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COKKULTURLU TOPLUMLARDA KULTUR ve ETNISITE
ALGISI: AHISKA TURKLERI ORNEGI

Baris Cagirkan®
OZET

Cokkiiltiirlillik ve gokkiiltiirciiliik tartigmalart dzellikle yerelliklerin korunmasi ve
farkliliklarin devlet tarafindan koruma altna alinmasma yonelik politikalarla
giindeme gelmektedir. Kiiltiir kavraminin ¢ok genis bir anlam kiimesine sahip olmasi
iizerinde anlasilmis bir kiiltiir tanimmin yapilmasina imkan vermemektedir. Bu
baglamda alt kiltiir gruplart sahip olduklari farkliliklar {izerinden kendilerine
cokkiiltiirlii toplumlarda yasam alani yaratma g¢abalar1 gesitlilik olarak goriilmeye
baslandiklar1 son donemlerde ¢okkiiltlirliiliik tartismalarint da beraberinde
getirmigtir. Alt kiiltiir gruplar igin ana akim toplum i¢inde etnisite kavrami ayr1 bir
Ooneme sahiptir. Etnisite kavrami kullanilmaya baslandig: ilk andan itibaren her
zaman farklilagmaya isaret etmistir. Giiniimiizde ise etnisite kavrami daha ¢ok etnik
farkliliklar1 vurgulamak icin kullanilmaktadir. Kitalararast go¢ ve mobilizasyon
stirecleri sonucunda g¢okkiiltiirlii toplumlarda bireyler bir kdken arayisina giderek
kendi kimliklerini, aidiyetlerini ve kiiltiirlerini yeni anlamlar yiiklemeye
calismuglardir. Ozellikle tireli kimliklerin (hibrit kimlikler) ortaya cikisi bu siirecin
sonucudur. Calisma kapsaminda aidiyet ve kimlik algilar1 incelenen Ahiska
Tiirklerinin zorunlu olarak baslayan go¢ seriiveni Ozbekistan, Rusya, Ukrayna’dan
sonra kendilerinin deyimiyle anavatan olan Tiirkiye’de son bulmustur. Bu gog
stirecinde yagadiklar1 sosyal siirecler kimlik ve aidiyet algilari {izerinde her zaman
belirleyici olmustur.

Anahtar Kelimeler: Cokkiiltiirciiliik, Aidiyet, Etnisite, Ahiska Tiirkleri, Kimlik,
Mobilizasyon

CULTURE and ETHNICITY PERCEPTION in MULTICULTURAL
SOCIETIES: THE EXAMPLE of AHISKA TURKS

ABSTRACT

The debates on multiculturalism and multiculturalism are used in particular to protect
localities and to protect the differences by the state’s policy. The fact that the concept
of culture has a very broad set of meanings allows ethnic groups to create a living
space in multicultural societies through the differences they possess. Since the first
time the concept of ethnicity has begun to be used, it has always pointed to a
differentiation. Today, the concept of ethnicity is used more to emphasize ethnic
differences in multicultural societies. As a result of intercontinental migrations and
mobilization processes, individuals seek to find an origin and want to redefine their
identity, their identity and their culture in multicultural societies. The emergence of
hybrid identities is the result of this process. Multi-ethnic/multicultural societies that

* Arastirma Gorevlisi, Bitlis Eren Universitesi, Fen Edebiyat Fakiiltesi, Sosyoloji
Boliimi, beagirkan@gmail.com.
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abandon the classical view of be part of mainstream community, paid attention to
politics that allows them to build identity by improving mainstream collective
participation and sense of belonging. The concepts of ethnicity and identity have
been defined in such a way that they will have opposite or close meaning depending
on the changes in social life in different periods. The Ahiska Turks began their
immigration adventure in Uzbekistan, and then migrated to Russia and Ukraine. they
ended in Turkey, in which is the homeland of their own. Ahiska Turks had been
humiliated everywhere they migrated. Such humiliations have always kept alive the
perceptions of their ethnicity and origin.

Keywords: Multiculturalism, Sense of Belonging, Ethnicity, Ahiska Turks, Identity,
Mobility

GIRIS

Insanlik tarihi bolgesel ve kitalararasi niifus hareketleri ile her
donem de farkli sosyal degisimlere sahne olmustur. Kitle iletisim ve ulagim
araglarinin teknolojik gelismelere paralel olarak kullaniminin artmasi,
ozellikle gogiin hiz1 ve seviyesi lizerinde dogrudan bir etkiye sahip olmustur.
Diinyada iizerinde gbo¢men sayisi yillar iginde giderek artis gostererek;
gbemen algist da her donemde farklilasmistir. Bu dogrultuda farkli iilkelerde
siyasetciler gogmen gruplarla ilgili olarak farkli politikalar gelistirilmislerdir.
Go¢ eden gruplar ve go¢ edilen iilkede yasayan toplum arasindaki iliski,
kiiresellesme, ve gog siirecinde yasanan zorluklar veya hos karsilamalar;
bireylerin kimlik ve aidiyet duygusu algilarini ¢esitli sekillerde etkilemistir.
Gecmisten giiniimiize bireyler kimlik tanimlarimi bir¢ok farkli faktore
dayandirmistir.  Ornegin; etnik kimligin tanimi, bireyin bir etnik
gruba/gruplara nasil bagli oldugu; degerleri, sosyal inanglar1 ve davranigsal
benzerliklerine dayanmaktadir. Dinde ayn1 zamanda birgok insanin kendisini
tanimlamasi i¢in en 6nemli belirleyicilerden biridir. Martin (1995) giiniimiiz
cokkdiltiirlii toplumlarda kimlik ve aidiyet duygusun aktif olarak iiretildigini,
daha sonra farkli toplumsal siireclere bagli olarak yeniden iiretildigini ve bu
toplumsal siireglere bagli olarak doniistiigiinii ileri stirmiigtiir (Martin, 1995:
15). Ozellikle gokkiiltiirlii toplumlarda bu yeniden iiretim siireclerinin islerlik
kazanmasina yonelik farkli politikalarin uygulandigin1 gérmekteyiz. Her
seyden Once giiniimiiz postmodern toplumlarda farkliliklar1 biinyesinde
toplayan, etnik kokenlerinden vazgegmeden ana akim toplumun pargasi
haline gelebilen etnik gruplardan olusmaktadir. Bu anlamda farkli alt kiiltiir
gruplart gerek hibrit kimlikler sayesinde gerek var olan kimliklerinin
stirdiiriilmesinin devlet tarafindan glivence altina alinmasi sayesinde ana
akim toplum iginde varliklarini siirdiirerek giliniimiiz toplumlariin
cokkiiltiirlii yapiya donlismesine yol agmistir. Bu ¢okkiiltiirlii toplum inga
stiregleri etnisite ve heimat (anavatan) kavramlarinin anlami iizerinde de
degisime yol agmustir. Bazi etnik azinliklar ana akim toplum iginde
kimliklerini ulusal veya etnik kokenlerine bagli olarak tanimlamaktan
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vazgegmemislerdir. Baz alt kiiltiir gruplar ise sosyal etkilesim siire¢lerinin
niteligine gdre farkli hibrit kimlikler insa etmislerdir. Bu tiir kimliklerin en
onemli orneklerini Amerika toplumu icinde Amerikali-Cinli, Amerikali-
Tiirk gibi sosyalizasyon (toplumsallagma) siiregleri sonucunda inga edilmis
yeni kimlik tilirlerinde goriiyoruz. Bu insa edilen hibrit kimliklerde ana
vatanlarindan ya da etnik kokenlerinden getirdikleri toplumsal hafizay1 da
sirdiirerek asimile olmadan ana akim toplumun parcasi haline
gelebilmislerdir. McLuhan’in kiiresel kdy metaforundan yola ¢ikarak artik
bireylerin ulagim ve iletigsim kanalarinin gelismis olmasi anavatanlari ile olan
iligkilerini canli tutarak asimile olmalarina engel olmustur. Bu baglamda
kiiresellesmenin yerellikleri yikan etkisi bu gruplar i¢in tam tersi bir etki
gostererek anavatanlari ve cesitli ortak degerleri paylastig1 toplumlarla olan
bagmin kopmamasina ve bu sayede aidiyet duygularinin ve etnik
kimliklerinin kaybolmamasini saglamistir. Etnik koken, bu gruplar icin
onemli bir paylagim olarak varligini siirdiirmiistiir.

Ahiska Tirklerinin 1944 yilindan sonra baslayan zorunlu goc
seriiveni giiniimiizde bir¢ok iilkeye dagilmalarina neden olmustur (Zeyrek,
2001). Giircistan’in Ahiska bolgesinde yasayan bu Tiirk grup gog ettikleri
her toplum iginde varliklarini koruyarak etnisitelerine (kokenlerine) olan
bagliliklarin1 ~ siirdiirmiis ve Tirk kimliklerinden vazge¢cmemislerdir.
Ozellikle yasadiklar1 ac1 verici olaylar etnisitelerini (kdkenlerini) ve grup
icinde birbirlerine olan baglarin1 daha da giiglendirerek kendilerini daha ¢ok
diger gruplarla olan farkliliklar1 {izerinden tanimlamalarina sebep olmustur.
Farkl1 toplum yapilan i¢inde kiiresellesme ve yayginlasan ulagim — iletisim
araglar1 dolayisiyla Ahiska Tiirkleri varliklarii siirdiirebilmislerdir. 2016
yilinda en son gog ettikleri yer olan Ukrayna’dan Tiirkiye’ye gelen Ahiska
Tiirkleri Tirkiye’de daha dnce hi¢ yagsamamalarina ragmen anavatan olarak
gormiislerdir. Bu ¢aligma, Ahiska Tiirklerinin go¢ ettikleri toplumlar veya
topluluklar iginde etnisite ve kiiltiirlerini devam ettirmelerini ¢okkiiltiirciilitk
anlayisi iginde tartigmaktadir.

Kiiltiir ve Kimlik

Kiiltiir ve kimlik kavramlar izerinde yapilan ¢aligmalar toplum veya
topluluk kavramlarindan bagimsiz olarak diisiiniilemez. Genel anlamda bir
toplum tanim1 yapmak gerekirse, “toplum kendilerine ait bir toprak pargasi
iizerinde birlik duygusu tasiyarak en azindan kismen farklilik gdstermek
suretiyle ortak bir kiiltiir etrafinda kendilerini digerlerinden ayr1 bir kimlik
ile ortaya koyabilen grup” olarak tanimlanmaktadir (Say, 2013: 9). Kiiltiir
kavrami ve kimlikler (her tiirli kimlik tanimlar1) kendi ifade bigimlerini bir
topluluk veya toplum iginde bulmaktadir. Hem kiiltiir hem de kimlik
bireylerin toplum veya topluluk i¢inde diger bireyler ile olan farkliliklari
tizerinden anlam kazanmaktadir. Kiiltiir kavramina iligkin tanimlama
calismalar1 sosyal bilimlerde her dénem farkhilik gostermistir. Ilk
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kullanilmaya baslandigi donemden beri biitiin genel geger tek bir kiiltiir
tanimi1 yapilamamistir. Kiiltlir kavraminin sinirlandirilamaz olusu kiiltiiriin
ne oldugu ve nasil ele alinmasi gerektigi konusunda bir belirsizlik
yaratmaktadir. Kiiltlirlin kdkenleri; ortaya ¢ikmakta olan insanligin lisan,
konusma ve kisilik yeteneklerine sahip bir 6n beyin olusturarak, konusabilen
bir dil olusturarak, ifade bicimleri, matem ve kutlama adetleri, efsane,
toplumsal ve kisisel iletisim dramlar1; tarim, kdyler ve daha sonralar1 kentler
gibi kalict kurumlar olusturarak, kendini temsil ettigi iletisim
uygulamalarinda bulunmaktadir (Taylor, 1996). Bu calisma kapsaminda
kiiltir kavraminin anlamina iligkin tarih i¢inde ge¢irdigi seriiveni
tartismamiz miimkiin degildir. Kiiltiir kavramina iliskin modern dénemde
Edward Taylor’un yapmis oldugu sosyolojik kiiltiir tanimi ¢aligmanin
konusu itibariyle daha faydali olacaktir; E. Taylor’a gore; “toplumun bir
tiyesi olarak insan tarafindan kazandirilan bilgi, inang, sanat, ahlak, hukuk,
gelenek ve diger becerilerin tamami” kiiltiir olarak tanimlanmistir
(Theoderson ve Theoderson, 1979: 95). Schudson’un da (1994: 164)
belirttigi gibi toplumlar1 veya topluluklari bir arada tutan seyler dénemsel
olarak farklilik gdstermistir; fakat bu degisen birlestiriciler arasinda, kiiltiir
olgusu devamliligini siirdiiren toplumsal harg olarak siiphesiz her donemde
var olmugtur. Toplumsal baglami nedeniyle siyasal birliktelikle Ortiigmiis
olan kiiltiir kavrami; devlet, toplum ve ulus kavramlarimi birbirine
baglamistir (Say, 2013).

Kavram olarak kimlik; “kolektif aidiyetler disinda, arzularimiz,
hayallerimiz, bireylerin kendilerine iliskin algilarin1 ve hayata dair iliski
kurma bi¢imi gibi toplumsal hayatta yerimizi bildiren niteliklerin toplamini”
ifade etmektedir (Bostanci, 1998: 42). En temel anlamda kimlik bir varligin
diger varliklar ile olan aynilik 6zelliklerine bagli olarak tanimlanabilir. Bu
aynilik 6zellikleri bireylerin toplumsal hayatta diger gruplar veya bireyler
tarafindan taninabilir kilan 6zellikleri ile agiklanir. Sosyolojik olarak kimlik
herhangi bir bireyin ayirt edici 6zelligi olarak beliren ya da belirli bir sosyal
kategori veya grubun tiim {iiyeleri tarafindan paylasilan tiim &zelliklerini
kapsar. Bireyin i¢inde bulundugu gruba bagli olarak kimlik tanimlar1 renkler,
cinsiyet, yas grubu vb. indirgenebilir. Aym1 zamanda kiiltiirel kimlik,
profesyonel kimlik, dini kimlik ya da ulusal kimlik gibi karmasik alt kimlik
tiirlerine doniistiiriilebilir (Pembecioglu, 2012).

Go¢, goemen ve kimlik kavramlari arasinda tarih boyunca karsilikli
bir birini etkileyen, doniistiiren, degistiren bir iligki olmustur. Gé¢menlerin
yasadig1 sosyal degisimler ve yasadiklar1 toplumsal baskilar sonucunda
kimlik, etnisite ve aidiyet duygularinda degisim ve doniigiim gerceklesmistir.
Gogmen gruplar i¢in klasik olarak iki gesit kimlik algisi tartigilmigtir. Bunlar;
dini ve etnik kimlik algilaridir. Etnik kimlik; bireylerin etnik grup/gruplar ile
olan iligkisi lizerinden kendi kimligini tanimlamasidir. Etnik kimlik; benzer
deger yargilari, sosyal inanglar ve normlara dayanir. Schlesinger’e gore;
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kimlik icermenin oldugu kadar dislamanin da {iriniidiir. Bundan dolay1 bir
etnik grubu diger gruplar araciligiyla tanimlayan sey, araya konulmus olan
toplumsal sinirlardir. Bu agidan degerlendirildiginde etnik kimligin varligini
stirdiirmesi bellek siireglerine baglhdir. Herhangi bir etnik grubun iiyeleri
kendilerini ortak geg¢mislerinin anilarina dayanarak tanimlayabilir (1987:
235). Diger yandan dini kimlik, bir inang sistemi {izerinden bireylerin kendini
tanimlamasidir. Birey olarak insan kendini bir dini inanca bagli hisseder ve
bu dini inang iizerinden kendi kimligini insa eder.

Kiiresellesmenin bir boyutu olan mobilizasyon, bireyler {izerinde
bliyiik degisimlere sebep olmus ve dnceki donemlerden farkli olarak biiyiik
Olciide kimlik olusumunu, gé¢men anlatilarini ve adaptasyon siireglerini
degistirmistir (Hattaoglu ve Yakusko, 2014; Doytcheva, 2009).
Mobilizasyon siirecine bagli olarak iletisim ve ulagim alaninda yasanan
gelismeler dogrudan veya dolayli olarak gogiin hizi ve seviyesi lizerinde
biiyiik bir etkiye sahip olmustur. Birlesmis Milletlerin 2015 verilerine gore,
244 milyon insan (yaklasik olarak % 3,3 diinya niifusu) kendi {ilkesinin
disinda farkli iilkelerde yasamlarini siirdiirmektedir (UN, 2015). Bu veriler
dogrultusunda toplumsal yapida ¢esitlilik artmis ve glinlimiizde “devletlerin
sadece % 10’undan daha azi kiiltiirel olarak homojen kalabilmistir”
(Doytcheva, 2009: 10-11).

Kitalararas1 goclerde yasanan artiy gdgmen gruplarin yasadiklar
deneyimine baska bir anlam kazandiran “ulus Otesi diaspora” kavramini
ortaya ¢ikarmistir. Cokkiiltiirlii toplum tartismalari ¢ercevesinde “ulus Otesi
diaspora” kavrami mobilizasyon siireci iginde farkli etnik gruplarin kendi
etnisitelerine baglh kalmasii saglamasi agisindan 6nemli hale gelmistir.
Kendi anavatanlar1 diginda yasayan bireylerin anavatanla iligkilerinin
kopmasi daha az suglanir olmug ve derinlere inildiginde bu diasporatik
gruplarin anavatanla (heimat) iligkisi hi¢bir zaman kesin anlamda
kopmamustir. Kiiresel medya ve iletisim kanallar1 sayesinde etnik kimlikler
canliliklarini korumayi basardilar ve yabanci devlet toplumlar1 iginde
kendilerine 6zgii, gegmisten gelen mirastan kurtulmaya yonelik bir ¢aba igine
girmediler (Doytcheva, 2009).

Giiniimiiz post-modern toplumlarinda sosyal yapida biitiinlesmenin
temel kurumlart olan c¢alisma ve egitim sosyallestirme yetilerini
kaybetmektedir. Bu nedenden dolay1 aktorler, toplumsal hayatta kimliklerini
ne yaptigi ile degil ne oldugu ile tanimlamak i¢in kendine donme egilimi
gostermektedirler (Tourraine, 1997). Bu goriise paralel olarak Peter Berger;
“modern insan giderek artan bir yurtsuzluk acisi ¢ektigini” ileri siirmiis
ayrica “ge¢misle bag kurma ihtiyacinin giderek daha fazla hissedildigini”
sOylemistir (Rustin, 1987: 33-34). Kiiltiir ve toplumlar1 ¢evreleyen siireklilik
ve baglant1 merkezleri olarak bir takim bolgelere baglanma duygusu da ayn1
sekilde hissedilmektedir. Modern insanin maruz kaldigi mobilizasyon
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stirecleri sonunda, insan1 gasirtan yeni kiiresel mekanda bireylerin kendini
yurdunda hissetme arzusu duymasidir (Morley ve Robinson, 1995: 124). Bu
insanlarin go¢men olarak yasadigi toplum ve 6zdeneyim, metafizik anlamda
yurdundan olmak olarak nitelendirilebilir. Bu tartigmalar heimat (anavatan)
tasavvurunun degigmesine yol agmistir. Heimat (anavatan), kokleri kayip ve
parcalanmis bir gecmiste olan sOylencesel bir bagdir: “bireyler onu
yakalamak ister; fakat o mesnetsiz ve kaygandir; yaslanacak saglam bir
dayanak aranir, fakat kendimizi hayaletlere kucak a¢mis olarak buluruz”
(Berman, 1983: 333). Heimat kiiltiir ve kimligin temellerini koruma
cabasidir, bu bi¢imiyle kiiltiirel sinirlarin ve grup icinde ¢evrelenmisimin
stirdiiriilmesi anlamina gelmektedir. Etnik gruplar arasinda anavatan tasarimi
farklilik gosterebilmektedir. Ozellikle heimat ile olan bag sz konusu
oldugunda bu iliskiler kiimesi karmagik bir yap1 arz edebilmektedir. Bazi
etnik gruplar arasinda heimat, heniiz kimsenin varamadig: fakat 6zledigi bir
yerdir. Reizt heimat ile ilgili olarak suna dikkat ¢cekmektedir: “Heimat,
insanin dogdugu yerdir, herkes i¢in diinyanin merkezidir, farkli bireyler i¢in
bir yer hem heimat hem de siirgiin yeri olabilir” bu algisal farklilik sadece
bolgesel degildir, bir koken anis1 veya miimkiin olmayan koklere doniisii
igerir (aktaran Kaes, 1989: 163).

Cokkiiltiirciiliik ve Etnisite

Etnisite kavramu literatiirde ilk kez 1953 yilinda Amerikali sosyolog
David Riesman tarafindan kullanilmistir. Bu kullanima konu olan etnik
(ethnic) kelimesinin etimolojik kokeni ise ¢ok daha gerilere uzanarak Antik
Yunan’daki etnos (ethnos) sozcligline dayanmaktadir (Eriksen, 1993).
Tarihsel gelisimi goz oniinde alindiginda kavramin Antik donemden itibaren
farkli anlamlarda kullanila gelmis oldugu goriilmektedir (Say, 2013: 157).
Connor’a gore etniklik; Grekge ethnos’dan gelen ortak kokene ait bir grubu
nitelendirmeyi ifade etmistir (Connor, 2002: 25). Amselle’ye gore ise
kavramin asil kokeni eski Yunandaki ethne (tekili ethnos) ile polis (site)
arasindaki  karsithga dayanmaktadir. Amselle, “ethne”nin Yunan
kiiltiirlinden gelen ama sehir devleti Orgiitlenmesinden yoksun olan
toplumlar anlami tasidigini soylemigtir. Orta Cag’da ise kavram anlam
degisikligine ugrayarak kilise gelenegi i¢inde Hristiyan olmayan uluslarin
adlandirilmasinda kullanilmistir (Amselle, 1998b: 134). Modern bir kavram
olarak etnisitenin kullanilmasinda ise go¢ ve gdgmenlik durumu ile modern
toplumlarda azinliklara yonelik yasanan bir takim olumsuz olaylar etkili
olmustur (Yanik, 2013). Modern toplumlarda gérece yeni bir anlam kazanan
etnisite, genellikle etnik grup temelli bir aidiyet bi¢imi, etnik kimligin kurucu
0zii veya bir grubun diger gruplardan ayirt edilebilme kistas1 olarak
degerlendirilmektedir (Yalginer, 2014). Bu tartigmalar gercevesinde genel
olarak etnisiteyi, “dogustan getirilen verili bir durum, bireylerin aidiyet
duygulari ile kabul ettikleri, kusaklar aras1 aktarim yoluyla nesiller arasi
stirekliligi saglayan, ortak noktalar1 ayn1 dili, gelenekleri canli tutan, topluluk
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olusumunda temel olan ritiielleri eksen alan toplumsal organizasyon” olarak
tanimlayabiliriz (Yanik, 2013).

Etnik ya da etnik grup terimleri oncelikle kiiltiirel farkliligin her
seyden once gercek veya yaygin olarak algilanan bir paylagilan soy, dil, ve
ulusal veya bolgesel kaynaklarla iligkili oldugu kiiltiirel farkliliklar
baglaminda kullanilir (Fenton, 1999). Yanik’in etnisite tanimindan farkli
olarak Fenton (2001: 14), “etnisiteyi daha c¢ok sosyal bir siire¢ olarak
insanlarin, kolektif ya da bireysel agidan sosyal yasamlarinda etraflarina
cektikleri hareketli sinirlar ve kimlikler” olarak algilamamiz gerektigini
sOylemektedir. Bireyler etnik grup ile birlikte ¢evre, cinsiyet, yas, cografi
koken, dini degerler, ikamet yeri gibi farkli toplumsallasma ve aidiyet
bicimlerinin kesistigi noktada toplumsal unsurlar olarak etnoloji baglaminda
incelenmektedir (Doytcheva, 2009). Milliyeteilik ve etnisite konusundaki
caligmalar1 ile taninan Anthony Smith (2002); bir etnik grubu diger
gruplardan ayiran c¢esitli ozellikler oldugunu sdylemistir. Etnik grubun;
kolektif bir ismi, ortak soy miti, ortak tarih anlayisi, ortak bir kiiltiiri ve
dayanigma duygusu vardir. Bu etnik grup kendini belirli bir bolge veya
toprak parcasi ile 6zdeslestirmistir. Fakat bu 6zellikler her zaman biitiin etnik
gruplar i¢in gegerli degildir zamansal ve mekansal farkliliga bagl olarak
bunlardan hangisinin daha 6nemli oldugu alt kiiltiir gruplari arasinda farklilik
gosterebilmektedir (Smith, 2002).

Etnisite kavraminin ortaya cikisi ozellikle kitalararasi gogler,
iletisim ve ulasim aglarinin gelismesi sonucu c¢esitli etnik gruplarin farkli
nedenlerden dolay1 c¢okkiiltiirlii toplumlar i¢inde yasamaya bagladigi;
ozellikle globallesme (kiiresellesme) kavraminin sosyal bilimlerde
tartisilmaya baslandigi ikinci diinya savasi sonras1 doneme denk gelmektedir.
Etnisite (koken), globallesme (kiiresellesme), farklilik, ¢ogulculuk gibi
kavramlar genel olarak toplumlarin veya topluluklarin nasil ele alinacagi
sorununu beraberinde getirmistir. Bu soruna siyasal anlamda iki cevap
verilmistir. Bunlardan ilki olan eritme potasi (melting pot) modelidir. Bu
modele gore; farkli etnik gruplarin yasadigi ana akim toplum iginde
aynilagma siirecine girerek ortak yasam icin homojenlige gegis olarak
goriilmektedir. Farkliliklarin eritilerek tek bir kapta toplanmasi sonucu yeni
bir aidiyet, kimlik, kiiltlir vb. yaratilmas1 anlayisidir.

Diger model ise salata modelidir (salad bowl). Bu modelde ise her
bireyin sahip oldugu farkliliklarin bir zenginlik ve ¢esitlilik kaynagi oldugu,
bunlarin eritilerek yok edilmesi degil, daha fazla korunmasi gerektigi
anlayisidir (Anik, 2012). Eritme modeline daha ¢ok wulus devlet
perspektifinden yaklasilmistir. Kymlicka, (2001b: 18) ulusu bir toplumsal
kiiltiir olarak tanimlamistir. Ulus bir dilden, bir dizi toplumsal yapidan,
normlardan ve karsilikli iligki kurma bigimlerinden, kurumlardan,
geleneklerden ve kiiltiirel geleneklerden olusur. Ayrica ortak bir dil ile
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birbirine baglanan ve sinirlart belirli topraklar {izerinde kendini ifade eden,
genis yelpazeli etnikliklerin birlesimidir. Eritme modeli, ulus devletlerin
devami i¢in zorunluluk arz etmistir. Salata modeli ise gilinlimiiz
cokkiiltiirlillik anlayisina paralel olarak; bireylerin etnik, dini veya sahip
oldugu her tiirlii farklilig1 koruyarak ana akim topluma dahil oldugu ve bu
sayede ana akim topluma aidiyet duygusu kazandigi modeldir. Bu model
ayn1 zamanda giinliimiiz toplumlarinda hibrit kimlikleri ortaya ¢ikarmistir.

Giliniimiiz ¢ok kiiltiirlii toplumlarina en iyi 6rnek Amerika Birlesik
Devletleri’dir (ABD). Amerikan toplumunda bireyler kendilerini Amerikali-
Cinli veya Amerikali-Japon vb. gibi tanimlayabilmektedir. Farkli olarak
algilanan ve yasadiklar niifusun i¢inde kolayca erimeyen, etnik goriiniir
kalmaya devam eden gruplarin, gergeklestirdikleri biiyiik 6lgekli goglerden
kaynaklanan gorece sinirli bir ¢esitlilik olgusu ve bununla baglantili olarak
ortaya ¢ikan fakat kisa vadeli olmayan ¢esitli ¢okkiiltiirlii, ¢ok etnikli, cok
inangh dinamiklerdir. Go¢men tanimi geregi; “bir toplumsal kiltiirii terk
etmis ve yeni bir toplumsal kiiltiir kurmaktan aciz kimsedir”, zira go¢menler
siyasal, iktisadi ve toplumsal kiiltiirlin omurgasini tegkil eden kurumlardan
yoksundurlar (Modood, 2007: 55). Gogmenler, yerlestikleri toplumlar
tarafindan vaktiyle zapt edilmis veya asagi goriilmiis toplumlardan veya
gruplardan gelmektedir (Modood, 2007). Farkli bir toplumda yasayan bir
etnik grubun dili, dini, giyim tarzi, ekolojik yasam alani, uyumlulugu,
kiiltiirel yapisi, soyut ve somut alanlarla veya yasam ile ilgili deger yargilari
diger etnik gruplardan ve ana akim toplumdan farklilik gdsterecektir. Bu
farkliliklar ne kadar belirgin olursa farkli gruplar arasindaki smirlar da o
kadar keskin hale gelecektir (Anik, 2012).

Biitiin toplumlar, giderek artan 6l¢iide cokkiiltiirlii ve daha gegirgen
bir yapiya biirlinmektedirler. Gegirgen bir yapiya sahip olmalar1 goglere daha
acik duruma gelmeleri demektir; bu cokkiiltiirlii toplumlarin artan yeni
iiyeleri, merkezi baska yerde bulunan bir diaspora yagami siirdiirmeleri
anlamima gelmektedir (Taylor, 1996: 82). Daha dnce de belirtildigi gibi
giintimiizde devletlerin sadece % 10’u homojendir. Kiiltiirel ¢esitliligi ya da
kiiltiirel ¢ogulculugu anlatmak ic¢in kullanilan g¢okkiiltiirciiliik; kiiltiirel,
cinsel, bedensel, dilsel ve etnik farkliliklara sahip gruplarin veya
topluluklarin bu sahip oldugu farkliliklardan dolay: yasadigi toplum iginde
ayrimciliga maruz kalmadan varliklarimi siirdiirebilmesini ve diger gruplarla
olan iligkilerini agiklamak ic¢in kullanilmaktadir (Anik, 2012). Kymlicka
(1998: 48) cokkiiltiirciililk kavramina iligkin agiklamasinda etnik kimlige
vurgu yaparak; gocmenlerin herhangi bir 6nyargt veya ayrimcilik korkusu
yasamaksizin, etnik gecmislerini gizlemeden topluma dahil olabilmeleri
olarak ele almaktadir. Cokkiiltlirciiliiglin hem normatif hem de pragmatik
gerekgesi insanlarin 6nem verdikleri ve gerek birey ugruna gerekse
toplumsal kaynasma, biitlinlesme veya yurttaslik ugruna gormezden
gelinemeyecek olan damgalanmis veya toplumun kiyisina itilmis
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kimliklerin, haklar1 olan saygiy1 gérme ihtiyacidir (Modood, 2007: 167).
Cokkiiltiirlii toplumlarda gé¢cmenlerden beklenen tek sey yeni yurtlarinin
siyasi kiiltiirine katilmaya goniillii olmalaridir; bunu yaparken de kendi
kokenlerindeki kiiltiirel, etnik veya dinsel yasam bigimlerinden vazgecmek
zorunda kalmamalar1 6nemlidir (Taylor, 1996).

Cokkiiltiirlii bir toplumun basariyla insa edilmesi i¢in gégmenlerde
iilkeye aidiyet hissinin uyandirilmasi sarttir. Bu aidiyet hissinin
olusturulmasi bir asimilasyon siireci degildir; boyle bir asimilasyon ger¢ekei
olmayan ve baskici bir siyasadan ibaret olacaktir. Kucaklayici bir ulusal
kimlik, insanlarin itibar ettikleri kimlikler tizerine kuruludur, onlara saygi
gosterir ve onlart hakir gormez (Modood, 2007: 204). Cokkiiltiirciiliikk veya
azinliklarin konumunda olan gruplarm toplum ile birlesmesi, biitiinlesmeden
farklidir, yalnizca bireyleri degil, gruplar1 da kimlikler, ¢agrisimlar, diaspora
baglantilar1 da dahil olmak {izere, aidiyetler diizeyinde ve siyasi seferberlik
diizeyinde tanir. Gruplarm her yonleriyle, birbirlerinden farkl
olabileceklerini, bu nedenle toplumsal manzaraya farkli sekillerde dahil
olabileceklerini temsil eder. Bu onlarin tek bir sablona gore intibak
edemeyecekleri ve biitlinlestikleri toplumu ¢esitli sekillerde degistirecekleri
anlamina gelmektedir (Modood, 2007: 78).

Arastirma Metodolojisi (Yontemi)

Bu ¢aligma kapsaminda Ahiska Tiirklerinin etnik kimlik, dini kimlik,
aidiyet duygusu, kiiltiirel ve tarihi baglar, topluluk yasami, go¢ edilen
iilkelerle olan iliskileri incelenmistir. Tarih boyunca ¢esitli nedenlerden
dolay1 Ahiska Tiirkleri, pek ¢ok farkli iilke ve bolgeye go¢ etmislerdir. Bu
ilkeler ve bolgeler genel anlamda ¢okkiiltiirlii bir toplum yapisina sahiptir.
Cokkiiltiirlii toplumlarda kiiltiir ve etnisite kavramlari arasindaki bag sosyo-
kultiirel etkiler sonucunda karmasik bir hal alabilmektedir; ¢iinkii her alt-
etnik azinligin ana akim toplum ile 6zel bir bagi vardir. Bu bag benzersiz bir
aidiyet duygusuna sahip olmaya ve 0Ozel bir kimlik yaratmaya
yonlendirebilmektedir. Ahiska Tiirklerinin kdkeni incelendiginde; tarihsel,
dini ve etnik agidan Tiirk toplumu ile 6zel iliskileri vardir. Bu baga ragmen
Ahiska Tirklerinden biiyiikk ¢ogunlugu Tiirkiye'de hi¢cbir zaman
bulunmamus; dahasi, birogu Ahiska ve Tiirkiye disinda; Ozbekistan,
Ukrayna ve Rusya'da dogmustur. Arastirma kapsaminda toplanan veriler,
Ahiska Tirklerinin tarihi seriiven icinde Kkiiltiirleri ve etnik kokenleri
hakkinda bilgi toplamak iizere tasarlanmistir. Arastirma kapsaminda,
goriisme yapilan bireylerin demografik veriler ve gog ettikleri {ilkelere
olan/olmayan aidiyet duygulari, kimlik algilar1 ve topluluk yasamlarini
anlamaya yonelik veriler toplanmustir.
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Tablo 1: Demografik Ozellikler

CINSIYET Kadin Erkek
17 13
YAS 18-23 23-35  35-78 78+
2 8 17 3
DOGUM YERI | Ozbekistan Rusya Ukrayna
Ahiska
17 3 9 1

Aragtirma kapsaminda, 17'si kadin, 13" erkek olmak tizere toplamda
30 kisi ile goriisme yapilmistir. Aragtirmada katilimcilar arasindaki yas
dagilimina bakildiginda genel olarak 23 yas ve 78 yas arasinda farkli
katilimeilar ile goriisme yapilmistir. Yas grubu olarak ii¢ farkli iilkede
bulunan kisilerin secilmesine dikkat edilmistir. Katilimcilarin biiytik bir
kisminin yasinin yiiksek olmasinin en 6nemli nedeni de budur. 23 — 35 yas
arasinda bulunan katilimcilarin se¢ilmesinin nedeni ise, Ukrayna’da dogmus
olmalar1 ve daha 6nce Ahiska’y1 ve Tirkiye’yi gérmemis olmalaridir. Bu
anlamda etnik kiiltiirel kodlar ve i¢inde yasanilan daha genis 6lgekli sosyo-
kiiltiirel yap1 arasinda farkli yas gruplar i¢in karsilagtirma yapma imkani
saglamaktadir. Arastirmanin 6nemli katkilarindan biri de ii¢ farkl {ilkeye gog
etmis bireylerle goriisme yapilmasidir. Cilinkii bireylerin ii¢ farkli lilkede ve
bir ¢ok farkli kiiltiirlerle etkilesime girmis olmalar1 6nemlidir. Katilimcilarin
biiyiik bir cogunlugu 27 yil Ukrayna'da yasamislar ve grup halinde hareket
etmislerdir. Grup halinde hareket etmeleri ve kusaklar boyunca kendi 6z
kiiltiirlerini  korumaya ¢alismalari, etnik ve kiltiirel kimliklerini
korumalarinda 6nemli bir etken olmustur.

Bu calisma, kimlik, aidiyet, etnisite, ve topluluk hayati arasindaki
iligkiyi anlamak i¢in yapilmis nitel aragtirmadir. Calismada verileri toplamak
icin yar1 yapilandirilmis goriisme yontemini kullanilmistir. Ciinkii derin ve
detayli olan verileri analiz etmek i¢in yar1 yapilandirilmig goriigme yontemi
aragtirmanin temasina daha uygun oldugu gortilmiistiir. Yar1 yapilandirilmisg
goriismeyi kullanmanin en 6nemli sebeplerinden biride; konusma ortamini
kolaylastirmasidir. Bu yontem, goriisiilen kisinin belli bir giindeme engel
olmamasina veya yonlendirilmesine gerek kalmaksizin konusmaktan
¢ekinmeme sans1 vermektir (Longhurst, 2003). Goriisiilen kisiyi ana temalar
etrafinda odakli tutmak i¢in, arastirmacinin miilakatin kontroliinii elinde
tutmasi gerekmektedir.
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Arastirmada genel olarak agik uglu sorular sorulmustur. Bu sayede,
miilakata katilanlarin sunus veya zimni segenekler olmadan cevap vermeleri
hedeflenmistir (Lichtman, 2014). Goriismeler genel olarak 15 — 30 dakika
arasinda yapilmigtir. Toplanan verilerin analiz edilmesi i¢in tematik igerik
analiz yontemi kullanilmistir. Tematik igerik analizi, nitel aragtirmalarda
kullanilan bir analiz yontemidir. Veriler iizerinden yapilan siniflandirmalari
analiz etmek ve verilerle ilgili temalar1 sunmak i¢in kullanilmaktadir.

Tematik icerik analiz yontemi ile veriler ¢ok ayrmtili olarak
gosterilir ve yorumlama yoluyla ¢esitli konular {izerinden sonuglara ulagilir
(Boyatzis, 1998). Tematik igerik analizi iic asamada iglenir; kategorileri
kodlamak, bu gruplari etiketlemek ve son olarak bulgular1 rapor etmektir. i1k
asamada yapilan goriismeler metin haline getirilerek katilimcilarm ortak
yasanmigliklar1 lizerinden yaftalanma, grup i¢i dayanigmaya 6nem verme,
diger alt kiiltiir gruplar1 ve ana akim toplum ile olan iligkiler, topluluk i¢inde
baska dil konusmama, cocuklarmin diger alt kiiltiir gruplart ile olan
iligkilerine yon verme gibi kodlar olusturulmus. Daha sonra bu kodlara bagl
olarak ana temalar olusturulmustur. Arastirma da kullanilan temalar su
sekildedir: kimlikler, dil, bulunduklar iilkelerle iligkileri ve aidiyet duygusu.
Bu kategoriler, arastirmacinin verileri tekrar tekrar okunmasi sonucu
belirlenmigtir.

Bulgular ve Yorumlama

Calisma Osmanli Imparatorlugu smirlari iginde yasayan fakat daha
sonra Rus iggali dolayisiyla Osmanli sinirina yakin oldugu ve kargasaya
neden olabilecegi endisesi ile 1944 yilinda Ruslar tarafindan Orta Asya
iclerine zorunlu olarak goge tabi tutulan ve kendilerinin sadece “Tiirk” fakat
diger gruplarin ve toplumlarin “Ahiska Tiirkii” olarak tanimladigi grup
tizerinde yapilmigtir. Giiniimiizde Ahiska bolgesi terimi, 16 Mart 1921
Moskova Antlagmasi ile Tiirkiye sinirlari disinda kalan ve Giircistan’in
Giliney-Bat1  bolgesindeki Adigén, Ahiska, Aspinza, Ahilkelek ve
Bogdanovka ile bu birimlere bagl 200’iin iizerinde kdyden olusan bolgeyi
tamimlamak i¢in kullanilmaktadir. Ahiska Tiirkleri veya Mesket Tiirkleri
terimleri bu bolgede yasarken, 1944 yilinda siirgiin edilen ve bir daha bu
topraklara donemeyen Tiirkleri ifade etmek Tlizere kullanilmaktadir
(Demiray, 2012). Ahiska Tiirkleri Ahiska’dan ¢ikarildiktan sonra siirekli gb¢
etmek zorunda kalmislardir bu sebepten dolayr da giiniimiizde Amerika
Birlesik Devletleri de dahil olmak iizere sekiz farkli iilkede yasamaktadirlar.
Tiirkiye’de yasayan Ahiska Tirkleri ilk defa 1992 yilinda ¢ikarilan bir
kararname ile Tiirkiye’ye gelmisler ve bu tarihten sonra farkli donemlerde
Tiirkiye’ye (kendilerinin deyimiyle anavatanlarina) doniis devam etmistir.
Glnlimiizde Tiirkiye’de yasayan Ahiska Tirklerinin sayisi yaklagik olarak
40.000 ile 60.000 arasinda oldugu tahmin edilmektedir (Seferov ve Akis,
2008: 402). Fakat bu sayiya Ukrayna’da yasanan olaylar sebebiyle Mayis
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2016’da Tiirkiye’ye getirilen Erzincan ve Bitlis’in Ahlat il¢esine yerlestirilen
Ahiskalilar dahil degildir. Yaklasik olarak 72 aile Ahlat’ta bulunan TOKI
konutlarina yerlestirilmistir. Bu aileler goniilliiliikk esasina gore secilmis ve
anavatanlaria donisii saglanmgtir.

Bu calisma kapsaminda Ahlat’ta yasayan Ahiska Tirkleri ile
goriisme yapilmigtir. Ahlat’ta yagsayan Ahiska Tiirkleri arasinda Ahiska’da
siirgiinii yasayanlar da olmak iizere Ozbekistan, Kazakistan, Rusya,
Azerbaycan ve Ukrayna’da yasayanlar vardir. Arastirmact genel olarak;
kimlik, aidiyet, kiiltiir ve anavatan algilarini anlamak i¢in sorular sormustur.
Bu tiir konular hakkinda soru sormak her zaman hassas durumdur. Bu
sebepten dolayi, katilimcilarin giiveni kazanarak daha kesin bilgiler almak
ve 0zel hayatlarin1 korumak i¢in katilimcilarm isimleri arastirma boyunca
goriisme numarasi olarak kullanilmustir.

