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Karikatür 14

Başka bir karikatürde ise daha dört yaşında olan Aytek, izlediği çizgi filmdeki Bay Yengeç 
adlı fast-food restoran zincirlerinin sahibi olan girişimciyi “ateş gibi adam” diye nitelendirir 
ve bir an önce kendisinin de tıpkı onun gibi “rızkına koşmak istediğini, ailesine yük olmak 
istemediğini” vurgular (Karikatür 14). Söz konusu karikatürdeki en can alıcı ayrıntı, Bay 
Yengeç’i nitelendirmek için kullandığı “o kadar kişiye ekmek veriyor sonuçta” ifadesidir. 
Bu ifade, geleneksel Türk köylü toplumunun, sermaye sahiplerine bakış açısının özeti 
niteliğinde olan ve sermayenin meşruiyeti üzerine yürütülen tartışmalarda bolca tekrarlanan 
bir kalıptır. Bir an önce hayata atılmak isteyen Aytek, daimi bir geç kalmışlık hissi içindedir 
ve öğretmeninin kendilerine şarkı söyletip oyun oynatmasını gereksiz bularak “okut bu 
çocukları okut” diyerek çıkışır (Karikatür 13). Yine aynı karikatürde Aytek’in öğretmenine 
dersten geçebilmek amacıyla rakı götürüp o hediyeyi babasının gönderdiğini söylemesi de 
toplumsal sözleşme ve yazılı hukuk içerisinde yeri olmayan ancak Orta Doğu toplumlarına 
özgü bir iş bitirme biçimi olarak dikkat çeker. 

Yatırım anlayışı para ve mesleki bilgi ile sınırlı olan Aytek için kendi bedeni en ufak bir 
ilgiyi hak etmez. Kepçe kulakları, yaşlı bir adamı andıran yüzü, uzun atleti, ayaklarından 
çıkmak üzere olan çorapları ve atletinin altından görünen cinsel organı ile belirginleşen 
bedenini sağlıklı kılmak ya da güzelleştirmek adına Aytek’in herhangi bir çabası yoktur. Bir diş 
polikliniğine giden Aytek, çürüyen dişlerinin zaten süt dişi olduğunu dile getirerek doktordan 
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hepsini “sökmesini” ister (Karikatür 15). “Zaten kendiliğinden dökülecek” olan dişlere 
herhangi bir harcama yapılmasını istemeyerek garantici ve yatırımcı genel tavrını sürdürür. 
O esnada anne ve babasının kendisinden doktora “kocaman bir a” demesini istemeleri ise bu 
topraklarda yaşayan insanların ancak yabancı dizilerin çevirilerinde karşılaşabilecekleri bir 
durumu andırır. Biri hariç dişlerinin tamamının çekilmesini isteyen Aytek, kalacak tek dişinin 
“eppeği” tutmasını yeterli bulduğunu söyleyerek ekmek ile olan kronik ilişkisini sürdürür. 
Öte yandan aynı sahnede dişe “kurban eti” kaçmasından bahsetmesi de halk hayatına dair 
bir başka çarpıcı detaydır. Yoksul taşralarda et tüketimi ile Kurban Bayramı arasında kurulan 
ilişki, karikatürde kendine yer bulur. 

     

Karikatür 15
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Karikatür 16

Nurdan Gürbilek, “Taşranın kendisini taşra olarak ayrıştırabilmesi için, kendisinden 
esirgenmiş bir başka yaşantının, kıyısına itildiği bir merkezin farkına varması, kendisini onun 
gözüyle görmesi, onun karşısında kendisini eksik, yoksun hissetmesi gerekir” (1995:53) tespitini 
yaparak merkez-periferi ikili karşıtlığının işleme sürecine açıklık kazandırmaktadır. Burada 
işaret edilen bağımlılığa koşut olarak ortaya çıkış hâli, folklor disiplini içerisinde “diğerleri 
içinde biz” (Dundes, 2003:28) diye formüle edilerek ortaya atılan ve yaygınlık kazanan modern 
halk tanımlarını da andırmaktadır. Merkezi bir kaynaktan sunulan Batılılaşma eğilimleri 
karşısında taşra, “dinî-millî öz değerlerin yuvası, değişmenin geleneksel kimliği koruyarak 
dikkatlice yürütülmesinin gözeticisi” (Bora, 2005:52) olarak değerlendirilmektedir. Merkezi 
temsil eden Orçun ile Sinem’in gözeticisi ise Aytek’tir. Öyle ki bu gözeticilik hâli, onların en 
mahrem anlarına dahi müdahale edebilecek bir kuşatıcılığa sahiptir. 

