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Merhaba saygıdeğer okur, 
35. yayım yılımızın elinizdeki üçüncü sayısında da birbiriyle tama-

men aynı içerikte olan basılı ve elektronik iki nüshamızla sizlerleyiz.  Güz 
2023 tarihli 139. Sayımızı; on beş “öz”lü yazı, altı kitap eleştiri/tanıtım ve 
bir çeviri yazısıyla takdirlerinize sunuyoruz. 

Prof. Dr. Nevzat Gözaydın’ı Kaybettik  
Dergimizin Danışma Kurulu Üyesi ve Hakemi olan, üniversitedeki 

resmî görevinden emekli olması nedeniyle 72. sayımızı kendisine arma-
ğan ettiğimiz halk bilimi çalışmalarının duayen ismi Prof. Dr. Nevzat Gö-
zaydın hocamızı 16 Ağustos 2023 tarihinde Ankara’dan ebediyete uğurla-
dık. Allah rahmet eylesin; mekânı cennet olsun. Millî Folklor olarak aile-
sine, sevenlerine, öğrencilerine, meslektaşlarına ve bilim camiasına baş 
sağlığı dileriz.  

Cumhuriyetimizin 100. Yılında: Gurur ve Rekor 
Cumhuriyetimizin 100. Yılını kutlarken 35. yayım yılımıza ulaşma-

nın gururunu yaşıyoruz. Millî Folklor 2023 yılında elinizdeki sayıyla 
22.200 sayfayı geride bırakarak Türkiye'de folklor alanında bir derginin 
ulaşabileceği en uzun yıl ve en fazla sayfaya ulaşmış oldu. 2007 yılından 
beri kesintisiz olarak kaydedildiği Web of Science A&HCI indeksine ka-
zandırdığı Türkçe yazılarla dilimizin İngilizce ve Almancadan sonra bu 
indekste üçüncü dil olmasını sağlamıştır. 2002 yılından beri kaydedildiği 
SCOPUS indeksinde Q2; A&HCI’da ise Q3 düzeyinde olan dergimiz kay-
dedildiği on uluslararası alan indeksi yanında, ulusal indeksimiz             
TÜBİTAK-ULAKBİM TR DİZİN’de de yer almaktadır.                                
Cumhuriyetimizin 100. Yılı ve dergimizin 35. Yılı kutlu olsun. 

SOKÜM’ün 20. Yılı 
2023 yılı aynı zamanda UNESCO tarafından 2003 yılında kabul edi-

len ve dergimizin çalışma alanına giren kültürel mirasları korumayı ve 
gelecek kuşaklara aktarmayı hedefleyen Somut Olmayan Kültürel Mira-
sın Korunması Sözleşmesi’nin 20. Yılıdır.  Dergimiz kabulünden bu yana 
bu Sözleşmenin bilim dünyasında ve yöneticiler arasında daha iyi anla-
şılması için çaba harcamış; özel sayı ve dosyaların yanında pek çok ma-
kaleye de yer vermiştir. Halk bilimi konularını uluslararası toplumun iş 
birliği ve yardımlaşma duygusuyla incelemeyi, yararlanmayı, korumayı 
ve kuşaktan kuşağa aktarmayı hedefleyen Sözleşmenin diplomatları, hu-
kukçuları, bürokratları, siyasetçileri ve sivil toplum kuruluşlarını bu mi-
rasın sahipleri olan grup ve topluluklarla bir araya getirmesi, en önemli 
yön ve başarılarından biridir. Somut Olmayan Kültürel Mirasın Korun-
ması Sözleşmesi’nin 20. Yılı kutlu olsun.  

 
Aralık 2023’te yayımlanacak olan 140. sayıda görüşmek dileğiyle… 
 

M. Öcal OĞUZ 
Editör/Editor/Éditeur  
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MÜZELERİN GÜCÜ: SÜRDÜRÜLEBİLİR ÇEVRE, KALKINMA VE  

ÇEŞİTLİLİK STRATEJİLERİ İÇİN EKOMÜZELER* 
 

Power of Museums: Ecomuseums for Sustainable  

Environment, Development and Diversity 

 

Seda GÖZ** 

Doç. Dr. Ceren GÜNERÖZ*** 
 

ÖZ 

Uluslararası Müzeler Konseyi ICOM, 18 Mayıs 2022 tarihînde kutlanan Uluslararası Müzeler Günü’nün 

temasını “Müzelerin Gücü” olarak belirlemiştir. Tema ilan edilirken, 21. yüzyılda müzelerin kendilerini çevre-
leyen dünyada etki bırakma ve dünyayı daha iyi bir yer hâline getirme konusunda yüksek bir potansiyele sahip 

olduğu aktarılarak; müzelerin gücünden daha çok faydalanılması gerektiğini vurgulanmıştır. ICOM 2023 yılının 

Uluslararası Müzeler Günü temasını ise, “Müzeler, Sürdürülebilirlik ve Refah” olarak belirlemiştir. Bu tema 
müze ve topluluklar arasında profesyonel olarak kurulacak ilişkinin boyutları konusunda fikir vermekte ve sür-

dürülebilirlik temasına odaklanmaktadır. Son yirmi yılda müzebilim alanında yeni temayı destekleyen ve gü-

cünü topluluklardan alan iki kavram dikkat çekmektedir: “topluluk müzesi” ve “ekomüze”. Ekomüze, bulun-
duğu bölgenin yerel sakinlerinin katılımını ve çevrenin kilit rolünü vurgulayarak, müzenin geleneksel tanımını 

fiziki bir binadan, köyleri, doğal kaynakları ve bölge insanını kapsayan bir ekolojik bölgeye doğru genişletmek-

tedir. Açık hava müzelerinin dayandığı düşünceye benzemekle birlikte, ekomüze binaları, doğal kaynakları ko-
rumayı vurgular, kültürel çeşitliliğe ve biyo-çeşitliliğe odaklanır. Ekomüze kavramı koleksiyona ve sergiye da-

yalı geleneksel müze düşüncesini ortadan kaldırarak, müzecilik alanında devrim niteliğinde bir gelişmeyi de 

meydana getirmektedir. Ekomüzeler, toplumsal katılıma dayalı olarak bir yerin kimliğine odaklanır ve anlaşma 
yoluyla ilgili topluluğu ve mirasını iyileştirmeye çalışır. Bir ekomüze, bir topluluğu kendi mirasını yönetmede 

desteklemeyi, kaynaklarını ve geleneklerini korumasına yardımcı olmayı, aynı zamanda turistleri ve topluluk 

üyelerini ekomüze alanlarını ziyaret etmekten ve kullanmaktan zevk almaya teşvik etmeyi amaçlar. Bu amaçlar 
doğrultusunda ekomüzelerin biyolojik ve kültürel çevreleri değiştirebileceğine ilişkin çok sayıda göstergeden 

söz edilebilir. İçinde bulunduğumuz yüzyılda gelişmekte olan ülkeler, ekonomi, postkolonyal kalkınma ve zayıf 

yönetişim yapıları, küresel iklim değişikliğine verilen yanıtlar ve yoksullaştırılmış eğitim yapısı da dahil olmak 
üzere çevreyi etkileyen birçok benzersiz zorlukla karşı karşıyadır. Ekomüzelerin bu sorunlarla birlikte dünyayı 

etkisi altına alan COVİD-19 pandemisinin etkilerinin hafifletilmesinde önemli roller oynayabilecekleri ön gö-

rülmektedir. Bu çalışmada ekomüzelerin gücünü göz önüne almak, sürdürülebilir bir çevre oluşturmada ve kal-
kınmaya katkı sağlamada oynadıkları rolleri vurgulamak için Melbourne Batı'nın Yaşayan Müzesi (Avustralya), 

Kalyna Ülkesi Ekomüzesi (Kanada), Santa Cruz Ekomüzesi (Brezilya), Asahi Kasabası Ekomüzesi (Japonya) 

ve Casentino Ekomüzesi (İtalya) örnekleri ayrıntılı olarak incelenmiştir. Türkiye’den, ekomüzeleşmeye yönelik 

çalışmalar için alan yazın taramasıyla birlikte Ankara’da yer alan Altınköy Açık Hava Müzesi ve Beypazarı 

Yaşayan Köy Anadolu Açık Hava Müzesi, Bayburt’ta bulunan Kenan Yavuz Etnografya Müzesi, Bolu’da yer 

alan Hüsamettindere Köyü Ekomüzesi, Çanakkale’de bulunan Opet Etnoköy Çıplak Projesi ve Kars’ta yer alan 
Boğatepe Köyü Kars Zavot Peynir Müzesi ile ilgili güncel veriler derlenmiştir. Yurtdışı ve Türkiye’den derlenen 

örneklerden katılım ve sürdürülebilirlik stratejisi doğrultusunda, hazırladıkları etkinlikler ön plana çıkarılmıştır. 

Buradan hareketle yeni nesil bir ekomüzenin, çevresel ve ekonomik sürdürülebilir kalkınma ve çeşitlilik strate-
jilerinin önemi ortaya koyulmuş, sürdürülebilir kırsal kalkınma hedeflerinin gerçekleştirilmesinde de büyük 

fırsat olduğu sonucuna varılmıştır.  

Anahtar Kelimeler  

Müzecilik, ekomüze, sürdürülebilirlik, kırsal kalkınma, katılım. 
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ABSTRACT 

The International Council of Museums ICOM has determined the theme of the International Museum 

Day, which was celebrated on May 18, 2022, as "The Power of Museums". In announcing the theme, ICOM 
stated that in the 21st century, museums have a high potential to make an impact on the world around them and 

make the world a better place; it also emphasizes that the power of museums should be used more. ICOM has 

identified the theme of International Museum Day for 2023 as "Museums, Sustainability and Prosperity". This 
theme gives an idea about the dimensions of the professional relationship to be established between the museum 

and the communities and focuses on the theme of sustainability. Museology explains the power of museums 

with postmodern discourse, museum diversity and changing museum functions. In the last two decades, two 
new concepts that draw attention from communities in the field of museology: “community museum” and “eco-

museum”. Emphasizing the involvement of local residents of the area and the key role of the environment, the 

ecomuseum expands the traditional definition of the museum from a physical building to an ecoregion that 

encompasses many villages, natural resources and all people living in that area. Similar to the idea that open-

air museums are based on, ecomuseum buildings emphasize conservation, focus on cultural diversity and bio-

diversity, and encourage people to preserve their original habitats rather than move elsewhere and build artificial 
sites. The concept of ecomuseum also creates a revolutionary development in the field of museology by elimi-

nating the traditional idea of museums based on collections and exhibitions. Ecomuseums focus on the identity 

of a place based on community participation and seek to improve the associated community and its heritage 
through agreement. An ecomuseum aims to support a community in managing its heritage, helping it to preserve 

its resources and traditions, while encouraging tourists and community members to enjoy visiting and using the 

ecomuseum's grounds. For these purposes, there are many indications that ecomuseums can change biological 
and cultural environments. In this century, developing countries face many unique challenges affecting the en-

vironment, including the economy, postcolonial development and weak governance structures, responses to 

global climate change, and an impoverished education structure. It is foreseen that ecomuseums can play an 
important role in mitigating the effects of the COVID-19 pandemic, which has affected the world with these 

problems. In this study, the Living Museum of the West in Melbourne (Australia), the Ecomuseum of Kalyna 
Country (Canada), the Ecomuseum of Santa Cruz (Brazil), the Ecomuseum of Asahimachi (Japan) and Casen-

tino Ecomuseum (Italy) were examined in detail in order to consider the power of ecomuseums and highlight 

their role in creating a sustainable environment and contributing to development. Up to date information on 
Altınköy Open Air Museum and Beypazarı Living Village Anatolian Open Air Museum in Ankara, Kenan 

Yavuz Ethnography Museum in Bayburt, Hüsamettindere Village Ecomuseum in Bolu, Opet Etnoköy Naked 

Project in Çanakkale and the Kars Zavot Cheese Museum in the Boğatepe village in Kars have been compiled 
together with a literature review for studies on ecomuseuming from Türkiye. Based on the examples collected 

from abroad and Türkiye, suggestions are presented under the headings of planning, research and development, 

public participation, management plan, landscape, resource and marketing management, promotion and media 
management, and education management for a new generation ecomuseum model. 

Key Words   

Museology, ecomuseum, sustainability, urban sustainability, participation. 
 

Giriş   

21. yüzyılda müzeleri yerel ve bölgesel kalkınmada sürdürülebilirliği sağlamak için 

halkın katılımıyla; kültürel, çevresel, ekolojik ve ekonomik göstergelerin yol göstericili-

ğinde bir sistem oluşturmak ve kültürel mirası korurken çevre ile uyumlu, yenilikçi, uy-

gulanabilir kültürel istihdam sistemleri olarak düşünmek mümkündür. Müzeler yaratıcı-

lığın ve yeniliğin ayrıştırıcılarıdır (Negri, 2012: 41). Bu ayrıştırıcıların sayısındaki ve çe-

şitliliğindeki artışa neden olan faktörler arasında etkileşimli müze sergilerinin açılması, 

endüstriyel arkeolojide patlama yaşanması, müzecilikte “yorum merkezleri” kavramının 

ortaya çıkması, koleksiyonsuz müzelerin sayısının artması, müzecilikte yeni örgüt ve ya-

sal statü biçimlerine yönelme, yeni malzemelerin ve sergi düzenlerinin kullanılması, 

müze içinde ve dışında multimedya iletişimi gibi yeni teknolojilerin yoğun olarak kulla-

nılması ve ekomüze gibi müzebilim kavramları öne çıkmaktadır. Uluslararası Müzeler 

Konseyi (ICOM) tarafından güncellenen müze tanımları ve “müzeler günü temaları” mü-

zelerin çalışma ve hizmet biçimlerini şekillendiren etmenlerdir.  

ICOM 2023 yılının temasını, “Müzeler, Sürdürülebilirlik ve Refah” olarak belirle-

miştir. Bu tema müze ve topluluklar arasında profesyonel olarak kurulacak ilişkinin 
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boyutları konusunda fikir vermekte ve “sürdürülebilirlik” temasına odaklanmaktadır. 

Tema, müzelerin iklim eylemini desteklemek ve kapsayıcılığı teşvik etmekten sosyal izo-

lasyonla mücadeleye ve ruh sağlığını iyileştirmeye kadar farkı rollerini öne çıkarmakta-

dır. Bu temaya odaklanan müzeler arasında gücünü topluluklardan alan iki yeni tür dikkat 

çekmektedir: “topluluk müzesi” ve “ekomüze”. Latham ve Jaede (2021:4), müzelerin iyi-

leştirici gücünün COVİD-19 salgınıyla birlikte “pozitif müzecilik” yaklaşımı ile gündeme 

geldiğini vurgulamaktadır. Pozitif müzecilik deneysel araştırmalara dayanan ve uygula-

maya yönelik bir çerçevedir. Müze bağlamlarında insanların nesnelerle anlamlı şekillerde 

etkileşime girmeleri beklenir. Pozitif müzecilik, müzeleri insanların gelişeceği bir yer 

olarak konumlandırmaya çalışır ve insanların iyilik hâline odaklanır. Müzede ziyaretçinin 

farkındalık, şefkat, şükran ve dayanıklılık gibi kavramları öne çıkarmasını sağlayacak uy-

gulamalar benimsenir.  

Müzeler, ziyaretçilerin kendi coğrafyalarında farklı ve olumlu bir bakış açısıyla ge-

lişmesini sağlayabilir. Bu değişimin en önemli etkisi katılımdır. Müzelerdeki toplumsal 

çalışmaların öne çıkması, müze ile katılımcıların ilişkilerinin yeniden yorumlanarak ya-

pılandırılmasını sağlamış; katılımcılar müzelerde düzenleme ve yönetim süreçlerinde ak-

tif rol oynayarak “yapan kişi” hâline gelmişlerdir (Karadeniz, Okvuran, Artar ve İlhan, 

2015: 206). Göz (2021:7) de, açık hava müzeleri, arkeopark, Neolitik köy, yaşayan müze, 

ekonomüze ve ekomüze gibi pek çok terim müzeye izleyici ve ziyaretçi katılımının artı-

rılması bağlamında müze terminolojisine girdiğini belirtmektedir. Bu çalışmanın amacı, 

ekomüzelerin gücünü göz önünde bulundurarak, bu müzelerin sürdürülebilir bir çevre 

oluşturmada ve kalkınmaya katkı sağlamada oynadıkları rolleri vurgulamaktır. Bu bağ-

lamda, yurt dışı örneklerinin yanı sıra Türkiye’deki ekomüze çalışmalarına yer verilmiş 

ve ele alınan örneklerin katılım ve sürdürülebilirlik stratejileri doğrultusunda, hazırladık-

ları etkinlikler incelenmiştir. Yapılan çalışmanın, özel müze sayısı ve çeşitliliği hızla ar-

tan Türkiye’de kırsal kalkınma programlarında müzelere ve müze ekonomisine katkı sağ-

layan örneklerin saptanması açısından müzecilik alan yazınına katkı sağlayacağı düşü-

nülmektedir.  

Acar (2016:321)  ekomüzeyi, “coğrafi olarak belirli bir bölgede yer alan, bulunduğu 

yerin özellikleri ile barışık, o yerde yaşayan sakinlerin geçmişine ve kültürel değerlerine 

saygılı olduğu, bölgenin var olan kimliğini merkezine alan, koruyup sahip çıkarak, yavaş 

yavaş yok olmaya yüz tutmuş varlıklarının farkına vararak devamlılığını sağlamak için 

emek harcayan, geçmişin değerlerini bugünün koşulları ile yorumlayarak geleceğe ışık 

tutan, sürdürülebilir kalkınma için dayanak oluşturan ve bu kapsamda topluma hizmet 

etmeyi amaçlayan bir sistemler bütünü” olarak tanımlamaktadır. Ekomüzenin ne oldu-

ğunu tartışan ve geleneksel müze ile farkını vurgulayan girişimler vardır. Renee Rivard 

1988’de iki müze türünü karşılaştıran bir formül ortaya koymuştur. Bu formüle göre, ge-

leneksel müze; bina, koleksiyon, uzman ve ziyaretçilerden oluşan bir bütündür. Ekomüze 

ise; bölge, miras, bellek ve toplum karmasıdır. Ekomüze kavramı salt bir bölgenin jeolo-

jik özelliklerini, bitki ve hayvanlarını konu olarak ele almaz; bölgede halkını, doğal ve 

kültürel peyzajı, somut ve somut olmayan kültürel değerleri ve yaşam şekillerini de kap-

sar. Ekomüzede aynı topraktan olmanın getirdiği ortak bakış açıları ortaya koyulur. Aynı 

zamanda bir ekomüze, müze kültürünün yanında kırsal yaşam ve ekonomik gelişim ala-

nıyla da yakın bağlar içerisindedir (Onur, 2014: 452). 

Her Yönüyle Ekomüze 

1971’de Hughes de Varine ve Georges Henri Rivière “ekomüzeyi” dört temel ilke 

kapsamında ele almışlardır:  

1. Ekomüzenin odağında yer aldığı topluluk, 
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2. Ekomüzenin topluluk için bir aracı nokta olması,  

3. Ekomüzenin sosyal etkinlikler ve yerel toplantılar için bir merkez olması,  

4. Ekomüzenin izleyiciler için bir etkileşim ve temsil sağlaması (Museology Time-

line, 2021). 

1980’lerde yaşanan sanayi krizine kültürel yanıt olarak etnografya müzesi, ekomüze 

ve benzer örnekler İngiltere’de açılmış, aynı şekilde Fransa’da 1970’lerde yaşanan tarım 

krizini aşmak için doğa parkları politikası geliştirilmiş ve bu yaklaşım ülkede ekomüze 

uygulamalarını da başlatmıştır (Onur, 2014:457). 1984’te yayımlanan Quebec Bildirgesi 

kültürel mirasın korunması gerekliliğini gündeme getirmiş; topluluk müzeciliğini öne çı-

karmıştır (Quebec Declaration, 2021). ICOM tarafından 18 Mayıs’ta kutlanan Uluslara-

rası Müzeler Günü temaları da ekomüzenin önemini vurgulamıştır. 

1992/ Museums and the Environment (Müzeler ve Çevre) 

1993/ Museums and the Indigenous People (Müzeler ve Yerel Halklar) 

2004/ Museums and Intangible Heritage (Müzeler ve Somut Olmayan Kültürel Mi-

ras) 

2009/ Museums and Tourism (Müzeler ve Turizm) 

2015/ Museums for a Sustainable Society (Sürdürülebilir Toplum için Müzeler) 

2016/ Museums and Cultural Landscapes (Müzeler ve Kültürel Peyzajlar) 

2016’da hazırlanan Milano İş birliği Şartı “Ekomüzeler ve Kültürel Manzaralar” te-

masını merkezine almaktadır. Bir ekomüze katılıma öncelik verirken planladığı her pro-

jenin sürdürülebilir gelişimini savunur. Yerel sakinlerin katılımı ile oluşan bir ağ olan 

ekomüze, sosyal kalkınma, kültürel kalkınma, ekonomik kalkınma ve topluluğun konforu 

için emek harcayan kendi dışındaki kamu ve özel sektörle iş birliğine gider. Bunula bir-

likte yerel halkın kalkınmasının ekonomik, kültürel, toplumsal, sosyal, eğitimsel vb. bo-

yutlarını kapsar. Milano İş birliği Şartı ile ekomüzenin tanımları yapılmış ve bölge ile 

ilişkisi öne çıkarılmıştır (DROPS, 2020). 

Ekomüze felsefesi ve uygulamaları içinde, ekomüzeleri karakterize eden bir dizi 

gösterge bulunmaktadır. İlk olarak, 2006’da Gerard Corsane tarafından belirlenen 21 ilke 

bir değerlendirme aracı olarak kullanılmıştır. Bu ilkeler, bir ekomüzenin özel karakteri-

zasyonu için hazırlanmış ilkelerdir. 21 ilke, ekomüzelerin demokratik ve katılımcı doğa-

sına; içeriğine ve bu müzelerde kullanılan yaklaşım ve yöntemleri odağına almaktadır 

(Ecomuseum Indicators, 2020). 

1999'da yayınlanan “Ekomüzeler: Bir Yer Duygusu” adlı kaynakta, ekomüzelere uy-

gulanabilecek beş ilke sunulmuştur. İlk olarak geleneksel sınırlarla tanımlanması gerek-

meyen bir bölgenin kabul edilmesidir. İkincisi, yerinde koruma ve yorumlama ile bağlan-

tılı bir “parçalı site” politikasının benimsenmesidir. Üçüncüsü, bağlantı ve iş birliği yo-

luyla sitelerin korunması ve yorumlanmasıdır. Dördüncüsü, yerel toplulukların güçlendi-

rilmesi; yerel halkın müze etkinliklerine ve kültürel kimliklerinin oluşturulmasına katılı-

mıdır. Beşincisi ise, “disiplinlerarası ve bütünsel yorumlama potansiyeli” dir (Ecomu-

seum Indicators, 2020). 

Ekomüze sayısı 1970’lerin sonunda Avrupa kıtasında 20 olarak ifade edilirken, 

1980’lerde Fransa’da 50’den fazla müzenin ekomüze adını aldığı görülmektedir. 2009’da 

ise dünya genelinde 351 ekomüzenin var olduğu ve bu ekomüzelerin 287’ninin Avrupa 

kıtasında yer aldığı, 64’ünün de Avrupa kıtası dışındaki ülkelerde bulunduğu görülmek-

tedir. 2012 yılı ile ekomüze sayısı Avrupa Birliği ülkelerinde 341 ve diğer ülkelerde 70 

olmak üzere toplam 411 ekomüzeye ulaşmıştır. Avrupa’daki ekomüzelerin 200 kadarı 

İtalya’da, 70’ten daha fazlası İspanya’da ve 60’in üzerinde Fransa’da bulunmaktadır 



 

Millî Folklor, 2023, Yıl 35, Cilt 18, Sayı 139 

 

http://www.millifolklor.com 9 

 

(Riva, 2017:15). Elmalı Şen, Yetim ve Öztürk, (2020:921), günümüzde dünya genelinde 

600’ü üzerinde ekomüzenin varlığından söz etmektedir. 
Tablo 1. 21 Ekomüze Göstergesi/ Temel İlkeler (Ecomuseum Indicators, 2020) 

Demokratik ve  

Katılımcı Yapı 

Yerel topluluklar tarafından bir ekomüze başlatılır ve yönetilir. 

Demokratik bir şekilde tüm karar alma süreçlerine ve faaliyetlerine tüm paydaş 

grupların katılımına izin verilmelidir. 

Yerel topluluklar, akademik danışmanlar, işletmeler, makamlar ve hükümet ya-
pıları dâhil olmak üzere tüm paydaş gruplarından gelen girdilerle ortak sahiplik 

ve yönetimi teşvik etmelidir. 

Bir ekomüzede, tüketim için miras ürünlerinden ziyade genellikle miras yöne-
timi süreçlerine vurgu yapılır. 

Bir ekomüze yerel zanaatkârlar, sanatçılar, yazarlar, oyuncular ve müzisyen-

lerle iş birliğini teşvik edebilir. 

Genellikle yerel paydaşların aktif gönüllü çabalarına bağlıdır. 

Ekomüzenin İşlevi ve 

Kapsamı 

Yerel kimliğe ve yer duygusuna odaklanır. 

Farklı ortak özelliklerle belirlenebilen coğrafi bir bölgeyi kapsar. 

Hem mekânsal hem de zamansal yönleri kapsar. Zamansal olanla ilişkili ola-

rak, şeyleri zamanda dondurmaya çalışmak yerine, sürekliliğe ve zaman için-

deki değişime bakar. 

Miras kaynaklarının yerinde korunmasını ve muhafazasını teşvik eder. 

Ekomüze idealinde, genellikle somut maddi kültüre ve somut olmayan miras 

kaynaklarına eşit önem verilir. 

Ekomüzenin Görevleri, 

Kullanılan Yaklaşım 

ve Yöntemler 

Ekomüze, sürdürülebilir kalkınmayı ve kaynakların kullanımını teşvik eder. 

Daha iyi bir gelecek için değişim ve gelişime izin verir. 

Geçmiş ve şimdiki yaşamın ve insanların fiziksel, ekonomik, sosyal, kültürel 
ve politik dâhil tüm çevresel faktörlerle etkileşimlerinin belgelenmesini teşvik 

eder. 

Yerel uzmanlardan, akademisyenlere kadar birçok düzeyde araştırmacıyı teş-

vik eder. 

Araştırma için disiplinlerarası yaklaşımları teşvik eder. 

Ekomüze, kültür/doğa ilişkilerinin yorumlanmasına bütüncül bir yaklaşımı teş-

vik eder. 

Genellikle teknoloji/birey, doğa/kültür ve geçmiş/bugün arasındaki bağlantıları 
göstermeye çalışır. 

Ekomüze, miras ve turizm arasında bir kesişim sağlayabilir. 

Yerel topluluklara, örneğin gurur, yenilenme ve/veya ekonomik gelir gibi fay-

dalar sağlayabilir. 

Avustralya, Kanada, Japonya, Brezilya, Çin ve İtalya’da ekomüzelerin biyolojik ve 

ekonomik sürdürülebilirliğe katkı sağlayacakları düşünülmektedir. Avustralya'nın ilk 

ekomüzesi olarak 1984’te kurulan Melbourne Batı’nın Yaşayan Müzesi bölgenin sosyal, 

endüstriyel ve çevresel tarihînin zenginliğini belgelemek, korumak ve yorumlamak için 

halkı müzecilik süreçlerine dâhil eden bir topluluk müzesi rolündedir. Müze, Avustral-

ya'da ekomüzelerin gelişmesinde katalizör görevi görmek; etkileşimli ve yenilikçi toplum 

müzesi olmak; sergileme tekniklerini geliştirmek; ekomüze bağlamında bir dizi alanda 

deneysel pilot projeler üstlenmek amaçlarıyla çalışmaktadır. Müze, Melbourne’ün göç-

men nüfusu ile sanayileşmiş bölgesine hitap etmektedir. Topluluk katılımı, müzenin araş-

tırma ve sözlü tarih programlarına katılımcı ve gönüllü olarak dâhil olma şeklindedir 

(Melbourne's Living Museum of the West, 2020). 

Kanada’daki Kalyna Ülkesi, Alberta'nın ve Batı Kanada'nın turizm bölgesidir ve bu-

rada kurulan ekomüze, Alberta'nın tarihî yerlerinden biridir (Kalyna Country Ecomu-

seum, 2021). Ekomüze, ziyaretçileri keşfetmeye davet eden ve manzaranın tarihî, kültürel 

ve doğal özelliklerini korumaya yardımcı olan bir “miras alanı” olarak kabul edilmekte-

dir. Sergileri görmek için bir binaya girmek yerine ziyaretçiler, geçmiş, yaşayan kültürler, 

manzara ve doğal rekreasyon alanları hakkında bilgi edinmek için yönlendirilmektedir. 
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Müze, Alberta Tarihî Siteler ve Arşivler Servisi'nin ve Alberta Üniversitesi'ndeki Kanada 

Ukrayna Araştırmaları Enstitüsü'nün girişimiyle 1991-1992'de kurulmuştur. Müze; eği-

tim, turizm, istihdam, ekonomik kalkınma desteği ve bölgesel kültürler olmak üzere altı 

ana temaya odaklanarak çalışmalarını proje bazlı sürdürmektedir (Kalyna Country Eco-

museum, 2021). 

Brezilya’nın biyolojik ve kültürel çeşitliliğini yaşayan bir müze statüsünde ele al-

maya çalışan Santa Cruz Ekomüzesi, Rio de Janeiro’nun batısındaki Santa Cruz bölgesini 

kapsayan bir bölge müzesi olarak 1992’de kurulmuştur. 1992'de İkinci Birleşmiş Millet-

ler Çevre ve Kalkınma Konferansı Rio de Janeiro'da yapılmıştır. Konferanstaki çevre ve 

sürdürülebilirlik ile ilgili önemli kararların ve tartışmaların kente katkısı olacağı anlaşıl-

mış ve bir ekomüze oluşturma fikri ortaya çıkmıştır. Yerel toplulukların ekomüzelere olan 

ilgisini uyandırmanın bir yolu olarak I. Uluslararası Ekomüzeler Toplantısı düzenlemiştir. 

Bu akademik etkinlik, tümü ekomüze çalışmalarına ve yönetiminde uzman profesyonel 

müzecileri bir araya getirmiştir.  Santa Cruz Ekomüzesi, kamu yetkililerinin yanı sıra ye-

rel topluluğun yönetimde rol almasıyla dikkat çekmektedir (Ecomuseu Do Santa Cruz, 

2020). Müze semt halkının geniş katılımıyla, koleksiyonların araştırılması, korunması ve 

iletişiminde mükemmelliğe sahip yerel bir miras kurumu olmayı; sosyal sorumluluk, ko-

leksiyonların bütünlüğüne saygı, bilimsel etik, kültürel çeşitliliğe saygı, şeffaflık, kalite 

ve eğitim, ortaklık, çevresel sürdürülebilirlik ve erişilebilirlik değerlerini belirleyerek ça-

lışmalarını bu çerçevede yürütmeyi hedeflemektedir (Ecomuseu Do Santa Cruz, 2020).  

Japonya ve Çin ekomüze yaklaşımlarıyla gündeme gelen ülkeler arasındadır. Ja-

ponya’nın Yamagata Eyaletinde bulunan Asahi Kasabası için hazırlanan Asashimachi 

Ekomüzesi 1989’dan beri kasabanın gelişim stratejisinin bir parçası olarak hizmet ver-

mektedir. 2000 yılında Asahimachi Ekomüze Derneği kurulmuş ve yerel halkı ekomüze 

etkinliklerine katılmaya cesaretlendirmek için çalışmalar yapılmıştır. Kasaba ekomüze 

fikrini benimsemiş ve " Kapsamlı Geliştirme Temel İçeriğini" oluşturmuştur. Bu içeriğe 

göre, Asahi kasabası halkı hem müze ziyaretçisi hem de uygulayıcıdır. Tüm kasaba bir 

müze olarak kabul edilir ve her sakin bir küratördür (Corral, 2010). Kasabanın başlıca 

geçim kaynağı elma yetiştiriciliğidir. Müzenin öne çıkan özelliği tarımsal üretime odak-

lanması ve bunun tarihçesini izleyiciyle paylaşmasıdır. Müze bir odun kömürü ocağı, 

elma müzesi ve kaplıcaya ev sahipliği yapmaktadır. Ashai aynı zamanda şarap üretim 

bölgesidir ve yerel şarapçılık da ekomüzeyle bütünleşmiştir (Onur, 2014:491). 

Dal Santo vd., (2017:88), İtalya’daki Casentino Ekomüzesi’nin, “Geçmişin aynası, 

gelecek için şantiye” vizyonuyla; kültürel mirasın iyileştirilmesi için yerel topluluklarla 

temas halinde olan sergi ve etkinlik alanları ile çevrelenmiş bir uygulamalı müze oldu-

ğunu belirtmektedir. Müze 1990’ların sonlarında, belediye idarelerinin doğrudan katılı-

mıyla doğmuştur ve 14 doğal ve kültürel miras alanı içermektedir. Müze, altı temada ya-

pılandırılmıştır.: arkeoloji, sit alanı, su, orman, tarımsal-pastoral alan ve imalat. Bu tema-

lar insan ve çevre, zaman ve mekân anlayışını gözler önüne serecek içeriklere sahip 

makro temalardır. Müze yerel yönetim iş birliği ile sürdürülebilir bir alan oluşturmak için; 

geçici sergiler, toplantılar, seminerler, konferanslar, kurslar düzenlemekte, bilimsel ya-

yınların ve açıklayıcı üretiminin yapılmasına katkı sağlamaktadır. Bünyesindeki ağaç iş-

çiliği ve ahşap müzesi, Cassa Rossi kırsal yaşam koleksiyonu ve kestane müzesiyle özel-

likle zanaatlara bağlı üretimleri ve yerel üretimleri geliştirmeyi ve sürdürmeyi planlamak-

tadır. Müzede geleneksel ve tarihî otellere ek olarak doğa turizmi için farklı seçenekler 

sunan çiftlik evleri de oluşturulmuştur. 
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Tablo 2. Yurtdışı Ekomüze Örnekleri ve Katılım ve Sürdürülebilirlik  

Stratejisi Doğrultusunda Hazırladıkları Etkinlikler 

Ekomüze Katılım ve Sürdürülebilirlik Stratejisi Doğrultusunda Hazırlanan Et-

kinlikler 

Melbourne Batı’nın Yaşayan Mü-

zesi (Avustralya) 

Yerel halkla sözlü tarih çalışmaları 

Yerel tarih araştırmacıları ile müze sohbetleri 

Yaşayan Müze Kaynak Merkezi’nde arşiv çalışmaları  
Dezavantajlı gruplarla ilgili araştırmalar  

Çalışma tarihî araştırmaları  

Göçmenlerin bölgenin kültür ve mirasına katkıları 
Aborjin mirası  

Çağdaş sanat çalışmaları   

Dijital arşiv çalışmaları  

Kalyna Ülkesi Ekomüzesi  
(Kanada) 

Turizm kalkınma hamlesi turizm eğitimleri  
Geleneksel yaşam festivalleri  

Rodeolar 

Kültür festivalleri  
Yerli yaşam katılımlı eğitimleri  

Kültür kampları  

Santa Cruz Ekomüzesi  
(Brezilya) 

Kültürel çeşitlilik ve biyoçeşitlilik eğitimleri  
Semt temsilcileri toplantıları 

Koruma, dokümantasyon ve araştırma faaliyetleri 

Asashimachi Ekomüzesi  
(Japonya)  

Küratörlük eğitimleri  

Tarımsal üretim çalışmaları  
Yerel gastronomi çalışmaları  

Elma Müzesi  
Yerel sakinlerin katılımı 

Casentino Ekomüzesi  
(İtalya)  

Yerel ve ulusal sergiler, pazarlar ve atölye çalışmaları 

Geleneksel konaklama seçenekleri  

Ulusal Gönüllü Katılım Hizmeti Programı  
Biyolojik ve kültürel çeşitlilik içerikli eğitimler 

Dezavantajlı gruplar için eğitim programları 

Örnek ekomüzelerin ortak noktaları; 2030 ya da 2040 yıllarını hedefleyen müze kal-

kınma planları hazırlamış olmalarıdır. Bu planlarda bölgenin biyolojik ve kültürel çeşit-

liliğini korumak, bölge halkının yaşam kalitesini artırmak, bölgenin önümüzdeki yıllarda 

sürdürülebilir kalkınmasına izin vermek gibi hedefler yer almaktadır. Ayrıca, geleneksel 

müzelerden farklı olarak, Proje bazlı çalışmalar yapmaları, ilgi çekici ve güncel geçici 

sergiler hazırlamaları, bölgenin tarihîni araştırmaları, yerel toplulukların yönetimde yer 

alması, tüm bölgeyi bir müze olarak kabul etmeleri ve yerel üretimi geliştirerek sürdürü-

lebilirliğe odaklanmaları dikkat çekici özellikleridir. Lambert vd. (2014:568)’ye göre, 

ekomüze gibi modellerin sürdürülebilirliği hayata geçirebilmeleri için devletler tarafın-

dan çeşitli yasalarla ve politikalarla desteklenmeleri gerekmektedir. Bu müzelerde kurul-

dukları yıllardan itibaren eğitim etkinliklerinin sürdürüldüğü ve kuruldukları bölge öze-

linde etkinliklerin planlandığı, bu kapsamda turistik ve kültürel çalışmaların bir arada yü-

rütüldüğü izlenmektedir. 

Türkiye’de Ekomüzeler 

Türkiye’de müze mevzuatında ekomüze ile ilgili özel bir çalışma bulunmamaktadır 

ancak Kültür ve Turizm Bakanlığı tarafından 2007’de yayımlanan Türkiye Turizm Stra-

tejisi 2023 (Eylem Planı 2007-2013)’te Türk turizminde araştırma ve geliştirme faaliyet-

lerini artırmak, planlı bir yatırım ve örgütlenme süreci hazırlamak, tanıtım ve pazarlamayı 

güçlendirmek, ulaşım alternatiflerini artırmak, turizm çeşitliliğini sağlamak, hizmet kali-

tesini yükseltmek, kentsel ölçekte markalaşmak, turizm kentleri, ekoturizm bölgeleri ve 

turizm gelişim koridorları oluşturmak amaçlandığı vurgulanmıştır (Türkiye Turizm Stra-

tejisi 2023, 2007). Raporda ekomüze kavramı yer almamakla birlikte Türkiye’de 
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ekoturizm bölgeleri oluşturmak adına fiziki geliştirme çalışmaları yapıldığı izlenmekte-

dir. Cumhurbaşkanlığının 26.10.2020 tarihînde yayımlanan 2020/14 sayılı ve Ulusal Kır-

sal Kalkınma Strateji Belgesi konulu genelgesi ile; 
“Sürdürülebilir kırsal kalkınma için ekonomik, sosyal ve çevresel değişimlere karşı 

daha dayanıklı, üretken, rekabetçi ve kapsayıcı bir kırsal toplum vizyonu çerçeve-

sinde, çok sektörlü ve çok paydaşlı bir kırsal kalkınma politikasının yürütülmesinin 

esas olduğu; öncelikle kırsal alanların çeşitliliğinin göz önünde bulundurulduğu, 

kendi yöresinde sürdürülebilir kırsal kalkınma prensipleri çerçevesinde, kırsal top-

lumun tüm kesimlerini kapsayan; üretici örgütleri ve aile işletmelerinin üretim ka-

pasitesini, ürün kalitesini, kırsal işgücünün istihdam edilebilirliğini, eğitim ve sos-

yal alanlar için gerekli altyapı hizmetlerini,  artırarak nüfusu kırsalda tutan strateji 

ve hedeflere ihtiyaç duyulduğu” 

ifade edilmektedir (Sürdürülebilir Kalkınma, 2020). Ek olarak On Birinci Kalkınma Pla-

nında sürdürülebilir kırsal kalkınma hedefleri arasında;  
“709.1. Kırsal toplumun beşerî sermayesinin geliştirilmesi için aile işletmelerine 

yönelik çiftçi eğitimi ve tarım danışmanlığı konularındaki faaliyetler güçlendirile-

cek, kadın ve genç girişimciler başta olmak üzere yetişkin nüfusun yaygın eğitim 

kurslarına erişimi sağlanacak, mesleki eğitim programları katma değeri yüksek ye-

rel ürünler esas alınarak programlanacaktır, 

709.2. Kırsal alanda yaşayan kadın ve genç çiftçiler tarımsal eğitim-yayım faaliyet-

leri, kırsal destek projeleri ve tarımdaki iş sağlığı ve güvenliği eğitimlerinde önce-

likli olarak desteklenecektir, 

709.3. Köylerde yoksullukla mücadeleye yönelik faaliyetlerde engelli, yoksul ve 

yaşlı fertlerin yaşadığı haneler ile mevsimlik gezici tarım işçiliği yapan hanelere 

öncelik verilecektir” 

710. Kırsaldaki üretim ve yaşam biçimlerinin sürdürülebilirliğinin sağlanmasına 

yönelik kırsal mirasın yaşatılması, tabiat ve kültür varlıklarının korunması sağlana-

caktır” 

maddeleri yer almaktadır (Onbirinci Kalkınma Planı, 2019). Dolayısıyla ekonomik, sos-

yal ve çevresel değişimlere karşı daha dayanıklı, üretken, rekabetçi ve kapsayıcı bir kırsal 

toplum oluşturma süreçlerinde ekoturizmin ve ekomüze kavramının öneminin büyük ol-

duğu açıktır. Türkiye’de ekomüze modelleri geliştirilirken yurtdışı ekomüze örnekleri ve 

konuya ilişkin çalışmalar dikkate alınmış ve özel sektör ile yerel yönetimler tarafından 

örnekler hazırlanmıştır. Türkiye örneklerinin, Corsane tarafından geliştirilen ekomüze 

kriterleri doğrultusunda değerlendirilmesi müzelerin sürdürülebilirlik stratejilerini karşı-

layıp karşılamadıklarını gündeme getirmek için önemlidir.  

Ankara’da kurulan Altınköy Açık Hava Müzesi, Anadolu’nun değişik bölgelerinden 

kırsal yaşam alanlarının şekil ve özelliklerini sergileyen bir açıkhava müzesi özelliğinde-

dir. Müzede yapı unsuru olarak; cami, çamaşırhane, okul, bakkal, köy evleri, yel ve su 

değirmeni, asma köprü, köy kahvesi, atölyeler, fırın ve tarımsal üretim biçimlerinin ser-

gilendiği yaylalar bulunmaktadır. Müzede bulunan tarlalarda aynı zamanda, buğday, 

sebze, meyve yetiştirilmekte, hayvanlar için ahır ve kümes gibi köy yaşantısında bulunan 

mekânlar yer almakta, hayvan çeşitliliği olarak da koyun, kuzu, at, köpek, kedi, kuş, ge-

yik, ceylan, arı, horoz, tavuk gibi canlılara da barınma olanağı bulunmaktadır. Müzede 

nalbant, kalaycı, dokumacı, demirci varlığını sürdürmektedir (Yıldız, 2019:528; Onur, 

2021:119). Yine Beypazarı’nda 2016’da açılan Anadolu Açık Hava Müzesi kendisini, 

çarşısında halk sanatlarını uygulayan, ekonomik bir platformda izleyici ile buluşturan bir 

ekomüze olarak ifade etmektedir. Müze yorumcuları ve rehberler aracılığı ile yapılan 

gündelik yaşam canlandırmalarında dönemi anlatan kostümler, takılar ve aksesuarlar kul-

lanılmaktadır. Aslına uygun yeniden dikilen bu kıyafetlerin orijinalleri ise müze 
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mekânında izlenebilmektedir. Türkiye’nin farklı bölgelerinden seçilen mimarî yapılar, 

kültürler arasındaki fark ve benzerlikleri göstermesi bakımından önemlidir. Bu mekânlar, 

mutfak kültüründen, eğlence ve sağaltmaya, pek çok töre ve geleneğin sergilenmesine 

olanak sağlamaktadır (Yaşayan Köy, 2020; Onur, 2021:128). 

Bayburt’ta 2013’te Beşpınar köyünde hayata geçirilen Kenan Yavuz Etnografya 

Müzesi, akademisyenler, yazarlar, sanatçılar ve medya iletişim uzmanlarından oluşan da-

nışma kurulu ile yerel halkın katılımıyla yürütülmektedir (Kenan Yavuz Etnografya Mü-

zesi, 2021). Yapım aşamasında, köylerden ve kasabalardan yıkılan ev ve konaklardan 

toplanan taşlar ve ahşap malzemeler toplanarak inşa edilmiştir. Müze; Köy Evi, Su De-

ğirmeni, Bezir Yağı Değirmeni, Amfi Tiyatro ve Açık Hava Sineması, Köy Meydanı, 

Dede Korkut Türk Kimliği Kütüphanesi, Mescit, Tandırlık, Sergi Alanı, Kapalı Sergi Sa-

lonları, Salıncak, Güvercin Evi, Aşhane, Gecekondu ve Konak’tan oluşmaktadır. Müze, 

yaşayan müze konseptini kullanmakta, “eski hayatı” muhafaza edip, “yeni hayatın” içinde 

görünür kılmayı amaçlamaktadır. Bu kapsamda; tırpan ile ot biçme şenliği, tandır şenliği, 

harman şenliği, kem eğirme şenliği, Bayburt türküleri klipleri serisi, bulgur yapma şenliği 

yapılmaktadır. Müzede Bayburt folklorunun özgün örnekleri, ziyaretçilerin görsel ve 

duygusal algılarına sunulmaktadır. Ağız barı geleneği, köy evinin toprak damında icra 

edilebilmekte, gelin direğine çıkan gelinin önünde, köy düğünü yapılabilmektedir. Mü-

zenin yanında Selçuklu mimarisine uygun “Loru Han” yaptırılarak konaklama projesi 

olarak müze bünyesinde yerini almıştır (Kenan Yavuz Etnografya Müzesi, 2021). Avrupa 

Müzesi Forumu EMF’nin sahibi olduğu Avrupa Yılın Müzesi Ödülü EMYA’nın Silletto 

Ödülü yerel topluluğunu müze ve miras projelerinin planlanması, geliştirilmesi ve yürü-

tülmesine dâhil etmede mükemmellik sergileyen veya halkı geliştirmek amacıyla gönül-

lülerle yaptığı çalışmalardan destek alan bir müzeye verilmekte olup 2021’de yerel kök-

lere ve mirasa dönüşü savunmanın etkili yollarını bulmayı başardığı ve köy mirasının 

zenginliği üzerine inşa edilen kültürel projelerin kırsal, sosyal ve ekonomik yaşamı nasıl 

yeniden canlandırabileceğini göstermedeki gücü ile Kenan Yavuz Etnografya Müzesi’ne 

verilmiştir (EMYA 2021 Silletto Ödülü, 2021). 

Bolu Mudurnu’da 2005’te oluşturulan Hüsamettindere Köyü Ekomüzesi’nde; unu-

tulmuş gelenek ve göreneklerin yaşatılması, yöreye ait folklorik ve orta oyunlarının ye-

niden canlandırılması, tarımsal-hayvansal projeler, doğru tüketim, geri dönüşüm, köye 

gelen misafirlerle ve köyde yaşayanlarla doğa yürüyüşleri, el sanatları, geleneksel doğal 

ürünlerin tanıtımı gibi sosyal faaliyetler planlanmaktadır. Köyde 2010’da ortak çalışma-

lar yapmak amaçlı Doğal ve Kültürel Mirası Koruma Derneği kurulmuştur (Onur, 

2021:127). Ekomüzenin temel amacı köy sakinlerinin kültürel ve doğal değerlere ilişkin 

farkındalığını artırmak ve sürdürülebilir kalkınmaya destek vermelerini sağlamaktır. Mü-

zede yerel halkın aidiyet duygusunu artırmak ve geleneklerin sürdürülebilirliğini sağla-

mak amaçlı sosyal faaliyetler düzenlenmektedir. Bu faaliyetler; folklorik oyunların yeni-

den canlandırılması, geleneksel tarım ve hayvancılık tekniklerinin ve uygun tüketim şek-

linin ziyaretçilere öğretilmesi başlıkları altında toplanmaktadır. Müzede her yıl temmuz 

ayında düzenlenen köy sakinlerinin akşam yemeği için bir araya geldiği Hacet Bayramı 

geleneksel bir etkinliktir. Ayrıca, gönüllüler ve köy halkıyla yapılan iş birliği sayesinde 

yöresel beceriler, köyün tarihî ve lehçesi gibi somut olmayan değerler belgelenmiş ve 

arşivlenmiştir. Yeni topluluk köydeki evlerini sadece yaz aylarında kullandığı için köyün 

bir kısmı kış aylarında boşalmaktadır. Bu durum Hüsamettindere Köyü’nde yapılan eko-

müze projesinin köydeki günlük yaşam tarzını ne kadar özgün yansıttığını tartışmalı bir 

konu hâline getirmektedir. Bununla birlikte aktif olarak faaliyetlerine devam ettiği süreç-

lerde, ekomüze projesi yerel halkın kültürel ve doğal peyzaj hakkında farkındalık 
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kazanmasını sağlamıştır. Müzenin kırsal mirası değerlendirme yaklaşımı turizm odaklı-

dır. Müzede yerel yönetimle iş birliği yapılamamış olması sürdürülebilirliği olumsuz et-

kilemektedir (Kurtuluş, 2018: 302, 304). 

Opet Petrolcülük Çanakkale’de 14 yıldır yürüttüğü “Tarihe Saygı Projesi” kapsa-

mında; 2018 Troya Yılında “Arkeo-Köy”e dönüştürdüğü Tevfikiye’nin ardından 2019’da 

Troya Bölgesi’ndeki Çıplak Köyü’nde çalışmalara başlamış ve köyü Etno-köy hâline ge-

tirmiştir. Proje, Çıplak Köyü’nün etno-kültürel mirasını yansıtacak şekilde kurgulanmış-

tır. Troya ve arkeolojinin doğuşu, 20. yüzyıl başı savaşlar dönemi ve Cumhuriyet’in izle-

rini taşıyan Çıplak Köyü’nde devam eden çalışmalar, Çanakkale’nin Türk ve Osmanlı 

tarihînden bir kesit olarak tasarlanmıştır. Proje kapsamında; Çıplak Dede Türbesi, çeşme 

ve köy kahvesini içine alan köy meydanı yeniden düzenlenmiştir. Meydan düzenleme-

sinde Troya kazıları, Osmanlı’dan günümüze Çıplak Köyü tarihî ve köyde uygulanan ge-

leneksel tarım uygulamalarına dair özellikler öne çıkarılmıştır. Köyde bir Arkeoloji Evi 

düzenlenmiş ve evin yanındaki bir bina ise “Osmanlı’dan Günümüze Yerel Tarih Evi” 

olarak planlanmıştır (Opet Etnoköy Projesi, 2020). 

Geleneksel kaşar ve gravyer peynirinin üretim yeri olan Kars’ta 2012’de Boğatepe 

Köyü'nde peynir yapımına bağlı kültürü tanıtmak amacıyla Zavot Köyü Ekomüzesi ku-

rulmuştur. Peynir Müzesi’nin yanı sıra bölgenin %70'i bir ekomüze kapsamına alınmıştır. 

Peynir Müzesi'nde krema makinesi, yağ yapma makinesi, peynir yapımında kullanılan 

ahşap malzemeler, yağ kalıbı, 1900'lere ait yazılı belgeler, 1900'lerde ilk peynir üreten 

ailelerin resimleri-belgeleri, tartı aletleri, kaşar sepeti, kalıplar, maya saklama sandığı gibi 

değeri bulunan nesneler ve maketler yer almaktadır (Birgünbiryerde Blogspot, 2020).  
Tablo 3. Yurt içi Ekomüze Örnekleri ve Katılım ve Sürdürülebilirlik  

Stratejisi Doğrultusunda Hazırladıkları Etkinlikler 

Ekomüze Katılım ve Sürdürülebilirlik Stratejisi Doğrultusunda  

Hazırlanan Etkinlikler 

Altınköy Açık Hava Mü-
zesi, Ankara 

Sebze, meyve yetiştiriciliği  
Nalbant, kalaycı, dokumacı, demirci, değirmen atölyeleri 

Tarımsal etkinlikler 

Kültürel eğitimler 

Beypazarı Yaşayan Köy 

Anadolu Açıkhava Müzesi, 

Ankara 

Yaşayan köy müze evler 

Köyde bir gün etkinliği  

Yaşayan mutfak etkinlikleri  

Müze eğitimi, atölye çalışmaları  

Kenan Yavuz Etnografya 

Müzesi, Bayburt  

Tırpan ile ot biçme şenliği, tandır şenliği, harman şenliği, kem eğirme şenliği 

Bayburt türküleri  

Bulgur yapma şenliği 
Köyün Çiçekleri Projesi  

Çağdaş sanat sergileri 

Hüsamettindere Köyü Eko-
müzesi, Bolu  

Hacet Bayramı etkinlikleri   

Opet Çıplak Köyü Etnoköy 

Projesi, Çanakkale  

Arkeoloji Yolu etkinlikleri  

Yöresel Gıda Ürünleri Yapımı Kursu 

Protokol Kuralları Kursu (Ağırlama Sanatı) Kırsal Turizm kursu 
Hediyelik Eşya Yapımı Kursu 

Yöresel Ürün Yapım Evi çalışmaları  

Boğatepe (Zavot) Köyü 

Ekomüzesi, Kars  

Köyde Kahvaltı 

Unutulan peynirler tanıtım programları 

Zavot Peynir Müzesi rehberli müze turu 

Kadın girişimciler buluşması 

Yukarıda söz edilen ekomüzelerin yetkilileri, Corsane tarafından geliştirilen ekomü-

zenin 21 temel ilkesini göz önünde bulundurarak öz değerlendirme yapmışlardır. Opet 

Çıplak Etnoköy Müzesi, etnoköyü şu an için ekomüze adayı bir köy olarak ifade 
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edebileceklerini ancak tam olarak ekomüze olarak adlandıramayacaklarını ifade etmişler-

dir. Hüsamettindere Köyü Ekomüzesi ise, ekomüze sürecinde yerel desteği tam olarak 

alamadıklarını ifade ederek yerel katılıma büyük ölçüde ihtiyaç olduğunu vurgulamıştır. 

Kenan Yavuz Etnografya Müzesi ise, disiplinlerarası çalışma becerisini artırmak ama-

cında olduğunu ifade etmiştir. Ekomüzelerce hazırlanan etkinlikler incelendiğinde eko-

müze kavramını büyük ölçüde karşıladıkları, yerel halkın üretime katılımını sağlayarak 

kırsal kalkınmayı hızlandırmayı planlayan bir bilinçle hareket ettikleri anlaşılmaktadır. 

Bu müzelerde yürütülmeye çalışılan etkinliklerle yerel halkın katılımı ve desteği olmak-

sızın ekomüze modellerinin sürdürülemeyecek bir formüle sahip olduğu da ortaya çık-

maktadır. Bu müzelerde Yanar ve Tağı (2014)’nın da vurguladıkları gibi yöreye  özgü, 

yöreyi temsil yeteneği yüksek olan ürünlerin ve özellikle bölgeye özgü coğrafi işaretli 

ürünlerin üretilme ve tanıtılma potansiyelleri de yüksektir ve bu doğrultuda çalışmalara 

uygun bir alt yapı hazırlanabilir.  

Sonuç 

Doğal ve kültürel ortamlara değer vermek ve korumak, müzenin ve ziyaretçilerinin 

birincil sorumluluğudur. Bu bağlamda müzelerin ziyaretçileriyle uzun soluklu birliktelik-

ler inşa etmesi önemlidir. Koleksiyon yönetimini ziyaretçilerle birlikte profesyonel bir 

anlayışla yürütebilmek müzelerin temel işlevleri arasındadır. Bu süreçte müzelerden 

enerji ve diğer doğal kaynaklardan en iyi şekilde yararlanmaları ve atıkları en aza indir-

meleri beklenirken aynı zamanda bu konuda hedeflerini belirlemeleri istenmektedir. Mü-

zelerin değişen siyasi, sosyal, çevresel ve ekonomik bağlamlara hazırlıklı olmaları; diğer 

müzelerle iş birliği içinde çalışmaları önerilmektedir (Museum Association, 2008).  

Ekomüzeler bölgesel sürdürülebilir kırsal kalkınmaya katkısı yanında bölgenin ço-

cukları, gençleri, kadınları, dezavantajlı grupları vb. dâhil olmak üzere yerel halkın yaşam 

boyu öğrenme, kültürel eğitim ve sosyal etkileşim merkezi olarak hizmet verebilirler. Bu 

çerçevede ekomüzede yukarıdaki öneriler ve ekomüze göstergeleri doğrultusunda yerel 

bölgeye uygun eğitim politikası geliştirilmeli, iyi planlanmış uygulanabilir kısa, orta ve 

uzun vadeli projeler oluşturulmalıdır. Eğitimlerin değerlendirmeleri izleme faaliyetleri 

yapılarak yeni modeller hayata geçirilebilir. Ekomüzelerdeki eğitim etkinlikleri ulusal 

öğretim programına uygun kazanımları içeren konuların yanında; tarımsal eğitimler, kül-

tür ve doğa eğitimleri, sportif amaçlı eğitimler, kişisel gelişimi önceleyecek, yaşadıkları 

bölgenin özelliklerini fark edecekleri içeriklerde ve gündem takibi yapılarak iklim krizi 

vb. konulara odaklanarak oluşturulmalıdır. Bu etkinliklerde yerel halkın katılımının sağ-

lanması, yöreye özgü çevre eğitim programlarının sürekli hale getirilmesi ve tanıtım ve 

etkinliklerin uygulanmasında teknolojide hibrit modellerin kullanılması sürdürülebilirlik 

açısından önemlidir.  

Ekomüze süreçlerinde turizm faaliyetleri gerçekleştirilirken dikkat edilmesi gereken 

konulardan biri de ekomüzenin bölgenin doğal yapısıyla uyumlu, halkın tarihî ve kültürel 

mirasına saygılı, yerel kimliğe odaklı, kaybolmaya yüz tutmuş değerleri gün ışığına çıka-

rarak yeniden anlamlandırma, koruma ve geleceğe aktarma fikrini benimseyerek sürdü-

rülebilir bir gelişme için bu değerleri toplumun hizmetine sunmayı amaçladığıdır. Eko-

müzelerin çağdaş müzecilik yaklaşımları doğrultusunda sergileme ve hizmet tasarımla-

rını kurgulamaları gerekir. Bu nedenle turizm faaliyetlerinin yıkıcı etkisinden bölge ve 

yerel halkı koruyacak sistemler geliştirilmeli, risk tespit analizleri, önleyici faaliyetler be-

lirlenmeli, halkın farkındalığı için sürekli eğitim modülleri geliştirilmeli ve temel amaç-

lara sahip çıkılmalıdır. Ekomüze kriterleri hayata geçirilirken öncelikli hedef ekonomik 

kaygılarla bölgeye gelen ziyaretçi sayısını artırmak olmamalı; turizm faaliyetleri tarımsal 

ya da benzer ekolojik faaliyetlerin önüne geçmemelidir. Ekomüzenin kurulduğu bölgede 
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kendi üretmediği ihtiyaçlarını yakın civardan alınması tercih edilmeli, kültürel ve doğal 

peyzajın tamamı sürece katılmalıdır.  

Yaşam boyu öğrenme ortamlarından biri olan ekomüzelerin de On Birinci Kalkınma 

Planında yer alan sürdürülebilir kırsal kalkınma hedeflerinin gerçekleştirilmesine de bü-

yük fırsat olduğu değerlendirilmektedir. Bu kapsamda Türkiye ekomüzeleri için bir ma-

nifesto geliştirilebilir. Bu manifesto geliştirilirken mevcut durumun analizini yapmak 

doğru olacaktır. Türkiye’deki ekomüzelerin tanıtım ve etkinliklerinde sürdürülebilirlik 

konusunda strateji geliştirmeleri, daha görünür olabilmek için medyada varlıklarını güç-

lendirmeleri, müze statülerini koruyarak ICOM tarafından yapılan müze tanımına uyum 

sağlayacak yönetim ve istihdam politikaları geliştirmeleri gerekmektedir. Özel sektör, ki-

şiler ve yerel yönetimler tarafından oluşturulan bu müzelerin bazılarının daha çok bir park 

görünümünde olması ve müze statüsüne sahip olmamaları (Örneğin, Altınköy Açık Hava 

Müzesi), bazılarının etkinliklerini bahar ve yaz aylarında gerçekleştirmeleri (Örneğin, 

Hüsamettindere Köyü Ekomüzesi) ve Kenan Yavuz Etnografya Müzesi’nin başardığı öl-

çüde genellikle yerel halkın katılımını düzenli ve sürdürülebilir düzeyde sağlayamamaları 

gibi sorunlar dikkat çekmektedir. Bu nedenle Türkiye’deki ekomüzelerin kendilerini “ka-

tılımcı kurumlar” olarak tanımlamayı seçmeleri önerilebilir. Ekomüzeler aktif katılıma 

ve farklı toplulukların iş birliğine dayalı, yerel toplulukların kültürel gelişimini amaçla-

yan, yaratıcı ve kapsayıcı uygulamalar ile paydaş kurumları kapsayan yapılar olarak öne 

çıkmalıdır. Birincil amaçları, teknikler, kültürler, üretimler, peyzaj ve kültürel miras ara-

sındaki iletişimi kurgulamak olmalıdır.  

Ekomüzeler, peyzaj ve kimlik arasındaki ilişkiyi daha iyi anlama ihtiyacını teşvik 

etmeye aktif olarak katılmalıdır. Doğal afetlerden etkilenen bölgeleri hayata döndürmek, 

doğal veya kültürel, somut veya somut olmayan değerler ve uygulamalar bağlamında 

gündeme taşımak ekomüzenin görevi olmalıdır. Ekomüzeler dağlık arazilerin, terk edil-

miş yerleşim yerlerinin, turizmden uzak bölgelerin yeniden iskân edilmesinde önemli rol-

ler oynayabilirler. Bu hedefleri hayata geçirirken ekomüzelere müze kurma işlemleri ve 

aşamaları konusunda kolaylık sağlayan politikalar geliştirilmelidir. 

 
YAZARLARIN KATKI DÜZEYLERİ: Birinci Yazar %55; İkinci Yazar %45. 

ETİK KOMİTE ONAYI: Çalışmada etik kurul iznine gerek yoktur. 

FİNANSAL DESTEK: Çalışmada finansal destek alınmamıştır.  

ÇIKAR ÇATIŞMASI: Çalışmada potansiyel çıkar çatışması bulunmamaktadır. 
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İNSANLA HAYVAN ARASINDAKİ BAĞ VE  
GELENEĞİN SÜRDÜRÜLEBİLİRLİĞİ TEMELİNDE  

YÜNÜM BÖĞETİN DEĞERLENDİRİLMESİ* 
 

An Assessment of Yünüm Böğet on the Basis of  
Human-Animal Bond and Sustainability of the Tradition 

 
Doç. Dr. Hüsniye AKILLI** 

 
ÖZ 

Yünüm böğet, Somut Olmayan Kültürel Miras (SOKÜM) Ulusal Envanterine dahil edilerek kayıt altına 
alınan Anadolu’nun birçok yerindeki takvime bağlı inanış, kutlama ve gelenekler kapsamında koç katımı, 
kırkım töreni gibi isimlerle kutlanan çoban bayramlarından biridir. Koyunların yıkanması ve temizlenmesi 
amacıyla gerçekleştirilen bu gelenek, Türk boylarındaki hayvan kültü ile ilgili saya gezme ve saya manileri 
gibi geleneklerin uzantısını oluşturmaktadır. Burdur’un Hasanpaşa Köyü’nde bir şenlik çerçevesinde yarışma 
biçiminde organize edilen yünüm böğet geleneğinde, diğer hayvan festivallerinden farklı olarak hayvanlar 
değil çobanlar yarıştırılmakta, yarışmayı kazanan çobanın belirlenmesinde ise elcik koyunu ile arasındaki 
güvene dayalı ilişki belirleyici olmaktadır. Koyunlarına iyi davranan ve iyi bakan çobanın koyunlarının, 
çobanın arkasından soğuk suya hiç tereddüt etmeden gireceği düşünülmektedir. Koyunların sudan geçirilerek 
yıkanması, koyunların tarlalardaki ekinlere verdiği zararların çobanlar tarafından köy halkına itiraf edilmesi 
gibi uygulamaları çerçevesinde ‘arınma’ bu kültürel değerin özünü ifade eden kavramı oluşturmaktadır. Tos 
tos töreni ile başlayan, yöresel sanatçılar ve halk oyunları ile devam eden eğlence gecesi, sudan geçirme 
uygulaması sırasında okunan manileri ve helalleşme ritüeli ile ortak belleğe dair birikimler, her yıl bir diğer 
kuşağa aktarılmaya çalışılmaktadır. Düzenlenen eğlencelerin ve yarışmanın, geleneğin sürdürülmesine sadece 
aracılık ettiğini ifade eden ‘toprakla koyun, gerisi oyun’ halk deyişinin hatırlatıldığı bir ödül töreni ile, şenlik 
son bulmaktadır.  Gelenekler, insan-doğa ilişkisini ve bu ilişkiye dair algıları, zamanımıza ulaştırma işlevini 
görerek günümüzdeki insan merkezci yaklaşımların yarattığı ekolojik sorunlara çözüm arayışında yol gösterici 
olmaktadır. Türk kültüründeki doğa kültlerine yönelik saygının, bütüncül evren anlayışının izlerinin ve günü-
müz biyoetik ilkelerin köklerinin görüldüğü bu geleneksel uygulamalar, sorunun kaynağının, insanın doğadan 
uzaklaşması ve yabancılaşması ile ilgili olduğunu ortaya koymaktadır.  Gelecek nesillerin çevreye ve hayvan-
lara yönelik etik davranış kalıpları geliştirmesi açısından kültürel ekolojik mirası oluşturan geleneklerin 
barındırdığı mesajların doğru bir şekilde aktarılması önem taşımaktadır. Ayrıca bu kültürel değerlerin korun-
ması, toplumların sadece geçmişi ile bağ kurmasını değil geleceklerinin de güvence altına alınmasını sağla-
makta, aidiyet ve kimlik duygularını pekiştirmekte, yöre halkının hayatına değer ve anlam kazandırmaktadır. 
Sosyal bütünleşmeyi ve dayanışmayı sağlamakta, yerel kültürel çeşitliliğin korunması işlevini yerine getir-
mektedir. Akademik çalışmaların bu mirasın kayıt altına alınması ve özgün yanlarının ortaya çıkarılması 
bağlamında koruma çalışmalarına ve kültürel değerlerin nakledilmesine aracılık ettiği düşünülmektedir. Aynı 
zamanda bu değerler, toplumun yaşam koşulları, gündelik hayatı, dünya görüşü, beğenileri, inanç biçimleri 
gibi birçok konuyu kapsaması nedeniyle akademik çalışmalar için yüzlerce yıllık anonim veri deposu olarak 
eşsiz bir kaynak özelliğini taşımaktadır.  Bu kapsamda yünüm böğet geleneğinin ‘insanla hayvan arasındaki 
bağ’ temelinde değerlendirilmesi ve geleneğin sürdürülebilirliği açısından farkındalık yaratılmasına katkı 
sağlanması bu çalışmanın amacını oluşturmaktadır.  

Anahtar Kelimeler  
Yünüm böğet, çoban bayramı, somut olmayan kültürel miras, Tefenni, Hasanpaşa. 

 
ABSTRACT 

Yünüm Böğet is one of the many shepherd festivals in Anatolia, like koç katımı, kırkım töreni (wool 
shearing) which was registered in the National Intangible Cultural Heritage Inventory under the category of 
seasonal traditional celebrations. This tradition, which essentially aims to wash and clean the sheeps, is an 
extension of nomadic traditions of Turkish tribes related to the cults about animals such as saya gezme and 
saya mani. Yünüm böğet is celebrated like a competition in Hasanpaşa Village in Burdur. However, unlike 
many other animal festivals, it is the shepherds who compete, and the relationship based on trust between the 
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lead sheep (elcik koyunu) and the shepherd determine the winner. It is believed that the lead sheep will not 
hesitate to leap into cold water behind the shepherd if the shepherd has taken good care of his flock. Washing 
the sheep in water and confessions of the shepherd for redemption for the harm given to the crops in the fields 
while grazing the flock when he enters the water forms the core values of this tradition. With this festival, 
shared memories of Tos Tos ritual, entertainments with local singers and folk dances, folk poems which are 
read during water crossing ceremony, and rituals of redemption are passed on to the next generations. The 
festival ends with an award ceremony in which a proverb toprakla koyun, gerisi oyun (land and sheep, the rest 
is vain) is reminded to express that the entertainments and competitions are only instruments to continue 
tradition. Traditions guide us in finding solutions to the ecological problems rooted in modern anthropocen-
trism by embedding and preserving human-nature relationship and our perceptions about this special bond. 
Traditional practises which embody respect in natural cults, the traces of a holistic view of the universe, and 
the roots of principles of bio-ethics show us that the main cause of the problem is distancing and alienation of 
humans from the nature. Passing the message of traditions which make up cultural ecological legacy to future 
generations is of utmost importance in developing ethical behaviours about the environment and animals. 
Preservation of these cultural assets not only provide a link between the past and the future of the communi-
ties, but also reinforce a feeling of belongingness and identity, and add value and meaning to the lives of local 
people. Such cultural practices support social integration and solidarity, and protects the diversity of local 
cultures. Scientific studies help to preserve these cultural assets by registering and exploring authentic natures 
of cultural heritages. At the same time, these cultural values are unique sources of anonymous data with their 
embedded information about living conditions, daily lives, world views, and belief systems of communities. 
Within this context, the aim of this paper is to contribute to raising awareness about sustainability of yünüm 
böğet, based on an understanding of its function in the relationship between human and nature. 

Keywords  
Yünüm böğet, shepherd festival, intangible cultural heritage, Tefenni, Hasanpaşa. 
 
Giriş 
Varoluş, doğadaki ekosistemlerin uyumuna bağlıdır. Günümüz modern dünyasının 

çevre sorunları çerçevesinde ürettiği biyoetik normların köklerini, bir varoluş meselesi 
olarak Türklerin töz anlayışında ve ekolojik birikime sahip kadim kültürlerinde bulmak 
mümkündür (Çelepi 2020: 5). Bozkırdaki natüralist yaşamdan kaynağını alan ve Şama-
nizm’den gelen unsurlarla zenginleşerek ortaya çıkan göçebe yaşam tarzı, Türk kültü-
ründe diğer türlerin yanı sıra hayvanların da önemli bir yere sahip olmasına neden ol-
muştur. Hayvanlar, besin kaynağı olarak algılanmanın ve hiyerarşik bir ilişkinin nesnesi 
olarak görülmenin çok ötesinde, çoğu zaman dost ve yoldaş olarak kabul edilmiştir. 
Öyle ki, halk bilimi araştırmalarında hayvanlar en çok çalışılan konulardan birini oluş-
turmuştur (Gacar 2020: 105, 113). Dolayısıyla hem bu eserler hem de toplumsal düze-
nin emniyet supapları olarak atasözü, mit, festival gibi kültürel unsurların (Mezkit Sa-
ban 2020: 186) öğretileri, davranış kalıplarımızı değiştirebilecek ve ahlaki sorumluluk-
larımız konusunda farkındalık kazandırabilecektir. Bu bağlamdan hareketle Hasanpaşa 
Köyü’nde gerçekleştirilen yünüm böğet geleneğinin insan ve hayvan arasındaki bağ 
temelinde ve geleneğin sürdürülebilirliği çerçevesinde değerlendirilmesi bu araştırma-
nın konusunu oluşturmaktadır. Araştırma kapsamında ‘insanla hayvan arasındaki bağ’ 
ile kastedilen, çobanın merhametine, özverisine, sevgi ve güven ilişkisine dayalı olan 
duygusal bir bağdır. Aynı zamanda ekolojik ilkeler çerçevesinde ‘karşılıklı bağımlılık’ 
ilişkisinin de bir göstergesidir. Antrozooloji alanında çalışmaları bulunan Siddiq ve 
arkadaşlarına (2018: 814, 816) göre köyde yetişen koyun ve keçiler, bakımlarını üstle-
nen ailelerin önemli bir parçası olarak görülmekte, aralarında çok güçlü bir etkileşim 
bulunmakta ve bu hayvanlar uzun bir zaman boyunca aile bireylerinin hafızalarında 
unutulmayan üyeler olarak yer etmektedir. Çalışmada, Denizli’deki koyunları sudan 
atlatma festivalleri örnek gösterilerek koyunla çoban arasında gerçekleşen güçlü iletişi-
min, üst seviyede bir ilişkiyi ifade ettiği dile getirilmektedir. 

Araştırma konusunun dayalı olduğu iki eksenli değerlendirme kapsamında, görece 
geniş bir perspektifle ve bütüncül bir bakış açısıyla araştırma sorunsalına açılım sağla-
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manın gerekli olduğu düşünülmektedir. Yünüm böğet gibi kırsal alanın yaşamsal koşul-
larına bağlı olarak üretilmiş olan kültürel mirasın sürdürülebilirliğinin sağlanmasının, 
ülkenin mevcut ekonomik ve sosyal sorunlarından bağımsız olmadığı bir gerçektir. 
Kırsal alanlar, doğayla bütünleşmiş yaşam özellikleriyle kültürel değerlerin muhafaza-
sında, geleceğin geleneklerle bağlantısında ve dolayısıyla toplumun sürdürülebilirliğinin 
sağlanmasında sigorta işlevi gören, yaşayan hafıza mekânlarıdır (Kalkınma Bakanlığı 
2018: 127). Bu açıdan kırsal yerleşim yerlerindeki nüfus potansiyelinin korunması son 
derece önemlidir. Ancak Türkiye’de kırdan kente göç kaçınılmaz bir sorun alanı olarak 
ortaya çıkmaktadır. İnsanların, mekânla olan ilişkileri ekonomi başta olmak üzere bir-
çok etkene bağlı olduğundan tarımda makineleşmenin artması, kentlerin eğitim, sağlık, 
istihdam, sosyal ve kültürel imkânlar açısından çekiciliği kırsal kesimdeki nüfus kaybını 
hızlandırmakta ve göçü tetiklemektedir (Kalkınma Bakanlığı 2018: 103). Kırsal alanda-
ki zahmetli yaşam koşulları özellikle gençleri kırdan iten nedenlerden birini oluşturmak-
ta, kırsal ekonomik faaliyetlerin geleceğini tehdit etmektedir. Kırsal alandaki başlıca 
gelir kaynaklarından biri olan küçükbaş hayvancılığın terk ediliyor olması, insanla hay-
van arasındaki duygusal bağın kopmasını ve geleneklerin unutulması riskini beraberinde 
getirmektedir. Ekiz ve Yazıcı’nın (2022: 197) Hasanpaşa’da geçekleştirdikleri çalışma-
da, yarı-göçebe yaşam biçimine olan ilginin azalması neticesinde, köydeki kültürel 
faaliyetlerin (yünüm böğetin yanı sıra çoban uğurlaması, kırkım töreni, koç katımı gibi) 
terk edilmeye başlandığı saptanmıştır. 

Kırsal hayvancılık uygulamaları, hayvan refahı açısından sürdürülmesi gereken bir 
faaliyet alanını oluşturmaktadır. Geleneksel tarımda ve küçük aile işletmelerinde hay-
vanlarla yetiştiricileri arasında farklı duygusal bağlar oluşurken endüstriyel hayvancılı-
ğın yapıldığı büyük çiftliklerde milyonlarca hayvan ile orada çalışanlar arasında bu bağ 
oluşamamakta, empati kurulamadığı için hayvanların maruz kaldığı acılara duyarsızla-
şılmaktadır (Külcü 2022: 178). Bu nedenle endüstriyel hayvancılığa kıyasla, korku ve 
stresten uzak açık doğal yaşam alanları, çobanlarıyla psikolojik temasları ve organik 
beslenme yöntemleri çerçevesinde küçükbaş hayvancılığın kırsal alanda devam ettiril-
mesinin öneminin altı çizilmelidir. İnsan merkezcilik ve türcülük yaklaşımlarıyla açık-
lanan insan hayvan karşıtlığı, insanın kendisini hayvandan daha değerli görerek ona 
hükmetme hakkının meşru olduğu düşüncesi, modern dünyanın benimsenen ideolojile-
rinden biri olup Zengin’e (2017: 143) göre bu ideolojik zeminin sacayaklarını ise birbir-
leriyle dirsek temasında olan kültür ve ekonomi oluşturmaktadır.  Ekonomik sistem 
kendi devamlılığı için hayvana yönelik bu olumsuz bakış açısını teşvik edebilmekte, 
kültür ise insanlara düşünce ve eylemlerini sorgulama yükünden kurtaran bir davranış 
platformu sunabilmektedir. Bu açıdan değerlendirildiğinde, yaşamsal gereksinimleri 
karşılamanın çok ötesinde bir tüketim sorununa kaynaklık eden ve ekolojik ilkelerle 
çelişen mevcut ekonomik koşulların getirilerinin sorgulanmasının yanı sıra hayvanı 
değerli kılan kültürel miras değerlerimizin korunmasının önemi ise gün yüzüne çıkmak-
tadır.  

Yukarıda bahsedilen sorunsal temelinde; Hasanpaşa köyünde gerçekleştirilen yü-
nüm böğet nasıl bir gelenektir? Geleneğin somut olmayan kültürel miras kapsamında 
durumu ve insanla hayvan arasındaki duygusal bağ temelinde önemi nedir? Geleneğin 
sürdürülebilirliği neden önemlidir ve bu konuda neler yapılmalıdır? soruları yanıtlan-
maya çalışılmıştır. Yazarın memleketi olması dolayısıyla deneyime dayalı araştırma 
verilerinin yanı sıra yünüm böğet şenliğine ilişkin hazırlanmış yazılı kaynaklar ve video 
kayıtları araştırmanın veri kaynaklarını oluşturmuştur.   
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1. Somut Olmayan Kültürel Miras: Yünüm Böğet 
Yünüm, eski Türkçe’de yünmek yani yıkanmak anlamına gelmekte, büğ kökünden 

gelen böğet ise 11. yüzyıla kadar uzanan geçmişiyle birçok Türk boyunun kullandığı bir 
kavram olup suyun önüne set çekerek suyu durdurmak ve biriktirmek anlamını taşımak-
tadır (Elçin 1971: 558, Esin 2013: 13). Yünüm böğet, Elçin’e (1971: 560) göre Türk 
boylarında hayvan kültü ile ilgili saya gezme gibi geleneklerin uzantısını oluşturmakta-
dır.  

Tablo 1. Somut Olmayan Kültürel Miras Ulusal Envanteri:  
Takvime Bağlı İnanış, Kutlama ve Gelenekler 

Unsur Grup 
Başlıkları 

Unsurlar İl Envanteri / Yerel 
Uygulamalar 

İller 

Takvime bağlı 
inanış, kutlama ve 

gelenekler 

Çoban Bayramla-
rı: Koç katımı, 
yünüm-koyun 

yüzdürme 

Koç katımı Mersin 
Koç katımı Sivas 

Yunnak Sivas 
Yünüm Burdur 

Beran/Berdan Muş 
Aşağı Seyit Köyü koyunları 

sudan geçirme festivali 
Denizli 

Keçi kırkım törenleri İzmir 
Berivan Mardin 

Kuzu yıkama törenleri Kayseri 
Kaynak: (T.C. Kültür ve Turizm Bakanlığı Araştırma ve Eğitim Genel Müdürlüğü 2022). 

Tablo 1’den görüldüğü üzere, yünüm böğet, Birleşmiş Milletler Eğitim, Bilim ve 
Kültür Kurumu (UNESCO) Somut Olmayan Kültürel Mirasın Korunması Sözleşmesi 
gereğince hazırlanan Türkiye’nin korumak için tespit ettiği kültürel değerleri kapsayan 
SOKÜM Ulusal Envanterinde, ‘takvime bağlı inanış, kutlama ve gelenekler’ kapsamın-
da Mersin, Sivas, Denizli ve Muş gibi illerimizde gerçekleştirilen koç katımı, kırkım 
töreni gibi isimlerle anılan çoban bayramı türlerinden biri olarak gösterilmektedir. So-
mut olmayan kültürel miras, ‘toplulukların, grupların ve bireylerin çevreleriyle, doğayla 
ve tarihleriyle etkileşimlerine bağlı olarak aidiyet hissiyle kuşaktan kuşağa aktardıkları, 
sürekli biçimde yeniden ürettikleri sözlü gelenekler, gösteri sanatları, ritüeller, şölenler, 
temsiller, anlatımlar, doğa ve evrenle ilgili bilgiler, el sanatları, beceriler ve bunlara 
ilişkin araçlar ve kültürel mekânlardır’ biçiminde tanımlanmaktadır (UNESCO Türkiye 
Milli Komisyonu 2022, SOKÜM Sözleşmesi 2003: madde 1 ve 2).  

Küçükbaş hayvanların atadan kalma yöntemlerle yıkanarak temizlenmesine dayalı 
bir çoban bayramı biçiminde kutlanan yünüm böğetin, somut olmayan kültürel miras 
değeri olarak yaşatılması ve gelecek kuşaklara aktarılması önem taşımaktadır. Toplum-
ların geçmişiyle geleceğini birbirine bağlaması, kültürlerarası diyaloğu geliştirmesi, 
sosyal uyumu artırması ve ekonomik değer yaratması kültürel mirasın korunmasının 
nedenleri arasında yer almaktadır. Somut olmayan kültürel mirasın yaşatılması demek 
aynı zamanda tek merkezli kitle kültürü veya popüler kültür tehdidine karşı yerel kültü-
rel ifade çeşitliliğini de korumak anlamına gelmektedir (Öcal 2009: 9).  

2. Hasanpaşa Köyü’nde Yünüm Böğet Geleneği  
Hasanpaşa Köyü, Burdur’un Tefenni ilçesine bağlı bir yerleşim merkezidir. Köy, 

3000 dönüm ekilebilir araziye sahip olup temel geçim kaynağını tarım ve hayvancılık 
oluşturmaktadır. Köyün birçok hanesinde koyun ve büyükbaş hayvan besiciliği yapıl-
maktadır (Hasanpaşa Belediyesi, 2022). Hasanpaşa 1991 yılından sonra belde belediyesi 
statüsü almış ancak Antalya ve Burdur illerine yapılan göçler nedeniyle nüfus kaybına 
bağlı olarak 2014 yılında gerçekleştirilen mahalli idareler genel seçiminden itibaren 
köye dönüştürülmüştür (T.C. Resmî Gazete 1991; 6360 Sayılı Kanun 27 Sayılı Liste). 

http://www.millifolklor.com/


 
Millî Folklor, 2023, Yıl 35, Cilt 18, Sayı 139 
 

22  http://www.millifolklor.com 
 

Göç sorunu, köydeki küçükbaş hayvancılığına dayalı geçim ekonomisinin değişmesine 
neden olabilecek bir tehdit unsurunu oluşturmaktadır. Değişen yaşam koşulları içinde 
koyun besleyenlerin de çoban tutmayı tercih ettikleri gözlenmektedir. Çobanlar 
Mart/Nisan ve Eylül ayları arasında kendilerine emanet edilen koyunları otlatmakta ve 
sezon sonunda ailelere teslim etmektedir. Bu çerçevede yünüm böğet, çobanların yakla-
şık altı aylık emeklerinin köyde yapılan bir şenlikle taçlandırılmasına yönelik bir gele-
nektir. Dolayısıyla gelenek çobanlar için, koyunları en iyi otlaklarda yaymanın ve ba-
kımlarını en iyi biçimde sağlamanın bir nevi motivasyon kaynağıdır (T.C. Kültür ve 
Turizm Bakanlığı Burdur İl Kültür ve Turizm Müdürlüğü 2022). Çobanların şenlikte 
göstereceği başarı hem kendilerini kanıtlamalarının hem de bir sonraki dönemde daha 
çok tercih edilmelerinin de nedenini oluşturabilmektedir.  

2.1. Şenliğin Tarihçesi: Yünüm böğet şenliğinin, ne zaman ve nerede başladığı 
kesin olarak bilinmemekle birlikte Tefenni Kaymakamlığı’nın (2022) resmî web site-
sinde geleneğin kökeninin Orta Asya Türklerine dayandığı ve şenliğin Hasanpaşa’da 
Selçuklular döneminden bu yana düzenlendiği ifade edilmektedir. Yöre halkına göre ise 
en az 750 senedir uygulanmaktadır. Daha önceleri ayrı gruplar halinde halkın kendi 
imkânlarıyla yapılagelen yünüm böğet uygulaması, 1997 yılında ‘1.Geleneksel Hasan-
paşa Yünüm Böğet Şenlikleri’ adı altında organize edilerek her yıl ağustos ayının son ya 
da eylülün ilk haftası cumartesi günü başlayan ve pazar günü sona eren bir şenlik kap-
samında devam ettirilmesi öngörülen toplu bir halk etkinliğine dönüştürülmüştür (Çevik 
2019: 47). Bu kapsamda sanatçılar eşliğinde eğlence gecesinin düzenlenmesi gibi yan 
etkinlikler organizasyona dahil edilse de sudan geçirme geleneğinin doğallığı bozulma-
mış, eskiden nasıl yapılıyorsa aynı yerde, aynı biçimde devam ettirilmesine ve özünün 
korunmasına çalışılmıştır.  

2.2. Şenlik Hazırlığı: Şenliğin hazırlıkları bayram coşkusu içinde günler öncesin-
den başlar. Böğetin hazırlanması için iki üç kişi tutulur. Karakaya (Rahat) Dağından 
kaynağını alan Kayapınar Çayının önüne set çekilerek oluşturulan böğet, iki bin metre-
kare genişliğinde, iki metre derinliğinde oluşturulur. Şenlikten birkaç gün önce Tefen-
ni’de ve Karamanlı’da hoparlörlerle duyurular gerçekleştirilir. Komşu yerleşimlerden 
isteyenler sürüleriyle yünüme katılırlar (Elçin 1971: 558-559). Günümüzde sosyal med-
ya aracılığıyla çevrimiçi duyurular da yapılmaktadır. Yörede davetiye yerine havlu ve 
kumaş gibi hediyeliklerle ‘oku dağıtma’ da çağrılar için kullanılan bir geleneği oluştu-
rur. Köy nüfusu şenlik günü iki üç katına ulaşır. Şenlik gününe kadar çobanların evinde, 
‘koyunların böğete nasıl ineceği, hangi çobanın birinci geleceği’ heyecanla süren sohbet 
konusunu oluşturur (Yıldıran 2015). Köyde, dini bayram hazırlıklarına benzer biçimde 
evler temizlenir ve yeni kıyafetler alınır. İkramlıklar hazırlanır, menüde ise genellikle 
etli pirinç pilavı ve helva bulunur (Kazan Nas 2005: 1517).  

2.3. Elcik Koyunun Seçilmesi: Çoban, otlatma sırasında üç-dört koyunu elcik ko-
yun (el koyunu/baş koyun/öncü koyun) olarak seçer. Elcik koyunun seçiminde koyunun 
cinsiyetinin ne olduğu önem taşımaz. Ancak genellikle sürünün önüne daha iyi çıkan, 
daha hareketli ve çevik olan, çoban bağırdığında sese kulak kabartıp başını kaldıran 
koyunlar arasından seçilmesi tercih edilir. Çoban, seçtiği elcik koyunlarını özel olarak 
kendi elleriyle fındık, fıstık ve arpa gibi besinlerle besler. Ayrıca koyunun ayağının 
yetişmediği kulak dibini (döşünü) kaşıyarak ve okşayarak sevgisini hissettirir. Böylece 
koyunlarla çoban arasında bir bağ oluşmaya başlar (Erkan 2006: 64, 68).  
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Fotoğraf 1. Yünüm böğet şenliği-Hasanpaşa; Fotoğrafı Çeken: Kazım Kuyucu, 2019. 
2.4. Koyunların Boyanması ve Süslenmesi: Elcik koyunlar, Beydağlarındaki yö-

reye özgü özel bir taştan (aşı taşı) elde edilen doğal bir boyayla, okunan maniler eşli-
ğinde boyanır. Diğer koyunların ise genellikle sadece sırtı boyanır. Kızıl kestane rengini 
veren ve sudan etkilenmeyen yaklaşık bir yıl kadar kalıcı niteliğe sahip bu boyanın elde 
edilebilmesi için öncelikle aşı taşı kırılarak küçültülür. Kemre denilen koyun tezeğinde, 
sarı renkten kızıl bir renge dönüşene kadar ateşte pişirilir. Daha sonra sıcak sudan alınıp 
soğuk suya batırılır (soğuk süte de batırılabilmekte ya da pişirilmeden ezilip su ve zey-
tinyağıyla karıştırılabilmektedir). Soğutulan taşlar dibekte dövülerek inceltilir, elekler-
de/kalburlarda elenerek ya da tülbentten geçirilerek kullanıma uygun hale getirilir. Ko-
yunun yünü ıslatılır ve boya koyunun ıslak yününe avuç içiyle ovalanarak sürülür.  
Boyanan elcik koyunun ise boyandığının farkına vardığı ve sorumluluk duygusu artmış-
çasına hareketlerinin değiştiği düşünülür (Koçıbay 2017, Erkan 2006: 62, 68). Bazen 
boyama işleminden önce koyunun tüyleri kesilerek (kırkılarak) şekillendirilir (bellenir). 
Yün ipliğinden örülmüş mavi boncuk ve zillerle süslü takı malzemesine koza adı verilir. 
Çobanlar isterlerse elcik koyunlarını süslemek için kozayı ya da kolan, boncuk, nazar 
boncuğu, çan ve püskül gibi farklı araçları kullanır. Altınyayla (Dirmil) ilçesinin çan 
ustalarının eserleri (yedek çanı) Hasanpaşa’da çok rağbet gören süsleme araçlarından 
birini oluşturur. El koyuna ‘büyük yedek’, diğer koyunlara ‘normal çan’ ve kuzulara 
‘kıldırek çanı’ takılır (Erkan 2006: 63, 71). 

2.5. Tos Tos Töreni ve Eğlence Gecesi: Şenlik, tos tos töreniyle cumartesi günü 
öğleden sonra (yünümün arifesinde) başlar. Köydeki su deposunun bulunduğu tepede 
toplanılır. Çobanlar renk renk boyanmış sürülerinin önünde el ele tutuşarak kendilerine 
özgü hareketleri ve bağırışları eşliğinde koyunlarını cesaretlendirip tepeden aşağıya 
doğru indirmeye çalışırlar. Önde çoban, arkasında elcik koyun ve onun arkasında sürü 
olmak üzere koyunların böğete doğru indirilmesine ilişkin deneme geçişlerinin yapıldığı 
bu törene ‘tos tos’ denir. Burada amaç, koyunları yünüm törenine hazırlamaktır. Çoban-
ların elcik koyunlarını çağırması ve onlar koşunca da sürülerinin arkasından gelmesine 
‘koyun döğme’ adı verilir. Aynı günün akşamı halk sanatçılarının katılımlarıyla eğlence 
gecesi düzenlenir. Sipsi ve saz gibi yöresel müzik aletleri ve halk oyunları (cemilem, 
yayla yolları gibi) eşliğinde eğlence devam eder.  

2.6. Yünüm Böğet Şenliği: Pazar sabahı erkenden koyunların hareketlerini kısıtla-
yacak olan sıcak hava bastırmadan Koçıbay’ın (2017) ifadesiyle köyün tepeleri papatya-
lar gibi apak apak binlerce koyunla dolar. Köy halkı ve misafirler de erkenden töreni 
izleyebilecekleri yerlere oturmaya başlar. Öncelikle diğer yerleşimlerden gelen sürüler, 
daha sonra kura sırasıyla köydeki çobanların koyunları, görevlilerin çağrıları eşliğinde 
böğete indirilmeye çalışılır. Koyunların böğetten geçirilmesi, şenlik kapsamında oluştu-
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rulan bir jüri tarafından değerlendirilir ve ödüllendirilecek ilk üç çoban belirlenir. Ço-
banlar tek başlarına veya birkaç yakınıyla birlikte kol kola girerek arkalarından gelen 
koyunların önünden yokuş aşağı koşarak gelir ve suya girerler. Onların hemen ardından 
elcik koyunun ve takip eden sürünün suya girmesi beklenir. Çoban suya girdiğinde 
koyun çobanı yıkacak şekilde (büyük bir istekle atlayarak suya girerse) peşinden gelirse 
seyircilerin ‘maşallah, yaşa, var ol, bravo’ gibi tezahüratları eşliğinde bir alkış tufanı 
kopar (Kurt 2021). Çoban sevinçle ve takdirini sunmak amacıyla suya giren elcik koyu-
nunu kucaklayarak sudan rahatça geçmesine yardımcı olur. Bazı koyun sürüleri ise 
sudan ürkerek çobanlarını takip etmekten vazgeçerler ve geri dönmeye çalışırlar.  

Yaşlı ve deneyimli çobanlardan ve ilgili kuruluşların yetkililerinden oluşturulan jü-
rinin puanlama yaparken dikkate aldığı temel başarı ölçütü; elcik koyunların çobanın 
arkasından en kısa sürede, tereddüt etmeden suya girmesidir. Koyunların paniklememe-
si, öz güveni ve arkasından gelen koyunlara verdiği cesaret önemlidir. Çobanın gölete 
gelmeden önce virajı iyi bir şekilde alması, elcik koyunun yarım metre önünden gitme-
si, beklemeden, arkasına bakmadan ve suyu sıçratmadan (ayaklarını sürüyerek) böğete 
girmesi yarışmanın taktikleri arasında yer alır (Yaşin 2006).  Sürülerini sudan geçirip 
işini bitiren çoban, arkasından gelen diğer çobanı ve sürüyü bekler. Onların da koyunları 
yıkanıncaya kadar sudan çıkmaz ve koyunların yıkanmasına yardımcı olur. Çobanın 
ailesi ve çocukları da yardım amacıyla suya girer. Puanları eşit olan çobanların kıyas-
lanmasında izleyici alkışından da yararlanılır. Koyunlar suya girdikten sonra çobanlar 
hem diğer çobanlarla atışır hem de yıllardır şenlikte söylenmeye devam edilen şu dizele-
ri söyler (Ercan 2008: 28):   

Ekili tarlalarda gütmedim, 
Sabaha kadar karı koynunda yatmadım. 
Hırsızlık koyun alıp satmadım, 
Emek çektim dayılar, emek. 
Muhtar koyunu gibi ekin yedirmedim, 
Fasulyeden bıktım, pancar isterim dedirtmedim, 
Merada güttüm dayılar, merada. 
Muhtar kıskandı, aza kıskandı bu sürüye (sürüyü), 
At oldu, kısrak oldu, deve oldu sandı sürüye, 
Bana koyun güdemez deyenler (diyenler) pişman oldu. 

 

Fotoğraf 1. Yünüm böğet şenliği-Hasanpaşa; Fotoğrafı Çeken: Kazım Kuyucu, 2019. 
Suya giren çoban koyunlarını böğetten geçirmeye devam ederken bir taraftan da 

koyunlarıyla ilgili sırlarını, emeklerini, koyunları nerede otlattığını, varsa hatalarını ve 
başkasının ekinlerine verdiği zararları yüksek sesle (ün ederek) izleyicilerle paylaşır. 
Örneğin yıkadığı koyunlara işaret ederek (Erkan 2006: 61-62); “Şu, Kellecilerin fasul-
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yesinden yedi, ondan susadı, şu Yuspuların gök ekinini yedi, ondan susadı, şu Kızılların 
arpasına dadanan koyundu, şu, yaylada Esme teyzenin yığdığı otları yiyen koyundu” 
der.  

Böğetten çıkan çoban, ıslanan elbiselerini özenle hazırladığı yeni kıyafetleriyle de-
ğiştirir. Seyircilerin coşku ve heyecanla takip ettiği etkinlik tüm çobanların böğetten 
koyunlarını geçirmesiyle son bulur ve köy meydanındaki ödül törenine geçilir. Altın, 
para, tarım firmalarının ürünleri ve plaket gibi maddi içerikli hediyelerden oluşan ödül-
ler verilir. Çobanlar bu şenlikten sonra yıkanmış ve temizlenmiş koyunları, sahiplerine 
daha önce anlaştıkları çobanlık ücretini alarak teslim ederler.  

3. Geleneğin Değerlendirilmesi: Toprakla Koyun Gerisi Oyun 
Yünüm böğet geleneği her şeyden önce bu geleneği sürdüren toplumun kültürel 

doğasının bir ürünü olarak değerlendirilmelidir. Dolayısıyla ilk olarak geleneğin öznesi-
ni oluşturan ‘çobanlık mesleğinin ne olduğu ve nasıl algılandığı’ sorusuna yanıt vermek 
yerinde olacaktır. Çobanlık koyun, keçi, manda, sığır gibi hayvanların otlatılması, gü-
dülmesi, yaylıma çıkarılması gibi tabirlerle ifade edilen müzik aleti çalmayı (kaval), 
hayvanlarla iletişim kurmayı, meteorolojiyi, veterinerliği, toprağı, doğayı ve bitki türle-
rini bilmeyi gerektiren genellikle babadan oğula devredilen belki de dünyadaki en eski 
uzmanlığa dayalı iş kollarından biridir.  Peygamber mesleği olarak da bilinen çobanlık, 
soylu ve kutsal bir görev olarak kabul görür. Aynı zamanda mitolojik kahramanların 
birçoğu da (Apollon, Daphnes, Hermes…) çobanlardan oluşur (Tan 2018: 91). Yıldırım 
ve Çobanoğlu’na (2009: 102-103) göre bugün modern dünyaca ‘ilkel’ olarak nitelendiri-
len toplumlar doğayla bugün olduklarından çok daha yakın ve derin bir ilişki içinde var 
olmuşlar ve ekosistemlere daha büyük bir saygıyla yaklaşmışlardır. Modern dünyadaki 
lüks ama duvarların içine hapsolmuş insanın tersine, doğayla bütünleşmiş yaşamında 
çobanın yanındakiler ‘bir kepenek, bir değnek, bir de köpek’ olmakla birlikte ‘mekânı 
dağlar, yastığı taşlar, yardımcısı ise ay ışığıdır’ (Bulut 2014: 64). Dolayısıyla daha az 
tüketen, daha azla yetinen ama en büyük zenginliğe sahip olanlar onlardır. Doğadaki 
dert ortakları ve arkadaşları ise keçileri ve koyunlarıdır. Koyunun Türk kültüründe 
önemli bir yeri vardır. Hunların, Akkoyun ve Karakoyunluların adlarını koyundan al-
ması, kurganlarda koç ve koyun figürlerinin bulunması, 12 hayvanlı Türk takviminde 
sevgi, bereket ve huzuru simgeleyen koyun yılının yer alması, koç katımı mevsimine 
‘koç ayı’ denmesi, yağmur yağdırmayla ilgili olarak ‘yada taşının’ koyunun karnında 
olduğuna inanılması, koyunun atasözlerinde, türkülerde ve efsanelerde yer alması bu 
çerçevede verilebilecek örnekleri oluşturmaktadır (Türk 2001: 500, Dıngıl 2012: 105). 
Yünüm böğet geleneğini devam ettirenlerin, değişen çağa direnmesinde ve ekonomik 
zorluklara göğüs germesinde bu içgüdülerin ve duygusal kodların itici güç olduğunu 
ifade etmek yanlış olmayabilir. Geleneğin karşısındaki ekonomik kıskaçları ve buna 
rağmen gelenekten kopamama durumunu, Hasanpaşalı Ramazan Koç’un şu ifadelerin-
den de anlamak mümkündür (Özel 2020): “Söylemesi ayıp çobana kız bile verilmiyor 
artık. Kazanç yeterli gelmiyor. Çobanlık yapanlar yanında çiftçilik de yapıyor, aynı 
zamanda demir doğramacılığı yapıyor. Ama baba-dede mesleği olduğu için bırakamı-
yoruz. Kanımızda var, bırakmak istesek de bırakamıyoruz. Bu bizim ananemiz.”  Yö-
netmen Derviş Zaim’in yazıp yönettiği Hasanpaşa’da çekilen filmde de bu konuya dik-
kat çekildiği görülmektedir (Zaim 2013).  Yünüm böğet, takvime dayalı mevsim geçi-
şinde yani yayla döneminin sona erdiği ve yeni bir dönemin başladığı bir tarih eşiğinde 
kutlanan döngüsel bir ritüel olduğundan (Gündüz Alptürker 2022: 125) Derviş Zaim’in 
de ‘Devir (Cycle)’ adını koyduğu; gelenek, sanat, sembol ve Şamanizm’e göndermeler-
le, gerçekle kurmacanın harmanlandığı yarı belgesel bu filmde Hasanpaşa’daki gelenek-
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lerin yaşanma biçimi ele alınmaktadır. Yünüm böğet için kullanılan ‘aşı taşının elde 
edildiği kayaların olduğu yere mermer ocağı gelmiş olsa’ kurgusu üzerinden kapitalist- 
modern dünyanın yöredeki geleneği nasıl tehdit edebileceği, doğal olanın sentetik olana 
yerini nasıl bırakabileceği sorgulanmaktadır (Zararsız 2022, Arslan 2013). Filmde Tak-
maz lakaplı Ramazan Bayar’ın (Gerçek hayatta yünüm böğet şenliğinde defalarca şam-
piyon olmuş, ‘koyunlara fısıldayan adam’ olarak bilinen Hasanpaşalı çobandır. Vefat 
ettiği için son yapılan şenliklerden biri onun anısına gerçekleştirilmiştir) genç çobanlara 
yönelik öğretileri, köyünden ilk defa ayrılarak çalışmak için İstanbul’a giden bir çoba-
nın kesimhanede hayvanlara yönelik davranışlardan rahatsızlık duyması ve köyüne geri 
dönmesi gibi işlenen konular çerçevesinde filmde, geleneğin köyde devam ettirileceği 
anlaşılmaktadır.  

Yünüm böğet geleneği köyde şenlik çerçevesinde bir yarışma formatında devam 
ettirilmektedir. Ancak şenlik sırasında da ara ara anons edildiği gibi bu etkinliğin asıl 
amacı yarışma değil geleneğin sürdürülebilirliğini sağlamaktır. Bu tip etkinlikler ve 
festivaller kolektif bir olağanüstülüktür ve toplum hayatında kökleşmiş amaçlara hizmet 
etmektedir (Stoeltje 2005: 160). Bu bağlamda yarışmanın her bir aşaması kendi içinde 
farklı öğretileri ve ekolojik kültüre dair bileşenlerin ipuçlarını ortaya koymaktadır. Ya-
rışmayı diğer hayvan festivallerinden ayıran ve gözden kaçırılmaması gereken en önem-
li özellik, yarıştırılanın hayvan değil çoban olmasıdır (Horzumlu Tuztaş 2020: 380). 
Koyunlar suya tedirginlik duymadan girdiğinde çobana yüksek puan verilir. Çünkü 
koyunların bu davranışı koyunların çobana olan güveninin ve bağlılığının göstergesi 
olarak kabul edilir. Böylece seyircilerin alkışı da hak edilir. Bu alkışlar ve övgüler şen-
likten sonraki günlerde de köyde anlatılıp konuşulacağından çobanlar açısından en güzel 
ödülü ve övünç kaynağını oluşturur. Kanıtlanmaya çalışılan, çoban ile hayvanlar arasın-
daki bağın ne kadar güçlü ve olumlu olduğudur. Duraksamaksızın sudan geçen sürüyü 
çobanın iyi beslediği anlaşılır. Cılız ve çobana bağlılığı zayıf olan sürülerin sudan kor-
kacağı ve suyun kenarından geri döneceği düşünülür. Suya girme konusunda direnç 
gösteren koyunların çobanları, bu durumda büyük üzüntü yaşayıp mahcubiyet duyarlar. 
Elçin’in (1971: 560) çalışmasına göre bu hal, çobanın köylülerin gözünden düşmesinin 
de sebebini oluşturur. Çobanların yaşadığı duyguları ve geleneğin yöre halkı için ne 
kadar önem taşıdığını jüri üyeleri arasında yer alan Çoban Osman Okutan’ın ve seyirci-
lerden birinin şu sözleri de ortaya koymaktadır (Kıvrak 2021): “Sürüsü sudan geçeme-
yen çoban el içine çıkamaz. Hangi yüzle çıkacak? Şenlik günü yaşanılanlar bir dahaki 
sene etkinlik yapılıncaya kadar unutulmaz.” Türker Keçe’nin (2012: 85) çalışmasında 
Şebinkarahisar yöresi için ifade ettiği gibi Hasanpaşa’da da koyunlarla yıl boyu ilgile-
necek kimselerin sadık ve işinin ehli olmasına dikkat edilir. Her ‘çobanım’ diyene gü-
venilip hayvan teslim edilmez. Çünkü halkın algısıyla Gagavuz atasözünde olduğu 
‘Çoban ne ise sürüsü de odur’ (Tan 2018: 96). Koyuncu Okca’nın (2019: 121) çalışma-
sında hayvanlarla bakıcılarının arasındaki ilişkinin hayvanın refahını birinci derecede 
etkilediği ve bunun birçok bilimsel çalışmayla kanıtlandığı; sakin, şiddete başvurmayan, 
huzur ve güven veren çobanın hayvanlar üzerinde olumlu etki bıraktığı ifade edilmiştir. 
İnsanla hayvan arasında kurulan iletişim açısından çoban Ramazan Yalçın’ın şu sözleri 
de önemlidir (Kurt 2021):  

 “Kuzuykenden beri yetiştirdiği için çobanın koyununa karşı kullanmış olduğu bir 
dil vardır. Koyunuyla çoban arasında irtibat vardır, aynı insanların arasında oldu-
ğu gibi. Çoban değişik konuşmalarıyla, ıslığıyla, çığlığıyla bunu belli eder, koyun 
bunu anlar… Sürekli aynı koyunlarla içli dışlı halde olduğu için zaten çoban ko-
yunuyla insan varmış gibi sürekli konuşma halinde olur.”  
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Özellikle elcik koyunun seçiminde koyunla çoban arasındaki duygusal bağ ön 
plandadır. Kavak’ın (2019: 230-231) araştırmasında yer verilen Hasanpaşalı bir çobanın 
verdiği yanıt bu ilişkinin boyutunu ortaya koymaktadır: “Şimdi elcik koyun genellikle 
gür koyunlardan olur. Bir de çobana çok yangın koyun olur.  Yanından ayrılmaz… 
Böyle bir iki sene koyunla yayladan indin mi başlar arkandan dolanıp bağırmaya, seni 
kaybediversin hemen bağırır.” 

Yarışmada dikkat edilen bir diğer konu da çobanların diğer çobanlarla olan ilişki-
sidir. Farklı köylerden gelen çobanlara yarışmada öncelik tanınması misafirperverliğin 
bir göstergesi olup çobanların ardından gelen çobanı beklemesi, bunun şenlik sonuna 
kadar aynı düzende devam etmesi ise çobanlar arasındaki dayanışmanın güçlendirilmesi 
açısından önemsenir. Çobanların çocuklarından yardım alması ise geleneklerin öğretil-
mesinin bir yolu olarak görülür ve otantik eğitimin bir parçasını oluşturur. Asıl gaye 
çocuklara hayvan sevgisinin aşılanmasıdır. Ebeveynin hayvanlara yönelik tutumu çocuk 
için örnek teşkil eder bu da geleneğin aktarımı için işlev görür. Suda söylenen tekerle-
meler çekilen emeklere dair bir haykırıştır. Koyunların sudan geçirilmesi, sadece fizik-
sel olarak temizlenmeleriyle ilgili bir çaba değildir. Anadolu ve Türk kültüründe su her 
zaman ayrı bir önem atfedilen bir şifa kaynağıdır, kutsal olandır, saflık kazandıran ve 
canlandırandır. Hayatın özüdür, yeniden hayat verendir, başlangıcın nüvesidir, aynı 
zamanda rahmet ve berekettir. Şenlik sırasında çobanın sırlarını ve hatalarını itiraf et-
mesi, koyunların sahibinin ve yöre halkının, çobanı içinden affetmesine dayalı zımni bir 
helalleşme ve arınma yoludur. Alkışlarla çobana yanıt verilmiş olunur. Çoban burada 
söylediklerinden artık bir daha sorumlu tutulmaz. Bu davranışlar dürüstlüğün ve top-
lumsal hoşgörünün de örneğini oluşturur. Yarışma sonunda çobanlara ödüller veriliyor 
olsa da çobanların gösterdiği başarının yankısının köyde, evlerde, meydanda ve kahve-
hanede günlerce sürecek olması çobanlar için daha fazla önem taşır. Bu ödülün sembo-
lik bir nitelik taşıdığı, önemli olanın geleneğin o yıl da sürdürülmüş olduğunun mutlu-
luğu ve farkındalığı hakimdir. Geleneğin en önemli toplumsal çıktısı ise geçmişle gele-
cek arasında kurduğu köprünün dışında köye gelen konukların ağırlanması, toplumsal 
hoşgörü ve çobanların arasındaki dayanışma çerçevesinde sosyal bütünleşmeyi, toplum-
sal etkileşimi, aidiyet ruhunu, birlik ve beraberliği sağlamasıdır. Aynı zamanda folklorik 
unsurlarıyla hoş vakit geçirme ve eğlendirme işlevine sahip olmasıdır (Mezkit Saban 
2020: 186). 

Sonuç  
Elcik koyunla çoban arasındaki bağ ve güven ilişkisi, yarışma sırasında okunan 

maniler, helalleşme ritüeli, yöresel oyunlar, konuklara yönelik davranışlar ve diğer 
uygulamaların tümü yünüm böğet geleneğinin farklı ekolojik ve sosyolojik ipuçlarını 
taşıyan ortak belleğe dair birikimlerini oluşturmakta ve önemli mesajları içinde barın-
dırmaktadır. Gelenek, çevre etiğinin içselleştirilmesine aracılık etmekte, insan merkezci 
değil hak temelli bir yaklaşımla insan dışındaki diğer türlere olan saygıyı göstermekte, 
canlıların ekosistemin bir parçası olarak karşılıklı bağımlılık ilişkisini gözler önüne 
sermektedir. Aynı zamanda yöre halkının tarihsel ve kolektif sorumluluk bilincine işaret 
etmektedir. Hasanpaşa sakinlerinin sosyokültürel hayatında oldukça değerli bir yeri olan 
yünüm böğet geleneği yaşatılmaya ve gelecek kuşaklara aktarılmaya çalışılmaktadır. 
Ancak geleneğin uzun vadede sürdürülebilirliğinin sağlanması için yerel halkın gelir 
seviyesini arttıracak ve göçü önleyecek politikaların geliştirilmesi elzem görünmektedir. 
Köyde geleneğe zemin oluşturan ve bu mirasın yeniden üretimini sürekli kılan etkinlik 
hayvancılık mesleği olup bu geçim ekonomisinin devam ettirilebilmesi için ilgili devlet 
kurumlarının çobanlık mesleğinin niteliğini ve itibarını yükseltecek, genç nesilleri teş-
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vik edecek, emeklerinin karşılığını almalarını ve sosyal güvencelerini sağlayacak deste-
ği vermesi önem taşımaktadır. Keza ülke genelindeki birçok kırsal alan için aynı durum 
geçerli olduğundan kırsal göçün etkileriyle mücadele edebilmek için ulusal çapta çok 
boyutlu bütüncül politikaların ortaya konması gerekmektedir. Bu araştırma kapsamında 
ise yöresel ölçekte uygulamaya geçirilebilecek olduğu düşünülen aşağıdaki önerilere yer 
verilebilir: 
• Atadan kalma yöntemlerle uygulanagelen ‘geleneksel hayvancılık’ bilgilerinden de 

yararlanılarak köyün gelir düzeyini arttırabilecek, ‘ekolojik hayvancılığa’ geçişi 
sağlayacak politikalar geliştirilebilir.  

• Hayvanların organik beslenmesi doğrultunda köy çevresindeki otlak alanların ve 
su kaynaklarının korunması ve ekolojik olarak geliştirilmesi yönünde çalışmalar 
yapılabilir.  

• Birlik, kooperatif veya sivil toplum kuruluşu gibi yerel kırsal örgütlenmeler aracı-
lığıyla katılımcı ve dayanışmacı ilişkilerle yörenin sosyo ekonomik kapasitesi güç-
lendirilebilir. Bu örgütler aracılığıyla kurumsal iş birliği mekanizmaları geliştirile-
bilir, sağlıklı bilgi akışı da sağlanabilir. Örneğin çobanlar, hangi ekonomik destek-
ten nasıl yararlanabilecekleri ve başvuru prosedürleri konusunda bu örgütlerden 
yardım alabilir. Böylece ulusal çaplı kırsal kalkınma desteklerinin, ihtiyacı olan 
hedef kitleye ve amacına ulaşması sağlanabilir. Hayvanların bakımlarının ve iyilik 
hallerinin sağlanmasına ilişkin çobanlara yönelik eğitim çalışmaları gerçekleştiri-
lebilir. 

• Yörenin iklim ve coğrafya koşulları gözetilerek hayvancılığı destekleyecek ek 
geçim kaynakları yaratılabilir.  Metalaşmasına ve turistik ritüellere dönüşmesine 
ilişkin olası tehditler akıldan çıkarılmadan ve kitle turizminin tahrip edici unsurla-
rına başvurmadan kırsal kalkınmada itici güç oluşturabilecek ‘kırsal turizm’ faali-
yetleri kapsamında geleneğin özünün korunup gerçek yaşam pratikleri çerçevesin-
de yaşatılması bir başka seçenek olarak dile getirilebilir.  Yünüm böğet şenliğinin 
yapıldığı günlerde, yöresel ürünlerin üretimini de teşvik edebilecek olan yerel bir 
pazarın kurulması kadın iş gücüne katkı sağlayabilir. Festival günlerinde keşkek, 
höşmer, pelize, kömbe, keş peynir gibi yöresel yemeklerin satışı gerçekleştirilebi-
lir.  

• Yünüm böğet şenliğinde fotoğraf çekmenin, ülkenin farklı illerinden gelen fotoğ-
raf sanatçıları için bir seyahat motivasyonu haline geldiği de gözlenmektedir. Şen-
likten sonraki günlerde köyde fotoğraf yarışması düzenlenebilir. Bu fotoğrafların 
arşivlenmesi ya da köyde kurulacak bir kültür evinde sergilenmesi geleneğin akta-
rımı açısından işlev görebilir. Ek olarak dijital gösterimlerin yapılması, kültürün 
ilişkili olduğu somut nesnelerin de burada sergilenmesi sağlanabilir. 