Kimlik ve Etnisite

Kimlik hakkinda soru sormak en zorlu alanlardan biridir ¢iinkii
bireyler kimlikleri konusunda her zaman daha hassastir. Goriigme yapilan
Ahiska Tiirkleri ilk goc ettikleri Ozbekistan basta olmak iizere go¢ ettikleri
hemen hemen her yerde bir asagilama ve yaftalama ile karsilagmislardir. Bu
tiir asagilama ve ad takmalar Ahiska Tiirkleri i¢in daha fazla etnisite
kavramina sarilmalarina ve diger gruplarla aralarina sinir ¢gekmelerine neden
olmustur. Goriisme yapilan katilimcilarim hepsi kimligini sadece “Tiirk”
olarak aciklamigtir. “Kendinizi Ahiska Tiirkii olarak tanimliyor musunuz?”’
sorusuna ilk defa Ozbekistan’a gog ettikten sonra kendilerini diger etnik
gruplardan ayirmak i¢in cografi bir farklilastirmaya giderek “Ahiska Tiirkii”
tanimlamasini kullanmiglardir. Bu tanimlama kusaklar arasinda her zaman
devam etmistir. Ahiska disinda dogmus olan diger bireyler de kendilerini
Ahiska Tiirkii olarak tanimlamaktadir. Gériime numarasi 11, 23 yasinda,
erkek:

“Ukrayna'da dogdum ve hayatimda
Ahiska’ya hi¢ gitmedim, ama kendimi daima
Tiirk olarak tamitiyorum. Ailem beni Tiirk
olarak yetistirdi. Ben Tiirk kiiltiiriine ve
Miisliiman  kurallarina gore  yastyorum.
Ukrayna'da okula gittim ve ¢ok Ukraynali
arkadasim oldu. Rus¢a ve Ukraynaca
konusmayr 6grendim, fakat kiiltiir ve yasam
bicimlerini hicbir zaman kabul etmedim.
Evime doniip kapiy kapattiktan sonra ben bir
Tiirkiim bu gergegi degistiremem.”

Ahiska Tirkleri etnik kokenlerini higbir zaman unutmamiglardir.
Tiirk kiiltiirline ve toplumuna olan aidiyetlerini her kosulda korumaya
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caligmiglardir. Bunun en 6nemli 6rneklerinden biri 1989 yilinda Giircistan
hiikiimeti Ahiska Tiirklerine Ahiska’ya geri donmeleri ¢cagrisinda bulunmus
fakat biitiin grubu Giircii kimligi altinda kabul edeceklerini Tiirk
kimliklerinden vazge¢melerini istemistir. Fakat katilimcilarin higbiri bunu
kabul etmedigini sOylemistir. Gorlisme numarasi 20, kadin, bu durumu sdyle
acikliyor:

“Ben bir Tirkiim. 1989 yiinda
Ozbekistan 'dayken, Giircistan Hiikiimeti, tiim
Ahiska  Tiirklerini  kabul edeceklerini,
hepimizin bir Giircii olarak kabul edilecegini
soyledi. Kabul etmedik. Onu neden kabul
edecegim, Giircii degilim; Ben bir Tiirkiim.
Ozbekistan'da dogdum ve Ukrayna'va go¢
ettim. Ukrayna'da wuzun yillar yasadim.
Hayatimda Ahiska’ya hi¢ gitmedim, ama her
zaman kendi iilkem olan Tiirkiye'yve geri
donmek istedim. Tiirk ve Miisliman
topraklarda yasamak istedim.”

Gog ettikleri yerlerde karsilagtiklart isim takma ve asagilayici
eylemler Ahiska Tiirklerinin kapali bir grup haline gelerek kendilerini diger
gruplardan izole etmelerine ve etnisiteye siki sikiya baglanmalarina yol
acmistir. Goriisme yapilan katilimecilardan bazilart 6zellikle ilk goe ettikleri
yer olan Ozbekistan’da toplum icinde ikinci smif insan muamelesi
gordiiklerini ifade etmistir. Burada kendilerine agagilayici isimler takilmistir.
Goriisme numarasi 1, erkek, bu durumu su sekilde anlatiyor:

“Stirgiin sirasinda babami ve diger
insanlart  hayvan  tasinan  vagonlarla
gotiirmiisler. Insan sayisi ¢ok fazla oldugu
icin vagonlar insan yiginlar: haline gelmis.
Ozbekistan’a vardigimizda bize ‘“‘vagona
tutunup gelenler” gibi kiigiik diistiriicii
tabirler kullamilmis. Ben Ozbekistan’da
dogdum. Ozbekistan dan sonra Rusya’ya gé¢
ettik, orada da bize “corli” diyorlardi. Corli
Tiirk¢ede kara anlamina geliyor, onlar beyaz
olduklart igin bize kara diyorlardi. Biz
onlardan farkliydik.”

Katilimcilarmn biiyiik cogunlugu Ahiska’dan siirgiin edildikten sonra
bu tiir 6tekilestirmeler ve asagilamalara maruz kaldiklarini ifade etmistir. Bir
diger katilimci1 yagadiklarini su sekilde anlatiyor:
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“Bize bazi insanlar surka derlerdi,
Tiirkce anlam olarak kiitiik  anlamina
gelmektedir. Onlar bizi hichir ise yaramayan
kiiltiirsiiz  insanlar olarak gormekte bu
yiizden bize surka diye seslenirlerdi.
Ozellikle Rusya’da bize surka (kiitiik) ya da
¢orni (kara) derlerdi. Gittigimiz her yerde
siirekli bize isim takarlardi. Ozbekistan’da
insanlar bize giilerlerdi, “trene asilip
gelenler” derlerdi.”

Goriigillen Ahiska Tiirklerinden biiylik ¢ogunlugu gog ettikleri
toplumlarla olan iligkilerini asgari seviyede tutmaya 6zen gosterdiklerini
ifade etmislerdir. Yasadiklar1 toplumun dilini 6grenmigler fakat kiiltiirini
hi¢bir zaman benimsememiglerdir. Bu baglamda aile i¢i iligkilerinde her
zaman Tiirk¢e konugmaya 6zen gostermisler ve cocuklarinin diger etnik veya
dini gruplardan olan bireylerle evlenmelerine izin vermemislerdir. Kendi
etnik gruplarinin kaybolmamasi i¢in aileler zaman zaman gocuklari iizerinde
evlenecegi kisiler anlaminda baski kurmuslardir. Ahiskalilar bu sayede
kiltiirel gegmislerinden kopmamuis varliklarini gog ettikleri her tilkede farkli
bir etnik grup olarak siirdiirmiiglerdir. Goriisme 2, kadin, su sekilde agikliyor
bu durumu:

“Cocuklarmmin Ukraynali veya Rus
kizlarla evienmelerine izin vermedim ciinkii
onlar Miisliiman ve Tiirk degiller. Iki oglum
var. Bunlardan biri ailemizde Ahiska Tiirkii
ile evlendi. Digeri ise bekar. Ben onun
buradan  Ahlat'tan biriyle evlenmesini
istiyorum. Umarim o burada evienecek ve
bizimle yasayacak. Oglumun Ahlat'tan bir
kizla evienmesine izin verebilirim, ciinkii
Ahlat Tiirk kasabasi ve Miisliiman. Aymi
kiiltiirii  paylasiyoruz, biz yulardir zaten
bunun ozlemini cektik. Bu, bizim icin c¢ok
onemlidir.”

Katilimcilar gog¢ ettikleri ve hatta bazilarinin da dogum yeri olan
iilkelere aidiyet duygusu gelistirmemislerdir. Yasadiklar1 toplumlarda her
zaman Tiirkiye’ye bir doniis hayali kurmuslar bu yiizden gog ettikleri
iilkelere aidiyet duygusu gelistirmemislerdir. Siirglinde gegen yillar sonunda
Tiirkiye’ye geldiklerinde, Tiirkiye’yi kendi 6z vatanlar1 olarak benimsemis
ve aidiyet duygusu gelistirmislerdir. Bu baglamda “Tiirkiye’ye kendinizi ait
hissediyor musunuz?” sorusuna katilimcilarin tamami “evet” yanitini
vermistir. Anavatan kavraminin cografi bir yer olmaktan ¢ok etnisiteye bagl
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kiiltiirel bir kavram oldugu ortaya ¢ikmaktadir. Goriisme 5, kadin, Tiirkiye
ve aidiyet ile ilgili diislincelerini su sekilde anlatiyor:

“Ben sonunda ait oldugum yere
dondiim. Tiirkiye benim vatanim, topragim.
Memlekete doneceksin dediklerinde
sevingten aglyyordum. Ugaga binmekten
korktugum igin hastaneye gittim, ucaga
binmek icin ilac istedim. Doktor bana sordu;
“Nereye gideceksin?” dive. Belki izin
vermezler diye korktum, yalan soyledim;
“Rusya’ya gidiyorum” dedim. Ben her
zaman vatan agkiyla bekledim ve sonunda
buna kavustum.”

Kiiresellesmenin yerellikleri yok ettigi ve kiiltiirel dejenerasyona
(bozulmaya) neden oldugu birgok sosyal bilimci tarafindan dile getirilmistir.
Giiniimiizde toplumlar ¢ok kiiltiirlii bir yapiya sahiptir, buradan hareketle
farkli etnik gruplar anavatanlarindan uzakta yasamaktadir. Kitle iletigim
araglar1 ve kiiresel ulasim imkénlar1 sayesinde bireyler kendi memleketleri
ile olan iliskilerini devam ettirebilmekte ve aidiyet ve etnik kiiltiirel referans
cergevelerini koruyabilmektedir. Katilimcilarin tamami gog ettikleri yerleri
0zlemediklerini ve daha once Tirkiye’de hi¢ bulunmamalarina ragmen
Ukrayna ve diger goc ettikleri yerlerde Tiirkiye ozlemi c¢ektiklerini
sOylemislerdir. Ukrayna’da dogan ve Tiirkiye’ye daha 6nce gelmemis olan
goriisme 11, erkek, bu durumu soyle anlatmaktadir:

“Ben Ukrayna’da dogdum Ahiska 'yt
hi¢ gormedim. Suan kendimi anavatanimda
hissediyorum biz zaten Ukrayna’da yasarken
de hep Tiirk televizyon programlarin
izlerdik. Suan Ahiska’yva donmek istemem
clinkii Ahiska bile olsa yine din ayrt dil ayr
ben orada yasamak istemem. Benim
dedelerim Ahiska dan go¢ etmis ama onlarin
dedeleri de Tiirkiye den go¢ etmis ben asil 6z
vatamima dondiim baska bir yerde olmak
istemem.”

SONUC

Niifus hareketleri her zaman bireylerin ve toplumlarin yapisinda
onemli degisimlere sebep olmustur. Bireylerin ve gruplarin bir bdlgeden
digerine yaptig1 hareketler insanlik tarihinin basindan beri var olmustur
(Bricker, 2013). Zaman iginde niifus hareketleri ve gd¢ olgusunun niteliginde
degisimler yaganmig ve gilinlimiizde kitalararasi go¢ olgusu, o6zellikle son
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yillarda biitiin diinyay1 etkisine alan ve kiiresel boyutta kiiltiirel, ekonomik,
siyasal degisimlere neden olan bir sosyal degisim araci olarak ortaya
cikmustir.

Kitle iletisim araglari ve ulasim alaninda yagsanan gelismeler
sayesinde bireyler mobilizasyon siirecine dahil olmus ve ¢agdas toplumlar
icin yeni sosyal iticiler ortaya ¢ikmistir. Mobilizasyon siireci ayni zamanda
gb¢ olgusuna olan bakis agisini degistirmis Ozellikle gelismis iilkelerde
cokkiiltiirliilik ve c¢okkiiltiirciiliik tartigmalarini baglatmistir. Zaman ve
mekan algis1 degisen bireyler, farkli toplumlar ve kiiltiirlerle daha kolay
etkilesime girebilmekte ve bu sayede kiiltiirler arasi etkilesim orani
artmaktadir. Bu degisimlerden dolayr pek ¢ok homojen toplum, farkli
kiiltiirel ge¢mise, etnik koken ve dini degerlere sahip bireylerin birlikte
yasadig1 ¢ok kiiltiirlii topluluklara doniismiistiir (Martens, Dreher ve Gaston,
2010). Yasanan bu gelismelere paralel olarak bireylerin kimlik, aidiyet ve
kiiltiir algilar1 da degismistir. Ozellikle kiiresellesme tartismalarinda, kiigiik
etnik gruplarin etnik kokenleri ile olan bagini kaybetmeye bagladigi ve
giinimiiz cokkiiltiirlii toplumlarda yasayan farkli azinhik gruplarin
kiiresellesmenin tektiplestirici etkisi nedeniyle tek bir kimlik veya kiiltiir
etrafinda yasamaktadir. Bu degisim siireclerine bagli olarak gé¢men gruplar
ana akim topluma aidiyet duygusu gelistirmektedir. Bu argiimanlar
cokkiltiirlii toplumlarda temel kabul olarak gériilmesine ragmen her etnik
grup ayni siireglerden gegmemekte kendi etnisite ve farkliliklarini korumaya
calismaktadir. Ozellikle giiniimiizde ¢okkiiltiirliiliigiin ve farklilasmanin itici
gilicii olarak kabul edilen kitle iletisim araglart aym1 zamanda farkli
toplumlarda yasayan etnik gruplarin kendilerini diaspora olarak
tanimlamalarina ve anavatanlari ile olan baginin devam etmesine yardimci
olmaktadir.

Farkli toplumlarda yasayan etnik gruplar kendi iglerinde siki bir
iliski ag1 gelistirerek ulus Gtesi diaspora kavramini ortaya ¢ikarmiglardir.
Ulus otesi diaspora Yahudi gruplarin Avrupa ve Amerika’da ortaya
cikardiklar bir kavramdir. Kitle iletisim araglar sayesinde gogmen gruplar
mekansal farklilagsmadan etkilenmeksizin anavatanlarina olan aidiyet
duygularini devam ettirebilmekte ve ayni zamanda kiiltiirel degerlerinden
vazgegmemektedirler. Go¢gmen gruplar televizyon programlart ve internet
sayesinde anavatanlarinda olup biten her seyden haberdar olabilmekte,
mekansal farklilik 6nemini yitirmektedir. Kiiresellesme ve Kkitle iletisim
araglarinin tektiplestirici, yerel kiiltiirlerin yok olmasina neden oldugu bir
gercektir fakat aym zamanda farkliliklarin devam ettirilmesine yonelik
etnisitenin  korunmast ve devami iizerindeki etkisi de g6z ardi
edilememelidir.

Kiiltiir, etnisite ve kimlik algis1 heimat (anavatan) algis1 ile
baglantilidir. Anavatan algisi bu {i¢ kavramin toplaminin bir ifadesidir.
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Cokkiiltiirlii toplumlarda farkli gogmen gruplar arasinda anavatan algis1 da
farklilagsmaktadir. Ahiska Tiirkleri i¢in anavatan mekansal birliktelikten ¢ok
6zlenen ve bir giin mutlaka doniilmesi arzu edilen bir yer olarak gdriilmiistiir.
Stuart Hall’un ifade ettigi gibi “Gog¢ tek yonli bir yolculuktur. Geri
doniilecek bir yuva yoktur” betimlemesi Ahiska Tiirkleri icin gecerli
olmamistir. Anavatan anlayis1 Eliot’un deyimiyle; “Her {ilke, bir insana
vatandir. Bir baskasina da siirgiin yeri”. Bu anlamda, heimat ve kiiltiirel
baghiliklar ve farklilagsmalar etnik gruplarmm koken anlayisi ve kiiltiirel
degerlerine olan baghliklar1 dogrultusunda ana akim toplum ile olan
iligkilerinin niteligini belirlemektedir.

Aidiyet ve kimlik anlayislar1 gdgmen gruplar arasinda gog ¢esidine
bagl olarak da farklilik gosterilebilir. Go¢ sirasinda yasanan acilar veya sira
dis1 olaylar bir etnik grubun kimlik, aidiyet ve kiiltiirel degerlerine verdigi
Oonemin nasil olacagini belirleyebilmektedir. Ana akim toplum iginde,
gdcmen gruplar arasinda bir etnik grubu diger gruplar karsisinda tanimlayan
Ozellikleri, araya konulmus olan toplumsal sinirlardir. Bu anlamda
cokkiiltiirlii toplumlarda bir etnik kimligin varligin1 devam ettirebilmesi
grubun bellek siireglerine baglidir. Herhangi alt kiiltiir grubun {iyeleri
kendilerini ortak ge¢miglerinin anilarina dayanarak tanimlayabilir. Ahiska
Tiirkleri, yasadiklar1 bolgeden c¢ikarilmalart ile baslayan zorunlu gog
seriiveni sirasinda yasadiklari acili olaylar grup icinde kusaktan kusaga
aktarilarak etnisitelerini devam ettirmeleri acisindan yasadiklar1 farkl iilke
ve topluluklarda 6nemli bir etken olmustur. Yasanan bu olaylar ulus 6tesi
diasporanin giiclenmesi ve anavatana duyulan 6zlemi arttirmistir.

Cokkiiltiirlii toplumlarda Tariq Modood un belirttigi gibi dzellikle
gogmen gruplarin damgalanmis ve toplumun ikinci sinif {iyesi olarak
goriilmeleri etnik gruplarin toplumsal sinirlarint arttirarak kendi iginde
varliklarini devam ettirmelerine neden olmustur. G6¢men gruplar diasporatik
tutum igine girmis ve etnisitelerine olan bagliliklarini giiclendirmislerdir.
Diger gruplarla olan iligkilerinde etnik, dini, kiiltirel farkliliklarini 6ne
cikararak kendi kimliklerini tanimlamada kullanmaktadirlar. Bu durumu
anlamak i¢in T. Modood sOyle bir agiklama yapmaktadir; ¢okkiiltiirlii
toplumlarda bireyler varolugsal krizlerden kurtulmak i¢in “ben kimim?”
sorusundan ¢ok “ben ne degilim?” sorusuna cevap vermeye ¢aligmislardir.
Cokkiiltiirlii toplumlarda etnik bir grup kendi farkliliklarimi giiglendirerek
diasporasini ortaya koymaya calismaktadir. Ornegin, Ingiliz toplumunda
yasayan Pakistanl1 bir gen¢ kendini: Ingiltere’de yasayan, Miisliiman, erkek,
gazeteci bir Pakistanli olarak tanimlayarak. Sahip oldugu farkliliklarini 6ne
cikarmistir. Gogmen gruplarda one ¢ikarilan farklilik gruptan gruba farklilik
arz edebilmektedir. Ornegin bazi gruplar icin dini farklilik daha &nemli
olabilirken bir diger gogmen grup icin etnik koken one gikabilir. Ahiska
Tiirkleri i¢in bu ayristirmaya gitmek zordur ¢iinkii Tiirk ve Miisliiman
kimlikleri Ahiskalilar i¢in ayni derece Onemlidir. Aragtirmaya katilan
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katilimcilari tamami bu iki kimligin ayn1 anlama geldigini sdylemistir.
Gogmen gruplar arasindaki bu farklilastirma ana akim toplumun iiyeleri
tarafindan dislanmis Otekilestirilmis olan gruplar arasinda daha yaygin
oldugu soylenebilir. Ahiska Tiirkleri 6rneginde baktigimizda o&zellikle
Ozbekistan ve Rusya’da ana akim toplum tarafindan yapilan damgalama ve
asagilayict isimler kullanilmasi bu grubun etnik kokenlerine, kiiltiiriine ve
anavatanina olan hislerini giiclendirmis ve ana akim topluma aidiyet duygusu
gelistirmesini engellemistir.
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KARA GUNES’IN ISIGINDA ViTA MELANCHOLIA’DAN VIiTA
ACTIVA’YA: ANTIGONE ve ARENDT

Bergen COSKUN OZUAYDIN*
OZET

flk¢aglardan beri bir diisinme ve arastirma konusu olan, ¢ogu zaman yasamin
karsisinda bir giligslizlik ve zayiflik, insan diinyasindaki karanlik bir yan olarak
nitelendirilen melankoli, ¢ok farkli gériiniimlere sahiptir ve bu nedenle kimi zaman
bizi anlami ve ozellikleri hakkinda yeniden diisiinmeye zorlar. Melankolik olarak
nitelendirebilecegimiz bazi kisiler vardir ki, yasamlar1 boyunca c¢esitli gii¢liiklerin
iistesinden gelmeyi basarirlar ve bir yasam miicadelesi ornegi gosterirler. Onlar
sadece duygusal olarak hassas kisiler degildir. Sahip olduklar gii¢lii 6zelliklerle ve
bagkaldirma giicleriyle, melankolik yapilarina ragmen, yasam karsisinda saglam bir
durusun 6rnegidirler. Antigone ve Hannah Arendt bu kisilerden sadece ikisidir.

Bu metinde, gesitli filozoflarin melankoliyle ilgili belirlemeleri 1s18inda, Arendt ve
Antigone Orneginde, melankolinin anlami iizerinde derinlesilecek, melankolinin
giiciine isaret edilecek ve melankolinin vita activa’ya doniisme potansiyeli agiga
cikarilacaktir.

Anahtar Kelimeler: Melankoli, Vita Activa, Vita Melancholia, Kara Giines

IN THE LiGHT OF THE BLACK SUN ViTA MELANCHOLIA TO
VITA ACTIVA: ANTIGONE and ARENDT

ABSTRACT

The melancholy which is the subject of thinking and research from antiquity, often
described as a powerlessness and weakness in the face of life and as a dark side in
the human world has very different appereances and for this reason sometimes
forces us to rethink about its meaning and characteristics. There are some people we
can characterize as melancholic, who have shown success in overcoming various
difficulties throughout their lives and demonstrating a model of life struggle. They
are not just emotionally sensitive people, with their powerful features and their
power to rebel, despite their melancholic nature, they are examples of a solid stand
against life. Antigone and Hannah Arendt are only two of these people.

In this paper, in the light of the various philosophers' determination of melancholy,
in Arendt and Antigone example, the meaning of melancholy will be deepened, the
power of melancholy will be pointed out and the possibility of turning melancholy
into vita activa will be revealed.

Keywords: Melancholy, Vita Activa, Vita Melancholia, Black Sun
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O, her ne kadar kendisini bir siyaset felsefecisi olarak degil de
siyaset teorisyeni olarak tanimlasa da siyaset felsefesi denilince akla gelen
ilk isimlerden biri olan Hannah Arendt, 19 Temmuz 1947°de arkadas1 Kurt
Blumenfeld’e yazdigi bir mektupta kullandigi, “bir c¢esit melankoli
yasiyorum ve bununla savasmanin tek yolu anlamak ve bu konular iizerine
diistinmek” (aktaran: Young-Bruehl, 2012: 58), ciimlesiyle, icinde
bulundugu ruh durumunu, hayata bakisini ya da bir anlamda kendi kisiliginin
yapisini agiga ¢ikarmis olur.

Peki, nasil bir kisilik yapisidir bu? Oyle bir kisilik yapisidir ki
insanin normaller arasinda anormal, diizene uyanlar arasinda aykiri, hatta
zaman zaman bir ayrik otu ve bas kaldiran olarak goériinmesine neden olur.
Ornegin Ortagag’da —aslinda hala— melankoliye ve melankoliklere kars1 kat:
ve siddetli tutumun nedeni, melankolik diizeyde bile olsa toplumsal-bireysel
muhalefeti ortadan kaldirma istegi olarak degerlendirilebilir (Teber, 1997:
121). Peki, melankolikler neden boyledir? Neden Oyle hisseder, Oyle
davranir ve Oyle yasarlar? FEllerinden bagka tiirlisii gelmedigi icin mi?
Melankoli onlarin dogustan getirdikleri bir yapi1 o&zelligi midir yoksa
melankoli denilen bu “bela”y1 sonradan mi1 edinmislerdir? David Le Breton,
Acimin Antropolojisi’'nde insanlarin ayni yaralara ve rahatsizliklara karsi
tepkilerinin sosyal ve kiiltiirel durumlarina ve 6zel kosullara gore farklilik
gosterdigini, duyarlik esiklerinin ayni olmadigini belirtir (Le Breton, 2000:
9). Bu konuyla ilgili, cesitli filozoflarin goriislerine baktigimizda da Le
Breton’un bu diisiincesini destekler nitelikteki ifadelerle karsilagiriz.

Adi melankoli kavramiyla birlikte anilan Soéren Kierkegaard
melankoli nedir sorusuna “ruhun histerisidir” cevabimi vererek, melankolide
aciklanamaz bir seylerin varligindan s6z eder. Ona gore, ac1 veya iizilinti
¢eken kimse bu acinin ve {iziintiiniin nedenini bilir, oysa melankolige onu bu
hale disiirenin ne oldugu sorulursa, “ne oldugunu bilmiyorum ve
aciklayamiryorum” cevabir alinacaktir. Kierkegaard’a gore melankolinin
smirsizligi da burada yatmaktadir ve aci ¢eken insanin acisi, nedenini
bulmakla ortadan kalkmayacaktir (Kierkegaard, 2013: 34). Oliimciil Hastalik
Umutsuzluk’ta da o, bu aciy1 gekmek zorunda olmanin, umutsuz olmanin, bir
avantaj oldugunu ve insant hayvanin {stiine yerlestirdigini soylerken,
umutsuzlugu insanin sonsuzluguna denk diisen, zihnin bir kategorisi olarak
belirler (Kierkegaard, 1997: 27-29). Kural olarak en yetenekli mizaglarin bu
hastaligin pengesine diistiiglinli ve melankolik olmanin kotii bir isaret
olmadigmi diisliniir. Hatta 6yle ki ruhlar1 melankoliyi tasimayan kigiler,
ruhunda metamorfoz Onsezisine sahip olmayan kisilerdir (Kierkegaard,
2013: 35).

Schopenhauer’a goreyse, sicakkanli birinin yalnizca ilging bir
catisma ve agirkanl birinin de 6énemsiz bir olay buldugu yerde, melankolik
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biri, bir trajedi sahnesi goriir (Schopenhauer, 2005: 5). Melankoli,
Schopenhauer’da sonradan edinilen, gelip gegici bir 6zellik degil, bir kisi
ozelligi, insanin dogustan gelen bir yap1 ozelligi olarak belirmektedir.
Bakisimizi Antikgag’a, Aristoteles’e yonelttigimizde ise onun melankoliyi
ve kimi insanlarin melankolik yapisini sarap analojisi ile anlattigin1 goriiriiz.
Aristoteles’e gore, kimi insanlarin ancak birka¢ kadeh sarap ictikten sonra
sahip olabilecekleri bu ruh durumuna, kimi insanlar dogustan sahiptir:

Cok miktarda icilen sarabin, insam
melankoliklere isnat ettigimiz ~ duruma
getirdigi aciktir... Demek ki sarap, olagan
dist bir durumun, uzun siire degil, sadece
kisa bir siire igcin dogmasina neden olur,
ama yaratilis stireklidir, insan yasadig
stirece devam eder (Aristoteles, 2016: 89).

Boylece Aristoteles, kimi insanlar i¢in ancak sarabin ve ancak gegici
bir stire icin sagladigi melankolik halin, kimi insanlarda yaratilistan
bulundugunu ve yaratilis siirekli oldugu i¢in bu halin de siirekli olacagini
belirtmis olur. Schopenhauer da bu durumu, yani melankolinin yapisal
olusunu soyle agiklamaktadir:

..tam bir saghklhlik durumunda bile,
melankolik bir mizac ve basat bir kederli ruh
hali var olabilir. Bunun en gizli nedeni hig
kuskusuz, organizmanin baslangi¢sal ve bu
yiizden  degistirilemez  niteliginde, ¢ogu
durumda tedirgin olma duyarlihigi ile
yeniden iiretme giicii arasindaki az ya da
¢ok iliskide yatar (Schopenhauer, 2005: 17).

Boyle bir tedirgin olma duyarliligna ve bu duyarliliktan
kaynaklanacak yeniden yaratma giiciine dair bazi belirlemeleri, Dorthe
Binkert’in Melankoli Kadindir’inda da bulabiliriz. Ona goére melankolinin
yasamla ve diinyayla baga ¢ikmak i¢in kullanilabilecek bireysel bir olanak
sundugu soylenebilir ve hatta bu, bazi durumlarda bir yasamda kalma
stratejisi olabilir (Binkert, 1995: 16). Melankolinin i¢inde tasidig1 bu giice
ornek olarak ele aldigimiz Hannah Arendt’te de melankoli, diinyayla basa
cikmak i¢in bir olanak sunmus ve Arendt i¢in bir nevi yasamda kalma
stratejisi haline gelmis gibi goriinmektedir. Karl Jaspers onun bu dzelligine
dair gozlemini su sozleriyle ifade eder:

Evet, icinde tasidigin korku, kendin igin
degil insanlik adina duydugun korku, sana
giiclii bir alg1 berrakligi sagliyor. Sen bu
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gergekleri  (kamplarla ilgili  gergekleri)
gormek istemeyen, onlart bir kenara iten,
idrak edemeyen, gercek hayatta bunlarin var
olduguna inanmayan insanlarin yarattig
tehlikeyi gériiyorsun. Mantiksal sonuglarin
diistintiyorsun. Ve ortaya ¢ikardiklarin
insanin kanimi donduracak cinsten. Evet,
insanlart uyarmalisin, bu bilgiyle bunun
asla bir daha olmamasint saglayabiliriz
(aktaran: Young-Bruehl, 2012: 27).

Arendt’in duydugu melankoli, sonunda bir diinya sevgisine, “amor
mundi’ye doniisecek ve bu kez de 1958 yilinda hocasi Karl Jaspers’e
yazdigr mektupta su sozleri kullanacaktir: “Cok ge¢ kaldim, ancak son
yillarda gergek anlamda diinyayr sevmeye bagladim. Siyaset kuramlart
tizerine kitabima Amor Mundi, (Diinya Asky) adim vererek minnettarliginmi
gostermek istiyorum” (Young-Bruehl, 2012: 32). Arendt, bu soézleriyle de
ifade ettigi gibi, diinya sevgisi sayesinde, diinyayla bag kurmay1 basarmistir
ama diinyay1 sevebilmek o kadar da kolay olmamigtir. Bu diinyada, 1906 ve
1975 yillart arasinda yasayan Arendt, yasadigr 69 yil boyunca, bu diinyada
yasayan herkes gibi icinde yasadigi diinyanin olaylarma taniklik etmis ve
icinde yasadig1 bu diinyay1 baska insanlarla paylagmistir; diinyayi, bazen
iyilestiren, bazen de onu yasanilmasi dayanilmaz bir yer haline getiren
insanlarla... Arendt’in yasadig1 yillarda diinyanin icinde bulundugu sartlari
disiinecek oldugumuzda karsimiza soykirim, atom bombasi, radikal
kotiiliigiin dort bir yanda kol gezmesi ve insanlarin gereksizlestirilmesi
cikmaktadir. Bunlarin her biri, tek basina diinyanin ve insanlarin iizerinde
kara bir gilinesin yiikselmesine yetecek nedenlerdir. Arendt de bu kara
giinesten etkilenecek ve onun diisiince diinyasinda bu etkinin izleri uzun
zaman goriilecektir.

Schopenhauer, zihnin donuklugunun istisnasiz bir bigimde
duyarliligin  donukluguyla ve asiri duyarlilik eksikligiyle birlik iginde
oldugunu ve bu niteligin de insanmi her tiirde ve biiyiikliikteki ac1 ve keder
karsisinda daha az duyarli kilacagini belirtmistir (Schopenhauer, 2005: 17).
Bunun tam tersi s6z konusu oldugunda da insan, ac1 ve keder karsisinda tipki
Antigone ve Arendt gibi daha duyarli olacaktir. Boyle bir durumda da vita
melancholia’ya sahip olmak, kacinilmazdir. Ancak bu yasam, sonunda, bir
eylem yasamina vita activa’ya doniigme potansiyeline de sahiptir. Vita
Activa’yl, emek, is ve eylem olarak ii¢ kategoride ele alan Arendt, bu ii¢
kategori i¢inde, insanin kendinde ve diinyada doniisiim gerceklestirmesi igin
en Onemli ve en son kategori olarak, eylemi ve eylem yasamini belirler.
Arendt i¢in eylem, insanin mucizede bulunma yetisidir (Arendt, 2011: 356).
Bu mucize insanin dogmasi ve eylem araciligiyla yeni bir seylere baslamasi,
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yeni bir seyleri baglatmasidir. Arendt i¢in eylem, dogum ile 6liim arasindaki
yasam siiresinin yasast olan Oliimliiliik yasasina miidahale etme giiciine
sahiptir. Eylem, insanlarin giindelik yasamin otomatik seyrini kesintiye
ugratma, ona miidahalede bulunma ve yeni bir sey baglama yetisinin,
oliimden kacamasalar bile, yeni bir seye baslamak i¢in dogduklarinin siirekli
bir hatirlaticisidir (Arendt, 2011: 355). iste boyle bir hatirlatict olarak eylem
ve eyleme neden olan dogum, melankolinin de sonunu getirecektir.

Ne var ki, doga agisindan bakildiginda,
dogum ile oliim arasinda ¢izgisel bir hareket
olan insan omrii nasu ki dairesel hareketin
dogal kuralindan keskin bir sapma gibi
goriintiyorsa, ayni  sekilde,  diinyanin
gidisatimi belirler gibi goriinen otomatik
stireglerin agisindan bakildiginda da eylem
bir mucize gibi boy verir. Doga biliminin
diliyle ifade olundugunda “diizenli olarak
meydana gelen hesaplanamaz sonsuzluk”tur
o (Arendt, 2011: 355).

Insan omrii, Arendt’in bu sozlerinde belirttigi gibi dogum ile dliim
arasinda ¢izgisel bir hareket olarak diisliniildiiglinde, bir ucunda dogum,
digerinde ise Olim durmaktadir. Arendt, kendi ¢izgisel hareketinde,
melankoliye karst dururken, dogumdan ve dogumla birlikte ortaya ¢ikacak
olan eylemden yana olmustur. Cizginin 6lim tarafina bakildiginda ise
Heidegger’le karsilagilacaktir. Nasil ki Heidegger i¢in insan, 6liime yonelik
bir varliksa ve oliim, en zati, irtibatsiz ve atlatilamaz imkan olarak acgiga
cikiyorsa (Heidegger, 2011: 266-267), Arendt i¢in de dogum boylesine kesin
ve vazgecilmez bir imkandir. Ustelik Heidegger, “giin gelecek herkes
Olecek, ama simdilik degil” diyen bir hergiinkiiliige vurgu yaparken
(Heidegger, 2011: 271), Arendt tam tersine, dogumun ve eylemin
mucizeselligine dikkatimizi g¢ekerek, melankoliden kurtulmay: basarir ve
Young-Bruehl’in yorumuyla, eylem araciligiyla, yeni bir seyin baslatilmas,
siyasal kosullarin topyekiin umutsuzluga kolayca yol agabilecegi kosullarda
kiiciik bir umut 15181 saglayabilecek bir insani imkan (Bruehl, 2012: 723)
yaratmis olur.

Boylece, Arendt’de melankoli, eger kabuguna cekilen melankolik,
kabugunu kirip disan ¢ikabilirse, vita activa ve vita contemplativa arasinda,
durmak ve ilerlemek arasinda bir arabulucu ve yasamla basa g¢ikmanin
yaratici bir bicimi olma potansiyeline sahiptir (Binkert, 1995: 19) diyen
Binkert’in bu s6zlerini dogrulamis olur.

Aristoteles’te  Problemeta Physica’da  “felsefede, politikada,
edebiyatta ya da sanatlarda olaganiistii olan tiim insanlar, melankoliktirler”
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(Aristoteles, 216: 387) derken, Efesli Rufus ise duyarli ve olaganiistii bir
kavrama yetisine sahip olan kisilerin kolay coskulanabilen, dngoriilii ve canli
bir diiggiicline sahip insanlar olduklari i¢in rahatca melankolik bir ruh haline
kapilabileceklerini sdylerken (Akt: Binkert, 1995: 106) bu noktaya
dikkatimizi ¢cekmektedir: Melankoliklerin icindeki olaganiistiiliige ya da bir
baska deyisle, melankolinin giiciine.

Antik¢ag’da karsimiza c¢ikan kadin kahraman Antigone de
melankolinin  giicinii  tasiyanlardan biri olarak degerlendirilebilir.
Antigone’nin yasanin karsi gelmesine ragmen, kardesi Polyneikes’i
gdmmeye cesaret etmesine ve kendi deyimiyle “acilarina son verecek soylu
bir Olimii goze almasina”, Arendt’in iginde bulundugu diinyanin
karanligindan styrilarak, yeni bir diinya kurmanin olanagini aramasina neden
olacak bir giictiir bu. Melankoli, onlarin varliginda kendi i¢ine kapanip
kalmayan, kabugundan disar1 ¢ikan, eyleme giicii ve cesareti veren bir duygu
durumuna doniigmiistiir. Antigone ve Arendt, diisiinmenin ve hiizniin olanca
agirhigr altinda ezilen bir zihnin; dogustan gelen bir yap1 6zelligi olarak
melankoliye meyilli olan bir insanin, i¢inde bulundugu duruma teslim
olmayr ve eylemsizligi degil de direnmeyi ve miicadele etmeyi
secebileceginin drnekleridir.

Melankolinin o6zii doniistimdiir. Melankolik
ruh durumu igindeyken, eski ve yitirilmig
olan bir kez daha giincellestirilip anilarin
arasina kaldirimadan once  elden
gecirilirken;  yeni  kendisini  hazirliyor.
Melankolik ruh hali icindeyken yasanan
‘kendini diinyadan gecici olarak geri ¢ekme
durumu’nda ruh kendini yeniliklere yavag
yavas  hazirlamak  i¢in  gereksindigi
dinginligi buluyor (Binkert, 1995: 17).

Ancak, melankolinin 6ziinii  gergeklestirmek, hissedilenleri
doniistiirmek ve bir siireligine gerisinde durulan diinyaya yeniden ve daha
biiyiik bir giicle donebilmek diisiiniildiigii kadar kolay olmayacaktir.

Iste 1950 yilinda Arendt, daha once goriilmedik olcekte bir
yurtsuzluktan, daha 6nce goriilmedik derinlikte bir koksiizliikten s6z ederken
ve “yikim ve c¢ilirimenin yol agtig1 bir kaosa siirliklenmis bes kitadan
insanlarin yeniden biitiinlesebilecegine dair en ufak bir umudumuz kalmadi”
(Arendt, 2012: 9) derken ve toplama kamplarinda yasananlar1 anlatmak i¢in
de “en kotiler korkularmi yitirdi, en iyiler ise umutlarini” ifadesini
kullanirken (Arendt, 2014a: 260) kendisinin ve kendisiyle birlikte ¢caginin
insaninin yasadigr umutsuzlugu ve melankoliyi agik¢a ortaya koymustur.
Ama o, korkularini yitiren ve bu nedenle de her seyi yapabilecek hale gelen
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kétiilerin kargisinda, umudunu yitirmeyen “iyi” olarak kalmayi, sahip oldugu
melankoliyi doniistiirmeyi basarmistir.

Antigone ise Oliime terk edilecegi zaman nisanlis1 Haimon’a “aci
cekme demek istemiyorum. Act ¢ek, zaten hep aci ¢ekiyoruz. Ama dimdik
ol! Yikilma, yikilma sakin” (Demirel, 1966: 52) ya da “ben yasamak i¢in
kacan bir insan olursam, bu aci i¢imin en derin yerinden, zamanla biitiin
hiicrelerimi yer ve beni tiiketir” derken, korkusuz kotiilerin karsisinda
dimdik dururken, melankoliklerin ortak bir 6zelligine dikkatimizi ¢eker: I¢i
icini yemektir bu o6zellik. Abisinin Oliimiinden sonra yasadigi aci ve
caresizlik yiiziinden, ona yapilan haksizlik kargisinda Antigone’nin i¢i i¢ini
yer. Arendt’in Holokost’un acilarna ve insan diinyasinin insan eliyle yok
edilisine taniklik ederken ici igini yer, diinyanin cesitli yerlerinde kimi
insanlarin, bir sebepten ya da bircok sebepten, en ¢ok da yasama anlam
verme ve yasami anlamli yagama kaygisindan i¢i i¢ini yer:

27 Subat 1933 ’te Reichstag yangini ve ayni
gece yasadisi tutuklamalarin birbiri ardinca
gelmesi. Onleyici gozalti dive adlandirilan
sey. Bildiginiz gibi insanlar Gestapo nun
sorgu hiicrelerine ya da toplama kamplarina
gotiiriildiiler. O  tarihte olan  bitenler
korkunctu, fakat daha sonra gergeklesen
seyler bunlari fersah fersah geride birakt.
Bu benim icin diipediiz bir soktu; o andan
itibaren kendimi sorumlu hissettim. Yani,
hi¢bir seye bulasmadan kenarda durmanin
artik  imkdnsiz  oldugunu  diisiinmeye

basladim (Arendt, 2014b. 42).

Arendt’in bu ciimleleriyle ve Antigone’nin kardesinin o6lisiinii
gomdiikten sonraki “Oyle sevingliyim ki, dylesine sevingliyim ki yaptiklarim
icin... Eger bunu yapmamis olsaydim, kendimi oldiirmekle verecegim ceza
bile ¢ok hafif olurdu benim icin. Kisiler yasantilariyla kendilerini ortaya
koymak zorundadirlar. Yoksa insan, insan olmaktan ¢ikar, batan gemilerden
kagisan farelere doner” (Demirel, 1966: 44) sozleriyle artik melankoli
kabugunu kirmis, vita melancholia, vita activa’ya donigmistiir. Antigone
icin abisinin Olimiinden sonraki olaylar sirasinda, Arendt i¢cin Reichstag
yanginindan sonra hi¢bir seye bulasmadan kenarda durmak imkansiz
olmustur.

Bu kirilmanim onlar1 Nietzsche’nin trajik insanina, kara bir glinesin
altinda is goren insana yaklastirdigini diisiinebiliriz. Nietzsche, kendisinin de
yasadigi cagda taniklik ettigi biitiin olumsuzluklara ve ahlaki alanda gordiigii
biiylik ¢okiintliye ragmen, yasama deger verir, yasamin onaylanmasindan
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yana tavir alir. Yasamin uzun siiren bir hastalik olarak goriilmesine de yagam
hakkinda tiim zamanlarda en bilgelerin hep aymi yargiya varmasina,
yasamaya degmez demesine de karsi ¢ikar (Nietzsche, 2012: 11). Yasamaya
degmez diyenlerin, naif bir bi¢imde, “ben artik bes para etmem” demek
yerine, dekadansin agzindaki bir ahlak yalami olarak, “hicbir seyin degeri
yok, yasam bes para etmez” demeyi tercih ettiklerini sdyler. Ustelik
Nietzsche’ye gore, bdyle bir yargi, bulasici oldugu i¢in biiyiik bir tehlike
olusturmakta, toplumun biitiin ¢liriik zemininde bir kavram bitkisi gibi
bliylimekte ve bazi kosullarda ciiriimenin zemininde yetismis bir zehirli
bitki, havastyla binlerce yil boyunca yasami zehirlemektedir (Nietzsche,
2012: 81).

Nietzsche i¢in yagamin karsisinda en sevingli, en cogkun ve en taskin
evet deyis, sadece bilgeliklerin en yiiksegi degil ayn1 zamanda en derini,
dogrunun ve bilimin en saglamca dogrulayip destekledigidir. Zayiflar i¢in
gercekten korkup kagmak nasil bir zorunluluksa, giicliiler i¢in de bilmek ve
gercege evet demek Oyle bir zorunluluktur (Nietzsche, 2013: 55).