Aytek’in dünyasında seks, kirli bir anlam taşımaktadır. Annesi ile babasının seks 
yaptığını gören Aytek bu durumu onlara hiç yakıştıramaz ve alınır. Onu teskin etmeye çalışan 
annesini “cünüp” olmakla suçlar ve kendisine dokunmaması yönünde uyarır (Karikatür 16). 
Seks yapmış olmanın getirdiği kirlilikten kurtulmak için alınması gereken abdeste yapılan 
vurgu ile seksi bir tabu olarak gören Aytek, geleneksel yüzünü bir kez daha ortaya çıkarır. 
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Karikatür 17

Karikatür 18

XIX. yüzyıldan itibaren kent merkezlerindeki kitle kültürü ile yoksul taşradaki kültürü 
birbirinden ayırmak için icat edilmiş olan “popüler kültür” kavramı, “folk kültürü” ile “kitle 
kültürü” arasında bir noktaya konumlandırılmaktadır (Atay, 2018:24). Modernizmi popüler 
kültürün klişeleri üzerinden kavramaya çalışan Aytek’in anne babası “Gossip Girl” adlı 
yabancı kurgu diziyi izlerken Aytek’in tercihi Çay Tv’deki arabesk klipler ya da gerçek 
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trajedilerin sergilendiği Şebnem Kısaparmak’ın programıdır. Nurdan Gürbilek, arabeski, 
önceki ve bugünkü kültürün uzlaştığı bir nokta olarak tanımlar (2001:34-35). Bir zihniyet 
olarak arabeskin bu tanımı, Aytek’in kültürel konumunu belirlemek için oldukça açık bir 
rehberdir. Küçük radyosunun antenini açan Aytek dinlediği arabesk müzikten zevk alır. 
Aytek, arabeski yalnızca bir müzik türü olarak değil aynı zamanda bir zihniyet olarak da 
benimser ve anne-babası ile girdiği diyaloglar içerisinde görülen alıngan söylemlerde 
bu tavır kendini açıkça gösterir. Bir çocuk için oldukça basit olan kimi durumları büyük 
alınganlıklarla karmaşık düzeylere taşır. Sözgelimi misafirliğe gelen anneannesinin evden 
ayrılması esnasında uyurken, annesi ve babası kendisini uyandırmadığı için üzülen Aytek, 
yakınmasını arabesk bir şarkının sözleri ile sürdürebilmektedir (Karikatür 18). 

Sonuç
Aşkımızın Meyvesi Aytek dizisinde, modernleşmeye çalışan geleneksel toplumlarda 

ortaya çıkan ve D. Shayegan tarafından “yaralı bilinç” ve “kültürel şizofreni” olarak 
adlandırılan toplumsal bellekteki iki kutupluluk hâli Türk toplumunun değer yargıları 
ekseninde, ebeveynleri ve Aytek arasındaki uzlaşmazlıklar üzerinden sunulmaktadır. 
Aytek’in temsil ettiği dünyanın sınırları içinde halk inançları, halk dansları, bayramlar, 
birikim eğilimi, hayata atılma arzusu ve mistifikasyon yer alır. Aytek’in dilinden deyimler 
sökülüp atıldığında onun kendini ifade etme olanağı da alınmış olur. Aytek karakterinin 
biçimlenmesinde taşrada yaşayan halk kültürünün bilinçli bir şekilde kullanıldığı görülür. Bu 
açıdan Aytek ve ebeveynleri arasındaki çatışma bir yönüyle Karagöz ve Hacivat; Kavuklu 
ile Pişekar arasındaki çatışmaları andırır. Bu saptamalarla Aşkımızın Meyvesi Aytek dizisinin, 
kaynağını Türk mizah geleneğinden aldığı açıkça ortaya çıkmaktadır. 