• Şenlik alanı -betonlaştırılmadan ve taşıma kapasitesi dikkate alınarak- ekolojik 
olarak yapılandırılıp peyzaj tasarımı gerçekleştirilebilir. 
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ÖZ 

İnsanoğlu, yeryüzünde var olduğu andan itibaren sağlıklı olmak, hastalıklardan korunmak ve etkisi al-
tında kaldığı fiziksel ve ruhsal hastalıklardan kurtulmak için sürekli bir arayış ve mücadele içinde olmuştur. 
Sağlık adına sarf edilen tüm çabalar sonucunda binlerce yıllık bilgi, deneyim ve birikim ile bugün halk hekim-
liği adı verilen alan ortaya çıkmıştır. Geleneksel tıp, alternatif tıp, tıbbî antropoloji, halk tababeti, köy hekim-
liği gibi farklı isimlendirmeler mevcut olsa da bugün genel olarak halk hekimliği ifadesi daha sık kullanılmak-
tadır. Halk hekimliği, kuşaktan kuşağa sözlü olarak aktarılması, fiziksel ve ruhsal tedavileri bir arada barın-
dırması, uygulamalardaki ritüellerin inanç temelli ve çok yönlü olması gibi özellikleri dolayısıyla Türk halk 
biliminde önemli bir konuma sahiptir. İnsanlar genellikle yakalandıkları -özellikle ruhsal- hastalıklarda top-
lumun olumsuz tepkisine maruz kalmama ya da modern tıpta çare bulunamaması durumlarında tedavi olmak 
için halk hekimliğini tercih etmektedirler. Halk hekimliğinde ise en önemli figür ocaklardır. Belli başlı hasta-
lıkları tedavi etme yöntemlerine veya hastalığın adına göre isimler alabilen ocaklarda sağaltma işlemleri el 
almış ya da izinli olan kişiler tarafından icra edilmektedir. Bu kişilere de genellikle ocak ya da ocaklı denmek-
tedir. Ocaklar/ocaklılar, el veya izin aldıkları kişilerden görüp öğrendikleri bilgi ve tecrübelerle beraber bazen 
kendi tecrübeleri ile bazen de deneyimlerinin olumlu cevap verdiği uygulamalardan edindikleri tecrübe ile 
sağaltma işlemlerini icra etmektedirler. Bu sağaltma işlemleri, izlediği yöntemlere ve tekniklere göre farklı 
başlıklar altında incelenmektedir. Doğrudan doğruya vücut ile ilgili olmayan, hastayı etkileme amacı olan 
psişik nitelikteki sağaltmalara “ırvasa yoluyla yapılan sağaltma”; hastaların vücutlarını çizerek, delerek, 
dağlayarak, keserek veya vurarak yapılan sağaltmalara “parpılama yoluyla yapılan sağaltmalar”; dinsel yön-
tem, madde ve araç kullanılarak yapılan sağaltmalara da “dinsel yolla yapılan sağaltmalar” denmektedir. 
Bununla beraber bitki, hayvan ve maden kökenli emlerle yapılan sağaltma yöntemleri de mevcuttur. Ocaklıla-
rın icra etmiş oldukları bu sağaltma yöntemleri, esas itibariyle eski Türk inancı olan Şamanizm’den ve icracı 
olan şamanlardan günümüze miras kalan kültürel bir unsurdur. Hastalıkların tespiti, tedavi uygulamaları, 
tedavide kullanılan materyaller, söylenen dua sözleri/kalıpları gibi hususlar göz önünde bulundurulduğunda, 
ocaklıların Anadolu’da İslamiyet’ten sonra şamanların özelliklerinden olan halk hekimliği görevini devam 
ettirdikleri görülmektedir. Bu durum, Türk kültür unsurlarının dinî etkiler karşısında dahi yok olmadan, bazen 
aynı bazen de farklı formlarda kendine yer bularak devam ettiğini ocaklar özelinde göstermektedir. Bununla 
beraber halk biliminin araştırma sahasında olan halk hekimliğinin bir alt dalı olan ocakların sağaltma uygula-
maları kişisel boyut, sosyal boyut ve söz boyutu bağlamında olduğu için performans/icra temellidir. Bu nite-
likteki ocaklardan bir tanesi de “Bulamaç Atma Ocağı”dır. Bulamaç Atma ocağı, halk hekimliğiyle ilgili 
şimdiye kadar yapılan çalışmalarda icra basamakları bağlamında benzerinin tespit edilememesi bakımından 
son derece önem arz etmektedir. Bu çalışmada, Konya’nın Derebucak ilçesinde yer alan “Bulamaç Atma 
Ocağı”nın sağaltma yöntemi hakkında bilgiler verilmiştir. Ocağa hangi hastaların başvurduğu, tedavi edecek 
ocağın tespiti, sağaltma için kullanılan malzemeler, icra basamakları gibi konularda sözlü kaynaklardan 
derlenen bilgiler verildikten sonra uygulanan ritüelin Türk kültürüyle, kültlerle, motiflerle ve Şamanizmle 
olan ilgilisi arkaik ögeler kapsamında incelenmiş; işlevsel ve bağlamsal halk bilimi kuramları etrafında analiz 
edilmiştir.  
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ABSTRACT 
Human beings have been in a constant search and struggle to stay healthy, protect themselves from dis-

eases, and get rid of physical and mental illnesses since their existence on earth. As a result of all the efforts 
made in the name of health, an area called folk medicine has emerged today, with thousands of years of 
knowledge, experience, and accumulation. Although there are different names such as traditional medicine, 
alternative medicine, medical anthropology, folk medicine, and village medicine, the term folk medicine is 
generally used more frequently today. Folk medicine has an important place in Turkish folklore due to its 
characteristics such as being transmitted orally from generation to generation, containing physical and mental 
treatments together, and having belief-based and multifaceted rituals in practices. People generally prefer folk 
medicine to treat - especially mental - illnesses they suffer from, in order to avoid negative reactions from 
society or when there is no cure found in modern medicine. The most important figure in folk medicine is the 
"ocak". The treatments are performed by people who have taken permission or are allowed to practice in the 
ocaks, which can take names according to the methods used to treat certain diseases or the name of the dis-
ease. These people are generally referred to as "ocaklı". Ocaks/ocaklıs perform healing processes by using the 
knowledge and experiences they have acquired from the people they have seen and learned from, as well as 
their own experiences and the practices that have provided positive responses to their experience. These 
healing procedures are classified under different titles according to their methods and techniques. Psychically-
oriented treatments that do not directly relate to the body and aim to affect the patient are called "ırvasa yolu-
yla yapılan sağaltma"; treatments performed by drawing, piercing, tearing, cutting or hitting the patient's body 
are called "parpılama yoluyla yapılan sağaltmalar"; and treatments performed using religious methods, sub-
stances and tools are called "dinsel yolla yapılan sağaltmalar" (healing by religious means).There are also 
healing methods that are made with plant, animal, and mineral-based extracts. These healing methods per-
formed by "ocaklıs" are essentially a cultural element inherited from the ancient Turkish belief of shamanism 
and the shaman practitioners. Considering aspects such as disease diagnosis, treatment procedures, materials 
used in treatment, and prayer words/formulas spoken, it can be seen that the "ocaklıs" continued their folk 
medicine duty in Anatolia after Islamization, with the characteristics of the shamans. This situation shows that 
Turkish cultural elements can survive even in the face of religious influences, sometimes finding their place in 
the same or different forms, especially in the case of "ocaklar."  However, the healing practices of "ocaks" 
which are a sub-branch of folk medicine, in the research area of folklore are based on the personal, social, and 
verbal dimensions, and thus are performance/execution-based. One of these types of "ocaks" is the "Bulamaç 
Atma Ocağı”. In terms of the steps taken in the practice, Bulamaç Atma Ocağı is extremely important in terms 
of not being able to detect anything similar in the studies conducted on folk medicine so far. In this study, 
information about the healing method of "Bulamaç Atma Ocağı" located in the Derebucak district of Konya 
was provided. After information was gathered from oral sources about which patients applied to the ocak, the 
identification of the ocak that would treat them, the materials used for healing, and the steps taken in the 
practice, the relationship between the ritual applied and Turkish culture, cults, motifs, and shamanism was 
examined within the scope of archaic elements. It was analyzed in relation to functional and contextual folk-
lore theories. 
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Derebucak, ocak, healing, Bulamaç Atma, shamanism. 
 
Giriş 
Türk milleti, binlerce yıldır yaşadığı yurtlarda dünyayı algılayışıyla, içte ve dışta 

sosyal ilişkileriyle, törelere bağlılığıyla ve bunları kuşaktan kuşağa aktararak tarihi 
derinliği ve coğrafi genişliğiyle büyük Türk kültürünü oluşturmuştur. Bunun yanı sıra 
sosyal, ticarî, siyasî, askerî vb. sebeplerle farklı kültürlerle de etkileşimde bulunmuştur. 
Ancak bu kültürel etkileşim sürecinde üzerinden çok uzun zaman dilimi geçse de köklü 
kültürüyle olan bağını hiçbir zaman kesmemiş, kültürel hafızasını bazen olduğu gibi 
bazen de yeni kültürel kalıplara uydurarak korumaya devam etmiştir (Ocak 2000: 37). 
Kültürel etkileşim ya da kültürel alışveriş bağlamında bakıldığında kültür üzerinde öncü 
etkisi olan hususlardan biri de dindir. Dinî kurallar ve yaşam tarzı kültürel unsurların 
zamanla değişmesine veya tamamen ortadan kalkmasına sebebiyet verebilmektedir. 
Fakat Türklerin, tek tanrılı bir din olan İslâmiyet’i kabul etmesinden sonra dahi eski 
inanışlarını, kültürel değerlerini ve ritüellerini yeni inanç dairesi içinde devam ettirmele-
rini; binlerce yıldır kabullenip özümsediği değerlerine bağlılığı ile açıklayabilmek 
mümkündür. Özellikle inanma/inanç temelli uygulamalara ve ritüellere bakıldığında 
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bunların pek çoğunun İslâmiyet ile örtüşmediği İslâm âlimleri tarafından ifade edilse de 
Türk halkı bu pratikleri kültürel kökene ve inancın kutsallığına dayandırarak korumaya 
ve icra etmeye devam etmiştir (Kaya 2001: 199). Bu inanç, uygulama ve ritüellerin 
esasında ise Türklerin, Türkistan’da binlerce yıl yaşadıkları ve yaşattıkları inanç sistem-
leri Gök Tanrı dini, Şamanizm, atalar kültü, tabiat kültleri vb. yer almaktadır. 

Tarihsel boyutta incelendiğinde Şamanizmin Türk kozmogonisi, Türk mitolojisi ve 
Türk destanlarıyla da doğrudan ve dolaylı olarak etkisini görebilmek mümkündür. Şa-
manizme ait ritüelleri icra eden kişilere şaman ya da kam denmektedir (İnan 1976: 54). 
Kaşgarlı Mahmud, şaman kelimesini Arapçaya “kâhin” olarak çevirmiştir. Bunun ya-
nında bazı Türk boylarında şaman kelimesinin yerine “oyun” kelimesinin de kullanıldı-
ğını aktarmaktadır. Yusuf Has Hacib de Kutadgu Bilig’de otacılar ile kamları bir tutarak 
tabiplerden (otacılardan) sonra muazzimlerin geldiğini ifade etmiştir. Burada muazzim 
olarak adlandırılan kişilerin kam olması kuvvetle muhtemeldir (İnan 1986: 73). Buradan 
hareketle İslâmiyet’in kabulünden sonra kamlığın Türk kültür dairesinde kendine isim 
olarak farklı ancak işlev bakımından aynı veya benzer şekilde yer bularak devam ettiği 
sonucuna ulaşılabilmektedir.  

Şamanlık vazifesini yerine getirebilecek kişilerin bazı özellikleri taşıması gerek-
mektedir. Öncelikle şaman olmak için şaman neslinden gelmek gerekir. Bunun yanında 
şamanlık yetisi Gök Tanrı tarafından da verilebilir. Şaman adaylarında birtakım özel 
yetenek ve bilgilerin de bulunması gerekmektedir. Dalgınlık, hayal görme, inziva eğili-
mi, asabiyet, zaman zaman bayılma, sara nöbetlerine benzer ve ağızdan köpük gelmesi 
gibi haller; ağaç kabuklarıyla beslenme, kendini ateşe veya suya atma, bıçakla yaralama 
gibi davranışlar şamanlığın belirtileri arasında sayılmaktadır. Şaman adayının hayal 
dünyası geniştir, mistik/gizli bir yapısı vardır ve doğuştan zeki bir insandır. Küçüklü-
ğünden itibaren düşünceli bir yapısı vardır. Doğası gereği şair olduğu için irticalen şiir-
ler ve ilahiler söyler (Günay ve Güngör 2002: 276; Radloff 1986: 234). 

Şamanların toplum içinde kötü ruhları uzaklaştırmak, hastaları iyileştirmek, ölüm 
törenlerinde ruha yardımcı olmak, ayinleri yönetmek, doğa olaylarına müdahale etmek, 
gelecekten haber vermek gibi pek çok görevi vardır. Bu ritüelleri de temel alarak Tanrı 
ile iyi ve kötü ruhlar arasında irtibata geçip oluşan olumsuzlukları ortadan kaldırmaya 
çalışırlar. Şamanlar, efsunlu hastalıkların tedavisinde başvurulan makamlardır. Bunun 
yanında biyolojik hastalıkların tedavisinde de şamanlara başvurulmuştur. Yani toplu-
mun sadece manevî dünyasından değil fizikî hastalıklarından da sorumludur (İnan 1986: 
76; Bayat 2006:131; Örnek 1995:54). 

Şamanlar, Ak Şaman ve Kara Şaman olmak üzere iki türlüdürler. Ak Şamanlar ay-
dınlık ruhlar için kansız bir şekilde ritüellerini gerçekleştirir. Kara Şamanlar ise insanla-
rı kötü ruhların etkilerinden korurlar. Bazı araştırmacılara göre en yetenekli, en güçlü 
şamanlar kadın şamanlardır. Şamanlığın kadınlara ait bir sanat olduğu ve bu sebeple de 
erkek şamanların saçlarını uzatıp kadın kıyafetine benzer kıyafetler giydiği yaygın bir 
kanaattir. Şamanizm’de kadın şamanların kara şamanlardan dahi daha üst mertebede 
bulunmasında, kadınların ön sezilerinin çok güçlü olması dolayısıyla gelecek hakkında 
bilgi verebilmeleri de gösterilebilir (Cremers 1972: 6221). 

Türklerin tarihî süreçte kabul ettikleri dinler, şaman ögelerini Türk bilincinden ve 
Türk kültüründen atamamışlardır. Şaman ögelerinin bir kısmı İslâmiyet’e uyarak bütün-
leşmiş, bir kısmı da direnç göstererek, yeni kültür çevresine ayak uydurarak, şekil değiş-
tirerek ya da gizli bir biçimde günümüze kadar gelmiştir. Bunun da belirgin olarak bu-
günkü halk hekimliği/sağlığı ve sağaltma yöntemlerinde görebilmek mümkündür. Özel-
likle İslamiyet’in kabulünden sonra şamanların fonksiyonu farklı isimler veya sıfatlarla 
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devam edegelmiştir. Şamanların, eski şaman dualarına peygamberlerin, meleklerin, 
evliya ve şeyhlerin adlarını eklemeleri; hatta kendi mesleklerinin piri olarak Hazreti 
Fatma’yı göstermeleri bu durumu desteklemektedir (İnan 1986: 73). Şamanlar, bulun-
duğu toplum içerisinde dinî vazifelerinin yanı sıra, şairlik, büyücülük, müneccimlik, 
hastalık sağaltımı gibi vazifeler yüklenmişlerdir. Ancak medeniyetin ileri safhalarına 
geçilip sosyal açıdan iş bölümü gerçekleştikçe, Türk şaman-baksılarının faaliyet alanları 
daha sınırlı bir sahaya doğru daralmıştır. Bunun yanı sıra özellikle İslamiyet’in yerleşti-
ği merkezlerde şairlik, musikişinaslık, bakıcılık, efsunculuk, müneccimlik, ruhanilik ve 
halk hekimliği ayrı zümreler tarafından yapılmaya başlanmıştır (Eliade 1999: 34; Köp-
rülü 2004: 78). Dolayısıyla bugün sağaltma işlemlerini gerçekleştiren ocakla-
rın/ocaklıların kökenlerini Şamanizm’e bağlamak doğru olacaktır. 

Şamanlar, İslâmiyet’in kabul edilmesinden sonra toplum içindeki etkinliklerini ya-
vaş yavaş kaybetmeye başlamışlardır. Zamanla din adamlığı rolü derviş, veli gibi ruhanî 
karakterlere, doktorluk yönleri ise ocaklı kişilere evrilmiştir (Tek 2019: 155). Ocaklar, 
Türklerde gelenekler, inançlar ve çeşitli düşünüş biçimleri ile beslenmiş ve günümüze 
kadar gelerek Türk folklorunun ayrılmaz bir parçası olmuştur (Öngel 1997: 10). Bugün 
de Türk insanının gerçek doktoru olan ocaklar, Türkistan Şamanı’nın Anadolu’daki 
şekli olarak tezahür etmiştir (Acıpayamlı 1968: 5). 

İnsanlar, tıbbın henüz gelişmediği zamanlarda hastalıkların tedavisi için bitkilerden 
ilaç yapmak, yatırları ziyaret etmek, muska yazmak veya ocaklılara gitmek gibi çeşitli 
pratiklere başvurmuşlardır. Bugün ise tıbbın gelişmesine rağmen insanlar hâlâ ataların-
dan gördükleri şekilde halk hekimliğine yönelmeye devam etmektedirler (Akman 2007: 
394).  

Nitekim UNESCO, aldığı kararlar ve uygulamaya koyduğu sözleşmeler ile halk 
hekimlerini ve halk hekimliği uygulamalarını “Somut Olmayan Kültürel Miras”ın beş 
alanından biri içerisinde değerlendirmiş, yine bu bağlamda halk hekimlerini “Yaşayan 
İnsan Hazineleri” olarak kabul etmiştir (Oğuz 2009). Halk hekimliğinde kişilerin sağlık 
sorunlarının yanında çocuk sahibi olamama, çocuklarda geç yürüme ya da geç konuşma, 
nazar değmesi ve cin, peri gibi kötü ruhların/olağanüstü varlıkların meydana getirdiği 
sakatlıklar ve rahatsızlıklarla ilgili de sağaltma yöntemleri uygulanmaktadır (Çıblak 
2005: 200). Bu konuda da en çok başvurulan kurum halk hekimliğinin bir kolu olan 
ocaklardır. 

Ocaklar, belli bir hastalığı tedavi etme amacıyla insanlara hizmet eden kurumlardır. 
Bugün Anadolu’nun pek çok yerinde ocakların var olduğu ve hastalıkları tedavi ettikleri 
bilinmektedir. Ocaklar genellikle tedavi ettikleri hastalıkların isimleriyle ya da kullan-
dıkları sağaltma yöntemleriyle adlandırılırlar. Ancak hastalık adıyla tanınan bir ocağın 
sadece o hastalığı değil, başka hastalıkları da tedavi etmesi mümkündür. Bunun yanında 
ocakların sülale ya da yaşadıkları bölge isimleriyle anıldıkları da olur. Çeşitli hastalıkla-
rı tedavi etme yeteneğine sahip olan aileye “ocak”, bu ailedeki hastalıkları tedavi etme 
gücüne sahip üyesine/üyelerine de “ocaklı” denmektedir (Acıpayamlı 1968: 5; Bekki 
2021: 34). Bu kişiler de tıpkı şamanlıkta olduğu gibi genellikle nesilden gelen kişilerden 
seçilmektedir. Ancak bu bir zorunluluk değildir. Ocaklarda buna, eğer nesilden devam 
ediyorsa “el almış”; nesilden devam etmiyorsa “izinli” denir. Yetki verilecek kişilerin 
dürüst, güvenilir, dinine bağlı, namazlı-abdestli, tok gözlü ve en önemlisi de işini ger-
çekten inanarak yapacak birisi olmasına özen gösterilmelidir (Duvarcı 1990: 36). Oca-
ğın faaliyetlerini devam ettirecek kadın ya da erkek, ustasından ağzına tükürme, elden 
un/tuz/kül yalama, dua ile aktarma, elinden su içme gibi farklı ritüeller ile el alır (Öger 
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2010: 1232). Ancak tedavi uygulamalarını genellikle ustasından öğrenir. Ocaklı kişinin 
sağaltma yöntemlerini başarılı bir şekilde gerçekleştirebileceğine inanılır. 

Ocaklar, hastalıkları tedavi etme yöntemlerinde çoğunlukla büyüsel yöntemleri 
kullanırlar. Bu işlemler arasında bağlama, düğümleme, kesme, eritme, yakma, sallama, 
ağrılı bölgeye cansız bir varlığın tatbiki, çakma, toprak üzerine yatma sureti ile hastalığı 
toprağa nakletme gibi uygulamalar bulunmaktadır. Büyüsel yöntemler halk arasında 
üfürük, afsun, ırıklama, urasa, tütsü, alazlama, iplik bağlama, kurşun dökme, parpılama, 
darpılama gibi çeşitli adlarla anılır. Bunlardan bazıları eş anlamlı kullanıldığı gibi bazen 
de aynı işlemin farklı yerlerde farklı isimler altında anıldığını belirtmektedir (Boratav 
1999: 116). Bu büyüsel işlemlerin yanında bazı hastalıkların tedavisi için bitkileri kul-
lanan ocaklar da vardır. Buradan hareketle ocakların sadece şamanlardan miras kalan 
büyü ile tedavi etmek görevini değil, bununla beraber otacı/şifacı olma özelliğini de 
devam ettirdiklerini söylemek mümkündür. 

Ocaklar, kendilerine başvuran hastaların tedavilerinde birtakım yöntem ve teknik-
ler kullanmaktadırlar. Bu yöntem ve teknikler hastalığa göre değişmektedir, ocaklıların 
el veya izin aldıkları kişilerden görüp öğrendikleri bilgi ve tecrübelere dayanmakla 
beraber bazen ocaklıların kendi tecrübeleri ile bazen de deneyimlerinin olumlu cevap 
verdiği uygulamalarla zenginleşmektedir. Bu yöntem ve tekniklerin herhangi bir bilim-
sel açıklaması yoktur. Söz konusu yöntem ve teknikler sihrî ve dinî uygulamalardır. 
Genellikle, halk hekimliğinde hastalığa sebebiyet veren olay veya durumlarla ilgili 
muhtemel bir sebep-sonuç ilişkisi aramaktan ziyade, daha çok sihrî, açıklanamayan 
mistik anlayışlar rol oynamaktadır (Türkdoğan 1995: 46). Doğrudan doğruya vücut ile 
ilgili olmayan, hastayı etkileme amacı olan psişik nitelikteki sağaltmalara “ırvasa yoluy-
la yapılan sağaltma”; hastaların vücutlarını çizerek, delerek, dağlayarak, keserek veya 
vurarak yapılan sağaltmalara “parpılama yoluyla yapılan sağaltmalar”; dinsel yöntem, 
madde ve araç kullanılarak yapılan sağaltmalara da “dinsel yolla yapılan sağaltmalar” 
denmektedir. Bununla beraber bitki, hayvan ve maden kökenli emlerle yapılan sağaltma 
yöntemleri de mevcuttur (Acıpayamlı 1989: 4-5, Artun 2005: 183). Ocak sağaltımları-
nın bir kısmı çok sade ve kısa sürerken bir kısmı da karmaşık ve uzun süren uygulama-
lardır. Anadolu halk sağlığında ocak uygulamaları çeşitli olmakla beraber hemen hepsi-
nin birleştiği en temel unsur hastanın bu uygulamalarla iyileşeceğine inanması gerekti-
ğidir (Saltık Özkan 2012: 310). 

Kısmen konar-göçer hayatı devam ettiren kısmen de yerleşik hayata geçmekle bir-
likte hâlâ geleneklerini koruyan Türkler, Türk kültürünün vicdan ve hafızasındaki ma-
nevî değerlerin taşıyıcılarındandır. Dolayısıyla, özellikle Yörüklerin yaşadıkları coğraf-
yaya bakıldığında ocak kültürünün çok önemli olduğu görülmektedir. Bu merkezlerden 
biri olan Konya’nın güney ilçelerinden Derebucak, ocak kültürünün canlı olarak yaşa-
tıldığı bir yerdir. Bugün Derebucak’ta lohusa atma ocağı, kurşun dökme ocağı, yürek 
kakma ocağı, dalak kesme ocağı, termiye ocağı, yüğrük ocağı, sarılık ocağı, siğil ocağı, 
sıtma ocağı ve kurt dökme ocağı başta olmak üzere çeşitli hastalıkların tedavisinde 
halkın başvurduğu ocaklar bulunmaktadır. Bu ocaklardan biri de “Bulamaç Ocağı”dır. 
“Bulamaç” ifadesi bazı ocaklarda yemek, aş, farklı malzemelerin bir araya getirilmesiy-
le elde edilen karışım anlamlarında kullanılmıştır. Bu karışımda genellikle süt ve un 
kullanılmaktadır. Ocaklardaki sağaltmalarda kullanılan bu “bulamaç” sözcüğü ile de 
aslında bu karışım ifade edilmektedir. Dolayısıyla burada sadece isim bakımından bir 
benzerlik söz konusudur. Diğer taraftan “Bulamaç Atma” ifadesi Cemal Kurnaz tarafın-
dan hazırlanan “Bir Köy Vardı” isimli eserde geçmektedir. Kurnaz (2018), bu eserinde 
bulamaç atmanın eşikten veya yüksek bir yerden düşen hastaların tedavisinde kullanıl-
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dığını söylemektedir. Bu tedavide bulamacın içerisine tuz, soğan kabuğu, yağ, kül, un, 
kemik ne varsa konulur ve bir kapta su ile kaynatılır. Karışım, hastanın düştüğü ve girip 
çıktığı eşiklere dökülür. Ardından bulamacı yapan kişi elini yıkar, damlaları da hasta 
kişinin üzerine serperek “El benim değil, Fatma anamızın eli” der. Bu uygulamaya 
bakıldığında hem hastalığın oluş sebebi hem de sağaltma yöntemi Derebucak’ta tespit 
edilen Bulamaç Atma uygulamasından oldukça farklıdır. 

Türk dünyasının muhtelif coğrafyalarında halk hekimliği uygulamalarını icra eden 
ocaklar farklı hastalıkların tedavisinde hastalığa uygun sağaltma işlemleri uygulamakta-
dır. Bu işlemler -hastalık aynı olsa dahi- ocağa ve ocaklıya göre değişiklik gösterebil-
mektedir. Yapılan literatür taramaları neticesinde Anadolu’nun herhangi bir yerinde 
benzer bir icrasına rastlanılmamış olması, Derebucak’ta tespit edilen “bulamaç oca-
ğı”nın sağaltma yönteminin ırvasa yolu ile yapılan sağaltma yöntemlerine yeni bir katkı 
sağlayacak olması ve icracıların sayısının zamanla azalması bu çalışmanın çıkış nokta-
sını oluşturmuştur. Bu bağlamda kaynak kişilerden elde edilen veriler ışığında ocağın 
sağaltma yöntemi hakkında bilgiler verilecek ve bu sağaltma yönteminin Türk kültürü 
içerisindeki yeri, kültlerle ve motiflerle olan bağlantısı işlevsel ve bağlamsal halk bilimi 
kuramları etrafında analiz edilecektir. 

1. Yöntem 
1.1. Derleme Yöntemi 
Derleme yapılmadan önce derleyici sahada bir ön hazırlık ve çalışma yapmış, aka-

binde sahaya dair yeterli bilgi birikimi ve teknik ekipman ile derlemeye başlamıştır. 
Araştırma için görüşülen kaynak kişiler de sağaltma yönteminin icracısı ve aktarıcısı 
olması özellikleriyle usta kaynak kişilerdir. Sağaltma uygulamasının doğasın-
da/icrasında sadece ocaklı ve hasta kişi bulunması gerektiğinden gözlem yöntemi kulla-
nılamamış, bunun yerine doğal ortamda yönlendirilmiş görüşme yöntemi tercih edilmiş-
tir. Derleme esnasında ses kayıt cihazı kullanılmış ve notlar alınmıştır. Derleme çalış-
masından sonra derlenen ürünler sırasıyla tasnif edilmiş, sözlü bilgiler ve ses kayıtları 
dikkate alınarak yazıya geçirilmiş, metin bütünlüğü sağlanarak inceleme safhasına ge-
çilmiştir. 

1.2. Değerlendirmeye Esas Alınan Kuram ve Yöntemler 
Halk bilimi materyalleri, bu bilim dalının oluşma ve gelişme süreçlerinde farklı ku-

ram ve yaklaşımlarla incelenmiştir. Kuram ve yaklaşımlar da zamanla kullanılagelmiş 
bazı yöntemleri ortaya çıkarmıştır. Halk yaratmalarının nasıl ortaya çıktığı, nasıl gelişti-
ği, hangi coğrafyalara yayıldığı gibi soruların cevaplanmasında ve çalışmalar sonucunda 
tespit edilen metinlerin incelenmesinde metin merkezli kuramsal yaklaşımlar tercih 
edilmektedir. Bu kapsamda sadece metin odaklı “Gelişme”, “Yayılma” ve “Tarihî-
Coğrafî Fin Yöntemi” gibi yaklaşımlar benzer özelliklere sahip metinlerin farklı top-
lumlarda bulunmasını açıklamak amacıyla ortaya çıkmışken; “Psikoanalitik” ve “Yapı-
sal” yaklaşımlar ise metinlerin içeriğinde bulunan anlamlar ve bunların sembolik değer-
leri ile şekil ve yapı özelliklerine odaklanmaktadır (Oğuz 2013: 62). Metnin oluşumun-
da icra ortamının etkilerini araştıran “İşlevsel Kuram ve Yöntemi”, “Sözlü Kompozis-
yon Kuramı ve Yöntemi” ve “Performans Kuram ve Yöntemi” metinden ziyade bağlamı 
esas almaktadır. 

Esas itibarıyla antropoloji alanında yetişen ve antropolojinin halk bilimine olan ya-
kınlığından dolayı halk bilimi ve özellikle de halk edebiyatı ürünlerini inceleyen antro-
pologlar tarafından geliştirilen işlevsel yöntemin çıkış noktası halk edebiyatı yaratmala-
rının metinleri değil, bu metinlerin oluşturuldukları, yaratıldıkları ve yeniden yaratılıp 
nakledildikleri bağlamdır. Bu bağlam noktasında yaratmaların anlatılması ya da söy-
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lenmesindeki temel neden, anlatıcı veya icracının onu yaratma, aktarma ve kullanma 
nedenleri, dinleyicilerin o yaratmayı dinleme, anlama ve kullanma nedenleri ve bunların 
dışındaki nedenler işlevsel halk bilimi yönteminin temel sorunlarını oluşturmaktadır 
(Ekici 2013: 124). Bu kuramın sistematik hâle getirilmesinde Bronislaw Malinowski ile 
A.R. Radcliffe-Brown’ın çalışmaları dikkat çekmektedir. Bu isimlerin dışında Boas’ın 
öğrencileri Ruth Benedict, Melville Herskovits, Margaret Mead ve William Bascom 
kurama önemli katkılar sunmuşlardır (Aça 2016: 270).  Bu yaratmaların çok sayıdaki 
işlevinden yola çıkarak bir model oluşturan William R. Bascom, folklorun işlevlerini 
dört madde hâlinde açıklamaktadır: 

1. Eğlenme, eğlendirme ve hoşça vakit geçirme 
2. Toplumsal kurumlara ve törenlere destek verme 
3. Eğitim ve kültürün genç kuşaklara aktarılması 
4. Toplumsal ve kişisel baskılardan kurtulma (Ekici 2013: 125; Çobanoğlu 2012: 

256) 
Bağlam merkezli olduğu kadar, yapısal yöntemlerle de çok yakından ilgili olması 

sebebiyle metin merkezli yöntemler içinde de değerlendirilen sözlü kompozisyon kuram 
ve yöntemi, metnin nasıl oluşturulduğunun pek çok defa gözlenmesi ile değişen ve 
değişmeyen unsurların ortaya çıkmasında bağlamın etkisinin önemine dayanması, met-
nin temel dinamiklerinin bağlamda aranması gerektiği gibi bakış açıları sebebiyle bağ-
lam merkezli yöntemler içinde yer almaktadır. Diğer bir deyişle, bu kuram ve yöntem 
temelde bir yapı incelemesine dayanmaktadır. Ancak bu yapısal inceleme sonucunda 
elde edilen bulguların değerlendirilmesi ve nedenlerinin açıklanması bağlamla ilgili 
kabul edilir. Yani metindeki yapısal değişikliklerin nedenleri metnin icra edildiği bağ-
lamdan kaynaklanmaktadır (Oğuz vd. 2012: 85-86). Sözlü kompozisyon yöntemi başta 
Amerika’daki halk bilimciler olmak üzere, Avrupa'daki pek çok halk bilimci tarafından 
da uygulanmıştır. Bu yöntem Türk halk şiirinin çeşitli örneklerine ve belli bölgelerde 
oluşturulan halk şiiri ve yine âşıkların oluşturduğu şiir geleneklerine rahatlıkla uygula-
nabilir. Bu konuda bazı çalışmalar yapılmakla birlikte, yöntemin yeterince bilinmemesi 
nedeniyle pek fazla kullanılmamıştır (Ekici 2013: 128). 

Performans (İcra) sadece metni değil, metni oluşturan unsurları da ele alması açı-
sından aslında unsurlar arası ilişkileri araştırma yöntemi olarak değerlendirilebilir. Per-
formans (icra) kuramının öncülerinden olan Dan-Ben Amos halk bilgisi yaratmalarının 
bireysel boyut (anlatıcı/icracı), sosyal boyut (dinleyici/izleyici) ve anlatı-söz boyutu 
(anlatılan) unsurlarıyla birlikte incelenmesinin daha doğru olduğunu ifade etmektedir 
(Ben-Amos 1977, Ekici 2013’ten). 

Bu çalışmada, Konya’nın Derebucak ilçesinde ırvasa yoluyla yapılan ve daha önce 
literatürde rastlanılmayan bir sağaltma uygulamasının derlenmesi amaçlanmıştır. Bula-
maç atma uygulamasının ocakların sağaltma temeline dayanması, icra merkezli olması, 
sağaltmanın katılımlı yapılması ve bunlara ek olarak söz boyutunun da uygulamada yer 
alması sebebiyle araştırma verilerinin sistematik olarak değerlendirilmesinde uygun 
kuram olarak performans (icra) kuramı benimsenmiştir.  

Bulamaç Ocağı ve Sağaltma Yöntemi 
Bulamaç ocağı, Derebucak ilçesinde hâlen aktif olarak sağaltma işlemine devam 

eden bir ocaktır. Bulamaç adı sağaltma esnasındaki kullanılan malzemeden gelmektedir. 
Derebucak’ta iki Bulamaç ocağı vardır ve iki ocak da kadın icracılar ile sağaltma işlem-
leri yapmaktadır. Hastanın cinsiyetine göre ocaklının cinsiyeti değişmemektedir. Psişik 
nitelikteki uygulamayı yapan kişi kadın olduğu gibi kendisi de bir kadın ocaklıdan el 
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almıştır. Uygulama, ırvasa yoluyla yapılan bir sağaltma yöntemi olup esas amaç kötü 
varlığı korkutmak ve hastalığı bir nesneye göçürmektir. 

Bulamaç ocağına kirli, necis suya veya kül hâline gelmiş ateş ocağına bastıktan 
sonra olur olmaz düşen, denge sorunları yaşayan ve kendini iyi hissetmeyen hastalar 
başvurmaktadır. Öncelikle bu durumda olan kişi durumunu eli evrasalı bir ocaklıya izah 
eder. Yakalandığı hastalığın hangi ocak tarafından ve hangi uygulamayla geçeceğine 
dair danışır. Derebucak’ta sülaleler hastalıklarının tedavileri için hastalığın türüne bağlı 
olarak belirli ocaklara başvururlar. Bu hastalıkla ilgili iğne koyma işlemi yetkin bir 
ocaklı tarafından gerçekleştirilerek hangi ocağa gidilmesi gerektiği tayin edilir. İğne 
koyma işlemi için öncelikle kalaylı bir bakır kaba arı (temiz) su katılır. Büyüklü küçük-
lü üç çeşit iğne alınır, besmele çekilerek üç ihlas okunur ve yine besmele çekilerek 
birinci iğne bir ocağa niyet edilerek konulur, ikinci ve üçüncü iğneler de aynı usuller 
takip edilerek hazırlanan kaba konulur. Her bir iğne farklı bir ocağı temsil eder. Kabın 
içine iğnelerin yanına bir de demir para arılık olarak atılır. İğnelerden biri mutlaka ika-
met edilen yerleşim yerinin dışında başka bir beldedeki ocağa niyet edilerek konulur. 
İğne genellikle cuma günü gecesi (perşembeyi cumaya bağlayan gece kalacak şekilde) 
veya esne gecesi (pazarı pazartesiye bağlayan gece kalacak şekilde) konulur. İçine iğne 
konulan kap el ayak değmeyecek yüksek bir yere kaldırılarak iğnenin konulduğu günün 
ertesi sabahına kadar bekletilir. Sabah eli evrasalı kadın tarafından kaba konulan iğneler 
kontrol edilir. Eğer batan (küflenen) iğne olmazsa aynı ritüel için bu defa iki iğnenin 
yanına bir demirci bıçağı, ağzı açık olarak konulur ve ertesi gün sabah kontrolü yapılır. 
Hangi iğne battıysa o ocağa gidilerek bulamaç attırılır. Tedavi için gidilecek ocağa 
öncelikle yapılan işlemle ilgili bilgi verilerek tedavi etmeyi kabul edip etmeyeceği soru-
lur, olumlu cevap alınırsa tedavi yeri için anlaşılır. Ocaklı, bulamaç atmak için hasta 
kişinin evine kuşluk vakti gelir ve tedavi uygulaması için gerekli şeylerin teminine 
çalışır. Öncelikle hastadan bir çömlek parçası, hasta olan kişinin el veya ayak tırnakla-
rından birer parça, hastanın evinden çıkma biraz kül, biraz sarımsak kabuğu, biraz soğan 
kabuğu, yedi çeşit kumaş, yedi çıra kıymığı getirmesi istenir. Ocaklı yedi çıra kıymığı 
ile getirilen kumaşlardan oyuncak bebeğe benzer şekilde yedi gelin düzer. Getirilen 
çömlek parçasının içine hastanın evinden alınan külü ve arı (temiz) suyu ekleyerek 
karıştırır. Bu karışımın içine hastanın tırnaklarını, soğan ve sarımsak kabuğunu da kata-
rak karar. Karılan külün üstüne çıra kıymıkları ve kumaşlarla düzdüğü yedi gelini, yedi 
farklı noktaya diker. Bu işlemler bittikten sonra ocaklı hastaya bu dengesizlik ve halsiz-
lik durumunun kendisine nerede sirayet ettiğini sorar. Hastadan yer bilgisini alan ocaklı 
hazırladığı testiyi eline alır ve hastanın evinden çıkar. Evden çıkışta bir yerli (sağlam, 
muhkem) taşa basar, hiç kimseyle konuşmadan ve göz teması kurmadan hastanın verdi-
ği bilgilerden hareketle hastalığın iliştiği mevkiye gider. Tarif edilen mevkiye ulaşınca 
el ayak değmeyen, kimsenin ulaşamayacağı bir yere o hazırladığı bulamacı atar. O es-
nada şu sözleri söyler:  

Benim elim değil, senin yerin değil 
Ayşe Fatma anaların eli, 
Aş var git, uç var git, göç var git 
Yerin değil yurdun değil, göç var git  
Al alacağını, ver vereceğini.  
Al alacağını, ver vereceğini.  
Al alacağını, ver vereceğini.  
Oradan ayrılırken yine yerli taşa basar ve hiç kimseyle konuşmadan ve hiç ardına 

bakmadan kendi evine döner. Ertesi gün yine kuşluk vakti aynı ritüeller tekrar yapılır. 
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Bu defa hazırladığı bulamacı ocaklı kendi belirlediği ve el ayak değmeyecek bir virane-
liğe atar. Üçüncü gün ise ritüel akşamüstü tekrarlanır ve ocaklı yine kendi belirlediği bir 
noktaya yaptığı bulamacı atar. Bu şekilde tedavi sona erer. Son gün bulamacın akşamüs-
tü atılmasının sebebi hastalığın güneşin batışıyla beraber yok olacağına inançtır. Hasta-
nın bu tedaviden sonra iyileşeceğine inanılır. Tedavi sonunda ocaklıya arılık verilir. Bu 
arılık küçük bir miktar paradır. Ocaklı bu parayı kesinlikle harcamaz, bir ihtiyacı için 
kullanmaz. Çocuklara harçlık olarak dağıtır. 

2. Bulamaç Ocağı’nda Kültürel Ögeler 
Bulamaç Atma ritüelinin sağaltma amacına bakıldığında ırvasa yoluyla sağaltım 

yapan diğer ocaklarla ortak hususiyeti olsa da icra temeli itibari ile ayrışmaktadır. Ritüe-
lin basamakları incelendiğinde ocağın ruhsal ya da psişik olarak adlandırılabilecek has-
talıkları tedavi ettiği görülmektedir. Anadolu’daki ocaklara bakıldığında bu alanda sa-
ğaltma yapan ocakların sayısı diğerlerine oranla oldukça azdır. Özellikle Yörük coğraf-
yasında parpılama yoluyla sağaltma yapan ocaklar sayı bakımından ırvasa yoluyla sa-
ğaltma yapan ocaklardan fazladır. 

Ocağa gelen hastalarda oluşan hastalığın sebebi genellikle tenha veya izbe bir yer-
de kirli suya ya da sönmüş ateş ocağına basmadır. Burada hem su kültünü hem de ateş 
kültünü görebilmemiz mümkündür. Su, yapısı itibariyle Türk kültüründe temizdir, te-
mizleyicidir. Eski Türk inanışında suyun kirlenmemesi gerekir, çünkü su kirlendiği 
zaman kutsallığının kaybolduğuna inanılır (Ögel 1995: 316). Dolayısıyla burada bulaşık 
suyu gibi kirli suya ayak basarak oradaki kötülüğün insana geçtiği inancı vardır. Benzer 
inanış ateş kültü için de geçerlidir. Ateş, Türk kültüründe kutsal sayılan bir başka önem-
li külttür. Ateş ve ateşin yandığı yer olan ocak, kutsal ve tanrısal bir varlık olagelmiştir. 
Bu açıdan ateş ve ocak etrafında kutsal inanış ve davranış kalıpları oluşarak bir kült 
hâlini almıştır (Kumartaşlıoğlu 2014:188).  Tanyu’nun (1976: 286) ateşin ortaya çıkma-
sıyla ilgili aktarmasına göre Ülgen, gökten biri kara, biri ak iki taş getirmiştir. Kuru 
otları avcunda ezerek bir taşın üzerine koyup taşları birbirine vurmuş ve otlar ateş al-
mıştır. Ülgen böylece ilk defa ateş yakmasını insanlara öğretip “Bu ateş, atamın kudre-
tinden, taşa düşmüş ateştir.” demiştir. Bu sebeple aile ocağında yanan ateş kutsal sayıl-
maktadır. Ona küfredilmez, içine tükürülmez, üzerine basılmaz. Kutsal ateş, aynı za-
manda kötülükleri giderici, iyileştirici, uğur kazandırıcı, sağlık verici hüviyeti ile bir 
kudret kaynağı olarak değerlendirilip hayatı ve canlılığı sembolleştirmiştir. Ateş de 
ruhları temizleyici bir özelliğe sahiptir. Gelecekten alınması umulan haberler, bazı işa-
retler yoluyla ateş tarafından insanlara verilir. Bu sebeple ateş ve ona ait olan her şey 
kutsal sayılmaktadır. Kül ise Gök Tanrı’nın gönderdiği ateşten geriye kalan parçalar 
olduğu için kutsaldır. Kül ile ateş arasında da önemli bir ilişki vardır. Kül, ateşin sön-
mesini engelleyen, onu koruyan bir araçtır. Ateş sönmesin diye üzerine kül atılır. Külde 
yeniden ateş yakmaya hazır halde saklanan korlara nispetle, ailede son çocuğa “kül” 
adının verildiği düşünülmektedir (Temir 1983: 284). Ayrıca ateşin külüne basılmaz. Kül 
akşam veya gece dökülmez. Ateşin külünü temiz, insanların basmayacağı yere dökmek 
gerekir. Ateşin külü döküldükten sonra ateşe ardıç parçaları atılmalıdır (Dilek 2007: 
42). Bu sebeple ocaklar, kişilerin suya ya da ocağa basmasıyla kutsallara saygısızlık 
yapıldığına ve cezalandırıldığına inanırlar.  

Hastalığın tedavisinin hangi ocak tarafından yapılacağını tayin amaçlı gerçekleşti-
rilen iğne koyma işlemi Anadolu’nun muhtelif yerlerinde farklı ocaklar tarafından uygu-
lanmaktadır. Temiz suya konan iğnelerden biri paslanır. Burada da yine su kültünü 
görmek mümkündür. Temiz suda olmaması gereken paslı iğne kendisini belli eder. 
Dolayısıyla tedavinin o iğneye niyet edilen ocakta olması gerektiği tespit edilir. Ayrıca 
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iğnelerin suya konacağı günlerin seçiminde de Şamanizm etkisini görmek mümkündür. 
Şamanlar da ritüellerini belli günlerde icra etmektedirler (İnan 1986: 78-79). Tedavinin 
yapılacağı ocak tespit edildikten sonra o ocağa gidilerek sağaltma işlemini yapıp yapa-
mayacağı sorulur. Burada da belli şamanların belli ritüelleri gerçekleştirdiği bilgisinden 
hareketle, her ocaklının her hastalığı sağaltamayacağı da görülmektedir. Ayrıca ırvasa 
yoluyla yapılan sağaltmalar, Şamanizm’deki kara şamanların ya da kadın şamanların 
yaptıkları zor olarak nitelenen ritüellere benzemesi bakımından genellikle kadın ocaklar 
tarafından icra edilmektedir. 

Ocaklı kadının sağaltma işleminde kullandığı materyaller Şamanların kullandıkları 
materyallerle bire bir aynı olmasa da uyguladıkları metotlar benzerlik göstermektedir. 
Şamanlar da bazı hastalıkların tedavisinde özellikle kutsallığından dolayı suyu kullan-
maktadırlar (İnan 1976: 40; Bayat 2006: 252). Frazer’ın temas ilkesine göre ise bedeni-
nin her parçası arasında var olan duygusal ilişki, bu fiziksel ilişki koptuktan sonra bile 
devam eder (2004:191). Bu nedenle ocaklılar hastadan alınan materyallerle sağaltma 
işlemlerini uygulayabilmektedirler. Bunun yanı sıra hastanın evinden alınan kül ile 
temiz su karıştırılarak yapılan bulamaç ise hastalığın bu yol ile geldiğine ve yine bu 
yolla gideceğine olan inancı da göstermektedir. Sağaltma yönteminde soğan ve sarım-
sak kabuklarının kullanılmasında da bu materyallerin koruyucu olduğu ve bazen de 
kötülükleri/kötü varlıkları uzak tuttuğu inancından gelmektedir (Öngel 1997: 18). Bu 
bulamaçtaki ateş ve su, Şamanizm inancından gelen temizleyici olma özelliği vasıtasıy-
la kişinin rahatsızlığını da alıp götürecektir. 

Bulamaç Atma işleminde dikkat çeken bir diğer husus ise sayı motifidir. Yedi çıra 
kıymığı ve yedi çeşit kumaştan düzülen yedi gelinde “yedi” sayısı özellikle seçilmekte-
dir. Yedi sayısı hem Şamanizm’de hem de İslamiyet’te kutsal sayılan ve sık geçen sayı-
lardandır. Eski Türklerde göğün yedi kattan oluştuğu ve en yüce tanrı olan Erlik Han’ın 
yedinci katta bulunduğuna inanılırdı. Benzer şekilde İslamiyet’te de göğün yedi kattan 
oluştuğu ayetlerde geçmektedir. Bunun dışında İslam tasavvufunda da yedi sayısının 
farklı tarikatların ritüellerinde/ibadetlerinde sıklıkla geçtiği ifade edilmektedir (Çoruhlu 
2002: 201). Uygulamada dikkat çeken bir diğer sayı ise üçtür. “Al alacağını, ver vere-
ceğini; Al alacağını, ver vereceğini; Al alacağını, ver vereceğini.” ifadesinin üç kere 
tekrar edilmesinin sebebi anlatımı güçlü kılmak ve uygulamanın etkililiğini arttırmaktır. 
Ocaklar da uygulamalar esnasında bazı sayılara önem vererek bu sayıları kural bilirler 
ve bunların dışına çıkmazlar. Dolayısıyla Bulamaç Atma işleminde de yedi ve üç sayıla-
rının hem İslam öncesi hem de İslam sonrası dönemlerde sıklıkla geçmesinden yola 
çıkarak arkaik bakımdan kültürel izini sürmek mümkündür. 

Bulamaç atmadan önce ocaklı kişinin bulamacın atılacağı yere giderken kimseyle 
konuşmaması, hatta göz temasında dahi bulunmaması yine Şaman ayinlerinde karşılaşı-
lan bir başka ortak özelliktir. Şamanlar da ayinler esnasında kimse ile konuşmadan, 
sadece iyi ve kötü ruhlar ile irtibatta kalarak ayinlerini tamamlarlar. Bunun bilincinde 
olan etraftaki insanlar da şamanla iletişime girmeye çalışmazlar (Çoruhlu 2002: 86). 
Bulamaç Atma ritüelinde de ocaklının aynı sistemi takip etmesi Şamanizm’den kalan 
bir diğer kültürel unsur olarak değerlendirilebilir. 

Bulamacın atılmadan önce ocaklı kadının bastığı taşın sağlam/muhkem olması ve 
bulamacın atıldığı yerin tenha, kimsenin ulaşamayacağı bir yer olarak seçilmesi ise dağ 
kültü ile ilgilidir. Dağ kültü zamanla atalar kültü ile birleşmiştir. Dağ, eski Türklerde 
kutsal olduğuna inanılan kültlerden biridir. Kişiler, atalarının ruhlarıyla konuşmak için 
veya atalarını anmak için hâkim tepelere çıkarlar. Hatta atalarını yine bu yüksek yerlere 
defnederler. Dağ, kişiye güç ve kuvvet verir. Bugün dahi Anadolu’nun pek çok bölge-
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sinde farklı folklorik unsurlarda dağ bir kült olarak yaşamaya devam etmektedir (Duy-
maz ve Şahin 2008, Ergun 2004). Bulamaç Atma ritüelinde ocaklı kadının sağlam taşa 
basarak gidip gelmesi dağ kültünün etkisiyle olmalıdır. Burada taşın sağlam olmasının 
ritüelin de tam (sağlam/eksiksiz) bir şekilde olacağına inanılmaktadır. 

Bulamacın atılması esnasında ocaklı kadının söylediği sözler bu sağaltma işlemine 
has olmakla beraber bu sözlerde kullanılan bazı sözcükler Anadolu’nun muhtelif yerle-
rinde farklı ocaklar tarafından da sarf edilmektedir. Bu sözler sihrî sözler olup amacı 
hastalığı etkilemektir. Ocaklı kişilerin işlemi yaparken marifetin kendi ellerinde değil 
Ayşe, Fatma anaların ellerinde olması ritüeldeki İslamî unsurlardan biridir. Bunun dı-
şındaki sözlere bakıldığında ise ocaklının biriyle konuşuyormuş gibi bir diyalog halinde 
davranması ise Şamanizm’e ait bir özelliktir. Şamanlar da ayinlerinde iyi ve kötü ruhlar-
la konuşarak onları ikna etmeye çalışırlar, gerekli olan durumlarda bu ruhlar için hedi-
yeler veya kurbanlar verirler. Bulamaç atan ocaklının da kötü varlıklarla temasa geçme-
si, kurban olarak da elindeki bulamacı ıssız yere atması ortak bir özellik olarak ifade 
edilebilir. Aslında ocakların hastalıkları sağaltırken kullandığı bu sözler, şaman duaları-
nın günümüz şartlarına uyum sağlamış şeklidir denebilir. 

Sonuç 
Yapılan literatür taramalarında ocaklarla ilgili çok sayıda araştırma yapılmış olma-

sına rağmen tespit edilen “Bulamaç Ocağı”nın sağaltma yönteminde Bulamaç Atma 
ritüeline benzer hiçbir halk hekimliği uygulamasına rastlanmamıştır. Dolayısıyla bu 
çalışmaya konu olan ocak ve sağaltma yöntemi, halk hekimliği bağlamında bir ilk olma 
özelliği taşımaktadır. 

İslâmiyet’ten önceki eski Türk inanışları, kültürel aktarım sayesinde aynı ya da 
benzer formlar şeklinde günümüze kadar gelmiştir. Türkler sıkıntılarını çözmek, hasta-
lıklarını tedavi etmek için deneyerek tecrübe kazanmışlar ve bu tecrübeleri halk hekim-
liğinde kullanmışlardır. Halk hekimliği ve buna bağlı ocaklar üzerinden, dış etkiler 
olmasına rağmen, pek çok kültürel unsurun halen yaşatıldığı görülmektedir. Kutsallığı-
na inanılarak yapılan ritüeller, zaman içerisinde bazı değişikliklere uğrayarak bugün 
dahi aktif olarak icra edilmektedir. Bu noktada Türk kültürünün eski bir unsuru olan 
halk hekimliği ve ocaklar da bu esas üzerine inşa edilerek Türk halk biliminin önemli 
bir parçası haline gelmiştir.  

Halk edebiyatı yaratmalarının tespit edilip derlenmesi ve literatüre kazandırılması 
bu alandaki çalışmalara önemli bir katkı sağlamasının yanında derlenen materyallerin 
halk bilimi kuramlarına göre incelenmesi yapılan çalışmaların kapsamını genişletecek, 
niteliğini artıracaktır. Halk edebiyatı yaratmaları ve folklorun işlevleri bakımından Bu-
lamaç ocağı ele alındığında işlevsel kuram ile performans (icra) kuramı unsurlarının, 
ocağın sağaltma ritüeli içerisinde izleri takip edilebilmektedir. Ocağın sağaltım icrasın-
da esas olan metin değil; icracı, icra ortamı ve sağaltım basamaklarıdır. Bu bağlamda 
uygulamanın ortaya çıkmasındaki arketipsel unsurlar bir yana bırakılırsa, Bulamaç 
ocağındaki icracının, mezkûr ritüeli gerçekleştirmesinde asıl güdü hastalığın sağaltımı, 
izleyici rolündeki hastanın icraya katılım sebebi ise sağlığına kavuşma isteğidir. Bu 
sayede icranın işlevselliğine bakıldığında da Bulamaç ocağının, bir halk yaratması olan 
ritüelin toplumsal kurumlardan olan ocakların kültürel uygulamalarını onaylaması ba-
kımından Bascom’un işaret ettiği “toplumsal kurumlara ve törenlere destek verme” 
işlevine; kültürün bir parçası olan ocağın gelenek aktarımındaki rolü bakımından da 
“eğitim ve kültürün genç kuşaklara aktarılması” işlevine sahip olduğunu ifade etmek 
mümkündür. 
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Bulamaç ocağının icra basamaklarına bakıldığında bireysel boyutta icracının bu iş 
için görevlendirilmiş ve işinin ehli, ritüele hâkim olması; sosyal boyutta izleyici rolün-
deki hasta kişinin sürece dahil olması ile ritüelin öncesi, süreci ve sonrasında icracı ile 
olan ilişkisinin devamlı olması; anlatı boyutunda da icracının göçürme işlemi esnasında 
ettiği dua ve içinde söz barındırmayan fiziksel uygulamalarının ritüelin bir parçası ol-
ması hususlarından hareketle Bulamaç Atma ritüelinin performans (icra) merkezli bir 
sağaltma uygulaması olduğu söylenebilir. Bu anlamda Bulamaç Atma ocağı ve Bulamaç 
Atma ritüeli bütüncül olarak icra, icra ortamı, icracı ve dinleyici/izleyici ögelerini bün-
yesinde barındırması bakımından özellikle işlevsel kuram ile performans kuramı bağla-
mında değerlendirilmiştir. 

Bu çalışmaya konu olan “Bulamaç Ocağı”, hem içerik hem de uygulama bakımın-
dan eski Türk inanış ve düşünce tarzının bugüne yansımasıdır. Bünyesinde barındırdığı 
ateş, su ve dağ kültünden, Şamanizm inancından ve şamanlardan kalan motiflere kadar, 
sağaltma uygulamasının her basamağında arkaik unsurlar tespit edilmiştir. Bu durum, 
bizlere Türklerin köklü temelleri olan sağlam, dış etkilere karşı da oldukça koruyucu bir 
kültüre sahip olduklarını göstermektedir. Kültürün içeride birleştirici, dışarıda ise ayrış-
tırıcı olma özelliği açısından bakıldığında halk hekimliğinin ve ocakların folklorik un-
surların taşınmasında önemli rol aldığı ifade edilebilir. Buna ek olarak kaynak kişilerin 
yaşları sebebiyle artık icracı olamamaları, ritüelleri unutmaları ve hayatlarını kaybetme-
leri gibi faktörler de kültürel hafızanın devam etmesi adına bu tarz çalışmaların ne kadar 
önemli olduğunu ortaya koymaktadır. 

 
YAZARLARIN KATKI DÜZEYLERİ: Birinci Yazar %40, İkinci Yazar %30, Üçüncü Yazar %30. 
ETİK KOMİTE ONAYI: Çalışmada kullanılan verilen 2018 senesine ait olduğundan etik kurul iznine gerek 
yoktur. 
FİNANSAL DESTEK: Çalışmada finansal destek alınmamıştır. 
ÇIKAR ÇATIŞMASI: Çalışmada potansiyel çıkar çatışması bulunmamaktadır. 
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FUTBOL KULÜP ARMALARI* 
 

Football Club Logos as a Tool of Cultural Promotion and Transmission 

 

Dr. Çağla YILMAZ** 
 

ÖZ 

Tarihi eski çağlara kadar uzanan ve günümüzde amatör bir eğlence aracı olmaktan çok daha öte anlam-

lar taşıyan futbol, dünya kültürlerini etkilemesi ve medya aracılığıyla bütün yerel kültürleri dünyaya taşıması 

bakımından salt spor olmanın ötesinde sosyokültürel olarak değerlendirilmesi gereken bir alandır. Sosyal 
bilimcilerin değişik bağlamlarda ele alabileceği futbol ve etrafında oluşan kültür araştırmacıların dikkatini 

çekmektedir. Türkiye’de futbolun kökeni Osmanlı dönemine kadar uzanır ve sonrasında uzun bir süreç izler. 
Gayrimüslimlerin kurduğu kulüpler, okul takımları ve askeri takımların ardından futbol mahallelere iner. 

Futbola ilgi artarken savaşlar sebebiyle zaman zaman bu ilginin kesintiye uğradığı da görülür. Cumhuriyetin 

ilanıyla birlikte spor, beden terbiyesiyle ilişkili olarak devlet tarafından önemsenmiştir. Sağlıklı bir ulus 
oluşturmak için sporu vasıta olarak kullanan devlet daha çok sıhhat sporlarını öncelemiş, futbol gibi takım 

sporları çok rağbet görmemiştir. Ligler kurulsa dahi millî ligin oluşturulması çok uzun zaman almıştır. 1960’lı 

yıllarla birlikte futbol artık profesyonelleşmiş ve devlet hem kulüpleri hem de futbolcuları teşvik etmeye 
başlamıştır. Sporculuk artık meslek olarak görülmüş ve kulüplerle futbolcuların hakları garantiye alınmıştır. 

Bu teşvikler sonucunda yerel kulüp sayıları artmıştır. Özellikle devletin “her kentin bir kulübü olmalı” iste-

ğinden sonra kentlerdeki birçok kulüp birleşmiş ve o kenti millî ligde temsil edecek tek bir takım kurulmuştur. 
Futbol mecrası yerel kültürleri ulusala ve hatta uluslararası arenaya taşımakta başarılı bir rol oynamaktadır. Bu 

fark edildiğinde futbol kulüpleri futbolun bu gücünden faydalanma yoluna gitmiştir. Yerel kulüpler kendileri-

ni ulusal arenada gösterebileceklerini keşfettiklerinde arma ve logo arayışına girişmişlerdir. Armalar marka 
oluşturmada oldukça önemli bir yere sahiptir. Spor kulüplerinin de birer şirket oldukları düşünüldüğünde 

kaliteli ve özgün bir armanın zorunluluğu görülecektir. Armalar ve formalar futbol kulüplerinin nadir görsel 

alanlarındandır. O yüzden bu alanları başarıyla kullanıp özgünlük yakalayıp farklı olabilirler. Bu çalışmada 
Türkiye liglerinde mücadele eden futbol kulüplerinin armaları incelenmiştir. Çalışmada elli kulüp arması ele 

alınmış ve halk bilim bakış açısıyla değerlendirilmişlerdir. Takımların genellikle klişe tasarımları tercih 

ettikleri tespit edilmiştir. Tespit edilen az sayıdaki yerel motif ise çokça ortaklık taşımaktadır. Futbol kulüp 
armalarında yerel değerler birkaç farklı şekilde temsil edilmiştir: Mitolojik unsurlar, kent imgeleri, yerel 

üretimler, coğrafî şekiller, tarihî gelişmeler vb. Bu çalışmada futbol kulüplerinin armalarında kullanmayı 

tercih ettikleri kültürel değerler tespit edilmiş ve bu unsurlar üzerinden kent tanınırlığıyla futbol kulübü ilişkisi 
irdelenmiştir. Dünya kulüplerinden örnekler verilmiş Türkiye’deki benzer kullanımlar tespit edilmiştir. Tarih-

sel sürece bakıldığında Türkiye’de futbol endüstrisinin bir kent algısıyla değil sportif başarı odaklı oluşturul-

duğu görülmektedir. Dolayısıyla kulüplerin kentlerin ulusaldaki görünürlük vasıtaları da olabileceği algısının 

olup olmadığı da tartışmada ayrıca tartışılmıştır. Çalışmada armasında kentsel unsurları tercih eden kulüplerin 

neyi/hangi sebeple tercih ettikleri anlaşılmaya çalışılmıştır. Futbol takımı vasıtasıyla armalarda kullanılan 

kentsel unsurlarla o kentin özdeşleşmesi sağlayıp sağlamadığı tartışılmıştır. Ele alınan armaların hangi kent 
imgelerini, ne şekilde kullandıkları irdelenmiştir. Çalışma yalnızca futbol kulüp armalarına odaklanmaktadır. 

Örnekler Türkiye futbol liglerinden seçilmiştir. Futbol kulüplerinin kuruldukları şehirlerin ulusal ve uluslara-

rası alandaki tanıtım araçları oldukları düşünülerek arma tasarımlarının çeşitliliği ve yerel anıştırmaları değer-
lendirildikten sonra önerilerde bulunulmuştur.  

Anahtar Kelimeler  

Arma, futbol, kültür, kent imgesi, mitoloji. 

 

ABSTRACT 

Football, which has a history dating back to ancient times and carries meanings far beyond being an 
amateur entertainment tool today, is a field that should be evaluated socio-culturally beyond being a mere 

sport in terms of affecting world cultures and bringing all local cultures to the world through the media. 

Football and the culture around it, which social scientists can deal with in different contexts, draws the atten-
tion of researchers. The origins of football in Türkiye dates back to the Ottoman period and after traces of a 
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long process. After the clubs established by non-Muslims, school teams and military teams football descends 

into the neighborhoods. While interest in football is increasing, it is seen that this interest is interrupted from 

time to time due to wars. With the proclamation of the Republic, sports became important to the state in 
relation to physical training. The state, which uses sports as a tool to create a healthy nation, has prioritized 

health sports, and team sports such as football had not been so popular. Even if the leagues were established, it 

took a long time to establish the national league. In the 1960s, football became professional and the state 
started to encourage both clubs and football players. Sportsmanship is now seen as a profession and the rights 

of clubs and football players are guaranteed. As a result of these incentives, the number of local clubs has 

increased. Especially after the state's request that "every city should have a club", many clubs in the cities 
united and a single team was established to represent that city in the national league. The field of football 

plays a successful role in bringing local cultures to the nation. For this reason, football clubs have chosen to 

take advantage of this power of football. When local clubs discovered that they could show themselves in the 

national arena, they began to look for badges and logos. In this study, the emblems of football clubs compet-

ing in Turkish leagues were examined. Arms have a very important place in creating a brand. Considering that 

sports clubs are also companies, it will be seen that a high quality and unique emblem is necessary. Crests and 
jerseys are rare visual fields of football clubs. That's why they can use these areas successfully and be differ-

ent by capturing originality. In the study, fifty club crests were examined and evaluated from the point of view 

of folklore. It has been determined that teams generally prefer cliché designs. The few local motifs identified 
have much in common. Local values are represented in several different ways in football club coats of arms: 

Mythological elements, city images, local productions, geographical forms, historical developments, etc. In 

this study, the cultural values that football clubs prefer to use in their coat of arms were identified and the 
relationship between city recognition and football club was examined through these elements. Examples from 

world clubs have been given and similar uses in Türkiye have been identified. Looking at the historical pro-

cess, it is seen that the football industry in Türkiye was not created with an urban perception, but with a focus 
on sportive success. Therefore, it was also discussed whether there is a perception that the clubs can also be 

the means of visibility of the cities in the national level. In the study, it has been tried to understand what/for 
what reason the clubs that prefer urban elements in their coat of arms prefer. It has been discussed whether it 

provides the identification of that city with the urban elements used in the coat of arms through the football 

team. It has been examined which city images and how they used the emblems in question. The study focuses 
only on football club crests. Examples are selected from Turkish football leagues. Considering that the cities 

where the football clubs were founded are promotional tools in the national and international arena, sugges-

tions were made after evaluating the diversity of the emblem designs and their local allusions. 

Keywords  

Coat of arms, football, culture, city image, mythology. 
 

Giriş 

Futbol kulüpleri kent markalarını oluşturmada önemli bir yere sahiptir. Dünyayı 

yönlendiren futbol takvimi, kentlerin tanınırlığını da etkilemektedir. Futbolun her gün 

daha büyük bir endüstri hâline geldiği son yüzyılda ülkelerin ve özele inildiğinde kent-

lerin futbol kulüplerine yükledikleri değer gittikçe artmaktadır.  Dünyadaki birçok şeh-

rin futbol kulüpleriyle tanınırlığını artırdığı gözle görülür bir gerçektir. İnsanlar haritada 

yerini dahi gösteremeyecekleri birçok şehrin futbol kulübünü, oynadığı ligi ve dolayı-

sıyla ülkesini bilebilmektedirler.   

Futbolun bir spor olmanın ötesinde anlam taşımaya başlamasıyla birlikte kulüpler 

bu gerçeğe adapte olmuşlardır. Artan olanaklar, kolaylaşan iletişim spor kulüplerinin 

dünyaca tanınan yerel değerler olmasını sağlamıştır. Endüstrileşen futbol beraberinde 

yüksek transfer ücretlerini, kıtalararası deplasman yolculuklarını, devasa stadyumları 

getirmiştir. Kulüplerin uluslararası görünürlüklerinin artması ve şirkete dönüşmeleri 

yalnızca bilet satışının ötesinde bir gelir gereksinimini doğurmuştur. Forma çeşitliliği, 

maskot tasarımları gibi kulüpler için gelir oluşturacak yeni alanlar gündeme girmiştir. 

Bu sebeple takımlar doğrudan kulübü işaret edecek sembollere ihtiyaç duymuştur. 

Cumhuriyetin ilk yıllarında spor yalnızca beden terbiyesi ve eğlenceyle ilişkilendi-

rilmiştir. 1923’te Başvekil İsmet Paşa’nın spordan beklentisi “ordunun ve bütün gençle-

rin idman sayesinde iyi bir sıhhat sahibi olarak vatana ve memlekete kıymettar hizmet 
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etmeleri ve gençleri mesavi-i ahlakiyeden kurtarmaktır” (Akın 2018: 56). Yani beden 

terbiyesi öncelikle gençleri sıhhate kavuşturmalı ve ahlaki olarak kötü addedilen huy-

lardan korumalıdır (Akın 2018: 56). Yerel liglerin kurulmasıyla başlayan süreç, ulusal 

ligin kurulmasıyla birlikte profesyonelleşecek, futbol Türkiye’de de kitleleri ardından 

sürükleyen, milyonların konuştuğu bir sektör hâline gelecektir. Ancak Türkiye’de ku-

lüplerin kurulmasının ve futbolun kurumsallaşmasının temelinde bir marka yaratma 

kaygısı değil sıhhatli bir ulus yaratma ihtiyacı olduğu için kulüplerin yalnızca sportif 

başarıya odaklandığı görülmektedir. Futbolun endüstrileşmesi, imkânların artması ve 

uluslararası etkileşimin çoğalması sonucunda Avrupa futbol kültürünün etkisi yurtiçinde 

de hissedilmeye başlanmıştır. Bu etkiyle takımlar yeni logo düzenlemeleri, yerel ileti-

şimin artırılması, sosyal medyanın aktif kullanılması gibi yenilikçi çalışmalara yönel-

mişlerdir.   

Logolar simgesel üretimlerdir. Logoları anlamlandırabilmek görsel bir okuma ve 

literatür bilgisi gerektirmektedir. “Bir kurum, ürün ve hizmeti tanıtmak amacıyla tipog-

rafik harflerden oluşturulan sözcüklerin marka veya amblem özelliği taşıyan simgelere 

dönüşmüş biçimleri” (Teker 2003:111 akt. Bayraktaroğlu ve Çalış 2010: 5) olarak tanı-

mayabileceğimiz logolar markaların görünen yüzüdür ve ait olduğu kuruluşa dair ilk 

bilgileri verirler. Markalar hemen bütün tanıtımlarını bu logolar üzerinden yapmaktadır-

lar.  Futbol kulüplerinin birer şirket ve marka olduğu 21. yüzyılda logoların kulüpler 

için önemli unsurlar olması anlaşılabilir bir durumdur. Her bir kulüp renginden tasarı-

mına, kullanım alanının çeşitliğine kadar logosuyla da özgün olmanın peşindedir.  M. 

Çamdereli ve M. Gürer’in belirttikleri gibi futbol kulüpleri, varoluş alanlarında kendile-

rini türdeşlerinden farklılaştıran ve kendilerine kolay tanınırlık/bilinirlik sağlayan ku-

rumsal kimlik tasarımlarını önemserler. Ayırıcı işlev olgusunu üstü kapalı biçimde üst-

lenen kimlik tasarımları, değişik görsel araçlarca yaygın kitlelere ulaşır ve alımlayıcıla-

rına kulübün bütüncül bilgisini iletirler (2008: 135). Armalara buradan bakıldığında 

futbol kulüplerinin ait oldukları şehre dair değerleri aktarma yolunu seçmeleri ve bu 

unsurları logolarında kullanmış olmaları olasıdır. Öztürk’ün de belirttiği gibi işletmeler 

rakiplerinden ayrılmak amacıyla, mümkün olduğunca bağımsız ve ayırt edilebilir bir 

kurum logosuna sahip olmaya çalışmaktadır (2006: 16). 

Futbolda görsel kimliği öne çıkaran en başat öge, yoğun bir simgesel değer içeren 

kulüp armalarıdır. Kulüpler, ölçülü ve ölçünlü olarak kurgulanmış armalarda boy verir, 

kendilerini armalarıyla ifade ederler (Çamdereli ve Gürer 2008: 135). Arma bir otoriteyi 

veya sosyal statüyü ifade eder (İmamoğlu ve Ceylan 2019: 510). Çalışmada futbol jar-

gonundan hareketle arma sözcüğünün kullanılması tercih edilmiştir. Çalışmanın amacı 

Türkiye’de faaliyet göstermekte olan futbol kulüplerinin armalarında kentsel değerleri 

ne kadar ve ne ölçüde kullandıklarını tespit etmek ve sporla kültür ilişkisini irdelemek-

tir. Türkiye Süper Liginde ve alt liglerde mücadele eden kulüplerin armaları incelenmiş 

ve kulüplerin armalarda kuruldukları kentlerin imgelerini, kültürel/ tarihsel değerleri ya 

da mitolojik unsurları kullandıkları tespit edilen kulüplerin armaları değerlendirilmiştir. 

İnternet ortamından tespit edilen bu logoların tasarımında kulüplerin yerel kültürleri 

yansıtma ve aktarma algısına sahip olup olmadığı sorusunun yanıtı aranmıştır.   

Futbol kulüpleri, temsil ettikleri şehri en iyi şekilde aktarabilecekleri bir simge ara-

yışında olmuşlardır. Kulüpler bu simgelerle markalaşmaktadırlar. E. Çakır’ın yayınevi 

logolarıyla ilgili çalışmasında ifade ettiği gibi kurumun görünürlüğü, tanınırlığı ve akıl-

da kalıcılığı konusunda logo ve amblem tasarımı çok önemlidir. Bu tasarımlar; pazarla-

ma, halkla ilişkiler, reklamcılık, siyaset, ekonomi, uluslararası ilişkiler, grafik tasarımı 

ve halk bilimi gibi birçok disiplinle ilişkilidir (2019: 234). Buradan bakıldığında yereli 

http://www.millifolklor.com/


 

Millî Folklor, 2023, Yıl 35, Cilt 18, Sayı 139 

 

46  http://www.millifolklor.com 

 

ulusala ve hatta evrensele taşımanın önemli aktörlerinden olan futbol kulüplerinin kent-

sel değerleri kullanmasının önemi yadsınamayacak bir gerçek olarak görülebilir. Avru-

pa’da futbol endüstrisinin çok söz söylediği bir ortamda kulüpler varlıklarını tarihsel 

kökenlerine bağlamakta ve logolarında buna dair göndermeler kullanmaktadır. Kulüpler 

genellikle mitolojik unsurları, kuruldukları kentteki tarihî yapıları ya da kente dair bir 

imgeyi tercih etmişlerdir. Buna örnek olarak Real Madrid’in logosunda kullandığı kral-

lık tacı, Madrid kentinin simgesi olan ayı figürünü armasına taşıyan Atletico Madrid, 

yarı karabatak yarı kartal olan LiverBird adlı mitolojik kuşu kullanan Liverpool, Yunan 

mitoloji figürlerinden grifini tercih eden Genoa, kentin boğa simgesini temsil eden Ju-

ventus, kartal figürünü kullanan Benfica ve Lazio, Yunan mitolojisi kahramanlarından 

Ajax’ı tercih eden Ajax, yine Yunan mitolojisinden kadın bir kahraman seçen Atalanta, 

olimpiyat ruhunu ve barışı temsilen armasında defne yapraklı antik Yunan kahramanı 

figürünü kullanan Olympiakos, Cenovalı denizci figürünü tercih ederek denizci kökleri-

ne işaret eden Sampdoria, kurulduğu liman kentine gönderme yaparak korsan siluetini 

seçen Bristol Rovers ve Manchester takımlarından Macherster City’nin kentin meşhur 

kanalına gönderme yaparak gemi figürü tercih etmesi gösterilebilir. Ayrıca şehirlerinde-

ki tarihî yapıları tercih eden Everton, Norwich City ve West Ham United gibi kulüpler 

de vardır. Kenti kuran azizleri armasına taşıyan Sevilla takımı da tarihî ve dinî bir gön-

dermeyi tercih etmiştir.1 Ayrıca İtalyan kulüplerinden A C Roma’nın arma tasarımına 

bakıldığında kentin kuruluş efsanesi Romus Romulus’a yapılan gönderme göze çarp-

maktadır. Bizans İmparatorluğunu işaret eden Athlitiki Enosis Konstantinopoleos ve 

Panthessalonikeios Athlitikos Omilos Konstantinoupoliton gibi Yunanistan kulüpleri 

armalarında çift başlı kartal kullanımını tercih etmişlerdir. İngiliz kulübü Arsenal de 

armasındaki top tasarımı ve taraftar topluluğu “The Gunners” ile bir özdeşleşim sağla-

maktadır. Ç. Tağmat’ın makalesinde söz ettiği İzmir menşeili Apollon Smyrnis adlı 

Yunan kulübü ise armasında kulübe adını veren Apollon adlı mitolojik bir tanrı kullan-

mıştır. Bu tanrı mitolojide Zeus’un oğlu ve bir Anadolu tanrısı olarak kabul edilmekte-

dir (2019: 243). 

Kulüplerin kullanacağı armaların anımsatma işlevini başarılı bir şekilde yerine ge-

tirebilmesi tasarımın öz ve net olmasına bağlıdır çünkü olabildiğince çok mecrada bu 

armalar kullanılacaktır. Formalar, ürünler, pankartlar vb. unsurlarda kullanılacak olan 

amblem kulübü tartışmasız bir şekilde temsil etmelidir. Y. Keş ve S. Kurt tasarlanan 

logo ve amblemin ürün, hizmet ya da ülkeyi en iyi şekilde yansıtması gerektiğini söyler 

(2015: 95). Bu durum çalışmada değerlendirilen kulüp armalarının kulübün kurulduğu 

kenti en net şekilde ifade etmesi ve arma tasarımlarıyla beklenen anıştırmaları yapması 

olarak yorumlanabilir. Türkiye’de futbol kulüplerinin kullandığı imgelerin kentlerine 

özgü değerler olmasının yanı sıra birçok kulübün de ortak renk ve logolara sahip olduğu 

söylenebilir. Çakır, logo ve amblem tasarımı marka, şirket, ürün kimliğini ifade eden ve 

akılda kalıcılığı sağlayan en etkili araçlardan biridir derken bu netliği ifade etmektedir 

(2013: 54). Futbol kulüplerinin de birer şirket ve marka olduğu düşünüldüğünde özgün 

tasarım tercihlerinin maddi ve manevi dönüşlerinin olacağı kuvvetle muhtemeldir. 

Simgeler futbol takımlarını temsil etmede vazgeçilmez bir görsel iletişim aracıdır 

ve saygın bir değer yaratmada önemli bir görev üstlenmektedirler (Aka vd. 2018: 52). 

Logolar kentin tarihi, kültürel ve mitolojik altyapısından hareketle tasarlanmaktadırlar. 

Çakır’a göre logoyla kent arasında kurulan bağ ve o toplumun kendisini yansıttığına 

inandığı logoya verdiği tepki önemlidir (2013: 54). Bu bağ kimi zaman kent imgeleriyle 

kimi zaman tarihsel olaylarla kimi zaman da mitolojik unsurlarla kurulur. Bu açıdan 

bakıldığında çalışmada ele alınan kulüp logolarında kullanılan unsurların ağırlıklı olarak 
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kent imgeleri ve tarihsel/ mitolojik unsurlardır. Kulüplerin bu unsurlar dışında genel 

olarak özel bir logo tasarımı kullanmadıkları klişe olarak futbol topu ve yıldız gibi fi-

gürleri tercih ettikleri görülmektedir. Oysaki Ö. Oğuz’un Halkbilim Çalışmalarında 

İmgeleri Öne Çıkarmak başlıklı yazısında belirttiği gibi imgelerin, küreselleşmenin 

ortaya çıkardığı olgulardan biri olan tek biçimliliğe gidiş karşısında, bir yandan kültür 

turizminin önemli hareket noktalarından biri olarak yerelliğin değerlendirilmesi, öte 

yandan yerel renkleri küreselleştirerek yaşatma ve böylece yerel kültürlerin yaşama 

alanlarını güçlendirme ve savunma dinamiklerini oluşturma bakımından son derece 

geniş bir uygulama alanı sunmaktadır (2002: 62). Bu alan yalnızca edebiyat, sinema vb. 

sanatsal bağlamlar değil otobüs firmaları, şirket logoları ve spor kulüpleri gibi geniş bir 

çerçevede düşünülmelidir. 

Osmanlı topraklarında gayrimüslimlerle başlayan futbol, bazen yükselen zaman 

zaman da azalan bir ilgiyle oynanmaya ve izlenmeye devam etmiştir. Yaşanan yoğun 

savaşlar ülkenin sosyal yapısında kesintiler olmasına sebep olmuştur. Cumhuriyetin 

ilânıyla birlikte futbol insanlara moral vermek, hoş vakit geçirmek amacıyla ötelenme-

miş aksine özendirilmiştir. Ahmet Gökçe Aslaner’in belirttiğine göre ülke futbolunda 

profesyonelleşmenin etkileri 1960’lı yıllarda başlar. Profesyonelleşmeyle birlikte ligleri 

o güne kadar domine eden askeri takımlar yerlerini sivil kent takımlarına bırakır. Ardın-

dan 1963 yılında Türkiye İkinci Ligi ve 1967 yılında Türkiye Üçüncü Ligi’nin kurulma-

sıyla birlikte, sivil kent takımları Anadolu’da kendilerini göstermeye ve yerel futbolcu-

lar şehirlerini temsil etme imkânı bulmaya başlamışlardır (Kozanoğlu’ndan akt. Aslaner 

2019: 104- 105). Böyle başlayan futbolda yerelleşme artarak sürmüş hemen her şehirde 

bir veya birden fazla kent takımı kurulmuştur. Yerel kulüpler ulusalda boy göstermeye 

başlayınca kulüpler yerel değerlerini kullanma ve hâlihazırda bilinen unsurlarla bütünle-

şip tanınırlık noktasında faydalanma yoluna gitmiştir. 

Takımları simgeleyen logolar, göstergelerin görselliğinin vurgulandığı, aynı za-

manda fiziksel ve kültürel bağın kurulduğu gösterim sanatı ürünleridir. Bütün futbol 

takımları, logolarında, kendilerini simgeleyen renkleri ve seçtikleri bir motifi veya canlı 

varlığı, özellikle vahşi yırtıcı hayvanları kullanmışlardır (Öğüt Eker 2010: 177). Benzer 

bir şekilde güç atfedilen coğrafi yapılar, köklülük verecek tarihî olaylar, sağlamlık gös-

tergesi olan silah vb. unsurlar da sıklıkla tercih edilmektedir. N. Özdemir’in Kentlerin 

Gezgin İmgeleri veya Kent İmgeleri Giydirilen Otobüsler adlı makalesinde yerel değer-

lerin kent markalarında kullanılması konusunu “yerelin şehre göçü” olarak tartışmış ve 

bu yöndeki uygulamaların geleneksel belleğe görünürlük ve farkındalık kazandıracağını 

belirtmiştir (2011: 51). Otobüs firmalarıyla benzer bir şekilde futbol kulüpleri de gezgin 

birer imgedirler ve yörenin belleğini ulusala taşıyıp tanıtacak potansiyele sahip oldukları 

söylenebilir. Hareket hâlindeki otobüsler gibi hareket hâlindeki kulüplerin de (medyanın 

gücünü de arkalarına alarak) bir kentten yola çıkıp birçok kenti ve ülkeyi gezdiği düşü-

nüldüğünde benzer bir değer taşıyıcılığını başarabileceklerdir. Bu güç fark edildiğinde 

ve kaliteli tasarımlarla yola çıkıldığında geleneksel el sanatı, yöresel bir besin ya da 

yöreye has tarihî bir değer ulusal ve uluslararası arenaya kolayca taşınabilir ve tanıtıla-

bilir. 

Türkiye’deki futbol kulüplerinin armalarının ağırlıklı olarak tarihî/mitolojik, coğ-

rafî, tarımsal ve ticarî imgeleri barındırdığı tespit edilmiştir:  
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A. Coğrafi Unsurlar: 

                                             

    Şekil 1.             Şekil 2.                     Şekil 3.               Şekil 4.                    Şekil 5. 

Takımların temsil ettikleri kentlerde bulunan dağ, göl, körfez gibi “meşhur” coğrafi 

şekli armalarına taşıdıkları görülmektedir. Kayseri Spor Kulübünün logosunda kullan-

dığı dağ illüstrasyonu doğrudan takımın kentsel bağlılığını göstermektedir. Erciyes Dağı 

ve Kayseri şehri ilişkisini önceleyen logoda kentin coğrafi bir değerle temsil edildiği 

görülmektedir. Kentin üniversitesine adını veren Erciyes Dağı, kentin futbol takımında 

da görsel olarak tercih edilmiştir. Kayserispor da Erciyes dağının yüceliğinden fayda-

lanmak ve ülkenin en önemli dağlarından biriyle bilinmek için logosunda dağ kullanı-

mını tercih etmiştir. Dağ figürünü tercih eden bir diğer kulüp Ağrıspor’dur. Logoda yer 

alan dağ figürünün ucunun bulutları aşacak şekilde tasarlanmış olması Ağrı Dağı’nın 

Anadolu’nun “en yüksek” dağı olmasına atıfta bulunmaktadır. Dağ kullanımları ayrıca 

futbol kulüplerinden beklenen geçilmezlik, yenilmezlik gibi özellikleri de içinde barın-

dıran temsillerdir. Altay Spor Kulübü’nün armasında görülen Altay Dağları kullanımını 

bariz bir şekilde değil temsili olarak tercih etmiştir. Cumhuriyetten önceye dayanan 

kulüp logo tasarımı hâlen kullanılmaktadır, yalnızca yazı Latin harflerine çevrilmiştir. 

Kulüple yapılan görüşmede2 logo çevresinde kullanılan dış cephe çiziminin Altay dağla-

rını temsil ettiği belirtilmiştir.  Buradan anlaşılacağı üzere Altay kulübü kökeninin tarih-

sel olarak Orta Asya’ya bağlamakta ve meşrutiyetini bu şekilde sağlamaktadır. Altay 

kulüp arması hem bir coğrafyayı hem de tarihsel bir dönemi işaret etmektedir. Bingöls-

por ve Muşspor da armalarında dağ çizimine yer vermişlerdir. Bu iki il coğrafi olarak 

aynı dağ sisteminde yer almaktadır. Kurtik (Çavuş) Dağı her iki logoda da kullanılmış-

tır. Yörenin en önemli zirvelerinden olan dağ heybetiyle futbol takımının gücünün ve 

kentin bilinen bir değerinin armada temsil edilmesinin yolu olarak seçilmiştir. Armalar-

daki dağ görseli hem kent imgesi olarak hem de sporun güçle ilişkisi odağında “dağ gibi 

olmak” deyimiyle ilişkilendirilebilir.  

                                                

   Şekil 6.                                       Şekil 7.                                  Şekil 8. 

Farklı coğrafi şekilleriyle bilinen diğer kentler de bu bilinirliği takım armalarına ta-

şımışlardır. Kocaelispor ve Sakaryaspor buna örnek gösterilebilir. Kocaelispor taraftar 

grubuna da adını veren “Körfez” bölgesinin şehrin ekonomisindeki önemi, şehrin futbol 

takımına da sirayet etmiştir. Sakarya Nehri de Türkiye için ikonik coğrafi değerlerden-

dir. Sakaryaspor, adına şiirler yazılan, Kurtuluş Savaşı’nda önemli bir yerde duran Sa-

karya Nehri’nin gücünden yararlanmıştır. Bir diğer örnek Van Gölü ve Van kedisini 

tercih eden Vanspor’dur. Türkiye’nin en büyük gölü olan ve kente ciddi bir görünürlük 

sağlayan Van Gölüyle kent imgelerinden biri durumunda olan Van Kedisi şehrin futbol 

takımının armasında kullanılarak kent ve kulüp beraberliği pekiştirilmiştir. 
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B. Tarihî/Mitolojik Unsurlar: 

                                      

            Şekil 9.                  Şekil 10.                  Şekil 11.                 Şekil 12. 

Marka oluşturmada en önemli noktalardan biri o isme tarihsel derinlik kazandır-

maktır. Kuruluş ya da firmalar kökensel bağla müşteri arasında ilişki kurmayı önemser-

ler ve tarihsel referanslar bunu kolaylaştırmaktadır. Ne kadar eski ve ne kadar “buralı” 

olduğunu göstermek için tarihsel atıflarla oluşturulan kulüp armaları Türk liglerinde de 

boy göstermektedir. 

Kulüp armalarında en çok tercih edilen mitik simge kartal/çift başlı kartaldır. Türk-

lerin sıklıkla kullandığı simgelerden olan kartal birçok farklı alanda tercih edilmektedir. 

Çoruhlu’ya göre kartal Türk mitolojisinde Gök Tanrı’nın timsali olarak ya da şaman 

ruhunu ifade etmek amacıyla dünya ağacının tepesinde tasavvur ediliyordu. Hayvan ata 

ya da yardımcı ruhlardan birini temsilen bazen şaman elbisesi üzerinde yer alıyordu. 

Göktürk ve Uygur devirlerinde kartal ve diğer yırtıcı kuşlar hükümdarın timsali, koru-

yucu ruhun ve adaletin simgesiydi (2010: 154). Erzurumspor’un logosunda tercih ettiği 

çift başlı kartal figürü de gücün temsili olarak değerlendirilebilir. Ayrıca şehrin yüksek 

yapısı ve kartalların dağlara yuva yapan hayvanlar olması sebebiyle yine kartal ve kent 

arasında ilişki kurulabilir. Benzer şekilde Kars 36 Spor da logosunda kartal kullanmış-

tır. Kentin coğrafi yapısı ve kartalın karakteristik özelliğiyle futbol kulübü arasında 

ilişki kurulmuştur Niğde Belediyespor’da da kartal figürü tercih edilmiştir. Gazianteps-

por’un illüstrasyonu ise kollarını açmış ve uçuşa geçmiş bir şahindir. Tasarım değerlen-

dirildiğinde Fransızlara karşı kentin savunmasında etkili olan Şahin Bey’i temsil ederek 

tarihî bir zemine dayandırıldığı söylenebilir.  

                                                              

                              Şekil 13.                                      Şekil 14. 

Bir başka kartal kullanımı çift başlı kartal tercihiyle Konyaspor’da görülmektedir. 

Çift başlı kartallar, göğün direğiyle ilişkilendirilir. Tanrıya açılan göğün kapısını bekle-

yen “çift başlı kartal” oldukça eski ve mitolojik bir Türk kültür katına ait bir düşüncedir 

(Ögel 2010: 132). Bu figür ayrıca Selçuklu eserlerinde de sıkça kullanılmıştır. Konyas-

por bu öğeyi logosunda kullanarak Konya şehrinin başkentlik yaptığı Selçuklu geçmişi-

ne bir atıfta bulunmakla beraber çok daha eski zamanlardan beri Türk kültüründe yer 

etmiş bir unsurla tarihî köklülüğünü ispata da çalışmıştır. Kulübün resmi internet site-

sinde de ilk önce kartal olarak tasarlanan logonun daha sonra çift başlı kartal olarak 

işlendiği ve “Selçuklu Kartal”ının artık Konyaspor’un arkasında olduğu belirtilmekte-

dir.3 Çakır çalışmasında çift başlı kartal aynı zamanda Selçuk Üniversitesinin logosunda 

kullanıldığına dikkat çeker (2013: 60). Eğitim ve spor gibi iki farklı alanda aynı imgeye 

yer verilmesi kentin o imgeyle anıştırmasının sağlamlaştırılması anlamına gelmektedir. 

Konyaspor ve Selçuk Üniversitesi örneği üzerinden denilebilir ki çift başlı kartal imgesi 

iki farklı kullanımla hafızalarda pekiştirilmiş ve Konya için ortak imge yaratımında 

başarılı bir özdeşleşme sağlanmıştır. Çift başlı kartal tercihi Çorumspor’da da görül-

mektedir. Kulübün eski logosunda Hitit Güneşi kullanımı varken yenileşmeyle beraber 
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artık çift başlı kartal kullanılmaktadır. Gerek Hitit Güneşi gerekse çift başlı kartal Ço-

rumspor’un kentin tarihî kökenlerine işaret ettiğini göstermektedir. Hititlerden Cumhu-

riyete kadar birçok medeniyete ev sahipliği yapan şehir, bu kültürel birikimini armasına 

taşımıştır. E. Göksu’nun belirttiğine göre Türkiye Selçukluları ve Hititler çift başlı kar-

tal ikonografisini en çok kullanan medeniyetlerdendir (2016: 125). Anadolu’nun orta-

sındaki bu iki kent de bu iki medeniyetle özdeşleşmiş şehirlerdir. Kentlerin takımlarının 

da Anadolu’yu temsil eden bu figürleri tercih ettiği görülmektedir. 

 

Şekil 15. 

Kendini tarihsel köklere dayandıran bir diğer kulüp Ankaragücü’dür. Kentlerde ku-

rulan fabrika takımları zamanla ulusal düzeye ulaşmış ve takımların iskeletini oluşturan 

kuruluşlar kendilerine arma tasarımlarında da yer bulmuştur. Bunların en bariz ve popü-

ler örneği Ankaragücü takım logosudur. Ankaragücü futbol kulübünün tarihî temellerini 

oluşturan kuruluş, İmalat-ı Harbiye yani bugün Makine Kimya Enstitüsü olarak bilinen 

savaş malzemeleri yapan devlet menşeili bir fabrikadır. Kulüp armasında yatık bir mer-

miden hareketle dizayn edilen bir tasarım tercih etmiştir. Üzerinde Makine Kimya Ens-

titüsü’nün baş harfleri muhafaza edilmektedir. Böylece armada hem kent vurgusu hem 

de mermi göndermesiyle fabrika vurgusu yapılmıştır. Ankaragücü ayrıca arma tasarımı-

nın öyküsünü resmî sitesinde paylaşan nadir kulüplerden biridir.4 Tasarım bir başkent 

takımı olarak cumhuriyetin kuruluşuna giden yolda Kurtuluş Savaşının kazanılmasında 

pay sahibi olan İmalat-ı Harbiye ile olan ilişkisinden duyulan gururun temsili olarak 

değerlendirilebilir. 

                                                          

              Şekil 16.                              Şekil 17.                              Şekil 18. 

Tarihsel bir referansla oluşturulmuş kulüp armalarının bir diğer örneği Samsun-

por’dur. Mustafa Kemal’in 19 Mayıs 1919 tarihinde Samsun’a çıkarak Millî Mücade-

le’yi başlattığı kent olması durumu kentin birçok ögesine sirayet etmiştir. Üniversite 

adı, kentteki ilçelerin isimleri gibi yerlerde dikkat çeken Samsun ve 19 Mayıs ilişkisi 

Samsunspor’un armasında da kendini göstermiştir. Logoda tercih edilen heykel “Onur 

Anıtı”dır ve şehrin İlkadım ilçesindeki Atatürk Parkında yer alır. Mustafa Kemal’in 

Samsun’a çıktığı noktaya dikilen anıt şehrin simgesi hâline gelmiştir ve Kurtuluş Sava-

şı’nın başlangıcı sayılan zamanı simgelemektedir. Samsunspor kentle özdeşleşmiş bu 

değerle hareket etmiş ve logosunda Onur Anıtı kullanımını tercih etmiştir.5 Tarihsel bir 

atıfta bulunan bir diğer takım Çanakkale Dardanel Spor Kulübü’dür. Kulüp isminde ve 

logosunda antik Yunan dönemine atıfta bulunur. Çanakkale Yarımadasının antik adı 

olan “Dardanel” kullanımını isminde tercih eden takım, logosunda Truva Atı çizimini 

kullanmıştır. Böylece kökeni çok eskiye dayanan kentin tarihsel derinliğinden fayda-

lanmak istenilmiştir. Tarihî bir kent imgesinden faydalanan bir diğer kulüp Antalyas-

por’dur. Antalya Ulu Camii’nin simgesi olan Yivli Minare takımın ambleminde yer 
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almaktadır. Yivli Minare kullanımı hem turistik bir yapıyla ilişki kurmakta hem de 

kentin Anadolu Selçuklu geçmişine atıfta bulunarak kulüp tarihî bir referansa dayandı-

rılmaktadır. Gaziantepspor armasında “Şehitler Anıtı” (Şekil 12) çizimine yer vererek 

yine şehrin Millî Mücadele ruhuna atıfta bulunmuştur. 

                                                         

                              Şekil 19.                                 Şekil 20. 

Kulüplerin birçok unsuru bir arada kullanarak oluşturduğu logolar da mevcuttur. 

Örneğin Kahramanmaraşspor logosunda Maraş Kalesi ve Maraş aslanı çizimi yer alır. 

Kahramanmaraş’ta bulunan Hitit eseri, Maraş aslanı kulübün sembolü olmuştur. Bu 

aslanın üzerinde yürüdüğü kale Maraş kalesini temsil eder. Kulüp bu tercihlerle şehrin 

köklülüğüyle ilişki kurmak istemiştir. Aynı zamanda kent imgesi olan iki esere de yer 

vererek kent-takım özdeşleşmesini sağlamaya çalışmıştır. Benzer bir şekilde Diyarba-

kırspor (Şekil 33) da hem kentte üretimi çok olan karpuza hem de kentteki tarihî bir 

yapı olan Diyarbakır kalesine logosunda yer vermiştir. Ankaraspor ise Ankara Kalesi 

siluetiyle seğmen çizimini armasında kullanarak tarihî bir yapıya işaret etmiş ve Anka-

ra’nın önemli değerlerinden Seğmenlik kültürüne atıfta bulunmuştur. Seğmenlik gele-

neği ve çevresinde oluşan kültür Ankara için oldukça kıymetlidir. Enver Behnan Şapol-

yo Seymen alayı kurma geleneğini “Türk’ün mucizevi bir mefkuresi” olarak tanımlar 

(2002: 22). Yazarın belirttiğine göre Seymen dizilmeyi yalnız Ankara anane olarak 

saklamıştır. Çünkü bütün Ankara civar köyleri Oğuz boylarıyla doludur (2002: 23). Bu 

sebeple bu Türk geleneği Ankara’yla özdeşleşmiştir. Ankaraspor armasında tercih ettiği 

seğmen çizimiyle doğrudan kent kültürüne atıfta bulunmuştur. Çamdereli ve Gürer’e 

göre kulüp armaları kulüplerin tarihsel ve geleneksel değerlerini öne çıkarmakla birlikte 

daha çok bulundukları kenti görselleştirme ve kentsel değerleri vurgulama eğilimi gös-

termektedirler. Kenti temsil etme sorumluluğunu futbol yoluyla üstlenme işlevi armala-

ra kentsel simgelerle bütünleşme gereğini dayatmış ve neredeyse her arma kenti bilinir 

kılan tüm simgesel öğelere tasarımlarında yer vermiştir (2008: 165). Ancak çalışmada 

tespit edilen kentsel tasarımların görece azlığı göze çarpmaktadır. Kulüpler tasarımla-

rında daha çok kulüp kuruluş tarihlerini ve kulüp adını temsil eden ilk harfleri kullanma 

yoluna gitmişlerdir. 

                 

    Şekil 21.               Şekil 22.               Şekil 23.              Şekil 24.              Şekil 25. 

Kulüplerin sıklıkla kullandığı simgelerden biri “ay yıldız”dır. Gençlerbirliği, Bur-

saspor, Karşıyaka, Beşiktaş Spor Kulübü, Elazığspor gibi kulüpler armalarında ay yıldız 

kullanmaktadırlar. Ay yıldız kullanımı kulüplerin millî duygulara yükledikleri anlamın, 

kültürel olduğu kadar tarihî derinliği de olan unsurları tercih ettiklerinin bir göstergesi-

dir. Özellikle Gençlerbirliği Spor Kulübü ay yıldız kullanımıyla bir başkent kulübü 

olduğunu armasına taşıma yoluna gitmiştir. Birçok kulübün tercih ettiği ay yıldız kulla-

nımına Elazığspor ek olarak logosunda mum imgesi eklemiştir. Elâzığ yöresi halk oyun-
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larından olan ve mumla oynanan çaydaçırayı temsilen logoda bu figür tercih edilmiştir. 

Bu durum Elazığspor’un yerelle ulusal değerleri aynı ölçüde taşıdığını göstermesi ola-

rak yorumlanabilir. Bir halk oyununun futbol kulüp armasında temsil edilmesi kültürel 

ifadelerin çeşitliliğinin görünürlüğü açısından da kıymetlidir.  

                                              

       Şekil 26.                       Şekil 27.                        Şekil 28 

    

Armalarda ağaç kültüne dair kullanımlara da rastlanılmaktadır. Bunun en açık ör-

nekleri Hatayspor ve Fenerbahçe Spor Kulübü’dür. Hatayspor’un tercih ettiği defne 

yaprağı kulübün resmî sitesinde yalnızca “barışı simgeler” olarak yorumlansa da defne 

yaprağının Hatay halk kültüründe oldukça önemli bir yeri vardır. G. Reyhanoğlu ve A. 

Özcan çalışmalarında belirttiklerine göre Akdeniz bölgesinin karakteristik bitki örtüsü 

makinin bir türü olan defne ağacı, özellikle Hatay’la özdeşleşmiştir. Defne gerek koku-

su ve güzel görünümüyle gerek kullanım alanlarıyla bütün Anadolu uygarlıklarında yer 

edinmiş önemli bir bitkidir. Hatay halkının ekonomik anlamda geçim kaynağı hâline 

gelen ve onlara iş imkânı sağlayan defnenin, halk kültüründe çeşitli kullanım alanları 

vardır. Aynı zamanda inanç ve mitolojik yönüyle de Hatay’ın sosyo-kültürel sembolle-

rinden biri hâline gelmiştir (2021: 82). Hatayspor da kentin ekonomisinde ve anlatıla-

rında görünür olan ve barışı simgeleyerek kentin kültür mozaiğine de atıfta bulunan bu 

görseli armasına taşıyarak hem ekonomik hem tarihsel bir referanstan yararlanma yolu-

na gitmiş ve bu unsuru bambaşka bir alan olan sporda da görünür hâle getirmiştir.  Ağaç 

kullanımının bir diğer belirgin örneği ise Fenerbahçe Spor Kulübünün armasında gö-

rülmektedir. Türk kültüründe ağaçların kutsal olarak kabul edilebilmesi için belirli özel-

likleri taşıması gerekmektedir. M. Ergun, bir ağacın kutsal olarak kabul edilebilmesi 

için “yalnız, yapraklarını ya yaz kış dökmeyen ya da çok az döken, etrafındaki ağaçlar-

dan ya daha uzun ya da daha heybetli, daha gösterişli olan, meyvesiz, etrafındaki ağaç-

lardan daha yaşlı, geniş ve koyu gölgeli” olması gerektiğini, bunlardan herhangi bir 

özelliğe sahip olan ağaçların kutsal kabul edildiğini ifade etmektedir (2000: 23-24). 

Meşe ağacının uzun yaşaması, heybetli görünüşü gibi özellikler sebebiyle kulübün ru-

hunu logoya taşınmasının amaçlandığı düşünülebilir. Tarihi hayli eski olan logodaki 

meşe dalı güç ve kudreti temsil etmektedir.6 Muğlaspor ise kullandığı ağaç çizimiyle 

mitik bir anlamı olmasa dahi coğrafi olarak yeşil bir kent olduğunu futbol takımı aracı-

lığıyla desteklemektedir. 

C. Tarım Ürünleri: 

                                                        

    Şekil 29.                Şekil 30.                              Şekil 31.                      Şekil 32.     
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    Şekil 33.                                    Şekil 34.                               Şekil 35. 

Kulüplerin faydalandığı kentsel imgelerden biri de o şehirde üretilen tarım ürünle-

ridir. Çakır’ın çalışmasında “Nerenin nesi meşhur?” sorusuyla tartıştığı bu tarım ürünle-

ri kültür endüstrisine ve ülke ekonomisine katkısı yadsınamayacak unsurlardır (2018: 

302- 303). Fındık, çay, pamuk gibi ürünler o kente anlam katan, o kentin “meşhur” 

ürünleridir. Karadeniz bölgesi kulüplerinden Orduspor ve Giresunspor fındığı7, Rizes-

por ise çay yaprağını logosunda kullanmaktadır. Bölgesel önemi olan bu ürünler kent-

lerle özdeşleştikleri için takımlarda da kullanılmaları tabiidir. Aynı şekilde Adanaspor 

pamuk, Manisaspor üzüm ve Diyarbakırspor ise karpuz görselini armalarına taşımışlar-

dır. Ispartaspor ise dünyaca ünlü gülünü kentsel simgesi olarak armasında kullanmayı 

tercih etmiştir. Gül, Isparta’da yer alan Süleyman Demirel Üniversitesinin logosunda da 

bulunması sebebiyle önemlidir. Gül artık Isparta ilinin bir kentsel imgesidir ve eğitim, 

yerel yönetim, spor gibi birçok farklı alanda kullanılmıştır. Bu durum kente tarımsal, 

ekonomik ve turistik birçok yarar sağlamaktadır. Ayrıca Konyaspor’da (Şekil 13) ise 

çift başlı kartalın altında uzanan buğday motifiyle şehrin “tahıl ambarı” özelliğine bir 

gönderme yapılmıştır. Hatayspor’un (Şekil 26) defne yaprağı kullanımı ayrıca bu baş-

lıkta da değerlendirilebilir. Bu farklı ürün betimlemeleri kulüplerin kentsel aidiyetine 

gönderme yapmaktadır. Kulübün bulunduğu kentin temsil ve bilinirliğini güçlendirmek-

tedir. Kentin tanınmış ünlü bitkilerinin kullanımı kentle kulüp arasında bağ kurmaktadır 

çünkü imgeler doğrudan kulübü ve kenti temsil yeteneğine sahiptir.  

 

D. Ticari Unsurlar: 

                                                                                                                         

     Şekil 36.                    Şekil 37.                        Şekil 38.                      Şekil 39. 

 

Kent için ticari değer taşıyan ögelerin armalarda kullanımı yalnızca tarım ürünleri-

ne özel değildir. Maden, demiryolu, liman gibi ögeler de armalarda görülmektedir. Buna 

Zonguldak Kömürspor Kulübünün çekiç tercihi ve Batman Petrolspor’un sondaj maki-

neli logoları örnek gösterilebilir. Armalarda öne çıkarılan bu unsurlar söz konusu kent-

ler için önem taşımaktadırlar. Kentler bu unsurlarıyla bilinmektedirler. Kulüpler de bu 

bilinirlikten faydalanma yoluna gitmişlerdir. Kardemir Karabükspor da armasını bu 

minvalde oluşturmuş ve kentin önemli geçim kaynaklarından demiri tasarımında kul-

lanmıştır. Kulübün ambleminde demiri eriten işçiler temsil edilmektedir. Semboldeki iki 

elle işçiler, aradaki düz çizgilerle ise işlenen demir tasvir edilmektedir. Benzer bir şekil-

de Adana Demirspor da demir yolu işçilerinin kurduğu bir kulüp olması sebebiyle logo-

sunda demir yolları tasvirine yer vermiştir. 
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E. Diğer İmgeler: 

 

Şekil 40. 

Armasında hayvan figürünü kullanan kentlerin nadir olduğu görülmektedir. Burada 

Denizli ve Van şehirleri öne çıkmaktadır. Bilhassa Denizlispor’un armasında yalnızca 

dünyaca ünlü Denizli horozu figürü kullanılması dikkate değerdir. Yüzeyin tam da 

ortasına konumlandırılan “horoz” simgesi, kentin bilinirlik öğesi olarak görselleşir. 

Horoz, Denizli kent kimliğini yansıtan önemli unsurlardandır. Özdede vd. çalışmasında 

Denizli kentindeki katılımcıların yaşadıkları şehirle en çok bağdaştırdıkları kelimenin 

kent simgesi hâline gelmiş olan “horoz” olduğu görülmektedir (2021: 694). Kentsel 

aidiyet bağlamında öne çıkan “horoz” imgesi kente ait ve bilinen bir unsurun kullanımı 

noktasında değerlendirilebilir. Şen ve Çölgeçen’in makalesinde Denizli’deki antik kent-

lerden çıkarılan arkeolojik eserlerdeki horoz kabartmaları (2021: 344) görüldüğünde de 

anlaşılacaktır ki horoz imgesi Denizli için çok mitik ve anlamlıdır. Vanspor (Şekil 8) da 

yine dünyaca ünlü bir kent imgesini armasına taşıyarak hem coğrafyasından hem de 

tanınır bir unsurundan faydalanma yoluna gitmiştir. 

 

                              

Şekil 41.                 Şekil 42.                Şekil 43.                 Şekil 44.                Şekil 45. 

 

                                             

  Şekil 46.                 Şekil 47.                         Şekil 48.                              Şekil 49. 

 

Bölgesel kulüplere bakıldığında ise arma tasarımlarının daha özgün olduğu söyle-

nebilir. Kemençe çalan bir insan siluetiyle Çaykaraspor, taka figürüyle Akçaabat Sebat 

Spor, keçi tasarımıyla Keçiörengücü, peribacaları simgesiyle Nevşehirspor, Yomra 

elmasını kullanan Yomraspor, Ankara Kalesi silüetiyle Hacettepe Spor Kulübü, Şile 

fenerini kullanan Şilespor, sahilinde bulunan Kız Kalesini armasında kullanan Pazarspor 

ve bir deniz kenarı mahallesi olduğuna dikkat çekmek için dalga ve deniz feneri kulla-

nımını tercih eden Faroz Yalıspor Kulübü buna örnek gösterilebilir.  
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Şekil 50. 

Çoğu kulüp yalnızca top ve yıldız gibi genel kullanımları ya da isimlerinin baş 

harflerinden oluşan estetik tasarımlı amblemleri tercih etmektedir. Bu kullanımlara 

örnek olarak Trabzon Spor Kulübü gösterilebilir. Kulüp ambleminde T ve S harflerinin 

akarsu gibi kıvrılmasıyla düzenlenmiştir. Çamdereli ve Gürer bu durumu kurgusal en-

ginlikte söz uzatımından kaçınma bir başka deyişle kendine güven ve büyüklük imgesi 

olarak nitelendirir (2008:163). Trabzonspor’un bir dalga gibi kıvrımlı logosu kentin 

denizle ilişkisine gönderme olarak yorumlanabilir. 

Sonuç 

Futbol kulüplerinin, kentsel imgeleri ya da mitik/tarihî unsurları kullanım farkında-

lıklarının yeteri kadar olmadığı görülmektedir. İncelenen örneklerden yola çıkarak ta-

kım logoları tasarımlarında sıkça kullanılan mitik unsurların başında kartalın (çift başlı 

kartal vb.) olduğu tespit edilmiştir. Onun dışında dağ simgesinin (Erciyes Dağı, Ağrı 

Dağı vb.) kullanımına da rastlanılmıştır. Ayrıca kulüplerin tarihsel referansları (Truva 

atı, Altay Dağları vb.) esas aldıkları görülmüştür. Ancak denilebilir ki futbol kulüpleri 

armalarında en çok kentsel unsurları kullanmaktadırlar. Bunlar şehirle özdeşleşmiş 

tarım ürünleri (fındık, çay, pamuk vb.), şehirde öne çıkan tarihî yapılar (kale, minare 

vb.), ticarî ve turistik değeri olan bir coğrafî yapı (körfez, dağ vb.) gibi unsurlardır.  

Ancak her kent kulübünün bunu tercih ettiğini söylemek yanlış olacaktır. Birçok kulüp 

klişe formları yani top, yıldız gibi özgünlükten yoksun futbol denilince ilk akla gelen 

unsurları armalarına taşımıştır. Özdemir’in belirttiği gibi “Özgünlük ve farklılık, ancak 

kültürel bellekten beslenilerek yaratılabilir ve yakalanabilir.” (2011: 53) Kulüplerin 

ulusalda o kenti temsil eden önemli oluşumlar oldukları düşünüldüğünde bu tarz tasa-

rımların kent markalaşması yönünde ciddi dikkat yaratacakları bir gerçektir. Avru-

pa’daki örneklerini daha önce belirttiğimiz kulüplerin armaları sayesinde birçok kişi söz 

konusu ülkelerin, şehirlerin, kültürlerin mitolojisinden ve tarihinden haberdar olmuştur. 

Bu durum futbol kulüplerinin kültür aktarımındaki gücünü göstermektedir.  

Kullanılan dağ imgeleri mitolojik göndermelerde bulunmazken kullanılan Truva atı 

gibi mitolojik döneme ait unsurların da Türk mitolojisine ait olmadığı görülmektedir. 

Yalnızca çift başlı kartal/ kartal kullanımının Türk mitolojisi kökenli olduğu görülebilir. 

Onun dışında Mustafa Kemal ve ay yıldız kullanımları daha yakın dönemle ilişkilidir. 

Genele bakıldığında mitolojik simgelerin kullanılabileceği alanlardan olan logolar bir-

çok marka, şirket, üniversite tarafından tasarımlarda kullanılmaktadır. Ancak Türki-

ye’de profesyonel liglerde mücadele eden spor kulüplerinin bu ilişkiden yeterince fay-

dalanmadığı görülmektedir. Oysaki kentlerin yerel değerlerini ulusala ve hatta uluslara-

rası mecraya bu kulüpler aracılığıyla taşıyabilme potansiyeli vardır. Özdemir’den hare-

ketle diyebiliriz ki böylesi uygulamalar geleneksel belleğe görünürlük ve farkındalık 

kazandırabilir (2011: 51). Bu sayede “meşhur” kent imgeleri kadar çok da bilinmeyen 

imgeler de yeşil sahalar vasıtasıyla ilgi uyandırılabilir. Kentlerin turizm destinasyonları 

kullanan kulüpleri vardır ancak örneğin bir geleneksel el sanatı herhangi bir armada 

kendine henüz yer bulmamıştır.8 Ayrıca bir halk oyununu armasına taşıyan kulüpler de 
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yok denecek kadar azdır. Bunun gibi birçok geleneksel belleğin, spor vasıtasıyla tanı-

tılması ve aktarılması konusunun ciddi anlamda ele alınabileceği bir gerçektir.  

Bütün bunlardan hareketle, çalışmada futbol kulüp armaları esas alınarak yapılan 

değerlendirmeler sonucunda kulüplerin yerel değerlerini armalarında yeterince kullan-

madığı tespit edilmiştir. Öcal Oğuz’un Paldır Kültür Kentleşmeler kitabında “anıştır-

ma” olarak değerlendirdiği ve eğitimden sanata, bilimden dijital dünyaya kadar her 

alanda kültürel kodların kullanımını önerdiği (2019: 119) yöntemden sporda da fayda-

lanılabilir. Buradan yola çıkarak kulüplerin de en doğru simgeleri en kısa yoldan ve en 

doğru şekilde insanlara aktarma amacıyla seçmeleri önerilebilir.  Bu simgelerin sade, 

kalıcı, uyarıcı ve hatırlatıcı olması önemli bir etkendir. Bu sayede kent ve kulüp ilişkisi 

sağlanabilir ve futbol gibi evrensel bir spor aracılığıyla kentlerin ve dolayısıyla söz 

konusu kentin değerlerinin bilinirliği artırılabilir. Ayrıca çoğu kulübün internet sitesinde 

armalarının hikâyesine, tasarımın açıklamasına rastlanmamaktadır. Oysaki internet 

siteleri ve dijital platformlar artık birer şirket olan spor kulüplerinin dünyaya açılan 

penceresi durumundadırlar.  

Kulüp logolarında kullanılan ağaç, meyve, dağ, hayvan, kale, minare, coğrafi şekil 

gibi imgeler kulübün temsil ettiği şehrin kendine özgü değerleridir ve bunların doğrudan 

kenti işaret ettikleri için seçildikleri düşünülebilir. Ancak yine de Türkiye’deki spor 

kulüplerinin arma tasarımlarında kültür aktarımı algısıyla hareket edilmediği ve kolay 

hatırlanabilir, kente gönderme yapan ve özgün tasarımlara sık rastlanılmadığı görülmek-

tedir. Sivasspor’un Sivas Kangal, Rizespor’un atmaca, birçok Anadolu kulübünün Ana-

dolu parsı, Trabzonspor gibi deniz kentlerine ait takımların su kültürü ya da Karadeniz 

mitolojisiyle ilişkilendirilebilecek bir imge vb. unsurları kullanmadıkları gibi Galatasa-

ray aslan, Fenerbahçe kanarya, Bursaspor timsah gibi kuruldukları kentlerle birebir 

ilişkileri ya da Türk kültüründe herhangi bir karşılığı olmayan sembolleri tercih etmiş-

lerdir. Oysa Anadolu coğrafyasının mitik, özgün, tarihî sembollerle dolu olduğu tasa-

rımcılar tarafından keşfedilmeye muhtaçtır. Bu biricik unsurlar kullanılmadığı sürece 

futbol kulüpleri benzer amblemleri ve benzer renkleri tercih edecek ve bu durumda 

kulüplerin özgünlüğünü yitirmesine, karıştırılmasına “kendine has” olmamasına sebep 

olacaktır. Görsel kimliğin ve marka imajının birincil ögesi olan logolar hangi alanda 

kullanılırsa kullanılsın hatırlatacağı mal, ürün, kurum vb. çok iyi ifade etmelidir. Bu da 

tasarımcıların, sanatçıların, ele aldığımız alanda söz sahibi olan kişilerin uygulamalı 

halk bilime eğilmesi, sanat eğitimlerini yalnızca belli odaklarda görmemeleri ve çerçe-

velerini genişletmeleriyle mümkündür.  

Futbol kulüp armalarının kentlerin tanıtım araçlarından biri olduğu unutulmamalı-

dır. Tasarımlarda kulüplerin kuruldukları kentlerin yerel değerlerinin kullanımının ku-

lüpleri farklı kılacağı dikkate alınmalı, kulübün ve ardından kentin markalaşmasında bu 

konunun önem taşıdığı göz önünde bulundurulmalıdır. 
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FOLKLORIC ANALYSIS OF KING ARTHUR AND  
ROBIN HOOD WITHIN BRITISH MYTH* 

 
Britanya Mitinde Yer Alan Robin Hood ve Kral Arthur’un Folklorik İncelemesi 
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ABSTRACT 

King Arthur and Robin Hood, as two main folkloric figures, play an important role in British national 
identity especially in the nineteenth century. Throughout centuries, these mythical stories became well-known 
in the cultural heritage of other countries besides Britain. The lore and depictions of these two characters were 
not limited to the written and oral literature but came into existence through different mediums such as televi-
sion, cinema, and computer games. Both the stories of King Arthur and Robin Hood have topical themes re-
flecting the political, social, and cultural issues and conflicts in societies and shape the future as timeless arte-
facts. In this sense, the major aim of this paper is to present and analyze the evolution of these two folk legends 
by using various historical and cultural sources to demonstrate the validity of the two characters across time, 
place, and medium. King Arthur and Robin Hood: The History and Folklore of England’s Most Famous Folk 
Legends by Jesse Harasta (2009) is used as the basis of the evolution of the lore of the two folkloric characters. 
The stories and the characters, the subjects of various myths and legends throughout centuries, have also been 
adapted and used in a variety of works and products transmitting local history of the lore of King Arthur and 
Robin Hood into global folklore. The political, social, and cultural use, adaptation, and evolution of King Arthur 
and Robin Hood will be traced starting from their emergence in the medieval ages through the twentieth century 
when the lore of King Arthur and Robin Hood is transformed through story-telling and added to different struc-
tures by using different media. As will be exemplified per the aim of the study though some changes in the 
presentation of the folkloric characters are present; the major dichotomic human characteristics are preserved. 
The article follows the trajectory of evolution of two legends into myths, literature, and finally products of 
popular culture. The work questions whether the divisive line between what is local and authentic versus that 
which is globalized and thus international is as clear as is presupposed.  

Key Words  
King Arthur, Robin Hood, Jesse Harasta, evolution of folkloric characters, national myths. 