Sen Bilim’de, daha yiiksek bir diinyaya erismek i¢in ¢abalayan, daha
ileri, daha uzaga, daha yiiksege u¢mak isteyen, yasama oldugu gibi evet
diyen tiim insanlardan, vazgegen olarak s6z ederken, boyle bir vazgegenin
ucusunu agirlastiran birgok seyi lstiinden attigindan s6z eder (Nietzsche,
2011: 47). Bu vazgecen daha sonra, kutsal ‘evet’i sdylemis olan, diinyay1
yitirdigi i¢in kendi diinyasini kazanacak olan trajik insan olarak karsimiza
cikacaktir (Nietzsche, 1995: 33).

Antigone’de ve Arendt’te melankoli, diislinen insanin, Nietzsche’nin
trajik insaninin, dekadans’in farkina varan, karsi koyan insanm yasiyla,
Freud’un tanimladig1 yasla birlikte, sevilen bir yakinin veya iilke, 6zgiirliik,
bir ideal gibi diisiinsel-soyut bazi degerlerin kaybina karsi gelisen bir
reaksiyonun’ pesi sira ortaya ¢ikmis ama sadece yastan ibaret kalmamustir.
Freud melankolik kisiyi, yitirdiklerinin icine saplanip kalan, kayip nesneye
duydugu yikic1 sadakatten kopmasi gerektigini kabul edemeyen ve bunu
igsellestiren biri olarak nitelese de Walter Benjamin melankolikleri bir bagka
sekilde tanimlar ve o melankoliyi iistesinden gelinmesi ya da iyilestirilmesi
gereken bir hastalik olarak degil, diinyaya yonelik bir ruh hali ya da egilim
olarak goriir (Ferber, 2016: 3). Hatta Benjamin Pasajlar’da Baudelaire’den
melankolik bir deha olarak s6z eder ve onun melankolik dehasini su sozlerle
agiklar:

Ancak Baudelaire’in siirsel yetenegini, ne
denli zengin olursa olsun, yalmizca duyarh

Yas ve Melankoli, Cev. R. Uslu- O. E. Berksun,
http://dergiler.ankara.edu.tr/dergiler/21/64/608.pdf
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yanyla  dlgebilmek  olanaksizdir.  Ciinkii
buna eklenen bir de melankolik yetenek
bulunmaktadir. Bu noktada da karsimiza
actk  bir kutuplasma ¢ikar. Baudelaire,
felsefi bir kafa degildir;, buna karsilik, son
derece yogun bir diizeyde olmak iizere, derin
diistinen  adam  tipini  temsil  eder.
Baudelaire’in  melankolisi, Ronesans’in
kahramanca diye nitelendirmis oldugu
tiirdendir. Bu melankoli, diisiince ve imge
olarak kutuplagir. Bunun anlam,
Baudelaire’de  imgenin  hicbir  zaman
yvalnizea duyarliligin bir tepkisi olmadig,
diistincenin de yine hicbir zaman yalnizca
diigiinme eyleminin bir kalintisi niteligini
tasimadigidir.  Derin  diigiinen  insani
karakterize eden bir ozellik olarak, bu ikisi
arasinda karsilikli etkilesim s6z konusudur
(Benjamin, 2002: 274).

Baudelaire’de bir yetenek, bir deha olarak ortaya ¢ikan melankoli
Antigone’de abisinin goémiilmesini yasaklayan yasaya karsi bir bagkaldir
olarak ortaya ¢ikar. Judith Butler’a gore “yas tutma yasagi yalnizca Antigone
icin getirilmis degildir” ve deyim yerindeyse Antigone’nin melankolisi, yas
tutma hakki konusunda israr etmesini saglayan kamusal terimlerle dile
getirilen bir yas nedenini de igerir. O, Polyneikes’in yasini tutmay1 sug,
buyrugun otoritesini sorgulayanlar1 da suglu sayan (Butler, 2008: 108) bir
buyruga ragmen yas tutmus ve eylemde bulunmustur. Butler, Antigone
Orneginde, toplumsal yasak ile melankolinin ortak bir noktada birlestigini
belirtir. Antigone, aglayip sizlamakla ve acisii kendi kabuguna cekilip,
sadece vita contemplativa’nin kanatlar1 altina siginarak yasamakla
yetinmemigtir. O, diiglinmesinin ve tiziilmesinin sonunda eylemde bulunma
ve var olan degistirme giiciinii kendinde bulabilmistir. Julia Kristeva’nin
deyimiyle, goriinmez ve agir 1sinlariyla kim bilir hangi yolunu kaybetmis
galaksiden gelip insani yere, yataga, dilsizlige, vazgegise saplayan bir kara
giinestir melankoli (Kristeva, 1989: 3). Kara olmasina karadir ama yine de
yasamak ve harekete gecmek icin gerekli enerjiyi saglayabilecek bir giinestir
ve Antigone i¢in de boyle olmustur.

Serol Teber, Melankoli isimli kitabinda, resmi politikalarin mutlu
goriin Onerilerine sorun ¢ikarmadan uymus normaller ile yasakli olduklari
icin varliklarim1 yar1 gizli siirdiiren melankoliklerin ayni1 gezegen iizerinde
yasamak zorunda oldugundan s6z eder ve “melankolik insanin utangla
hiiziinlenip, kiislip kendi i¢ine kapanmasindan bagka yapacak higbir olanag:
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var mudir?” diye sorar. Mutlu gdriinemeyenler, kabullenemeyenler,
melankolik ve trajik olan bu kisiler ne yapacaklardir?

Arendt de, The Promise of Politics’te psikoloji bilimini elestirerek,
psikolojinin bir ¢6l psikolojisine doniistiiglinii belirtir. Arendt igin artik
psikoloji, insan yasamini ¢ole uyarlama disiplinidir, ¢iinkii onun iginde
yasadig1 diinya, insanliktan her gecen giin biraz daha uzaklasilan oyle bir
diinya, kum firtinalarina acik, kurak bir ¢6le doniismiis demektir (Arendt,
2007: 235). Psikolojinin, yabancilastigimiz, insani niteliklerini her gecen giin
daha c¢ok yitiren bir diinya icinde, eger ¢l yasami sartlarina ayak
uyduramiyorsak, bizde yanlis bir sey oldugunu diislinmemize neden
oldugunu ve sartlara uyum saglamamiza yardim etmeye c¢alisarak, tehlike
yarattigin1 sdyler. Melankolik olan, trajik olan, hayati, tipki Nietzsche’ nin
trajik insani gibi, oldugu sekliyle kabullenemeyen ve degistirmek isteyen
insan anormaldir. Jean Anouilh’in Antigone’si soyle haykirir: “Bu saadet
kelimesi yiiziinden hepinizden igreniyorum ne pahasina olursa olsun
sevmekten vazgecemeyeceginiz hayat yiiziinden, her buldugunu yalamaya
kalkan képeklere benziyorsunuz” (Anouilh, 1955: 54).

Antigone ya da Arendt hayati ve diinyayr sevmiyor mu? Evet,
Antigone abisinin gdmiilmedigi, Kreon’un zalim buyruklarina gore hareket
etmek zorunda kaldigi o adaletsiz diinyayi, Arendt, milyonlarca insanin
6lime gonderildigi bir diinyay1, o ¢ol diinyay1 elbette ki sevmiyor. Her ikisi
de trajik insan olmanin gerekliligi olarak biitliin bunlara hayir diyor, fakat bu
hayirin ve reddedisin icine tikilip kalmriyor, var olani degistirmeye ve
iyilestirmeye calisiyor. Eylemde bulunma mucizesini gergeklestiriyor ve her
ikisi de kendi ellerinden geleni yapmaya ¢alisiyor. Vita melancholia’dan vita
activa’ya dogru bir yolculuga ¢ikiyor.

Mutlu goriinemeyenlerin, oldugu haliyle kabullenemeyenlerin,
melankolik ve trajik olanlarin bu yolculugunda, sanki bir ¢o6l gibi
kuraklagmis bir diinya karsisinda, sigmabilecekleri, giiclerini toplayip
yeniden yola koyulabilecekleri bir yer olmalidir. Yoksa melankolikler i¢in
bu diinyada yasamak katlanilmaz olacaktir. Hannah Arendt, diinyanin,
ornegin Roma Imparatorlugu’nun yikilmasima neden olan olaylar sirasinda
ya da II. Diinya Savasi’nda yasananlar dolayisiyla veya totalitaryen
hareketler sonucunda, i¢inde yasayanlar i¢in, insanlarin birbirlerinden ayri
oldugu, tecrit edilmislik, terk edilmislikle dolu ve insanlarin yasadiklar
diinyaya yabanci olduklar1 bir ¢dle doniistiigiinii diisliniir. Boyle diisliniir
ama bu durumda bile yasam veren kaynaklar olarak karsimiza c¢ikan
vahalardan s6z eder. Arendt’in belirlemesiyle bunlar, felsefe, sanat, sevgi ve
dostluktur (Kohn, 2007: 32).

Arendt, bu vahalarin siyasi yasamdan bagimsiz olarak var olan
yasam alanlari oldugunu ve onlarsiz nefes almanin miimkiin olmadigin
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diistinlir. Sanat¢inin kendini izole etmesi, filozofun yalmzligi, dostlukta ve
sevgide oldugu gibi bir kisinin digerinin kalbine dogrudan ulastig: iliskiler
yasamin vahalaridir (Arendt, 2007: 236). Sanat, felsefe, sevgi ve dostluk
insanlarin 6nce ¢ol sartlarma dayanabilmelerine sonra da o ¢61 diinyadan
styrilabilmelerine izin veren, yasam-veren kaynaklardir. Melankoli sanki
kendi panzehrini kendi i¢inde tasimaktadir. Melankoliyi icinde tasiyan,
¢Oliin ortasinda kaliveren insan, o vahalarin da farkina varabilecek olandir:
Felsefenin, sanatin, sevginin ve dostlugun.

Biitiin bunlar degerlendirildiginde, melankolik olmak sans midir
yoksa sansizlik m1 karar verebilmek, dyleysek bu halimizden vazgecebilmek
pek de miimkiin goriinmemektedir. Ancak su agiktir ki Arendt ve Antigone
gibi melankolik insanlarin daima i¢i icini yiyecektir, ama onlar boyle
olduklar siirece, yani melankolinin kabugunu kirmay: basarabilen, kendi
kara gilineslerinden aldiklar 1s1kla hareket eden, Heidegger’in sdylemindeki
oliime inat dogum mucizesine ve eylemin giicline siginan melankolikler
sayesinde, sonunda diinya belki de felsefeyle, sanatla, sevgiyle ve dostlukla
dolu daha yasanasi bir yer olabilecektir.
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GADAMER’IN DiYALEKTIK HERMENEUTIGI

Feysel TASCIER*
OZET

Bu incelemede Gadamer’in hermeneutik anlayisini ve bu anlayisin temelinde yatan
metot diislincesi analiz edilecektir. Gadamer’in hermeneutigindeki metot
diistincesini olustururken etkisinde kaldig1 Heidegger’in hermeneutik diisiincesi ile
olan iliskilerine de deginilecektir. Bunun yaninda Heidegger’in Gadamer iizerindeki
acik etkisinden 6tiirii dolayli da olsa Hegel’in diyalektigine ve Gadamer tizerindeki
etkisine de ayrica yer verilecektir. inceleme bu cerceveden hareketle, anlamanin
biitiin 6zelliklerini tarihsel bilgi edinme siirecinde goriilebilecegi savindan hareketle
bunun “gelenek” ve tarihsel siireg, bilgi ve biling ile olan iligkilerinin birbirinden
ayrilmaz bigimde degerlendirilmesi gerektigi savini ortaya koymaya ¢aligmaktadir.

Anahtar Kelimeler: Tarihsel Bilgi, Hermeneutik Diisiince, Gelenek, Diyalektik,
Tarihsel Anlama Siireci

GADAMER'S DIALECTIC HERMENEUTIC
ABSTRACT

This review aims to analyze Gadamer's hermeneutic understanding and the method
underlying this understanding. His relationship with Heidegger's hermeneutic
understanding which influenced him while forming the method underlying his
hermeneutic will also be investigated. Moreover, because of Heidegger's influence
on Gadamer, Hegel's dialectic and its effect on Gadamer will also be indirectly
included. From this framework, the review tries to put forward the argument that it
is necessary that its relations between "tradition" and historical process and
knowledge and consciousness are inseparably evaluated arguing that all the features
of the understanding can be seen in the process of acquiring historical knowledge.

KeyWords: Historical Knowledge, Hermeneutic Thought, Tradition, Dialectic,
Historical Understanding Process

H.G. Gadamer’in evrensel hermeneutigini metot diisiincesi agisindan
kavramak i¢in onun diisiincesindeki Heideggerci noktalara ve Gadamer’in
anladigt  bicimde hermeneutigin  diyalektik unsurlarini  incelemek
gerekecektir. Heidegger gibi Gadamer de 6znellige - insanin 6znel bilincini
ve ona dayanan akli kesinligi, insan bilgisi i¢in kesin referans kaynagi olarak
almaya- dayanan teknolojik diisiinceye olan bagliligi elestirecektir.

E.R.Palmer’e gore kartezyen oOncesi filozoflar, ornegin antik
Yunanlilar, kendi diigiincelerini varligin bir parcasi olarak gordiiklerinden

*Dog. Dr. Feysel TASCIER, feysel.tascier@gmail.com
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Oznelligi kendilerine bir baslangic noktasi olarak almamis, bilgilerinin
nesnelligini de ona dayandirmamislardir. Onlarinki, kendilerini, anlasilan
seyin dogasi tarafindan yonetilmeye izin vermeye yonelik diyalektik bir
yaklasimdi. Bilgi onlarin bir miilk olarak ele gecirdikleri bir sey olmayip,
kendilerinin de katilim sagladiklari, kendilerinin onlar tarafindan
yonetilmesine ve hatta elde edilmesine izin verdikleri bir seydi (PALMER,
Richard E. Hermeneutik, Cev. L. Gorener, Anka yay. 2002, 5.218). Palmer’in
aciklamaya calistigi nokta burada yeterince agiktir. Yunanlilar, kesin bilgi
fikrine dayanan 6zne - nesne diislincesinin Otesinde bir gergeklige vurguda
bulunuyorlardi. Bu durumda Gadamer’in yaklasimi teknolojik, pragmatik
diisiinceden ziyade bilmek igin bilmeye giden bir siire¢ olarak Sokrates’in
diyalektigine daha yakindir. Bu nokta Gadamer i¢in son derece onemlidir.
Nedenine gelince, Gadamer’e gore gerceklige metodoloji ile degil diyalektik
ile ulasilir. ‘Gergeklige dayali diyalektik yaklagim’ yani kiginin metodolojiye
bakisini bastan tahakkiim altina alan metoda karsi bir alternatif hatta anti tez
olmustur.

Metottan farkli olarak diyalektik, karsilagilan nesneyi bagtan
onaylamaktan ziyade sorgulayici bir yaklagimla ele alir. Metotta arastirmact
Ozne, sevk ve kontrol eder, degisiklik yapar. Diyalektikte ise karsilasilan
nesne, aragtirmaci dznenin cevaplayacagl soruya sahiptir. Bu 6zne sadece
bagli bulundugu ve iginde oldugu nesneye dayanarak karsilik verebilir.
Palmer’e gore, burada artik yorumlama durumu, sorgulayan ve nesne tarzli,
nesnenin kendi kavrayigina sigmasi igin sorgulayan tarafindan ‘metotlar’
geligtirme seklinde degildir. Aksine sorgulayan, aniden kendisini ‘konu
nesnesi’ tarafindan sorgulanan varlik olarak bulur. Boylelikle burada 6zne-
nesne semasi yer degistirmistir (Palmer, 2002, s.218-219). Burada artik
Hegelci diyalektik siirecte oldugu gibi “6znelci diisiincenin 6zii meydana
gelmis olmaz mi, boOylece biitiin diyalektik siire¢, bilincin kendisini
nesnellestirmesine gotlirmez mi?” sorusu akla gelmektedir. Zira Gadamer de
0z - bilincin Hegelci diisiincenin merkezi noktasini olusturdugu diisiincesini
dile getirir (GADAMER, H.G. Philosophical Hermeneutics. Translated and
edited by David E. Linge. Berkeley: University of California Press, 1976,
Bkz. genis bir bilgi i¢in s.105 - 138). Ancak Gadamer’in diyalektik
hermeneutigi, Hegel’in Geist disiincesini 6znellik zeminine kadar izlemez.
Gadamer’in durdugu nokta 6z-bilinglilikte degil varliktadir, insan varliginin
dilselliginde ve dolaysiyla da dilsel olgunun ontolojik 6zelliginde zeminini
bulur. Bu ayrimdan dolayr Gadamer daha ¢ok etkisinde kaldigi diisiiniiriin
Hegel degil Heidegger olduguna vurguda bulunur (Palmer, 2002, s.219).
Boylelikle Gadamer’in diyalektik hermeneutigi, Hegel’in yaklagimina
kismen benzer; daha ziyade o, Heidegger’in ‘Varlik ve Zaman’da agiklandig1
gibi anlamanin 6n - yapisina dayanan bic¢imiyle ontolojik yap1 iizerinde
odaklanan diyalektigi savunur.
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Heidegger’in diyalektiginin konusu tiimiiyle fenomenolojik bir
bicimde islemektedir. Buna gore karsilagilan varlik veya nesne kendisini
acarak aciklamaktadir. Burada isledigi bi¢imiyle diyalektik hermeneutik,
kendisini varlik veya bir sey tarafindan sorgulamaya agmaktadir, boylece
karsilagilan sey, kendisini kendi varliginda agar. Gadamer bunun varligin
dilselligi sebebiyle, olanakliligina isaret ederken tiimiiyle Heidegger’i
izlemektedir.

Hekman, Gadamer’in anlamanin linguistik oldugu ve insan
bilimlerinde anlamanin bu nedenle dil ortami i¢inde incelenmesi gerektigi
diisiincesine vurguda bulunarak anlamanin dilselliginin  Gadamer’in
yaklagiminin anahtar1 oldugunu belirtir (HEKMAN, S. Bilgi Sosyolojisi ve
Hermeneutik: Mannheim, Gadamer, Foucault ve Derrida. Cev. Hiisamettin
Arslan ve Bekir Balkiz. Istanbul: Paradigma yayinlari, 1999, s. 129).
Varligin kendini dilsel olanin i¢inde acarak gdstermesi disinda Gadamerci
diistincenin diger anahtar kavramlar1 olan, dil, tarih, insan deneyimi gibi
kavramlar da bu etkinin altinda bi¢imlenirler.

Anlamanin ontolojik ve tarihsel yapisindan hareketle, Gadamer
hermeneutigin insan bilimleri i¢in bir metot bulmay1 amaglamadigini soyler.
Gadamer temel olarak su felsefi sorunun yanitim arastirir. Gadamer
“Anlama nasil olanaklidir? Her tiirlii yontem diisiincesinden 6nce gelen bu
transendental soru anlamanin hareketini Oncelemekle beraber, yorum
bilimlerinin metodolojik hareketini igerdigi gibi onlarin norm ve kurallarini
da icermektedir. Hermeneutigin temelde felsefi olduguna, bu nedenle
Kant’in quaestio facti (fenomenolojik a¢idan) ve gquaestio iuris (olmast
gereken) ayirimiyla siirlanamayacagma” (Gadamer, 1989, s. XXIX ) isaret
eder.

Bilincin varligi anlama noktasindaki siirliligini ve sonlulugunu 6ne
alan bu yaklasimi ile Gadamer, felsefi hermeneutigin hakikat deneyimi ile bu
deneyime imkan veren tarihsel gecmis arasindaki iligkileri ortaya gikarmay1
amaclamaktadir. Bu sekilde diigiiniildiigiinde hakikatin deneyimi felsefe,
tarih, sanat vb. ile ilgili deneyimlerden gecerek elde edilir. Elde edilen
deneyimlerimizin hepsinde ortak olan unsur deneyimine sahip oldugumuz
nesne ya da durum ile 6znel bir iliski s6z konusu degildir, tersine bu
deneyimlerimiz ‘etki tarihsel bir silirecin’ iginden gegerek bize ulasir
(Gadamer, 1989, s. )(XX[)

Anlamanin tarihsel etki altinda gerceklesmesinden dolayr bilincin
kendi dogal sinirliligin tarihe olan bagimliligi nedeniyle hakikat hakkindaki
biitiin deneyimlerimiz her tiirlii yontemin ve hakikatin disinda gelisir. Bu
konuyu Gadamer soyle dile getirir: “Arastirmalarimiz siiresince, bilimsel
yontemleri kullanarak ulasilan kesinligin hakikate ulasmak icin yeterli
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olmadig1 ortaya ¢ikmigtir. Yontem vasitasiyla basarilamayan sey, sorgulama
ve arastirma disiplini, hakikati garanti eden bir disiplin araciligiyla gercekten
basarilabilir. Bu dzellikle insan bilimlerine uygundur, ama bu onun daha az
bilimsel oldugu anlamina gelmez; tersine, bu onun her zaman 6zel anlamda
insancil bir tirtiniidiir (Gadamer, 1989, s. 490 - 491).

Gadamer’e gore, metot bilgide kesinlik Ol¢iisiinii bastan verili bir
sekilde kabul eder. Ne ki, kesinlik diisiincesi gercekte arastirmacinin kendisi
ile arastirdigi nesne arasinda belli bir mesafenin bulundugunu ve bu
mesafenin nesnenin dogasin1 (nesnelligini) zedelemeyecek sekilde
aragtirmacit Ozne tarafindan belirlenen evrensel metot ile asildigini
varsaymaktadir. Boylece 6zne - nesne ontolojisine dayali metot fikrinden
kaynaklanan kesinlik diisiincesi, arastirmacinin kendi tarihselligini goz ardi
etmesine ve modern Oznelcilige diismesine neden olmaktadir. Bununla
birlikte Gadamer, kendi metodunun amacini ise yanliglardan / hatalardan
kaginmak i¢in kabul edilmesi gerektigini belirtir (Gadamer, 1989, s. 512 -
513). Gadamer metodunun amacimi yanlislardan kaginma aract olarak
belirttikten sonra hermeneutigini dogru anlamaya ve hakikat deneyimine
gotiiren bir etkinlik olarak belirtecektir.

Gadamer, hakikat deneyiminin bilimsel yaklasimlarla elde etmenin
olanaksizligina isaret ederken tarihte ya da sanattaki hakikat deneyimlerinin
de kesin bir bilgi bi¢ciminde ifade edilmesinin miimkiin olmadigim soyler
(Gadamer, 1989, s. 100). Bu gergevede modern Oznelciligin, so6zgelimi
estetik bilincin, anlamay1 miimkiin kilan araglar ile anlasilan seyin kendisi
arasinda yapmaya calistigi ayirim Gadamer’e gore hakikat tecriibesini
engelleyen bir yaklasimdir. Estetik ayirim adimi verdigi bu yaklagimin
karsisina o, hakikat deneyimini bir yoniiyle aydinlatmay1 amaglayan estetik
aywimsizitk kavramini ileri sirer.

Gadamer’e gore sanat yapiti anlamini, daha Once gizli kalan bir
seyin disavurumu olarak dile geldiginde karsilik bulur. Bu daha once
bilinmeyen bir seyin aciga cikmasi oldugu igin gercekte sanat eserini
anlayan insan kendisiyle ylizlesir. Bdylece yerine getirilmesi gereken gorev,
yorumcunun sanat yapitini diinyaya yonelik yaklasim ve kendisini anlayis
tarzi ile kaynastirmasidir (Philosophical Hermeneutics. Translated and
edited by David E. Linge. Berkeley: University of California Press, 1976,
s.101). Ancak bunun gerceklesebilmesi igin farkli bir tarihsel durumda
ortaya ¢ikan sanat yapitinin yorumcu ile ayni tarihsel durumda
gerceklesmemesi  yiiziinden zamansal mesafe denilen sorun ortaya
cikmaktadir. Zira Gadamer yapitin orijinal haline geri gidilerek bunun
agilabilecegi diisiincesini benimsememektedir. Burada 6nemli olan husus
sudur: Orijinal baglamin iistiinden akan zamana karsin bulunulan noktadan
yapitin ruhuna uygun bir yorumda bulunmak olanaklidir. Aksi durumda
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yazarin niyetini 0grenmeyi amaglayan nesnelci niyetselci yaklagimlarin igine
diiseriz ki bunu Gadamer reddeder.

Bu noktada Gadamer’in, tarihsel mesafenin asilmasini ancak orijinal
tarihsel baglamin yeniden insa edilmesi durumunda miimkiin gdren
Schleiermacher yerine, yeniden insa faaliyetini harici bir faaliyet yani
tarihsel metinlerle yasayan bir iliskiyi bize saglayamayan bir ¢aba olarak
goren Hegel’i izledigini goriirtiz. “Hegel, tarihsel yapitlarin agaglarindan
koparilmis meyvelere benzedigini sdyleyerek, onlar1 kendi tarihsel
baglamlarina yerlestirmeye ¢alismanin ancak zihinsel bir imajin olusumuna
imkan verecegini ifade etmektedir. Oysa burada 6nemli olan, ahlaki diinyay1
cevreleyen, iiretken, hayat veren gergekliginin dahili unsurlarini, bu eserlerin
giinimiize degin anlamli olarak gelmesini saglayan tarihsel biling iginde
kavramaya calismaktir” (GADAMER, H.G. Truth and Method, Translation
by Joel Weinsheimer and Donald G. Marshall, New York USA 1989, 5.167-
168). Tarihsel bilincin gergek amaci gegmisin tekrar onarilmasi ile degil
ancak simdinin bilingli bir aracilifiyla meydana gelir. Ancak bu bilingli
simdinin araciligiyla tarihsel bir yapit, farkli zamanlarda ve yorumlarda ayni
eser olarak bireysel bir sekilde bizde anlamini bulur.

Bu noktada su ortaya ¢ikiyor ki yorumdan ayr olarak metnin orijinal
anlamini ortaya c¢ikarmak gii¢ hatta imkansiz olmaktadir. Biz yapitin
yorumuyla kendisine katilarak onu yasatiriz. Yazarla olan tarihsel mesafe
sorunumuzdan dolay1 yorumun yapitin ruhuna ne kadar denk diistiigii, dogru
ve yanlis yorumun 6l¢iitiiniin ne oldugu sorunlar1 ortaya cikar.

Gadamer, dogru yorumun evrensel bir Olgiitiiniin olabilecegi
diisiincesine karsidir. Yukarida da hakikat ve metot hakkindaki diisiincelerini
ifade ederken belirttigi gibi yorum her tiirli metodu asan bir durumda
gergeklesmektedir. Buna karsin sunu ifade etmek miimkiindiir: Dogru yorum
yalnizca esere bagh kalan yorum degildir; bagka deyisle o yapitin / metnin
bildirdigi hakikatin yorumu olarak varlik kazanir. Metnin hakikati / anlanm
ortaya ¢iktiginda yorumun dogrulugu anlasilabilir. Ancak dogru ve yanlis
yorumun evrensel bir Ol¢iisii Gadamer’in reddettigi bir seydir. Yorumun
evrensel Olgiitiinii savunanlar smirlayict tutumlarindan dolayr siyasi ve
sosyal yasamda totalitarizmlere yol acarlar. Ne var ki bunun karsisinda,
yorumlama o6zgiirliigliniin daima keyfi yorumlara yol acacagi sonucuna da
vartlmamalidir. Zira yorum sabit bir yapiya sahip olan metne dayali olarak
yapilan keyfi konusmalar ve degerlendirmelere bagli degildir. Metin bizlere
bir hakikat bildirmedigi zaman belli 6l¢iitler altinda yazari, tarihsel baglami
gibi ikincil derecedeki hususlar hakkinda ipuglar1 veren bir belge haline
gelir.
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Gadamer, her yorumun degisik derecelerde de olsa yapitin / metnin
hakikatine bir katilimla onun orijinalligine katkida bulundugunu sdyler.
Bunun en iyi sergilendigi yerler, sanat yapitlar1 hakkindaki yorumlarda ve
oyun oynama arasindaki iligkilerde ortaya gikar.

Oyun Kuram

Gadamer oyunun oynayanlarin bilincinden bagimsiz bir 6ze sahip
oldugunu soyler (Gadamer, 1989, s. 102). Ne var ki, buradaki 6z kavrami
asla Kantc1 ‘kendinde sey’ (Ding an sich), yani kendisiyle ilgili deneyimden
bagimsiz, sanat yapitina vurguda bulunmaz. Oyun ancak oyuncular
tarafindan oynandigi zaman somut olarak var olur. Oyuncularin oyun
icindeki performanslart ve hareketleri oyun i¢in asli olmasina ragmen, oyunu
oynayanlarm kimligi onemli degildir. Ciinkii oyunun gercek konusu
oyuncular degil oyunun kendisidir. Bu nedenle oyuncular1 oyun atmosferi
i¢inde tutan, onlar1 oyun oynamaya sevk eden sey bizzat oyundur. Bu agidan
bakildiginda ‘oyun oynama ayni zamanda oynanmaktir’ demek yanlis
degildir. Oyunculara diisen is sadece oyunu kurallarina uygun bir sekilde
yerine getirmek olacaktir (Gadamer, 1989, s. 103 - 107).

Oyun oynama esnasinda ortaya ¢ikan sey oyunun kendisi oldugu i¢in
oyun Oz-temsildir (self-presentation). Bu agidan 6z temsil kavrami herhangi
bir yapit veya oyunun oyuncular ve izleyicilerden ayirt edilecek bigimde ve
hepsinin ortak amaci olarak kendine 6zgii yapisiyla varlik alaninda kendini
gosterir (Gadamer, 1989, s. 108).

Ancak oyunun zaman iistii olarak hem izleyicilerde hem de
oyuncularda ayni oyun olarak oynanmasina olanak taniyan sey nedir? Baska
bir deyisle oyunun akan zaman siirecinde kendisiyle 6zdes durmasinin
olanaklar1 nelerdir? ...gibi sorular akla gelmektedir.

Gadamer’e gore, oyun ya da yapitin kendi i¢cinde tasidigr anlamin
yorumu zaman i¢inde degisikliklere ugrasa da kendi kendini temsili i¢inde
anlamli olarak var olmasi onun degismez niteligidir. Degisikliklere ugrasa da
o hala kendisi olarak kalmay siirdiirecektir. Boylelikle yeni denebilecek her
yorum oyunun belirli olan yapisin1 bozamaz tersine her yeni yorum bizi bu
yapiya daha da yakinlagtiran bir nitelik tasir. Bu durumdan dolayi, yorumun
dogruluk ol¢iitii de bu yapiya bagl olarak gergeklesir. Boylece yorum
zamansal mesafeden gecgerek ‘anlama’ tarihsel etki siireci altinda gergeklesir.
Boylece Gadamer anlamay1 ufuklarin kaynasmasi dedigi kavramla agmaya
caligir.

Ufuklarin Kaynasmasi

Gadamer’in ufuklarin kaynasmasi deyimi iki farkli utkun ii¢linciiniin
icinde erimesi olarak anlasilmamalidir. Ufuklarin kaynagmasi iki farkli
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tarihsel durumda gergeklesip mevcut ortamin - simdinin - iginde kendi
anlamimi bulmasi ile gergeklesir. Aksi takdirde bu Hegel’in tez — antitez -
sentez diyalektiginin bir kopyast durumuna gelirdi. Gadamer’in ‘anlama’
olayi1 etrafinda gergeklesen ufuklarin kaynagmasi deyimi gercekligini ancak
karsilikli konusma devam ettikge bulabilir. Oyle ki diyalogun olmadigi bir
ortamda ufuklarin kaynasmasindan séz edilemez. Habermas’a gore,
Gadamer, “ufuk imgesini, her somut dilin yorumbilgisel temel yoOniinii
karakterize etmek i¢in kullaniyor. (...) Ona gore Gadamer, yorumbilgisel
anlagmayi1, ufuklarin bir kaynasmasi olarak goz Oniinde canlandiriyor”
(HABERMAS, J. Sosyal Bilimlerin Mantig Uzerine, Cev. Mustafa Tiizel,
Kabalct yay. Istanbul, 1998, s. 293 ).

Ufuklarin kaynasmasi deyimiyle Gadamer yorumcunun metnin
tarihsel baglamindan giderek oradan hareket etmesini kastetmez. Boyle bir
yaklagim ancak Betti ve Hirsch gibi nesnelci niyetselci yorumcularin
yaklasgimmi animsatir. Gadamer’e gore tarihsel anlamanmn goérevi ancak
icinde bulundugumuz ufuktan hareket edilerek anlagilabilir. Aksi takdirde
tarihsel baglamia dahil olmadigimiz ufkun i¢ine yerlesmemiz olanaksizdir.
Ancak tarihsel anlamaya kendi ufkumuzdan kalkarak katilmamiz Gadamer’e
gore olanaklhidir (Gadamer, 1989, s. 303 - 305 ).

Gadamer’in ufuklarin kaynagmasi deyimi insan bilincinin etki
tarihsel dedigi siire¢ altinda diinyayr anlamaktadir. Bu sekilde anlasilan
diinyay1 Gadamer ‘hermeneutik ortam’ diye adlandirir. Bu kavrama gore,
insan bilinci bu etki tarihsel ortamin disina ¢ikamaz ve onun hakkinda tam
anlamiyla nesnel bir bilgiye ulasamaz. Boylece insanin kendisi hakkindaki
bilgisinin kaynagi, ‘herhangi bir gelenegi kendi degiskenligi iginde anlama
imkanmi belirleyen ve smirlayan’ tarihsel olarak onceden verilen seyden
hareketle varligini devam ettirir (Gadamer, 1989, s. 300 - 302). Habermas’a
gore, “bu, tarihsel bir uzaklig1 anlayarak astigimiz dikey diizlem i¢in oldugu
kadar, dil cografyasinda ya da dil kiiltiirlindeki bir uzakligi kapatan yatay
diizlem igin de gecerlidir”(Habermas, 1998, s. 293 - 294).

Gadamer’in agiklamasi, tarihsel olarak yani gelenek yoluyla bize
hazir olarak verilen bilgi ile bu gelenek icindeki insanin kendini bilmesi
arasinda diyalektik bir iliski oldugu sonucuna varmaktadir. Etki tarihsel
olarak 6nceden verilen bilgiler hem ge¢misle olan baglantimizi saglar hem
de bizim ufkumuzu sinirlar. Bu nedenle ufuk ya da hermeneutik ortam
varligin siirli olarak meydana gelmesine isaret eder. Varligin ufuk icinde
hem meydana gelisi hem de onunla sinirlanmasi arasindaki diyalektik iliski
nedeniyle, kaynagma, Hegel diyalektiginin varsaydigi gibi tez ve antitez
arasindaki tarihi iligkiden kaynaklanan sentezin ileriye giden hareketi ile son
bulmaz. Gadamer’in diyalektigine gore, gegmis bir metni, kendisine yonelik
tahminlerimiz i¢inde yok olmaktan daima korumamiz gerekir. Ancak bu
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sekilde, gelenegi, sahip oldugu anlami kavramamizi miimkiin kilan bir
sekilde anlayabiliriz (Gadamer,, 1989, s. 305).

Gadamer’in vurgulamaya calistig1 sey, i¢inde bulundugumuz ufkun
ya da baglamin ge¢mis ufuklar olmadan kendi basina simdinin ufkunun s6z
konusu olamayacagidir. Bu nedenle farkli bir tarihsel baglam iginde ortaya
cikan metin ile mevcut baglam arasinda dahili bir gerilim vardir. Gadamer,
hermeneutik gorevin, bu ikisini basit bir sekilde yok etmeye calisarak
gerilimi gidermek degil, fakat bu gerilimi bilingli bir sekilde ortaya ¢ikarmak
oldugunu sdyler.

Bundan dolay1 ufuklarin kaynasmasi, tarihsel bir ufku, ilk kez bu
ufuk i¢inde ortaya g¢ikan hakikat iddiasiyla uzlasmaya g¢alisarak mevcut ufuk
icinde asmaktir. Habermas’a gore, “simdiki zamanmn ufku, tim
Onyargilarimizi siirekli sinamak zorunda olmamiz kosuluyla, siirekli bir
olusum halindedir. Ge¢misle karsilasmamiz ve i¢inden geldigimiz gelenegi
anlamamiz da boyle bir sinamaya dahildir. Simdiki zamanin ufku ge¢mis
olmadan olusmaz. Kazanilmasi gereken tarihsel ufuklar olmadig1 gibi,
kendinde bir simdiki zaman ufku yoktur. Anlamak daha ¢ok, boyle kendinde
oldugu zannedilen ufuklarin i¢ ice gecmesi olayidir” (Habermas, 1998, s.
295). Boylece kaynasma siireci mevcut ufuk ile gegmisin ufku arasindaki
farklar ortak bir eksen {izerinde giderilmeye c¢aligilir. Bu kaynagma, her iki
ufkun ortak bir konu iizerinde karsilikli olarak test edilmeleri sonucu ortaya
ciktig1 i¢in daha Once hic birisinde agik¢a var olmayan veya goriilmeyen
yeni bir ufuk bigiminde ortaya ¢ikabilir. Bu yeni ufuk, ge¢cmis ve mevcut an
arasindaki farkliliktan dolay1 yeniden kendi icinde bdliindiigiinde, daha
sonraki ufuklar i¢in bir satha teskil eder ve bu boyle devam eder. Buna gore
ufuklarin kaynasmasi, belli bir baglam iizerinde geg¢mis ve simdi arasinda
stirekli cereyan eden kaynagma ve boliinme diyalektigidir.

Gadamer’in yaklasimi gelecek hakkinda ne sdylemektedir gibi bir
soruya verilecek cevap yeterince agiktir. Ge¢mis ufkun ortaya ¢ikmasi
onceden agikligina sahip olmadigimiz bir hakikati aydinlattig1 icin gelecege
yonelik yeni bir olanaga kapi aralamis olmaktadir. Bundan dolayi, gegmisin
hakikatinin bilince ¢ikarilmasi ile yeni bir ufka yer actigimiz gibi gelecek
hakkinda bir yol agilmig olmaktadir. Bu iiretken anlama nedeniyle tarihsel
bir metin mevcut an araciligiyla kendi baglamini asarak gelecege uzanir.
Fakat Arendt’e gore, “... dikkat edilmesi gereken ilk sey sadece gelecegin -
‘gelecegin dalgalarinin’- degil, ayn1 zamanda ge¢misin de bir giic olarak
goriilmesidir; 6te yandan gegmisin giicii, neredeyse biitiin metaforlarimizin
aksine insanin omuzlarina ¢oken ve gelecege dogru ilerlemekte olan yasayan
insanlarin, olii agirligi-mi sirtlarindan atabilecekleri, hatta atmalar1 gereken
bir yiik degildir. Faulkner’in deyisiyle ‘Ge¢mis asla olii degildir, hatta
gecmis bile degildir’. Ustelik geriye, baslangic noktasina kadar uzanan
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insan1 geriye ¢gekmez, ileriye iter ve beklenenin aksine bizi geriye, gecmise
dogru siiren, gelecektit” (ARENDT Hannah, Gegmisle Gelecek Arasinda,
cev. Bahadwr Sina Sener, fleli;im yay. Istanbul, 1996, s. 22 - 23). Boylelikle
her yeni yorumla beraber metin ge¢misi igererek asmaktadir. Bu agidan,
ufuklarin kaynasma siireci tarihsel bir metnin farkli baglamlar arasindaki
gecis siirecini aciklar hale gelir.

Gadamer, zamanin gelecek boyutunun Onemini kabul etmekle
birlikte, gecmisin veya tarihsel gelenegin dncelik arz ettigini ileri siirer. Bu
yaklasimin1 Hakikat ve Yontem’ in Onsoziinde dile getirir: “Bilim tam bir
teknokrasi haline gelip, ‘varligi unutmanin ‘kozmik gecesine, Nietzsche’ nin
kehanette bulundugu nihilizme, neden olunca, aksam gokyiiziinde batmakta
olan giinesin geri donisiiniin ilk 1siklarini aramak icin diger tarafa donmek
yerine, onun son 1siklarina bakilmaz mi?” (Gadamer, 1989, s. XXXVII ).
Burada Gadamer, gegmise oncelik vermeyi sadece sahsi bir tercih meselesi
seklinde gormemektedir, zira gelecege donerek beklememiz gereken seyin
ne oldugunu ve onun 6nemini bize gdsteren gecmisin kendisidir. O halde biz
her hangi bir durumu anlamaya ¢aligtigimizda zaten ge¢misin etkisi altinda
bulunmaktayiz (Gadamer, 1989, s. 300). Gadamer’in agiklamaya caligtig
sey, anlama eyleminin tiimiiyle tarihsel etki araciligiyla gerceklesmekte
oldugudur.

Biitiin bunlara gore tarih hem mevcut ufku sekillendirerek bilincin
varlikla iligki igerisine girmesini saglar hem de ufku sinirlayarak onun
geemisi, gecmisteki insanlarin algiladigi sekliyle kavramasini engeller.
Anlamanin bu tarihsel yapisina isaretle Gadamer tarihsel olarak etkilenmis
biling kavramini ortaya atar.

Tarihsel Etki Altindaki Biling

Heidegger, anlamanin tarihsel ve ontolojik yapisindan hareketle
tarihselligin Dasein’in tarihe ve gelenege ait olma anlamindaki sinirh
durumundan s6z eder. Dasein, kendisini daima belli bir tarihsel ortam i¢inde
anlar ve bu tarihsel ortami kendisiyle iligkisi i¢inde yorumlar. Burada 6nemli
olan husus Dasein ve ortam arasindaki ‘tarihsel iligki’nin iki tarafin
anlaminin ortaya ¢ikisi i¢in asil veya temel oldugudur. Heidegger’e gore her
anlama etkinligi, Dasein’in etkinlik i¢inde bulundugu ortam ve varliktan
yola ¢ikarak gergeklesir. Dasein’in kendisini ve i¢inde bulundugu ortami
anlayip yorumlamasi demek Dasein’in mevcut anda yeni imkanlarn fark
etmesi ve boylece gelecege ait yeni tasarilar gelistirebilmesi demektir. Buna
gore, anlagilan sey gegmiste yasamis insanlarin zihinleri degil, temelde
varligin kendisidir.

Dasein’1n i¢inde bulundugu tarihsel siire¢ veya gelenek araciligiyla
bir metni anlamasi1 ve metin aracilifiyla i¢cinde bulundugu tarihsel ortami
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yeniden anlamasi olayina ‘hermeneutik daire’ kavramiyla isaret edilir.
Hermeneutik daire, bir metne yonelirken sahip oldugumuz anlam
beklentisinin sadece 6znel bir eylem degil, fakat bizim gelenege ait
olusumuzdan kaynaklandigin1 simgeler. Buna gore, gelenek sadece
Heidegger de oldugu gibi On-anlamanin temeli olmakla kalmaz, metinle
aramizda gerceklesen ‘sdylenen’ ve ‘sOylenmeyen’ iliskisi sonucu bizim
tarafimizdan iiretilen ve belirlenen bir sey haline gelir. Bu nedenle
Gadamer’e gore, Heidegger’de hermeneutik daire, Schleiermacher ve
Dilthey’da oldugu gibi, yontembilimsel bir siireci degil, anlamanin ontolojik
yapisina isaret eder (Gadamer, 1989, s. 293 - 294).

