidir. Kisi ancak magara
disina gikarsa hakikate ulasabilir. Dolayistyla Platon bu alegoride felsefesinin bir agimlanisint
yapmaktadir. Buna ilaveten yapilan ac¢imlanisin bu felsefenin ‘episteme’ agihkli oldugunu
gostermektedir. Fakat ad:i gecen alegori, Dasein’in hergunkiliik ve herkes alant icin kullanilan
diigmiisliif kavrami baglaminda ele alinacaktir. Magara alegorisinin kullanilmasindaki temel maksat ise
Dasein’in  ontolojik digmisliginin tam da magara icindeki kolelerin vaziyetine uymasi,
benzemesidir. Yalniz Dasein’in magara disina ¢ikist 6ncelikli olarak ontolojik ve varolugsal bir
aydinlanma oldugu; sadece epistemolojik bir aydinlanma olmadigt burada belirtilmelidir. Hatta onun
aydinlanmasi tam olarak ontolojik bir aydinlanmadir. Ciinkii Dasein dusmusliikten yani magaradan
kaygt ile ¢ctkmakta ve kendi varolussal hakikatini gérmektedir. Dolayisiyla bu ruh durumu ontolojik-
varolussal zeminde gerceklestigi icin temel bir ruh durumudur. “Kaygt Dasein’s, dinyaya gomulmus
halinden geri ¢ikarir” (Lewis — Staehler, 2020: 140). Baska bir ifadeyle kaygi Dasein’t magara disina
tasir; yani onu hergiinktlikten ve herkes olmaktan kurtarir, ona sahih-otantik varligini tanima olanagi
saglar. Bu nedenle kullanilan 6rnek sadece epistemoloji eksenli degil; Dasein’in ontolojik-varolussal
temeli g6z oniinde bulundurularak okunulmalt ve degerlendirmeye tabi tutulmalidir. Platon Devlet
(Politeia) adlt diyalogunun yedinci kitabinda yer alan mwagara alegorisini $6yle ifade etmektedir:

“Yeraltinda magaramst bir yer, icinde insanlar. Onde boydan boya 1siga acilan bir giris... Insanlar

cocukluklarindan beri ayaklarindan, boyunlarindan zincire vurulmus, bu magarada yastyorlar. Ne

kimildayabiliyor, ne de burunlarinin ucundan bagka bir yer gérebiliyorlar. Oyle siki sikiya baglanmislar ki,

kafalarint bile oynatamiyorlar. Yuksek bir yerde yakilmis bir ates parildiyor arkalarinda. Mahpuslatla ates

arasinda dimdik bir yol var. Bu yol boyunca algak bir duvar, hani su kukla oynatanlarin seyirciletle kendi

arasina koyduklart ve tstinde marifetlerini gosterdikleri bélme var ya, onun gibi bir duvar... Bu alcak

duvar arkasinda insanlar dustn. Ellerinde tirld tirli araclar, tastan, tahtadan yapilmis, insana, hayvana ve

daha bagka seylere benzer kuklalar tagtyorlar. Bu tasidiklari seyler, bélmenin tstiinde goriliyor. Gelip

gecen insanlarin kimi konusuyor, kimi susuyor... Ama tipki bizler gibil Bu durumdaki insanlar kendilerini

ve yanlarindakileri nasil goriirler. Ancak arkalarindaki atesin aydinligiyla magarada karsilarina vuran
golgeleri gorebilirler” (Platon, 2010: 231-232 (514b, 515a).

Magarada yasanidan dinya, dismisliik (hergtinkilik ve herkes) alanudir. Koéleler hergiinkiluk
alanina siki stkiya baglidirlar. “Herkesin dopdolu ve sahici bir ‘yasam’ besliyor ve yonetiyor oldugu
sanist, Dasein’a huzur kazandirir. Béylece Dasein igin her sey ‘yolunda’, bitiin kapilar da aciktir.
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Dusmuslik dinya-iginde-varolma, ayartict oldugu kadar huzur vericidir de” (Heidegger, 2018: 273).
Bu nedenle magara; yasanilan hayatlarin, huzurun, ruh durumlarinin, goérdiikleri nesnelerin, ilgilerin,
iliskilerin hep ofantik sanilmasinin ayarticithigina sahiptir. “Hatta hakikat (yani mahfuz veya oOrtik
olmayan: Aletheia) derken, isaret ettikleri o gélge ve yansimalardir” (Okten, 2022: 249). Halbuki
yasamlarini kurgulayan tamamiyla baska Dasein’lardir. Dasein tipkr golgelerle yasayan bu kéleler gibi,
hergtinkiiliige ve herkes alanina diigmiis, buranin otantik olduguna inanmaktadir. Her yerden kamusal
zincirlere vurulmus Dasein, 6mrint bu sekilde gecirmektedir. O, herglinkiiliik ve herkes alaninin
sunmus oldugu mental-konformist yasamdan sikayetci degildir. Cunkd dunya-iginde-varligin
hergtinkiilitk ve herkes alant konforlu ve giivenli bir yerdir. Peki, bu yasam hakiki, otantik bir yasam
mudir? Iste tam da bu noktada Sokrates’in “sorgulanmayan bir yasam, yasam degildiy sézi aklimiza
gelmektedir (Platon, 2016: 83 (38a)). Dasein yasadigt hayatin otantik olmadigini kaygi sayesinde
kesfeder. Kaygt Dasein’in bu dismiusliginden kurtulma araci olarak ortaya ¢tkmaktadir. Alegoriye
devam edelim:

“Bu adamlarin zincirlerini ¢6zer, bilgisizliklerine son verirsen, her seyi oldugu gibi gériirlerse, ne yaparlar?

Mahpuslardan birini kurtaralim; zorla ayaga kaldiralim; basini cevirelim, yiritelim onu; gozlerini 1s13a

kaldirsin. Bitiin bu hareketler ona act verecek. Golgelerini goérdigi nesnelere gozii kamasarak bakacak.

Ona demin gérdugin seyler sadece bos golgelerdi, simdiyse gercege daha yakinsin, gercek nesnelere daha

cevriksin, daha dogru goriiyorsun, dersek; 6niinden gegen her seyi birer birer ona gdsterir, bunlarin ne

oldugunu sorarsak ne der? Sasira kalmaz mi1? Demin gérdigi seyler, ona simdikilerden daha gercek gibi
gelmez mi?” (Platon, 2010: 232 (515d).

Magara disina ¢ikan kole (Philosophus, Sokrates), émrii boyunca kabul ettigi, sahip oldugu her
seyin sahte/yanilsama oldugunun farkina varir. Dasein de kaygt ile dusmuslukten styrilir; varolanlar,
dinya arttk ona ses vermemekte, anlamini yitirmekte ve zemin ayaginin altindan kaymaktadir.
Kaygida Dasein kendi varolusu tzerine ontolojik-varolussal diisinme gerceklestirir ve kendine
yonelip yasamint hesaba geger. Alegoride yer alan: “Ya orada birbirlerine verdikleri degetler, tnler?
Gelip gegen seyleri en iyi goren, ilk veya son gegenleri, ya da hepsini en iyi akinda tutup, gelecek
seylerin ne olabilecegini en dogru kestirenin elde ettigi kazanglar? Magaradan kurtulan adam artik
onlara imrenir mi? O tnleri, o kazanglart saglayanlan kiskanir me?” (Platon, 2010: 233 (516d)). Dasein
kaygt ruh durumunda oldugunda ontolojik-varolussalliginin farkina varir ve herkesin benimsemis
oldugu bu digmisliik hallerinden kaginmaya ¢alisir. Dasein otantik yasama Kaygi ile ayak basmaya
baslar. Baska bir ifadeyle Dasein kaygi sayesinde wvarlik, hiclik, hakikat, olime-dogru-olmaklik,
zamansallik, diger ruh durumlan ile otantik (sahih) bir sekilde bag kurar. Yalniz Dasein’in bu
sahihligine varist herkesle arasinin agilmasina yol ag¢maktadir. Dasein magaradan ¢ikmus; artik
kamusalin yasamini, degerlerini, dogrularini sorgulayict bir ruh durumuna girmistir.

“Daha go6zleri karanliklara alismadan, ki kolay kolay da alisamaz, yeniden bu karanliklar icinde disinmek,

zincitlerinden hi¢ kurtulmamig mahpuslarla gordikleri tizerinde tartismak zorunda kalsa, herkes giilmez mi

ona? Yukartya bosu bosuna c¢ikmis, tstelik de gézlerini bozup dénmiis demezler mi? Bu adam onlar
¢cbzmeye, yukartya gétiirmeye kalkiginca, ellerinden gelse, 6ldirmezler mi onu?” (Platon, 2010: 234 (517a).

Heidegger’e gore kendi varolusunun farkina varan yani kaygt araciligiyla varligy, higligi hisseden
Dasein artik eski Dasein olmayacaktir. Ciinkdi o otantikligi bir kere tatmistir. Lakin Dasein, herkes
alaninin dismusliginde ikamet ederken otantik-olmamakligi hesaba ¢ektiginde, sorguladiginda tepki
¢ekmektedir. Bu nedenle herkes alani, Dasein’in onlari sorgulamasina olumlu bakmayacak ve buna
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miusaade etmeyecektir. Cunki herkes alani, iginde yasayan insanlar icin, aykiri gelmeyen inanglar,
degerler, yargilar, normlar ile dolu bir yerdir ve insanlar burada inandig1 seyler ugruna yasamaktan,
olmekten giiven duymaktadirlar. Dolayisiyla bu inanilan seyler sorgulama nesnesi oldugunda herkes,
Dasein’t kendilerine bir tehdit olarak gorecektir. Herkes alanit Heidegger acisindan ontik, sahte bir
yasantidir. Herkes alaninda yasamak her ne kadar giivenilir (sorgulamadan kabul edildiginde) olsa da
Dasein’in diinyaya, hergiinkilige diusmisligini ifade etmektedir. Buradan kaygt araciligiyla
cikilmakta, kendine dontlmektedir. Kaygt insanin kendi otantikligini sirtlayabilmesidir. Platon™un
magara disini referans eden ‘aydinlanma’st hakikati bilme, bilgelik, epistemoloji tizerine otururken
Heidegger’in ‘aydinlanmast’ Dasein’in kaygr araciligiyla ontolojik-varolussalligs tizerine oturmaktadir.
Her iki filozofta magaranin igindeki diinyayr sahih gérmemekte ve insanin bunu agmasi gerektigini
savunmaktadir. Bunun agilmast veya sahih yasantinin olanakli hale gelmesi i¢in insanin magara disina
ctkmast gerekmektedir. Heidegger, Platon’un Hakikat Doktrini adlt makalesinde Platon’un magarada
bulunanlarin durumunu belirten gorislerini su sekilde agiklamaktadir: “Bu hapishanenin gercekte ne
oldugunun higbir sekilde farkina varamadiklari icin, g6k kubbenin altindaki bu gtnlitk yasam alaninin,
tim seyler ve iliskiler icin yegane standard: saglayan ve onlarin egilim ve dizenlemelerinin yegane
kurallarini belirleyen, deneyim ve yarglama sahast oldugunu varsayarlar” (Heidegger, 2016: 32).
Burada dusmuslik s6z konusudur ve gergek olanin bu oldugu zannedilmektedir. Dasein diinyaya
batmis, hergiinkilige dalmis, magarada yasamaktadir. Platon’un goélgeler alani, Heidegger’in
diigmiuslik alan1 dedigi; tamda burast ayagimizi bastigimiz, duyumsadigimiz, dmrimiizii gegirdigimiz
hergiinkiiliik ve herkesin ikamet ettigi yerdir. Magara dist Platon agisindan aletheia yani hakikat (Idea);
Heidegger icin kaygt ile gelen kendi varolussalligin hakikatinin agimlanist demektir. Kaygr otantik
kapisinin anahtan pozisyonunda yer almaktadir. Dasein’t magaradan disar ¢ikaran etkin glic kaygidur.
Yani magaradan ¢ikis, Dasein’in kendi varliginin gizlenmemisligini giin yiiziine ¢ikarmasi, otantik
varolussalligin kendisini kapatmadan agmasi anlamina gelmektedir.