 
ÖZ 

 Kral Arthur ve Robin Hood İngiliz milli kimliği içinde önemli bir yere sahip iki folklorik karakterdir. 
Bu karakterlere yönelik töresel bilgi, özellikle on dokuzuncu yüzyılda, Britanya’nın ulusal kimliğinin 
oluşmasında önemli bir rol oynamıştır. Ancak, yüzyıllar boyunca Kral Arthur ve Robin Hood hikâyeleri sadece 
Britanya halkbilimine özgü kalmamış, başka ülkelerin kültürel mirasında da yer almıştır. İki karakterin töresel 
bilgisi ve betimlemeleri yalnız yazılı ve sözlü edebiyat ile anlatılmamış, televizyon, sinema, bilgisayar oyunları 
gibi farklı platformlarla da aktarılmıştır. Kral Arthur ve Robin Hood töresel bilgisi içinde her iki hikâye de 
toplumlarda yaşanan politik, sosyal ve kültürel olayları ele alan güncel konuları işlemekte ve fakirle zenginin, 
güçsüzle güçlünün karşı karşıya gelmesi gibi politik ve sosyal çatışmaları ortaya koymaktadır. Bu nedenle, 
hikâyeler, zamansız yapıtlar olarak, geçmişle günümüzü birbirine bağlayarak geleceğe uzanmaktadır. Bu 
çerçevede, bu makalenin amacı, tarihi ve kültürel kaynakları kullanarak, iki efsanenin zamana, mekâna ve 
aktarım aracına bağlı kalmaksızın geçerliliklerini koruduklarını göstermek için iki halk kahramanı Kral Arthur 
ve Robin Hood ile ilgili halkbilimsel dönüşümünü ortaya koymak ve analiz etmektir. Bu analizde, Jesse Harasta 
tarafından yazılmış Kral Arthur ve Robin Hood: İngiltere’nin En Ünlü Halk Efsanelerinin Tarihi ve Halkbilimi 
(2009) kitabı iki halk efsanesinin töresel bilgisinin gelişimini analiz ederken temel eser olarak kullanılacaktır. 
Bu iki folklorik hikâyenin ve kahramanın, yukarıda sayılan farklı iletişim araçları kullanılarak, uyarlandıkları 
görülmektedir. Böylece, Kral Arthur ve Robin Hood töresel bilgisinin yerel tarihin evrensel halkbilime dö-
nüştüğü kanıtlanabilmektedir. Bu töresel bilginin adaptasyonu ve gelişimi, anlatımların ortaya çıktığı orta 
çağdan itibaren hikâye anlatıcılığı ile değişmiştir. Bu değişimin, farklı medya kanalları kullanılarak politik, 
sosyal ve kültürel yapıların parçası hâline geldiği, yirminci yüzyıla kadar izlenecektir. Toplumlar çağa adapte 
olarak değişip gelişirken, folklorik öğelerin de değişip evrildiği, insana özgü folklorik özelliklerin de kavramsal 
olarak değiştiği olgusu kaçınılmazdır. Her ne kadar bu folklorik özelliklerin imgelem olarak değiştiği görülse 
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de söz konusu iki hikâyenin temel içeriklerinin aynı kaldığı bu makale boyunca tartışılmış ve bazı evrensel 
değerler korunarak toplumlara çağdaş formatlarla ve yenilenmiş anlatılarla aktarıldığı vurgulanmıştır. Çalışma, 
efsaneden mite, mitten yazına, yazından ise popüler kültür ürününe dönüşmüş hikâyelere iki tane örneğin yol-
culuğunu takip etmektedir. Bu bağlamda yerel ve otantik olan ile küreselleşmiş düzende uluslararası nitelik 
kazanmış ürünlerin arasındaki ayrımın ne kadar geçerli olduğu sorgulanmaktadır.  

Anahtar Kelimeler  
Kral Arthur, Robin Hood, Jesse Harasta, folklorik karakterlerin evrimi, ulusal mitler. 
 
Introduction 
The lores of King Arthur and Robin Hood have always been significant in displaying 

and shaping of British myths throughout centuries to build not only a consensual but also 
a celebratory national history. These two characters still serve as inspiration and resonate 
in many other cultures besides that of Britain. Ongoing research on both characters in 
both history and lore, and depictions in folkloric and contemporary popular elements such 
as television and computer games abound.  

The following paper utilizes the book King Arthur and Robin Hood: The History 
and Folklore of England’s Most Famous Folk Legends (Harasta 2009) as the backbone 
of the evolution of the lore of the two folk legends. Tracing the relevant folklore through 
a historical, cultural perspective and spanning multiple modes and compilation of re-
sources to display the longevity, the article examines the possible explanations behind 
this endurance of the test of time. 

As Berk (2016:67) states, humans are meaning-seeking beings, the imaginative fac-
ulty enabling us to think perpetuates as folklore. As will be posited in the upcoming anal-
ysis, it is common practice for myths and folktales to evolve into legends with multiple 
‘spin-offs’ and derivatives to survive to the present day. 

Frog (2018:1) argues that myth is a fundamental frame of reference for Western 
thinking. Furthermore, from a perspective of folklore studies, myth and legend may be 
used as tools to understand ourselves and our folklore better. Thus, it may be posited that 
contemporary folklore studies provide a perspective that brings myth into focus as sources 
of meaning in communication and understanding, attending to situations of use and vari-
ation.  

Shippey (1996: 409) argues that, in the present day, with multiple modes of presen-
tation, secondary orality or retelling of folklore is one of continuing oscillation. From this 
perspective, it is worthy to study how folklore shifts through time, how people interact 
with folklore and the surrounding discourse, or how the evolution of the folkloric story 
has incorporated itself into the present. In this sense, myths as folkloric artefact present a 
model or charter for human behavior and provide guidance for crucial elements of human 
existence. Siikala (2012: 19) explains myth as a dynamic kaleidoscope in perpetual mo-
tion that is used for a source of folklore. Ben-Amos (2021:1) posits that legend and myth 
are basic folklore concepts, following the line of thought developed by Barthes (1957), 
who positions myths in folklore. Nurilloevna (2020: 63) discusses the contribution of the 
masses and the artists in the creation and evolution of folk art and folklore leading to a 
long-established tradition which appears in new works and variants.   

Since the article deals with the current fascination with two topics of legend dating 
back to medieval Europe, this may require explanation. One possible line of thought is 
that as well as touching on humanistic themes such as love, passion, chivalry, honor, the 
legend reflects the story of both political and cultural changes as will be exemplified in 
upcoming sections. From this point of view, a chronicle of history with a repetitive theme 
becomes something that millions can identify with in any day and age. The same can be 
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said of the folkloric recent artefacts surrounding the myths of Robin Hood and King Ar-
thur which have accessible narrative formula, and the theme of enduring binary opposite 
social conflicts may be said to be one of the reasons for the continuing use of the stories 
and characters throughout centuries.  

Myths give people a sense of belonging and validate social order. Through this folk-
lore, the ‘beliefs’ are enhanced and codified. In some sense, all folklore and histories, 
whether factual or fictional, are attempts to create cohesion between the past, present, and 
implicitly the future. This connection fosters geographical and temporal lines between 
communities and resistance to changes in represented societies. 

Myths are usually understood as stories of the divine and answer many comprehen-
sive questions; on the other hand, legends deal with human and superhuman heroes and 
semi-historical basis to shape a period. Folklore covers both, as well as a range of other 
artefacts and beliefs routed in general human experience and common universal values 
and patterns.  

In compilation from above stated facts, myths such as the ones studied are funda-
mental references which in turn survive the test of time leading to a long-established tra-
dition which appears in new works and variants.  The following article embraces this 
viewpoint from the perspective of folklore as local history and legends as folklore as well 
as global folklore formulated through compilations of centuries of ‘story weaving’. The 
study concentrates on two characters and the surrounding lore: King Arthur and Robin 
Hood. 

King Arthur and Robin Hood: The History and Folklore of England’s Most 
Famous Folk Legends 

King Arthur and Robin Hood: The History and Folklore of England’s Most Famous 
Folk Legends, penned by Jesse Harasta in 2009, the main corpus used in the study, ex-
plains the reasons behind the choice of the subjects of the study. The first is the fame of 
the lore of the characters and surrounding stories. The second reason is the historical and 
cultural research available on the subjects and the endurance of both through several cen-
turies in various transformations.  

The study chronicles the search for the historic and folkloric origins of Arthur, pre-
sents chroniclers’ accounts, and the modern Arthur. In the same vein, for Robin Hood, 
the study investigates the historical and folkloric setting, the literary origins, the transfor-
mation of Robin Hood into a good and noble outlaw, Robin in the modern era, and the 
eternal attraction of the lore.  

In this compilation of historic, folkloric and other artefacts used to create an idea 
about the importance and endurance of the characters and the surrounding folklore, the 
author underlines the importance and the interconnectedness of the past with the present, 
and folklore with popular culture. The writer suggests that one method of investigation is 
the scouring of historical and archaeological record to reach the ‘real’ characters, and a 
second is to disregard the reality of the character and concentrate on the mythological 
cycle that developed the folklore and the transformations.  

The current study uses this compilation and integration of other resources as a start-
ing point, carrying the research one step further into the realm of folklore to popular 
global and local culture. Methodologically, the article starts out with tracing the roots of 
both legend cycles, using the main resources given above and the supporting works. The 
work then further develops on the theme of the legends as integrated into folklore. From 
these original arguments based on the analysis of the main corpus studied, the article also 
chronicles popular global and local culture products to support the notion of the longevity 
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of the legends evolving into folklore. This style of argumentation in turn strengthens the 
aim of the article of following the ‘story weaving’ of a legend into folklore, then into 
products of global popular culture.  

Tracing the Roots of the Arthurian Legend Cycle 
Incarnations of King Arthur’s story are perhaps the most legendary icon of medieval 

England. Snyder (2011: 8) states that, in almost every artistic medium portrayed, there 
was and is a figure of Arthur made up of complex and varied elements. The author argues 
this is what has made a deep impression in the hearts and minds of humans for more than 
a thousand years. In the last twenty years, there have been Hollywood movies, computer 
games and re-creative retelling of the tale. For example, a key-words search of ‘King 
Arthur’ on the IMDB database yields over 50 results including anime, cartoons, adult 
content, popular films, B-movies, science fiction, remakes etc. in a multitude of languages 
(see: URL-1). Also a key-words search over the internet yields over 40 titles of video-
games with the King Arthur theme (see: URL-2). There are further examples of the use 
of the figure in advertisements (see:  URL-3). The epic hero emerges in the present as a 
modern legend and satisfies the needs of the audience/reader, reassuring end users of 
products in the models of the past. Thus, the character is still serving as an inspirational 
and evolutionary standard of moral integrity and visionary leadership. It could be argued 
that the folklore of King Arthur is a combination of English ethnocentrism with a univer-
sal politicized romance.   

Harasta (2009) argues that Arthur embodies the ideals of the Middle Ages, evoking 
the visions of chivalry and bravery in history. Prevalent in global pop culture, the sur-
rounding lore of his sword and his queen and the character himself, have become house-
hold words. Today, the legend is accompanied by deeper layers of storytelling beyond 
the plastic swords and Disney knockoffs sold to tourists. Tintagel Castle, marking the 
birthplace of the legend, was rebuilt during the Tudor age in a grander style than its orig-
inal. The fifteenth-century grandiose construction demonstrated that Tudor kings posi-
tioned themselves as the foretold return of Arthur, who for them was the representation 
and embodiment of the code of chivalry. The Arthurian Cycle of folklore is about human-
ity. Arthur’s durability across time may be due to the mythological components in the 
lore, his relation to the ancient stories and above all the universal human story.  

Many researchers have tried to pinpoint the real Arthur. The chronicler Geoffrey of 
Monmouth wrote of Ambrosius Arelianus who after many victories over the Saxons came 
to be known as the King of the Britons. His role as a defender of Britain was also recorded 
by St. Gildas (On the Ruin and Conquest of Britain) who refers to an orphaned man of 
noble birth who rose to become the king defending his people. Another historian, Bede 
the Venerable, also refers to Ambrosius in his Ecclesiastical History (AD 731), describing 
the character of one of noble birth surviving the death of his parents to defeat the enemy 
and become a king. Thus, with many resources pointing to a character that is a nobleman 
that disappears and then returns to take up his appointed role as the defender of the Britons 
and during whose reign the Saxons are held back is repetitive in the lore. Also, his de-
scription as wise and moderate is a common thread in all the lore. As for the name, Arthur, 
speculative accounts state that this was not only a name but also a title meaning ‘The Bear 
King’ as the word ‘Art’ means ‘bear’ in Celtic languages. The Arthurian lore cycle also 
has other repetitive elements central to its retellings such as the existence of the Holy 
Grail. Arthur’s court of Camelot predates the romantic literature surrounding the court in 
the twelfth century.  
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Arthur’s chroniclers have been important in the longevity of the lore. Geoffrey of 
Monmouth, the first to refer to Arthur as ‘king’, is pointed out as the most important 
chronicler and a kingmaker. Aware of the Welsh legends surrounding Arthur, he incor-
porated these directly into his writing creating a fusion of his imagination and previous 
works such as Welsh language texts and the oral tradition of the bards. It was his chronicle 
that rooted Arthur in the real world and presented him as a benevolent ruler who grants 
largess. The next chronicler of import was Sir Thomas Malory (publishing in approxi-
mately 1469-70) who compiled the popular tales in a single work Le Morte d’Arthur, 
changing the nature of the story. His version became synonymous with chivalry and a 
template for knighthood. While Malory put the roundtable at the center, he did not invent 
the concept. It dates back to the times of King Edward I, a great Arthur enthusiast. Mal-
ory’s work was the first to describe the sword in the stone and expand on Merlin’s role. 
In addition, he incorporates the story of the treacherous Morgan la Fey, the tale of Tristan 
and Isolde, and many others into the lore. Malory gives flesh to a character that was non-
existent in print. The most important shift in the lore came with Malory’s positioning of 
Arthur as a symbol of Englishness and the legitimizer of English monarchs, versus a sym-
bol of Welsh and Cornish resistance. The popular book greatly shaped an already nascent 
presence of Arthur among the English populace.  

The modern-day Arthur builds on the lore that came before it. Supported by the 
above chroniclers, the first place Arthur gained popularity was France. Jean Bodel, a poet 
who lived between 1165-1210, designated Arthurian lore as one of the great literary cy-
cles of their times. Jacques de Longuyon wrote in 1312 in Voeux du Paon that there were 
Nine Worthies who should emulate, designating Arthur as a Christian-European example 
to be upheld. In the mid-nineteenth century there was a new surge of interest in medieval 
times with the Romanticism movement, and one of the contributors to Arthur lore was 
Lord Tennyson (1809-1892) who in Idylls of the King retold Arthur’s story. The final 
Arthur that survives today is a legend with women in flowing gowns, knights in polished 
armor, a mysterious Merlin, love, treachery, gallantry and sadness. Arthurism looks back 
on a better time when rulers lived up to the values they represented.  

Arthur may be referred to as a folk hero built on countless tales that comprise the 
Arthurian legend, but the question whether an actual person existed on which this persona 
is based remains yet unanswered. The Arthur of the present can be described as a compo-
sition of the works and the folklore of diverse artists and storytellers built on ancient 
stories and possibly historical facts. It is from a single seed of myth that the folkloric 
retellings were born, and its companions have evolved throughout the ages.  

Film, as one of the newest mediums through which folklore can be relayed to the 
masses in a variety of cultures across time, is also an artefact used in the continuation of 
the Arthurian folklore cycle. As Driver (2007:159) argues, such ‘transmission’ of folklore 
not only contributes to our knowledge of history but also the teaching environment as a 
tool to perpetuate folklore.  

Today, we see Arthur in many languages and modes around the world within a va-
riety of works and products. The lore has been adapted in almost every form of media as 
exemplified above. Though it would be practically impossible to give an exhaustive list, 
some notable works include: appearances in modern fantasy literature; theatre including 
musical theatre, straight plays, classical verse plays and modern verse plays; opera; film, 
English language theatrical films; adaptations of the original Arthurian legend, adapta-
tions of the Tristan legend, adaptation of “Sir Gawain and the Green Knight”, films based 
on a Connecticut Yankee, films based on Prince Valiant, films set in the Roman Empire, 
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animated films, modernizations and parodies; foreign language films   based on Richard 
Wagner’s Parsifal, films based on the Tristan legend; English language live-action tele-
vision series, films, and specials, modernizations and parodies, animation, foreign lan-
guage television series and films, audio recordings, paintings; tapestry; comics; advertis-
ing; games (board games, role-playing games, video games, MMOs); music and so forth. 
Arthurian legend and folklore live on in the present through varieties of storytelling across 
multiple media.  

Tracing the Roots of Robin Hood Lore 
Egan’s (2016) “Robin Hood” is illustrated as social conflict narrative and of a folk 

hero’s democratic performance within a nationalist setting. Similarly, Scott (2010) re-
flects the character as a mythical figure creating a national union to fight a foreign enemy. 
From the onset, Robin Hood has been a persona of drama. He has acted out people’s 
desires for communal political unrest, even before being elevated to the literary realm of 
political hero.  

Both the durability and the adaptability of Robin Hood may be attributed to his abil-
ity to be shaped through the ages. Although the origin of the story has been the subject of 
many studies, each subsequent era in society has made use of the character, linking the 
force and power of folklore in shaping and molding societies.  

Legend, lore, and storylines converged over this period under the name of Robin 
Hood, with the character changing to suit each time. Paonessa (2013, 87) argues that the 
ability of Robin Hood to fit into any period, situation, and historical context with relative 
ease makes it an indicator of moods, values, problems, and folklore. The oldest ballads 
that survive today are Robin Hood and the Monk (c.1450) and Robin Hood and the Potter 
(c.1500). In these artefacts of folklore, Robin is an outlaw who outwits both the state and 
the church, gaining property and money for the poor. In these earlier depictions, the cun-
ning outlaw is fiercer than in more current versions (Knight & Ohlgren 1997).  

The Robin Hood character as an archetype is found in a vast majority of pre-1600 
sources (Everett & Parakoottathil, 2016: 1-16). Barczewski (2000: 20) argues that Robin 
Hood is symbolic to the repertoire of political subversion. The original story takes place 
in early modern England at a time when a general fear of social disorder was accompanied 
by growing popular pressure and poverty. Georgian and Victorian depictions of the char-
acter elevate him to the status of a hero of ‘Englishness’.  

In reference to the historical setting for Robin Hood, the stories surrounding the 
character are set in the High Middle Ages, the eleventh and thirteenth centuries, domi-
nated by the feudal system and the power of the Catholic Church. It was a period of de-
velopments with the building of sophisticated castles, technological, military, and social 
innovations, and the suffering of the peasants who were easy targets under the constant 
conflict of the era.  

Robin Hood stories are set in the forests, especially Sherwood Forest, an ideal place 
for bandits living outside the law. Archery, specifically the longbow, also figured domi-
nantly in the lore of the time. The myth of a common but free man defending his king 
entered at this setting. The Robin Hood stories served as a symbol of the strength of Saxon 
commoners to overcome their oppressors and reverse the power balance. The common 
folk ground under the weight of taxes and tithes, official corruption, arbitrary and cruel 
punishment are portrayed as the heroes in these stories. The Sheriff of Nottingham, a real 
post at the time, is a symbol of a royal agent and an inept, corrupt civil servant.  

As with many legends, though it dates back hundreds of years, there are hints but no 
firm answers as to the historical roots of Robin Hood. Although many of the versions of 

http://www.millifolklor.com/


 
Millî Folklor, 2023, Yıl 35, Cilt 18, Sayı 139 
 

64  http://www.millifolklor.com 

 

Robin Hood lore date to King Richard’s captivity from 1192 to 1194, historically the tales 
of the rogue predate the reign of Richard I and continue long after it.  

The origin of Robin Hood lies in folktales among the common people within which 
an antihero challenges the vested authority of the king and the church and gets away with 
it. The search for a real Robin Hood is not simple, as this character has been used to 
describe all sorts of miscreants including Guy Fawkes, one of England’s most notorious 
criminals. There seems to be evidence of a man referred to as Robehod from 1260-1300. 
Given the similarity of the era, it is possible that this historical figure became symbolic 
for outlaws and lawmen alike.  

  Medieval ballads and plays made Robin Hood famous and the folklore of this type 
provides or rather bears the imprint in which this lore was developed and performed. The 
early ballads include both comic and serious songs but no reference about robbing from 
the rich to give to the poor. The earlier ballads served as the foundation on which the lore 
travelled to parts of Britain with nineteenth-century modern tales about him being written 
at the time. The story of Robin Hood was popular and incorporated into plays, where the 
character of Maid Marion was introduced as a piece of the lore and a counterpart to Robin 
Hood who evolves through time and retellings. One of the earlier tales, The Gest, displays 
the character as a person who loans money to the poor knight Sir Richard, and lays out a 
code of conduct for his men. This demonstrates that he and his followers were portrayed 
differently from the brutal ruffians that travelers feared.  

The early tales depict him as a remarkably malleable character who can sometimes 
be selfish and serious, in others he is portrayed as selfless and humorous. Earlier versions 
such as Robin Hood and Guy de Gisbourne portray a barbaric side which includes muti-
lation of corpses, brutality and the like that are very different from the nineteenth-century 
depictions of the character as a lovable rogue.  

The character Little John appears in almost all versions as a moniker for Robin’s 
best friend and criminal partner. Will Scarlet, another recurring character, is also present 
in the early ballads but evolves into completely different characters with each retelling of 
the story. The Sheriff of Nottingham, the character Guy Gisbourne, is also a prominent 
feature of the lore with constant reference to brutality, cruelty, and cowardice.  

Robin Hood’s evolution into a good and noble outlaw has a traceable trajectory. In 
the seventeenth century the outlaw who was previously a Saxon yeoman became enno-
bled. In this century, he represented values such as hospitality, generosity, courteousness, 
Christianity, and loyalty to the crown that the gentry saw in itself. The Tudors fascinated 
with him in the seventeenth century went as far as giving a noble title to Robin. During 
the rule of Queen Elizabeth I, Anthony Munday the playwright broke from previous ver-
sions and gentrified the hero, making him the victim of courtly betrayal and making his 
primary concern not thievery but politics and justice. This shift meant Robin had loftier 
motivations than simply material gain.  

The twentieth century was also a rich period for Robin Hood lore thanks to the in-
vention of new media like films, television, comic books, and video games. While these 
newer versions held on to the motifs and plots of earlier depictions, they also moved in 
different directions including going back in time to a historically more accurate portrayal. 
Even in these versions Robin is a noble on a quest for justice. Some examples are Erol 
Flynn’s The Adventures of Robin Hood (1938), Disney’s animated version in 1973, the 
spoof Robin Hood: Men in Tights, Russel Crowe’s Robin Hood (2010), Sean Connery’s 
Robin and Marion (1976), Kevin Costner’s blockbuster Robin Hood: Prince of Thieves 
(1991), and The Green Arrow comics series. 
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Tracing the lore surrounding Robin we can reference ballads and tales’ early ballads, 
May Day games, child ballads, films, adaptations, new concept etc.; historicity, early ref-
erences, Robert Hood of York, Robin Hood of Wakefield; mythology, associated loca-
tions, and many examples in popular culture. Some examples from popular culture are 
especially inherent in films and television series such as Robin Hood English language 
live-action films and television series, Robin Hood in Ivanhoe, Robin Hood themed par-
odies, Robin Hood animated films and television series, Robin Hood themed foreign lan-
guage films and television series. 

There are very few characters in the English language and literature more iconic than 
Robin Hood. Like the lore of Arthur, the lore of Robin Hood has emerged from a seed, in 
this case the ballads of the High Middle Ages, and survived through various permutations 
to the present pop culture depictions. This green-clad archer has become an icon repre-
senting a playful, irreverent, and cunning resistance to corruption and injustice. Though 
in the current versions he is a folk hero, the earlier depictions tell of a different story 
which in itself is proof of the evolution and survival of the story. 

Scholars such as Cartlidge (2016: 23) attribute the success and longevity of Robin 
Hood to aspects such as Robin and his men successfully mirroring the values and expec-
tations of a diverse predominantly lower-class ‘audience’ and mechanisms of its dis-
course and characters allowing for such audiences to take the outlaw’s side, to become 
complicit in the deeds and at the same time to impose upon this lore a kind of complicity 
in the values that they themselves hold.  

Clouet (2001: 37-46) follows the trajectory of the lore of Robin Hood over a period 
of 600 years in his research as he exemplifies how the English hero has been a medieval 
revolutionary, an earl in Renaissance drama, a Saxon freedom fighter in previous centu-
ries turned courteous robber and currently romantic film star. The way the legendary hero 
has been reinterpreted over centuries and the way in which medieval folklore has been 
‘translated’ and adapted to suit the taste of new audiences may be demonstrated in the 
twenty-first century through various filmic adaptations of a legitimate bandit fighting co-
ercive and unjust authority.  

Viewed through this prism, Robin Hood’s actions become an original and successful 
form of dissent. Within this cultural context, it may be possible to fully understand Robin 
in both early and modern depictions in lore. Robin Hood is not a set story but rather a 
tradition consisting of stories, songs, plays, images, films, and television programs. This 
constellation of characters, storylines and the lore float around universal concepts such as 
justice, honor, corruption, and resistance to established norms. While societies have 
changed over the centuries, these themes remain relevant to the present day, thus the folk-
lore of Robin Hood travels through generations of taletellers who have selected and added 
new aspects. This ensures that Robin makes it to the present and will perhaps make its 
way into the future and remain relevant. 

Discussion and Conclusion 
Language, myth, art, religion, and science are the elements that contribute and form 

the constitutive conditions of folklore in society which open a new dimension to create a 
cosmos of symbols (Hankiss 2001: 54-55), and that is what endures through the centuries. 
The importance of oral traditions including all forms of folklore, legends, myths in trans-
mitting and preserving unique cultural values, traditions, and history is underlined by 
many scholars (Dorji 2005). Capturing the human imagination and evolving through time 
and interpretation involves a complex yet rudimentarily stable transformation process.  
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Whereas folklore or the local may be viewed as authentic and the global as an inau-
thentic imposition, currently these concepts need to be reconsidered. Arthur and Robin 
Hood are two characters linked by the facts that they are fundamental characters of British 
lore and have survived in retellings to the present due to the universalistic themes and 
humanitarian issues they embodied. It is convenient to think of the local lore, such as the 
two examples presented as authentic folk culture and the global as a homogenized mass 
culture. But one may consider the issue from a deeper complex perspective and perceive 
the global as part of the local and the local as what resists the global. Said (1993: xxix) 
observes that “all cultures are involved in one another … they are all hybrid, hetero-
genous, extraordinarily differentiated and unmonolithic”. The examples of Robin Hood 
and King Arthur presented in the study are clear indicators of the involvement of local 
folklore in the creation of a globalized folkloric culture.  

Globalization, which is the transfer of the local to the global in the age of digitaliza-
tion and commodification, allows for a folkloric and cultural mixing never encountered 
before. The nomadic nature of the travelling of past folklore and cultures to present and 
around the world fosters the view of culture not as root but as multiple ‘routes’ of the total 
of the human experience and existence (Storey 2003: 117). The culture that created the 
two characters studied no longer exists in either a physical or a historical sense, but the 
routes of the stories and lore surrounding the characters have been manifest as new glob-
alized folklore as has been posited throughout the article.   

Mindful of folklore, analysts frequently confront the idea of tradition and culture as 
a philosophical concept and cognitive process, sociohistorical conditioning, behavioral 
response, and pragmatic exercise. With this insight in mind, it is not wrong to presume 
that within the dispersion and distribution of folklore in the current age we find that trav-
elling stories are weaved through the web of realities and humanities. These new mani-
festations of characters and stories in turn have universal qualities that reach and capture 
wider audiences. This has been proven in the case of the canons of both Arthur and Robin 
Hood rooted in the folklore of a specific culture, but today a part of a wider shared global 
folklore.  

 
AUTHORS’ CONTRIBUTION PERCENTAGE: First Author %100. 
ETHICS COMMITTEE APPROVAL: The approval is not required for the study.  
FINANCIAL SUPPORT: No financial support was received.  
CONFLICT OF INTEREST: The authors declare that there is no conflict of interest. 
 
REFERENCES  
Barczewski, S. Myth and National Identity in Nineteenth Century Britain: The Legends of King Arthur and  
Robin Hood. Oxford: Oxford University Press. 2000. 
Barthes, R. Mythologies. Collection Pierres vives. Paris: Edition du Seuil. 1957. 
Ben-Amos, D. Introduction to the special issues ‘The Challenges of Folklore to the Humanities’. Humanities,  
10(18): 1-10. Doi: 10.3390.h10010018. 2021. 
Berk, F.M. The Role of Mythology as a Cultural İdentity and Cultural Heritage. Procedia-Social and Behav 
ioral Sciences, 225: 67-73. Doi: 10.1016/j.sbspro.2016.06.009. 2016. 
Cartlidge, N. Robin Hood Rules: Gang Culture and Early Modern Outlaw Tales. Cultural Dynamics 28(1):  
13-26. Doi: 10.1177/0921374015623385. 2016.  
Clouet, R. The Robin Hood Legend and Its Cultural Adaptation for the Film Industry: Comparing Literary  
Sources with Filmic Representations. Journal of English Studies, 3(2): 37-46. 2001  
Dorji, P. Folktales and Education: the Role of Bhutanese Folktales in Value Transmission. Journal of Bhutan  
Studies, 12: 93- 108. 2005.  
Driver, M. Teaching the Middle Ages on Film: Visual Narrative and Historical Record. History Compass,  
5(1), 159-174. Doi:10.1111/j.1478-0542.20006.00378. x. 2007. 
Egan, P. Robin Hood and Little John; or the Merry Men of Sherwood Forest. London: WS Johnson. 2016.  
Everett, S. & Parakoottathil, D.J. Transformation, Meaning Making and Identity Creation Through Folklore  



 
Millî Folklor, 2023, Yıl 35, Cilt 18, Sayı 139 

 

http://www.millifolklor.com  67 
 

Tourism: The Case Of The Robin Hood Festival. Journal of Heritage Tourism, 20: 1-16. 2016.   
Frog, M. Myth. Humanities, 7(14), 1-39. Doi: 10.3390/h7010014. 2018. 
Hankiss, E. Fears and Symbols: An Introduction to the Study of Western Civilization. Budapest: Central Euro 
pean University Press. 2001.  
Harasta, J. King Arthur and Robin Hood: The History and Folklore of England’s Most Famous Folk Legends.  
Charles Rivers Editors (digital publishing). 2009.  
Knight, S. & Ohlgren, T. (Ed). Robin Hood and Other Outlaw Tales: General Introduction.  
Nurilloevna, H.M. (2020). Mythology in Folklore and its Features. Middle Eastern Scientific Bulletin, 6: 63- 
65. 1997.  
Paonessa, J. Robin Hoods: A Myth in Flux. Western Illinois Historical Review, V: 66-90. 2013. 
Said, E. Culture and Imperialism. New York: Vintage Books. 1993. 
Scott, R. (Director) Robin Hood. Image Entertainment. Film. 2010. 
Shippey, T.A. Robin Hood: A Legend in Text, Film and Popular Consciousness. In Hildegard F.C. (Ed),  
ScriptOralia 84: 409-423. 1996.  
Siikala, A-L. Mythic Images and Shamanism. Helsinki: Academia Scientiarum Fennica. 2012. 
Snyder, C.A. The World of King Arthur. New York: Thames and Hudson. 2011. 
Storey, J. Inventing Popular Culture: From Folklore to Globalization. UK: Blackwell Publishing. 2003. 
URL-1: https://www.imdb.com/find/?q=King%20Arthur&ref_=nv_sr_sm A 
URL-2: https://en.wikipedia.org/wiki/Category:Video_games_based_on_Arthurian_legend 
URL-3: https://www.adsoftheworld.com/campaigns/the-power-of-baking 
 

http://www.millifolklor.com/


 
DOI: 10.58242/millifolklor.1062342 

68  http://www.millifolklor.com 

 

OSMANLI DEVLETİ’NDE TELLALLIK KURUMU;  
OSMANLI TELLAL VE MÜNADİLERİ* 

 
The Institution of Town Crier in the Ottoman State; Ottoman Tellal and Munadıs 

 
Dr. Öğr. Üyesi Seda TAN** 

 
ÖZ 

Günümüzde bilgi alma kanal ve yöntemleri muazzam bir çeşitliliğe sahiptir. Toplumlar aynı anda kitle-
ler halinde aynı bilgi ve habere ulaşabilmektedirler. Halbuki bundan yaklaşık bir buçuk asır öncesinden başla-
yarak toplumsal yaşamın eski dönemlerine uzanan tarihsel periyoda bakıldığında belli bir siyasal örgütlenme-
ye bağlı hemen her toplumda bilgi alıp-vermenin temel iki boyutunun olduğu görülecektir; siyasal ve toplum-
sal iletişim. Çağlar boyunca siyasal iletişim kapsamında yönetici yönetileni, siyasal örgütlenmenin kuralları 
ve gelişmeleri hakkında bilgilendirmiştir. Toplumsal iletişim kapsamında ise halk, toplumsal içerikli olay ve 
gelişmeler konusundaki bilgi ihtiyacını karşılamıştır. Dar bir çerçeveye sahip olan bu aktarımın kanalları da 
temelde aynı olup günümüzdeki gibi çeşitlenmemiştir. Muhtelif coğrafyadaki muhtelif toplumda farklı görü-
nümleri olmakla birlikte ‘öz’de aynı işlevi gören tellallar, geleneksel iletişimin odağıdırlar. Kuruma ilişkin 
belki de en isabetli tanımlama; tellalları geleneksel iletişimin medyası olarak gösterenidir. Zira, ait oldukları 
topluma göre değişen görsel ve işitsel malzemeleri; masallar, darbı meseller ve alegorilerle süslenmiş şiirsel 
ifade tarzları, geleneksel dansları ve özgün dramatik sunumları ile gerçekten de göze ve kulağa güçlü bir 
biçimde hitap ederek günümüzün medyasının üstlendiği işlevi üstlenmişlerdir. Farklı toplumlarda farklı isim 
ve görünümlere sahip olsalar da temelde aynı hizmeti ifade etmektedirler; haber vermek, yığınları bilgilen-
dirmek. Kurum günümüzde söz konusu bakımdan işlevselliğini yitirmiş olsa da geçmişte çağlara ve mekanlara 
yayılmış halde olduğu aşikârdır. Osmanlılar tarihi kurumu İslam dünyası örneğinden miras almış görünmek-
tedirler. Nitekim her şeyden önce günümüzde tellal şeklinde telaffuz edilen kelime Arapça asıllıdır ve ‘yol 
göstermek’ anlamındaki dallâl sözcüğünden gelmektedir. Ne var ki dellâl/dallâl, haberci vasfı kadar ve belki 
bundan ziyade İslam dünyasında uzun bir zaman dilimi boyunca gündelik hayatta ticari faaliyetlerde aracılık 
eden kimseleri işaretle de kullanılmıştır. Simsar da denen bu kişiler tellallığın iletişim kanalı olmak kadar, 
hatta çoğunlukla ondan daha ön planda ve bugün hala seçilebilir nitelikteki ikinci fonksiyonunun varlığını 
ortaya koymuşlardır; ticari arabuluculuk. Ticaret tellalları mezat satışı şeklindeki küçük ölçekli alım satımların 
aracısı olabildikleri gibi büyük çaplı, hatta uluslararası boyutta ticaretle de ilgilenebilmişlerdir. Ekonomi 
tarihindeki rollerine binaen hizmetleri karşılığı alacakları komisyonlar kanun ve nizamlarla belirlenmiştir. 
Ayrıca faaliyetlerini hangi ilkeler doğrultusunda yürütecekleri de fıkıh kitaplarında gösterilmiştir. Böylece 
kurum İslam’a uygun bir kisveye bürünmüş ve işlevselliğine binaen de Osmanlılara kadar taşınmıştır. Ele 
alınan çalışma, kadim aktarım kanalı olan tellallık kurumunun Osmanlılar dönemine odaklanmaktadır. Hem 
devletin halkla iletişiminin merkezinde yer almaları, hem de ticaretteki önemlerine binaen Osmanlılar devrin-
de oluşturulmuş birçok kaynak grubunda tellallara sıkça rastlanmaktadır. Buna karşılık kurumu ele alan 
monografik çalışmalar yok raddesindedir. Söz konusu çalışmada devletin resmi kayıtlarından hareketle kuru-
mun Osmanlılara özgü temel bazı pratikleri ortaya çıkarılmaya çalışılmaktadır.  

Anahtar Kelimeler  
Osmanlı, ticaret, haberleşme, tellal, münadi. 

 
ABSTRACT 

 The channels and methods of acquiring information in today's world exhibit a remarkable diversity. 
Societies can simultaneously access the same information and news on a large scale. However, when examin-
ing the historical period dating back approximately one and a half centuries to ancient times, it becomes 
apparent that there were two fundamental dimensions to the process of information exchange in almost every 
society, which were closely tied to a particular political organization: political and social communication. 
Throughout the ages, within the realm of political communication, rulers provided information to the gov-
erned about the rules and developments of the political organization. In the context of social communication, 
the general public fulfilled their need for information regarding socially relevant events and developments. 
The channels of transmission during that time were relatively limited and not as diverse as they are today. 
Although they exhibited different forms in various societies across different geographical regions, the individ-
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uals known as "criers" were central to traditional communication. Describing them as the mediators of tradi-
tional communication is perhaps the most accurate definition for this institution. Indeed, with their visually 
and audibly diverse materials, which varied according to the communities they belonged to, embellished with 
tales, proverbs, allegories, poetic expressions, traditional dances, and unique dramatic presentations, they 
effectively captured the attention of the audience, assuming a role similar to that of today's media. While 
having different names and appearances in different societies, their core function remained the same: provid-
ing news and informing the masses. Although the institution has lost its relevance in today's context, its 
prevalence throughout history, spanning different eras and regions, is evident. The Ottomans seem to have 
inherited this historical institution from the Islamic world. In fact, the term now pronounced as "tellal" has its 
origins in Arabic and derives from the word "dallâl," which means "to show the way." However, 
"dellâl/dallâl" was used in the Islamic world not only to refer to messengers but also, and perhaps more com-
monly, to denote individuals who acted as intermediaries in daily commercial activities. These individuals, 
also known as brokers, served not only as communication channels for criers but also played a prominent role 
in commercial mediation, which is still observable today. Trade criers acted as intermediaries in small-scale 
transactions, such as auction sales, as well as engaged in large-scale and even international trade. The com-
missions they received for their services were determined by laws and regulations due to their roles in eco-
nomic history. Furthermore, the principles guiding their activities were outlined in fiqh (Islamic jurispru-
dence) books. Thus, the institution adapted to Islamic principles and continued its functionality until the time 
of the Ottomans. This study focuses on the ancient transmission channel institution of criers during the Otto-
man period. Given their central role in the state's communication with the public and their significance in 
trade, criers are frequently encountered in various sources created during the Ottoman era. However, there is a 
scarcity of monographic studies addressing this institution. This study aims to uncover some fundamental 
practices specific to the Ottomans regarding this institution, based on official records of the state.  

Keywords  
Ottoman, trade, communication, town crier, münadi. 
 
Giriş 
Tellallık, Osmanlılarda toplumsal hayatın akışı içinde, öncelik ve önem sırası za-

mana ve koşullara göre değişen, ilan etmek/duyurmak ve aracılık etmek şeklinde özetle-
nebilecek iki temel fonksiyonu üstlenmiş tarihi bir kurumdur.  Ticaret, birbiriyle her-
hangi biçimde alakalı görünmeyen bu iki işlev arasında görünmeyen köprüyü temsil 
ederken aynı zamanda satışları ilan eden ve bunlarda taraflara aracılık eden kişi olarak 
tellallarda bu bağımsız iki fonksiyonu buluşturmuştur.  Osmanlılar dönemine ait tarihi 
kaynaklar da tellallığın işaret edilen iki önemli toplumsal işlevi konusunda hemfikirdir-
ler. Söze konu kaynaklar bu işlevlerin yerine getirilmesinde tellallar kadar hemen aynı 
fonksiyonları üstlenmiş bir başka tarihi kurum olan ‘münadilik’ in varlığına da dikkat 
çekmektedir.  

1. Dönemin Kaynaklarında ‘tellallık’, ‘münadilik’   
Osmanlı dönemi kaynakları arasında zamanın kavram haritaları niteliğindeki lügat-

lerin sözü edilen iki kurumun sınırlarının belirlenmesinde önemli yerleri vardır. Örneğin 
Kâmûs-ı Osmânî nida edici, çağırıcı olarak münadileri göstermekte, tellalı “alışverişte 
alıcı ile satıcı arasında vasıta olan” diye nitelemektedir. Burada tellalın simsarlık yönü 
vurgulansa da satışa ‘nida ederek’ aracılık etmesi bakımından, habercilik vasfını da 
ortaya koymaktadır (Salâhî 1313:3). Lugat-i Nâci de münadiyi nida edici, çağırıcı ola-
rak tanımlanmaktadır. Tellal ise bedesten münadisidir (Nâci 1306). Şemseddin Sami 
münadiyi tellalla aynı kişi olarak göstermiş, bağırarak bir şeyi ilan eden adam olarak 
tanımlamıştır. Ancak Sami’ye göre tellalın farklı iki anlamı, tellallık işi yapan kişinin 
ayrı toplumsal işlevleri vardır. Buna göre tellal hem “bir şeyin satılacağını veya bir ilan 
ve tenbihi çarşı ve pazar mahallerinde yüksek sesle herkese duyuran adam” dır -ki bu 
noktada işlev bakımından münadiye denktir-, hem de “emlak ve akar ve hayvanat ve 
saire alım satımında bâyi ile müşteri arasında vasıta olup pazarlığı kestiren adam”dır. 
Sami, bunu ‘akar dellalı’ olarak göstererek simsarlık yönünün altını çizmiştir (Sami 
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1996). Lugat-ı Cûdi; tellalı bâyi ile müşteri arasındaki satış aracısı olarak göstermekte-
dir. Münadi, Cûdi’de de “nida edici”dir. Cûdi, münadinin ikinci anlamını tellal, müez-
zin olarak bildirmektedir (Cûdi 1332). Lugat-ı Ebuzziya da tellalı bâyiyle müşteri ara-
sındaki vasıta olarak göstermektedir. Münadi ise birinin malını “şu bahaya” diye nida 
ederek satandır (Tevfik 1306).  

Görülüyor ki lügatlerde Osmanlılar zamanında iki ayrı fonksiyonu yerine getiren 
iki ayrı tellalın varlığı edilmektedir. Bunlarda ‘münadi’ nida ile satışı haber verme ve 
müzayede tellallığı; tellal ise ticari faaliyetlerin tarafsız aracılığı olan simsarlık yönüyle 
daha baskındır. Öte yandan tellalın aynı zamanda müezzin ve münadinin de tellal oldu-
ğuna ilişkin kayıtlar ve müzayedelerin ticari önemi, bu iki terimin birbirinin yerine de 
sıklıkla kullanılabildiğini göstermektedir. 

Osmanlı tellal ve münadileri hakkında bürokratik yazışmalarından da aydınlatıcı 
bilgilere ulaşılabilmektedir. Tellal ve münadi, resmi kayıtlarda da haberci ve ticari ara-
bulucu yönleriyle görünür haldedir. Haberci tellallar devletin halk nezdindeki sesi olup 
resmî gazete işlevine sahiptirler. Kendilerine bildirilen haberi reayaya duyurup karşılı-
ğında yevmiye hesabıyla ücretlendirilirler. Ticaret tellalları ise alışveriş konularının 
yelpazesinin genişliğine binaen at tellalından, esir tellalına kadar muhtelif isimde anıl-
maktadırlar. Aralarında resmi hizmet verenler de vardır. Geçimlerini ‘dellaliye’ adlı 
ücretle temin etmektedirler. Dellaliye, İslam ülkelerinde toplanan temel şer’î vergiler-
den birisi olarak Osmanlı ticaret hayatında da kendine yer edinmiştir. Kanunlarda tellal-
ların ticari arabuluculuk karşılığı söz konusu vergiyi toplama hak ve yetkisini haiz ol-
duğu ve tarafsız davranma zorunluluğu açıkça belirtilmiştir (Tunçer 1965). Başlarında 
tellalbaşı adlı idarecileri vardır. Bunlar tellalların faaliyetlerini düzenle yürütmelerini ve 
toplanan dellaliyenin (hazineye ve tellallara) güvenle taksimini sağlar. Arşiv kayıtları 
atanmalarına ilişkin önemli veriler sunmaktadır (Halaçoğlu, 1994). Söz gelimi 1753 
tarihli bir listedeki; …arz-ı kadı ve ser-münadi ve ser-çavuş (Münâdi-i Silivri) ve 
…inhâ-i sermünâdi, i’lâm-ı Çavuşbaşı (Münâdi-i Galata) vb. kayıtlardan hareketle 
İstanbul, Galata, Eyüp, Edirne, Silivri ve Çatalca’da tellallık ve tellalbaşılık atamaları-
nın kadı, çavuşbaşı, tellalbaşının arz, i’lâm veya inhâ türündeki tavsiye yazıları üzerine 
olduğu öğrenilmektedir (BOA.C.ML.330/13545). Yine resmi kayıtlara göre tellallık 
çoğunlukla ata mesleği olmuş ya da esnaf teşekkülleri bünyesinde bu işe uygun görülen 
kişiler tellal seçilmiştir. Bu durum …dellâlbaşılık mahlûl olmağla kendi sulbî oğlu hiz-
met-i mezkûrenin uhdesinden gelmekle iktidârı olub (BOA.C.BLD.87/4309) vb. ifade-
lerle belgelere yansımaktadır. 

Tellallar, teamülen güvenilir kişilerden seçilmişlerdir. Merkezi otorite buna fazla-
sıyla dikkat etmiş görünmektedir. Örneğin 1880 yılında İstanbul Kadısı, Bit Pazarı tel-
lallarının namuslu kişilerden seçilmesi konusunda defaatle uyarılmıştır 
(BOA.A.DVNSMHM.d.71/588; BOA.A.DVNSMHM.d.71/538). Bununla birlikte insan 
tabiatının zafiyeti gereği tellallar da olumsuz davranışlarda bulunabilmiş hatta suça 
bulaşabilmişlerdir. Bektaşiliğe meyilleri nedeniyle 1833 yılında Bayındır’a sürgün edi-
len Saraçhane tellallarından Ahmet ve arkadaşı duruma uygun bir örnek teşkil etmekte-
dir. Aradan yedi yıl geçtikten sonra bunların inanç tazeledikleri kanaati hasıl olunca 
müftü efendi önde gelen bazı müderrislerin de fikir birliğiyle afları ricasında bulunmuş-
tur (BOA.HAT.512/25094). 
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Resim 1. Dellal Ahmed’e ilişkin belge ve içeriği 
Karahisar-ı Sahib’e(Afyon) ilişkin bir diğer örnekte bir tellalın ismi yüz kızartıcı 

suç işleyenler arasında geçmektedir (BOA.MVL.37/62). Tellal Veli Ahmet örneği ise 
Bozcaada’ya müebbet suretiyle kalebent olarak nefy olunmuş olduğu ifadesine bakılırsa 
cürmüne karşılık en şiddetli cezayı alanlar arasındadır (BOA.İ.MVL.429/18874). Gay-
rımüslim tellalların usulsüzlüğüne dair veriler de kayıtlara yansımıştır. Örneğin Rum 
Tellal İstefan Aleko’nun ba’zı eşhâsı dolandırub Şalcı Ahmed nâm kimesneye getirub 
fürûht olunmakda olduğu, (BOA.MVL.56/28; BOA.A.MKT.MVL.6/93), yani dolandı-
rıcılık yaptığı, Yahudi Tellal Elyaco’nun hânesi ittisâlinde bilâ ruhsat taş değirmân 
vaz’ iderek… Yahudi Yorgi fırunundan itmek(ekmek) tabh ve fürûht itmekde olduğu, 
(A.MKT.NZD.19/39) yani ruhsatsız değirmen açıp işlettiği anlaşılmıştır. Rum Tellal 
Dimitri ise bir Avrupalı tüccarın malını gasp ettiği için merkeze şikâyet edilmiştir 
(BOA.HR.MKT. 230/21). 

 

Resim 2. Dellal Dimitri’ye ilişkin belge ve içeriği 
Osmanlılarda kadınlara ait sahanın ‘özel’liği, kadın tellalların varlığını da zorunlu 

kılmıştır. Bunlar Harem’den sıradan bir Osmanlı hanesine kadar toplumun tüm katman-
larındaki hemcinslerine hizmet vermişlerdir (Halaçoğlu 1994:9). Hizmetleri çoğunlukla 
ticari olup daha ziyade kuyum eşyası üzerinden çarşılarda pazarlığa tutuşmuş, evlere de 
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bu vesileyle girip çıkmışlardır. İstanbul’un zengin semtlerinde kuyum tellallığı yapan 
Raziye Hatun buna örnektir (BOA.A.MKT.NZD. 245/95; BOA.A.MKT.MVL.109/8). 
Ankara çarşılarında mal ve eşya satımı yapan Tellal Emire Hanım da kadın tellalların 
sosyal hayatın merkezinde yer aldıklarını göstermesi bakımından dikkat çekicidir (Gül-
tepe 2021). Yine Osmanlı kadın basınının önde gelen temsilcilerinden Kadınlar Dünyası 
Mecmuası’nda 19. yüzyılda Şam ve Seydişehir’de bulunan kadın çarşıları ile buralarda 
bâyi ve tellal olarak yer alan kadınların konu edilmesi kayda değerdir (Oktar 1998). 
Antalya’da düğün ve cenaze habercisi Rum tellal kadınların varlığına ilişkin veriler ise 
kadınların erkekler gibi haber tellallığı konusunda da aktif bir rollerinin olabileceğini 
düşündürmektedir (Pehlivanidis 1989, Tan 2022).  

 

Resim 3. Dellal Raziye Hatun’a ilişkin belge ve içeriği 
Tellallık, müslüman tebaaya has bir meslek olmamıştır. Gayrımüslim tellallar da 

vardır. Bunlar haber tellallığı yanısıra ticaret tellallığı yapmışlardır. Hatta ticaretin Os-
manlı topraklarında uzun yıllar gayrımüslimlerin ihtisas alanını teşkil etmesi nedeniyle 
sayıları azımsanamayacak ölçektedir. Üstelik gayrımüslim tellallar haberci tellalları gibi 
yalnız kendi toplumsal gruplarına hizmet vermemişlerdir. Ticaretin dil, din ve etnisite 
üstü olması dolayısıyla Ermeni, Rum veya Yahudi tellallar hemen her alanda görev 
yapmışlardır. Ticaretin daha yoğun olduğu liman şehirlerinde ve başkentte sayıları ve 
etnik çeşitlilikleri daha fazladır. Yabancı tüccara hizmet verip himaye gördüklerinden 
Osmanlı hükümeti nezdinde imtiyazlar elde edenleri vardır (Şen 2007). Bazıları da Batı 
dillerine aşinalıkları dolayısıyla yabancı konsolosluklarda tercümanlık yapmışlardır. 
Halep vilayetine çekilen bir telgraf içeriği; Halep’deki Avusturya konsolosu maiyyetine 
Nasrî Dellâl nâm kimesnenin imtiyâzlı tercüman tayîn olunacağı ifadesiyle bunu açıkça 
göstermektedir (BOA.HR.MKT.577/36;BOA.AE.SSLM.III.68/4094). Gayrımüslim 
tebaanın tellallık mesleğine olan temayülüne yönelik iki güzel örnek; 1847’de bir Ya-
hudi’nin tahmishane tellallığı talebinde bulunması (BOA.A.MKT.101/54), 1813’te 
İstanbul’da kemhacı ve bezci esnafına pamuk ipliği satın alan tüccar için tellallık yapan-
ların Ermeni tebaasından olmasıdır. 1863 tarihli bir kayıtta Evangelos Papadopulos’un 
ithalat ihracat borsasında tellal kethüdalığı talebinde bulunması da 
(BOA.HR.TO.444/60) gayrımüslimlerin tellallık yanında söz konusu esnaf grubunun 
temsilciliğini de yapabildiklerini göstermesi bakımından önemlidir.   
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Resim 4. Dellal Papadopulos ile Yahudi tellal Nesim’e ilişkin belge ve içerikleri 
Osmanlı arşivleri, tellallık hizmeti veren bir diğer kurum olan münadilik hakkında 

da önemli bilgiler sunmaktadır. Bunlar çoğunlukla münadiliğin müzayedelerdeki rolüne 
odakladır. Müzayede satışları Osmanlılarda eşyanın çeşitliliğiyle paralel biçimde yay-
gındır. Münadiler de söz konusu uygulamanın merkezindedirler. Kanunlar, müzayedele-
rin aleniyet ve rekabet ilkeleri doğrultusunda, tellal ve münadilerce yapılacağını açık 
biçimde bildirmektedir (Özlü ve Tiryaki 2021).  

Osmanlı ticaret hayatında önemli bir yere sahip olmakla birlikte münadiliği kökeni 
konusu net değildir. Kurumun ne zaman/nasıl ihdas edildiği bilinmemektedir. Buna 
karşılık resmi kayıtlar adayların göreve gelişinde zamanla bir ritüelin oluştuğunu göste-
rir. Mîrî ve hususi eşya satışlarında münadi olarak görev yapmak isteyenler, tıpkı tellal-
lar gibi, bağlı bulundukları idari birimin kadı, naip, çavuşbaşı gibi görevlileri tarafından 
seçilerek merkeze bildirilmişler, uygun görüldükleri taktirde göreve atanmışlardır. Süreç 
kısaca adayın bir arzuhal takdim ederek göreve talip olduğunu bildirmesiyle başlamış, 
münadibaşıların tavsiye yazıları, talibin/talep edilen kadronun araştırılması, gerekli 
kişilerin görüşlerinin alınması vb safhalar sonunda padişahın nihai onayıyla sonuçlan-
mıştır. Örneğin 1679’da başkentte Beykoz kasabasında münadi olmak isteyen Hasan’ın 
talebi Yoros kadısının inhâsı çerçevesinde Yoros Kazâsına tâbi Beykozu nâm kasabada 
ba’zı husus-ı miriye aid metrukâtı fürûht itmeleri içün bir münâdî lâzım olmağın el-
Hâcc Hasan münâdîliğe müstehak olmağla  (BOA.İE.DH.4/331) sözleriyle dile getirilip 
merkeze iletilmiştir. Bunun üzerine bir beratla münadilik görevini üstlenmiştir. 1730 
yılında Galata süvari münadisi Mahmut ölünce boşalan gediğine Mustafa ibn-i El-Hacc 
Ali talip olmuş, talebi hassa tellalbaşının i’lâmı ve çavuşbaşı ağanın arzına binaen onay-
lanmıştır (BOA.AE.SAMD.III.169/16515). Dikkat çekici bir diğer örnek yine süvari 
münadileri hakkındadır. Bunların 1779 yılında başkentte İstanbul, Galata, Üsküdar ve 
Haslar kazalarında sayıları 25’tir. Göreve getirilişleri hakkındaki en dikkat çekici veri; 
Dergâh-ı Âlî Ocağı çavuşları arasından seçilmelerine ilişkindir. Yani süvari münadi ve 
münadibaşılarının kaynağı, belgelerdeki süvârî münâdîlerin tevcîhât  ve mahlûlât ve ref’ 
ve ibkaları ve memâlik-i mahrûsada sâir kâffe-i umûr ve hususları ez-kadîm dîvân-ı 
hümâyûn çavuş başı bulunanların arz ve i’lâmlarıyla tevcih ve icrâ olunugelmişiken 
ibaresinden de anlaşılacağı üzere Dergâh-ı Âlî Ocağıdır (BOA.C.BLD.129/6437). Bi-
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lindiği üzere Ocak çavuşlarının asli görevlerinden biri askerin iaşesini temin etmek ve 
sefer sırasında askere refakat etmektir (Koç 2002). Bunlar savaş sırasında askerin dona-
nımından  da birinci derecede sorumlu olduklarından söze konu görevi ‘fiiliyatta’ temin 
edecek olan münadinin bunlar arasından seçilmesi rasyoneldir. Bahsi geçen teamül, 
Osmanlı coğrafyasının tamamında aynı esas üzeredir. Süvari münadileri çavuşbaşı ağa-
nın i’lâmıyla atanmışlardır. Azil, yeniden atanma ve görevden çekilme vb konulardaki 
işlemleri de yine Ocak çavuşbaşısı tarafından yürütülmüştür (BOA.C.BLD.127/6303).  

 

Resim 5. Süvari münadilerinin görev esasları hakkındaki belge ve içeriği 
Böylece tellal gibi belli prosedürü takiben göreve gelen münadi, hizmetine başla-

yabilmek için bir padişah beratına sahip olmuştur. Elde edilen berat aynı zamanda Os-
manlı padişahının görev tevcihi ayrıcalığına erişildiğini bildiren en üst düzeydeki onay-
dır. Berat sahibi münadi bir de ‘gedik’; yani verilecek hizmet konusunda devamlı bir 
tasarruf hakkı elde etmektedir. Devlet, bunları gedikli kılmak yoluyla sayı ve faaliyetle-
rini denetimi altında bulundurduğu gibi bir kısmı stratejik değerde olan hizmetlerinde 
münadilere kendinden başkasının müdahale edemeyeceği bağımsız bir alan da yaratmış-
tır. Böylece tam yetki verilen münadiden hizmet alanında en üst düzeyde verim bek-
lenmiştir. Zira münadiler çok kere devletin güvenliği veya ekonomik çıkarları gibi mak-
simum önem derecesindeki konularda mîrî hizmet vermişlerdir. Süvari münadiliği ile 
Evkaf-ı Hümayun münadiliği bunların öne çıkan örnekleridir (BOA.İE.EV.67/7249).  

Münadiler hakkındaki altı çizilen konumlandırma, hizmet bölgeleriyle hizmet ko-
nularının net bir çerçeveye oturtulmasını ayrıca gerekli kılmıştır. Sınırları açıkça çizil-
miş bu alana dışarıdan müdahale prensip olarak uygun bulunmamıştır. Süvari münadile-
rine ilişkin bir örnek; ifade edilen durumu açıkça göstermektedir. Galata Bedesteni’nin 
beratlı altı nefer süvari münadisi kendi alanlarına müdahale ettiği gerekçesiyle Ali Tev-
fik adındaki kişiyi 1816 yılında merkeze şikayet etmişlerdir. Amaçları beratsız olan ve 
kural dışı müdahalede bulunun bu kişinin engellenmesidir. Bu durum merkeze sunduk-
ları arzuhallerinde; hıdmet-i münâdiyâna mahsus mevâdda taraf-ı âherden müdahale ve 
taarruz olunmak îcâb itmez iken ecânibden Ali Tevfîk nâm kimesne süvârî münâdîleri 
kulları umûruna dest-dirâzlık idüb merkûmân kullarına gadr olduğu sözleriyle ifade 
bulmuş, neticede adı geçen, haksız müdahaleden menedilmiştir (BOA.C.BLD.21/6030). 
Bir diğer örnek 1850’lerin ortalarında İstanbul ve bağlı üç kazası Eyüp, Galata ve Üs-
küdar’da bulunan dükkân, menzil(konut) ve tereke münadileri hakkındadır. Ellerindeki 
berata binaen görevlendirilmiş oldukları Galata ve civarındaki müzayedelere dışarıdan 
müdahale edilmemesi gerektiği savunusundadırlar. Her iki örnekte geçen taraf-ı âher-
den dahl ve müdâhale îcâb itmez iken, âherden kat’â müdahale olunmaya deyu vb. 
ifadeleri dikkat çekicidir. Bu suretle münadilerin hizmet alanlarının padişah beratıyla 
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korunmuşluğuna vurgu yapılmaktadır (BOA.A.MKT.NZD.162/42; 
BOA.A.MKT.MVL.69/67).  

Görev bölgelerinde birçok yetki ve hakla donatılan münadilerin en görünür olduk-
ları müzayede türü, tereke münadiliğidir. Tereke, Osmanlı hukukunda ölen kişinin geri-
de bıraktığı mal ve eşyayı temsil etmektedir. Mirasın paylaşımında mirasçılar arasında 
anlaşmazlık çıktığı takdirde bunlar dava konusu olmuşlardır. Miras davalarının açılma-
sı, mirasçıların bağlı bulundukları kadıya müracaatıyla gerçekleşmiştir. Böylece resmi 
kimlik kazanan miras taksim isteği üzerine ilkin eşyanın ayrıntılı dökümü yapılmıştır.  
Bu da münadi ve tellalların terekelerin tamamlanmasına kadar sürecek hizmet yelpaze-
sinin ilk basamağıdır. Tereke kayıtları tutulurken, eşya değerlerinin belirlenmesinde 
tellallardan sıkça faydalanılır (Öztürk 2001). Terekenin yazımı tamamlandıktan sonra 
satışı gereken tereke eşyası bedestende müzayede usulüyle satışa çıkarılır. Bu işlem 
münadiler kanalıyla belirli kurallar çerçevesinde yapılır.  

Münadilerin müzayedelerdeki hayati rollerine ilişkin diğer bir örnek, arşivlerdeki 
mahlûlât münadiliğine yönelik çok sayıda kaydın işaret ettiği üzere vakıf gelirlerinin 
müzayedesidir. Tanzimat’ın ilanından kısa bir süre sonra vakıf gelirlerinin iltizam yo-
luyla işletilmesine dönüş yapılmıştır. İltizamın ilk basamağı müzayededir. Vakıf işlet-
meleri için yapılan müzayedede ihaleye çıkarılan vakıf mahlûlâtının açık arttırması 
münadiler tarafından gerçekleştirilmiştir.  Örneğin Ege bölgesi vakıflarındaki zeytinlik 
işletmeleri ile mengene müzayedelerinde münadilerin nida suretiyle talipler huzurunda 
müzayede şartlarını ilan ettikleri ve açık arttırmayı yürüttükleri bilinmektedir (Temizer, 
Öztürk 2020). Münadiler, Emlâk-ı Hümâyûn İdaresi bünyesinde hanedana ait emlak 
gelirlerinin müzayedesini de gerçekleştirmişlerdir. Arşiv kayıtlarında geçen; Salâhiye 
emlâk-ı hümâyûnda münâdîlik vazifesini îfâ itmekde olan münâdî Sason veya Emlâk-ı 
hümâyûn dellâllarından Ankaralı Yanoş oğlu Agop vb ibareler bunun kanıtıdır 
(BOA.A.MKT.DV.211/88;BOA.ML.EEM.686/55).  

Zikredilen örneklerin hemen hepsinde münadilerin müzayedelerdeki fonksiyonu 
üzerinde durulmaktadır. Ancak bunların nidacı ve çağırıcı vasfına ilişkin kayıtlar, haber 
tellallığının da çok kere münadilerce yapıldığını göstermektedir. Söz gelimi 1904 yılın-
da Varna’da ihtiyat askerinin sayısının belirlenmesi için 45 yaşının altındaki Bulgar 
erkeklerinin Belediyeye giderek yoklama vermeleri, yöre halkına münadiler kanalıyla 
duyurulmuştur (BOA.A.MTZ.(04).113/34). Yani münadiler askeri bir duyuruyu icra 
etmişlerdir. İşkodra konağı münadiliğine ilişkin bir başka kayıt, münadilerin bu kez 
namaz çağırıcılığı (salâ münadiliği) şekliyle haber tellallığı yaptığını göstermektedir 
(BOA.BEO.3550/266197). Bu da yine kurumun ilan etme fonksiyonuyla ilintilidir. Bir 
başka örnekte münadilerin tellallar gibi devletin resmi habercileri olduğu bir kere daha 
teyit edilmektedir. Münadi Mehmet Ağa’nın resmi ilanların duyurulmasındaki gayretine 
cevaben Mecidi Nişanıyla taltifi gündeme taşınmıştır. Sadaret’e sunulan belge içeriğin-
de bu durum a’şâr müzâyede ve numero keşidesi gibi i’lânât-ı resmiyyede ikdâm ve 
gayreti görülen münâdî Ahmed Ağa’nın beşinci rütbeden Mecîdî nişân-ı zîşânıyla taltifi 
hakkında Adana vilâyet-i behiyyesinden alınan … tahrîrât leffen takdîm kılındı 
(BOA.DH.MKT.2214/96) sözleriyle ifade edilmektedir. Başka örnekte Mudanya’da 
vergi borçlarını ödemeyenlerin mahsul toplayamayacağı Hüdâvendigar Vilâyeti’ne 
yazılan bir yazıda virgüye olan borçları te’diye olunmadıkça kimsenin malına tasarruf 
idemeyeceği ve mahsûlâtını toplayamayacağı (BOA.DH.MKT.2127/56) sözleriyle ifade 
edilmiş ve yine münadi kanalıyla halka duyurulmuştur. Böylece münadilerin de otorite-
nin sesi olma vasfına sahip oldukları ve duyurusu yapılması istenen şeyleri halka du-
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yurma işini yürüttükleri anlaşılmaktadır. Bununla birlikte varlık sahaları daha çok tica-
retle, bilhassa müzayedelerle ilgilidir.  

2. Tellallığın Farklı Görünümleri  
Osmanlılar döneminde tellallığın iki ayrı fonksiyonu üstlendiği belirtilmişti. Ticari 

faaliyetlerin duyurulması noktasında kesişen bu iki fonksiyonun farklı dinamiklere 
sahip olması, bunlara ilişkin bazı tespitler yapmayı zorunlu kılmıştır. Birincisi; tellalla-
rın şehirlerin ticari hayatı bünyesinde oynadıkları rolle ilgilidir. Birçok kaynakta bu 
rolün düşünülenden daha önemli ve merkezi nitelikte olduğuna ilişkin veriler sunulmak-
tadır. Söz gelimi XVI. yüzyılda Osmanlıların Kırım Yarımadası’ndaki önde gelen liman 
şehirlerinden Kefe’de tellallar esnaf loncalarının organizasyon ve düzeninden sorumlu 
kişiler arasında gösterilmektedirler. Buna göre Kefe ekonomik faaliyetler kapsamında 
daha çok ticari yönüyle ön plana çıkmış, tellallar da Kefe’deki ticaret ve pazarın vazge-
çilmez elemanları olmuşlardır. Sayıları ticaretteki değerlerine paralel biçimde diğer 
esnaf gruplarına kıyasla daha fazla, tüccar gruplarına denktir (Öztürk 2000). Bir diğer 
örnek olan Erzurum’da vergi kaçırılmasını önlemek üzere mültezim tarafından çok 
sayıda tellal görevlendirilmiştir (Pamuk 2006). Her iki şehirde de ipek ticaretinin öne-
mine ve kârı büyük olan bahis konusu ticaretin düzenlenmesinde tellalın hayati rolüne 
vurgu yapılması dikkat çekicidir. Alım satımın adil şartlarda yapılmasından, vergilen-
dirmenin gerçekçiliğinden, tarafların kandırılmamasından, doğru bilgilendirilmelerin-
den, güvenilir kefiller bulunmasından hep tellallar sorumludurlar ve kendilerine hamal, 
ölçücü gibi meslek grupları yardımcı tayin olunmuştur (Öztürk 2000). İpekte olduğu 
üzere kârı yüksek olan, dolayısıyla güvenilir kişilerin varlığını gerektiren diğer ticari 
faaliyet sahalarında da tellallar ön plana çıkmışlardır. Örneğin esir ticaretinin canlı ol-
duğu İstanbul’da çok sayıda esirci tellalı bulunmuştur. Suistimallerin önlenmesi için 
kefaletle birbirlerine bağlanmışlardır (Aydın vd. 2002).   

Tellallar ticari faaliyetlerin çeşitliliğiyle paralel, farklı ihtisas gruplarına ayrılmış-
lardır. Osmanlılarda ticari faaliyetler ne ölçüde çeşitlenmişse neredeyse o ölçüde çeşitli 
tellal grubu vardır. Öşür tellalları, attar tellalları, keten bezi(kirpas) tellalları, emlak 
tellalları, ‘canbaz’ da denilen hayvan tellalları, pabuççu tellalları bunlardan bazılarıdır. 
Bunlar, Osmanlı coğrafyasının tümüne yayılmış haldedirler. Gündelik hayatın rutini 
çerçevesinde hemen her bölgede aynı türden tellalların görülmesi olağandır. Adeta top-
lumun ilgi, ihtiyaç ve tüketim alışkanlıklarının genel bir izdüşümü gibidirler. Diğer bir 
söylemle hemen her bölgede emlak/arazi tellallarının, zahire tellallarının, kuyumcu 
tellallarının, esir tellallarının izleriyle karşılaşılması olağandır. Ancak buna tezat bir 
olgunun varlığı da söz konusudur. Belgelerdeki Hüdâvendigâr Vilâyeti dâhilinde husûle 
gelen harîr mahsûlâtının öteden berü tüccarâna hîn-i fürûhtunda dellâliye nâmıyla 
hâsıl olan akçeyi terâküm itdirilüb muahharan dellâllara ber-mûceb-i defter verilmekde 
olub (BOA.ŞD.250/12) veya İstanbul ve Üsküdar ve Galata ve Eyüb kazâlarında vâki 
olan mevtânın muhallefâtından zuhur idüb âhere bey’i lâzım gelan kütb-i mütenevviayı 
sahâflar şeyhi ve dellâlları ma’rifetiyle şirâya (BOA.C.MF.113/5641) vb ifadeler aynı 
zamanda bölgesel farklılıkların mevcut olduğunu göstermektedir. Yani bölgelere göre 
çeşitlenen özgün tellallık alanları da vardır. Sözü edilen durum her bölgenin kendine has 
sosyo-ekonomik ve coğrafi koşulları bakımından kendine has bir arz talep döngüsünün 
olmasıyla alakalıdır. Örneğin kereste ticaretinin yaygın olduğu Akdeniz kıyı şehirlerin-
de kereste tellallığı, ipek ve ipekli mamul imalatının yoğun olduğu Bursa, Tebriz ve 
civarında harîr tellallığı, Başkent İstanbul ve Anadolu’nun diğer bazı kadîm kültür ve 
ilim merkezlerinden Trabzon, Diyarbakır, Konya gibi şehirlerde (Erünsal 2007, 
BOA.C.MF.113/5641) ve Ortaçağ İslam dünyasının önemli ilim merkezlerinden Halep, 
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Kahire’de sahaf tellallığı (Erünsal 2008) şekillenmiştir. Sayılan tellal grupları çoğunluk-
la bulundukları coğrafi alana özgüdürler. 

Ticaret tellallarından bir kısmının mîrî hizmet veriyor olduğu da söylenmelidir. 
Bunlar devlet adına ekonomik faaliyet sahasında yer almaktadırlar. Süvari tellalları sözü 
edilen grubun en bariz örneğidir. Bunlar devletin kuruluş yıllarında düzenli ordu birlik-
leri olmadığından atlı aşiret kuvvetlerini toplama ve sefer/gaza için bir araya getirme 
görevini icra etmişlerdir (Terzi 2010). Tellallığın haber vermeye ilişkin fonksiyonuna 
işaret eden bu göreve zamanla ikinci fonksiyonuna dair olanı eklenmiştir. Böylece ordu 
tellalları gerek sefer gerekse barış zamanı askerin ve hayvanının fiziki ihtiyaçlarını 
karşılamada aracılık rolünü de üstlenmişlerdir. Bunun tarihi tespit edilemese de en az 
ilki kadar eski olduğu tahmin olunabilir. Zira kendilerini eski dönemden itibaren sefer 
lojistiğini temin eden yardımcı birliklerden orducu esnafı grubuna entegre halde gör-
mekteyiz. Anlaşılan o ki her iki yönüyle verilen tellallık hizmeti kısa zamanda resmi bir 
göreve dönüşmüştür. Hatta ordunun muhtelif sınıf ve teşekkülüne binaen de çeşitlen-
miştir. Nitekim arşiv kayıtlarında ‘ordû-yı hümâyûn münâdî-yi/dellâl-i mîrîsi’ isimleriy-
le anılan ordu tellal ve münadilerinin arasından ‘süvari münadileri’ ayrı bir sınıf olarak 
seçilebilmektedirler. Bunlar sefer ve savaş zamanı süvarinin ihtiyacının karşılamak 
üzere organize olmuşlardır. Demek ki zamanla ordunun bel kemiğini oluşturan süvarile-
rin ihtiyacını karşılamak için ayrı bir tellallık/münadilik sahası oluşmuştur. Arşiv vesi-
kaları XIX. yüzyılda bunların ordu tellalları arasındaki en kalabalık grup olduğunu ve 
söz konusu hizmeti nöbetleşe yürüttüklerini, kökenlerinin ortak bir zümreye dayandığını 
göstermektedir (BOA.AE.SOSM.III. 9/630; BOA.İE.ML.9/811; BOA.AE.SMMD.IV. 
25/2786). 

 

Resim 6. Süvari münadilerinin kökenini gösterir belge ve içeriği 
3. Haber İçerikleri 
Haber tellallığının kendine özgü tarihi iz düşümü hakkında da iki önemli olgu üze-

rinde durulabilir. Birincisi; Osmanlı tellallarının dünyadaki benzer örnekleri gibi otori-
tenin sesini temsil etmeleridir. İkincisi ise arşiv kayıtlarının devletin ‘söylemek istedik-
lerine’ veya ‘bilinmesini gerekli bulduklarına’ odaklanmasından ötürü toplumsal haber-
leşmenin gölgede kalmasıdır. Kurumun bu yönü mikro düzeydeki araştırmaları gerekli 
kılmaktadır.  

İşaret edilen iki olgudan ilkini temsil eden ‘toplumla haberleşme’nin çerçevesini 
çizen ilan başlıklarına bakıldığında, merkezinde yönetene ilişkin konuların yer aldığı 
görülmektedir. Padişah ölümleri, şehzade doğumları, sünnet törenleri, tahta çıkışlar, 
askeri zaferlerin haberleri, dikkat çekici örnekleridir (Uzunçarşılı 1984). Örneğin Os-
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manlı padişahı III. Selim’in ölümüyle birlikte boşalan tahtı II. Mahmud’un doldurduğu 
halka münadilerle duyurulmuştur. Saltanat değişikliğini bildiren top seslerinin varlığı, 
başa kimin geçtiğinin bilinmesi için yeterli olmamıştır. Tellalların nidasına kadarki 
sürede Selim’in tahtı tekrar ele geçirdiğini sanılmıştır (Beydilli 2009:36). Bir diğer 
örnek Mısır’da Napolyon sonrası karışık dönemle ilgilidir. Yerel beylerin itlaf edilip 
Hurşit Ahmet Paşa eliyle devlet otoritesinin yeniden tesis edildiği, dönemin padişahına 
Mısır’da olan mecmû beyler belâlarını bulub hükmü’s-sultân nidâsıyla dellâllar nidâ 
idüb… ifadesiyle bildirilirken halka da yine tellallar kanalıyla duyurulmuştur 
(BOA.HAT.84/3450). Osmanlı padişahı Abdülaziz’in tahta çıkışı da top atışları yanında 
münadilerin ilanıyla halka duyurulmuştur (BOA.A.MKT.UM.481/27) Cülûsu haber 
veren münadiler ve münadibaşı ödüllendirilmiştir (BOA.A.MKT.MHM.228/16). Şeh-
zade veya sultanların dünyaya gelişleri de yerel idarecilere fermanlarla bildirilirken 
halka tellallar kanalıyla ilan edilmiştir. Sultan I. Abdülhamid’in 1759’da dünyaya gelen 
kızı Hatice Sultan’ın doğum haberi buna örnektir (Dinç 2016). 

Toplumla haberleşmenin ikinci boyutunu ise yöneten tarafından yönettiklerinin 
bilmesini istediği konu ve emirler oluşturmuştur. Bunların başında vergilendirmeye, 
asker toplanmasına, para değerine, şehir güvenliğine vb ilişkin konular gelmektedir. 
Bilindiği üzere Osmanlılar kadim iaşe politikalarının ürünü olarak mal ve hizmet fiyat-
larını devlet kontrolü altında tutmaya gayret etmişlerdir. Muhtesip tarafından piyasaların 
takibi sonucu şekillenen ve kadı tarafından mevsimin, günün veya dönemin koşullarına 
göre belirlenen narh da, bu bağlamda mal veya hizmetin devlet tarafından tespit edilmiş 
üst sınırını ifade etmektedir. Sur içi ve Üsküdar, Galata, Eyüp kadılıklarından oluşan 
başkentte narh İstanbul Kadısı tarafından tespit edilmiş, diğer kadılara listeler halinde 
bildirilmiştir. Bunlar da kendi sınırları dahilindeki kaza merkezlerine bunu iletmişlerdir. 
Yeni fiyatların halka duyurulması ise tellal/münadiler kanalıyla olmuştur. Yeni fiyatlar 
taşraya da bildirilmiş, fiyatların halka duyurulmasında taşrada da tellal ve münadilerden 
faydalanılmıştır (Kütükoğlu 2006). 

Merkezi devletin büyük önem atfettiği ve tellal çıkararak ilanda bulunduğu diğer 
konu başlıkları arasında şehir güvenliği ve paranın değerinde yapılan değişiklikler gibi 
devlet meseleleri yer almaktadır. Örneğin 1778 yılı baharında iç güvenlikle ilintili ola-
rak Atina voyvodasına gönderilen emirle; sinn-i vukuf ve şâbb-i emred makûleleri 
miyânlarına büyük bıçak ve piştov takub çarşu ve pazar ve esvâkda geşt ü güzâr iyleme-
leri mahzûrâtı ve fesâdı müeddî olduğu (BOA.C.DH.259/12941) denilerek şehirdeki 
erkeklerin bıçak, tabanca vb öldürücü aletlerle gezmelerinin yasaklandığının duyurul-
ması istenmiştir. Ancak tellallar yalnız şehir güvenliği konusundaki haberlerin duyuru-
cusu olmamışlar, bahse konu güvenliğin tesisine katkı da sağlamışlardır. Nitekim Ekin-
ci, Osmanlı hukukuna dair kapsamlı eserinde suç işleyenlerin tellallar vasıtasıyla teşhir 
ve ilan edildiklerini bildirmektedir (Ekinci 2008). Yani tellallar suça karşı caydırıcı bir 
etkinin oluşturulmasında rol üstlenmişlerdir. Tellalların şehir güvenliği ile doğrudan 
ilişkisine işaret eden bu gibi verilere arşiv kayıtlarında da rastlanmaktadır. Söz gelimi 
1901 yılında Abdullah isimli bir tellal merkez hapishanesinden kaçan mahkumlardan 
birini yakalatmış ve bu hizmetine karşılık iftihar madalyası ile taltifi istenmiştir 
(BOA.DH.MKT.2501/82; BOA.DH.MKT.2424/87). Rumeli Beylerbeyi ve kadılarına 
hitaben yazılan 1593 tarihli bir hüküm ise tellallarca ilanı yapılan konuların önemli bir 
kısmını merkezi devletin paranın madeni değeri konusundaki duyurularının oluşturdu-
ğunu göstermektedir. Buna göre altına 120 ve kuruşa 70 akçe rayiç bedeli tayin edilmiş 
ve bu rayiç üzerinden tedavülünün temini bildirilmiştir 
(BOA.A.DVNSMHM.d.71/211). Yine 1816 tarihli benzer bir emirde madeni sikkelerin 
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belirlenmiş rayicinden fazlaya alınıp verilmemesi gerektiği; ziyadeye altun verilmemek 
ve hafî ve celî râyic muayenesine mugâyir dâd ü sited olunmamak üzere münâdîler ile 
tüccâr ve bazargân ve ehl-i sûka tenbîh… (BOA.C.DRB.39/1918) ifadesiyle yerel ida-
reye bildirilmiş ve tellallar tarafından halka ilanı istenmiştir.  

Kılık kıyafet konusundaki teamüllerin korunması da merkezi devletin önem atfetti-
ği konulardandır. Dolayısıyla ilanlarda ayrı bir başlığı oluşturmuştur. Bilindiği üzere 
Osmanlılar toplumsal zümrelerin muhafazası taraftarıdırlar (Ortaylı 2002, Kenanoğlu 
2009). Farklılıklar görünür kılındığından farklı toplumsal gruplar ayrı kıyafetleriyle 
gündelik hayatı renklendirmiştir. XVIII. yüzyılın sonlarından itibaren bu alandaki uygu-
lamalarda dünyadaki makro düzey değişimlerin etkisiyle yumuşamalar meydana gelse 
de genel anlayış değişmemiştir. Devlet konuyla ilgili tutumunu ilan edilen ferman, buy-
rultu vb emirlerle korumaya çalışmıştır. Merkezi otoritenin kılık kıyafet meselesinde 
takip ettiği çizgiyi esnetme temayülündeki grupların başında dinsel zümreler gelmiştir. 
Özellikle devlete zimmet hukuku ile bağlı olan gayrimüslimler, değişen tüketim kalıpla-
rıyla uygulamayı en çok zedeleyenler olmuşlardır. Bu nedenle tellallar devletin konuyla 
ilgili yinelenen buyruklarını sıklıkla duyurmak durumunda kalmışlardır. Söz gelimi 
1580 yılında Yahudi ve Nasıra taifesine tellallar kanalıyla müslümanlar gibi sarık sar-
mayıp şapka giymeleri duyurulmuştur (BOA.A.DVNSMHM.d.39/525).  

Merkezi devlet tarafından tellal çıkarılmasının belki en eski ve önemli sebebi ise 
asker toplanması olmuştur. Çoğunlukla sefer hali dolayısıyla gündeme gelen bu biçim 
tellallık hizmeti, tarihsel/coğrafi yaygınlığı dolayısıyla resmi kayıtlar dışında döneme 
ilişkin muhtelif kaynakta da seçilebilmektedir. Evliya Çelebi seyahatnamesi buna belir-
gin bir örnektir. Çelebi tellallar arasında en çok ordu tellallarından ve attıkları özgün 
nidalardan bahsetmektedir. (Söz konusu özgün nidalara örnek olarak Sefer Paşa’nın 
Gürcü seferinde gazileri sefere davet için at ve don ve mahbûb ve mahbûbe gulâmlar ve 
kızlar ve mâl-ı ganâ’im isteyen guzât-ı müslimîn silâhlarıyla âmâde olsunlar diyerek 
atılanlar verilebilir). Çelebi’ye göre ordu tellalları savaşılan tarafa bilgilendirme de 
yapmışlardır (Dağlı, Kahraman 1998:2). Ordu tellallarının nidaları, askerin moral moti-
vasyonunu sağlamaya yönelik emirleri içerecek şekilde çeşitlenmiştir (Göger 2018). 
Yine de denebilir ki sefer ilanlarının odağında askerin toplu bilgilendirilmesini gerekti-
ren emir ve duyurular yer almıştır. 

Özetle yönetenle ilgili haberler ve yönetenin yönettiklerinin bilmesini istediği emir 
ve duyurular haber tellallığının odağını oluşturmuştur. Bununla birlikte haber tellal ve 
münadilerinin hanedandan bağımsız olarak toplumun kendi içindeki haber alışverişinde 
de aynı merkezi role sahip olduğu bilinmektedir. Resmi kayıtlara daha az yansımışsa da 
tellal ve münadiler halk düğünlerinin, cenazelerin ve diğer toplumsal olay ve organizas-
yonların da başlıca yayıcısı olmuşlardır. Örneğin Artun, Adana ve yöresindeki köylerde 
şenlik ve toplantıların tellallar kanalıyla duyurulduğunu bildirmektedir (Artun 2006). 
Bursa’da sünnet düğünlerinin daveti tellal çıkartılarak yapılmıştır (Taş 2002). Tokat’ta 
cenaze haberleri tellallar tarafından duyurulmuştur. Nidacı adıyla bilinen cenaze tellalı, 
ölenin kimliği hakkında ayrıntılı bilgi vermiş, ahaliyi cenazenin ne zaman nasıl kaldırı-
lacağı konusunda aydınlatmıştır (Özgen 2008). Tellal ve münadiler yalnız cenaze ve 
düğün habercisi olmamışlar toplumsal öneme sahip her konuda halkı bilgilendirmişler-
dir. Bu işlevleri, haber alma kanallarının çok sınırlı olduğu tarihi devirler boyunca etni-
site üstü olmuştur. Nitekim Antalya’nın Rum nüfusu hakkında bilgiler veren Pehlivani-
dis, Hristiyan Rumların da Müslüman cemaat gibi cenaze ve düğün haberciliğinde tel-
lalların bilgilendiriciliğine başvurduklarını göstermektedir (Pehlivanidis 1989, Tan 
2022). Gayrimüslimler diğer toplumsal konularda da tellal ve münadilerden faydalan-
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mışlardır. Örneğin müslümanlarla karışık halde oturdukları mahallelerde çan çalamadık-
larından ibadet vakitlerini tellallardan öğrenmişlerdir (Kutlu 2018). Kaynaklar, tellal ve 
münadilerin bazı özel nitelikteki sosyal organizasyonlar için ortaya çıkmış marjinal 
örneklerinin de olduğunu göstermektedir. Yani mîrî tellallıkta olduğu üzere halk tellal-
lığında da zaman içerisinde yörelere özgü görünümler gelişip serpilmiştir.  Örneğin 
güreş müsabakalarının düzenlendiği Kırkpınar ve Elmalı’da güreş tellallığı kurumsal-
laşmıştır. Sonradan ‘cazgır’ adını alan güreş tellalları okudukları dualarla güreşçileri 
yüreklendirdikleri gibi hakem heyetini ve seyirciyi pehlivanların güreş geçmişi, yete-
nekleri konusunda bilgilendirerek yarışların kaderinde etkili olmuşlardır (Kahraman 
1997, Özdemir 2018). Diğer yandan farklı tellallık türleri, özgün nida biçimlerini şekil-
lendirmiştir. “…ev alma komşu aal!…” diye bağırıp nida içeriğinde kalıplaşmış bazı 
diğer söylemlerle alıcıya komşuların özelliklerini öven, söz sanatlarıyla ticareti kızıştır-
madaki maharetlerini ortaya koyan Antep emlak tellalları buna örnektir (Çitçi vd. 1971).  

Sonuç  
İşlevselliği dolayısıyla tarihi niteliğe sahip tellallık, Osmanlılarda yaygın bir uygu-

lama olmuştur. Kurum, biri dellâl diğeri münâdî olarak tabir edilen iki ayrı tarihi kişi 
tarafından temsil edilmiştir. Münadi, daha ziyade nida ile satışı haber verme ve müza-
yede tellallığıyla ön plana çıkarken tellal, ticari faaliyetlerin tarafsız aracılığı olan sim-
sarlık yönüyle daha baskın olmuştur. Öte yandan pratikte tellalın aynı zamanda müezzin 
ve münadinin de tellal olarak adlandırılmasından hareketle bu iki terimin birbirinin 
yerine sıklıkla kullanılmakta olduğu görülmüştür. Osmanlı kendilerine atfedilen öneme 
binaen güvenilir, ticaretle olan bağları dolayısıyla etnisite üstü ve toplumsal ihtiyaçlar 
tarafından şekillendirildiklerinden hem kadın hem erkektirler. Göreve gelişleri bulun-
dukları bölgedeki yerel yetkililerin tavsiye yazıları ve merkezin onayı iledir. Bununla 
birlikte seçilmelerinde kendi esnaf teşekkülleri belirleyici bir rol üstlenmiştir. Devlet 
tellal ve münadilere, verdiği yetki belgeleriyle birlikte sınırları çizilmiş bir alanda görev 
bağımsızlığı sağlamaya çalışmış, her türlü dış müdahaleden koruyarak yetkin biçimde 
çalışabilmelerini istemiştir. Diğer yandan kadim bir politikanın ürünü olarak aynı za-
manda bu grupları kendi sıkı denetim sahasından da çıkarmamıştır. Osmanlı tellalları 
şehirlerdeki ekonomik faaliyet alanlarının çeşitliliği çerçevesinde ülke genelinde bir 
çeşitlilik yelpazesi arz etmişlerdir. Buna karşın her bölgede yöresel koşullarının ortaya 
çıkardığı özgün tellallık sahaları da göze çarpmaktadır. Haber tellallığı tellallığın ikinci 
önemli fonksiyonu olarak belirmiştir. Haber tellalları hem mîrî hizmet vermiş hem de 
toplumsal haberleşmeyi temin etmişlerdir. Mîrî hizmetlerinin çerçevesini hanedanla 
ilgili haberler yanı sıra merkezi otoritenin halkın bilmesini istediği emir ve duyurular 
çizmiştir. Haber tellalları halkın birbiriyle olan iletişiminin de odağında yer almışlardır. 
Özellikle düğün, sünnet, ölüm veya muhtelif nitelikteki şenlik ve toplu organizasyonlar 
gibi toplumun geniş bir kesiminin ilgi ve merakına hitap eden hadiseler halk tellallığının 
merkezinde yer alan konular olmuştur.  
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Theatre:  Inspiration, Construction and Revival 

 
Doç. Dr. Bünyamin AYDEMİR** 

 
ÖZ 

Tarihi çok eskilere dayanan Türk tiyatrosu temelde “geleneksel” ve “modern” olmak üzere ikiye ayrıl-
maktadır. Osmanlı’nın son yüzyılına kadar etkinliğini sürdüren geleneksel tiyatro kalıpları Avrupa ile kurulan 
temaslar akabinde yerlerini giderek Batı tarzı tiyatro anlayışına bırakmış, bu değişim “esin, inşa ve ihya” 
kavramlarıyla nitelenebilecek süreçler sonrasında gerçekleşmiştir. Osmanlı’nın 17. yüzyıl itibarıyla yürütmeye 
başladığı Batıyla temasa geçip ilişkileri geliştirme politikası III. Selim ve II. Mahmud dönemlerinde oldukça 
etkili bir hale gelmiş, Batı tarzı sanat ve tiyatro ile tanışıklık da gerçek anlamda ilk bu dönemlerde olmuştur. 
Bu noktada özellikle Avrupa’ya gönderilen elçilerin gözlem ve bilgi anekdotlarından oluşan Sefaretnamelerin 
oldukça etkili olduklarını söylemek gerekir. Batıyı tanıma ve bilme noktasında önemli işlevlere sahip olan bu 
sefaretnamelerin bir diğer özelliği de 19.yüzyılda inşa edilecek olan modern Türk tiyatrosunun kuruluşuna 
izlek ve esin kaynağı olmalarıdır. Kuşkusuz modern Türk tiyatrosu III. Selim ve II. Mahmud’un eğilimleri 
akabinde Batı tarzı sanatı tanıma, bilme ve esinlenme aşamalarını yaşamış, fakat inşa ve ihya süreçlerini “3A 
dönemi” olarak adlandırdığımız, padişahlar Abdülmecid, Abdülaziz ve Abdülhamid dönemlerinde gerçekleş-
tirmiştir. Batı tarzı Türk tiyatrosunun inşasında üçlü sacayağı görevi yürüten sözü edilen padişahlar yenilikçi 
ve Batılılaşma yönünde ortaya koymuş oldukları irade ve yönetim anlayışı ile Türk tiyatrosundaki bu keskin 
makas değişiminin mimarları olmuşlar, katkı ve kazanımlarıyla modern Türk tiyatrosunun daha kuruluş 
aşamasında “altın çağ” yaşamasına yol açmışlardır. Batı tiyatrosu ile Geleneksel Türk tiyatrosu arasındaki iki 
temel fark bu dönemlerde giderilmiştir. Batı tiyatrosunun iki karakteristik yapısı söz konusudur. Biri metne 
dayalı olması diğeri de oyunların sahnede (tiyatro salonu) sergileniyor olmasıdır. Modern tiyatronun koşulu 
olan bu iki etmen üç padişahın döneminde etkin bir şekilde yerine getirilip hem metinli tiyatroya geçilmiş hem 
de tiyatro binaları yapılarak oyunların artık sahnelerde oynanması sağlanmıştı. Yanı sıra, modern Tük tiyatro-
suna ait hemen tüm ilkler ve yenilikler bu dönemlerde gerçekleşti. Yine, saraydaki sahne sanatlarına ilişkin 
oluşumlar ile özel ve azınlıklara ait çok çeşitli tiyatro grupları bu dönemlerde ciddi saray desteği görmüş, 
padişahların ‘ihsanları’ sayesinde tiyatro yaşamlarını sürdürebilmişlerdi. Ayrıca Batı tarzı sahne gösterilerinin 
uluslararası ilişkilerin ve diplomasinin araçlarından biri olarak kullanılması ve bunun bir devlet kültürü haline 
gelmesi de sözü edilen padişahlar dönemine aittir. Hülasa, Türk tiyatrosunun modernleşmesine ve dram 
sanatına dönüşmesine ilişkin tarihsel veriler ve gerçeklikler ışığında yapılacak her türlü değerlendirme, kuşku 
yok ki, inşa ve ihya sürecinde padişahları başat özne olarak konumlandırmayı bilimsel bir gereklilik olarak 
dikkatlere sunacaktır.  

Anahtar Kelimeler  
Türk Tiyatrosu, Modern Tiyatro, Metinli Tiyatro, Tanzimat Tiyatrosu, Osmanlı Padişahları. 

 
ABSTRACT 

 Turkish theater, whose history dates back to ancient times, is basically divided into two categories as 
“traditional” and “modern”. The traditional theater patterns, which was alive until the last century of the 
Ottoman Empire, gradually left their place to the Western style theater understanding after the contacts with 
Europe, and this change occurred after the processes that can be characterized by the concepts of “inspiration, 
construction and revival". The policy of contacting the West and developing relations with the West, which 
the Ottomans started to carry out as of the 17th century, became very effective during the reigns of Selim III 
and Mahmud II, and the first real acquaintance with Western-style art and theater was observed in this period 
of time. At this point, it is necessary to say that Sefaretnames which consist of anecdotes of observations and 
information, especially from envoys sent to Europe, are quite effective. Another feature of these sefaretnames, 
which have important functions in terms of recognizing and knowing the West, they are a source of audience 
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and inspiration for the foundation of the modern Turkish theater, which was built in the 19th century. Un-
doubtedly, the modern Turkish theater experienced the stages of recognizing, knowing and being inspired by 
Western-style art following the tendencies of Selim III and Mahmud II, but realized the construction and 
revival in the “3A period”, which we call the sultans Abdulmecid, Abdulaziz and Abdulhamid periods. The 
aforementioned sultans, who acted as triple pillars in the construction of the Western-style Turkish theatre, 
became the architects of this sharp change in the Turkish theatre, with the will and management approach they 
showed in the direction of innovation and Westernization. The two main differences between Western theater 
and traditional Turkish theater were deciphered during these periods. There are two characteristic structures of 
Western theater. One is that it is based on the text, and the other is that the plays are performed on the stage 
(theatre hall). These two factors, which are the condition of modern theater, were effectively fulfilled during 
the reign of the three sultans and both the text theater was switched to and the theater buildings were built and 
the plays were performed on stages. In addition, almost all the firsts and innovations of the modern Turkish 
theater took place during this period. In addition, the use of Western-style stage performances as one of the 
tools of international relations and diplomacy and its becoming a state culture belongs to the mentioned 
sultans period. In short, any evaluation made in the light of historical data and realities regarding the moderni-
zation of Turkish theater and its transformation into drama will undoubtedly bring attention to the positioning 
of the sultans as the dominant subject in the construction and revival process as a scientific necessity.  

Keywords  
Turkish Theatre, Modern Theatre, Text Theatre, Tanzimat Theatre, Ottoman Sultans. 
 
Giriş 
İnsanlık tarihinin her evresinde her güçlü devlet / erk sanatla doğrudan ilişki içinde 

olmuş, sanat çoğunlukla kitlelerin manipüle edilmesi, yönlendirilip biçimlendirilmesi, 
toplumsal zihniyetin değiştirilmesi bağlamlarında hep araçsallaştırılmıştır. Kuşkusuz 
devletlerin bazı sanatçıları ve sanat alanlarını özellikle himaye ettiklerini söylemek 
tarihsel gerçekliği ifade etmek demektir. Bu durumu Osmanlı özelinde de görmek olası-
dır. Doğrudan kitleleri değiştirip yönlendirme amacıyla olmasa da Osmanlı’nın hemen 
her evresinde bazı sanatçıların ve sanat alanlarının özellikle himaye edildikleri açıktır. 
Bu noktada 18.yüzyıla kadar divan şiiri ile bazı şairlerinin ve aşıklık geleneği ile gele-
neksel sanatların saray tarafından himaye edildiği, sonrasında ise ilginin giderek Batı 
tarzı sanatlara doğru kaydığı söylenebilir. Özellikle 19. yüzyıl itibarıyla Batı tarzı resim, 
heykel, müzik ve sahne sanatları gibi sanat alanları Saray’ın himayeleri altına girmiş, 
bunlar arasında ise genelde sahne sanatları, özelde ise tiyatro hep el üstünde tutulmuş-
tur. Bu itibarla denebilir ki, padişahların hamiliği modern Türk tiyatrosunun kuruluşuna 
doğrudan katkı sağlamış, dahası modern Türk tiyatrosunun inşasında etkenlerin başında 
yer almıştır. 

Tiyatro sanatı bağlamında Osmanlı’nın sanat anlayışı temelde gölge oyunu, ortao-
yunu ve meddahlık gibi üç ana türe sahiptir. Bunların en önemli ortak yanları hepsinin 
de daha önceden bir yazar tarafından belli bir düzen içerisinde kaleme alınıp oyuncular 
tarafından, metne bağlı kalınarak canlandırılan bir yapı barındırmamalarıdır. Bu yapı 
metinli Türk tiyatrosunun oluşmasıyla yerini keskin bir değişime bıraktı. Artık Türk 
tiyatrosu da Batı tiyatrosu gibi tiyatral kodlarla örülü hikayelerin metinleştirilmesine 
yöneldi. Bu radikal değişim kuşkusuz birdenbire olmadı. Saray’ın himayeleri doğrultu-
sunda Batı tiyatrosuyla gerçekleşen tanışıklık ile metinli oyun yazımına başlanması 
arasında yüzyılı aşkın bir adaptasyon sürecinin yaşandığını söylemek mümkündür. Türk 
tiyatrosunun Batı tiyatrosu ile tanışma ve entegrasyon sürecindeki temel yapı taşlarını 
şu şekilde sınıflandırmak yerinde olacaktır. 

1- 1700’lerde Batı ile uluslararası ilişkiler bağlamında doğrudan iletişime geçen 
Osmanlı’nın ilkin, Fransa gibi çeşitli ülkelere gönderdiği elçilerin o ülkelerde çeşitli 
sahne gösterilerine gitmeleri ve bu sahne gösterilerine ilişkin gözlemlerini not edip 
sefaretnamelerinde bunlara genişçe yer vermeleri.  
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2- Batılı ülkelere yapılan ziyaretler sonrasında ilişkilerin ısınması ve sonucunda 
Batı’dan çeşitli tiyatro gruplarının İstanbul’a turneler düzenlemeye başlamaları ve bu 
turne oyunlarına aydın kesimin, saray efradının, azınlıkların ve halkın gitmeye başlama-
sı. 

3- Avrupa’ya gidişler ve Avrupa’dan gelişler neticesinde oluşmaya başlayan Batı 
tarzı tiyatro kültürünün giderek yerleşmesi; artık esinlenme durumundan inşa olarak 
adlandırabileceğimiz oyun metni yazımı ve tiyatro salonları açma sürecine geçilmesi. 

Yinelemek gerekirse, bu yapı taşlarının oluşması ve yerli yerine oturmasında padi-
şahların himayeleri; olumlu yaklaşımları, çabaları, katkıları, izin ve teşvikleri tartışıl-
mazdır. Bu makale Osmanlı’da III. Selim ile başlayıp II. Abdulhamid’e ve sonrasına 
kadar süregelen Batılılaşma çabalarının tiyatro sanatı bağlamındaki yansımalarına ayna 
tutmakla birlikte, modern Türk tiyatrosunun oluşum sürecinde Osmanlı Padişahlarının 
hamiliklerinin, rol ve etkilerinin ne düzeyde olduğunu, bu edimin sebep ve sonuçlarının 
tarihsel süreç içerisindeki görünümünü irdelemeyi amaçlamakta; Padişahların tiyatroyla 
olan ilişkileri tarihsel veriler ışığında ve kronolojik bir düzen içinde ele alınarak modern 
Türk tiyatrosunun kökenine ilişkin tarihsel gerçeklikler nitel-betimleyici bir metodolo-
jiyle yansıtmaya çalışmaktadır. 

1. Modern Türk Tiyatrosunun Doğum Sancıları: “Yabancının Keşfi”  
Türk tiyatrosu bilinen tarihi itibarıyla M.Ö. 4000’lere kadar uzanan bir birikime 

sahip olup (Nikoliç 1935: 7) halk içinde olduğu kadar saray eğlencelerinin de -
Selçuklu’dan Osmanlı’ya (Nicholas 1933: 14-15) - önemli etkinlikleri arasında yer alan 
Türk sanatının yapı taşlarından biridir. Buna karşın Türk tiyatrosu Batı tiyatrosu ile 
tanışıncaya kadar devletin / sarayın doğrudan desteklemediği / etki etmediği ve bürokra-
si ile aydınların ilgi ve özen göstermedikleri bir uğraş alanıydı. Özellikle 17. yüzyılın 
sonları ile 18. yüzyılda, geneli itibarıyla düşük kültür göstergeleri içeren mizah unsurları 
üzerinden eğlence amaçlı oyunlardan oluşan tiyatro gösterileri teknik, tematik ve estetik 
bağlamlarda yeterli düzeyi / niteliği ifade edememekle birlikte sanat değeri açısından da 
ciddi olumsuzluklar barındırıyordu. Böyleyken Osmanlı’nın askeri alandaki Batı odaklı 
değişim rüzgârı eğitim, bilim ve teknik ile sanat ve kültür alanlarına da nüfuz etmeye 
başlamıştı. Nihayetinde Padişah III. Selim ile başlayıp Abdulmecid ile doruğa ulaşan 
Batı tiyatrosuyla tanışma ve onu ithal etme girişimleri sancılı bir sürecin ardından mutlu 
sona erişmişti.  

Aslında Batı tarzı sahne sanatlarının ilk örneklerinin III. Murad (1574-1595) dö-
nemine ait olduğunu söylemek yerinde olacaktır. Padişah III. Murad, 14 Haziran 
1582’de, İstanbul Atmeydanı'nda şehzadeleriyle beraber birçok fakir çocuğu da sünnet 
ettirerek büyük bir düğün düzenlemişti. Bu düğünde Osmanlı’nın elinde bulunan Avru-
palı Hristiyan köleler tarafından Pirus dansları arasında mitolojik konulu Aya Yorgi’nin 
(Aziz George) ejderle kavgasının temsil edildiği müzikli bir bale – pandomim gösterisi 
ile yine bale sayılabilecek Moreska ve Matezina dans gösterileri sergilenmişti (Hammer 
1916: 113; akt. Sevengil 2015: 88). Bu gösteriden yaklaşık 100 yıl sonra  da (1675) 
ikinci bale – pandomim gösterisi tarihi kayıtlara girdi (Vandal 1990: 197-198, Daniş-
mend 1942: 2).  Bu arada 17. yüzyılda Marquis de Nointel’in İstanbul’daki Fransız 
Elçiliğinde Corneli Magni’ye yaptırdığı tiyatro binasının ve burada oynanan oyunların 
kayda değer olduğunu da belirtmek gerekir (And 1972: 38). 

Türk tiyatrosunun Batılılaşmasında, bir başka deyişle modern Türk tiyatrosunun 
oluşmasında temel etkenlerin başında, “yabancının keşfi” olarak da adlandırılabilecek, 
Osmanlı elçilerinin Avrupa’ya seyahatleri esnasında gitmiş oldukları opera ve operet 
tarzı sahne gösterileri gelmektedir. Daha da açarsak; gerçek anlamda Osmanlı’nın ilk 
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Batılı sahne sanatlarıyla teması ve tanışıklığı elçiler aracılığıyla gerçekleşmiş; Saray’ın 
ve aydın kesimin gerçek anlamda Batılı tiyatrodan haberdar olmaları ancak elçilerin 
seyahatlerini kaleme aldıkları sefaretnameler sayesinde olmuştur. 

Kuşkusuz bu elçiler arasında en dikkat çekeni Yirmisekiz Mehmet Çelebi ve onun 
kaleme aldığı Paris (Fransa) Sefaretname’sidir. Padişah III. Ahmed'in (1703-1730) 
Fransa Kralı XV. Louis'ye elçi olarak gönderdiği (1719) Yirmisekiz Mehmet Çelebi, 
yaklaşık bir yıl Paris’te kalmış, burada devlet yönetiminden Batılı yaşam tarzına ve 
sanat anlayışına kadar hemen her alanla ilgili gözlemler yapıp derin bilgi ve birikimler 
edinip bunları Sefaretnamesinde toplamıştır. Bu Sefaretname, özellikle Batılı yaşam 
tarzı ve sanat anlayışıyla ilgili Osmanlı saray efradına ve aydın kesime bilgi veren ilk 
kaynak olması açısından oldukça önemlidir (Rado 1970: 51-55, Afyoncu 1997: 50-51). 
Mehmet Çelebi Sefaretname’de Batı tiyatrosuna dair şu kısa tanımı da yapar: “Bunun 
maddesi bir hikayeyi mücessem göstermek. Her hikayeyi bir kitap edip basmışlar, hepsi 
otuz kitap olmuş, her birinin adı var. Her seferinde başka birini vaka edip hemen ora-
cıkta oluyormuş gibi gösteriyorlar” (Sevengil 2015: 93). Mehmet Çelebi’den sonra 
Avrupa’ya gidip yine Batı tarzı sahne gösterilerine ilişkin gözlemlerini paylaşan elçiler-
den bir diğeri de Tuğrakeş Nişancı Mustafa Hatti Efendi’dir. Padişah I. Mahmut’un 
1748’de Beç'e (Nemçe / Avusturya-Macaristan) gönderdiği Mustafa Hatti, kaleme aldı-
ğı Sefaretnamesinde Kral’ın özel davetlisi olarak gittiği operayla ilgili oldukça ayrıntılı 
aktarımlarda bulunur (Savaş 1999: 36). 1757’de ise Padişah III. Mustafa'nın tahta çıkı-
şını haber vermek üzere Ahmet Resmi Beç’e gönderilmiştir. Ahmet Resmi kaleme aldı-
ğı Sefaretnamesinde Beç’te iki yerde tiyatro ve opera olduğundan ve halkın buralara 
gidip nasıl eğlendiklerinden bahseder (Sevengil 2015: 96). Bu geziden 20 yıl sonra 
Ahmet Resmi bu kez de Berlin’e elçi olarak gönderilir ve burada kaleme aldığı Sefaret-
namesi’nde de uzun uzadıya tiyatro ve operadan bahseder (Resmi 1887: 48-49). Ber-
lin’e giden bir başka elçi de Ahmet Azmi’dir. Padişah III. Selim tarafından 1796’da 
gönderilen Ahmet Azmi yazdığı Sefaretname’de Türk heyetini eğlendirmek için baloya 
ve tiyatroya götürüldüklerini anlatır (Sevengil 2015: 97). III. Selim döneminde elçilerin 
Avrupa’ya gidişleri yoğunlaşırken bu elçilerin kaleme aldıkları sefaretnamelerde Batılı 
sahne sanatlarına genişçe yer vermeleri Batılı tiyatro tarzının Osmanlı’da artık, iyiden 
iyiye tanınmasını / keşfedilmesini sağlamıştı. Bu dönem St. Petersburg’a gönderilen 
sefir Rasih’in kaleme aldığı Sefaretname ise Rusların tiyatro ve operalarından bahseder. 
Daha önce Fransızların, Avusturyalıların, Almanların tiyatro anlayışlarıyla ilgili bilgiler 
veren sefaretnamelere paralel olarak sefir Rasih de gittiği operayı ve orada olan biteni 
uzun uzadıya anlatarak Batı tarzı sahne sanatının teknik ve tematiğine ilişkin aktarım-
larda bulunur (Sevengil 2015: 98). III. Selim’in Avrupa’ya gönderdiği bir diğer elçi de 
Seyyid Mehmet Emin Vahid’dir. Vahid kaleme aldığı sefaretnamesinde (1806) özellikle 
Varşova’daki tiyatrodan bahsetmiştir (Vahit 1888: 43-44). 

Bir kez daha yinelemek gerekirse Avrupa’ya gönderilen elçilerin sahne sanatlarıyla 
ilgili bilgiler getirmeleri Osmanlı’daki zihniyet değişiminin temel etkenleri arasındaydı. 
Bu noktada özellikle Padişah III. Selim’in elçilerinin ve Batıcı politikalarının oldukça 
etkili olduğunu söylemek gerekir. 

III. Selim’in devlet yönetiminin Batılılaşma yönündeki yeniliklerle yeniden biçim-
lendirilmesine ivme kazandırması; gerek kurumsal gerekse yönetim anlayışı bağlamında 
keskin bir makas değişiminin yaşanmasında başat etken olması, onun küçüklüğünden 
beri Batı tarzı sanatla iç içe olmasıyla da paralellik gösteriyordu. Batı mimarisinden Batı 
resmine ve heykeline, Batı müziğinden Batı enstrümanlarına, Batı danslarından operala-
rına varıncaya dek her şeyle ilgilenen Padişah, Osmanlı’ya ilk operayı getirip oyunu 
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Saray’a taşıyarak orada seyreden ilk kişi olarak da tarihteki yerini almıştır. Padişah ve 
saray efradına özel olarak sergilenen ve “Osmanlı’da ve Saray’da ilk opera” olarak 
bilinen bu olay III. Selim’in sır kâtibi tarafından yazılmış olan el yazması eserde şöyle 
anlatılır: 

Zilkade'nin altıncı çarşamba günü Topkapı'ya inildi ve dün gece Topkapı’da 
Ağayeri'nde opera adlı ecnebi oyunu gösteren frenklerin temaşa ettirdikleri, çalgılı 
çengili oyun ve konuşmaları ve dimağa sıkıntı ve nezle getiren is ve pasları ve 
taklitleri hatırlanıp söyleşilerek eğlenildi (akt.Sevengil 2015: 99). 

Bu gösterinin Topkapı Sarayı'nda III. Selim'in huzurunda, 1797 yılının mayıs ayı-
nın ikinci günü, İtalya'dan getirilmiş olan bir topluluğun sergilediği bir oyun olduğu 
tahmin edilmektedir (Sevengil 2015: 99-100). Döneme ilişkin verilecek bilgiler arasın-
da, biri sarayda diğeri dışarıda olmak üzere iki geçici tiyatro grubu olduğu, Avrupa’dan 
gelen tiyatro oyuncularının saraya temsiller vermek için çağrıldığı da bulunmaktadır 
(And 1972: 21-22). 

Kuşku yok ki, sarayın ve Padişahların Avrupa’yla temaslarının giderek artması ve 
Batıya ilginin yoğunlaşması Osmanlı’dan Batı’ya olduğu kadar Batı’dan da Osmanlı’ya 
doğru bir yönelimin gerçekleşmesini sağladı. Tiyatro sözcüğünün de ilk kullanıldığı 
(Thalasso 1904: 471) III. Selim döneminde başlayan Osmanlı topraklarına gelişler II. 
Mahmud döneminde daha da artarak Avrupalı çok sayıda tiyatrocu ve tiyatro grubunun 
Osmanlı topraklarına yerleşmelerine dek sürdü. Avrupa yaşam tarzının ve sanat anlayı-
şının artık doğrudan halkla temas etmeye başladığı bu süreçte Padişah da Avrupalı sa-
natçılara ve gruplara özellikle yapılanma noktasında ciddi destek ve izinler vermekten 
geri durmadı. Refik Ahmet Sevengil, Adolphe Thalasso’nun Osmanlı’da Batı tarzı tiyat-
ronun başlangıcıyla ilgili bilgiler içeren makalesinden şu alıntıyı paylaşır: 

... Beyoğlu'ndaki Avrupalı koloni, kendi salonlarında Fransız repertuarından dram 
ve komediler oynamaya başlamıştı. İleri gelen Türkler de bu gösterilere davet edi-
liyordu. Paşalar tiyatroyu çok seviyordu. Bu gösteriler Beyoğlu'nun yüksek sosye-
tesi ve tanınmış kişiler içindi. Venedikli Giustiniani, Beyoğlu'nda yaptırdığı tiyat-
ro binasıyla o küçük özel sahneleri büyük bir sahneye çevirdi. Bu bina Beyoğ-
lu'nun ortasında yapılmıştı. Yabancı elçiler ve devlet bu tiyatroyu koruyordu 
(Thalasso 1904: 371). 

II. Mahmud döneminde tiyatro binasının kurulmasına ilişkin Clement Huart da, 
Büyük Fransız Ansiklopedisi’ne yazdığı “Türkiye” maddesinde, Beyoğlu'nda 1838 sıra-
larında bir tiyatro binası yapıldığını, İtalyan Gaetano Mele aracılığıyla, İtalyan ve Fran-
sız piyesleri oynanarak sahne sanatları zevkinin giderek yayıldığını ve yeni bir edebiyat 
dalının doğduğunu dile getirmiştir (akt. Sevengil 2015: 101-102). Metin And ise II. 
Mahmut döneminde sarayın desteğiyle iki amfiteatr kurulduğunu; bunlardan birincisinin 
Gaetano Mele tarafından Beyoğlu’nda Avrupa operaları ve Fransız oyunları oynanmak 
için kurulduğunu söyler (And 1972: 19).  

Bu arada Türk tiyatrosunun gelişiminde önemli rolü olan Osmanlı Ermenilerinin 
Batı tarzı tiyatro çalışmalarının ilk olarak 1820’de amatör gençler tarafından yapılan 
Ermenice bir gösteriyle başladığını da (Sevengil 2015: 215) ifade etmek yerinde olacak-
tır.   

2. Modern Türk Tiyatrosunun İnşasında sac ayağı: 3A  
Modern Türk tiyatrosu 19.yüzyıl Saray eksenli arayışların / çabalarının bir sonucu 

olarak doğmuştur. Şurası açıktır ki, III. Selim ve II. Mahmud’un Avrupa ile kurmuş 
oldukları ilişkiler Batı tarzı tiyatro anlayışını tohumlamış, ona güçlü bir zemin oluştur-
muştur. Fakat gerçek anlamda modern Türk tiyatrosunun inşa ve ihyası padişahlar Ab-
dülmecid (1839-1861), Abdülaziz (1861-1876) ve Abdülhamid (1876-1909) sayesinde 
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gerçekleşmiştir. Bu itibarla modern Türk tiyatrosunun inşasını sözü edilen üç padişahın 
ilk harfleriyle işaretleyerek 3A metaforunu kullanmak sürecin betimlenmesi açısında 
anlamlı olacaktır.  

a. Abdülmecid: Türk Tiyatrosunda İlkler Devri  
Padişah Abdülmecid’in Türk tiyatrosu için bu denli önemli oluşu, devletin ve top-

lumun Batılılaşması yönünde atmış olduğu keskin yönelimlerle ilgilidir. Daha küçük 
yaşta ve padişahlığı süresince İbrahim Edhem Paşa ve Mustafa Reşid Paşa gibi Avru-
pa’yı çok iyi bilen kişiler tarafından Batı hakkında sürekli bilgilendirilen / yönlendiri-
len, padişahlığının henüz 4. ayında, 17 yaşında iken Osmanlı tarihinin en büyük değişim 
hareketi olan Tanzimat Fermanı’nı ilan eden Abdülmecid Batı sanatına düşkünlüğünü 
de çocuk yaşlardan itibaren saray içinde bulunan Donizetti gibi Batılı sanatçıların ça-
lışmalarına tanıklık etmesine borçludur. Özellikle tiyatro ve operaya karşı büyük ilgi 
duyan Padişah çocukluğundan beri eğlenceye düşkün yapısıyla dikkat çeker (İlyas 1987: 
351). Çocukluğundaki bu özelliğini padişahlığı boyunca da devam ettiren Abdülmecid 
sarayda Batı müziğine ve müzikli sahne eserlerine duyulan ilginin artmasına, sarayda 
operaların oynanmasına; saraydaki gençlerin bu operalarda görev almalarına ve yabancı 
tiyatro gruplarının da saraya gelip oyunlar sergilemelerine kapılar açmıştır.  

Onun dönemi Türk tiyatrosu için ilkler dönemidir.  
Padişahlığının daha birinci yılında Türk tiyatrosunun gerçek anlamda ilk özel tiyat-

ro binasının kurulmasına izin vermiş; Bosko adında İtalyan bir cambaz tarafından kuru-
lan bu tiyatro binasında 1840 yılından itibaren pandomimler, vodviller, komediler ve 
operalar oynanmış, burada sadece İstanbul’da ikamet eden oyuncular değil Fransa ve 
İtalya gibi Avrupa ülkelerinden gelen tiyatro grupları da çok çeşitli oyunlar sergilemiş-
lerdir. Bu tiyatro sadece gerçek anlamda kurulan ilk tiyatro binası değil aynı zamanda 
özel tiyatrolar tarihinin de temel mihenk taşlarından biri olma özelliğine sahiptir. Böy-
leyken bu bina birkaç yıl sonra el değiştirerek Halepli Katolik (Tütüncüoğlu) Mihail 
Naum tarafından yeniden tamir ettirilerek işletilmeye başlanmış, yine çok çeşitli sanat-
çılar tarafından çeşitli oyunlar oynanmış, fakat 1846’daki bir yangında yok olmuştur. 

Türk tiyatrosunun ikinci tiyatro binası da Naum tarafından Padişah Abdülmecid’in 
büyük maddi destekleri sayesinde kurulmuştu. Bu bina 1848’den 1870’e kadar Osman-
lı’daki gösterilerin merkezi durumundayken bu bina da yine yangına kurban gitmişti. 
Mihail Naum gerek Saray’a yazdığı dilekçelerde gerek gazete ilanlarında gerekse oyun 
el ilanlarında Padişah’a büyük övgüler dizerek ilgi ve yardımları için şükran ve minnet 
duygularını iletmişti. Bu ilanlardan birinde şu beyit yazılıdır: 

Kıldı Han Abdulmecid’in mazh-ı ihsanı bina. 
Saye-i lütfunda alem eylesün zevk u sefa. 
(Han Abdulmecid’in iyiliğin, lütfun ta kendisi olan ihsanı, bunun, yani bu tiyatro-
nun yapılmasına imkan verdi, o yaptırdı; onun iyiliği, lütfu sayesinde dünya eğ-
lensin, zevk etsin.) (Sevengil 2015: 112). 

Padişahın Naum Tiyatrosuna olan yardımı, ilgisi, teşviği ve izinleri arasında İstan-
bul’da tiyatro yapmanın 10 yıllığına sadece Naum’a ait olması da vardı. 1852’de ger-
çekleşen bu izin 1862’de biterken Naum bir kez daha 10 yıllık bir talepte bulunmuş 
fakat bu kez 5 yıllığına izin verilmişti (Sevengil 2015: 117). 