Geleneksel köylü kültürünü temsil etmesi açısından Aytek, biraz da popüler kültürün 
tutsağı olmuş çiftin kaçarak kopmak istediği geçmiş ve o dünyaya ait gerçekliği anımsatan bir 
kahramandır. Bu kaçış çabasının zorluğu, karikatürlerde ebeveynlerin karşılaştıkları krizler 
esnasında düştükleri çaresiz tavırların kronikleşmiş tekrarları üzerinden gösterilir. Sinem ve 
Orçun çiftinin Batılı olabilmek için bastırmaları gereken yönlerini temsil eden oğullarıyla 
yaşadığı gerilim dolu ilişkiyi yönetmek için başvurdukları yöntem, çoğunlukla kayıtsızlıktır. 
Geleneksel bilgi ile dolu olan oğullarının hayatı kavrama biçimi, kendi arzuladıkları 
yaşamla hiç örtüşmese de durumu sakince bir suskunlukla izleyerek gürültü çıkarmadan 
savuşturmaya çalışırlar. Buna ek olarak ebeveynler, geleneksel kültürdeki referanslara 
sırtlarını dönmüş olsalar da katiyen özgün bir yaşam felsefesine sahip değillerdir. Bu açıdan 
içinde bulundukları kalıplarla yaşama eğilimleri üzerinden Aytek ile dolaylı bir koşutluk 
oluştururlar. Ebeveynlerin bu durumu, geleneğe sırt çevirmiş Türk aydınında iki asırdır 
varlığını sürdüren ve Ş. Mardin’in “Bihruz Bey Sendromu” olarak tanımladığı davranış 
kalıplarını andırmaktadır (1991: 70). Bu benzerlikse Bihruz Bey sendromunun XXI. yüzyılda 
hâlen devam ettiğini gösterir. Kahramanların, toplumsal ihtiyaçlara dayanarak biçimlendiği 
gerçeği hesaba katıldığında Aytek, en az 150 yıllık toplumsal bir sendromun yansıması olarak 
kabul edilebilir. Gündelik yaşantıda bu sendromlar varlığını sürdürdükçe ve Sarıkaya gibi 
yetenekli sanatçılar yetiştikçe Aytek’e benzer daha pek çok kahraman ortaya çıkacaktır. 
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Notlar

1    Sözlü mizah geleneğinin kente taşınma ve yeniden biçimlenme süreçlerine dair ayrıntılı çıkarımlar 
için bkz: (Cantek, 2014: 31-41; Öğüt Eker, 2009: 227-231).

2 	 Aslında 2009 Nisan ayından önce yayımlanan Uykusuz Dergisi sayılarında yer alan “İşimdeyim 
Gücümdeyim” adlı Umut Sarıkaya’nın köşesinde görülen karikatürlerden bazılarında Aytek adlı bir 
kahramanın doğacağının bazı belirtileri verilmektedir. Çizer, kimi çizimlerinde Aytek gibi kepçe 
kulaklı, atletli, fazlasıyla taşralı olduğu her halinden belli olan 5-6 yaşlarında bir çocuğu zaman 
zaman bir fon olarak kullanmıştır. Ancak söz konusu karikatürlerde hem bu kahramanın merkezde 
yer almaması hem de bu karikatürlerde “Aşkımızın Meyvesi Aytek” başlığının yer almamasının 
bir sonucu olarak bu proto-Aytek’ler bu araştırmanın kapsamının dışında tutulmuştur. Öte yandan 
başlıklandırmanın başlangıçta “Aşkımızın Meyvesi” iken bir süre sonra Aytek’in giderek merkeze 
oturması ile birlikte bu başlığın “Aşkımızın Meyvesi Aytek”e dönüştüğü görülür. Bu çalışmada 
“Aşkımızın Meyvesi” başlığı ile üretilen karikatürler de değerlendirme kapsamına alınmıştır.

3   Umut Sarıkaya’nın mizah anlayışı hakkında bir deneme için bkz: (Aydın, 2010: 11-14), çizerin ka-
rikatürleri üzerine yazılan bir makale için bkz: (Altıntop Taş, 2019).

4	 Bu sürece dair ayrıntılı bilgi için bkz.: (Lewis, 2010; Roux, 2008: 431-498). 
5	 Öykünün ilk çiziminde babanın ismi “Cenk” olarak verilmesine karşın sonraki çizimlerinde 

kendisinden “Cenk” yerine “Orçun” diye bahsedilmeye başlanır. Çizer için Orçun ismi Cenk’e 
nazaran daha modern bir kullanım alanına denk düştüğü için böyle bir değişimin uygun görüldüğü 
tahmin edilmektedir.