Her ne kadar kaygr otantikligin anahtart olsa da her Dasein bu ruh durumunu tagima cesareti
gosteremez. Cunkt kaygr Dasein’in etrafindaki diger insanlarla bagini koparir ve kisinin diinyayla
kurdugu samimi (sahte olan) iliskileri askiya almasina yol agar (Safranski, 2008: 226). Kaygt insani
diunyanin tekinsizligi (Unbeimlichkeri) ile yuzlesmeye davet eder. Tekizsizligin esrarengiz durumu
Dasein’t kaygilandirir. Bununla yilizlesme cesareti bulamayan Dasein, dismiuslige (falenness) siginir.
Dusmuslik, kaygt icinde ortaya ¢tkan tekinsizligin (#ncanniness) dayanimazligy karsisinda bir siganak
gorevi gormektedir (Elpidorou — Freeman, 2015: 671). Bu nedenle Dasein bundan kagmanin
yollarina basvurur. Herglinkilik, herkesle oyalanmak, magaradan ¢ikmak istememek ¢ogu insanin
tercih ettigi seydir. Insan hergiinliigiin dertlerini, problemlerini, vs otantik ve orijinalmis gibi hareket
eder. Oysa bunlar tamamiyla sahte ve hergiinkdluk ile ilgili oyalanmay: saglayan seylerdir. Dusmusluk
Dasein’in kendi varolusundan, kaygisindan kag¢tigi bir durum olarak kendini gosterir. Dismuslikte
herkes, her sey belirgin, tanidiktir. Baska bir ifadeyle dijgmiisliik bir kagistir; kaygidan, daha acikgast
dinyadan, olanaklardan kagmaktir (Lewis — Stachler, 2020: 136). Cinki otantik olanaklar yani kendi
acimlanmushigimiza giden yol bizi kaygilandirir. Dismuslik gayrisahih bir durum olmasa da ayni
zamanda istenilen bir durumdur. Dasein’t hiclikle ytizlesmekten korumaktadir.
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1.5. Firlatlmishik (Geworfenheit)

Dasein’in dinya-icinde-varolmakligi Heidegger acisindan fitlaulmislik/atilmighk (Geworfenbeit)
olarak gorilmektedir. Dasein’in bu durumunu ortaya ¢ikaran ise kaygidan bagkast degildir. Kaygt
Dasein’in diinya-iginde-olmakliginin tekinsizligini (Unbeimlichkei?) ortaya cikarir. O, Dasein’t kendi
firlatilmishigiyla yuz yiize getirir ve herglinkii dinya-iginde-varolmanin tekinsizligini aciga cikarir
(Heidegger, 2001: 393). Dasein kaygt duyar; ciinkii o kendi firlatilmishigini, dinya-iginde tekinsiz
olusunu duyumsar. Dolayistyla Dasein firlatilmis bir sekilde diinya-icinde vardir. “Insan diinyaya
firlatilmustir, yani o orada vardir, o dinyadadir” (Heidegger, 2007, s. 100). Bizim belli bir zaman ve
belli bir diinyanin herhangi bir yerinde var olmamiz tamamuyla firlatilmislik durumudur. Steiner’a gore
bu durumda mistik ya da mecazi hicbir yon yoktur (Steiner, 2003: 122). Diinya-icinde-olmak kisisel
bir secime baglt degildir. Dasein kendisini nasil ve ne sebeple oldugu bilinmese de dunya-igine
firlatilmis sekilde bulur. Insan kendisinin hicbir zaman se¢medigi toplum, politika, kiltur, aile, tarihsel
durumlart icinde bulur (Elpidorou — Freeman, 2015: 667). Iste tam da bu insanin firlatilmishigint
(thrownness) imlemektedir. Dasein’in olumsal bir sekilde dinyaya firlatdmis olmast kaygiya yol
acmaktadir: “Kaygi, Dasein’t dinyaya firlatdmis olmasinin bilgisiyle karst karstya getirir. Dasein, ilgi
duydugu tercihlerine ve eylemlerine daima teslim olsa da bunlart kendisi se¢memis veya
belirlememistir. Kaygi, Dasein’, dinyasal varolusunun belirleyici ama yine de olumsal olmasi
olgusuyla karst karsiya getirmektedir” (Mulhall, 1998: 153). Diinyaya firlatilmishigin olumsalligt dinsel
ya da bilimsel bir temele dayanmamaktadir. Bagka bir deyisle Heidegger’in firlatlmuslik/atilmislik
kavramina bictigi rol dinsel ya da bilimsel (biyolojik, psikolojik, fiziksel vs.) bir anlam tagitmamakla
birlikte; o firlatilmisligr ontolojik, varolussal ve kaygi baglaminda ele almaktadir. Yani firlatdmishk,
bizim belli bir diinya icinde ka¢inilmaz durumumuzdur (Lewis — Staehler, 2020: 133). Oysaki din/ler
ve bilim firlalmishgr Heidegger’den ayri bir anlamda tanimlamaktadirlar. Semavi dinler, insanin
cennetten kovulduguna ve bu dinyaya firlatildigina/atildigina vurgu yaparken; bilim, insanin evrimsel
suregte ileri dogru firlatilmis bir canlt olduguna vurgu yapar. Her iki agiklama bi¢imi de Dasein’in
“Neden?” dunya-iginde-oldugunu, varoldugunu actklamamaktadir. “Bizler elbette c¢ok degersiz
fizyolojik bagr disinda varliga nereden baglandigimizi bilmiyoruz. Higbir biyolojik soy kutiik gercek
soruyu cevaplamaz” (Steiner, 2003: 123). Neden, nasil, nereden ve nereye sorulari hala cevap
beklemektedir! Insan éyle ya da boyle, her ne sebeple de olsa bir sekilde buradadir. Burada olmast ise
sadece bir atilma durumuna isaret etmektedir. Cunk snsan firlatinusik icindedir Heidegger, 1977: 221).
Dasein’in nereden ve nereye sorulart bakimindan 6rtilii ama kendi bakimindan olabildigince agik
bicimde agimlanmis olan Dasein’in varlik karakterine, yani “yle olmakligina”, Dasein’in suradaligina
firlatilmislik diyoruz. Boylece Dasein, diinya-i¢inde-varolma olarak surada var olmaktadir (Heidegger,
1967: 135). Dasein’in dunya-igine firlatdmishginin baska bir fenomeni daha vardir, o da sayisiz
olanaklar icinde olmasidir. Dasein’in dinya-iginde-varolmanin bu halinden kaynakli olarak olanaklar
karsisinda da fiflaulmislik durumundadir. “Insan kendini, arasinda bir secim yapmast gereken
imkanlarin icine firlatilmis olarak bulur” (Johnson, 2013: 40). Sonsuz olanaklar ile ¢evrilen Dasein
dinya-iginde kendisini firlatilmis hisseder. Hem diinya-i¢in-varolma hem de sonsuz olanlar icine gark
olmus olmast yliziinden Oyle hisseder.

Dasein dinyaya ve sonsuz olanaklar icerisine firlatilmig/atilmis durumundadir. Her iki
durumda da firlatilmishk elinde degildir. Yani o dinyaya ve olanaklar icerisine firlatilmamay1 ya da
firlatilmayr se¢gmemistir. “Dasein, kendi se¢imine birakilmamis olan bir diinyaya firlatilmus varliktir.
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Iginde yer almakta oldugu diinya, cogu zaman bir nesne uzakligi saglamaktan ziyade Dasein’ sogurup
icine ¢eker, onu durmamacasina mesgul eder” Emrah (Giinok, 2016: 30). Dinya igine firlatilmis
olmak bu yoniyle Dasein’in ontik yoniine isaret eder. Yani o diinya icine 6ylece atilmis, firlatilmis
vaziyettedir:
“Insan, nasil ve ne sekilde olacagini bilemedigi, 6nceden haber alamadigi ve tasarlayamadig bir diinyaya
apansizin dogmaktadir. Hi¢ kimseye 6nceden icinde yasayacagi diinyayi, ortamu, yizyil, tarihi ya da gina
secme olanagi verilmemistir, yani icinde var oldugumuz ve yasadigimiz diinya, hep bu dinyadir. Dogar
dogmaz, yani yasama atldigimiz andan itibaren, biz ¢igliklar atarken, bir doktorun bizi alarak kontrol

edemedigimiz bir ortamda, bize sorulmamis bir zamanda, secemedigimiz bir aileye teslim ettigi andan
itibaren, kendi irademiz diginda, yasama, gelecege firlatdmusizdir” (Bolt, 2013: 29).

Iste tam da bu nedenle insan firlatidmislik tarzinda diinyaya sogurulmustur. Bu firlatilmishgin
ontik yonunu gostermektedir. Fakat firlatilmishigin bir de ontolojik ve otantik yoni vardir. Cinka
insan varolanlar arasina firlatilmighiginin farkina varan ve tam da bu firlatilmishigt sorgulayan bir
konuma sahiptir (Hthnerfeld, 2006: 76). Dasein kendi varolussalligini ve diinya i¢indeki konumunu
sorgulamaya basladiginda bu firlatilmishik otantik bir hal alir. Dolayisiyla Dasein kendi otantik
varolussalliginin farkina varir. Heidegger acisindan Dasein ya da surada olus insanin bir durumudur
ve surada birey kendisini firlatilmuslik, birakilmishk icinde duyumsar. Iste kaygr bu duyumsayisin
sonucu olarak ortaya ¢ikar. Heidegger’e gore bu kaygi, insan’t hiclik (Nzeh#s) ile karst karsiya koyar ve
insan orada kendi varligs icin kaygilanmaya baslar (Erdemli, 2000: 78). Kaygt ruh durumunda insan
otantik Dasein olmakligini duyumsar. “Oysa cagimiz ve Ozellikle sanayi toplumlarinda ortalama
yasama duizeyindeki insanlarin kendilerini bir Dasein olarak duyumsamamalart icin her sey
yaptimaktadir. Yine Heidegger’in deyisiyle, herkes alani Oylesine giiglendirilmektedir ki, yasam akip
gidiyor ve insanlar o akista yasar gibi yapiyorlar, gercekteyse striikleniyorlar: Oradan oraya
kosusturan, birka¢ parga kirinti icin dolantp duran béeekler gibi yastyorlar” (Exdemli, 2000: 78). Kaygt
hissetmemek ve onu ortadan kaldirmak adina bircok kagcis pratikleri gerceklestirilir. Fakat kaygidan
kurtulmak miimkin degildir; o orada hep vardir ve ortaya ¢ikmak igin firsat kollamaktadir. Kayg
Dasein’n varolusuna yapisiktsr. Insan kaygidan kagabilir ama ondan hayati boyunca kurtulmast séz
konusu olamaz. Cinki kaygt varlik ve higlikle baglantist olan bir fenomen oldugu i¢in Dasein’in
dinya-icinde-olmast, firlatilmis olmast onu bir sekilde aciga cikartir.

1.6. Olgusallik (Faktizitir)

Dasein diinyayt olgusalligi ile agimlar. Olgu Dasein icin dinyayr nesneler/seylerden 6rtli bir
yapidan kurtararak kendisini insan deneyimine sunar. Bu da diinya-i¢inde-varolan Dasein’in esasinda
dinya ile nasil bir iliski i¢inde oldugunu gésterir. Dasein firlatilmis bir sekilde dunya icinde olgusal
olarak varolmaktadir. Cinkt Dasein olanaklar icerisine firlatdmistir. “Dasein diinyada ¢iplak varlik
anlaminda ‘ben varim’dir. Bu ¢iplak olgusallik, bir sey gibi elde olmanin degil, (bir durumda) kendini
bulmanin kurucusu olan varhk tiridir” (Heidegger, 1985: 291). Bu da olanaklara atilim géstermedir.
Olanaklara atilim gosterme ise kendi varolugsalligi ve olgusalligt (Fakzizitd?) ile ilgilidir.

“Dasein, en zati varligini, belitli bir ‘mevcut olgusal-varlik’ anlaminda anlar. Yine de, kisinin kendi

Dasein’ina iligkin olgusalligin [Tatsache] ‘olgusalligi’ [factuality], temelde ontolojik olarak, 6rnegin bir tiir

mineralin olgusal olusundan oldukga farklidir. Dasein olgusal olarak vardir ve bu olgunun olgusalligina biz

Dasein’in olgusallgr (facticity) diyoruz. Bu, varligin belirli bir tarzidir [Seinsbestimmtheit] ve Dasein’in temel

varolussal durumlarini ortaya ¢ikana kadar bir problem olarak bile kavranamayacak kadar karmasik bir

yaptya sahiptir. ‘Olgusallik’ kavrami, ‘dinya icinde’ bir vathgmn, kendisini ‘kaderine’ baglt olarak

anlayabilecegi sekilde dinya-icinde-varliga sahip oldugunu ima eder” (Heidegger, 2001: 82).
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Dasein olgusalligi Dasein disindaki varolanlarin olgusal olmalarindan farklhidir. Clinkii Dasein’in
olgusalligi ontolojik farkliligi olan varolussallik barindirir. Bunun yaninda onun olgusalligs olanaklar
icerisinde Ozgiir bir sekilde secim yapabilme 6zelligine dayanir. Bu yontyle Dasein’in olgusalligy,
bilimin fiziksel diinya icin 6ngordiigi determinist temelli olgusallik agiklamasi ile bagdasmaz. “Dasein
olgusu kavramu, bilimlerin bahsettigi olgulardan farklidir. Bu olgudan dogan zorunlulugun ise ampirik
ya da rasyonel zorunlulukla hi¢bir ortak noktasi yoktur. Big bu olgunun iniinde durup onn incelemeyiz, - biz
bu olgusmyuz?” (Levinas, 2010: 48-49). Bu nedenle bu iki olgu durumu birbirinden ayrilmaktadir.
Heidegger, varolanlara ait olgular (Tatsachen) ve Dasein’a ait olgular (Faktum) arasinda net bir ayrim
yapar. Varolanlara ait olgular, meydana gelen ve mevcut olan seylerin sabit yonleridir, oysa Dasein’a
ait olgular, Dasein’in belirli yonleridir. Ornegin, agacin boyu on bes metredir ya da bisiklet on altt
kilodur gibi durumlar bir varolanin varolanligi ile ilgi olgularken, benim bir 6gretmen oldugum
varolussal ve olanaklar dahilinde gergeklesen bir olgudur. Bunlar var olan seyleri tanimlamanin farkl
yollaridir. Bununla birlikte Heidegger, bu iki tir tanimlama arasinda 6nemli bir ontolojik ayrim gorir:
Ogretmen olmak dinyada var olmanin bir yoludur, oysa on altt kilo olmak 6yle degildir (Wrathall,
2021: 312). Varolana yapistk olgularda neden-sonug baglantist kendisini kesin bir sekilde gosterirken;
Dasein’a baglt olgularda ise olanaklar igerisinde se¢im yapma olanakliligi kendini gosterir. Olanaklar
igerisinde yer alan Dasein, se¢imlerde bulunarak olgusalligini ifa eder. Se¢mesi de 6zgiir olusundan
gelmektedir. Dasein kendi varolussalligini, dogum ile 6lim aradaliginda diinya ve olanaklar arasina
firlatilmishiginin - farkina vararak olgusalligint sergiler. Bu olgusal olabilme yetisi ise 6zglirden
kaynaklidir. “Varolus olarak Dasein, kendi benligine 6zgt olanaklar igin 6zgiirdir” (Heidegger, 1982:
276). Bundan dolayt bu olanaklar onun varolussal olmasindan ortaya c¢ikmaktadir. “Dasein’in
kendisine 6zgl bu olanaklar, kendisinin disinda duran, bos mantiksal olanaklar degildir. Bunun yerine
bu olanaklar varolus belirlenimleridir” (Heidegger, 1982: 276). Cunki Dasein olanaklara yénelen bir
olgusallik barindirir. Dunya ve igindeki varolanlara yonelisimiz hep bu olgusallik zemininde
gerceklesir: “Esasen, biz seyleri anlamaz, onlara yonelmeyiz. S6z gelimi bir kaleme degil, yazi yazma
edimine ilgi duyariz” (Camci, 2015: 195). Bu olguyu gerceklestirmek icin varolana yoneliriz. Bu
nedenle yasam dunyasinda bilimsel, epistemolojik olarak bulunmaktan ¢ok pratik ve olgusal olarak
bulunuruz. Dasein diinya-iginde-varlik olarak bu olgusallikta el-altinda varolanla is goriir (Heidegger,
1982: 292). Yani Dasein olgusal oldugu icin diger varolanlardan ayrt durmakta ve onlart kendi
ihtiyaglari dogrultusunda kullanabilmektedir. Bu yoniiyle olgusal olusu onun anlamaya ve bir varlik
anlayisina sahip oldugunu gosterir. “Heidegger icin Dasein, bir nesne ya da idea olmayip, olgusal
olarak varolan ve bu varolusunu “anlayan”, baska bir ifadeyle bir varlik anlayisini sergileyen, her daim
bir varlik anlayst icinde olan bir varolandir, baska bir deyisle insandir” (Okten, 2006: 63). Dasein
insan olmaklik oldugu i¢in de olgusalligini tek basina yasamaz. Heidegger’e gore Dasein olgusalligini
dinya-iginde-varlik olmast itibariyle digerleri ile yasar. Zira digerleri ile birlikte olmak varolugsal-
ontolojik anlama sahiptir (Heidegger, 2001: 156). Bundan dolayt Dasein kendi olgusalligint
hergtinkiliik icerisinde herkes alaninda gerceklestirir. Cinkil olgusal yasam, iliskilerin ve anlamlarin
zenginligi icinde bize en yakin olandir. (Wrathall, 2021: 311).Olgusallik, hergiinkilik ve herkes
baglaminda kendini agiga ¢ikartir. Bunu yaparken de zamansallik kendisini gosterir. Cunki
zamansallik Dasein’in olmazsa olmaz bir pargasidir. O zamansal oldugu i¢in olgusal ve Dasein’dir.