Abdülmecid döneminde gerçekleştirilen ilklerden bir diğeri de Türk tiyatro tarihi 
içinde ilk resmi tiyatro binasının, bir başka deyişle devletin ilk tiyatro binası olan Dol-
mabahçe Sarayı Tiyatrosunun yapımıdır. Dolmabahçe Sarayı yapılırken yanında bir de 
tiyatro binası açmayı düşünen Padişah Abdülmecid’in amacı Fransa’daki Versailes 
Sarayı tiyatrosuyla boy ölçüşecek oranda bir tiyatro binası yapmaktı. Bu amacına tiyatro 
binasının açılışını 8 Ocak 1859’da gerçekleştirerek ulaşmıştı. Oldukça görkemli ve 

http://www.millifolklor.com/


 
Millî Folklor, 2023, Yıl 35, Cilt 18, Sayı 139 
 

88  http://www.millifolklor.com 

 

işlevsel yapılan Dolmabahçe Sarayı Tiyatrosu üç katlı localar, padişah locası, harem 
kadınlarının oturacağı localar ve üç yüz kişilik bir salondan oluşuyordu (Ceride-i Hava-
dis 1859). 

Bu dönemde yaşanan ilklerden biri de artık Türkçe müzikli oyunlara yer verilme-
siydi. Daha önce çoğunlukla İtalyanca oynanan ve kısıtlı bir kesim tarafından izlenebi-
len operalar giderek Türk seyircilerin de ilgisini çekince İtalyanca bir opera metni Türk-
çe’ye çevrilip basıldı (Ceride-i Havadis 1842). Gaetano Donizetti’nin Belisario operası 
1842’de basımı gerçekleştirilerek Türk tiyatro tarihine “Türkçe'ye çevrilen ilk dramatik 
eser” olarak geçti (Sevengil 1969: 11). Bosko’nun tiyatrosu için yapılan bu çeviriden 
sonra 1858’de bu kez Naum tiyatrosu bir başka oyunu Türkçe’ye çevirtti. Riyakar ve 
Müseyyip komedi oyunu Hekimoğlu Sirap tarafından İtalyanca’dan çevrilmişti. Bu 
arada halka açık ilk opera gösterisinin de 18 Kasım 1841’de sergilenen Bellini’nin 
Norma adlı eseri olduğunu da belirtmek gerekir (Tanrıkulu 1993: 18). 

Türk tiyatrosu tarihi açısından en önemli ilklerin başında, kuşku yok ki İbrahim Şi-
nasi tarafından yazılan Şair Evlenmesi adlı eser gelmektedir. 1858 yılında yazılmaya 
başlanıp tefrikalar halinde gazetede yayımlanan Şair Evlenmesi adlı oyun Metinli Türk 
tiyatrosunun başlangıcı olarak sayılmaktadır. 

Abdülmecid’in doğrudan ve dolaylı olarak yaptığı destek, katkı ve kazanımlarla 
önemli ilklere imza atılan bu dönemde yine saray içinde müzikli sahne eserleri söyleye-
bilecek Türk gençlerine çeşitli eğitimler verilmiş, gençlere Batı tarzı danslar öğretilerek 
ilk bale gösterileri sergilemeleri sağlanmıştır. Bu dönemde yabancı tiyatro gruplarının 
Beyoğlu’ndaki salonlarda sahnelediği oyunları takip edip ayrıca sanatçıları saraya çağı-
rarak ödüllendiren Padişah çok sayıda oyuncuya nişanlar verip maaşlar da bağlatmıştı 
(Sevengil 2015: 136-424).  

Abdülmecid’in çocukluğundan beri müzikli sahne eserlerine olan ilgisi ölümüne 
dek sürmüştü. Gerek Beyoğlu’ndaki özel tiyatro gruplarının gösterileri gerek kır gezile-
rinde saray sanatçılarına yaptırttığı gösteriler gerekse saray içindeki gösteriler onun hep 
ilgi odağındaydı. Seyrettiği son oyun ise ölümünden iki ay önce sadrazam, vezirler ve 
yabancı elçilerle birlikte seyrettikleri saraydaki gösteriydi (Sevengil 2015: 128-427). 

b. Abdülaziz: Geleneksele Meyil ve Diplomaside Tiyatronun                      
Araçsallaştırılması  

Abdülmecid öldükten sonra tahta çıkan kardeşi Abdülaziz bir hayli hızlanan Batılı-
laşma eğilimini az da olsa yavaşlattı. Özellikle Abdülmecid ve ailesinin zevke, lükse ve 
gereksiz harcamalara olan düşkünlükleri yeni padişahın bir takım tasarruf uygulamala-
rına gerekçe olurken bu doğrultuda saraydaki kızlar fanfarı, kızlar orkestrası ve bale 
grubu dağıtılıp erkekler orkestrası ihmal edildi ve böylece nispeten daha sönük etkinlik-
lere yer verilmeye başlandı. Bu durum bir yönüyle Batılı tarzdaki sahne gösterilerinin 
yerlerinin kaybedilmesi, geleneksel ağırlıklı sahne etkinliklerinin rağbet görmesi anla-
mına gelmekteydi. Aslında Abdülaziz sanatın birçok alanıyla ilgili, dahası sanatçı kişi-
liği olan bir padişahtı. Osmanlı tarihinde heykelini yaptırtan ilk ve son padişah olması-
nın yanı sıra resim ve müzikle doğrudan ilgiliydi. Resimler yapar, ney üfler, Geleneksel 
Türk müziği kuramlarını sever, bilir, anlar ve yorumlar, ayrıca şarkılar da bestelerdi. 
Dolmabahçe Saray Tiyatrosunda Türk ve Müslüman sanatçıların Batılı tarzdaki sahne 
sanatlarında varlık gösterip etkin olmaları Abdülaziz dönemindedir. Burada Türk oyun-
cuların oynadığı oyunlar geneli itibarıyla komedi ve dram türlerinde olup oyunların dili 
Türkçe’dir. Türk ve Müslüman oyuncuların Türkçe oyunlarla sahnede varlık gösterme-
leri Türk tiyatrosu açısından oldukça önemlidir. Ki, sarayda gerçekleşen bu durum saray 
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dışındaki amatörlere de esin / cesaret kaynağı olmuş ve artık dışarıda da Türk ve Müs-
lüman gençler Türkçe oyunlar oynamaya başlamışlardır (Thalasso 1904: 371).  

Abdülaziz’in Saray’daki Müslüman oyuncuların oyunlarını seyrettiğine dair 30 
Mart 1863 tarihli Tercüman-ı Ahval’daki gazete haberi şöyle: 

Padişah Efendimizin dünkü cumartesi gecesi tiyatrohanelerine şeref vererek İslâm 
oyuncularının 'komedya tarzında tanzim ve icra etmiş oldukları yeni ve pek tuhaf 
bir oyunu' seyir ve temaşaya rağbet buyurdukları ve oyuncuları mükâfatlandırdık-
ları işitildi. 

Abdülaziz’in seyredip desteklediği sahne etkinlikleri arasında komedi, dram ve 
pandomimlerin yanı sıra ortaoyunu da önemli yer tutar. Onun döneminde eski saray 
eğlenceleri canlanmış; cüceler, cambazlar, taklitçiler, meddahlar yeniden ilgi görmeye 
başlamış, hatta saray dışındaki ortaoyunu sanatçıları da saraya alınarak burada gösteriler 
yapmışlardır. Abdülaziz’in ortaoyununa olan ilgi ve sevgisi bir hayli fazlaydı. Oyunları 
sadece sadrazamla, vezirlerle, elçilerle değil saraya getirttiği askerlerle birlikte de sey-
reder, hatta saraya gelen valileri de bu gösterilere götürürdü (Sevengil 2015: 443-446). 
Bu ilgi sadece saraydaki gösterileri izlemekle sınırlı değildi. Misal, 1863’te Mısır seya-
hati dönüşünde konakladığı bir evde dahi ortaoyunu seyretmiş, oldukça da memnun 
kalmıştı (Aksüt 1944: 68). Abdülaziz’in seyrettiği bazı ortaoyunlarının izleklerini ken-
disinin oluşturduğuna dair bilgiler de vardır. Bununla birlikte Refik Ahmet Sevengil, 
sarayda başlayıp bir süre sonra şehir sahnelerinde de yaygın olarak oynanmaya başlanı-
lan ortaoyununun Tuluat Tiyatrosunun başlangıcı sayılabileceğini söylemiştir (2015: 
453-458). 

Padişah Abdülaziz saraydaki sahne etkinlikleri yanı sıra Beyoğlu’ndaki Naum Ti-
yatrosu’na da sıklıkla gider oyunlar seyrederdi. Özellikle Avrupa’dan gelen tiyatro 
gruplarının oyunlarını seyreden Abdülaziz, Veliaht Murad ile şehzade Abdülhamid’i de 
yanında götürür, onların sahne sanatlarına olan görgülerinin artmasına vesile olurdu. 
Padişah Abdülaziz Naum Tiyatrosuna her gittiğinde tiyatro yöneticilerinden oyuncuları-
na, hatta tiyatrodaki hizmetlilere varıncaya dek herkese para yardımında / ‘ihsanda’ 
bulunur, böylece takdir ve beğenilerini belirtmiş olurdu. Bunun yanı sıra padişahın 
Naum Tiyatrosuna özel yardım ve destekleri de söz konusuydu. Hatta maddi yetersizlik-
lerden dolayı zaman zaman kapanmak durumda kalan Naum Tiyatrosu’nun padişahın 
imdada yetişmesiyle yoluna devam edebildiği de kayıtlar altındadır (Sevengil 2015: 
117-122). Abdülaziz’in bu yardımları Naum Tiyatrosu’nun “İmparatorluk Tiyatrosu” 
(And 1972: 201) olarak nitelendirilmesine sebep olacak ölçekteydi.  

Abdülaziz dönemine ilişkin önemli tiyatro olaylarından biri de Gedikpaşa Tiyatro-
su’nun kurulmasıydı. Aslında Abdülmecid’in son yıllarında kurulmaya başlanan fakat 
Abdülaziz ile birlikte işlevsel hale gelen Gedikpaşa Tiyatrosu Batılı sahne tarzının yer-
leşmesine doğrudan hizmet etmiş olan bir tiyatro kurumuydu. Müslüman Türk oyuncu-
ların ilk sahneye çıktıkları ve Türkçe oyunlar oynanan ilk sahne oluşumu olan Gedikpa-
şa yine Batı dillerinden Türkçeye çevrilmiş ilk oyunların ve dönemin ünlü edebiyatçıla-
rının yazdığı Türkçe eserlerin oynandığı ilk tiyatro olarak da kayıtlara girmiştir (Seven-
gil 2015: 216-224).  

Gedikpaşa Tiyatrosu 1868 yılından itibaren Türkçe oyunlar sahnelemeye başlarken 
tiyatro Güllü Agop adlı bir sanatçının yönetimindeydi. Daha önceleri Müslüman olan ve 
döneminde ‘Güllü Yakup Efendi’ olarak anılan Güllü Agop, Gedikpaşa tiyatrosu ile 
Türk tiyatrosuna kazandırdığı ilkler arasında Fuzuli’nin Leyla ile Mecnun hikayesini 
Mustafa Paşayla birlikte beş perdelik müzikli sahne eserine çevirmesi vardır (Zobu 
1958: 4). Bu eser Tanzimat sonrasında bir başka türdeki Türkçe bir eserden çevrilen ilk 
Türkçe müzikli sahne oyunu olarak kabul edilmektedir. 
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Abdülaziz’in tiyatroyla ilişkisi bağlamında dikkat çekilecek bir başka konu da 
onun sahne sanatlarını uluslararası ilişkilerde sıklıkla diplomatik bir araç olarak kullan-
maya başlamasıdır. Bu aslında Batılı devletlerin tamamının sıklıkla başvurdukları dip-
lomatik yöntemlerden biriydi. Konuk ülke temsilcileri tiyatro salonlarına götürülür ve 
oralarda çeşitli oyunlar izlettirilirdi. Abdülmecid de bu yöntemi kullanmış, hatta bir 
yönüyle Dolmabahçe Saray Tiyatrosunu bu amaca hizmet etmesi açısından yaptırtmıştı. 

Abdülaziz 1867’de Fransa’ya gitti. Bu Osmanlı padişahları arasında yurt dışına ya-
pılan ilk ve son seyahatti. Abdülaziz ve heyeti Paris’te resmi programda olmamasına 
rağmen bir sahne eserini seyretmeye gittiler. Paris sokaklarında halkın coşkusu görül-
meye değerdi. Fransızlar Osmanlı Padişahını Toulon’dan itibaren “Yaşa!” sesleriyle 
karşılamışlardı. Opera saatinden çok önce Italiens Bulvarı geçilemeyecek hale geldiği 
için saray arabaları Cappucine Bulvarı'ndan geçmeye mecbur oldu. Kalabalık kitle padi-
şahı alabildiğine alkışlıyor, “Vive le Sultan!” sesleri ortalığı çınlatıyordu. Dönüşte de 
aynı şekilde gösteriler yapılmıştı (Aksüt 1944: 134). 

Paris’in ardından Londra’ya geçen padişah Abdülaziz burada önce iki bin sanatçı-
nın bir ağızdan Osmanlı padişahı için yazılmış olan şiirli şarkıyı söyledikleri bir konsere 
götürüldü. Milli marşlar ve padişah adına övgüler içeren şiirler de (ode) söylendi. Bura-
da meşhur Fransız bestecisi Daniel François Auber'in Masaniello'sunun oynandığı ope-
rası izlendi. Mareşal üniforması giymiş olan padişah, Galler Prensi (Veliaht Edward) ile 
Cambrige dükü arasında oturmuş, oyun sonrasında ise memnuniyetini ifade edip oyun-
culara ihsanlarda bulunmuştu. (Rûznâme-i Âyine-i Vatan 1867; Sevengil 2015: 160). 

Abdülaziz Avrupa seyahatinin son ayağı olan Viyana’da da tiyatroya götürülmüştü. 
Paris ve Londra gibi buradaki tiyatroya da çocukları veliaht Murad ile Şehzade Abdül-
hamid ve heyetiyle giden padişah Ander Wien Tiyatrosu'nda La Biche au Bois adlı 
baleyi seyretti. Sanat değeri yüksek olan oyunun prodüksiyonu da oldukça masraflı idi. 
Abdülaziz için halk adeta tiyatro binasına hücum etmişti. Sultan Abdülaziz heyeti ile 
birlikte tiyatroya gelmiş, halk ise ayağa kalkarak Osmanlı padişahını alkışlarla karşıla-
mıştı. Abdülaziz oyunu çok beğenmiş, sonuna kadar seyredip ardından Schaunbrunn 
Sarayı'na dönmüştü (Aksüt 1944: 191-193). 

Osmanlı Padişahının Avrupa’ya yaptığı seyahatler ve orada seyrettiği Batılı sahne 
eserleri uluslararası ilişkilerde esin kaynağı, hatta neredeyse diplomasinin bir gereği 
haline gelmişti. Bundan dolayıdır ki, Avrupa’dan Osmanlı’ya yapılan iade-i ziyaretlerde 
de tiyatro oyunlarının gösterimi önemli bir yer tutar. 

1869 Mart ayı sonunda İngiltere Kraliçesi Victoria adına oğlu Galler prensi ile eşi 
Abdülaziz’i ziyaret etmek için İstanbul’a geldi. Prens ve eşinin programında Naum 
Tiyatrosu’na gidip İtalyan operası seyretmek de vardı. Padişah Abdülaziz, sadrazam, 
bakanlar ve yabancı elçiler resmi üniformalarıyla gösterime katıldılar. Aynı yılın Ekim 
ayında da Avusturya imparatoru François Joseph iade-i ziyarette bulundu. İmparator 
programa uyarak ziyafetin ardından Padişah Abdülaziz ile beraber Naum Tiyatrosu'na 
gidip opera seyretti (Sevengil 2015: 112-122, 457).  Bir başka anekdota göre ise, 
1869’da İstanbul’a gelen Fransız İmparatoriçesi Eugénie-Marie de Montijo de Guzman 
saray bandosunun çaldığı Faust operasını dinleyince, “Ben Fransızım, eseri tanırım; 
fakat bu kadar latif bir eda ile çalınması beni şaşırttı” (Gazimihal 1955: 80) diyerek 
hayranlığını ifade etmişti. 

c. Abdülhamid: Son sacayağı 
Türk tiyatrosunun inşasındaki asli sacayaklarının üçüncü ‘A’sı padişah II. Abdül-

hamid’dir. Abdülaziz’den sonra tahta çıkan V. Murad’ın hastalanarak 93 gün sonrasında 
saltanatını devrettiği II. Abdülhamid daha bebek yaşlardan itibaren Donizetti’nin saray-
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daki müzikli gösterilerine tanık olmuş, genç yaşlarında Paul Dussappe’den dersler alıp 
Dolmabahçe ve yurtdışı seyahatlerde operalar seyretmiş, özellikle Batı müziği ve ope-
raya olan ilgisi ve sevgisi ölünceye dek devam etmiş olan bir padişahtı. Abdülhamid 
kendisi gibi çocuklarını da Batı müziği ve sanatları konusunda bir hayli iyi yetiştirmişti 
(Nuri 1911: 205, Osmanoğlu 2013: 25, Akyıldız 2012: 174). Müzik ve operanın dışında 
resim, fotoğraf ve sinema gibi sanatlarla da yakından ilgilenen Abdülhamid, Avrupa’da 
ilk film gösterisinin yapıldığı 1895’ten hemen bir yıl sonra Yıldız Sarayında bir sinema 
filmi oynattırmış, bu film aynı yıl içinde saray dışında da gösterime sunulmuştu (Çelik-
temel-Thomen 2016: 158).  

33 yıllık zorlu ve yoğun geçen saltanatlık süreci boyunca tiyatroyla da hep iç içe 
olan II. Abdülhamid, haftanın çarşamba ve cuma günlerini oyun günü olarak belirlemiş, 
isteği doğrultusunda başka günler de ilaveten oyunlar sahnelettirmiştir. Başkatibi Tahsin 
Paşa onun oyun seyretme esnasında zaman zaman devlet işlerini yürüttüğünü anlatır 
(Sevengil 2015: 513-514). Metin And ise Abdülhamid’in tiyatroya ilişkisini ilginç bir 
anıyla açıklar. And, Abdülhamid’in İtalyan bir grubun oynadığı Shakespeare’in Othello 
adlı oyununu seyrettiğini, oyunun beşinci perdesinde Desdemona’nın ölümü ve Othel-
lo’nun kendisini öldürmesinden sonra gözlerinin yaşardığını (ağladığını) dile getirir 
(1961: 141-146). 

Abdülhamid döneminin en önemli özelliklerinden biri de Avrupa’dan İstanbul’a 
çok sayıda tiyatro grubunun ve dünyaca ünlü sanatçıların gelmiş olmasıdır. Beyoğlu’na 
gelen hemen her grup da Yıldız Sarayına çağrılır, burada da oyun sahnelemeleri sağla-
nırdı. Dönemin dünyaca ünlü oyuncularının o dönem Abdülhamid’e oyunlar oynadığı, 
padişahın da hemen her oyuncuya önemli maddi destekler, hediyeler, nişanlar verdiği, 
hatta bazı oyuncuları maaşa bağladığı kayıt altındadır (Sevengil 2015: 501-517). Padi-
şahın yabancı tiyatro gruplarına ve yabancı oyunculara yaptığı bolca ‘ihsanlar’ın yanın-
da Osmanlı’daki önemli tiyatroculara da desteklerde bulunduğunu söylemek yerinde 
olacaktır. Bu noktada Türk tiyatrosuna adını yazdırtan isimlerin başında gelen Güllü 
Agop’un saraya alınması ve Muzika-yı Hümayun’a dahil edilerek el üstünde tutulması 
oldukça dikkat çekicidir. 

Türk tiyatrosu adına bu döneme ait önemli gelişmelerden biri de Dolmabahçe Sa-
ray Tiyatrosu binasından sonra devlete ait üç farklı tiyatro binasının daha yapılmış ol-
masıdır. Bunlardan ikisi Anadolu’da, diğeri ise Yıldız Saray’ında. İstanbul dışında yapı-
lan ilk, Türk tiyatrosunun ikinci resmi tiyatro binası, dönemin Bursa valisi Ahmet Vefik 
Paşa tarafından 1879’un Eylül’ünde açılışı yapılan Bursa Osmanlı Tiyatrosu binası 
(Sevengil 2015: 261-270), üçüncü resmi tiyatro binası ise bundan birkaç ay sonra (Ocak 
1880) dönemin valisi Ziya Paşa tarafından yaptırtılan Adana’daki tiyatro binasıdır (Zo-
bu 1982). Bu dönemde yapılan diğer bir resmi tiyatro binası ise Abdülhamid’in doğru-
dan yaptırttığı Yıldız Saray Tiyatrosu binasıdır. 1889 yılında açılışı yapılan Yıldız Sara-
yı Tiyatrosu bir taraftan daha önceki yıllarda yanan Dolmabahçe Saray Tiyatrosu bina-
sının misyon ve işlevine uygun olarak Avrupa’ya karşı Türk saraylarında da tiyatro 
binasının olduğunu göstermek ve Avrupalı konuk devlet adamlarına burada tiyatro 
oyunu seyrettirmek, bir taraftan da Padişah’ın tiyatro seyretme isteğini karşılamak için 
yaptırılmıştı. İçinde onlarca tiyatro grubunun ve çok sayıda ünlü oyuncunun sahne aldı-
ğı bina yüzlerce oyun gösterimine de ev sahipliği yaptı. Her türlü giderin hazineden 
karşılandığı Yıldız Sarayı Tiyatrosu Dolmabahçe Saray Tiyatrosu kadar görkemli olma-
sa da yine de oldukça göz alıcı özelliklere sahipti. Bu arada Yıldız Sarayında yazlık ve 
kışlık olmak üzere iki ayrı tiyatronun bulunduğuna da işaret etmek gerekir.  
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Kuşkusuz Yıldız Saray Tiyatrosu Abdülhamit’in Avrupa ülkeleriyle olan ilişkile-
rinde önemli bir işleve sahipti. Çok sayıda Avrupalı devlet adamının oyunlar seyrettiği 
Yıldız Sarayı Tiyatrosu diplomatik ilişkilerin merkez noktalarından biriydi. Misal bura-
da ağırlanan önemli konuklardan biri, 18 Ekim 1898’de İstanbul’a gelen Alman İmpara-
tor II. Wilhelm, İmparatoriçe Victoria ve maiyetleriydi (Hür 2013: 49). Yine çok sayıda 
Avrupalı devlet adamlarının konuk edildiği tiyatroda Rusya ve İran’dan da konuklar 
ağırlanırdı. Misal Rus ve İran Büyükelçileri burada İtalyan topluluğunun sahnelediği 
Şeytan Robert adlı operayı birlikte seyretmişlerdi (Mijatoviç 1908: 289-296). Bu arada 
Abdülhamid’in konuğu İran Şahı Muzafferüddin’e Batı tarzı tiyatro oyunu yanında 
ortaoyunu seyrettirdiği ve Şah’ın bunu oldukça beğendiği de kayıtlardadır (Osmanoğlu 
2013: 51). 

Sonuç 
Modern (metinli – dramatik) Türk tiyatrosunun inşa sürecinde padişahların izinin 

sürüldüğü bu çalışma ile Osmanlı’daki zihniyet değişiminin tiyatroya nasıl yansıdığı ve 
padişahların bu süreçteki rol ve etkileri öz vurgular eşliğinde mercek altına alınmıştır. 
Kuşkusuz Türk Tiyatrosunun Batı ile teması doğrudan Saray aracılığıyladır. Özellikle 
17. yüzyıldan itibaren padişahların direktifleri doğrultusunda Avrupa ülkelerine giden 
elçiler kaleme aldıkları Sefaretnamelerle Batı tarzı sanat anlayışının tanınmasını sağla-
mışlardır. Bu durumu “yabancının keşfi” kavramıyla açıklamak mümkündür. Elçilerin 
Avrupa’daki tiyatrolara gidip batı tarzı sahne gösterilerini keşfetmeleriyle başlayan 
Türk tiyatrosunun Batılılaşma süreci özellikle Tanzimat’tan sonra Avrupalı çok sayıda 
tiyatrocu ve tiyatro grupların Osmanlı topraklarına gelmeleri, hatta yerleşmeleri ile 
farklı bir boyut kazandı. Karşılıklı ilişkiler sonucunda ortaya çıkan bu durum artık saray 
efradı ile halkın doğrudan Batı tarzı tiyatro uygulamalarıyla yüzleşmesini, dolayısıyla 
esinlenme sürecinden artık inşa ve ihya dönemlerine geçişi gerektirdi.  

Modern Türk tiyatrosunun inşa ve ihyası “3A dönemi” olarak nitelediğimiz Ab-
dülmecid, Abdülaziz ve Abdülhamid dönemlerini içerir. Üç padişahın özel ilgileri, sev-
gileri, eğilimleri, destek, teşvik ve yönlendirmeleri modern Türk tiyatrosunun daha 
kuruluş aşamasında ilk altın çağını yaşamasına yol açtı. İlkin Batı tiyatrosu ile Gelenek-
sel Türk tiyatrosunun iki temel farkı bu dönemlerde giderildi. Bu iki fark Batı tiyatrosu-
nun metne dayalı olması ile oyunların sahnede (tiyatro salonu) sergileniyor olmasıydı. 
Modern tiyatronun koşulu olan bu iki etmen üç padişahın döneminde etkin bir şekilde 
yerine getirildi. Bu süreçte çok sayıda Türk oyun yazarının yetiştiği ve önemli oyun 
metinleri kaleme aldıkları, ayrıca resmi ve sivil tiyatro binalarının inşa edilerek resmi, 
özel ve yabancı tiyatro gruplarının bu sahnelerde oyunlar sergilemeleri tarihi önemde-
dir. Bunların yanı sıra modern Türk tiyatrosunun hemen tüm ilkleri bu dönemlerde 
yaşanmıştır. İlk dramatik metnin yazılması, ilk oyunun Türkçeye çevrilmesi, ilk Türkçe 
sahne eserinin canlandırılması, ilk Türkçe tiyatro oyun metninin kaleme alınması, ilk 
Türk ve Müslüman oyuncuların sahneye çıkması, ilk Türk ve Müslüman tiyatro grupla-
rının oluşması; çok sayıda özel tiyatro salonlarının kurulması, bunların saray tarafından 
doğrudan maddi desteklerle ayakta tutulması, sarayda ve özel tiyatrolarda Batı ayarında 
kaliteli prodüksiyonların gerçekleşmesi, çok sayıda ve çok çeşitli oyunun sürekli olarak 
saray efradına ve sivil halka seyrettirilmesi gibi nicel ve nitel bakımdan oldukça zengin 
yenilik ve oluşumlar hep bu dönemde gerçekleşmiştir.  

Padişahların modern Türk tiyatrosunun esin, inşa ve ihya süreçlerindeki etkinlikle-
rine ilişkin yapılacak çıkarımlardan bir diğeri de Osmanlı’nın tıpkı Avrupalı ülkeler gibi 
sahne sanatlarını diplomasinin ve uluslararası ilişkilerin araçlarından biri haline getir-
meleri ve bunun bir devlet kültürü haline gelmesi durumudur.  
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Bu noktada şuna da dikkat çekmek gerekir ki, Saray politika olarak hiçbir dönemde 
halkı Batılılaştırmak, bu yönde güdülemek, bu yönde yeni vatandaş tipi üretmek ve bu 
yönde toplumsal zihniyeti değiştirmek amaçlı tiyatroyu araçsallaştırmış değildir. Bir 
başka deyişle, Osmanlı devleti, tıpkı Cumhuriyet döneminde yapıldığı gibi (Aydemir 
2017: 43-177) kitleleri yönlendirme, biçimlendirme, değiştirme ve dönüştürme amacıy-
la tiyatroyu politik bir aygıt olarak kullanmamış, halkın tiyatro aracılığıyla Batılı yaşam 
tarzını tanıyıp benimsemeleri doğal ve kendiliğinden olmuştur. 

Nihai olarak Türk tiyatrosunun modernleşmesi ve dram sanatına dönüşmesinde pa-
dişahların payının büyük, önemli ve değerli olduğunu bir kez daha vurgulamak yerinde 
olacaktır. Onların yenilikçi ve Batılılaşma yönünde ortaya koymuş oldukları irade ve 
yönetim anlayışı tiyatromuzu Batı tiyatrosu tarzıyla buluşturup modern Türk tiyatrosu-
nun doğumu, gelişimi ve büyümesinde temel etken olmuş; bir başka deyişle Türk tiyat-
rosu adına var olan hemen tüm oluşum ve yeniliklerin kökeninde Osmanlı hükümdarları 
başat özne olarak yerlerini almışlardır.  

 
YAZARLARIN KATKI DÜZEYLERİ: Birinci Yazar %100. 
ETİK KOMİTE ONAYI: Çalışmada etik kurul iznine gerek yoktur. 
FİNANSAL DESTEK: Çalışmada finansal destek alınmamıştır. 
ÇIKAR ÇATIŞMASI: Çalışmada potansiyel çıkar çatışması bulunmamaktadır. 
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ÖZ 
Karay Türkleri, Türk dünyasının en batıda yer alan temsilcilerinden olup inanç dairesinin edebiyata 

yapmış olduğu etkilerin görülmesi açısından incelenmeye değer nitelik taşımaktadırlar. Dünya üzerinde 
‘Karay’ inancına sahip iki grup bulunmaktadır. Bu gruplardan ilkini Anan Ben David’in VIII. asırda sistema-
tik hale getirdiği bu nedenle de ilk dönemlerde “Ananiye” sonraları ise ‘Karay’ olarak isimlendirilen İsrailo-
ğulları kökenli Karaylar meydana getirirken Karay inancına sahip diğer grubu Hazar İmparoturluğu’nda bu 
inanca geçen Türk kökenli Karaylar oluşturur. Bu ikinci grup Hazar İmparatorluğu’nun dağılmasından sonra 
Kırım, İstanbul, Litvanya ve Polonya’ya göçmüşlerdir. Etnik olarak Türk olan Karaylar kendilerini Karay 
veya Karaylar olarak nitelemekte olup kökenlerini İsrailoğullarına değil Hazar Türklerine dayandırmakta ve 
Türk köklerine vurgu yapmaktadırlar. Farklı bir inanç dairesi içinde olmaları, köklerinden getirdikleri müşte-
rek âdetleri yok etmemiş, Karay inanışının getirdiği ritüeller ve kavramlarla yeni bir boyut kazanmıştır. Bu 
farklılığı ‘ağıt’ terimini ifade eden kelimede dahi görmekteyiz. Ağıt kavramı için, Karay Türkçesinde ‘sığıt, 
sıyıt, sarnav’ terimleri yanında İbranice kökenli ִהנָיק  ‘kına’ kavramı da kullanılmaktadır. İnsanoğlunun yaşa-
mının son noktası olan ölüm hadisesinin, yakın çevreye verdiği hüznün dizelere, sözlere, ezgilere dökülmüş 
şekli olan ağıdın Karay Türklerinde inanç çevresinde gelişmesi de bu yönüyle pek tabiidir. Bu yazıda, hem 
Karay cemaatine hizmet eden dört Karay hazzan tanıtılmış hem de vefatları üzerine yazılan ağıtlarda inançla-
rın etkisi belirtilmiştir. ‘Hazzan’ Karay ibadethanesinde yani kenesada görevli olan din adamı için kullanılan 
bir terimdir. Hazzanlar sadece kenesada ibadeti yürütmemiş, toplum içinde halkın gelişmesi ve bilinçlenmesi 
için de çalışmışlardır. Karayların hazzan ve ribbilere (öğretmen) vermiş oldukları değer ve göstermiş oldukları 
hürmetin, onların dünyadan göçmeleri sonrasında cemaat üzerinde bıraktığı derin teessürle cümlelere yansıdı-
ğı görülmektedir. Özellikle, bu teessür ve yas havasında görülen Musevi inancının etkileri, ‘kahal, Tora, 
Adonay, mitsva, Şabbat, Şemot, tiḫyat metim, merkava vb.’ İbranice ödünçleme kelimelerle kendisini göster-
mektedir. İncelenen dört farklı ağıt metnine konu olan dört isim de hazzanlık görevini yapmış önemli Karay 
âlimleridir. Bu önemli ribbi ve hazzanların ortak özellikleri ‘cemaatleri için yaptıkları çalışmalar, doğru 
kişilik, yedi bilgeliği bilme, Tevrat’ın emirlerine göre yaşama, ardından şerefli bir san bırakmalarıdır. Çalış-
mada incelenen ağıt metinleri; Ribbi Josef Leonowicz’in kaleme aldığı ‘Kınası Ribbi Szalomnun Zaḫarja-
siewicznin” (Ribbi Şalom Zaḫarjasiewicz’in Ağıdı) ve ‘Kınası Ribbi Awrahamnın Leonowicznin Ol Szofet-
nin’ (Hakim Ribbi Avraham Leonowicz’in Ağıdı) adlı ağıtları, Ribbi Simcha Leonowicz’in yazdığı “Kınası 
Ribbi Jeszua Josef Mordkowicznin” (Ribbi Jeszua Josef Mordkowicz’nin Ağıdı) adlı ağıdı ve Ribbi Zarach’ın 
Ribbi Jeszuanın oğlu Ribbi David için kaleme aldığı ağıttır. Karaylar için bu kadar önemli olan bu hazzanların 
dünyadan göç ettiklerinde artlarında bıraktıkları üzüntü de o oranda derin olmuş ve Tevrat’ın emirlerine göre 
yaşayıp, arkalarından bıraktıkları şerefli san meziyetleriyle övülmüştür. Ribbilerin çocukluklarından başlamak 
üzere hayatlarındaki önemli noktaları, onları diğer insanlardan ayıran özellikleri ve cemaatleri için yapmış 
oldukları hayırların işlenmiş olduğu mısralardan sonra ölüm tarihleri Karaylara has olan takvim esas alınarak 
verilmiştir. Bu teolojik unsurların hâkim olduğu Karay Türklerinin ağıt metinleri yukarıda verilen detaylar 
çevresinde tahlil edilmiştir.  

Anahtar Kelimeler  
Karay Türkleri, Karayca, Karaim, Musevi, ağıt. 

 
ABSTRACT 

 Karaim Turks are one of the representatives of the Turkic world located in the farthest west, and they 
are worth examining in terms of seeing the effects of their faith part on literature. There are two groups in the 
world who have the 'Karaite' belief. The first of these groups is Anan Ben David's VIII. For this reason, the 
Karaites of Israeli origin, who were called "Ananiye" in the first period and "Karay" in the later periods, were 
formed. The other group with the Karaite belief is the Karaites of Turkish origin, who converted to this belief 
in the Caspian Empire. This group, after the collapse of the Khazar Empire, migrated to Crimea, Istanbul, 
Lithuania and Poland. The Karaites, who are ethnically Turkish, describe themselves as "Karay or Karaylar", 
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and they base their origins not on the Israelites but on the Khazar Turks and emphasize their Turkish roots. 
Being in a different belief circle did not destroy the common customs they brought from their roots, but 
gained a new dimension with the rituals and concepts brought by the Karaite belief. We see this difference 
even in the word that expresses the term 'lament'. For the concept of lament, the Hebrew-originated ִהנָיק  "kına" 
concept is also used in addition to the terms ‘sığıt, sıyıt, sarnav’ in Karay Turkish. It is also natural that the 
lament, which is the form of the death incident, which is the last point of human life, the sorrow it inflicts on 
the immediate environment, has been poured into verses, words and melodies, develops around the faith in the 
Karaim Turks. In this article, four Karay 'hazzan's who served the Karay community were introduced and the 
concepts of beliefs found in laments written after their deaths were specified. ‘Hazzan’ is a term used for the 
clergyman who is in charge of the Karay sanctuary, that is, the kenes. Hazzans not only performed the wor-
ship in the kenessa, but also worked for the development and awareness of the people in the society. It is seen 
that the value and respect that Karaites gave to 'Hazzan' and 'ribbi' (teachers) were reflected in the sentences 
with the deep sorrow they left on the community after their demise from the world. Especially, the effects of 
the Jewish belief seen in this mood of sadness and mourning manifest itself with Hebrew borrowing words 
such as "kahal, Torah, Adonay, mitsva, Shabbat, Shemot, tiḫyat metim, merkava, etc." The four names that 
were the subject of the four different texts of lament examined were important Karai scholars who served as 
religious scholars. The common characteristics of these important ribbi and hazzans are "their work for their 
community, the right personality, knowing the seven wisdoms, living according to the orders of the Torah, 
and then leaving an honorable name". The texts of lament examined in the study are as follows: ‘Kınası Ribbi 
Szalomnun Zaḫarjasiewicznin”, ‘Kınası Ribbi Awrahamnın Leonowicznin Ol Szofetnin’, “Kınası Ribbi 
Jeszua Josef Mordkowicznin” , “Kınası Ribbi Jeszuanın oğlu ribbi David”. The sadness that these hazzans, 
who were so important to the Karaites, left behind them when they departed from the world was so deep and 
they lived according to the orders of the Torah and were praised for their honorable qualities they left behind. 
The Lament texts of the Karaite Turks, dominated by theological elements, have been analyzed within the 
details given above.  

Keywords  
Karaites, Karaim Language, Karaims, Jewish, lament. 
 
Giriş 
Ölüm, insan yaşamının geçiş evrelerinin sonuncusunu oluşturmaktadır. Doğumuyla 

başlayıp çocukluk çağının ilk dönemleriyle devam eden, gençlik evresi ile şekillenen ve 
evlilik dönemiyle yeni bir boyut kazanıp adeta çizilen bir çemberde hareket eden insa-
noğlunun son evresi ‘ölüm’ ile kapanmaktadır. Ölüme dayalı inanışlar, ritüeller, dualar 
ve acıklı/övücü sözler tüm dünya kültüründe farklı şekillerde de olsa az ya da çok bu-
lunmakta ve icra edilmektedir. Ölümden sonra; ölen kişinin yokluğundan duyulan acı ve 
ruhta bıraktığı derin izler belirli bir ritimde veya şiirsel olarak dile getirilmektedir. Çoğu 
toplumda bu ritimle beraber, giysi parçalama, yüz ve saç yolma gibi ruhtaki sızıyı dışa 
vurma gereği de hissedilmekte ve ritüel olarak nesilden nesle aktarılmaktadır. Yakılan 
ağıt veya okunan ağıt metninde; ölen şahsın iyilikleri, hayatta çekmiş olduğu sıkıntıları 
veya geçirdiği güzel günleri konu edinerek duyulan üzüntü dile getirilir ve sonsuz hayatı 
için dualar edilip iyi dileklerde bulunulur. Bu minvalde TDK Türkçe Sözlükte ‘ağıt’ 
kavramı şöyle açıklanmaktadır: “Ölen bir kimsenin gençliğini, güzelliğini, iyiliklerini, 
değerlerini, arkada bıraktıklarının acılarını veya büyük felâketlerin acılı etkilerini dile 
getiren söz veya okunan ezgi, yazılan yazı, sağu, mersiye.” (1998: 37). 

Ağıt üzerine yapılan tüm çalışmalarda ortak duygu, kaybetmenin sonucu olarak 
meydana çıkan üzüntü, yokluk ve acıdır. Pertev Naili Boratav ağıt terimini “ölümlerin 
ardından bir gelenek çerçevesinde düzenlenen törenlerde yakılmış ve söylenmiş türkü” 
olarak tanımlarken Şükrü Elçin, “İnsanoğlunun ölüm karşısında veya canlı-cansız bir 
varlığını kaybetme üzüntü, telâş, korku ve heyecan anındaki feryatlarını, isyanlarını, 
tâlihsizliklerini, şikâyetlerini düzenli-düzensiz söz ve ezgilerle ifâde eden türkülere Batı 
Türkçesinde umumiyetle “ağıt” adı verilir” sözleri ile açıklamıştır (Boratav, 1982: 471; 
Elçin, 2004: 290). Benzer şekilde açıklama yapan isimlerden Örnek, ‘ağıt’ terimini 
Anadolu Folklorunda Ölüm adlı eserinde “genel olarak ölenin, seyrek olarak da kişiyi 
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ve toplumu derinden etkileyen olayların ardından oluşturulan türkü” olarak tanımlarken 
Alptekin “vakitli veya vakitsiz bir ölüm karşılığında insanların duyduğu üzüntüyü dile 
getiren manzumeler” olarak açıklamaktadır (Örnek, 1972: 218; Alptekin, 1982: 13). 
Kaya da ayrılık teması üzerinde durarak “ayrılığın doğurduğu acı nedeniyle ortaya çıkan 
lirik ürünler” tanımını yapar (Kaya, 20002: 304). Bali ise ölenin kimliğine bakılmaksı-
zın arkalarından önce mensur daha sonra manzum olarak ifâdeye dökülen hislerin ağıt-
ların ilk örneğini oluşturduğunu belirtmekte ve şekilleri, heyecanları büyük ölçüde fark-
lılık gösterse de tüm topluluklarda bulunduğunu açıklar (Bali, 1969: 1). Mehmet Aça da 
Türk Halk Edebiyatı El Kitabı’nda “Başta insan olmak üzere, ölen canlılar ve mekânlar 
için yakılan ağıtlar genellikle manzumdurlar. Nesir olan ağıtların da manzum özellikleri 
ağır basmaktadır. (Görkem 2001: 26, Aça 2004: 273)” ifadeleriyle kaybedilen nesne ve 
mekanların da ağıda konu olabileceğini belirtirken manzum yapısı ile öne çıktığını kay-
deder. 

Esasında yeryüzündeki varlığın yoklukla yüzleştiği ve kaybetme duygusu ile ayrı-
lığın neden olduğu acının yansıdığı ve ritimsel-şekilsel olarak da çevreye yansıtıldığı 
ağıtların ilk insandan beri tüm dünya milletlerinde ortak bir paydada ‘yas’ törenlerinde 
buluştuğu görülmektedir. TDV İslâm Ansiklopedisinde ‘ağıt’ maddesindeki “Ağıdın 
Türkler’de çok eski bir geleneği vardır. Orhon yazıtlarında yuğ ve sığıt olarak adlandırı-
lan bu türe, Dîvânü lugāti’t-Türk’teki Alp Er Tonga sagusu ilk örnek sayılabilir.” cüm-
lelerinde Türk dünyasında Orhun yazıtlarından, Dîvânu Lugâti’t-Türk’e kadar ilk eserle-
rimizde yas tutma ve ağıdın icra edilişi aktarılmaktadır.  

Günümüz Türk lehçelerinde ağıt terimi için mersiye, joqtaw, coktaq, koşok, boz-
law ve ağı gibi terimler kullanılmaktadır (Karşılaştırmalı Türk Lehçeleri Sözlüğü, 1991: 
8; Özdemir, 2015: 23). Çalışmanın konusu olan Karay Türklerinde ise ağıt için Slownik 
Karaimsko-Rosyjsko-Polski adlı ‘Karayca-Rusça-Lehçe’ sözlüğünde Eski Türkçedeki 
‘sığıt’ ve ses değişimi ile ‘sıyıt’ sözcüklerinin yanı sıra ‘ağlamak, dövünmek’ anlamına 
gelen ‘sarna-’ fiilinden türeyen ‘sarnav’ kelimesi ve özellikle batı Karay ağzında, Tra-
kay ve Haliç-Lutsk metinlerinde İbranice kökenli ִהנָיק  kına’1 kavramı kullanılmaktadır 
(1974: 386, 458). 

Bu makalede Kıpçak grubu Türk lehçelerinden biri olan Karay Türkçesi bağlamın-
da ağıt metin örnekleri değerlendirilecektir. ‘Karay’ terimi öncelikle bir inancı ifade 
etmektedir. Kaynaklarda “Karay, Karaim ve Caraite” gibi farklı terimlerle karşılaştığı-
mız kelime etimolojik olarak; İbranice’de ארק  (kara) (okudu) fiilinden gelmekte olup 

םיארק  (karaim) kelimesi de ‘okuyucular’ anlamına karşılık gelmektedir. Dünya üzerinde 
‘Karay’ inancına sahip iki grup bulunmaktadır. Bu gruplardan ilkini Anan Ben David’in 
VIII. asırda sistematik hale getirdiği bu nedenle de ilk dönemlerde “Ananiye” olarak 
isimlendirilen İsrailoğulları kökenli Karaylar oluşturur. Tora’nın (Tevrat) sahipleri an-
lamında “Baalei la Mikra” veya “Tora’nın Evlatları” anlamında “Bene Mikra”/“Bnei ha 
Mikra” olarak da bilinen bu grup IX. asırdan sonra Karay olarak isimlendirilmeye baş-
lanmıştır (Besalel, 2001: 311; Güleryüz, 2009: 47). 

Karay inancına sahip diğer grubu Hazar İmparatorluğu’nda bu inanca geçen Türk 
kökenli Karaylar oluşturur. Bu grup da Hazar İmparatorluğu’nun dağılmasından sonra; 
Kırım, İstanbul, Litvanya ve Polonya’ya göçmüşlerdir. Etnik olarak Türk olan Karaylar 
kendilerini Karay veya Karaylar olarak nitelemekte olup kökenlerini İsrailoğullarına 
değil Hazar Türklerine dayandırmakta ve Türk köklerine vurgu yapmaktadırlar. 

Bu çalışmada Karay ağıtları, dört önemli hazzan ve ribbinin vefatları sonrasında 
yazılan ağıt metinleriyle değerlendirilmiştir. ‘Ribbi’ ve ‘hazzan’ kavramlarının hem 
ağıtlarda yer alması hem de Karay yaşamında önemli bir yer tutması nedeniyle bu te-
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rimlere yakından bakmakta fayda vardır. Ribbi terimi rabi, rabbi biçimleriyle de kulla-
nılmakta olup hem öğretmenliği hem de önemli bir dini unvanı ifade etmektedir. Yahu-
dilik Ansiklopedisi’nde rabi kelimesinin anlamı ‘nitelikli bir Yahudi din yetkilisi ve 
öğretmenin ünvanı’ olarak geçmektedir (2002: 515). Hazan/hazzan olarak da ifade 
edilen kavram ise, Karay ibadethanesinde görevli olan din adamı için kullanılır. Yahudi 
Ansiklopedisi’nde hazzan kelimesinin anlamı ‘sinagogda görev yapan din adamı’ olarak 
verilmektedir (2002: 205). 

Çalışmaya konu olan ribbi ve hazzanlar, ‘Ribbi Szalom Zaḫarjasiewicz, Ribbi 
Awraham Leonowicz, Ribbi Jeszua Josef Mordkowicz ve Ribbi David’dir. Makalede 
incelenen ağıt metinleri ise Ribbi Josef Leonowicz’in kaleme aldığı ‘Kınası Ribbi Sza-
lomnun Zaḫarjasiewicznin’ (Ribbi Şalom Zaḫarjasiewicz’in Ağıdı) ve ‘Kınası Ribbi 
Awrahamnın Leonowicznin Ol Szofetnin’ (Hakim Ribbi Avraham Leonowicz’in Ağıdı) 
adlı ağıtları, Ribbi Simcha Leonowicz’in yazdığı “Kınası Ribbi Jeszua Josef Mord-
kowicznin” (Ribbi Jeszua Josef Mordkowicz’nin Ağıdı) adlı ağıdı ve Ribbi Zarach’ın 
Ribbi Jeszuanın oğlu ribbi David için kaleme aldığı ağıttır. 

Ağıt metinleri, Karay Türkçesi ile yayımlanan ilk periyodik dergi olan ve editörlü-
ğünü Aleksander Mardkowicz’in yaptığı Karay Avazı’nın 1933 yıllı altıncı sayısından 
ve 1936 yılındaki onuncu sayısından alınmıştır. İncelenen dört ağıt metni, “Kınası Ribbi 
Szalomnun Zaḫarjasiewicznin” metni merkezinde değerlendirilmiş ve Karay Türklerine 
ait halk edebiyatının dinsel bağlamda nasıl şekillendiği gösterilmiştir. 

Makalenin birinci bölümü olan ‘Ağıt Şairleri ve Ağıda Konu Olan Şahıslar’da ağıt 
metinlerini kaleme alan isimler ile vefatları sonrası kendileri için ağıt yazılan rib-
bi/hazzanlar tanıtılmıştır. Çalışmanın ikinci bölümünde, incelemeye konu olan ağıtların 
merkezini oluşturan Ribbi Josef Leonowicz’in kaleme aldığı ‘Ribbi Şalomnun Zaḫarja-
siewicznin/ Ribbi Şalom Zaḫarjasiewicz’in Ağıdı’ şiiri aktarılmıştır. Son bölümü oluştu-
ran ‘Cemaate Olan Hizmetleri ve Meziyetleri Övülür’ kısmında, ‘cemaatleri için yaptık-
ları çalışmalar, doğru kişilik, yedi bilgeliği bilme, Tora’nın emirlerine göre yaşama, 
ardından şerefli bir san bırakmaları’ gibi özelliklerle övülen hazzan ve ribbilerin mezi-
yetlerine yer verilmiştir. Üçüncü bölümün ‘Ölüm Anı ve Cemaate Sesleniş’ başlığı 
altında da hazzan ve ribbilerin ölüm anları ve cemaatin bu durum karşısındaki davranış-
ları incelenmiştir. 

I. Ağıt Şairleri ve Ağıda Konu Olan Şahıslar 
İncelemenin merkezini, Ribbi Josef Leonowicz’in kaleme aldığı ‘Kınası Ribbi Sza-

lomnun Zaḫarjasiewicznin” (Ribbi Şalom Zaḫarjasiewicz’in Ağıdı) adlı ağıt metni oluş-
turmaktadır. 1851-1866 yılları arasında Haliç Karay cemaatinde hazzanlık görevi yapan 
Ribbi Josef Leonowicz, 1801-1810 yılları arasında hazzanlık yapan önemli din adamı 
Ribbi Şalom Zaḫarjasiewicz’in vefatı üzerine bu ağıt metnini yazmıştır. “Tora’nın öğre-
tilmesi için çok çaba sarf eden, yaşamını öğrenciler yetiştirmek için harcayan bu övgüye 
layık rabbi”nin 1811 yılında vefat ettiğini Mardkowicz2 Karay Avazı dergisinde söyle-
yerek doğum yılının bilinmediğini fakat ribbinin fazla uzun ömür sürmediğini ifade 
eder. Mardkowicz yazısının ilerleyen cümlelerinde, Ribbi Şalom Zaḫarjasiewicz’in eşi 
Salomea’nın vefatının da ribbinin ölümünden 35 yıl sonra yani, 1846 yılında olduğunu 
bildirir. 

İkinci ağıt metni olan ‘Kınası Ribbi Awrahamnın Leonowicznin Ol Szofetnin’ 
(Hakim Ribbi Avraham Leonowicz’in Ağıdı) adlı şiiri de Josef Leonowicz yazmıştır. 
Bu ağıda konu olan şahıs ise şiiri kaleme alan Leonowicz’in babası Avraham Leo-
nowicz’tir. Avraham Leonowicz, 1810-1851 yılları arasında Haliç Karay cemaatinde 
hazzanlık yapmış önemli dini temsilcilerden biri olmuştur. Mardkowicz, dergisinin yine 

http://www.millifolklor.com/


 
Millî Folklor, 2023, Yıl 35, Cilt 18, Sayı 139 
 

98  http://www.millifolklor.com 

 

aynı sayısında Avraham’ı şu cümlelerle övmüştür: “Yabancı devletlerde ve Karay ce-
maati içinde üne sahip, yabancı dilleri bilen ve iyi öğretici bir rabbi idi. Elli yıla yakın 
hazzanlık yaptı. Onun okulundan çok öğretici kişi çıktı, iki oğlu da hazzan idi; biri Ha-
liç’te diğeri ise Lutsk’ta.”3 

İncelenen üçüncü ağıt “Kınası Ribbi Jeszua Josef Mordkowicznin” (Ribbi Jeszua 
Josef Mordkowicz’nin Ağıdı) metnidir. Bu ağıdı kaleme alan da Mordkowicz’in öğren-
cisi Ribbi Simcha Leonowicz’tir. Simcha Leonowicz 1894-1900 yılları arasında hazzan-
lık yapmıştır. Josef Mordkowicz ise, 1802-1884 yılları arasında yaşamış ve 1866-1884 
yılları arasında hazzanlık görevini icra etmiş önemli bir Karaydır. 

Son ağıt metni diğer üç metnin aksine Trakay Karay cemaatine aittir. 1587-1657 
yılları arasında yaşayan Ribbi Zarach tarafından kaleme alınmıştır. Doğum tarihi tam 
olarak bilinmeyen Ribbi Jeszuanın oğlu ribbi David için kaleme alınan bu ağıt metnin-
de, zorluklar ve hastalıklar içinde yaşadığını anladığımız hazzanın 1648 yılında vefat 
ettiğini görürüz.  

II. Kınası Ribbi Şalomnun Zaḫarjasiewicznin/ Ribbi Şalom Zaḫarjasiewicz’in 
Ağıdı  

Tundu yarıklar aziz kahalnın/ Söndü ışıkları aziz cemaatin 
Ki alındı ribbi, kulu Tenrinin./ Ki alındı rabbi, Tanrı’nın kulu. 
 
Ribbi, yivretivci, ḫaḫam dorunda,/ Rabbi, öğretici, haham neslinden, 
Kim ol teneselir anar usunda!/ Kim ona aklınca denktir! 
Anar eki paylar aziz Torada/ Ona iki pay aziz Tevrat’ta 
İlis berdi biyi bar ol dunyanın./ Pay verdi tüm dünyanın beyi. 
 
Baktı esiklerin Tenri yivinin/ Tanrı evinin kapılarını gördü 
Kılma avodasın klegibe cannın./ Yaptı işini canının dileğiyle. 
Anar acıldı esihi keklernin/ Ona açıldı eşiği göklerin 
Kerdi yarıkların aziz Tenrinin./ Gördü nurlarını aziz Tanrı’nın 
 
Yedi ḫuḫmalarnı kezledi, bildi,/ Yedi bilgeliği gözledi, bildi, 
Aziz muskallarnın sederin yetti./ Aziz akılların düzenine ulaştı. 
Bavlanmahın ic dunyanın anladı,/ İç dünyanın gizemini anladı, 
Kendermehin Adonaynın alarnı./ Tanrının göndermiş olduğu 
 
Uḫuy oltura ol catırlarında,/ Okuyarak oturur çadırlarda, 
Yivretti Toranı aziz kahalda./ Öğretti aziz Tevrat’ı cemaatte. 
Ḫibburlarıba, ki yazdı alarda,/ Yazmış olduğu eserleriyle, 
Yarıttı kezlerin uḫuvcularnın./ Parlattı gözlerini okuyucularının. 
 
Yuvaslıkba kecti, tiri bolhanda,/ Alçakgönüllülükle geçti hayatı, 
Micvanı kayyam etti zamanında,/ Mitsvayı sağlamlaştırdı zamanında, 
Kicli Tenri edi bolusluhunda,/ Güçlü Tanrı onun yardımında idi, 
Kalkanlama har vaḫt aziz kahalnı./ Korumak için her vakit aziz cemaati. 
 
Bar vehinde baktı aziz Toranı,/ Tüm hayatı boyunca aziz Tevratı gözetti, 
Uḫuma, anlama teren uslarnı./ Okuyup, anlayıp derin akılları. 
Bu dunyada kerdi tigel yaḫsını,/ Bu dünyada gördü tüm iyiyi,  
Ol dünyada-yarıhın Adonaynın./ O dünyada Adonay’ın nurunu. 
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Yas kinlerinden tiz etti yolların,/ Gençlik günlerinden düz etti yollarını, 
Kim ol kotarır bar maḫtavların!/ O bildirir tüm övgülerini! 
Yivretmehin Yisrael ulanların/ İsrail evlatlarının öğretmeni 
Urluk alhıslanhanı Adonaynın./ Adonay’ın kutsadığı soy. 
 
Baktı tigellihin sıylı canının,/ Gördü değerli canının kusursuzluğunu, 
Ki kaytarhay anı ornuna anın,/ Ki çevirsin onu, kendi makamına, 
Arasına balkuvlu malaḫlarnın,/ Arasına nurlu meleklerin, 
Ki toḫtahay taḫtı tibi Tenrinin./ Ki dursun Tanrı’nın tahtı dibinde. 
 
Tora, ḫuḫma, kolunda kosuldular,/ Tora, bilgelik yanına eklendiler, 
Eki cırak kibik anar yarıtlar,/ İki çıra gibi ona ışıldadılar, 
Turhuzdu Torada sıylı talmidler/ İnşa etti Tora’yla kıymetli talebeler 
Ki yivretediler aziz Toranı./ Ki öğretirler aziz Tevrat’ı. 
 
Sıylı şemi anın edi indelgen,/ Şerefli adı onun çağrılan, 
Ḫaḫam ol Raw Şalom, kep-ken bilingen,/ Haham Raw Şalom, herkesçe bilinen, 
Uvlu dedenin Zaḫarya indelgen,/ Zaḫarya amcanın oğlu diye çağrılan, 
Hali elgeninde-yaslayık anı./ Şimdi öldüğünde-yas tutalım ona 
 
Bu rav eldi şabbatında Şemotnun/ Bu Rab öldü Şemot’un şabatında 
Tandasına boldu astravı anın,/ Sabahına oldu onun cenazesi, 
Yilda 573 sanı kici peratnın/ 573 yılında küçük Fırat’ın 
Tundu yarıklıhı biyik keklernin./ Söndü ışığı büyük göklerin. 
  
Yoharhı biy ıstıruvcu canlarnı/ Yukarıdaki Bey ruhları toplayan 
Kabul etkey canın sıylı ribbinin/ Kabul etsin hürmetli beyin ruhunu 
Hem yubatkay dahın aziz kahalnı./ Hem avutsun aziz cemaatini. 
Turhay zamanında Tiḫyat metimnin./ Kalksın Tiḫyat zamanında.  
III. a. Cemaate Olan Hizmetleri ve Meziyetleri Övülür 
Karay edebiyatı XX. yüzyıl başlarına kadar Tevrat çevirileri, Tevrat’tan dua ve pa-

sajların yer aldığı edebi türler, ilahiler gibi din ve inanç temelinde gelişmiştir. Din teme-
linde gelişimini sürdüren bu edebiyata din esaslarını öğretip dini ritüelleri yürüten haz-
zanların da doğrudan veya dolaylı etkileri olmuştur. Hazzanlar hem dini bilgileri ile 
halkın inanç ritüellerine katkı sağlamış hem de günlük yaşamın düzenlenmesine yar-
dımcı olmuşlardır. Dini bilgilerle halkı aydınlatırken genç kuşaklara da öğretmenlik 
yaparak milli ve dini bilincin yerleşmesini sağlamışlardır. Karaylar için bu kadar önemli 
olan hazzanların dünyadan göç ettiklerinde artlarında bıraktıkları üzüntü de o oranda 
derin olmuştur. Vefat eden hazzanların/ribbilerin ardından yazılan ağıtlara baktığımızda 
bazı ortak noktalarla övüldükleri görülmektedir.  

Cemaatleri için yapmış oldukları hayırlı işleri, doğru kişilikleri, yedi bilgeliği bil-
meleri, Tora’nın emirlerine göre yaşayıp arkalarından şerefli bir san bırakmaları bu 
meziyetlerden sadece birkaçıdır. 

Ribbi Şalom Zaḫarjasiewicz’in Ağıdı’nda, “haham neslinden olan rabbiye Tanrı 
verdi payını, o yedi bilgeliği bildi ve iç dünyanın gizemini bildi. Tevrat’ı cemaatine 
öğretti, eserleriyle okuyucularının gözlerini parlattı, mitsvayı korudu, gençleri eğitti, 
Tevrat ve bilgelik rehberi oldu” cümleleri ile rabbi haham övülmektedir.  
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Bir diğer ağıt metni olan ‘Hakim Ribbi Avraham Leonowicz’in Ağıdı’nın giriş bö-
lümünde, ‘Rabbim ve atam, o başımın tacı/Aziz haham değerli yüreğim benim’ cümle-
lerinden bu şiiri Josef Leonowicz’in babası için kaleme aldığı görülür. Diğer ribbi ve 
hazzanların ağıt metinlerindeki benzer unsurlar burada da dikkat çekmektedir: 

Biyi ḫaḫamlarnın edi dorunda,/ Hahamların beyi neslindeydi, 
Kim ol teneselir anar sıyında!/ Kim ona değerce eş olabilir! 
Turhuzdu talmidler aziz Torada,/ Yetiştirdi öğrenciler aziz Tora’yla, 
Keltirdi yergesine ḫaḫamlarnın./ Yükseltti hahamların derecesine 
 
Kenesa yivin hammese sakladı,/ Kenesa evini daima korudu, 
Biyik dunyalarnı kerdi da bildi,/ Yüce insanları gördü ve bildi, 
Naviliknin yabuk sırın anladı,/ Nebiliğin gizli sırrını anladı, 
Endirdi yavmahın haşgaḫasının./ Kaderinin yağmasını indirdi. 
 
Kerdi bavlanmahın ic dunyalarnın,/ İç dünyaların gizemini gördü, 
Anladı sederlerin beresitnin,/ Yaratılışın düzenini anladı, 
Bar bunu ol yetti bilmehi sartın/ Bildiğinden yetti tüm işe 
Kosulmahın icside dunyalarnın./ İnsanların arasına katılıp. 
Ağıt yazarı burada, “Aziz Tora ile öğrenci yetiştirdi, kenesayı daima korudu, nebi-

liğin sırlarını bildi, yaratılış sırrını anladı, cemaatine elli yıla yakın hizmet etti, yedi 
bilgeliği bildi, eserleriyle okuyucularının yüzlerini parlattı” gibi cümleler ile Leo-
nowicz’in cemaatine yaptığı hizmetlerle dini kişiliği arasında kurduğu bağları özetle-
mektedir. 

Üçüncü ağıt metni olan Ribbi Jeszua Josef Mordkowicz’nin Ağıdı’nı öğrencisi 
Ribbi Simcha Leonowicz yazmıştır. Karay Avazı dergisinde bu ağıt metni tanıtılırken 
şu ifadeler kullanılmaktadır:4 “Ribbi Jeszua Mordkowicz 1802 yılında doğdu 1884’te 
vefat etti. Harsza5’yı babası Avraham Leonowicz’in elinden aldı. Babası gibi hazzan 
olan Jeszua Josef’in ağıdı da diğer metinlerle paralel şekilde övgü cümleleri ile başlar: 
“Dinlemek isteyene Tora’yı öğretip gözlerimizi parlattı, yedi bilgeliği bilendi, dünyanın 
yaratılışını, nebiliğin sırlarını anlamıştı, alçakgönüllüydü” ifadeleri Mordkowicz’in 
kişiliği hakkında bilgiler vermektedir. Vefatıyla cemaatinin yöneticisiz ve öksüz kaldı-
ğını, nurunun kaybolduğunu ifade eden cümlelerle devam eden ağıtta, hazzanın gençlik 
çağından beri Tora çalıştığını, çok eserler ve ilahiler yazdığını da görürüz. Üçüncü dört-
lükten sonra gelen şu satırlar ise ilgi çekicidir: 

Ḫaḫam tigel, bilgen yedi uslarnı,/ Haham kusursuz, bilen yedi akılları, 
Anladı sodların on sefiralarnın,/ On sefiraların sırlarını anladı, 
Yaratmahın dunyanın, kerimin naviliknin,/ Dünyanın yaratılışını, nebiliğin vizyo-

nunu, 
Bildi sırların biyik dunyalarnın./ Bildi yüce dünyaların sırlarını. 
 
Ham yaslıklarından sayladı ezine/ Gençliğinden kendine seçti 
Yivrenme Toranı, sırın anlama,/ Tora’yı öğrenmeyi, sırrını anlamayı, 
Tenesme dert taclarba ebgelerine,/ Dert taçlarıyla atalarına denk olmayı, 
Barları azizleri Adonaynın./ Hepsi Adonay’ın azizleri. 
“On Sefira” ifadesi ağıt metninde geçen önemli terimlerden biridir. On Sefira, Ya-

hudi mistisizminde Tanrı’nın tezahür ettiğine inanılan on güçtür (Britannica, 2022). 
Özellikle Kabala’da olan bu düşüncenin şiire de yansımış olması dikkate değerdir. Di-
ğer dörtlüklerde ‘merkava’6 kavramı da erken dönem Yahudi mistisizm okulunu ifade 
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eder. Şiirde bu mistik kavram ve terimlerin bulunması Karay düşüncesinin farklı kay-
naklardan da beslendiğini göstermektedir. 

Son ağıt metni olan Ribbi Jeszua Oğlu Ribbi David’in Ağıdı ise, şekil olarak diğer 
metinlerden ayrılmaktadır. Sekizlik ve her sekizlikten sonra gelen “Ahah, David, kay-
dad usun da malın? Da bumodur zeḫut, micvan da yalın?/ Ah ah, David, nerededir aklın 
ve varlığın? Bu mudur kazancın, mitsvan ve mükâfatın?” beyitinden oluşmaktadır. Her 
ne kadar şekil yönüyle farklı olsa da içinde barındırdığı düşünce dünyası aynıdır: 

Da hali men az-azhına aytayim/ Ben birazcık anlatayım 
Da hermetin kisinin anlatayim,/ Kişinin hürmetini söyleyeyim, 
Zoḫe boldu anasından ezine/ Şerefli doğdu anasından 
Aziz alhem da kep altın kezine;/ Aziz ilham ve çok altın gözüne; 
Aziz tora da teren us icine,/ Aziz Tora ve derin akıl içine, 
Da kimis kep, da kerkli mal tisine,/ Ve çok gümüş, güzel varlık düşüne, 
Da ustalık edi barmaklarında,/ Ustalık parmaklarında idi, 
Kemismedi canın atlamlarında./ Kaybetmedi ruhunu adımlarında. 
III. b. Ölüm Anı ve Cemaate Sesleniş 
Yukarıdaki ağıt metinlerinin belli bir düzende yazıldığı görülmektedir. Önce haz-

zanların/ribbilerin çocukluklarından başlamak üzere hayatlarındaki önemli noktalar 
aktarılıp onları diğer insanlardan ayıran özellikler sıralanmış ve cemaatleri için yaptıkla-
rı hayırlar aktarılmıştır. Ağıtların son kısmında ise sırasıyla ölüm tarihleri, ölüm anları 
ve cemaate sesleniş bölümü vardır. Ölüm tarihleri aktarılırken yıl ve ay isimlerinin 
İbrani temelli verilmesi de dikkate değerdir. Çalışmada incelenen ağıt metinlerinde ribbi 
ve hazzanlar söz konusu olduğundan ay isimlerinin İbranice verilmesi doğaldır. Ancak, 
İbranice verilen bu ay isimlerinin Karay Türkçesi karşılıkları da bulunmaktadır. Ağıt-
lardaki zaman kavramlarını daha iyi görebilmek amacıyla şöyle bir çizelge oluşturabili-
riz:7 

Karay Türkçe-
si 

İbranice Türkiye 
Türkçesi 

Karay Türkçesi İbranice Türkiye Türkçesi 

1. Ayrıḫsı ay Tiszri Eylül-Ekim 7. Artarıḫ ay Nisan Mart-Nisan 
2. Küz ay Cheszwan Ekim-Kasım 8. Kural ay İyar Nisan-Mayıs 
3. Sohum ay Kislew Kasım-Aralık 9. Başkusḫan ay Siwan Mayıs-Haziran 
4. Kış ay Tewet Aralık-Ocak 10. Yaz ay Tammuz Haziran-Temmuz 
5. Karakış ay Szewat Ocak-Şubat 11. Ulah ay Aw Temmuz-Ağustos 
6. Süvünç ay Adar Şubat-Mart 12. Çirik ay Elul Ağustos-Eylül 

Ribbi Şalom Zaḫarjasiewicz’in ağıdında “Bu rav eldi şabbatında Şemotnun; Tan-
dasına boldu astravı anın, Yilda 573 sanı kici peratnın, Tundu yarıklıhı biyik keklernin / 
Bu Rab öldü Şemot’un şabatında; Sabahına oldu onun cenazesi, 573 yılında küçük Fı-
rat’ın, Söndü ışığı büyük göklerin.” dörtlüğünde rabbinin ölümünün Karay takvimine 
göre hesaplandığı görülür. Yıl, uzun hali ile 5000’li kısmı zikredilmeden ifade edilmiş-
tir. Şemot, kavramı da bir diğer önemli dini terimdir. Şemot, Tevrat okuma parçaların-
dan ‘Mısır’dan Çıkış’ bölümünün okunduğu 13. haftayı; Şabat ise cumartesi gününü 
ifade etmektedir. 

Ölüm, felaket, savaş gibi temalarına göre de sınıflandırılabilen ağıt metinlerinin 
son bölümlerinde ölen veya felakete uğrayan şahıslar için dualar edilmekte ve geride 
kalanlar için de sabır dilenip ruhlarının hafiflemesi için avuntu cümleleri yakarılmakta-
dır. Ribbiler için kaleme alınan ağıt metinlerinde de bu amaç doğrultusunda son dörtlük-
te benzer cümleler zikredilmektedir. Yine aynı ağıdın son dörtlüğündeki; “Yoharhı biy 
ıstıruvcu canlarnı, Kabul etkey canın sıylı ribbinin, hem yubatkay dahın aziz kahalnı. 
Turhay zamanında Tiḫyat metimnin / Yukarıdaki Bey ruhları toplayan, Kabul etsin 
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hürmetli beyin ruhunu, Hem avutsun aziz cemaatini. Kalksın Tiḫyat zamanında.” cüm-
leler ise hem rabbinin ruhunun huzur bulması hem de cemaatin avunması için Tanrı’ya 
olan yakarışı hem de Tiḫyat (techyat hamatim: ölümden sonraki yaşam) zamanında 
onunla kavuşmayı belirtmektedir. 

Hakim Ribbi Avraham Leonowicz’in ağıdında da hem ölüm yılı hem de son dört-
lükteki dilekler benzer inanç ve görüş çevresinde dile getirilmiştir. 

Sıylı şemi anın, yaḫsı sahıncı,/ Onun şerefli adı, iyi hatırası, 
Atam Raw Awraham, ḫaḫam tereci./ Atam Rab Avraham, hâkim haham. 
Uvlu didumnun biy Lewi hermetci,/ Hürmetli ceddim bey Levi oğlu, 
Kenderivcileri aziz kahalnın./ Aziz cemaatin yöneticileri. 
Ḫaḫam, kaysı edi ravı kahalnın,/ Haham, cemaatin hocası idi, 
Eldi dertinci kininde Mişpatimnin./ Mişpatim’nin dördüncü gününde öldü. 
Egirmi altıncı kininde şevatnın/ Şevat’ın yirmi altıncı gününde 
Yilda 611 sanı kici peratnın./ Küçük Perat’ın 611. yılında. 
Raḫmetlevci Tenri canın rastlarnın,/ Bağışlayan Tanrı doğruların canını, 
Kabul etkey canın aziz ḫaḫamnın/ Kabul etsin ruhunu aziz hahamın 
Hem yubutkay bizni da bar kahalın,/ Hem avutsun bizi, tüm cemaatini. 
Turhay goralına alnında biynin./ Kalksın kaderine beyin huzurunda. 
İlk ağıtta ölüm yılından önce “Zaḫarya amcanın oğlu ve haham Raw Şalom” cüm-

leleriyle verilen kısa şecereyi bu ağıtta da görmekteyiz. Atam Rab Avraham, hakim 
haham, Levi oğlu” ifadeleri soy bağlarını açıklamaktadır. 611 yılında (1851), Mişpa-
tim’in dördüncü ve Şevat’ın yirmi altıncı gününde vefat ettiği bildirilir. Teolojik terim-
lerin hüküm sürdüğü bu son satırlardaki Mişpatim terimi Musevilikte Tevrat’ın yıllık 
okuma kısımlarına ayrılan Tevrat’ın on sekizinci hafta okunması gereken bölümünü 
ifade etmektedir. Bu da ‘Mısır’dan Çıkış’ bölümüdür. Son dörtlükte yer alan “doğrula-
rın canını bağışlayan Tanrı, aziz hahamın ruhunu kabul etsin, bizi ve tüm cemaati avut-
sun” ifadeleri ise gelenekselleşmiş dua cümleleridir.  

Ribbi Jeszua Josef Mordkowicz’nin ağıdının son dörtlüklerinde de vefat eden baba 
ile ruhlarının cennette olması için dua edilir ve 644 (1884) yılı Tammuz otuzunda, ‘se-
der mase’nin beşinci gününde dünyaya gözlerini yumduğu aktarılır. ‘Seder mase’ de 
Tevrat okuma parçalarının Çölde Sayım’ kitabının son kısmını ifade etmektedir. Diğer 
ağıt metinlerindeki ortak duygu kalıplarında oluşan son dörtlükte de “Evine, öğrencile-
rine, aziz cemaatine merhamet edip gözyaşlarını sil; ahirette bu rab sevaplarıyla karşın-
da olsun” duaları ile ağıt metni son bulur.  

Kayttı canı ayda, sındı luḫotlar,/ Döndü canı ayda, kırıldı levhalar, 
Tammuz otuzunda astrı yiladlar,/ Tammuz otuzunda çok ağladılar, 
Kohen gadolnun elgen kininde astradlar,/ Büyük kohenin öldüğü gün gömüldüler, 
Besinci kininde seder masenin./ Seder masenin beşinci gününde. 
 
Bigin talmidleri, kahalı sındı,/ Bugün öğrencileri, cemaati kırıldı, 
Sıyıt ettiler “Hoy biy”, hermeti sendi./ Ağladılar “oy bey” diye, hürmeti söndü. 
644 yilda gufu zeretke kirdi,/ 644 yılında bedeni mezara indi, 
Aziz canı kayttı alnına biynin./ Aziz ruhu döndü beyin huzuruna. 
 
Aziz Tenrim, sahın anın rastlıhın,/ Aziz Tanrım, onu doğruluğunu hatırla, 
Asayıs gan edenge canın astrahın./ Huzurlu cennetinde ruhunu sakla. 
Pak isleri icin bizni tınc etkin,/ Onun temiz işleri için bizi huzurlu kıl, 
Zeḫutu kalkanlap aziz kahalnı./ Sevaplarıyla kalkanla aziz cemaati. 
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Yivin, talmidlerin, aziz kahalın/ Evine, öğrencilerine, aziz cemaatine 
Yubatkun e Tenrim, sirtkin yasların./ Merhamet et ey Tanrım, sil yaşlarını. 
Tiḫyat metimde bu rav goralına ezinin/ Ahirette bu rab kendi kaderiyle 
Turgay, kerme yarlıhasın Adonaynın./ Dursun, Adonay’ın iyiliğini görmeye. 
Diğer ağıt metinlerinden yapısal olarak ayrılan son ağıt metni olan Ribbi Jeszua 

Oğlu Ribbi David’in ağıtı muhteva bakımından da bazı farklarla ayrılmaktadır. Ağıtın 
giriş cümlelerinde çocukluk dönemi anlatılan ribbinin, hayatı boyunca yaşamış olduğu 
zorluklar uzun uzadıya tasvir edilmiş ve cemaatine olan katkı ve faydaları övülmüştür. 
Ölüm dönemi aktarılırken de ölüm zamanını kendisinin bildiği aktarılır. “Bu Şabat 
Teşuva’da öleceğim, Aziz beye burada baş eğeceğim”. Ve dediği gibi de olur. 5408 
Şabat Teşuva’da vefat eder. “Şabat Teşuva” da önemli bir teolojik dönemi anlatmakta-
dır. On günlük tövbe süresine rastlayan dönemi ifade etmektedir. Vefatının ardından 
ailesi ve cemaati hüzne boğulur: “Sen mucizeler yapan evvelden, şimdi de yap ki biz de 
sevinelim” diyerek son bir mucize göstermesini dilerler. Her sekizliğin sonunda tekrar-
lanan beyit ise şu şekildedir: “Ah ah David, nerededir aklın ve varlığın/Bu mudur ka-
zancın, mitsvan ve mükâfatın”. “Mitsva” kavramı Musevilik ve Karaylıkta önemli bir 
yer tutmaktadır. Mitsva, Tevrat’ta Musevilerin uymakla yükümlü oldukları yapılması ve 
yapılmaması gereken davranışları içeren 613 adet emirler topluluğuna verilen addır 
(Britannica, 2018). Ağıtın şerh edilen bu bölümleri ise şöyledir: 

Da caḫtladı sezin kılma biyinin,/ Acele etti beyinin sözünü yapmaya, 
Sahısladı sahısların miyinin./ Beyninin fikirlerini düşündü. 
Da buyurdu sezin yazma yıyınha,/ Buyurdu sözünü yazdırmaya cemaate, 
Ki kaldırdı ulanların kıyınha./ Ki bıraktı evlatlarını acıya. 
“Da bu şabat teşuvada elemen,/ “Bu Şabat Teşuva’da öleceğim, 
Aziz biyge muna men basuramen”./ Aziz beye burada baş eğeceğim”. 
Da astraldı ḫaḫam kisi katına/ Gizlendi haham yanına 
Da telmerdi yabuk sıylı atına./ Bekledi gizli şerefli adını. 
 
Kıluvcu sen tamasalar avaldan,/ Sen mucizeler göstericisin evvelden, 
Halide kıl, da bizde biyeneyik,/ Şimdi de yap ki biz de sevinelim, 
Da yoḫtur biy, kohende Ahrondan./ Yoktur bey, Kahin Ahron’dan başka. 
Aruv canba tefilla keltireyik/ Temiz ruhla dua yükseltelim 
Da tezeyik ḫabar aziz orundan:/ Bekleyelim haber aziz yerden: 
Yuluv boldu! Da bizde esiteyik./ Bağışlandı! diye biz işitelim. 
Da caḫtlahın kulun David-ivinden/ Acele et kulun David evinden 
Kuvanayik da anar basurayik!/ Sevinelim de ona baş eğelim! 
Sonuç 
İnsanlık yaşamının son durağı olan ölümün, yakın çevreye verdiği hüznün dizelere, 

sözlere, ezgilere dökülmüş şekli olan ağıtın Karay Türklerinde inanç çevresinde gelişimi 
yukarıda incelenen dört ağıt metni ile verilmiştir. Karayların hazzan ve ribbilere vermiş 
oldukları değer ve göstermiş oldukları hürmetin dünyadan göçmeleri sonrasında cemaat 
üzerinde bıraktığı derin teessürün cümlelere yansıdığı görülmüştür. Derin üzüntülerin 
yer aldığı bu ağıt metinlerinde ‘kahal ( להק ), Tora ( הרות ), deraş ( שרד ), Adonay ( ינודא ), 
mitsva ( הוצמ ), Şabbat ( תבש ), şemot ( תומש ), merkava ( הבכרמ ) vb.’ İbraniceden alınan 
kelimeler büyük yer tutmaktadır.  Karay inancı, Rabbani Yahudilikten yalnızca ‘yazılı 
Tevrat’a inanmaları ve sonraki dönemlerde oluşturulan yoruma dayalı eserlere inanma-
maları bakımından ayrılmaktadır. Ancak yukarıda görmüş olduğumuz yedi bilgelik, 
evrenin yapısı ve insanın ruhundan her varlığa etki eden tanrının yansıma şekli olan 
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sefirot ve merkava kavramları sonraki dönemlerde oluşturulan ve Karayların itibar et-
medikleri dini eserlerde geçmektedir. Bu yönüyle de Karay hazzan ve ribbilerin konu 
edindiği ağıt metinlerinde yukarıdaki kavramların geçmesi ilgi çekici ve üzerinde düşü-
nülmesi gereken noktalardan biridir. 

“Ribbi Şalom Zaḫarjasiewicz, Hakim Ribbi Avraham Leonowicz, Ribbi Jeszua Jo-
sef Mordkowicz, Ribbi Jeszua Oğlu Ribbi David” gibi Karay toplumu üzerinde büyük 
etkileri ve hizmetleri olan bu dört hazzan çevresinde oluşan ağıt metinlerindeki teolojik 
unsurlar yalnızca söz varlığı açısından değer taşımamaktadır. Hazzanların ölüm tarihleri 
verilirken Yahudi inancında Tevrat okuma düzeni bir diğer deyişle ‘peraşa’lar dikkate 
alınarak verilmiştir. Şemot’un Şabatında, Mişpatim’de, Seder Mase’de ifadeleri hazzan-
ların ölüm tarihleri verilirken de bir kutsallaştırma amacı güdüldüğünü gösterir. 

Her ağıt metninde olduğu gibi ayrılık, üzüntü ve acı duygusunun yoğun olduğu yu-
karıdaki ağıt metinlerinde hazzanların/ribbilerin dinlerine uygun bir şekilde mitsvalara 
(emirlere) göre yaşam sürmeleri, halkı bilinçlendirip iyi amellerde bulunmaları halkın 
acılarını bir nebze de olsa hafifletmektedir. Tanrının onları gittikleri yerde taçlandıraca-
ğı hissi kederin yerini avuntuya bırakmaktadır. 
 
YAZARLARIN KATKI DÜZEYLERİ: Birinci Yazar %100. 
ETİK KOMİTE ONAYI: Çalışmada etik kurul iznine gerek yoktur. 
FİNANSAL DESTEK: Çalışmada finansal destek alınmamıştır. 
ÇIKAR ÇATIŞMASI: Çalışmada potansiyel çıkar çatışması bulunmamaktadır. 
 
NOTLAR 
1. Karayca’nın Kırım ağzında ‘sığıt’, Haliç-Lutsk ve Trakay ağızlarında ‘sıyıt’ olarak kaydedilmektedir. 

‘Sarnav’ kelimesinin ilk anlamı ‘şarkı, ilahi’ iken diğer bir anlamı da ‘ağıt’tır. 
2. Alexander Mardkowicz, 1875-1944 yılları arasında yaşamış, Karay dili ve edebiyatı üzerine önemli 

çalışmaları olan, özellikle ilk periyodik Karayca dergi olan ‘Karay Avazı’nın editörü. Yukarıda Türkiye 
Türkçesi ile aktarılan bölümler derginin X. sayısında şu şekilde geçmektedir: “Sahıncı bu ribbinin astrı 
maḫtavlu, negince ki edi baki bar uslarda da uḫutup Toranı turhuzdu kep talmidler. Eldi 1811 yilda. Tuv-
han yilı anın tivildi bizge bilivli, bilebiz duhruluk bıla ancak bunu, ki tirlik yilları uzun yohediler. Kart 
metrıkada taptım, ki katını anın Salomea Zaḫarjasiewicz eldi. 22.IV.1846, bu indeledi 35 yil elivinden 
sortun erinin.” 

3. Bu ullu Ribbi edi astrı yivretken, biliredi yat tillerni, da şemi anın edi bilivli necik karay cımatlarda, alay 
ezi yat ummalarda. Hazzanlık etti yuvuk 50 yil. Midraşından anın cıktı kep yivretken dünya, eki uvlu edi-
ler Hazzanlarba, bir Halicte, da bir Luckada. 

4. Ribbi Jeszua Josef Mordkowicz tuvdu 1802, eldi 1884 yilda. Kolundan ullu ribbisinin Avraham Leo-
nowicznin kabul etti Harszaa. Edi nece yil Hazzanba Kokizowda, son kurdu catırın Halicte, da elivinden 
sortun Ribbi Josefnin Leonowicznin Hazzanlık etti da birden yivretti Toranı. Midraszından cıktılar kep 
Ribbiler da Tora uḫuvcular. Kınası anın tizidi talmidi Ribbi Simcha Leonowicz. 

הרשאה .5 : İzin belgesi, vize 
)merkava( הבכרמ .6  

On ikinci dörtlükteki deraş kelimesi de kutsal ayetleri açıklama yöntemidir. ( שרד ) 
7. ay isimlerinin bulunduğu karşılaştırmalı tablo, Karay Avazı dergisinin son sayfalarındaki takvim çizelgesi 

ile Trakay Tarih Müzesi ve Polonya İçişleri ve İdari Bakanlığının çıkardıkları takvimler dikkate alınarak 
oluşturulmuştur. 2022 yılında Litvanya’da ‘Trakay Tarih Müzesi’ tarafından çıkartılan takvim Kış-Ay 
(Aralık-Ocak) ile başlamaktadır. Takvimin girişinde Litvanca-Karayca olarak ay ve gün isimleri veril-
mektedir: 
Sausis-Kyš Aj, Vasaris-Karakyš Aj, Kovas-Siuviuńč Aj, Balandis-Artarych Aj, Gegužė-Kural Aj, 
Birželis-Baškuschan Aj, Liepa-Jaz Aj, Rugpjūtis-Ulah Aj, Rugsėjis-Čirik Aj, Spalis-Ajrychsy Aj, Lapkri-
tis-Kiuž Aj, Gruodis-Sohum Aj 
Pirmadienis-Jechbaškiuń (Pazartesi), Antradienis-Ortakiuń (Salı), Trečiadienis-Chankiuń (Çarşamba), 
Ketvirtadienis-Kičibaraski (Perşembe), Penktadienis-Baraski (Cuma), Šeštadienis-Šabbatkiuń (Cumarte-
si), Sekmadienis-Jechkiuń (Pazar) 
2016 yılında Polonya İçişleri ve İdari Bakanlığı tarafından çıkartılan takvim ise Artarıh-Ay (Nisan-
Mayıs) ile başlamaktadır. Takvimde ay isimleri Lehçe-Karayca-Litvanca ve Rusça karşılıkları ile veril-
miştir. 
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ÖZ 

Değerler ve kültür şüphesiz bir milletin gerçek varlığını ortaya koyar. Dolayısıyla bir milletin var ola-
bilmesi; ana dilini, folklorunu, gelenek-göreneklerini, örf-adetlerini, millî benliğini, değer yargılarını muhafa-
za edip kendi kültürüne sahip çıkması ile mümkündür. Yeryüzünde büyük bir alana yayılan Türk devlet ve 
topluluklarının dil, kültür ve edebiyatlarının bilimsel yöntemlerle araştırılıp incelenmesinin Türk dünyasında 
dil, kültür, folklor ve edebiyat birliğine büyük katkısı olacaktır. Bu çalışmada, Erbil Türkmenlerinin kültür 
unsurlarından “Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı gelenekleri” ve özellikle Ramazan ayı denince ilk akla 
gelen “Sini-Zarf” oyunu ele alınmıştır. Bu doğrultuda çalışmanın amacı; Erbil’de yaşayan Türkmenlerin 
Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı adet, gelenek ve göreneklerini bizzat burada yaşayanlardan elde edilen 
verilerle bilimsel olarak tespit edip bu kültür unsurlarının aktarımına katkıda bulunmaktır. Bu incelemeyi 
yapabilmek için nitel araştırma yöntemlerinden doküman analizi ve saha araştırması yöntemleri kullanılmıştır. 
Saha araştırmasında; görüşme tekniklerinden “Yarı yapılandırılmış görüşme tekniği” uygulanarak Erbil’de 
ikamet eden, kendi milli kültürüne dair bilgisi olan ve gelenek-görenekleri uygulayan, sosyal çevresi geniş 
yedi Erbil Türkmeni ile görüşülmüştür. Özellikle görüşme yapılacak kişilerin hem kültür aktarımında gelecek 
nesiller için rolü olacak gençlerden hem de şimdiki nesillere kültür aktarımını bizzat yapmakta olan orta 
yaşlardan olması sağlanarak kaynak kişilerin kuşaklar arası geçiş dönemlerinden Türkmen bireyler olmasına 
özen gösterilmiştir. Irak’ta Türkmenler; Musul, Erbil, Kerkük, Diyale, Selahattin ve bu illere bağlı onlarca 
ilçe, nahiye ve köyde yoğun olarak yaşamaktadırlar. Bununla birlikte başkent Bağdat başta olmak üzere farklı 
nedenlerden dolayı Irak’ın muhtelif illerinde yaşayan binlerce Türkmen’in bulunduğu rahatlıkla söylenebilir. 
Bu bölgelerde 2010 ve sonrasında özellikle Erbil’de uygulanan nüfus politikaları sonucunda eskisine nazaran 
daha az Türkmen ikamet etmekte olsa da Türkmenler milli ve kültürel varlıklarını yeni nesillere aktararak 
korumaya çalışmaktadır. Erbil’de yaşayan Türkmenlerin kendi kültür unsurlarının yaşatılması, korunması ve 
gelecek nesillere aktarılması, bölgedeki varlıklarını gelecekte de devam ettirebilmesi açısından çok önemlidir. 
Kültürün yaşatılması ve devam ettirilmesi; gelenek ve görenekler, adetler, somut veya soyut kültür ve sözlü 
halk dili unsurlarının korunması ve yaşatılması ile gerçekleşir. UNESCO’nun Ekim 2003’te Genel Kurul 
kararı ile kabul ettiği “Somut Olmayan Kültürel Mirasın Korunması” sözleşmesinde belirtildiği üzere “Somut 
olmayan kültürel miras” alanları içerisinde “Toplumsal uygulamalar, ritüeller ve şölenler” de gösterilmiştir. 
Sözleşmede “Koruma” terimi somut olmayan kültürel mirasın varlığını güvence altına almaktadır. Koruma şu 
unsurlar ile mümkündür: “Belgeleme, Araştırma, Kimlik Saptama, Koruma, Geliştirme, Kuvvetlendirme, 
örgün ve örgün olmayan eğitimle kuşaktan kuşağa Aktarma”. Erbil Türkmenlerinde “Ramazan ayı ve Rama-
zan Bayramı” gelenekleri, somut olmayan kültürel miras içinde yer alan ve nesillerden nesillere aktarılan 
kuvvetli toplumsal ritüellerdendir. Araştırmamız bu nedenle Erbil Türkmenlerinin kültür aktarımının en 
kuvvetli şekilde hissedildiği Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı gelenekleri ile sınırlandırılmıştır. Araştırma-
nın ilk bölümünde bu alanda yapılan araştırmalarla ilgili literatür taraması yapılmış, bu doğrultuda Irak ve 
Erbil Türkmenleri ile ilgili bilgilendirmelerde bulunulmuştur. İkinci bölümde; Erbil Türkmenlerinin Ramazan 
ayı ve Ramazan Bayramı gelenek, görenek ve adetleri ile ilgili genel bilgiler verilmiş ve Erbil’de yaşayan 
çeşitli meslek ve değişik yaş gruplarından Türkmenlerle Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı ile ilgili yapılan 
görüşmelerin bulguları belirtilip analiz edilmiştir. Son bölümde görüşme bulguları analizleri temelinde, Erbil 
Türkmenlerinin Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı geleneklerinin kültür aktarımdaki rolü tespit edilerek Erbil 
Türkmenlerinin milli kültür unsurları tespiti ve kültür aktarımı ile ilgili yapılacak bilimsel çalışmalara katkı 
sağlayabilecek önerilerde bulunulmuştur.  
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ABSTRACT 
 Values and culture undoubtedly reveal the true existence of a nation. Therefore, for a nation to exist; it 

is possible by preserving its mother tongue, folklore, traditions, customs, national identity, value judgments 
and protecting its own culture. Researching and examining the languages, cultures and literatures of Turkish 
states and communities spread over a large area in the world with scientific methods will contribute greatly to 
the unity of language, culture, folklore and literature in the Turkic world. In the study, "Ramadan and Eid-al-
Fitr traditions", which are among the cultural elements of the Erbil Turkmen, and the "Sini-Zarf" game, which 
comes to mind first when the month of Ramadan is mentioned, are discussed. In this direction, the aim of the 
study is to determine the Ramadan and Eid-al-Fitr customs, traditions and customs of the Turkmen living in 
Erbil with the data obtained from the people living here and to contribute to the transmission of these cultural 
elements. In order to carry out this review, document analysis and field research methods, which are among 
the qualitative research methods, were used. In field research, seven Erbil Turkmen who live in Erbil, have 
knowledge of their own national culture and practice customs and traditions, and have a wide social circle, 
were interviewed by applying the semi-structured interview technique. Attention was paid to ensure that the 
interviewees were both young people who will have a role in cultural transmission for future generations, and 
middle-aged people who transmit culture to current generations, and that the participants were Turkmen 
individuals from intergenerational transition periods. Turkmens in Iraq live intensively in Mosul, Erbil, Kir-
kuk, Diyale, Selahattin and dozens of districts, sub-districts and villages connected to these provinces. How-
ever, it can be easily said that there are thousands of Turkmen living in various provinces of Iraq for different 
reasons, especially the capital Baghdad. Even though there are fewer Turkmen residing in these regions, 
especially in Erbil, as a result of the population policies implemented in 2010 and after, Turkmens try to 
protect their national and cultural assets by transmitting them to new generations. The cultural elements of the 
Turkmens living in Erbil alive, protecting and transmitting them to future generations is very important for the 
Turkmen to continue their existence in the region throughout history. Keeping culture to live and maintaining; 
customs and traditions, tangible or intangible culture and verbal and nonverbal folk language elements are 
achieved by preserving and keeping the means alive. As stated in the Convention for the Safeguarding of the 
Intangible Cultural Heritage adopted by UNESCO in October 2003, "Social practices, rituals and feasts" are 
among the domains of intangible cultural heritage. The term “safeguarding” in the Convention assures the 
existence of the intangible cultural heritage. Safeguarding is possible with the following elements: “Documen-
tation, research, identification, protection, development, strengthening, transmission through formal and non-
formal education”. The traditions of "Ramadan and Eid-al-Fitr" in Erbil Turkmen are strong social rituals that 
are included in the intangible cultural heritage and transmitted from generation to generation. For this reason, 
our research is limited to the traditions of Ramadan and Eid Ramadan, in which the cultural transmission of 
Erbil Turkmens is felt most strongly. In the first part of the research, a literature review was made about the 
researches in this field, and in this direction, information was given about the Iraqi and Erbil Turkmens. In the 
second part; general information about the Ramadan and Eid Ramadan traditions, customs and traditions of 
the Turkmen of Erbil was given and the findings of the meetings held with Turkmen from various professions 
and different age groups living in Erbil about the Month of Ramadan and Eid Ramadan were indicated and 
analyzed. In the last section, on the basis of the analysis of the interview findings, the role of the Erbil Turk-
men's Ramadan and Eid Ramadan traditions in cultural transmission has been determined and suggestions 
have been made that can contribute to the scientific studies to be made on the identification of national cultur-
al elements and cultural transmission of the Erbil Turkmen.  

Keywords  
Erbil, Türkmen, Ramadan, tradition, Sini Zarf. 
 
Giriş 
Milli değerlerin, dilin, gelenek ve göreneklerin, adetlerin ve topyekûn kültürün ak-

tarımı ancak bu değerlere sahip insan topluluğunun onu yaşatmasıyla gerçekleşir. Ya-
şatmaktan kasıt, değerlerin bir devamlılık silsilesi içinde uygulanması ve sonraki nesil-
lere yazılı, sözlü ve davranışsal olarak aktarılmasıdır. Milli kütür aktarımında SOKÜM 
(Somut Olmayan Kültürel Miras) içinde yer alan kutlama ritüellerinden Ramazan ayı ve 
bayram gelenekleri Müslüman toplumlar için önemli bir yer tutar. Müslüman Türklerin, 
dünyanın geri kalanında da gereklerini yerine getirdiği ve kutladığı Ramazan ayı ve 
Ramazan Bayramı, Irak’ta Türkmen bölgelerinden Erbil’de de her zaman büyük mutlu-
luk ve coşkuyla karşılanmaktadır. Erbil Türkmenleri Ramazan ayı ve Ramazan Bayra-
mı’na dair kültürel olarak aktarılan sosyal davranışlar geliştirmekte ve bunları gelenek-
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selleştirmektedir. Bu çalışmayla; Erbil Türkmenlerinin Ramazan geleneklerine dair 
uygulamaları, geleneklere bakış açıları ve bu geleneklerin kültür aktarımındaki rolünü 
ortaya koyarak yapılacak somut olmayan kültürel mirasa dair akademik çalışmalara 
katkı sağlamak istenmektedir. Bunun için, Erbil Türkmenlerinin Ramazan ayı ve Rama-
zan Bayramı ritüellerine dair akademik kaynaklardan elde edilen bilgiler ve konu ile 
ilgili görüşme yapılan Erbil Türkmeni kaynak kişilerden alınan bulgular incelenerek 
değerlendirilmiştir.  

Bin yıldan fazladır Irak’ta yaşayan Irak Türkmenlerinin bulunduğu Türk bölgeleri 
günümüzde Telafer, Musul ve Kerkük bölgelerinde bir hat üzerinde yer alır ve Bedre 
kasabasına doğru devam eder. Irak’ta Türkmenler, yoğun olarak; Erbil, Musul, Kerkük, 
Selahattin, Diyale illerinde ve bu illere bağlı Telafer, Kuştepe, Altunköprü, Tuzhurmatu, 
Tazehurmatu, Dakuk, Kifri, Hanekin, Mendeli, Karahan, Kızlarbat, Bedre vb. ilçe ve 
nahiyelerin yanı sıra başkent Bağdat’ta yaşamaktadır. Irak Türkmenleri, uygulanan 
nüfus politikalarından olumsuz etkilenmekle birlikte Anadolu’nun devamı olarak bu 
bölgelerde varlığını sürdürmektedir.  

Irak’ta Türkmenlerin önemli yerleşim merkezlerinden biri de Erbil’dir. Türkmenle-
rin eski yerleşim merkezlerinden biri olan Erbil’de 1990 yılına kadar Türkmen nüfusu 
yoğunluğunu korumuştur. Uygulanan nüfus politikalarından en çok etkilenen Türkmen 
şehrinin Erbil olduğu söylenebilir. Erbil’de Türklerin yoğun yaşadığı mahalleler bölün-
müş ve Türkmenler buralardan dağıtılmıştır. 2006 istatistiklerine göre Erbil’deki Türk-
men nüfusunun yaklaşık 250.000–400.000 arasında olduğu tahmin edilmektedir (Do-
ğan, 2018: 3-4). Ayrıca, genel olarak yapılan nüfus istatistiklerinde, gerçeğinden çok 
daha az Türk nüfusu gösterme eğilimi olduğunu da belirtmek gerekir. 

Literatürde Erbil Türkmenlerinin Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı geleneklerine 
dair doğrudan bir akademik çalışmaya rastlanmadığı söylenebilir. Bu alanda daha ziya-
de Irak Türkmenleri, Irak kültürü, Irak Türkmen kültürü, folklor ve Irak Türkmen halk 
dili, Erbil ağzı ve sözlü kültürü gibi konu başlıklarında akademik çalışmalar yapılmış, 
bu çalışmaların çok az bir kısmında, genel bilgiler içinde Erbil ve Erbil’de yaşayan 
Türkmenlerden kısaca bahsedilmiştir. Jırjees (2016), çalışmasında Irak’ta Türkmen 
varlığının oluşumunu ve Irak Türkmen Türkçesi içinde Erbil Türkmen ağzını biçim 
bilgisel olarak incelemiştir. Naznaz (2014), yüksek lisans tezinde Irak-Erbil yöresinin 
mezar kültürünü; diğer bir çalışmasında Naznaz (2022) Erbil yöresinin mutfak kültürü-
nü ele almıştır. Yusuf Kendirli (2007), genel olarak Irak Türkmenlerini konu alan ça-
lışmasında; Irak’ta Türkmen varlığı, Türkmen kültürü, gelenekleri, siyasi yapılanmaları 
konularını ele almıştır. Alkaki (2021), Irak’ta yaşayan Arap, Türkmen ve Kürtlerin 
kültürleri arasında benzerlik ve farklılıkların incelendiği çalışmasında, genel olarak Irak 
Türkmenlerinin bayram geleneklerinden de bahsetmiştir. Bayatlı (2011), Irak Türkmen-
lerinin folkloruyla ilgili çalışmalarında genel olarak Irak Türkmen halk kültürünü; diğer 
bir çalışmasında Diyale Türkmenlerinin halk kültürünü ele almıştır (Bayatlı 2020). Rıza 
Çobanoğlu, çalışmasında Irak folkloru içinde Telafer Türkmenlerinin folklorunu ele 
almıştır (Çobanoğlu 2017). Halil Süleyman Assaflı’nın, “Erbil'in sosyal tarihine bakış” 
anlamına gelen "Lemehat içtimâiyye an Tarih Erbil”, adlı Arapça eserinde; 1970 yılına 
kadar Erbil’in tarihi, halkın sosyal yapısı ve dokusu, düzeni, mahalle ve sokak adları, 
Erbil’in köklü aileleri kısaca tüm özellikleri verilerek Erbil’in bir Türkmen şehri olduğu 
vurgulanmaktadır (Kevseroğlu 2013). 

Sinan Tahsin ise çalışmasında Erbil yöresi Türkmenlerinin sadece sözlü kültür 
ürünlerini ele almıştır (Tahsin 2014).   Bu bağlamda tekrar vurgulamak gerekirse, doğ-
rudan Erbil Türkmenlerinin Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı geleneklerine dair bir 
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saha çalışması ve bir akademik çalışmaya rastlanmadığı söylenebilir. Erbil Türkmenle-
rinin; kültür, dil, gelenek ve göreneklerinin canlı olarak yaşatıldığı ve kültür aktarımının 
daha net görüldüğü Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı gelenekleri daha fazla akademik 
çalışmaya konu olmalıdır. 

Erbil Türkmenlerinde Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı geleneklerinde sözlü kül-
tür unsurları da önemli bir yer tutmaktadır. Irak Türkmenlerinin konuştukları ağızlar, 
Oğuz Türk lehçesi içinde Azerbaycan Türkçesi kolu altında yer alır. Benderoğlu, (1989) 
çalışmasında Irak Türkmen Ağızlarını; “1. Kerkük ve Tavuğ ağzı, 2. Tuzhurmatı ağzı, 
3. Telafer ağzı, 4. Kifri ve Karatepe ağzı, 5. Hanekin ve Kızlarbat ağzı, 6. Erbil ve Al-
tunköprü ağızları şeklinde sınıflandırmıştır. Bilal (2015: 9-10) Erbil Türkmen Ağzı adlı 
yüksek lisans tezinde Erbil ağzının özelliklerini örneklerle açıklamıştır. Hidayet Kemal 
Beyatlı, “Irak Türkmen Türkçesi” kitabında, Irak Türkmen bölgelerinde il ve ilçelere 
farklı zamanlarda göç edip yerleşen Türk boylarının Irak Türkmen Türkçesi ağızlarının 
farklılaşmasına sebep olduğunu belirtmiştir (Beyatlı 1996:329). Şahbaz (1979: 6), Irak 
Türkmen Türkçesinin tarihte Irak Türkmenleriyle temas eden Moğol, Arap ve Fars 
unsurlarının dilinden de etkilendiğini belirtmiştir. Muhsin Kevser Nuri çalışmasında 
Erbil’e yerleşen boylar ve kavimlerin Erbil Türkmen ağzı üzerinde tesirlerinin olduğu-
nu, az da olsa Arapça ve Farsça kelimelerin bulunduğunu, özellikle Arapçanın Osman-
lı’da resmi dil olması sebebiyle daha fazla yer aldığını ifade ederek, Erbil ağzını ana 
hatlarıyla şöyle belirtmiştir: 

-Erbil ağzında “g” ler “c” olarak, “k”ler ise “ç” ile “s” arası bir sesle ifade edilir. 
-Erbil ağzında 2. Şahıs iyelik eki “v”dir. Bu ek 3. Çoğul şahıs için “vuz-vüz” ol-
maktadır. 
-Şimdiki zamandaki “yor” eki (ır-ir-ırı-iri-uru-ürü) ekleriyle; öğrenilen geçmiş 
zaman (-p-ıp-ip-up-üp) ekleriyle ifade edilir. 
-Şahıs zamirleri ise; (men, sen, o, biz, siz, olar) ve (bilem, bilev, bilesi, bilemiz, 
bilevuz, bileleri) şeklinde ifade edilir. 
-Erbil ağzında “soru” ekinin olmadığı, sorunun “vurgu” ile ifade edildiği belirtil-
miştir (Kevser Nuri 1987: XI-XII). 

Sözlü kültürün güçlü olduğu Türkmenlerde, hoyratların Ramazan ayı ve Ramazan 
Bayramı gelenekleri içinde ayrı bir yeri vardır. Erbil’deki Türkmenlerin, Türkçe yönün-
den beslendiği en önemli kaynak konuşma dili, yani yaşayan dil dediğimiz yöre ağzıdır. 
Erbil Türkmenleri yöre ağzı Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı’nda söylenen hoyratlar-
da kendini gösterir.  Irak Türkmen Türkçesi Erbil ağzıyla söylenen hoyratlara örnekler:  

Saçuv ipekti senüv 
Cemaluv tekti senüv 
Bu sevda deryahına 
Kim elüv çekti senüv. (Kasapoğlu 2012: 45) 
 
Burhan Yaralı’nın “Ervil’den Erbil’e Destan” adlı esrinden (Sangar 2018: 274). 
Ey Gökbörü 
Kale Erbil ortası  
Çoktan beri cihandadır bu sesi  
Kanındadır hiç çıkmaz sevdası  
Tarihleri oku tanı Erbil’i  
 
Burhan Yaralı’nın “Gönülden Gönüle Hoyratlar” adlı esrinden (Sangar 2018: 342). 
Bayram ayı...  
Göründü bayram ayı  
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Toydan sonra nankara  
Hoşgeldi bayram ayı  
 
Burhan Yaralı’nın “Son Pınar” adlı esrinden (Sangar 2018: 194). 
Yüzü ak olduk  
Çalıştık yüzü ak olduk 
İki bayram aşından  
Yemedik uzak olduk  
Erbil Türkmenlerinde Ramazan Ayı ve Ramazan Bayramı Gelenekleri  
Çalışmada Erbil Türkmenlerinde Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı’ndaki gelenek 

ve görenekler, kaynakçada belirtilen akademik kaynaklar ve kaynak kişilerle yapılan 
görüşmelerden elde edilen bilgi ve bulgulara göre incelenmiştir. Saha araştırmasında; 
görüşme tekniklerinden “Yarı yapılandırılmış görüşme tekniği” uygulanarak Erbil’de 
ikamet eden, farklı mesleklerden yedi Erbil Türkmeniyle görüşülmüştür. Özellikle gö-
rüşme yaptığımız kaynak kişilerin hem kültür aktarımında gelecek nesiller için rolü olan 
gençlerden hem de şimdiki nesillere kültür aktarımını bizzat yapmakta olan orta yaşlar-
dan olmasına dikkat edilmiştir. Ayrıca görüşmecilerin gönüllü olmasına ve uzun süredir 
Erbil’de yaşıyor olmasına da dikkat edilmiştir. Kaynak Kişiler, uyruklarını “Irak-
Türkmeni”, İkametlerini, Erbil’in Farmanbaran, Dolarawa, Hasarok, Zanko, Şiyan, 
Minare, Rasty mahalle ve semtleri olarak belirtmişlerdir. Kaynak kişilerin ifadelerinden 
en az altı kuşaktır Erbil’de yaşıyor oldukları söylenebilir. Bu durum, Erbil Türkmenleri-
nin Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı geleneklerinin konu alındığı araştırmanın önemi 
açısından oldukça kıymetlidir. 

Erbil Türkmenlerinde özellikle Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı gelenekleri di-
ğer geleneklerden farklı özellikler taşır. Ramazan ayında özellikle çokça tüketilen gıda-
lar stoklanır. Naznaz (2022), bölgede Ramazan ayı hazırlıklarına iki üç hafta öncesi 
başlandığını belirterek; evlerde “tiri-saç ekmeği” denilen kuru yufka açıldığını, kuzular 
ve tavuklar kesilerek, temizlenip derin donduruculara yerleştirildiğini, bu günlere özel 
tatlıların (çöpme tatlısı, kuliçe pastası) yapıldığını, ifade etmiştir. Ayrıca Ramazan sof-
ralarının vazgeçilmez içeceklerinden birinin üzüm suyu olduğunu, Kuliçe pastasının 
Erbil yöresinin adeta bayram simgesi haline geldiğini belirtmiştir.  

Türkmenlerin çoğu, Ramazan ayını oruç, namaz ve Kuran-ı Kerim okuma gibi iba-
detlerle geçirmektedir. Camilerde teravih namazı kılınıp teravih namazı sonrası, kaynak 
kişilerin de belirttiği üzere geleneksel Ramazan ayı oyunu olan Sini Zarf oynanmakta-
dır. Ramazan ayında Türkmenler oruç tutar, ramazan geceleri Sini Zarf oyunu oynar 
(KK4). Erbil’de, Türkmen bölgelerinde Ramazan davulculuğu da Ramazan gelenekleri 
içinde yerini alır. Ramazan ayında akşamları kalabalık iftar sofraları kurulur, ara sıra 
akrabalar iftara davet edilir (KK3). Ramazan ayı geleneklerinden en önemlisi iftarda 
misafir ağırlanması ve kalabalık iftar sofraları kurulmasıdır. İftar sonrası evde ya da 
camide teravih namazı kılınır (KK3).  Kaynak kişinin de belirttiği üzere iftar sonrası 
dini vecibe olarak evde ya da camide teravih namazı kılınmaktadır. 

Ramazan Bayramından bir müddet önce büyükler ve çocuklar için yeni kıyafetler 
hazırlatılır. Bayrama yakın günlerde herkes bayram kıyafeti almak için çarşılara ve 
alışveriş merkezlerine gider (KK3). Terziler bu gelenek gereği bayram öncesi çok yo-
ğun olur. Sadece terziler değil, diğer esnaflar da (kıyafet dükkânları, manavlar, kasaplar, 
şarküteri ürünleri satanlar) yoğun olur ve iyi gelir elde ederler. Çünkü Türkmenler bay-
rama hazırlık için, yeme içmeden giyime, tüm alışverişlerini bayramdan önce tamamlar. 
Ramazan Bayramı öncesi Ramazan ayının son günlerinde temizlik yapılır. Kadınlar 
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kıyafet, etek ve takılarını hazırlar (KK5). Erbil Türkmenleri de diğer Türk ve Müslüman 
topluluk ve milletlerde olduğu gibi Ramazan Bayramı öncesi Ramazan ayının son gün-
lerinde yapılan hazırlıklar içinde temizliğe büyük önem vermektedir. Kaynak kişilerin 
de belirttiği üzere Ramazan ayının son günleri ve özellikle Arife günü evlerde bayram 
temizliği telaşı yaşanmaktadır. Erbil Türkmenlerinde Ramazan Bayramı hazırlıklarına 
dair gelenekler içinde temizliğin nesillerdir bir davranış biçimi olarak yer alması; gele-
neğin sağlık, mutluluk, birlik ve beraberlikle ilişkili tutulduğunu göstermektedir.  

Ramazan ayı boyunca oruç tutan bölge halkı, Ramazan Bayramı için birçok hazır-
lık yapar (Murad 2009: 500). Ramazan Bayramı hazırlıklarında ve bayram gelenekle-
rinde, kaynak kişilerin verdiği bilgiye göre; çocuk, genç, yetişkin ve yaşlıların farklı 
hazırlık görevleri ve davranışları olduğu görülmektedir.  

Bayram öncesi yetişkinlerin hazırlıkları kadar çocukların heyecanları da dikkat çe-
ker. Çocukların arife günü ve oruç tutulan son günlerin akşam saatlerinde bir araya 
gelerek maniler okuduğu kaynak kişilerin verdiği bilgilerde mevcuttur (KK3, KK5). 
Najdat Murad (2009: 502). “Çocuklar da bayrama birkaç gün kaldığı zaman sabırsızla-
nıp mahalle ve sokaklarda nağmeli bir eda ile “Bayrama qaldı bir hafta Helli biberli 
köfte”, arife gününde ise “Yarın bayramdı bir qaşuğ, ayrandı” tekerlemelerini söyler.” 
ifadesiyle bayram gelenekleri içinde çocukların söylediği manilere örnek vermiştir. 

Kaynak kişinin; Bayrama girmeden fitre ve zekatlar ihtiyaç sahiplerine verilir. 
Bayramlar özellikle Müslüman toplumlarda yardımlaşma ve kucaklaşma günüdür 
(KK4), ifadesinden; Ramazan ayında ihtiyaç sahiplerine her ailenin fitre ve gücü yeten-
lerin zekât verdiği görülmektedir. Dinî yükümlülük gereği bu gelenekte fitre, ailenin 
üye sayısı ve mali imkanına göre, ülkenin ekonomik durumu da dikkate alınarak din 
adamlarının belirteceği bir miktarda verilir. Kaynak kişiler, fitrenin bayramdan önce 
verilmesi gerektiğini belirtmişlerdir. Ramazan ayında Türkmen aile ve komşular arasın-
da yiyecek ikramları olur (Alkaki 2021: 87).  

Ramazan Bayramı öncesi arife gününde, kaynak kişilerimizin çoğu ve diğer kay-
naklarda belirtildiği üzere, diğer Türk ve Müslüman topluluk ve devletlerindeki gibi, 
Erbil Türkmenleri de ikindi namazından sonra mezarlıkları ziyaret etmeye gider ve 
geçmişlerinin (ölülerin) ruhuna Fatiha Suresi okur (Alkaki 2021:88). Diğer taraftan bazı 
kaynak kişilerimiz ise mezar ziyaretinin bayram namazı sonrasında gerçekleştirildiğini 
belirtmişlerdir. “Namazdan sonra, gruplar halinde mezarlık ziyaretine gidilir ve dua 
edilir. Böylece bayram başlamış olur (KK.5)”. Kaynak kişilerden alınan bilgiler ince-
lendiğinde Erbil Türkmenlerinde Arife günü ikindi vakti veya bayram namazı sonrası 
mezar ziyareti yapıldığı; mezar temizleme, bakım, su dökme adetleri yanı sıra buhur ve 
mum yakma gibi âdetlerinin de bulunduğu görülmektedir. Eski Türk geleneklerinden 
kalma buhur yakma geleneğinin de mezar temizleme, toprağa su verme gibi ata kültü 
nedeniyle yapıldığı anlaşılmaktadır. Erbil Türkmenlerinin bayram günleri kutsal yerleri 
ziyaretlerine benzer bayram geleneği uygulamaları Kerkük, Musul, Diyala ve Selahat-
tin’de bulunan Türkmenlerde de görülebilmektedir.  Kerkük’te bayramın ikinci ve 
üçüncü günleri kadınların “Danyal Peygamber’i” ziyaret ettikleri ve camide uzun saatler 
geçirip avluda kadın ve çocukların “külçe” yedikleri ve “çevirke” kırdıkları belirtilmek-
tedir (Alı 2019:111). Bayramlarda ve özel günlerde kutsal yerlerin ziyaretleriyle ilgili 
bir diğer gelenek de Diyala’nın Hanekin ilçesinde veli, sahabe, imam ve ermiş kişilerin 
kutsal mekânlarında ziyaretçiler, kurban kesmek, adak adamak, bez bağlamak gibi bir 
takım pratik ve uygulamalar icra etmektedir (Bayatlı 2010:109).  

 Kaynak kişiler dinî bayramlarda ve özellikle Ramazan Bayramı’nda giyilmek üze-
re bayrama özgü giysilerin olduğunu belirtmişlerdir. Bayrama özgü giysiler vardır. 
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Erkekler için: Salta (Bir tür ceket), zubun, gömlek, kemer, puşi ve ayakkabı. Kadınlar 
için: Yelek, gömlek, şalvar, başa takılan ay yıldız desenli şapka veya taç (KK6). Çoğu 
zaman Türkmenler yeni kıyafetler hazırlar bayram için. O kıyafetlerden en belirgini de 
Türkmen toplumunun kullandığı “Murathan” (merahani) adındaki kıyafettir (KK4). 
Bayram sabahı herkes kıyafetlerini giyip süslenir (KK5). Çocuklar yeni kıyafetlerini 
bayram sabahı giyer, bayram öncesi giymeleri istenmez. Ramazan Bayramı sabahı, 
bayram için alınan bayram kıyafetleri giyilir (KK3). Kaynak kişilerin ifadelerinden; 
erkekler için salta (ceket), Zubun, gömlek, kemer, puşi ve ayakkabı; kadınlar için yelek, 
gömlek, şalvar, ay yıldız desenli şapka veya taç gibi giysilerin Ramazan Bayramı’nda 
giyildiği anlaşılmaktadır. Erbil Türkmenlerinin Ramazan Bayramı’na özgü giysileri 
Türkmen folkloruna ait milli giysiler olmakla birlikte yeni neslin geleneksel kıyafetlerin 
yanında daha çok güncel kıyafetler giydiği söylenebilir.  

Çocuklara bayram sabahı harçlık verilir ve çocuklar oyun parklarına giderek 
harçlıklarını harcarlar. Gençler kendi yaş gruplarıyla kafelerde toplanır. Yaşlılara 
bayram ziyareti yapılır (KK3). Bayramda çocuklar büyüklerin ellerinden öper, büyükler 
de çocuklara şeker ve bayramlık dağıtır, küçükler büyükleri ziyarete gider, büyükler de 
sevgi dolu bir yürekle küçüklere kapısını açar (KK4). Kaynak kişilerin verdiği bilgiler 
incelendiğinde; bayramda aile büyükleri, akrabalar ve komşular ziyaret edilir, kalabalık 
bayram sofraları kurulur. Küçüklerin, genellikle gruplar halinde büyükleri, yaşlı ve 
hastaları ziyaret ettiği, elini öptüğü ve onların da çocuklara harçlık verdiği, çocukların 
harçlıklarını aldıktan sonra birlikte oynadığı anlaşılmaktadır. Erbil Türkmenlerinin 
Ramazan geleneklerini her yaş gurubunun katılımıyla yaşamakta olduğu ve bunun da 
bayramın geleneksel tutum ve davranış biçimlerinin gelecek nesillere aktarılmasını 
kolaylaştırdığı görülmektedir.  