3

Heidegger’in “-anlama”-y1 “-Dasein”-in varolus kosulu olarak ele
almasmi hermeneutigin gelisimi i¢in dnemli bir adim olarak géren Gadamer,
boylece Heidegger’in Dasein’1 ontolojik bakimdan inceleyisini tarihsel
bilinci ontolojik bakimdan incelemeye dogru genisletecektir.

Gadamer’e gore, daima bir gelenek iginde bulundugumuz igin,
geemis, karsimizda duran bir nesne konumuna getirilemez, yani bizler
gelenegin sOyledigi seyi oteki veya yabanci bir sey olarak kavramayiz; bizler
tarihe ait oldugumuz i¢in O6nceden i¢ine dogdugumuz aile, toplum, devlette
iligkiler i¢inden gecerek kendimizi agikca anlanz (Gadamer, 1989, s. 282).
Bu iliskinin tahlili bizi tarihsel olarak etkilenmis bilin¢ kavraminin hem
bilincin tarih tarafindan etkilenmekte ve belirlenmekte olusuna hem de
bilincimizin tarih tarafindan etkilendigine ve belirlendigine dair bizde olusan
bir iist bilince isaret ettigini gosterecektir. Ancak buradaki {ist biling, her ne
kadar biling icindeki reflektif yapiy1 gdsterse de, bu tarihin veya tarihsel bir
eserin anlaminin tiimiiyle bizim bilincimiz iginde toplandigi sonucuna
gotiirmez. Gergeklik zihnin reflektif giiclinii asar. Bu konuda Gadamer
sunlar1 sOyler : “Tarihsel olarak etkilenmis biling Gylesine smirlidir ki,
kaderimizin biitiinliigii i¢inde etkilenen tiim varligimizi kaginilamaz surette
kendisi hakkindaki bilgimizi asar” (Gadamer, 1989, s. XXXIV).

Biitiin bunlardan hareketle tarihsel olarak etkilenmis biling etki
tarihsel siirecten gegerek gerceklesir. Ancak Habermas’a gore, “nesnelcilik,
tarihsel bilincin de iginde durdugu, etki tarihsel baglami gizliyor. Bu yiizden
Gadamer i¢in bir metnin etki tarihi ilkesi metnin kendisinin yorumlanmasi
icin yontemsel temel ilke mertebesini kazaniyor. Bu ilke, ek bilgiler
saglayan yardimer bir disiplin degildir, yorumlamanin temellerinin
arastirilmasidir. Ciinkii etki tarihi sadece, yorumcunun 6n anlamasinin,
konusuyla nesnel olarak ve konusunun ardindan dolanarak da olsa,
uzlastirildigi gegmis yorumlamalarin zinciridir. Anlam, yeni geriye bakislar
sonucunda siirekli ortaya ¢ikan, biriktirilmis imlemlerin bir yigisimidir. Bu
ylzden, gelenekle aktarilmig bir anlam ilke olarak tam degildir, yani
gelecekteki geriye bakislarin tortularina aciktir” (Habermas, 1998, s. 298).

46



TASCIER, F. EDEBIYAT FAKULTESI (2017)

Bu durumda kendimiz hakkindaki bilgilerimiz tarihsel olarak 6nceden ortaya
cikar. Bu da gelenegi anlamamizi saglayan bir nitelik olarak belirir. Bizler
her zaman bir tarihsel ortam i¢inde bulunmaktayiz. Bu hermeneutik ortam
goriis alanimizi belirledigi gibi ufkumuzun smirlarmi da belirler. Ancak
hermeneutik ortamda beliren bu siire¢ yukarida da deginildigi gibi insanin
anlamini bitmeyen bir tarihsellikte gerceklestigi icin bitmeyen bir gorevdir.
Anlamanin tarihselliginin gelenek araciligiyla yeni yorumlarla farkl: ufuklar
icinde tek bir bigimde gerg¢eklesmez. Her yeni yorumlama sadece tarihin
mevcut anda goriilen ufkuyla anlammi bulur. Bu bicimde gergeklesen
tarihsel anlama siireksizlik i¢cinde ortaya ¢ikan siirekliliktir.

Yukarida agiklanan goriiniimleriyle ifade edilen tarihsel biling sadece
tarihin etkisi altinda kalan biling degil, ayn1 zamanda tarih yapan bilingtir de.
Yukarida da bahsedildigi gibi etkilenen oldugu kadar etkileyen, iiretilen
oldugu kadar {ireten bir bilingtir.

Bilincin tiretkenligini ge¢cmisle olan diyaloga ve diyalogun imkanini
dilin ontolojik yapisina baglayan Gadamer, dilin, insanin 6znelliginin
hizmetinde bir ara¢ olmayip, icinde ge¢cmis ve mevcut anin gercek bir
diyalog ya da yasayan bir konusmayi1 gergeklestirdigi transendental bir
zemin oldugunu ifade eder. Buna gore, varlig1 anlamak temelde linguistik bir
durumdur: ‘Anlagilabilen varlik dildit’ (Gadamer, 1989, s. XXXV). Dilin
zamansalligina dikkat ¢eken Gadamer sunlar1 sdyler: ‘Dil ancak kargilikli
konugma icinde kendisini gerceklestirir ve gercek varligina erisir; bir kelime
digerine yol acar ve birbirimizin Oniine getirdigimiz ve birbirimize
tanittigimiz dil hayat bulur’. Bdylece anlamanin tarihselligi dilin zamansal
yapisi i¢inde ortaya c¢ikan bir olay olur. Gadamer, bu hususa anlamanin
dilselligi kavramiyla isaret eder.

Anlamanin Dilselligi

Gadamer, insan1 ve toplumu kuran her seyin temelinin dil olduguna
inanir. O, her tlirlii anlamanin temelini dilden ve ona iliskin seylerin
olusturdugu savinda bulunur. Ciinkii her tiimce bir karsi gelistir. Her
deneyim yeni bir seyi eski bir seyin karsisina koyar ve ilke olarak yeninin
istlin gelmesine, yani gercek bir deneyim olmasina, ya da eskinin,
alisilmisin kestirilebilen olanin sonugta dogrulanmasina agiktir (Gadamer,
1989, 5. 283).

Gadamer, Heidegger’in anlamanin On-yapist ve insan varligimin
Ozsel tarihselligi hakkindaki analizini kendi ‘tarih bilinci’ analizi {izerindeki
dayanaklarindan biri olarak alir. Heidegger’in anlamanin On-yapisi
diisiincesine gore, bize sunulmus bir metni gegici bir biling araciligiyla degil,
bizdeki mevcut ‘On yargilar’ araciligiyla kavrariz; metne dair bir yorumda
bulunurken bizde 6nceden mevcut olan bir fikir {izerinden hareketle o metni
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yorumlariz. Bu haliyle bakildiginda giiniimiize bir baglant1 yapmadan tarihin
anlasilip yorumlanmasi olanakli degildir.

Heidegger bize egemen olan dnyargilarin ¢ogu kez tarihsel gecmisi
tam anlamamiza engel olduguna karsi ¢ikmamakla birlikte, 6n anlama
olmaksizin tarih bilincinin olanakli olmadigm disiinmektedir. Ancak
baskalar1 yoluyla - ya da devraldigimiz gelenek yoluyla - kendimiz hakkinda
dogru bilgi edinebiliriz. Tarihsel bilgi, i¢inde bulundugumuz gelenegin
coziilmesine degil, zenginlesmesine yol acar; gelenegi gelistirir, dogrular,
kendi kimligimizi kesfetmemize katkida bulunur (GADAMER, H. G., Tarih
Bilinci Sorunu, Toplum Bilimlerinde Yorumcu Yaklasim, ¢cev. Taha Parla,
Der. P. Robinow, W. Sullivan, Dogan Kitap¢ilik, Istanbul, 1990, s. 81 ).

Bu cercevede Gadamer, Heidegger’in ‘dil varligin evi’dir
(HEIDEGGER, Nedir Bu Felsefe?, Cev. Ali Irgat, Afa yay. Mayis 1995, s.
16) anlayisini  benimseyerek dili i¢inde yasadigimiz ve digina
cikamayacagimiz bir durum olarak goriir. Dilin gelenek i¢in bir kaynak
olmasi da bu vurgunun 6nemine isaret eder. Onlara gore Gelenek kendisini
dil icerisinde gizler, dil ise bizim i¢in disina ¢ikip da yasayamayacagimiz bir
ortamdir. Varligin dilselligi onun siirekli olarak ‘varliga gelisi’ olarak bir
tarihsel siireklilikte ifadesini bulur. Varligm kendi kendini agmasi olarak dil
tarihte ve tarihe ait bir olgu olarak tarihin dinamikleri araciligiyla yonetilerek
gergeklesir.

Heidegger, dili bilginin kaynagi kabul eder ve mantiksal olan dilin
aciklik veya meydana gelme olarak dilin {izerinde insa edildigini ileri siirer.
Bilgi elde etme anlamindaki dilin kullaniminda 6zne, kavramsal diislince
araciligryla kesinlige ulagsmaya calisirken, ikincisinde varliklarin varligini
meydana getirmek i¢in dile dayanmakta ve tarihsel deneyim i¢inde bulunan
anlama kendisini agmaktadir. Ona gore, “Diisiince gibi dil de, dogruluk da
varligin kendilerinde olay oldugu seylerdir. Varligin oldugu - olay olan dil,
insanin iginde oturdugu varhigin evidir ve disiiniirlerle sairler, bu
konaklamanin bekgileridir. Varlik kendini acgiga ¢ikararak dile gelir ve ona
dogru yoldadir. Boylelikle diistinme gibi dil de varligindir, tipki bulutlarin
gbgiin bulutlar1 olmasi gibi” (Heidegger, 1995, s. 16 ).

Heidegger’in aciklik ya da ‘varligmm evi’ olarak dilin ontolojik
yapisina iligkin disiincelerinden hareketle, Gadamer bizim ‘diinya’
deneyimimizin dilselliginin tiim goreli durumlart astigimi ve varliklan
kusattigin1 ileri siirer. Buna gore, anlamanm dilselligi ‘bir sey’ olarak
kavranan ve kabul edilen hemen her seyi onceler ve her anlama olaymin
temelinde bulunur.

Biitliin anlama olaymin dilsel olarak olustugu savi ile Gadamer dil
araciligryla varolusu anlamaya yonelir. Buna gore, dil varolusu onun i¢inden
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gecerek bize konusan bir seydir. Bu nedenle bir metin yazarin niyetine gore
degil, bize konusan ve kelimelerimizle kendisine karsilik verdigimiz dil
icinde bulunan konuya gore ele alinmalidir. Insanin dogas1 dilsel bir varlik
olarak tanimlanmalidir: O Varligin ¢agrisina kelimelerle karsilik vererek var
olur. Bu agidan bakildiginda varlik kendisini dil iginde meydana getirir.
Baska bir deyisle, icinde bulundugumuz ve onyargilarimiz araciligiyla diger
insanlarla karsilikli iliski kurmamizi veya oyun oynamamizi miimkiin kilan
ve oyunun katilimeilarin1 kusatan diinyayr bize agar. Bu bakimdan, dilin
disinda diinya yoktur, yani dilden bagimsiz olarak diinya anlasilamaz bir sey
olarak durur.

Bu durumda, dil, dilden 6nce ve ondan bagimsiz olarak anladigimiz
bir seyi formiile etmek degildir, tersine bizzat anlama olay1 olarak ortaya
cikan Varligin bir tarzidir. Dilin evrenselligi, onun bizde mevcut olan bir sey
iizerinde diisiinmiis olusundan degil, anlamin biitiinliigliniin onun iginde
ortaya ¢ikisindandir. Bu agidan, ‘anlagilan varlik dildir’. Bagka bir deyimle
tiim anlama olay1 dilseldir ve anlamanin dilselligi tarihsel olarak etkilenmis
bilincin sonucudur. Kisacasi o i¢inde belli bir konu hakkinda diger insanlarla
ve baglamlarla iletisime gectigimiz, diyalog kurdugumuz ortamdir.

SONUC

Gadamer’e gore, Tarihsel bilgi objektivist bilgi modellerine gore
aciklanamaz. Anlamanin biitiin 6zelliklerini tarihsel bilgi edinme siirecinde
gorebiliriz. Anlamanin bu o6zelligi ve yapisi dogal olarak “gelenek” ile
baglantilidir.

Gadamer i¢in anlamanin bu bi¢imdeki yapisal durumunun koékeni
Antik¢ag retorikgilerine kadar dayandirilabilir. Ona gore anlama, biitiin ile
parca arasindaki iliski veya Hegel’in diyalektigindeki siire¢ gibi
islemektedir. Ne var ki Gadamer’de anlama siireci Hegel diyalektigindeki
bilincin 6z bilince dogru ilerleme siirecinden farkli olarak siire¢ genisleyerek
meydana gelir.

Biitiin ve pargalardan olusan hermeneutik daire, nesnel boyutunu asil
iligki kurdugumuz, beklentimizi belirleyen ve anlamamizi yonlendiren sey,
gelenekle paylastigimiz seydir. Bu durum yorumcuyu metinle iligkili olarak
kurdugu bag onu bir bakima elgi haline getirir. Ne var ki, Gadamere gore
hermeneutik daire, bir kisir dongii, hatta yalnizca hos goriilen bir daire
diizeyine indirgenmemelidir. Bu dairede, en ilkel tiirde bir bilmenin gercek
olanag1 gizlidir (Gadamer, 1990, s. 100 ). Gadamer ger¢ek anlamanin
amacini su sekilde belirtir: Bir metni okurken, onu anlamak isterken, hep
bekledigimiz, onun bizi bir sey hakkinda bilgilendirecegidir.
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Gergek bir hermeneutik tutumla olusan biling, ona kendi ufkunun
disindan gelen seylerin kokenlerine ve tiimiiyle yabanci 6zelliklerine karst
acik olmalidir. Ancak bu agiklik, objektivist bir ‘yansizlikla’ kazanilamaz;
kendimizi ‘ayraglar i¢ine almamiz’ ne olanaklidir, ne gereklidir, ne de arzu
edilir bir seydir.

Hermeneutik tutumun tek kosulu vardir: Kendi goriiglerimizin ve
Onyargilarimizin tam bilincinde olmak ve bdylece onlarin asiriliklarini
yontmak. Ancak bu yolladir ki, bir metne, bize gergekten degisik, otantik bir
varlik olarak goriinebilme firsatini taniyabiliriz ve onun kendi gercegini
bizim On-diisiincelerimizin barikatlarmi1 agarak gosterebilmesine olanak
verebiliriz.

Gadamer’e gore ‘simdi - burada verili olana’ dayanarak tiim
anlamay1 kuran beklentisel yapiy1 vurgulayan Heidegger’in fenomenolojik
betimlemeleri dogrudur. Ama is burada bitmiyor. ‘Varlik ve Zaman’ ayni1
zamanda anlamanin ayirt edici 6zelligi olan beklentisel yapidan kaynaklanan
evrensel bir hermeneutik ugrasin somut bir olaya uygulanmasina da iyi bir
ornek olusturuyor. Varlik ve Zaman’daki ‘somut olay’ ontolojik sorundur.
Heidegger’e gore ‘ontolojik soruna’ hermeneutik durumunu agiklayabilmek
icin, yani icerdigi ‘Ongoriileri ve On- diisiinceleri’ agiklayabilmek igin, genel
‘ontolojik sorunu’ somut bir bicimde yeniden incelemek zorunlulugu vardir.
Bu nedenledir ki, Heidegger metafizigin tarihindeki belirleyici agamalara
sistemli bir bi¢gimde bu soruyu yoneltiyor. Heidegger’in yaklagimi, tiim
boyutlarini ancak tarihsel - hermeneutik bir bilincin gorebilecegi bir evrensel
gorevi, en iyi bi¢cimde yerine getiriyor (Gadamer, 1990, s. 102). Bu
cozlimlemelerin sonucu olarak artik tarih bilincinin sinirsiz bir projeksiyon
olmaktan ¢iktigini soyler Gadamer. Bilincin, kendi 6nyargilarini ve egemen
beklentilerini hesaba katmasi sarttir. Bu ‘aritma’ olmadikga, tarih bilinci
sayesinde kazanabilecegimiz aydinlik log ve verimsiz kalacaktir; tarihsel
olarak ‘bagka’ olan hakkindaki bilgimiz, basit bir indirgemeden Oteye
gidemeyecektir.

Yalniz 6nyargilar ve beklentilerle yiiklii bir prosediir degil, yontem
hakkinda ya da neyin bir tarihsel olgu olmasi gerektigi hakkinda on-
diisiincelerle yiiklii bir prosediir de deneyimi yavanlastirir ve ‘bagka’ olanin
gbz ard1 edilmesini kaginilmazlastirir (Gadamer, 1990, s. 103). Gadamer’e
gore ‘islevsel’ bir tarih bilincinin  hermeneutik alaninda nasil
gelistirilebilecegi konusunda Heidegger’in goriisleri dnemli bir donemeci
olusturur. Heidegger Oncesi teoriler, kendilerini, biitiin ile parcalar arasindaki
tiimiiyle bicimsel bir iliskinin cercevesi iginde sinirlanmuslardi. Oznel bir
acisindan ifade edilecek olsa, hermeneutik daireyi, biitliiniin anlaminin
‘kestirilmesi’ ile bu bakig anlamin daha sonra pargalarda ifade bulmasi
arasindaki bir diyalektik olarak goriiyorlardi. Bagka bir deyisle,
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romantiklerin teorisine gore dairesel hareket, sorusturmanin bir sonucu degil,
ne denli gerekli olursa olsun eksikligiydi.

Bir metnin i¢inde gezine gezine, tiim yonlerine ve cesitli eklemlerine
baka baka, sonunda dairesel hareket miikemmel anlayisa varip Omriinii
tamamliyordu. Bu hermeneutik anlama teorisi Schleiermacher’da en ug
noktasina ulasiyor; tiimiiyle 6znel bir fonksiyon olan, katiksiz bir kestirme
eylemi diisiincesine indirgeniyordu. Gadamer’e gore bdyle bir hermeneutik
anlama anlayis1, metinlerde sakli duran, ger¢ekten yabanci ve esrarli 6geleri
‘thlal” etme egilimindedir. Oysa Heidegger yorum dairesini anlatirken, bir
metni anlama siirecinin hi¢cbir zaman 6n anlamanin beklentisel giidiilerinden
etkilenmemezlik edemeyecegini 6nemle vurgular.

Biitlin bunlara bakarak denilebilir ki, tarihsel bir hermeneutigi
gelistirmek i¢in yapilmasi gereken sey tarihsel arastirma ve tarihle, tarihsel
bilgi arasindaki soyut karsitligi ortadan kaldirmak gerekir. Bu bicimde ele
alindiginda Tarih bilincini yepyeni bir olay olarak degil, icinde ge¢misten
gelen etkilerle devindigimiz ve siirekli gelistigimiz devrimsel bir siire¢
olarak gorebiliriz.
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ICELANDIC SUBLIME’S CONNOTATIONS*
Emre SAY**
ABSTRACT

This paper discusses the notion of Icelandic sublime with reference to a number of
subjects identifiable or comparable with it including its relation to Romanticism,
Cartesian physical-mental schism which tends to be conciliated in Icelandic case,
Freudian pleasure principle which asserts itself in the elimination of evocatively
nature-culture dichotomy, and the 19th century versatile intellectual William Morris
for whom Iceland stood as the most exquisite available embodiment of his socialist-
medievalist Arcadia. In this respect, the paper displays an interdisciplinary outlook
as it draws on various fields inclusive of history, philosophy, folklore, language-
literature, and last but not least psychoanalysis.

Keywords: Iceland, Sublime, William Morris

IZLANDA GORKEMLILiGININ CAGRISIMLARI
OZET

Bu makale, izlanda’ya 6zgii gorkemlilik kavramini onunla 6zdeslestirilebilecek veya
karsilastirilabilecek farkli acilardan ele almaktadir. Bu baglamda, Izlanda
gorkemliliginin Romantizm’le iliskisi, Kartezyen bir c¢atisma olarak da
tanimlayabilecegimiz fiziksel-zihinsel ayrimi ve bununla ilgili olan doga-kiiltiir
karsitligt konusunda nasil uzlastirici bir rol oynadigi iizerinde durulmaktadir.
Ayrica, 19.yiizyllin ¢ok yonli aydinlarindan olan sosyalist William Morris’in
Sosyalizm ile Orta Cag’m 6zelliklerini harmanladig1 {itopyasi agisindan izlanda’nin
essiz 6onemine dem vurulmaktadir. Bu anlamda makale; tarih, felsefe, halkbilim, dil-
edebiyat ve psikanaliz gibi farkli alanlara deginerek disiplenlerarasi bir 6zellik
gostermektedir.

Anahtar Kelimeler: izlanda, Gorkemlilik, William Morris

In the 19th century Iceland turned out to be an attractive destination
for British traveller for a variety of motives including yet not strictly
restricted to entertainment, scientific research, historical interest, husbandry,
search for refreshment, and sheer enthusiasm: “By the 1870s people visited
Iceland for many reasons — sport fishing, commercial fishing, geology,
buying Icelandic horses . . . buying Icelandic sheep, investigating the
possibility of producing and exporting sulphur for gunpowder — and some
went simply because by the 1870s Iceland became . . . what the lower slopes
of the Himalayan mountains have become a century later for the mobile-
phoned merchant banker” (Chew&Stead 266). Aho also maintains that an

* This paper was derived out of my Ph.D. dissertation.

**Dr. Emre SAY
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upsurge of interest in Iceland among wealthy British travellers was evident
in the 19th century as he adduces the main motive for this rise as eagerness
to witness natural curiosities of the island: “By 1871 Iceland was finding its
way onto the itinerary of many well-travelled and well-off British tourists,
most of them drawn to this ultimate isle for its strange of geology, the hope
of seeing an active volcano, the certainties of seeing glaciers and the grand
and frightening display Geysir regularly spewed and steamed up into the
cold and clear air” (Aho 125). No matter for what particular motive(s)
Victorian tourist has undertaken the voyage to the “land of fire and ice”,
sense of uniqueness as plainly substantiated in travelogues infiltrates all
three domains of Icelandic sublime — i.e. physical, cultural, and exotic:
“There was no possibility of slipping into the hapless ways of the vulgar
tourist; in every respect — climate, landscape, weather, and language —
Iceland offered ‘otherness’, ‘marginality’, and ‘resistance to closure’ in
abundance” (Wawn 286). Iceland’s fulfilled promise for uniqueness
fundamentally consists in its being an open-air venue where nature and
culture — which have been increasingly since Age of Industrialism onwards
configured to lie in dire strait with each other — are inextricably blended and
compliment each other — let alone hamper one another’s existence. Culture
has not threatened nature with violation of its order and in return for this
nature has awarded culture with durable ‘material’ for its due record.
Iceland, where antiquity is boldly betrayed through natural objects and
residues as indelibly imprinted on landscape rather than human constructions
as is the case for most other countries, has endowed travellers with the
opportunity of a journey into the core of mater: “Iceland . . . offered the
ultimate voyage into matter, in all stages of its dynamic history. To assemble
mineral samples was to collect natural hieroglyphs, comparable (in some
impressionable eyes) with those of runic writing” (Wawn 287).

In his detailed anthropological scrutiny of Iceland with respect to its
history, psychological geography, and culture; Hastrup considers travel
literature an incarnation of intertextuality proceeding from or at the very
least influenced by interpersonal contact between tourists and natives.
Accordingly, he maintains that travel writing, as is the case for other
countries, has assumed an unmistakably contributory and formative role in
the elaboration of Icelandic ‘otherness’: “Travel accounts and literature have
portrayed others in ways that have subsequently filtered back into local self-
perceptions. In other words, . . . intertextuality plays a major role in shaping
local images, even if their substance is drawn from the place itself. . . . In
Iceland, this is no less true than elsewhere . . . The gaze of the other
premissed the casting of the Icelandic self, and representation became the
vehicle of reflexivity as a matter of course” (Hastrup 193). However, the
process of otherization can hardly be reduced to a one-sided flow of
positioning; on the contrary, as Hastrup states, this is a reciprocal practice.
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Namely, as a tourist locates an Icelander as an ‘other’ or ‘outsider’, she/he
inadvertently thrusts oneself into a status of otherness, too: “Identity and
otherness are mutually implicated . . . In Iceland, ‘travellers’ . . . in the
very process of othering . . . become spectator to its own self-objectification.
In the world of the Icelanders the feature of self-objectification seems
remarkably powerful: the representation of self in a language and a literature
which is claimed to transcend history and to be almost naturally grown
makes the dramatization of the Icelanders tenaciously exclusive” (197).

Unlike the conventional adverse connotation ascribed to it
particularly in sociological context, otherness in Icelandic case is apt to
exhibit an affirmative prospect confirming Icelandic identity's uniqueness as
well as liminality straddling the cultural sphere of intellectual refinement and
the natural realm of untrammelled landscape: “In the world of the Icelanders,
othering is a continual force of alienation which . . . implies a stress upon
Icelandic singularity, as rooted in tradition, landscape, and a sense of
communality from which others are excluded. In all of these domains,
othering maintains a distinct feeling of a self and as such it permeates the
contexture of the Icelandic world” (Hastrup 199-200). And this sense of
affirmative unbelongingness covers both time and space: “Ultimately,
Icelandicness seems . . . with respect to time . . . a suspension between
pastness and presentness, or between antiquity and modernity. In terms of
space, the Icelanders live in a liminal area between culture and wilderness, a
tertiary zone embracing them both” (200). Oral literary tradition and
landscape-consciousness deserve being underlined as the major constitutive
elements on which traditional Icelandicness rests. In his introduction to
Njal’s Saga Cook remarks that Icelandic sagas assume a prominent role in
demonstrating and upholding the inseparable fusion of national historical
consciousness with topography which is barely to be seen that distinctly
anywhere else: “With such abundant, palpable evidence to hand it is not
surprising that generations of Icelanders regarded the sagas as literally true.
Is there any literature as firmly anchored to geographical reality, not to
mention socio-historic reality, as the Icelandic sagas?” (Cook xxxiii). This
well-established relationship between story-telling and scenery is definitely
interdependent as they are inextricably interwoven across time and space by
medium of original Norse tongue: “ . . . being told and retold, the
simultaneity of the Icelandic world becomes transformed into a
homogeneous sensation of an all-embracing ‘time’, which, like myth, fuses
the story time and the lived time. In the time of telling, Icelandicness is
recreated. . . . The poetics of language is matched by a poetics of space, a
notion of the landscape connecting people to each other and to the past. If
storytelling is vital to Icelandicness, memorizing the landscape is no less so”
(Hastrup 204). Hastrup further emphasizes the unifying influence of oral
literary tradition as he defines it as a bridge straddling good old days and
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modernity, physical surroundings and cultural sophistication, and fictional
narration and history-recording: “The times of telling in Iceland suspend the
world between past and present, between nature and society, and between
story and history” (205).

Immaculate fusion of nature and culture at historical, literary, and
socio-psychological levels, as discussed in the paragraph above, constitutes
the backbone of Icelandic sublimity and embellishes the island with a rare
charm hardly to be met anywhere else in the civilized world for Victorian
tourist. Then, what do nature and culture correspond to in the field of
ontology? Without hesitation, body and mind respectively. And thus, what
does Icelandic sublime fundamentally abnegate? Cartesian body-mind split
which presupposes an existence for soul independent of substance: “From
that I knew that I was a substance whose essence or nature solely consists in
the act of thinking and who, probably, neither has need for space nor
depends on anything material. Therefore I, namely the soul owing to which I
am who I am, am completely distinct from body. And thus, soul is easier to
know than body. Moreover, body does not exist at all and soul cannot help
being what it is” (Descartes 67) (My Translation)*. What Iceland literally
and metaphorically epitomizes is a decisive disavowal of this presumable
separation between body and mind — i.e. nature and culture respectively —
and a redolent reaffirmation of their inseparableness. Actually, in Icelandic
case, body and mind “are twined together by common roots and evidently
cannot be disentangled without being destroyed” (Lucretius 76). They draw
their vitality from a common ‘well” and need to cooperate unless they intend
to wane out into torpor and triviality: “ . . . divorced from the body, the
substance of the mind cannot by itself produce vital motions; and the body,
once abandoned by the spirit, cannot live on and experience sensation”
(Lucretius 82).

Icelandic Sublime and Romanticism

In his essay “On Cannibals” Montaigne vigorously vindicates South
American natives against the label ‘barbarous’ imputed to them widely by
his contemporary European colonizers and mainly argues that — with the
reserve of conceding to the undeniable brutality featuring some of their
practices like torturesome execution they inflict false soothsayers with — the
cruelty of European colonizers’ severe treatment of these American natives
exceeding to bloody massacres and even their fellow Europeans when they
are in inimical terms with each other surpasses the savagery of American
natives and deserves to incur harsher censure. Montaigne’s pro-primitivist
stance characterizing his essay and leading him to take sides with American
natives against European colonizers as the more excusable party in the
practice of brutality is amazingly predicated on the ontological grounds of
human being’s relation with nature. Montaigne’s conviction consists in that
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Euopean colonizers’s conceit about their superiority over American natives,
which they essentially rest on cultivation and cultural progress, makes their
crimes more appalling and indictable since such a frame of mind presumably
betrays their premeditated presumption insinuatingly issuing from joy of
victory over and consequently abnegation of nature as an irritating obstacle
that needs to be overcome. Namely, to Montaigne, the trait that distinguishes
between the essence of violence exerted by European colonizers and
American natives and makes the European’s violation palpably more
‘corrupt’ and blameworthy is the former’s degenerated view of and attitude
towards nature as depicted in its arrogant justification of persecution it
imposes. To put in a nutshell, what Montaigne, the precursory Romanticist,
stigmatizes is human being’s renunciation of and consequently corruption of
nature as a pretension to self-assertion: “It is not sensible that artifice should
be reverenced more than Nature, our great and powerful Mother. We have so
overloaded the richness and beauty of her products by our own ingenuity
that we have smothered her entirely. Yet wherever her pure light does shine,
she wondrously shames our vain and frivolous enterprises” (Montaigne 232).
What Montaigne laments in this quotation can be paraphrased as human
being’s alienation from Mother Nature and thereby his call for return to her
can be regarded as an expression of pantheistic conviction. In Thoreau’s
case, a devoted Romantic, presumably pantheistic appreciation of nature
seems to be transformed into a wider prospect as he endorses that not only
nature in its secluded pastoral state but also universe — even along with its
modern ephemeral appearances indicating estrangement from nature — in
general be contemplated: “In eternity there is indeed something true and
sublime. But all these times and places and occasions are now and here. God
himself culminates in the present moment, and will never be more divine in
the lapse of all the ages. And we are enabled to apprehend at all what is
sublime and noble only by the perpetual instilling and drenching of the
reality that surrounds us” (Thoreau 63).

Montaigne’s appreciation of nature as “our great and powerful
Mother” in the paragraph above can be regarded as a motto neatly
encapsulating wonted Romanticist stance involving glorification of nature.
Nonetheless, the manner in which Romanticists idealize nature is hardly
unanimuous since there can be identified two major attitudes which bifurcate
in their appraisal of nature as gorgeous and fruitful or grotesque and
frightful. As is to be demonstrated detailedly in the next chapter, accounts of
19th century travellers abound in portrayals and impressions about Icelandic
landscape where these both aspects of Romanticism towards nature manifest
themselves. Indeed, several depictions of Icelandic landscape host a blend of
these two apparently conflicting contemplations on nature where it is hard to
decide whether the narrator stands akin to “Tintern Abbey” or “Kubla
Khan/Ozymandias” tradition. Regardless of which tradition the narrator
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sympathizes with, what is certain is that Iceland offers a myriad of natural
objects, instances, and phenomena which attest to both pastoral repose in
Wordsworthian sense and Gothic agitation in Coleridgean sense. In either
case, namely in both glory and devastation, Icelandic landscape serves to the
rise of what Schopenhauer calls delight derived from nature by human being
who is able to take a ‘cool’ glance at nature and delves into rumination as
will-less subject of knowing. In this respect, objects or phenomena of natural
grandeur which Iceland abounds with liberate human being “from the
thralldom of the will” and elevate her/him “into the state of pure
knowledge”. “This is why the man tormented by passions, want, or care is so
suddenly revived, cheered, and comforted by a single, free glance into
nature” (Schopenhauer Essential 137). Then, as can be inferred from
Schopenhauer’s pro-Kantian appraisal of natural grandeur’s key-role in the
emergence of sublimity, instance of sublime experience can be interpreted as
a temporary state signifying the elimination of duality between human being
and her/his will rather than an absolute vanishment of will. Actually, what
occurs to human being at a sublime encounter is an exhaustive integration of
the will and understanding through which will, i.e. Ding-an-sich, reveals
itself most transparently without need to consort to instrumental devices
anymore. However, as explained above, in order to attain this supreme state
of immediate revelation, the crucial function assumed by works of nature
that leads to the unfolding of will as Ding-an-sich is evident. Indeed, these
works of nature bear transcendental significance, as Schopenhauer implies,
so long as they are conducive to the disclosure of will as Ding-an-sich: “As
long as they concern will, only inner processes have contact with reality and
are genuine occurences since solely will is the thing-in-itself. . . . Plurality is
a phenomenon and outer processes are merely configurations pertaining to
the world of phenomena and therefore bear no claim to either reality or
meaning; but rather they depend on their relation with individual wills to
affirm their existence” (Schopenhauer Denken 14) (My Translation)**.
Nevertheless, Kant’s and Schopenhauer’s expositions regarding the
transcendental aspect of sublimity do not square with each other completely
since whereas the former foregrounds understanding and thus implies soul as
the genuine agent of sublimity, the latter’s favour falls on the will which he
considers eternal and indissoluble: “To me, what is eternal and incorruptible
in human being and therefore what constitutes her/his vital principle is will .
. rather than soul. The so-called soul is a composite formation: It is a
combination of will and understanding. Understanding is a secondary quality
. whereas will is a primary one standing as the prior principle of an
organism and organism commands by dint of will” (Schopenhauer Denken
33) (My Translation)***, The distinction observed between understaning
and will by Schopenhauer here reverberates Berkeley’s definition of
understanding and will according to which the former denotes the faculty of
conceptualization while the latter is the practical agent realizing what is
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conceived: “A Spirit is one simple, undivided, active being — as it perceives
ideas it is called the Understanding, and as it produces or otherwise operates
about them it is called the Will. . . . Such is the nature of Spirit, or that which
acts, that it cannot be of itself perceived, but only by the effects which it
produceth” (Berkeley 77). However, it is plain that irreligious Schopenhauer
stands in stark controversy with devout Christian Berkeley in the roles they
assign to the relation between spirit and will since the former argues that will
presides over soul whereas the latter maintains that understanding and will
are respectively theoretical and practical agents at the service of spirit. For
Berkeley, spirit is not simply the governing essence of human being. Indeed,
in its capitalized form and as also referred to with the epithets of “Author of
Nature” and “Active Principle”, it denotes “that supreme and wise Spirit ‘in
whom we live, move, and have our being’ ” (Berkeley 98).

‘Cool’ glance, mentioned in the paragraph above and given as a
requisite for derivation of delight in contemplation on nature, permeates both
physical and cultural aspects of Icelandic sublime since, as Wong duly
observes, both the cool and the sublime bear a number of noteworthy
common attributes involving arcticness, outstanding endowment(s), and a
tranquil settled state succeeding the initial outburst of confoundment: “First,
both ideas express a sensation of a chill. ... Second, cool and sublime are
both used to describe things of extraordinary quality. ... Third, both terms
can describe a serene, connected state of being. ... Similarly, to Romantic
artists such as Emerson, Wordsworth, and Thoreau, the sublime was the
realm of experience of intimate connection with the natural world” (Wong
69). Attributes enumerated by Wong here as associable with the cool and the
sublime can convincingly be identified in Icelandic case: Primarily, sense of
chill that seizes tourists pertains to the notion of shudder both as a physical
response of body to the freezing temperature and as a mental expression of
thrill tourists undergo when they face natural wonders landscape and climate
host in full majesty. Secondly, ‘frozenness’ in Icelandic case designates not
only a physical and tangible state where material elements like lava are
stored unadulterated but also Norse language and folklore which are
preserved in their ‘purest’ form. Lastly, sense of amazement and awe which
grip tourists in nature instancing glory and devastation respectively and
which eventually resolve into a composed contemplative state of adjustment
are not only indications of the sublime but also expressions of shiver which
runs through one’s body in her/his initial exposition to coolness until she/he
adapts oneself to it. In all three common attributes of the cool and the
sublime the governing principle characterizing them indicates the acquisition
of unprecedented awareness about the nature of things: “To experience
insight is exhilarating as we feel that we are seeing something truer and more
significant than before. Our ordinary experience sublimates into something
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extraordinary. Whether this experience is a brief glimpse, dawning
awareness, or sudden awareness, it is sublime and cool” (Wong 74).

Finally, solitude is a significant characteristic of the sublime with
respect to its relation to Romanticism. In her early 19th century novel
Zofloya interspersed with natural Gothic motifs, Burke’s contemporary
Charlotte Dacre draws a remarkable analogy between solitude and mental
refinement as she exalts solitude as a highly favourable state for an
ingenious mind: ““ . . . ennui began to take possession of her ill-organized and
resourceless mind; for it is the pure, intellectual soul alone, that can receive
delight from solitude” (Dacre 116). As suggested in Dacre’s criticism of her
anti-protagonist Victoria’s ignorance, solitude’s role in the rise of sublime
contemplation concentrates on its encouragement of genius and imagination.
Quite remarkably, Schopenhauer makes an argument almost identical to that
of Dacre confirming the correlation between mental capability and
derivation of delight from solitude as he maintains that dearth of intellect
constitutes an impediment to enjoy solitude: “Most men . . . entirely lack
objectivity, i.e., genius. Therefore they do not like to be alone with nature;
they need company, or at any rate a book . . .” (Schopenhauer Essential 138).
In this respect, state of solitude in its tangible spatial sense can be likened to
a macrocosmic representation of ideas conceived by human mind in its
abstract microcosmic domain. In his introduction to Ann Radcliffe’s classic
romance The Mysteries of Udolpho, Terry Castle underlines Romantics’s
eulogy of ‘thought’ as the most competent “supernatural entity”, Ding-an-
sich, and raison d’étre granting human beings exceptional relief from their
physical inadequacies: “For Radcliffe, as for her contemporaries
Wordsworth and Blake, the new mysteries are those of the imagination.
‘Thought’ itself is that sublime power, which like a ‘Great First Cause’
allows us to ascend to ‘those unnumbered worlds . . . almost beyond the
flight of human fancy’ ” (Castle xxii). In Icelandic case, solitude signifies
not only unadulterated nature bolstering imagination thanks to the very
limited human interference but also a language and folklore which
distinguish themselves palpably from their closest Continental Nordic
relatives and remain loyal to primeval Norseness in its purest available
practice: “The conservatism of the Icelanders is perhaps best represented by
their language, which to this day remains far closer than the languages of
continental Scandinavia to the Old Norse of the Viking Age” (Sawyer 58).
Taken either literally within its physical context denoting distantial
detachedness as well as absence of human infringement on nature or
metaphorically within its cultural context signifying folkloric and linguistic
uniqueness, solitude is a convenient term portraying Icelandic sublime which
provokes and promotes cogitation.
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Icelandic Sublime and Sensual vs Intellectual Conflict

Another topic of debate which the reflection on the relationship
between Romanticism and depiction of Iceland’s physical sublime engenders
is the discussion about whether primary sensual impressions or intellectual
processing of these ‘raw’ data are more influential in the emergence of
sublime notion. As regards this discussion, in his monumental study of
human thought New Science Vico shows sympathy for the Aristotelian
principle granting sequential priority to sense over intellect in the acquisition
of ideas about things. He asserts that without senses's picking up images
from objects surrounding them as well as phenomena attending them yet in
crude form, it is beyond intellect's capability to reflect on them and then
process them into well-established units of knowledge: “[T]he human mind
can only understand a thing after the senses have furnished an impression of
it, which is what today’s metaphysicians call an occasion. For the mind uses
the intellect whenever it ‘gathers’ something insensible from a sense
impression” (Vico 136). It is plausible to suggest that Vico’s assessment of
the hierarchial scale of wisdom stands in conformity with that sketched by
Plato in Republic. Nevertheless, it is barely possible to make mention of
Vico’s categorization being concerned with demoting primary sensory
impressions to an inferior status which is an inclination arguably visible in
Plato. On the contrary, Vico’s scale tends to interpret and locate the relation
between sense and intellect in horizontal rather than vertical order. Thereby,
in Vico’s observation, sensory impresions assume a sequential priority
which enables them to be favoured with the appellation ‘primary’ rather than
be discredited with the label ‘primitive’. This sequential order between sense
and intellect stretches out into Vico’s identification of them with poetry and
philosophy respectively. Vico, who regards poetry as the initial and sole
immaculate exposition of human being’s notion of sublimity, associates
poetry with the sensory and philosophy with the intellectual: “We may say,
then, that the poets were the sense of mankind, and the philosophers its
intellect” (136). Vico’s reflection on the relationship between sense of
sublime and primitiveness locates them in a proportionally affirmative
connection as he firmly establishes that the sublime has found its
incomparably unadulterated and vibrant articulation in poetry of early human
beings whose keen preoccupation with sensuality, exacerbated by their lack
of drawing abstractions due to retardedness in scientifically acquired
knowledge, has led them to develop an advanced sense of wonder in
response to natural objects and phenomena. In this respect, for Vico, poetry
issuing from this ancient over-sensitivity to senses as peculiarly epitomized
by Homer, towers as the most vigorous expression of the sublime: “In their
robust ignorance, the earliest people could create only by using their
imagination, which was grossly physical. Yet this very physicality made
their creation wonderfully sublime, and this sublimity was so great and
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powerful that it excited their imaginations to ecstasy. By virtue of this
imaginative creation, they were called poets, which in Greek means
creators” (145). In a later comment Vico indubitably confirms his approval
of poetry as the supreme state of sublime statement thanks to its being
destitute of obstructions posed by ratiocination — namely, a favourable
destitution which breeds bewilderment and allows full vent to emotional
inundation: “[Ploetry was born sublime precisely because it lacked
rationality. This is why no later discipline — philosophy, poetics, or criticism
— ever equalled or surpassed the sublimity of poetry” (149). Relevantly,
almost two milleniums before Vico, in his dialogue lon Plato fervently
dismisses rationality as a hindrance impeding the composition of sublime
poetry. Arguably set against a background of the dichotomy between
numinous nature and cultivated culture, Plato dubs the former as the genuine
spring of lofty literary creation while he discredits the latter by condemning
it — let alone as ineffective — as an obstacle for the emergence of artistic
grandeur. The essence of Plato’s elaboration on the origin of sublime artistic
creation is predicated on his conviction that divine possession — in which an
artist is apparently reduced to an instrument of deity — rather than individual
craft — which is imbued with a secular aspect emphasizing human will and
endeavour — generates grandiosity in art: “[A] poet is a light and winged and
sacred thing, and is unable to compose until he is inspired and out of his
mind and his reason is no longer in him. So long as he has his reason, no
man can compose or prophesy. Since, then, it’s not skill, but divine
dispensation that enables them to compose poetry” (Plato 5-6). Considered
in terms of nature-culture dichotomy, Plato’s championing of divine
ordinance against secular endeavour is amazingly thought-provoking in
terms of demonstrating the dramatic distinction between Classical attitude
and Enlightenment's attitude as regards their appraisal of artistic grandeur’s
origin since in case of the latter not only human subject but also that
presumable divinity — whom Plato ascribes the ability of somewhat deifying
a poet by infiltrating into her/his ‘nature’ — is somewhat secularized and
relocated to a status of supreme craftsmanship. To synopsize
Enlightenment’s relation with divinity briefly, Enlightenment’s overall
attitude towards the idea of deity tends to be irreligious — if not antireligious
— rather than atheistic — let alone be antitheistic. To expound in plainer
terms; average Enlightenment appraisal does not deny or at least is not
concerned with the (non)existence of a god. What it stigmatizes consists in
the oppressive authority religion exerts on individual’s intellect by curbing
her/his liberty of inquiring into the nature of things. To make a little
exaggerative claim, average Enlightenment intellectual seems to be
interested in disentangling god from inveterate religious context it is stuffed
within and arguably set it in a relatively secular framework where it is cured
of its austere punitive image and restored as a somewhat nonchalant artist
content with its work and reluctant to interfere with the ‘daily’ hubbub
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veining its work: “Central to the Enlightenment agenda was the assault on
religious superstition and its replacement by a rational religion in which God
became no more than the supreme intelligence or craftsman who had set the
machine that was the world to run according to its own natural and
scientifically predictable laws” (Kramnick xii).