6	  Türk folklor araştırmaları tarihi içinde halk danslarına eğilmenin pek çok Avrupa ülkesinden daha 
erken dönemlerde gerçekleşmiş olmasına dair ayrıntılı bilgi için bkz.: (Öztürkmen, 2006:39).

7	 Bu çatışmaların geleneksel Türk tiyatrosundaki kökenleri için bkz: (Siyavuşgil, 1941: 120-137; 
Sakaoğlu, 2003: 167-172; Kudret, 2007: 66-73; Türkmen, 1971: 126). 

8	 Geleneksel Türk tiyatrosu ve Nasreddin Hoca fıkralarındaki kadar yoğun olmasa da bu çatışmanın 
izlerini Türk mizah geleneğinin bir başka önemli figürü olan Bektaşi fıkralarında da görmek müm-
kündür. Konuyla ilgili bir çalışmasında D. Yıldırım bu fıkralarda köylü tipinin varlığından söz eder 
(1999: 30). 

9	  Geleneksel bayramların, mekân ile olan doğrudan ilişkisi ve bu mekânların zaman içinde işlevini 
yitirerek sosyal hayatın içinden çıkması sonucunda aslında o mekânlar etrafında biçimlenmiş olan 
festival ve kutlamaların da unutulması, kimlik ve kültürel istikrar açısından önemli bir kayıptır. 
Çağdaş dünyada ortaya çıkabilen bu tarz sorunların aşılması yönünde yürütülen bir uygulama 
örneğini tartışan bir çalışma için bkz.: (Gürçayır Teke, 2016).

10	  Geleneksel kültürde bu tarz hitap çeşitleri ve anlamları üzerine yoğunlaşan bir çalışma için bkz.: 
(Yoldaşev, 2012). 

11	 Türkçedeki hitaplar ve taşıdıkları anlamları inceleyen bir çalışma için bkz.: (Zülfikar, 2017). 
12	  Orta Çağ Avrupa’sında taşrada sürdürülen kurumsallaşmış eğlence anlayış ve biçimlerinin işleyişi-

ne dair ayrıntılı bilgi için bkz.: (Bahtin, 2005 223-306).
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İlk Türk Popüler Edebiyat Eserlerinde
 Çeviri Yoluyla Milli Kimlik İnşası

Constructing a National Identity through Translation in the 
First Turkish Popular Novels

Özge Altıntaş*

Öz

Bu çalışmanın amacı Türk edebiyat dizgesindeki ilk yerli popüler edebiyat ürünlerinin 
çeviri yoluyla nasıl yazıldığını ve basıldığı dönemdeki işlevlerinin ne olduğunu 
incelemektir. Edebiyat dizgemizdeki polisiye, korku ve çizgi roman türlerinin ilk 
örnekleri olarak kabul edilen Türklerin Sherlock Holmes’ü Amanvermez Avni (1913-
1914), Kazıklı Voyvoda (1928) ve Baytekin (1935-1936) bu çalışmanın araştırma 
nesnelerini oluşturmuştur. Seçilen bu eserler, Batılı popüler edebiyat eserleriyle olan 
benzerlikleri nedeniyle uyarlama ya da taklit kavramlarıyla anılmaya başlamıştır. 
Çağdaş çeviri kuramlarına yön veren, her çevirinin bir yeniden yazım olduğu ve 
belirli bir ideolojiyi yansıttığı düşüncesinden hareketle, bu çalışmada bahsi geçen 
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eserleri “çeviri” kavramı bağlamında yayımlandıkları dönem koşulları çerçevesinde 
inceledim. Yaptığım araştırmada popüler edebiyatın milli bir kimlik inşa etme ve 
dönem ideolojisinin öğretilerini halkın her kesimine yayma konusunda işlevsel bir tür 
olduğunu saptadım. İlk yerli örnekler olarak incelenen popüler edebiyat eserlerinin 
ise bu amaca hizmet etmek adına çeviri yoluyla yazılan eserler olduğunu tespit ettim. 
Bu çalışmada telif kavramını özgün kavramının eş anlamlısı olarak kullanmak yerine 
edebiyat geleneğimizde var olan bir çeviri yollu yazma yöntemi olarak ele aldım. 
Araştırma bulgularını Osmanlı dönemi ve Cumhuriyet’in ilk yıllarında çeviri yoluyla 
yazma anlamına gelen “telif” kavramı çerçevesinde tartıştım ve çalışma kapsamında 
Türk popüler edebiyat türünün ilk örneklerinden olan bahsi geçen eserlerin telif edilerek 
üretildiğini, bir diğer değişiyle, çeviri yoluyla yazıldığını saptadım. 