Bayram ziyaretine gelen misafirlere ikram edilmek için çeşit çeşit “Kuliçe” kura-
biyeleri yapılır (KK3). Kaynak kişinin belirttiği “Kuliçe yapma” geleneğinin, Irak’ın 
muhtelif yerlerinde yaşayan Türkmenler arasında olduğu gibi Erbil Türkmenlerinin 
Ramazan Bayramı hazırlıklarındaki önemi büyüktür. Halk arasında “Külçe, Kliçe, Kli-
ce, Kuliçe” isimlendirmeleriyle anılan bu tatlı, bir hamur işidir. Külçe, kavurmalı, hur-
malı, şekerli vb. farklı içeriklerden oluşabilir. Külçeleri yapmak için hane halkına kom-
şular da yardım eder ve sırayla her ev için yapılır. Bu durum toplum bireyleri ve komşu-
lar arasında bir dayanışma göstergesi sayılır. Külçe çeşitleri tepsilere dizilir. Pişirme 
şekli ev, ocak ya da tandırda olmakla birlikte pastacılardan hazır bir şekilde de satın 
alınabilir. Erbil Türkmenlerinin Ramazan Bayramı geleneklerinde özel bir “Bayram aşı” 
da bulunur. “Bayram sabahı erkekler bayram namazına giderken hanımlar evde bayram 
aşını kurar (KK3). Bayram aşı; letke (kaysı), kuru fasulye, pilavlık pirinç, tavuk budu 
veya etten oluşur. (Murad 2009: 501). Kaynak kişilerin belirttiği üzere, Erbil’de her 
Türkmen ailesinin kendi bütçesi elverdiği ölçüde bayram sabahları bu aşı hazırladığı ve 
kalabalık sofralarda yediği görülmektedir. Bayram için hazırlanan lezzetlere kaynak 
kişilerimiz şu örnekleri vermiştir: Bayram için Sanza (Yağda kavrulmuş makarna), 
Boğursak (Yağda pişirilmiş hamur), Katlama, Kuliçe (Çörek) gibi yemekler bol miktar-
da hazırlanır (KK5). Bayramda yenmek üzere sabah pilav, kayısı, şahmahşi, tavuk ve 
fasulye gibi türlü yemek ve tatlılar yapılır, klice (Baharatlı bir hamur işi) de yapılır. 
(KK2) Türkmenler bayram namazından sonra kahvaltı yerine “Bayram Aşı” yerler. 
Bayram için hazırlanan bayram aşında; Pilav, muhakkak kırmızı et ve tavuk eti ayrı ayrı 
hazırlanır (KK6). Ramazan Bayramının ilk günü sabahı için hazırlanan aşlar, bayram 
günleri boyunca eksildikçe tamamlanarak devam eder. Bayram günleri (üç gün) hazırlık 
ve ikramlar devam eder (KK6). 
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Ramazan Bayramı, Erbil Türkmenleri için giyimden, yiyeceklere, etkileşimsel dav-
ranışlardan yardımlaşmaya kadar yoğun geleneksel ritüeller içinde geçtiğinden toplum-
sal etkileşim ve kültür aktarımının kuvvetli olduğu görülmektedir. Özellikle bayram 
gelenekleri her zaman bir milletin asaletini ve varlığını gösteren önemli göstergeler 
olmuştur (KK1). Bayramlar akrabalık bağını güçlendirmek ve dargınlıkları gidermek 
için çok faydalı geleneksel ve dinî etkinliklerdir (KK4). Kaynak kişilerden alınan bilgi-
ler incelendiğinde Erbil Türkmenleri için Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı gelenekle-
ri; kültür aktarımı, aile birliği ve gelecek nesillere bırakılacak kültürel miras, akraba ve 
yakın ziyaretleriyle birlik ve beraberliğin kuvvetlendirilmesi ve milleti bir arada tutma 
konusunda önemli bir role sahiptir.  

Erbil Türkmenleri için Ramazan Bayramı özellikle bayram günleri yaşanan etkile-
şim dolayısıyla birlikteliği kuvvetlendirici gelenekler barındırmaktadır. Bayramların 
toplumsal kaynaşmaya büyük etkisi vardır. Çünkü bayram günleri Türkmenler birbirini 
ziyaret ederek bayram kutlar ve bu vesile ile uzun zamandır birbirini görmeyenler has-
ret giderip sohbet eder (KK3). Geleneksel bayramlar aile, mahalle, köy ve hatta tüm 
milletin fertlerini esas alan bir halk bayramı olup fertler arasındaki ilişkileri düzenler 
ve dostluk, birliktelik duygularını güçlendirir (KK5). Kaynak kişilerden alınan bilgiler 
incelendiğinde, Erbil Türkmenlerinde Ramazan geleneklerinin toplumsal yaşam için 
faydalı olduğu, bayram sofralarının birlik ve beraberliği arttırdığı, bayram adetlerinin 
aileden topluma doğru sirayet eden bir etkisi olduğu, bayramların bir buluşma ve etkile-
şim zamanı olduğu anlaşılmaktadır. Erbil’de Türkmenlerin toplumsal yaşam ve birlikte-
liğin göstergesi olan kalabalık sofralar ve muhtaçlara yardım bilinci Musul, Kerkük ve 
Telafer gibi diğer Türkmen bölgelerinde de baskın şekilde görmek mümkündür. Bakır 
ve Pekin, (2018: 92-94) Türkmen aşiret yapılanmasının çok fazla görüldüğü Telafer’de 
de kalabalık sofraların kurulması ve muhtaçlara yardımların yapılmasının yaygın oldu-
ğunu belirtilmektedir. 

Erbil Türkmenlerinde Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı geleneklerinde toplumsal 
yardımlaşma alışkanlıkları da dikkat çekmektedir. Ramazan’da iftarlar kalabalık olur 
ve bu mübarek ayda durumu iyi olmayanlara erzak yardımı yapılır (KK4). Bayramlar 
özellikle Müslüman toplumlarda yardımlaşma ve kucaklaşma günüdür. Erbil’de bayram 
günlerinde önce Türkmen halkı tarafından ihtiyaç sahibi aileler belirlenir ve bayram 
için gerekli bütün ihtiyaçları giderilir. Bu da Türkmen toplumunun birbirine daha sa-
mimi yaklaşmasını sağlar (KK4). Müslümanlar için bayramlar yardımlaşma ve pay-
laşma kültürü ile küçüklerin, komşuların, çocukların, meslektaşların, yurttaşların ilişki-
lerini düzenler; kişiler arası sorunların giderilmesine vesile olur (KK5). Kaynak kişi-
lerden alınan bilgiler incelendiğinde Erbil Türkmenlerinde Ramazan ayı ve Ramazan 
Bayramı’nın geçmişten günümüze yardımlaşma, kucaklaşma, birbirinin ihtiyacını gör-
me, paylaşma, ilişkileri düzenleyici ve kişiler arası sorunları giderici özelliklere sahip 
olduğu görülmektedir. Erbil Türkmenlerinde Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı gele-
nekleri, kültür aktarımı içinde, toplumsal yardımlaşma ve paylaşmaya dair önemli bir 
rol üstlenmektedir.     

Kaynak kişiler, Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı geleneklerinin eski zamanlara 
nazaran değişim gösterdiğini de ifade etmişlerdir. Türkmen toplumunda bayram gele-
nekleri çok fazla değişime uğramıştır. Bunlar artık geleneklerin daha az yerine getiril-
mesi ve akraba ziyaretlerinin daha az gerçekleşmesi (KK4). Teknolojinin gelişmesiyle 
şimdiki bayramlarda akraba ziyaretleri azalmış telefonla görüntülü konuşma daha fazla 
tercih edilir olmuştur (KK5). İhtiyaç sahipleri için iftar düzenleme gibi adetler eskiye 
göre azalmıştır. (KK1). Kaynak kişilerin ifadelerinden, Erbil Türkmenlerinin Ramazan 
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ve Ramazan Bayramı geleneklerinde teknoloji, zaman ve ihtiyaçların değişmesi sebe-
biyle olumlu olumsuz değişimler yaşanmakta, akraba ziyaretlerinin azaldığı ve ziyaret-
lerin kapsamının daraldığı görülmekte ve bayram harçlığı, bayram sabahı kalabalık 
bayram aşı sofraları kurulması gibi bazı geleneklerin uygulanmasının eskiye göre azal-
dığı anlaşılmaktadır. 

Erbil Türkmenlerinin Ramazan ve Ramazan Bayramı geleneklerinde, özellikle ka-
labalık sofralar, bir araya gelmeler, ziyaretler ve oyunlar içinde karşımıza sözlü halk 
edebiyatı ürünü olarak hoyrat ve türküler çıkmaktadır. Katılımcılara göre sözlü kültüre 
dini bayramlar ve özellikle Ramazan Bayramı gelenekleri içinde çokça rastlanır. Kay-
nak kişilerden hoyrat örnekleri: 

Bayram geldi hoş geldi, Gewlim he sani tapar, 
Deng geldi sarhoş geldi, Girinalgiwlu yapar, 
Millete asbabbayladi, Qorbanam o ellwa, 
Bize ali bos geldi, Bayram külçesin yapar (KK3).   
 
Bayram gelmiş neyime aman anam garibem, 
Kan damlar yüreğime aman anam garibem, 
Bayram gelmiş neyime aman anam garibem, 
Kan damlar yüreğime aman anam garibem (KK2). 
Erbil Türkmenleri Ramazan Bayramı’nda genellikle “Kerem usulü” olarak bilinen 

Kerem ile Aslı hikayesinde geçen şiirleri uşak ve hicaz makamında söylemektedir. 
Bayramlarda Yunus Tütüncü Hoyratları daha çok tercih edilir (KK6). Ramazan Bay-
ramı’nda Türkmen radyo ve kanallarında Türkmen şarkıları dinlenir. Eski bayramlar-
dan beri çok bilinen “Kalenin dibinde bir taş olaydım” türküsü herkesçe dinlenir, söy-
lenir (KK3). Ayrıca Erbil’de yeni kuşakların bayramlarda yeni türkülerin okunduğu 
özel geceler hazırladığı bilinmektedir. Kaynak kişilerden alınan bilgiler incelendiğinde 
Erbil Türkmenleri Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı geleneklerinde türkü ve hoyratla-
rın önemli bir yeri olduğu ve bu sözlü kültür ürünlerinin birlik beraberliği ve gelenekle-
rin yeni nesillere aktarılmasını daha kolay sağladığı anlaşılmaktadır. 

Erbil Türkmenlerinde Bir Ramazan Ayı Geleneği: “Sini-Zarf” Oyunu 
Ramazan ayında dikkat çeken Türkmen geleneklerinden biri de gençlerin sahura 

kadar hoyratlar ve türküler eşliğinde “Sini Zarf” oyunu oynamasıdır. Geleneksel Türk-
men oyunları içinde yer alan Irak Türkmenlerine has en önemli oyunun, “Sini Zarf” 
oyunu olduğu söylenebilir. Ramazan ayında oynanan bu oyunun, artık geleneğin içinde 
bir unsur değil de geleneğin ta kendisi olduğu görülmektedir. Bu oyunu daha çok 25-50 
yaş arasında bulunanlar oynamaktadır. Bununla beraber 17’sinden 70’ine kadar insanla-
rın da oynadığı sık sık görülmektedir (Terzibaşı 1974: 1). Ayrıca Bayatlı (2007), “Ker-
kük Kahvehaneleri (Çayhaneleri)” adlı çalışmasında; Kerkük’te kahvehanelerde “Sini 
Zarf” ve “Yüzük Saklama” oyunlarının Ramazan ayı boyunca takımlar oluşturularak 
oynandığını belirterek, oyunların nasıl oynandığına dair bilgiler vermiştir. 

Sini Zarf oyunu sadece Ramazan ayına mahsus bir oyun olup Irak Türkmenleri 
içinde özellikle Erbil Türkmenlerinin Ramazan ayı gelenekleri içinde başat öneme sa-
hiptir. Erbil’de, Ramazan ayı gelenekleri denince akla ilk gelen geleneğin Sini-Zarf 
oyunu olduğu söylenebilir. Kaynak kişinin de belirttiği gibi Sini Zarf oyunu Ramazan 
gecelerinde iftar veya teravih sonrası oynanır. Erkekler kafelerde toplanıp gruplara 
ayrılıp müsabakalar düzenler. Yarışmada kazanan takıma bir sini baklava getirir, yeni-
lenler ve arkadaşlara dağıtılır (KK3). Kaynak kişilerin Sini Zarf oyuncularıyla ilgili 
ifadelerinde her ne kadar eski zamanlarda kahvehanelerde ve günümüzde kafelerde daha 
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çok erkeklerin bulunması dolayısıyla erkek oyuncuların oynama oranı daha çok olsa da 
“Oyun geleneği, kuralları veya oyun kültüründe” cinsiyet ayrıştırmasına rastlanmadığı 
görülür.  Yeni nesilde, günümüzde kahvehane, kafe, restoran gibi yerlerde cinsiyet fark 
etmeksizin oynandığı görülür. Ramazan’da Sini Zarf oynamak nesilden nesile aktarılan 
tarihi bir gelenek olmuştur. Genellikle iftar ve teravih sonrasında oynanmaya başlayan 
bu oyunun, sahura kadar devam ettiği söylenebilir.  

 Günümüzde Irak Türkmenlerinin yaşadığı bölgelerin genelinde oynanan bu oyun 
Kerkük ve özellikle yeme içme kültürünün gelişkin olduğu Erbil’de Türkmenler tarafın-
dan çok oynanmaktadır. Daha eski zamanlarda Sini Zarf oyununda Kerkük ve Erbil 
takımları rekabet ederdi (KK1). Kaynak kişilerin belirttiği bu rekabet Türkmenler ara-
sındaki kaynaşmayı, dayanışmayı artırmaktadır. Ramazan ayında, birçok Irak Türkmen 
bölgesinin her birinde Sini Zarf takımları oluşturularak oynanan Sini Zarf oyunu, milli, 
folklorik bir oyun haline gelmiştir. Günümüzde Erbil’de iftar sonrası Sini Zarf oynama 
alanlarında turnuvalar düzenlenmekte ve turnuvayı kazananlara turnuva düzenleyenlerin 
ödüller verdiği bilinmektedir. 

Oyunun oynanışı ve kurallarıyla ilgili katılımcı kişilerin ifadeleriyle bilgi vermek 
gerekirse; Türkmenlere özel bu oyun, karşılıklı üçer kişiyle oynanır. Metal, oval bir 
tepside 11 adet zarf adı verilen fincan ve bir boncukla oynanır. Kendine özel boncuk 
hesapları vardır. Bu oyunun özelliği ise sadece ve sadece Ramazan gecelerinde oynan-
masıdır (KK6). Üç kişi ile iki takım arasında oynanan oyun, çayhanelerde ve açık alan-
larda oynanır ve oyunda bir taraf zarı (boncuğu)bir fincanın altına saklar ve karşı taraf 
ise zarfı bulmaya çalışır (KK7).  Kaynak kişilerin ortak ifadelerine göre Sini Zarf oyunu 
üçer veya dörder kişilik takımlar halinde de oynanır ve sini (tepsi) üzerindeki 11 adet 
“zarf” adı verilen fincandan birisinin altına yerleştirilmiş renkli boncuk bulunmaya 
çalışılır. Ata Terzibaşı Hocamızın “Irak Türkmenleri Arasında Sini Zarf Oyunu ve Psi-
kolojik Değeri” isimli tebliğinde yer alan Sini Zarf oyunu hakkındaki ayrıntılı anlatı-
mında oyun süreci ve kuralları ile ilgili bilgiler kısaca aşağıdaki gibidir: 

…Normal olarak altı oyuncunun katıldığı Sini Zarf oyununda, üçerli iki takıma 
ayrılan oyuncular bir kilim üzerinde sini etrafında daire olarak oturur. Her takım-
da en az bir usta ve iki yardımcı bulunur. Yardımcılar ustanın önünde perde oluş-
turacak bir battaniyeyi yukarıdan aşağıya doğru tutar. Usta siniyi kucağına alarak 
boncuğu fincanlardan birinin altına saklar… Usta siniyi birkaç kez çevirerek ya da 
doğrudan karşı takımın önüne koyar. Karşı takımın ustası da siniyi çevirebi-
lir…Her oyuncu sırayla üç oyun oynar yani üç kez sini alır. Boncuğu bulan oyun-
cu ise tekrar sini alma hakkı kazanır. Takımlardan hangisi yüz puanı önce toplarsa 
ilk dönemi kazanmış sayılır. Buna “Denge” denir… (Terzibaşı 1974: 2). 

Ramazan ayı geleneği olan “Sini Zarf” oyununun, aynı zamanda Türkmen kültürü-
nün dil aracılığı ile kültür aktarımına da zemin olduğu görülür. Oyunlar samimi, kültü-
rel olarak birleştirici ve tatlı bir rekabet içinde geçer. Oyun sırasında ve sonunda karşı-
lıklı “Hoyrat Atışması” yapılır (Terzibaşı 1974: 2). Özellikle halk edebiyatı ürünleri 
olan türkü ve hoyratlarda Irak Türkmen Türkçesi Ağızları karşılaşmaları olmaktadır. 
Hoyrat atışmalarında Irak Türkmen Türkçesi ağızlarının karşı karşıya geldiğini belirt-
mek yanlış olmaz. Çünkü Erbil Türkmen’i oyuncuların karşısına zaman zaman farklı 
bölgelerden gelen oyuncular yer almaktadır. Kaynak kişinin de ifadesiyle Ramazan 
geceleri Sini Zarf oyunu ile eğleniriz, Sini Zarf oyunu oynarken çekişen takımlar hoyrat-
lar-maniler söyler, birbiriyle atışır (KK4).  Örnek vermek gerekirse Erbil’in Tuzhurma-
tu ilçesinden, Dakuk ve Altunköprü’den oyuncular ve seyirciler bir araya gelir. Rama-
zan ayı akşamları Sini Zarf oyununda, çeşitli maniler, türküler ve atışmalarda Erbil 
Türkmen ağzı sözlü kültür geleneği olarak kendini gösterir. Örnek:  
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Ne ğem var 
Ud kemanda neğem var 
Bir gevlimin sarayı 
Bak içinde ne ğem var. (Erbil Ağzı) (K.K,1973). 
Somut olmayan kültürel miras ürünlerinden biri olarak Irak-Erbil Türkmenleri 

Ramazan gelenekleri içinde bulunan Sini Zarf oyununun dikkat çeken bir diğer yönü 
iletişim becerileri içinde jest ve mimiklerin ve vücut dilinin oyunun yönünü tayin etme-
de önemli bir rolü olduğudur. Oyuncular karşı takım oyuncularını hoyratlar söylenirken, 
konuşurken veya sessizken dikkatle inceler ve jest ve mimik ifadelerinden ya da vücut 
dilinden yola çıkarak boncuğun hangi zarfın içinde olduğunu bulmaya çalışır. Bu duru-
ma dair Terzibaşı oyunun psikolojik değerlendirmesinde oyuncuların boncuğu bulmala-
rına dair: “Kelimelerden anlam çıkarmak, heyecan belirtilerini ölçmek, şahsi tutumu 
değerlendirmek” hususlarına dikkat çekmiştir (Terzibaşı 1974: 5). Bu bağlamda düşün-
düğümüzde karşı takım oyuncuları, boncuğu saklayan oyuncuların ses tonları ve vurgu-
ları jest-mimik ve vücut dillerini inceleyerek iletişimsel ipuçları bulup boncuğa ulaşma-
yı denemektedir. Bir Ramazan geleneği oyunu olan Sini Zarfta iletişim dilinde vücut 
dili de önemli mesajlar verir. Bu bağlamda göz, baş, el ve kol hareketleri ve vücudun 
genel durumu takım oyuncuları tarafından yorumlanmaktadır. Sözlü ve sözsüz iletişi-
min unsurları, boncuğun yerinin doğru tahmini incelenerek yapılır. Bu bağlamda, Erbil 
Türkmenleri için bir Ramazan geleneği olan Sini Zarf oyununun etkileri içinde; dilin, 
kültür aktarımında hem sözlü hem sözsüz olarak kullanmasının da bulunduğunu belirt-
mek gerekir. 

Ramazan boyunca oynanan geleneksel “Sini Zarf” oyunu, Erbil Türkmenleri için, 
kaynaşma, dayanışma ve birleştiriciliği ile kültürel bir ürün ve milli bir gelenek olarak 
kabul edilebilir. Bununla birlikte, oyun esnasında söylenen Hoyrat ve atışmaların, sözlü 
kültür unsurları olarak Ramazan ayı geleneğini daha kalıcı hale getirdiğini ve kültür 
aktarımına olan katkısını da belirtmek gerekir.    

Sonuç 
Gerek bölgedeki Türk varlığı ve kültürünün devamlılığı gerek Türk Dünyası milli 

kültürü ve folkloruna yönelik karşılaştırmalı bilimsel çalışmalar için Erbil Türkmenleri-
nin gelenekleri aracılığıyla milli kültürlerini yaşatma çabaları ve kültür aktarım araçları-
nı tespit etmek oldukça önemlidir. Bu çalışmada Erbil Türkmenlerinde Ramazan ayı ve 
Ramazan Bayramı gelenekleriyle ilgili, Erbil’de yaşayan Türkmen kaynak kişilerden ve 
konuyla ilgili literatür taramasıyla bilimsel kaynaklardan elde edilen bilgiler analiz 
edilerek yorumlanmıştır. 

Kaynak kişilerden elde edilen bulgulara göre, Ramazan ayı ve Ramazan Bayra-
mı’nda Erbil Türkmenlerinde gelenek haline gelen davranışlar şu şekilde özetlenebilir: 

Ramazan ayında çok tüketilen gıdalar evlerde stoklanır (“tiri-saç ekmeği” denilen 
kuru yufka açılır, kuzular ve tavuklar kesilerek temizlenip derin donduruculara yerleşti-
rilir). Ramazan sofralarının vazgeçilmez içeceklerinden biri olan üzüm suyu hazırlanır. 
Ramazan ayı ve bayramda; bu günlere özel tatlı ve çörekler (klice, çöpme, kuliçe vb.), 
yemekler (bayram aşı, sanza, boğursak, şahmahşi, vb.) yapılır. Kalabalık iftar ve bay-
ram sofraları kurulur.  Bayram namazından sonra kahvaltı yerine “Bayram aşı” yenir. 
Kuliçe tatlısı Erbil yöresinin adeta bayram simgesi haline gelmiştir.   

Ramazan ayı boyunca Ramazan davulculuğu yapılır. Ramazan ayının son günle-
rinde özellikle Arife günü bayram temizliği, Arife günü ikindi vakti veya bayram nama-
zı sonrası mezar ziyareti yapılır. Ziyarette mezar temizleme, bakım, su dökme adetleri 
yanı sıra buhur ve mum yakma vb. davranışlar vardır.  
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Bayrama özgü geleneksel ve yeni giysiler; (erkekler için, salta, zubun, gömlek, mu-
rathan, kemer, puşi ayakkabı vb.; kadınlar için yelek, gömlek, şalvar, başa takılan ay 
yıldız desenli şapka veya taç vb.) hazırlanıp bayram sabahı giyilir. Çocukların yeni 
kıyafetlerini bayram öncesi giymeleri istenmez.  

Bayramda çocuklar ve gençler genellikle gruplar halinde büyükleri, yaşlı ve hasta-
ları ziyaret eder ve onların elini öper, büyükler çocuklara harçlık verir.  

Ramazan ayı boyunca iftar veya teravih sonrası sahura kadar, genellikle kahvehane 
ve kafelerde, takımlar halinde müsabakalar düzenlenerek hoyratlar ve türküler eşliğinde 
“Sini Zarf” oyunu oynanır. Müsabakada kaybeden takım bir sini baklava getirir ve bak-
lava, hep beraber (kazanan, kaybeden, izleyen) yenir. 

Erbil Türkmenlerinde Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı geleneklerinin, ritüelleri-
nin yaşatılması, gelecek nesillere aktarılması, korunması, kültür aktarımındaki rolü ve 
bu konuda yapılacak bilimsel çalışmalara katkı sağlayabilecek sonuç ve öneriler şu 
şekilde sıralanabilir:  

• Erbil Türkmenleri, Ramazan ayı ve Ramazan Bayramlarında, aile birliğine 
önem vererek, akraba ve yakın ziyaretleriyle birlik ve beraberliğin güçlendirilmesini 
sağlamaktadır. Her yaştan Erbilli Türkmen’in Ramazan ve Ramazan Bayramı’nın sağ-
ladığı sosyal ortamlarda etkileşim içinde olması söz konusu geleneklerin güçlü bir kül-
tür aktarım aracı olduğunu gösterir. Bu da bize gösterir ki Erbil’de, Türkmenlerin Ra-
mazan ayı ve Ramazan Bayramı gelenekleriyle, somut ve somut olmayan kültürel miras 
aktarımı gerçekleşmektedir.  

• Erbilli Türkmen ailelerin geçmişten günümüze Ramazan ayı ve Ramazan Bay-
ramı geleneklerinde yer alan; yardımlaşma ve paylaşma, bayramın birleştiriciliğinin 
insan ilişkilerini düzenlemesi ve ihtiyaç sahiplerine yardım çalışmalarında birlik olma 
gibi geleneklerin, sosyal ilişkileri düzenlemeyi ve sosyal yardımda iç dinamikleri hare-
kete geçirmeyi sağladığı anlaşılmaktadır. 

• Erbil Türkmenlerinin, geçmişten günümüze Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı 
geleneklerinde yaşanan değişimlerin farkında olması ve olumsuz değişikliklerden rahat-
sız olması, kültür aktarımında bilinçli tercihle “Olumlu aktarım seçiciliğini” ortaya 
çıkarabilir. Erbil Türkmen’i kaynak kişilerle “Olumlu ve olumsuz kültür aktarımına” 
yönelik yapılacak bilimsel çalışmalara ihtiyaç olduğu düşünülmektedir. 

• Erbil Türkmenlerinin Ramazan ayı ve Ramazan Bayramı geleneklerini yaş 
gruplarına göre değişen görev ve uygulamalarla yaşatması, Türkmenlerin birlik ve bera-
berliğinin Türkmen toplumunun her kademesinde ve kuşaklar arasında doğru bir etkile-
şimle sağlanabildiğini gösterir. Özellikle Ramazan ve Ramazan Bayramı’nın ve diğer 
bayramların geleneklerinde gerek kuşaklar arası gerek cinsiyet ve yaş değişkenlerine 
göre değişen rol etkisinin incelenmesi, kültür aktarımı açısından fevkalade önemlidir.   

• Günümüzde tüm toplumlar için kabul etmek gerekir ki; yeme içme kültürü ve 
gelenekleri sosyal etkileşimin en üst seviyeye çıktığı zamanlardır. Bu bağlamda Erbil’de 
Türkmenlerin Ramazan ve Ramazan Bayramı gelenekleri içinde geleneksel yemek 
kültürünün, kültürel miras aktarımında çok etkili olduğu söylenebilir. Ramazan Bayra-
mı’na özgü yiyecek ve içeceklerinin bulunması, bunların neşeyle bir arada tüketilmesi 
Türkmenlerin Ramazan Bayramı ruhunu kuvvetle hissetmelerini ve gelecek nesillere 
aktarmalarını sağlar.  

• Ramazan’da yeme içme gelenekleri içinde etkili uygulamalardan biri de sözlü 
kültür gelenekleridir. Erbil Türkmenleri Ramazan ayında, geleneksel Sini Zarf oyunu 
sırasında ve gelenekselleşmiş türkü, hoyrat ve manilerle kültürel mirası aktaran bir 
“Ramazan dili” oluşturmuş ve bu dil birlik ve beraberliğe hizmet etmiştir. Ramazan’a 
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ve Ramazan Bayramı’na dair sözlü kültür geleneği ayrı bir bilimsel çalışma alanı ortaya 
çıkartmaktadır. Türkmen kültüründe Ramazan ayı ve bayramlarda söylenen sözlü kültür 
ürünleriyle kültür aktarımının tespit edilmeye çalışıldığı akademik çalışmalar, kültürel 
mirasın korunması ve gelecek nesillere aktarılmasına katkı sağlayacaktır.  

• SOKÜM unsurları içinde geleneklere ait oyunlar, hatta zamanla bu gelenekle-
rin karşılığı haline gelen oyunların kültür aktarımı araçları içindeki yerleri yadsınamaz. 
Erbil ve Irak’ın muhtelif yerlerinde yaşayan Türkmenler başta olmak üzere diğer Türk-
menler için geleneksel Ramazan ayı oyunu Sini Zarf gibi geleneksel oyunlar üzerine 
ayrı akademik çalışmalar yapılabilir. Sini Zarf gibi geleneksel oyunların; kültür aktarı-
mına, sözlü kültürde halk edebiyatı ürünlerine, Irak Türkmen Türkçesi Ağızlarına, 
Türkmen geleneğinde sözlü-sözsüz iletişime etkisi ve katkısının farklı akademik çalış-
malarla incelenip değerlendirilmesi gerekir.  
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KAZAK KABİR VE KABİR TAŞLARININ  
ESKİ TÜRK KÜLTÜRÜYLE İLİŞKİSİ ÜZERİNE* 

 
On the Relationship of Kazakh Graves and Grave Stones with Old Turk Culture 
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Doç. Dr. Yergali YESBOSSYNOV*** 
 

ÖZ 
Tarihî kaynaklarda 15. yüzyıldan itibaren adına rastlanılan Kıpçak kökenli bir Türk halkı olan 

Kazakların kabir ve kabir taşıyla ilgili bazı uygulamaları eski Türk gelenekleriyle benzerlik göstermektedir. 
Bozkır kültürünü günümüzde de yaşatmaları dolayısıyla Kazak Türkleri, İslami kural ve kaidelerle 
bütünleştirip yoğurmayı başardıkları bazı Eski Türk geleneklerini günümüzde de sürdürmektedirler. Kabir 
kelimesi Kazak bozkırlarına İslam dininin yayılma sürecinde girmiş olan Arapça kökenli bir kelime olup ölen 
kişinin gömüldüğü yer anlamına gelmektedir. Kabir taşı ise, ölünün defnedildiği yere, yani kabrin başına 
konulan ve birçok anlamı barındıran işaretlere sahip taştır. Kazakçada bu yapılara sıntas, sandıktas, koytas, 
kabirtas ya da kulpıtas gibi adlar da verilmektedir. Eski Türklerde olduğu gibi Kazaklarda da mezarlar, doğa 
olaylarından hasar görmemeleri için genellikle yüksek yerlere yapılmaktadır. Ayrıca mezarlar ölen kişinin 
diğer yakınlarının da gömülebilmesi için uygun genişliktedir. Kazak toplumunda bazı kabirlere kutsallık 
atfedilmiştir. Söz gelimi Türkistan şehrindeki Hoca Ahmet Yesevî türbesi sadece Kazak Türkleri için değil 
aynı zamanda bütün Türk dünyası için oldukça yüksek bir manevi değere sahiptir. Kazak toplumunda, 
gerçekleştirilemeyen bazı dinî vecibeler Ahmet Yesevî türbesi ziyaret edilerek yerine getirilmiş kabul edil-
mekte, Yesevî türbesini üç defa ziyeret etmek de hac ibadetiyle eş değer görülmektedir. Bazı Kazak Hanları 
vefat ettiklerinde Türkistan şehrindeki evliyaların yanına defnedilmelerini vasiyet etmişlerdir. Han ve sultan-
lardan başka meşhur Kazak komutanlarından bazılarının da Türkistan’a defnedildiği görülmektedir. Mezar 
yeri, eski Türk ve daha çok Moğol geleneklerinde olduğu gibi Kazaklarda da bazen gizli tutulmuştur. Söz 
gelimi Kalmuklara karşı savaşlarda gösterdiği kahramanlıklarla büyük ün kazanmış Kabanbay Batır’ın gö-
müldüğü yer, kesin olarak bilinmemektedir. Mezar başlarına dikilen kabir taşı ise konar-göçer bir hayat tarzını 
benimseyen Kazaklar için birçok anlamı bünyesinde barındırmaktadır. Her ne kadar ölen kişinin başına kabir 
taşı koyma geleneğinin temelinde öleni hatırlama ve mezarının nerede olduğunu nesilden nesle aktarma amacı 
bulunsa da kabir taşı bazen uçsuz bucaksız geniş bozkırda göç esnasında adeta pusula görevi üstlenebilmekte 
bazen de yorulanların dinlenme noktası olabilmektedir. Bununla birlikte tıpkı Köktürklerde olduğu gibi eski 
Kazak kültüründe de ölen kişinin yüzünü kabir taşına çizme geleneği bulunmaktadır; fakat günümüzde bu 
geleneğin artık kaybolmaya başladığını söylemek mümkündür. Kazak kültüründe kabir ve kabir taşlarının 
barınma, yön bulma gibi gündelik işlevlerinin yanı sıra manevi bir değeri de bulunmaktadır. Kazakların halk 
tarafından sevilen, benimsenen bir kişinin kabrini sık sık ziyaret ederek burada hastalıklarına şifa, sorunlarına 
çözüm aradıklarına da saha araştırmalarımız esnasında bizzat şahit olunmuştur. Bu çalışmada özellikle Kaza-
kistan’ın batı bölgesiyle Almatı çevresindeki tarihî kabir ve kabir taşları ele alınacak ve kabir yapımına dair 
bazı uygulamaların bozkır çevresinde gelişen eski Türk hayat ve inanç sistemi ile benzerlikleri gözler önüne 
serilmeye çalışılacaktır.  

Anahtar Kelimeler  
Kazak kültürü, kabir, mezar taşı, ölüm, kültürel miras. 

 
ABSTRACT 

 Kazakh, who have Kipchak origin and date back to 15th century in historical documents, have some 
similar traditions to old Turkic traditions in terms of graves and grave stones. Because they live the steppe 
culture today, Kazakhs continue to do some old Turkic traditions that they have been able to integrate with 
Islamic rules and basis. The word “Kabir” (grave) is a word of Arabic origin that entered the Kazakh steppes 
in the process of spreading Islam and means the place where the dead person was buried. The word 
“Kabirtas” (grave stone) is a stone including many meanings and placed on the grave where the dead was 
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buried. In Kazak language, these structures are called as “sıntas, sandıktas, koytas, kabirtas or kulpıtas”. As 
in the old Turks, the graves in Kazakhs are usually constructed in high places so that they are not damaged by 
natural events. In the Kazakh society, some graves were ascribed holiness. For example, the tomb of Hoca 
Ahmet Yesevi in the city of Turkistan has a very high spiritual value not only for Kazakhs but also for the 
whole Turkic World. In Kazakh society, some religious obligations that could not be realized are considered 
to have been fulfilled by visiting Ahmet Yesevi tomb, and visiting the Yesevi tomb three times is considered 
to be equivalent to pilgrimage. When some Kazakh Khans died, they bequeathed to be buried next to the 
saints in the city of Turkistan. The burial place was sometimes hidden in Kazakhs, as in old Turkic and mostly 
Mongolian traditions. For example, the place where Kabanbai Batyr, who gained great reputation for his 
heroism in battles against Kalmyks, was buried is not known exactly. The grave stone which is erected on the 
head of the tombs has many meanings for the Kazakhs who adopted a nomadic life style. The grave stone can 
sometimes serve as a compass during the migration in the vast steppe and sometimes it can be the resting 
point of the tired. However, just like in the Kokturk, in the old Kazakh culture there is a tradition of drawing 
the face of the dead person on the grave stone. However, nowadays, it is possible to say that this tradition has 
been disappearing. In the Kazakh culture, graves and grave stones have a spiritual value as well as their daily 
functions such as sheltering and orientation. In our field research, it has been witnessed that Kazakh people 
often visit the grave of the person who is loved and adopted in the society in order to find out solutions for 
their problems, cures for their illnesses. In this study, historical graves and grave stones will be discussed, 
especially in the western region of Kazakhstan and around Almaty, and the similarities between some practic-
es related to the construction of the grave in Kazakhs and the old Turkic life and belief system developed 
around the steppe will try to be found out.  

Keywords  
Kazakh culture, grave, gravestone, death, cultural heritage. 
 
Giriş 
Genelde canlının özelde ise insanın yaşamsal faaliyetlerinin kesin olarak sona 

ermesi biçiminde tanımlanabilecek ölüm, eski Türklerde yaşamla birlikte ele alınmış ve 
yaşamın devamı olan bir olgu olarak algılanmıştır. Eski Türklerin ölüm algısıyla bazı 
ritüellerinin günümüzde Kazak Türkleri tarafından devam ettirildiği görülmektedir. 
Türklerin İslamiyet öncesi ve sonrası kabir ve kabir taşı yapma geleneğinde birtakım 
benzerlikler göze çarpmaktadır.  

Kazakistan’da kabir, kabir taşı, kabir ziyareti ve kabir ziyaretinde gerçekleştirilen 
ritüeller önem arz etmektedir. Araştırmanın temel problemini Kazak kültüründe kabir, 
kabir taşı ve ölümle ilgili uygulamaların Kazak Türklerinin günlük hayatında nasıl an-
lamlandırıldığı ve bu uygulamaların eski Türk gelenekleriyle benzerliğinin ne düzeyde 
olduğu oluşturmaktadır. Araştırmanın evrenini ağırlıklı olarak Kazakistan’ın batı (Man-
gıstav) bölgesiyle Almatı civarındaki tarihî (18-19. yy) kabir ve kabir taşları oluştur-
maktadır. Makalede Kastan’ye (1911), Äjiğali (2002), Tasmağambetov (2002), Sdıkov 
ve Ernazarov (2005), Älimbay (2012) ve Jahatov (2015)’un çalışmalarındaki görseller-
den yararlanılmış, bunlara saha çalışmalarımız esnasında tarafımızca çekilen fotoğraflar 
da eklenmiştir. Konuyla ilgili yapılan önceki çalışmalarda Kazak kabir ve kabir taşlarına 
kısmen değinilmiş olsa da konu eski Türk kültürü, kabir taşı dikme geleneği ve atalar 
kültüyle yeterince ilişkilendirilmemiştir. Bu makalede eski Türklerle Kazak Türklerinin 
kabir ve kabir taşı yapma geleneği üzerinde durulacak, Kazaklarda kabir ve kabir taşı 
yapımına dair bazı uygulamaların bozkır çevresinde gelişen eski Türk inanç sistemi ile 
benzerliklerine dikkat çekilecektir. 

Kazakçada Kabir ve Kabir Taşı Kavramı 
Kabir kelimesi Kazak bozkırlarına İslam dininin yayılma sürecinde girmiş olan 

Arapça kökenli bir kelimedir. Bu kelimenin Kazakçadaki karşılığı günümüz arkeoloji 
biliminin de bir terimi olan korğan’dır. Eski Türklerde de hükümdar veya beyler öldü-
ğünde gömüldükleri mezarlara kurgan denilirdi. Kurgan mezar, gömüt, mezar tümseği 
anlamlarının yanında kale, sur, anlamlarında da kullanılmaktaydı (Roux 1999: 295). 

http://www.millifolklor.com/


 
Millî Folklor, 2023, Yıl 35, Cilt 18, Sayı 139 
 

122  http://www.millifolklor.com 

 

Saka, Hun, Avar, Köktürk ve Uygur dönemlerinin hepsinde var olan kurgan geleneğinin 
temelinde ölen kişiye ev (eb, öy, üy) yapma, oba (yuba, yuva), yurt, ger, kerekü, çadır 
kurma düşüncesi yatmaktadır (Alyılmaz 2012: 181). Kazakçada kabir kelimesi, ölen 
kişinin gömüldüğü yer anlamına gelmektedir. Bazen kabir kelimesi Farsça kökenli kör 
kelimesiyle eş anlamlı olarak da kullanılmaktadır. Fakat bu iki kelime arasında bir fark-
lılık vardır: kör, ölen kişinin boyuna göre yatırıldığı uzunca çukurdur (Jamıkayeva 
2011a: 329); kabir ise bu çukuru da içeren genel bir adlandırmadır (Jamıkayeva 2011a: 
695-696). Kazakçanın söz varlığında kabir için kullanılan beyit, kör, mazar, mürde, 
ziyrat, mola, tam, korum, oba gibi sözler bulunmaktadır (Biray 2013: 357). Bu sözlere 
ek olarak Kazakistan’ın Mangıstav bölgesi ağzında kabir için kavım sözü de kullanıl-
maktadır (Sdıkov ve Ernazarov 2005: 12). Kazakçada ölen kişinin defnedildiği mezara 
mola denilir. Bir yıl sonra ise buraya eski Türk geleneklerinde olduğu gibi kümbez, 
ziyrat, kesene veya beyit denilen taş veya demirden oba yapılır (bk. Fotoğraf 11). Ka-
zaklarda geleneksel olarak kurulan bu yapılar türbe veya kümbete benzer (Ünal 2008: 
116). Kabir taşı ise gömülen kişiye ait birtakım bilgileri içeren ve kabrin baş ucuna 
dikilen taştır. Kazakçada kabir taşı için ise kulpıtas, kabirtas, sıntas, koytas, koşkar tas, 
arkar tas, sandıktas gibi sözler kullanılmaktadır (Älimbay 2012: 339). Anlamdaş olarak 
kullanılan kulpıtas ve kabirtas kabrin başına düşey biçimde yerleştirilen kabir taşlarını, 
sıntas balbalları, koytas kabir başında yer alan koyun büyüklüğünde iri kabir taşını, 
sandıktas sanduka biçimindeki kabir taşını, arkar tas ve koşkar tas ise koyun veya koç 
heykelli kabir taşlarını ifade etmektedir. 

Eski Türklerde ve Kazaklarda Ölüm 
Kazaklarda gerçekleştiği nedene bağlı olarak ölüm, ‘iyi veya kötü ölüm’ olarak 

nitelendirilmekte (Shauyenov 2018: 119), ölüm gerçekleştiğinde ilk olarak ölen kişi 
adına Kırgızlarda olduğu gibi ak üy “ak çadır” kurulmaktadır. Cenaze çadırı veya ölü 
çadırı denilebilecek bu uygulama Hunlarda, Tu-kiularda, Kitanlarda, Kumanlarda ve 
Moğollarda da mevcuttu (Ünal 2008: 107). Çin kaynaklarına göre Köktürklerde de 
birisi öldüğünde cenazesi yoğ töreni için kubbeli ve yuvarlak biçimli olan Türk çadırına 
yatırılmaktaydı (Esin 2006: 252). Ölenin çocukları, torunları, kadın ve erkek akrabala-
rından hepsi atlar ve koyunlar kurban eder, bunları çadırın önüne koyup çadırın etrafın-
da at üzerinde yedi defa dolaşırlardı. Sonra kapının önünde bıçakla yüzlerini kesip ağla-
yarak kanlı gözyaşı dökerlerdi. Bu töreni yedi defa tekrar ederler, sonra belli bir günde 
ölünün bindiği atı, kullandığı bütün eşyalarını kendisiyle beraber ateşte yakarak külünü 
belli bir günde mezara gömerlerdi. İlkbaharda ölenleri sonbaharda, otların ve yaprakla-
rın sarardığı zaman; kışın veya güzün ölenleri ilkbaharda yani çiçeklerin açtığı zaman 
defnederlerdi. Defin gününde mezar açarlar ve külleri içine koyarlardı. Akrabalar yeni-
den mezarın etrafında at koştururlar ve yine kanlı gözyaşları dökerlerdi. Mezar üzerinde 
kurulan yapının duvarlarına ölünün resmini çizer ve yaşarken yaptığı savaşları tasvir 
ederlerdi (İltar 2003: 14). Kazaklar da eski bir Türk geleneği olan cenaze için çadır 
kurma uygulamasını devam ettirmişlerdir. Bu çadırda ölen kişinin eşyaları sergilenir, 
ağıtlar bu çadırda yakılır ve ilk taziyeler burada kabul edilir. İslam öncesi Türk gelenek-
lerinde cenaze defnedilmeden önce uzun süre bekletilip defin merasimi için hazırlıklar 
yapılırken Kazaklar Müslüman olduktan sonra bu uygulamada birtakım değişikliklere 
gitmişlerdir. Kazak geleneklerine göre cenaze, uzaktaki akrabaların gelebilmeleri için 1-
3 gün bekletildikten sonra kabre defnedilir. Defnedilirken de ölü yakınları tarafından 
kabre konan cenazenin başı güney, ayağı kuzey, yüzü kıble istikametine getirilir ve 
üzeri tahta ile kapatılır (Kartayeva 2015: 305). Kabir başında olanların tamamı, usulen 
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ölünün üzerine bir parça toprak atar ve cenazenin üzeri toprakla örtülür (Eren 2012: 
264).  

Eski Türklerde ve Kazaklarda Kabir ve Kabir Taşı 
Arkeolojik çalışmalar, milattan önce ilk bin yılın demir çağı döneminde Avrasya 

mezarları hakkında bazı bilgiler sunmaktadır. Buna göre bu mezarlar sosyo-kültürel 
açıdan bakıldığında kağan mezarları, soylu ve elit tabaka mezarları, sıradan insanların 
mezarları şeklinde sınıflandırılmaktadır (Hanks 2000: 19). Eski Türk mezarları da araş-
tırmacılar tarafından farklı biçimlerde tasnif edilmiştir. Bazı araştırmacılar Köktürk 
kabirlerini büyük taş sütunlar bulunan ve dört tarafında küçük kabirler yer alan 1. tip 
kabirler, taş sütunları orta büyüklükte olan ve bunların altında kare şeklinde holler bulu-
nan 2. tip kabirler ve dört bir tarafı taşlarla çevrilmiş 3. tip kabirler olmak üzere üç gru-
ba ayırmaktadır (Sarıtaş 2010: 254-255). Benzer biçimde Kazak kabirlerini de sıradan 
halkın, boy aksakallarının, tanınmış şahsiyetlerin ve evliyaların kabirleri şeklinde tasnif 
etmek mümkündür (Shauyenov 2018: 170). Bir diğer benzer husus da kabirlerin yapıl-
dığı yerlerle ilgilidir. Kazaklarda kabirler, mevsimler arası geçişlerde yağmur ve selden 
hasar görmemeleri için genellikle tepebaşı ya da herhangi bir yüksekliğe yapılır. Bazen 
de bu amaçla bulunduğu yere göre yüksekçe özel kalecikler yapılır ve ölen kişi oraya 
defnedilir (Kartayeva 2015: 315). Eski Türklerde de mezarların yükseklere yapıldığı 
bilinmektedir (Roux 1999: 300).  

Kazaklarda kabir taşı yapımında kullanılan malzemelerin arasında şakpak tas 
“çakmak taşı”, aktas, bortas “kireç taşı” ile beraber topraktan çıkarılan kumtas, ulutas 
“kum taşı” gibi kaliteli ve dayanıklı taş cinsleri kullanılmaktadır. Kabir taşı yapımında 
öncelikli olarak sabit ve sağlam olan taşlar tercih edilmektedir (Älimbay 2012: 339). 
Kazakistan’ın diğer bölgelerinde ise kabir taşı yapımında kullanılan taş bulunmadığın-
dan dolayı büyük taşlar batı bölgesinden diğer bölgelere taşıma yoluyla götürülmekte-
dir. Eski Türk kabirlerinde kullanılan taşlar ise doğal çevreye göre farklılık göstermek-
tedir. Bozkır mezarlarında şekilsiz ya da kısmen işlenmiş yassı çakıl taşlardan yumruk 
büyüklüğündeki taşlara ve çok büyük kaya parçalarına kadar geniş bir yelpazede taşlar 
kullanılmıştır (Tryjarski 2012: 425). Äjiğali (2002: 320), nadir istisnalar dışında Kaza-
kistan’ın batısındaki Mangıstav bölgesinde çoğunlukla kullanılan kulpıtas “kabir taşı” 
malzemesinin sert kireç taşı veya kum taşı olduğunu söyleyerek Aral-Hazar bölgesinde-
ki kabir taşlarını stilize ve heykelsi stilize kabir taşları olmak üzere iki ana gruba ayır-
mıştır. Stilize kabir taşının başında Kazakça koytas olarak adlandırılan yapı gelmektedir. 
Kazak Edebiy Tiliniñ Sözdigi’nde koytas sözü “1. Koyun büyüklüğünde iri taş, 2. Kabir 
başına konulan işaret taşı” (Jamıkayeva 2011b: 680) biçiminde anlamlandırılmıştır. Bu 
kabir taşı biçim, yapı, boyut, doku ve dekorasyon bakımından çeşitlilik arz etmektedir. 
Stilize kabir taşları bir taban levhası, bir kaide ve ana gövde olmak üzere üç bölümden 
oluşmaktadır. Koytas olarak adlandırılan kabir taşları Mangıstav bölgesinde yaygın olup 
diğer kabir taşlarına kıyasla daha eskidir (Äjiğali 2002: 336-340). Araştırmalar, Köktürk 
dönemi mezar taşı yapma geleneğinin vefat eden kişinin heykelini yapma şeklinde ol-
duğunu göstermektedir (Arslan Sağıroğlu 2017: 1926). Kazaklarda stilize kabir taşları-
nın oluşumu bu eski Türk geleneği ile ilişkilendirilebilir. Türklerin Müslüman olmala-
rıyla birlikte kabir taşı yapma geleneği sentezlenerek İslam etkisine girmiştir. Stilize 
kabir taşını örneklendiren 6 numaralı fotoğraftaki yuvarlak şekilli kabir taşı Kazakis-
tan’ın Mangıstav bölgesinde bulunmuş olup günümüzde Almatı’daki millî müzede 
sergilenmektedir (bk. Fotoğraf 6).  

Heykelsi stilize kabir taşları ise bazı hayvan heykellerini içermektedir. Bunlar Ka-
zakçada arkar tas ve koşkar tas olarak adlandırılan koyun veya koç heykellerinden 
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oluşmaktadır (Äjiğali 2002: 347). Bu tip kabir taşları da Mangıstav bölgesinde yaygın 
olarak görülmektedir (bk. Fotoğraf 8). Koyun veya koç heykelli kabir taşlarının stilize 
kabir taşlarının işaretleriyle karakterize edilen geçiş tipi, üst hacim uzuvları bulunmayan 
koç gövdesi tipi, hayvanın bütün özelliklerini gösteren koç heykeli tipi, en yaygın tip 
olan koç heykeli tipi ve taş bloktan ayrılmış ayrıntılı uzuvlara sahip olan koç heykeli 
tipi olmak üzere beş türü bulunmaktadır. Bunlardan başka bir de bu bölgede sandıktas 
adı verilen sanduka tarzı kabir taşları bulunmaktadır. Bu kabir taşları ise arkaik ve mi-
mari-sanatsal olmak üzere iki gruba ayrılmaktadır (Äjiğali 2002: 347-350). Çoruhlu 
(2001: 36-37), Türk kültüründe ruhlara saygı amacıyla yapılmış hayvan tasvirli taşlar ile 
önemli kişilerin hatırasına dikilmiş heykellerin zamanla kabir taşına dönüşmüş olabile-
ceğini ifade etmektedir. Araştırmacıya göre heykeller ve dikili taşlardan oluşmuş kabir 
taşları çeşitli tanrılar ve ata kültleri ile ilişkili olduğundan aynı zamanda eski Türklerde-
ki “töz” kavramına atıfta bulunmaktadır. Bu nedenle koyun veya koç heykeli şeklindeki 
kabir taşları öteki dünya veya manevi âlemde söz konusu olan tanrı ve ata ruhları ile 
ilişkilidir. Bu türden kabir taşları ölen kişinin ruhunun göklerde olduğu düşünülen cen-
nete söz konusu hayvanlar vasıtasıyla ya da onların yardımıyla ulaşılmasını simgele-
mektedir. Kartayeva ve Oralbay (2020: 917-924), konuyla ilgili yapmış oldukları bir 
çalışmada Kazakistan coğrafyasında yapılmış olan arkeolojik kazılarda elde edilen bu-
luntuların üzerinde koç başı figürüne sıklıkla rastlanılmasının eski göçebe halkların 
inanç sisteminde koç figürünün iyilik ve refah sembolü olmasıyla açıklamaktadır. Araş-
tırmacılar eski Kazak kabir taşlarında koyun ve koç tasvirlerinin işlenmesini bu gelene-
ğe bağlamakta ve vefat eden kişinin bu dünyada yaptığı hizmetlerine duyulan ebedî 
saygının ifadesi olarak koç heykelli kabir taşlarının vücuda getirildiğini ifade etmekte-
dirler. Kazak etnograf Äjiğali (2002: 427) ise Kazak kültüründe bu türden kabir taşı 
oluşumunun cenaze töreniyle bağlantısını kurmakta ve kabir taşının cenaze töreninde aş 
verme sürecinde kullanılan kurbanlık atın bir sembolü olduğunu düşünmektedir. Kazak 
inanışına göre vefat eden kişi ok, yay, kılıç, mızrak gibi beş silahını (Kaz. bes karuv) 
alarak cennete gitmek üzere atına binecektir (bk. Fotoğraf 9). İslâm dininin kabulünden 
sonra ise kurbanlık hayvan imajı gökten inen koç/koyun olarak değişmiştir. Bu nedenle 
vefat eden kişinin kabri başına konulan kabir taşı şekil olarak koyun biçimine benzediği 
için bunlara koytas adının verildiğini söylemektedir. Koyun/koç heykelli kabir taşlarının 
Kazakistan’ın yalnızca batı bölgesinde görülmesi dikkat çekmektedir. Oğuz Türklerinin 
yaşadığı coğrafyada bu tür kabir taşlarının varlığı bilinmektedir. Tarihte bu bölgede 
Oğuz Türklerinin de yaşamış olduğu düşünüldüğünde koyun/koç heykelli kabir taşı 
oluşumunun nedenleri daha iyi anlaşılacaktır. Bu türden çeşitli kabir taşlarının yanı sıra 
Mangıstav bölgesinde Şopan Ata, Şakpak Ata, Beket Ata, Masat Ata, Beyimbet Ata 
gibi sıkça ziyaret edilen kutsal kabirler ile farklı türde kabir taşları da bulunmaktadır.  

Kazakistan coğrafyasında en sık ziyaret edilen kutsal mekânlardan biri Hoca Ah-
met Yesevî türbesidir. Orta Asya Türkleri için Türkistan şehrinde yer alan Hoca Ahmet 
Yesevî türbesi oldukça yüksek bir manevi değere sahiptir. Kazak toplumunda, 
gerçekleştirilemeyen bazı dinî vecibelerin Ahmet Yesevî türbesinin ziyaret edilmesiyle 
yerine getirilmiş olduğuna inanılmaktadır. Bununla birlikte Yesevî türbesini üç defa 
ziyeret etmek hac ibadetiyle eş değer olarak kabul görmektedir (Shauyenov 2018: 171). 
Ayrıca Ahmet Yesevî türbesi ziyaretinde gerçekleştirilen bazı ritüeller bulunmaktadır. 
Sakhi ve Selçuk (2022: 212), bu ritüelleri şöyle özetlemektedir:  

Öncelikle türbe selamlanarak türbede kabri bulunan ulu zatların ruhu için dua edi-
lir. Ardından dua ve dileklerin kabul olması amacıyla türbedeki kabirlere el ve yüz 
sürülür. Türbe tavaf edilir, ziyaretçilerin yanlarında getirdikleri beyaz bez türbe görevli-
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lerine teslim edilir. İçinde dilek ve isteklerin yazılı olduğu mektup, türbe içindeki kutu-
lara bırakılır. Türbenin ortasında yer alan Taykazan’a madeni para atılır.  

Eski dönemlerdeki bazı Kazak yöneticiler, öldüklerinde kabirlerinin bugün Kaza-
kistan’ın güneyinde bulunan Türkistan şehrindeki evliyaların yanına konulmasını vasi-
yet etmişlerdir. Bu tür vasiyetler Cengiz Han soyundan gelen yöneticiler arasında yay-
gındır. Cengiz Han soyundan olan bir kimse nerede ölürse ölsün cenazesi Türkistan’a 
gönderilir, kışın öldüğünde ise hava şartlarından dolayı ulaşım sorunu ortaya çıkacaksa 
ölen kişinin cesedi keçeye sarılarak ağaca asılır ve bahara kadar bekletilir.1 Buna Ka-
zakçada sörelev denilmektedir (Älimbay 2012: 337). Kazak hanlarından Abılay Han, 
Esim Han, Jolbarıs Han ve Babır Han’a ait sandukalar Ahmet Yesevî türbesi içerisinde; 
Kazıbek biy, Janıbek biy gibi tarihî şahsiyetlerin kabirleri de türbe çevresinde yer al-
maktadır (Bice 2016: 258). Bununla beraber Ebu’l Hayr Han’ın eşi Rabia Sultan Be-
gim’in türbesi de Ahmet Yesevî türbesinin karşısında konumlanmıştır. Han ve sultan-
lardan başka şöhretli Kazak komutanlarından bazılarının da Türkistan’a defnedildiği 
görülmektedir. 18. yüzyılın meşhur komutanlarından Bögenbay Batır, Arka’da Sileti 
boyunda öldüğü halde cenazesi Türkistan’a getirilerek Ahmet Yesevi türbesinin yanına 
defnedilmiştir (Ünal 2008: 117). Kazak hanlarının ve bazı tarihî karakterlerin Türkis-
tan’daki Yesevî türbesi civarına defnedilme arzusu Hoca Ahmet Yesevî’nin manevi 
çekim alanının aralıksız devam ettiğini göstermektedir (bk. Fotoğraf 10). 

Mezar yeri, eski Türk ve daha çok Moğol geleneklerinde olduğu gibi Kazaklarda 
da bazen gizli tutulur. Buna özellikle savaşlarda çok düşman kanı döken batırların (kah-
ramanların) ölümünde rastlanır. Nitekim 18. yüzyılda Kalmuklara karşı savaşlarda bü-
yük şöhret kazanan Kabanbay Batır’ın gömüldüğü yer, kesin olarak bilinmemektedir 
(Ünal 2008: 117). Ayrıca eskiden askerî sefer veya savaş esnasında ölmüş olanların 
cenazeleri bir devenin arkasına konulur ve deve nereye diz çökerse cenazenin körü yani 
mezarı da oraya kazılırdı. Tarihte adı geçen bazı kahramanların kabir yerlerinin bilin-
memesinde bu uygulamanın da etkisinin olduğu söylenebilir.  

Kazak inancında kabrin üstünü toprak yığınıyla doldurarak yüksekçe yapma İslami 
şartlara da uygun bir gelenektir. Çünkü Allah tarafından topraktan yaratılmış olan kişi 
öldüğünde tekrar toprağa dönüşmüş olacaktır, yani kabirdeki toprak yığıntısı zamanla 
yer ile eşit hale gelecek ve böylece orada bir kişinin mezarının bulunup bulunmadığına 
dair herhangi bir iz kalmayacaktır. Fakat bu türden basit kabirler genellikle herhangi bir 
akrabası veya “coktavşısı” yani ‘ağıtçısı’ bulunmayan kimsesizlere aittir (Sänik-
Zeynollakızı 2016: 532). Kazak toplumunda saygın kişilerin kabri ise taştan, yuvarlak 
veya kenarlı korğan şeklinde yapılır. Meşhur kişilere, bütün halk toplanarak taş tuğla-
dan minareli, gösterişli kümbetler de inşa eder (bk. Fotoğraf 2). Böyle kabirlerin içi, 
ölen kişinin diğer akrabalarının da defnedilebilmesi için uygun genişliktedir (Ünal 
2008: 116). Kaynaklar Eski Türk ve Moğol mezarlarının da ölen kişiyle beraber onun 
birtakım eşyalarının içine sığabileceği kadar geniş çapta olduğunu kaydetmekte ve kabir 
taşı olan mezarların belli bir düzeye gelmiş kişilere ait mezarlar olduğunu vurgulamak-
tadır (Roux 1994: 230). 

Kabir, halk kültürü ve örf-adetlerle ilgili olan özel bir merasimin göstergesidir. 
Merasimin asıl amacı, ölen kişinin genç nesillerin hafızasında mümkün olduğu kadar 
fazla kalmasını sağlamaktır. Ölen kişinin neslinden olanlar daha sonraki zamanlarda 
onun mezarına gelmeli ve böylelikle mezar yeri hafızalarda kalmalıdır. Ölüye as beruv 
yani ölü adına sofra kurma merasiminde de yemek için kesilen atın kafatası, yelesi ve 
kuyruğu kabrin yüksek kısmına bırakılır (bk. Fotoğraf 1). Vefat eden kişinin hayattay-
ken bindiği ve vefatının seneidevriyesinde verilen ölü aşında kesilen ata Kazakçada tul 
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at denilmektedir. Ölen kişi için kesilen tul atın kafatası, yelesi ve kuyruğunun kabre 
bırakılma sebebi ise, ölen kişinin öbür dünyada ata bineceği inancından kaynaklanmak-
tadır (Sänik-Zeynollakızı 2016: 536-538). Kazakistan’ın Mangıstav bölgesinde görülen 
bu uygulama aynı zamanda Eski Türk yas âdetlerinden biridir. Eski Türk kavimlerinde 
ölümden sonra öteki dünyada hayatın devam edeceği düşüncesine bağlı olarak ölen 
şahsın kabrine ölünün lüzumlu elbiseleri, çeşitli eşyaları, silahları ve atları da gömül-
mekteydi. Pazırık’ta Rus arkeolog Rudenko tarafından açılan MÖ IV ve III. yüzyıldan 
kalma kurganlarda, ölü ile beraber eyerli ve koşumlu olarak atlar da gömülüydü. Gömü-
len atların kuyrukları, yele ve toynakları kesilmişti (İltar 2003: 13). Türklerin çok eski 
dönemlerden beri silahları ve atlarıyla birlikte gömülmeleri bu hayvana binerek cennete 
gideceklerine dair bir inancın neticesi olarak yorumlanabilir (Gökbel 2012: 45). 

Kazaklarda atlı bir yolcunun vefat etmiş bir tanıdığının kabrinin yanında geçmesi 
durumunda atını durdurarak merhumun ruhu için Kuran okuyup dua etme geleneği 
bulunmaktadır. Edilen dualarla ölen kimsenin ahiret hayatında huzura varacağı düşünü-
lür ve ölenin ruhunun da kendisini, aile ve akrabalarını koruyacağına inanılır. Eğer bu, 
evliya olarak tanınan bir zatın kabri ise yol mesafesine bakılmaksızın hususi olarak 
kabre uğranarak mezarda gecelenir. Hayvan kesilerek kurban verilir, çoluk çocuğu 
olmayanlar çocuğu olması için burada dua eder, hastalar ise sağlığı için şifa isterler. 
Bazen hastalıklı hayvanlar da bu türden kabirlere getirilir ve burada geceletilerek hasta-
lığının iyileşmesi beklenir. Evliya mezarları diğer mezarlardan faklı ve özel bir yapıda 
olur. Bu tip kabirler bazen beylerin, sultanların bazı kararlar aldığı kutsal yerler olarak 
kabul edilir. Geleneksel Kazak bozkır hukuk anlayışına göre buralarda zaman zaman 
can beruv (canını teslim etme) ve ant beruv (yemin etme) merasimi de yerine getirilebi-
lir.2 Kazak kabirleriyle ilgili bahse mevzu olan bu tür geleneksel inanç ve merasimlerin 
İslam inanışı ve gelenekleriyle uygunluk göstermediği noktalarının bulunması tabiidir. 
Bu türden Kazak inanış, örf ve âdetleri uzun yıllardır süregelen kültürel özellikleriyle 
Kazak halkının sosyal ve manevi ruhunu canlı tutan uygulamalardır (Älimbay 2012: 
339-340). Eski Türklerden ve Yenisey Kırgızlarından günümüze ulaşan çok sayıda 
kabir taşı bulunmaktadır. Moğollarda da kabir taşı dikme geleneği vardır ve Moğolcada 
kabir taşı pii-tas (Çince pii mezar ile Türkçe taş) olarak adlandırılmaktadır (Roux 1999: 
303). Günümüze kadar ulaşan her türlü taş yığınlarından yapılan oba korğanlar, yine 
taştan yapılmış koruyucu bahçeler ve taş heykeller de buna birer örnektir. Göçebeler, 
mesafelerin yakınlığı ve uzaklığına bakmaksızın atalarının mezarını ziyaret etmeyi 
şerefli bir vazife saymışlar, yolculuk esnasında her fırsatı değerlendirerek sevdiği büyü-
ğünün mezarı başına gidip diz çökerek dua etmeyi kendileri için bir görev addetmişler-
dir. Söz konusu kabir taşlarının çeşitli manevi ve sembolik anlamlarının yanı sıra gün-
delik hayata yönelik pratik işlevleri de bulunmaktadır. Bilindiği gibi göçebe yaşayan 
Kazaklar yazın yaylakta (jaylav) ve kışın kışlakta (kıstav) hayatlarını sürdürürler. Yay-
lak ve kışlaklar, genellikle çocuğa atalarından miras kalan bir çeşit maddiyat kaynağı 
olmakla birlikte ikisi arasındaki mesafe oldukça uzun da olabilir. Kazakların uçsuz 
bucaksız bozkırında bulunduğu yere göre biraz yüksekte duran kabirler, kışlaktan yay-
lağa veya yaylaktan kışlağa göç eden Kazaklar için topografik işaret görevi üstlenerek 
bir nevi harita vazifesini alır. Göç esnasında yorulanlar burada yolculuk ve yemek mo-
lası verir, dinlenir, yağmurdan, kardan ve güneşten korunur, geceleyecekse de burayı 
tercih eder (Älimbay 2012: 339).  

Eski Kazak kültüründe ölen kişinin yüzünün resmini kabir taşına çizme geleneği-
nin varlığı bilinse de bu geleneğe Kazak bozkırlarında İslam dini yaygınlaştıktan sonra 
yasak getirilmiştir. Çin yıllıkları da Eski Türklerin mezar üzerine ölenin tasvirini ve 
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yaşarken katıldığı savaşların temsilini resmettikleri bir ev inşa ettiklerini yazmıştır. Bu 
anlamda Köl Tigin’in mezarı Orta Çağ başlarında yüksek düzeydeki bir kişinin kabri 
konusunda kayda değer bir örnek olarak değerlendirilebilir. Çin kaynakları Köl Tigin’in 
ölümü üzerine heykelinin taştan oyulacağı ve mezarının dört duvarında kendi yaptığı 
savaşlara ait resimlerin çizileceği bir gömüt tapınağın inşa edilmesi için emir verildiğin-
den söz etmektedir (Roux 1994: 231). Sin adı verilen Eski Türk mezar abideleri Türk 
tipleri ve kıyafetleriyle resmedilmiştir. Köktürk devri kadın sin’lerinin başı çoğunlukla 
örtülüyken Kuman-Kıpçak kadın sin’leri oldukça süslü kıyafetlerle tasvir edilmiştir. 
Erkek sin’leri ise göçebe Türklere mahsus kıyafetlerle tasvir edilmiş, Köktürk dönemi 
sin’lerinin dizden aşağı kısmı çoğunlukla tamamlanmamıştır. Bununla birlikte Eski 
Türk kabir taşlarında yoğ töreni için seçilen günün astrolojik simgesiyle ilgili ya da ölen 
kişinin ruhunun göğe uçtuğu düşüncesine işaret olarak gök cisimlerinin ve 
takımyıldızların timsalleri de yer almaktaydı (Esin 2006: 253-255). Buradan da anlaşı-
lacağı gibi ölen kişiyi kabir taşına resmetme eski bir Türk geleneğidir. Kazakistan’ın 
diğer bölgelerinde bu uygulama devam ettirilmese de batı bölgesinde kabir taşına ölen 
kişinin yüzünü çizme geleneğinin korunduğunu söylemek mümkündür. Buna ilaveten 
yine Kazakistan’ın batı bölgesinde kabir taşına ölen kişinin soyu yazılmakla beraber 
kabir taşını yapan akrabalarının adları da yazılmaktadır (Älimbay 2012: 340). Büyük 
çoğunluğu mezar taşlarından oluşan Yenisey Yazıtları’nda da taşlar ölen kişinin yakınla-
rı tarafından diktirilmiş, adına taş dikilen kişinin ağzından ölümün onu ayırdığı şeyler 
sıralanmış, bazen kısa yaşam öykülerine de yer verilmiştir (Kormuşin 2017: 48). Kaza-
kistan’ın batısındaki kabir taşlarında karşılaşılan akraba ve yakınların isimlerinin taşa 
yazılması Yenisey Yazıtları’nda da zaman zaman görülen bir uygulamadır. Ölen kişinin 
başına kabir taşı koyma geleneğinin temelinde öleni hatırlama ve mezarının nerede 
olduğunu nesilden nesle aktarma amacı bulunmaktadır. Diğer yandan bir mezarda kabir 
taşının varlığı ölenin arkasından ağlayan, onu seven birilerinin bulunduğuna da işaret 
ederek neslinin tükenmediğini simgeler.  

Ekim devrimine kadarki dönemde Kazakistan’ın batı bölgesinde yer alan kabir taş-
larında vefat eden kişinin sosyal statüsüne, cinsiyetine ve yaşına göre bazı objelere 
rastlanmaktaydı. Vefat eden kişi bürkitşi olarak adlandırılan kartal yetiştiricisiyse kabir 
taşlarında kartal veya doğanın stilize edilmiş çizimi; vefat eden kişinin cinsiyeti erkekse 
kabir taşlarında at yelesi, mızrak, kamçı, ok, eyer takımı, mızrak ucunda at kafatası; 
vefat eden kişi kadınsa kabir taşlarında çadırı kurmaya yardımcı olan bakan adı verilen 
ucu v harfini andıran sırık veya kerege adı verilen çadır iskeleti; vefat eden kişi kız 
çocuğuysa kabir taşında çadırın kubbesini oluşturan uvık adı verilen uzun çubuklar ya 
da vefat eden kişi bebekse kabir taşında beşik figürü yer almaktaydı. (Sdıkov ve 
Ernazarov 2005: 16). Kabir taşında yer alan bu objeler toplumda erkeklerin evin 
koruyuculuğunu üstlenen ve geçimini sağlayan bireyler olduğuna, kadınlarınsa yuvayı 
kuran ve evin temelini oluşturan kişiler olduğuna işaret etmektedir. Benzer bir biçimde 
Mangıstav’da 19. yüzyıldan kalma, Kobay isimli bir metal ustasının kabir taşına çekiç, 
maşa, makas, kerpeten gibi araç gereçler oyulmuştur (Äjiğali 2005: 132). Bu gereçlerin 
kabir taşına işlenmiş olması ölen kişinin hayattayken yaptığı işi göstermesinin yanı sıra 
dünyadan göçüp gittiği âlemde de kendi işiyle uğraşacağı inancını taşımaktadır.  

Äjiğali (2002: 164-167), Kazakistan’ın batı bölgesindeki bazı mezar taşlarının taş 
kesme biçimi bakımından estetik yönüne dikkat çekerek bu mezar taşlarını Volga-Tatar 
mezar geleneğiyle ilişkilendirmektedir. Atırav’ın kuzeyinde İnder-Karabav yolu 
boyunca birçok küçük mezarlık bulunduğunu, bunlar arasında en dikkat çekici olanların 
tamamen yazıyla kaplı birer epigrafik anıt niteliği taşıması dolayısıyla Jangeldi ve 
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Şınıbek’e ait olan kabir taşları olduğunu ifade etmektedir (bk. Fotoğraf 7). Bölgede 
bulunan kabir taşlarının tarihinin 19. yüzyılın ikinci yarısına kadar uzandığını kaydeden 
araştırmacı, kabir taşların bazılarında kişinin ait olduğu boy damgalarının da yer aldığını 
vurgulamaktadır. Kabir taşına oyma yoluyla merhumun ruv adı verilen soy kütüğü 
damgası, adı, babasının adı yazılmaktadır. Ruv yazılan taşlar, bazen develerle taşınarak 
uzak diyarlardan kabirlere getirilmiştir. Kabir taşlarının üzerinde çeşitli özel işaret ve 
resimler de bulunabilir. Dolayısıyla bu taşlar göçebelerin etnografik sanat mirası olarak 
değerlendirilmelidir. Kulpıtas, koytas, koşkartas, sandıktas gibi kabir taşlarında Kuran-ı 
Kerim’den ayetlerle birlikte çeşitli hayvanların, Kazakların günlük hayatta kullandıkları 
eşyaların ve Kazakların bes karuv’ı yani Kazak silahlarının da resimleri bulunabilir (bk. 
Fotoğraf 8-9). Bu durumu örneklendiren 9 numaralı fotoğraftaki kabir taşı üzerinde 
silahlarla birlikte at tasvirinin de yer aldığı görülmektedir. Kabir taşı yapımındaki bu tür 
uygulamalar günümüzde Kazakistan’ın batı bölgelerinde hâlen devam etmektedir. Orta 
Asya’da bulunmuş Eski Türklere ait kabir taşlarının yüzeyinde de sembolik işaretler, 
damgalar, hayvan ve silah tasvirleri, av sahneleri ve görünüşte güneş ve ay anlamına 
gelen halka şeklinde, astronomi ile ilgili gözlemlerin izleri bulunmaktadır (Tryjarski 
2012: 440). Kazak kabir taşları üzerinde yer alan bu işaretlerin de eski bir Türk geleneği 
olduğu anlaşılmaktadır.  

Kabir taşları bazen sıradan bir kabrin zaman içerisinde önemsenip kutsallaştırılma-
sında da etkili olmaktadır. Söz gelimi 19. yüzyılda kaydedilen verilere göre Almatı 
bölgesinin Altınemel yöresinde bulunan tanınmış bir bey ve kahraman (batır) olan Jay-
nak Abakulı’nın (1812?-1859) kabrine yüksekliği iki karıştan fazla üç adet taş yerleşti-
rilmiştir (bk. Fotoğraf 3). Jaynak Abakulı Batır’ın kabri zamanla halkın severek ziyaret 
ettiği, hastalığına şifa arayan insanların kabir başında dua okuduğu bir evliya mezarı 
hüviyetini almıştır. Bu kabrin bir başka özelliği de diğer mezarlara veya gidilecek başka 
yönlere kaynaklık etmesi, bir nevi pusula görevi üstlenmesidir. Bu özelliğe bağlı olarak 
yörede “Jaynak kabrinin öbür tarafında” gibi bir kalıp söz de kullanılmaktadır. Bu me-
zar söz konusu özelliklerinden dolayı günümüzde restore edilmiş ve mezara sonradan 
başka kabir taşları ve bir de heykel eklenmiştir (Älimbay 2012: 340). İslam dininde 
mezar yenilemenin ya da mezarı tamir etmenin pek uygun görülmemesine rağmen Ka-
zak inanışlarında eskimiş ya da bozulmuş bir mezarı tamir etme uygulamalarına rastla-
nılmaktadır. Bu durum, ata ruhuna saygı ve birtakım inançlarla ilgili olduğu kadar ka-
birlerin bozkırda yön bulma, yanına sığınma gibi gündelik yaşama dair işlevleriyle de 
ilgilidir.  

Kazakistan’ın Almatı şehrinin merkezine yakın bir yerde bulunan Rayımbek Ba-
tır’ın (1705-1785) kabrinin de halkın çokça ziyaret ettiği ve kutsallık atfedilen kabirler-
den biri olduğu tarafımızca gözlemlenmiştir. Rayımbek Batır’ın kabrinde sürekli görev 
yapan bir türbedar imam da bulunmaktadır. Kabri ziyarete gelenler Arapça dua etmeyi 
bilmiyorsa imamın bulunduğu bölmeye girerek para karşılığı imama Kur’an okutup 
ardından kendi dilinde Allah’a dua ederler. Bu fasıldan sonra Rayımbek Batır’ın kabri-
nin kapı önüne geçip diz çökerek orada çocuğu olmayalar çocuk diler, hastalar hastalık-
larına şifa bekler, sorunu olanlar sorunlarına çözüm bulunması için dua edip isteklerde 
bulunurlar. Daha sonra kabrin etrafında köşeli olan kabir taşının her bir köşesine doku-
nularak bir tur atılır ve yine burada da dua okunup çeşitli isteklerde bulunulur (bk. Fo-
toğraf 4-5). Ardından kabrin giriş kapısı önünde bulunan para sandığına para atılır ve 
dilekler tekrarlanır. Congar saldırılarına karşı kahramanlıklar sergilemiş Tükelulı Ra-
yımbek Batır’ın kabri de zamanla önemsenip kutsallaştırılmış kabirlerden olmuştur.  
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Sonuç 
Kazakistan’ın batısında yer alan Mangıstav bölgesi tarihte uzun süre Oğuz ve Kıp-

çak boylarının ortak mekânı olmuştur. Günümüzde ise ağırlıklı olarak küçük cüz Kazak-
larının yaşadığı bir bölgedir. Bu coğrafyada Şopan Ata, Şakpak Ata, Masat Ata, Beket 
Ata gibi çokça ziyaret edilen kutsal mekanlar bulunmakla birlikte koytas adı verilen iri 
kabir taşları, arkar tas veya koşkar tas olarak adlandırılan koyun/koç heykelli kabir 
taşları ve sandıktas adı verilen sanduka tarzı kabir taşları yer almaktadır. Kazakistan’ın 
başka bölgelerinde çokça rastlanılmayan bu tür kabir taşlarının oluşumunu Mangıstav 
bölgesinde Oğuz ve Kıpçak Türklerinin tarihteki birlikteliğine bağlamak mümkündür. 

Eski Türk kültüründe kabir taşı dikme ve kabir taşına birtakım objeler kazıma uy-
gulamasının Kazakistan’ın batı bölgesinde devam ettirildiği görülmektedir. Eski Türk 
kültüründe önemli ve seçkin kişiler için yapı şeklinde kabir yapıldığı ve kabir taşı ko-
nulduğu gibi sıradan kimselerin kabirleri de belirgin olması için tümsek biçiminde belir-
tilmiştir. İslamiyet’te ise cenazenin toprakla bütünleşmesi ve zamanla kaybolması esas 
olup Arap dünyasında kabir taşı uygulaması bulunmamaktadır. Türklerin İslamiyet’ten 
sonra da kabir taşı geleneğini devam ettirmeleri atalar kültüyle ilişkilidir. Kazaklarda 
kabir, kabir taşı yapımı ve ölümle ilgili bazı uygulamalarda bozkır çevresinde oluşan 
eski Türk inançlarının İslam sonrası dönemle birleştiği görülmektedir. Bugün yerleşik 
yaşayan Kazaklarda da Eski Türklerde olduğu gibi ölüm sonrası çadır kurulması, kabir-
lerin genelde yüksek yerlere yapılması, kabirlerin içinin geniş yapılmaya devam edilme-
si, kabrin içine at kuyruğu ve kafatası konulması, kabirlerin gündelik hayata yönelik 
birtakım işlevlerinin bulunması, ölen kişinin yüzünün kabir taşına çizilme geleneğinin 
devam etmesi gibi uygulamalar bozkır çevresinde oluşan Eski Türk inanç ve yaşam 
tarzının günümüz Kazak toplumunda İslamiyet’le birleştirilerek yoğrulduğunu göster-
mektedir. Bu geleneklerin devamının sağlanmasında Kazakların uzun süren konar-göçer 
hayat tarzının etkin bir rol oynadığı söylenebilir.  

 
YAZARLARIN KATKI DÜZEYLERİ: Birinci Yazar %50, İkinci Yazar %50. 
ETİK KOMİTE ONAYI: Çalışmada kullanılan veriler 2019 senesine ait olduğundan etik kurul iznine gerek yoktur. 
FİNANSAL DESTEK: Çalışmada finansal destek alınmamıştır. 
ÇIKAR ÇATIŞMASI: Çalışmada potansiyel çıkar çatışması bulunmamaktadır. 
 
NOTLAR 
1. Aça (1999: 32), bir Eski Türk geleneği olan ölen kişinin cesedini ağaca asma ve cesedi gömülmeden önce bir 

müddet bekletme geleneğinin ruhun bedenden ayrılması ve öte âlemdeki gerçek hayatına başlayıncaya kadar ge-
çirdiği süreçle ilgili olduğunu dile getirmekte, ölünün ağaca asılmasının da Tanrı’nın cennetine uzanan kutsal 
ağaç vasıtasıyla ruhun cennete gitmesini sağlamaya yönelik olduğunu ifade etmektedir. Türkçenin söz varlığında 
yer alan cenaze kaldırma deyimini bu gelenekle ilişkilendirmektedir. 

2. Burada yer alan Kazak kabir ve kabir taşlarıyla ilgili genel bilgilerin bir kısmı Kazakistan’ın Almatı şehrindeki 
Kazakistan Bilimler Akademisinde (Ğılım Ordası) görev yapan ve Kazak kabir taşları üzerine araştırmalar yürü-
ten Bağdat Daniyarulı Düysenov ile yapılan görüşmeler neticesinde elde edilmiş, bazı Kazak kabirlerinin zaman-
la kutsallaştırılması hususuna ve kabirdeki uygulamalara da saha araştırmaları esnasında bizzat şahit olunmuştur.  
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ÖZ 

İnsan, doğumundan ölümüne kadar bir dizi önemli gelenek ve görenekleri yerine getirir. Yaşamdaki do-

ğum, ölüm, evlenme vb. önemli evreleri kutlamak, onlara şenliklerle eşlik etmek her kültürde olduğu gibi Kazak 

kültürünün de bir parçasıdır. Bunlarla ilgili Kazak toplumunda gerçekleştirilen birçok gelenek vardır. Örneğin, 
çocuklarla ilgili şildehane “doğan bebek için yapılan eğlence”, besik toy “beşik töreni”, kırkınan şığaruw “kırkı 

çıkmak”, tusawkeser “yeni yürümeye başlayan çocuğun düzgün yürümesi için ayaklarına bağlanan ipin saygı-

değer biri tarafından kesilme geleneği”; evlenme ile ilgili sırga saluw “küpe takmak”, kelіn tüsiruw “gelin ge-
tirmek”, betaşar “duvak açma”, kelіn şay “duvak açma töreninden sonra gelinin misafirlere ikram ettiği çay” 

vb. bu gelenekler arasında sayılabilir. Bu makalede ise yeni doğum yapmış kadın ve çocuğuyla ilgili olan kalja 

veya kalja beruw “kalja vermek” geleneği üzerinde durulmuştur. Kazak geleneğinde kalja, yeni doğum yapmış 
kadın için özel olarak kesilen koyun etinden hazırlanmış bir tür yemektir. Kalja geleneği; toplumsal, manevi, 

tıbbi ve kültürel açıdan pek çok öneme sahiptir. Bu gelenek, dinle ilişkili olmadığı için, dinî olayların yasaklan-

dığı Sovyet döneminde bile işlevini kaybetmemiştir. İslâm öncesi dönemde Araplar arasında yaygın olan ve 
daha sonra İslâmiyet’te de meşrulaştırılan akika1 kurbanı kesme adeti kaljadan farklıdır. Kalja geleneği doğum 

ile fiziksel ve ruhsal olarak yıpranan kadına yönelik ilginin bir göstergesidir. Kadının ve dolayısıyla çocuğun 

sağlığının iyileştirilmesine katkı sağlar. Kalja, Kazak halkının diğer gelenekleri gibi, nesilden nesle miras olarak 
aktarılan kültürün ayrılmaz bir parçasıdır. Türkler arasında Orta Çağ’da örneklerine rastlanan bu gelenek, bazı 

Türk halklarında günümüze kadar devam etmiştir. Çalışmamızın konusu olan kalja geleneği, çeşitli biçimlerde 

bazı Türk dillerinde bir tür yiyecek olarak karşımıza çıkmaktadır. Kazak, Kırgız ve Nogay dillerinde kalja, 
doğum yapan kadın için hazırlanan özel bir yemek anlamında kullanılmaktadır. Özbeklerdeki atala ile Başkurt-

lardaki botka da doğumdan sonra kadının gücünü ve enerjisini yenileyen, doğum yapan kadın için vazgeçilmez 
bir yemektir. Doğum yapan kadın için özel bir yemeğin hazırlandığı diğer Türk halklarından farklı olarak Kazak 

kültüründe (Kırgız kültüründe de) tanımlama çok dikkat çekicidir. Gündelik hayatta kaljaya benzer şekilde ko-

yun vb. bir hayvanın etinden hazırlanan yemek kalja olarak adlandırılmaz. Yeni doğum yapan kadın için hazır-
lanacak kalja için öncesinde niyet edilip dua okunarak koyun kesilir ve kalja yemeği hazırlanır. Kalja için kesi-

len koyunu başka herhangi bir amaç veya etkinlik için kullanmamak esastır. Bu geleneğin ortaya çıkmasıyla 

birlikte, kalja koyu ‘kalja koyunu’ (kalja için kesilmiş koyun/kuzu), kalja sorpası ‘kalja çorbası’ (etin suyundan 
yapılan çorba) kalja teri ‘kalja teri’ (kalja yedikten sonra çıkan ter), kaljalaw ‘kaljanın hazırlanması’, kalja be-

ruw ‘kalja vermek’ (kalja için hazırlanan yemeği ikram etmek) ve kalja jegizuw ‘kalja yedirmek’ gibi sözler 

Kazak dilinde ortaya çıkmıştır. Kazak toplumunda kalja, ailenin maddi durumu ne olursa olsun mutlaka yerine 
getirilmesi gereken bir gelenek olarak düşünülmüştür. Hatta yeni doğum yapan kadın için kalja koyunu almaya 

gücü yetmeyen bir aileye maddi destek olmak sevap sayılmıştır. Günümüzde kalja, doğum yapan kadının annesi 

tarafından getirilmektedir ve daha sonra sırasıyla gerçekleştirilen törenler ise, özellikle kalja teri töreninin ya-
pılması kadının kayınvalidesinin sorumluluğundadır.  

Anahtar Kelimeler  

Kalja, kadın, gelenek, doğum, Kazak kültürü. 

 

ABSTRACT 

 Important events occur in a life from the moment of birth until death. Celebration of these events such 
as birth, marriage, death and the festivities accompanying them are a significant part of the Kazakh people’s 

culture. There are some customs related to the child, including shildehana ‘a celebration of childbirth’, besikke 
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salu or besik toi ‘an event of putting the newborn into the cradle’, qyrkynan shygaru ‘a ritual on the fortieth 

day’, tusau kesu or tusaukeser ‘cutting the fetters when the baby takes the first steps’, as well as related to 

marriage, particularly the daughter-in-law: syrga salu ‘the fiancé’s mother wears earrings to the future daughter-
in-law ’, kelin tusiru ‘meeting the bride in the groom’s house’, betashar ‘the ritual of opening bride’s face’, kelin 

shai ‘tea from the hands of a dauther-in-law’. In this article we are going to consider the custom, focusing on a 

woman who recently gave birth or a new mother and her child, called kalja or kalja beru ‘giving kalja’. In the 
Kazakh tradition kalja is a kind of dish prepared specially for a new mother usually from roast lamb. Kalja as a 

tradition has social, spiritual, medical and cultural importance. Since this tradition is not related to a religion, it 

has not lost its functioning even in the Soviet period when religious events were banned. The custom of sacri-
ficing aqiqah, which was common among Arabs in the pre-Islamic period and later legitimized in Islam, is 

different from kalja. The former is an event where the meat is cooked and shared, while the latter is more as an 

indication of the concern about the new mother who is physically and mentally worn out from childbirth. Kalja 

helps to improve the health of a woman and her child. Kalja, as well as other traditions of the Kazakh people, 

is an integral part of the culture transmitted from generation to generation and requiring its complete safeguard-

ing. This tradition, was known among the Turks in the Middle Ages, has continued to this day among some 
Turkic peoples. Kalja as an object of this study in its various forms is used in some Turkic languages as a kind 

of food. In Kazakh, Kyrgyz and Nogai, qalja is used in the meaning of special food for the new mother. The 

Uzbek atala and Bashkir botka also became an integral part of the new mother, renewing her strength and energy 
after childbirth. Unlike other Turkic peoples, where a special dish is being prepared for the woman after giving 

birth, the nominativeness is more important in the Kazakh (also in the Kyrgyz) culture. The dish from broth and 

lamb prepared on a daily basis or on other equally important events cannot be called kalja, since before starting 
preparation it is necessary to name, dedicate and not to use for other purposes and events. With the advent of 

this tradition in the Kazakh language, there appeared such concepts as kalja koiy (lamb for kalja), kalja sorpasy 

(broth for kalja), kalja teri (kalja sweat), kaljalau (preparation for kalja), kalja beru (to give kalja) and kalja 
jegizu (to eat kalja). In the Kazakh society, this tradition has become obligatory, regardless of the material status 

of the family, it was even considered a good deed to give qalja to the family in need. Today, kalja is brought by 

the mother of the woman who gave birth, and the ceremonies that are performed later on, especially the kalja 
teri, the responsibility of her mother-in-law.  

Keywords  

Kalja, woman, tradition, birth, Kazakh culture. 
 

Giriş 

Bir Kazak için, belki iki boyu birleştirecek belki de bir boyun halefi olacak bir ço-

cuğun doğmasından daha büyük bir sevinç yoktur. Bu nedenle, Kazak halkında özellikle 

çocuğun doğumu ve büyüme evreleri ile ilgili şіldehana ‘bebek dünyaya geldikten sonra 

yapılan eğlence’, beşik toy ‘beşik töreni’, kırkınan şıgaruw ‘kırk çıkarma ritüeli’, tusaw 

keser ‘köstek kesme veya ilk adım ritüeli’ vb. pek çok gelenek vardır. Ayrıca gelecekte 

çocuk dünyaya getirecek olan kadın için de evlenme sürecinde, sırga saluw ‘küpe tak-

mak’, kelіn tüsirüw ‘gelin getirmek’, betaşar ‘duvak açma’, kelіn şay ‘gelin çayı’ vb. 

birtakım gelenekler yerine getirilir. Bunların yanı sıra yeni doğum yapan anne için de 

kalja geleneği vardır. 

Kazak halkı “Annenin sağlığı milletin sağlığıdır” der ve çocuğuna iyi bakabilmesi 

için annenin sağlığına özen gösterilir. Sağlıklı bir annenin sağlıklı bir bebek doğurma 

şansı daha yüksektir. Bu nedenle, anne sağlığını korumayı ve iyileştirmeyi amaçlayan bir 

dizi gelenek ve görenek vardır. Kazak kültüründe akrabalar annenin / gelinin hamile ol-

duğunu öğrendiklerinde anne ve çocuğun sağlığı ön plana çıkar, hamile kadına aşerdiği 

şeyler hemen verilir ve kalja için koyun beslenip kesime hazırlanır. Kayınvalide genç 

gelinine kırk gün boyunca bakar. Özellikle ilk çocuğunu doğuran annelere özel ilgi gös-

terilir. Bebeğin sağlıklı büyümesi, genç annenin kırk gün boyunca bakımıyla doğrudan 

ilişkilidir. Genç annenin göğüslerini soğuktan korumak ve sıcak tutmak için yün bir şalla 

bağlanır. Bebeği doğuran annenin tüm eklemleri gevşer ve organlarında değişiklikler 

meydana gelir. Bu yüzden soğuğa maruz kalmaması gerekir. Zayıflamış bağışıklık sis-

temi dış etkilere açık olduğu için gücünü geri kazanana kadar yeni doğum yapan gelinin 

sağlığına dikkat etmelidir. 
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Kalja geleneği daha çok kadını ilgilendirmekle birlikte çocukla da ilgilidir. Kalja 

için kesilen koyunun etinde hem kadının hem de emzirdiği çocuğun payı (sıbaga) vardır. 

Kazak geleneğine göre, yeni doğum yapan kadın için özel olarak bir koyun kesilir, eti 

yedirilir ve etin suyu çorba olarak içirilir. Aileye yeni bir ferdin katılmasının sevincini 

paylaşmak için komşular ve akrabalar kaljaya davet edilir. Kaljada, davet edilen misafir-

lerin de payı (sıbaga) vardır. Kalja vermek, yeni doğum yapmış kadına duyulan saygının 

ve ona gösterilen ilgi ve özenin göstergesi olan ve eskiden beri süregelen bir Kazak gele-

neğidir. 

Orta çağ Türk kültüründe, doğum yapan kadınlar için özel bir yemek yapıldığı, 

Kâşgarlı Mahmud’un ‘Dîvânu Lugâti’t-Türk’ adlı sözlüğünde yer almaktadır: kavut (ya 

da kagut olarak da bilinir) yeni doğum yapmış kadınlara verilen bir lohusa yemeğidir. 

“Akdarı unu, yağ ve şekerle karıştırılarak yenir” (Ercilasun vd. 2018: 415). Özbeklerdeki, 

geçmişi İslam öncesi döneme kadar uzanan atala adındaki yemek (un çorbası) de bugün 

doğum yapan kadınlar için aynı şekilde hazırlanmaktadır. Türk mitolojisinde kadınların 

koruyucu ruhu, doğum yapan kadınların yardımcısı ve doğurganlıkla ilişkilendirilen 

Umay (Kazak mitolojisinde Umay veya Mayana), Özbek toplumunda Momo (Umay ola-

rak da ifade edilir) olarak adlandırılır. Özbeklerde Momo kültüne bağlı ritüeller çerçeve-

sinde, suç işlemiş ya da kötülük yapmış bir kişinin de koç veya keçi kesmesi yahut şelpek 

(krep, lokma) pişirip dua etmesi gerekmektedir. Böyle çeşitlilikler de gösteren gelenekte 

Momo ruhu için, momo oşi (momo yemeği) gibi özel yemek türleri korunmuştur. Yeni 

doğum yapan kadınlar için hazırlanan atala yemeği de Momo ruhuna atfedilen yemekler 

içinde yer alır (Narzullayeva 2011: 71). 

Başkurtlarda da yeni doğum yapan kadınının beslenmesinde, sütle pişirilen ve tere-

yağı ile servis edilen lapaların özel bir yeri vardır. Herhangi bir tahıl lapasından yapılan 

Başkurt botkası doğum yapan kadınlar için yaygın ve muhtemelen çok eski bir yiyecektir 

(Karimova 2021: 180). Nogay geleneğinde de doğum yapan kadın için hazırlanan kalja 

(tavuk suyu ile erişte çorbası) olarak bilinen özel bir yemek vardır. Kırgızlarda ise kalja 

yemeğinin etine suyundan daha fazla önem verilir ve kalja vermek kadının kocasının so-

rumluluğundadır. 

Anadolu’da da doğum yapan kadının güçlenmesi, sütünün artması için yörelere göre 

değişen malzemelerden yapılan lohusa şerbeti, bir içecek olmakla birlikte, hazırlanması-

nın ardındaki sebep benzerdir. Lohusa şerbeti de Kazak kültüründe olduğu gibi, doğumu 

kutlamak için gelen konuklara da ikram edilir. 

Kazak kültüründe doğum yapan kadına yeni kesilen kuzu etinin suyu ve iyice pişi-

rilmiş etle yapılan kalja yemeğinden başka, eskiden eritilmiş kuyruk yağı veya tereyağı 

da yedirilirdi. Bugün de bazı köylerde bu gelenek uygulanmaktadır. Hazırlanması zah-

metli olan kalja yemeğine göre, eritilmiş tereyağı veya yağ yedirilmesi daha kolaydır. 

Yine eskiden doğum yapmış bir Kazak kadınına tereyağı eklenerek buğday veya mısırla 

karıştırılmış sıcak süt şeklinde bir içecek (tosap) veya tereyağıyla kaynatılmış sadece inek 

veya koyun sütü (bir ölçü süte yarım ölçü tereyağı karıştırılarak) de verilirdi. Yeni doğum 

yapmış kadın için özel olarak eritilmiş tereyağından (yaklaşık bir kâse tereyağı için 10-

15 top kurut2 eklenerek) bir yemek de hazırlanırdı (Gabitov 2012: 299-300). Yeni doğum 

yapan annenin sadece yemeğine değil, başka konulara da dikkat edilir. Mesela, on gün 

boyunca dışarı çıkmasına izin verilmez, sağlık durumunun korunmasına çok özen göste-

rilirdi. (Gabitov 2012: 300). Bu gelenekler sadece Kazakistan'daki Kazaklar tarafından 

değil, Moğolistan, Çin ve Rusya’da yaşayan Kazaklar tarafından da uygulanmaktadır. 
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Ahmetova’nın aktardığına göre, Rusya’da yaşayan Kazaklar da kendi içlerinde gelenek-

lerini yaşatmış ve düzenlenen omurga, kalja, düğün, kurban gibi törenler toplumda sos-

yalleştirici bir rol oynamıştır (2002: 8). 

Çok eski zamanlardan beri doğum yapmış kadınlar için hazırlanan Özbeklerin ata-

lası, Başkurtların botkası, Nogayların kaljası Kazakların eritilmiş kuyruk yağı veya tosabı 

artık sıradan günlerde de hazırlanılmaktadır. Kazak ve Kırgızlardaki kalja yemeğinin 

özelliği ise sadece doğum yapmış kadın için pişirilmesidir. Yani Kazak kültüründe bu 

yemeğin pişirilme amacı, adlandırma açısından önemlidir. Kalja önceden kadının kayın-

validesi tarafından yapılırken, son zamanlarda kadının annesi tarafından da yapılmakta-

dır. Bu gelenekle ilişkili olarak kalja koyu ‘kalja koyunu’, kalja sorpası ‘kalja çorbası’, 

kalja teri ‘kalja teri’, kaljalaw ‘kalja hazırlanmak’, kalja beruw ‘kalja vermek’ ve kalja 

jeguzuw ‘kalja yedirmek’ gibi kavramlar Kazak dilinde yer almaktadır. 

1. Kalja Sözcüğünün Kökeni Hakkında 

Araştırmacı Şarafutdinova, Farsçanın bazı Türk dillerindeki etkisi üzerine yaptığı bir 

çalışmasında, kalja kelimesinin birtakım anlamlarını ortaya koymuştur; “kıyılmış et, bir 

parça haşlanmış et” ve ayrıca kəlşə varyantını “ot veya hasattan sonra büyümüş ekin, 

tahıl” olarak kabul eder (2009: 116). Bu sözcük, Kazakçaya Farsça yoluyla geçmiş ve 

Farsça ‘bir et parçası’ anlamında Kazak edebi dilinin 15 ciltten oluşan sözlüğünde de 

geçmektedir (Malbakov vd. 2011: 137). Bu sözcük, Tatarca ve onun ağızlarında da “bir 

et parçası” anlamında kullanılmaktadır (Alişina vd. 2021: 259). Tatarca-Rusça sözlükte 

kalja için; ‘et parçası, kesilmiş et, dilim’ anlamları verilir. Tatar dilinde “Her yediğin kalja 

olmaz” anlamında bir atasözü de bulunmaktadır (Tatarsko-russkiy slovar 1966: 353). Gü-

nümüzde Tatarсаda kalja sözcüğü, hafifçe kızartılmış ve sonra haşlanmış et rulosu anla-

mına gelir. Tatarcanın çeşitli ağızlarında molozivo (süt) olarak da kullanıldığı görülmek-

tedir. Tatarcanın merkezi ağızlarında şujı kelimesi, “ilk süt” anlamına gelir. Molozivo bir 

kazanda veya fırında pişirilir ve koyu kıvamlı bir yemek ortaya çıkar. Tatarcanın Kam-

Ustin ağzında molozivo ‘süzme peynir’ anlamında tercüme edilen bu yemek, kalja veya 

ugız3 kaljası olarak adlandırılır. Mordva-Karatay ağzında kalja kelimesi ve ayrıca Kam-

Ustin ağzındaki jomorka kaljası, ‘sütlü yumurta, omlet’ anlamına gelir (Alişina vd. 2021: 

259). 

Araştırmacı Mankeyeva, kalja kelimesinin tarihî ve çağdaş Türk dillerindeki anlam-

larını şöyle verir; kalja ‘bütün bir et’, kalça ‘bir parça et’, kalja ‘yağda pişirilmiş sebzeler’, 

kalja ‘küçük et parçaları’, kalya ‘kesilmiş et’, kalja ‘tamamen pişmiş et’, kalja “tavuklu 

erişte, yağda pişirilmiş mayasız hamur; dilimlenmiş etli erişte (genellikle kişinin isteğine 

göre yapılır)” (2014: 406). Mankeyeva, Eski Türkçedeki kalı- fiilinin “kalkmak, uçup 

gitmek” Kazak dilindeki kaluw, kalki, kalıkta, kalkı, kalka ve kalkan kelimeleriyle aynı 

kökten geldiğini düşünür (2014: 406-407). Buradan hareketle, Mankeyeva, kelimenin kö-

künü kal, genel anlamının ise, “kaldırma ve kaldırma gücü” diye varsayarak, kelimeyi 

doğumdan sonra zayıf düşen kadına kuvvet ve dayanıklılık için verilen bir yemeğin 

adıyla, yani bir sebze veya bir etle değil, bir güçle ilişkilendirir.  Bugün kalja geleneği, 

sadece yeni doğum yapan kadın için yerine getirilirken, eskiden hasta biri için de gerçek-

leştirilmesi, bu görüşü doğrular mahiyettedir (Malbakov vd. 2021: 137). Ancak Kazak-

çada -ja ekinin fiillere eklenmesiyle oluşturulan isimler kullanılmamaktadır ve bu durum 

bu görüşü zayıflatmaktadır.  

Kazak araştırmacı Gabitov, kaljayı bir kadın etkinliği olarak değerlendirir; bu tören 

özellikle kadınlarla ilgilidir. Törene doğum yapan kadının akrabaları, komşuları, ağırlıklı 

olarak da yaşıtları davet edilir. Eskiden davetliler genellikle kadınlardan oluşurken günü-
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müzde böyle bir sınırlama yoktur (2012: 300). Bu da gelenekteki değişimi göstermekte-

dir; gelenek, günümüzde kadın ile erkeğin iş hayatında da birlikte bulunması gibi, birlikte 

bulunulan ortamlara dönüşme şeklinde değişmiştir.  

Kalja kavramı ve anlamı birçok çalışmada tartışılmıştır. Bir görüşe göre, Kalja keli-

mesi muhtemelen “kal, canım” kavramından gelebilir. Doğum, doğal bir olay olmasına 

rağmen, bir insandan başka bir insanın oluşması kolay değildir. Vücutta oluşan değişimler 

bir savaş meydanından farksızdır. Bebek dünyaya getiren anne hakkında, annenin ne ka-

dar zorlandığını ifade eden janı tek iyegine gana ilinip kaluw “ölümüne ramak kalmak” 

(canı sadece çene kemiğine takılı kalmak) deyimi de doğum anındaki annenin yaşam ile 

ölüm arasında kritik bir çizgide olduğunu anlatır (Kaydauwılkızı 2014: 17). Kazak araş-

tırmacı Gabitov etimolojik olarak kalja kelimesini kaljıraw fiiliyle ilişkilendirir ve “za-

yıflamak, çok yorulmak” anlamına geldiğini belirtir (2012: 300). Bu konuda Nazarova 

vd. da hemfikirdir ve kalja, kaljıraw “hâlsiz düşmekle ilgilidir” derler (2021: 183). Bu 

kelime, başka bir görüşe göre de Arapçadaki “خلجة” /ḫalja/ “heyecan” kelimesiyle ilişki-

lendirilir; ancak Arapçada ḫalja, sadece “1. açık bir renk, 2. hafif bir heyecan, 3. huşu 

içinde” anlamındadır. Ayrıca, Arapça “قلية” /ḳalya/ (kavrulmuş) kelimesinin Türkçeye 

“kızartılmış veya ısıtılmış” anlamında alıntılanan kalye (sade yağ ile pişirilmiş etsiz yahut 

az etli kabak veya patlıcan yemeği) ile bağlantılı olduğu da varsayılabilir. En yaygın var-

sayım ise Arapça “et ben” anlamındaki ‘خال’/ḫal/ köküne Farsça ‘چه’ /-çe/ küçültme eki 

eklenmesiyle oluştuğudur. 

Kuban Nogay halkı arasında, doğum yapmış bir kadın için komşuları tarafından ge-

tirilen özel bir yemek olarak bilinen kalja geleneği bir çalışmada şöyle belirtilmiştir: “Ço-

cuğun doğumundan sonra komşular tarafından yeni doğan çocuk için gömlek, çocuk bezi; 

yeni doğum yapmış kadına da tavuk suyuyla pişirilmiş çorba şeklinde olan kalja getiri-

lirdi” (Fedorov 1979: 111-120). Ayrıca Nogay halkının yemekleri hakkındaki bir çalış-

mada “Hamurdan yapılmış, su, süt veya et suyuyla kaynatılmış yemekler” bölümünde de 

kalja yemeği hakkında “doğum yapan kadın için hazırlanan erişte şeklinde bir yemek” 

biçiminde bir tanımlamayla karşılaşılır (Kukayeva 2021: 83-93). Kırgızlarda da doğum 

yapan kadına kocası tarafından bir kuzu kesilerek hazırlanan, besleyici kalja adında bir et 

yemeği vardır. Nogay halkında kalja komşular tarafından getirilirken Kırgızlarda doğum 

yapan kadının eşi tarafından hazırlanmaktadır. Kazaklarda ise, kalja eskiden doğum ya-

pan kadının kayınvalidesinin sorumluluğunda olmasına rağmen, bugün kaljanın hazırla-

ması doğum yapan kadının annesinin sorumluğundadır. Bu bilgiler, kalja geleneğinde ye-

meğin hazırlanmasında Türk boyları arasında farklılıklar olabileceği gibi, aynı gelenekte 

de zaman içinde değişim yaşandığını göstermektedir. 

2. Kazak Kültüründe Kalja 

Kazaklarda “Geleneklerin kalıcısı da eskimişi de vardır” diye bir söz vardır. Özel-

likle Kazak kültüründe hâlâ önemli geleneklerden biri de yeni doğan çocukla ilgili olan-

lardır. Buna yeni doğum yapan kadın için yerine getirilen kalja geleneği de dâhildir. Bu 

gelenek kadının her doğumu sonrasında yerine getirilir. Kazak kültüründe kalja ile ilgili 

“Kaljası olan çocuk kahramandır, kaljası olmayan çocuk güçsüzdür”; “Kaljası olan ka-

dından hançer gibi oğlan doğar, kaljası olmayan kadından zayıf kız doğar”; “Çok fakir 

koca bile eşine kalja yedirir”; “Kadın kalja ile, erkek ganimet ile büyür”; “Kaljalı kadın-

dan ganimeti olan oğlan doğar”; “Kalja kalja sonu ganimet”, gibi atasözlerinden kaljanın 

Kazak toplumunun kültürel belleğinde ne denli önemli olduğu anlaşılmaktadır. Bu açıdan 

kalja, sadece bir gıda olarak kalmaz, aynı zamanda yeni doğum yapmış kadına çevresin-

deki insanların ilgi ve sevgisinin bir göstergesini de yansıtır ve anneyle çocuğun sağlığını 

da güvence altına alır. 
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Kalja çorbasının hazırlanması sırasında koyunun kaburgası suda kaynatılır, köpüğü 

tamamen alınır, çorba kısık ateşte karıştırılarak hazırlanır. Genelde Kazaklar sütlü çayın, 

kımızın ve çorbanın demlenmesinin içeceğe güç katacağını düşünürler. Bu çorbalar başka 

hiçbir katkı maddesi olmadan doğum yapmış kadına yedirilir. Kalja olarak kesilen bir 

koyunun omurga kemiğinin etini yeme, tadına bakma (ağız tiyuw) geleneği vardır, bu 

nedenle mümkün olduğu kadar tüm akrabalar toplanır ve on iki omurgadan jugisti bolsın 

“darısı başıma” (bir iyiliği kişinin kendisi için de istemesi) niyetiyle yenir. Tabii ki, tüm 

misafirleri omurga eti ile doydurmak mümkün değildir, ancak bu gelenekte yemeğin ta-

dına bakmak önemlidir. Koyunun aşık kemiği kadının eltileri tarafından yenir ve sonra 

bu kemik beşiğin başına asılır. Ayrıca beşikte bir delik açılarak kemiğin kendisi oraya bir 

çeşit musluk (şümek) olarak yerleştirilir. Böylece kemikten musluk aracılığıyla çocuğun 

tuvaletini dışarı yapması sağlanır ve altı temiz kalır. 

Yazar-etnograf Ahmetova da “En kutsal Kazak geleneklerinden birinin kalja yedir-

mek olduğunu ifade eder. Eskiden, en fakir ailede bile yeni doğum yapmış kadına kalja 

yedirildiğini belirtir. Hatta ailenin parası yetmediği zaman, durumu iyi olanlar doğum 

yapan kadına kalja getirirmiş. Kaljanın günlük yenen bir etten farkı da yeni doğum yap-

mış kadın ve annenin sütüyle beslenen bebeğe özel olarak kesilmiş hayvan etinden yapıl-

masıdır (2002: 8). Kalja yiyip, çorbasını içen lohusa kadının sütü de artar ve bereketlenir. 

Eskiden yere düşen erkek çocuklara, “Annen kalja yememiş mi?”, aşırı iştahı olan çocuğa 

da “Annesi kalja yiyememiş mi?” veya “Annesi kaljaya doyamamıştır.” diye şaka yapı-

lırdı. Doğum sırasında gücünü yitiren anne kalja sayesinde gücünü yeniden kazanır, ken-

disi ve çocuğu için güç kazanmış olur. Çocuğu dokuz ay dokuz gün karnında taşıdıktan 

sonra dünyaya getiren annenin eklemleri gevşeyip, üç yüz altmış iki damarının tamamının 

açıldığı düşünülür. Hatta Kazaklar arasında, “Doğuran kadın, cehennemin kapılarını yedi 

defa açar ve tokmağını yedi defa vururarak ‘Allah’ım canım’ diyen sesi göğe ulaşır ve 

ruhu cehennemden cennete geçer” diye bir inanç vardır. 

3. Kalja Teri 

Kazak halkının kültüründe doğumdan sonraki ilk kırk gün çocuk ve anne için çok 

önemlidir. Doğum yapan genç anne; kırk gün boyunca dışarı çıkarılmaz, elleri soğuk suya 

sokulmaz, dişlerini üşütebileceği söylenerek soğuk su veya içecek içirilmez. Bebek doğ-

duktan sonra, anne belini yumuşak bir bezle sıkıca sarar. Bu sayede dokuz ay boyunca 

gerginleşen karın bölgesinin iyileşmesi sağlanır ve böbreklerini üşütmesi engellenir. Ge-

lin ayaklarını sıcak tutan çoraplar giyer ve hatta eskiden özel dizlikler bile giydirilirmiş. 

Bu tür bakımla kadının eklem hastalıklarına yakalanması önlenmiş olur. Gelinin saçları-

nın dökülmemesi için saçları çok sıkı bir şekilde toplayıp örülür.  Bütün bunların yanı sıra 

annenin beslenmesine de özellikle dikkat edilir. Genç anne bu kırk gün4 boyunca koyunun 

incecik doğranmış etiyle yapılmış kalja yemeği yer, et suyunu içer, kalın ve sıcak tutacak 

giysiler giyer. Annenin kalja ile beslenip sıcak tutularak vücuttan atılan teri şilde teri veya 

kalja teri olarak adlandırılır. Yeni doğum yapan kadının vücudundaki terin atılması bir 

gelenek hâlini almıştır ve bu geleneğe göre, doğum yapan kadının vücudundaki ter, kalja 

çorbasıyla vücuttan atılır. Atılan ter sayesinde vücut doğuştan gelen hastalıklardan arınır, 

atılmadığında ise bu hastalıkların daha sonra annenin yakalanabileceği ciddi hastalıkları-

nın başlangıcı olabileceği düşünülür. Bu yüzden doğum yapmış kadın kalın giyinmeli, 

çorba içmeli ve kendini sıkı sarmalıdır. Hatta Kazak halkı arasında “siyah tırnağına kadar 

ter çıkar” dedikleri gibi, tekrar tekrar et suyu yedirilerek doğum yapan kadını terletmek 

gerekir. Bu şilde terinin vücuttan atılmasıyla birlikte kadının vücudu yavaş yavaş iyileşir. 

Annenin bu dönemi oldukça hassastır, herhangi bir rüzgâr bile vücuduna sert gelebilir. 
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Bu nedenle, kadın bu evrede kendine çok dikkat etmelidir. Kadının vücudundaki kan pıh-

tıları ve fazla tuz terle atılır, kadın birikmiş soğuk algınlığından kurtulur, vücudu temiz-

lenir, gönlü açılır, cildi aydınlanır ve parlar. Lohusa kadın (jana bosanğan ayel) kuzu eti-

nin çorbasını her içtiğinde ve etini yediğinde, gücü kuvveti yenilenir, sırtı güçlenir, ani 

hastalıklara karşı annenin ve dolayısıyla emzirdiği bebeğinin direnci artar. Bütün bunlar, 

zayıflamış bir vücudun iyileşmesine katkıda bulunur.  

Bir diğer önemli nokta ise, annenin yüzündeki lekelenmeler, terinin soğumasına bağ-

lanır. Bazı gelinlerin yüzlerinde koyu lekeler gören büyükanneler teri katıp kalıptı “teri 

donmuş” derler. Gelenekleri ve sonuçlarını iyi bilen bir kayınvalide gelinin yüzünün le-

keleneceğini düşünerek bebeğini doyuran anneden sütünün bir kısmını yüzündeki lekeleri 

gidereceğini veya lekelerin oluşumunu engelleyeceğini düşünerek yüzüne sürmesini ister. 

Doğumdan sonra uygulanan bu geleneklerin gerektirdiklerinin yerine getirilmemesi ha-

linde anne ve çocuğun sıkıntıya maruz kalacağına dair inanışlar vardır. 

4. Kalja ile ilgili İnançlar 

Lohusa kadına kalja yedirmek, yerine getirilmesi gereken bir gelenektir. Çünkü, 

kalja yiyen, bakımı iyi yapılan bir kadının sütü de besleyici ve bereketli olur. Çocuk süte 

doymuş olduğundan rahatça uyur; böylece çocuğun annesi de yorulmaz. Eskiden yemek 

yemeyen ya da az yiyen gelinler birden fazla çocuk sahibi olamayacaklarından korkar-

lardı.  

Kalja yenilirken boyun omurgasının kırılmamasına özen gösterilir. Kalja yendikten 

sonra, omurga kemiği iliğinden tamamen arındırılarak düz bir şekilde ipe asılır, yüksek 

bir yere konur. Bunun sebebi, kaljası yenilen hayvanın boyun omurgasının düz sertleş-

mesinin bebeğin boynunun da aynı şekilde düzleşmesine neden olacağına inanılmasın-

dandır.  

Kazaklar arasında kalja geleneği, efsanelerle peygamberler zamanına kadar dayan-

dırılır. Peygamberler zamanında kalja da çok büyük özelliklere sahipti. Efsaneye göre 

Âdem ve Havva çok mutlu oldukları bir dönemde oğulları Şit Peygamber dünyaya gel-

miş, cennetteki melekler sevinmiş ve Âdem’i tebrik etmişti. Yer ve gök, on sekiz bin 

evren sevinerek, Tanrı’yı övmüştü. Melek Cebrail, Adem’e gelip: 

- Ey Âdem, sana Yüce Allah’tan bir haberle geldim. Eşiniz şimdi zayıf ve onun güce 

ihtiyacı vardır. Sürü içerindeki şişman bir dişi koyunu kesip eşine yemek hazırla. Et su-

yunun çorbasını içsin ve terlesin. Koyunun gücü eşinizin gücünü geri kazandırır, vücu-

dundaki hastalığı çıkarır, ayrıca çocuğa besleyici bir yemek olur, demiş. Âdem, Cebrail’in 

dediğini yapmış. Havva kuzu etinden yapılan yemeği yiyip kuvvetini toplamış. Havva’nın 

memeleri sütle dolup her iki memesinden de akmış. Daha sonra Kazak toplumunda Havva 

anneye kesilmiş koyun kalja olarak adlandırılmıştır. Başka bir efsaneye göre, Havva anne 

Peygamber Şit’in boynunu güçlendirmek için bir koyunun omurgasını yemiştir (Ali 2020: 

4).  

Kalja yemeyen bir kadının çocuğunun, huzursuz, sakar ve kabiliyetsiz bir şekilde 

büyüyeceğine inanılır. Araştırmacı Baydarov, çocuğun sağlığı ve karakteri ile kalja gele-

neğinin doğru bir şekilde yerine getirilmesi arasında bağlantı kurar (2012: 117).  

Kaljaya benzer Kalşa adının anaerkil çağda ortaya çıktığı konusunda da bazı iddialar 

vardır. Proto-Kazak etnogenezinde, Kalşa adı, kelin, kelinşek, kalındık, kalınmal, kalja 

gibi sadece genç gelinlerle ilgili olan Kazakça kelimelerle aynı kökten (kalu “kalmak” fiil 

kökünden) geldiği gösterilmiş ve Kalşanın başlangıçta ilk ana olduğu ancak daha sonra 

ataerkillik dönemde ilk ata olduğu ileri sürülmüştür. Kalşanın kökeni kalja kelimesiyle 
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ilişkilendirilir ve bunun sadece yeni doğum yapmış kadına özel yapılan bir yemek olma-

dığı, aynı zamanda gelinlerin piri olduğu ve anaerkil dönemdeki ilk anaya ve tanrıçaya 

sunulan bir tür sadaka olduğu kabul edilmektedir (Jumabaeva, Janibekov 2018: 153). 

5. Kalja’nın Kadın ve Çocuklar İçin Faydaları 

Kalja etinin ve kalja çorbasının faydaları Kazak tıbbında kanıtlanmıştır. Biyolojik 

Materyallerin Analiz ve Araştırma Merkezi'nin uzmanlarının araştırmalarına göre, koyun 

etinin birçok faydası vardır. Koyun eti %68 su; %17,3 protein; %13,6 yağ; %0,5 hidro-

karbon içerir ve kalsiyum, fosfor, demir gibi pek çok mineral bakımından da zengindir. 

Laboratuvar çalışması sonuçları koyun etinin diğer et ürünlerine göre daha fazla A1, B12 

içerdiğini göstermektedir. Bu bilgiler, B1 vitamini açısından zengin olan koyun etinin 

birçok hastalığa şifa olduğunu net bir şekilde gösterir (Sembay 2019). Benzer bir şekilde, 

çocuk travmatolojisinde de Kazaklarda yeni doğum yapmış kadına kalja yedirilmesinin, 

süt vasıtasıyla, ileride çocuğun sağlığının iyiye gitmesine katkı sağladığı bilinmektedir.  