1.7. Dasein’in Zamansallig1 (Zeitlichkeit)

Dasein’in zamansallikla iliskisi varlik yapisindan ve kaygi duymasindan gelmektedir. Bu
minvalde Dasein, zamani hisseden ve ona gore yasam deneyimlerinde bulunan bir varliktir. Dasein’in
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dinya-iginde olusu, herkesle birlikte kamusal alana karigmasi ve o6lime yazgili olmast onun
zamansalligina (Zeitlichkei?) isaret etmektedir. Heidegger Dasein’in zamanla olan bagini agiklarken
oncelikle zamanin iki tirtine dikkat ¢ekmektedir. Bunlar alelade/siradan zaman ve otijinal zamandir.
Alelade zaman hergtnkiltk icerisinde yer alan Dasein’in yasadigi, ona gore hareket ettigi zamandir.
“Alelade zaman, Dasein’in hergtinkilik igerisinde deneyimlerini gerceklestirdigi zamandir” (Blattner,
1999: 127). ‘Bu saatte okulda olmak lazim, otobiis bu saatte hareket edecek, aksam bu saatte
bulusalim...” gibi plan ve eylemler giinlik yasantimizda herkesle ortak kullandigimiz ve kendimizi ona
gore ayarladigimiz zamandir. Bu zaman turd, belli birtakim araglarla bize sunulan (saat, takvim, vs)
kronolojik zaman dedigimiz seydir. Herkesin tabi oldugu ve modern ¢agin isleyisinin Uzerine
kuruldugu zamandir. Kisaca mekanik olarak ve bilgisayarlarla tasarlanip desteklenen zaman, Bati
takviminde, 24 saatlik sistemde ve ge¢mis ile gelecegin haritasini ¢itkaran zaman ¢izelgelerinde kendini
gosteren niceliksel hesaplama ve matematiksel mantik aracihigiyla ulasilandir. Ayrica bu zaman tird
bilissel olarak kontrol edilebilir ve evrensel olarak erisilebilir haldedir (Berenskoetter, 2020: 279).
Herkes buna gore kendi yasantisint sekillendirmektedir. Biitin isler, ugraslar, projeler bu zaman
tiirline gore ayarlanmakta ve planlanmaktadir. Ornegin ise gitme zamani, dinlenme zamanu, tez teslim
zamani, proje bitirme zamani, tatil zamani gibi daha bir¢cok sey bu zaman planlanmasi ile kendisini
gostermektedir. Baska bir 6rnek ...ders haftanin su giiniinde su saatinde islenecektir. Dolayisiyla
béyle tanimlanan ve algilanan zaman 6ncelik, simdilik ve sonralik anlamlarint dogurmaktadir. Alelade
zamant “sonra” sunlar olmali, “6nce” sunu halletmek lazim, “simdi” bunu tamamlamali, ¢linkt “daha
once” basaramamistik veya kagirmistik seklinde kullaniriz (Salur, 2021: 579). Zamanin kamusal alanda
ve herkes icin ortak kabul edilmesi klasik zaman anlayisinin bir tezahiiridir. Yani burada zaman
benim disimda ve benden bagimsiz bir sekilde herkes igin aynz akip gitmektedir. Bu her ne kadar bizi
hergtinkiliige, herkese, dinyaya baglasa ve uyum saglamamiza yardimct olsa da en nihayetinde
Heideggetrvati anlamda bu zaman tirt alelade/ siradan zamandir. Heidegger’e gore bu zaman tirunin
ilk ornekleri Antik Yunan’a ve Aristoteles’e dayanmaktadir: “Alelade zaman anlayisinin aktarilmis en
erken ve temalastirilarak ayrintili bicimde ele alinmus ilk tefsiri Aristoteles’in Fzzi&’inde yani doganin
ontolojisi baglaminda yapilmistir. “Zaman’ burada, ‘yer’ ve ‘devinim’le iliskilidir” (Heidegger, 2018:
627-628;  Aristoteles, 2001). Dolayistyla alelade zaman, Dasein’in kendi olmakligindan yani
otantikliginden uzaklastiran bir yapiya sahiptir. Dasein alelade zamana kendini uydurarak; duinya,
hergtinkiliik, herkes icine disme, savrulma gerceklestirmis olur. Ttim kosusturmalar, acele etmeler,
surekli bir yerlere yetisme telaslart ve hergtinkilik mesguliyetlerin hepsi bu zamanla ile akort
edilmektedir. Bu ytzden zamanin bu sekilde kullanilmast Dasein’a sadece alelade bir yasami buyur
eder. Fakat Dasein’in kaygi duymasi, sonlu olmast onu bu durumdan siyirtir ve orijinal zamani
(Urspriingliche Zeitlichkerf) hissetmesine olanak tanir. “Kaygt, son derece rahatsiz edici olmasina ragmen
otantik zamanin (femporal anthenticity) temel karakterlerini acan potansiyel bir aydinlanmaya sahiptir”
(Magrini, 2006: 77). Bu nedenle insanin kaygi duymast onun varolus, zaman ve sonlulugunun
farkinda olmasint saglamaktadir.

Dasein’in, dinya-i¢inde-varolmakligi ve varolussalligt onun sonluluguna yani zamansalligina
delalet etmektedir. “Zamansallik otantik ilginin anlami olarak Dasein’in diinya-i¢inde-varlik oldugunu
anlamasint ve kendi varolusunun kararhligini kavramasini saglar” (Cigen, 2006: 16) Buradan hareketle
Heidegger acisindan zaman ve zamansallik, Dasein’in varolugsalligiyla baglantilidr:

“Insan varolusunun agikhigini kosullandiran anlamda zaman, cizgisel, kronolojik bir zaman olmadigi gibi
biyolojik, fiziksel, psikolojik ya da kozmik zaman da degildir. Heidegger icin zaman bir fenomendir, yani o
da kendini agmakta olan olusumsal bir seydir ve onun kendini éncelikle nasil agmakta olduguna bakilarak
insan varolusuyla kokensel bagt da anlagilabilir. Olmakta olan bir sey olarak zaman, insan varolusunun
kendi olma ya da varolus olanaklaridir” (Kurtar, 2014: 19).
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Dasein’in zamansal (Zeitlichkei) olusu onun varolusundan ve kaygr ruh durumu igerisinde
olmasindan kaynaklidir. Hatta Dasein’in kaygist kendine 6zgi zamansalligi tizerinden kaygt ruh
durumunu ortaya cikarir (Heidegger, 2018: 509). Bu yiizden kaygi, Dasein’a dinya-igerisinde
zamansal oldugunu bildirir. Baska bir ifadeyle Dasein diinya-iginde-varlik oldugundan 6tiirii zamani
ve gecici oldugunu (6liime-dogru-vatlik /Sein-gum-Tode) hisseder. Ornegin Dasein ge¢misle bir bag
igerisinde simdide yasar ve o esnada da gelecegin sinirsiz olanaklarina atilir, tasarimlarda bulunur. Bu
minvalde yasanan zaman algisi ya da zamansallik Dasein’a 6zgudur. “Kendi 6luimine dogru
gidebilmek, dogumuna geri dénebilmek ve simdiye geri si¢rayabilmek; Dasein kendini ge¢mis, simdi
ve gelecekten olusan parcalara ayirir ve sonra bu parcalart tekrar bir araya getirir” (Inwood, 2014:
134). Dasein zamansalligi bu baglamda yasamakla birlikte zamanin {i¢ ekstazini birarada hisseder. Ug
ckstaz: Simdi (Gegenwatt), olmus-olmaklik/gecmis (Gewesenheit) ve gelecek (Zukunft). Hatta
Heidegger, Dasein’in kendine 6zguluginin ve varliginin anlagilmasint saglayan zamansalliga
ckstatik/ekstaz zamansallik (ecstatic temporality) adint verir (Gorner, 2007: 9). Ekstatik zamansallik
(ecstatic temporality), Dasein’in orada-olmakligina isaret ederek zamansalligin ge¢mis-simdi-gelecegin ¢
boyutuyla deneyimlenmesini agiklar (Schalow — Denker, 2010: 272). Dolayisiyla Heidegger’in bu
zaman anlayist, Batt metafiziginin ve biliminin ortaya koymus oldugu klasik dogrusal (Zneer) akip
giden ve herkes icin ayni olan zaman anlayistyla 6rtismemektedir. Zaman Heidegger icin insandan
bagimsiz disarida akip giden bir sey olmayip, insanin Oznelligiyle de ilgili bir seydir. Heidegger,
Kant’'in bu durumu fark etmesini ve zamant 6zneye ait bir fenomen olarak gérmesini, devrimsel bir
adim olarak nitelendirmektedir (Ctgen, 2003: 111). Baska bir ifadeyle zaman ve Dasein birbirinden
bagimsiz, baglantisiz  degildir. Dasein’in  bitiinligiiniin  varolussal-ontolojik  konstitisyonu
zamansallikta temellenir (Heidegger, 2001: 488). Bu yiizden Dasein, kendi varligini zamansallikta
yasar. Dasein’in ontolojik-varolussalligi ve kaygisi zamansallikta kendini gosterir. ‘““Zamansallik
Daseir'in - varliginin  birincil anlamint  olusturur”  (Steiner, 2003: 137). Cinkt Dasein ancak
zamansallikta yani gecici olusunda kendi varligini anlar. Gegicilik yani sonlu olus ve bunun bilinmesi
Dasein’in zamani yasamasinin diger varolanlardan nasil farkli yasadigini gosterir. Dasein disinda
hi¢bir varlik zamani bu zamansallik tiirinde yasamaz. Dasein zamani yagadiginin farkinda oldugu icin
olume-dogru-varlik oldugunu bilir. Bu durum da Dasein’in varolussal ve kaygi varligi olmasindan
oturadur. Bu yapt zamansalligin bir trintdir. Dasein’in dogumla oliime yazgili olmasi onun
zamansal olusundan kaynaklidir. Insan, dogum ve 6liim arasinda uzanan bir siirede varolan, zamansal
varliktir (Camct, 2015: 193). Bu minvalde o zaman-igerisinde dogar, yasar (varolussalliginit agimlar) ve
olar. Bunlar onun varolussal-ontolojik bir yapiya sahip ve dinya-i¢inde-varlik olmaklhigindan
gelmektedir. Dolayisiyla Dasein zamani varolusuyla her an deneyimleyerek yasamaktadir. Gegmis-
simdi-gelecek ekstazlart her zaman bizimle birliktedir.

“Insan olmak, gelecege dogru yénelmektir... Bununla beraber, gelecegimize dogru ilerlerken gecmisimiz
daima bizimle beraberdir. Bu ge¢mis, hem kisisel ge¢misimiz hem de 6n-anlamamizi bigimlendirmemize
yardim eden tarihsel gegmisimizdir. Zaten oldugumuz sey haline gelme siireci i¢inde biz kendimizi gériintr
kiartz. Biz kendimizi, hem baskalarina hem de kendimize agik hale getiririz. Ayn1 sekilde seyleri; bizimle
sahip olduklart mevcut ve konumlanmus ilisikleri icerisinde actk hale getiririz. Bitin bu sireg
zamansalliktir” (Johnson, 2013: 52).

Dasein’in yasantist zamansallikta gerceklesir. O ne yapiyorsa dunya-i¢inde zamanla ilintili bir
sekilde yapmaktadir. Kaygilanmasi, hergtinkiliikte 6teki Dasein’larla birlikte olmasi, oyalanmast,
geemisi hatirlamasi, simdide deneyimleyip gelecegi tasarimlamasi ve daha bir¢ok sey zaman
aractligyla gerceklesmektedir. Dasein varolussalligini zamansallikla deneyimlemektedir. Yani kendisini
insa etmesi, varligini acimlamast zamansallikta olmaktadir. “Zamansallik (Zeitlichkei), Dasein’in
varliginin olusumunun olanaginin kosuludur” (Heidegger, 1982: 274). Sirekli gelecegin sonsuz
olanaklarina atilmasi Dasein’in zamansal oldugunu gosterir. Ama bu ayni zamanda Dasein’in kaygi
duymasina neden olmaktadir. Gelecek ekstazi sinirsiz olanaklar barindirdigt icin bu Dasein’da kaygt
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uyandirir. “Insan varolusu gelecege dogru aciktir. Imkanla yiiz yiize gelir ve Angst ile dolar”
(Maclntyre, 2001: 35). Dolayistyla Dasein-zamansallik-kaygi ilintisi gelecek ekstazinda kendini agiga
ctkarmaktadir. “Zaman varolmadir. Varolma benim su andaligimdir; o kesin ama belirsiz ge¢mise
kosuda gelecekte olmaktaki su andalik olabilir. Varolma her zaman bir olanakli zamansal olma tarzi
icindedir. Varolma zamandir, zaman zamansaldir” (Heidegger, 1996: 97-99).