Anahtar sözcükler: popüler edebiyat, milli kimlik, telif, çeviri, ideoloji

Abstract

This study aimed to investigate the writing technique applied to produce the first local 
popular novels in the Turkish literary system, and the roles of these novels in the specific 
time period. The research materials of this study were Türklerin Sherlock Holmes’ü 
Amanvermez Avni (1913-1914), Kazıklı Voyvoda (1928), and Baytekin (1935-1936), 
respectively the first examples of the crime fiction, horror fiction and graphic novels 
in the Turkish literary system. These first local examples of popular literature are also 
labelled adaptation or imitation because of their resemblance to popular Western fiction. 
Since the contemporary translation theories are based on the idea that every translation 
is a rewriting and represents a particular ideology, I analysed the aforementioned works 
as “translated texts” in relation to the social conditions of the period of publication. The 
study showed that popular literature is a functional tool to construct national identity, 
aiming to spread the tenets of the adopted ideology to every segment of society, and that 
the first examples of Turkish popular literature were produced through translation for 
this particular purpose. In this study, I used the Turkish term “telif” not as the synonym 
of original, but to describe a writing technique which means “creative mediation”. 
Therefore, I discussed the findings of the analysis within the framework of “telif” 
(“creative mediation”), which in this case means writing/creating through translation 
in the Ottoman period and early years of the Turkish Republic. As a result, this study 
uncovered that the aforementioned works as the first examples of Turkish popular 
literature genres were produced through translation technique called “telif” (“creative 
mediation”).

Keywords: popular literature, national identity, creative writing, translation, ideology

Extended summary
Introduction and purpose: After the introduction of novel into the Turkish literary 

system through translation, Turkish readers also had the opportunity to read prominent 
popular literary works thanks to their Turkish translations. The first Turkish popular literary 
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works were produced in response to high demand for popular literature. Although these first 
local examples were presented as original, they have been discussed within the framework of 
concepts such as imitation or adaptation due to their close similarity to Western counterparts. 
With an aim to enlighten their similarity to Western counterparts, this study analysed the first 
Turkish crime fiction series, Türklerin Sherlock Holmes’ü Amanvermez Avni (1913-1914), 
the first Turkish horror novel, Kazıklı Voyvoda (1928), and the first example of comics in 
the Turkish literary system, Baytekin (1935-1936) within the context of Translation Studies. 
The main aim of this study was to investigate the function of these texts in the specific time 
period, and to identify the writing technique applied to produce the first local popular novels 
in the Turkish literary system.

Literature review: These works were previously discussed by researchers in term of the 
concepts of original, adaptation, and imitation. For instance, Seval Şahin describes Türklerin 
Sherlock Holmes’ü Amanvermez Avni as an early example of Turkish national literature, re-
flecting the cultural and political atmosphere of its era (Şahin, 2007: 119) 1. On the other hand, 
Kazıklı Voyvoda, later named Dracula in Istanbul, was categorised as adaptation by Giovanni 
Scognamillo, stating that before the first Turkish translation of Bram Stoker’s Dracula, Ali 
Rıza Seyfi adapted it to Turkish as Kazıklı Voyvoda, which not only summarised Dracula in 
Turkish but also Turkicised the characters (Scognamillo, 1998: 56). Similarly, Levent Cantek 
argues that the first examples of graphic novels in Turkey such as Baytekin were produced 
through the domestication of Western graphic novels such as Flash Gordon so as to reflect 
the political atmosphere of the early Republican period in Turkey (Cantek, 2014: 51). What 
makes the current study stand out from the rest of the literature is the analysis of these works 
as translated texts produced through a traditional Turkish writing technique based on the act 
of translation in order to build a national identity. This study argued that author-translators of 
these popular works created an original illusion through para-texts, in-text additions, and do-
mestication strategies to produce literary works in line with the tenets of the idea of Turkism. 

Methodology: According to contemporary translation theories, translated texts are cre-
ated for the target culture, have a specific function in the target society (Vermeer, 2004: 
221), and are consciously or unconsciously directed by a specific ideology (Lefevere, 1992: 
vii). Therefore, to analyse the translated text, it is insufficient to treat translation as a mere 
transmission of a source text to another language. André Lefevere states that all translations 
are rewritings, and “all rewritings, whatever their intention, reflect a certain ideology and a 
poetics” (1992: vii). Based on Lefevere’s approach to translation and his concepts of “ideol-
ogy” and “poetics”, I treated the aforementioned literary works as translated texts shaped by 
the prominent ideology and poetics in the last years of the Constitutional Period and the first 
years of the Turkish Republic.