To return to the discussion of sensual/irrational versus
intellectual/rational conflict, Plato is not alone among the ancients in his
endorsement of irrational ingenuity as (if) engendered by divine possession
as an imperative endowment for the composition of penetrating poetry
marked by a streak of sublime influence it imparts to the audience. In his
monumental work Poetics Aristotle champions innate knack for artistic
creation along with an apparently conscious state of delirium as requisites
either of which must be fulfilled for the composition of poetry. As is the case
for Plato, Aristotle does not even mention, if not wholly discredit, the
cultivation of skill as a favourable byway which it would be commendable to
resort to unless a would-be-poet either had inborn gift at her/his disposal or
were gripped by a fit of frenzy: “[PJoetry is the product either of a man of
great natural ability or of a madman; the one is highly responsive, the other
beside himself” (Aristotle 79). Though not as emphatically advanced as is
the case for Plato or Aristotle, it is still available to trace out an argument
affirming the indispensability of irrationality for the emergence of lofty
composition that would engulf and transport the audience in Horace's Ars
Poetica, too: “It is not enough that poems should have beauty; if they are to
carry the audience with them, they should have charm as well” (Horace
101). In this quotation, the distinction Horace makes between beauty and
charm can convincingly be projected onto the one made between beauty and
sublime by Burke in the sense that, just like literary/poetic grandeur rather
than literary/poetic beauty, natural grandeur rather than natural beauty
triggers ‘transport’ on the part of a spectator. Namely, the word “charm”
given in the quotation amounts to the notion of “enchantment” one is seized
by in the face of sublime spectacles encountered in nature.

The discussion given above regarding sensual (irrational) /
intellectual (rational) dichotomy within the framework of poetic creation is
highly relevant to Iceland’s grandeur since the sensual and the intellectual
can be argued to correspond to physical and cultural aspects of Icelandic
sublime respectively. Actually, what imbues Iceland with the sense of
uniqueness consists in the striking coalescence of uncultivated nature and
cultivated mind at neither’s expense.

Icelandic Sublime and The Pleasure Principle

A frequent motif that appears in travelogues regarding the depiction
of Icelandic sublime — particularly with respect to its physical aspect — is one
that can be termed as Arcadian and/or Pre-Adamite, the observation of
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which denotes or at the very least implies a location in concrete terms or a
semblance in abstract terms featured by primeval intactness. This location or
semblance shaped by works of nature — usually due to the interaction of
conflicting primary elements water and fire — recurrent in travelogues
connotes a state of uchronic stability which has remained unimpaired since
(before) the emergence of organic life on Earth. The sense of perplexing
delight that is descried in travellers’ descriptions of such places and the
strange aura they impart can be traced back to the idea of pristine and
imperishable existence permeating them. The inorganic ‘coolness’ of these
places infuses the notion of permanence which coincides with Freudian
assertion of constancy as the source of pleasure: “The pleasure principle
follows from the principle of constancy” (Freud 6). The inorganic stable
state characterizing most of Icelandic landscape evokes grandeur thanks to
the austere glory of its call presumably demanding that human being be
restored to that primordial inorganic existence from which she/he has
originated and has gradually been alienated from. Freud defines this basic
regressive impetus thus: “It seems, then, that an instinct is an urge inherent
in organic life to restore an earlier state of things which the living entity has
been obliged to abandon under the pressure of external disturbing forces”
(43). Freud details that there is no need to search the motive for this
regressive instinct in human being anywhere else beyond the very state of
coming into organic existence: “The attributes of life were at some time
evoked in inanimate matter by the action of a force of whose nature we can
form no conception. . . . In this way the first instinct came into being: the
instinct to return to the inanimate state” (46). This presumable will for the
reinstatement of the inorganic state from which a human being has been
detached due to her/his transubstantiation into organic form can be
speculated to be the subconscious rationale in which Iceland’s physical
sublime consists. Henceforth, one can further surmise that Icelandic
landscape’s bewildering charm which is ‘consciously’ felt and noted by
travellers ‘basically’ rests on a subconscious instinct: “[T]he ego-instincts
arise from the coming to life of inanimate matter and seek to restore the
inanimate state” (52). Icelandic sublime, not only physically but also
culturally, lies at the delicate intersection where primeval inorganic state and
primordial inanimate material converge and infuse into one another in a way
as to stagger the organic being — i. e. human — into a cognizance of her/his
origin in a Kantian manner.

Icelandic Sublime and William Morris

In The Painter of Modern Life Baudelaire phrases the supposed
characteristic of modern art as to “distil the eternal from the transitory” as far
as possible: “Modernity is the transient, the fleeting, the contingent; it is one
half of art, the other being the eternal and the immovable” (Baudelaire 17).
Baudelaire’s definiton of modern art, as indicated in this statement, squares
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with his description of beauty according to which it is featured by both
constancy and temporality: “Beauty is made up, on the one hand, of an
element that is eternal and invariable . . . and, on the other, of a relative
circumstantial element, which, we may like to call, successively or at one
and the same time, contemporaneity” (Baudelaire 4). Although Baudelaire
does not employ the term sublime explicitly, it would be plausible to argue
that the permanent and pristine core of art which remains unimpressible by
the interference the passage of time poses corresponds to the sublime
element embedded in it. This is the very element which William Morris
considered to be impaired and subjugated by the Utilitarian rationale of
Industrial Age and therefore yearned to resuscitate. Morris’s attention across
the wide range of arts and artisanships — including architecture, design,
printing, translation, fiction, and poetry — he assiduously ‘laboured’ in
throughout his life was concentrated on this revitalization process. Motris
contemplated the only truly efficient antidotal cure, which could bear a claim
to counterbalance — if not totally cancel out — Ultilitarian engrossment
demoting individual to a mere unfeeling cog in a wheel, as a recourse to the
spirit of Medieval Gothic art which he eulogized as a due combination of
practicality and aesthetics: “[U]ntil the rise of modern society, no
Civilization, no Barbarism has been without it [Harmonious Architectural
unit] in some form; but it reached its fullest development in the Middle
Ages, an epoch really more remote from our modern habits of life and
thought than the older civilizations were” (Morris Useful 32). As given in
this quotation, quest for harmony between nature and individual — i.e. culture
— has been a lifelong eager occupation for Morris. Therefore, his admiration
for the decent agrarian Medieval life revolving around the principle of labour
rather than that of toil of the 19th century can be regarded as a declaration of
longing for restoration of that primeval Arcadian hilarity radiating from
unity with nature and alluding to a spiritualized mutation of libido: “For the
most part the praises of a frugal life and of hard work in the fields are not
based on the delights of simplicity and labour in themselves, nor on the
security and independence they seemed to confer; the positive content of the
ideal is the longing for natural love. The pastoral is the idyllic form assumed
by erotic thought” (Huizinga 134). As properly justified with reference to
Huizinga’s argument, Morris’s endeavour to revive the artistic Zeitgeist of
Medieval Age, when the distinction between art and artisanship was barely
noticeable, was “a craving to reform life itself. It does not stop at describing
the life of shepherds with its innocent and natural pleasures. People want to
imitate it, if not in real life, at least in the illusion of a graceful game”
(Huizinga 134).

John Ruskin, whose ideas exerted a profound influence on Morris,
definitely contributed to Morris’s elaboration on the restoration of
concordance between human beings and nature from which she/he has been
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wrenched away with the rise of commercialism. Amazingly, what human
being’s detachment from nature connotes for Ruskin and Morris can be
formulated as the dissociation of matter from intellect — i.e. Cartesian body-
mind split — as succintly expressed by Ruskin in The Stones of Venice: “Now
it is only by labor that thought can be made healthy, and only by thought that
labor can be made happy, and the two cannot be separated with impunity”
(Norton 1351). As Kumar observes in his “Introduction” to News from
Nowhere, Morris’s endeavour to eliminate the separation of mind and body,
or in other words intellect and instinct, bears the imprint of his theory about
beauty according to which genuine beauty that would infuse both the
artist/artisan and public with delight is solely accessible by the due
amalgamation of practicality and aesthetics as mentioned in the paragraph
above (xxi). Moreover, Morris does not discriminate between rural and
urban by favouring one over the other as the more convenient realm for
application of beauty since he considers that anywhere that human presence
transpires — i.e. whether in the jungle of nature or in the jangle of cities —
deserves being glamorized: “Everyday activities and objects must for Morris
be suffused with beauty or else lose their distinctively human quality. Beauty
is not just an ornament, the sugaring of the pill of an otherwise mundane
existence. It is not something apart from life; its expression, art, is life, is
human existence” (Kumar xxi).

What Iceland and — in a wider sense — Norse culture tangibly
epitomize for Morris can be asserted to be that anti-Cartesian unity of utility
and beauty achieved under rather adverse socio-economic as well as climatic
conditions. This unity, in which the coherence and collaboration of human
(as the agent of culture) and landscape (as the personification of nature) is
embedded, constitutes the core of Icelandic sublime for Morris. In this
respect, the following comment Cole makes in his preface to Morris’s
Selected Writings regarding the motive attracting Morris to Iceland is
relevant: “When he went to Iceland, nothing struck home to him so much as
the contrast between the small lives men lived now amid those cold, bleak
hills, scratching a bare living from an unfriendly soil, and the greatness of
the past. . . . His Utopia was to be a place of smooth and easy living; but
those old heroes had lived greatly under conditions whose very hardness and
roughness had been the stuff of which greatness is made” (Cole xv). As also
implied by Cole in this quotation, the very contradiction of decency
characterizing rural 19th century Icelanders and the glory of good old days
still alive in the nation’s well-preserved literary heritage also inscribed in
landscape objects squares with the idea of Medievalism Morris has cherished
all his life. In the adventurous spirit of Icelanders, like Medieval Normans,
“danger was the incentive, novelty the recompense, and the prospect of the
world was decorated by wonder, credulity, and ambitious hope” (Gibbon
1023). Morris’s thirst for such a vigourous will to assert one’s identity and
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attachment to life as he considered to be embodied by Icelanders as the most
‘intact’ inheritors of Medieval Norse spirit towers as a definite impetus for
his worship of Iceland. He adored the Iceland of the 19th century as
vehemently as the Iceland of Medieval Age, “his interest keenly aroused by
a place which the current of commercial life swept by leaving it unchanged,
whose arts and small industries grew simply and naturally out of the needs
and fancies of the people” (Morris v.VIII xxi). And needless to mention, he
was grossly irritated by capitalist vision of Victorian England which had
been shrinking and shrivelling human being to a mere cog sapped of her/his
life-zest in the chain of mass production barring and marring any prospect of
individual edification: “What shall I say concerning its [capitalism’s]
mastery of and its [capitalism’s] waste of mechanical power, its
commonwealth so poor, its enemies of the commonwealth so rich, its
stupendous organization — for the misery of life!” (Norton 1524). What
Morris metaphorically hankered after was the Well of Mimir lying under the
ash tree which symbolized for him the genuine source of knowledge: “Under
the root that goes to the frost giants is the Well of Mimir. Wisdom and
intelligence are hidden there, and Mimir is the name of the well’s owner”
(Sturluson 24). Norse wisdom which finds its figurative representation in the
Well of Mimir is ‘literally’ evidenced in Eddas —i.e. that collection of poems
and prose texts which communicate Norse mythology, philosophy, and
Weltanschauung: “Along with their truly awe-inspiring heroism, these men
of the North had delightful common sense. The combination seems
impossible, but the poems are here to prove it” (Hamilton 465). The Norse
spirit which incorporates apparently contradicting characteristics of
intrepidity and prudence, as also noted by Cole previously, thoroughly
appealed to Morris’s libertarian frame of mind.

Besides Eddas, and indeed even more than Eddas, Icelandic Sagas —
which Morris counts among staples of literary “furniture” peculiar to Gothic
Architecture (Morris Useful 46) — stood as a splendid source of stimulation
for Morris. His indulgence in the translation of Icelandic Sagas is an
infallible manifestation of his attachment to Iceland's culturally sublime
image enshrined in his mind: “It may be fair to conclude that . . . for Morris
translation was more a private philological reverie” (Chew & Stead 262).
Despite instances of abject suffering narrated in them, Sagas still virilely
echoed back the Medieval dream Morris was cherishing due to the
libertarian spirit inherent in them which also stood for Norwegian settlement
of Iceland as well as birth of Icelandic Commonwealth in the 9th century: “I
think he found in the sagas . . . compensation for his mind, the vision of
another part of life he was conscious of leaving out in his earlier tales and
romances. There was realism here, an imaginative realism of high living
under hard conditions that formed no part of the Utopia of which he
dreamed, and yet had in it a fineness and heroism that compelled his
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imagination” (Cole xiv-xv). Just like Vestmannaeyjar archipelago
resembling “the broken-down walls of castles in the sea” (Morris v.VIII 21),
Sagas were robust pillars of wisdom still upholding those “castles” of
Medieval Age in the 19th century and thus accentuating Iceland’s cultural
distinctiveness as well as grandeur. As is the case for metaphorical role
ascribed to Vestmannaeyjar, ragged Icelandic landscape, rather than
monuments of human construction neatly yet artificially arrayed in the
Crystal Palace of Victorians, functioned as a vivid natural inventory
exhibiting nation’s literature. This live open-air-museum outlook redounded
palpably to the accentuation of Iceland’s physical and cultural sublime as it
enabled the integration of nature with culture. There is no doubt that this
union proved to be a major impetus for Morris’s adoration of Iceland who
visited the land “to make pilgrimage to the homes of Gunnar and Njal, to
muse on the Hill of Laws, to thread his way round the historic steads on the
Western firths, to penetrate the desert heaths where their outlaws had lived”
(Morris v.VIII xx).

To wrap up, “Iceland, which is a marvellous, beautiful and solemn
place, and where I had been in fact very happy” (Morris v.VIII 185)
succinctly communicates the overall meaning of sublime Iceland for Morris.
As disclosed in his translation and interpretation of Gunnar’s Howe where
wombic imagery significantly prevails, Morris’s romantic devotion to
Iceland is evident. He contemplated Iceland “as mother, sister and lover ‘all
in one’, to ‘wrap me in the grief of long ago’ ” (Chew & Stead 265). And
Iceland seems to have fulfilled her pledge to Morris as mater all in one’.!

I NOTES

* “ . .je connus de la que j’étais une substance dont toute 1’essence ou la nature
n’est que de penser, et qui, pour étre, n’a besoin d’aucun lieu, ni ne dépend d’aucune
chose matérielle. En sorte que ce moi, ¢’est-a-dire I’ame par laquelle je suis ce que
je suis, est entiérement distincte du corps; et méme qu’elle est plus aisée a connaitre
que lui, et qu’encore qu’il ne fit point, elle ne laisserait pas d’étre tout ce qu’elle
est.” (Descartes 67).

** “Nur die innern Vorgénge, sofern sie den Willen betreffen, haben wahre Realitét
und sind wirkliche Begebenheiten; weil der Wille allein das Ding an sich ist. . . . Die
Vielheit ist Erscheinung, und die dullern Vorgénge sind bloBe Konfigurationen der
Erscheinungswelt, haben daher unmittelbar weder Realitit noch Bedeutung, sondern
erst mittelbar durch ihre Beziehung auf den Willen der einzelnen.” (Schopenhauer
Denken 14).

*%% “Bei mir ist das Ewige und Unzerstdrbare im Menschen, welches daher auch
das Lebensprinzip in ihm ausmacht, nicht die Seele, sondern . . . der Wille. Die
sogenannte Seele ist schon zusammengesetzt: Sie ist die Verbindung des Willens

mit dem Intellekt. Dieser Intellekt ist das Sekundére . . . Der Wille hingegen ist
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AN ANTI-HERO’S DESIRE FOR OBJECTS: GUSTAVE
FLAUBERT’S L’EDUCATION SENTIMENTALE®*

Fatos Isil BRITTEN**
ABSTRACT

Nineteenth century French novelist Gustave Flaubert contributed significantly to
the development of the novel genre. Even though his name is associated with
Madame Bovary, his novel L’Education sentimentale (Sentimental Education)
stands out with its deviation from the traditional novel. Despite at first sight
appearing to be a Bildungsroman, its protagonist neither learns from his mistakes,
nor changes in a positive way. Whereas traditional novelists such as Balzac place
emphasis on the depth and development of characters Flaubert does the opposite,
presenting an anti-hero to the reader whilst giving character depth a secondary role
in the novel. Instead, he prefers to make object names and descriptions which are
secondary in the traditional novel more explicit and visible. In that aspect, it is
possible to argue that L ’Education sentimentale brings a substantial innovation to
the novel genre. This study first introduces the anti-hero Frédéric Moreau, and then
discusses how the novel treats objects and what their function is throughout the
novel.

Keywords: Anti-Hero, Descriptions Of Objects, L ’Education Sentimentale

BiR KARSIT-KAHRAMANIN NESNELERE OLAN TUTKUSU:
GUSTAVE FLAUBERT’IN DUYGUSAL EGITIM ADLI ROMANI

OZET

On dokuzuncu yiizy1ll Fransiz roman yazarlarindan Gustave Flaubert’in roman
tiiriiniin gelisimine onemli katkilar1 olmustur. Ismi her ne kadar Madam Bovary
romantyla 6zdeslesmis olsa da Duygusal Egitim adli romani geleneksel romandan
sapmastyla dikkat ceker. Duygusal Egitim ilk bakista Bildungsroman yani
karakterin ge¢misten giiniimiize gelisimini konu edinen bir anlati gibi dursa da
baskarakter ne hatalarindan ders alir, ne de olumlu y6nde bir degisim gdsterir.
Balzac gibi geleneksel roman yazarlari karakterin derinligine ve gelisimine oldukga
agirlik verirken Flaubert bunun tersini yaparak Duygusal Egitim’de okuyucuya bir
karsit-kahraman sunar ve karakter derinligini ikinci plana atar. Bunun yerine
geleneksel romanlarda ikincil konumda bulunan nesne isimleri ve tasvirlerini daha
belirgin ve goriiniir kilmayi tercih eder. Bu bakimdan Duygusal Egitim’in roman
tirtine 6nemli bir yenilik getirdigini 6ne siirebiliriz. Bu ¢alismada oncelikle karsit-
kahraman Frédéric Moreau’yu tanitip sonrasinda roman boyunca nesnelere nasil

* This study is based on my PhD dissertation which is entitled ‘Intertextuality as
Strategy in Orhan Pamuk’s Fiction: Testing the Limits of International
Recognition’, King’s College London, Comparative Literature Department.

** Ars. Gor. Dr.,Trakya Universitesi, Edebiyat Fakiiltesi, Miitercim-Terctimanlik
Béliimii, Miitercim-Terciimanlik Ingilizce Ana Bilim Dalu. isilcihan1 @yahoo.com.
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vurgu yapildigi ve bu nesne tasvirlerinin ne gibi islevleri oldugu {izerinde
durulacaktr.

Anahtar Kelimeler: Karsit-Kahraman, Nesne Tasvirleri, Duygusal Egitim

INTRODUCTION

Following its publication, Gustave Flaubert’s L Education
sentimentale (1869) received unfavourable reviews and was overshadowed
by Madame Bovary. As David Roe (1989) states, “Whereas modern critics
may associate the text with nihilism, early critics complained about the
portrayal of mediocrity, meaninglessness and recurring failure in the novel,
contrasting it negatively with Balzac’s or Stendhal’s novels which usually
trace the education of an ambitious, skilful hero whose interaction with the
world ends productively; thus the reader enjoys a powerful plot that creates
high tension” (83). Nevertheless, L Education sentimentale has gained
greater recognition in time and is now frequently cited as one of the most
important examples of the nineteenth-century novel. I argue that the objects
that appear in the novel are at least as significant as characters in the novel
including the main character Frédéric Moreau, who is an anti-hero with no
outstanding traits and no proper development. The first part of this study
concentrates on introducing the protagonist of the novel and his so-called
love for Madame Arnoux. The latter part focuses on the descriptions and
different functions of the objects are arguably more foregrounded than
characterisation in the novel. In doing so, this paper employs a close reading
method, zooming in on the text and supporting the argument with examples
from the novel as well as theoretically by referring to the works of scholars
such as Pierre Bourdieu and Jonathan D. Culler.

Frédéric Moreau as an Anti-hero in L’Education Sentimentale

Having grown up in the provinces in a middle-class family, Frédéric
Moreau aspires to be a Parisian and live with his close friend Deslauriers
and do nothing, if possible, except for living elegantly in artistic circles and
pretending to be an aristocrat in high society. As William Paulson (1992)
argues: “He is an anti-hero: passive, indecisive, feckless, and yet never evil”
(34-5). Almost the only stable thing in Frédéric’s life is his love for Madame
Arnoux, the wife of his friend Monsieur Arnoux. Her inaccessibility is the
only reason why the fickle Frédéric pursues her, although he has
experienced other amours. Being of a passionate and artistic nature, he is
fond of romance and, from the beginning of the novel, it seems as though he
plans to experience the kind of romantic love which involves a great deal of
suffering — hence he chooses a woman who is already married. In the scene
in which Frédéric gazes wistfully at the meadow from the boat on which he
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first encounters Madame Arnoux, a symbolic interpretation is possible
according to Corrada Biazzo Curry (1997), “as an analogue of the young
man’s feelings and dreams of love, and it introduces the protagonist’s
languid [rJomanticism” (130). Growing up comfortably in the provinces,
Frédéric appears to have plenty of time for daydreaming and reading
romantic literature. But though he exhibits some artistic inclinations, he is a
dilettante who does not display the devotion and stability necessary to
achieve his ambitions. As Pierre Bourdieu (1996) argues, Frédéric
constantly changes his mind, one day producing some ideas about a plot of
play or some themes for painting, and another day dreaming of composing
verses, and writing a novel entitled Sylvio, a Fisherman’s Son, whose major
characters are himself and Madame Arnoux. Later, he composes German
waltzes and then decides to paint so that he can spend more time with
Madame Arnoux and when he loses her, he begins a writing career, writing
about the history of the Renaissance (4-5). Frédéric first notices Madame
Aroux’s gaze: “he could not see anybody else in the dazzling light which
her eyes cast upon him” (Flaubert, 2004, 10). For Frédéric, Madame Arnoux
is the ultimate expression of the feminine with her beauty, grace and virtue.
She is the divine goddess, a Virgin Mary, as her first name, Marie, implies.
To feel such a sublime love ennobles Frédéric in his own eyes. According to
Paulson, for Frédéric, Madame Arnoux is like the heroines of the novels he
has read, and loving her enables him to be a noble and sensitive hero
(Paulson, 1992, 38). When Deslauriers succeeds in pursuing an ordinary girl
walking on the street and takes her home, the anti-hero turns his nose up at
his choice: “As if I didn’t have one of my own, a hundred times rarer,
nobler, stronger!” (Paulson, 1992, 78). Frédéric worships Madame Arnoux
at a distance and spends almost half his fortune to help her when her
husband goes bankrupt.

When Monsieur de Cisy, his aristocratic friend, insults Madame
Arnoux, Frédéric is ready to fight a duel, thus making Frédéric’s emulation
of romances explicit. However, when Madame Arnoux visits him at the end
of the novel and indicates that she is eager to be with him, he feels a
“repulsion, and something like the dread of incest” and “the fear of feeling
disgust later” (Paulson, 1992, 415). The Madame Arnoux that he loves is
merely an idea for him. Prendergast notes that:

Madame Arnoux is thus never ‘there’, as an
immediate, fully present object of desire,
because within the dialectic of desire she is
herself a substitute,; she is the image of what
is already an image (‘un visage de femme’),
a face which belongs to no-one, whose
origins are essentially literary, and whose
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appearance in Frédéric’s consciousness
long precedes the arrival of Madame
Arnoux on the scene of  his life.
(Prendergast, 1986, 197)

Consequently, when she decides to be his mistress he notices all her
“imperfections”, such as her white hair, and Frédéric’s love comes to an
abrupt end. Therefore, it would be wrong to claim that Frédéric is a
passionate lover. He is a dreamer from the beginning of the novel and does
not seem to make a great deal of progress in his sentimental education. This
is why he can tell Deslauriers diffidently at the end of the novel that
Monsieur Arnoux has passed away and that Madame is single, living with
her son. He decides that his best years were his high school days when he
and Deslauriers went to a brothel before moving to Paris, but not the years
that he dreamed of Madame Arnoux. Frédéric’s impatient, inconstant,
capricious personality or stupidity is the main obstacle to his becoming a
genuine lover and achieving success in life.

The Significance of Objects in L ’Education Sentimentale

Although the main character of L’Education sentimentale is
Frédéric Moreau and events always revolve around him, any attempt to
interpret the text in a traditional way by placing him at the centre of the
novel and searching for psychological profundity will prove unsatisfactory.
Then, the reader is left alone with questions such as the meaning of
Frédéric’s feelings towards Madame Arnoux which cannot be answered in
this way (Culler, 1986, 231-2).

It is even possible to argue that the descriptions of objects are more
revealing than the depth of characterization. Particularly at the end of the
nineteenth century, in novels by writers like Flaubert the appearance of
“bibelots” or “objets d’art” multiplied. This was no coincidence; in the
nineteenth century the concept of “bibelot” acquired a new meaning:
whereas previously it had meant almost valueless household items or
knickknacks, art-dealers and collectors now began to assign aesthetic value
to these material objects, and different kinds of interiors, including the
houses of the bourgeoisie, courtesans or arty bachelors, were filled with
them (Watson, 1999, 5-6). Thus, their existence in a text may evoke
femininity, family, sexuality or male dominance in domestic life. (Watson,
1999, 71-6). In L'Education sentimentale, an object of art may symbolize
respectively virtuous femininity and family life in Madame Arnoux’s house,
sexuality and desire for social mobility in Rosanette’s house (Monsieur
Arnoux’s mistress),and a bachelor space which designates both elitism and
conspicuous consumption in Frédéric’s house.
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The many possible interpretations of art objects provide a multi-
layered texture which enriches the novel. Thanks to developments in
technology and the prosperity of the newly rich middle class, the
consumption of commercial goods including art objects increased in general
in the nineteenth century. Paintings of high artistic value started to be
replaced by small, portable ornaments. Buying and selling these objects was
easier than trading in the bigger tableaux. L Education sentimentale reflects
on this novelty: either fancy household items such as the jewel box move
from Arnoux’s house to Rosanette’s or Rosanette disposes of her old art
objects in order to possess new ones. This mobility and dynamism of objects
in the novel reflects growing capitalism and early consumer society. Janell
Watson (1999) notes that “With every change of fortune, Frédéric buys new
clothing and furnishing” and even in the midst of political chaos, riots, and
revolutions, Frédéric does not stop shopping (52).Watson (1999) also argues
that “he is one of the most ardent consumers in French literature” (53). His
shopping signals his addictive nature: he channels his unfulfilled desires into
objects he can easily possess.

The narrative focuses on objects from the very beginning of the
novel, when Frédéric visits Monsieur Arnoux’s store, “Art Industriel”, for
the first time. The store looks like a bourgeois home with its chandeliers,
chests full of porcelain and big glossy paintings, but it is also an art
institution where Parisian artists meet and which produces an art magazine
as well. As the oxymoronic name suggests, “Art Industriel” is a hybrid
structure in which art and business come together. With its reference to
commodified art, the store gives the reader particular clues about the
nineteenth century middle class and its relation to art. Thus, being indecisive
and arty, Frédéric unsurprisingly finds this hybrid attractive (Bourdieu,
1996, 7-8). While returning to his hometown Nogent from Paris, he
daydreams about a future career in art where he will paint or write dramas.
Immediately afterwards, an interesting and charming man who has a small
audience gathered around him draws his attention: Monsieur Arnoux.
Enchanted, Frédéric starts to follow him on the boat: “Then, probably
because he [Arnoux] was bored with the company, he moved away. Frédéric
followed him” (Flaubert, 2004, 6-7). Being interesting, wealthy, and having
authority in the art world and leading a tasteful and aesthetic life, Arnoux is
everything Frédéric desires to be. It looks as though he has finally found the
mediator of his desires. In a metaphorical sense, Frédéric follows Arnoux
throughout the novel. First, he leaves the provinces and moves to Paris,
finds Arnoux’s store and manages to join Arnoux’s arty circle, decreasing
the distance between himself and his rival, in a process which René Girard
(1976) calls “internal mediation” where the admirer tries to satisfy his
desires through another person who is in his or her milieu. He becomes a
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“vaniteux”’, who “will desire any object so long as he is convinced that it is
already desired by another person whom he admires” (Girard, 1976, 7-9).
For that reason, the objects in Arnoux’s store bring him closer to his desires.
His romantic relationships with Madame Arnoux and Rosanette can be
interpreted in this context. Everything Arnoux is related to — the people in
his life, or the objects surrounding him — is desirable for Frédéric although
he is not fully aware of it; “the romantic vaniteux always wants to convince
himself that his desire is written into the nature of things” (Girard, 1976,
15). Arnoux appears not to be conscious of Frédéric’s fondness for him and
describes the virtues of his wife and even the beauty of his wife’s body
which makes Frédéric uncomfortable and jealous: “he began singing her
praises: She was kind, devoted, intelligent, virtuous, and expounding her
physical attributes” (Flaubert, 2004, 187).

Having succeeded in making friends with Arnoux, and being invited
to the house of his ‘mediator’, Frédéric is highly impressed by all kinds of
objects which constitute his rival’s world, such as the Chinese-style
entrance, satin covered walls and his daughter’s fluffy dress. The reader
senses that these objects are as significant as the characters in Monsieur
Arnoux’s orbit, such as Pellerin or Madame Arnoux. A doll left on the sofa,
and ivory knitting needles are crucial for Frédéric as they are the signs of
Arnoux’s domestic happiness. The artistic milieu, the food, everything about
the dinner party pleases Frédéric. The dining table is described in detail; ten
different kinds of mustard, exquisite wine, they are all parts of the whole he
desires.

Frédéric admires Madame Arnoux in a similar way. Everything that
belongs to her is special. Frédéric is in love with her possessions such as her
jewellery, gloves, and combs, maybe more so than her physical and personal
traits: “[They] were things of real significance to him, as important as works
of art, endowed with life almost human; they all possessed his heart and fed
his passion” (Flaubert, 2004, 63), “His capacity to convert his passion into
desire for objects has no limits” (Paulson, 1992, 42). To compare these
kitsch belongings of a nouveau riche wife with unique art works is almost
comical and the narrative voice ironically criticises Frédéric’s illusions.
However, depicting these objects as being as alive as their owners is not a
coincidence; on the contrary, it underlines their vitality both for the
protagonist and for the novel as a whole. Additionally, Madame Arnoux’s
belongings do not stand still but move from one place to another like
characters. Her bibelots, especially her jewel box, visit different interior
spaces. Because he associates these items with Madame, Frédéric is
disappointed to find the box in Rosanette’s house (Curry, 1997, 147).
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Frédéric’s real intention is to encounter Madame Arnoux when he
plans to visit Monsieur Arnoux in the pottery factory that he has founded
after the failure of his art and business composite, “Art Industriel”; there
Monsieur Arnoux has cut down on the artistic aspect of his career and is
concentrating more on straightforward commercial business. During his
visit, Frédéric asks Madame Arnoux’s permission to keep some of the
pottery clay which results in a condescending reply: “Heavens, what a child
you are!” (Flaubert, 2004, 212). It is evident that the protagonist establishes
a bond between objects and his emotions, associating them with the
concepts of love and possessing. It can be interpreted as a self-defence
mechanism in which the subject is prone to keep the object which reminds
him of his desire so that he can soothe the pain of the absence of the object
of desire by finding solace in substitutes. Interestingly, when Madame
Arnoux finally decides to reciprocate his love, she uses the language of
objects and gives him some of her belongings; first her gloves and a week
later, her handkerchief (Flaubert, 2004, 293). She, in a way, articulates
silently that she can satisfy his desires by sharing her privacy with him.
Therefore, objects also function as the tangible signs of the abstract world of
sensations. Right after she consents to his love, Frédéric rents a flat where
he can meet her secretly and goes shopping for new furniture, completing
his ritual by buying precious scents, silk, lace and satin slippers: Like
“somebody decking out an altar of repose” (Flaubert, 2004, 297), he
replaces the furniture and neatens the curtains. Frédéric gets ready for his
guest like a meticulous housewife rather than a passionate lover. His sphere
of desire, which is crammed with these interior household objects, shatters
when Madame Arnoux does not arrive. Her temporal absence is substituted
immediately by looking at shop windows on the street: “a bookseller’s, a
saddler’s, and an undertaker’s and soon he knew all the titles of the books,
all the pieces of harness, all the mourning material” (Flaubert, 2004, 299).
The tragi-comical scene reveals the extreme anxiety he experiences and his
ability to find substitutes immediately. His desire for the world of Monsieur
Arnoux leads him to a fetishistic fixation with Madame Arnoux, and her
absence leaves him walking the streets aimlessly, glancing at shop windows
and objects which will keep his addictive mind busy: “He gazed at the
cracks between the paving-stones, the mouths of the drainpipes, the street-
lamps, and the numbers over the doors. The tiniest objects become
companions for him” (Flaubert, 2004, 300). When he finally realises that
she will never come, he easily refocuses his attention on Rosanette: another

9 o ¢6

of Monsieur Arnoux’s “possessions”.

The objects not only serve as details in a setting but also complete
characterisation and constitute an organic whole with the characters — like
the objects in Frédéric’s house, which signify his good taste and elegance.
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Curry (1997) asserts that “Many objects and furniture in L Education
sentimentale connote the characters’ lives, and they serve to integrate the
description into the narrative. Flaubert follows in the Balzacian tradition
which establishes a harmony between the individual and his/her
surrounding” (137-8). For instance, when visiting Rosanette at her
apartment, Frédéric finds himself in her dressing-room which is apparently
the busiest part of the house:

The walls, the armchairs, and a huge spring
divan were covered in chintz with a bold leaf
pattern; on a marble table there were two
large china basins, some crystal shelves
above were loaded with boxes; the fire was
reflected in a tall cheval-glass; a cloth was
draped over the edge of a bath, and the
scents of almond paste and benzoin filled the
air. (Flaubert, 2004, 144)

In accordance with the realist tradition, there is evident harmony
between Rosanette’s character and the space she lives in. It is not surprising
that the most active part of the house is the dressing room since she makes
her living by being a mistress to wealthy men. The detailed portrayal of her
toiletry implies a certain coquettishness and reflects her general
fastidiousness about her appearance.

Even though detailed descriptions of the objects function to display
a middleclass lifestyle and unfulfilled desires, an arbitrariness and a
carnivalesque ambiguity reveals itself through the depiction of the art
objects, which makes the search for meaning impossible. “The readers
attempting to motivate signs and produce a natural meaning from the text
will find they have been made fools of, and those who are more wary will
be, perhaps, ‘demoralized’ by the emptiness of signs and arbitrariness of
their meanings” (Culler, 1974, 108-9).

Whereas Balzac wrote his texts in a coherent way in which every
action has a reason and scenes develop gradually as their meaning is
established, arbitrariness and heterogeneity replace unity and coherence in
Flaubert’s novels (Culler, 1974, 94-7). As Culler also notes, the ball night
scene lasts for pages, in which Rosanette’s clothes, the dances of the Polish
woman and the Swiss girl, the uniforms of the servants and the radiance of
the chandelier in the parlour are elaborately described and surely the
detailed descriptions of the objects contribute to the atmosphere of be
disturbing enough for the traditional reader, but in this novel Flaubert takes
the realist novel one step farther (Ibid.). In “The Reality Effect”, Barthes
(1989) argues that “the pure and simple ‘representation’ of the ‘real’, the
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naked relation of ‘what is’ (or has been) thus appears as a resistance to
meaning” (146). Eventually, signs begin to refer to themselves rather than
having any implicit meaning. The ball scene exists for the sake of the ball
scene alone, just as it would be in real life, signifying itself instead of an
upcoming dramatic event.

Whereas trivial incidents and exaggerated descriptions of objects are
narrated down to the last detail, seemingly important events are summarized
in a few sentences. For instance, the marriage of Frédéric’s best friend,
Deslauriers, to Louise and the death of Dussardier, also a close friend in
Frédéric’s milieu, are narrated in only one page, while the fifteen years
following these incidents are encapsulated in a single laconic sentence: “He
[Frédéric] travelled the world” (Flaubert, 2004, 451). This kind of irony is
also evident in the title of the novel. L Education sentimentale suggests a
plot about the development of a character and life lessons learned; however,
the novel in which characters never learn anything substantial, even though
a great number of events do happen, is a “Bildungsroman without the
Bildung” (Culler, 1974, 155). L Education sentimentale presents a parody of
a romantic hero, one who is resistant to learning.

CONCLUSION

L’Education sentimentale has a vital place in the development of the
novel genre because it deviates from the structure of the traditional novel,
which places emphasis on characterisation and the development of
character. By contrast, L Education sentimentale portrays a fickle and day-
dreaming anti-hero who matures neither psychologically nor morally in the
course of his life journey. Frédéric presents himself as a romantic hero but
he never truly loves his beloved. His image and how others perceive him is
more significant to him than his personal relationships. Even in the middle
of love’s agonies he soothes his pain with “objets d’art”. In this respect,
Frédéric represents the typically superficial consumerist individual of
modern times. Consequently, since the reader sees everything through
Frédéric’s lenses, the novel, instead of focusing on people, prefers to engage
in descriptions of the objects that surround the characters and which
complement the setting. Thus, through his use of extravagant detail and the
hegemony of objects, and ironies, Flaubert manages to upend the traditional
realist novel. Instead of formulating a way of writing in which form is
dominated by content, Flaubert introduces an experimental mode in which
formal elements flourish but which sometimes leads his novels to a certain
level of unreadability (Tilby, 2006, 29). Therefore, as a literary product,
L’Education sentimentale can be regarded as heralding the emergence of the
modernist era in literature.
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SALMAN RUSHDIE ANLATISINDA SES KAVRAMI:
SESSIZLIK SESLENEBILIR Mi?
Giilsen ERTURK EVGIN*
OZET

Bu makale Salman Rushdie’nin anlatilarinda ve 6zellikle tarihi tistkurmurca olan
Midnight’s Children romaninda ses kavramini irdelemis, bir ulusun tarihi alanda
kimliklenme siirecini, ses ve alanda incelenmemis olan sessizlik kavramlari
iizerinden tahlil etmistir. Hint tarihindeki kopma noktalari, olaganiistii yetileri olan
roman kahramani Saleem goziinden degerlendirilmistir. Rushdie’ye gore tek bir
tarih yoktur; alternatif bakislar ve c¢ok c¢esitli tarihi anlatilar vardir. Bu sebeple
(polifonik) ¢ok sesli anlatilarda ‘sesi duyulmayan’ kisiler, gruplar ve siniflar temsil
edilebilirler. Sesin yapisini irdelemek ayni zamanda yazinsal katmanlarin agiga
ctkmasini saglamaktadir. Rushdie anlatisinda, ses kavrami {i¢ temel alani merkeze
almaktadir: Milli hafiza, ¢ogulculuk ve doniisen kimlik. Alt metinlerde ise bu
kavramlar go¢cmenlerin kimlik sorunlarini goriiniir kilmaktadir. Sessizlik kavrami
her ne kadar fail olma noktasinda sorunlar barindirsa da, madun seslerini, daha da
duyulur kilmaktadir. Makalede, ses ve sessizligin iliskisini birbirini olumlar nitelikte
yeniden yapilandirilmaktadir. Boylece Rushdie, okuyucuyu Kkiiltiirel etkilesim
sinirlarim1  agsmaya cesaretlendirmektedir. Goriilmiistiir ki romanin ‘6tekileri’
seslendirme potansiyeli yiiksektir. Bu asamada ses, gerek hikdye anlaticisi
araciligiyla, gerekse de oteki kahramanlarin bilingleriyle iyilestirici bir unsur olarak
ortaya ¢ikmaktadir.

Anahtar Soézciikler: Ses, Sessizlik, Cokseslilik, Oteki

VOICE IN SALMAN RUSHDIE’S NARRATIVE: CAN SILENCE
SPEAK?

ABSTRACT

This article analyses Salman Rushdie’s Midnight’s Children, which is a historical
metafiction, and decodes the concept of ‘voice’. It narrates the historical
identification of a nation through voice and especially silence as an unanalyzed
concept in the field. Rushdie reflects the gaps in Indian history through the eyes of
magically talented novel personality Saleem. For Rushdie, there is not one history,
but alternative perspectives and various historiographies. For this reason, polyphonic
narrative can represent ‘voiceless’ people, groups and classes. The structural
analysis of voice will reveal the textual dimensions of the text. Voice in Rushdie’s
narrative attemps to relocate three central concepts: national memory, plurality and
the metamorphosed identity. Silence though, even if it poses problems in means of

*  Okutman, Mersin Universitesi, Yabanci Diller  Yiiksek  Okulu,
gulsen_erturk@hotmail.com. Bu makale, 2015 Subat aymda doktora g¢alismasi
sirasinda  Sorbonne Paris IV. Universitesi Etudes Anglophones béliimiinde
hazirlanmistir. Teze dahil edilmemis ve yaymlanmamustir.
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agency, proclaims the voices of the subaltern. In this article, the relationship of voice
and silence are resituated affirming each other. In that way, the potential of voicing
the others is considerable as the novel offers emancipatory confrontation zones. The
articulation gets a healing property via the storyteller and other novel personalities.