“Dasein’in kendini otantik bir sekilde a¢masina, kendini anlamasina, kendi olanaklarint fark
etmesine, se¢im ve eylemde bulunan sahici varlik oldugunu deneyimlemesine yol agan zamanin formu
simdiki an’dir. Ama bu, ge¢mis ve gelecekten yalitdmis degildir” (Ciliz, 2022: 97). Zamansallik bir
butiin olarak Dasein’a kendisini agar. Geg¢mis, simdi, gelecek ekstazlart Dasein igin birbiriyle baglantili
olarak vardir. Ciinki eylemlerimiz ve konusma seklimiz, zamansalligin bu ti¢ “ekstaz”in1 agiga ¢ikarir
(Johnson, 2013: 55). Simdide yasar, nefes alir, diisunur, gegmisin izlerini tasir ve tasarimlarimi gelecekte
planlarim. Ornegin gecmiste verilen bir karardan dolay1 bu sehirde, bu evde, bu kisiyle hala evliyim ve
bu kararimdan dolayr da gelecege dogru boyle bir yasam stirmekteyim. Tercihler sonucu geg¢mis-
simdi-gelecek beni olusturmaktadir. Gegmiste getirdiklerimle simdide, gelecege yonelik kararlar
aliyorum. O tercih (gelecek), simdi olan bir giinde ‘simdi’ olacak ve daha sonra da ge¢mis olacaktir.
Tercih(ler) ne olursa olsun t¢ zaman kipi (bende) tesirini tizerimde strdurecektir. Cinki ben
(Dasein) zamansal bir varlik oldugum igin 6lene kadar zamansalligimi iliklerime kadar hissedecegim.
Bunun yaninda Heidegger i¢in zamansalligin tam olarak ne anlama geldigi soruldugu vakit! Heidegger
zamansalligt sonluluk olarak dustnir (Heidegger, 1972: 54). Yani zamansalligin oSliimle, insanin
sonlulugu ile ilintili oldugunu dile getirir. Okten, Heidegger Kitab/nda Heidegger agisindan
zamansalligin fanilik/6limli-olmaklik oldugunu izah etmistir. Dasein’in sonlu, 6lime-dogru-varliktir
ve bu nedenle zamansaldir.

“Heidegger, Dasein’in zamanliligini, bir baska deyisle faniligini, “lime gidis” diye ifade etmektedir.
Zamansal olan Dasein icin 6lim, her daim mimkin olandir. Dolaystyla Slime gidis, radikal bir imkan
deneyimi olup, burada gelecek, belirli plan ve tasarilarla bulaniklagsmamis en saf haliyle zamanlanmakta, yani
Dasein zamanina dahil edilmektedir. Oliime gidis ile bir haleti ruhiye (ruh durumu) olan kaygi (Angst)
arasinda dogrudan bir iliski bulunmaktadir. Kayg1, her daim imkan alaninin acikligt icinde bulunuyor olmayi
disavurmaktadir. Varlik bulma, kayg icinde zamani idrak etmek, Dasein’t zamanlandirmaktir” (Okten,
20006: 65).

Zamansal oldugunu kendi bagrinda hisseden Dasein, bundan kaygt duyar. Oliime yazgili olmak
bir zamansal olusun emaresidir. Oliime-dogru-olmaklik, Dasein’in hem diinyasalligiyla hem de
zamansalligiyla ilgilidir. Bu da Dasein’in, zaman-iginde olma ve tarihsel (Geschictlichkei?) olma yonlerine
vurgu yapmaktadir. Dasein bir diinya-icinde ve herkesle birlikte yasadigindan 6tiirii bir gegmise,
kiltiire ve gelenege sahiptir. Bundan dolayt Dasein zaman-iginde ve tarihsel bir varliktir. Bu minvalde
zaman-iginde ve tarihsel olmak zamansalliktan kaynaklidir.

“Dasein zaman icinde 6yle bir tarzdadir ki, o zamani kendisine goére yasamak (zeitigen) zorundadir.

Dasein’in  zamansalligt  (Zeitlichkeit), hem tarihselliktit (Geschichtlichkeit), hem de zaman-icinde

bulunmakliktir (Innetzeitlichkeit). Tatihsellik, Dasein’in zamani kendi insani/tatihsel durumu (Situation)

icinde yasamasint; zaman-i¢inde-bulunmaklik ise aynt Dasein’in akip giden bir zaman uzami (Zeitra-um)
icinde olmakligini ifade eder” (Pggeler — Allemann, 1994: 54).

Dasein’in zaman-icinde olusu, zamani kendine gére deneyimledigini gosterir. Oznel yasanti
zaman-icerisinde yasanmaktadir. Insan zamanla 6yle bir bag icerisinde bulunmaktadir ki ondan ayri
dastinilemez. Cunki insan zaman-icinde bulunurken kamusal hayatt da kendi tzerinde hisseder.
Mazi biriktirir, onu hatirlar ve gelenegin motiflerini kendisinde tasir. Insan-olmaklik ya da Dasein
gelenckten kopuk olmadigt icin, tarihsel bir varhktir. Kendisi 6znel olmakliga sahip olsa da
zamansalliktan gelen tarihsellikle iliskisi vardir. Bu da onu tarihsel bir varlik yapmaktadir. Gegmiste

122



Heidegger Sistemi’nde Dasein’in Yeri

belli bir toplum ve belli bir zaman igerisinde diinyaya firlatilmis olmak, Dasein’in zaman-iginde ve
tarthsel olmakligini ifade eder.

Heidegger Dasein’in zamansallik deneyimini agiklarken zamanin ekstazlarinin birbirinden
kopuk olmadiklarini dile getirir. Yani simdi-ge¢mis-gelecek birbirine baglhdir. “Gegmis ve gelecek
icsel bir bicimde simdi ile ¢okea iliskili ve ona baglidit” (Unaldi, 2022: 63). Yalniz bu ekstazlarin
iliskisi Dasein igin zamansallastirmanin ard arda gelmesi olarak anlagilmamalidir: “Zamansallagtirma,
ckstazlarin ‘ard arda’ gelmesi anlamina gelmez. Gelecek olmus-olmaktan daha sonra degildir ve
olmus-olmaklik ise simdiden daha 6nce degildir. Zamansallik, olmus-olmaklik siirecinde kendini
simdilestiren bir gelecek olarak zamansallastirit” (Heidegger, 2001: 401). Dolayisiyla simdi (Gegenwar?),
olmus-olmaklik/gecmis (Gewesenheit) ve gelecek (Zukunfl) ekstazlart kopmaz bir butin igerisinde
kendilerini Dasein’a agmaktadir. Dasein’in gelecegin imkanlarina (herseyden 6nce en belirgin imkana,
olime), kendi zamaninin su-anda-olmaklik’ina (Augenblicksein), ge¢misin veya olmus-olmaklik’in
(Gewesenberf) hatirlanmasina simdi igerisinde ulasir (Poggeler — Allemann, 1994: 55). Bundan dolay:
simdi, gecmis ve gelecek ekstazlart igin bir kavsak konumunda yer almaktadir. Burada yani simdide
gecmise dogru bakilir ve gelecegin olanaklarina yonelinir. Bu ekstazlarin nasil siki bir bag icerisinde
oldugunu gésterir. Zaman fenomeni, Dasein’a kendisini bitinciil bir tarzda agmaktadir. Zamanin bu
sekilde ele alinigi, klasik zaman anlayisindan ayrildiginin gostergesidir. Yani Heidegger’in zaman
anlayist, ‘gecmis gecip gittigi icin artik yok, gelecek ise hentliz gelmedigi icin o da yok; elimde sadece
simdi dizi var’ tarzindaki klasik zaman anlayisindan ayrilmaktadir. Dasein’in yasadigi zaman-
zamansallik parcalanmis bir tarzda degildir. O zamani bitiin olarak ve varhigina yapisik bir sekilde
yasar. Bundan dolayt Dasein hergiinkilige kapildiginda, savruldugunda bunu zamansalligr ile
yapmaktadir. Ornegin anlama gelecek ekstazinda, bir-hal-icinde-olma ge¢mis ekstazinda, diismiisliik
simdi ekstazinda kendini gosterir (Heidegger, 2001: 401). Anlama bir gelecege dogru yapilir, gelecege
atthmla yapilir. Bir-hal-icinde-olmak ge¢mise referans eder, tarihsel olusu hatirlatir. Bir zaman
diliminde, bir toplumsallik ve gelenegin igerisine dogmak... Hergiinkilik icerisinde kendi
varolussalligimiza ve kaygimiza sirtimizi donmeyi simdiki zamanda yapariz. Yani dismusligimiz,
oyalanmamiz1 simdiki ekstazinda sergileriz. Bu baglamda s6z konusu zamansallik Dasein’t varlik
yapisina yapisik bir durumdadir. Yalniz Heidegger zaman ekstazlart icerisinde gelecek ekstazina ayrt bir
o6nem verir. Bunun da sebebi gelecek ekstazinin, Dasein’in varolussalligiyla ilgili olarak sinirsiz
olanaklar barindirmast ve 6lime-dogru-olmanin gelecekle ilgili olmasidir. Es deyisle varolussalligin
birincil anlami gelecektir (Yildiz — Yurt, 2016: 395). Cunkt Dasein gelecege firlatilmis bir varliktir.
Stirekli kendisini sinirsiz olanaklar icerisinde se¢imler yapmak zorunda bulur. Gelecege atilan Dasein,
kendisini olanaklar icerisine firlatilmis bulurken, sonlu olusunu da hatitlar ve bundan kaygt duyar.
Dolayisiyla kayginin kendini gosterdigi ekstazlardan biri gelecektir. “Gelecek, hi¢ kuskusuz Dasein
icin en 6nemli ekstazdir. Zaman 6ncelikle ve esasen bir seyi yapmak icindir; bir seyi yapmaya ayrilir
ve bu da gecmisten veya simdiden ziyade biinyesinde ilkin gelecegi barindirir. Dasein kendi 6lumune
dogru ilerler” (Inwood, 2014: 133). Bu niteliklerinden dolay1, Dasein’in varolussalligina en yakin
ckstazin gelecek oldugu séylenebilir.

1.8. Dasein-Kayg1 (Angs?) Iligkisi

Dasein, kaygt (Angs?) duyan bir varliktir. Bu onu diger varolanlardan ayiran belirgin bir
niteliktir. Dasein kaygimm failidir. Kaygi duyan varlik olan Dasein; varolussalligini, dunya-i¢inde-
olmakligini, hergtinkiiliigiini, dismusligint, firlatlmishgini, olgusalligini ve zamansalligini tizerinde
tasir. Dasein diinya-i¢inde-varlik olmasi hasebiyle, varolanlar ve diger Dasein’larla iligki kurar. El-
altinda-olanla ve mevcut-olanla kurdugu iliski onun ontolojik-varolussal konstitlisyonundan gelir.
Zira Dasein’in varolanlarla olan iliskisi 6ncelikli olarak epistemolojik degil, ontolojiktir. Dasein bir
bedene sahip olmasindan kaynakli, dunya-icine savrularak herkesle iletisim halinde olur.
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Hergunkiliigiin gecip giden siirekliligi icerisinde kendinden uzaklagarak diigmiisliige kapilir ve uykuya
dalar. Heidegger Dasein’t uykusundan uyandiran seyin kaygt oldugunu savunur. Ama kaygt ona o
kadar trkitiicti ve dehset verici gelir ki Dasein, ondan ka¢gma yollarina bagvurur. Kagis yollarinin
bazilart lakirti, merak, miphemliktir. Bunlar Dasein’in ontik varolus halleridir. Baska bir ifadeyle
lakirts, merak, miiphemlik moduslart Dasein’in inotantik (inauthentic) ifadeleridir (Magrini, 2006: 77).
Dasein herglnkiiliige ve herkese sarilma arzusu duyar. Clinki burada kendisini glivende hisseder ama
kaygt onu yakalar. Ve yakaladigi vakit ise herkesle kurdugu kii¢iik dinyasi alt st olur. Kaygt ona
varolusunu, sonlulugunu, Olimind, hicligini hatirlatir. Bu yiizden Dasein kaygidan kagma
tesebbtuislerinde bulunur. Kaygiyla ylizlesme cesareti gosteremeyen Dasein, kaygidan kagma hilelerine
yonelir. Herglunkilik icerisinde herkesle eglesir/oyalanir. Herglinktlige siginma, herkeslesme,
Dasein’in kendi otantikligi ve kaygisindan uzak durma cabalarnidir. O strekli kendisine birtakim
mesguliyetler alant yaratir. Ama kaygt her zaman orada oldugu i¢in onu yakalar. Ctinkd o Dasein’a hig
uzak bir yerde degildir.

Dasein kompleks bir yapiya sahiptir. Bundan dolay1 o Batt metafiziginin insan, 6zne kalibina,
tanimlamasina uymaz. Hatta Heidegger, 1Varlik ve Zaman’'da ‘Dasein’ teriminin ‘insan’ veya ‘Gzne’nin
basit bir esanlamlist olmadigr tzerinde durmaktadir (Piercey, 2009: 132). Bu nedenle Dasein, sadece
Oznenin akilsalligina odaklanmak anlamma gelmemektedir. Bati metafizik gelenek, 6znenin
akilsalligindan gelen bilme vyetisine vurgu yapip, onu varolugsal baglarindan koparmistir. Bati
metafizik gelenek 6znenin cogifo yoniine dayanarak epistemolojiyi 6n plana ¢ikarmistir. Bu durum,
modern felsefenin kurucusu sayillan Descartes ile baslayip, diger filozoflarca devam ettirilmistir:

“Kartezyen gelencekle baslayan cogito merkezli felsefe ve bilim anlayiglar1 17. yuzyildan 20. ytzyilin baslarina

kadar devam etti. Cogito, Spinoza’da Bir, Leibniz’de monad, empiristlerden Locke ve Hume’da ici bos levha

olan dzne, Berkeley‘de rub, Kant'ta transendental 6zne, Fichte ve Schelling’te Ber ve son olarak Hegel‘de de

Mutlak Tin oldu. Tim modem filozoflar cogizo’yu 6znenin degisik formlari olarak kavrayip onu agiklamaya

calistilar. Heidegger’e gére, tim modem felsefe aslinda cogito felsefesinden ve epistemolojik felsefeden

baska bir sey degildit” (Ciicen, 2003: 14-15).