Tıp Bilimleri Doktoru, Kadın Hastalıkları ve Doğum Uzmanı Profesör Mustafayev’e 

göre, bir kadın doğumdan sonra ortalama 20 saat özel bir durumda kalır; iştahı, sinir sis-

temi ve vücudu yemek yiyerek düzelir. Yemekte ilk sırada olan protein, öncelikle et ve et 

suyunda bulunur. Kazaklar bunu yüzyıllarca süren deneyimlerinden biliyorlardı. Bu ne-

denle, çok yorgun bir insan et yiyip çorba içtiği zaman yorgunluk hızla azalır, enerjisi 

geri gelir ve yavaş yavaş iyileşir. Taze kesilmiş et ve et suyu anne için oldukça faydalıdır. 

Anne için özel olarak bir hayvan kesilerek kalja yapılması bu yüzdendir. Ama kalja za-

manında verilmelidir. İki üç günden sonra verilen et ve çorbanın etkisi kalmayabilir 

(2006: 7).  

Bilimsel gerçeklerle de faydası ortaya konan bu geleneğin doğum yapan kadın ve 

çocuğuna pek çok yararı vardır. Kadın, kuzu eti çorbasını her içtiğinde gücünü geri kaza-

nır ve güçlenir. Kadının belinin çabuk sıkılaşması ve kemiklerinin çabuk sertleşmesine 

yardımcı olur. Anne sütü daha besleyici hâle gelir, çocuk da günden güne sağlıklı bir 

şekilde büyür (Sovet 2020). Bu nedenle bu değerleri yok etmeden, uygulamak gerekir. 

Sonuç 

Kazak kültüründe, özellikle kadınların ruh ve beden sağlığını korumayı amaçlayan 

koyun eti ve et suyundan yapılan kalja hâlâ uygulanan özel bir gelenektir. Günümüzde 

bu geleneğin yemek olarak hazırlaması, anneye boyun eti verilmesi, boyun kemiğinin 

temizlenip bebeğin boynu sertleşene kadar muhafaza edilmesi, kalja eti ve et suyu çorba-

sından yeni doğum yapmış kadına ve misafirlere ikram edilerek tattırılması da belirtilen 

geleneğin çeşitli aşamalarını oluşturur. Hamile kadına iyi pişmiş kuzu eti vermek, et su-

yunu düzenli olarak içirmek ve kalja teri çıkana kadar doğum yapmış kadını sıcak tutmak 

bu geleneğin ayrılmaz bir parçasıdır. Birçok Türk halkında yeni doğum yapmış bir kadın 

için hazırlanan özel yemeklerle karşılaştırıldığında, Kazak kaljası sadece yeni doğum 

yapmış anne ve çocuğu için hazırlanması nedeniyle ayrı bir yere sahiptir. Tıbbi açıdan da 

kalja yemeğinin faydaları kanıtlanmıştır. Zamanla geleneğin uygulanmasında küçük de-

ğişiklikler görülür. Örneğin kalja, eskiden gelinin kayınvalidesi tarafından hazırlanırken 

bugün annesi tarafından hazırlanmaktadır. Günümüzde hazır bebek bezlerinin yaygınlaş-

ması nedeniyle bebeğin tuvaletini yapması için beşiğine konulan kaljanın aşık kemiğin-

den yapılan ve bebeğin çişini dışarıya boşaltmaya yarayan nesne de pek kullanılmamak-

tadır. Ancak geleneğin ana fikri ve amacı tamamen korunmuştur. 

Yeni doğum yapan anne ile ilgili uygulamaların hepsi, dünyaya gelen çocuk için de 

yapılan birer bakımdır. Anne sağlıklı ve güçlü olduğunda, çocuk da sağlıklı ve iyi büyü-

yecektir. Bir anne özellikle ilk çocuğunu dünyaya getirdiğinde tecrübesiz olduğu için her 

adımda kayınvalidesi, akraba ve komşu kadınlar onun yanında olup ona yol gösterir.  
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Böylece yeni anne bir sonraki doğumunda bir bebeğe nasıl bakılması gerektiğini yakın-

larının desteğiyle edinmiş olur.  

 
YAZARLARIN KATKI DÜZEYLERİ: Birinci Yazar %60, İkinci Yazar %20, Üçüncü Yazar %20. 

ETİK KOMİTE ONAYI: Çalışmada etik kurul iznine gerek yoktur. 

FİNANSAL DESTEK: Çalışmada finansal destek alınmıştır: Kazakistan Cumhuriyeti Eğitim ve Bilim Bakanlığı Bilim Ko-

mitesi (AP09058228 Proje çerçevesinde). 

ÇIKAR ÇATIŞMASI: Çalışmada potansiyel çıkar çatışması bulunmamaktadır. 

 

NOTLAR 

1. Yeni doğan çocuğun başındaki saça Arapçada akika denir. Akika kurbanı kesildiği gün çocuğun saçı tıraş edildiği için 

kurbana da akika adı verilmiştir (https://islamansiklopedisi.org.tr/akika). 

2. Kurutulmuş ekşi bir süt ürünüdür. 

3. Yeni doğurmuş memelilerin ilk sütünden yapılan süzme peynire benzer bir yiyecektir. Kazakçada da uwız (уыз) olarak 

geçer. 

4. Rusya’da yaşayan Kazaklar arasında kalja geleneği bazı değişiklere uğramış ve bebeği kırkından çıkardıktan sonra, yani 

doğumdan kırk gün geçtikten sonra düzenlenmiştir (Ahmetova 2002: 8). 
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ÖZ 

Her milletin uzun asırlar içinde oluşmuş, duyuş, düşünüş ve yaşayış tarzları ile gelenek ve göreneklerini 
yansıtan, kendilerine has kültürel değerleri vardır. Tarihsel süreçte ağırlıklı olarak konargöçer yaşam tarzını 
benimsemiş olan Kazak Türklerinin de kökleri tarih öncesine dayanan kültür birikimi, somut ve somut olma-
yan kültürel mirası, araştırılması gereken hazinelerle doludur. İnsanlık tarihinde somut kültürel miras çalışma-
ları arasında giyim-kuşam kültürü önemli bir yer tutar. Kullanıldıkları çağların zevklerini ve inceliklerini de 
barındıran giysiler, genelde insanlığın özelde ait olduğu milletlerin kültür dünyasındaki değişiklikleri temsil 
etme ve yansıtma işlevlerini üstlenmiştir. Giyim kuşam, kılık kıyafet kültürünün araştırılmasının ulusal ve 
evrensel kültür kodlarının çözülmesine önemli katkılar sunacağı yadsınamaz bir gerçektir. Bu bağlamda, bu 
çalışmada Kazak Türklerinde giyim kuşam kültürünün bir cephesini teşkil eden geleneksel baş giysilerinin 
kullanım biçimleri ve işlevleri hakkında bilgi verilmeye çalışılmıştır. Başın vücudun önemli bir kısmı olması-
nın yanı sıra Türk dünyasında daha da özel ilgiye sahip olduğu, Türkiye Türkçesindeki “baş tacım, başköşe, 
başım gözüm üstüne” gibi tamlamalardan ve Kazak Türkçesindeki “bastık, bas kuda, baseke” gibi adlandırma 
örneklerinden anlaşılabilir. Başı kutsayan Kazaklar için baş giysilerinin de önemi büyüktür. Kazaklar baş 
giysilerini hep yüksek yerde tutarlar, kendilerine ait baş giysilerini de hediye olarak vermezler. Kutsama 
nedeniyle baş giysilerinin yapıldığı hayvan derisi ve kuş tüylerinin de özel anlamları vardır. Yani herhangi bir 
hayvanın derisi veya kuşun tüyü kullanılmaz. Baş giyimlerinin yapımında kutsal ve pahalı olan hayvan deri-
siyle, özel anlamlar yüklenmiş kuşların tüyleri seçilir. Mesela Kazaklarda böri olarak adlandırılan kurt, tüm 
Türk boyları ve halkları için en önemli ve sembolik hayvanlardan biridir. Börinin derisiyle börikler yapılmış-
tır. Börik, daha çok kışın giyilen baş giysisi olmanın yanında süs için de özel günlerde kullanılmaktadır. 
Yazımız “Giriş, Kazak Kültüründe Erkeklerin Geleneksel Baş Giyimi, Kazak Kültüründe Kadınların Gelenek-
sel Baş Giyimi, Kazak Çocuklarının Geleneksel Baş Giysileri ve Sonuç” şeklinde ilerleyen alt başlıklardan 
oluşmaktadır. “Giriş” bölümünde giyim kuşamın tanımı, tanımları, tarihçesi, felsefesi üzerinde durulduktan 
sonra, neden bu konunun seçildiği, niye böyle bir çalışmanın yapıldığı, bu çalışmanın alanda hangi eksikliği 
gidereceğine yönelik açıklamalar yapılmıştır. “Kazak Kültüründe Erkeklerin Geleneksel Baş Giyimi” alt 
başlığı altında; Börik, Jalgabay, Kalpak, Kulakşın, Külapara, Malakay, Murak, Takiya, Tımak isimleri ile 
bilinen baş giyimlerinin, başlık ve şapkaların, hangi malzemelerden ve nasıl yapıldığı ile hangi yaş gruplarının 
giydiği ve başlıkların tarihsel arka planı ile sembolik anlamları üzerinde durulmuştur. “Kazak Kültüründe 
Kadınların Geleneksel Baş Giyimi” alt başlığı altında; Börik, Jaulık, Jırga, Karkara, Kasaba, Kimeşek, Ora-
mal, Saukele, Soraba, Takiya baş giyimlerinin özellikleri ve tercih edilme nedenlerine değinilmiştir. Kadın ve 
erkek baş giyimine göre daha az seçenek barındıran “Kazak Çocuklarının Geleneksel Baş Giysileri” alt başlığı 
altında ise Telpek olarak adlandırılan baş giyiminden bahsedilmiştir. Sonuç bölümünde ise baş giysilerinin 
coğrafya ve iklim ile ilişkisi, benzeyen, ayrılan yanları, kullanılma sıklıkları ve nedenleri, yaş, sosyal durum 
ve cinsiyete göre sınıflandırılmaları, halk inanışları ile ilişkileri, sembolik anlamları gibi çalışmadan elde 
edilen veriler bir araya getirilmiştir. Geleneksel giysilerin tarih boyunca değişebildiği ve yeniden şekillendiği 
gerçeği de gözetilerek, nesilden nesile aktarılan baş giyimlerinin varsa otantik ve modern yanları da çalışma-
nın kapsamı içinde görülmeye ve gösterilmeye çalışıldı. Dağınık olanı toparlama ve bir araya getirme şeklin-
deki geleneksel bilimsel yaklaşımın benimsendiği yazıda, doküman incelemesi yöntemi ve betimsel tarama 
modeli kullanılmıştır. İlaveten saha araştırması ve kaynak taramasıyla elde edilen veriler halk biliminin bağ-
lamsal ve işlevsel kuramları çerçevesinde incelenip, sahadan elde edilen görsellerle desteklenmiştir.  
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ABSTRACT 
Each nation has its own distinct cultural values that have evolved over generations to represent its 

views, thinking and living styles, as well as their traditions and customs. Kazakh Turks, who have historically 
embraced a largely nomadic lifestyle, are also rich of treasures that must be discovered, such as their cultural 
history, both physical and intangible, which stretches back to ancient times. Clothing culture has a significant 
role in the history of humanity's concrete cultural heritage studies. Clothes, which also carry the tastes and 
delicacy of the eras in which they are worn, has taken on the role of portraying and reflecting changes in the 
cultural worlds of the countries to which mankind belongs in particular. It is an evident truth that studying 
dress culture will make significant contributions to decoding national and worldwide cultural rules. In this 
context, this study attempts to provide information about the use and functions of traditional headdress, which 
serves an important part of the Kazakh Turks' clothing culture. In addition to being an essential part of the 
body, the head has a unique value in the Turkic world, as seen by expressions like "bas tacım, bas köşe, başım 
gözüm üstüne" in Türkiye Turkish and examples like "bastik, bas kuda, baseke" in Kazakh Turkish. Head-
dresses are also of great importance for the Kazakhs who bless the head. Kazakhs always keep their head-
scarves in high places, and they do not give their own headdresses as gifts. Animal skin and bird feathers, 
from which headdresses are made for consecration, also have special meanings. In other words, no animal 
skin or bird feathers are used. In the production of headwear, sacred and expensive animal skin and feathers of 
birds with special meanings are chosen as materials. For example, the wolf, which is called böri in Kazakh, is 
one of the most important and symbolic animals for all Turkic tribes and people. Böriks were made with the 
skin of the böris. Börik is mostly used as a headdress in winter, as well as for decoration on special occasions. 
The article consists of sub-headings as "Introduction, Traditional Headwear of Men in Kazakh Culture, Tradi-
tional Headwear of Women in Kazakh Culture, Traditional Headwear of Kazakh Children and Conclusion". In 
the "Introduction" section, after focusing on the definition, history and philosophy of clothing, explanations 
were made about why this subject was chosen, why such a study was carried out, and what deficiency this 
study would fill in the field. Under the subheading of “Men's Traditional Headwear in Kazakh Culture”; 
headwear, caps and hats known as Börik, Jalgabay, Kalpak, Kulakşın, Külapara, Malakay, Murak, Takiya, 
Tımak, from which materials and how they are made, which age groups wear them, and the historical back-
ground and symbolic meanings of the headgear are emphasized. Under the subtitle of “Women's Traditional 
Headwear in Kazakh Culture”; Börik, Jaulık, Jırga, Karkara, Kasaba, Kimeşek, Oramal, Saukele, Soraba, 
Takiya headwears and reasons for preferring such headwear are mentioned. Under the sub-heading of "Tradi-
tional Headwear of Kazakh Children", which has fewer options than women's and men's headwear, the head-
wear called Telpek is mentioned. In the conclusion part, the data obtained from the study such as the relation-
ship of headwear with geography and climate, similar and different aspects, frequency and reasons for use, 
classification according to age, social status and gender, relations with folk beliefs, and symbolic meanings 
were brought together. Considering the fact that traditional clothing can change and reshape throughout 
history, the authentic and modern aspects of headwear, if any, passed down from generation to generation 
were tried to be seen and shown within the scope of the study. Document analysis method and descriptive 
scanning model were used in the article, in which the traditional scientific approach of tidying up and bringing 
together the found data was adopted. In addition, the data obtained through field research and literature review 
were examined within the framework of contextual and functional theories of folklore and supported by 
visuals obtained from the field.. 

Keywords  
Kazakhstan, Kazakh traditions, clothing, Kazakh headwears, Turkish beliefs. 
 
1. Giriş 
Kazak Türklerinin kökleri eski çağlara giden kültürel değerleri vardır. Giyim ku-

şam kültürü bu kültürün başat örneklerini içermektedir ancak bu kültürel değerler yakın 
tarihte ciddi tehditlerle yüzleşmek durumunda kaldı. Türk halklarına uygulanan Sovyet 
ideolojisinde onların kültürleri, dilleri ve milli kültür mirasları unutturulmaya çalışıldı. 
Diğer yandan giyimde kentleşme bağlı değişimler ortaya çıktı. Bunun sonucunda birçok 
geleneksel giysinin tüketimi azalmaya başladı. Ancak yapılmış sınırlandırmalara rağ-
men Kazak baş giysileri, yaşam ortamının iklim koşulları nedeniyle sosyal statüsünü ve 
işlevselliğini koruyabildi.  

Bununla birlikte, bazı etnik kıyafetlerin ve isimlerin kullanımdan düştüğü ve unu-
tulduğu gözlemlenebilir. Bir başka neden de küreselleşme çağında ulusal farklılıkları 
dışlama eğiliminin ortaya çıkmasıdır. Şehir sakinleri etnik kıyafetlerden ziyade o anın 
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pratik ya da moda kıyafetlerini giymeye başlamıştır. Bu çerçevede, bu çalışmanın amacı 
Kazakistan kültürünün dünya medeniyetinde kendine özgü bir yere sahip olduğunu 
göstermek, unutulmaya yüz tutmuş Kazak başlıklarının isimlerini yeniden canlandır-
mak, Kazak başlıklarının türlerini, isimlerini ve işlevsel özelliklerini tanımlamak ve bu 
başlıklarla ilgili inançlarını ortaya koymaktır. Amaçlarımızdan bir diğeri de bu kültürle 
ilgili dağınık yazıları bir araya getirmek, yazılacak yeni yazılara katkıda bulunmaktır. 

Eski çağlardan beri temel insan ihtiyaçlarından biri olan giyim, vücudu dış etkiler-
den korumanın yanı sıra bir ulusun kültürel değerlerini, ekonomik düzeyini ve sosyal 
statüsünü sergilemek, etnik kültürleri korumak, gelenek, görenek ve yaşam tarzlarını 
simgelemek ve yaymak gibi işlevlere sahiptir. Başka bir deyişle, giysiler kültürün oluş-
masında, yayılmasında ve aktarılmasında önemli bir rol oynamaktadır. Kostüm kültürü, 
ulusal kültürün en önemli bileşenidir. Kostüm, geleneklerde, yasalarda, hobilerde ve 
eğitimde farklı zamanların ve bölgesel koşulların karakteristik özelliklerini tanımanın 
bir aracı olarak hizmet eder (Vinogradov 1999: 771-772).  

Her bir milletin kendilerine has giyinme kültürü yaşadığı ortamın koşullarına göre 
de çeşitlilik gösterir. Başka bir deyişle ulusal kıyafetlerin kesimini, tasarımını bölgenin 
iklim koşulları, halkın meslekleri ve etnik kültürleri belirler. Bu unsurlar çeşitli halkla-
rın günlük kıyafetlerinin yapısını ve biçimini büyük ölçüde etkilemiştir. İklim, habitat, 
hava koşulları, belirli bir giysi türünün işlevsel görevlerini belirlemiştir. İnsanlığın ge-
lişmesiyle yalnızca tamamen işlevsel değil, aynı zamanda estetik, sağlık gereksinimleri-
ni de dikkate alan tasarımlar çağı başlamıştır (Zakiryaeva 2015: 848).  

Kazak akademisyenlerinden A. Kaydar “Etnolingvistik” adlı makalesinde kültürle 
ilgili şu ifadeleri kullanmaktadır: “İnsanların dünya görüşü ve kimliği yalnızca kendi 
dilinde korunur ve dil aracılığıyla ifade edilir. Çeşitli gelenek ve göreneklerin hepsi 
gelecek nesillere dil aracılığıyla aktarılır.” (1985: 18). Öyle ki dil sayesinde kültür, 
kuşaktan kuşağa canlılığını korur. Kazak halkının millî kimliği, diline, adetlerine, ritüel-
lerine ve günlük hayatta kullandıkları eşyalarla, elbiselerine yani yöresel kıyafetlerine 
de yansımıştır. Ayrıca kıyafet bireyler arasında sosyal etkileşim ve psikolojik tatmin 
açısından da önemlidir. İnsanların giyime gösterdikleri ilgi ve giyim tercihleri, içinde 
yaşadıkları kültür ve çağa göre değişim gösterir. Örneğin içinde yaşadığı toplumun 
değerleri ve kişinin yaşı, bir kadın ya da erkeğin görünüşü ve giyim tarzına ilişkin güçlü 
normlar ortaya koyar (Gündüz 2019: 123). 

Halk arasında “Kişiler giysilerle karşılanır. Konuşması ile uğurlanır.” sözü her-
kesçe bilinmektedir. Sözün nerede ve ne zaman doğduğu bilinmese de yüzyıllar önce-
sinden beri kullanılmıştır. Kaynak kişi B. Gulsara’ya göre köylerde; bir kişinin nereden 
geldiği, gelinin bekar kızdan ayırt edilmesi, kişinin mesleği veyahut mevki gibi husus-
larda ilk fikirler kıyafetleri aracılığıyla oluşmuştur (KK1). 

Giyim davranışı, sözsüz iletişim aracı olarak insanın yaşam biçimini belirten gös-
tergelerden biridir (Koç 2012: 184). Kazaklar daha çok dağlık ve soğuk bölgelerde 
yaşadıkları için kıyafetlerinin özellikle sıcaklığına ve koruyuculuğuna dikkat etmişler-
dir. Bu nedenle, çoğu giyimler hayvan derilerinden yapılmıştır. Bozkırın göçebelerinden 
olan Kazaklar için deri, ata binmeye ve sıkı çalışmaya çok dayanıklıdır.  

Kazak halkının giyimi başka nesillere göre farklılık gösterip, özgünlüklere doludur. 
Bunun sebebi de Kazak halkının doğanın bağrında büyüyüp, özgür bir yaşam sürmesiy-
le alakalıdır (Rayımhan 2010: 87). Kazak halkı bağımsızlığını kazandıktan sonra milli 
kimliğini güçlendirmeye başlamıştır.  

Kazak giyim kültürünü araştıran Ö. Canibekov’un “Kazak Giyimi” adlı eserinde, 
millî kıyafetlerin önemli ana bileşeni olan şapka, yani baş giyiminin giyim kültüründe 
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yeri ve anlamının çok olduğundan söz eder. Çünkü baş giyimi diğer giyimlerin içinde 
ulusal farklılığı, millî kimliği açıkça yansıtan bir unsurdur. Baş giysileri; yaşa ve cinsi-
yete göre yerel özelliklerini korumuş, ait olduğu mekanının farklılıklarını gösterebilmiş-
tir. 

Baş giysileri, Kazak kültüründe ve bunun bir parçası olan giyim kültüründe önemli 
yere sahiptir. Kazak inançlarına göre insanın bahtı alnına yazılır. Bundan dolayı baş 
kutsanır. Baş giysisi yere bırakılmaz, üzerine basılmaz, hediye olarak verilmez şeklin-
deki inançlara sıkı sıkıya bağlıdırlar. Örneğin baş giysisi hediye olarak verilirse, kişinin 
başındaki bahtı da geçmiş olur inancı vardır.   

Kazak baş giyimlerinin özel bir sanatsal güzellikle işlenmiş olduğunu ve türlerinin 
eskilere dayandığını da söyleyebiliriz. Kazakların estetik algısını, güzellik tutkusunu, 
eşsiz bir felsefi düşünce sistemine de dayandığını gözlemlediğimiz, baş giyimi tercihle-
rinde ve örneklerinde görebiliriz. 

2. Kazak Kültüründe Geleneksel Baş Giyimi  
2.1. Kazak Kültüründe Erkeklerin Geleneksel Baş Giyimi 
2.1.1. Börik: Börü kelimesinden türetilmiştir. Türk kabilesinin eski bir totemi olan 

kurda Kazakçada börü denmektedir. Yani böri kurt demektir. Börikin yazlık ve kışlık 
olarak mevsimsel yönden iki çeşidi vardır. Yazlık börik; yeni doğmuş veya iki üç gün-
lük kuzunun derisi kullanılarak ince ve tutmaya kolay, hafif şekilde dikilir, kışlık bö-
rik’in ise alt kısmına yün, pamuk barkıt, pulış, kadife gibi kumaşlarla astarı dikilir. Bö-
rikler, kullanılan hayvan postlarına göre: kunduz börik, sansar börik, kırbaç börik, tilki 
börik, kürk börik olarak çeşitlenir. Bunun yanında erkek ve kız börik’i olarak da iki türe 
bölünür. Kızların giydiği börikler mercan inci boncuklarıyla süslenir. Kazaklarda böri-
kin her bir boy ve soya göre farklı şekilleri de bulunmaktadır. 

Börik bir baş giysisi olmanın yanında sembolik anlamda da kutsaldır. Kazak kültü-
ründe evin erkeği evde olmadığı veya savaşa gittiği gibi durumlarda böriki evin dışında 
asılı durur. Bunun anlamı da “bu evin erkeği, koruyucusu vardır” demek. Yani yabancı 
birisi o eve izinsiz giremez veya girmekten çekinir. Yukarıda belirttiğimiz gibi börikin 
yapımında kullanılmış hayvan postuyla evin koruyucusunun zenginliğini veya sosyal 
durumunu uzaktan anlayanlar, evin etrafına yaklaşmaktan uzak durmuşlardır (KK 2). 

 

Resim 1. Ünlü Kazak şairi Abay’ın ağabeyi İhsan’a ait börik. 

 

Resim 2. Sahnelik börik 
2.1.2. Jalgabay: Tımak gibi kalın yahut ince kumaştan, beyaz keçeden dikilir. Kı-

şın soğukta giyilen baş giysisidir. At çobanları jalgabayı tımakın dışından giyer. Jalga-
bay, Kazakistan’ın farklı bölgelerinde dalbagay, dalbay, jolbay, külapara, başlık şek-
linde de adlandırılır. (Egizbaeva, 2012:81) 
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Resim 3. Dalbagay tımak. 
2.1.3. Kalpak: Geleneksel erkek baş giysilerinden biridir. Ana malzemesi, kiyiz 

yani basılmış koyun keşi yünüdür. Kavisli bir kubbe şeklinde dikilir. Güneşliğin her iki 
tarafı da ayır yani ayırılmış şeklinde olduğu için ayır kalpak da denir. Bir taraf zenginli-
ği, diğeri gücü ifade eder. Bu tür kalpaklar pahalı kumaşlardan yapılır ve altın veya 
gümüş ipliklerle işlenir. 

 

Resim 4. Ayır kalpak 
2.1.4. Külapara: Kürkleri eşkenar dörtgeni andıran kışlık şapkalardır. Tilki veya 

kara kuzu derisinden yapılır ve dışı ipekle kaplanır. Aşağıdaki görselde yer aldığı gibi 
kar fırtınasında ve soğuk günlerde bağlanabilecek ek bir kumaşı vardır.  

 

Resim 5. Külapara 
2.1.5. Kulakşın: Kunduz, samur, sansar, tilki, korsak, dağ sıçanı, dana derisi, bu-

zağı ve kuzu gibi hayvan derilerinden yapılan bir erkek baş giyimidir. Kulakşın adını iki 
kulağı kapatıp durmasından alır ve özellikle kışın soğuk günlerde giyilir.  

 

Resim 6. Kulakşın 
   2.1.6. Malakay: Erkeklerin kışın giyilen, içi sıkı keçeyle veya kalın bir pamukla 

ovulmuş bir tür sıcak tutan baş giysisidir. Ana malzeme olarak kunduz, samur, sansar, 
tilki, korsak derilerinden bazen de kuzuların derisinden dikilir. Malakay alın, iki kulak, 
baş ve arka kulaktan oluşur.  

 

Resim 7.  Malakay 
     2.1.7. Murak: Hanların diğer bir deyişle makamlı ve resmi görevde bulunan er-

keklerin baş giyimidir. Her iki yanında koçboynuzu gibi uzantısı vardır ve sadece tören 
amacıyla kullanılan bir şapka türüdür. Ayır kalpak diye de adlandırılmıştır. Eski dönem-
lerde muraklı kişi görüldüğünde onun makamlı birisi olduğu anlaşılırmış. Ayrıca, Ka-
zaklar murak’ı her gün değil özel günler, törenler ve toplantılarda giymişlerdir. Halk 
arasında “Handar kiyer muraktı, karaşa kiyer kuraktı.” [Murak’ı hanlar giyer, kurak’ı 
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ise karaşa (sıradan birisi) giyer], “Kalpak abzalı - murak, körpe abzalı –kurak.” [Kal-
pak’ın iyisi murak, yorganın iyisi kurak (elle dikilmiş yorgan dışı)] şeklinde atasözleri 
vardır.

 

Resim 8. XIX yy. Kazak Sultanı Baymu-
hamed Ayşuakov’ın murak’ı, 

 

Resim 9. Muraklı Abılay Han resmi  

 
    2.1.8. Tımak: Kış şapkasıdır. Her iki yanında iki büyük kulağı ve keçi derisin-

den yapılmış dört taraflı bir taban vardır. Tımak tilki derisinden ve siyah kuzu postun-
dan yapılır ve açık renkli ipek ile kaplanır. Tımağın kullanıldığı kumaş ve hayvan deri-
sine göre çeşitleri vardır: susar tımak, eltiri tımak, tülki tımak, bulğın, dalbay, señseñ, 
jabağı tımaq, qarsaq, puşpaq tımaq, qayırma, tört say, döñgelek töbe, şoşaq töbe, jekey 
tımaq vs. Kazak kültüründe tımak önemli bir yere sahiptir. Örneğin “Tımakka salu”adlı 
bir gelenek vardır. Bu geleneğe göre halk içinde erken doğan bebeği tımak’a koyup 
büyütmüşlerdir. Bunu sebebi de erken doğan bebeğin elle tutmaya, beşiğe koymaya 
gelmemesidir. Tımak ise hem sıcak tutar hem de elle tutmaya kolaylık sağlar. Bu yüz-
den de bebek tımak’ın içinde korunmaya çalışılır. Çocuğun doğması gereken sürenin 
eksik günlerine göre keregeye1 asılı durur ve her gün bir keregeye asılır. Böylece çocu-
ğun normal doğum süresinin eksik günleri tamamlanmış olur. Örneğin kırk günü eksik 
ise keregenin kırkıncı başından alınır ve sonra yeni doğan çocuk gibi doğum sonrası 
yapılan çocuğa ezan okuyarak ad koyma, beşiğe bağlama gibi törenler yapılır (Kenjah-
metulı, 2015:203). Kaynak kişi Gulbarşın İlyasova yeni doğan çocuğun tımakka salu 
konusunu şöyle anlatmaktadır: Bu geleneğin aslı, torunun dedeleriyle bağ oluşturması 
açısından çok önemlidir. Çünkü kültürümüzde baş giysisi hep yükseklerde tutulur, de-
delerimizin baş giysilerinin ise daha da çok önemi vardır. Yeni doğan çocuk dedesinin 
baş giysisinin içinde kendi köklerin kutsaması ve koruması içinde olur (KK3). 

 

Resim 10. Tülki tımak 
2.1.9. Takiya: Kadife ve kamkadan yapılmış ince bir yaz şapkasıdır. Eskiden 

kenarları beyaz sincap, sansar ve samur derileriyle kaplanır, gümüş ve altınla süslen-
mekteydi. Er kişilerin takiyası daha çok boynuz dikişiyle süslenerek dikilir. Doğu Ka-
zakistan’da takiya içten giyilen baş giyim olarak kullanılmaktadır. Takiyanın küçük 
diğer bir çeşidine de Töbetey denir. Yuvarlak ya da dörtgen şeklinde olur. Kadife veya 
kalın kumaşlardan dikilir. Kaynak kişi M. Azimbay’ın anlatımına göre Kazak sözlü 
edebiyatında kullanılan «şaşbauın köteru, takiyasına tar kelu» gibi kalıplı sözler vardır. 
Takiyasına tar/dar gelmek – bir işi yapamamak…  Bul cumıs senin takiyana tar keledi 
au- Bu iş senin takiyana dar olur, yani kaldıramazsın anlamında kullanılmış (KK4). 
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Resim 11. Takiya 
2.2. Kazak Kültüründe Kadınların Geleneksel Baş Giyimi 
Kadın giysileri erkeklerin baş giysilerine göre daha süslüdür.  Ak jaulıktı ana, ki-

meşekti aje, saukeleli kız Kazak kültürünün, Kazak edebiyatının önemli karakterlerin-
dendir. Kazak kadınlarının baş giysilerinin önde olanı hatta kutsalı diyebileceğimiz türü, 
kimeşektir. Kazak şairlerinin Mukagali Makatayev’in “Ak Kiymeşek” şiirinde kiyme-
şek’e verilen önem ve saygı görülebilir: 

Aje, sen birge cursin menimenen,         Nine sen benimlesin 
Ölige men özindi telimegem                 Ölümlü diye ben seni saymamıştım 
...Ak kimeşek körinse seni körem,     .. Ak kimeşek görürsem seni görürüm 
Ak kimeşek jogalsa neni körem?!.    Ak kimeşek kaybolsa kimi görürüm? (2001: 
320) 
2.2.1 Börik: Erkeklerin giydiği gibi Kazak kızlarının da börikleri çok meşhurdur. 

Kızların giydiği börikler tepesindeki baykuş veya çeşitli iplikler ve incilerle işlenir, 
mercan boncuklar ve altın veya gümüş düğmeler takılmasıyla farklılık gösterir.  

Kazak kültüründeki jar-jar, sınsıma aytu gibi törenlerden börikleri evlenmemiş ya 
da evlenmekte olan kızların da giydiği anlaşılmaktadır: 

Börkim, börkim, börkim-ay!  Börkim, benim börkim-ay! 
Basıma kıygen körkim-ay!  Başıma giydiğim görkemim-ay! 
Erte jatıp, keş turgan   Erken yatıp, geç kalktığım, 
Uydegi menin erkim- ay!              Evdeki benim rahat halim-ay! (Hinayat ve 
Sujikova,2011:73) 
 

 

Resim 12. Çeşitli böriklerle Kazak kızları 
2.2.2 Jaulık: Kadınların başına taktığı beyaz örtüdür. Uzunluğu, uçları ayakların 

tabanına kadar değecek şekildedir. Jaulık da kimeşek gibi boy ve soylara göre farklılık 
gösterir. Ayrıca yerleşime göre de farkı vardır. Örneğin Kazakistan’ın Mangıstau bölge-
sinde kumaşı döndürerek takarlarken Semey tarafında jaulık’ın iki tarafı çok uzundur ve 
üçgen şeklinde bağlanır. Jaulık’ın bir kere bağlanan kısa türleri de vardır. Çeşitlilikleri-
nin yanında jaulık’ın bölgelere göre farklı adlandırmaları vardır. Jaulık Kazakistan’ın 
güney, doğu ve merkez tarafında şarşı; Jetisu, Altay bölgelerinde şılayış; güney Kaza-
kistan’da ise kündik diye adlandırılır. Jaulık şeklinde adlandırması daha çok güney ve 
güney doğu bölgelerinde kullanılır. İpekten saçaklı, püsküllü şeklinde yapılmışına 
börtpe, ipekten kalın şekilde dikilmiş ve püskülsüz olanına salı, ipek ipli ve yumuşak 
kumaştan ya da keçinin yumuşatılmış yününden yapılanına şalı denmiştir (Alimbay ve 
d. 2014:30). 

http://www.millifolklor.com/


 
Millî Folklor, 2023, Yıl 35, Cilt 18, Sayı 139 
 

148  http://www.millifolklor.com 
 

 

Resim13. Şekelekli ve süslenmiş jaulık  
Resim14. Kızay süslü jaylık  

Resim 15. Kuyşi Dina Nurpeisova burmaşa Jaulık 
Ak jaulık bir taraftan da kadının sosyal durumunu gösterir. Geleneğe göre, kız sau-

kelesiyle gelin olarak damat evine gelir. O sırada kızın başına sadece beyaz jaulık’ı 
örtülür, bağlanmaz. Betaşar töreninde kız evin büyüklerine eğilerek selam verir.  Bü-
yükler tarafından bata, dua ve dilekler söylendikten sonra ailenin büyükannesi tarafın-
dan örtülü jaulık alınıp, gelinin yüzü açılır ve beyaz jaulık gelinin başına alnından öpü-
lerek bağlanır. Kaynak kişilerden A. Maulitcan‘a göre Çinde yaşayan Kazakların beta-
şar töreninde farklılıklar görülmektedir. Kazakistan’da beyaz örtü kullanılırken Çin’deki 
Kazaklarda kırmızı örtü kullanılmaktadır. Anlamı ise “Oğlu gelin getirdi, sağ bosagası 
güllendi.” şeklinde ifade edilir (KK5).  

Ak jaulıktı ana: Erkeklerin üstünlüğü, Türk dünyasında ve hatta dünyada da kabul 
gören önemli bir görüştür. Özellikle Türk dünyasında erkekler önemsenip başta gelmiş-
lerdir. Babalar sözü kutsaldır. Ama bunun yanında Kazak kültüründe annelere de çok 
önem verildiğini eski dönemin Kazak kanunları (Jeti Jargı), töresi göstermektedir. Bu 
kanunlara göre kavga eden iki tarafın erkekleri ya da batırları anlaşamadıklarında yaşlı 
anneler gelip ak jaulık’ını, yani beyaz örtüsünü kavga eden iki tarafın ortalarına atarlar. 
Bu, tarafların artık kavgayı durdurmaları gerektiği anlamına gelir ve ak jaulık’ın ortaya 
atılışından sonra kavga eden iki taraf hiçbir şey demeden iki tarafa dağılır. Bu örnek, 
Kazak kültüründe annelerin önemini ve kutsallığını göstermektedir. 

 

Resim 16. Ak bürme jaulıklı anne ve takıyalı baba. 
Kazaklarda ak jaulık’ın yanında sarı jaulık da vardır. Sarı jaulık, Kazakların Jeti 

Jargı adı verilen eski kanununda yer alır. Bir kişinin öldürülmesi halinde suçlu ödeme 
yapacağının işareti olarak karşı tarafa jaulık gönderir. Yani böylece kişiyi öldürmüş olan 
taraf, ölen kişinin yerine kaza parası ödemeye hazır olduğunu bildirir. Sarı jaulık’ı alan 
dul kadının bir sene boyunca örtmesi gerekir.  Kaynak kişi Meruert’in anlatımına göre 
Kazak kültüründe eşleri vefat etmiş kadınlar, eşlerinin vefatının yıldönümünde agarıp 
juriniz ak/beyaz jaulık örter. Anlamı ise de artık kendinizi ferah tutunuz, kendinize iyi 
bakınız duygusunu temsil etmesinden gelir. Aramızda agarıp/ sağlıklı bir şekilde olunuz 
anlamındadır (KK 6). 

2.2.3 Jırga: Kadınların süslü baş giyimidir. Pahalı taşlarla, boncuklarla süslenip, 
dikilir. Çoğunlukla püsküllü, renkli incilerle şekillenir.  
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Resim 17. Kazak sanatçısı Roza Baglanova ait sahnelik süslü baş giysisi 
2.2.4 Kimeşek: Gelişmiş bir manevi hazinenin örneğidir. Etnik değerler, derin 

kökleri olan Saka döneminin miraslarından biridir. Tarihsel olarak, yaygın kullanımı 
olan meşhur Cengiz Han'ın döneminden ve Büyük İpek Yolu boyunca geçen kervanlar-
dan etkilenmiştir.  

Kimeşek hakkında ulaşılan bilgilere göre, kadının yaş durumunun her bir dönemi 
kimeşek’in şekli ve kimeşek’e işlenmiş oyaların türüne göre belirlenmektedir. Güzelli-
ğine ilgi duyup genç gelinlerin kimeşek’ini giymeyi keyvanalar (yaşlı kadın) ayıp gör-
müşler, nezaket kurallarını ihmal etmeden, görgü kurallarına kesin bir şekilde uymuş-
lardır (Kaydavılkyzy 2012:6). 

 

Resim 18. Kimeşek 
Kaynak kişi B. Gulsara’nın anlatımına göre: Kazak kültüründe eve gelen misafir 

asılı duran kiymeşek’e bakarak ailedeki kadınların yaşını, sosyal halini ve süs zevkini 
anlayabilirmiş ve bir yandan da konar göçer hayatında kimeşek’in üstüne bağladığı 
sarığı kimeşek giyen kadınlar kefeni olarak hep başında taşırmış (KK1). Yani demek 
oluyor ki kimeşek, hem bir kimlik hem de kişilik olarak işlev görmektedir.  

Kimeşek giyene kadar Kazak kadını veya gelini belirli süreçlerden geçer. Yani 
açıklayacak olursak; çocukluk döneminde – sılav takiya, sırma takiya, közmonşaktı 
takiya giyer, biraz büyüyünce şıt baylama, ergenlik döneminde kepeş, topı, ukili takiya, 
eve gelin olarak geldiğinde karkaralı börik, saukele, kasaba giyerler. Gelin olduktan 
sonra salı bağlarlar. Çocuk doğurana kadar salıyı bağlayıp takarlar. Çocuğu bir yaşına 
yaklaşınca gelinin eltileri toplanıp anne olmanın işareti olarak gelinin başındaki kasaba 
veya örtüyü çıkarıp süslemeli kimeşek giydirirler. Bu baş giysisi bebekli olan anne için 
çok rahat, temiz ve derli topludur. Özel bir istekle dikilmiş kimeşek’i giydiklerinde 
yüzün sadece elma kemikleri belli olur.Gelin bebeği biraz büyüdükten sonra aldın aşu 
(önünü açmak) töreninden geçer . Jelek’in3 (kimeşek) iki ucunu arkaya atıp bele bağlar. 
Halk arasında kullanılan “aldı açılgan ayel” yani önü açılmış kadın sözü bu törenin 
adından gelmektedir. Jelek’i başından düşene kadar gelin, tör adı verilen büyüklerin 
oturduğu ya da misafirlerin ağırlandığı evin en üst köşesi, bir nevi kutsal tarafa geçe-
mez. Aileye birkaç çocuk getirip soyu devam ettirmesiyle gelinin pozisyonu yükselir. 
İkinci çocuğunu doğurduğunda kimeşek’inin üstüne şılauış bağlanır. Şılauış, beyaz 
kumaştan uzun bir şekilde kiymeşek üstüne bağlanan örtü türüdür. Yaş farkına göre 
kadın; şılayış’ı alnına ince, orta ya da geniş bir şekilde bağlar. Şılauış yerinde bazen 
kundık de bağlanır.  
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Resim 19. Kimeşekli anne. 
Kimeşek’in uzunluğuna göre; arka jabar, bel jabar (tuye kiymeşek), ökşekagar ola-

rak göre adlandırmaları ve rulara göre çeşitli türleri vardır: Arka jabar: Arkayı kapatan 
demektir, çoğunlukla ibadet etmeye ve namaz kılmaya uygun türüdür. Bel jabar (tuye 
kimeşekte denir): Uzunluğuyla beli kapatan kimeşek’tir. Ökşe kagar: Ayakların tabanı-
na kadar uzanan türdür. 

Kazakların kullandığı bazı ruların kıymeşek türleri: 

 

Soldan sağa doğru: Resim 19. Jetisu bölgesinin kimeşek’i, Resim 20. Kıpşak ru'ının 
kimeşek’i, Resim 21. Nayman ruyının kimeşek’i, Resim 22.  Alban ruyının kimeşek’i 

Kimeşek yukarıda belirttiğimiz gibi kutsanan giyim türlerinden biridir. Atalarımız-
dan kalan bir miras ve hazine olarak bugün de de kutsanmakta ve üzerinde araştırmalar 
yapılmaktadır. Güzel bir araştırmanın birisi de Kazak etnograflarından biri Galiya Kay-
davılkyzy’nın “Kiyeli Kimeşek” (Kutsal kimeşek) adlı çalışmasıdır. Bu eserde yazar 
Kazak kadın baş giyiminin kronolojisini şöyle sıralayarak anlatmıştır: 

• 3 yaş (çocukluk, bebeklik dönem): it takiya, sırma, kepeş takiya 
• 5 yaş: şıt takiya- sırga tağar (küpe takma yaşı)  
• 7-13 yaş: ukili takiya,tepeş, jurındı börik (tört say, şoşak töbeli) topı, köz tati, 

ülbirli ükilegen jannat börik;  
• 13’ten sonra: (bir müşel) otaw iesi – soraba, janatpen jiektelgen kawırsın ka-

dağan darejeli karkara börik;  
• 25 yaş: (ekinşi müşel) sat kundızdı saltanattı taj sawkele, zerlengen şaşaktı ka-

saba; 
• 37 yaş: (üçinşi müşel) kimeşek. Kimeşek’in diğer türleri: şılawış, burmaşa 

jawlık, salde, kündik, kundık börik, şıt baylama, jelek, salı (şali);  
• 49 yaş: (törtinşi müşel) süsü daha sade kimeşek çeşitleri 
• 61-73 yaş aralıkları: keyvana4 olur. Bu dönemde baş giysilerinin jalañ kimeşek, 

iekşe, baylawış gibi daha hafif ve kolay olanı tercih edilmiştir. 
Kazak geleneğine göre bazı yörelerde aşiretin ya da soyun önemli kişileri 

öldüğünde köyün kadınları jeleklerini4 bağlamadan, önlerini süslemeden boş bırakır ya 
da sade süssüz beyaz kimeşek giyerler. Buna halk içinde ak jak boldı denmektedir. 
Anlamı ise artık süslü giyinmediği ve eşini kaybetmesiyle açıklanır. Yabancı birisi 
misafirliğe geldiğinde aileden birinin vefat ettiği, sade kimeşekli kadından anlaşılır. 
Ölünün yılı geçene kadar dul kadın süslü kimeşek giymez.  
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2.2.5 Karkara: Kazak kızlarının nadir giydiği baş giysilerinden biridir. Karkara 
aslında turnaya benzeyen güzel bir kuşun adıdır. Baş giysisinin adı genelde kullanılan 
hayvan derisiyle adlandırılsa da burada kuş adı baş giysisinin tamamına verilmiştir. 
Bunun yanında karkaranın sadece baş giysilerinde değil onun dışında günlük yaşantılar-
da da kullanılmış adlandırmaları vardır. Örneğin dağların zirvelerine: karkara zirvesi, 
uzun boylu adamı benzetim anlamında karkara adam, eşya vs. göç sırasında deve üstü-
ne sülünün kuyruğu ve turnanın boyun yününü ekleyerek bağlanan eşyaya göre karka-
ralı göç diye de adlandırılmıştır. 

 

Resim 23. Karkaralı baş giysisi 
Nazardan koruma amaçlı kullanılan bazı tumarlara da karkara denilmiştir. Karka-

rayı evin törine bağlar, bazen yeni doğan bebeğin beşiğine bazen de koruma amaçlı, 
uzun yolculuğa çıkan birisinin giyimine takarlar. Bu görüşe kanıt olarak Kazak edebiya-
tındaki Bayan Sulu- Kozı Körpeş destanındaki şu dörtlüğü gösterebiliriz: 

Sol Aybas toktamadı tagı şaptı, O Aybas, durmadı yine koştu, 
Tamam joldın manisisn oymen taptı. Yolun anlamını düşünmekle buldu 
Kızdın bergen karkarası tusip kalıp, Kızın verdiği karkarası yolda düşüp 
Karkaralı- Kazılık sonan kaptı,- Karkaralı- Kazılık diyen ad ondan kalmış,- 

(Hinayat ve Sujikova 2011: 80) 
Karkarayı sadece kızlar, kadınlar değil sultan, töre, han çocukları da başkalarından 

farklı görünmek için giymişlerdir. 
Jaraskan kelbetine karkarası              Yakışmış yüzüne karkarası 
Suluga arkimnin – ak bar talası           Güzele herkesin var isteği 
                        (Halk şarkısı)  
Karkara Kazaklar için kutsal bir kuştur. Bu mukaddes kuşun tüylerini baş giyimine 

takmak çeşitli belalardan koruma düşüncesinde bir inanç olsa da zamanla artık bir gele-
nek hâline gelmiştir. Geleneğin bir yanında halkın güzelliğe olan hevesi ve titizliği göze 
çarpar. Bunların hepsi göçebelerin günlük yaşantısı, hayatının geleneği olmuştur. Yük-
sek tepeli karkaranın kunduzu yuvarlayarak dikilip, tepesine kuşkanadı tutturulur. Yük-
sek, hem koni tarzında, boncuk ve pahalı taşlarla süslenmiş ve Kazak kızları kuşkanadı 
takılmış baş giysilerini giymeye özen göstermişlerdir. Baş giyiminin adının karkara 
olması da bundan dolayıdır (Medeubekulı 1993: 31). 

Eski dönemlerde erkeklerin baş giyimine takılan karkaraya yani takılan kuş tüyle-
rine bakarak, kaç boyu yönettiği ya da kaç kol askeri idare ettiği anlaşılabilirmiş (Me-
deubekulı 1993: 32). Karkaranın bir örneği olarak aşağıdaki resimde Esik kurganında 
bulunan Altın Adam’ın baş giyimini de gösterebiliriz.   

 

Resim 24. Altın Adam 
2.2.6 Kasaba: Töre ve sultan kızlarının giydiği baş giysisidir. Kasaba koyu kırmızı 

ya da mor renginden ipek, fitilli kadife, pelüş gibi kumaşlardan dikilir. Kasaba önü 
yuvarlak tipteki takiyaya benzer. Ensesi uzun, ucu sırtını örtmüş şekilde olur. Ensesine 
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bırakılan bölümünün etrafına püsküller dikilir. Püsküllerin çok olması urpak yani evlat, 
nesillerinin çok olması dileğini anlatır (Canibekov 1992: 62). Kız evlenirken bazen 
saukelenin yerine giyer. Buna bir delil olarak Kazak söz varlığında yer alan kasabalı 
kalındık, kasabalı kelinşek gibi kalıplaşmış ifadeler gösterilebilir. Kasaba düğünden 
sonra baykuş tüyüsüz yani ukisiz5, oramalın üstüne giyilir. Kardeş ülke Kırgızların 
geleneklerinde de baykuşun baş giyimlerde takılmasının yeri ve önemi çoktur. Dıykan-
bay M.’in “Kırgız Kadınlarında Saç, Başlık ve Statü” adlı makalesinde başlıkları baykuş 
tüyünden teleklerle süslemek, estetik amaçlı olmanın ötesinde nazar, kötülüklerden 
korunma gibi inançlar barındırır (2021: 201). 

 

 

Resim 25. Kasabanın önlü ve arkalı resmi. 
2.2.7 Oramal: Kazak kadınlarının örttüğü başörtüleri oramal veya jaulık diye ad-

landırılır. Kadınlar yaş farklılıklarına ve günlük yaşantılarına göre farklı oramallar ta-
karlar. Evde iken normal, sade oramal; düğün gezme ve misafirliklerde ise pahalı ve 
süslü oramal, jaulıklar kullanılır. Oramalların mevsimlere göre kalın ve ince olarak 
ipekten, yünden, pamuktan yapılmış türleri de vardır. Kazak kültüründe oramalın da 
önemi çoktur. Bir diplomasi aracı olarak Kazak kültüründe şapan giydirme töreni mev-
cuttur. Kaynak kişi Gulsara’nın anlatımına göre: Şapanı erkeklere giydirirken kadınlara 
ise kamzolla oramal verirler (KK1). Oramal ton bolmaydı, jol boladı şeklindeki Kazak 
atasözünden anlaşıldığı gibi oramal yol olacak, yolunuz açık olsun anlamında hediye 
olarak verilmiştir. Bazı zamanlarda ise teberik şeklinde büyük annelerin oramalları 
hediye niyetinde verilir bu da o annenin yolunu versin, onun gibi hürmete layık olsun 
anlamında hediye edilir. 

 

 

Resim 26. Oramallı Kazak kadını., Çeşitli oramallı Kazak anneleri 
2.2.8 Soraba: Kızların giydiği takiya türüdür. Normal takiyadan farkı ardında püs-

külü vardır ve etrafı da saçaklıdır. Kızları nazardan korumak için giydirilir. Süslü püs-
külleriyle nazarı ortadan kaldırdığına inanılır. Halk arasında sorabayla ilgili şiirler söy-
lendiğini görmek mümkündür: 

Kızdar kiyer soraba, salbıratıp şaşagın,   Kızlar giyer soraba, püsküllerini sallayıp 
Jaman jigit buldirer, öz otbasın, oşagın.            Kötü erkek, ocak ve ailesini bozar  
(Hinayat ve Sujikova, 2011: 75) 
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Resim 27. Soraba 
2.2.9 Saukele: Kızın evlenmek üzere iken giydiği baş giysisidir. Saukele sadece bir 

baş giyimi değil aynı zamanda Kazak moda kültürünün ve geleneğinin eşsiz sanat eseri-
dir. Saukele'nin tepesi kesik koni şeklindedir. En üstte “taç” adı verilen yarım daire 
şeklinde bir başlık vardır. Pahalı taşlar, altın, gümüş, inciler, mercanlar ve altın 
ipliklerle süslenir. Dış tarafında ipek bezden yere kadar sürüklenen örtüsü bulunur. Çok 
değerli taşlarla süslenir. Ne kadar süslü bir sanat eseri olduğunu şu bilgi ile örneklendi-
rebiliriz: XX. asrın başlarında Baysakal adlı bir zengin yaşar. Onun kızının saukelesini 
Kenensarı Han’ın kardeşi Sercan Batır 500 ata satın alır (M. J. Kopeev’den aktaran 
Alimbay vd. 2009:19). 

 

Resim 29. Saukeleli gelin. 
Saukele kelimesinin etimolojisi hakkında birçok görüş vardır. Bunlardan biri sav 

keledi yani “sağ geliyor” ifadesinden türediği şeklindedir. Eski dönemlerde göçebe 
hayatta günümüzdeki gibi araçlar olmadığından gelin at üstünde gelir ve saukele pahalı 
taşlardan yapıldığı için yol kesici ve eşkıyalardan sağ çıktı denir, sau keledi anlamı 
buradan gelir. Saukelenin görünüşü göğe doğru alevlenen oda yani ateşe benzer. Bu 
benzerlik çadırın (Şanırak) sahibi otagası (erkek) olsa da ocağın sahibi otanadır (kadın) 
yani ocağın koruyucusu kadındır, annedir, inanışını temsil eder (Kaydauılkyzy 2012: 
70).  

 

Resim 30. At üstünde gelen Saukeleli gelin. 
Gelenek olarak Kazak ailelerinde saukele miras olarak verilmekteydi. Gelinin vefat 

ettiği durumlarda ise gelinin ardından kalan oğlu varsa çeyizi geri verilmemekte, eğer 
kız çocuğu kalmışsa çeyizin yarısı geri iade edilmekteydi. Halk içinde çeyiz kavgası 
olmaz ama gelinin dünyadan göçtüğünü saukeleyi geri göndererek anlatırlar. Nedeni de 
saukele özel olarak kıza hazırlanan baş giyimidir ve mutluluğun simgesi olmuştur. Mer-
hum olan gelinin öz ailesi saukeleyi gözü gibi saklar (Alimbay vd. 2014: 198). 

 

Resim 31. Saukele. 
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2.2.10 Takiya: Kazak kadınların günlük ve özel günlerde düzenlenen törenlerde 
giydikleri baş giysi türlerindendir. Erkeklerinkinden farkı süslü olmasındadır. 

 

Resim 32. Süslü takiya 
2.3 Kazak Çocuklarının Geleneksel Baş Giysileri 
Kazak toplumunda çocukların baş giysilerinin kadın ve erkek baş giysileri gibi özel 

olarak adlandırılmaları veya çeşitleri pek bulunmamaktadır. Kullanışta olanı da çocuk-
lar, cinsiyetlerine göre kadın, erkek mevsimsel baş giysilerinin küçük bedenini giyerler.  
Kız çocuklarının baş giysilerinde nazardan koruma amaçlı baykuş tüyü bulunur. Çocuk 
baş giysilerinin en çok kullanılanı da telpektir. 

2.3.1 Telpek: Takiya veya töbetey gibi ince bir şapkadır. Hem yazın hem kışın gi-
yilir. Yetişkinlerin giydiği takiyalara şekil olarak benzer. 

 

 
    Resim 33. Takiya      Resim34. Kazak çocuklarının baş giysileri    Resim35. Kimeşekli anneler ve çocuklar 

 
3. Sonuç 
Ulusal giyim; halk kültürünün paha biçilmez, devredilmez, görmezden gelinemez 

bir varlığıdır. Bu bağlamda hatırlanması ve saygı duyulması gereken geleneğin özgün 
bir parçasıdır. Etnograflar, bir kişiyi dış çevrenin etkilerinden korumak şeklinde özetle-
nen giyimin asıl amacına ek olarak birçok özel sosyo-kültürel işlevi temsil ettiğini ve 
insanların gelenekleri, inançları, iyilik hakkındaki fikirleri ile doğrudan ilişkili olduğunu 
uzun zaman önce kanıtlamışlardır. 

Kazak geleneksel baş giysilerinin başlangıçtan günümüze kadar ana şekli 
değişmedi. Küçük değişimler ise modifikasyon temelinde, sadece başlığın malzemesi ile 
ilgiliydi. Bu, Kazak baş giysilerinin tamamen yaşadığı çevrenin tabiat koşullarına uyum 
sağladığını göstermektedir. Kazak halkı hiçbir zaman baş giyimsiz gezmemiştir. Baş 
giysiyle gezmenin ekolojik ve estetik bir anlamı vardır. Her zaman baş giysileri, iklim 
koşullarına ve malzemenin kalitesine bağlı olarak toplumun gereksinimlerini karşılaya-
cak şekilde dikilmiştir. Baş giysileri kışın soğuktan, yazın sıcaktan korumuştur. Kazak 
geleneksel baş giysileri mevsime, iklime, cinsiyete ve sosyal sınıfa göre farklılık gös-
termektedir. Kışın daha sıcak tutması için kalın kumaş ve derilerden, yazın ise daha ince 
kumaş türleriyle dikilmiştir.  

Cinsiyet yönünden erkeklerin baş giyimi çeşitleri; Börik, Jalgabay, Kulapara, Ku-
lakşın, Malakay, Murak, Takiya, Tımak, Tebetey’den oluşmakta iken kadınların baş 
giyimi; Börik, Jaulık, Jelek, Kimeşek, Oramal, Karkara, Saukele, Takiya’dır. Kadınların 
baş giysileri erkeklerin baş giysilerine göre daha süslüdür. Çocukların ve kızların sosyal 
durumları sürekli değiştiği için onların şapkalarına, baş giysilerine takılan süslemeler, 
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nazardan koruyacağına inanılan nazar taşları, estetik görünümü sağlayan baykuş tüyleri 
vb. ürünler sürekli değişim göstermektedir. Erkek baş giysilerinde sadelik, kullanışlılığı 
ve işlevselliği önemliyken kadınların baş giysileri daha süslü ve gösterişlidir. Erkek baş 
giysileriyle kadın baş giysi çeşitliliği birbirine yakın ama çocuklarda çeşidi azdır. 

Sosyal sınıf ayrımını belirtmesi açısından, erkek baş giysilerinden murak; hanların, 
beylerin yani resmi makamdaki kişilerin giydiği baş giysisidir. Sanatçı kişiler ise daha 
çok börik ya da çeşitli ve süslü takiyalar giymeyi tercih etmektedir. Kadınlarda yeni 
gelin oramal, jaulık takarken, yaşı ve sahip olduğu çocuk sayısı arttıkça kimeşek giyer. 
Genç bekâr kızlar ise süslü takiya ve börik, evlenmek üzere iken saukele veya kasaba 
giyer. 

Kazak geleneksel baş giysisi, insanın kişiliğinin ve kaderinin ayrılmaz bir parçası 
olarak kutsal bir yer edinmiştir. Kazak kültüründe bir insana değer verildiği gibi onun 
baş giysisine de saygı duymak önemlidir. Kazaklar baş giysisini takmadığı veya giyme-
diği zamanlarda bile yüksekte tutar, evin, bereketinin koruyucusu olarak değerlendirirdi. 

Sovyet döneminde geçici olarak bir dönem baş giysileri kullanılmayıp, tek tip Sov-
yet vatandaşı yetiştirme döneminde işlevselliğinden kopulmuştur. Fakat uygulanan 
politikaya rağmen, baş giysileri millî kullanımdan çıkmamıştır. Kazakistan’ın 
bağımsızlığını kazanmasından sonra baş giysi çeşitleri yenilenmiş ve işlevlerine göre 
tekrardan kullanılmaya başlanmıştır. 

 
YAZARLARIN KATKI DÜZEYLERİ: Birinci Yazar %50, İkinci Yazar %50. 
ETİK KOMİTE ONAYI: Çalışmada kullanılan veriler 2018 ve 2019 senesine ait olduğundan etik kurul 
iznine gerek yoktur. 
FİNANSAL DESTEK: Çalışmada finansal destek alınmamıştır. 
ÇIKAR ÇATIŞMASI: Çalışmada potansiyel çıkar çatışması bulunmamaktadır. 
 
NOTLAR 
1. Kerege- kiyiz uyın kabırgası. 1. Kayın ağacından veya başka bir tür ağaçtan yapılan çadır iskeletinin 

katlanıp açılabilir kafes şeklindeki     desteği, 2. mecaz Evin, ahırın duvarı, 3. mecaz Ev, oturulan yer, 4. 
Evin iskeleti (KETS 7, 643). 

2. Jüz- Kazak soyu üç jüzden oluşur: Ulı, orta ve küçük olarak. 
3. Jelek- uzun başörtü türü. Genellikle saukelenin üstünden gelinin tüm vucudunu kapatacak, uzun bir 

şekilde bağlarlar.  
4. Keyvana- köye saygılı olan, söz sahibi, herkesin kutsadığı ihtiyar yaşlı kadındır. 
5. Üki- Baykuş tüyü. Kazak geleneğinde baykuş tüyünün yeri ve önemi çoktur. Baykuş tüyünü nazardan 

koruma amaçlı baş giyisilere, dombıra süsü olarak kullanırlar. Çoğunlukla kızların börüklerin baykuş 
tüyüyle süslerler. 

6. Makalede kullanılan başlıkların adları ve açıklamalarıyla ilgili: “Kazaktın Dasturli kiyim keşegi” Gılımy 
katalogı, “Kazaktın etnografıyalık kategoriyalar, ugımdar men ataularlarının dasturli jüyesi” 5 cilttlik an-
siklopedisi kullanılmıştır. 
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KAZAK VE KIRGIZLARDA BAKŞILIĞIN YADİGÂRI TABİPLİK* 
 

Medical Practice as Successor of Bakshis in Kazakhs and Kyrgyz 
 

Doç. Dr. Mayramgül DIYKANBAY** 
Dr. Öğr. Üyesi Moldir İLGİSHEVA*** 

 
ÖZ 

Kazak ve Kırgızlarda bakşıların yadigârı olan tabipler varlıklarını devam ettirmek için İslam inanışına 
uygun şekil alarak kendilerini topluma kabul ettirmiş ve Şamanizm’in izlerini daha çok geleneksel yönüyle 
günümüze kadar taşımışlardır. Günümüzde kendilerini tabip olarak adlandıran bakşılar, ritüellerine başlarken 
yardımcı cinleriyle beraber Allah’tan medet umarlar. Bu durum İslam’ın etkisiyle Şamanik ritüellerin içeriğinin 
değiştiğinin göstergesidir. Çalışmanın amacı İslam dinini kabul etmelerine rağmen Kazak ve Kırgızların günü-
müzde de Şamanizm’in kalıntılarını yoğun olarak hayatlarında barındırdıklarını ortaya koymak ve bunun ne-
denlerini irdelemektir. Ayrıca bağımsızlık sonrası Kazakistan ve Kırgızistan’da popülerleşen ve günümüzde de 
devam eden tabipliği ve uyguladıkları pratikleri analiz etmektir. Kazak ve Kırgız tabiplerinin tabip olma şartları, 
ata kökeni, yardımcı cinleriyle ilişkisi, hastayı muayene etme yöntemleri ile seansları, araçları, toplumun tabip-
lere karşı tutumu, hastaların gidiş sebepleri, başvuranların memnuniyeti, bu çalışmanın odak konusudur. Ça-
lışma günümüzde tabipliği meslek edinen Kazak ve Kırgız tabipleri ve onlara başvuran kişiler örneği üzerinden 
hazırlanmıştır. Görüşme tekniğinin kullanıldığı bu çalışma, söz konusu bakşılar ve katılımcılar ile yüz yüze, 
daha az olmakla birlikte telefon aracılığıyla yürütülmüştür. Tıbbi yollarla sıkıntılarını gideremeyen veya gele-
neği tıbbi bilimlere tercih eden kişilere hizmet veren söz konusu tabiplerin en önemli görevleri hastalara musal-
lat olan kötü cinleri kovarak iyileştirmek, insanlara sorunlarını çözmede yol göstermek ve gelecekten haber 
vermektir. Ritüel esnasında tabiplerin kullandıkları tedavi araçları hastalığa göre değişmekte ve genellikle bı-
çak, kamçı, çam ağacı, bozkırda yetişen bitkiler, kırk veya yedi taş, hayvanın aşık ve kürek kemikleridir. Tedavi 
seansının sayısı ve süresi hastanın durumuna ve hastalığın derecesine bağlıdır. Tabipliğin de atalarından miras 
kaldığına inanan tabipler, cinlerine ve onlarla iletişim kurma yeteneklerine içtenlikle inanırlar. Ele aldığımız 
her iki tabip de yardımcı cinlerini rüyalarında sık sık görürler ve onlardan aldığı talimat ve işaretler üzerine 
işlerini yürütürler. Tedavi esnasında İslami dualar okumayı da ihmal etmezler ve kendilerini dindar Müslüman 
olarak görürler. Ayrıca Kazak ve Kırgızlarda henüz uzman psikologdan yardım alma alışkanlığı olmadığından 
söz konusu tabipler aynı zamanda toplumun psikoloğa olan ihtiyacını da gidermektedirler. Sonuç itibariyle der-
dine derman arayan Kazak ve Kırgızlar kaderlerini bakşı/tabiplerin yardımıyla değiştirebileceklerine inanırlar. 
Buna çalışmada ele alınan tabiplere Kazak ve Kırgız toplumunun her kısmından eğitimli, eğitimsiz, genç, yaşlı, 
erkek, kadın demeden başvurması kanıttır. Dolayısıyla bakşılığın yadigârı olan tabiplik gibi geleneksel uygula-
malar teknolojinin geliştiği modern dönem ve mekânlarda işlevlerini kaybetmeden günümüzde de canlı bir şe-
kilde sürdürmekte ve yaşatmaktadırlar.  Günümüz tabiplerine yönelik Kırgızistan ve Kazakistan devletlerinin 
herhangi bir baskısı söz konusu değildir, lakin destek de görmezler. Tabipler hem devlet hem de toplum tara-
fından geleneksel tedavi uzmanları olarak kabul edilirler. Çalışmanın yayımlanması için etik kurul raporu alın-
mıştır.  

Anahtar Kelimeler  
Kazak, Kırgız, bakşı, tabip, cin, melek. 

 
ABSTRACT 

 Physicians are the successors of Bakshis among Kazakhs and Kyrgyz and they have made themselves 
accepted by the society under the influence of the Islamic belief to continue their existence. They have also 
carried the remnants of shamanism to the present day with its more traditional aspect. Bakshis, who call them-
selves physicians today, ask for help from God with their assistant jinns when they start their rituals. While this 
creates an Islamic effect on the remains of shamanism, it is an indication that it leads to a change in the content 
of shamanic rituals. The study aims to reveal that Kazakhs and Kyrgyz people still have the remnants of sham-
anism in their lives, despite accepting the religion of Islam and to clarify the reason for this. In addition, it is to 
analyze the practice of medicine, which became popular in Kazakhstan and Kyrgyzstan after independence and 
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continues today, and the practices of doctors. This study aims to reveal the shamanic beliefs that still exist 
among Kazakhs and Kyrgyz. The conditions of the Kazakh and Kyrgyz people to become a physician, their 
ancestral origin, their relationship with the assistant jinns, the methods and means of examining the patient, the 
attitude of the society towards the physicians, the reasons for the patients’ departure, and the satisfaction of the 
applicants are the focal points of this study. The study was produced on the example of Kazakh and Kyrgyz 
physicians and the people who apply to them. This study, in which the interview method was used, was 
conducted face-to-face with the aforementioned glances and speech, and to a lesser extent, by telephone. The 
most important duties of these doctors, who serve people who cannot solve their problems by medical means or 
who prefer tradition to medical sciences, are to cure the evil demons that haunt the patients, to guide people in 
solving their problems about the future. The treatment tools that medical practice use during the ritual vary 
according to the disease; they generally use whips, pine trees, medicinal plants grown in the steppe, forty stones, 
and knucklebones. The number of treatment sessions depends on the extent of the disease. Physicians who 
believe that medicine is inherited from their ancestors, as in the case of gaze, sincerely believe in their demons 
and their ability to communicate with them. After the capture, both doctors often see their assistant genies in 
their dreams and after they are taken down, they execute them on instructions and signs. During the treatment, 
they do not neglect to read Islamic prayers, they see themselves as devout Muslims. In addition, Kazakh and 
Kyrgyz people do not have the habit of consulting a psychologist yet, so these physicians also meet society’s 
need for a psychological counselling. As a result, Kazakhs and Kyrgyz, who consider the concepts of good and 
evil as destiny, believe that they can change their destiny with the help of physicians, as they used to do with 
the bakshis. This is evidenced by the fact that Kazakh and Kyrgyz society applied to all parts of the society, 
regardless of whether they were educated or uneducated, young or old, male or female. For this reason, 
traditional practices such as medicine, which is a heirloom of care, continue and keep alive today without losing 
their functions in the modern era and places where technology has developed. There is no pressure from the 
states of Kyrgyzstan and Kazakhstan towards today's doctors, but they do not receive support either. Ethics 
committee report was received for publication of the study.  

Keywords  
Kazakh, Kyrgyz, Bakshi, Physician, Jinn, Angel. 
 
Giriş: Şaman ve Bakşı 
Sibirya’da şaman karşılığında kullanılan yaygın kelime eski Türkçedeki kam 

(ham)’dır. Oyun, bö, udagan, şaman, niuh, ket vb. kelimeler de Sibirya’da yaygındır. Şa-
man, din adamı, büyücü, hekim, kâhin rolündedir. Şamanın bu mesleği seçmesi belli du-
rumlarda gerçekleşir, özellikle kişiyi ruhsal sıkıntılara sürükleyen cinlerin bu meslekte 
etkili olduğu düşünülür. Şamanın şamanlık niteliği ortaya çıkmadan önce, ciddi bir sinir 
hastalığından mustariptir. Usta şaman, hastaya bakarak onun şaman olup olamayacağını 
söyler. L. Sternberg’e göre şamanlığı hiç kimse kendi iradesi ile seçemez, aksine şaman-
lık kaldırması zor bir yük olmasına rağmen aynı zamanda kaçınılmaz bir kaderdir. As-
lında şamanların hayatı çok zorludur. Şaman olmak için, kişinin özel bir hastalığa yatkın-
lığı, aşırı duygusallığı, kendinden geçme nöbetlerine eğilimi, çeşitli halüsinasyonlara 
karşı duyarlılığı olması gerektir (1936:142). Tek kelimeyle müstakbel şaman histeriye 
maruz kalma özelliğine sahip olmalıdır. Toplumda olağanüstü nitelikleriyle öne çıkan bu 
tür insanlar arasında nevrotik, epileptikler de mevcuttur.  Dünya genelinde, psikiyatrik 
hastalıkların kökeninin doğaüstü kabul edilmesi cinlerin birincil sebep olarak görülmesini 
de beraberinde getirmiştir. Bu sebeple sadece cinlerle iletişim kurma yeteneğine değil, 
aynı zamanda onları çağırma, kendi içine aşılama, insanlar için gerekli eylemleri yap-
maya teşvik etme gücüne de sahip olan kimseler şamanlığı meslek edinmişlerdir (Tokarev 
1990:284). Görüldüğü gibi insanı hasta eden cini uzaklaştırmak için toplum tarafından 
psikiyatri hastaları şaman olarak seçilmişlerdir. Onların tabiatları cinlere yakın sanılmış 
ve hastalıkları iyileştirme güçlerinin de bundan geldiği kabul edilmiştir. Arkaik toplum-
larda bu tür insanlara saygı duyulmasına, onların kült haline gelmesine yol açan şey, nev-
rotik insanların cinlere yakın olduğunun düşünülmesiydi (Zelenin 1936:362). Şamanların 
iyileştirme vb. ritüeller esnasında coşkuya kapılarak üç dünyayı (yeryüzü, gökyüzü ve 
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yeraltı) birleştirdiğine inanan topluluklar onların gizemli güçlere sahip olduğunu düşün-
müşlerdir. Bu durum toplumların nazarında onların yerini sağlamlaştırmıştır. 

Şamanizm’in birçok dinin tesiriyle Sibirya ve Orta Asya’da bugünkü görünümünü 
aldığı bilinmektedir. Kazak ve Kırgızlarda da şamanlık, mistisizm ve İslam anlayışının 
karışımıyla devam etmiştir. Bu topraklarda İslam dini kabul edilmesine rağmen Şama-
nizm günümüze kadar önemini yitirmemiştir. Şamana, Kazaklar ‘baksı’; Kırgızlar 
“bakşı” derler (Reichl 2002:65). Bir zamanlar Budizm’i kabul eden Kırgızlar, Si-
birya’daki Türk halklarının kullandığı “kam” sözcüğünün yerine Budistlerin edebî dili 
Sanskritçedeki gibi “bakşı” sözcüğünü kullanmışlardır (Kiyat 2022:29). V. V. Bartold da 
“bakşı” sözünü Sankritçe “biksu” sözüne bağlar ve ilk zamanlar bir Budha rahibinin ismi, 
sonradan falcı, emci, Şamanlara verilen bir isim olduğunu öne sürer (Bartold 1968:501). 
Dolayısıyla Budizm vasıtasıyla gelmiş yabancı bir kelime olan bakşı kavramı Yudahin’in 
sözlüğünde “mutatabbip, şaman, seans celse esnasında taşkınlık eden” (Yudahin 
1998:81) şeklinde açıklanmıştır. Budist Moğollarda ise “öğretmen”, “mürşit” manasını 
ifade eden bir unvan olarak kullanılmaktadır. Ancak söz konusu şahıslara Kazak ve Kır-
gızlar arasında emçi, domçu, comokçu (destancı), körümcü (falcı), sınçı gibi terimler de 
kullanılır ve bunların hepsi birbiri ile ilişkilidir. Çünkü onlar aynı zamanda sağaltma (dem 
saluu) işlerini de yapan halk hekimleridir (Kayıpov 2009:107; Pembeci 2018:229). Ka-
zakların ilk bakşısı, Dede Korkut’tur; Kırgızların ise Manas destanının anlatıcılarıdır. Kır-
gızistan’da son zamanlara kadar Manasçılar bakşı, üfürükçü olarak da görev yapmışlardır. 
Muhtar Avezov, Manasçı Keldibek hakkında: “Keldibek destan anlatırken, oturduğu ça-
dır sallanırdı, sesinden fırtına kopardı. Ovada aniden fırtına yükselip, at toynaklarının 
sesi duyulurdu.” (Avezov 1985:43-46; Orınbekov 2002:28-29) der. Kırgızlar arasında 
Manasçıların emçi-domçuluk yeteneğine sahip olduğu düşünülür ve destan söyleme za-
manları dışında halk hekimliği yaptıkları bilinir. Bilhassa hamile kadınların doğurması, 
kısır kadınların hamile kalması gibi özel durumların yanı sıra hasta insan veya hayvanla-
rın sağaltımını destan söyleyerek gerçekleştirdikleri bilinir (Çeribaş 2012:75; 2014:79). 
Fergana Vadisi’nin bazı bölgelerinde de destancı bakşılara, duacı, sağaltıcı denilir (Bay-
demir 2016:543). Bu, bakşıların hem hastaları tedavi ettiğini hem de ozan, destan anlatıcı 
görevini üstlendiklerini gösterir. Bakşılar da şamanlar gibi halkın hayatında, medeniye-
tinde, düşüncesinde, iç dünyasında, birbirleriyle olan ilişkisinde, doğayı, dünyayı tanıma-
sında önemli rol oynamışlardır. Ayrıca onlar yıldızlar aracılığıyla yıl hesabı yapan döne-
min aydınlarıydı. Lakin şaman ile bakşı arasında ince bir ayırım vardır: Şaman bir din 
adamıdır. Bakşı ise her ne kadar kendisini İslam dinine bağlı gösterse, seanslarında İslami 
duaları kullansa da tam anlamıyla bir din adamı değildir. Ayrıca bakşının ozanlık yönü 
varken, şamanda öyle bir şey söz konusu değildir. F. V. Poyarkov, şamanların özellikle-
rini şu şekilde verir: “Cinlere tamamen hâkim olan kişilere şaman denir. Şaman gerekli 
ve uygun gördüğünde cinlerini çağırabilir.” (1894:95). Aynı durum Kazak ve Kırgız bak-
şıları için de geçerlidir. Onlar da şamanlar gibi yardımcı cinlere sahiptirler. Kırgız bakşı-
ları “ak bakşı” ve “kara bakşı” olmak üzere ikiye ayrılırlar. Kuzey Kırgızlarına göre kara 
bakşılar, ak bakşıya göre daha güçlüdür. Ak bakşı ile kara bakşılar çeşitli manipülasyonlar 
yoluyla kötü cini hasta insanın vücudundan çıkarabilirler. Ancak kara bakşılar, sadece 
hastanın vücudundan kötü ruhları çıkarmakla kalmaz, isterse onları diğer insanlara da 
gönderebilirler (Bayaliyeva 1972:122). Bu şekilde sınıflandırma sonradan ortaya çıkmış-
tır, bu durum şamanlığın değişim, dönüşüm geçirdiğinin bir göstergesidir. Sonuç itiba-
riyle Kazak ve Kırgız bakşılık geleneğinin bütün Türk boylarında olduğu gibi çoğunlukla 
Şamanlık müessesesi üzerine inşa edildiği anlaşılmaktadır.  
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Çalışmanın amacı İslam dinini kabul etmelerine rağmen Kazak ve Kırgızların günü-
müzde de Şamanizm’in kalıntılarını yoğun olarak hayatlarında barındırdıklarını ortaya 
koymak ve bunun nedenlerini irdelemektir. Ayrıca bağımsızlık sonrası Kazakistan ve 
Kırgızistan’da popülerleşen ve günümüzde de devam eden tabipliği ve uyguladıkları pra-
tikleri analiz etmektir. Bu bağlamda Kazak ve Kırgızların yaşamında önemli yere sahip 
olan “şaman”ın “bakşı”ya, bakşı’nın “tabip”e dönüşüm sürecinden yola çıkarak bugünkü 
durumunu tespit etmek ve teknolojinin geliştiği XXI. yüzyılda toplumun bakşı/tabiplere 
olan yaklaşımını da gözler önüne sermektir. Kazak ve Kırgız tabiplerinin tabip olma şart-
ları, ata kökeni, yardımcı cinleriyle ilişkisi, hastayı muayene etme yöntemleri ile seans-
ları, araçları, toplumun tabiplere karşı tutumu, hastaların gidiş sebepleri, başvuranların 
memnuniyeti, bu çalışmanın odak konusudur. Çalışma günümüzde tabipliği meslek edi-
nen Kazak ve Kırgız tabipleri ve onlara başvuran kişiler örneği üzerinden hazırlanmıştır. 
Görüşme tekniğinin kullanıldığı bu çalışma, söz konusu bakşılar ve katılımcılar ile yüz 
yüze, daha az olmakla birlikte telefon aracılığıyla yürütülmüştür.   Kazakistan ve Kırgı-
zistan’ın bakşı/tabipleriyle ilgili yapılmış çalışmaların hemen hemen hepsinde güney böl-
gesi esas alınarak yapılmıştır. Bu çalışmada Kazakistan’ın doğu ve Kırgızistan’ın kuzey 
bölgelerinde yaşayan bakşı/tabipler ve onlara başvuran kişiler üzerinde durulmuştur.  Bu 
zamana kadar yaşayan bakşı/tabipler ile ilgili makale boyutunda çalışma yapılmadığından 
bu çalışmanın alana katkı sağlayacağı düşünülmektedir.  

1. Kazak ve Kırgızlarda Bakşılık  
Kazak ve Kırgız bakşıları, bakşılık yeteneklerinin atalarından geçtiğini belirtirler ve 

çoğu zaman onlar sinir hastalıklarına yatkın insanlardır. F. V. Poyarkov, Kazak ve Kırgız 
bakşılarının da cinleri atalardan bir sonraki kuşağa miras yoluyla aktarıldığını, hatta bazı 
aile üyelerinin uzun süre kendi kabilelerinin bakşıları olduğunu, bakşının ölümünden 
sonra, cinlerinin üç yıl boyunca onu beklediği ve ardından varislerinden birine geçtiğini 
belirtir (1894:98). Örneğin, Kazak bakşısı Süyümbay'ın dedesi, ninesi, babası ve annesi 
bakşıydılar (Bayaliyeva 1972:128). Yukarıda verilen bilgileri P. Komarov da destekle-
mektedir. Ona göre cinleri çağırma ve yönetme yeteneği miras yoluyla bir zanaat olarak 
yaşam boyu veya belirli bir süre için verilir. Bakşı Adaybay’ı cinler sadece 12 yıllığına 
seçmiş ve sonra onu terk etmişlerdir. Bu nedenle Adaybay, bakşılık yeteneğini kaybede-
rek deve yetiştiricisi olmuştur (1905:150). Bakşılık yeteneğinin miras olarak aktarılması, 
Kazak ve Kırgız bakşılarının yaygın bir özelliğidir. 

Kazak ve Kırgızlarda bakşılık, mesleğine giriş şamanlığa girişle müşterektir. Cinler 
bakşı olacak kişiyi ruhsal sıkıntılarının olduğu zamanlarda seçerler. Bakşı adayı ağır has-
talanır, kötü rüyalar görür. Sonra cinlerin kendisini bakşı olmaya zorladıklarını, kabul 
etmezse felç etmekle, ölümle tehdit ettiğini iddia eder (Rıbakov 1897:24; Kastane 
1913:112). Kırgız bakşı, Şıgayoğlu Borbu nasıl bakşı olduğu ve cinlerle ilişkisini 1929 
yılında Ibıray Abdıramanov’a verdiği bilgilerde teferruatlı bir şekilde anlatmıştır. O, yedi 
yaşındayken gözlerine bir şeyler göründüğünü, sonra epilepsi hastalığına yakalandığını, 
her cuma gecesi sineklerin atlı, ellerinde kılıçla gelerek bizim yolumuzdan git, yoksa felç 
olursun, yaptıklarımız sana deva olur dediklerini anlatmıştır. 19. yüzyılın sonlarında ya-
şayan Kazak bakşıları Sagınbay, Mergentay, Tomo ve Taştan da şamanlar gibi çocukluk-
tan beri çeşitli nöropsikiyatrik hastalıklardan mustariptirler (Bayaliyeva 1972:136; Bay-
cigitov 1985:131).  

  Kazak ve Kırgız bakşıları tedavi sırasında en çok kamçı ve bıçak kullanırlar, cinle-
rini müzik aleti kopuz, dombıra yardımıyla çağırırlar (Divayev 1899:2). Onların ritüelleri 
kamçıyla hastayı dövme, yüksek sesle cinini çağırma, cin ile diyaloga girme, kızgın de-
miri yalama ya da ısırma, hastanın etrafında dönerek koşma, tavşan veya tavuğun kafasını 



 
Millî Folklor, 2023, Yıl 35, Cilt 18, Sayı 139 

 

http://www.millifolklor.com  161
  

kopararak kan çıkarma, hastanın kafasına kan sıçratma vb. şekillerde gerçekleşir. Bakşı, 
ritüeli sonunda ağzından köpük akıtarak bayılır. Biraz zaman geçince kendine gelir, yar-
dımcı cinlerinden aldığı bilgiyi insanlara aktarır ve cinlerin istediklerini derhal yerine ge-
tirmelerini emreder (Orınbekov 2002:31-32).  Kazak ve Kırgızların inanışına göre hasta-
nın vücuduna kök salmış olan cinler ancak şamanik tedaviyle kovulabilir. Cinin zarar 
verdiği insan sadece hastalanmakla kalmaz; deli olma ihtimali çok yüksektir. Bundan 
dolayı Kazak ve Kırgızlar psikolojik sorunu olan insanlara “cindi” (deli) derler (Abdulda-
yev ve İsayev 1969:210; Canuzaqov 2008:546).  

F. V. Poyarkov, Kazak ve Kırgız bakşılarının ruh hastası insanları tedavi ederken, 
hastayı ele geçiren cinleri kendisine bağladığını kaydeder (1891:96). Onlar hastayı ancak 
kendi cinleri hastanın cininden daha güçlüyse iyileştirebilirler. Hastanın vücudundan cin-
lerin atılmasına dayanan şamanik tedavinin ana yöntemi ve en önemli anı, bakşının yar-
dımcı cinlerini çağırmasıdır. Bakşı onların yardımıyla insanı hasta eden kötü cinle sava-
şır. Cin, Kazak ve Kırgızların inanışlarında bakşı transa geçtiğinde ona yardım eden ola-
ğanüstü güçtür (Baycigitov 1985:125). Görüldüğü gibi animist bir düşünce sonucu ortaya 
çıkan cin, insanlara sadece zarar vermez, aynı zamanda insanları çeşitli hastalıklardan 
kurtaracak bir güç olarak da görülür. Cinlerin bakşılara verdiği hizmetler çeşitlidir. Kimi 
danışman, kimi yardımcı görevini üstlenir. Kazak ve Kırgız bakşıları cinlerine ve onlarla 
iletişim kurma yeteneklerine içtenlikle inanırlar. Bakşı ritüelde bulunanlara cinlerinin 
toplandığını söyleyip oturduğu yerden kalkar; sanki hastanın vücuduna yerleşmiş olan 
cinlerle bir savaş başlatmaya hazırlanıyormuş gibi hâller sergileyerek gerçek bir mücade-
leye girdiğini göstermeye çalışır, cinlerine tavsiyelerde bulunur, onları teşvik eder, çeşitli 
hareketler yapar. Sonra demir bir dirgen alarak baş cinin oturduğuna inanılan hastanın 
kafasına vurur, dirgeni alevlenen ateşe yaklaştırarak içinde cin yanıyormuş gibi yapar. 
Kendinden geçen bakşının sarsıcı hareketleri ve tutarsız çığlıkları, onu başkası 
yönetiyormuş gibi gösterir. Bu nedenle, bakşının bir cinin veya Tanrı’nın ağzından 
konuştuğuna ve onların emrine uyduğuna inanılır. Orada bulunanlar da bakşıyla beraber 
seansa dâhil olmuş gibi izlenim bırakırlar. Her şey bittikten sonra ritüele şahit olanlar 
hastanın iyileşmesi için dua ederler (Bayaliyeva 1972:137-138). 

Kazak ve Kırgızlarda bakşıların muhtelif hastalıkları tedavi etmeleri yaygın bir du-
rumdur. Bunun güzel örneklerinden biri ünlü yazar Cengiz Aytmatov tarafından şöyle 
anlatılmıştır:  

Altı yaşındaydım. Babaannemin yanında yayladaydım. Bir gün dişim çok ağrımaya 
başladı, gece gündüz ağrıyordu. Çimenlerde yuvarlanarak ağlıyordum. Yaylada diş 
doktorunu nerede bulacaksın? Kimse bana yardım edemiyordu. Babaannem komşu 
yayladan tabip getirmesi için birini gönderdi. Üzerinde eski, çok tuhaf giysisi olan 
biri geldi. Hemen çadıra girdi ve çadırda kimse kalmasın dedi. Bir kandil yakıp 
önüme getirdi. Ağzını açıp kandile yaklaştır dedi ve üzerimi yorganla örttü. Karan-
lıkta kaldım. Adam benim anlamadığım bir dilden bağıra bağıra konuşuyor, tuhaf 
sesler çıkararak etrafımda dolaşıyordu. Ben onun bakşı olduğunu nereden bileyim? 
Belki bana kimse inanmayabilir, ama dişlerimin ağrısı geçmişti. Adam bir süre 
sonra yorganı açtı ve baksana şu solucanlara dedi. Baktım, gerçekten de saç gibi 
ince kımıl kımıl solucanları gördüm. Sonradan gittiğim her diş doktoruna “dişte 
solucan olur mu”, diye sormuştum. Her seferinde “hayır” cevabını aldım. Ben hâlâ 
bu olayı çözmüş değilim (2009:411).  

Bu hatırada tabip ve bakşı kavramları dikkat çeker. Budist Uygurlardan itibaren he-
kim, cerrah, kâtip, sihirbaz, üfürükçü (Köprülü 1989:146,147) sıfatlarıyla şamanlık gele-
neğinin kalıntılarını devam ettiren bakşılar bugün Kazakistan ve Kırgızistan’da hâlâ faa-
liyetlerine devam ettirmektedirler. Bakşılara Aytmatov’un ifade ettiği gibi tabip de denil-
mektedir.  
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 Zira Şamanlar Timur döneminde nasıl baskıya uğradılarsa bakşılar da Sovyetler 
Birliği’nin ilk dönemlerinde yoğun baskılara maruz kalmışlardır. Mesela, Sovyetler Bir-
liği döneminde cin sahibi oldukları gerekçesiyle bakşıların halk mezarlığına gömülme-
sine izin verilmemiştir (Tursınov 1993:210-221). Bu sebeple kendilerini bakşı, yerine ta-
bip olarak isimlendirerek devletin baskısından kurtulmuş, büyü metinleri okuyup gele-
neksel tedavi yöntemlerini kullanarak hastaları iyileştirmeye devam etmişlerdir. Fal 
bakma ve işi rast gitmeyenlerin bahtını açma da onların diğer görevleri arasında yer al-
mıştır. Onlar bakşıların yardımcıları olan cinlerden yardım almalarına rağmen bu varlık-
ların, İslamiyet’in de tesiriyle, melek olduklarını iddia ederler. Lakin kendilerini tabip 
olarak adlandıran bu şahsiyetlere halk “bakşı”; yardımcılarına “cin” demeye devam et-
mektedir.  

 Kazak ve Kırgız tabipleri (bakşılar) İslamiyet’e gönülden bağlı, namaz, oruç vb. 
şartlarını yerine getiren kişilerdir. Ritüellerini gelenek hâline gelen İslami duaları okuya-
rak başlar ve bitirirler. Seans esnasında “Alla-tu!” ya da “Alla-gu!” diyerek zikir eder, 
katılımcılar da “La illahe illallah!” diyerek eşlik ederler. Tabipler yardımcı cinleriyle be-
raber Müslüman peygamber ve velilerden de yardım isterler. Bu durum İslam’ın tabipler 
üzerindeki etkisini gösterir ve Orta Asya tabipliğinin doğasında olan bir özelliktir (Baya-
liyeva 1972:144-145). Görüldüğü gibi bakşılık İslam dini ile kaynaşıp tabiplikle Kazak 
ve Kırgızların gelenek ve göreneği haline gelmiştir. Bu durumu Velihanov: 

 Kazak ve Kırgızlar arasında Şamanizm, İslam inançlarıyla karışarak İslam denilen 
tek bir inancı meydana getirmiştir. Fakat onlar Muhammed'i bilmiyorlardı; Allah'a 
inanıyorlardı; aynı zamanda ata ruhlarına da inanıyorlardı; Müslüman evliyaların 
mezarlarını ziyaret ediyorlardı; bir şamana inanıyorlardı ve din hocalarına saygı 
duyuyorlardı. Ateşe tapıyorlardı ve şamanlar cinleriyle birlikte Müslüman melek-
lerini çağırarak Allah'ı övüyorlardı. Bu tür çelişkiler birbirine hiç karışmıyordu, Ka-
zak ve Kırgızlar bütün bunlara aynı anda inanıyorlardı... Şamanizm bu karma inan-
cın temelini oluşturuyordu (1961:470) diyerek özetler.  

Velihanov’un belirttiği gibi Müslüman olan Kazak ve Kırgızlar başvurdukları tabip-
lerin Allah’ın emri ve cinlerinin yardımıyla kendilerini iyileştirdiklerine inanırlar. Dola-
yısıyla Kazak ve Kırgızlar eskiden olduğu gibi günümüzde de iyilik ve kötülüğü kader 
olarak görürler ve bu kaderi tabiplerin yardımıyla değiştirebileceklerine inanırlar. 

2. Günümüzde Tabipler 
Kazak ve Kırgız toplumunda bakşılıkta olduğu gibi tabipliğin de atadan miras kal-

dığına inanılır. Günümüzde Kazak ve Kırgızlarda hem erkekler hem de kadınlar tabip 
sıfatını kullanırlar. Fakat tabipler arasında kadınların sayısı çokluğuyla dikkat çeker. Söz 
konusu tabipler hem kırsal bölgelerde hem de şehirlerde halka hizmet ederler. Yaşayan 
Kazak ve Kırgız bakşıları Gülbarşın Argın ile Kanışbü Mamıtbekova kendilerini bir tabip 
olarak tanımlarlar. Hem Gülbarşın Argın’a hem de Kanışbü Mamıtbekova’ya tabiplik de-
delerinden geçmiştir. Gülbarşın’ın dedesi Emsaq, zamanında Kazaklar arasında tanınmış 
bir tabiptir. Kanışbü’nün dedesi Mamıtbek de zamanında Kur’an-ı Kerim’den dualar oku-
yarak insanları iyileştiren biridir. Kanışbü Hanım tabip olmadan önce uzun süreli bir has-
talığa maruz kalmıştır. Her ne kadar tedavi görse de iyileşemeyen Kanışbü Hanım bu 
süreçte sürekli aynı rüyayı görmüş, rüyasında cinleri ona tabipliği kabul edip hasta insan-
ları tedavi etmese iyileşemeyeceğini ve çocuğunun öleceğini söylemişlerdir. Aynı rüya 
sürekli tekrarlanınca Kanışbü Hanım tabipliği kabul etmek zorunda kalmıştır. Gülbar-
şın’ın yardımcı cinleri dedesi ve aslandır, Kanışbü’nün yardımcı cini ise dedesi, aslan ve 
yılan şeklindeki varlıktır. Her iki tabip de rüyalarında yardımcı cinlerini sık sık görmekte 
ve onlardan aldığı talimat ve işaretler üzerine işlerini yürütmektedirler. Ayrıca tedavi es-
nasında İslami dualar okumaktadırlar. Kanışbü Hanım ritüel esnasında duaları kendisinin 
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seçmediğini, yardımcı cinleri tabibin ağzıyla yüksek sesle bağırarak hastaları tedavi etti-
ğini belirtmektedir. Gülbarşın ile Kanışbü kendilerini dindar Müslüman olarak görmek-
teler ve İslamiyet’in şartlarını eksiksiz yerine getirdiklerini belirtmektedirler. Kırgız tabip 
Kanışbü Hanım Bişkek şehrinde kiraladığı ofiste insanları kabul ederek mesleğini devam 
ettirirken, Kazak tabibi Gülbarşın Hanım ise kırsal bölgede ikamet ettiğinden başvuran-
ları gün içinde herhangi bir saatte evinde kabul etmektedir. Kanışbü’ye günümüzde alkol 
bağımlıları, çocuğu olmayanlar, şiddetli korku yaşayan çocuklar, psikolojik sorunu olan-
lar, epilepsi hastaları, şiddetli baş ağrısı olanlar, işi rast gitmeyenler, ailevi sorunları olan-
lar da başvururlar. Gülbarşın’a devamlı baş ağrısı şikâyeti olan, mide, bağırsak ve çeşitli 
deri hastalıkları olanlar gelirler. Tabip Gülbarşın modern tıptan çare bulamayan hastaların 
son başvurduğu yerin kendisi olduğunu söylemiştir. Ayrıca Gülbarşın Hanım, tedavisinin 
erkeklere göre kadın ve çocuklarda daha etkili olduğu kanaatindedir. Bundan dolayı yar-
dım isteyenlerin yüzde sekseni kadın ve çocuklardan oluşur. Ona Kazakistan’ın her ye-
rinden derdine deva arayanlar gelir. Gülbarşın, yardımcı cinlerinin isteği üzerine hastala-
rıyla senede iki kere, bazen de dört kere Türkistan şehrinde bulunan Ahmet Yesevi, Ars-
tanbap türbelerini tavaf etmektedir. Başvuranlar önceden Gülbarşın’a gelip derdine deva 
bulanlardan duydukları için gelmektedirler. Ayrıca tabip Hanımın reklamı yerel televiz-
yon kanallarında verilmektedir. Kırgız tabip Kanışbü’ye ise her yaştan, her cinsten ve her 
türlü sosyal tabakadan insan başvurmaktadır. Kanışbü Hanımın ismini duyanlar onu ika-
met ettikleri yerlere davet etmektedirler. Bazen hastalar tabip hanımla birlikte Kırgızis-
tan’da bulunan kutsal mekânları ziyaret ederek dertlerine deva ararlar. Kanışbü çağın 
şartlarına uygun olarak başvuranlara uzaktan da hizmet vermekte. Onun anlattığına göre 
Kazakistan, Rusya ve İtalya’dan da yardım isteyenler olmuştur. Mesafeden dolayı gele-
meyen hastaların gönderdikleri resimlerin üzerine dua okuyarak tedavi etmekte. Her iki 
tabip de hizmetleri için belirli bir ücret talep etmez, hastanın verdiği ücreti kabul ederler.   

Gülbarşın ve Kanışbü, ritüel esnasında eski bakşılar gibi kopuz ve dombıra kullan-
mazlar. Tabiplerin tedavi araçları hastalığa göre değişir. Gülbarşın en çok bıçak, kamçı, 
atın iç yağı, çam ağacı yağı, tütsü, bozkırda yetişen bitkiler kullanır. Üzerinde nazar olan 
çocukları kurşun dökerek ve şekil alan kurşuna bakarak, Kur’an-ı Kerim’den dualar oku-
yarak iyileştirir. Tedavi seansının sayısı hastalığın derecesine bağlıdır ve genelde 1-5 se-
ans aralığındadır. Kanışbü ise tedavisinde bıçak, kamçı, kırk taş, aşık ve kürek kemikle-
rini kullanır. İnsanın üzerindeki sıkıntıyı kollardaki ana damarlara bakarak anlayan tabip 
Kanışbü, kamçıyla hastanın üzerindeki cinleri kovar, kırk taşla ve aşık kemikleriyle fal 
bakar, gelecekten haber verir. İsterlerse kadınlara henüz doğmamış çocuklarının cinsiye-
tini söyler. Ayrıca Kanışbü Hanım insanın üzerindeki hastalığı kara tavuğa veya büyük 
baş hayvanlara göçürerek göçürme tedavisi uygular. Üzerine hastalık göçürülen tavuğu 
kesip kanını akıtır ve gömer, hayvanın etini ise yoksul birilerine bağışlatır. Günlük kabul 
edilen hasta sayısı 10-12 arasında değişiklik gösterir ve tedavi süresi genelde 7 seanstan 
oluşur.  

Kanışbü ile Gülbarşın gibi günümüz tabiplerine yönelik Kırgızistan ve Kazakistan 
devletlerinin bir baskısı söz konusu değildir, lakin destek de görmezler. Söz konusu ta-
bipler geleneksel tedavi uzmanları olarak kabul edilirler. Ayrıca Kazakistan ve Kırgızis-
tan topraklarında halkın psikoloğa olan ihtiyacını tabipler karşılamaktadırlar. Günümüzde 
Kanışbü Hanım “Uluslararası Parapsikoloji ve Gizli Bilimler Derneği, Uluslararası Ge-
leneksel Tıp, Uluslararası Psikotronik ‘Talisman’ Araştırma Merkezi” tarafından 12 Ma-
yıs 1992 tarihinde aldığı K-5029 numaralı sertifikasıyla kiraladığı ofisinde hizmet ver-
mektedir. Zira her ne kadar bakşılık/tabiplik kırsal kesim ile özdeşleşmiş olsa da Kırgı-
zistan’da şehir hayatının da önemli bir parçası olduğu anlaşılmaktadır. Tabip Gülbarşın 
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ise herhangi bir sertifikaya sahip değildir. Tabip hanımların ikisi de evlidir. Kanışbü üç 
çocuk sahibidir (KK1). Gülbarşın ise beş çocuk annesidir (KK2). 

Kazak ve Kırgızlarda günümüzde tabiplere müracaat etmek yaygındır. Her kesimden 
insanlar tıbbi yollarla sıkıntılarını gideremediğinde veya geleneği tıbbi bilimlere tercih 
ettiğinde tabiplere başvururlar. Bu coğrafyalarda yaşayan herkesin hayatı boyunca ya 
kendisinin ya da etrafından birinin muhakkak bir kez bir tabibe başvurduğunu söylemek 
mümkündür. Bu sebeple çalışmanın kapsamı dikkate alınarak tabiplere müracaat eden 
kişi sayısı sınırlanmıştır. Söz konusu tabiplerin verdiği bilgilere göre dertlerine çare bu-
lanlar geri dönüş yaparak şiir, mektup vb. yollarla şükranlarını sunmuşlar ve önceden 
başvurmadıklarına pişman olduklarını belirtmişlerdir. Ayrıca çevrelerindeki insanlara te-
davi gördükleri tabibin reklamını yapmışlardır. Örneğin hastalığına şifa bulan Roza Aşı-
rova “Kanış’a” isimli şiiriyle Kanışbü’ye teşekkür etmiştir. Aralık 2009 tarihinde yayım-
lanan “Köy Hayatı” adlı yerel gazetesinde Kanışbü Hanımın tedavisi sonucu iyileşen bir-
kaç kişinin memnuniyeti yayımlanmıştır (Tölönbayeva, Bakas uulu 2009:3).  

Tabip Kanışbü’ye Mahabat Kencebek kızı iki kere: ilkinde hastalığından dolayı; 
ikincisinde fal baktırmak amaçla başvurmuştur. Mahabat ortaokuldayken ailesi yeni eve 
taşınır. Orada Mahabat bir anda anlaşılması zor bir hastalığa yakalanır. Geceleri gözüne 
bir şeyler görünür, kötü rüyalar görür, uyuyamaz. Çaresiz kalan ailesi Kanışbü Hanımı 
evlerine davet etmişlerdir. Kanışbü evde kandil yakarak dualar okuyup ritüel esnasında 
Mahabat’ın üzerine kamçıyla vurarak musallat olan cinleri kovmuştur. Mahabat’ın dedi-
ğine göre seans 3 gün boyunca her akşam devam etmiştir. Mahabat bu tedavi sonucu 
iyileştiğini anlatmıştır. Bu durum onun ikinci kez aynı tabibe başvurmasına neden olmuş-
tur.   Ailesinin ekonomik durumu iyi olmayan Mahabat üniversiteyi kazanıp kazanmaya-
cağını öğrenmek için 2007 yılında tabip Kanışbü’ye bir daha gitmiştir. Fal bakarak gele-
ceği gören Kanışbü, Mahabat’ın her zorluğa rağmen üniversiteyi kazanacağını ve gele-
cekte öğretmen olacağını söylemiştir. Tabibin dediği gibi Mahabat, İşenalı Arabayev Kır-
gız Devlet Üniversitesini kazanmıştır. Günümüzde Mahabat Kırgızistan’ın Cumgal ilçe-
sinde lisede Kırgız Dili ve Edebiyatı öğretmenidir (KK3).  

67 yaşındaki Batiyna Birimkulova ise tabip Kanışbü’ye oğlunun ailevi sorunlarından 
dolayı başvurmuştur. Oğlunun ilk çocuğu bir hafta, ikinci çocuğu sekiz aylıkken vefat 
etmiştir. Bu sebeple tabip Kanışbü’yü oğlunun evine davet etmiştir. Akşam eve gelen 
Kanışbü aile fertlerinin bulunduğu odada kandil yakmış, kırk taşla fal bakmış ve dualar 
eşliğinde evde bulunan kötü cinleri kovmuştur. Fal sonucu evde kötü cinlerin bulunması 
üzerine sürekli kötülükler olduğunu ve oğluyla gelininin aralarındaki sorunların çözüle-
ceğini belirtmiştir (KK4).  

Kazakistan’ın Semey şehrinde yaşayan Assem Kakimcanova tabip Gülbarşın’ı mes-
lektaşından duyduğunu, kendisi de çocuk sahibi olmak ve ailevi sorunlarını gidermek için 
başvurduğunu söylemiştir. Gülbarşın toplu seansına katılan Assem’i öne çıkararak haya-
tıyla ilgili olacaklardan haber vermiştir. Ayrıca ellerini Assem’in karnına koyarak yumur-
talıklarının yapıştığını ve ameliyat olması gerektiğini belirtmiştir. İleride çocuğunun ola-
cağını ve cinsiyetini söylemiştir. Assem Hanım seans sonunda psikolojik olarak çok ra-
hatladığını, sonunda tabibin dediği gibi kızı olduğunu anlatmıştır. Ayrıca tabip Gülbarşın 
Assem’e bir sonraki seansa kocasını getirmesi gerektiğini, kocasının hayırlı işlerle uğraş-
madığını, kendine çeki düzen vermesi gerektiğini söylemiştir. Assem Hanımın verdiği 
bilgilere göre Gülbarşın gelenleri evinin bir odasında kabul etmektedir. Beyaz elbise gi-
yen ve beyaz başörtü takan Gülbarşın’ın kabul odasında tesbih, Kur’an-ı Kerim, kamçı, 
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ardıç ağacı bulunmaktadır. Assem Hanım tabiplere inanmasa da çaresizlikten başvurmuş-
tur. Sonuçta tabibin dediklerinin doğru çıkmasıyla tabiplerle ilgili görüşünü değiştirmiştir 
(KK3).  

69 yaşındaki Gülnazım Tuskenova ise Gülbarşın’ı 2014 yılında türbe ziyaretinde 
toplu seans esnasında görmüştür. Merak eden Gülnazım da seansa katılmıştır. Bir anda 
Gülnazım’ı ayağa kaldıran Gülbarşın onun çocukları, onların hayatı, geçmişi, gelecekte 
olacaklarla ilgili bilgiler vermiştir. Tabiplere şüpheyle yaklaşan Gülnazım bu durum kar-
şılığında şaşkına dönmüştür. Ayrıca sağlığındaki problemlerin nedeninin cinler olduğunu 
söylemiş ve kurşun dökerek fal bakmıştır. Sonunda Gülnazım’a seksen yaşına kadar ya-
şayacağını söyleyen Gülbarşın nazardan korunması gerektiğini söylemiştir. Bu zamana 
kadar tabipleri ciddiye almayan Gülnazım Gülbarşın’dan çok etkilenmiş, seans esnasında 
kendini tutamayıp ağlamıştır. Seans sonunda psikolojik olarak rahatladığını belirten Gül-
nazım Hanım artık tabiplere eskisi gibi sert tavır takınmadığını belirtmektedir (KK6).  

Yukarıdaki ifadelerden de görüldüğü üzere bakşılığın devamı olan tabiplik Kazak 
ve Kırgızlarda yaşam alanı bulmakta çoğunlukla kadın uygulayıcılar yoluyla toplumda 
temsil edilmektedir. Kazak ve Kırgızlarda geçmişten farklı olarak tabiplere çoğunlukla 
kadınların müracaat ettiği de anlaşılmaktadır. Bu durum bize Kazak ve Kırgız tabiplik 
geleneğinin bütün Türk boylarında olduğu gibi çoğunlukla Şamanlık üzerine inşa edildi-
ğini göstermektedir.     

 Sonuç 
18-19. yüzyıllarda Kazak ve Kırgızlarda Şamanizm, İslam dininin uygulamalarıyla 

iç içe girmiş ve şamanlık inanışları korunarak hayatın her sahasında kullanılmaya devam 
etmiştir. Şamanizm, ona bağlı olarak dünya görüşü ve bazı hastalıkları tedavi etme yön-
temleri, Kazak ve Kırgız yaşam tarzının en istikrarlı fenomenleri arasında yer almıştır. 
Sibirya halklarının şamanları cinlerini bulmak için kayın atlarına binip öbür dünyayı zi-
yaret ederken, Kazak ve Kırgız tabipleri ise cinlerini öbür dünyada değil, bizim yaşadığı-
mız dünyada ararlar. Bu durumda Kazak ve Kırgızların şaman inanışlarında ve anlayışla-
rında İslam dininin etkisi olduğunu söylemek mümkündür. Kazak ve Kırgız tabiplerinin 
özellikleri ortaktır. Eskiden olduğu gibi günümüzde de Kazak ve Kırgız tabipleri değişik 
büyü, efsun, fal gibi yöntemlerle hastanın üzerindeki kötü cinleri kovarak tedavi etmek-
tedirler. Bakşıların günümüzde tabip ismiyle hastaları sağlığına kavuşturma faaliyetlerini 
yaşatıyor olması doğaldır. Çünkü onlar İslam dininin temsilcilerinin baskılarıyla asıl gö-
revlerini unutup günümüze tabip adıyla ulaşmışlardır. Şamanlığın kalıntıları değişikliğe 
uğrasa da onun sistematik bütünlüğü günümüzdeki inanç biçimlerinin korunması için uy-
gun bir temel yaratmıştır. Kazak ve Kırgız tabipleri ritüelleri esnasında tesbih, kırk taş, 
bıçak ve kamçı gibi eskiden de tercih edilen araçları kullanmaktadırlar.  

Araştırma esnasında Kazakistan ve Kırgızistan’da varlığını sürdüren bakşı/tabiplerin 
çoğunun Kanış ve Gulbarşın örneğinde gördüğümüz gibi kadın olması dikkat çekmiştir. 
Bu bağlamda bakşılığın/tabipliğin artık erkek mesleğinden çok kadın mesleği haline gel-
diği anlaşılmaktadır. Bu durumu, Sovyet döneminde bakşılara yönelik uygulanan baskı-
ların kadınları -duygusal olmaları nedeniyle- erkekler kadar etkilememesine, ayrıca her 
iki boyda da erkeğe göre kadın nüfusunun fazlalığına ve başvuranların çoğunun kadın 
olmasına bağlayabiliriz. Söz konusu kişiler her ne kadar kendilerini tabip olarak adlan-
dırsalar da toplum onlara bakşı sıfatıyla hitap etmektedir. Ayrıca Kanışbü ile Gülbarşın 
yardımcılarına cin yerine melek deseler de anlaşılan şu ki melek dedikleri cinlerin ta ken-
disidir. Burada belirtilmesi gereken önemli nokta, günümüz tabipleri yardımcılarına me-
lek, insanı hasta eden varlığa ise cin demektedirler. Kazak ve Kırgızların cinlerle ilgili 
görüşleri şamanik tasavvurlarla İslam anlayışındaki cin olgusunun harmanlanmış şeklini 
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yansıtmaktadır. Şamanizm her ne kadar insanlar tarafından geçmişte inanılmış ve yaşa-
nılmış olarak görülse de Kazak ve Kırgızlar arasında varlığını canlı bir şekilde sürdür-
mektedir. Bunu yukarıda adı geçen tabiplere toplumun her kesiminden: eğitimli, eğitim-
siz, genç, yaşlı, erkek, kadının başvurmasından anlamak mümkündür.  

Kazak ve Kırgızlar eskiden olduğu gibi hastalıklarına doktorlardan çare bulama-
yınca bakşılara/tabiplere başvurmaktadırlar. Dolayısıyla tabiplerin tüm hastalıkları iyileş-
tirebileceğine, doğum esnasında kadınlara yardım edebileceklerine, hastanın üzerindeki 
cinlerle savaşabileceğine, dertlerine deva bulabileceklerine, kısaca sağlık adına önemli 
hizmetler sunduğuna inanmaktadırlar. Bu nedenle başlarına kötü bir şey geldiğinde ve 
hastalandıklarında tabiplere başvurmaya, onlardan medet ummaya devam etmektedirler. 
Bu bağlamda çalışmada seçilen örnekler, modern tıp gelişse de Kazak ve Kırgızlar, halk 
hekimliği pratiklerini yaygın olarak uyguladıklarını, şaman dininden kalma yöntemleri, 
İslam dininden gelen tesirleri, eski hayat tarzlarından kalan izleri günümüze kadar taşı-
dıklarını gösterdiğini söylemek mümkündür.  

Sonuç itibariyle günümüz bakşı/tabiplerinin birden fazla görevi bünyelerinde bulun-
durdukları rahatlıkla söylenebilir. Onlar halkı hastalıktan iyileştiren bir hekim olmanın 
dışında; gelecekten haber veren “kâhin”, fal bakan “falcı”, rüyaları yorumlayan “tabirci”, 
kaybolan eşyaları kimin aldığını veya nerede olduğunu söyleyen birer icracılardır. Kısaca 
Kazak ve Kırgız topraklarında bakşı/tabiplerin eskiden beri bünyesinde barındırdığı “he-
kimlik” görevlerini aktif şekilde sürdürdüğü ve halkın hem ruhsal/psikolojik hem de be-
densel hastalıklarını sağalttıkları anlaşılmıştır. Ayrıca tabiplik geleneğinin, diğer Türk 
boylarında olduğu gibi Şamanlık müessesesi üzerine inşa edildiği söylenmelidir.  
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AN IMPLICATION OF CANNIBALISM MOTIF 
IN “THE MYTH OF SEOLMUNDAE-HALMANG” OF KOREA* 

 
Kore'nin “Seolmundae-halmang Miti”ndeki Yamyamlık Motifine Bir Bakış 

 
Hongyoun CHO** 

 
ABSTRACT 

"Cannibalism" is widely regarded as an absolute taboo for cultivated humanity. Not only does the bare 
citation of the word" cannibalism" and encountering images about this subject make utmost people extremely 
uncomfortable. Nonetheless, the “ cannibal motif ” exists in humanities folk literature, and why is it being 
repeated in modern literature, media, and culture? If humanity can achieve a sense of spiritual satisfaction or 
there's a universal idea that desperately wishes to partake through such a horrifying motif, what kind of content 
can it be? When trying to address this curiosity, there's an interesting text which is worth noting. It's “ the myth 
of Seolmundae- halmang( Grandma Seolmundae) ”, which is being passed down on South Korea's Jeju Island. 
Seolmundae- halmang was worshipped as the creator goddess of Jeju Island, yet in the stories about her death, 
she's eaten by her own sons. Why did this goddess have to experience such a terrible death? Also, if “ myth ” 
contains motifs of universal human life, what was the content that Jeju Island's mythology group wanted to 
share through the death and devouring of the goddess? To find answers to these questions, several former studies 
on the conception of cannibalism were examined, thereby the aspects of cannibalism that was in human life was 
verified. As a result, the cannibalistic motif of this myth confirmed that the endo-cannibalism concept of the 
primordial mythology enthusiasts group was the result of the divine succession process from Seolmundae-hal-
mang to her sons. Furthermore, when interpreted in the context of symbolism for human reality, it is also re-
vealed that children who have grown up at the expense of their parents have embodied the universal and real-
world principle of human life in which they realized their parent's sacrifices and inherited their lives. The sig-
nificance of such research results can be recognized for investigating the mythological meaning and value of 
cannibalistic elements of the Seolmundae-halmang myth. This allowed us to reveal the meaning and value of 
one of Korea's major mythological materials more fully, as well as confirm the universal value of Korea's myth-
ological materials. 

Keywords 
Korean mythology, Seolmundae-halmang, Cannibalism motif, Symbol of Cannibalism, Taboo. 

 
ÖZ 

 Uygarlaşmış insanlık için “yamyamlık” kavramı mutlak bir tabu olarak kabul edilmektedir. Bu davranışı 
uygulamak bir kenara dursun, sadece yamyamlık kelimesini dile getirmek ya da konuyla alakalı görsellerle 
karşılaşmak bile birçok insanı son derece rahatsız etmektedir. Buna rağmen, "yamyam motifi" insanlığın halk 
edebiyatında mevcuttur ve bu motifin modern edebiyat, medya ve kültürde devamlı olarak dile getirilmesinin 
sebebi ne olabilir? Şayet insanlığın bu kadar korkunç motif aracılığıyla elde edebileceği manevi yollu bir tatmin 
ya da umutsuzca paylaşmak istediği evrensel bir fikir varsa, bu nasıl bir içeriğe sahip olabilir? Bunun gibi merak 
ettiğimiz konuları çözmeye çalışırken dikkatimizi çeken bir metin bulunmaktadır ve bu metin, Kore'nin Jeju 
Adası'nda nesilden nesle aktarılmakta olan Seolmundae-halmang ve Obaek-janggun mitidir. ‘Seolmundae-
halmang’ Jeju Adası’nda ‘yaratılış tanrıçası’ olarak hâlen saygı görmektedir, ancak ölümü hakkındaki hikâyeye 
bakıldığında, kendi oğulları tarafından yenilmiştir. Bu tanrıça neden bu kadar korkunç bir şekilde ölmek zorunda 
kalmıştır? Ayrıca eğer "mit" evrensel insan yaşamına dair konuları içeriyorsa, Jeju Adası mitoloji grubunun bu 
tanrıçanın ölümü ve oğulları tarafından yenmesi aracılığıyla paylaşmak istediği konu ne olabilir? Bu sorulara 
cevap bulmak için yamyamlık kavramıyla ilgili daha önce yapılmış birkaç çalışma incelenmiş ve böylece 
yamyamlığın insan yaşamında var olan yönleri kontrol edilmiştir. Bunun sonucu olarak; bu mitte yer alan 
yamyamlık motifinin ilkel mitoloji severlerin endo-yamyamlık kavramının, Seolmundae-halmang'dan 
oğullarına yansıtılan, ondan oğlunun nesline geçen ilahi ardıllık sonucu olduğu kanıtlanmaktadır. Aynı zamanda 
insan gerçekliğine ilişkin semboller bağlamında düşündüğümüzde, ebeveynlerinin fedakarlığıyla büyüyen 
çocukların, ebeveynlerinin kendileri için yaptıkları fedakarlıkların farkına varıp onların hayatlarını miras 
aldıkları evrensel ve gerçek insan yaşamının nesiller arası miras ilkesini somutlaştırdıklarını da ortaya 
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koymaktadır. Bu ve bunun benzeri araştırmaların, bahsi geçen Seolmundae-halmang mitinde yer alan yamyam 
motifinin mitolojik anlamını ve işlevini ortaya koyması noktasındaki önemi kabul edilebilir. Bu, Kore'nin temel 
mitolojik materyallerinden birinin anlamını ve değerini tam olarak ortaya çıkarmamıza ve aynı zamanda 
Kore'nin mitolojik materyallerinin evrensel değerini doğrulamamıza olanak sağlamaktadır. 

Anahtar Kelimeler  
Kore mitolojisi, Seolmundae-halmang, Yamyamlık motifi, Yamyamlığın Sembolü, tabu. 
 