Keywords: Voice, Silence, Polyphony, Other

Sesin Duyulmasi

Anlatilarda ¢ok sesliligi saglayan unsurlar arasinda anlat1 kiplerden
baska, metinde agik ya da ortiik olarak varlik bulan sdylemler mevcuttur. Bu
varliklardan her biri, gerek alt metinde gerekse de goriinen olay orgiisiinde
metni farkli zaman, mekan ve bigimlerde gogaltir. Postmodern metinde
merkezi konumdaki ana anlatict dnemini yitirir, sadece seslerin yayilmasina
vesile olan bir arac1 konuma gelir.

Hint asilli Ingiliz yazar Salman Rushdie, biiyiilii gercekci (Magic
Realism ya da Magical Realism) kurguyla yazdigi Midnight’s Children
romaninda, bagkahramani Saleem’i Hint tarihiyle birlikte ele almistir;
kahraman {ilkesinin bedenlesmis seklidir. Yazar, bir ulusun tarihi alandaki
kimliklenme siireci kahramanin dramatik hayati {izerinden hikayelemektedir.
Hint tarihindeki ‘kara delikler’ yazar tarafindan Oykil igerisindeki farkli
sekiller ~ ve  kisiler = goziinden  aktarilmistir.  Boylece  tarih
degerlendirmelerinde, alternatif bakiglarin 6nemi kitap boyunca gozler
oniine serilmistir. Rushdie igin, tek bir tarih yoktur; gergekler bakis acisi
meselesidir. Dolayisiyla reel bir tarihten 6te, 6znel tarihi anlatilar mevcuttur
ve bu anlatilar da her bir insan sayisi kadar da farklidir. Cesitlenebilir,
esneyebilir, degisebilir ve yaratict amaglar i¢in doniisebilirler.

Midnight’s Children kitabinin sonunda kahraman Saleem’in bedeni,
pargaciklar halinde havaya dagilmaktadir, bir bomba gibi pargalanmaktadir.
Rushdie bu durumu ‘bosluga yayilan seslerin yankilanmasi’ olarak agiklar.
(Rushdie, 1991: 16) Yikim, dagilma ve yok olmayla birlikte hareket eden
yankilanma, Hint gelenegindeki yeniden dogumu temsil eder. Bdylece sesler
Ozgiir kalmaktadir. Rushdie’nin anlatisinda tasarladigi, bosluga yayilan
sesler ‘karnavalesk’ bir unsur olarak geleneksel anlatida duyulmayan
seslerin ortaya ¢ikmasina imkan tanimaktadir. Ana kahramanin da dahil
oldugu, tiim roman kahramanlariyla birlikte sekillenen bu sesler, olaylar ve
disiinceler, kalabalik bir karnaval ortaminda biraraya gelirler. Bdylece
karnaval esnasinda sinif, irk, kast, meslek ve yasla ayrilmig herkes i¢in
Ozgirlik¢i ve samimi bir etkilesim sézkonusu olur (Wisvanathan, 2007:
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164)!. Denge ve multi Kkiiltiirel biraradaligi sembolize eden karnaval,
kiiltiirler, tiirler ve topluluklarin kesisme alanlarini (contact zones) yeniden
diisiinmemizi saglar.

O halde karnavalesk anlatim, dogrusal bir anlati degil, seslerin yan
yana siralandigi bir sdyleme doniismektedir. Aristo’nun Deanima’da tarif
ettigi gibi, “ses i¢inde ruh olan, canli olarak kabul edilebilir” (European
Association for Commonwealth Literature and Language Studies konferansi,
2008: girig). Teorik olarak baktigimizdaysa ses, Freud, Saussure, Derrida,
Lacan and Zizek tarafindan dil, beden ve ruh ile iliskilendirilir:

Ses sanki kendisini bedenden ayiran ve
etrafa sacilan bedensel bir mermi gibidir,
ancak oOteki taraftan da bedensel bir i¢’i;
bedenin kendini a¢iga vuramayan bir i¢
parcasim1 hedef almaktadir, sanki icsel ve
digsal boliinmenin temel prensibi sesmis
gibi. Ses, bedeni ta kendisi gibi sunmaktadir.
(....) Ses (bu sebeple) beden ayriminin
imkansizligin1  somutlagtirir ve bedenin
uygulayicist olarak hareket eder (Mdlen
Dolar, 2006:15)*.

Bu demek oluyor ki, ses ve bedenin zorunlu bir iligkisi vardir ve
incelenen Midnight’s Children romaninda yukaridaki iligskinin kollar1 bu
dogrultuda, yani her ikisinin ayrilmaz bir biitiin oldugu gercegiyle,
belirlenmelidir. Rushdie’nin eserinde tarih, bellek, hikaye anlaticiligi ve dili
beden olarak, anlatimi ise ses olarak semalandirdigimi goriiyoruz. Cok
katmanli bir beden olarak diisiinebilecegimiz canli ve edebi bir varliga,
Rushdie ses ve kimlik vermektedir.

Ses, iki yonlii disiiniilmesi gereken bir yapiya sahiptir. Dinleyici
iizerinde otorite kurar, ayn1 zamanda dinleyici tarafindan belirlenir. Dinleyici
sesin anlamini yonlendirebilir ya da sagir olup sesi duymay1 reddebilir,
ancak ses her durumda &tekini baskilar ve baglar. Igeridekini agiga vurur.
Disaridakinin durumuysa belirsizlesir (Mdlen Dolar, 2006: 80). Bu sebeple

! Karnaval kavrami Rabelais (1984) kitabinda gegen Michel Bakhtin’e aittir. Ayrica
kavramin detayli bilgisi icin bakiniz: Penser Le carnaval: Variations, Discours et
Représentations, Karthala Editions, 2010 ya da Tiirkge alternatif okuma i¢in bakiniz
Karnavaldan Romana, ¢ev. Cem Soydemir, ed. Mehmet Kiigiik, Sibel Irzik, Ayrinti
Yaynlari, 2001

2 Sloven psikanaliz’in kurucularindan olan (Slavoj Zizek basta olmak tizere) Mdlen
Dolar’mn, Sahibinin Sesi adli kitab1 disinda Tiirkge’de yayinlanmis eseri
olmadigindan geviri bana aittir. Ses kavramini incelerken Dolar’a mutlaka referans
vermek gereklidir.
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ses, bizim ic¢in pek ¢ok metinlerarasi, simgesel ya da mecazi sdylemin
govdesi halini alan verimli bir alana donlismektedir.

Rushdien anlatim, sesin ikili dogasinin (beliryeyici ve belirlenen
olarak) bilincindedir. Belki de bu sebeple 647 sayfalik Gece Yarisi Cocuklar
kitabinda 228 kez ses kelimesini kullanmistir. Duyulmasi gereken sesler,
metnin kurgusunu yonlendiren en belirleyici tema haline gelir. Makale,
kelimenin kullanilis amacini, yerini ve altinda yatan olasi anlamlart g
baslikta gruplandirmistir.

Sesin Kimliklenmesi

Ik grupta, ses kelimesinin sadece hafiza ile ilgili oldugunu
goriiyoruz. Yani nostaljik ve romantik aile kurgularinda, ge¢mise dair
hafizanin canlanmasini ve anilarin dile getirilmesini saglayan bir arag olarak
kullanilmaktadir. Geg¢mis olaylar hatirlanip ‘bugiinde’ anlatilir ve boylece
bu simgesel dil gelecege dair bir ¢dziilmenin baslangici olmaktadir. Saleem
bir fotograf karesini yorumlarken gegmisten gelen sesleri duyar ve aralarinda
gecen diyalogu Padma’ya seslendirir. Fotografta ilk fisildayan Rani’dir:

“Kurban benim” diye fisildar Rani,
“kiiltirler  Otesi  kaygilarimin  talihsiz
kurbaniyim. Derim, ruhumun
uluslararasilagmasinin ~ digsal  ifadesidir.”
(Rushdie, 2008: 53) *

Fotografta biiyiikbabasi Aadam Aziz, Rani of Cooch Naheen,
Mian Abdullah ve Nadir Khan vardir. (MC:54). -Kitabin 6nemli
bir karakteri ve dykiiniin devam etmesini saglayan bir yapilandirici
olan (leitmotiv) Saleem’in sevdigi kiz olan- Padma resmin nasil
konustugunu sorar (MC:55). (Saleem’i Binbir Gece Masallarinin
Sehrazad’1, Padma’y1 da hikéyelerini anlattig1 vezir Sehriyar olarak
diisiinebiliriz) Saleem’in sesletimi esnasinda her seferinde bir
yenilik ile karsilasinz. Pek de asina olmadigimiz sekilde
Ingilizce’ye yepyeni ifadeler katan yazar &rnegin  “ruhun
uluslararasilagmas1” ya da “tarihin tursulanmasi” (MC: 642) gibi
ifadeler ile roman kisiliklerin seslerini ilging kilmaktadir.
Bahsedilen fotografta simgesel diyaloga ses veren ve onlari
canlandiran Saleem, hafizasinin miisaade etmedigi yerde fotografin
kelimelerinin bittigini sdyler. Saleem tiim o&teki bilingleri dahil
ettigi bir fotograftan yola ¢ikarak ge¢mise ses vermis olur. Gegmis
kisilesmektedir.

3 Makalenin bu kismindan sonra Midnight’s Children roman1 makale boyunca MC
olarak kisaltilacaktir.
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Bizi igeri alin mihrace! Hep, bu hikayede
biitiin trenlerde bu sesler ve kapiya vurarak
yalvaran bu yumruklar hep vardi; Bombay’a
giden Siir Postasi’nda ve o yillardaki biitiin
ekspreslerde; hep de korkutucu bir yam
olmustu... (MC:85)

Bu anekdotta, Saleem’in ses kelimesini, ‘bilinmeyen insanlar’ ya da
‘kalabaliklar’ i¢in kullandigini goriiyoruz. Ses kaotiktir ve bu haliyle
yikicidir. Bagka bir olayda Saleem gazetelerde c¢ocuklara yapilan taciz
olayini anlatmak ister ve aniy1 sdyle seslendirir: “...but now he (‘the rapist
badmaash’) is surrounded by voices filled with blood, and the street loafers
are moving towards him, men are getting off bicycles, a pot flies through the
air and shatters on a wall beside him...” (MC:99). Ses kelimesi yine
kalabalik ofkeli, insan toplulugu anlaminda kullanilmistir. Tekil haliyle ise
bilinmeyen kisi anlamindadir: “Tuzlu sudan bu tarafa bir ses gelir “ der
(Ceviri bana aittir, MC:135). Saleem, “Ses, utanmig goriinerek oziir diler
gibi, bir kamyon kiralamak istiyorum der.” diye devam eder (MC:219).
Kahraman i¢in Kisilerin kimlikleri belirlenemez, ancak seslerin tahlilleri bir
anlam ifade etmektedir.

Ses kelimesi, ilk siniflandirmada kisisel hafizadan yola ¢ikarak milli
hafizayla, maziyle alakali ya da bir aninin seslendirilmesi esnasinda
bilinmeyen, kimliklendirilmeyen kisi atiflarinda kullanilmaktadir. Bu sesler
genellikle ¢ogul halde ve birbirinden ayristirlmaz haldedirler. Ornegin
Saleem, “bereketli milyonlarca kitle ve smifin i¢sel diyaloglar1”(MC:232)
dedigi sesleri biraraya getirebilme konusunda iistiin yeteneklere sahiptir.
Betimledigi topraklarda kelimelerin ve dillerin Gtesinde hayali bir iletigim
hali olugmaktadir. Yiizlerce gesit ses, dilin sinirliliklar: agan karmasik yapil
“seslerin ahenksizligini” olustururlar (MC:233). Saleem, ‘sesi’ cogullukla
iligkili gordiigii icin ses kelimesinden ¢ogunlukla ¢cogul bahsetmektedir. Bu
durumda sesleri birbirinden ayirmaya ¢aligmak anlamsizdir. Saleem “cesitili
sebeplerden sesleri birbirinden ayird etmeyi reddediyorum. Tek bir sey igin,
benim anlatimim bes yiiz seksen bir kisilikle bag edemez” der (MC:317).
Saleem’in sesleri birbirinden ayirt etmek istemeyisi, otoriter, tek tip,
biitiinciil ideolojik sOylemlere karsi olusturulmus bir direng noktasidir;
sistemin taklit yoluyla, hicivle temsil edilmesidir. Ayni zamanda yazar
Rushdie’nin demokratik, hiimanist ve liberal durusunun disa vurumudur.*

* Schurer dedigi haliyle: It is “the promotion of a democratic, humanist liberalism
against totalitarian ideologies, whether they be Eastern or Western, Indian or
English, Gandhi or Thatcher” Bakiniz Norbert Schurer, 2004: 79.
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Ses kavrammin ikinci smiflandirmasinda, yazar ses kelimesini,
kahraman Saleem’in Ozbilincinin islevi olarak kullanmaktadir. Bu anlatim
stratejisi, Saleem’in ve Otekilerin sesletimlerinde, yani sozlerin ve ses
tonlarinin  detaylarinda ortaya ¢ikmaktadir: Saleem fiziksel olarak
dagilmaktadir, sesi kontrolsiizce inip c¢ikmaktadir. (MC: 352), “fiziksel
karsilig1 gibi kontrolsiiz olan akli bir ses ile” (MC:353). Ses ve beden
iligkisine dikkat g¢eken anlatida, Saleem’in fiziksel olarak dagilmaya
baslamasi sesini kontrolsiizlestirmektedir. Kahraman takintili sekilde sesine
odaklanir. Sesi degismekte, kendisi gibi doniismektedir. En iiretken ve bakir
alanlardan biri olan doniigiim (bakir diyorum ¢iinkii doniisiim sahsa 6zeldir,
her biri birbirinden farklidir ve her seferinde potansiyel baska anlamlar
barindirmaktadir)  ses  tarafindan  aci§a  c¢ikartilmakta ya da
maskelenmektedir. Sesin maskelenmeyle birlikte ortaya ¢ikan gizlenme hali,
Rushdie’ye gore gogmen olmakla alakalidir. Kisilerin seslerindeki maske —
dagilma ve kontrolsiizliigli diizenleme c¢abasi- gogmen kimliginin bir
pargasidir. Ona gore gdecmenler gizlenmeyi en iyi bilenlerdir. Sesler ayni
zamanda kilik degistirebilirler. Degiskenlik ve gorelilik zemininde, sesler
degisebilir, bdylece hicbir roliin kalic1 ve mutlak olmadig1 gosterirler.

Saleem’in ses tonundaki belirgin bir diger o6zellik siipheciliktir.
Omegin Movements Performed With Peppor Pots adli boliimde ‘Ramram
Seth’ten bahseden Saleem, onun kehanetini sorgular: “Ama simdi daha ¢ok
soru ve belirsizlik oldugu icin bazi siipheleri dile getirmek zorundayim.
Kusku iki bagh bir canavardir.” (MC:115). Bagka bir ornekte der ki:
“Siiphemi dile getiriyorum, bu bulanik kusku perdesine ragmen olabildigi
kadar yakin anlatmaliyim”(MC:113).  Saleem, siirekli olarak siipheyi
seslendirmektedir. Siiphe ‘iki basli bir canavar’ gibi kahramanin sesini
etkilemektedir, onu bozmakta ve yeniden yapilandirmaktadir. Rushdie,
anlatisinda yikim ve dagilma mecazlarmi ses araciligiyla goriiniir
kilmaktadir. Pargalarin ayrilmasi ve dagilmasi tematigi anlamin yeniden
yapilandirmasina olanak vermektedir.

Kitap boyunca Saleem, insanlarin ses tonlar1 ve sesletim
bicimleriyle  ilgili ~yorum  yapmaktadir.  Dolayisiyla  ¢evresini
kimliklendirmede, Saleem icin 6tekilerin sesleri dnemli bir veri kaynagidir.
Ornegin ablasi i¢in “And she, saskin c¢irpinan sesiyle”, Ramram icin “ayna
kadar yabanci bir ses” (MC:113), babasi Ahmed Sinai i¢in “kus kadar
uzaklara giden bir ses ile” (MC:388), dadist Mary Pereira i¢cin ‘“hassas
sesiyle” (MC:140), ¢algict Wee Willie Winkie “act ve hasin bir ses ile” der
(MC:169). Sesin nasil ¢iktig1 Saleem igin 6nemlidir, olabildigince detayli
anlatir: Ahmed Sinai’nin ses tonu i¢in “dumanli bir cam sesiyle” (MC:197),
yasal annesi Amina Sinai igin “kirik bir cam sesiyle” (MC:221), Padma igin
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“sadece cenaze torenlerdeki gibi yumusak sesiyle” (MC:290) demektedir.
Kitapta, Saleem’in hikayelerinde bahsettigi kisiler belirsiz kaldiginda bile
sesleri belirgin sekilde tarif edilmektedir. Kisiler sesleriyle canlanmaktadir.

Ugiincii bir siiflandirmada ses kelimesinin dzellikle gerilimin arttig
yerlerde karsimiza g¢iktigimi goriiriiz. Kelime; milliyet, ideoloji, cinsiyet,
halk, tanr1 ve din konularinda sesin ylikseldigi yerlerde dikkat ¢ekmektedir.
Buralarda ses kelimesi her zaman {inlem isaretiyle birlikte yer alir. “4
Haziranda birbirine yakismayan annem-babam Bombay’den ayrild...
Idamlar vardi, sesler bagiriyordu, Maharice! A¢ kapiyr! (MC: 120).
Tansiyonun yiiksek oldugu anlarda Rushdie, ‘ordu, irk, din ve inanca’ ses
verir. Ard arda Orneklendirme yapabiliriz: “askeri sesiyle” (MC:311).
Saleem’in amcasi soyler seslenir: “Hey sen Zenci!” dedi, buharli gemi gibi
cikan sesiyle (MC:342), Zafer, “tiz sesiyle; 'Korkak! Homoseksiiel! Hindu!”
(MC:388) der. Bu orneklerden yola ¢ikarak bir sonuca daha variriz. Kisinin
etnik, cinsel, dinsel farkliliklar1 anlatinin en hassas noktalarinda seslerin
daha da duyulur kilindig1 bir yazim bi¢imiyle ortaya ¢ikmaktadir. Siyahi ya
da homoseksiiel olmak bir ¢esit agalayici argo sozleri gerektirdigi i¢in yazar
bu anlarda ozellikle tonu yiikseltmektedir. Ciinkii kliseyi yikmak igin
oncelikle elestirel noktay1 goriiniir kilmak ve en sansiizsiiz ve kaba haliyle
sunmak gereklidir. Boylece okuyucu yiiksek tondan ve otekilestirmeden
rahatsiz olmalidir.

Baska orneklerde; “Birileri yiiksek derecede sarsici bir sesle, Yiice
Isa! (MC:383) der. Pakistanin sesi der ki: O unutulmaz giin (MC:472),
“Sarkic1 Cemile milliyetgi ilahiler soyler(MC:487) seklinde gecer. Milliyet
temelli sOylemler, Gayatri Spivak’m Can the Subaltern Speak adl
makalesindeki su sozlerini hatirlatmaktadir: “Tanidik olmayan topluluklarin
yoklugu ancak tarih geleneginin bize sundugu ile ortaya ¢ikabilir: miras ve
soyad” (Gayatri Spivak, 1988). Ayn1 diigiinceden yola ¢ikan Rushdie, tarihi
gelenegi kullanarak, insanlarin olaganiistii zaferler bekledigi, kurtulusa
erebilecekleri kisileri (Indira Gandhi gibi) nasil arzuladiklarini gézler oniine
sermektedir. Bireysel sesler, zafer ¢igliklart olarak tezahiir eden milliyetci
temsillerle paralel gitmektedir. Bu haliyle, kitap “kisisel sOylemin 6zkesifle
etkilestigi ve tarihi-siyasi sOylemler tarafindan engellendigi ¢ifte sesli bir
anlati”haline gelir ( Pradip Kumar Dey, 2008: 134). Rushdie bilingli olarak
donemin sosyal diizenini yansitan seslerini kaleme dokmektedir. (MC:232)

Sesler vatansever ve olduk¢a vurucu, giicli bir sekilde
yankilanmaktadirlar. Zaten dogalari geregi yikici olan sesler, icerisinde
giiclii ideoloji ve milliyet vurgusu barindirmakla daha da yikict bir hal
almaktadir. Edebi alan basta olmak tlizere, ‘Oteki seslerin’ tarihe dabhil
edilmemesi veya engellenmesiyle sosyokiiltiirel alanda yaralar olugmaktadir.
Rushdie yaklagimi, ses sorunsalini ¢ézmeyi ¢abalamaktadir. Bir anlamda
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yazar, somiirge tarihinin 6cilinii tarihten almaktadir. Bu anlatim yapisiyla,
“eger konusma, bedenin sesi degil de 6zel bir yazma bic¢imiyse, o zaman
yazma da sesin salt bedeni olmaz m1?” (Garrett Stewart, 1990: 128). Sesin
bedeni olarak degerlendirebilecegimiz Rushdie’nin metni, sesin gdvdesi
olmustur (Geriye kalan biitiin ses kelimelerinin kullanilis bigimleri ve
stratejileri bakimindan muhakkak yukarida bahsettigimiz ii¢ gruptan biriyle
ortiismektedir).

Rushdie ¢ok sesli anlatim tarziyla sadece kitaba ses vermemistir,
aslinda ‘kendi sesini’ bulmustur (J. Noakes, M. Reynolds, 2012: 22).
‘Otekilere’ ses vermek postkolonyal tarih ya da gegmiste gormezden gelinen
‘Otekileri’ duyurma noktasinda onlara kimlik kazandirsa da, ‘faillik’
(agency) noktasinda ¢esitli sorunlar barindirmaktadir. Gergekte herhangi
biri, bagka birine ses verebilir mi ya da bu sesletim gercekei birsekilde
Ozneyi ‘oldugu gibi’ yansitilabilir mi? Sesi olmadigimi diislindiigii 6zneyi
seslendirme yetkisi, kisilere kim tarafindan verilir? Bu yetkiyi yonlendiren
kaynaklar nelerdir? Sesletim hangi dilde ve hangi ideolojik araglarla
gerceklesir? Rushdie ‘Gtekileri’ duyurma noktasinda 1srarct bir yol
izlemektedir. Peki, bu durumda, yazim dili madunu dislamakta mi1 yoksa onu
dahil etmekte midir? Elbette bu sorularin cevaplart ic¢in derinlikli ek
caligmalar gerekmektedir. Rushdie, yiizlerce kitap ve makaleye konu olmusg
ancak c¢aligmalarda seslerin nasil viicut bulduguyla alakali hig
degerlendirilmemistir. Siralanan bu sorular, ‘seslendirme’ stratejisi
cergevesinde bir 6n ¢aligsma gibi degerlendirilebilir.

Sessizligin Seslenisi

Romanda 6nemli bir ses katmani olarak beliren sessizlik, temelde iki
alanla ilgilidir. Birincisi, yazarin sessizlige basvurmasi, okuyucuyu hayal
kurmaya iten 6nemli bir edebi taktik olarak okuyucu-yazar iligkisi agisinda
oldukca iireticidir. Bu yonelim dogrultusunda sessizlik olumlanan bir
igerikle kullanilmistir. Okuyucuyu etkin kilar, paylasim siireci diyalojik bir
hal alir. MC’de roman kisilerinin konusmalar1 gereken yerlerde susmalari,
sessizligin sesini duymamiz i¢in tasarlanig sarmal bir anlatim stratejisidir.
Okuyucu ve kahramanlar arasindaki bagi giiclendirir. Sesin olmadig1 yerde
hayal baglar. Dolayisiyla MC de sessizlik, kitabin igerigindeki yogun imge
ve motiflerle desteklenmektedir. Sessizlik kelimesinin gectigi yerlerdeki
tasvirler ¢ok detayli, canli ve duyu organlariyla desteklenmektedir.
Asagidaki 6rnekte oldugu gibi:

Disimda sessizlik. Karanlikk oda birsey
géremiyorum.
Icimde sessizlik. Baglanti kopuk bir sey
géremiyorum.
Col gibi sessizlik. Ve temiz, 6zgiir bir burun.
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Hava bir zorba gibi, sahsi alanlarimi istila
etmektedir. (MC:422-423)

Saleem’in bahsettigi sessizlik, tim evi bir duvardan diger duvara, yerden
tavana kadar doldurmaktir, basli basimna metnin tematik merkezlerden biridir
aslinda. Sessizligin kendine has bir kimligi vardir. Bu kimlik sadece
havadaki yankilanma noksanligindan ibaret degildir. Hatta tam tersi,
sessizlik, biinyesinde kendine &zgii potansiyel sesler tagir. Bu sebeple
Rushdie, sessizlik kelimesini kitapta 81 kere kullanmustir.

Elbette, her bir sessizlik kelimesinin ayn1 anlama gelmedigi asikardir.
Kendi i¢lerinde insan ¢esitliligi kadardir. Sessizlikler de tekil ya da ¢ogul
kimlik almaktadir: “sessizlik yemini, gorkemli sessizlik, sessizlik bahgeleri,
sessizlik sisi, sessizlik agi, olimciil sessizlik, sessizlik kulesi, diisiinen
sessizlik, yar1 cirtlak sessizlik” gibi. Saleem, sessizligi tarif ederken onu
duyu organlariyla birlikte eslestirir. Sessizligin kokusu ve sesi vardir.
Sessizlik yiiriiyebilir, duyabilir ve konusabilir.

Camagsir Sandiginda Kaza (MC:206) boliimiinde, Saleem’in,
cezalandirilmak {izere babasi tarafindan ¢amasir odasma kapatilmasi ve
konusmama cezas1 almasiyla okuyucu sessizlik kavramiyla ilk kez karsilagir.
Saleem’in zihnindeki tiim seslerin ortaya ¢ikisi bu baski neticesinde olur.
(Fantastik giicleri olan geceyarisi ¢ocuklariin zihninde belirmesi ve onunla
konugmaya baslamalar1). Bu iiretici eylem i¢in Rushdie’nin Oykiide
kahraman Saleem’i susturmasi, Onemli bir amaca hizmet etmektedir.
Rahatsizlik veren 6zneyi susturmak, metnin sessizligi igerisinde onu daha
¢ok duyulur kilmaktir. Odaya kapatilmig bir ¢ocugunun zihinlerimizdeki
resmi, bitiinclil bir sessizliktir, ancak sdyleyeceklerine dair biiylik
beklentiler yaratmaktadir.

Oykii ilerledikce Saleem’in dogustan konusamayan oglu da benzer
sekilde resmedilir. Saleem’in oglunun konusamamasi trajik sekilde tarif
edilir. Oglu “Adam, kulaklardan ve sessizlikten olusan bir c¢ocuktu.
Konustugunda hi¢ ses gelmezdi. Hirilldadiginda bogazindan hirilti bile
gelmezdi.” Saleem ve oglunun ifade giicleri yazar tarafindan kasdi olarak
engellenmek istenir. Bdylece en derin ses, sessizlikte olusur, aynit Buddhanin
sessizligi gibi. Tiim sesler, bir anlamda sessizligi istemektedir. Ciinkii
bdylece kelimenin nitelikleri belirlenmemis ve karara baglanmamis kalirlar.
Kelimenin seslendirilip tilkenme ihtimaline karsi, sessizligin icindeki
seslerin olasiliklart giincel kalir. Rushdie sessizligin yaratic1 giiciine deger
vermektedir. Rushdie’nin kendi hayatinda da belirttigi gibi yazmak,
haykirmaktir:

Eger bir yazar1 susturmaya tesebbiis varsa,
yazarin yapacagi sey susmamaktir. Eger biri
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sesinizi kismaya ¢alistyorsa, Oncesinden
daha sesli konustugunuza emin olun. (Reder,
2000: kapak, ¢eviri bana aittir)

Susturulmaya galigilan ses giiclenir. Rushdie, Charlie Hebdo suikast1 sonrasi,
The Guardian gazetesindeki roportajinda, yazar-ses iligkisine dair soyle
belirtir:

Sinirlart zorlayan sanatgilar genellikle ¢ok
giicli itkiler bulurlar, beyana kafa tutan
sessizligin giiclinli, sansiiriin giiciine kars1
sOziin giicinii bulurlar. (The Guardian, 15
Ocak 2015)

Konugma hakki Rushdie i¢in bir yanda sessizligin israrci varligiyla, bir
yandan da kelimenin fiziksel olarak goriiniir olmasiyla var olur. Sessizlik
kelimesi ses kelimesi gibi siklikla tekrar edilir. Rushdie, sanki sessizlik ve
sesi uzlagtirma cabasinda gibidir. Sessizlik, bazen soylenmis kelimelerden
daha anlamli ve anlasilirdir. Buna ek olarak, sessizlik ve haykirisin birlikte
hareket ettigini gorebiliriz. Her haykiris aymi zamanda bir sessizlige
gomiiliistiir. Sessizlik, aym ¢iglik gibi sozlerin bittigi yerlerdeki bosluktur.
Omegin, hikdyede kahramanin annesi Amina siklikla susmay1 tercih
etmektedir. Hikayede sessizlik sadece anlamsal ifadesinden dolay1 degil,
kadin sesi olmasi dolayiyla da 6nem kazanir. Bu haliyle boliimiin basinda
bahsettigimiz {izere sessizliligin ikinci alani olumsuzlanan bir igerikle
bagdagmaktadir. Tecriibe, bilgelik, ac1 ve yara susarak seslenir. Sessizlik,
ozellikle korku ve siiphe anlarinda belirir. Dolayisiyla Rushdie sessizligi
baz1 bolimlerde diglanan ya da yadirganan igeriklerle (en temelde
postkolonyal igerikle) birlikte kullanmstir. Ozellikle seferlik zamaninda,
savas zamaninda ve tiim terdr anlarinda sessizlik vardir. Rushdie, Hint milli
tarihindeki cok¢a vuku bulmus olan susturma anlarina génderme yaparak
onlar1 aslinda yeniden yazmaktadir. Yeniden yazim tiim farkliliklart
gozetmektedir elbette.

Sonuc¢

Ses kavrami, ‘biiyiilii gercekgilik’ kapsaminda duyurma eyleminin
araclar1 haline gelerek modernitenin biiyiik tarihi anlatilarmma karsin
sinir/kenar kimlikleri (margins) temsil etmektedir. Ikili yapisi dolayisiyla
sessizlik kavrami ise, metnin ses katmanlarmi olumlu ve olumsuz igerigiyle
birlikte olusturur. Anlatidaki sdylem onunla diyalog kuracak yeni sdylemler
nedeniyle siirekli yeni anlamlar kazanmaktadir. Bdylece belirli kaliplar
kirilmis olur. Bu durum, Rushdie’nin anlatisinda ‘séz’tin onceligidir. Sesin
ve sessizligin iliskisi bir diyalog unsuru olarak karsimiza ¢ikmaktadir.
Sessizligi madun olarak degerlendirirsek, Midnight’s Children romanini
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‘anlatisal tarih’ olarak okumak ‘madun’ sesini duyurur ve ayni zamanda onu
sorunsallastirir. Ciinkii elestirildigi iizere oOtekilestirilmis olan ‘sessizler’
seslerine 1.diinyanin elit bilingleri tarafindan kavusmaktadirlar. Ancak ne
var ki ‘seslendirme’ eylemi bashhi basma kendi iginde =zorluklar
barindirmaktadir. Yazim sekline, tarzina ve tonuna bakildiginda MC romani,
metinlerarast yogun imgelem ve atiflar1 kavrayabilecek elit bir ¢evre igin
yazildig1 asikardir- en yogun elestiriyi bu kozmopolit durusu sebebiyle alir-
Yasar Kemal’in Ince Mehmed’iyle karsilastirdigimizda Rushdie’nin dilinin
ne kadar katmanlastigi goriilebilir. (Tirk Orneklerden Orhan Pamuk’u
alabiliriz)Yalin gergekci bir dile karsilik, postmodern yazim dili madun
tarihine madunu ne kadar dahil etmektedir? Peki, Rushdie anlatisi1 gercekten
oteki sesleri ifsa eden bir yapida mudir yoksa sadece biiyiilii unsurlarla
bezenmisg, madunu (gerek postkolonyal gerekse de oryantal) motif olarak
kullanmig bir anlatt midir? Bu durum zaman zaman belirsizlesmektedir.
Ancak belirli olan bir sey var ki o da Rushdie anlatinin giiciiniin farkindadir.
Kalemi, ge¢misin ironik bir disavurumudur. Su an i¢in temsil noktasinda
sOyle soyleyebilirizz  Rushdie’nin  Midnight’s  Children  romaninin
yapisOkiimecii dili ile madunu seslendirme potansiyeli yiiksektir. Ayni
zamanda Ozgiirlestirici yiizlesme alanlar1 barindirmaktadir. Yazar roman
karakterlerini yok ederken, aslinda seslerini var etmektedir.

Roman dogas1 geregi biinyesinde onlarca sesin kendine 6zgii
tonlamasini, ahengini ve ritmini barindirir. Her seslenis ve ifsa edilen her
sessizlik bir irade ortaya koyar. S0ylem sesletim olmasa da insa edilmis olur.
“Izler desifre oldugunda goriiliir ki, aslinda her roman kahramani, her edebi
sdylem, bir ideoloji tasir.”” (Bu haliyle Rushdie’ nin edebiyat dili, imge yani
ideoloji yaratir, belli strateji ve {isluplar arasinda se¢imler yapar. Bu
secimler, madun sesini duyulur kilma noktasinda sorumluluklar
getirmektedir. J.J.Clarke, Oriental Enlightment. The Encounter Between
Asian and Western Thought adli kitabinda, oteki seslere ve geleneklere
duyulan bu nezaketin herhangi bir erime noktasina katki saglamaktan 6te bir
anlami oldugunu savunur. Clarke’a gore bu eylem bicimi multikiiltiirel
mozaige katki saglamalidir ve bizleri kiiltiirel etkilesimin sinirlarin1 agmaya
cesaretlendirmelidir. Boylece kendi dar goriisliiliiglimiizii, evrensel diislince
ya da akil ile tanimlamaktan ka¢inmis oluruz. Ancak elbette tek baglarina bu
tip hedefler baskici degerleri doniistiirme amacinda yetersizlerdir. Ciinkii salt
‘evrensel insan’ diislincesi, kiiltiirler aras1 diismanhigi tahrik ederek esitliksiz
bir yola kayma egilimi gosterebilir. Yani farkliliklarin birbirinin iginde
eriyerecegi bir kaynagsma noktas1 olmak yerine, Oteki kiiltiiri
anlamlandirmanin karsilastirmali bir yaklasimi olmalidir. Rushdie’nin

5 Mustafa Zeki Crrakl, Coksesli Soylemin Insas1 ve ifsasi: Mikhail Bakhtin ve
Argo, E-debiyat online notlar, alintilama: 11.2016

91



ERTURK EVGIN, G. EDEBIYAT FAKULTESI (2017)

romanlarinda, hikayeler diyalojik bir yaklagimla incelendiginde,
multikiiltiirel yapida (kismen) ideolojik bir durus sergilemektedirler. Tahlil
edilen hikaye, ozellikle yikim, dagilma ve doniisiim mecazlari {izerinden
yeniden dogumu temsil etmektedir. Bu sebeple, ses ve sessizlik kavramlari,
Rushdie’nin Tiirk¢e’ye Gece Yarisi Cocuklar: olarak ¢evrilen Midnight’s
Children romaninda gerek hikdye anlaticist araciligiyla, gerekse de &teki
kahramanlarin bilingleriyle iyilestirici birer unsur olarak ortaya ¢ikmaktadir.
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ORTACAG AVRUPA’SINDA FAHISELIK
Yiicel AKSAN*
OZET

Tarihte fahiselik en eski meslek gruplarindan biri olmasina ragmen, 6zellikle Ortacag
Avrupa’sinda ortaya c¢iktifi bicimiyle tarihsel bir arastirmanin konusu olmadigi
saptanmigtir. Bu makalenin amaci, elde edilen veriler dogrultusunda, o6zellikte
Ortagag Donemi’nde, fahiselerin toplum igindeki yasamlarini ve yasal haklarini
incelemektir. Calismamizda, Avrupa kitasi, 6zellikle Almanya bolgesi mercek altina
almmugtir. Bu arastirma kisitlt verilerden elde edilen bilgiler dogrultusunda ortaya
konmus ve erkek egemen sistemin kurbanlart olan bu kadmlarin tarihgesi verilmeye
calistlmistir. Bu amacimiz dogrultusunda fahiselere bu donemde verilen isimler
inceledikten sonra donemin diisiliniirlerinden Aurelius Augustinus ve Aquinal
Thomas’in bakis agilarina gore ele alinacaktir. Daha sonra gehirlerin belli bolgelerinde
kurumsallasan ve sehir yonetimleri tarafindan “izinli” olarak isletilen evlerden
(Frauenhaus) bahsedilecek ve fahiselerin hukuksal korumadan yoksun zorlu
yasamlari, tabi olduklar1 yasalar ve aldiklar1 cezalar aktarilmaya calisilacaktir.

Anahtar Kelimeler: Ortagag, Kadin, Fahiselik, Almanya, Tarih

PROSTITUTION IN MEDIEVAL EUROPE
ABSTRACT

“Prostitution” called as the oldest profession and prostitution in Medieval Europe in
particular has never been the subject of a research in the historical context. In the light
of available sources, this article will try to demonstrate the lives of prostitutes and
their legal rights especially in Middle Ages. In this study, continent of Europe, region
of Germany in particular, is examined. This study is tried to be conducted with respect
to limited data and information obtained, and the history of women victimized by
patriarchal system is tried to be provided. After listing the names given to these
women and mentioning the perspectives of Aurelius Augustinus and Thomas
Aquinas, who are philosophers of that period, houses (Frauenhaus) that are
institutionalized with permission in certain areas of the city and run “with a
permission” from city administrations will be discussed, their hard lives and unlawful
positions, the laws they are subjected to and penalties they received will also be
explained.

Keywords: Middle Ages, Woman, Prostitution, Germany, History

* Dog. Dr., Ege Universitesi, Edebiyat Fakiiltesi, Alman Dili ve Edebiyat: Boliimii
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GIRIS
Alman kiiltiir tarihine, 6zellikle Ortacag donemine bakildiginda

toplum diginda tutulan bazi kesimlerin varligi géze carpmaktadir. Bunlar
arasinda Cellatlar, Fahiseler, Yahudiler yer alir.

Bu aragtirmada 6zellikle toplum tarafindan dislanan, sehrin disinda
yasamak zorunda birakilan, agagilanan “fahigeler” incelenecek ve o doneme
dair elde edilen veriler aktarilacaktir. Toplum disinda itilerek ayrimciliga
maruz kalan ve diinyanin en eski “meslegi”ni icra ettikleri sdylenen bu
kadinlarin tarihgesi yazilmamigtir. Ortagag donemi ile smirlandirilmis bu
calismada fahiselere yonelik genel bakis, fahigeligin tanimi ve nihayet bu
kadinlarin  yasadiklar1 mekanlar ve hukuksal durumlari incelenmeye
caligilacaktir.

Ortagag

Augustinius ya da Aurelius Augustinius (M. S. 354 -430) fahiseler ve
muhabbet tellallarinin, cinsel diirtii veya daha modern bir terminolojiyle
libidonun giicii karsisinda bir kale islevi gordiigiinii savunur. Buradan
hareketle Augustinus, fuhusun daha biiyiik felaketleri 6nlemek igin gerekli
oldugu savini ortaya koyar. Ona gore, nasil bir sehrin kanalizasyon sistemi
sehri temizleme islevine sahipse, benzer sekilde fahigeler de erkeklerin cinsel

!http://foreverandalways.de.tl/Prostitution.htm
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hazlarin1 doyurarak sehre yayilacak olan pisligi dnlerler. Bu analojiye sinmis
olan kadin diismanlig1 son derece agiktir®.

Albertus Magnus’un 6grencisi olan Thomas Aquinas veya diger
adiyla Aquinolu Thomas (Italyanca: Tommaso d'Aquino, 1225-1274) ise
fahiseligi siradan ve kiiciik bir “kotiiliik” olarak nitelendirmistir. Bu konuda
teologlar farkli goriislere sahip olsalar da, Kilisenin temel iglevlerinden biri de
fahiseleri evlenmeye veya manastirlara katilmaya tesvik ederek onlarin
“namuslu” bir hayat siirmelerini saglamakti. Fakat bu konuda ¢ok da basaril
olduklar1 sdylenemez. Kadinlarin Ortagag doneminde zanaatkarlar odasindan
dislanmalari, ticaretten uzak tutulmalari, onlar1 zorunlu olarak fahiselige
yonlendiriyordu. Elbette fahiselerin iyi para kazandiklarim diigtinmek yanlis
olur. Bu kadinlarin sadece kendilerine ve ¢cocuklarina bakacak kadar gelir elde
edebildikleri bilinmektedir.

Ote yandan Ortacag toplumunda hirsizlarn durumunun fahiselerin
durumundan daha iyi oldugunu sdyleyebiliriz. Nitekim agliktan dolay1 yapilan
hirsizlik suglar1 bagislanirken, kadinlarin caresizlik ve yoksulluk nedeniyle
yaptig1 fahigelik bagislanmiyordu. Ortagag toplumunda yoksulluk ile fahiselik
arasindaki iligkiyi belki de en iyi Aziz Nikolas’la ilgili bir efsane 6zetler. Bu
efsaneye gore, Aziz Nikolas, fakir bir aileye evin ii¢ kiz1 fahiselik yapmak
zorunda kalmasin diye bacadan ii¢ altin kesesi atar. *

George Duby Kadin, Ask ve Sovalye adli yazisinda, kadinin
toplumdaki durumunu arastirmak igin yeterli bilgiye sahip olmadigimizi
vurgular. Bu baglamda ozellikle edebiyatta kadinin daha g¢ok giinahlari
simgeleyen bir varlik olarak 6ne ¢ikmasi dikkate degerdir. Metin yazarlarinin
cogu din adamlar1 oldugu icin, bu ruhban sinifin kadindan uzak durmaya
yeminli olan erkeklerden olustugunu unutmamak gerekir. Onlar i¢in kadin ya
kutsal Meryem semboliinde ifadesini bulan saflik timsalidir ya da seytan
semboliinde ifadesini bulan sehvet ve kotiiligiin kaynagidir. Bilindigi gibi
ruhban smifi iizerindeki en biiyiik baski kilisenin cinsellige koydugu yasakti.
Bu durum cinsellige kars1 tiksinti ve nefret arast bir duygu karmasasina yol
acmig, dogal diirtiileriyle miicadele eden rahipleri kadini yadsimaya ve
asagilamaya itmistir.