Heidegger’e gore bu sekilde ele alinan 6zne kendi yasanmushiginin farkinda olmayan sadece
episteme varligidir. Keza insan teorik bilmeden 6nce ontolojik olarak yasayan bir varliktir. Ontolojik
olusu ise bir bedene, ruh durumlarina, varolussalliga sahip olmasindan kaynaklidir. Bir bedene sahip
olmaktan otiri Dasein, dinyasalligt ve zamansalligt yasayarak deneyimler. Dolayisiyla yasamak
dinyasalligi ve zamansalligi gerektirir. Dasein bu ikisinden izole dusiinilemez ¢iinki o varolussal
kaygt duyan bir varliktir. Bu 6zelliginden dolayr varligt ve hicligi bagrinda hissetmektedir. Kayginin
otantikligin ac¢iga ¢tkmasina olanak tanimasi sonucu Dasein, kendisi ile yiizleserek varlik ve higlikle
temas kurar. Dasein’in bir yoni varliga diger yonu higlige dontktur.

Dogum ile 6lim arasinda —orada-likta (Da-sein)— gerceklesen bu seriiven, esasinda Dasein
Dasein yapandir. Bu oradalik durumu Dasein’a kayginin kendini belli etmesine olanak a¢maktadir.
Yani insan, firlatdmishginin ve oSliime-dogru-olmakliginin kaygisini oradalikta hisseder. Bu ruh
durumu bazen sert bir sekilde giin yiiziine ¢ikmakta, bazen de uyku vaziyetinde olmaktadir. En
nihayetinde o her zaman insanin icinde saklidir.

Sonug¢

Bu calismada Heidegger sisteminde Dasein’in ne sekilde alimlandigt ve nasil bir konuma sahip
oldugu irdelenmistir. Bunun yaninda Bati metafizik gelenegin insan i¢in kullaniddigi tanimlamalarin,
kategorilerin ne denli hatali ve eksik oldugu tizerinde durulmustur. Heidegger’in neden insan igin
gelencksel terimleri kullanmadigi aciklanmustir. Heidegger Batt metafizik gelenegin varligt unutmaya
biraktigini ve bu ylzden varlik-insan iliskisini askiya aldigint belirtmistir. Dolayisiyla o insanin bir
panoramasinin Dasein ile mimkiin olacagint savunmustur. Cinki en temelde Dasein-varlik arasinda
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stk1 bir bag vardir. Heidegger icin Dasein kavrami vazgecilmez bir yer teskil etmektedir. Dolayisiyla
bu calisma Dasein’t ve Dasein’la ilintili kavramlar agiklamaya calismistir. Dasein’in varolussal ve
ontolojik yapisi geregi kendini ifsa eden; dinya-igcinde-varlik, varolussallik, hergtinkiliik, herkes,
diusmuslik, firlatdmislik, olgusallik, anlama, zamasallik ve kaygi kavramlari detaylt incelenmistir.
Heidegger insan ve varolusu s6z konusu oldugunda Dasein kavramint kullanmasi, insanin dinya-
icinde-olmakligina agiklik getirmektedir.

Dasein’in varolussal bir varliktir. Bu nedenle de o dunya-iginde herkesle, varolanlarla strekli
bir temas, ilgi, iletisim halindedir. Bu durum onun bedensel, toplumsal ve yasayan bir varlik
olmasindan gelir. Heidegger’e gore buraya yani diinyaya Dasein firlatdmistir. Bunun nasil, ne sekilde,
ne sebeple oldugu hep miiphemdir. Ama yasamak, varolugsalligini 6zgiir segimlerle insa etmek
durumundadir. Bir girdabin icine gark olmustur. Dasein dinyaya gark olmakligini ise her zaman
tzerinde hisseder. Bu yiizden o o6nsel olarak seylerle, dunyayla epistemolojik degil, ontolojik-
varolussal yonelim igerisindedir. Sonug olarak Dasein kavrami; insanin olmakligi-olanakliligt Gizerinde
durdugu i¢in Bati metafiziginin insan i¢in kullandig1 6zne, distinen varlik, birey, bilingli varlik, mutlak
ego vs. kavramlardan ayrilmaktadir. Bu yiizden Dasein kavrami, bu kavramlari ve tanimlamalari da
kapsayict konumda yer almaktadir.
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Oz

Rousseau, felsefe ve pedagoji tarihinin 6nemli bir figiiridir. Ona gére insan, dogal durumunda giicli ve
huzurlu bir varlik iken toplumsallasarak giiciini yitirmis, huzurunu kendi elleriyle bir baskasinin ellerine
devretmistir. Insanin icine diismiis oldugu bu mahrumiyetten kurtulmasinin yolu ise toplumsal yasamini
diizenlemesi ve dogal durumunun unsurlarini hatirlamasindan ge¢mektedir. Bu noktada ahlak, kritik bir
6neme sahiptir. Felsefesinin her unsurunu insan dogasi tasavvurundan temellendiren Rousseau icin ahlak
egitimi ise hem bireyin dogasinin unsurlarina ulasmast hem de toplumsal yagamda saglikli ve huzurlu bir
yasam surmesi i¢cin olduk¢a 6nemlidir. Ancak ahlak, bireye disaridan kazandirilabilir bir unsur mudur? Bu
soru Rousseau felsefesi i¢in oldukg¢a 6nemlidir zira bizi, ahlakin kaynagt meselesine gétirmektedir. Bir diger
ifadeyle bu ¢alismanin amaci, Rousseau felsefesinde 6nemli bir yer tutan ahlakin, 6gretilebilir bir olgu olup,
olmadigl sorusuna yanit aramaktir. Bu calismada bu soru islenmis ve neticeye ulasabilmek adina nitel
arastirma yontemlerinden dokiiman analizi deseni kullandmistir. Bu kapsamda arastirma konusuyla ilgili
birincil ve ikincil kaynaklar kullanidmis ve analiz edilmistir. Ulasilan bulgulara gére Rousseau felsefesinde
ahlakin 6gretilebilirligi hususunda birey-yurttas ayriminin var oldugu gorillmektedir. Bireyin ahlak egitiminde
ahlak, kisinin dogasindan temellendigi ve icerisinde salt insan dogasinin unsurlarint barindirdigi icin
ogretilebilir degil kisiye hatirlatilabilir, 6ztimsetilebilit durumdadir. Bir diger deyisle bireyin ahlak egitimi,
bireyi dogasina asina hale getirmeyi amaglar. Ancak yurttagin ahlak egitiminin amaci kisiyi toplumsal yasama
hazir hale getirmektir ve temelini kamusal olandan aldig1 i¢in bu tiir ahlaki bilgiler yurttasa digaridan bir devlet
guct ile 6gretilir ve aktarilir. Buradaki temel husus hem bireyin hem de yurttagin ahlak egitiminde insan
dogasina yakinlasma geregidir. Nitekim Rousseau’ya gore her ne kadar oraya donemiyorsak dahi uygarlik
caginda da insanin rehberi dogast olmalidir. Bir baska ifadeyle Rousseau’nun yurttagt, aldigt ahlak egitimi
vesilesiyle hem kamusal hem de dogal bir anlam kazanir. Bu anlamin varligint ise dogasinda bulur.
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Abstract

Jean-Jacques Rousseau is a significant figure in the history of philosophy and pedagogy. According to him,
human beings, in their natural state, are strong and peaceful; however, through socialization, they have lost
their strength and handed over their peace to others. The way to escape from this deprivation lies in
reorganizing social life and recalling the elements of one’s natural state. At this point, morality holds critical
importance. For Rousseau—who grounds every aspect of his philosophy in his conception of human
nature—moral education is essential both for accessing the elements of an individual’s nature and for leading
a healthy and peaceful life in society. Yet, is morality something that can be externally taught to an individual?
This question is of great significance in Rousseau’s philosophy, as it leads us to the issue of the source of
morality. In other words, the aim of this study is to seek an answer to the question of whether morality,
which occupies an important place in Rousseau’s philosophy, is a teachable phenomenon. In this study, this
question is explored, and to reach a conclusion, the document analysis method, one of the qualitative
research methods, has been employed. Within this scope, primary and secondary sources related to the
research topic have been used and analyzed. According to the findings, a distinction between the individual
and the citizen is evident in Rousseau’s philosophy concerning the teachability of morality. In moral
education for the individual, morality is rooted in human nature and contains elements solely of that nature;
therefore, it is not teachable in the traditional sense but can rather be reminded or internalized. In other
words, the moral education of the individual aims to familiatize them with their nature. However, the
putrpose of the citizen’s moral education is to prepare the individual for social life, and since it is grounded
in the public sphere, this type of moral knowledge is taught and transmitted to the citizen by an external
state authority. The essential point here is the necessity of reconnecting with human nature in both the
individual’s and the citizen’s moral education. Indeed, according to Rousseau, although a return to the
original state is not possible, in the age of civilization, human nature must still serve as our guide. In other
words, Rousseau’s citizen gains both a public and natural significance through the moral education they

receive. The existence of this meaning is found in their nature.

Keywords: Jean-Jacques Roussean, human nature, morality, moral ecucation, possibility of teaching morality.
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Girig

Jean-Jacques Rousseau (1712-1778), eserlerini gesitli alanlarda vermis ve basta felsefe olmak
tizere politika ve pedagoji alanlarinda ¢aginin ¢ok 6tesinde dustinceler ortaya koymus bir filozoftur.
Felsefesini insanin dogasindan temellendiren Rousseau, Toplum Sézlesmesi’nde ortaya koydugu politik
ve sosyolojik gorisleri de, Emile eserinde savundugu pedagojik dogrulart da insan dogasi tasavvuru
tizerinden kurgulamustir. Uygar insanin hentz uygarlasmadan 6nce dogal guddleri ile hareket eden bir
canlt oldugunu savunan Rousseau’ya gore insan uygarlasarak dezavantajli duruma diigmiistir. Dogast
geregi kendine yetebilen insan, toplumsallasmast sonucunda kendi eliyle distugt bir acizlige boyun
egmis ve Oziine yabancilagmustir. Rousseau, tiim diistince hayatt boyunca iste bu acizlik karsisinda uygar
insanin ¢tkis yolunu aramstir (Dent, 2002).

Déneminin Aydinlanma distinirleri arasinda sayilan ancak bazi dusiinceleri bakimindan ayni
zamanda bir Aydinlanma karsiti olarak da nitelendirilen Rousseau, séz konusu karsithgt kendi
felsefesinde de barindirmaktadir. Aydinlanma dusiincesine gore, insan hayatinin aydinlanabilmesi igin
imana ve vahye degil fakat bunun yaninda rasyonalitenin ve felsefenin yontemlerine basvurmak
gereklidir (Cevizei, 2014:14). Bir baska ifadeyle Aydinlanma dustincesi, insan hayatinin sosyal-politik
meselelerinin dini unsurlar ile degil akla dayanarak ¢6ziilmesi gerektigini savunur. Rousseau da aklin ve
aklin yetkinlesme yetisinin insanin en 6nemli donanimlarindan biri oldugunu savunur (Rousseau
2020c:103) ancak Aydinlanmanin bu asirt rasyonalist tutumunu elestirerek salt akla dayali insani
gelisimin, insant insan yapan 6zden uzaklastirarak manevi bir ¢okiise stirtikledigini belirterek felsefesini,
insanin 6zune dair unsurlart Uzerinden sekillendirir. Bu agidan  ““...Rousseau’nun insanin
tyilikseverlikte, gilerytizlilik ve yardimseverlik egilimlerini dogal haline, saldirgan, yikict ve gikarct
egilimlerini de uygarligin zararl etkilerine izafe eden tepkisi, onu bir yandan da sert bir Aydinlanma
elestirmeni yapar.” (Cevizci, 2018b:69)

Rousseau’nun toplumsal yasama tabi olmak durumunda kalan dogal insani, igerisine girmis
oldugu ¢ikmazdan kurtarmak i¢cin basvurdugu en temel nokta ise siphesiz ahlaktir. Toplumsal yasamin
bir dizenleyicisi olan ahlak ayni zamanda uygar bireyin toplumsal yasamini saglikli hale getiren bir
unsurdur. Bununla birlikte bireye, toplum yasaminin bir par¢ast olma imkani da saglar. Nitekim ahlak,
bir insan toplulugunun gesitli kurallar, normlar, degerler ve yasantilar yoluyla belitlenmis yasama
bigimidir (Ozlem, 2014:19). Varligini toplumsal olandan alan ve kamusal bir alanda gergeklesen ahlaki
eylemler, bireyin bu eylemleri 6grenmesini de gerektirir. Birey, hentiz kendisinden bagimsiz sekilde cok
once de var olan ve cesitli normlart bulunan bir toplumun igerisine dogar. Ahlak adi verilen bu
normlarin ise bireye, devlet erki ve onun temsilcileri tarafindan aktarilmast ve 6gretilmesi gereklidir.
Buna ahlak egitimi ad1 verilir ve aynt zamanda bireyin var olusunu, devlet erki tarafindan toplumsal

mabhiyette 6nemli 6l¢tide belitler.