The writing technique used in these three works was discussed in terms of the concept of 
“telif”, meaning “creative mediation”. According to Saliha Paker, the concept of translation 
is “an umbrella term that includes various rewriting practices” (2014: 38), one of which is 
the Turkish concept of “telif”, or “an act of appropriation through translation” (2014: 56) in 
the Ottoman period, although, in the present, it refers to the original work. As an Ottoman 
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translation-based writing technique, telif harmonizes different source texts with inventions 
and expansions by the author-translator (2014: 40). Therefore, the similarities between these 
Turkish popular texts and their Western counterparts were explained within the context of 
“telif”.

Results and conclusions: In the light of the findings of the period analysis conducted 
within the framework of concepts of “ideology” and “poetics”, this study indicated that popu-
lar literature was used as a tool to create a national identity in the late Constitutional Period 
and the early Turkish Republic. The idea of constructing a Turkish identity, which gathered 
momentum in the last years of the Second Constitutional Period, became a state policy in the 
first years of the Turkish Republic. In this period, some translators and publishers “aimed 
to raise consciousness about Turkishness by ascribing a specific function to the novel as a 
literary genre” (Karadağ, 2015: 116). In this context, this study showed that, in this period, 
translations of Western popular literatures passed through a filter of Turkification as part of 
the process. This study revealed that Türklerin Sherlock Holmes’ü Amanvermez Avni, Kazıklı 
Voyvoda, and Baytekin, which until now have been discussed in terms of various concepts 
such as adaptation or imitation, were, in fact, all produced by using a translation based writ-
ing technique, namely “telif”, to ensure their conformity with the dominant ideology and 
poetics in the target culture.

This study revealed that Türklerin Sherlock Holmes’ü Amanvermez Avni is a translated 
crime fiction series produced through telif as creative mediation technique, in which the 
contents of eleven original Sherlock Holmes adventures were harmonised with innovations 
and expansions of Ebussüreyya Sami. Similarly, Kazıklı Voyvoda is a rewriting of Dracula, 
the Western horror novel, through the manipulations of Ali Rıza Seyfi. The last example, 
Baytekin, is the translation of Flash Gordon, Jungle Jim, and X-9 with additional material by 
the author-translator(s). In these three Turkish literary texts representing the first examples 
of their respective genres of popular literature in Turkish literary system, foreignness of the 
Western texts was transformed to a new reality constructed in line with the dominant ideology 
in the target culture through creative mediation. This being the case, this study asserted that 
these texts assume the roles of both “original” and “translation”, because, although their 
plot and characterisation was based on the Western source texts, they reflect the cultural and 
ideological stance of target culture. 

Giriş
Roman türünün çeviri yoluyla edebiyat dizgemize girmesinin ardından Türk okurlar, 

popüler edebiyat örnekleriyle tanışma fırsatı bulmuş ve çeviri popüler edebiyata olan 
rağbet ilk yerli popüler edebiyat ürünlerinin üretilmesine de zemin hazırlamıştır. Bu eserler 
genellikle telif eser olarak sunulmuş, fakat Batılı kaynak metinlerle olan benzerlikleri 
nedeniyle taklit ya da uyarlama gibi kavramlarla anılmaya başlamıştır. Edebiyat dizgemizdeki 
ilk yerli popüler edebiyat örnekleri olarak kabul edilen bu eserlerin II. Meşrutiyet’in son 
yıllarında ve Cumhuriyet’in ilk yıllarında yayımlandığı görülmektedir. Popüler edebiyat 
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türünün ilk yerli örneklerinin edebiyat dizgemizi zenginleştirmesinin yanı sıra yeni bir Türk 
kimliği inşa edilen bu dönemde daha geniş kitlelere ulaşmak için bir araç vazifesi gördüğü 
gözlemlenmektedir. Genellikle 10 paralık formatta basılan popüler edebiyat ürünlerinin 
yayımlandığı dönemde halkın her kesimine erişerek dönem ideolojisini yayma amacına 
hizmet etmeye müsait bir tür olduğu söylenebilir. Jurij Tynjanov ve Roman Jakobson’a göre 
bir milletin edebiyatı birbiriyle ilişkili çok katmanlı bir yapıdan oluşur (1993: 109). Türk 
edebiyat dizgesindeki ilk popüler edebiyat eserleri de kültürel, toplumsal ve politik pek 
çok katmanın dâhil olduğu ideolojik metinler olarak ele alınabilir. Araştırma nesnesi olarak 
seçilen polisiye, korku ve çizgi roman türlerinin sırasıyla edebiyat dizgemizdeki ilk örnekleri 
olarak kabul edilen Türklerin Sherlock Holmes’ü Amanvermez Avni (1913-1914), Kazıklı 
Voyvoda (1928) ve Baytekin (1935) Osmanlı’nın son döneminde yükselişe geçen ve Türkiye 
Cumhuriyeti’nin ilk döneminde bir devlet politikasına dönüşen milli kimlik ve milli devlet 
oluşturma düşüncelerinin izini sürmek için verimli kaynaklar olarak karşımıza çıkmaktadır. 