Bat1 Ortagag’inda fahiseler hakkinda elimize olusan yazili belgeler
oldukga kisithidir. 16. yiizyilda birka¢ mahkeme kaydinda ise 6zgiir fahigelerin
sozlii ifadelerine yer verilmistir. Peter Schuster’in “Das Frauenhaus™
kitabinda belirttigi iki 6rnek, bu yiizyillarda kadinin durumunu anlamak
acisindan oldukea carpicidir. S6z konusu mahkeme belgelerinde mirasini yani

2 http.//www stadtgeschichten-koeln.de
3 http://deutschland-im-mittelalter.de/Kulturgeschichte/Sexualitaet/Prostitution
4 Schuster, Peter, Das Frauenhaus. Paderborn 1992. S.78.
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ceyizini kaybeden iki kiz kardesin fahiselik yapmak zorunda kaldiklarini, bu
ylizden birinin Regensburg, digerinin Niirnberg’deki genelevlerde
caligtiklarin1 yazmaktadir. Bu noktada aslinda ilging olan sudur: Katolik
kilisesine gore cinsellik ve gsehvet giinah olmasina ragmen, Ortagag
doneminde fahiselik yasaklanmaz®. Bu bakimdan fahiselerin toplumda bir
konumlar1 vardir. Daha g¢ok bekar erkeklerin ilgisini ¢eken bu kadinlar
hiyerarsik diizen icerisinde en alt basamakta yer aliyorlardi ama gizlenmeleri
gerekmiyordu. Zira fahigeler diizenlenen eglence ve solenlerde kabul gorir,
diigiinlerde ise sans getirdiklerine inanilir ve hediyelerle ugurlanirlardi.

Ortacag’da fahiselerin haklarina gelirsek, bu konuda bir¢ok goriis
hakimdi. Ama hukukcular ve ilahiyat¢ilar icin fahiselerin ticari yonii 6n
plandaydi. Kadinin ne zaman ve hangi kosullarda para talep edebilecegi ve
hizmet karsilig1 “glinah parasini” alabilecegi konusunda belirleyici yazilar ya
da hiikiimler mevcuttu.

Thomas Chobham® bu kadinlarin hizmet karsiliginda mutlaka bir
bedel almalar1 gerektigini vurguluyordu. Ancak ona gore, pazarlikta kadin
erkegi hi¢bir sekilde kandirmamaliydi. Makyaj ile kendini geng géstermesi
dahi aldatma olarak algilaniyordu. Sayet bu kandirma veya aldatma
gerceklesmigse, o zaman erkegin fahiseye para 6demesi gerekmiyordu.

Ortagag donemine ait ¢ok fazla yazili belgenin bulunmadigin
belirtmistik. Elimize ulaganlardan Anna von Ulm’un hikayesi ise oldukca
carpicidir. Almanya’nin Schwaben bolgesinin Nordlingen kentinde yasayan
Anna, aslinda sehirde taninan birisidir. 1472 yillinda hem oturdugu hem de
calistig1 “Frauengasse”den (Kadinlarin Sokagi) ¢iktiginda kimse ona selam
vermez; ¢iinkil o bir fahigedir. Sehir genelevinde diger on bir kadinla birlikte
calisir. Fakat bir sabah belediye binasina husumete diistiigli Barbara
Tachenfeind ve Leonhart Freyermut’u sikayet etmeye ve onlar hakkinda sug
duyurusunda bulunmaya gider. Ifadesinde dini giinlerde ¢aligmaya
zorlandigini belirtir. Zira yasalara gére de Kutsal Cumartesi veya Kutsal
Meryem Ana Giinii gibi gilinlerde fahiselik yapmak yasak hatta giinahtir.
Boylece Anna von Ulm’un sikayeti konuya iliskin ender belgelerden biri
olarak kayitlara geger. 15.ylizyila ait bu belge, fahiselerin ¢alisma kosullar
hakkinda fikir edinmemize yardimci olmasi acisindan énemli bir belgedir.
Ancak bu belgenin resmi kayitlara gegmesinin nedeni agiktir ki fahisenin
bizzat kadm olarak ¢ekmis oldugu sikmtilar degildir, Anna von Ulm’un
sikayetinin yasalara denk diigmesidir.

Almanya’da fahiseler genellikle sehir yonetimindeki genelevlerde
caligirlardi. Ancak sehir yOnetimin izniyle 06zel sahislar da genelev

3 http://www.zeit.de/wissen/geschichte/2013-11/prostitution-geschichte
¢ Thomas von Chobham (8liim y1l1 1233/34) Paris’li bilgin.
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acabiliyorlardi. Ote yandan bir yonetici tarafindan idare edilen genelevler
halka agik hamam olarak da isletiliyorlardi. Bu tiir halka a¢ik hamamlar ya da
yikanma evleri dini giinlerde kapali olurdu. Bu tiir mekanlarda calisan
kadmlar1 korumak icin bazi kurallar mevcuttu. Ornegin genelev patronunun
kadinlara siddet uygulamasi yasakti. Ayni kaderi paylagan bu kadmlar
genellikle aynm1 mek&ni paylasirlar; oda kiralayarak birlikte calisirlardi.
Koylerde ise genelev olmadig i¢in, gegcinmek i¢in fahiselik yapmak zorunda
kalan kadinlar sehirden sehre go¢ eder ve boylece hayatta kalmaya ¢aligirlardi.
Genelevlerde “fahiselerin” haklarin1 koruyan bazi uygulamalar da mevcuttu.
Burada kadinlar maas alabiliyorlar ve cinsel iliskiye zorlanmiyorlardi.

7

Kadin Evleri ve Genelevler

Ortagag’da fahige olarak ¢aligan kadinlarin sayis1 hakkinda kesin bilgi
ve belge olmamakla beraber, toplumsal yasamda 6nemli bir rol oynadiklari
bilinmektedir. Ozellikle siirlerde, &ykiilerde, sarkilarda ve mahkeme
kayitlarinda fahiselerden bahsedildigi i¢in onlarin yagsamlart hakkinda bilgiye

"https://www.leben-im-mittelalter.net/alltag-im-
mittelalter/liebe/sexualitaet/prostitution.html
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sahibiz. ~ Sehirlerin hepsinde genelevler —mevcuttu. Ivan Bloch®
arastirmalarinda, Ortacag sehirlerinde yaklasik 75 genelev tespit etmistir.
Paris’te 200.000 kisi oldugunu varsayarak bu niifusun 5000-6000 kadarinin
fahise oldugunu, Dijon’da ise 10000 kisiye 100 fahise diistiiglinii saptamustir.

Evliliklerde cinsel birlesme degil ama cinsel hazzi yasama yasagi,
ozellikle erkekleri daha sorumsuz ve daha haz verici olan cinsel iligkilere
itmis; bu noktada fahigeler erkeklerin temel cinsel haz nesneleri haline
gelmistir. Erkekler agisindan fahigelerin kendi iradeleriyle ya da zorla cinsel
iligkiye girmeleri ¢ok 6nemli degildi. Zina gilinah olarak goriilse de, erkek
kendi vicdani yiikiinii fahiseye odedigi iicretle hafifletebiliyordu. ° Bu
durumun genelevlerin kurumsallagmasinda onemli bir rol oynadigm
sOyleyebiliriz.

$ {Ik Sexologist, (1872-1922) tarihleri arasinda yasamustir.
%Isvicre, Basel sehrinde Kadin evlerinin bulundugu bolgenin  ¢izimi.

http://images.google.de/imgres?imgurl=http%3 A%2F%2Fwww.altbasel.ch%2Fpic
%2Fdoss_prostitution_3.jpg&imgrefurl=http%3 A%2F%2Fwww.altbasel.ch%2Fdos
sier%2Fprostitution.html&h=318&w=424&tbnid=qMb-B-

fzZ8S9BHM%3 A&vet=1&docid=oHnV0--PhmsdTM&ei=TwkuWNzcB8SWsAG-
woPQCg&tbm=isch&iact=rc&uact=3&dur=279&page=3 &start=84&ndsp=32&ved
=0ahUKEwicwK6sx7DQAhVECywKHT7hAKoQMwiEAShhMGE&bih=681&biw
=1517
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Erkegin cinsel hazzimi karsiladigi genelevlerde ise kadinm bir
sermaye olarak kullanildig1 agiktir. Kadinin bu tiir kurumlardan ayrilmasi ise
oldukga zordu. Bazi durumlarda sehir meclisleri genelev sahiplerine, ayrilmak
isteyen kadina baski uygulamamalarini telkin edebiliyordu; ancak bunun da
bir kosulu vardi; fahisenin genelev sahibine fazla borcu olmamaliydi. Bazi
durumlarda borglar1 silinmese de belli bir bedel (genelde 1 gulden)
karsiliginda kadinin 6zgiir kalma olasilig1 da vardi. Kadinin tam &zgiirliigiine
kavugmasi ise ancak disaridan gelen maddi bir destek sayesinde miimkiin
olabiliyordu.

O donemde “Frauenhaus” (kadin evleri) sadece cinsel iliski mekanlari
degil; ayni zamanda farkli siniflara mensup erkeklerin igki igmek ve eglenmek
icin gittigi mekanlardi. Miisterilerin arasinda iiniversite 6grencileri, kalfalar,
zanaatkarlar, bazen de rahipler bulunurdu. Anna von Ulm &6rneginden yola
cikarak, bu kadinlarin higbirinin miisteriyi reddetme hakkina sahip olmadigim
sOyleyebiliriz. Her miisteri 2 pfennig (kurus) 6derdi; bu miktar o déonemde
yarim kilo dana eti fiyatina karsilik geliyordu.

Yerlesik donemden o6nce kurumsallagmis genelevlerin islevini
“gocebe fahiseler” karsiliyordu. Yerlesik fahiselik ancak 13. yiizyila
tarihlenmektedir; 14. ve 15. ylizyillarda ise biiyiik sehirlerde “prostibula” larin
(genelevlerin) kurulmus oldugundan bahsedilir. 15. yiizyila ait yazili

http://www.zeit.de/wissen/geschichte/2013-11/prostitution-geschichte
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yonetmeliklerden yola ¢ikarak, bu yiizyilin “genelevlerin” en fazla kuruldugu
dénem oldugunu soyleyebiliriz.

Erken donemde karsilastigimiz dokuma ve ip egirme evleri
(gynaeceen) sehirlerde kurulan genelevlerin Onciileri olarak kabul edilir.
Nitekim kayitlara gecen kadin evleri yonetmeliklerinden, bu evlerde ¢alisan
fahiselerin bazi 6zel gilinlerde ve belirli araliklarla iplik liretmek zorunda
olduklar1 anlagilmaktadir.  Yiiksek Ortagcag (1150-1350) doneminde
seyahatler arttik¢a anayollara kurulan konaklama mekanlarinda da kadmlarin
calistigi bilinmektedir. Kadin evleri ise sehir merkezinin disina kurulmak
zorundaydi; c¢linkii bu tiir mekénlarin, O6zellikle kilise, manastir ve
mezarliklardan uzak olmalar1 gerekiyordu. 15. yiizyilda Leipzig sehrindeki bir
kadin evinin Dominik Manastirinin talebi iizerine baska yere tasinmak
zorunda kaldig1 bilinmektedir.

Kadin evlerinde ¢alisan kadinlarin bekar olmalari; farkli bir sehirden
veya bolgeden gelmeleri sartti. Bir bolgede yer alan genelevde o bolgenin
yerlisi olan bir kadinin ¢alismasi uygun karsilanmiyordu. Ayrica sehre farkli
yerlerden gelen kadinlar birine bagli olmadan calisabiliyor ve ayni sokakta
ikamet edebiliyorlardi. Bu sekilde kadinlar muhabbet tellalina bagli kalmadan
kazancini kendisine ayirabiliyor ve istedigi zaman kendi sectikleri bagka bir
hayata devam edebiliyordu. Genelevde ¢caligmaktan daha avantajli goriinse de,
aslinda bu kadinlarin durumu da ¢ok i¢ agici degildi. Nitekim bu kadinlar
ikamet ettikleri evlerin kiralarim1 06deyebilmek ve yasamlarini idame
ettirebilmek i¢in giinde en az ii¢ erkege hizmet sunmak durumunda
kaliyorlardi. Ustelik kiralarin yiiksek olmasi onlarm yasam kosullarimi
oldukga zorlastirtyordu

Ortacag doneminde Koln’de “resmi bir genelev” oldugu
bilinmektedir. Schwalben caddesinde yer alan bu genelevin adi giizel kadin
anlamina gelen ”scone vrouwe”du. Bu genelev uzun siire tek basina hizmet
vermistir. Daha sonra Berlich bdlgesinde agilan bagka bir genelevle KéIn’de
kurumsallagmig bu hizmet mekanlarinin giderek artmaya bagsladigini
bilinmektedir. Bu kurumlar genelde iiniversite Ogrencilerinin bulundugu
semtlerde yer almaktaydi. Elbette resmi statiileriyle bu evlerin gayri-mesru
fuhusu 6nlemek gibi bir islevi de vardi. Bu tiir mekanlarin denetiminden ve
kadinlarin miisterilerden gelecek siddete karsi korunmasindan, kule ustalar
olarak adlandirilan gorevliler sorumluydu; fahiselerin kazandiklar para ise
dogrudan cellatlara aktariliyordu.

Genelevlerin disinda calisan fahiseler ise ¢ogunlukla tavernalar ve
hamamlarin yan sokaklarimi tercih ediyordu. Ortagag’da rastladigimiz sekliyle
bu “6zel” sokaklarin isimleri de oldukea ilgingtir. Ornegin sokaklardan birinin
ismi “Rosengasse” (giil sokak)’dir. Bilindigi gibi Ortacag siirlerinde cicek
toplamak, 6zellikle giil toplamak cinsel iliski metaforu olarak kullanilirdi.
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Bagka bir sokagin ismi ise “Petersilienstrasse” yani maydanoz sokakti. Yine
bilindigi {izere, Ortagag doneminde maydanoz cinsel hastaliklar ve hamilelige
karst koruyucu bir bitki olarak kullanilmaktaydi.'' Niirnberg kentinde
“Frauentor” (kadin kapisi) diye adlandirilan yer ise genelevlerin bulundugu
sokaga agiliyordu.

Kadin evleri (latincesi: prostibula, lunaparia) olarak adlandirilan
genelevler, hakkinda en fazla aragtirma yapilmig genelevlerdir. Bu tiir
mekanlarla ilgili  o6zellikle mahkeme kayitlan ve sehre karst
sorumluluklarindan bahseden belgeler ve vergi kayitlar1 elimize kadar
ulagmigtir. Ayrica bu “kadin evleri”ni igleten kisilerle ilgili sikayet dilekg¢eleri
ve igletmecilerin fahiselere karsi sorumluluklarini iceren belgeler de
bulunmaktadir.

Sehirlerde resmi kadin evlerinin agilmasinin iki dnemli nedeni vardir.
Birincisi sehirlerin bu ticarethanelerden gelir elde etmeleri, ikincisi ise
yonetimsel bir diizen olusturma cabasiydi. Boylece hem sehre bir gelir
kaynagi saglaniyor hem de oOzellikle bekar erkekler kontrol altina
alinabiliyordu. “Kadin evleri” sadece genelev islevini gormiiyordu, onlar ayni
zamanda sohbet edilen, i¢ki i¢ilen ve kumar oynanan eglence mekéanlari olarak
da kullaniliyordu. Bdylece toplumun huzuru icin tehlike olusturan gruplar da
denetim altina alinabiliyordu; zira kadin evlerinin miisterilerini ¢ogunlukla
hirsizlar ve dolandiricilar gibi adi suglulardan hiikkim giymis kisiler
olusturuyordu. Zamanla bu mekanlarda kavgalarin artmasi ve buralarin tagkin
askerlerin ve hirsizlarin ugrak yeri haline gelmesi sug ile fuhusun bir arada
anilmaya baslamasina neden olmustur.'”” Bu ise kurumsal yaptirimlar
vasitasiyla sadece fahiselere degil, genelev isletmecilerine de sugluluk bilinci
aktarilmasina neden olmustur. Nitekim bu evleri yasa dis1 bir sekilde
isletenlere hem hapis cezasi hem de para cezasi verilebiliyordu. S6z konusu
cezalar arasinda vatandaglik hakkindan ¢ikarma da mevcuttu; ama kolluk
giicleri ve saglik kurumlartyla yapilan kirli isbirligi bu cezalarin isleyisini
cogunlukla engelliyordu. Kisacasi, giinliilk hayati giivenli bir sekilde
siirdiirmek ve yasadisi eylemleri engellemek igin bu evlere sehrin belirli
bolgeleri ya da sokaklarint ayirmak bir ¢6ziim olarak goriiliiyordu.

Genelevler, sokaklarda huzurun saglanmasi i¢in aksamlar1 (saat
20.00-21.00 arasinda) kapatilirdi. Kurallar geregi dini bayrama denk gelen
giinlerde ve oncesinde hizmet verilmiyordu. Ote yandan evli erkekler,
Yahudiler ve din adamlar1 kutsal giinlerde bu evlere kabul edilmiyordu. Bu
gibi yaptirimlarin yani sira genelevlerde herhangi bir yasa dist eyleme

! http://www.fuchsmaedchen.de/historik
12 Jaques Rossiaud, Dame Venus, Prostitution im Mittelalter, George Duby ‘nin
Onsozii ile, Miinih, s.54.
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kesinlikle tolerans gosterilmiyordu. Buna gore mekanda islenen sug, mekan
isleten kisiyi de suglu durumuna diisiiriiyordu. Elbette bu gibi siki yaptirimlar
altinda bdyle bir mekanin isletmesine talip olmanin tek nedeni, sagladig:
yiiksek kazancti. Kadinlar kazandiklart paranin 1/3’nii mekan sahibine
vermek zorundaydi. Bu kosul altinda bazi isletmecilerin biiyiik servet
edindikleri muhakkaktir. Kaynaklardan 6grendiginiz kadarryla genel ev
isleten kisiler giiney Almanya’da daha c¢ok erkek, Orta Almanya’da ise
kadinlardi.

Ucretler iizerindeki tahminler, genelevlere giden erkeklerin 2-5
Pfennig arasi bir bedel 6dedigi seklindedir. Bu nedenle diisiik gelirli
erkeklerin de bu tir mekanlarin misterileri arasinda yer aldig
diisiiniilmektedir. Elbette bu gibi konularda elimizdeki bilgiler goérecelidir.
Zira daha o6nce de belirttigimiz gibi genelevler hakkinda daha ¢ok cezai
durumlarla ilgili kayitlara sahibiz. Bu kayitlara gore, eger erkek evliyse,
Yahudi veya ruhban sinifindansa cezai durum s6z konusuydu. Din adamlarina
zaten cinsel iliski yasag1 vardi. Bu yasaga uymayanlara kiliseden atilma, hapis
ya da para cezasi gibi cezalar uygulaniyordu. Ornek olarak 1472 yilinda
Nortlingen’deki Sehir Meclisi, din adamlarmi “kadin evleri” ziyaretlerini gece
yapmalarint konusunda uyarmistir. Meclis, gilindiiz ulu orta yapilan
ziyaretlerin, halk arasinda huzursuzluk yarattigini gerekgce gostererek
kisitlama getirmistir. Ote yandan miisteri ve fahise arasindaki duygusal
yakinlagsma da onaylanmiyor, béyle durumlarda ikisi de belirli bir siire i¢in
sehirden uzaklastiriliyordu.

Fahiselerin vatandaslik haklar1 yoktu. Onursuz olduklari diisiiniilen
bu kadinlar, vatandas kategorisinde sayilmiyor, ldiikkten sonra kutsanmis
topraklara defnedilemiyordu. Bundan dolay1r genel evlerin i¢ avlularinda
mezarliklar bulunabiliyordu. Kisa siiren yagamlar1 boyunca fahiseler, bir tiir
kole olarak calisiyor; sokaga evi isleten kisinin izniyle ¢ikabiliyorlardi. Ayrica
onlarin miisteriyi reddetme liiksleri yoktu. Kadinlar agisindan genelevlerde
yasam oldukga zor olsa da, sokakta kalmaktan daha iyiydi, ¢iinkii sigindiklari
bu evlerde en azindan siddet gérmiiyor, tecaviize ugramiyorlardi. Yasak
olmasina ragmen, bazen erkeklerin eslerini ve ebeveynlerin kiz ¢ocuklarini
genelevlere sattiklar1 bilinmektedir. Hatta bazen haciz karsiliginda eslerini ve
kizlarini genel evlere teslim edenlere de rastlanmaktadir.

Cok sik rastlanmasa da evlilik yoluyla veya manastir yasamin segerek
fahiseligi birakan kadinlar da vardi. Borcunu kapatabilen birkag sansli kadinin
da bu ¢evreden uzaklastig1 bilinmektedir. Ancak fahigelerin kaderi, genelde
hastalanip yaglandiginda isi birakmak seklindeydi.

Ortacag doneminde Ingiltere’de ise devlet fuhusu 6nlenemeyince
onaylanma ve kurumsallastirma yolunu se¢mistir. Londra‘da halk arasinda
“stews” olarak adlandirilan genelevler ve Roma’daki hamamlara benzer
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mekanlar bulunurdu. 1161 yilinda Karl II. Henry’nin fermanliyla bir genelev
mahallesi kurulmus; yonetimi ise dort yiizyll boyunca Winchester
Piskoposu’nun tahsis edilmistir. Bdylece Ingiltere’de, dort senede bir icra
memurlart tarafindan denetlenen genelevler yasal bir statii kazanmustir.
Ingiltere’de genelevlerin bu sekilde yasallagtirilmasinin nedenleri arasinda
Karen Henry'nin fermani, kerhaneleri eglenmek igin gidilen herhangi bir
mekan gibi kabul etmis ve esas olarak kerhane sahiplerinin ¢alisan kizlardan
kira haricinde baska kazang saglamamasini ve digerlerini fuhusa
stiriiklememesini hedeflemistir (Dolby, 2014, s. 47-48).

Bu kizlarin zorla ¢alistirilmalarini 6nlemek igin evi isletenlerin kizlara
bor¢ vermemeleri tavsiye ediliyordu. Bu bakimdan binalar daha ¢ok bir
misafirhane gibi kullaniliyordu. Ingiltere’de de fahiseleri “erdemli”
kadinlardan ayirmak i¢in fahigelerin onliikk giymeleri yasaklanmisti (Dolby,
2014, s. 49). Bu tiir ayrimceilik 6zellikle kriz veya salgin hastalik gibi felaket
donemlerinde en st seviyeye ¢ikiyordu; zira fahiselik bu tiir olaylarm vuku
bulmasinin nedeni olarak goriiliiyor ve fahigelerin en kisa siirede sehri terk
etmeleri isteniyordu (Rossiaud, 1989, 48).

1794 tarihli Prusya “Genel Bolge Hukuku” belgesinde asagilik
kadinlarin ancak devlet denetimindeki genelevlerde kalmak zorunda oldugu
seklinde bir madde bulunmaktadir (madde 999). Yerel Mahkeme asagilik
kadinlarin bedenleri ile ticaret yapma isteginin, aslinda bir ticaret olmadigi,
fahiseligin tiiccarlarla es tutulmamasi gerektigi seklinde bir yargiya varir.
Fahiselerin 6dedigi verginin sadece kendi hastaliklarinin tedavisi ve polis
denetim masraflarinin  karsilanmast i¢in kullanildigini belirtir. Bdylece
“fahigelik” ile ticaret arasinda keskin bir ayrim yapilir. Bu ayrmmin altinda
diger ticaret bicimlerinden farkli olarak bedeni satmanin ahlaka aykir1 oldugu
diisiincesi yatmaktadir. “Fahiseligin ahlaka aykir1 oldugu diisiincesi 6zellikle
Reform doneminde daha belirgin hale gelir. Oysa Ortagagda ’da Katolik
kilisesinin, daha 6nce degindigimiz nedenlerden oOtiirii, fahiselige belli dlgiide
tolerans gostermesi, donemin sehir meclislerinde fahigeligin ihanet veya
cinsel icerikli suglara nazaran daha basit bir “su¢” olarak algilanmasini
saglamistir.

Ortacag ile Reform donemi arasindaki bu farklilik 6zellikle Martin
Luther’in diisiincelerinde agik bir sekilde ortaya c¢ikar. Luther, “An den
christlichen Adel deutscher Nationen” adli yazisinda ve bir mektubunda,
“fahiseligin” ancak yasaklanarak ortadan kalkacagin1i vurgulayarak
“fahiseligi” cinayet ve hirsizlikla ayni seviyede bir su¢ olarak goriir ve
fahiselerin tipki katiller ve hirsizlar gibi O6liim cezasma carptirilmasi
gerektigini savunur.” Bu kat1 uygulamalar altinda Reform déneminde birgok

13 http://www.bpb.de/apuz/155369/prostitution-das-aelteste-gewerbe-der-welt?p=all
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genelev kapatilir. Genelevlerin Prusya’da 1770 yillarinda, Fransiz Isgali
altinda bulunan Rheinland’da ve Kuzey ve Dogu Almanya bolgelerinde tekrar
acildig1 bilinmektedir.

Ancak her donemde &zel olarak fahiselere genel olarak kadinlara
iliskin erkek algis1 degismeden kalir. Almanya’da 6rnegin Kaiserreich donemi
oncesinde bir kadmi fahiselikle suglamak icin fiilin gerceklesmesi yeterli
goriiliirken; daha sonralar1 bir kadinin gece ge¢ saatte sokaklarda bulunmast
bile fahiselik suclamasi igin yeterliydi. Fakat buradan kadinlarm giindiiz
saatlerinde daha rahat ve Ozgiir olduklart sonucu c¢ikartilmamalidir; zira
kadinin giinliik hayatta “hanimefendi” gibi davranmamasi onun potansiyel bir
fahise gibi algilanmasina neden oluyordu. Hanimefendiligin 6lgiitleri 6rnegin
sokakta oniine bakarak yliriimek, basini saga sola ¢evirmemek, arkaya doniip
bakmamak, hizli ya da gereginden fazla yavags yiirimemekti. Bunlarin aksini
yapan bir kadin en iyisinden hafif bir kadind1 ve erkekler bu gibi davraniglar
dolayl1 bir davet olarak degerlendirebiliyorlardi. Bir kadinin bacaklarini agiga
cikartan bir kiyafet giymesi ise onun dogrudan fahise olarak algilanmasina
neden oluyordu.

Bu noktada esas gorevi polis teskilati iistelenmekteydi. Buna gore
diisilk maasla calisan kadin terziler, hizmetgiler, garsonlar, tezgahtarlar ve
tiyatroda calisan kadinlar {izerine daha fazla gdzetim ve denetim uygulamak
polislerin gorevleri arasinda yer aliyordu, zira diisiik gelire sahip olan bu
kadimnlarin ek gelir elde etmek i¢in fuhus yapmaya daha miisait olduklar
diisiiniilmekteydi.'"* Kisacasi yasa dig1 cinsel iliskiye girip girmemesinden
bagimsiz olarak, emekgi tiim kadinlarin fahiselilikle itham edilmesi her zaman
olanak dahilindeydi."”” Tarihsel orneklerinden de bildigimiz gibi yolda
yiiriirken kendisine yoneltilen flort teklifini reddeden bir kadin s6z konusu
erkek tarafindan polise ihbar edilebilir ve suglanabilirdi. Bu agidan
bakildiginda I. Diinya Savasi sirasinda tiim kadinlarin erdemsiz bir yagam
stirmekle suglanip, bulasici cinsel hastaliklar1 6nlemek adina zorla muayene
edilmeleri sasirtic1 degildir.'®

14 http://www.bpb.de/apuz/155369/prostitution-das-aelteste-gewerbe-der-welt?p=all
Burada, Yeni Cag déneminde cadilik suglamasiyla yakilan kadinlar akla
gelmektedir. Benzer sekilde bu donemde erkegin tekliflerini reddeden kadinlar
“cadilik”la itham edilmis, erkege biiyii yaparak kendilerine asik etmekle suglanip
yakilmiglardir.

16 http://www.bpb.de/apuz/155369/prostitution-das-aelteste-gewerbe-der-welt?p=all
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d=im-mittelalter.de -

NI,

Sonuc

“[Fahiselik]...Eger bir meslek olsayd,
cocuklarimiza sundugumuz gelecekteki iy
olanaklari arasinda yer aliyor olurdu.
Modern toplumumuzda insanlar kizlarina,
‘ileride CEQ, sekreter, hostes veya fahige
olabilirsin’  demiyor. Fahiseligin  diger
meslekler arasinda bir secenek olarak
gorildiigii bir toplum hi¢bir zaman var
olmamustir. Bununla birlikte kimi zaman, bir
meslek olmasa da sosyal statii olarak kabul
edilmistir. Bizans’ta ozel mahallelerde
yasayan bir fahise ¢cocuk dogurdugunda, eger

17 http://deutschland-im-mittelalter.de/Kulturgeschichte/Sexualitaet
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cocuk kizsa fahiselik yapmaya yazgil olurdu.
Erkek ¢cocuklar ise oldiiriiliirdii. "

Romina Schmittler'®’in de belirttigi gibi, gok eski zamanlardan kalma
ve hala sikca telaffuz edilen “en eski meslek: fahiselik” sdylemi, kadina
yonelik alginin ne kadar etkili oldugunun gdstergesidir:

“Meslek” olabilmesi i¢in egitim ve 6zgiir se¢im olmasi gerekir, fakat
burada erkeklerin bedensel giic ve zorbalikla tecaviiz ettikleri kadinlari
susturma sekline doniismesini gérmekteyiz. Bedel ddeyerek ya da bagka bir
O0deme araci ile sorumluluk duymaksizin cinselligi yasayabilecegi legal bir
kilif olusturdugunu gérmek miimkiin. Ozellikle “fahiseligin” bir meslek
olmadig1 1999 yilinda “Nitribitt” derneginin baskani olan Monika Heitmann
tarafindan vurgulamistir. Fahiselik 6zellikle 19. yy da agirlikli olarak, 20. yy
da ise sadece genelevlerde miimkiin olmaktayd1.*’

Bu agidan bakildiginda Koyuncu’nun da su tespiti bizim burada
inceledigimiz konuyla son derece baglantilidir: “kadin ve bedensel olgulari,
ozellikle cinselligi ve lireme siirecleri, erkegin denetimine verilerek, ataerkil
diizenin kadin bedenine dayanan ingasi baglamistir” (Yildirim, 2015, s. 9). O
halde diyebiliriz ki, aslinda fahiselik de ataerkil diizenin sonuncunda
olusmustur. Buna gore fahiselik kadini cinsel haz nesnesi olarak goren ve
bunun i¢in tiim arag¢lar1 kullanan ataerkil diizenin bir {iriiniidiir. Erkegin “Ana
Tanriga”ya tapinmasinda ona cinsel siddet uygulamasi miimkiin degilken,
daha dogrusu boyle bir siddetin mesrulagsmasi miimkiin degilken, “Ataerkil
Diizen”e ve onunla eszamanli olarak miilkiyet diizenine ve topraga bagh
yasama gegisle birlikte durum degisir. Kadin ayni zamanda bir miilkiyet ve
bir tahakkiim nesnesi haline gelir. Buna gore kadina yonelik siddetin mesru
temellerini erkek egemen diizenin olusturdugunu séyleyebiliriz.

Fatmagiil Berktay’in Tek Tanrili Dinler Karsisinda Kadin*' adh
kitabinda ozellikle Tek Tanrili dinlere gecis ile birlikte kadinin sosyal
statiisiinde gerceklesen degisimi su sekilde ozetler:

“Tektanrili dinler, kadinlarin “doga”sina, statiisiine ve roliine iliskin
normlart vazederken, i¢inde dogduklart ve karsiliginda mesrulastirip
pekistirdikleri ataerkil smifi toplumlarda var olan degerleri almislardir.

18 Héritier, Frangoise, Michelle Perrot, Sylviane Agacinski, Nicole Bacharan:
Kadinlarin En Giizel Tarihi, Tiirkiye Is Bankas1 Kiiltiir Yayinlari, 2012, S. 35-36.

1 Romina Schmitter, Prostitution- Das aelteste Gewerbe der Welt”?

http://www.bpb.de/apuz/155369/prostitution-das-aelteste-gewerbe-der-welt?p=all

20 http://www.bpb.de/apuz/155369/prostitution-das-aelteste-gewerbe-der-welt?p=all
2Fatmagiil Berktay, Tek Tanrili Dinler Karsisinda Kadin. Hristiyanlkta ve
Islamiyette Kadinin Statiisii {izerine karsilagtirmal1 bir yaklasim, Istanbul 1995.
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Tarihsel gelisme i¢indeki Eski Mezopotamya’da ortaya ¢iktigini gérdiigiimiiz
ataerkil sistem, egemen sistem olarak yerini saglamlastirdikca, erkeklerin
kadinlar, 6zellikle de kadin bedenini denetleme ve onlarin ireme ve cinsellik
“hizmetleri’nden yararlanma haklarint adim adim kurumsallastirdi” (Berktay,
1995, s. 26).

Alain Corbin ise Zinanin Cekiciligi adli yazisinda erkek egemen
diizenin kadin ve fahigelere yonelik tutumunun ozellikle 19. Yiizyilda
gdzlemlenen baska bir uzantisina deginmektedir: Metres iligkisi. Ona gore, bu
donemde sikca rastlanan metres iliskisi erkegin cinsel hazlarin1 gidermek icin
tercih ettigi bagka bir yoldur. Burada fahise ile metres arasindaki tek fark,
metres iliskinde kadina az ¢ok saygi gosterilmesidir. Ozellikle 19.yiizyilin
degisen kent profilinde ortaya ¢ikan bu durum, yoksul ve yersiz yurtsuz birgok
kadinin “kapatma” haline gelmesiyle sonuclanir. Bu tiir evlilik dis1 iliskiler
“en ¢ok kii¢iik ve orta burjuvada, 6grenciler, sanatgilar, kii¢iik igyeri sahipleri
ile halk kadmlan, yani is¢iler, terzi kizlar, tezgahtarlar arasinda” ortaya
cikmaktaydi (Corbin, 1992, s. 144). Ote yandan yapilan “ayarlama”
evliliklerin ve sevgisiz yiiriitiilen birlikteliklerin bozulmaya yazgili olmasi da,
bu tiir iligkilerin kurulmasina zemin hazirlamaktaydi. Bu ve benzeri sikintilar
gidermek amaciyla Paris gibi biiyiik kentlerde tiyatro ve randevuevi karigimi
yapilar ortaya ¢ikmustir. %

Sonug olarak, yukarida incelemeye calistigimiz tarihsel siirecin de
gosterdigi gibi, kadin agisindan durumun giiniimiizde de pek degismedigi
aciktir. Burada son derece kisitli kaynak ve verilerle “fahiseligin” kisa bir
tarihcesini vermeye calistik. Ornekleri yok denecek kadar az olan bu tarz
tarihsel ¢aligmalarin giiniimiizdeki kadin sorunu anlamak ve degerlendirmek
acisindan son derece 6nemli oldugunu diisiinmekteyiz. Zira erkek egemen
zihniyetin kadma yaklagiminda, temelleri donemden doéneme farklilagsa da
degismeyen ayrimci bir 6ge varligin siirdiirmektedir. Bu nedenle gegmise
doniikk bu tarz arastirmalar simdiyi anlamak a¢isindan 6nemli bir isleve
sahiptir.

22 Fransa’da Dijon bdlgesinden 83 genelevin 73 kadinlar tarafindan isletilmekteydi.
Bu kadinlarin yaglar1 41 ile 67 arasinda degismekte, bir¢cogu evli ve eslerin bilgisi
dahilinde bunu yapmaktaydilar. Bkz Jacques Rossiaud, s.36.
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RiGAS VELESTINLIS ve NAMIK KEMAL’de OSMANLICILIK
DUSUNCESI*

Ash CETE*™
OZET

Geg dénem Osmanli Imparatorlugu, Aydinlanma ve Fransiz Devrimi etkisiyle,
topluluklarin ortak bir kimlik altinda birlesmesi ig¢in harcanan g¢abalara sahne
olmustur. Bu tiir ¢abalar, hem Tiirk¢e konusan Miisliiman hem de Rumca konusan
Hristiyan aydimnlar tarafindan verilmistir. Cok uluslu ve c¢ok kiiltiirlii Osmanlt
toplumundan yeni bir Osmanli kimligi yaratma projesine “Osmanlicilik” adi verilir.
Bu baglamda Rigas Velestinlis, Osmanli Imparatorlugu’ndaki topluluklar arasinda
bir “birlik” saglama hayali kurmus ilk Osmanli aydini kabul edilebilir. Bu ¢aligmada
Osmanli  Imparatorlugu’nda  18.  yiizyilda  bagladigt  kabul  edilen
batililasma/cagdaslasma hareketi ve bu hareketin her iki topluluktaki aydmnlar
arasindaki etkileri kisaca oOzetlendikten sonra Osmanli Imparatorlugu’nun iki
aydininin — Rigas Velestinlis ve Namik Kemal — bir “Osmanli vatandas1” yaratma
cabalarma deginilecek, aralarindaki benzerlikler ve farkliliklar vurgulanacaktir.

Anahtar Kelimeler: Rigas Velestinlis/Feraios, Namik Kemal, Osmanlicilik,
Aydinlanma, Fransiz Devrimi

OTTOMANISM in RiGAS VELESTINLIS and NAMIK KEMAL
ABSTRACT

In the late Ottoman Empire is being observed, with the influence of the
Enlightenment and French Revolution, the efforts which were promoting “unity” of
communities (millets) under a common Ottoman identity. Both of the Turkish-
speaking Muslims and Greek-speaking Christians communities of the Otoman
Empire spent efforts on creating of a common identity. “Ottomanism” is a project of
creatig a new identity of multilingual and multicultural communities of the Ottoman
Empire. In this context, it is considered that Rigas Velestinlis is the first Ottoman
intellectual who was dreaming a “unity” of communities in the Ottoman Empire.
This essay will first summarize the westernization/modernization of the Ottoman
Empire, which is considered to have started in the 18th century, and its influences in
both communities, and will then go on to argue the efforts on creating of a “Ottoman
citizen” of two intellectuals — Rigas Velestinlis and Namik Kemal — Finally, it will
be focused on similarities and differences between two intellectuals.

Keywords: Rigas Velestinlis/Feraios, Namik Kemal, Ottomanism, Enlightenment,
French Revolution

* Bu makale, makale yazarinin hazirlamakta oldugu doktora tezinden iiretilmistir.
**Arastirma Gorevlisi, Istanbul Universitesi, Cagdas Yunan Dili ve Edebiyati

Anabilim Daly, asli.cete@istanbul.edu.tr.
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GIRIS

Osmanli Imparatorlugu’nda Bat’ya olan ilginin 18. yiizyilda
basladig1 kabul edilir (Berkes, 2014: 39). Bu baglamda Osmanli entelektiiel
yasaminda 1750°den itibaren gitgide artan bir Avrupa, ozellikle Fransiz,
etkisi s6z konusudur. Fransa, Dogu Akdeniz, Misir ve Ege’yi kontrolii
altinda tutabilmek amactyla Osmanli Imparatorlugu’nu desteklemistir.
Osmanli Imparatorlugu ise hem ¢agdaslasma programi gergevesinde hem de
Rusya’dan gelebilecek bir tehdide karsi onlem olabilecegi diisiincesi ile
Fransa’nin bu destegini kabul etmistir.

Sultan III. Selim’in Nizam-1 Cedit adi ile uygulamaya koydugu
program ile baslayan ve 19. ylizyila dek siiren tiim ¢agdaslasma girisimleri
askeri ve denizcilik alanlari ile sinirli kalmistir. Bu reformlarin temel
amacinin “biiyiik, ¢cagdas ve Avrupai bir ordu yaratmak” oldugu sdylenir
(Ziircher, 2004: 79, 86). Askeri ve denizcilik alanlarinda yeni tekniklerin
Ogretilmesi amaciyla Avrupa’dan, oOzellikle Fransa’dan, uzmanlar
getirilmistir.

Hollandal tarih¢i Erik Ziircher, Fransiz egitmenlerin, 6grencilerine
Fransizca ogrettiklerini ve Ogretmenlerle Ggrencileri arasinda Avrupa’da
dogan yeni diisiinceler hakkinda atesli tartismalarin yasandigini belirtir
(Ziircher, 2004: 68). Sosyolog Niyazi Berkes (2014) ise sultan II.
Mahmut’un, ulemanin klasik Osmanli gelenegindeki yerini degistirerek onu
bir Rum, Ermeni ya da Yahudi milletinde oldugu gibi Islam milletinin lideri
konumuna indirgedigini ve boylelikle din-devlet bilesenindeki ilk catlagi
olusturdugunu iddia eder (174-175).

18. ylizyll Aydinlanma diislincesinin ilk yankilarmin duyuldugu
Tibbiye’de (1827) yabanci ve yerli 6gretmenler egitim vermistir. Egitim
dilinin 1866 yilma dek Fransizca oldugu bu okulda Baron d’Holbach ve
Diderot gibi Avrupa Aydinlanmasi’nin 6nde gelen isimlerinin eserleri elden
ele dolagmistir (Berkes, 2014: 232).

Aydinlanma ve Fransiz Devrimi, Imparatorlugun gayrimiislim
topluluklarinda uluslagsma hareketlerine neden olmustur. Bu topluluklarin
ulus-devlet kurma cabalar1 “Osmanli siyasal hayatinda siyasal planda dinsel
tepkiye yoneliste rol oynamistir. Ayni kosullarin Misliiman Osmanlilar
iizerindeki etkisi Tiirk ya da Arap ulusqulugu yerine Islamhik egiliminin
giiclenmesi seklinde kendini gostermistir”' (Berkes, 2014: 155). Bunun
sebebinin Osmanli yonetici sinifinin kendine ve Bati’ya bakisi oldugu
diistiniilebilir. “Osmanlilar, kendi tarihlerini sadece “ehl-i islam™mn tarihi
olarak gormiislerdir” (Timur, 2010: 18-19). Ote yandan Imparatorlugun
Tiirk¢e konusan Miisliiman niifusunun da “wlus toplumu olarak

' Vurgu yazara aittir.
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orglitlenmesini saglayacak tek temelin Osmanli devletinin bu Miisliimanlarin
devleti oldugu sanisi”*uluslasma hareketlerini atesleyen bir ulusal kimlik
bilincinin olugsmasinin 6niinde ciddi bir engel olusturmustur (Berkes, 2014:
229).