Rousseau’ya gore ahlak ve ahlak egitimi yukaridaki tanimlamalardan daha farklidir (Rousseau,
2008b, 2008a, 2020b). Ona gore ahlak, bireyi toplumsal hayatin prangalarindan kurtararak ona bir
anlam yukler. Pedagoijiyi felsefesinin temel taslarindan biri haline getiren Rousseau’ya gore stiphesiz bu
noktada ele alinan ahlakin, egitimin ¢ok 6nemli bir unsuru oldugu anlasilmaktadir. Ancak Rousseau
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felsefesindeki en temel ayrim olan dogal insan-toplumsal yurttas ayrimi da elbette ahlak egitiminin
temeli hususunda 6nem arz etmektedir. Nitekim dogal insan zaten 6zt geregi iyi davramigt ve
maneviyatt tanimaktadir. Dolayisiyla disaridan  aktarilan, Ogretilen bir ahlak ne kadar anlam
kazanacaktir? Bunun yaninda toplumsallasan insan ise 6ziine yabanct hale gelmistir. Oziine
yabancilasan toplumsal insanin, toplumsallasarak dogasindan bir parca olmaktan ziyade yapayligin
triini gibi gozitken ahlaki kurallart bir baska gii¢c yardimiyla m1 6grenmesi gerekmektedir? Bu noktada
calismanin temelini olusturacak iki sorunun varligi ortaya ¢ikmaktadir: Rousseau felsefesinde ahlak,
ogretilebilir bir olgu mudur? Yoksa ahlak, insan dogasindan temellendigi icin 6gretilebilir degil midir?
Literatiir incelendiginde Rousseau felsefesini ahlak ve ahlak egitimi boyutunda ele alan ¢ok sayida
calismanin var oldugu gorilmistir. Ancak bu calismalar ahlakin  6gretilebilirligine dair bir
sorgulamadan ziyade, ahlak egitiminin Rousseau tarafindan nasil ele alindig seklinde ortaya ¢ikmustir.
Bu nedenle s6z konusu calismada Rousseau felsefesinde ahlak egitiminin imkani, 6gretilebilir bir

mabhiyette olup olmadig1 sorunu ele alinacaktir.
Insan Dogasi ve Dogal Insanin Ahlaki Unsutlar

Michael de Unamuno’nun da belirttigi gibi her felsefe Oncelikle bir insan felsefesi olmak
zorundadir ve her felsefe dogrudan ya da dolaylt olarak bir insan felsefesi igerir. Buna gore “bir
filozofta bizi kesinlikle en ¢ok ilgilendirmesi gerekli olan insandir. [...] Ve bu somut insan, bu etten ve
kemikten insan, aynt zamanda 6znesi ve en 6nemli nesnesidir felsefenin.” (Unamuno, 1986:13) Bu
acidan her felsefe, temelinde bir insan tasavvuru barindirir. Insan gibi karmagik bir canlilik formunun
tanimlanabilmesi ve agiklanabilmesi icin yola ¢ikan her felsefi paradigma, icerisinde butiincil bir
yaklasimt barindirmalidir. Insana dair bu cok boyutlu sorgulama Rousseau’ya gore toplumsal yasama
gecisten onceki dogal doneme ait bir sorgulama olmalidir. Toplumsal yasam pratiklerinin bir zorunluluk
olarak insana dayatildigi andan itibaren insana insan eli degmis ve tir, 6ziine; insan, insana ve dogasina
yabancilasmistir. Dolayistyla modern anlamda toplumsal insan tzerinden yapilacak ¢ok boyutlu bir
degerlendirme Rousseau’ya gore insani anlamaktan ¢ok, Hobbesun da yaptigt gibi onun hakkinda
kotiicl birtakim yargilara varmaya kadar gidecektir. Bu nedenle Rousseau, insan ve dogasi hakkinda
giristigi sorgulamalara toplum 6ncesi dogal yasamdan baslamistir (Rousseau, 2020b:11). Bunun bir
sonucu olarak felsefesini net bir 6n kabulle baslatmistir. Ona gore insan, Hobbes’un savundugunun
aksine dogast geregi kot veya Bauman’in savundugunun aksine miiphem bir canli degil (Bauman,
2020:22), dogast geregi iyidir. Tanr’nin kendisine bahsettigi ihtisaml sadelikle diinyaya gelen ve
varolusundaki anlami dogada ve dogasinda bulan insan, bu nedenle bagka bir tiirdesine yahut diinyevi
unsura bagimli olmaktan ¢ok uzaktir. Insan dogasinin giicii, kendinden ve kendisine bahsedilen dogallik
disinda bir seye bagimli olmamasindan ileri gelir (Rousseau, 2020c:100). Kendi tirdesine duydugu
ihtiyag sinirlt olan ve bunun yaninda tiirdesine bagimlt olmayan dogal insan icin ise siphesiz modern
anlamda bilinen insani iliskiler ve iletisimler gereksiz, bir bagka ifadeyle dogal degil, suni olacaktir.
Nitekim Rousseau’ya gore insan tirdesiyle, dogast geregi yalnizca tirinin devami, beslenme ve
barinma gibi temel diizeydeki ilkel ihtiyaglari karsilama konusunda, glinimiiz normlarinin ¢cok uzaginda
bir formda tecelli eden bir tiir iliski icerisine girer. Turtyle kurdugu sinirli ve dolayli iletisimden 6ttrt
dogal insan yuzund, Tanr’nin kendisine bahsettigi dogaya doner ve doganin ihtisami ile mutlu bir
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yasam surer. Dogal insan ayni zamanda giiclii insandir (Rousseau, 2020b:51). Rousseau’nun vurgusunu
yaptigt gugliliik, fiziksel degil ruhsal bir glicluliktir. Bunun sebebi ise dogal insanin gicintin kaynagini
Tanrisal olandan, bir bagka ifadeyle Tanr’nin kendisine bahsettigi dogadan almasidir.

Sosyal ve medeni yaklagim agisindan ahlak, toplumsal yasamin norm ve diizenini tesis etmek
amactyla ortaya ¢itkmis diizenli bir yapidir (Cevizci, 2014:13). Dolayistyla toplumsal anlamda ahlak ve
ahlaki kurallar, insanin bir baska insanla iliski kurdugu ortamlarda ve yasam alanlarinda var olabilir. Bu
acidan ele alindiginda temelini yapay bir toplumsalligin reddinden alan Rousseau’nun insan dogast
tasavvurunda, ginimiz anlamiyla toplumsal bir ahlaki eylemden yahut kuraldan bahsetmek miimkiin
olmayacaktir. Cunkd dogal insan, toplumun degil doganin kurallarina tabidir. Rousseau da
ginimiizdeki anlamiyla kavramsallasan ahlakin, toplumsal bir olguya tekabiil ettigini ve bu nedenle
dogal insanin ahlaki olarak degil fakat varolussal anlamda hem dogasini Tanrisal olandan aldigi, hem
de kotu nedir bilmedigi igin iyi oldugunu soyler (Rousseau, 2020c:17). Bunun yaninda dogal insanin
ahlaks1z oldugu yontinde yapilacak bir ¢ikarim da dogru olmayacaktir. Nitekim felsefi ve pratik anlamda
ahlaki eylemlerin temeline konulan merhamet, vicdan, acima duygusu gibi manevi degerlere,
Rousseau’nun, varligini Tanr’nin iyiliginden alan dogal insani da pekala sahiptir. Bu bakimdan
Rousseau’nun ele aldigi anlamda ahlakin kokenlerinin, insanin dogasi geregi sahip oldugu manevi deger
ve yargilara uzandigt anlasiimaktadir. Baska ifadeyle Rousseau ahlaki eylemin 6ziini, insan dogasinin
iyi unsurlar tzerinde temellendirmektedir. Rousseau felsefesinde dogal ahlak, insan dogasinin 6nemli
bir unsurudur. Dolayisiyla toplumsallasan insanin tirettigi bir olgu olarak toplumsal ahlakin varligy,
dogal insanin tabi tutulacagi bir sorgulamanin konusu olmamalidir. Bir baska ifadeyle Rousseau’nun
hentiz toplumsallasmadan varligint siirdiiren dogal insani, toplumsallasan insanin bir zorunluluk olarak
kavramsallastirdigr toplumsal ahlakin kendisinde var olup, olmadigt hususunda yapilacak bir
sorusturmanin konusu olamaz. S6z konusu sorusturma stuphesiz gunimuz anlamiyla ahlakin,
Rousseau’nun dogal insaninin hangi manevi unsurlarinda aranabilecegi konusu tzerine yapilmalidir.

Rousseau’ya gore dogal insan, 6ziine dontik bir canlidir. Bu 6ze doniiklik ise ben merkezli bir
bicimde tezahiir ederken ayni zamanda insan, dogast geregi acidan kaginmast gerektiginin farkindadir
da (Cevizci, 2020:387). S6z konusu dogal insan tasavvurunun iki temel tutkusu yahut gidisu
bulunmaktadir. Bunlardan ilki 6z sevgi veya varligini koruma istegi olan amour de soi iken ikincisi ise
acidan kaginan bir varlik olarak tiirdeslerinin deneyimledigi acilar karsisinda duyumsadigt merhamet
duygusudur (Cevizci, 2020:387). Rousseau’ya gore insanda ahlaki doguran his de burada bahsedilen
merhamet duygusundan ileri gelmektedir. Merhamet duygusu ayni zamanda dogal insanin ¢evresine ve
cevresindeki diger canlilara zarar vermesinin 6ntindeki zihni ve kalbi en 6nemli engeldir. Hayatint basit
ve i¢cgtdusel olarak yasayan dogal insan, sahip oldugu merhamet duygusu vesilesiyle hem kendisinin
hem de cevresindekilerin var olusunu giivence altina alir (Cevizci, 2020:388). Merhamet duygusu
gorildigi gibi, Rousseau felsefesi icin 6nemli bir kavramdir. Yukarida da bahsedildigi tzere
Rousseau’yu dénemin hakim Bati diistincesinin karsisina konumlandiran akildan énce hissi ele almasi
durumu, merhamet duygusu Gzerinden insanin duyarl bir varlik olusu ile alakali yaptigt vurgudan ileri
gelmektedir (Akan, 2016:148). Bunun yaninda Rousseau’ya gore ahlakin gelisimi tarihsel olarak ele
alinmalidir. Toplumsal ahlak, insanin tarihsel anlamda gecirdigi toplumsallasma siirecinin bir sonucu
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ve bu siireci saglikli anlamda bir nihayete erdirme noktasinda da bir dtizenleyicisi olarak ortaya ¢ikmistir.
Dolayistyla kaginilmaz olarak ortaya ¢tkan toplumsal ahlak aynt zamanda dogal insanin merhametini ve
0z sevgisini de icerisinde barindirmaktadir. Ancak elbette insanin tarihsel bir zorunluluk olarak
gecirmek durumunda oldugu doniisiim siireci kendisini, merhamet duygusunda da géstermis ve dogal
insana dair olan merhamet duygusu yerini toplumsallasan insana dair bir duygu olan vicdana
birakmustir. Vicdan duygusu Rousseau’ya gére merhametten farkli ve toplumsallasmanin da bir sonucu
olarak hem kendisinin hem de ¢evresindeki insanlarin eylemlerini iyi ya da kotii olarak nitelendirmesine
olanak tanir, empati duygusunu ortaya cikarir (Rousseau, 2020b:405). Birey, empati kurarak kendisine
yapilmasint istemedigi bir seyi baskasina da yapmaz ve merhamet duygusunu toplumsallastirarak
vicdaninin takipgisi olur. Bu anlamda ele alindiginda gortilmektedir ki vicdan, toplumsallasan insanin
bir zorunluluk olarak tabi oldugu toplumsal ahlakin ve ahlaki davranisin i¢sel bir 6l¢iiti haline gelmistir
(Kahveci, 2012:209).

Rousseau’ya gore 6zgirliik, insan yasaminin en 6énemli unsurlarindan biridir. O denli 6nemlidir
ki, insant diger tiirlerden ayiran en 6nemli 6zelligi, iradi anlamda 6zgtir olusudur (Rousseau, 2020c:103).
Ozgiirliikten vazgecmek, insanliktan ve insan haklarindan vazgecmek anlami tasir (Cevizci, 2020, s.
416). Rousseau’nun dogal insani, kilavuz olarak dogasini alir ve dogasinin kendisine bahsettigi dogal
bir 6zgirlik alanina sahiptir. Bu dogal 6zgtrlik alani bireyin, se¢imlerini kendisinin belitleme glictine
sahip oldugu bir alana tekabil etmektedir (Dent, 2002:261). “O, belitflenmis degil de 6zgur bir
hayvandir.” (Cevizci, 2020:392). Buna karsin giderek toplumsal ve uygar hale gelen insan, ayni zamanda
dogal 6zgurligini kaybetmistir. Bir bagka ifadeyle insan, hentiz dogdugu andan itibaren 6zgiir iken
toplumsallastigi noktada zincitlere vurularak 6zgurligunt yitirmistir (Rousseau, 2020d:4). Bu noktada
Rousseau, yitirilen dogal 6zgirliigiin yerini toplumsal olarak sekillenen bir 6zgiirlik ile doldurmay:
amaclamistir. Toplumsal hale gelen 6zgtirlik aynt zamanda ahlaki davranisin da 6nemli bir dl¢ttudir.
Zira bir davranisin ahlaki ya da gayri ahlaki olduguna karar vermek ve verilen karar neticesinde eyleme
gecmek i¢in, insan iradesinin 6zgur olmast gerekmektedir (O’Hagan, 1999:9). Bu manada bir 6zgtirlige
sahip olmayan insanin, ahlakli veya ahlaksiz oldugu yoniinde bir ¢ikarim yapmak miimkiin degildir.
Toplumsal yasam dizeninde gerceklestirilen herhangi bir eylemin ahlakiliginin 6n kosulu budur
(Cevizci, 2018b:711). Aynt durum Rousseau’nun dogal insani i¢in de gegerlidir ancak bu gegerlilik
varligini, salt ahlaki eylemde degil bunun yaninda insana dair her eylemde korumaktadir. Nitekim
Rousseau’ya gore dogal insan, doga kanunlari disinda herhangi bir kanunun, kuralin yahut insanin
boyundurugu altina girmemekte ve 6zgiir bir yasam siirmektedir (Rousseau, 2020c:130). Istedigini
yemekte, istedigi yere gitmekte, istedigi gibi davranmakta 6zgiirdir. Onu vahsilesmekten alikoyan,
cevresine ve kendine zarar vermekten imtina ettiren tek sey ise merhamet duygusudur. Merhamet
duygusu, dogal bireyin tiirdeslerine karst besledigi bir duygu olmakla beraber temeline bireyin, bir
baskasinin duyumsadigi aciy1 ve tiziintiyu hissetmesini alir.