Milli bir kimliğin ve yeni bir toplumsal düzenin inşa edilmeye çalışıldığı bu dönemde 
popüler edebiyatın kitle kültürünü şekillendirme aracı olarak kullanıldığı gözlemlenmektedir. 
II. Meşrutiyet döneminde toplumun her kesiminin edebiyatta temsil edilebilmesi için “halka 
doğru bir edebiyat” anlayışı benimsenmiş ve milli edebiyat aracılığıyla halkın içinde var olan 
milli değerlerin canlandırılması hedeflenmiştir (Gökalp, 1969: 47). Cumhuriyet’in ilanına 
zemin hazırladığı düşünülen II. Meşrutiyet dönemi, Osmanlı İmparatorluğu ve günümüz 
Türkiye’si için siyasi ve toplumsal açıdan dönüm noktası olarak kabul edilmektedir (İnalcık, 
2008: 11). II. Meşrutiyet döneminin son yıllarında güç kazanan milli bir kültürün oluşturulması 
ve Türk kimliğinin inşası düşüncesi, Cumhuriyet’in ilk yıllarında bir devlet politikası haline 
gelmiştir. Bu dönemde edebiyatın aydın bir toplum yaratırken milli kültür ve kimlik inşası 
sürecinde etkin rol oynadığı; yazarların Batılı unsurlarla gelenekselliği birleştirdiği (Berk, 
1999: 107); Batı’dan yapılan çevirilerin ise Türkleştirme filtresinden geçtiği (Karadağ, 2015: 
119) görülmektedir.

Ulusallaşma düşüncesiyle milli değerlere sıklıkla vurgu yapılan II. Meşrutiyet’in son 
yılları ve Cumhuriyet’in ilk döneminde, popüler edebiyatın henüz çeviri yoluyla edebiyat 
dizgemize yeni dâhil olan bir tür olduğu görülmektedir. Bu dönemde henüz yerleşmiş bir 
popüler edebiyat geleneğinin olmaması ve popüler edebiyat türüne ilişkin yeterli yerli 
örneğin bulunmaması nedeniyle türün dönemin ideolojisine hizmet edebilmesi amacıyla ilk 
yerli popüler edebiyat eserlerinin çeviri yoluyla üretildiği gözlemlenmektedir. Bu eserler, 
Batılı popüler edebiyat eserleriyle konu ve kurgu açısından çok benzer olmasına rağmen 
Türk toplumunun tarihsel ve kültürel unsurlarını barındırır. Bu nedenle, ilk yerli popüler 
edebiyat örnekleri olarak sunulan Türklerin Sherlock Holmes’ü Amanvermez Avni, Kazıklı 
Voyvoda ve Baytekin adlı eserleri tanımlarken sıklıkla taklit ya da uyarlama gibi kavramların 
kullanıldığı görülmektedir. 