19. yiizy1l boyunca Osmanli aydinlarini mesgul eden temel soru,
Osmanli Imparatorlugu’nun nasil kurtulacag: idi. Uretilen biitiin fikirler, bu
soruya bir yanit niteligi tasimislardir. Bundan dolay1 18. yiizyildan Tiirkiye
Cumhuriyeti’nin kuruldugu déneme dek tiim c¢agdaslagsma girisimleri bu
acidan degerlendirilmelidir. Osmanli Imparatorlugu’nda cagdaslasma
hareketinin, 3 Kasim 1839 tarihinde Giilhane Meydani’'nda genis bir
topluluk 6niinde okunan Giilhane Hatt-1 Hiimdyunu ile bagladigi kabul edilir.
Resit Pasa tarafindan hazirlanan bu ferman, sultan Abdiilmecit adina
yaymmlanmistir. “Tanzimat Devri” olarak adlandirilan bu dénemde egitim,
vergi, hukuk ve yonetim gibi alanlarda bir dizi reform gerceklestirilmistir.
Giilhane Hatt-1 Hiimayunu’nun getirdigi dort temel yenilik su sekilde
Ozetlenebilir: 1) imparatorlugun tiim tebaasinin can, mal ve haysiyet
giivenliginin saglanmasi, 2) adil bir vergilendirme sisteminin getirilmesi, 3)
ordunun diizenlenmesi ve 4) imparatorluun tiim tebaasinin, inancina
bakilmaksizin, kanun 6niinde esitliginin saglanmasi (Ziircher, 2004: 99). Bu
dort temel yaklasimdan da anlasilacagl tizere Tanzimat doneminde
amaglanan, imparatorlugun tiim farkli unsurlarini birlestirecek bir Osmanh
kimligi yaratmakti. Iste bu Osmanl kiiltiirel mozaiginden bir “Osmanl
vatandas1 yaratma projesi’ne “Osmanlicilik” adi verilir.> “Din ve mezheb
[sic] farki gdzetmeksizin, imparatorlukta yasayan biitiin halklarin tek bir
milletten olustugu” goriisiinli savunan Osmanlicilik, Balkan Savaslar1’
(1912-13) na dek gegerliligini korumustur (Akyiiz, 1995: 28-29).

Ziircher’ (2004) e gore bu donemde yonetim ve hukuk alaninda
gergeklestirilen reformlar, dig baskilarin ve imparatorlugun kurtulabilmesi
icin Bat1’y1 model alan reformlarin yapilmasinin gerekliligine olan inancin
bir sonucuydu (105-106). Bu cercevede 1851 yilinda, Fransiz Bilimler
Akademisi’ni 6rnek alan, Enciimen-i Danis adinda bilimsel bir kurul, 1861
yilinda ise Cemiyet-i [lmiye-i Osmaniye adinda bir akademi kurulmus ve bu
akademiye bagli, Mecmua-i Fiinin adinda bilimsel bir derginin yayimina
baslanmistir. Kirim Savasi1 (1853-1856) sonunda imzalanan Paris Anlasmasi
(1856) ile Osmanli Imparatorlugu, Avrupa Toplulugu’na resmen katilmustir.
Aym yil Isldhat Hatt-1 Hiimdyinu adinda bagka bir reform belgesi
yayimlanmistir. Bu yeni belge Giilhane Hatt-1 Hiimdyunu’ nda belirtilen tiim

2 Vurgular yazara aittir.

3 Osmanlicilik ideolojisinin, 1856 yilinda Girit’te yasanan isyan sonrasinda adaya
vali olarak atanan Ali Pasa tarafindan nasil uygulandigim anlatan bir calisma igin
bkz. Pmar, H. (2008, Aralik). Diplomasi ile Siyasetin Birlikteligi: Girit Isyam ve Ali

Pasa. SDU Fen Edebiyat Fakiiltesi Sosyal Bilimler Dergisi, 18: 1-22.
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yenilikleri tekrarlamakla birlikte onlar1 daha da genisletmistir. Bu nedenle
kendi topluluklar iizerindeki hakimiyetlerini sinirladiklar gerekgesiyle hem
Miisliiman hem de Gayrimiislim kesimden tepki almistir (Mardin, 2013: 87;
Berkes, 2014: 217).

Tanzimat reformlar1 genis kitleler tarafindan destek almamus, bir
grup saray biirokrati tarafindan gergeklestirilen bir girisim olarak kalmgtir.
Bu nedenle bu biirokratlar zaman zaman “Babiali diktatorleri” seklinde de
adlandirilmiglardir (Ortayli, 1995: 117). 1865 yilinda alti geng tarafindan
Belgrat Ormani’na yapilan bir gezide “Babiali diktatorleri”ne, dzellikle Ali
ve Fuat Pasalara, karsi bir hareket baslatma karari alimmistir. Osmanh
Imparatorlugu’nda ilk “siyasal yonelimli aydin 6rgiitlenmesi” olarak kabul
edilen bu hareket, Paris ve Londra’da faaliyet gostermistir (Geng, 2007:
138). Yeni Osmanlilarin Tanzimat reformlarina yonelttigi elestiriler su
sekilde Ozetlenebilir: a) Babidli’'nin mali uygulamalar1 sonucu Osmanlt
Imparatorlugu felakete siiriiklenmistir, b) Tanzimat, Bat1’y1 kiiltiirel anlamda
taklitten ibarettir ve bu taklit, Miisliimanlar1 ve Islam gelenegini ciddi
anlamda sarsmustir, ¢) Tanzimat reformlar1 Islam hukukuna, yani Seriat’a
uygun bi¢imde uygulanmiyordur (Mardin, 2013: 87). Hareketin amaci
“despotik yonetim”i gorevden uzaklastirmak ve sultanin yetkilerini bir
anayasa ile siirlandirmakti (Georgeon, 1996: 14).

19. yiizyilda islam’1n ideolojik bir boyut kazandig1 sdylenir (Mardin,
2013: 88). Tirkone’ (1994)ye gore din, Miisliiman toplulugun igine islemis
bir olgu oldugu i¢in Yeni Osmanli hareketi tarafindan, bu toplulukla bir tiir
iletisim kurma araci olarak kullanilmistir (78). Mardin (2013) ise bu
hareketin, Osmanli Imparatorlugu’nun Miisliiman &gesinin kitlesel olarak
harekete gecirilmesi gibi bir amag tasidigini belirtir (88). Grup iginde farkli
goriisler s6z konusu olsa da Aydinlanma’nin “ilerleme (progress)” diislincesi
konusunda bir fikir birliginin saglandig1 sdylenebilir. Ancak Yeni
Osmanlilar, 18. yiizyil Aydinlanmasmin “ilerleme” diisiincesinden ne
anliyorlardi1? Onlara gore “ilerleme”, liretimle ilgili bir siirecti: Tim tiretim
iligkilerinde Bat1’ya iistiin gelmek ve hatta onu gegmek (Mardin, 2013: 89).

18. ve 19. yiizyillarda Osmanli Imparatorlugu’nun yonetici smnifi ve
Tiirk¢e konugan Miisliiman aydin ¢evrede yukarida kisaca degindigimiz bu
olaylar olup biterken, Bati’dan esen ayni riizgar, imparatorlugun Rum
toplulugunu da etkisi altina alacaktir. Bu c¢alismada Osmanl
Imparatorlugu’nun Yunanca konusan Hristiyan-Ortodoks toplulugu igin
“Rum”,*Avrupa’nin ve Rigas Velestinlis’in bu topluluga bakis1 s6z konusu
oldugunda ise “Hellen” sozciikleri kullanilacaktir. Bati’dan esen bu riizgarin

4 Osmanli Imparatorlugu’nda “Rum” sozciigii, konustugu dile bakilmaksizin,
Patrikhane’ye bagli tiim Ortodokslar i¢in kullanilirdi. Bu baglamda Romence ya da

Bulgarca konusan bir Ortodoks da “Rum” sayilirdi.
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ilk dnce imparatorlugun Gayrimiislim unsurunu etkilemesinin nedeni olarak
burjuva smifinin bu unsur tarafindan olusturulmasi, ¢ok az sayida Tiirk
tiiccarin olmas1 ve genel olarak ticaretin Tirkler tarafindan “pek cekici
sayllmamas1” gosterilir (Millas, 1999: 117).

18. yiizyilda ticaret, Osmanli Imparatorlugu’nun Giiney ve
Glneydogu bolgelerinden Rum niifusun yogunlukta oldugu Anadolu ve
Balkanlar’a kaymistir. Kiiclik Kaynarca Anlasmasi (1774) ile Rusya’nin
imparatorluktaki Ortodoks niifusun koruyuculugunu iistlenmesine ve Rum
ticaret filosunun Rus bandirasi ile Karadeniz, Akdeniz ve Bogazlarda serbest
dolasimina izin verilmistir. Bu sayede gelisen ticaret ile Rumlar arasinda
iiretim artmis, bunun sonucunda da ticari ortakliklar kurulmustur (Svoronos,
1999: 51-53).

Tiiccarlar ve denizciler sayesinde Aydmlanma diisiincesinin énemli
eserleri Imparatorluk sinirlari igine girmis ve Rum topluluk arasinda yayilma
olanag1 bulmustur. Bununla birlikte Aydmlanma’nin en Onemli
tastyicilarinin Fenerliler (Fanariotes) oldugu sdylenir (Dimaras, 2009: 9). 17.
ylizyilda Hali¢’in Fener semtine yerlesen Patrikhane’ nin ¢evresinde yabanci
dil bilen, egitimli Ortodoks Hristiyanlar toplanmisti. “Fenerliler” adiyla
bilinen bu topluluk 18. yilizyilda Osmanli politik ve kiiltlirel yagaminda niifuz
kazanmislardi. 1709/10-1821 yillar1 aras1 Tuna Beylikleri’ne voyvoda olarak
atanan Fenerli Beyler burada Yas Akademisi gibi okullar kurup matbaa ve
kitap basimina katki saglamislardir. Doga bilimleri, 6zellikle de tip alaninda
caligmalar1 olan Fenerli aristokratlarin, bu 6zellikleri ve Osmanlicanin yani
sira yabanci dil bilgileri sayesinde hem Patrikhane’de hem de Osmanl
yonetici sinifinda etkin bir rol oynadiklart sdylenir. (Svoronos, 1999: 55).

Avrupa’da Ronesans ile baslayan Antik Hellen ve Roma kiiltiirlerine
duyulan patolojik hayranligin sonucu olarak Montesquieu ve Voltaire gibi
kimi Aydinlanma diistintirleri, Antik Hellen uygarliginin devami olduklarin
diisiindiikleri Rumlara® kars1 bir yakinlik duyuyorlardi. Buna karsin Osmanli
Imparatorlugu, hayranlik duyulan bu uygarhigi zapt eden gii¢ olarak
kotiileniyor, Aydinliga karsi Karanlik atfediliyordu. Kimi Aydinlanma
diigiintirleri, I. Petro ve II. Ekaterini yonetimi altinda ¢agdaslasan Rusya’ya
kars1 olumlu bir tavir sergiliyordu (Berkes, 2014: 84). Rusya carigesi II.
Ekaterini bir yandan yeni diislincelere dnem verip Voltaire’i sarayinda
agirlarken, diger yandan Osmanli Imparatorlugu iizerinde yayilmaci
politikasint gergeklestirmek igin kendisine yardim edeceklerine inandigi
Rum aydinlar1 kendi yanina ¢ekmeye ¢alistyordu.

5> Yunan resmi tarih yazimima gore, Antik Yunanhlardan giiniimiiz Yunanlilarina
uzanan tarihi bir siireklilik s6z konusudur. Antik Yunanl ile giiniimiiz Yunanlisin
birbirine baglayan tek halka, kullandiklar1 alfabe ve dilde bugiin bile varligim

stirdiiren baz1 deyislerdir.
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Yunanca konusan Ortodoks halk arasinda Istanbul’un Osmanlilar
tarafindan alinmasindan (1453) beri Kuzeyden gelecek “Ksanthos Genos
(Sar1 Irk)”m kendilerini Osmanl boyundurugundan kurtaracagina dair giicli
bir inan¢ s6z konusuydu. Tarih¢i Giannis Kordatos (1974) bu durumu su
sekilde agiklar:

[Rus car1] Petro’nun yayimaci politikast ve Istanbul ile
Canakkale’yi ele gecirme planlart reayada Tiirk boyundurugundan
kurtulacaklarina dair iimitler dogurdu. Bir kesig, Rus dis politikasimin ajani,
tarafindan kaleme alinan Agathangelos’un bildirisi® (1751), din maskesi
altinda Rus emperyalizminin propagandasini yapryordu. Boylelikle ‘Sart Irk’
(=Ruslar) reayamin goziinde Tanri’min istegi ile kole Hristiyanlarin
kurtaricisi olarak sunuluyordu.” (23-24).

1768-1774 Osmanli-Rus  Savasi’min  Rusya’nin  zaferi ile
sonu¢lanmasi, “Fransa’da biiyiikk etki yaratmisti. Osmanli devletinin
¢Okmeye mahkim oldugu sanisi, artik genel bir kani haline gelmisti; simdi
buna iki yeni fikir daha katild1”: Tiirklerin Avrupa’dan atilmasi ve ¢dken
Osmanli Imparatorlugu yerine bir “Hellen Imparatorlugu” kurulmasi
(Berkes, 2014: 84). 19. yiizyila gelindiginde Avrupa’da genel olarak Islam
karsit1 bir hava s6z konusuydu. “Dogu, Dogu olarak, Bati, Bati olarak
kalacak; asla birlesmeyeceklerdir” slogani islam karsit1 yazarlar arasinda sik
sik dillendirilmekteydi. Bu yazarlardan en {inliisii, belki de Namik Kemal’i
en c¢ok kizdirani, Ernest Renan’dir. Renan 1883 yilinda verdigi bir
konferansta Islam’m da, tipki Hristiyanlik gibi, bilim ve felsefenin &niinde
bir engel olusturdugunu iddia etmistir.

Renan’a goére Islam’da bulunan din-devlet bilesimi Dogu’nun
Misliiman halklarinin ilerlemesini engellemekteydi. Bu goriis, Hindistan,
Misir, Rusya ve Osmanli Miisliimanlar arasinda tepkiye yol agmistir. Bunun
sonucunda “biitiin bilim ve fenlerin aslinda Araplarin [islam’in] yaratisi
oldugu tezini” savunan bir “reddiyeci” (ya da savunmaci) edebiyat
(apologétique) baslatilmigtir. Namik Kemal’in Renan Reddiyesi, bu
cercevede yazilan metinler i¢inde en “hiddetlisi” olarak kabul edilir. Kemal
bu metinde ilerlemenin 6niindeki tek engelin Tanzimat’in kotli uygulamalar
oldugunu savunur (Berkes, 2014: 353-354).

6 Agathangelos adinda bir kesisin 1279 yilinda yaptigina inanilan kehanet. Bu
kehanete gore Tiirkler, Hellas’tan ve Avrupa’dan atilacak, Istanbul yeniden Rumlara
verilecektir. Gliniimiizde Yunanistan’da buna benzer kehanetlere tutucu gevrelerde
hala inanilmaktadir. Bunlardan en {iinlisii 1924-1994 yillar1 arasinda yasamis
Kapadokyali kesis aziz Paisios’un kehanetidir.

7 Ceviri tarafimizca yapilmstir.
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RiGAS VELESTINLIS (1757-1798)

1757 yilinda Teselya’nin Velestino adli kasabasinda dogan Rigas
Velestinlis (ya da Velestinli Rigas),® ilk egitimini burada aldiktan sonra
Istanbul’a gelmis ve Fenerli aristokratlarin ortamina katilma firsati
yakalamistir. ° 1785 yili civani Eflak’a giderek Nikolas Brankovano ve
Nikolas Mavrogenis adinda iki Fenerli beyin yaninda yazman olarak
calismis ve pek cok yabanci dil dgrenmistir.'® Ogrendigi yabanci diller
sayesinde Eflak beyligi baskomutan1 Christodoulos Kirlianos’un terctimani
ve yazmani olarak 1790 yilinda Viyana’ya gitmistir.

Rigas, Viyana yillarinda ilk eserlerini yayimlamaya baglamistir.
1790°da Restif de la Bretonne’un Les Contemporaines adli yapitindan alti
hikayenin ¢evirisini, Scholeion ton Ntelikaton (Duyarli Asiklar Okulu)
bashgt ile yayimlamistir. Aym yil Fransiz Ansiklopedisi’nin etkilerinin
gorlldigl Fisikis Apanthisma (Fizik Derlemesi) adiyla bir derleme
yayimlayan Rigas, bu eseriyle toplumda yaygin olan batil inanglarin
karsisina pozitif bilimi koyarak halki egitmeyi amaglamistir. 1796-1797
yillart arasinda Charta (Haritalar) adiyla bilinen, bugiinkii Yunanistan
siirlartyla Balkanlar’in biiytik bir kismin1 kapsayan ii¢ harita yayimlamistir:
Charta tis Ellados (Hellas Haritasi), Geniki Charta tis Moldobias (Bogdan
Genel Haritasi) ve Nea Charta tis Blachias (Eflak’in Yeni Haritasy). Millas
(1999), bu haritalar i¢inde en Onemlisinin Hellas Haritas: oldugunu,
kapladigt alanin Tuna boylarindan Girit’e ve Adriyatik Denizi’nden
Anadolu’nun ortalarina yaklastiginit ve bunun genel olarak Antik Yunan’in
yliceligini animsatan bir ¢alisma oldugunu belirtir (93). Ayni1 donemde Abbé
Barthélemy’in Voyage du jeune Anarcharsis en Gréce adli eserini Neos
Anacharsis (Yeni Anacharsis) adiyla Yunancaya cevirmistir. Rigas, Antik
Hellen kiiltiiriine ve diislincesine dair bilgi veren bu tiir eserlerin ¢evirisi ile
bu doneme ait bilgiyi ve Bati’nin “demokratik vatandas” kavramini Yunanca
konusan topluluga aktarmayi amagliyordu. Rigas’in Viyana’daki bu “yayin
faaliyeti” onun politik niyetinin bir 6n  hazirhg  seklinde
degerlendirilmektedir (Kitromilidis, 2009: 43).

1797 sonbaharinda Rigas, en 6nemli eserini, Nea politiki tis dioikisis
ton katoikon tis Roumelis, tis Mikras Asias, ton Mesogeion Nison kai tis
Viachobogdanias (Rumeli, Kiiciik Asya, Akdeniz Adalari ve Eflak-Bogdan da
Oturanlarin Yonetimi Uzerine Yeni Bir Politika) yayimlamistir. Insan

8 Rigas’in imzasin1 “Velestinli Rigas”, kimi zaman da “Tesalyali Velestinli Rigas”
seklinde attig1 sOylenir. Yunanistan’in ulus-devlet olarak kurulusundan sonra (1830)
Rigas Velestinlis yerine, Velestino’nun antik adi olan Feraios kullanilmaya
baslanmigtir. Kitromilidis (2009), s. 13-14.

% Rigas’m yasamu ile ilgili bilgiler i¢in su kaynaklardan yararlamlmstir: Kitromilidis
(1998); Kitromilidis (2009); Kordatos (1974); Vranousis (1996); Millas (1999).

10 Osmanlica, Italyanca, Fransizca ve Almanca bildigi sdylenir. Millas (1999), s. 89.
119



CETE, A. EDEBIYAT FAKULTESI (2017)

Haklart Bildirgesi’nin ve Hellen Cumhuriyeti’ nin Anayasasi’ni igeren bu
bildiri kisaca Anrayasa olarak anilir. Rigas’in Anayasa’st 1793 Fransiz
Anayasa’sin1 0rek alarak hazirlanmis olsa da onun basit bir ¢evirisinden
ibaret olmaylp Osmanli Imparatorlugu’nun c¢ok uluslu ve ¢ok kiiltiirlii
yapisina uygun bir hale getirilmistir. Rigas Osmanli Imparatorlugu’nun tiim
tebaasinin — din, dil ve etnik ayrim gozetilmeksizin — esit bir sekilde bir
arada yasayabilecegi bir devlet hayal ediyordu. Hayal ettigi bu devlette
Hellen 6gesinin baskin olmasini arzuluyor, devletin resmi dili olarak ise
Hellenceyi 6neriyordu. Kitromilidis (2009), Rigas’in “Hellen Cumbhuriyeti”
ile Aydinlanma “ruhu”nu ve Aydinlanma “ilkeleri’ni kastettigini, hicbir
suretle Rum o6gesinin Imparatorlugun diger topluluklar1 karsisinda daha
agirlikli bir konum almasim dile getirmedigini belirtir (61). Ayni sekilde
Millas (1999) da su saptamada bulunur:

Régas ’'ta din ve dil birligine dayali “iiniter” devlet kavramini da
gormiiyoruz. Devletin icinde farkll diller konusan topluluklarin bulunmasi
dogal karsilanmaktadir. Yunan dilinin “egemenliginin’, ulusal devletlerde
oldugu gibi, egemen ulusun dili olarak dogal bir uygulama degil, “kolay
anlagilan” bir dil olarak sunulmast ve bu tiirde savunulma gereginin
duyulmasi bile Régas’in ulus¢uluk alaninda heniiz emekleme agsamasinda
oldugunu gosteren ek bir belirtidir (120).

Clogg (1982) ve Kitsikis (1988) gibi kimi tarihgiler ise Rumcanin
bahsi gecen donemde “Balkan ticaret burjuvazisi” tarafindan kullanilan ortak
dil olmasina dikkat ¢ekerler.

Bilindigi iizere Osmanli Imparatorlugu devrim sonras1 Fransa’sina
karsi olumlu bir tavir sergiliyordu. Ancak Napolyon ordularmin Yedi
Adalar’a (1790), ardindan Misir’a (1798) girmesiyle Fransa’ya karsi daha
stipheci bir tavir takinmaya bagladi. Bu sartlar altinda 1797 yili Aralik
ayinda Trieste’ ye gitmek iizere yola ¢ikan Rigas ve arkadaglari, bir
hemserilerinin ihbar1 iizerine Avusturya polisi tarafindan yakalanarak
Viyana’da aylarca sorgulandiktan sonra Osmanli Imparatorlugu’na teslim
edilmisler ve 1798 yili Haziran ayinda Belgrat’ta oldiiriilmiislerdir
(Kizilyiirek (2011): 32; Kitromilidis, 2009: 45; Millas (1999): 110).

Rigas, Osmanli Imparatorlugu’nun cok dilli ve cok kiiltiirlii
toplumsal yapisim1 g6z ardi etmeksizin ortak bir kimlik Onerisinde
bulunmustur. Bu baglamda “Hellen” diye tanimladig1 insanlar aslinda ¢ok
daha genis bir kitleyi kapsayan bir anlam tagir:

Rumeli, Kiiciik Asya, Akdeniz Adalar, Eflak-Bogdan’da yasayan
halk, Helenler’in [ Antik Yunanlilar’in] torunlar: (...) hepinize sesleniyorum,
Hristiyanlar ve Tiirkler, hi¢bir din ayrimi olmaksizin (¢iinkii hepimiz
Tanri’min yarattiklari, Yaradan'in c¢ocuklariyiz). Diigiiniiyoruz ki adina
Sultan denilen tiran, kirli arzularina teslim olmus, etrafi harem agalari ve
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saraya kok salmis, kan icici saraylilarla ¢evrilmis, insanligt unutmugs ve hig
umursamaz hale gelmis, kalbi masumiyete karsi katilagmis bir durumdadir.
Dahasi, cihamin dort bir yamindan bilgeler tarafindan goklere ¢ikarilan
diinyanin en giizel kralligi, oyle bir mide bulandirici anarsi igine diismiistiir
ki artik hangi siniftan ve hangi dinden olursa olsun hi¢ kimse ne canindan ne
haysiyetinden ne de malindan emindir."

Yukarida sunulan alintidan da anlasilacagi lizere Rigas, donemin
uluslararast konjonktiiriine uygun olarak — demokrasi ile monarsinin savasi-
Osmanli sultanin1 imparatorlugun tiim tebaasimnn diismani bir “tiran” olarak
algilar. “Diinyanin en giizel kralligi” olarak niteledigi Osmanh
Imparatorlugu’nun “anarsi” icine diistiigiinii, bu durumdan Hristiyan,
Miisliiman demeden hep birlikte kurtulmalar1 gerektigini vurgular. ingiliz
arkeolog ve Dogu bilimci Hasluck (1929), Rigas’in Bektasilerle bir
baglantisinin olabilecegini ve hatta kendisinin bile bir Bektasi olabilecegini
one siirer. Arastirmacitya gore Osmanli Imparatorlugu’na karsi isyan
bayragini ¢ekmis bir Bektagi olan Pazvantoglu Osman ve Bektasilerin
destekledigi Tepedelenli Ali Pasa ile temas halindeydi. Hasluck bu iddiasini
su O0rnege dayandirir: Rigas’in yazmanligimi yaptig1 Nikolaos Mavrogenis,
Pazvantoglu isyanini bastirmak {izere saray tarafindan gorevlendirilmisti.
Rigas ise “bir Bektasi zor durumda olan bir bagka Bektasi’ye yardim etmek
zorundadir” kuralina uygun olarak Pazvantoglu’na kagmasi i¢in yardim
etmisti. Bundan bagka, Rigas’in metinlerinde sik¢a goriilen tiim insanligin
kardesligi ve tim varliklarin tek ve aymi Tanri tarafindan yaratildigi
diisiincesinin Bektagi diinya goriisiinii yansitan 6nemli Ornekler oldugunu
iddia eder (594-595).

Rigas siirleri ile “ozgiirlik”, “esitlik” ve “kardeslik” fikirlerini
topluma asilamaya calisir. Anayasa’nin sonunda yer alan “Mars (Thourios)”
siirinde Rigas, tiranin, her ne inangtan olursa olsun, imparatorluktaki biitiin
insanlara eziyet ettigini dile getirir. Tim ezilenler birlesip tirana
baskaldirmalidir:

Atalarimiz nasil aslanlar gibi saldiriyorlard:
Ozgiirliik adina atese atliyorlardi.

Biz de oyle, kardeglerim, kapalim bir hisim
silahlarimizi.

Cikalim bu aci veren kolelikten!

1 Rigas’in Rumeli, Kiiciik Asya, Akdeniz Adalari ve Eflak-Bogdan’'da Oturanlarin
Yénetimi Uzerine Yeni Bir Politika adli eserinde dile getirdigi bu sdzleri igin,
Kitromilidis’ (2009) in ekler kismindan yararlanilmistir. Alintinin Tiirkgeye gevirisi

tarafimizca yapilmistir.
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Bogazlayalim kurtlary, su kolelilige hizmet edip
hem  Hristiyanlara hem  Tiirklere zorbalik
edenleri."”

Her ne kadar birkag yerde Istavrozun adi gegse de Rigas, Tanr1 adia
degil, “ ‘Diinya’nm Krali” adina yemin etmekte ve ettirmekte” ve “6zgiirliik
adina kili¢ kusanmaktadir” (Millas, 1999: 99):

Inancinda herkes ozgiirce yagasin,
Ortak kosalim savasin sanina
Bulgar ve Arnavut, Ermeni ve Rum,
Arapla beyaz, ortak bir gii¢
Ozgiirliik adina kili¢ kusanalim.”

NAMIK KEMAL (1840-1888)

1840 yilinda Tekirdag’da diinyaya gelen Namik Kemal, ilk egitimini
Tanzimat déneminde acilmis olan Bat1 tarzi okullarda almistir.'* Annesinin
Oliimiinden sonra dedesi Abdiillatif Pasa’nin yaninda yasamus, aldigi 6zel
derslerin de yardimiyla kendi kendini yetistirmistir. 1863 yilinda Babidli
Terciime Odasi’na girmig ve donemin aydin g¢evresi ile tanigmistir. Donemin
diger bir dnemli aydini Ibrahim Sinasi ile de tamsikliginin ayn1 zamana denk
geldigi soylenir (Tanpinar, 1942: 257). Alt1 tiyatro oyunu, iki roman ve ¢ok
sayida siir ve makale kaleme alan Kemal, Sinasi’nin Tasvir-i Efkar” adl
gazetesinde de galigmis ve Sinasi’nin 1865 yilinda aniden Paris’e gitmesi
iizerine gazeteyi iizerine almistir (Ziircher, 2004: 118). Aym yil Yeni
Osmanlilar hareketine katilmistir. 1867 yilinda Paris’e, oradan da Londra’ya
gidip hareketin diger bir 6nemli ismi Ziya Pasa ile birlikte Yeni Osmanlilar
Cemiyeti adina Hiirriyet adinda bir gazete ¢ikarmaya baslamistir (Enginiin,
2013: 56). 1870’de istanbul’a donerek /brer’i ¢ikarmis ve hiikiimete karsi
mubhalefetini siirdiirmiistiir.

Namik Kemal Bati riizgar1 karsisinda geliskili bir tavir sergiler. Bir
yandan bilim ve teknik gibi Bati’ya ait temel degerlerin imparatorluga
aktarilmasini isterken, diger yandan islam kiiltiiriiniin ve Osmanli’ya has
gelenegin korunmasi gerektigini savunur: “Temeddiin i¢in Cinlilerden siiliik

12 “Mars” siiri i¢in Kitromilidis® (2009) in ekler kismindan yararlanilmigtir. Alintinin
Tiirkgeye cevirisi tarafimizca yapilmistir.

13 Ceviri Herkiil Millas’a aittir.

4 Namik Kemal’in yagamu ile ilgili bilgiler su kaynaktan alinmigtir: Tanpinar, A. H.
(1942). Ondokuzuncu aswr Tiirk edebiyvati tarihi. Istanbul: Istanbul Universitesi
Yaymlari.

15 18. Yiizyil diigiiniirlerinden terciimelere yer verilen gazetede “mutlakiyetgi
egilimler” ve hiikiimetin Avrupa’ya kayitsiz sartsiz teslimiyeti elestiriliyordu.

Ziircher (2004).
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kebabi ekl etmeyi almaya muhta¢ olmadigimiz gibi, Avrupalilarin dansina,
usul-i miinahekatina taklit etmeye de hi¢ mecbur degiliz”.'® Bundan dolayi
onun, Batrnin liberal degerlerini Islam argiimanlari ile destekledigi 6ne
stiriiliir (Berkes, 2014: 292; Lewis, 2013: 196-197; Ziircher, 2004: 118).
Buna gore, hayran olunan Bat’nin en iyi yanlari Islam dininde zaten
bulunmaktaydi.  Bati’min  biliminin ve  teknolojisinin =~ Osmanl
Imparatorlugu’na aktarilmastyla Miisliimanlar eski giizel giinlerine yeniden
donebileceklerdi (Lewis, 2013: 196). Bat’nin tekniginin islam hukuku ile
birlesmesi sonucu ise Osmanli Imparatorlugu ilerleyecek ve Asya ile
Afrika’y1 aydinlatacakti. Boylelikle “Bati muvazenesi’ne kars1 “Dogu
muvazenesi” olusturacaklardi (Birand, 1955: 39-40).

Namik Kemal’e gore, bati modelinin islam hukukuna uyarlandigs,
1839 ve 1856 bildirilerini de kapsayan yeni bir metin yazilmaliydi. Buna
gore, III. Napolyon’un 1852 Fransiz modeli 6rnek alinarak ii¢c meclis
kurulmaliydi: Devlet Surasi, Ummet Surasi ve Ayan Meclisi. Berkes’ (2014)
e gore, bu taslakta sultanin konumu belirlenmemisti: “Bu semada padisahin
yerinin ne olacagimin bos birakilmasi ilgingtir. Boyle bir yasama-yiiriitme,
kanunlar1 uygulama mekanizmasiyla hem Osmanli egemenligi, hem
halklarin iradesi, hem de Miisliimanlarin haklari korunmus olacakti. Namik
Kemal, daha sonraki tartismalarda, bunlari islam milliyetciligi, Osmanlilik
birligi, ‘millet-i hakime’nin egemenligi iicliisii olarak savunmustur.” (295).
Mardin (2013b), Namik Kemal’in “halk”a yoOnelimini su sekilde
degerlendirir:

(...) Kemal’in tamidigi sairler arasinda, muhtemelen kendisine,
bir¢ok Tiirk’iin dinin daha incelmis yonii addettigi tasavwuf veya Islam
mistisizmi ile i¢ ice gegcmis bir tiniversalizm ve yari-panteizm anlayisini
veren mistikler de vardi. Bu tiir egilimler, herhalde “Bektasi bir aile”
denilen kendi ailesinde de mevcuttu. Diger taraftan Bektasi tarikati
derviglerinin Osmanli Imparatorlugu’nun entelektiiel hayatina yaptiklar:
katkilar ve “siradan insanlar”in dertlerini benimsemis olduklar: ¢ok iyi
bilinmektedir. Bu yiizden Namik Kemal’in, ¢ogunlukla yanhs olarak, bir
deger olarak genel oya inang olarak yorumlanan, “halk”a karsi duydugu
ilginin kaynak agisindan dini ve belki mistik temelleri vardi. Daha sonra,
Namik Kemal Avrupa liberalizmi ile tamstiginda, Avrupa’da siirekli
giiclenmekte olan halkin siyasi siire¢ iginde yer almasi fikvi, zihninde hazir
bir kabul gordii (320-321).

Enginiin (2013) ise Kemal’in “Giilnihal” adli tiyatro eserini 6rnek
gostererek halka zulmeden “Kaplan Paga’ya ayaklanirken bile halkin
sevgilisi olan Muhtar Bey’in inanilmaz derecede iktidar hirsindan yoksun

16 Namik Kemal’in 1873 yilinda /bret’te yayimlanan “Medeniyet” baslikli yazisinda

dile getirdigi bu sozler i¢in bkz. Enginiin (2013), s. 60.
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olmasinin, yazarin halkin giiclinii ve iradesini hakim kilmak amacina baglh”
oldugunu iddia eder (672).

Kemal dogal haklar, halk egemenligi gibi kavramlara Londra’da
yazdig1 Usul-i Megveret Hakkinda Mektuplar adli yazisinda deginir. Buna
gore dogal hak, Tanri’nmin insana bir “bagisi”dir. Tanri’dan gelen dogal
ozgirliikle dogan insan higbir zaman bagka bir kisinin hakimiyetine boyun
egemez (Birand, 1955: 28). J. J. Rousseau’nun “Toplumsal Sézlesme”
kavramindan da etkilenen Kemal, sultana boyun egmeyi reddederek soyle
der: “Ben hiir dogmus iken nigin utekadan oldugumu tasdik edeyim. Nigin
beni esir eden hareketlerin mesruiyetini kabul ile avdetine zzmnen ceva
gostereyim?” (Birand, 1955: 27-28). “Esitlik’ten tiim insanlarin Tanr
karsisindaki esitligini, “ilerleme”den ise Osmanli Imparatorlugu’nun bilim
ve teknikte Bat1’y1 yakalamasini anlar (Mardin, 2013b: 353-354).

Kemal’e gore “Osmanli” kelimesi, imparatorlugun tiim farkli
unsurlarmi  kapsayan bir st kimlige isaret ediyordu. Bir “Osmanli
vatandasi”nin olusturulabilmesi i¢in imparatorlugun — Miisliman ve
Gayrimiislim — tiim tebaasinin haklarmin giivence altina alinmasi ve
egitimde esitligin saglanmasi gerekti. “Ayni siralarda yan yana oturma,
bdyle bir kimligi gelistirmenin en iyi yolu idi” (Mardin, 2013b: 365-366).
Boylelikle Osmanlilik iizerinden Gayrimiislim unsurlarla, Islam iizerinden
ise imparatorlugun hem i¢indeki hem de disindaki Miisliimanlarla bir birlik
saglanarak Kemal’in diisledigi “Osmanli ve Islam Birligi” diisiincesi
gerceklesmis olacakti (Birand, 1955: 47).

Voltaire, Rousseau, Montesquieu gibi 18. yilizyll Aydinlanma
diigtintirlerinin yani1 sira Fransiz romantiklerinden de etkilenen Kemal,
politik konularda gdrece rasyonalist bir tavir takinirken vatan konusunda
romantik bir egilim gosterir. Namik Kemal ic¢in “vatan”, tiim Osmanl
Imparatorlugu idi. Kemal, Hiirriyet’in ilk sayisi i¢in yazdig1, “Hubbii’l-vatan
minel-iman” baglikl1 yazisinda tiim Osmanlilara sdyle seslenir:

Herkesin vatani ki mensup oldugu cemiyetin meskenidir diinyada her
seyden ziyade muhabbete mazhar olmasin mi? Vatan o miin’im-i kerimdir ki
hanedan-1 atifetine gelenler ag¢, uryan, aciz, natuvan gelir, sayesinde
beslenir, sayesinde giyinir, hayatindan, hiirriyetinden sayesinde miistefid
olur siikraniyetin akdem-i vezaif oldugunu bilenlere gore layik midir ki
vatanint bedeninden aziz tutmasin. Ya Osmanlilar bu vazife-i mukaddeseyi
nasil herkesten ziyade ifaya ¢alismasin ki vatan denilen nimet... (Enginiin,
2013: 56)

Mardin (2013b), Namik Kemal’in vatana baghlik konusunda
“fevkalade atesli” bir sekilde kullandigi Osmanli, immet, millet, Tiirk, kavm
ve mezhep sozcliklerinin belirsiz bir “vatan” kavramina isaret ettigini dile
getirdigini soyler ve ekler:
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Namik Kemal, ‘vatan’ konusundaki makalelerini, genellikle fertlerin
‘vatan'a, yani Osmanli Imparatorlugu’nun simrlart icinde bulunan topraga
baghhigi diriltmeye yénelik bir goriisle yazdi. Bu toprak iizerindeki biiyiik
birlestirici giic, kurulmus bir temsili meclisin bizzat kendisi olacakti. Bu
toprak iizerindeki her kategoriden vatandaslarin “Osmanlt” olarak kabul
edildikleri goriilmektedir. Gergekte de Namik Kemal bazi yazilarinda
Osmanli  kelimesini, bu ideal imparatorlugun biitiin vatandaslarini
tammlayan bir isim olarak kullanir. (362-363).

SONUC

Yukarida Osmanli Imparatorlugu’nun birbirinden yaklasik yiiz yil
fark ile yasamis — biri Hristiyan, digeri Miisliiman bir topluluk i¢inde dogup
biliylimiis — iki aydininin, Bati’dan esen riizgdr karsisinda nasil bir tavir
aldiklar1 anlatilmaya calisilmistir. Her iki aydinin da bu riizgar karsisindaki
tepkileri donemin uluslararasi konjonktiirii i¢cinde degerlendirilmistir. Her iki
aydin da Aydinlanma ve Fransiz Devrimi’nin etkisiyle Osmanli
Imparatorlugu’nu demokratik bir hale getirmeye ¢alismis ve kendine has
kiiltiirel yapisin1 bozmadan, tiim Osmanli tebaasin1 kapsayacak ortak bir
kimlik dnerisinde bulunmuslardir.'” Her iki aydin da — hayalini kurduklari
toplumsal diizen gérmezden gelinerek — sonradan gelisen ulusal anlati(lar)
tarafindan “ulusal aydin” seklinde resmi anlatilarda yerlerini alacaklardir.

Osmanli Imparatorlugu’nun hem Miisliman hem Gayrimiislim
toplulugunun, pencerelerini Bati uygarligina araladig1 bir zamanda dogup
biliylimiis olan Rigas Velestinlis’te temel toplumsal ayrimi, “ezilenler” ile
onlar1 ezen “tiran/sultan” olustururken Namik Kemal’de bu tiirden bir
smifsal ayrima rastlanmaz. N. Kemal bir ¢esit uzlagma Onerisinde bulunur:
Tiirk, Rum, Ermeni vb. tiim kimliklerin iistiinde bir “Osmanl vatandaghigi”
onerisi ile Imparatorlugun Miisliman ve Gayrimiislim unsurlarmi
uzlastirmaya calisirken, Islam dini aracilif ile de hem Imparatorluk i¢i hem
de Imparatorluk dis1 Miisliimanlar arasinda bir tiir birlik olusturmaya calisir.
Bu sekilde Bati’ya karsi bir Dogu dengesinin olusacagina inanir. Rigas,
Aydinlanma ve 6zellikle Devrim sonrasi Fransa’sinda gozlemlenen Antik
Hellen kiiltiiriine agir1 bagliligin etkisiyle diisledigi demokratik bir Osmanlh
devletinde Hellen’e yani Antik Yunan’a 6zgii 6zelliklerin baskin olmasini
dilerken, Namik Kemal “ehl-i Islam” bakis agistyla Osmanh
Imparatorlugu’nda demokratiklesmenin Islam gelenegine dokunulmadan

17 “Gegmiste cokuluslu bir devlet modeli” olarak Osmanlicilik diisiincesinin,
Osmanli  Imparatorlugu’nun  Rum toplulugunda zaman icinde ne sekilde
savunuldugunu anlatan Tiirk¢e bir kaynak i¢in bkz. Millas, H. (2003). “Yunan
Osmanhihig” boliimii, Ge¢misten bugiine Yunanlilar: dil, din ve kimlikleri. Istanbul:
Tletigim.
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yapilmas1 gerektigini savunur. Ona gore, Bat’’nin tiim iyi 6zellikleri Islam
dininde zaten vardir. Yapilmasi gereken Tanzimat in “kdtii” uygulamalarina
son verip eski, koklii geleneklere donmektir. Patrikhane ve c¢evresinde,
mezhep ayriligindan otiirii Katolik Bati’ya karsi siipheli bir yaklasim '®
olmasina ragmen, Rigas’da din, ayirt edici ve dikkat edilmesi gereken bir
unsur olarak belirmez.

Yunanistan’in ulus-devlet olarak kurulusunu (1830) takip eden ilk
yillardan baglayip 20. yiizyila dek Rigas, farkli politik goriislerin ortak
kahraman1 olmustur. " Oyle ki sosyal demokratlardan tutucu cevrelere
herkes Rigas Velestinlis’in  goriislerini  kendi bakis  agilarindan
yorumlayabilmeyi  basarabilmistir!  Kimilerine gore  Yunanistan’in
bagimsizligi i¢in ugrasmis bir “ulusal sair” ya da “6zgiirliik adina verilen ilk
sehit”, kimilerine gore ise bir “liberal” ya da “demokrat’tir. Millas (1999)
Rigas’in, yasadigr donemin aydini oldugunu “ne farkl bir gezegenden gelen
bir iitopist ne de erken &ten bir horoz” oldugunu belirttikten sonra Rigas’daki
ulusc¢ulugun olsa olsa “dogma ya da filizlenme agamasinda” oldugunu ekler
(117, 119). Benzer bir sekilde Namik Kemal de Aydinlanma ve Fransiz
Devrimi’nin etkisi ile Osmanli Imparatorlugu igin tim tebaanin esit bir
sekilde yasayacagl mesruti bir yonetim dngormiistir. Ote yandan Avrupa’da
yiikselen Islam karsithigmin, onun Islam kiiltiiriine daha fazla sarilmasina ve
bu sayede iki tirli bir “birlik” diisiincesi gelistirmesine neden oldugu
diisiiniilebilir: Aydinlanma ve Fransiz Devrimi etkisi ile mesruti bir rejim
talebi ve bunun sonucu olusturulacak — dine dayali olmayan tiim yurttaslar
kapsayan — bir “Osmanh kimligi” ve Batr’nin Islam karsithgina yénelik
olusturulan bir karsi-tavir, Islam birligi. Ne Namik Kemal’de ne de Rigas
Velestinlis’te bir ulus-devlet diisiincesi vardir. Her iki aydinin da gabasinin,
Osmanli Imparatorlugu’nun, gesitli anayasal diizenlemeler yapilarak devam
ettirilmesi yoniinde oldugu soylenebilir.

1 Dogu Kilisesi (Patrikhane) 18. yiizyil baglarina kadar Bati ile herhangi bir iliski
icine girmemistir. Dimaras (2009), s. 136-137.

19 Bu konuda ayrintili bilgi i¢in bkz. Kitromilidis (2009), s. 76-91.
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