Goruldugu tzere 6zgurlik meselesi Rousseau felsefesinde 6nemli bir yer tutmaktadir. Rousseau,
insanin toplumsallagsmasini ve bu toplumsallasma stirecinde gecirdigi degisimleri g6z 6ntine alarak
insanin dogast geregi sahip oldugu dogal 6zgurliginin yerini, toplumsal 6zgirlige biraktigini da
belirtmistir (Rousseau, 2020d:14). “Onun sozinu ettigi Ozgurlik kisinin kendi iradesine gore
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davranmast yerine, bir baskasinin iradesine tabi olmamast anlamina gelir ve bu tir bir 6zgurlikte hig
kimse, bir baskasinin 6zgurliginin kendisine yapmayi yasakladigi seyi yapma hakkina sahip olamaz”
(Cevizci, 2020:421). Kisinin tabi oldugu bu yeni 6zgiirliik alant ise temelini Toplum Sézlesmesi’nden
alir. Toplumsallagan insana dair bir olgu olarak ahlak da sinirlarini yurttaslarin belirledigi ve uyacaklarina
dair ant ictikleri Toplum Sézlesmesi’nden alan bir Ozgiirlik alanina sahip olmak durumundadir.
Dogalliktan toplumsalliga geciste 6zgiirlik, bir kavram olarak birtakim degisimlere ugrasa da varligin
korumakta ve ahlaki eylemin en temel 6n kosulu olarak karsimiza ¢ikmaktadir.

Rousseau felsefesinde ahlaki davranisin iyilik-kétultk 6letitt olan vicdan, beraberinde ancak iradi
bir 6zgirlik tasidigr olgtide gegerlidir. Bunun yaninda vicdanin, dogal insana dair bir duygu olan
merhametten dogdugu dustnildugiinde, ahlakin insan dogasinin unsurlarindan tiredigini séylemek
mumkindir. Bu manada ele alindiginda gorilmektedir ki insan yasami, 6znenin yasamin anlamini
aradigt bir macera degildir. Insan yasamy; insanin dogasint tanidigi, ona agina olmaya ¢abaladigt bir
serivendir. Rousseau’ya gore insan dogast geregi giicliyken toplumsalligin getirdigi yapayliklar
nedeniyle 6ziine ve dogasina yabancilagsmistir. Bu noktada insanin doga durumuna geri doniisu
mumkin gézikmemektedir, ancak ahlak meselesinde de goruldigu tizere insan, toplumsallasmanin
beraberinde getirdigi zorluklarin da Ustesinden gelmek icin ortaya bir isteng koymaktadir. Bu ise
suphesiz uygarlasan insanin, 6ztine dair olanlart 6ziimsemesi ile mimkundiir.

Rousseau Pedagojisinin Ahlaki Boyutu ve Ahlakin Ogretilebilirligi

Yukarida bahsedildigi tizere Rousseau’ya gore insanin dogal gudulerinin yerini toplumsalligin
unsurlart almustir. Dogal insan ve toplumsal yurttas, birbirinden bir¢ok agidan, keskin niteliklerle
ayrilmaktadir. Buna gére “dogal insan kendisi i¢in her seydir; sayisal birliktir, mutlak butindir, ancak
kendisiyle ya da benzeriyle iliskisi vardir. Uygar insan ise paydaya bagli ve degeri biitiinle, yani toplumla
iliskisi icinde olan yalnizca kesirli bir birliktir” (Rousseau, 2020b:8). Degeri kendi dogal butiinligi
icinde anlasilabilen, butinligt ortadan kalktiginda yahut sarsildiginda degerinden kaybeden uygar insan
yeniden kendi butiinligiine donus yollarint aramali, biitinini korumaldir. Bir baska ifadeyle uygar

insan, ait oldugu toplumsal kurumun sagligini, tizerine disen sekilde korumaldir.

Insanin, toplumun bir pargast olabilmesi ve parcast oldugu toplumsal yapiyt saglikli sekilde
surdiirebilmesi ancak kaynagini kendi dogasinda bulan bir ahlak ile mimkiindtr (Cevizci, 2018b:704).
Insanin dogal durumuna karsit bir durum olarak ortaya ¢ikan toplumsallik temelini, ahlaki kurallar
bitiiniinden almaktadir. S6z konusu ahlaki kurallar toplumlar1 toplum yapan en temel unsurlardir.
Rousseau felsefesinde ahlak o denli 6nemlidir ki ona gére ahlak olmadan insanlarin bir arada yasamalari
mumkuin degildir (Keohane, 1978:459). Ahlakl: bireylerden olusan her toplum ya da ahlaki toplumsallik
ise temelini egitimden alir. Rousseau icin bu noktada egitim bir aractir. Bu ara¢ vasitasiyla
toplumsallasan yurttas ile dogal bireyin unsurlart 6rtiiserek insanin, toplumsalligin olumsuzluklarindan
arindirilmast hedeflenir. Rousseau, kaginilmaz olarak toplumsallasan insani, toplumun bir par¢ast olma
disturu ile egitirken ayn1 zamanda toplum yasami igerisindeki insanin, bir 6zne olarak kendi varolusunu
da kendi basina anlamli bulmasint amaclar (Rousseau, 2020b:8). Bu sekilde hem yurttas var olur, hem
birey. Bir baska ifadeyle devlet aygitinin bir parcast olarak gesitli sorumluluklart olan yurttas, ayni
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zamanda kendine has davranislari, duygulart ve distinceleri olan bir insan da olmalidir. Egitimin esas
amacinin ahlaki bir ama¢ oldugunu savunan (O’Hagan, 1999:80) Rousseau’ya gore bireyin
yurttaslasmaya baslamast da egitimin bir irintdur. Ancak Rousseau’ya gore bu siire¢ egitimin dogal ve
toplumsal mahiyeti agisindan iyi planlanmis olmalidir. Toplumsal yagam kaginilmaz ise, insanin egitimi
timiyle dogal olmamalidir. Ciinki insan, hi¢bir zaman dogasinin kendisine buyurdugu gibi bir hayat
yasama imkanmna sahip olmayacaktir. Buna karsin egitim, salt toplumsal yasamin buyurgan
dinamiklerini de igermemelidir. Bu, sanat, bilim ya da kultiir alaninda gelismis ancak dogasina yabanci,
Oziine uzak ve ahlaken problemli insanlar yaratmaktan baska bir sey degildir (Rousseau, 2020a:11).
Tim bunlarin 1s1g1nda Rousseau, toplumsal yasamin pedagojik unsurlart ile dogal pedagojik unsurlart

uzlastirmayt amaglamustir.

Pedagojik olarak toplumsal olan ile dogal olani uzlastirma amaci giden Rousseau, mesele
egitimin muhtevast oldugunda gdrece daha kati bir gériise sahiptir. Buna gbre ¢ocuk, yasinin
gerektirdiklerini 6grenmek, 6ztimsemek ve yasinin gerektirdigi dogal niteligi fark etmek durumundadir
(Rousseau, 2020b:87). Bu agidan ¢ocugun iyilik ve kotuligi hentiz tanimasinin miimkiin olmadigt
gorilecektir. Nitekim ahlak, bir olgunlasma meselesidir. Hentiz hayatinin basindaki bir ¢ocuk, iyiyi ya
da kotiiyi bilmeden yapar. Akilsal degil, tamamen gtiduseldir. Bunun yaninda bir eylemin ahlaken iyi
ya da koti olusuna vyalnizca toplumsal yasamin bir unsuru olan islenmis akil vasitastyla
ulasilabilmektedir (Rousseau, 2020b:52). Islenmis akil, bireyin dogasi geregi degil fakat toplum, devlet,
bir bagka insan ya da diizen ile sahip oldugu iliskiyle edinilmis olan toplumsallasan akildir; bir biitiin
olarak egitimin kendisidir ve temelini insanin yetkinlesebilir bir varlik olusundan alir (Cevizci,
2020:399). Dogal insan zihninde ya da maneviyatinda kendisine koti sifatt atfedilen eylem
dusuntlememekte, hissedilememektedir. 1yiligin karsisina konumlanan kotuliuk fikri ancak bir baska
insandan ya da toplumsal olandan edinilen deneyimler ve yasantilar yoluyla insan zihninde olusabilir.
Bu agidan ele alindiginda bireydeki iyilik-kotuluk zithigl, ancak toplumsal olanla birlikte islenen akil
sayesinde miimkiindiir. Islenmis akil, bireyi toplumun saglikli bir pargast haline getirerek dogal ahlak
ile toplumsal ahlaki uzlastirir, bir butin olarak sosyal hayati kuran temel faktordir. Bireyin
yetkinlesebilirligi ile alakalidir ve egitim ile kazaniir (Rousseau, 2020c:117). Diger bir deyisle birey,
egitim ve daha dar bir ifadeyle ahlak egitimi vesilesiyle eristigi islenmis akil ile toplumsal anlamda ahlakls
olabilmektedir.

Rousseau’nun ahlak vurgusu beraberinde toplumsalligi da getirmektedir. Cocugun egitiminde
gelisim evrelerini gbz 6niine alarak bir sistematik gelistiren Rousseau’ya gore ahlak egitimi, cocuk heniiz
toplumsallastiginda ve zihni, kalbinin soyut duygularini anlamlandirabilir duruma geldiginde
baslamalidir (Rousseau, 2020b:198). Ancak bu duruma gelene kadar ¢ocuk ahlaken, toplumsalligin
getirdigi olumsuz durumlar ve yasantilara da hazirlanmalidir. Buna “olumsuz egitim” adint veren
Rousseau’ya gore heniiz toplumsal ve yurttas olarak degil de bir ¢ocuk olarak var olan bireyin, 6ncelikle
erdemi ve gercegi degil fakat ytregini kotilige ve zihnini yanlisa karst bagisik hale getirmesini
ogrenmesi gereklidir (Rousseau, 2020b:93). Nitekim birey ¢ocuk olarak dinyaya gelmistir ve ¢ocuk
sahip oldugu tim yetersizliklere ragmen masum bir canlidir. Bu masumiyet, kisinin dogasindan aldigt
tyilik ve dogruluk hissiyatt ile bezenmistir. Buna karsin ¢ocuk, bir insan olarak kotalagu
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deneyimlememistir ve dogast kotilige asina degildir. Burada Rousseau’nun amagladigi sey stiphesiz
cocugu, toplumsallastigi sirada deneyimleyecegi kotiliiklere asina hale getirmektir. Bu oldukca
pragmatik bir kabuldir. Henliz cocuk olan bireyi, yurttaghga hazirlayan ve yurttas haline geldiginde
duygusal olarak kirilgan olmasinin 6niine gegen, bireye fayda saglamasi amaglanan en temel unsurdur.
Bunun yaninda Rousseau igin ¢ocugun ilerleyen siireclerde ahlaken de gelismesi gereklidir. Rousseau,
insan dogasinin temelde iyi oldugu dustincesini ileri siirdigiinden dolay1 ona gore birey, heniiz diinyaya
geldiginden itibaren zaten iyilik ve dogruluk hissi ile doludur (Rousseau, 2020b:50). Bireyin
ahlaklanmast ve iyilestirilmesi gerekmemekte, buna karsin yalnizca bireyin dogasinin unsurlarini fark
etmesi saglanmaktadir. Bir diger ifadeyle Rousseau’ya gore bireyin dogasini kesfetme ve gelistirme
sureci de ahlak egitiminin bir parcasidur.

Rousseau’nun ahlak egitiminin ayni zamanda bireyde dogas:t geregi halihazirda mevcut olan
maneviyat unsurlarini ve otonomisini gelistirmeyi amagladigl gorilmektedir (O’Hagan, 1999:16). Bu
gelisim siiphesiz bireyin dogasinin potansiyelini gelistirmesi ve dogal egilimlerini bozmadan mumkin
olan en saf haliyle toplumsal yasamin unsurlari ile uzlasmasi anlamina gelmektedir. Nitekim Rousseau,
insanin dogasinin satafatl sadeligine vurgu yapar ancak bu vurgu, bireyin ormanin derinliklerinde
sirgtin hayat1 stirmesi anlamina gelmez (Schwitzgebel, 2007:156). Birey, kaginilmaz olarak toplumun
bir parcast olmak durumundadir ve varligini korumak igin yasadigi toplumun refahina ve huzuruna
katki yapmalidir (Rousseau, 2020d:18). Bu zorunluluk onun ayni zamanda devlet erki tarafindan bir
yurttas olarak tanimlanmasini da beraberinde getirir. Rousseau’ya gore dogasinin unsurlarint bilmest,
ogrenmesi ve bunlar fark etmesi gereken birey ayni zamanda toplumsallagan bir yurttas olarak hem
diger yurttaslarla hem de devlet ile iliski igerisinde bir yasam stirer. Egemen gii¢ olan devlet ile yurttas
arasinda var olan bu iliski cercevesini Toplum Sizlesmesi ile sekillendirir. Her iki unsur da birbirine karst
bazi sorumluluklara sahiptir. Egemen gic olan devlet erki, yurttasinin giivenliginden, kamusallasan
Ozgurliginden, insanca bir yasam strebilmesinden ve varligint gelecek nesillere aktarmasindan sorumlu
iken; yurttas da egemen guctin ¢izdigi sinurlara saygt duymak, egemen giictin varligini temin etmek,
toplumsal kurallara tabi olmak ve giiciin bir pargast olmakla mikelleftir (Rousseau, 2020d:14). Bu
noktada toplumsallasan ahlak egitiminde de diger tim toplumsallasma unsurlarinda oldugu gibi egemen
gic ile yurttas ortak paydada bulusmalidir. Rousseau’nun dogal bireyi kendisine iliskin her konuda
bireysel bir erdeme ve ahlaka sahipken bununla beraber bu bireysel erdemi toplumsal ahlaka
donistirmeli (Rousseau, 2020b:279), bireyi, bireysel erdemlerini toplumsallastirmali ve bunu yaparken
edinecegi ahlakiligin gerektirdigi iliskileri 6zimsemelidir. Bireysel erdemin, toplumsal ahlaka déntismesi
sturecinde ise bireyin ihtiya¢ duydugu sey Rousseau’ya gore, kendisine toplumun degerlerini, dogrularin
ve normlarini 6grenmesi noktasinda kilavuz olacak bir rehberdir (Cevizci, 2018a:90). S6z konusu
rehber, birey icin bir yol gosterici ve kilavuzdur. Bununla birlikte bireye yol gosteren kilavuzun da
kidavuzu vardir. Bu ise Toplum Sozlesmesi dir. Nitekim kamusal yasamda ahlakli bireylerin var olabilmesi
icin bireyin, yurttas haline gelmesi, toplumsallasmast ve bunlart da egitim siiregleri vasitasiyla vatana
faydali sekilde gerceklestirmesi gerekir (Rousseau, 2008b:148).