Ⅰ. Introduction  
“Cannibalism” is the practice of eating the flesh of one's own species. (Sagan, 1974, 

p. 2) It’s a taboo that evokes instinctual disgust in most civilized modern humans. Not 
only doing such an act but also depicting it, and even the mere mention of cannibalism is 
a powerful taboo that incites the disapproval of many people. Nevertheless, paradoxically, 
such taboos continue to be reproduced and enjoyed through the form of literature to the 
present, suggesting that the cruel and repugnant figures of cannibalistic motifs meet some 
aesthetic pleasure. Is such aesthetic pleasure, then, simply due to deviant fantasies humans 
harbor about something that is simply forbidden from civilization, or is it because in the 
depth of the figure, there is an archetype image that can inspire universal human beings 
and contribute to their spiritual lives? In the midst of these worries, one can't help but 
notice the Korean mythological material that centers around the narrative of the cannibal-
istic motifs in question. 

“The myth of Seolmundae-halmang” is being handed down in Jejudo island in Ko-
rea. The Seolmundae-halmang who appears in the myth, refers to a giant female divinity 
who is said to have created Jejudo island, and Obaek-janggun refer to the 500 sons she is 
said to have given birth to. Why is this story about the divine creator Seolmundae-hal-
mang, the Obaek-janggun that are her sons and the main characters who can be consid-
ered to have started the mythical era of Jejudo island, centered on cannibalism? If myths 
contain hard answers for humans who were thrown into the vast universe to find their 
own reasons for existence and the meaning of life(Nakazawa, 2002, p. 14), and if myths 
are the key to find the spiritual potential of human life(Campbell & Moyers, 2006, p. 29), 
why did the group that enjoyed mythology in ancient Korea’s Jejudo island have to cap-
ture the meaning and possibility of life they have pondered in the violent form of canni-
balism? The purpose of this study is to find answers to these questions. 

Until now, the studies on “the Myth of Seolmundae-halmang” have been done to a 
considerable extent. However, in most cases, the studies either focused on the divine per-
sonality of “the giant Seolmundae-halmang” (Kweon, 2010, p. 223-260; Kim, 2010, p. 
287-315; Park, 2010, p. 235-268), or pursued the paradigm shift to a male-dominated 
society in the light of the tragedy of the story (Cho, 2009, p. 140-173). In addition to that, 
a study was conducted to discuss the authenticity of the relevant mythological materials 
collected (Hyeon, 2012, p. 91-118) or to explain the storytelling aspects of it (Jeong, 2009, 
p. 229-254). Currently, there is no active analysis for the cannibalistic motifs that centers 
the narrative. Therefore it is not possible to say that the entire meaning of “the Myth of 
Seolmundae-halmang” was revealed through prior researches.1 The aim of this study is 
to explain the mythical meaning of the narrative, which is embellished with strong and 
unpleasant images, to re-explain the meaning of the cannibalistic motifs that make up the 
core of the narrative through the context of human life's reality and to find out its specific 
meaning. 
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Ⅱ. The Concept of Endocannibalism Reflected on the Cannibalistic Motifs in 
“the Myth of Seolmundae-halmang” 

As mentioned earlier, Seolmundae-halmang is a giant goddess who is said to have 
created the geographical features of Jejudo island. Depending on the materials, the names 
are referred to as in various ways such as “Seolmundae-halmang”, “Seonmundae-hal-
mang”, “Seonmundu-i halmang" and “Dangke-Semyeongju-halmang”, but among them, 
Seolmundae-halmang is commonly used.2 A total of 66 materials (Kim, 2017, p. 11-18) 
have been confirmed to be related to Seolmundae-halmang myth. Considering the fact 
that researches are actively  being conducted, the number is expected to continue to in-
crease. It is not effective to look at all of the data one by one, so it is decided to take a 
look at Seolmundae-halmang’s appearance in the mythical data.     

She’s described as a huge giant. It is said that as the youngest daughter of the Jade 
Emperor, she used her height to separete the sky from the earth in the beginning of the 
world. (Chin, 2001, p. 14). Then it is said that when the dirt that fell from her skirt, Halla-
san mountain was formed. At that time, the soil that fell from the hole in her skirt became 
a scattered Oruem3 in Jejudo island. It is also said that after she ate an enormous amount 
of food and excreted, it became a mountain. There’s another story that mentions a typhoon 
in the deep sea that caused a tidal wave, which made people suffer greatly. Later, the sea 
was filled overnight and made people live comfortably by building a large sandy beach 
(Chang, 1961, p. 5-8). Stories like these describe Seolmundae-halmang's enormous pres-
ence as a common motif of giant myths while explaining that she was a creator deity that 
created the living environment of Jejudo island at the beginning of the world. And the 
story that she gave birth to the Obaek-janggun,4 who are her sons, also represents her 
great motherhood as the goddess of abundance and fertility (Kweon, 2002, p. 57). The 
following table outlines the key points shown in the transmission of Seolmundae-hal-
mang. 

Table 1. Core Contents of the Transmissions about Seolmundae-halmang 

Core Contents Concrete Act or Evidence 

Creation 
Success 

The Division of Sky and Land 

Creation of 
the Land 

Creation of an island with urine 
and excretion 

Creation of seawater and spring 
from urine 

Creation of Hallasan Mountain 

Creation of the Oruems 

Creation of toponym 

Failure Creation of 
the Land Building a bridge 

The Aspects of Being a Giant God 

Setting foot on two islands and wash in the sea wa-
ter 

Hunting by using a giant body 
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A huge rock used as a brazier 

Gamtu (Horsehair cap formerly worn by gentry or 
officials), Jokduri (Bride's headpiece worn at a Ko-

rean traditional wedding), Huge rock used as a 
Badukpan (Go board) 

Conclusion 

Becoming 
a God Became Dangsin 

Death 
Death by drowning 

Died in a porridge pot and was eaten by Obaek-
janggun 

Source: Took Table 2. of (Kim, 2017) as a reference and organized it. 
One of the most eye-catching aspects of the myth of Seolmundae-halmang is about 

her failure and death. Her body was too big for her to dress herself up. So she promised 
to build a bridge to the main land if the islanders made her a pair of underwear with 100 
tong (1 tong = 50 Pil, 1 Pil = approximately 60 cm × 1,200 cm) of silk. However, the 
islanders could only collect 99 tong of silk, which was not enough to produce a complete 
piece of underwear. Hence, she left the bridge unfinished. The vestige of the bridge is 
said to be rocks extending to the land of the offshore of Jocheon-myeon in Jeju-si (Hyeon, 
1996, p. 36-37). Regarding the failure of Seolmundae-halmang, some say that the set of 
circumstances in which she relied on humans for the absence of her clothes reflect the 
loss of her status as a creator deity. In other words, the paradigm shift to a male-dominated 
society provides a glimpse into the process of the divinity of the giant goddess being 
denied and losing her status as a deity. With regard to Seolmundae-halmang's death, some 
pointed out that the motifs of death intervened in the story of the goddess of creation and 
it reflected the perception of a group of people who enjoy mythology that no longer rec-
ognized her creative status (Cho, 2009, p. 148-150). 

If that is the case, how is Seolmundae-halmang’s death being talked specifically? In 
this regard, there is a particular type of narrative that is independent, and it is “the Myth 
of Seolmundae-halmang and Obaek- janggun”, the type of material that I would like to 
address as the main topic of discussion in this study. Some of these types of materials are 
suspected of secondary processıng by researchers, hence care must be taken when quoting 
them as research materials (Hyoen, 2012). Therefore, four materials recognized as raw 
materials by many researchers, were selected and summarized in the table below. 

Table 2. Materials of “the Myth of Seolmundae-halmang” 

No Title Reference Characteristics of Content 

1 
The Story of 

Heaven and Earth 
Chang 1961, 8 

· The substance is short and the detailed content is mis-

sing 

· Seolmundae-halmang fell into the pot and died while 

cooking porridge for Obaek-janggun 

·Obaek-janggun also died after finding out the truth 

· If someone makes a loud noise there, fog and clouds 

cover the place. 
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As you can see the organized content shown in the table above, in some cases, it was 
Seolmundae-halmang’s husband who fell into the pot and died while cooking the por-
ridge, and sometimes Seolmundae-halmang was passed down as “some mother”. 

2 
Seolmundae-hal-

mang 

Chin 1970, 

105-106 

· It delivers the story of Obaek-janggun with the trans-

mission of Seolmundae-halmang's giant divine charac-

ter 

· Seolmundae-halbang, the husband of Seolmundae-

halmang, died while boiling porridge for his sons, 

Obaek-janggun. 

· The sons came home and ate porridge, and they ad-

mired the taste of it 

·  The son, who came home the last, found his father's 

skull while looking at the pot because he thought it was 

strange.  

· When Obaek-janggun found out that they had eaten 

their father, they cried everyday and turned into stones. 

· Seolmundae-halmang, who had lost her husband and 

sons, would always go into deep water to show off her 

tall height and measure the depth of the water with her 

body, but she drowned in Muljangori, a bottomless 

pond.  

3 Obaek-janggun  
Chin 1970, 

154-155  

· Seolmundae-halmang fell into the pot and died while 

cooking porridge for Obaek-janggun 

· The sons came home and ate porridge, and they ad-

mired the taste of it 

· The youngest son found his mother’s skull while look-

ing at the pot because he thought it was strange.  

· The youngest son said he can’t live with his dirty 

brothers who ate their mother and went to another is-

land. He and his brothers turned into stones after crying 

· Later, when a geomancer axed the youngest Obaek-

janggun that was in front of his father’s grave,blood 

flowed down, and the stone that the youngest Obaek-

janggun turned into was marked with a flowing blood 

· If someone makes a loud noise in Youngsil, where the 

other brothers are located, Seolmundae-halmang gets 

mad and the place gets covered with clouds and fog. 

4 Obaek-janggun  
Hyeon 1976, 

52-53 

· It is almost no different from the data numbered 3 

· It refers to the dead mother as “a mother”, instead of 

Seolmundae-halmang 
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However, the researchers have no doubts that it is Seolmundae-halmang who dies in the 
story. Also, according to the table, only in number 3 tells the story of another island’s 
youngest Obaek Janngun who was axed. In fact, in Hangyeong-myeon, Gosan-ri and Cha-
guido island, there is a legend about the rock the youngest Obaek-janggun turned into. 
Therefore, the story of the youngest Obaek Janngun should also be included in the core 
content of this type of story. Taking these points into consideration, the narrative para-
graphs of Seolmundae-halmang and Obaek-janggun are organized as follows 

 
a. Once upon a time, Seolmundae-halmang lived with her 500 sons. 
b. One day, when the poor harvest made it difficult to make ends meet, the mother 

told her sons to find food. 
c. While they were out to find food, the mother made porridge in a large pot for her 

sons, but fell into the pot and died.  
d. The 500 brothers, who did not know their mother died in a pot after falling in it, 

returned home and ate the porridge, and thought that the porridge tasted better than 
before. 

e. When the youngest was stirring the pot with a ladle to eat porridge, he found a 
human bone and realized that his mother was drowned in it. 

f. The youngest said he cannot be with his unfilial brothers who ate their mother and 
went to Hangyeong-myeon, Gosan-ri and Chaguido island. Then he became a rock 
after crying.  

g. His brothers also cried and became rocks after finding out the truth. 
h. Later, someone called a geomancer to the oruem located at other side of Chaguido 

island tosecure a gravesite for his or her father. But the geomancer said it’s not a 
good place since the rocks of Obaek-janggun can be seen. 

i. As he axed the rock to get rid of it, the blood flowed down the spot. It is said that 
there are still bloodstains on the rocks of Obaek-janggun in Chaguido island. 

j. Currently, there's a rocky terrain that was made by the rocks of Obaek-janggun 
after they changed except for the youngestin a place called Yeongsil on the mid-
slope of Hallasan mountain. If someone makes a loud noise there, fog and clouds 
cover the place. This is because Seolmundae-halmang is angry.   
 

According to the paragraphs between a – d above, Seolmundae-halmang was acci-
dentally drowned in a pot while making porridge to feed her sons, and her corpse was 
eaten by them. The fact that she died as a consequence of a ridiculous mistake seems to 
be very incongruous for the death of a divine being. Even the story of her children eating 
her body is quite shocking and repugnant to those who were exposed to it. Given the 
circumstances, it seems reasonable to say that the similar stories were formed by the des-
olation of the divinity she had. 

However, there are some points be considered before hypothesizing about such a 
thing. These narratives can be classified into the type "A192.1.2. God-killed and eaten" 
in Stith Thompson's Motif-Index of Folk-Literature, which is believed to be related to the 
Easter Is. (Thompson, 2016, p. 37). Considering this, it seems that the death of Seolmun-
dae-halmang in the narrative does not mean the complete extinction of its existence. 

The paragraph j should also be paid attention to. In the materials that convey her 
death, she continues to exist even after that. She died and even the body was eaten by her 
sons, yet her existence was not annihilated. It is believed that she still maintains her ex-
istence in Yeongsil, Hallasan mountain, guarded by Obaek-janggun who turned into 
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rocks. Moreover, to maintain her divinity, she sends warnings with fog and clouds to 
those who make noise in the sacred place. 

In fact, many shamanistic rituals around Jejudo island still call out the names of 
Seolmundae-halmang and Obaek-janggun. In Jejudo island, for example, in the second 
month of the lunar calendar, each village holds a shamanic rite called Yeongdueng gut. 
The seven gods, Yeongdueng-harbang, Yeongdueng-halmang, Yeongdueng-daewang, 
Yeongdueng-hojang, Yeongdueng-wujang, Yeongdueng-byeolgam and Yeongdueng-
jwasu, are said to be the first ones to come to Jejudo island from the Jiangnan 江南 region 
of China5 to greet Obaek-janggun and sow grains and seafood in the rice fields and the 
sea for the sake of Jejudo island's affluence (Mun, 1996, p. 244). The fact that the gods 
from outside visit and greet only Obaek-janggun among the countless gods of Jejudo 
island shows that the status of the Seolmundae-halmang and Obaek-janggun still remain 
as representative figures of Jejudo island. 

In Pyoseon-ri, Jejudo island, people invite Dangke-Semyeongju-halmang as the 
Dangsin, and each year, they hold a Danggut6 to pray for the welfare of the village and 
ask for the protection of fishermen and woman divers (Namjeju-gun, 2006, p. 855). As 
mentioned earlier, Dangke-Semyeongju-halmang is another name for Seolmundae-hal-
mang. In this case, the status may have been reduced to the guardian deity of a village 
rather than the entire Jejudo island. But on the contrary, it can be seen as an example of 
Seolmundae-halmang, who is worshipped across Jejudo island, being accepted as the 
guardian deity of a village. The important point is that in either case, she is maintaining 
her presence as a sacred being and showing a situation in which she is now an object of 
worship. 

Given those points, the story of Seolmundae-halmang’s death is not intended to ex-
plain the process by which her divinity is dissipating, but rather to depict the process of 
her divinity which is being passed on to the Obaek-janggun. It is the cannibalism that is 
presented as a way of conveying the divinity. 

It is reported that cannibalism was naturally practiced in human history as an act of 
primordial rites and was carried out to this day by some uncivilized human groups.7 Un-
doubtedly, for the majority of people who are modernized and civilized, cannibalism is 
only a bizarre and repugnant practice of barbarism, but from a cultural and anthropolog-
ical point of view, tracing the essential meaning of cannibalism shows that it is not nec-
essarily a violent or destructive act. Human cannibalism can be largely divided into two 
types: exocannibalism and endocannibalism. The former aims to strengthen the solidarity 
of the group by eating the members of the other groups, while the latter is a ritualistic 
practice to inherit the existence of the dead and assimilate it into the subject's character 
and soul (Shipman, 1987, p. 70-76). 

Originally, cannibalism was usually performed in accordance with religious rules or 
customs for a certain ceremony. In some cases, cannibalism is based on the affection for 
those who are eaten as a funeral rite. There was a custom in many primitive tribes in 
Amazon basin and New Guinea, in which elderly people near death would ask to be killed. 
As a result of such a request, their bodies were eaten by their descendants or close friends. 
This was due to the idea that it is better to keep the deceased in a warm human womb 
than to bury them in the cold land. In this case, there are differences in the method of 
funeral, but the intention is to be understood to be based on affection (Askenasy, 1994, p. 
144-145). By integrating the deceased subject of affection into one's own flesh, the de-
ceased can sustain its existence through the life of the living acquaintance. In addition, if 
such cannibalistic funerals continue within the society, the existence of the dead members 
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will continue over and over with the surviving members, and their relationship will con-
sequently continue to last forever as long as the society is still there. 

In the end, eating the object would ultimately mean integration of the object and the 
subject, and most primitive societies that actually performed cannibalism believed that 
cannibalism would acquire the physical or mental abilities, and character of the object. 
Especially, if the object is considered sacred, it was believed that the divine nature of the 
object could be acquired by eating the deceased, as well as the object's material substance, 
and thus the object's flesh and blood were eaten to obtain courage, wisdom and divinity. 
In the case of a civilized society, it was also practiced as a universal religious rite with a 
symbolically modified form (Frazer, 1985, p. 578-601). 

Therefore, Obaek-janggun’s situation in which they ate Seolmundae-halmang, may 
be considered as a process of unity, as such endocannibalism implies. As a matter of fact, 
the notion that a soul turning into a deity after death is not unfamiliar in the Korean myth-
ological system. Many shamanistic myths in Korea show that the main character of the 
myth can gain the divine status only if he or she overcome his or her hardships after 
faithfully completing his or her life as a human being (Cho, 2015, p. 185-196). Thus, 
Seolmundae-halmang’s death could also be perceived as a natural and inevitable process. 
The process of changing from a terrestrial being to a spiritual being through death, and 
then being reborn as a higher-level being beyond the limits of the body was needed to be 
told. By doing so, Seolmundae-halmang was able to overcome the existential limitations 
of being physically tied to the ground and gain the supreme deity status encompassing the 
sky, the land, and the sea of Jejudo island.8 By eating the body that contained the spirit of 
Seolmundae-halmang, Obaek-janggun succeeded her and became guardian deities to pro-
tect the land of Jejudo island. Also, by becoming a rock that enshrines the spirit, they 
remained as a permanent symbol of Seolmundae-halmang's spirit. As presented in f – j, 
the older brothers who ate the body of Seolmundae-halmang have become the object of 
worship in Yeongsil, Hallasan mountain. The youngest who refused to eat his mother’s 
body had to be axed for becoming a corrupted being. It is thought to imply a situation in 
which only the youngest failed to inherit Seolmundae-halmang’s divinity into his own 
existence. 

In “the Myth of Seolmundae-halmang and Obaek- janggun”, the cannibalistic motifs 
appear ostensibly to depict the tragedy caused by taboo violations of the protagonists, 
however, deeply in the context of affection-based integration, it portrays the process of 
Seolmundae-halmang’s divinity being inherited by her sons. Undoubtedly, the story that 
is being told now may have passed through a moment of great change in the course of the 
transmission. Mythology enthusiasts in Jejudo Island must have been aware that Obaek-
janggun who ate their mother violated the Confucian ideology of filial piety. It would 
have been necessary to add to the existing story a taboo on such conduct. This is why the 
great narrative about the history of divine succession has the appearance of a tragic story 
of an immoral taboo violation. Nevertheless, the deep consciousness of the primitive my-
thology enthusiast group that depicted this myth in its early days has continued to stay 
intact and the myth still does its part as a narrative that supports the divinity of Seolmun-
dae-halmang and Obaek-janggun. 

Ⅲ. The Issue of Human Life in Reality As a Mythical Symbol of Cannibalism 
Although the cannibalistic motif in “the Myth of Seolmundae-halmang and Obaek- 

janggun” is an embodiment of the divine succession process that reflects the primitive 
human concept of endocannibalism, the act of cannibalism of the Obaek-janggun who ate 
their mother’s body is hardly considered positive in an already civilized society. Then, 
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why was the narrative handed down to the modern age and why can the concept of the 
divinity of Seolmundae-halmang and Obaek-janggun exert a present influence? The story 
of Seolmundae-halmang and Obaek-janggun, which uses cannibalism as a key motif, can 
still maintain its function as a myth without being rejected by modern enthusiasts because 
cannibalism in the story is accepted as a mythical symbol rather than as an actual act. 

Mircea Eliade said, “mythological symbols present images of profound aspects of 
human reality that cannot be captured by conscious means of perception.” According to 
this, the bizarre images that make the interpretation of myth difficult were not created and 
deployed in any way to disclose the speciality of the mythical world that is out of touch 
with the real world. It is clearly in response to the needs of the human mind, and functions 
to reveal the innermost aspects of real human life in a mythical system (Eliade, 1991, p. 
15). Thus it is right to assume that bizarre events or images in myths are not representative 
of actual events or the objects of the real world, but rather are functionally responsible 
for implicitly conveying the Issue of human reality that can be associated with it as a 
symbol of reality. 

Therefore, the cannibalistic motif that appears on this myth isn’t a real event about 
the sons who ate the mother's body, but a realistic aspect of human life that such images 
represent. Based on this view, we will examine what the specific human reality problem 
this cannibalistic motif in the myth represents and discover what it ultimately means. For 
this purpose, the narrative of this myth is summarized as follows by focusing on the can-
nibalistic motifs in question. 

 
a’. Seolmundae-halmang fell into the pot and died while making porridge for her 

sons.  
b’. Obaek-janggun ate the porridge that contained their mother’s body. 
c’. They cried and turned into rocks after they realized they ate their mother. 
If the main character's name is replaced with a normal noun and the main character's 

behavior is expressed more abstractly, it can be rearranged as follows: 
a”. Parents die working for their children. 
b”. The children feed on their parents who died working for them. 
c”. The children who realized that they had fed on their parents remain stuck in an 

endless grieving. 
 
When examining the context in a” – c”, one can guess what kind of human reality 

this narrative implies. Just as Seolmundae-halmang dies while trying to feed her sons, 
real parents give up on their own lives to support their children. In the end, the image of 
Obaek-janggun eating their own mother who fell into the pot she was making porridge in 
is not different from the children in the real world who are growing up and living at the 
expense of their parents' lives. Also, just as the Obaek-janggun who ate the porridge and 
filled their stomachs are shocked by the fact that they ate their own mother, children are 
shocked and saddened when they realize that they have lived through the sacrifice of their 
parents. 

The sadness lasts for a long time. Obaek-janggun cry in sorrow and turn into dozens 
of rocks. They themselves became tombstones to symbolize their mother's death. Like-
wise, the realization of parental sacrifice leaves an indelible sadness inside the children 
in the real world. If Obaek-janggun turned into tombstones for their mother, the children 
in real life build a tombstone that records the noble lives of their parents inside their 
hearts.  
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As such, the life of the parent keeps existing within the child, so the child inherits 
the life of the parent, just like how the Obaek-janggun had inherited the mother's divinity 
and were ordained as the guardians of Jejudo island. The values, beliefs, and ways of life 
pursued by their parents in their lifetime are the guidelines for them to live their lives. 
Furthermore, as their parents sacrificed themselves for their children's lives just like how 
their own parents did, and as their children realized their sacrifices and inherited their 
lives, the lives of the older generations are repeatedly carried on to the newer generations. 

In fact, it is not difficult to find such a figure if you look back on human life. Except 
for a particularly thoughtful minority or some that are immature, the average children are 
insensitive to the sacrifices of parents who protect and bring them up to be mature human 
beings until they have had enough life experience to grow mature. They take the things 
their parents pay with their own lives and offer them for granted and only enjoy the sweet-
ness of life. Like the Obaek-janggun, who said the porridge which their mother fell in 
was appetizing. 

The epiphany strikes without warning. One day, the children realize that the faces of 
their parents have become full of wrinkles. Their parents' strong arms which kept them 
safe have lost their strenght. And then the children think, ‘How come they've gotten so 
old?’ when they see their parents in that condition. There are other moments of enlight-
enment. After working hard for their children, the parents look at their exhausted selves 
and find the reflection of their own parents in their eyes. Or as they reflect on their mem-
ories of their parents that already have passed away, they realize that most of their parents' 
young days are spent on them. As soon as they realize that their parents willingly became 
nutriments to raise them, the children think, ‘Oh, I have lived on the flesh and blood of 
my parents!’. Just like how the Obaek-janggun who found the bones of their mother at 
the bottom of the pot did. 

Such enlightenment shocks the children. They shed tears, blaming themselves for 
living without paying attention to the sacrifices of their parents. Then the children promise 
to repay their sacrifices and love for the rest of their parents' lives. However, they forget 
their promise as they live a busy life. The parents pass away after the constant realization 
and forgetfulness. There are also cases where the moment of enlightenment comes to the 
children after their parents have already passed away. There is no way to repay the parents 
anymore, and the child's regrets and sorrow remain forever. The children think of their 
parents' lives whenever they feel sad and regretful. They dwell on the sacrifices and the 
love they gave them. They start recalling their parents’ words and habits and start mim-
icking their ways of doing things. They recall the beliefs and values that their parents 
have shown through life and promise that they will never forget what their parents left 
behind. So the life of the parent is engraved and inherited in the body and spirit of the 
child. Eventually, the image of the Obaek-janggun who became engravings of their moth-
er's spirit and succeeded her as the guardians of Jejudo island, mirrors none other than the 
image of us living here. 

As such, the cannibalistic motif in “the myth of Seolmundae-halmang and Obaek-
janggun” functions as a mythical symbol that embodies the principle of the generational 
inheritance of human reality. In fact, cannibalism as a symbol of the generational inher-
itance in the world of myths and religions is not unfamiliar. In many religions, a symbol-
ically modified form of cannibalism is being performed as a rite for the succession of 
religious ideologies. As a typical example, the Eucharist of Christianity is widely prac-
ticed around the world. The purpose of this rite is to remind people of the death and res-
urrection of Jesus to save mankind by consuming unleavened bread and wine that 
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symbolizes the flesh and blood of Jesus. Christians think of his sacrifices by participating 
in the Eucharist and eating Jesus, which is symbolized by bread and wine. They reaffirm 
what Jesus has shown and the doctrines he has asked for as indicators of their lives. In 
addition, a ritual where people purchase a food that symbolizes God’s body and eat it to 
unite with him, can be confirmed through customs of various people around the world.9 

Now, let's move on to the story about “the myth of Seolmundae-halmang and Obaek-
janggun.” It has already been shown in this myth that the image of the Obaek-janggun 
who ate their mother and turned into rocks, represents the principle of the generational 
inheritance of human reality. If so, what kind of religious function does it have for Jejudo 
island’s mythology enthusiasts to ascertain the principle of generational inheritance of 
human reality through this myth? The residents of Jejudo island reaffirmed that Seolmun-
dae-halmang’s spirit was inherited by her sons who are in Yeongsil through mythology. 
This makes people realize that Seolmundae-halmang’s will is exerting influence through 
her sons. Eventually, as the family of Jejudo island that the Obaek-janggun protect, they 
realize that they have the mission of inheriting Seolmundae-halmang. 

Then, what is Seolmundae-halmang’s will that Jejudo residents should inherit? We 
already know what she wanted to achieve but couldn’t. It’s the connection with the land. 
Jejudo island, which has geographical limitations of an island, cannot achieve material 
and cultural development if it does not interact with mainland. Looking back at the afore-
mentioned stories, the image of Seolmundae-halmang who couldn’t wear the underwear 
represented the limits of Jejudo island as an isolated island as she failed due to lack of 
materials even though she wanted to make the underwear with the help of the entire peo-
ple of Jejudo island. In order to escape the limitations of being tied to the land, and to 
encompass the sky, land and sea of Jejudo island, Seoulmundae-halmang chose to die and 
turned into a spiritual being. In the end, her will is to actively interact with mainland and 
develop the culture of Jejudo island.  

Her will was successfully inherited by the people of Jejudo island. Throughout its 
long history, the people of Jejudo island have constantly interacted with the surrounding 
countries, accepting various cultures and developing their own culture. It is the presence 
of foreign gods who have been ordained as the gods of Jejudo island that show such traces 
in a single way. As mentioned earlier, the gods who are the subjects of the ritual in Yeong-
dueng gut are the seven gods who came from the Jiangnan 江南 region of China. In 
addition, various foreign gods from the Korean Peninsula and Japan, etc that can be found 
in various mythological materials are accepted as Jejudo island’s gods (Heo, 2016, p. 7-
41). Considering that the influx of foreign religious beliefs means the influx of foreign 
cultural assets, it is understandable how the residents in Jejudo island were trying to de-
velop Jejudo island's products and culture by interacting with various cultures around 
them. In this regard, not only does “the Myth of Seolmundae-halmang and Obaek- 
janggun” convey the principle of generational inheritance through the cannibalistic mo-
tifs, but also displays a strong mythic power in its religious function that makes people of 
Jejudo island inherit the will of the Seolmundae-halmang. 

Ⅳ. Conclusion 
The purpose of this study was to find the meaning of cannibalism, which is the main 

motif of the narrative, through “the Myth of Seolmundae-halmang and Obaek- janggun” 
of Jejudo island in Korea. This is about the question of why Seolmundae-halmang, the 
goddess of creation of Jejudo island, died in a mysterious way, and the shocking story of 
her sons eating the body was created and passed on. As a result of a anthropological study, 
it was confirmed that the cannibalistic motif in this myth is the result of the primitive 
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mythology enthusiast group’s endocannibalism concept being reflected in the process of 
generational inheritance from Seolmundae-halmang to Obaek-janggun. Furthermore, 
through the process of analyzing the narrative as a context of being a mythical symbol, it 
was revealed that the cannibalistic motif in this myth embodies the principle of inheriting 
the generation of human life in real life, in which a child who grew up and led a life based 
on the sacrifices of his parents and inherited the lives of them after becoming aware of 
the sacrifices of his parents for him at some point. It was also confirmed that such a prin-
ciple of succession of the archetypal generation ensured the religious function of Jeju 
people who enjoyed “the Myth of Seolmundae-halmang and Obaek- janggun” to inherit 
the will of Seolmundae-halmang 

Although many studies have been conducted on “the Myth of Seolmundae-halmang 
and Obaek- janggun” in Korea, there has been no proper discussion on what the canni-
balistic motif in the myth means. Hence, this study is highly significant as it is the first 
product to get the bottom of the function and meaning of the cannibalistic motif in the 
myth. This fully reveals the meaning and value of Seolmundae-halmang myth, which is 
of great value in folklore, culture, anthropology and literature, as the major myth of Ko-
rea. 

In fact, while Korea has abundant mythological materials to match its 5,000-year-
old history, Korean mythologists are not yet very interested in contributing to the field of 
international academic exchanges with their materials or research results. As a result, Ko-
rea's mythological materials, which are quantitatively and qualitatively abundant and va-
luable, are not receiving the attention they deserve internationally. Feeling sorry for such 
a situation, I sincerely hope that this study can serve as a stepping stone for the internati-
onalization of Korean mythology researches. 
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NOTES 
1. “Gubi seolhwa-e natanan sikin motif-ui yangsang-gwa uimi yeongu” (A Study of the Aspect and Meaning of 

Cannibalism Motif in Korean Folktales). Master’s thesis, Konkuk University. It explains the nature of cannibalistic 
motifs in various Korean tales and some analyses were made on the cannibalistic motifs in the transmission of 
Seolmundae-halmang and Obaek-janggun. However, it is regrettable that the meaning of cannibalism was percei-
ved here as an abstract concept of `energy exchange` and there was no in-depth analysis of the mythological 
meaning. (Lee, 2017). 

2. The term "halmang" used in the name refers to "grandmother" or “elderly woman”, as a common Korean noun. In 
mythology, however, “halmeoni” or “halmang” usually refers to a woman with divine existence. Although there 
has been no discussion on what the name " Seolmundae " means, assuming that the name is made up of Chinese 
characters in accordance with Korea's general naming conventions, it is possible to guess that Seolmundae(設文
大) means "the great goddess of civilization." 

3. “Oruem” is a term that is a part of the dialect of Jejudo Island that refers to a parasitic volcano located near Hallasan 
mountain. There are 368 Oruems in Jeju Island.    

4. The word “janggun” in “Obaek- janggun” is a common noun in Korean language and it means “the commander 
of the military”. However, in the system of Korean Shamanism, it is also used as an honorific title for the divine 
man. 

5. It refers to the southern part of the changjiang 揚子江 (yangtze river) in China. 
6. Jejudo island has sanctums named Dang in each village and they hold a memorial service for the village's guardian 

deity called Dangsin. Such shamanistic rituals are called Danggut. 
7. It was only about ritual cannibalism, hunger in disaster situations or cannibalism as a crime were not discussed. 
8. It's the failure of bridge motif that raises the need for Seolmundae-halmang to break away from the constraints as 

a terrestrial being. The lack of clothing and silk, for example, is indicative of her existential deficiency. Her inabi-
lity to connect with the Korean Peninsula, which is the main land, indicates her existential limitations that were 
tied to Jejudo island. As a result, she was able to escape the limitations of her body and became a high-level being, 
subjugating the sea that connects the mainland with Jejudo island. 
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9. Refer to James George Frazer. 1985. The Golden Bough. New York: Collier Books: 578-593 for the information 
about cannibalism in the rites of the people all around the world. 
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ÖZ 
Altay Şamanizminde mühim bir rol oynayan ve esasında eski ölüye tapınma ile ilişkili olan atalar kültü, 

hem Güney Sibirya’da hem de Kore yarımadasında güçlü bir biçimde yaşatılmakta ve bu külte dair uygulama-
lar tarihte ve günümüzde önemli benzerlikler taşımaktadır. Özellikle cenaze ve anma törenlerinde ölünün 
mezarının, mezar heykelinin ya da tasvirinin kanlı veya kansız kurbanlar sunularak beslenmesi yoluyla ruhun 
teskin edilmesi uygulaması, geçmişte olduğu gibi içinde bulunulan XXI. yüzyılda da Şamanizmi yaşatan 
Koreliler ve Sibirya Türkleri arasında hâlâ sürdürülmektedir. Bu sebeple eski Türk ve Kore-Jeju mezar hey-
kellerinin tarihlendirilmesi ve esas yapılış amaçları farklı olsa da bu çalışmada her iki heykel grubu Şamanik 
atalar kültü içerisinde yorumlanmıştır. Jeju Adası’ndaki mezar heykelleri sıklıkla taşıdıkları nesnelere ya da 
ellerinin konumuna göre sınıflandırılmaktadır. Örneğin eller çaprazlanmışsa bu heykelin mezarı koruyucu 
işlev gördüğünü gösterirken, eller nazikçe birleştirilmişse bu heykelin ölüye hizmet etmek için orada olduğu 
anlamını taşımaktadır. Eğer heykel elinde bir yelpaze ya da fırça tutuyorsa bunun Konfüçyüsçülüğün bir etkisi 
olduğu, kılıç, mızrak ya da yarasa taşıyorsa mezarı koruduğu; elinde mektup varsa bunun da torunlarının 
geleceği için temennilerde bulunan merhumun düşüncelerinin bir yansıması olduğu ifade edilmektedir. Fakat 
heykellerin elinde kuş, yılan ya da balık gibi hayvanlar da olabilmektedir ve bu motifler Kore halkının en eski 
inancı olan Şamanizm kaynaklı görülüp birer totem olarak değerlendirilmektedir.  Heykellerin kaşık, şarap 
kadehi ya da şarap şişesi taşırken tasvir edildikleri de tespit edilmiştir. Bunlar ise tartışmasız doğrudan ölen 
kişinin ruhunun beslenmesi uygulamasını göstermektedir. Ancak Kore’de çeşitli araştırmacılar ölüye öbür 
tarafta hizmet edecek insanları temsil eden Jeju Adası mezar heykellerini Şamanizm yerine Konfüçyüsçülü-
ğün ön planda olduğu Orta Joseon Dönemi’nde yapılmış oldukları için tamamen bu inanç sistemi ile yorum-
lamaktadırlar. Bu çalışmada ise Jeju Adası heykelleri ile eski Türk mezar heykellerinin elinde ölünün beslen-
mesi amacıyla kadeh ya da kâse şeklinde nesnelerin tasvir edilmiş olmasının Şamanik bir ortaklık olduğu 
görüşüne varılmıştır. Eski Türkler ve Koreliler arasında mezar heykelleri aracılığıyla ölünün beslenmesi 
uygulamasının kaynağı olarak arkeoloji ve etnografya verilerine göre sahip olduğu en az 40.000 yıllık geçmiş-
le Konfüçyüsçülük ya da Budizmden daha eski bir inanç sistemi olan Şamanizmin gösterilmesi, metodolojik 
olarak daha uygun görülmüştür. Bu doğrultuda Kore'deki birçok dini hareketi veya sosyal fenomeni anlama-
nın en iyi yollarından birinin Şamanizmi anlamak olduğunu belirten bilimcilerin ifadelerinden yola çıkılarak 
yarımadada Budizmin ve Konfüçyüsçülüğün Şamanizmden etkilenmiş olduğu ortaya koyulmaya çalışılmıştır. 
Ayrıca Jeju mezar heykellerinin de içinde bulunduğu anıt ve totemlerin temelde Şamanik birer kült nesnesi 
olması, atalar kültü dâhilinde cenaze uygulamalarına hizmet etmeleri dışında farklı dinlerden kişi ve kuruluş-
ların tutumlarıyla da açıklanmaya çalışılmıştır.  

Anahtar Kelimeler  
Türk, Kore, Jeju, Şamanizm, mezar heykeli. 

 
ABSTRACT 

 The cult of ancestors which plays an important role and essentially is associated with the worship of 
the ancient dead in Altai Shamanism, is strongly maintained both in South Siberia and in the Korean peninsu-
la. The practices related to this cult, on the other hand, have significant similarities in history and today. 
Especially the practice of appeasement of the soul by offering blood or bloodless sacrifices and feeding the 
grave, grave statue or image of the deceased in funeral and commemoration ceremonies, is still perpetuated 
among Koreans and Siberian Turks who keep Shamanism alive in the 21st century, as in the past. For this 
reason, although the dating of the old Turkic and Korean-Jeju grave statues and their main construction pur-
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poses are different, both groups are interpreted within the Shamanic cult of ancestors in this study. Grave 
statues in Jeju are often classified according to the objects they carry or the position of their hands. For exam-
ple, if the hands are crossed, this indicates that the statue is protecting the tomb, while if the hands are gently 
joined, it means that this statue is there to serve the dead. It is stated that if the statue is holding a fan or brush, 
it is an influence of Confucianism; if it carries a sword or spear, it protects the grave; if he has a letter in his 
hand, it is a reflection of the thoughts of the deceased who made wishes for the future of his grandchildren. 
However, there may also be animals such as birds, snakes or fish in the hands of the statues, and these motifs 
are considered as totems, originating from Shamanism, the most ancient belief of the Korea. It has also been 
determined that the statues are depicted carrying a spoon, wine glass or bottle, and these directly show the 
practice of feeding the soul of the deceased. Since Jeju statues were made in the middle Joseon period, when 
Confucianism rose, various researchers interpret these statues, which represent people who will serve the dead 
on the other side, with this belief system instead of Shamanism. Despite this, it is concluded that it is a Sha-
manic similarity that goblet or bowl-shaped objects were depicted in the hands of Jeju and old Turkic tomb 
statues to feed the dead. It was found more appropriate methodologically to show Shamanism as the source of 
the practice of feeding the dead through tomb statues among the ancient Turks and Koreans. Because accord-
ing to archaeology and ethnography, this belief is at least 40,000 years old and older than Confucianism or 
Buddhism. For this purpose, it has been tried to reveal that Buddhism and Confucianism in the peninsula were 
influenced by Shamanism, based on the statements of scientists who argue that one of the best ways to under-
stand many religious movements or social phenomena in Korea is to understand Shamanism. In addition, the 
fact that the monuments and totems, including the Jeju tomb statues, are basically Shamanic cult objects, have 
also been tried to be explained by the attitudes of people and organizations from different religions, apart from 
serving funeral practices within the cult of ancestors.  

Keywords  
Turkic, Korean, Jeju, Shamanism, grave statue. 
 
Giriş 
Doğu Asya'da eski zamanlardan beri, doğaüstü varlıkların insan dünyasında canlı-

larla bir arada bulunduğuna inanılmaktadır. Buna göre göğün veya evdeki mutfağın 
tanrısına kadar insanların yaşadığı her yerde ayrı bir sorumlu güç vardır. Bu makalenin 
odak noktalarından birini oluşturan Kore’nin Jeju Adası heykellerinin yorumlanmasında 
sıklıkla başvurulan ve esasında Kore Şamanizmine eklemlenmiş olan Konfüçyüsçülükte 
de tanrıları gök tanrısı (天神) yer tanrısı (地神) ve ölen insanların ya da ataların ruhları 
yani ata tanrılar (鬼神) olarak üçe ayırmak mümkündür. Konfüçyüsçülükte Orta Doğu 
kökenli Semitik dinlerde olduğu gibi her şeyden önce tek başına var olan bir tanrı dü-
şüncesi yoktur; aksine tanrı, nesnelerin doğasında bulunan gizemli ve ilahî enerjidir. Bu 
nedenle Konfüçyüsçülükte nesnelerin sayısı kadar tanrı olduğu ileri sürülebilir (Lee 
2011: 480). Söz konusu düşünceye göre insanlar da ölümle birlikte tanrı haline gelmek-
tedir; ancak öncelikle öldükten sonra kendisi için düzenlenen anma töreninin öznesi 
olmaları gerekmektedir. Bu durum, bir çocuğun yetişkinliğe adım atmasından farksız 
görülmekte ve bu tören, herkesin geçmek zorunda olduğu bir eşik kabul edilmektedir 
(Lee 2011: 482). 

1. Atalar Kültü ve Ruhların Beslenmesi 
Kore’nin Goryeo Hanedanlığı'nda ataları anmak için düzenlenen törenler Budizm 

etkisiyle tapınaklarda gerçekleştirilirken, Joseon Hanedanlığı’nda Budizm'den Konfüç-
yüsçülüğe geçiş nedeniyle ritüel alanları da tapınaklardan günlük yaşamın geçtiği evlere 
taşınmıştır. Konfüçyüsçülükte ölenin ruhunun hayattayken yaşadığı eve geri döndüğüne 
inanılmaktadır. Bu sebeple cenazenin gömülmesinin ardından hazırlanan ve ölen kişinin 
ruhunun yeni bir bedene yerleşmesini temsil eden ağaçtan bir tablet üzerine ölünün adı 
yazılmaktadır. Ardından bu yazıt, ölünün evine getirilerek evdeki kutsal mekâna yerleş-
tirilmektedir (Lee 2011: 488-489). Bu pratik, Şamanizmde olduğu gibi “ölen kişilerin 
ruhlarının, yaşayan insanlarla bir arada var olduğuna” (Yoo 2004: 6) inanıldığının bir 
göstergesidir. 
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 Yukarıda Kore’de Konfüçyüsçülüğün Şamanizm ile birleştiği ifade edilmiştir. Bu 
sebeple atalar kültünün esas olarak Şamanizm temelli olduğu düşüncesinden yola çıkıla-
rak benzer inanış ve uygulamalar, Şamanlığı günümüzde de yaşatan Türk halklarından 
Hakaslarda aranmıştır. Kore’de ailenin ata ruhlarıyla bir arada bulunmasına imkân ve-
ren söz konusu ağaç tabletlerin ve çalışmanın ilerleyen bölümlerinde incelenecek olan 
mezar heykellerinin Türk halklarındaki karşılığı olarak ise periyodik kurban ritüelleriyle 
beslenen ve yine ölen kişinin somut varlığının devam etmesini sağlayan ev içinde sak-
lanan ve mezarların ya da anıt mezarların yakınlarına dikilen antropomorfik tasvirler 
görülmüştür. Tryjarski’nin “kutsal putlar” (2012: 392) olarak gördüğü bu tarz tasvirler, 
Butanayev’e göre Güney Sibirya’da eski Türk döneminden çok daha önce, Tagar Dev-
ri’nde ortaya çıkmıştır (1996: 180). Vadetskaya ise Baykal bölgesindeki ve Krasno-
yarsk’taki Bronz Çağı mezarlarından da Altaylıların “ocağın koruyucusu” olarak gör-
dükleri bu figürlere benzer kuklalar çıkarıldığını ifade ederek Butanayev’in öne sürdüğü 
tarihi daha da eskilere götürmüştür (1981: 67-68).  

 Türklerin evlerindeki ağaçtan ya da çeşitli nesnelerden yontularak yapılmış “kü-
çük put ve heykeller” (Yörükân 2006: 23), tarih boyunca pek çok seyyahın dikkatini 
çekmiş; aileden biri öldüğünde onu temsil eden bir suretin evde saklanması uygulama-
sından Ebu’l Gazi Bahadır Han da bahsetmiştir (Günay ve Güngör 2015: 63). XIII. 
yüzyılda Marco Polo da aynı putları Moğollarda görmüş ve bu tasvirlerin evde nasıl 
beslendiklerini şöyle anlatmıştır: “Bunlar öğle ve akşam yemeğine geldiklerinde ilk 
önce ufak bir yağlı et parçası almakta, tanrının ve kendi kadınlarıyla oğullarının ağzına 
sürmekte” (Roux 1999: 210).  

Orta Çağ’da Türk halkları arasında yaygın olduğu tespit edilen ve atalar kültünden 
kaynaklanan bu uygulamanın etnografik dönemde de devam ettiği anlaşılmaktadır. 
Nitekim Alekseyev de dindar Sibirya Türklerinin evlerinde şaman ataların suretlerini 
sakladıklarını kaydetmiştir (2013:106). Hakasların tös dedikleri bu tasvirler için hazırla-
nan ayrı bölmelere tösib yani “tös evi” adı verilmekteydi (Butanayev 1986: 91). Aynı 
şekilde Moğol Şamanizmini ele aldığı çalışmasında Banzarov da bu ata tasvirlerine 
ilişkin olarak, bir kişi öldüğünde onun çocukları ve kardeşlerinin, ölene benzeyen bir 
figür yontup bunu evlerinde muhafaza ettiklerini ve evde pişen ilk yemeği önce ona 
sunduklarını kaydetmiş; ayrıca onu öperek “bu bizim sevdiğimiz kişinin tasviridir,” 
sözleriyle tapındıklarını ifade etmiştir (1891: 30-31).  

Gerçekten de yaşamın sürdürülmesi için bir gereklilik olan yemek, Türk halkları 
arasında ölülerin gömülmesi sırasında yapılan törenlerde olduğu gibi belirli dönemlerde 
anılması için evde/mezarlıkta düzenlenen törenlerin de en göze çarpan özelliklerinden 
biridir. Nitekim VIII. yüzyıl runik metinlerinde cenaze ya da yas töreni anlamında karşı-
laşılan bir kelime olan yog, XI. yüzyıla gelindiğinde Kaşgarlı tarafından da ölü gömül-
dükten sonra 3 ya da 7 gün içinde verilen yemek olarak açıklanmıştır (2005: 699). Gö-
rüldüğü üzere eski Türkçe metinlerde cenaze töreni anlamında kullanılan bu kavram, 
esasında katılanlara ve ölenin ruhuna yemek verilmesi uygulamasının etrafında şekil-
lenmektedir. Farklı kültürlerden seyyahlar, tarihçiler, misyonerler ve elçiler de bu gele-
neğe dikkat çekmişlerdir. Örneğin, Romalı tarihçi Iordanis, MS V. yüzyılda Hun hü-
kümdarı Attila’nın cenaze töreninde Hunların yemek dağıttıklarını kaydetmiştir (Okutan 
Davletov 2021: 221, Mierow 1915’ten). Çin kaynaklarında da Türklerde biri öldüğünde 
tüm akrabaların koyun ve at kestiklerinden bahsedilmektedir (Taşağıl 1995: 98). X. 
yüzyılda İbn Fadlan da Oğuzların ölenin ardından mutlaka hayvan kurban ettiklerini 
ifade etmiştir (Okutan Davletov 2021: 222-223). Günümüz Hakasları arasında da yeme-
ğin dâhil olmadığı bir cenaze ya da anma törenine rastlanamamaktadır. Hatta Hakas 
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mezarlıklarında bu ritüeller için yapılmış masalar bulunmaktadır. Görüşme yürütülen 
Hakas Şaman Tatyana Kapichnikova da ölenin alt dünyaya çıkacağı yolculuktan önce 
mutlaka beslenmesi gerektiği için ölene bir masa kurulduğu, cenazeye gelenlerin yanla-
rında yiyecek ve içecek getirdiği bilgisini paylaşmıştır (Okutan Davletov 2021: 218-
225). Özkan, tanrılar ve ata ruhları gibi kutsalların bu şekilde beslenmesi uygulamasını 
“lütuflarını kazanmak için onları yemeğe davet etmek” olarak değerlendirmektedir 
(2003:24). Aynı şekilde Banerji de yemeğin sadece açlığı gidermekte ve bir şölen ya-
ratmakta değil, aynı zamanda insan yaşamı üzerinde her açıdan etkili olduğuna inanılan 
kutsal güçlerin yatıştırılmasında da başvurulan bir ritüel aracı olduğunu belirtmektedir 
(2003: 82).  

Türk halklarında tarihî kaynaklar aracılığıyla yüzlerce yıl boyunca takip edilebilen 
ata ruhlarının beslenmesi uygulaması, Altay halklarında ortak bir inanışın sonucu ortaya 
çıkmış uygulamalardan olmalıdır. Nitekim XII-XV. yüzyıllar arasında İç Asya’ya gelen 
gezginler ve misyonerler, Tatar olarak bahsettikleri halklarda ölen kişinin önüne et ve 
süt olan bir masa kurulduğunu söylemektedirler (Katanov 2004: 57). XIII. yüzyılda 
Plano Carpini de benzer şekilde Moğollar arasında önemli bir kişi öldüğünde ölen için 
et ve kımız koyulan bir masa hazırlandığını belirtmektedir (Ayan 2015: 50-51). Ural 
halklarından Mansilerde de ölünün önüne çeşitli yiyeceklerin bulunduğu bir masa ko-
yulmakta ve ruhun beslenmesi sağlanmaktadır (Okutan Davletov 2021: 218-225, Rom-
bandeyeva 1993’ten). 

Geleneksel dini Şamanizm olan Altay halklarından Korelilerin Joseon Hanedanlı-
ğı'nda ön plana çıkan Konfüçyüsçülükte de anma törenlerinde atalara yiyecek sunma 
uygulaması devam etmiştir. Kore’de bu ibadet sırasında prosedür, ataların ruhlarının 
çağırılması, yemek servisi, alkollü içki ikramı şeklinde ilerlemektedir. Ataların ruhları-
nın çağırılması aşamasında ruhu çağırmak için tütsü yoluyla yayılan aromatik kokular 
ve bir kâseye dökülen alkolü içki kullanılmaktadır (Kim 2013: 76). Ölü için kurulan 
sofrada yemek olarak ise Kore şiş kebabı, balık, erişte, haşlanmış sebze ve Kimçi bulu-
nabilmektedir (Yoon 2007: 84). Burada dikkat çekici olan ise yaşayan insan için kuru-
lan sofranın aksine ölü için hazırlanan sofrada pilav tabağının, ortada duran kaşığın 
soluna yani batısına, çorba kâsesinin ise kaşığın doğusuna yani sağına konumlandırıl-
masıdır (Yoon 2007: 84). Bu uygulama, Türk Şamanizminde alt dünyanın ters yön 
kabul edilen batıda bulunduğu ve oradaki yaşamın orta dünyadakinin tersi olduğu inancı 
sebebiyle cenaze ve anma törenlerinde gerçekleştirilen mezar tavaflarının güneş yönü-
nün tersine yapılmasını hatırlatmaktadır. Mezar eşyalarının da eski Türk döneminden 
itibaren mezarlara tahrip edilerek koyulması da aynı inanıştan kaynaklanmaktadır (Oku-
tan Davletov 2021: 191, 218). 

Kore’de ölüm yıldönümünde yapılan ve yukarıda bahsedilen törene jesa adı veril-
mektedir. Ata ruhu anıldıktan sonra ise törene katılanlar hep birlikte yiyip içmektedirler 
(Park 2016: 34). Şamanizmi günümüzde de yaşatan Sibirya Türklerinden Hakasların 
ibǐrǐg adını verdikleri anma törenleri de köyden köye veya aşiretten aşirete farklılıklar 
göstermekle birlikte ölümün ardından 3, 7, 20, 40. günler ile 6. ay ve 1. yılda düzenlen-
mektedir. Bu anma törenlerinde de cenazede olduğu gibi bir masa kurulmakta, ateş 
yakılıp içine yiyecek ve alkollü içki ile süt ya da çay gibi içecekler atılarak ölünün ruhu 
beslenmektedir. Ardından törene katılanlar da bu masada yiyip içmektedirler (Okutan 
Davletov 2021: 318-319). Bu sebeple esasında Şamanizm kaynaklı olan ölüm ile ilgili 
pek çok inanış ve uygulama gibi ölü aşı geleneğinin de içinde bulunulan XXI. yüzyılda 
Kore ve Hakas kültürlerinde hâlâ güçlü bir biçimde sürdürülmekte olduğu gözlemlene-
bilmektedir. 
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2. Eski Türk ve Kore-Jeju Mezar Heykelleri 
Literatürde ölüler için yapılan cenaze törenlerinin genellikle iki ana amaca hizmet 

ettiğine dair yorumlar dikkat çekmektedir. Buna göre ilk aşamada ölü bedenden bir an 
önce kurtulmak, ruhu bedenden ayırarak bu dünyayı unutmasını ve tamamen öbür dün-
yada kalmasını sağlamak ön plandayken, ata tapınımının ortaya çıktığı ikinci aşamada 
ise ölülerle bu dünyada yaşayanlar birbirine bağlanmaya çalışılmaktadır. Bu adımda 
ölünün adı yaşatılırken ruha bu dünyada varlığını sürdürebileceği bir yer sağlanmakta 
ve ölüyü anmak için zaman ve para harcanmasını da gerektiren çeşitli yöntemlere baş-
vurulmaktadır (Park 2008: 14-16). Bu durum, ölümü kabul etmediği için geride kalanla-
ra zararı dokunabileceğine inanılan yeni ölüye karşı hissedilen korkunun, yerini zaman-
la ata statüsüne ulaştığı için saygı duyulan eski ölüye tapınmaya bırakmasıyla ilişkilidir 
(Okutan Davletov 2021: 297). Eski Koreliler için de cenaze, bu dünyadaki hayatı sona 
eren ölülerin ruhlarının yeraltı dünyasına yemek ve gerekli eşyalarıyla güvenli bir şekil-
de varıp yeni bir hayata başlaması için geride kalanların düzenledikleri bir törendi (Park 
2008: 48).  

Standart Korecede mezar anlamına gelen mudeom, ölenleri gömmek için yapılan 
bir yer olmasının yanı sıra ailenin sosyal statüsünü temsil eden bir anıttı ve geleneksel 
Kore düşüncesine göre bir mezar ne kadar büyükse orada yatan kişinin sağlığındaki 
otoritesi de o kadar sağlam olmalıydı (Kim 2007: 37). Kore’de Üç Krallık1 döneminin 
hükümdarları da İskit-Tagar kağanları ve eski Türkler gibi siyasi ve sosyal statülerini 
göstermek ve bu dünyadaki yaşamlarını alt dünyada da sürdürmek umuduyla mezar 
yapıları için büyük çaba sarf etmişler ve görkemli kurganlar yaptırmışlar, yaşarken 
sahip oldukları değerli eşyaları bu kurganlarda yanlarına almışlardır. Fakat Altay Şama-
nizmine uygun olarak dekore edilmiş bu mezarlar, Budizm'in Kore’de yaygınlaşmasıyla 
birlikte yavaş yavaş kaybolmaya başlamıştır (Park 2008: 53-54). Bununla birlikte birer 
anıt görevi gören mezarların çevresinin taş heykellerle süslenmesi uygulaması ise farklı 
inanç sistemleriyle birlikte gelişerek devam etmiştir. 

Jeju’daki mezar heykelleri, Şamanik taş kültü bağlamında değerlendirilebilecek 
olması sebebiyle bu çalışmanın odak noktalarından biri olarak seçilmiştir. Volkanik bir 
bölge olan Jeju Adası’nda taş, sağlamlığı ve kalıcılığı nedeniyle çeşitli amaçlarla kulla-
nıldığı gibi Kore Şamanizminde de çok önemli bir yere sahiptir. Öyle ki bölgede rüzgâr 
tanrısı gibi pek çok tanrının yanı sıra taş tanrısı da vardır (Lee 2011: 258). Aynı şekilde 
mezarları süsleyen heykeller de Şamanizmde taşın sonsuz yaşam sembolü olarak gö-
rülmesi sebebiyle taştan hazırlanmıştır. Eski Türkler de aynı Şamanik düşünce sebebiyle 
taş anıtlarını bengü yani ebedi sıfatıyla nitelemişlerdir. Benzer şekilde Uygur kağanı 
Moyan Çor’un Taryat yazıtının batı yüzündeki kalıcı olma temennisi, Aydın’ın (2018: 
44-45) şu okumasında da görülebilir: Bıñ yılık tümen künlük bitiğimin belgümün bunta 
yası taşka yaratıtdım “Bin yıllık on bin günlük yazıtımı ve damgamı burada yassı taş 
üzerine yazdırttım”. 

Bu ortak düşünce yapısına bir diğer örnek olarak Jeju’da mezarlara verilen ad gös-
terilebilir. Dikkat çekicidir ki söz konusu adada mezar için mudeom yerine san kelimesi 
kullanılmaktadır ve bu kelimenin esas anlamı dağdır. Kurgan tarzındaki bu geleneksel 
mezarların şekil itibarıyla dağa benzemesi sebebiyle bu ad kullanılmaktadır. Bu gelenek 
Altay halkları için eski bir Şamanik uygulama olmalıdır, Nitekim Çin kaynaklarında 
Türklerin mezarlarının dağ biçiminde olduğu kaydedilmiştir. Alan araştırmaları sırasın-
da Sibirya Türklerinden Hakasların da mezara gitmek anlamında tağzar sığarğa yani 
“dağa çıkmak” ifadesini kullandıkları ve mezarlarını yüksek yerlere yaptıkları görül-
müştür. Mezarların düzlükte bulunduğu durumlarda dahi mezarlığa gitme eyleminin 
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aynı şekilde tağzar sığarğa ifadesiyle karşılanmasını, ölüleri yüksek ya da dağlık alan-
lara gömme uygulamasının halkın bilincindeki bir yansıması olarak değerlendirmek 
mümkündür (Okutan Davletov 2021:170). 

Jeju’da san denen bu mezarlar koruyucu olarak görülen çeşitli taş heykellerle çev-
relenmekteydi (Bkz. Resim 1). Bu antropomorfik heykellere dongjaseok (童子石),  
dongjasang (童子像, çocuk figürü), jijsin (地神, yer tanrısı) ve jaseok (子石, çocuk 
taşı) gibi adlar verilmektedir. Ancak bunlar arasında en çok kullanılan ad dongjaseok 
olmuştur (Kang 1992: 174). 

 

Resim 1. Jeju mezarlarından biri, Juyeong Jang, Jeju Adası, Güney Kore, 24.10.2020 
Dongjaseok kavramının içinde çocuk ve hizmetçi ya da köle anlamlarına gelen 

dong kelimesi bulunmaktadır. Buradan türeyen dongja kelimesi ise erkek hizmetçi an-
lamına gelmektedir. Ancak daha sonraları dongjaseoklar adada popülerleştikçe cinsiyete 
bakılmaksızın yapıldığı anlaşılmaktadır (Choi ve Kim 2018: 44). Boyları 50 cm ile 1 
metre arasında değişebilen dongjaseoklar ölüye hizmet ediyormuş gibi görünmesi için 
beli hafif bükük ya da iki elini önünde kibarca birleştirmiş şekilde yapılmakta ve mezar-
ların yanlarına yerleştirilmekteydi (Lee 2009: 45). Jeju’da dongjaseok dikme geleneği, 
Joseon döneminde XV-XVII. yüzyıllarda başlamış, XVIII-XIX. yüzyıllarda gelişmiş ve 
bu tarihten sonra ise yaygınlığını kaybederek XX. yüzyılda tamamen terk edilmiştir. 
Jeju’daki bu heykeller, Kore’nin diğer bölgelerinde bulunmadıkları için adaya özgü 
atalar kültünün bir ürünü olarak değerlendirilmektedir (Choi ve Kim 2018: 44). Bunlar 
oyma yöntemleri, taşın cinsi gibi özellikler bakımından da Kore Yarımadası'nın diğer 
bölgelerindeki mezar heykellerinden farklılık gösterdikleri için genellikle Jeju dong-
jaseok olarak adlandırılmaktadırlar (Lee 2009: 45). Bunlar Jeju’daki en yaygın antro-
pomorfik taş heykellerdir ve mezarların hepsinde olmasa da genel olarak büyük mezar-
ların önünde birbirine bakan en az bir çift muhafız vardır (Nemeth 1983: 13). 

Joseon döneminde mezarların çevresine dongjaseok dikme geleneği, kraliyet me-
zarlarındaki taş işçiliği geleneğinin halk arasındaki bir yansıması olarak değerlendiril-
mektedir; çünkü kraliyet mezarlarında kullanılan özel taş heykellerin daha alt sınıftaki 
soylu kişilerin ya da zengin bile olsalar halktan kişilerin mezarlarına dikilmesi izin 
verilmeyen bir uygulamaydı2 (Kim 2007: 30). Bu sebeple kraliyet mezarları görkemli 
taş heykellerle dekore edilirken halktan kişilerin mezarları için daha küçük boyutlarda 
ve farklı özelliklerde taş heykeller tercih edilmekteydi. Zenginlerin yaptıkları bu taş 
heykeller erken dönemlerde oldukça detaylıydı; ancak Orta ve Geç Joseon Dönemi’nde 
gerçek proporsiyonlar yavaş yavaş yok olmuş ve ortaya Jeju’nun ünlü figürleri çıkmıştır 
(Lee 2009: 46).  
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Kore yarımadasındaki mezar heykellerinin çoğunda giysiler ve vücutlar çok detaylı 
bir şekilde gösterilirken, Jeju Adası’ndaki mezar heykelleri yerli insanlar tarafından 
yapıldığı için bu taşlar ustalık bakımından daha zayıf olarak nitelenmiştir; çünkü genel-
likle heykellerin baş kısımlarına odaklanmakla yetinildiği görülmektedir (Lee 2008: 
123). Jeju taş heykelleri, dikildiği dönem ve yapılış amaçları bakımından eski Türk 
mezar heykellerinden farklı olsa da öbür dünya inanışları ve atalar kültü ile ilgili olma-
sının yanı sıra üslup bakımından da eski Türk mezar heykellerine benzemektedir. Bu 
konu aşağıda detaylı olarak ele alınmaktadır. 

Kore’de genel olarak dongjaseok adı verilen antropomorfik mezar heykellerinin 
temsil ettiği kişiler ya da meslek grupları çok çeşitlidir. Örneğin mezarın soluna bir âlim 
heykeli, sağına ise bir generalin heykelinin yerleştirilmesi uygulaması, Birleşik Silla 
Dönemi’nde Çin’den alınıp Joseon Hanedanlığı’na kadar devam ettirilmiştir (Kim 2007: 
20-30). Âlim heykeli, Jeju’da da yarımadada olduğu gibi önemsenmiştir. Nitekim ada-
daki en eski ve en yaygın heykel türü budur. Jeju’da 2007 Aralık’a kadar incelenen 
yaklaşık 1100 mezar heykelinin içinde bu gruptan olanların sayısı 800’dür (Lee 2008: 
178). Jeju’daki diğer dongjaseoklar ise sıklıkla taşıdıkları nesnelere ya da ellerinin ko-
numuna göre sınıflandırılmaktadır. Örneğin eller çaprazlanmışsa bu heykelin mezarı 
koruyucu işlev gördüğünü gösterirken, eller nazikçe birleştirilmişse bu heykelin ölüye 
hizmet etmek için orada olduğu anlamını taşımaktadır. Eğer dongjaseok elinde bir yel-
paze ya da fırça tutuyorsa bunun Konfüçyüsçülüğün bir etkisi olduğu, kılıç ya da mızrak 
taşıyorsa mezarı koruduğu; elinde mektup, çiçek ya da müzik aleti varsa bunun da to-
runlarının geleceği için temennilerde bulunan merhumun düşüncelerinin bir yansıması 
olduğu ifade edilmektedir. Fakat dongjaseokların elinde kuş, yılan ya da balık gibi hay-
vanlar da olabilmektedir ve bu motifler Kore halkının eski inancı olan Şamanizm kay-
naklı birer totem olarak değerlendirilmektedir.  Dongjaseokların kaşık, şarap kadehi ya 
da şişe taşırken tasvir edildikleri de tespit edilmiştir (Bkz. Resim 2-3). Bunlar ise doğ-
rudan ölen kişinin ruhunun beslenmesi uygulamasını göstermektedir (Lee 2009: 59-60).  

 

 

Resim 2. Kaşık tutan çift ve tek mezar heykelleri, Juyeong Jang, Jeju Adası, Güney Kore, 24.10.2020. 
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Resim 3. Kadeh tutan mezar heykeli, Juyeong Jang, Jeju Adası, Güney Kore, 24.10.2020. 
 
Bu çalışmada eski Türk ve Kore-Jeju mezar heykellerinin Şamanik bir ortaklığı 

olarak değerlendirilen nitelikler de özellikle cenaze ve anma törenlerinin yeme-içme ile 
ilgili olan bu motifleridir. Eski Türklerin antropomorfik mezar heykelleri, savaşçının 
sağlığında öldürdüğü kişi sayısı kadar dikilen balballardan ve Jeju Adası heykellerinden 
farklı olarak ölene hizmet eden kişileri göstermemekte; doğrudan savaşçılar ya da bey-
lerin ölümlerinin ardından onları temsil eden taştan figürler olarak yapılmakta ve zaman 
içinde yukarıda bahsedilen tösler ile aynı amaca hizmet etmekteydi. Roux, ölen kişinin 
ölümden aylar sonra yapılan cenaze töreninde ölünün heykelinin dikilmesiyle birlikte 
öbür tarafa geçmiş sayılan ölünün artık bir ataya dönüştüğünü ifade etmektedir (Okutan 
Davletov 2021: 304). Ölünün uzun saç örgülerini, küpelerini, kemerini, silahlarını ve 
diğer aksesuarlarını gösterecek biçimde oldukça detaylı yapılabilen eski Türk mezar 
heykellerinin bu çalışma için önem arz eden özelliği ise Jeju heykellerindeki gibi göğüs 
kısmında ellerin arasında kadeh ya da kâse şeklinde nesnelerin tasvir edilmiş olmasıdır 
(Bkz. Resim 4). 

 

Resim 4. Kadehleri ile eski Türk savaşçılarına ait mezar heykelleri, Nükhet Okutan Davletov,  
Tıva Cumhuriyeti, 02.07.2013. 

Jeju dongjaseoklarından çok daha eski olan bu mezar heykellerinin ellerindeki ka-
deh ya da kâseler sıklıkla ant kadehi olarak yorumlanmaktadır. Ancak Türk cenaze 
gelenekleri incelendiğinde bu yorumun kontekste uygun olmadığı görülmektedir. Nite-
kim İbn Fadlan, X. yüzyılda Oğuzlardan biri öldüğünde cesedin eline şarap dolu bir 
kadeh verildiğini ve ölü için kurban törenlerinin yapıldığını kaydetmiştir (Şeşen 2016: 
15). XIII. yüzyılda Rubruck da Kıpçakların ölen kişinin mezarının üzerine elinde bir 
kâse ve yüzü doğuya dönük olduğu halde heykelini yaptıklarını, ölünün mezarına da 
ayrıca içinde kımız ve et olan kaplar yerleştirildiğini kaydetmiştir (Katanov 2004: 57). 
İgor Kızlasov da eski Türklerde ölen kişinin doğrudan kendisinin gösterildiği bu mezar 
heykellerinin ellerinde kadeh olmasını, ölünün kendi yog töreninde temsilî olarak bu-
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lunduğu ve cenaze törenine katılanlarla birlikte yiyip içmesinin tasviri şeklinde yorum-
lamıştır (Okutan Davletov 2021: 219-221, Kızlasov 1994’ten). 

Ölen kişiyi yeni bir hayata uğurlama amacı taşıması ve bu uğurlama töreni için bir 
araya gelen insanların yerine getirdikleri ritüellerin de bir tür bayramı anımsatması 
sebebiyle Hakasçada anma törenleri de esas olarak “düğün” ve “bayram” anlamlarına 
gelen toy kelimesiyle karşılanmaktadır. Hakaslar arasında bu törenlere üreen kǐzǐnǐñ toyı 
“ölen kişinin toyu” da denmekte ve ölü için düzenlenen son anma törenine de tügencǐ 
toy “son toy” adı verilmektedir (HRS, 2006, s. 640). Alan araştırması sırasında görüşme 
yapılan Hakasların da bir insanın hayatında doğumda, evlilikte ve ölümde düzenlenen 
üç toyu olduğunu, bu toyların hepsinde de uluğ stol “büyük sofra” kurulduğunu belirt-
miştir (Okutan Davletov 2021: 213). Romalı tarihçi Iordanis’in, MS V. yüzyılda Hun 
hükümdarı Attila’nın cenaze töreninde Hunların ölü aşı dağıttıklarını ve bu sırada yas 
ile neşenin birbirine karıştığı uç duygular sergilediklerini kaydetmiştir (Okutan Davle-
tov 2021: 221, Mierow 1915’ten). Yas ve neşe duygularının birbirine karıştığının düşü-
nülmesi, Türk Şamanizminde ölen kişiyi uğurlama töreni için bir araya gelen insanların 
yerine getirdikleri yeme içme ritüellerinin bir tür bayramı anımsatmasından kaynaklan-
maktadır. Bu sebeple Kızlasov’un ölünün elindeki içki kabı ile kendisi için düzenlenen 
son toya katılıyor olması görüşü, tarihi kayıtlar ve arkeolojik verilerle daha uyumlu bir 
yorumdur. Bu ifadelere göre ölünün kendi fiziki bedeniyle cenaze töreninde bulunduğu 
ve elinde kadehi ile olan biteni izlediği; kendisini temsil eden tasviriyle ise daha sonra 
belirli aralıklarla gerçekleşecek olan anma törenlerindeki varlığının somutlaştırıldığı 
söylenebilir. Ancak belirtilmelidir ki eski Türk mezar heykellerinin cenaze yemeğine 
yalnızca ellerindeki kâse ya da kadehlerle değil, doğrudan ağızlarına yiyecek ve içecek-
lerin sürülmesi yoluyla da katıldıkları ve beslendikleri görülmektedir (Bkz. Resim 5). 
Nitekim ölüyü temsil eden heykellerin bazılarının ağız ve göğüs kısımları yiyeceklerin 
yağıyla kararmıştır (Okutan Davletov 2021: 219-222). 

 

Resim 5. Ağzı yağlanmış bir eski Türk mezar heykeli, Nükhet Okutan Davletov, Tıva Cumhuriyeti Millî 
Müzesi, 2013 (Okutan Davletov 2021: 222). 

Kore’de atalar kültü dâhilinde ölüye öbür tarafta hizmet edecek insanları temsil 
eden taş heykeller dikme uygulaması ise Şamanizme değil, Orta Joseon Dönemi’nde 
Konfüçyüsçülüğün yaygınlaşmasına bağlanmaktadır (Lee 2009: 45). Nemeth de Jejulu-
ların Şaman, Taoist ve Budist geçmişe sahip bir halk olarak taşa tapınma konusunda 
uzun bir deneyime sahip oldukları için bu yeni heykellerin adada yadırganmadığını; 
ancak bunların esas olarak Konfüçyüsçü bürokrasi sınıfının kendi sosyal düzenlerini 
ülkeye yaymaya çalışmasının etkisi olduğunu ileri sürmüştür. Ona göre Jeju’ya sürgün 
edilen ve merkezî hükümeti temsil eden yöneticiler, kendi düşünceleri doğrultusunda 
Jeju'da kendilerine bir yurt yaratmışlardır (Nemeth 1983: 5-9, 19). 

Bu çalışmada ise yaygın Konfüçyüsçü yorumlamalara karşın Kore Şamanizmi üze-
rinde durmanın yerinde olacağı düşünülmektedir. Ch’oe de Kore'deki birçok dini hare-
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keti veya sosyal fenomeni anlamanın en iyi yollarından birinin Şamanizmi anlamak 
olduğunu ileri sürmektedir (1984: 232). Nitekim Kore’nin yerli dini Şamanizm olarak 
kabul edilmektedir (Park 2016: 5). Öyle ki Budizm de bölgede Şamanizmden etkilen-
miş, Şamanist panteondaki tanrılar dahi zamanla Budistleştirilmiştir. Bunlara örnek 
olarak Sansin (dağ tanrısı), Yongwangsin (deniz tanrısı), Mungansin (kapı tanrısı), 
Umulsin (kuyu tanrısı) gibi Şamanik tanrılar gösterilebilir. Nitekim doğal afetleri önle-
mek için Buda yerine Sansin'e, çocuk sahibi olmak için Chilseong’a (Büyük Ayı tanrısı) 
ve deniz kazalarını önlemesi ya da iyi bir balık avı için Yongwangsin'e tapılmaktadır. 
Ayrıca Kore Şamanizminin sembolü olarak yorumlayabileceğimiz jangseung denen 
totemlerin dikilmesi törenleri de Şamanizm ve Budizm’in birleşimine uygun bir örnek 
olacaktır. Bu törene jangseungje adı verilmektedir ve Budist tapınaklarında düzenlendi-
ği de bilinmektedir. Örneğin Namhae'deki Daeheungsa tapınağındaki jangseungje, Bu-
dizm'in Şamanizm ile karışarak halk kültüründeki benimsenmesinin en net örneklerin-
den biri olarak kabul edilmektedir (Seo 2019: 49, 70). Halk müziği, dil ve millî kıyafet-
lerin yanı sıra Kore kültürünün en önemli sembollerinden olan bu jangseunglar çoğun-
lukla ağaçtan oyularak hazırlanmakta ve halkı felaketlerden koruması için köylerin 
girişine dikilmektedir. İki-üç metre yüksekliğe ulaşabilen jangseungların tepesine ant-
ropomorfik bir baş yerleştirilmekte ve genellikle bir erkekle bir kadından oluşan çiftler 
halinde tasarlanmaktadırlar (Šiaučiūnas-Kačinskas 2008: 123). Eskiden Kore’de Şama-
nist dindarlığın sembolü olan jangseung, Kore milliyetçiliğinin korunması ve yeniden 
canlandırılması çalışmalarında da önemli görülmüştür.  

Kendileriyle ilgili en erken kayıtların Silla dönemine (MÖ 57 - MS 935) kadar gö-
türülebildiği jangseunglar, bulundukları bölgeye ve işlevlerine göre farklı adlar alabil-
mektedirler. Jangseung terimi standart Korecedir ve genellikle Seul bölgesinde kullanı-
lırken güney bölgelerde ise söz konusu totemler dangsan harabeoji (kutsal dağın dede-
si) ve dangsan halmeoni (kutsal dağın ninesi) olarak da bilinmektedir. Güney ve Kuzey 
Chungcheong Eyaletlerinde de susari (su durdurucu) ve susalmok (su durduran ağaç) 
gibi adlar taşımaktadırlar. Jeju’nun taş mezar heykellerinin de bu Şamanik tasvirlerin bir 
türü olarak görüldüğü anlaşılmaktadır. Nitekim Kore’nin güney bölgelerinde jangseung-
ların taştan yapıldığı ve Jeju Adası’ndaki jangseunglara da bu sebeple dolharubang (taş 
dede)3 dendiği ifade edilmektedir (Šiaučiūnas-Kačinskas 2008: 123, Bang 2001’den). 
Bu sebeple ölenin ruhuna onu kadeh ve kaşıklarla besleyerek hizmet eden bu mezar 
heykelleri her ne kadar Konfüçyüsçü bir ortamda inşa edilmiş olsalar da geleneğin te-
melinde Şamanizm bulunmaktadır. 

 

Resim 6. Soldaki Fotoğraf: Kaşık tutan mezar heykeli, Juyeong Jang, Jeju Adası,  
Güney Kore, 24.10.2020. Sağdaki Fotoğraf: Kadeh tutan mezar heykeli, Nükhet Okutan Davletov, Taraz, 

Kazakistan, 13.06.2014. 
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Resim 7. Soldaki Fotoğraf: Eski Türk mezar heykeli, Nükhet Okutan Davletov, Çolpon Ata, Kırgızistan, 
09.06.2014. Sağdaki Fotoğraf: Mezar heykeli, Juyeong Jang, Jeju Adası, Güney Kore, 24.10.2020. 
Jeju mezar heykellerinin de içinde bulunduğu jangseungların temelde Şamanik bi-

rer kült nesnesi olması, atalar kültü dâhilinde değerlendirilebilecek cenaze uygulamala-
rına hizmet etmeleri dışında Hıristiyanların tutumlarından da anlaşılmaktadır. Nitekim 
jangseunglar pek çok örnekte Hristiyanlar tarafından birer put kabul edildiği için 80’li 
yılların sonunda ve 90’larda fizikî zarara uğratılmıştır. Hıristiyanlık ve yerli din Şama-
nizm arasındaki bu çatışma Kore medyasında ilahiyatçılar, ruhanî liderler ve halkbilim-
cilerin tartıştığı bir dinî çeşitlilik meselesi haline gelmiştir. Örneğin Noryangjin'deki bir 
jangseung inşası sırasında toteme zarar verilmiş, tamamlandıktan sonra da kilise ve 
Hıristiyanların muhalefeti nedeniyle altı ay boyunca dikilememiştir. Sonunda dikildi-
ğinde ise bir ay içinde yakılmıştır. Yangın hasarından üç yıl sonra dahi tepkiler dinme-
miş, jangseung kalıntıları bir elektrikli testere ile parçalanmıştır. Kore medyası, Şama-
nizm ve Hıristiyanlık arasındaki çatışmayı gösteren bunun gibi bir dizi olay bildirmiştir 
(Kwon 2020: 55-58). 

Hakas Cumhuriyeti’nde de Hakasların sarçın dedikleri totemlere karşı benzer ey-
lemler gerçekleştirilmektedir. En son 2020’de Hakasların yoğun olarak yaşadıkları 
Askiz Bölgesi’nde Şamanlar tarafından toplu ibadet törenleriyle dikilmiş olan ağaç bir 
totem, kimliği belirsiz kişiler tarafından Kore örneğindeki gibi testere ile kesildikten 
sonra yakılmıştır. Hakas Şamanlar ise kutsal kabul edilen bir mekâna yapılmış olan bu 
saygısızlıktan sonra ruhların öfkeli olduğunu ifade etmişlerdir (Sizıh 2020). Medyada 
bu olayın diğer benzer suçlarla bağlantılı olabileceği bilgisi de paylaşılmıştır. Nitekim 
Askiz bölgesinde son birkaç yılda altı kez Şamanizmin kutsal alanlarına saygısızlık 
yapılmıştır. Yerel bir Şamanist dinî cemiyet olan Ada Kibǐrǐ’nin başkan yardımcısı 
Evgeniya Sultrekova bu konuda 5 Şubat 2020’de kendi Instagram hesabında paylaştığı 
fotoğrafların altına ise şunları yazmıştır: “Bizim dinimiz Şamanizm. […] Ortodokslar 
için kiliselerin ve Müslümanlar için camilerin kutsal olması gibi Hakaslar için de sarçın 
kutsaldır.”4 

Sonuç 
Hakas Cumhuriyeti’nde ve Kore’nin Jeju Adası’nda yürütülen alan araştırmalarına 

ve literatür taramasına dayanan bu çalışmanın sonucunda Altay Şamanizmi kapsamında 
değerlendirilebilecek olan atalar kültünün hem Güney Sibirya’da hem de Kore yarıma-
dasında güçlü bir biçimde yaşatıldığı ve bu külte dair uygulamaların tarihte ve günü-
müzde önemli benzerlikler taşıdığı tespit edilmiştir. Lee de güncel alan araştırmaları 
sonucunda hem Kore’de hem Orta Asya’da yaşayan Korelilerin özellikle cenaze tören-
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leri üzerinde Şamanizm etkisinin bugün dahi sürdüğünü ifade etmektedir (2022: 185-
186). 

Kimi kaynaklarda eski Türk mezar heykellerine benzer şekilde taş dede olarak ad-
landırılan ve ölenin ruhunu besleyerek ona hizmet eden Jeju mezar heykelleri, Kore’de 
Konfüçyüsçülüğün ön planda olduğu bir ortamda yapılmış olduğu için Konfüçyüsçü 
felsefe ile yorumlanmaktadır. Ancak Kore’de Jeju dongjaseoklarının da içinde bulundu-
ğu heykellerin ve totemlerin temelde Şamanik birer kült nesnesi olması, atalar kültü 
dâhilinde cenaze uygulamalarına hizmet etmeleri dışında farklı dinlerden kişi ve kuru-
luşların tutumlarından da anlaşılmaktadır. Dikkat çekicidir ki hem Hakas Cumhuriye-
ti’nde hem Kore’de Şamanik totemlerin ve heykellerin benzer biçimlerde tahrip edildiği 
olaylar pek çok kez kaydedilmiştir.  

Bununla birlikte eski Türkler ve Koreliler arasında mezar heykelleri aracılığıyla 
ölünün beslenmesi uygulamasının kaynağı olarak arkeoloji ve etnografya verilerine göre 
sahip olduğu “en az 40.000 yıllık” (Davletov 2021: 19, 22) geçmişle Konfüçyüsçülük 
ya da Budizmden daha eski bir inanç sistemi olan Şamanizmin gösterilmesi, metodolo-
jik olarak daha uygun görülmüştür. Cenaze ve anma törenlerinde ölünün beslenmesi 
uygulamasının geçmişte ve günümüzdeki örnekleri üzerinde durulduğunda ölü aşı gele-
neğinin, içinde bulunulan XXI. yüzyılda Kore ve Hakas kültürlerinde güçlü bir biçimde 
sürdürülmekte olduğu görülmüştür. Bu sebeple eski Türk ve Kore-Jeju mezar heykelle-
rinin tarihlendirilmesi ve yapılış amaçları farklı olsa da her iki gruptaki idollerin elinde 
ölünün beslenmesi amacıyla kadeh, kâse ya da kaşıkların tasvir edilmiş olmasının bir 
ortaklık olduğu sonucuna varılmıştır. Türkolojide ilk kez ele alınan bu konuda şüphesiz 
cevaplanmamış pek çok soru vardır. Ancak eski Türklerin kültürel ve genetik mirasçıla-
rı olan günümüz Sibirya Türkleri ile Korelilerin de dâhil olduğu Altay halkları arasında 
Şamanizm bağlamında bir kültürel devamlılıktan söz etmek mümkün görünmektedir.  

 
YAZARLARIN KATKI DÜZEYLERİ: Birinci Yazar %50; İkinci Yazar %50. 
ETİK KOMİTE ONAYI: Çalışmada etik kurul iznine gerek yoktur. 
FİNANSAL DESTEK: Çalışmada finansal destek alınmamıştır. 
ÇIKAR ÇATIŞMASI: Çalışmada potansiyel çıkar çatışması bulunmamaktadır. 
 
NOTLAR 
1. Goguryeo, Silla, Baekje Hanedanlıkları dönemi. 
2. Kore’de mezarlara taş heykellerin dikilmesi bazı kurallara tabiydi. Alt sınıftan kişiler, yaşarken kendile-

rine hizmet edecek kölelere sahip olmadıkları için ölümden sonra da dongjaseok yapmalarına izin veril-
memekteydi (Hwang 2015: 30). 

3. Dol / tol (돌) kelimesi Korece “taş” anlamına gelmektedir. Bu kelime Altayistikte de başvurulan örnek-
lerdendir: Türk. taş, Yak. tâs, Çuv. çul, Moğ. çilagun, Kor. tol (Ercilasun, 2014: 26). 

4. https://www.instagram.com/evgeniyalvovnak/ (Erişim tarihi: 12.09.2021). 
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Ali ÇELİK, Erzurum Tifnik Köyü/Altınbulak Köyü Halk Edebiyatı, Yay. 
Haz. Cengiz GÖKŞEN, Ankara: Akademisyen Yayınevi, 2020, 
ISBN:978-625-7707-16-9, 267 sayfa. 
 

Doç. Dr. Emine ÇAKIR* 
 

Prof. Dr. Ali Çelik’in 1971 yılında Atatürk Üniversitesi, Edebiyat Fakültesi, Türk 
Dili ve Edebiyatı Bölümü, Türk Halk Edebiyatı Anabilim dalında, merhum Prof. Dr. Mu-
han Bali danışmanlığında hazırladığı lisans bitirme tezini aynı zamanda Çelik’in de öğ-
rencisi olan Prof. Dr. Cengiz Gökşen, tam yarım asır sonra 2020 yılında Tifnik/Altınbulak 
Köyü Halk Edebiyatı adıyla yayıma hazırlamıştır. Gökşen, bu eseri hazırlarken daktilo ve 
yazımdan kaynaklanan hatalar haricinde en ufak bir değişiklik yapmadığını ve hiçbir san-
süre tabi tutmadan eseri yayımladığını ifade eder. Çelik’in akademik yolculuğunun baş-
langıcında önemli bir yerde duran, lisans öğrencisiyken özenle ve gayretle hazırladığı bu 
bitirme çalışması, onun hocaları tarafından fark edilmesini, takdir edilmesini sağlar ve 
gelecekte bu alanda ilerleyeceğinin önemli bir işareti olarak görülür. 

Bu çalışmanın Dr. Mehmet Tuğrul’un köy monografisi olan Mahmut Gazi Köyünde 
Halk Edebiyatı (1969) adlı doktora tezinden sonra halkbilimi alanında yapılmış ilk ve 
önemli eserlerden biri olduğu söylenebilir. Prof. Dr. Muhan Bali bu çalışmanın hazırlan-
masında Çelik’ten, Tuğrul’un doktora çalışmasını örnek almasını ister. Bu açıdan biçim-
sel olarak her iki eser birbirine benzemektedir. 

Eser; ön söz ve ikinci ön sözden oluşmaktadır. İlk ön sözde; halk edebiyatı unsuru 
olarak 18 masal, 30 fıkra, 190 bilmece, 272 atasözü, 65 mâni ve diğer türlerden oluşan 
destan, türkü, oyun, batıl inanç, yemin, örf ve âdetler, alkış kargış ve küfürle ilgili birçok 
malzemenin kaydedildiği bilgisine yer verilmiştir. Özellikle ikinci ön sözde, Prof. Dr. 
Cengiz Gökşen’in Prof. Dr. Ali Çelik ile yaptığı söyleşi, derleme tarihi açısından sözlü 
tarih kaydı olarak önemli bir yerde durmaktadır. Eserin vücuda getiriliş hikâyesinin de-
taylı bir şekilde aktarıldığı bu söyleşide Çelik’in o dönemin şartlarında nasıl bir ortamda 
çalıştığı ve nasıl bir yöntem izlediği anılarından hareketle ortaya konulmuştur. Özellikle 
alan araştırması çalışan/çalışacak araştırmacıların ve öğrencilerin yararlanacağı deneyim 
ve tecrübelerin yer aldığı bu söyleşi, alan hocalarının öğrencilerine derlemeyle ilgili ko-
nuları anlattığı derslerde başvurabileceği önemli bir kaynak olarak değerlendirilebilir. 
“Alanda derlemeci nasıl olmalıdır?” sorusunu yanıtlayan Çelik’in bu söyleşisi, araştırma-
cılar için yol gösterici olacaktır ki Çelik amacını “Bunları, derleme yapacak öğrencileri-
miz ve genç meslektaşlarımız için anlatıyorum.” diyerek bu fikrimizi açıkça destekler. 
Ayrıca “Alanda el gibi kabul edilmemenin ve bizim Ali Hoca olmanın” formülünü de 
anlatan Çelik, “İlimde ayıp olmaz.” söyleminin de arkasında durarak o dönemin şartla-
rıyla mukayese edildiğinde ne kadar güç de olsa cinsellikle ilgili fıkraları yayımlama ce-
sareti gösterir.  

Çelik, dönemin imkânları nispetinde ses kayıt cihazı dahi bulmanın imkânsızlığı ne-
ticesinde dinlediklerini herhangi bir teknolojik aygıt kullanmadan duyduğu gibi birebir 
bölgenin yerel ağız özelliklerine sadık kalarak yazıya geçirdiğini, akşam eve gelince gaz 
lambası altında bu verileri sıcağı sıcağına deşifre etmek zorunda kaldığını, bilgisayar ve 
fotokopi imkânlarının olmadığı o dönemde verilerini daktilo edebilmek ve çoğaltabilmek 

*  Ankara Hacı Bayram Veli Üniversitesi, Edebiyat Fakültesi Türk Halk Bilimi Bölümü, Toplumsal Uygulamalar 
Anabilim Dalı, eminecakir.thb@gmail.com, ORCID ID: 0000-0003-2196-5592. 
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için merhum ağabeyinden ve ağabeyinin arkadaşlarından yardım aldığını, kısacası karşı-
laştığı zorluklardan bahsederken aynı zamanda danışman hocası Prof. Dr. Muhan Bali ve 
diğer bölüm hocalarının nasıl takdirini kazandığını da yine anılarında “daha dün yaşan-
mış” gibi samimi, detaylı ve vefalı bir üslupla anlatır. 

Çelik, çalışmasına öz eleştiride de bulunur ve tezin en zayıf bölümünün incelemeler 
olduğunu ifade eder. Eserin ön sözünde tezine şubat ayında başlayıp haziran ayında ta-
mamladığını belirten Çelik’in bu beş aylık süreçte “derleme, deşifre, daktilo etme ve ço-
ğaltma” gibi o dönemin şartları göz önünde tutulduğunda incelemelerin kendi ifadesiyle 
zayıf olması normal kabul edilmeli ve bu durum sürenin kısıtlı olmasıyla ve dönemin 
imkânlarıyla açıklanmalıdır. Anadolu’nun Tifnik/Altınbulak köyüne henüz televizyon, 
internet ve hatta elektrik gibi teknolojinin dahi ulaşmadığı bir dönemde Çelik’in köyden 
derlediği halk edebiyatı ve halk bilimi unsurlarını içeren bu tez, kültürün kaybolmaması 
ve unutulup gitmemesi için önemli bir gayret olarak görülmelidir.  

Eserin “İçindekiler” kısmı, üç bölümden oluşmaktadır: 1. Bölüm: Köy Hakkında 
Genel Bilgiler, 2. Bölüm: Halk Edebiyatı Örnekleri, 3. Bölüm: Metinler Üzerinde İnce-
lemeler’dir. Ayrıca son kısımda “Kaynak kişilerin Kimlikleri”, “Sözlük”, “Bibliyog-
rafya” ve “İndeks”e yer verilmiştir. Birinci Bölümde köyün adının menşei, Tifnik (Altun-
bulak) köyünün coğrafi durumu, tarihi, nüfus durumu ve nüfus hareketleri, ekonomik ha-
yatı (topraklar ve sular, hayvancılık, ticaret, barınma ve beslenme), köy takvimi ve son 
olarak köyün sosyal hayatı ve kültürel durumu hakkında bilgiye yer verilmiştir. İkinci 
Bölümde ise masal, fıkra, destan, türkü, mâni, bilmece, oyun, atasözleri ve deyimler, batıl 
inançlar, yeminler, örf ve âdetler (Tifnik köyü düğün âdetleri), alkış kargış ve küfürler 
hakkında derlemeler yer almaktadır. A. Masallar (Aslan Ehmet, Avcı Mehmed, Cazı Gay-
nana, Çeloğlan, Çelolağlan, Dair Mürze ile Zörhe, Ehmed ilen Mehmet, Gorhah Çöşe, 
Hasan Bec, Heçat, Heçat, Heçat, Üç Bacı, Kel Oğlan, Kosunoğlu ve Gırat/Kosunoğlu’nun 
Eşkıya Oluşu, Tenbel Ehmet, Yeddi Başlı Dev olmak üzere 18 masala yer verir. B. Fık-
ralar (Belirli şahıslarla ilgili fıkralar, cinsi münasebetlerle ilgili fıkralar, diğer konularla 
ilgili fıkralar), C. Destanlar, D. Türküler, E. Maniler, F. Bilmeceler, G. Oyunlar (düğün-
lerde oynanan oyunlar, kadın oyunları, erkek oyunları), H. Ata sözleri ve deyimler, İ. 
Batıl İnançlar, J. Yeminler, K. Örf ve Âdetler (Tifnik köyü düğün âdetleri), L. Alkış, 
Kargış ve Küfürler. Üçüncü Bölümde, masallar ve fıkralar incelenmiştir.  

Kaynak kişilerin kimlikleri konusunda “adı soyadı, yaşı, öğrenim durumu, köyle il-
gisi (yerli mi olduğu yoksa dışarıdan mı geldiği), verdiği malzeme sayısı, dinî inancı ve 
ustası/kimden dinlediği” gibi hususlarda bilgi verilmiştir. Kaynak kişi hakkında bilgi ve-
rilirken nelerin ölçüt alındığını göstermesi açısından bu bilgiler önemlidir. Örneğin dinî 
inancını yazma durumu, günümüz derleme yaklaşımlarında genellikle tercih edilmemek-
tedir. Ayrıca dipnotta kaynak kişilerden vefat edenler varsa vefat tarihleri ve gerekçeleri 
hakkında da malumat verilmiştir. Yakın tarih olarak 2017, 2018 yıllarında kaynak kişile-
rin bilgilerinin güncellendiği göz önünde tutulursa bu durum Çelik’in, köyle ve kaynak 
kişileriyle irtibatını hâlâ koparmadığını da göstermektedir. Kaynak kişilerin bilgilerinden 
sonra “Sözlük” kısmına yer verilmiştir. Çelik, yerel ağız özelliklerinden dolayı anlaşıl-
ması güç olan kelimeleri burada açıklar. Çelik’in yerel ağız özelliklerine sadık kalması, 
çalışmayı folklor disiplini dışında dilbilim alanı araştırmacıları için de önemli bir başvuru 
kaynağı hâline getirmektedir.  

Çelik, Bibliyografya kısmında ise üç kaynağa yer verir: Mehmet Tuğrul: Mahmut-
gazi Köyü Halk Edebiyatı (Menkâbe, Hikâye, Masal, Fıkra). İstanbul, 1969, MEB; Sü-
heyla Efe-Uğurol Barlas: Kütahya Düğün Âdetleri, İstanbul, 1963, Yurttaş Kitabevi Folk-
lor Yayınları; Şükrü Elçin: Türk Bilmeceleri, İstanbul, 1970, MEB. Son kısımda ise İn-
deks yer alır. Eserde fotoğraf ve grafik tasarımlara da yer verilmiştir. 
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Çelik, “Bilmeceler” bölümünde 195 bilmece derlediğini ve bu bilmeceleri oturma 
odalarında, sokakta, okulda çeşitli şekillerde tespit ettiğini ifade eder ve bilmecelerin in-
celenmesi konusunda Şükrü Elçin’in “Türk Bilmeceleri” kitabındaki tasnifi örnek aldı-
ğını belirtir. Geleneksel halk tiyatrosu özelinde 11 köy seyirlik oyunu derler. 289 atasözü, 
alkış, kargış, batıl inançlar ve küfürlere yer verir. Oyunları ise düğünlerde oynanan oyun-
lar olarak sınırlandırır, kadın ve erkek oyunları şeklinde ayrı ayrı inceler. Örf ve âdetler 
başlığı altında ise evlenme geçiş ritüeli hakkında bilgi verir. Görücü, isteme, nişan, yüz 
görümü, düğün, kısır gecesi, zilif kesme, ayak dönmesi gibi alt başlıklar altında bilgi ve-
rir.  

“Metinler Üzerine İncelemeler” adlı üçüncü bölümde ise Çelik, masalları ve fıkraları 
tasnifleyerek analiz eder. Ayrıca Çelik, masalları sınıflandırırken Dr. Mehmet Tuğrul’un 
doktora çalışmasından yararlandığını belirtir. Özellikle masal anlatımı ve anlatıcısı konu-
sunda ifade ettikleri 1922’de Ziya Gökalp’ın “Masallar Nasıl Toplanmalı?” makalesinde 
dile getirdikleriyle örtüşmektedir. O dönemde hemen her evde radyo olmasını ki -Çelik 
köyde 50 radyonun varlığını tespit etmiştir- masal anlatıcılığının ortadan kalkmasında bir 
gerekçe olarak sunar. Çelik’in 1970’te teknoloji-kültür ilişkisi odağında ifade ettiği bu 
tespit, kültür koruma ve kültürel aktarım yaklaşımları açısından kayda değerdir. Çelik’in 
masalları incelediği bu bölümde; masal anlatıcısının kimliği, derleme imkânları, masal 
dinleyicisi gibi konulardaki tespitleri masal çalışmaları açısından öncül bulgular olarak 
değerlendirilmelidir.  

Lisans düzeyindeki çalışmaların niteliğinin günümüzde tartışıldığı düşünüldüğünde 
bundan yarım asır önce derleme imkânlarının, teknolojinin ve ulaşımın çok güç olduğu 
bir dönemde özenle hazırlanan ve alanda “bitirme tezi” olarak örnek gösterilen bu çalış-
manın önemi daha iyi anlaşılabilir. Tezin adı her ne kadar “halk edebiyatı” olsa da tezde, 
sözlü anlatımların yanı sıra halk mimarisinden halk mutfağına, halk takviminden halk 
hukukuna, toplumsal uygulama ve ritüellerden doğa ve evrenle ilgili uygulamalara birçok 
konuda önemli veriler kaydedilmiştir.  

Kültür koruma yaklaşımı olarak derleme, deşifre ve kaydetmenin önemi Çelik’in 
(2020) kendi ifadesiyle daha iyi anlaşılacaktır: “Bastıracağın bu eserin içindeki her şey, 
bir daha ele geçmeyecek olduğu için çok kıymetli. Bu malzemeleri aldığımız insanların 
birçoğu fâni dünyayı çoktan terk eyledi ve onlarla birlikte bildikleri her şey de toprak 
oldu. Hayatta olanların çoğu da bildiklerini unuttu.”  

Bu bitirme tezi, dönemin imkânları düşünüldüğünde bugün sadece lisans değil yük-
sek lisans ve doktora öğrencileri için de takdire şayan bir örnek olarak gösterilmelidir. Bu 
eser, derleme işini “Selin önünden kütük kurtarmak” olarak gören Çelik’in gayretinin so-
nucudur. Günümüzde selin, eskisi kadar kütük getirmediği ve sel önünden kütük topla-
mamın eskisi kadar teveccüh edilen bir durum olmadığı göz önünde tutulduğunda Çe-
lik’in ve eseri yayına hazırlayan Gökşen’in bu çabası daha iyi anlaşılacaktır.  
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Milletlerin varlıklarını sürdürmelerinde önemli bir rolü olan kültür, sözlü ve yazılı 
kaynaklar aracılığıyla geleceğe taşınır. Kolektif belleğin bir ürünü olan türküler de halk 
kültürünü yaşatan önemli kaynaklardan biridir. Nitekim türkülerde bir millete ait her türlü 
duygu, düşünce ve değeri bulmak mümkündür. Bu sebeple türkülerin derlenerek topluma 
kazandırılması büyük önem arz eder. Bu bağlamda geçmişten günümüze kadar yerli, ya-
bancı birçok araştırmacı ve kurum derleme çalışmaları yapmıştır. Sistemli bir şekilde tür-
küleri derleme faaliyetini gerçekleştiren kurumların başında Dârü’l Elhân gelir. Kurum 
tarafından 1926-1932 yılları arasında Anadolu’ya dört derleme gezisi düzenlenmiş ve bu 
gezilerin sonucunda derlenen türkü metinleri 15 defter hâlinde yayımlanmıştır. Söz ko-
nusu defterlerde yer alan türkü metinleri, Salih Turhan ve Doç. Dr. Ahmet Feyzi tarafın-
dan yeniden gözden geçirilmiş 2021 yılında Dârü’l Elhân Halk Müziği Külliyatı adıyla 
üç cilt hâlinde yayımlanmıştır. 

Üç ciltten oluşan çalışmanın 1. cildinde “Sunuş”, “Ön Söz”, “Dârü’l Elhan Derle-
meleri”, “Kaynakça” başlıklarının yanında Dârü’l Elhân’ın derlediği ilk 5 defterdeki 
türkü metinleri yer almaktadır. 2. cildi 6. defterden 12. deftere kadar olan türküleri, 3. cilt 
ise 13, 14 ve 15. defterde yer alan türküleri içermektedir. Çalışmada türkü metinlerinin 
yer aldığı bölümlerde, metinlerin ilk olarak Dârü’l Elhân’ın yayımladığı defterlerdeki şe-
killerine de yer verilmiştir. Böylelikle hem türkü metinlerinde hem de türkülerin nota 
sistemlerinde yapılan değişikliklerin daha net görülmesi sağlanmıştır. 

Çalışmanın “Ön Söz” bölümünde Cumhuriyetle birlikte ulus-devlet yaratma amacı 
doğrultusunda derleme faaliyetlerinin geliştirilmesine zemin hazırlandığı ve halk kültürü 
ürünlerinin özellikle türkülerin daha fazla araştırma ve inceleme konusu olduğu ifade 
edilmiştir. Bu doğrultuda yapılan derleme çalışmalarından biri de Dârü’l Elhân tarafından 
gerçekleştirilmiştir. Derlemelerin neticesinde 674 halk ezgisi toplanmış fakat bu külli-
yatla çok yönlü bir çalışma yapılmamıştır. Turhan ve Feyzi tarafından hazırlanan bu ça-
lışmada atıl durumda olan külliyat, ezgi ve söz onarımı yapılarak hizmete sunulmuştur. 
Eserin hazırlanmasındaki asıl amacın, söz konusu külliyatı icra edilemez durumdan kur-
tarmak olduğu belirtilmiştir. Çalışmada “çeviri-inceleme-işleme” yöntemi kullanılarak 
Arap harfli metinler Latin harflerine çevrilmiştir. Söz ya da melodik açıdan eksiği olan 
türkülerin ise eksiklikleri giderilmiş ve türkülerin tespitinde yapılan yanlışlıklar düzeltil-
miştir. Yapılan restorasyon sonucunda “Dârü’l-Elhân Halk Müziği Külliyatı” adıyla üç 
cilt hâlinde bir kitap ortaya çıkmıştır. 

Çalışmanın “Dârü’l Elhân Derlemeleri” başlıklı bölümünde, derleme kavramı ve 
Türkiye’de derleme çalışmalarının tarihi hakkında kısa bir bilgi verilmiş, halk bilimi ve 
müzikoloji alanında yapılan derlemeler arasındaki farklar ifade edilerek türkü alanında 
yapılan ilk derleme çalışmalarından bahsedilmiştir. Avrupa’da XIX. yüzyılın ilk çeyre-
ğinde Grimm Kardeşlerin köylü masallarını yayımlamalarıyla sistemli bir şekil almaya 
başlayan folklorun ana amaçlarından birinin halka ait manevi ve zihinsel ürünlerin der-
lenmesi olduğu ifade edilmiştir. Bu ürünlerin derlenmesi, milletlere ait kültürel birikimin 
ortaya çıkması ve ortak millî bilincin yaratılmasında oldukça önemli bir yere sahiptir. 
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Derleme sonucunda elde edilen veriler, kültürün devamlılığı ve yayılmasında oldukça et-
kilidir. 

Halk bilimi alanında olduğu gibi müzikoloji alanında da derleme yöntemi sıkça kul-
lanılmaktadır. İlk derlemelerin yapıldığı yıllarda halk bilimine bağlı yaklaşımlarla ger-
çekleştirilen derlemeler, müzikal açıdan eksik kalmış; elde edilen veriler birer edebî eser 
olmaktan ileri geçememiştir. Bu sebeple müzikal anlamda yapılan derlemelerde farklı 
metotlar kullanılmaktadır. Bunlardan ilkinde bestelenmiş fakat kayıt altına alınmamış 
ürünlerin tespit ve tasnifi yapılmakta, diğer bir metotta ise besteleme dışında ortaya çıkan 
müzikal ürünler kayıt altına alınmakta veya derlenmektedir. Türkülerin derlenmesi bağ-
lamında Türkiye’de çalışma yapan bilim adamlarının başında Ignácz Kúnos gelir. 
Kúnos’u takip eden pek çok yabancı araştırmacı da Türklerin yaşadığı bölgelerde müzi-
kolojik araştırmalar yapmıştır. Yeni bir kimliğin inşasında genelde halk ürünlerine özelde 
ise türkülere yüklenen misyon, bu tarz araştırmaların önünü açmıştır. İlerleyen yıllarda 
devlet kurumları da derleme çalışmalarına katkı sağlamıştır. Bu kurumlardan biri de 
Dârü’l Elhân olmuştur. Dârü’l Elhân’da bir taraftan eğitim verilirken diğer taraftan der-
leme çalışmaları ağırlıklı olarak devam ettirilmiş, bu derlemeler sonucunda toplanan Türk 
müzik kültürüne ait müzikal eserler kurum tarafından yayımlanmıştır. Kurumun heyeti 
beş yıllık bir zaman diliminde çeşitli yörelere dört kez araştırma gezisi düzenleyerek fo-
nograf cihazıyla yüzlerce halk türküsü derlemiştir. Dârü’l Elhân’ın çalışmaları, dönemi 
içerisinde önemli bir yere sahip olsa da derlemelerin yapıldığı dönem şartlarına bağlı ola-
rak birtakım eksiklikleri bulunmaktadır. Bu çalışmada, defterlerdeki eksiklikler belirli öl-
çüde giderilmeye çalışılmış, bu düzenlemeler yapılırken ne tür bir yol izlendiği “Analiz 
ve Düzeltme Notları” kısmında ifade edilmiştir.  

“Dârü’l Elhan Derlemeleri” başlıklı bölümde Dârü’l Bedâyi’den ilk müzik konser-
vatuvarı olan Dârü’l Elhân’a dönüşümün kısa bir özeti verilmiştir. Dârü’l Elhân’ın eği-
tim-öğretim, icra, basım-yayın ve derleme, tetkik ve tasnif faaliyetlerinin hepsini bir arada 
yürüten kurumsal yapıya sahip olan Türk müziği tarihindeki ilk ve tek örnek olduğu ifade 
edilmiştir. Bu bağlamda planlı ve programlı müzikal faaliyetlerin birçoğunun ilk örneğine 
de ev sahipliği yapmıştır. Dârü’l Elhân’da dersler belirli bir müfredata bağlı olarak yürü-
tülmüş ve bu müfredatın dört yıllık programında neler olduğu da ifade edilmiştir. Çalış-
mada Dârü’l Elhân’ın Türk müzik kültüründe yarattığı değişiklik ve yenilikler de dile 
getirilmiştir. Dârü’l Elhân, müzik icralarının daha sistematik, kapsamlı ve düzenli hâle 
gelmesine katkı sağlamıştır. Bir süre sonra iki kola ayrılan bu kurum, hem batı hem de 
doğu musikisi alanında eğitim vermeye başlamıştır. Kurum, 1927 yılında “İstanbul Bele-
diye Konservatuvarı” adını alarak faaliyetlerini sürdürmeye devam etmiştir. 

Çalışmanın “Defter-1” başlıklı bölümünde türkü metinlerinden önce Dârü’l 
Elhân’da Türk musikisi nazariyat ve tarihi hocalığı yapan Rauf Yekta Bey tarafından 
1926 yılında yazılmış “Mukaddime”nin çevirisine yer verilmiştir. Rauf Yekta Bey mu-
kaddimede folklor terimi üzerinde durmuş, folklor ürünlerinden olan halk şarkılarının 
önemini farklı ülkelerden örnekler vererek açıklamıştır. Bunun yanında dünya ülkelerinin 
yalnızca kendi halk şarkılarını değil, Türklerin de halk şarkılarını derleyip yayımladıkla-
rını bizim ise bu alanda geri kaldığımızı ifade etmiştir. Ayrıca Rauf Yekta Bey, Dârü’l 
Elhân tarafından başlatılan derleme gezilerinin bu eksikliği giderme yönünde yapılan ça-
lışmalardan biri olduğunu belirterek türkü metinlerinin kültür için önemini ifade etmiş ve 
halktan bu çalışmalara katkıda bulunmaları konusunda ricacı olmuştur. 

“Defter-2” başlıklı bölümün başında Rauf Yekta Bey’in “Mukaddime ve Arz-ı Şük-
ran” yazısının çevirisi yer alır. Rauf Yekta Bey, yazısının başında yayımlanan ilk deftere 
olan ilginin çokluğunu ve bir önceki yazısındaki ricasının karşılık bulmasından duyduğu 
memnuniyeti dile getirmiştir. Önceki yazısında ifade ettiği gibi başka ülkelerin kendi halk 



 
Millî Folklor, 2023, Yıl 35, Cilt 18, Sayı 139 

 

http://www.millifolklor.com  199 
 

şarkılarının yanında Türk halk şarkılarını derleyip yayımladıklarını ve ilerleyen süreçte 
daha önceki yayınlara yenilerinin de eklendiğini ifade ederek bu yayınlar hakkında kısa 
bilgiler vermiştir. Yazısının sonunda ülkenin dört bir yanından gelen türkü metinleri ve 
nota sistemlerinde eksiklik ya da yanlışlıkların olabildiğini, kültür hazinemizin en doğru 
şekilde kaydedilmesi için derleme gezilerinin gerekli olduğunu bu sebeple kendisinin de 
içinde yer aldığı bir grubun ülkenin çeşitli yerlerine geziler düzenleyerek derlemeler ya-
pacağını duyurmuştur. 

Çalışmanın “Defter-3” başlıklı bölümünün başında ise Dârü’l Elhân’da piyano ve 
kompozisyon hocası olan Cemal Reşit Bey’in “Takriz” yazısının çevirisi bulunmaktadır. 
Cemal Reşit Bey, Türk musikisinin kaynağının halk türküleri olduğunu ifade etmiştir. 
Bunun yanında türkü üzerine çalışma yapan bestekârların, türkü yakanların hislerini dik-
kate alması gerektiğini ancak bu sayede yapılan çalışmalarla Türk halk musikisinin tam 
olarak ortaya çıkabileceğini belirtmiştir. 

“Defter-4” başlıklı bölümün başında da Cemal Reşit Bey tarafından kaleme alınan 
“Halk Türkülerimize Bir Nazar” başlıklı yazının çevirisine yer verilmiştir. Cemal Reşit 
Bey yazısında, türkülerin yer aldığı dördüncü defterin de halka sunulduğunu ifade ederek 
bu defterde yer alan bazı türkülerin müzikal değeri ve nota sistemleri hakkında bilgi ver-
miştir.  

Çalışmanın “Defter-5” başlıklı bölümünün başında Dârü’l Elhân’da keman hocalığı 
yapan Ekrem Besim Bey’in “Anadolu Halk Şarkıları” başlıklı yazısının çevirisi bulun-
maktadır. Ekrem Besim Bey, kendisinin de katıldığı derleme gezilerinin ilkinde zamanın 
önemli bir kısmının Urfa’da geçtiğinden ve bu yöre halkının derlemeye katkılarından 
bahsetmiştir. Ayrıca derlenen türkü türleri hakkında kısa bilgiler vermiştir. 

Kültürün önemli değerlerinden biri olan türküler üzerine bugüne kadar pek çok araş-
tırmacı çalışma yapmıştır. Bunlardan biri olan Dârü’l Elhân Halk Müziği Külliyatı 1-2-3 
isimli çalışmada, 1926-1932 yılları arasında Dârü’l Elhân tarafından derlenen fakat gü-
nümüzde birtakım eksikliklerinden dolayı kullanılamayan türkülerin hem kültüre hem 
halka hem de bilimsel çalışma yapan araştırmacılara kazandırılması amaçlanmıştır. Ça-
lışma bu bağlamda kültürün gelişimine, kültürel değerlerin yaşatılmasına ve millî bilincin 
devamlılığının sağlanmasına önemli katkılarda bulunmaktadır. 
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H. Nurgül Begiç, Türk Kültüründe Oyuncak Bebekler, Çanakkale: Pa-
radigma Akademi Yayınları, 2023, ISBN: 978-625-6957-69-5, 412 
sayfa. 
 

Öğr. Gör. Ceren ÖZ* 
 

Günümüzde teknolojik gelişmeler, üretim ve tüketimdeki artış, güncel gelişmelere 
ulaşım ve bu gelişmeleri kabullenme hızı göz önüne alındığında, söz konusu sürecin 
maddi kültür unsurlarının sürdürülebilirliği açısından olumsuz etkileri olduğu söylenebi-
lir. Aynı şekilde çocukluğa ait imgeler de günlük yaşam içerisinde kimi zaman kendisine 
yer edinememekte, sürdürülebilir olma özelliğini kaybetme, kimi zaman da unutulmak-
tadır. Bu noktada halk bilimi alanında önemli çalışmalar yapmış olan ve bu konuda ulusal 
ve uluslararası dergilerde, yayın organlarında yayımlanmış birçok akademik çalışması 
bulunan Doç. Dr. H. Nurgül Begiç’e ait Türk Kültüründe Oyuncak Bebekler kitabının, 
alan yazına katkı sağlayacak ayrıntılı bir kaynak sunmanın yanı sıra, insanların geçmiş-
lerinde bağ kurdukları çocukluklarına ait imgeleri anımsatma fırsatı sunması ile de ol-
dukça değerli olduğu düşünülebilir. Sekiz bölümden oluşan çalışmada; Begiç’in Türk 
kültüründe oyuncak bebekler hakkında geniş alan yazımına ek olarak; akademisyen ve 
halk bilimci kimliği ile geniş bir coğrafyadan, saha araştırması ile desteklediği çok sayıda 
el yapımı oyuncak bebeğin bulunduğu bebek koleksiyonuna da yer verilmektedir.  

Toplumları bir arada tutan önemli unsurlardan bir tanesi kültürel birikimleridir. 
Oyunlar çocukların dünyası ve kültürün önemli birer kaynağı iken oyuncaklar da oyun-
ların ayrılmaz unsurlarıdırlar. Çocuklar oyunlar ile eğlenirken kültürleri ile tanışırlar.  
Oyuncak ve özelinde oyuncak bebekler, tüm toplumların en küçük bireyi olan çocukların 
eğlence, eğitim, zaman geçirme ve erginlik rollerine alışmak için kullandıkları ortak ob-
jelerdendir. Geçmişten günümüze birçok uygarlığa ev sahipliği yapmış olan ve Orta Asya 
kültürünü taşıyan Türklerin egemen olduğu Anadolu’da oluşan kültürel çeşitliliğin ortaya 
konabileceği alanlardan biri de oyun ve oyuncaklardır. Kitapta Türk oyuncak bebek tari-
hinden başlayarak Anadolu halk kültürü içerisinde yer alan yapma bebeklere ve bu be-
beklerin coğrafi bölge bazında sınıflandırılmasına yer verilmiştir. Bu bilgiler doğrultu-
sunda geleneksel bebekler, günümüz oyuncak bebekleri ile irtibatlandırılarak kültürlerin 
gelişimi ve yolculuğu hakkında detaylı bilgilere ulaşılabilmektedir.  

El yapımı bebekler, çocuk ve çevresindekilerin kültürel beraberliğinde üretilen ya-
ratıcı maddi kültür örnekleridir. Oyuncak bebekler sayesinde gelecek kuşaklara kültürel 
bellek ve kimlik aktarımı sağlanır. Bu eserin Türk toplumunda oyuncak bebeğin tarihsel 
süreçteki önemini vurgularken, aynı zamanda geniş koleksiyonu sayesinde bebekler ile 
oyun oynamış kuşaklardan, bu bebekleri tanıma fırsatı yakalayamayan kuşaklara kültür 
aktarımına da vesile olabileceği düşünülmektedir. El yapımı bebekler, dolayısıyla oyunlar 
aracılığıyla kültürü oluşturan gelenekler yeni kuşaklara aktarılarak yaşatılır. Bu alanda 
merak edinen yazarın çevresi, yakınları ve öğrencileri büyüklerinden geleneksel bebek 
yapımını öğrenmiş, hikâyeler dinlemiş ve oyuncak bebekler ile koleksiyona katkı sağla-
mak istemişlerdir. Çalışma bu noktada birçok insanın benzer hikâyeler ve oyuncak be-
bekler ile kendi kültürlerinden izleri bulabilecekleri bir kaynak iken; aynı zamanda somut 
olarak da birçok hayata dokunmuş, toplumdan bizzat beslenerek onlara sunulmuş bir kay-
nak olma özelliği de taşıması açısından önemlidir.  

* Çankırı Karatekin Üniversitesi, cerenoz@karatekin.edu.tr, Çankırı / Türkiye, ORCID ID: 0000-0001-6345-
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Çalışma tarihsel süreçte oyuncak bebeklerden başlayarak, Türk kültürünün temel             
geleneklerinden birini oluşturan el yapımı bebek yapımcılığını ayrıntılı bir şekilde           
inceleyen sekiz ana başlıktan meydana gelmektedir. 

İlk bölümde; oyun ve oyuncakla ilgili genel bilgiler verilmektedir. Bu bölümde kül-
türün oyun çevresinde oluştuğu ve oyunun yalnızca çocukluk döneminde değil yaşamın 
her dönemindeki varlığı vurgulanmıştır. Ayrıca oyuncakların oyunlardaki yeri ve katkı-
larına değinilmiştir. Günümüz dünyasında oyuncak ve bebeklerin özellikle çocukların ha-
yatlarında varlıklarını sürdürmeye devam ettikleri fakat biçimsel ve semantik olarak ifade      
ettiklerinde geçmişten günümüze değişimler yaşandığı üzerinde durulmaktadır.   

Çalışmanın ikinci bölümünde; oyuncak bebek kavramı ve etimolojisi üzerinde                  
durulmaktadır. Birçok oyunun değişmez parçası olan oyuncak bebeklerin Türk dünyasın-
daki adlandırmaları açıklanırken, adlandırmalar üzerinden bu topluluklarda oyuncak be-
beğin ifade ettikleri ile ilgili de çıkarımlar yapılmaktadır. 