Toplumsallasarak bireyin disina ¢tkmis gibi géziiken ahlaki davraniglar ve yasantilar ise siphesiz
birtakim bireysel unsurlar da tasir. Bireyde viicut bulur ve bireyin toplumsal yasaminda gerceklesir. Bu
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tir ahlaki eylemler Rousseau agisindan toplumlarin olusturduklari kamusal yasam ile alakalidir. Bu
kamusal yasam ise bireyin yurttaslasmast noktasinda 6nem arz etmektedir. Rousseau’ya gore ahlakls,
erdemli ve iyi bir yurttasin toplumuna ve devletine hizmet etme sorumlulugu vardir. Birey ise dogasinda
olmayan ve kendisine yabanct bu sorumlulugu stiphesiz ancak vatanini sevmesi durumunda goniilden
yerine getirecektir. Rousseau’ya goére vatan sevgisi, kamusallasan ahlakin en 6nemli kosuludur
(Rousseau, 2008b:144). Bu sayede birey, bireysel istemi ile genel istemi esitlemis olacaktir. Rousseau’ya
gore kisi, bireysel istemini vatan sevgisi yoluyla genel istem tzerinden anlamlandirdiginda ahlakli hale
gelmektedir (Rousseau, 2008b:143). Rousseau’nun buradaki amaci, toplumsallasarak dogasinin 6ziine,
bireysel ozgiirliigiine ve igsel iyiligine yabancilasan ve yurttaglasan bireye, iyi olabilmesi igin bir amag
vermektir. Bu ama¢ dogrultusunda birey toplumsal bir ahlaka kavusarak daha yilice erdemler, daha
buytk amaglar ve ugruna yasayabilecegi bir vatan sevgisi bilincine ulasir. Rousseau bu durumu séyle
actklar:

Sozgelimi insanlara cok erken yaslarda kendilerine sadece devletle iliskileri acisindan bakmalari, kendi

yasamlarini sadece bu iliskinin bir parcast gibi gbrmeleri 6gretilirse sonunda bu biyiik biitinle bir anlamda

6zdeslesmeyi, kendilerini vatanin bir bireyi gibi hissetmeyi, vatant her insanin kendini sevmesine benzer bir

duyguyla sevmeyi, ruhlarint stirekli bicimde bu biyitk amaca dogru yiikseltmeyi ve béylelikle bitin
kotilikleri doguran tehlikeli kogullart yiice bir erdeme déniistirmeyi basaracaklardir. (Rousseau, 2008b:149)

Anlagilacagr tizere Rousseau dogalligin karsisina Toplum Sozlesmesini, bireysel 6zgtrlugin
karsisina toplumsal ve kamusal 6zgiirliigi, bireyin dogasinin maksimum potansiyeline ulasma ereginin
karsisina ise vatani ve vatan sevgisini koyarak toplumsal insanin var olusunu anlamlandirmaya
calismaktadir. Bu noktada bireyin bireysel olan istemini genel isteme esitlemesi ve arttk bireysel
cikarlarin  disina ¢ikarak, cikarlarini da toplumsallastirmast durumu 6nemlidir. Bu durum da
Rousseau’ya gore Toplum Sozlesmesi cercevesinde beliflenen yasalar ile saglanirken ayni zamanda
yurttasin toplumsal olan ahlakiligini de saglayan bir unsurdur. Yurttasin tabi oldugu yasayt benimsemesi
ve 6ztimsemesi onu ahlaklt bir varlik yapmaya yetmektedir ve bundan dolay1 ahlak egitiminin temelleri,
bireyin yurttas olma yolunda attig1 adimlart vatana, devlete, topluma ve yasalara dayandirmaktadir. Bu
tir bir ahlaklilig1 saglamak icin ise stiphesiz bireye dogasint hatirlatmak yeterli olmayacaktir. Bireyin
dogasinda toplumsallasmak ve iradesini genele esitlemek gibi bir irade ya da davranis kalibt yoktur.
Ancak Rousseau’ya gore birey ancak iradesini toplumsallagtiran gii¢ olan devleti, vatani ve yasay1
benimsedigi Ol¢iide toplumsal bir ahlak kazanacaktir. Bu ahlak, kazaniabilir bir olguya tekabil
etmektedir ve yetki alanini devletin ve egemen giiciin otoritesinden alan bir kamusal egitimin araciligiyla
saglanabilir. Bu kamusal egitimi temellendirirken bireyin dogasinin unsurlari da géz 6ntine alinmaldur.
Nitekim 6zgirlik, tabiiyet ve iyi olma olgulari ve durumlart dogal insanin da sahip oldugu seylerdir.
Birey 6znel 6zgurlige sahip ve dogasina tabi sekilde bir hayat stirerken toplumsallastigi andan itibaren
6znel 6zgurligh toplumsal, dogaya tabi olusu kamusal ve iyiligi de ahlakliliga dontismektedir. Rousseau
burada bireyi yurttaslastirirken ayni zamanda dogast geregi sahip olduklarini da toplumsallastirma amaci
gutmektedir. Bu noktada kamusal gliclin egitim yoluyla bireye dogasinda olmayan bir ahlaki yapiy1
kazandirmasi gerekmektedir. Bu da ancak dogasini tantyan, ahlakiliginin temellerini orada bulabilen ve
kazanimlarini 6ztimseyen bir bireyin ayni zamanda toplumsal diizlemde dogasina karsilik gelen bir
ahlakliligt benimsemesi seklinde tecelli edecektir.
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Sonug

Rousseau, doga durumundan kopan ve bunun icin act ¢eken dogal insani, toplumsal yasamda
mutlu, huzurlu ve manen iyi hale getirmek noktasinda ahlaka buyik o6nem atfeder. Siuphesiz
Rousseau’nun 6nem atfettigi bir diger husus ise ahlakin 6gretilmesi, bir baska ifadeyle egitim ve ahlak
egitimidir. Dogal durumdan toplumsalliga geciste 6ziine yabancilasan insan, toplumsal yasamint egitim
vasttastyla iyi hale getirebilmekte ve yabancilasma sorununun 6ntine ancak bu sekilde gecebilmektedir.
Bu da ancak egitime, bireyin dogal unsurlari ile toplumsalligin getirilerini uzlastirma amact yiiklemekle
mumkuindir. Bu agidan ele alindiginda Rousseau’ya gore bireyin 6znel olarak sahip oldugu dogal ahlaki
ile devlet erkinin kontroliindeki toplumsal ahlakin egitim vasitastyla uzlastirilmast gerekmektedir. S6z
konusu wuzlasma ise bireyin yetkinlesebilme yetisi uzerinden temellenen islenmis akilla
saglanabilmektedir. Islenmis akil ise toplumsalligin bir getirisi olarak karsimiza ¢ikmaktadir ve ona,
egitim ile ulagilabilmektedir. Egitim, islenmis akli ortaya ¢tkaran bir faaliyet olarak kisinin dogal ahlaki
ile yurttasin ahlakini uzlastiran bir faktordur. Bir bagka ifadeyle, islenmis akli ortaya ¢ikaran egitim, ayn1
zamanda ahlaki bir boyut kazanmaktadir ve bireyin gelisim duzeyine gore, hassasiyetle sekillenmelidir.

Bireyin toplumsallasmasindan hemen 6nceye denk gelen ve dogal insana en yakin ancak buna
karsin gtigstizliiklerle bezenmis ve gelistirilmesi gereken erken ¢ocukluk dénemi, ¢ocugun kendini,
dogasini, ¢evresini ve ruhunu tanima dénemi iken s6z konusu dénemdeki ahlak egitimi bu agidan ele
alindiginda bireyin 6ztine déntisini, dogasint hatirlamasini, onu tanimasini ve 6ziimsemesini i¢eren bir
surectir. Bu siire¢ sonunda ¢ocuk, dogasina uygun gelen davranislart 6ziimseyerek ayni zamanda
bireysel bir erdeme, ahlaka sahip olur. Dolayisiyla bu dénemdeki ahlak egitimi, toplumsal zeminde var
olan kurallart ve yasantilari ¢ocuga aktarma streci degil fakat ahlakiligin dogal insanin yasantisindan
temellenen unsurlarina, bireyi asina etme siirecidir. Bu dénemdeki ahlak egitimi, cocuga ahlaki 6greten
degil fakat icerisinde ahlakin temel unsurlarinin da var oldugu insan dogasini ¢ocuga hatirlatma amact
giiden ve yabancilasmaya yliz tutmus bu dogay1 6zimsemesini saglayan bir siirectir. Buna karsin insan
hayat1 dinamik bir yolculuktur. Cocuk, zaman gectikce biiyiir ve bireylikten yurttasliga dogru adimlarint
atar. Cocugun bireysellikten toplumsalliga gegis stirecine tekabiil eden bu siirecte ise Rousseau’ya gore
cocuga, toplumsal yasamda karsilasabilecegi deneyimleri tanitmak ve ¢ocugu toplumsal yasamin act
yuzine karst bagistk hale getirecek becerileri kazandirmak gerekmektedir. Nitekim ¢ocuk kotuluga
bilmemekte ve dogasinin 6gelerine hakim oldugundan dolay1 heniiz diger insanlar1 da kendisi gibi iyi
sanmak dustincesi igerisindedir. Rousseau’ya gore bu durum, cocuk toplumsallasinca ona zarar
verecektir ve bunun 6niine gecilmelidir. Rousseau da bu problemin 6niine, olumsuz egitim vasitastyla
gecmeyi ve ¢ocugu toplumsal hayata, ahlaken hazirlamay: amaglar.

Cocuk, zamanla tek basina var olusunun anlamini bulan bir birey olmaktan ziyade var olusunun
6zuni, dogasinin kendisine buyurdugunun aksine butin ile iliskisinden almak durumundadir. Bu var
olusun mahiyetini olusturan bitiin ise siphesiz toplumdur. Toplumun saglikli sekilde var olusu,
anlamini butinden bulan insan i¢in de olduk¢a 6nemlidir ve ahlaki bir yapr ile saglanabilir. Bu nedenle
butiin ile uyumlu, bitinin degerini benimseyen, bu degetleri ve normlart kendisininmis gibi géren -
ahlakli- bir yurttas, Rousseau’ya gore toplumun bir pargast olmasint isteyecegi ideal insandir. Buna
karsin Rousseau’ya gore insan dogasinda vatan, egemen gii¢, devlet ve toplum denilen olgulara yer
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yoktur ve dolayisiyla insan, tim bunlart salt var olusu ile anlamlandiramamaktadir. Bu kabulden yola
ctkan Rousseau ise dogal insanin sahip oldugu unsurlarla toplumsal insanin sahip oldugu deger ve
normlart uzlastirmayr amaclamistir. Buna goére dogasini bilen bir birey, dogal 6zgiirligiini, dogal
iradesini, dogal iyiligini ve dogal var olus amacini bilecektir. Tiim bu farkinda olus ile birlikte ayni
zamanda bir paydast oldugu ve bagl olacagt Toplum So6zlesmesi ile tim bu unsurlarin toplumsallagtigt
farkindaligint da beraberinde getirir. Bir baska ifadeyle birey, yurttas olurken kaybettigi dogal hak ve
sorumluluklari, Toplum S6zlesmesi ile birlikte, bu kez bireysel degil fakat toplumsal olarak kazandigin
bilmelidir. Haklarinin ve sorumluluklarinin toplumsallastigini bilen yurttas, bu sekilde yani, yasalarin
ve vatanini severek ahlakli olabilecektir. Dolayistyla Rousseau’ya gore zaten erken ¢ocukluk déneminde
dogasinin iyiliklerinin farkina varan ve 6ziine dénen birey, yurttas oldugunda da bir anlasma sonucunda
bagli olacagi yasalari ve vatanini severek, onlara bagli kalarak ahlakli olacaktir. Rousseau buna,
toplumsal ahlak adini vermektedir ve bu ahlak formu bireye Ogretilmelidir. Bir bagka ifadeyle
Rousseau’nun toplumsallagan ahlaki, bireysel erdemlerin aksine bireye ickin degil disaridan aktarilan bir
unsur iken dolayisiyla 6gretilebilir bir formdadir. Bu ahlaki normlari yurttasa 6greten ise glicini ve
otoritesini devlet erkinden alan bir rehber ya da 6gretmendir.

Goruldigt tzere Rousseauw’nun ahlak egitimi, ¢esitli acilardan ele alinmaktadir. Bireyi
yetkinlestirirken aynt zamanda toplumsal olanla uyumlu hale getiren ahlak egitimi, islenmis akli ortaya
ctkardigt icin olduk¢a 6nemlidir. Bireyin/yurttasin gelisim donemine gore sekillenen bu ahlak egitimi
ayni zamanda kaynagini da gelisim donemlerine gore farkli noktalardan almaktadir. Erken ¢ocukluk
doneminin ahlak egitimi, bireye dogasinin ahlaki ve iyi unsurlarint hatirlatma, 6ziimsetme siireci
oldugundan disaridan 6gretilebilir bir yapida degilken toplumsallasarak bir yurttas haline gelen bireyin
ahlak egitimi ise kaynagini islenmis akildan aldig1 ve vatan sevgisi, yasaya bagllik, toplumsal normlar
gibi dogalliktan uzak toplumsal ve kamusal unsurlari icerisinde barindirdig i¢in disaridan Ggretilebilir,
daha dogru bir ifadeyle yurttasa aktarilabilir bir durumdadir. Ancak ahlaki bir egitim, disaridan
ogretilebilir olup olmadigindan bagimsiz sekilde temelini, insanin dogal durumundan almakta ve bu
duruma yakinlagsmay1 amaglamaktadir.
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