Üçüncü bölümde; oyuncak tarihi hakkında bilgiler verilmektedir. Dünya tarihinde      
oyuncağın ortaya çıkışı, oyunlardaki yeri ve ağırlıklı olarak oyuncak bebeğin yolculuğu 
araştırılmaktadır. Yalnızca Türk toplumlarında değil bütün toplumlarda oyuncakların 
özellikle hayat ile tanışma evresindeki önemi üzerinde durulmaktadır.  

Çalışmanın dördüncü bölümünde; eski Türk medeniyetlerinin kurulduğu Orta 
Asya’da oluşturulan Türk kültüründe var olan oyuncak ve oyuncak bebek kültürünün 
Anadolu’ya  taşınması ve Anadolu topraklarında devam eden Türk oyuncak bebek tarihi 
hakkında detaylı bilgiler aktarılmaktadır. Çalışma geniş bir bebek koleksiyonuna sahiptir 
ve koleksiyonda kültürel çeşitliliğin izleri kendini belli etmektedir. Bu kültürel çeşitliliğin 
oluşumuna hizmet eden oyuncak bebeklerin Orta Asya’dan Anadolu’ya yolculuğu çalış-
manın bu kısmında detaylı bir şekilde açıklanmaktadır. 

Bebekler geçmişten günümüze oyunların önemli unsurları olmalarının yanı sıra kimi     
zaman inanca dayalı göstergelerin taşıyıcısı olurken, kimi zaman da insan bedenine         
benzerlikleri nedeniyle sembolleştirilmişlerdir. Beşinci bölümde; Türk kültüründe          
bebeklerin inanca dayalı kullanım alanları, özellikle Anadolu’daki bir kısmı günümüzde 
de devam eden uygulamalar üzerinden açıklanmaktadır. 

İnsanların en temel ihtiyaçlarından birisi olan giyinme kültürel çeşitlilikten oldukça         
etkilenmiştir. Anadolu’da giyim kuşam; kültürlerin belirleyici özelliklerini ve gösterge-
bilimsel olarak niteleyici pek çok unsurunu barındıran önemli kültürel taşıyıcılardandır. 
Çalışmanın altıncı bölümünde; geleneksel giyim kuşam kültürünün tanıtımını amaçlayan 
ve kültür turizmine kazandırılmaya çalışılan folklorik giysili bebekler hakkında bilgi ve-
rilmektedir. Bu bebeklerin giysileri aracılığı ile kültürel göstergeleri taşımaları açısından 
önemlerine değinilmiştir. 

Yedinci bölümde; oyuncak bebeklerin sergilenmesi amacıyla dünyada ve ülkemizde   
açılmış müzeler hakkında bilgi verilmektedir. Bu sergi ve müzeler toplumda oyuncak      
bebeklerin öneminin birer kanıtı niteliğindedir. Genel olarak oyuncak bebekler aracılığı 
ile kültürün tanınması ve aktarılmasını hedefleyen müze ve sergilerin önemi vurgulan-
mıştır. Bu bağlamda tanıtım ve aktarım açısından ele alındığında bölgesel katkı sağlayan 
müze ve sergilere nazaran çalışmanın hedef kitlesinin ve bu hedef kitleye ulaşma potan-
siyelinin daha çok olacağı düşünülebilir.  

Yaklaşık otuz yıldır toplanan el yapımı bebekler içinden seçilen örneklerden oluştu-
rulan çalışmanın sekizinci ve son bölümünde; Türkiye’nin yedi coğrafi bölgesi esas alı-
narak tasniflenen el yapımı bebekler, renkli görselleriyle birlikte kullanılan malzeme, ya-
pım yılı, yeri ve öyküleriyle birlikte verilmektedir. Çalışmanın bu bölümü okuyucularına 
geniş bir koleksiyon sunmaktadır. Bu koleksiyonun yaş grubu, etnisite, inanç, düşünce ve 
giyim kuşam kültürü açısından pek çok insanın ilgisini çekecek özelliklere sahip olduğu 
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düşünülmektedir. Bölgeye göre tasniflenen bebekler o bölgenin demografik yapısı, iklim 
koşulları, etnografik özellikleri ve kültürü açısından önemli bilgiler barındırmaktadır. 
Göstergebilimsel olarak semboller ve renkler aracılığı ile birtakım inançları, kapama, süs-
leme, örtünme biçimleri, el sanatları gibi detayları barındıran giyim kuşam özellikleri ile 
kadın ve erkeğin toplumdaki yerini, çalışma koşullarını aktaran bebekler aynı zamanda 
yapımında kullanılan malzemelerle de bölgede yetişen hammaddeler hakkında bilgi ver-
mektedir. Bu noktada çalışma; pek çok yaş grubu ve araştırmacı için başvurabilecekleri 
inanç, kültürel tarih, kültürel ve yerel coğrafya, halk bilimi, göstergebilim, giyim kuşam 
kültürü gibi açılardan kodlar barındıran önemli bir kaynak olma özelliği taşımaktadır. 
Görsel olarak bebeklerin sunulması kitabın yaş sınırına hizmet etmemesi adına oldukça 
önemlidir. Bu sayede küçük yaşlardan itibaren görsel hafızanın kültürel imgelerle beslen-
mesi desteklenebilecektir.  

Türk Kültüründe Oyuncak Bebekler, el yapımı oyuncak bebek alanında yazılmış ol-
dukça kapsamlı bir araştırmayı ortaya koymakla kalmayıp, bu kapsamlı araştırmayı her 
bir bebekte görsel imgeler ve hikâyeler barındıran somut örnekler ile desteklemektedir. 
Bu nedenle çalışmanın Türk kültür tarihine önemli bir katkı sunacağı ve Türk kültürünün 
zenginliğine ilgi duyanlar için bir kaynak olacağı düşünülmektedir. Kültür endüstrisi içe-
risinde bebeklerin yeri göz önüne alındığında; hemen hemen her yaş grubuna hitap ede-
bilecek bölümler barındırması nedeniyle geniş bir kitleye ulaşabileceği ön görülen ça-
lışma; özellikle kültürün aktarılmasında nesiller arası bir bağ kurabilme potansiyelini ba-
rındırmaktadır. Bu eser, halk bilimi ve Türk kültürü konusunda da araştırma yapanlar için      
başvurulabilecek temel bir kaynak niteliği ile birlikte bebekler özelinde millî kültürün 
geçirmiş olduğu evreleri gösteren görsel bir kaynak olma özelliği de taşımaktadır.  
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Bir dilin zenginliği, o dilin söz varlığına mutlaka yansır. Kültürümüzün aynası olan 
söz varlığının toplandığı başvuru kaynaklarından biri de sözlüklerdir. Sözlükler, sahip 
olduğumuz kültürel servetimiz olan sözcükleri geçmişten geleceğe taşıyan önemli araç-
lardır. Sözlük, “Bir dilin (ya da birden çok dilin) sözvarlığını, söyleyiş biçimleriyle, ya-
zılımlarıyla veren, bağımsız biçimbirimleri temel alarak bunların, başka öğelerle kurduk-
ları söz öğeleriyle birlikte anlamlarını değişik kullanımlarını gösteren bir sözvarlığı kita-
bıdır.” (Aksan 2003:75). Yılmaz’a göre ise sözlük, yalnızca dil üzerinde çalışanlar için 
değil, insan ve toplum bilimleriyle ilgilenen araştırmacılar için de temel bir başvuru kay-
nağı ve araştırma nesnesidir (2017: 1).  

“Genel olarak incelendiğinde, ilk örnekleri kelime listeleri şeklinde görülen sözlük-
lerin, insan ilişkileri ve iletişimi ile bağlantılı olarak dinî ve eğitim amaçlı faaliyetler başta 
olmak üzere ticari, kültürel ve sosyal ihtiyaçlardan dolayı hazırlanmasına gerek duyul-
duğu anlaşılmaktadır.” (Kocapınar 2015: 139). Hazırlanma sebebi her ne olursa olsun, 
farklı ihtiyaçlara cevap veren pek çok sözlük hayatımızda yer etmiştir. Günümüzde pek 
çok sözlük sanal âleme taşınmışsa da basılı veya basılı olmaksızın hayatımızdaki önemini 
korumayı sürdürmektedir. 

Türk kültüründe farklı bir alanı konu alan, “Türkiye Türkçesinde Oya ve Dantel El 
Sanatları ile İlgili Söz Varlığı” adlı çalışma da Türk dilinin oya ve dantel sanatları konu-
sundaki zenginliğini ortaya çıkaran bir terim sözlüğüdür. Songül Erdoğan tarafından ha-
zırlanan bu çalışmada, ince örgüler grubunda bulunan oya ve dantel el sanatının Türkiye 
Türkçesi ve bölge ağızlarındaki söz varlığı esas alınmıştır. Söz varlığı tespit edilirken oya 
ve dantel el sanatlarıyla ilgili kitaplar, dergiler, lisansüstü tezler taranmış, farklı sahalar-
dan derlemeler yapılmış, bunun yanı sıra sosyal medyadaki örgü ve dantelle ilgili grup-
larda paylaşılan farklı yörelerde yapılan el emeği ürünler ve bu paylaşımlarda kullanılan 
sözcüklerden faydalanılmıştır.  

Yazar çalışmanın hazırlanma sebebi olarak bu el sanatlarıyla ilgili dilcilik alanında 
yayınlanmış bir iki makale ve sempozyum bildirisi dışında toplu bir çalışmanın olmama-
sını gösterir. Oya ve dantel el sanatlarıyla ilgili olan renk, teknik, kumaş, ölçü, malzeme, 
ürünün saklama koşulları, temizliği ve bakımı, ürünlere verilen adlar, bu sanatlarla ilgili 
ortaya çıkmış deyim ve diğer söz varlığı çalışmanın kapsamını oluşturmuştur.  

“Sözlük yazarları sözlüklerini yazmaya başladıklarında ellerinin altında birçok söz-
lük bulunur. Yazarlar, sözlük birimlerin oluşturulmasında birçok farklı sözlükten “alıntı” 
yaparak yararlanabilirler. Sözlüklerdeki sözlük birimler, metnin kapalı, değişmez, ben-
zersiz olmadığının en açık göstergelerinden biri olan metinler arası ilişkilere işaret etmek-
tedir. Sözlüklerin yapısı ve içeriği dikkatle incelendiğinde, kendisinden önceki sözlükler-
den izler taşıdığı görülecektir.” (Dinçer 2011:37-38). Çalışma, bu yönüyle ele alındı-
ğında, daha sonra yapılacak çalışmalara kaynaklık edecek olan “ilk çalışma” olma özelliği 
taşır. 

* Kırşehir Ahi Evran Üniversitesi Fen Edebiyat Fakültesi Türk Dili ve Edebiyatı Bölümü, Kırşehir/Türkiye, 
saziyedincer35@gmail.com, Kırşehir,  ORCID ID: 0000-0002-8927-2672. 
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Çalışmada oya ve dantel el sanatları birlikte değerlendirilmiştir. Yazar buna sebep 
olarak bazı oyaların kenar danteli olarak kullanılmasını, iğne tığ oyalarında benzer tek-
niklerin yer almasını, aralarındaki farkı gösteren kesin sınırların olmamasını ve ortak yön-
lerinin ayrışan yönlerinden fazla olmamasını göstermiştir.  

Yazar, araştırma sahası, amaç ve yöntem başlığı adı altında öncelikle çalışmanın 
amacına yer vermiştir. Söz konusu çalışmanın amacını, “Türkiye Türkçesi yazı dilinde ve 
ağızlar sahasında yer alan oya ve dantel sanatına yönelik söz varlığını ortaya çıkarmak, 
Türk dilinin sandıklarda kalmış kelimelerini literatüre kazandırmak” şeklinde ifade et-
miştir (s. 3). Daha sonra bugüne dek yayınlanmış olan sözlükler -gerek Zanaat Terimleri 
Sözlüğü, gerek Türkçe Sözlük, gerekse çeşitli ağız sözlükleri- ve ağız çalışmalarında oya 
ve dantel el sanatları ile ilgili söz varlığına ne derece yer verildiğini açıklamıştır. Yazar, 
mesela Derleme Sözlüğü’nde oya ile ilgili “eğdirme ve mazı oyası” dışında herhangi bir 
madde başına yer verilmediği gibi dantelle ilgili olarak da “tentene” sözcüğünün dışında 
dantelle ilgili herhangi bir söz varlığına rastlanmadığını belirtmiştir. Çalışmanın yöntem 
kısmında ise sözlükte yer alan madde başlarının nasıl oluşturulduğu açıklanmıştır.  

Araştırma sahası, amaç ve yöntem açıklamasının ardından çalışmada kullanılan şehir 
kısaltmaları ve genel kısaltmalar verilmiştir. Kısaltmalarda Türk Dil Kurumunun Yazım 
Kılavuzu esas alınmıştır. Aynı zamanda taranan çalışmaların da kısaltmalarına yer veril-
miştir. Kısaltmaların ardından kaynak bilgisine geçilmiş, kaynaklar başlığı adı altında; 
taranan çalışmalarla ilgili kaynaklar, genel kaynaklar, internet kaynakları ve sözlü kay-
naklar okuyucuların dikkatine sunulmuştur. Kaynaklar verildikten sonra ise çalışmaya 
adını veren ve çalışmanın gövdesini oluşturan söz varlığı bölümüne geçilmiştir. 

Çalışmada, genel olarak yer verilen sözcüklerin açıklaması yapılırken söz konusu 
oya ya da dantelin adı ile nesne arasındaki bağlantı esas alınmıştır. Örnek: sarhoşbacağı: 
Kıvrımlar şeklinde ilerleyen, boncuklu ve boncuksuz şekilleri olan düz bir oya örneği 
(Kü., Sk., Sm.) (SGO, SVO, TOK1). (s. 106)   

Bazı madde başlarında benzerlik ilgisine ek olarak sözcüğün taşıdığı anlamdan ya-
rarlanılmıştır. Örnek: horozibiği: İğne oyalarında kullanılan horozibiğine benzeyen, evde 
erkeğin sözünün geçtiği mesajını içeren bir ara çeşidi, horozdıdığı (KO) (s. 68)   

Çalışmada oluşturulan madde başları tanımlanırken taranan kaynak eserde yer alan 
görsel dikkate alınarak açıklama yapılmıştır. Aynı görsel başka bir bölgede farklı isimle 
adlandırılıyorsa diğer yöredeki adlandırmasına da yer verilmiştir. Örnek: fisil: bk. fiskil 
(Ba.) (BGO, OÖT). fisilti: bk. piko (Bo.) (BMO). fiskil: Oyanın kenar kısımlarında süs-
leme amacıyla yapılan pimpirim, çipi, piko, zilif (AEO, KİBO, KO, TES).  (s. 61-62)  

El sanatlarını oluşturmadaki teknikler yöreden yöreye değişeceği için söz konusu 
oya ya da danteli oluşturma teknikleri açıklanırken o alanda yaygın olan sözcüğün açık-
lamasına yer verilmiş, diğer karşılıkları da ayrıca belirtilmiştir. Örnek: dut: bk. kök 
(Ba.)(BGO). (s. 56) kök: Ana motifin yemeni üzerine tutturulduğu genellikle üçgen biçi-
minde olan kısım, dağ, kaya, kale, dut (Bo., Ks.) (BMO, KO, TES). (s. 86) 

Kişi adları ile kurulan tamlamalardan oluşan motif ve örnek adlarında; kişi adı ve 
soyadı büyük harfle yazılmış, eklenen sözcük ise küçük harfle yazılmıştır. Örnek: Zeki 
Müren göbeği: 1. Yuvarlak bir göbek etrafına boncuk dizilerek oluşturulmuş bir tığ oyası 
örneği (Kn.) (ABO, KYO, TOK1), 2. Bademe benzeyen bir iğne oyası (Bo.) (TOK2). (s. 
128)  

Çalışmada bu el sanatlarının uygulandığı yapıldığı kumaş çeşitlerini, yapım sıra-
sında kullanılan araç gereçleri, güzel görünmesi için yapılan ütüleme tekniklerini, ip çe-
şitlerini ve bunlarla ilgili kavramları da görmek mümkündür. Örnek: birman: Kenarlarına 
el işi yapılan parlak dökümlü ince kumaş. (s. 40) jelatin kola: İğne oyasındaki çiçeklerin 
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ve yaprakların dik durmasını sağlamak için kullanılan bir tür kimyasal madde (AİO) floş 
ip: Oya örmekte kullanılan naylon ip (EO. (s. 62) 

Söz varlığı bölümünün sonunda okuyucuların sözlükten daha fazla faydalanabilmesi 
için çalışma, görsel malzeme niteliğindeki 90 fotoğrafla tamamlanmıştır. Örnek: rüzgâr-
gülü: Tığla veya iğne ile yapılabilen, rüzgârgülüne benzeyen bir oya (Br.) (DK)(bk. fo-
toğraf 69). (s. 144) 

“Sözlük çalışmaları büyük bir özveri ve özen gerektiren çalışmalardır. Zamanla or-
taya çıkan değişiklikleri belirtmek ve yeni sözcükleri eklemek gerektiğinden düzenli bir 
çalışma ister. Bu hâliyle sözlüklere açık yapıtlar da diyebiliriz. Sözlükler, okurları ile de-
vamlı etkileşim hâlindedirler, eskirler fakat kaybolmazlar.” (Dinçer Bahadır 2021:66). 
Yazarın uzun yıllar sahada yaptığı derleme ve taramaların sonucunda oluşturmuş olduğu 
bu çalışma, daha önce oya ve dantel el sanatlarıyla ilgili müstakil bir söz varlığı çalışma-
sının olmaması yönüyle oldukça önemlidir. “Günümüzde bilgi alabildiğine hızlı dolaşıma 
girmekte, kolayca eskiyip yerini yenisine bırakabilmektedir. Tabii bu durum okur için 
kaygı vericidir, okur ayağını sağlam basabileceği bir zemin bulmaya çalışır. Belki de za-
manımızda en talihli sözlükler okurun bu kaygısını paylaşan sözlüklerdir.” (Dinçer Ba-
hadır 2021:67). Bu çalışmayla birlikte çoğu zaman ve yerde sandıklara saklanmış olan 
oya ve dantel el sanatlarıyla ilgili söz varlığı kayıt altına alınmış ve bu alanda biz okurlar 
için sağlam bir zemin oluşturulmuştur.   

Çalışmada oya ve dantelin sadece bir el sanatı olmayıp modadan spora, psikolojiden 
sosyolojiye, halk biliminden siyasete insanı ilgilendiren birçok alanla iç içe olduğu yazar 
tarafından tespit edilmiştir. Öyle ki pek çok siyasetçinin adından hareketle motifler ad-
landırılmıştır. Örneğin Celal Bayar’ın hem adı hem de gözlükleri motiflere ilham kaynağı 
olmuştur. Her ne kadar ilk bakışta fark etmesek de renklerin, motiflerin, kullanılan tek-
niklerin ve kullanıldığı alanların bir sembol niteliği taşıdığı görülür. Oya ve dantellerle 
ilgili söz varlığına bakmak, aslında kapalı sandığımız bu dünyanın ne denli hayatın içinde 
olduğunu bize gösterir. Zihindeki modeli parmağa hükmederek ipe yansıtmak elbette bir 
maharettir. Bu zenginliğin söz varlığına dönüşmesi ve bunun çoğunu kadınların yapması 
ayrıca bir güzelliktir.  

Söz varlığı ortaya çıkarılırken alan araştırmasının sağladığı verilerden yararlanılmış-
tır. Böylece kültürel zenginlik ile insan yaratıcılığının boyutları kitabın içeriğine dahil 
olmuştur. Sosyal bilimlerin farklı sahalarının, farklı disiplinlerinin birbiriyle nasılda iç içe 
geçtiğinin somut örneğini çalışmada görmek mümkündür. Dil bilimci söz varlığını ince-
lerken, kültürel mirasın belli yönlerini yansıtmış, halk âdetleriyle hemhâl olmuştur. Böy-
lelikle elde edilen malzeme, halk bilimciler için de bir başvuru kaynağı olarak değerlen-
dirilebilir. Alanımızda daha sonra yapılacak olan çalışmalara kaynaklık edecek olan bu 
eserin Türklük bilimine katkı sağlamasını dileriz. 
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Margaret STUTLEY, Şamanizm Değişen Bilinç Hallerinde “Ruhlar 
Dünyasıyla Bağlantı Kurmak”, İstanbul: Say Yayınları, 2023, ISBN: 
978-605-02-0947-1, 183 sayfa. 
 

Dr. Öğr. Üyesi Erkan ASLAN* 
 

Son zamanlarda Şamanizm üzerine dikkate değer çalışmalardan biri olan ve Marga-
ret Stutley tarafından kaleme alınan Şamanizm Değişen Bilinç Hallerinde “Ruhlar Dün-
yasıyla Bağlantı Kurmak” başlıklı kitap, Sinan Köseoğlu’nun çevirisiyle Say Yayınları 
tarafından 2023 yılında yayımlanmıştır. Dünya dinleri üzerine çeşitli çalışmaları bulunan 
Margaret Stutley; Hinduism (1989), Ancient Indian Magic and Folklore (2000), An Int-
roduction to Magical Elements in the Bible (1991) kitaplarının da yazarlığını yapmıştır.  

“Giriş”, “Teşekkürler”, “Notlar”, “Kaynaklar” ve “Dizin” bölümlerinin dışında do-
kuz ana bölümden oluşan kitabın “Giriş” bölümünde; Şamanizm’in kısmen Avrupa’da, 
özellikle Kuzey ve Güney Amerika’da aktif bir şekilde devam ettiği, ancak bu çalışmanın 
daha ziyade Avrasya Şamanizm’i ile ilgili olduğu belirtilmektedir (s. 9). Çalışma alanını 
kapsayan bölgenin coğrafyası, iklimi ve sosyoekonomik durumu hakkında verilen bilgi-
lerin yanı sıra, Çarlık Rusya’nın bölgedeki hâkimiyetinin Şamanizm üzerindeki olumsuz 
etkilerine de değinilmektedir. Ayrıca “Giriş” bölümünde Şamanizm hakkındaki temel 
kavramsal yapı, V. M. Mikhailovski ve Mircea Eliade gibi araştırmacıların fikirleri ışı-
ğında değerlendirilmektedir.  

Kitabın birinci bölümü “Erkek ve Kadın Şamanlar” başlığını taşımaktadır. Birçok 
alt başlıktan oluşan bu bölümde, öncelikle Şaman’ın niteliğinden bahsedilmektedir. Pey-
gamber ve Şaman arasındaki karşılaştırma, dikkat çekici bir örnek sunmaktadır: “Şaman, 
diğer dinlerin rahipleri gibi muhafazakâr bir figür olduğu ve kurulu düzeni desteklediği 
için herhangi bir sosyal reform getirmez. Binlerce yıldır insanlığın mitolojik bilgisini ko-
rumuştur. Bu nedenle kültürün ayrılmaz bir parçasıdır, oysa peygamber bir reformcu-ye-
nilikçidir” (s. 17). Bölümün ilerleyen sayfalarında Şaman’ın yetişmesi, kadın kılığına gir-
mesinin mitolojik altyapısı, Şamanların gizli dili ve Şamanlık performansları gibi konu-
lara yoğunlaşılmaktadır. Yine bu bölümde Yakut, Macar, Kore, Lapon ve Çinli kadın 
Şamanların yanı sıra Şaman ve demirciler hakkında bilgi verilmektedir.  

“Trans, Vecd ve Ruhlar Tarafından Ele Geçirilme” başlığını taşıyan ikinci bölümde, 
öncelikle transandantal bir farkındalık hâli olarak transın Şamanizm’deki önemine deği-
nilmektedir. Yazar; trans, vecd gibi kavramların niteliğine değindiği bu bölümde; Şama-
nik transın, trans durumunda neler olduğunu hatırlayamayan Batılı medyumunkine ben-
zemediği bilgisini vermektedir (s. 48). Bu bölümde vecd hâlinde Şaman’ın yaşadığı psi-
kolojik ve fiziksel değişimlerin yanı sıra Şaman’ın uçuş ve yolculuğu da ayrıntılı bir şe-
kilde anlatılmaktadır. Bölümün uçuş ve yolculuktan sonraki kısmı, Şaman’ın yeraltı dün-
yasına inişini ele almaktadır. Yazar burada, yeraltına yalnızca düşman ruhlar ve şeytani 
etkilerle başa çıkabilen Kara Şamanların inebildiğinden bahsetmektedir. Kitabın ikinci 
bölümü, vecd dinleri ve ele geçirilme biçimleri hakkında yapılan açıklamalar ile tamam-
lanmaktadır.  

Kitabın üçüncü bölümü “Şamanların Eşyaları” başlığını taşımaktadır. Bu bölümde 
Şaman’ın eşyalarının kozmoloji ve inançlarla ilgili olduğu ve bu simgesellikteki en 
önemli unsurun da davul olduğu bilgisi verilmektedir (s. 61). Davul burada bir at olarak 
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işlev görmekte ve Şaman’ın yolculuğunu sağlamaktadır (s. 62). Davulun Koryaklar, Ya-
kugir ve Yakut gibi topluluklardaki farklılıklarına ve simgeselliğine değinilen bu bö-
lümde, davul süslemeleri için de ayrı bir alt başlık açılarak bu süslemelerin farklı toplu-
luklardaki temsil ve işlevlerine yer verilmektedir. Bu bölümde ayrıca Ketlerde davul 
yapma törenleri ile Lapon, Saami ve Tatarlardaki davullara yer verilmiştir. Özellikle, Ket-
lerin davulu canlı bir varlık olarak kabul ettiğini ve davula iliştirilmek üzere geyiğin de-
risinden tüylerini almak için asla bir kazıyıcı kullanmamaları (s. 67) davulun Şama-
nizm’deki önemini örneklendirmek açısından kayda değerdir. Kitapta, davul dışında in-
celenen diğer eşyalar ayna ve asadır. Ayna; Şamanizm’de ölü kişinin ruhunu görme, düş-
man oklarından korunma, suyu arındırma, hastalıkları ve acıları önleme, kehanette bu-
lunma gibi işlevlere sahipken asa ise, yetki ve ustalık simgesi olarak veya suçluları ceza-
landırmak için kullanılmaktadır.  

“Tanrılar ve Ruhlar” başlığını taşıyan dördüncü bölüm, Şamanizm’in çeşitli türle-
rinde çok sayıda ruhun bulunduğu, bu ruhlara zamanla yenilerinin eklendiği gibi kimi 
eski ruhların da unutulduğu ve Şamanizm’in dogmatik bir dinden ziyade dinamik bir ya-
pıda olduğu (s. 73) vurgusuyla başlamaktadır. Şamanist inanca sahip çeşitli topluluklar-
daki ruh ve hayvan simgeciliğine değinilen bu bölümde, düşman ruhların gazabından sa-
kınmak için yapılan kurban töreni Taylagan’a da yer verilmektedir. Bu bölümde dikkat 
çeken bir diğer alt başlık “Kurt adamlar”dır. Yazar, on dokuzuncu yüzyılda Hristiyan 
misyonerlerin Şamanizm’i neredeyse yok ettiğini, anacak halkların Şamanik kimi bece-
rileri korumayı başardığını belirtir (s. 94). Bu bölümde Şamanların kendilerini kurda, ölü-
leri kurt adama dönüştürebildiklerini, dahası kurt adamın kendi halkına karşı hareket eden 
başkalaşım geçirmiş bir Şaman olduğuna inanıldığı bilgisi verilmektedir. Bölümde ayrıca 
dişi ruhlar üzerine de bir inceleme yer almaktadır.  

Kitabın beşinci bölümü “Şamanın Kostümü” başlığını taşımaktadır. Burada kostü-
mün Şamanik dünya görüşünü simgeleyen dinî bir mikro kozmos oluşturduğu (s. 101) 
bilgisi verilir. Kostümün burada işlevsel bir özelliği olduğunu da görüyoruz. Kostümü 
aracılığıyla Şaman, insanlar önünde insanüstü bir varlığa dönüşmektedir. Kostüm genel-
likle demir parçaları, çıngıraklar, mitolojik hayvan heykelcikleri vb. nesnelerden oluşur. 
Bu nesneler mistik anlamlara sahiptir. Çeşitli topluluklarda görülen farklı kostümlerin her 
biri, farklı bir simgeselliğe işaret etmektedir. Şaman’ın kostümünde yer alan iskelet tas-
viri ise, performans esnasında Şaman’ın yarı insan, yarı hayvan doğasına sahip olduğunu 
gösterir. Bununla birlikte bu bölümde, metal süs eşyaları ile kuş ve hayvan resimleri in-
celenen bir diğer konudur. Ayrıca kostüm açısından bir kadın Tuva Şamanı ve bir Yukagir 
ve Çulim Şamanı özel olarak incelenmiştir. Bu bölümde son olarak kostüm açısından 
“başlık” incelenmiş ve başlığın Şaman’ın gücünü göstermesi açısından önemli olduğu 
vurgulanmıştır.     

“Kehanet ve Şifa” başlıklı altıncı bölümde; “kehanet”, “iyileştirme”, “ kötü ruhlar”, 
“şifalı hayvanlar”, “şifa ayinleri” gibi konular ele alınmaktadır. Kısmen doğa hakkındaki, 
kısmen de grup psikolojine dayanan Şamanik kehanetin; kaşık, tokmak, kemik, kürek 
kemiği gibi nesneler aracılıyla yapıldığını görüyoruz. Burada hayvanın kemiği genellikle 
yenilenmeyi ve yaşamın gizemini sembolize eder (s. 17). Orta ve Kuzey Asya Şamanla-
rının ana işlevlerinden biri büyü yoluyla şifa vermedir (s. 119). Burada da Şamanların 
kategorik bir şekilde sağaltma işlevlerinin yanı sıra, ölen kişiye karşı yaptığı görevler 
hakkında bilgi verilmektedir. Ayrıca bu bölümde tedavi amacıyla şifalı kabul edilen hay-
vanlardan nasıl yararlanıldığı ve şifa ayinleri hakkında değerlendirmeler bulunmaktadır. 

Şamanizm’de önemli bir yere sahip ruh ve ata kültleri kavramını, kitabın yedinci 
bölümü olan “Ruh, Ata Kültleri ve Ölüm” başlığında görüyoruz. Bu bölümde ruhun Şa-
manizm’deki öneminin yanı sıra; Türkler, Tatarlar ve birçok Sibirya halkındaki üç ruh 

http://www.millifolklor.com/


 
Millî Folklor, 2023, Yıl 35, Cilt 18, Sayı 139 
 

208  http://www.millifolklor.com 

 

kavramına açıklık getirilmektedir. Ruh kavramının incelendiği kısımda ayrıca, Gilyak 
inancında yer alan ruhlara ve Japonya’da yaşayan Ainu halkının yeraltı dünyası tasavvu-
runa yer verilmektedir. Bölümün ilerleyen kısımlarında ata kültleri, ölü ve cenaze tören-
leri ile at kurban etme törenleri hakkında detaylı bilgiler yer almaktadır. Ölülerle başa 
çıkma yöntemlerinin ardından bölüm sonlanmaktadır.  

Kitabın sekizinci bölümü olan “Heykeller ve Putlar” genel olarak ruhları içerisinde 
barındıran kap ve görüntüler olan ongonlara ve onların temsillerine ayrılmıştır. Kitabın 
dokuzuncu ve son bölümü ise “Hayvanadamlar” başlığını taşımaktadır. Bu bölümde ruh-
ların insan ile hayvanlar arasındaki geçişlerine, bir başka ifadeyle şekil değiştirmelerine 
odaklanılmaktadır. Kitap; “Teşekkür” ve her bir bölüm için ayrı olarak listelenmiş “Not-
lar” başlığına yanı sıra, yararlanılan “Kaynaklar” ve bilgilere ulaşımı kolaylaştıran “Di-
zin” bölümü ile son bulmaktadır. Şamanizm başlığını taşıyan bu kitap yaşayan Şamanizm 
uygulamalarını anlaşılır bir dille inceleyerek bu alanda önemli bir kaynak olarak Şama-
nizm ve dinler tarihi çalışmalarına ışık tutacak niteliktedir.  
 
KAYNAKÇA 
Stutley, Margaret. Şamanizm Değişen Bilinç Hallerinde “Ruhlar Dünyasıyla Bağlantı Kurmak”. Çev. Sinan 

Köseoğlu. İstanbul: Say Yayınları, 2023.  
 



http://www.millifolklor.com  209 
 

Mustafa Duman, Eril Kültür: Destan ve Hegemonik Erkeklik,                
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Türk destanları üzerine yapılan araştırmaların temellerini destan derleme ve sınıf-
landırma çalışmaları oluşturmuştur. Destan derleme ve tasnifleme alanında Türk bilim 
insanlarından önce Batı’da Radloff, Schafner, Chadwick, Veliyev, Potanin, Milman Parry 
ve Albert Lord, M. Mowra, Jirmunskiy, Vasselovskiy gibi araştırmacılar çeşitli çalışma-
lar kaleme almıştır. Türkiye’de ise Batı’daki destan araştırmalarından bir süre sonra des-
tanların sınıflandırılmasına ya da âşık destanlarına yönelik çalışmalar yapılmıştır. Türkiye 
sahasında konuyla ilgili ilk çalışma Fuad Köprülü tarafından kaleme alınan “Destanları-
mız” adlı makaledir (Sevindik 2017: 96). Günümüze kadar destanlar ve Türk destanları 
üzerine binlerce çalışma yayımlanmıştır. Bu çalışmalardan bir kısmı destanların genel 
özellikleri üzerine yoğunlaşırken büyük çoğunluğunda bir destan kahramanının hikâyesi 
ya da belirli bir destanın özellikleri üzerinde durulduğu görülmektedir.   

Türk destanları üzerine son dönemde yapılmış önemli çalışmalardan biri de Mustafa 
Duman’ın hazırlamış olduğu “Eril Kültür: Destan ve Hegemonik Erkeklik” adlı eserdir. 
Kitap, 2022 yılında Kabalcı Yayınevi tarafından yayımlanmış ve kitabın editörlüğünü 
Hüseyin Aksoy üstlenmiştir. Eser, Türk destanları bağlamında hegemonik erkekliğin in-
şası ve eril kültürün sözlü kültürle olan ilişkisinin incelendiği bir çalışma olarak karşımıza 
çıkmaktadır. Yazar, eseri yazma amacını eril kültürün kuruluşu ve geçirdiği değişimlere 
bağlı olarak destan geleneğine etkisini ortaya koymak olarak belirtmektedir. Bunun yanı 
sıra eserde, tam tersi istikamette, destanlar gibi geleneksel anlatıların Türk toplumunda 
nasıl bir erkeklik kurgusu inşa ettiği değerlendirilmektedir.  

Eser (2022) Ön Söz, Giriş, iki ana bölüm, Sonuç ve Kaynaklar kısımlarından oluş-
maktadır. Birinci bölüm kendi içinde iki alt başlığa, ikinci bölüm ise dört alt başlığa ay-
rılmıştır. 

Yazar, Giriş kısmında erkekliğin inşa aşamalarını oluşturan temel paradigmaları be-
lirleyerek çalışmanın temelini oluşturan zemini ortaya koymuştur. Destanlar eril gücün 
hâkim olduğu metinlerdir. Kahramanın doğum anından itibaren erkek olma vasıflarına 
kavuşabilmesi için gerekenler toplumda erkeklerden beklenilen özelliklerle benzerdir. 
Duman bu özellikleri; sünnet olma, heteroseksüel cinsel güce sahip olma, fiziksel güç ve 
ekonomik kudret ile soyunu devam ettirme olarak sıralamaktadır. Giriş kısmında çalış-
manın konusuyla ilgili bilgi veren ve yöntem olarak yapısal inceleme metodunu takip 
eden yazar, toplumsal cinsiyet açısından erkeklik inşasının belirli bir yapısının olması ve 
benzer bir yapının destanlarda da var olması gerekçesiyle böylesi bir yöntem takip ettiğini 
ifade etmektedir. Giriş kısmının son paragrafında ise çalışmanın hedefi “destanlarda he-
gemonik erkekliğin izleri ve temsillerini analiz etmek, destanları bu pencereden ele almak 
ve anlamlandırmak” olarak belirtilmiştir.  

Birinci bölüm; “Ataerkillik: Tanım ve Köken Tartışmaları” ve “Hegemonik Erkek-
lik” olarak iki başlığa ayrılmıştır. Ataerkillik olgusunun ele alındığı kısımda yazar, ataer-
killiğin tanımlarını tartışmaya açmaktadır. Ayrıca, ataerkil sistem içerisinde oluşan top-
lumsal cinsiyet rollerinin sadece cinsiyetle değil aynı zamanda ırk, toplumsal sınıf, en-
gellilik hali ve yaş gibi faktörlerle ilişkili olduğunu ifade eder ve bu bağlamda “kesişimsel 
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lik” kavramına dikkat çeker. Bu kapsamda hegemonya kavramını irdeleyerek ataerkil sis-
tem içerisindeki hiyerarşik yapının işleyişini anlamlandırmaya çalışır. Sosyal bilimler ala-
nında ataerkilliğin ortaya çıkışını ekonomik ve kültürel boyut olarak iki ana grupta de-
ğerlendiren Duman, evrimsel biyoloji ve iklimbilim alanında yapılan çalışmaların da ata-
erkillik kavramının anlamlandırılmasında kullanıldığına dikkat çeker ve bunlarla ilgili iki 
çalışmayı örnek olarak gösterir. 

Birinci bölümün “Hegemonik Erkeklik” adlı başlığı; “Eleştirel Erkeklik Çalışmaları 
ve Hegemonik Erkeklik” ve “Hegemonik Erkekliğin İnşası” adlı iki alt başlığa ayrılmıştır. 
Birinci bölümün altında ilk olarak “erkek” kavramının tanımı yapılarak hegemonik er-
keklik teriminin özellikleri açıklanmaya çalışılmıştır. Çeşitli araştırmacıların farklı bakış 
açılarıyla ortaya koyduğu “hegemonik erkeklik” tanımlarını aktaran Duman, tarih bo-
yunca sürekli var olma mücadelesi veren erkeğin erkekliğe geçiş aşamalarında uygula-
ması gereken ritüelleri sıralar. Duman’a göre bu aşamalar; Türk toplumu açısından sün-
net, askerlik ve evlenmeye dayalı ritüeller ile çocuk sahibi olmak ve o çocuğun da hete-
roseksüel bir birey olarak yaşamasını sağlamaktır. Bunun yanı sıra yazar, Türk toplumun-
daki hegemonik erkeklik kurgusunun genel bir tarifini yapmaya çalışmaktadır. Buna göre 
Türk toplundaki hegemonik erkeklik kurgusunun temel özellikleri, “Müslüman, hetero-
seksüel, cinsel açıdan üretken, tam zamanlı iş sahibi, askerliğini yapmış, heteroseksüel 
çocuklara sahip, engelli olmayan, fiziki ve siyasi iktidara sahip, kültürel normlara uygun 
giyinen ve konuşan sert mizaçlı” şeklindedir. Duman, bu tarifle toplumda farklı erkeklik 
biçimlerinin var olduğunu ve aralarında statü bakımından değişiklikler bulunduğunu 
ifade etmektedir.  

“Eleştirel Erkeklik Çalışmaları ve Hegemonik Erkeklik” adlı alt başlıkta eleştirel 
erkeklik çalışmalarının tarihsel süreci hakkında bilgi verilmekte ve hegemonik erkeklik 
kavramının bilimsel olarak ne zaman ortaya çıktığı belirtilmektedir. “Hegemonik Erkek-
liğin İnşası” alt başlığında ise erkekliğin inşası sürecinde toplumun bireyi “erkek” yaptığı 
ifade edilmektedir. Türkiye’deki erkeklik inşasında geçilmesi zorunlu aşamaların “1. 
Sünnet, 2. Askerlik, 3. İş Bulma, 4. Baba Olma” olduğunu belirten Duman, bu sıralama-
nın bozulmaz bir yapıya sahip olduğunu ifade eder.  

İkinci bölümün ilk başlığında “Baba Oğul Çatışması ve Babasız Doğan Kahraman-
lar” ele alınmaktadır. Türk destan dünyasındaki erkek kahramanların baba figürleriyle 
olan ilişkilerinin irdelendiği bu kısmı; farklı kahramanların anlatıları üzerinden tahlil eden 
Duman, metinleri baba oğul çatışması motifi ve kahramanın doğumu epizotları bağla-
mında incelemiştir. İkinci bölümün ilk alt başlığı “İktidar Mücadelesi” adını taşımaktadır. 
Bu alt başlıkta yazar, baba oğul arası iktidar çatışmasını Ödip kompleksi bağlamında ele 
alan çalışmalar olduğunu belirtir. Ardından baba-oğul çatışması hakkında kendi hipotez-
lerini gerekçeleriyle ortaya koyan yazar, iki tarafın zıt kutuplardan oluştuğunu, babanın 
mevcut düzen ve otoriteyi, oğulun ise yeni düzen ve değişimi temsil ettiğini, bu yüzden 
de babalık müessesine dayalı bir eski yeni çatışması görüldüğünü ifade etmektedir.  

İkinci bölümün ikinci alt başlığı “Hegemonik Erkekliğin Kutsanması” şeklinde ad-
landırılmıştır. Duman, bu konuyu babasız doğma motifiyle birlikte inceler ve ona göre 
babasız doğan kahramanın soyu tanrıya ya da tanrısal güce bağlanarak hegemonik erkek-
liğin inşası kutsallaştırılmış olur. Kadim mitlerde de görülen bu olguyu yazar, Oğuz Ka-
ğan Destanı üzerinden tahlil etmekte ve Oğuz’un doğuşunda ve destanın devamında ba-
basından bahsedilmeyişinin, Oğuz’un kahraman erkek misyonunu güçlendirdiğini ve ona 
bir kutsiyet sağladığını düşünmektedir.  

“Kahramanın Ad Alması- Erkeklik Dünyasına İlk Adım” adlı ikinci bölümün ikinci 
alt başlığında destan metinlerinde kahramanların ad alma süreci ve bunu hak etmek için 
gerçekleştirdikleri mücadeleler hegemonik erkeklik bağlamında ele alınmıştır. Duman, 
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anlatı dünyasındaki kahramanların adları ile karakteristik özellikleri arasında bir ilişki 
olduğunu ileri sürer ve bu adın o kahramanın kaderi olduğunu belirtir. Yazar, ad alma 
sürecini ideolojik-sosyopolitik boyut ve ritüelik-sosyokültürel boyut olarak ikiye ayırır. 
Ayrıca, kahramana ideolojik adlar verilerek toplumsal hayattaki rollerinin ataerkil bir at-
mosferde hegemonik güç tarafından belirlendiğini vurgular ve ritüelik boyutta destan-
larda erkeğin ad alma sürecinin nasıl işlediğini anlatan örnekler ortaya koyar. Duman’ın 
ifade ettiğine göre erkekliğin inşasında ad almanın rolü günümüzdeki sünnet törenine te-
kabül etmektedir. 

İkinci bölümün üçüncü başlığı “Evlenme ve Çocuk Sahibi Olma-Bireysel Bütünlü-
ğün Tamamlanması” adını taşımakta ve kahramanın yeni bir çekirdek aileye sahip olma 
sürecini ele almaktadır. Duman; bu kısımda destan dünyasındaki kahraman erkeklerin 
mutlaka heteroseksüel bir evlilik gerçekleştirmesi gerektiğinin önemini ortaya koyar. 
Buna ek olarak, kahramanın evliliğini denklik ilkesi ve heteroseksüel iktidarın ilanı hipo-
tezlerine dayandırır. Denklik ilkesine göre idealize edilmiş kahramanın kendisi gibi ideal 
bir eşle evlenmesi gerekir. Duman, Türk destan kahramanlarının denklik ilkesini statü, 
güç, fiziksel özellikler, varlık hali ve ilişki tecrübesi bakımından eşleri ile kıyasladığı bir 
tabloyla açıklar.  

Ataerkil toplumsal düzenin ideal temsilcisi olan heteroseksüel kahraman, Duman’ın 
ifadesiyle karşı cinsle yapacağı evlilik sayesinde kendini gerçekleştirebilir. Bu duruma 
örnek olarak; Kanlı Koca’nın evlenmek istemesi, Köroğlu’nun kendisi ya da keleşlerine 
eş bulmak istemesi gibi örnekler üzerinden değerlendirmeler gerçekleştirir. Heterosek-
süel erkekliğin inşasında bir diğer önemli husus çocuk sahibi olmak hatta bir erkek evla-
dın olmasıdır. Yazarın ifade ettiğine göre evlilik, çocuk sahibi olma ile eş değer görülür 
ve soyun devamı işlevini de sağladığı için destanlarda oldukça önemli bir yere sahiptir. 
Ayrıca evliliğin şansa bırakılmaması adına yapılan beşik kertmesi ve erkeğin ekonomik 
gücünü kanıtlamasını sağlayan başlık parası gibi uygulamalar hem toplumda hem de mo-
tif olarak destan dünyasında sürekliliğini devam ettirmiştir.    

İkinci bölümün son başlığı ise “Kahramanın Mücadelesi ve Miras Paylaşımı-Hege-
monik Erkekliğin Devri” adını taşımaktadır. Hegemonik erkekliğin inşası için bir erkeğin 
askerliğini tamamlaması ve mevcut statü ve erkeklik özelliklerini oğluna aktarması ge-
rektiğini belirten yazar, Oğuz Kağan’ın cihan hâkimiyeti için yaptığı manifesto ve Ma-
nas’ın Kırgız halkı için askerleriyle birlikte savaşlara katılması gibi örnekler üzerinden 
hegemonik erkeklik ve militarizm ilişkisini ele alır. Bu anlatılara göre; her iki kahramanın 
da destan sonunda elde ettikleri toprakları ve miraslarını oğullarına devrettikleri görül-
mektedir. Yazar bu kısmı “eril tahakkümün devri” ifadesiyle adlandırmaktadır. 

Kitabın sonuç kısmında hegemonik erkekliğin tarihsel süreçteki ilerleyişi ve bunun 
destanlarda nasıl yer aldığına değinilmiş, kahramanın destanda erkekliğini kanıtlamak 
amacıyla hangi eşiklerden geçmesi gerektiği dört maddede ortaya konmuştur. Kahrama-
nın hayatında aşması gereken bu eşikler kitaptaki sırasına göre verilmiştir. Kitap, yazarın 
yararlandığı “Kaynaklar” ile son bulmaktadır. Yazarın çoğunlukla yabancı kaynaklardan 
yararlanmış olması Türk halk anlatılarını erkeklik penceresinden ele alan yerli çalışmala-
rın çok fazla olmadığını göstermektedir. 

Mustafa Duman’ın “Eril Kültür: Destan ve Hegemonik Erkeklik” adlı çalışması, ata-
erkillik ve hegemonik erkeklik kavramlarının toplumdaki yansımalarını ve edebi eser-
lerde özellikle de kahramanın erkek olduğu destan metinlerinde yer alışını ele alan sayılı 
eserlerden biridir. Türkiye’de bu konularda yapılan çalışmaların kısıtlı olması ve yazarın 
kitabında yabancı kaynaklardan yararlanması, dünyadaki ataerkillik ve hegemonik erkek-
lik üzerine yapılan araştırmaları takip etme ve çalışmalara farklı bir perspektiften bakma 
fırsatı sunmaktadır. Eser, Türk destan dünyasında hegemonik erkekliğe bütüncül bir bakış 
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açısı sunması ve yapısalcı yöntemi benimseyerek eril kültürün destanın çeşitli aşamala-
rındaki rolüne değinmesi bakımından değerlidir. Ancak ele aldığı destan örnekleri Türk 
dünyasındaki destan metinlerinin az bir kısmını kapsamaktadır, bu bakımdan incelenme-
yen destanlarda hegemonik erkekliğin nasıl yer aldığı konusu gelecekte yapılabilecek ça-
lışmalara kapı aralamaktadır. Eserin litaratüre bir başka katkısı da destan kahramanının 
destan kurgusu içinde hangi eşiklerden geçtiğini, kahraman üzerinden hegemonik erkek-
liğin temel özelliklerini, inşa sürecini ve değişimlerini göstermesi, aynı zamanda Türk 
kültür hayatı içerisinde nasıl yer aldığını da belirtmesidir. Tüm bu yönleriyle eser, kendi-
sinden sonra yapılacak çalışmaları yönlendirebilecek nitelikte olup destanlarda hegemo-
nik erkeklik ve eril kültür üzerine yapılan çalışmalar arasında kaynak eser olarak yerini 
almaktadır. 
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Masallara dair söylenecek ilk şey onların sözlü bir form olduğudur. Ne var ki iş 

sonunda bir tanım yapmaya gelirse, masallar daha kapsayıcı bir kategori olan “halk 
hikâyesi”nin bir alt türüdür. Halk hikâyesi ise en basit tabiriyle söylenegelmiş gelenek-
sel anlatıdır. Bu bakımdan, bir masal ya da başka tür bir halk hikâyesi yazılı dile indir-
genirse elde edilen gerçek bir masal olmaz. Elde edilen, masal yerine, anlatıcısı ve izle-
yicisi ile bir bütün olan sözlü bir performansın soluk ve yetersiz bir yansıması olur. Bu 
halk bilimsel bakış açısından düşünüldüğünde, masal okumak imkânsızdır; usulen ma-
sallar ancak onları anlatan birinden dinlenebilir. 

Yazıya geçirilmiş ya da transkripsiyonu yapılmış masalların dünyasına girildiğin-
de, gerçekliğin ayrı bir boyutu ile muhatap olunur. Önemli vücut hareketleri, göz ifade-
leri, anlamlı duraksamalar ve benzerlerini içeren ince nüansları ile sözlü bir hikâyeyi; 
bir zamanlar canlı ve genellikle de ilgi çekici olan bir hikâye anlatma olayının kaçınıl-
maz olarak düz ve sabit yazılı kaydından ayıran büyük bir uçurum vardır. Elbette ki 
masalların transkripsiyonuna dair özgünlük ve doğruluk dereceleri de söz konusudur. 
Modern zamanlarda, ses veya video kayıt ekipmanıyla donanmış bir halk bilimci, canlı 
bir performansı eylem gerçekleştiği sırada kaydedebilir ve böylece onu gelecekteki 
izleyicilerin zevkine ve çalışmalarına sunabilir. Ancak on dokuzuncu yüzyılda, Avru-
pa’da formel halk bilimi araştırmaları henüz başladığında, derleyiciler teknolojide bu tür 
ilerlemeler olmadan sözlü hikâyeleri kelimesi kelimesine not almak için ellerinden 
geleni yapmak zorundaydılar. Örneğin, tüm zamanların en iyi masal derleyicilerinden 
biri olan Danimarkalı E. Tank Kristensen (1843-1929) gibi pek çoğu hayran kalınacak 
düzeyde başarı gösterdi.1 Ünlü Grimm Kardeşler bile dâhil olmak üzere, diğerleri ise 
sözlü hikâyeleri anlatıldıkları hâliyle kaydetme gayesine bağlı kalmayı beceremedi. 
Bunun yerine, sözlü hikâyeleri “geliştirmek” adına hatalı bir çaba içerisine girip onları 
değiştirdiler.2 Örneğin, Grimmler aynı hikâyenin farklı versiyonlarını birleştirmeye 
başlayıp bugün halk bilimcilerin “kompozit” dediği metinleri ortaya çıkardılar. Bir 
versiyondan bir motif, başka bir versiyondan başka bir motif vb. içeren “kompozit” bir 
metin, halk bilimcilerin “fakelore” terimine örnektir.3 Fakelore, derleyicinin gerçekten 
sözlü geleneğe ait olduğunu iddia ettiği ancak sözde derleyici tarafından içeriği değişti-
rilmiş veya bazı durumlarda tamamen uydurulmuş kayıtlara denir.  

Burada önemli olan nokta şudur, kompozit bir masal aslında sözlü gelenek bağla-
mında faaliyet gösteren bir hikâye anlatıcısı tarafından tam olarak o hâliyle hiçbir za-
man anlatılmamıştır. Genellikle ilk defa basılınca görücüye çıkar. Bu durum, yirminci 
yüzyıldaki araştırmacıların yirminci yüzyıl standartlarını on dokuzuncu yüzyılda yaşa-
mış ve kıyasıya çalışmış öncü derleyicilere dayatmasından ibaret bir mevzu değildir. 
Grimmler bunu tabii ki çok daha iyi biliyordu ve folklorun (ünlü Des Knaben Wunder-
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horn [1805] halk şarkıları antolojisinde olduğu gibi -ki bunu sert bir biçimde eleştirmiş-
lerdir) edebî bir biçimde yeniden işlenmesine katı bir biçimde karşı çıkmaları da kayıt-
larla sabittir. Masalların anlatıldıkları gibi -orijinal lehçesinde- derlenmesi gerektiğini 
özellikle belirttiler. 1812’de yayımlanan Kinder und Hausmärchen (Çocuklara ve Ev 
Halkına Masallar) eserlerinin ilk cildinin ön sözünde, Grimm Kardeşler özellikle şunları 
belirtmişlerdi: “Bu masalları mümkün olduğunca saf olarak sunmak için çabaladık… 
Hiçbir ayrıntı eklenmedi, hiçbir durum abartılmadı ve değiştirilmedi.” Ne yazık ki son-
raları bu örnek kıstaslara uyma konusunda yetersiz veya isteksiz kaldılar. Diğer bir 
deyişle, Grimmler tek bir halk hikâyesinin farklı versiyonlarını birleştirip Kinder und 
Hausmärchen kitaplarındaki hikâyelerden biri olarak sundukları zaman ne yaptıklarının 
farkındaydı. 

Bu durum, değiştirilmemiş masallara gerçekten ilgi duyan herhangi birinin sözlü 
metinleri ya da sözlü metinlerin mümkün olduğunca doğru bir transkripsiyonunu çalış-
mak zorunda olduğu anlamına geliyor. Masal araştırmaları diye kabul edilen -bu kitap-
taki makalelerin de dâhil olduğu- pek çok çalışmadaysa böyle masal metinleri dikkate 
alınmıyor. Bunun yerine, güçlü ve seçkinci bir edebî önyargı baskın geliyor ve çalışma-
nın temelini yeniden biçimlendirilmiş ve yeniden yapılandırılmış masallar oluşturuyor. 
Charles Perrault veya Grimm Kardeşler tarafından yeniden yazılan masalları inceleyen 
kişi, masalların geleneksel hikâye anlatıcıları tarafından anlatıldıkları hâlini incelemez. 
Bunun yerine, masalların edebiyatçılar tarafından değiştirilmiş, genellikle millî ya da 
romantik meseleleri olan olay örgülerini inceler. Bunu yapmalarındaki amaç, genellikle 
Fransız ya da Alman aydınlarının gurur duyabileceği kadim millî miraslarının kanıtını 
sunmaktı. Böylesi takdire şayan bir amaç varken herhangi bir basit ve bayağı unsuru 
çıkarmak – Grimmler kanonunda kaç müstehcen halk hikâyesi bulabilirsiniz?- ve “ka-
ba” köylü lehçelerinin sözlü söylemlerini cilalamak ve saflaştırmak kabul edilebilir 
sayılıyordu.  

Söylediklerim, kompozit olsun ya da olmasın, Perrault ve Grimmler tarafından ya-
yımlanmış versiyonlar çalışılmamalı anlamına gelmez. Bu eserlerin popüler kültür ve 
edebiyat üzerinde yadsınamaz ölçüde büyük etkileri olmuştur ancak bunlar hakiki par-
çayla, yani sözlü masal ile, karıştırılmamalıdır.  

Kendilerini hikâyelerin Grimmler ya da Perrault versiyonları ile sınırlandırınca 
masal çalıştığına inanan -ve bu konuda yanılan- aldanmış kişiler tarafından yürütülen 
araştırmalarla ilgili bir başka zorluk daha var. Tüm folklorun olduğu gibi, herhangi bir 
gerçek masalın ayırt edici özelliği “çoklu varoluş” ve “varyantlaşma” kriterlerine uyma-
sıdır. Bir kaydın otantik folklor olarak nitelendirilmesi için en az iki versiyonunun bu-
lunması gerekir. Çoğu kaydın yüzlerce versiyonu bulunur. Genellikle sözlü bir masalın 
iki versiyonu kelimesi kelimesine tamamen aynı olmaz. Çoklu varoluş ve varyantlaşma 
kriterleri ile anlatılmak istenen budur. Bir masalın Perrault veya Grimmler metni ince-
lendiğinde ise tek bir metin ele alınır. Bu durum; belirli bir yazar ya da şair tarafından 
yazılmış, eşsiz, karakteristik ve özgün metinler ekseninde düşünmeye alışmış edebiyat 
araştırmacıları için uygun olabilir. Ne var ki bu durum tek metin diye bir şeyin olmadığı 
folklor araştırmaları için tamamen uygunsuzdur. Folklorda yalnızca metinler vardır.  

Halk bilimciler son birkaç yüzyıldır masal ve diğer folklor ürünlerini topluyor. Bu 
versiyonların tamamı yayımlanmadı. Aslında, bu hikâyelerin çoğu dünyanın farklı köşe-
lerindeki folklor arşivlerinde yayımlanmamış biçimde dağılmış duruyor. Yine de söz 
konusu arşivlere başvurularak bu versiyonlar kolayca elde edilebilir. Halk bilimciler 
çeşitli masallarla ilgili kapsayıcı karşılaştırmalı çalışmalar yapmıştır. Örneğin, bu çalış-
malarda tek bir hikâye tipinin beş yüz kadar versiyonunu titizlikle tespit etmiş ve bir 
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araya getirmişlerdir.4 Finli halk bilimci Antti Aarne’nin, Folklore Fellows Communica-
tion no: 3 1910 olarak yayımladığı Verzeichnis der Märchentypen başlıklı eserinden 
beri, halk bilimcilerin (masallar dâhil) halk hikâyeleri dizini olmuştur. Amerikalı halk 
bilimci Stith Thompson tarafından 1928 ve yeniden 1961’de iki kez gözden geçirilen 
The Types of the Folktale: A Classification and Bibliography, Hint-Avrupa halk hikâye-
leri çalışan herhangi bir ciddi öğrenci için standart başvuru kitabıdır. Thompson’ın 
düzenlemelerinde Aarne’nin 1910’da basılan çalışmasından sonra ortaya çıkan pek çok 
yerel, bölgesel ve ulusal hikâye tipi dizinleri de göz önünde bulundurulmuştur. Basılı 
elli ya da altmıştan fazla ulusal hikâye tipi dizini mevcuttur. Bunların arasında, bu tarih-
ten sonra basıldıkları için, Aarne-Thompson 1961 dizininde olmayan, Litvanya, Çin, 
Kore, Madagaskar, Frizya [bugünkü Hollanda’nın kuzeyi] ve Norveç gibi pek çok örnek 
vardır.5 

 Aarne-Thompson hikâye tipi dizini, yaklaşık iki bin Hint-Avrupa masalının her bi-
rinin genel bir özetini vermekle kalmaz, ayrıca çeşitli folklor arşivlerinde kaç versiyon-
larının bulunduğuyla ilgili de fikir verir. Dahası, bir masal tipinin çok sayıda versiyonu-
nu içeren basılı bir yayın ya da monograf varsa bu durum bir dipnot yıldızını takiben 
belirtilir. Belirli bir masal üzerine mühim ve donanımlı bir çalışma varsa bu bibliyogra-
fik atıf iki yıldız ile gösterilir. Bu yüzden, Aarne-Thompson hikâye tipi dizininde 425A 
hikâye tipine “Canavar (Hayvan) Damat (Cupid ve Psyche)” bakılacak olursa saniyeler 
içinde bu hikâye tipine yönelik en az beş adet iki yıldızlı monograf veya makale bulun-
duğu görülür.6 Bununla birlikte, ilgili maddede bu hikâye tipinin arşivlerde bulunan 
seksen yedi Macar, yirmi dokuz Romen ve diğer versiyonları olduğu da anlaşılır.  

Burada asıl anlatılmak istenen, eğer bir araştırmacı bir masalla gerçekten ilgileni-
yorsa bu masalın düzinelerce versiyonunu değerlendirmesinin mümkün olmasıdır. Kişi-
nin kendi kuramsal ilgisi ne olursa olsun karşılaştırmalı veri esastır. Kişinin ilgisi bir 
hikâyenin belirli bir versiyonunun bir ulusa ait olduğunu gösterdiği muhtemel özellikle-
rini belirlemek ise öncelikle söz konusu özelliklerin aynı masalın farklı ülkelerde anlatı-
lan versiyonlarında bulunup bulunmadığını teyit etmelidir. Eğer aynı özellikler yirmi 
ülkede mevcutsa bu özelliklerin bir şekilde Alman ya da Fransız kültürüne has olduğu-
nu iddia etmek mantık dışıdır.7 

Acı gerçek şudur ki pek çok masal çalışması hikâye tipi dizinlerinden (ya da ilgili 
araçtan, yani ilk olarak 1932-1936’da çıkan, daha sonra 1955-1958’de gözden geçiril-
miş baskısı ile yeniden yayımlanan altı ciltlik Motif-Index of Folk Literature çalışma-
sından) tamamen bihaber şekilde yürütülür. Metodolojik açıdan, kişinin analizlerini 
hikâyenin tek bir versiyonu ile sınırlamasının kesinlikle her zaman riskli olduğu söyle-
nebilir. Kişinin ilgisini bir hikâye tipinin tek bir versiyonu ile kısıtlaması, aynı hikâye-
nin kelimenin gerçek anlamıyla kolayca erişilebilir yüzlerce versiyonu varken tamamen 
gereksizdir. Bir masalın tek bir versiyonunu kullanma mantıksızlığı bu versiyonun göz-
den geçirilmiş, yeniden yazılmış kompozit bir metin olması durumunda (örneğin yalnız-
ca Grimmler versiyonu kullanıldığı zamanlarda) daha da katmerlenir.  

Klasik dönem çalışmaları, karşılaştırmalı edebiyat ve edebiyat bölümlerindeki aka-
demisyenler arasında halk hikâyesi bilgisi konusundaki derin bilgisizlik halk bilimciler 
arasında genel olarak gerçek bir endişe kaynağıdır. Bu durumdaki yüzlerce vakayı tek 
bir örnek üzerinden açıklayalım. Rhys Carpenter Folk Tale, Fiction and Saga in the 
Homeric Epics (Berkeley and Los Angeles: University of California Press, 1958) baş-
lıklı bir kitap yayınlıyor. Bu kitapta tepegözlerin hikâyesini Aarne-Thompson’ın 1137 
nolu hikâye tipi “The Ogre Blinded (Polyphemus)” [“kör edilen dev” Polifimos: Yunan 
mitolojisine göre Poseidon ve Nymphe Thoosa’nın oğlu olan tek gözlü dev, kiklop] 
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olmasına hiçbir şekilde değinmeden tartışıyor. Aslında bu hikâye Grimmler tarafından 
derlenmiştir ve Homeros versiyonu bu hikâye için kullanışlı bir terminus ante quem [bir 
olayın ya da durumun belirtilen tarihten önce de var olduğunu belirten bir Latince söz] 
sağlar. Nasıl olur da bir akademisyen halk hikâyeleri hakkında bütün bir kitap yazıp da 
hikâye tipi dizininden tamamen bihaber olabilir? (Ya üniversite yayın evi için kitap 
taslağını gözden geçiren diğer akademisyenlere ne demeli?) 1910’lardan beri bir hikâye 
tipi dizini olmasına rağmen masallarla ilgili pek çok tartışma halk bilimsel hikâye tipo-
lojisinden yararlanılmadan gerçekleştiriliyor. 

Masal çalışmalarının hacmine rağmen çalışmalardaki dar görüşlülüğün nerelere 
vardığını belgelemek zordur. Çok az sayıda halk bilimci ve haddinden çok amatör var. 
Örneğin, Grimm masallarından hareketle Almanların ulusal ve kültürel özelliklerini 
çıkarsadığını safdillikle öne süren makale ve kitapları hâlâ bulabilirsiniz. Demeye çalış-
tığım Grimm versiyonlarında hiçbir kullanışlı verinin bulunamayacağı değil, Alman 
kültürü çalışacak bir öğrencinin kontrol amaçlı başvurabileceği Alman masallarının çok 
sayıda otantik versiyonu olduğudur. Masallarla ilgili yazılar yazan psikiyatristler de 
aynı hatayı yapıyor. Tipik olarak bir masalın yalnızca bir versiyonunu, çoğunlukla da 
Grimm versiyonunu, kullanarak yalnızca Alman kültürünü genellemekle kalmayıp tüm 
Avrupa kültürünü, hatta bazen tüm insanlığı aynı kefeye koyuyorlar. Hem de bunların 
hepsini bir masalın (yeniden yazılmış) tek bir versiyonuna dayandırarak yapıyorlar!8 Bu 
durum; belirli bir küstahlık, kendi ırkını diğerlerinden üstün görme ve cehaletin göster-
gesidir.  

Masallar konusunda önemli bir soru daha vardır. Masala adanmış sempozyumlar-
daki bildirileri ya da -bu kitap gibi- masal üzerine yazılmış kitapları okuyacak biri ma-
salın, açıkçası, Avrupa’ya ait bir biçem olduğu (yanlış) çıkarımına varabilir. Tabii ki, 
yalnızca Perrault ve Grimmler’den bahsederse, kişi kendini Orta Avrupa’nın masal 
geleneklerini bile hesaba katmadan yalnızca Fransa ve Almanya ile ciddi bir şekilde 
sınırlandırır. Peki, masal halk hikâyelerinin yalnızca Avrupa ya da Hint-Avrupa (ve 
Semitik) coğrafyasına yayılmakla kalmış bir alt türü müdür? Afrika’da masal var mı? 
Ya Polinezya’da? Güney ve Kuzey Amerika yerlilerinde? Masallar Aarne-Thompson 
hikâye tipleri arasında 300-749 arasında bulunan ve büyülü hikâyeler denen tipler ola-
rak tanımlanırsa -diyelim ki hayvan hikâyelerini (Aarne-Thompson hikâye tiplerinde 1-
299 arası), aptal hikâyelerini (AT 1200-1349) ya da kümülatif (formüllerle ilgili) 
hikâyeleri (AT 2000-2199) dâhil etmeden- elimizde görece kapalı bir ana yapı olur. 
Örneğin, Vladimir Propp, ilk defa 1928’de yayınlanan öncü çalışması Morphology of 
Folk Tales başlıklı kitabında “peri masalı”nın yapısını ortaya koymaya çalıştı, bu da 
Aarne-Thompson hikâye tiplerinde 300-749 numaralarına karşılık geliyor.9 İsveçli halk 
bilimi kuramcısı C.W. von Sydow, AT 300-749 ve AT 850-879 numaralı tipleri içeren 
“chimarate” terimini öne sürdü; onun önerisi sözde Avrupa peri masalları için belki de 
daha iyi bir örneklemedir.10 

Burada asıl nokta Aarne-Thompson hikâye tiplerinin evrensel olmadığıdır. Bunlar 
temelde Hint-Avrupa (ve Semitik, Çin vb.) hikâye tipleridir. Örneğin AT 510 A kodlu 
Külkedisi, Hint-Avrupa dünyasında son derece yaygın olmasına rağmen Kuzey ya da 
Güney Amerika’da, Afrika’da ya da Aborijinler arasında özgün bir hikâye olarak yer 
almaz. Diğer bir deyişle, dünyadaki insanların neredeyse yarısının Hint-Avrupa kültü-
ründen ödünç aldıklarının dışında kendi “Külkedisi” versiyonları yoktur. Ama onların 
da kendi hikâyeleri vardır. Şimdi soru şu: Onların hikâyelerinden kimisi masal mı? 
Kuzey Amerika’nın yerlileri arasında yayılmış, “Star-Husband” hikâyesi bir “masal” 
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mı? Amerika yerlilerinin bu hikâyesinin tiplerine adanmış çok sayıda akademik çalışma 
mevcut olsa da söz konusu hikâyenin bir masal olup olmadığı henüz tartışılmadı.11  

Aslında masal terimi [“fairy tale” tabirinin İngilizceden motamot çevirisi: peri ma-
salı şeklindedir.] zayıf bir tabirdir çünkü periler masallarda çok nadir görülür. İçinde 
peri olan hikâyelerin büyük bir çoğunluğu da halk bilimciler tarafından efsane türüne ait 
olarak sınıflandırılır -halk hikâyesine değil.12 Yani masal tabiri bu kadar yetersiz iken, 
anlamı böyle gelişigüzel bir şekilde daralıp genişleyebilen bir yanlış adlandırmanın 
altında başka insanların ve kültürlerin halk hikâyelerini sınıflandırmanın avantajı olup 
olmadığı açık değildir. Peri masalı kavramını Afrika ve Amerika yerlilerinin halk 
hikâyelerini kapsayacak şekilde genişletmek isteyip istemediğimize bakılmaksızın varı-
lacak gerçek şudur ki halk hikâyesi bir folklor türü olarak evrenseldir. Belirli hikâye 
tipleri evrensel yayılım göstermese de bu böyledir. Bu durum, dünyanın büyük bir ço-
ğunluğunun zengin folklor geleneklerini görmezden gelen halk hikâyesi yaklaşımlarının 
gereksiz yere sınırlayıcı olan doğasını vurgular.  

Batılı olmayan kültürlerin halk hikâyelerini araştırmayı seçen halk bilimciler belir-
gin bir avantajın tadını çıkarırlar. Avrupa’da belirli bir hikâyeyi çalışmak zordur. Çünkü 
o hikâyenin sözlü ve yazılı versiyonları en az bir yüzyıl boyunca yan yana var olmuştur. 
Bazen sözlü gelenek, yazılı/edebî geleneği etkiler. Bazen de (daha nadir/seyrek olarak) 
yazılı gelenek sözlü geleneği etkiler. (Hikâyenin derlendiği kişi, derleyen kişiye yar-
dımcı olmaya çalışarak, sıklıkla hikâyenin geleneksel olan versiyonunu anlatma dürtü-
sünü bastırıp standart hâle gelmiş yazılı versiyonu, mesela Grimm kanonu, ile uyuşmayı 
tercih eder ve katıksız bir görev şuuruyla bu yazılı versiyonu derleyiciye bir papağan 
gibi kelimesi kelimesine aktarır. Pek çok kanıt Grimmlerin “Alman” halk hikâyelerin-
den bir kısmının, Perrault dâhil olmak üzere, Fransız edebî kaynaklarından geldiğini 
göstermektedir.) Okuma yazma oranlarının nispeten düşük olduğu, Batılı olmayan kül-
türlerde, hikâye anlatıcıları yeniden yazılmış edebî metinlerce kirletilmemiş olan sözlü 
versiyonları derleyicilere anlatabilirler. Bu yüzden gerçekten halk hikâyeleri çalışmak 
isteyen bir araştırmacı Avrupa’ya ait olmayan hikâyeler üzerine eğilmeyi düşünürse iyi 
eder. Sözlü ve basılı metinlerin karşılıklı ilişkisini çalışmak da makul ve önemlidir an-
cak salt sözlü geleneği çalışmakla aynı değildir.  

Edebî elitizmin aşırı ikiyüzlü tavrının en görünür olduğu yer sözde Kunstmärchen 
ve çocuk kitabı illüstrasyonlarıdır. Volksmärchen ve Kunstmärchen kullanımları arasın-
daki fark gerçek halk hikâyelerini sanatsal ya da edebî hikâyelerden ayırmak amacıyla-
dır.13 Kunstmärchen sözlü hikâye değildir ve hiçbir zaman da olmamıştır, bunlar tama-
men sözlü halk hikâyesi türünün sanatsal taktikleridir. Mesela Hans Cristian Ander-
sen’in “masallar”ı Kunstmärchen’dir. Onları kendisi yazmış, anlatıcıların sözlü perfor-
manslarından derlememiştir. Volksmärchen ile Kunstmärchen arasındaki asıl fark sözlü 
kültürde esas itibarıyla anlamsızlaşır. Yazılı dili olmayan bir kültürde, Kunstmärchen 
olamaz. Yani bir kez daha, bu farkın Avrupa merkezli halk hikâyesi anlayışına özgü bir 
durum olduğu görülür. Aynı durum çocuk kitabı illüstrasyonları için de geçerlidir. 
“Kırmızı Başlıklı Kız” (AT 333) gibi bir hikâyenin çeşitli çocuk kitabı illüstrasyonları-
nın içerik analizi heyecan verici olsa da sözlü hikâye ile pek bir bağı yoktur. Sözlü bir 
hikâyede resimli kitap illüstrasyonları olmaz. Ben, şahsen, çocuk kitaplarındaki illüst-
rasyonları iç karatıcı bir şekilde kısıtlayıcı ve boğucu bulurum. Neden muhataplar ej-
derhayı belirli bir profesyonel illüstratörün yansıttığı gibi görsün ki? İnsanların hayal 
gücü tek bir kitap illüstratörünün çizeceği herhangi bir şeyden çok daha güçlü değil mi? 
Sözlü hikâye ortamında dinleyicilerden her biri herhangi bir sınırlandırılma olmadan 
kendi hayal dünyasında görüntüler oluşturma özgürlüğüne sahiptir. Yani, bir kez daha, 
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çocuklar için yeniden yazılan masalların büyük oranda arıtılmış ve basitleştirilmiş olma-
sı Avrupa kültürüne has bir özellik. Hâlbuki çoğu toplumda çocukların, hikâyelerin 
yetişkinlere anlatılan versiyonların aynısını dinlemesine izin verilir. Bir araştırmacı 
masal kitabı illüstrasyonlarının doğasını soruşturabilir ancak orijinal sözlü hikâyeden en 
az bir büyük adım uzaklaşmış, edebî ve ticari geleneğin ürettiği, türetilmiş bir basılı 
sanat formuyla uğraştığının da farkında olmalıdır. 

Mesela Ruskin’in yazdıkları gibi edebî masalları ele alanları veya örneğin Perrault 
ve Grimmler tarafından yazılanlar ya da Bin Bir Gece Masalları gibi yeniden yazılmış 
edebî masalları ele alanları ya da masal kitabı illüstrasyonları ile ilgili olanları bu kitap-
tan çıkarırsak elimizde çok az sayıda makale kalır. Aslında alttürü Avrupa ya da Hint-
Avrupa dünyası ile sınırlandırmayı istesek de gerçek masalın esasında pek ele alınmadı-
ğını görmek üzücü. Okur bu eğilim hakkında uyarılmalıdır. Özellikle de okurların pek 
çoğu, diğer makalelerin yazarları gibi, halk bilimi alanından değil, edebiyat öğrencileri-
nin arasından olacağı için uyarılmalıdır. Kunstmärchen ve masalların edebî versiyonla-
rını çalışmak yerinde bir akademik girişimdir ancak bunun sözlü masalları çalışmanın 
yerine geçecek bir şey olmadığı bilinmeli ve bununla karıştırılmamalıdır.14  

Son olarak, bu kitapta yer alan masal çalışmalarındaki aşırı derecede edebî eğilimin 
yakındığı bir konu teorik yaklaşımın kısıtlılığıdır. Masalların analizi için çok sayıda 
alternatif teori ve yöntem vardır. Ancak bunların çok azı bu kitaptaki makalelerde ken-
dini göstermiştir. Çok sayıda makale tamamen edebî ya da tarihîdir; örneğin Grimm 
masallarında eski Alman hukuk kurallarının izlerini arıyordur. Sözlü ya da edebî olsun, 
masallar esasında hayal ürünüdür. Tarihî gerçekliği yansıtmaları gerekmez. Halk bili-
minde gerçekçi (kelimeleri somut anlamları ile değerlendiren) yaklaşıma, Nuh’un gemi-
sinin kalıntılarını bulmak için Ararat Dağı’na keşif gezisi düzenleyen mitoloji uzmanları 
ya da masallardaki ejderhaların ilk insanların anılarından hafızalarımıza işlemiş tarih 
öncesi kanatlı dinozorlar (pterodactyl) olduğunu öne süren halk hikâyesi araştırmacıları 
dâhildir. Bir kültüre ait tarihî özellikleri masallardan çıkarsamak kabul etmek gerekir ki 
bir yaklaşımdır. Ancak bu yaklaşımda içerik analizi olasılıkları fazla zorlanmaz. Masal-
ların yapısal, törensel, Jungçu ve Freudiyen yorumları bu kitapta tartışılmıştır. Ancak bu 
yaklaşımların hiçbiri herhangi tek bir hikâyeye uygulanmamıştır.  

Masallara halk bilimsel yaklaşım sözlü hikâye ile başlar -edebî versiyonlar türetil-
miş ve ikincil olarak görülür. Herhangi bir belirli masalın çeşitli yayınlarla ve (standart 
hikâye tipi indekslerinde belirtildiği üzere) folklor arşivlerinde bulunan kaynakların 
kullanılmasıyla karşılaştırmalı olarak değerlendirilmesi öyle bir yaklaşımdır. İdeal ola-
rak, halk bilimsel yaklaşım masal türünün zenginliğini, sembolik doğasını ve kalıcı 
büyüsünü ortaya çıkarmasına imkân tanıyacak sağlıklı bir eklektik kuramsal yönelim 
çeşitliliğini bünyesinde barındırmalıdır. 
 
YAZARLARIN KATKI DÜZEYLERİ: Birinci Yazar %100. 
ETİK KOMİTE ONAYI: Çalışmada etik kurul iznine gerek yoktur.   
FİNANSAL DESTEK: Çalışmada finansal destek alınmamıştır. 
ÇIKAR ÇATIŞMASI: Çalışmada potansiyel çıkar çatışması bulunmamaktadır. 
 
NOTLAR 
1. Kristensen folklorla ilgili, çoğunun masraflarını da kendisi karşılayarak, seksenden fazla kitap yayınladı. Yakla-

şık 25.000 efsane ve hikâye dâhil çok sayıda türde derleme yaptı. Halk hikâyelerini göz önünde bulundurursak 
bu sayı 2.700’dür. Bkz. Joan Rockwell, Evald Tang Kristensen: A Lifelong Adventure in Folklore (Aalborg ve 
Kopenhag: Aalborg University Press, 1982), s. xii. Bu eşsiz derleyici hakkında daha fazla bilgi için bkz. Bengt 
Holbek ve Thorkild Knudsen, “Evald Tang Kristensen,” içinde ed. Dag Strömback vd., Bigraphica: Nordik 
Folklorists of the Past: Studies in Honour of Jouko Hautala (Kopenhag: Nordisk Institut for folkedigtning, 
1971), s. 239-257.  

2. Grimmlerin yaptıklarını iddia ettikleri şey ile asıl yaptıkları arasındaki tezata ilk dikkat çeken kişi olmasa da 
John M. Ellis, One Fairy Story Too Many: The Brothers Grimm and Their Tales (Chicago: University of Chica-
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go Press, 1983) başlıklı çalışmasında, ünlü kardeşlerin, özellikle de masalların çoğunun yeniden yazılmasından 
sorumlu olan Wilhelm’in takındığı sanatsal özgürlüğü belgeliyor. Çeşitli ülkelerde halk hikâyeleri derlemenin ta-
rihi hakkındaki detaylarla ilgili geniş bilgi için Richard Dorson’un University of Chicago tarafından basılan 
Folktales of the World serisinin müstakil ciltlerinden (örneğin, Katherine M. Briggs ve Ruth L. Tongue, Folkta-
les of England (1965); Sean O’Sullivan, Folktales of Ireland (1966); Kurt Ranke, Folktales of Germany (1966)) 
her birine yazdığı önsözlere bakabilirsiniz. Bu hikâyeler, “edebi” ve genellikle çocuk kitaplarında rastlanan ye-
niden yazılmış hikâyelere faydalı bir alternatif ya da antidot olarak, halk bilimciler tarafından anlatıcılara tesadüf 
edildiği zamanlarda derlenmiş, yazıya geçirilmiş ve mümkün olduğunca aslına sadık kalınarak çevrilmiştir.   

3. Fakelore hakkında bir inceleme yazısı için Richard Dorson’un makalelerini derlediği American Folklore and the 
Historian (Chicago: University of Chicago Press, 1971) başlıklı kitabındaki “Fakelore” başlığına (s. 3-14) baka-
bilirsiniz. Söz konusu makale ilk olarak Zeitschrift für Volkskunde 65 (1969): 56-64 kitabında yayımlandı ancak 
“fakelore” terimi Dorson tarafından bundan da önce “Folklore and Fake Lore,” American Mercury 70 (1950): 
335-343 makalesinde ortaya atılmıştı.  

4. Örnek çalışmalar için bkz. Kurt Ranke’nin AT 300’ün 368 versiyonunu incelemesi, “The Dragon Slayer” (“Die 
Zwei Brüder”), FFC 114 (Helsinki: Academia Scientiarum Fennica, 1934); Anna Birgitta Rooth’un hikâyenin 
700’den aşkın versiyonunu kullanarak yaptığı “Cinderella” analizi, AT 510A, The Cinderella Cycle (Lund: 
C.S.K. Gleerup, 1951); ya da Warren Robert’ın hikâyenin yaklaşık 1.000 versiyonunu tarihî-coğrafik incelediği 
“The Spinning-Women by the Spring” [Frau Holle], AT 480, The Tale of the Kind and the Unkind Girls (Berlin: 
Walter de Gruyter, 1958).  

5. Daha eski hikâye tipi dizinleri Antti Aarne ve Stith Thompson’un The Types of the Folktale, FFC no. 184 (Hel-
sinki: Academia Scientiarum Fennica, 1961), s. 10-12 kitabında listelenmiştir. Benzer dizinlerin daha bütüncül 
bir listesi için Max Lüthi’nin Märchen (Stutgard: Metzler, 1979) eserine bakılabilir. Sayfa 20-22’de dizinlerin 
numaralı listesi vardır. 1961’den beri ortaya çıkan belli başlı dizinler arasında şunlar yer alır: K. Arajs ve A. 
Medne, Latviesu Pasaku Tipu Raditajs (“Litvanya Halk Hikâyelerinin Tipleri”) (Riga: Izdevnieciba ‘Zinatne’, 
1977); Nai-Tung Ting, A Type Index of Chinese Folktales, FFC 223 (Helsinki, 1978); In-Hak Choi, A Type Index 
of Korean Folktales (Seoul: Myong Ji University Publishing, 1979); Lee Harring, Malagasy Tale Index,  FFC 
231 (Helsinki, 1982); Jurjen van der Kooi, Volksverbalen in Friesland: Lectuur en Mundelinge Overlevering 
Een Typencatalogus (Groningen: Stifting Ffyrug/Stichting Sasland, 1984); Ornulf Hodne, The Types of the 
Norwegian Folktale (Oslo: Universitetsforlaget, 1984).  
Tip dizinleme ile ilgili daha fazla bilgi için bakınız: Stith Thompson “Fifty Year of Folktale Indexing,” içinde 
Ed.: Weiland D. Hand ve Gustave O. Aarlat, Humoniora: Essays in Literature, Folklore, Bibligraphy Honoring 
Archer Tylor on His Seventieth Birthday (Locust Valley, NY: J.J. Augustin, 1960), s. 49-57; Fritz Harkort, “Zur 
Geschichte der Typenindices,” Fabula 5 (1962): 96-98; Hiroko Ikeda, “Type Indexing the Folk Narrative,” için-
de Ed.: Adrienne L. Kaeppler ve H. Arlo Nimmo, Directions in Pacific Traditional Literature: Essays in Honor 
of Katherine Luomala, Bernice P. Bishop Museum Special Publication 62 (Honolulu: Bishop Museum Press, 
1976), s. 333-350.  
Folklor arşivlerinin yerleri ve sayıları hakkında fikir sahibi olmak için bkz. Peter Aceves ve Magnus Einarsson-
Mullarky, Folklore Archives of the World: the Preliminary Guide, Folklore Forum, Bibliographic and Special 
Series no. 1 (Bloomington, 1968); Ed.: Gun Herranen ve Lassi Saressalo, A Guide to Nordic Tradition Archives 
(Turku: Nordic Institute of Folklore, 1978). Bu arşivlerden bazılarının büyüklüğünü aksettirmek zordur. Örne-
ğin, 1831’de kurulan the Finnish Literary Society (Finlandiya Edebiyat Derneği) en büyük arşivlerden birine sa-
hiptir. Arşivde 20.000 halk hikâyesi, 70.000 bilmece ve 500.000 atasözü/deyim metni vardır. Bkz. Jonko Hauta-
la, “The Folklore Archives of the Finnish Literature Society,” Studia Fennica 7, no. 2 (1957): 3-36; Ed. Urpo 
Vento, The Folklore Archives of the Finnish Literature Society (Helsinki: Suomalaisen Kirjallisuuden Seura, 
1965), s. 18-20. 

6. Bu hikâye tipine adanmış daha fazla akademik çalışmanın kaynakça bilgileri için şu kitaba bakılabilir: Walter 
Scherf, Lexicon der Zaubermärchen (Stuttgart: Alfred Kröner Verlag, 1982), s. 363-364. Tabii ki hiçbir bibli-
yografya listesi bütün kaynakları içermez. Scherf’in iki düzinelik referans listesinde şu kitaplar yer almaz: Erich 
Neumann, Amor and Psyche (Princeton: Princeton University Press, 1956); Detlev Fehling, Amor und Psyche: 
Die Schöpfung des Apuleius und ihre Einwirkung auf des Märchen, eine Kritik der romantischen Märchentheo-
rie, Akademie der Wissenschaften und der Literatur, Mainz (Wiesbaden: Franz Steiner Verlag, 1977). Bazı 
önemli eleştirel makaleleri bir arada bulabileceğiniz kullanışlı bir antoloji için bakınız: Ed.: Gerhard Binder ve 
Reinhold Merkelbach, Amor und Psyche, Wege der Forschung 126 (Darmstadt: Wissenschaftliche Buchge-
sellschaft, 1968).  

7. Halk bilimsel verilerden yola çıkılarak millî özellikleri belirleme girişimine bir örnek için bakınız: Alan Dundes, 
Life is Like a Chicken Coop Ladder: A Portrait of German Culture Through Folklore (New York: Colombia 
University Press, 1984).  

8. Masalların Freudiyen ya da Jungiyen yorumlarını bulmakla ilgilenenler Alexander Grinstein’in bu çok ciltli 
çalışmasından faydalanabilir: Index of Psyhoanalytic Writings (New York: International University Press, 1950- 
.) Şu kaynaklar iyi örnek olarak değerlendirilebilir: Bruno Bettelheim, The Uses of Enchantment: The Meaning 
and Importance of Fairy Tales (New York: Alfred Knopf, 1976); Marie-Louise von Franz, An Introduction to 
the Psychology of Fairy Tales (New York: Spring, 1970). Ancak hikâyelerin Freudiyen ve Jungiyen okumalarına 
yüzlerce örnek mevcuttur. Çoğu Grimm masallarının yorumları ile sınırlıdır ve pek çoğu kendilerini hikâye tipi-
nin tek bir versiyonu ile sınırlamakla yetinmiştir. Daha fazla bilgi için bakınız: H. E. Giehrl, Volksmärchen and 
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Tiefenpsychologie (München: Ehrenwirth Verlag, 1970); Max Lüthi, Märchen, 7. baskı (Stuttgart: Metzler, 
1979), s. 113-116.  

9. Propp bu konuda çok spesifiktir. Bu konuda şöyle demiştir: “Masal terimi ile kastedilen Aarne tarafından 300-
749 arasında sınıflandırılan hikâyelerdir.” Bkz. Vladimir Propp, The Morphology of the Folktale (Austin: Uni-
versity of Texas Press, 1968), s. 19. Propp’un masal ile ilgili görüşleri hakkında daha fazla bilgi için şu kitabına 
bakılabilir: Theory and History of Folktale, Ed.: Anatoly Liberman (Minneapolis: University of Minnesota Press, 
1984). Kitapta benzer hikâyeler hakkında Propp ve Levi Strauss’un hayran bırakan tartışması da mevcuttur.  

10. Bkz. C. W. von Sydow, Selected Papers on Folklore (Kopenhag: Rosenkilde and Bagger, 1948), s. 68-70. 
Ayrıca halk bilimcilerin resmî halk anlatısı çalışmalarında kullandıkları Laurits Bodker’in çok değerli jenerik te-
rimlerin uluslararası sözlüğündeki “Chimerate” maddesine de bakılabilir: Folk Literature (Germanic) (Kopen-
hag: Rosenkilde and Bagger, 1965), s. 59-60. Ayrıca bakınız: Marie-Louise Teneze, “Du conte merveilleux 
comme genre,” Arts et Traditions Populaires 18 (1970): 11-65.  

11. Avrupa masalları hakkında yazanlar, Avrupalı olmayan insanların masalları hakkında hiçbir şey bilmez denilme-
se de çok az şey bilir denilebilir. Star Husband yüzlerce Amerikan Yerlisi hikâye tiplerinden yalnızca biridir. Bu 
hikâye tipine adanmış akademik çalışmalar arasında şunlar vardır: Stith Thompson, “The Star Husband Tale” 
Studia Septentrionalia 4 (1953): 93-163 (yeniden basımı Ed. Alan Dundes, The Study of Folklore [Englewood 
Cliffs, N.J.: Prentice-Hall, 1965], s. 414-474; Frank W. Young, “A Fifth Analysis of the Star Husband Tale,” 
Ethnology 9 (1970): 389-413; George W. Rich, “Rethinking the ‘Star Husbands,’” Journal of American Folklore 
84 (1971): 436-441; Frank W. Young, “Folktales and Social Structure: A Comparison of Three Analyses of the 
Star-Husband Tale,” Journal of the American Folklore 91 (1978): 691-699. Avrupa dışında bir bölgede halk 
hikâyesi çalışmalarının boyutu hakkında fikir edinmek için bakınız: Susan A. Niles, South American Indian Nar-
rative: Theoratical and Analytical Approaches, An Annotated Bibliography (New York: Garland, 1981).  

12. Halk bilimci olmayan çoğu araştırmacı anlatı türleri hakkında sinir bozucu derecede özensizdir; efsaneleri halk 
hikâyeleri ile, bu iki türü de mit ile birbirlerine karıştırırlar. Halk bilimsel tabirde mit, dünyanın ya da insanın 
günümüzdeki hâline nasıl geldiğini açıklayan kutsal bir anlatıdır. Edebiyat araştırmacıları miti ya hatalı bir inanış 
ya da motif ve arketip için kullanılan muğlak bir güzel adlandırma olarak görür. Başlıklarında “mit” sözcüğü bu-
lunan kitapların ya da makalelerin büyük çoğunluğu, halk bilimciler tarafından tanımlanan sözlü anlatı türü olan 
mit ile çok az alakalı ya da tamamen alakasızdır. Analitik kategoriler olan mit, halk hikâyesi ve efsane hakkında 
kullanışlı bir betimlemeli anlatım için bakınız: William Bascom, “The Forms of Folklore: Prose Narratives,” Jo-
urnal of American Folklore 78 (1965); 3-20 (yeniden basımı Ed. Alan Dundes, Sacred Narrative: Readings in 
the Theory of Myth (Berkeley ve Los Angeles: University of California Press, 1984).  

13. Yapay, “edebî” masalların kapsamlı dünyasına giriş için şu kaynaklara bakınız: Marianne Thalmann, The Ro-
mantic Fairy Tale: Seeds of Surrealism (Ann Arbor: University of Michigan Press, 1964); Jack Zipes, Breaking 
the Magic Spell: Radical Theories of Folk & Fairy Tales (Austin: University of Texas Press, 1979); Jens Tismar, 
Kunstmärchen, 2. basım (Stuttgart: Metzler, 1984). 

14. Folkloristics (Halk Bilimi Araştırmaları) bağımsız bir akademik disiplindir. Amerika Birleşik Devletleri’nde 
halk biliminde doktora derecesi Indiana Üniversitesi, University of Pennsylvania, University of Texas (Austin) 
ve University of California, Los Angeles üniversitelerince verilir. Masal konusunda çalışan ciddi öğrencilerin te-
oride Internationale Volkskundliche Bibliographic (1917- ) ve 1959’dan beri her beş yılda bir kongreler düzen-
leyen International Society for Folk Narrative Research kurumuna bağlı bir yayın organı olan Fabula dergilerini 
bilmeleri gerekir. Bunların yanında halk hikâyesini her bakımdan ele alan maddeler içeren ve iddialı bir yayın 
olan Enzyklopedie des Märchens: Handwörterbuch zur historischen und vergleichenden Erzahlforschung (Ber-
lin: Walter de Gruyter, 1975- ) bulunuyor. Bu çalışma, tamamlandığı takdirde, on iki cilde ulaşabilir. Profesyo-
nel halk bilimciler, alanın bu kilit öneme sahip araçlarını bilir. Ancak antropoloji ya da edebiyat bölümlerinden 
olup da yalnızca zaman zaman masal araştırmaları projeleri işine girişen amatörler, halk bilimi araştırmaları ba-
kımından değerlendirildiğinde, entelektüel bir boşluğun içinde çalışırlar. Bu durum böyle olmamalı. Çünkü ger-
çek bir acemiye bile masallar araştırmalarının zengin ve heyecan verici dünyasında yol gösterecek çok sayıda 
rehber makale ve kitap bulunuyor. Bu kaynaklara örnek olarak şunlar değerlendirilebilir: J.L. Fischer, “The So-
ciopsychological Analysis of Folktales,” Current Anthropology 4 (1963): 235-295; Ed. Felix Karlinger, Wege 
der Märchenforschung (Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1973); Lauri Honko, “Methods in Folk 
Narrative Research,” Ethnologia Europaea 11 (1979-1980): 6-27; Max Lüthi, The European Folktale: Form and 
Nature (Philadelphia: Institute for the Study og Human Issues, 1982). 
Tabii ki halk hikâyesi araştırmalarının belirli yönlerinde derinleşen çok sayıda çalışma mevcuttur. Örneğin, türün 
kadimliği hakkında: Heda Jason ve Aharon Kempinski, “How Old Are Folktales?” Fabula 22 (1981): 1-27. 
(Yalnızca metnin olduğu durumlara karşılık) hikâye anlatıcısı ve dinleyenleri arasındaki dinamikleri araştıranlar 
Brunhilde Biebuyck’un kullanışlı bibliyografyasından faydalanabilir: “A la recherche du conteur,” Cahiers de 
Litterature Orale 11 (1982): 195-214. vb. 
Masalların doğasını ve içeriğini aydınlatma amacıyla yazılmış çeşitli yorumlara ilgi duyanlar, belirli bir hikâyeye 
farklı teorik yaklaşımların (örneğin; tarihî, karşılaştırmalı, törensel, Jungiyen, Freudiyen, yapısalcı, vb.) uygu-
lanmasını göstermek için tasarlanan bir vaka çalışmaları kitabından yararlanabilirler: Ed. Alan Dundes, Cinderel-
la: A Folklore Casebook (New York: Garland, 1982); Ed.: Lowell Edmunds ve Alan Dundes, Oedipus: A Folk-
lore Casebook (New York: Garland, 1983). Bu kitaplarda, Aarne-Thompson hikâye tiplerinden sırasıyla 510A ve 
931 ele alınmıştır.  
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MİLLÎ FOLKLOR 
Uluslararası Kültür Araştırmaları Dergisi Yayın İlkeleri 

Genel İlkeler: 1989 yılında yayın hayatına başlayan Millî Folklor, Bahar, Yaz, Güz ve Kış sayıları 
olarak yılda dört defa Mart, Haziran, Eylül ve Aralık aylarında yayımlanır. İki yılda bir cilt oluşturulur ve 
ikinci yılın son kış sayısına dizin konulur. Üye ve ilgililerine yayım tarihini izleyen 20 gün içinde gönderilir. 
Yazıların tamamı <http://www.millifolklor.com> adresinden ücretsiz okunabilir. 

Amaç: a) Türkiye ve Türk dili konuşan ülkelerdeki Halkbilimi ve Somut Olmayan Kültürel Miras 
(SOKÜM) çalışmalarını Kültür Araştırmaları yöntemleriyle yayımlamak, bu alandaki çalışmaları  yerelden 
ulusal, bölgesel ve uluslararası düzeye taşımak, b) Dünyadaki halkbilimi ve SOKÜM çalışmalarını izlemek 
c)Halkbilimi, etnoloji ve antropoloji çalışmalarının ve SOKÜM’ün Korunması Sözleşmesi’nin hedeflerinin  
kuramsal ve yöntemsel gelişimine katkı sağlayacak her türlü çalışmayı –Türkçe (Latin harfli olmak kaydıyla 
diğer Türk lehçeleri) veya Latin harfli uluslararası dillerden birinde(Fransızca, İngilizce veya İspanyolca) 
yayımlamak.  

Konu: Türkiye ve Türk dili konuşan ülkelerdeki araştırmaya, incelemeye veya derlemeye dayanan 
halkbilimi, etnoloji ve antropoloji ve SOKÜM konuları ve bunlarla ilgili her türlü kuram ve yöntem 
sorunlarına Kültür Araştırmaları kapsamında yer veren yazılar ve halkbilimi alan, yöntem ve kuramlarıyla 
bütünlüklü bir şekilde ilişkilendirilen Disiplinler Arası çalışmalar. (Halkbiliminin de incelediği herhangi bir 
konuyu başka bir disiplinin amaç, yöntem ve kuramlarına göre ele alan ve disiplinler arası özellik taşımayan 
yazılar konu kapsamımız dışındadır.)  

İçerik: a) Alanında bir boşluğu dolduracak, araştırmaya dayalı özgün makaleler b) Alanın gelişimine 
katkı sağlayacak tanıtım ve eleştiri yazıları c) Türk kültürü, halkbilimi, etnoloji, antropoloji ve SOKÜM 
çalışmalarına kuramsal ve yöntemsel açıdan katkı sağlayacak çeviri yazıları ç) Alandan veya yazılı 
kaynaklardan yapılan derlemeler. 

Daha Önce Yayımlanmamış Olma: Millî Folklor’da yayımlanacak yazılarda daha önce hiçbir yerde 
yayımlanmamış olma şartı aranır. Bilimsel bir toplantıda sunulmuş bildiriler yayımlanmış olarak kabul 
edildiğinden Millî Folklor’da yayımlanamaz. Bir yazarın aynı yıl içinde en fazla iki “öz”lü yazısı 
yayımlanabilir. Aynı yazarın birinci yazısı yayımlanmadan ikinci yazısının inceleme süreci başlatılmaz. 

Gelen Yazıların Değerlendirilmesi: Yayımlanmak üzere gönderilen yazılar öncelikle Editörlük Birimi 
tarafından amaç, konu, içerik ve yazım kuralları açısından incelenir. Bu yönleriyle uygun bulunanların yazar 
adları gizlenir ve Yayın Kurulu üyelerinin görüşü doğrultusunda, bilimsel bakımdan değerlendirilmek üzere, 
alanında eser ve çalışmalarıyla kabul görmüş iki hakeme gönderilir. Hakemlere gönderme aşamasında 
yazarlardan “Hakemlik Ücreti” alınır ve hakemlere inceleme sonunda “İnceleme Ücreti” ödenir. Hiçbir 
şekilde hakemlere yazar adı gönderilmez, yazarlara hakem adı açıklanmaz. Hakem raporları iki yıl süreyle 
saklanır. Hakem raporlarından biri olumlu, diğeri olumsuz olduğu takdirde, yazı üçüncü bir hakeme 
gönderilebilir ve/veya Yayın Kurulu nihai kararını raporlar üzerinden verebilir. Yazarlar, hakemlerin ve Yayın 
Kurulu’nun eleştiri, öneri ve düzeltme taleplerini dikkate alırlar. Katılmadıkları noktaları gerekçeleriyle 
birlikte ayrı bir rapor hâlinde Yayın Kurulu’na sunabilirler. Yayım kararı verilen yazılar sıraya konulur ancak 
editörlük, dosya hazırlama, güncellik, gereklilik gibi dergiciliğe bağlı birçok nedenle kimi değişiklikler 
yapabilir. Hakemlik süreçlerini tamamlamış ve yayımına karar verilmiş olsa bile hiçbir yazı için 
“yayımlanacaktır” içerikli yazı verilmez. Dergide yayımlanmasına karar verilen yazıların son biçimi yazara 
gönderilir ve onayı alındıktan sonra yayımlanır.  

Genel Kurallar: Makalelerde uyulması gereken genel kurallar şunlardır:  
A) Başlık: 12 kelimeyi geçmemeli, bold ve büyük harflerle yazılmalı ve ikinci dildeki karşılığı küçük 

harflerle başlığın altında yer almalıdır. (Makale Türkçe veya Latin harfli Türk lehçelerinden birinde ise ikinci 
dil Fransızca, İngilizce veya İspanyolca, makale Türkçe ve Latin harfli Türk lehçelerinin dışındaki bu üç 
dilden birinde ise ikinci dil Türkçe olacaktır.) 

B) Yazar Adı: Başlığın altına yazılmalı, görev unvanı, kurum adresi ve e-posta bilgileri bir yıldızla 
soyadına ilintilendirilerek, ilk sayfanın altında verilmelidir. 

C) Öz ve Anahtar Kelimeler: Öz en az 400 (Dört Yüz) kelime ve yazının özünü verecek tarzda 
hazırlanmalıdır. Öz içinde kaynak, şekil, çizelge, nota vb. bulunmamalıdır. Özün hemen altında beş anahtar 
kelime verilmelidir. Anahtar Kelimelerin makalenin içeriğini doğru bir biçimde sunmasına dikkat edilmelidir. 
Öz ve Anahtar Kelimeler Türkçe ve ikinci dilde hazırlanmalıdır. 

Ç) Makale Metni: Yazılar bilgisayarda 1,5 satır aralıkla ve 12 punto yazılmalı, Türkçe ve İngilizce 
özler, kaynakça ve sonnotlar dâhil 6000 (Altı Bin) kelimeyi geçmemeli ve özgün olmalıdır. Özlü makalelerde 
yazarın görüşlerini içeren kısımlar %70’ten az ve alıntı oranı % 30’dan fazla olmamalıdır.  Yazılar, MS Word 
programında ve Times New Roman veya Arial yazı karakteri ile yazılmalıdır. Makale, giriş bölümüyle 
başlamalı, burada yazının hipotezi ortaya atılmalı, gelişme bölümü (ara ve alt başlıklarla desteklenebilir) veri, 
gözlem, görüş, yorum ve tartışmalardan oluşmalı, Sonuç bölümünde varılan sonuçlar, önerilerle desteklenerek 
açıklanmalıdır. 

D)Kaynak Gösterme: Kaynak göstermede kesinlikle dipnot kullanılmamalıdır. Metin içinde (Elçin 
1988:8) yazarın aynı yıl yayımlanan birden fazla eseri kaynak gösterilmişse (Elçin, 1988a, Elçin 1988b...) 
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birden fazla kaynağa atıfta bulunuluyorsa (Köprülü 1940, Kaplan 1974, Elçin 1988), çok yazarlı yayınlarda ilk 
yazar adı (Kaplan vd. 1975), görülemeyen bir yayın kaynak gösteriliyorsa (Raglan 1973, Ekici 1988’den) 
sözlü kaynak kullanılıyorsa kaynak kişi bilgileri Adı, Soyadı, Görüşme Tarihi ve Yeri bilgilerini içermelidir.  

E) Kaynakça: Makale metninin sonunda, yazarların soyadına göre alfabetik olarak yazılmalıdır. Bir 
yazarın birden fazla yayını olması hâlinde, yayımlanış tarihine göre, bir yazara ait aynı yılda basılmış yayınlar 
var ise (1980a, 1980b) şeklinde gösterilmelidir. 

Kitap: Gazete, dergi, ansiklopedi, antoloji, roman, oyun ve film gibi yapıtlar ile öykü ve şiir kitapları 
“uzun yapıt” sayılır ve künyede eğik yazı ile gösterilir. Basılmış tezler de bu kategoriye girer. 

Bir yazar: Tek yazara ait yapıtların künyesi şu şekilde gösterilir. Kullanılan kaynakta yapıtın 
yayımlandığı şehir belirtilmiyorsa, künyede bu bilginin bulunması gereken yerde Yyy (yayım yeri yok), 
yayımlandığı yer belirtilmemişse yy (yayımcı yok), yayımlandığı tarihe ilişkin bilgi yer almıyorsa ty (tarih 
yok) kısaltmaları kullanılır. 

Oğuz, M. Öcal. Somut Olmayan Kültürel Miras Nedir?. Ankara: Geleneksel Yayınları, 2009. 
Koz, M. Sabri, haz. Nasreddin Hoca Kitabı. İstanbul: Kitabevi Yayınları, 1999. 
Reichl, Karl. Türk Boylarının Destanları: Gelenekler, Şekiller, Şiir Yapısı. Çev. Metin Ekici. Ankara: 

Türk Dil Kurumu Yayınları, 2002. 
Hobsbawm, Eric ve Terence Ranger, der. Geleneğin İcadı. (çev. Mehmet Murat Şahin) İstanbul: Agora 

Kitaplığı, 2006. 
İki (ya da üç) yazar: İki (ya da üç) yazara ait yapıtların künyesi şu şekilde gösterilir: 
Altun, Şafak ve Cenk Sarıoğlu. Türk Popüler Tarihinde İlkler. İstanbul: Alfa Yayınları, 2006. 
Üçten fazla yazar: Üçten fazla yazara ait bir kitabın künyesinde ya bütün yazar adları kitaptaki sırasıyla 

verilir ya da ilk yazar adından sonra ve diğer. ifadesi kullanılır. 
Oğuz, M. Öcal ve diğer. Halkbiliminde Kuramlar ve Yaklaşımlar 1. Ankara: Geleneksel Yayınları, 

2006. 
Makale vd.: Tek tek şiir, öykü, makale, kitap bölümü, mektup, konferans, konuşma, söyleşi ve kişisel 

görüşme “kısa yapıt” sayılır ve başlıkları çift tırnak içinde yazılır. Ansiklopedi maddelerine yapılan 
göndermelerde madde adı ansiklopedide yer aldığı gibi yazılır (ör. “Özlü, Tezer”). Söyleşilerin ve 
yayımlanmamış tezlerin künye bilgileri aşağıdaki örneklerdeki gibi verilir. 

Düzgün, Dilaver. “Âşıklık Geleneğinin Değişim ve Dönüşüm Sürecinde Barış Manço Olgusu”. Millî 
Folklor 84 (Kış 2009): 42-51. 

Özkan, Tuba. “Bey Böyrek Anlatılarının Kahramanın Yolculuğu Açısından İncelenmesi”. 
Yayımlanmamış yüksek lisans tezi. Ankara: Gazi Üniversitesi, 2006. 

Güzel, Abdurrahman. “Prof. Dr. Abdurrahman Güzel İle Söyleşi”. Söyleşiyi yapan: Tuba Saltık Özkan. 
Millî Folklor 68 (Kış 2005): 13-17. 

Aynı Yazara Ait Birden Fazla Yapıt: “Seçilmiş Bibliyografya”da aynı yazarın birden fazla yapıtına yer 
verildiğinde yapıt adları tarih sırasına göre değil alfabetik sıraya göre listelenir. Böyle durumlarda yazar adı ve 
soyadı tekrar edilmez; bunun yerine (——. şeklinde) yan yana iki uzun çizgi ve bir nokta koyulur; ardından 
yapıt adı ve diğer bilgiler verilir. Aşağıdaki örnek izlenmelidir. 

Günay, Umay. Türklerin Tarihi. Ankara: Akçağ Yayınları, 2006. 
——. Türk Kültürüne Eleştiri. Ankara: Akçağ Yayınları, 2009. 
Elektronik Ortamdaki Metinler: Elektronik ortamdaki metinlerin kaynak olarak gösterilmesinde, 

güvenirlik açısından, yazarı, başlığı ve yayım tarihi belirtilmiş olanlar tercih edilmelidir. Künye bilgileri şu 
sırayı izler: yazar adı; metnin başlığı; varsa kaynağın tarihi; erişim tarihi; sitenin adresi. Aşağıdaki örnek 
izlenmelidir. 

Temelkuran, Ece. “Geleneksiz Kadınlar” (06 Ekim 2006) 16 Şubat 2010.  
<http://www.milliyet.com.tr> 
Ses ve Görüntü Kayıtları: Ses ve görüntü kayıtlarına yapılan göndermelerin künye bilgileri yazılırken, 

katkısı öne çıkarılacak kişinin (yönetmen, senarist, oyuncu, yazar, besteci, şarkıcı, vb.) soyadı ve adından 
sonra yapıtın başlığı, katkısı bulunan diğer kişi ya da kurumlar, formatı (plak, videokaset, VCD, DVD, vb.) ve 
yayın ya da dağıtım bilgileri verilir. 

Akay, Ezel, yön. Karagöz Hacivat Neden Öldürüldü?. Sen. Ezel Akay, Levent, Kazak. Oyun. Beyazıt 
Öztürk, Haluk Bilginer, ve diğer. DVD. Özen Film, 2006. 

Yabancı Dillerdeki Yayınlar: Türkçe dışındaki kaynakların künyelerinde, editörü, çevirmeni, cilt ve 
baskı sayısını gösteren ifadeler Türkçeleştirilir. Şehir adlarının Türkçe kullanımlarına yer vermeye özen 
gösterilir (ör. Londra). 

F) Dipnot: Kaynak gösterme dışında kalan ve makalenin ana konusu ile dolaylı bağlantısı olan 
açıklamalar, birden başlayarak dipnot kullanmak suretiyle yapılabilir. Dipnotlar, makaleden sonra ve 
kaynakçadan önce topluca yer almalıdır ve 10 punto yazılmalıdır.  

G)Yazıların Gönderilmesi: Yukarıda belirtilen ilkelere uygun olarak hazırlanan yazılar, 
dergipark.org.tr adresinden yüklenmeldir. Eğer editörlük ve hakemler tarafından düzeltme istenmiş ise, yazar 
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düzeltmelerin yapıldığı yeni biçimi aynı adrese en geç bir ay içinde gönderir. Aksi durumda yayından 
vazgeçtiği değerlendirilerek yayım süreci sonlandırılır.  

H) Editörlük Düzeltmeleri: Yayım aşamasında esasa yönelik olmayan küçük düzeltmeler Editörlük 
birimi tarafından yapılabilir. Bu düzeltmelerde TDK Yazım Kılavuz ve Sözlükleri esas alınır.  
I) Telif Hakkı: Yayımlanan yazıların telif hakkı Millî Folklor Dergisi’ne devredilmiş sayılır. Yazıların 
düşünsel ve bilimsel, çevirilerin ise hukukî sorumluluğu yazarlarına/çevirmenlerine aittir.  İki ve daha fazla 
yazarlı yazılarda yazının telif sorumluluğu birinci yazara aittir. Dergide yayımlanan yazı ve fotoğraflar kaynak 
gösterilerek alıntılanabilir. 

MİLLÎ FOLKLOR 
An international and Quarterly Journal of Cultural Studies 
The publication principles information for the contributors 

General Principles: As an International Folklore Journal, Millî Folklor, has been issued as a quarterly 
journal published as Spring, Summer, Fall and Winter issues. The issues of every two years form a volume. In 
the end of every two years an index of published articles is prepared and added to the Winter issue. The 
journal has been mailed to its members and interested people within following twenty days of its publication. 
The articles can be read online for free on <http://www.millifolklor.com> website.  

Objectives: a) Publishing the folklore and intangible cultural haritage (ICH) research and scholarly 
studies in Turkey and other Turkic countries within the “cultural studies” methods, and also elevate these 
studies from local level to national level and from national level to regional and international level, b) Closely 
follow up the scholarly works on  folklore and intangible cultural heritage, c) Publishing any kinds of 
scholarly articles on folklore and ICH which contribute theoretical and methodic perspectives for folklore and 
the Convention for the Safeguarding of Intangible Cultural Heritage -in Turkish ( or other Turkic dialects as 
long as they are written in Latin script), or in a language that is commonly used as the language of 
international journals (French, English and Spanish).  

Subjects: The articles may deal with any subject matter ranging from field collecting, evaluating and 
studying materials from the folklore of Turkey and Turkic World, to such issues concerning specifically 
folklore and ICH theories and methods within the cultural studies context. 

Content: a) Original research articles that are based upon a research and filling a gap in their field of 
study, b) Reviews that introduce and criticize new works, and contribute to the development of field of study, 
c) Literary translations of the articles on folklore which shed new light on and help the theoretical and 
methodic development of Turkish culture, folklore and ICH studies, d) Articles that contain material collected 
directly from oral sources and manuscripts are accepted for publication.  

It should be noted that an article submitted for publication in Millî Folklor should not have previously 
been published, the papers presented in scholarly meetings are not accepted for publication either. Only two 
articles of a writer can be published in the journal in one year.  

Evaluation of the Articles Sent for Publication: The articles sent for publication in Millî Folklor are 
first examined by the Editorial Board of the journal in accordance with the articles aim, subject, content and 
writing styles. The articles found publishable by the Editorial Board are sent for evaluation of two judges who 
are nationally or internationally recognized by their works and studies in the field of folklore. The Board does 
not send the names of the authors to the judges, and the judges’ reports are kept for two years. If one of the 
two judges approves and another disapproves the article’s publication, the article is sent to a third judge. The 
authors should pay attention to the suggestions and correction advice of the judges and Editorial Board. If an 
author does not share the views of the judges or the Editorial Board, he/she may present a report on the points 
where he/she does not agree. The articles completing these processes are put in to the publication order. The 
final copy of the article is sent to the author for approval, within a given time-frame. 

General writing Rules: The major rules to be followed in the articles submitted for publication in Millî 
Folklor are listed below:  

A)Title: The title of an article should not be more than 12 words, it should be bold, capitalized. If the 
language of the article is French, English or Spanish the second language of the article should be Turkish. The 
title’s Turkish translation should also be written under the original one, and it should also be bold, but not 
capitalized.  

B) The Name of Author: The author’s name should be bold and placed under the title. The 
professional title should be marked with a star and explained at the bottom of the first page.  

C)Abstract: Every article must be submitted with an abstract. The abstract should provide information 
on the professional aims of the article, and should be between 400 words. The abstract should not include any 
kinds of bibliographies, figures, notes etc. The author(s) must present five to ten key-words. Key words must 
exclude words used in the title and choose carefully to reflect the precise content of the paper. The abstract 
and key words must be both in original language of the article and standard Turkish.  

D)The Text of Article: The articles must be typed as 12 punt with 1,5 spaces. An article should not 
contain more than 6000 words. It should be written by MS word program, and the chosen characters should be 

http://www.millifolklor.com/
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Times New Roman or Arial. An article should begin with an introduction which should include the main 
thesis of the article, the development part should include observations, interpretations, citations, and 
discussions, (and may be divided into and supported by subtitles). In the conclusion part, the results should be 
explained and supported by suggestions.  

E) Citations and Bibliography: The MLA (Modern Language Association) citation style is preferred 
but other scientific citation styles are also accepted.  

G)Footnotes: The explanations need to be mentioned other than showing a cited source should be 
marked by footnotes following from the number one. The footnotes should be placed following the main text 
of an article and before the bibliography, and they should be written in 10 punt.  

H) Submission: An article conforming the above mentioned criteria should be sent to the 
dergipark.org.tr e-mail address. Following the evaluation of the judges, if some corrections asked from the 
author, the author needs to send a new copy to same addresses within a month. During the process of 
publication, minor changes that have nothing to do with the main structure of the article may be made by the 
Editorial Board.  

I) Authors’ right: The juridical rights and responsibilities of the published articles and translations 
belong to the authors/translators.  

MİLLÎ FOLKLOR 
Revue internationale et trimestrielle d’études culturelles 

Les principes de publication 
Les principes générales : Millî Folklor est une revue des arts et traditions populaire et du patrimoine 

culturel immatériel (PCI) centrée sur la Turquie et les pays qui parlent la langue turque, créée en 1989. 
Ouverte à la recherche internationale et aux autres disciplines de sciences sociales et humaines, Millî Folklor 
publie les articles des auteurs turcs et étrangers, folkloristes, ethnologues, anthropologues et les chercheurs 
travaillant sur le PCI. Millî Folklor, paraît aux mois de mars (numéro de printemps), juin (numéro d’été), 
septembre (numéro d’automne) et décembre (numéro d’hiver). Tous les deux ans forment un volume. À la fin 
de tous les deux ans un index des articles édités est préparé, et ajouté au numéro d’hiver. La revue est 
expédiée à ses membres et personnes intéressées dans vingt jours de sa publication. Les articles, qui ont été 
édités, peuvent être lus en ligne du site Web de Millî Folklor, <http://www.millifolklor.com> 

Note à l’attention des auteurs:  Les articles peuvent traiter n’importe quels thèmes concernant les arts 
et traditions populaires et du PCI de la Turquie et des communautés turcophones. La revue peut publier 
n’importe quels genres d’articles scientifiques sur les arts et traditions populaires et le PCI qui contribuent des 
perspectives théoriques et méthodiques, en turc (ou d’autres dialectes tant qu’ils sont écrits en manuscrit 
latin), ou dans une langue internationale en manuscrits latin (anglais, espagnol et français). 

Tout article doit être proposé à la rédaction de Millî Folklor sous la forme d’un manuscrit de 6 000 mots 
dont la version, saisie sur Word, doit être adressée en document attaché (.doc) par le courrier électronique à 
<dergipark.org.tr >. L’auteur veillera à préciser son rattachement institutionnel et ses adresses électronique 
et postale. Le texte doit être saisi en corps 12 et double interligne (de préférence en Times New Roman ou 
Arial) sans autre enrichissement typographique que l’emploi de l’italique. Il doit comporter un seul niveau 
d’intertitres courts, des notes en numérotation continue, l’ensemble des références bibliographiques en fin 
d’article, ainsi qu’un titre en deuxième langue et un résumé (en deux langues) de 400 mots maximum 
accompagné de cinq mots clés (en deux langue). Le renvoi aux ouvrages de références dans le texte courant et 
les notes se fait par la simple mention du nom d’auteur, de la date de parution et, le cas échéant, du numéro 
des pages citées. Les articles refusés ne sont ni conservés ni retournés. Les droits et les responsabilités 
juridiques des articles et des traductions édités appartiennent aux auteurs/aux traducteurs. 
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