Bu çalışmada telif kavramı günümüzdeki özgün eser tanımının aksine Osmanlı 
döneminde ve Cumhuriyet’in ilk yıllarında sıklıkla başvurulan bir yazım pratiği olarak ele 
alınmaktadır. Çeviri yollu yazma yöntemi olarak telif kavramı çerçevesinde incelenecek 
bu eserler, dönemin ideolojisi bağlamında tartışılmaktadır. Çağdaş çeviri kuramları 
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çerçevesinde erek dizgede belirli bir işleve sahip olması öngörülen çeviri metin, “kaynak 
metne benzer ama aynısı olmayan bir metin türü” (Vermeer, 2004: 221) olarak ele 
alınmaktadır. Diğer bir deyişle, çeviri, özgün bir metnin yeniden yazımıdır. Hangi niyetle 
yaratılmış olursa olsun bütün yeniden yazımlar, belirli bir ideolojiyi ve belirli bir poetikayı 
yansıtır ve erek toplumdaki edebiyatı belli bir yönde işleyecek şekilde yönlendirir (Lefevere, 
1992: vii). Bir yeniden yazım olarak çeviri, erek okuru ideoloji ve poetika doğrultusunda 
şekillendiren bir yönlendirme aracı olarak işlev görür. Bu nedenle çeviriyi salt bir aktarım 
olarak değerlendirmek, çeviri edebiyat metinlerini incelemede yetersiz kalmaktadır. Bu çıkış 
noktasından hareketle Türklerin Sherlock Holmes’ü Amanvermez Avni, Kazıklı Voyvoda ve 
Baytekin, bu çalışmada ilgili dönemin ideolojisi tarafından yönlendirilen çeviri metinler 
olarak ele alınmaktadır.

1.	 Türk edebiyat dizgesindeki ilk polisiye serisi: Türklerin Sherlock Holmes’ü 		
	 Amanvermez Avni

Edebiyat dizgemizde ilk telif polisiye serisi kabul edilen Türklerin Sherlock Holmes’ü 
Amanvermez Avni bu çalışmanın ilk araştırma nesnesini oluşturmaktadır. 1913-1914 yılları 
arasında Ebussüreyya Sami’nin kaleme aldığı polisiye serisi, Cemiyet Kütüphanesi tarafından 
telif eser olarak basılmıştır. Seri birbirinden bağımsız on ayrı öykü içermektedir. 

Osmanlı Türkçesinden günümüz Türkçesine polisiye uzmanı ve çevirmen Erol 
Üyepazarcı tarafından aktarılan serinin dikkatli bir okuması yapıldığında, her bir serüvenin 
gerek kurgu gerek karakter yaratımı açısından bir ya da birden fazla Sherlock Holmes 
serüvenin bir araya getirilmesiyle üretildiği fark edilmektedir. Örneğin, serinin üçüncü 
öyküsü olan Kara Katil’in kurgusu incelendiğinde, öyküde üç farklı Sherlock Holmes 
serüveninde yer alan kurgunun bir araya getirilip erek toplumun özellikleriyle harmanlandığı 
gözlemlenmektedir. Öykü, suçun işlenme şekli açısından The Sign of the Four (1890), suç 
aletinin ortaya çıkarılma biçimi olarak A Study in Scarlet (1887) ve ana karakterlerin başına 
gelen talihsizlikler bağlamında Final Problem (1893) adlı Sherlock Holmes serüvenlerine 
benzemekte, aynı zamanda yayımlandığı dönemin kültürel ve toplumsal özelliklerini de 
barındırmaktadır.

Serinin ana karakteri Amanvermez Avni erek okura “Türklerin Sherlock Holmes’ü” olarak 
tanıtılır. Amanvermez Avni, tıpkı Holmes gibi, zeki, dikkatli ve başarılı bir ana karakterdir. 
Şüphelilerin peşine düştüğünde tanınmamak için kılık değiştirir. İstanbul’u avucunun içi gibi 
bilen Avni ile serüvene dalan erek metin okuyucusu, dönemin İstanbul’unda gezintiye çıkar. 
Aynı zamanda, kaynak metindeki Londra tasvirlerinin erek metinde İstanbul tasvirlerine 
dönüştürüldüğü görülmektedir. Avni, iyi bir gözlemci olmasının yanı sıra, tıpkı Sherlock 
gibi, birden fazla yabancı dil bilir. Sherlock, Almanca, İspanyolca, Portekizce, Latince gibi 
Batı kökenli dilleri iyi derecede bilirken; Avni’nin bildiği diller dönemin İstanbul’unun 
kozmopolit yapısını yansıtır. Rumca, Ermenice, Lazca bilen Avni aynı zamanda erek 
toplumda Jön Türklerin etkisiyle popüler olan Fransızcayı iyi düzeyde konuşur.

Her ne kadar Sherlock Holmes ile pek çok benzerliği olsa da Amanvermez Avni’nin 
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özgün niteliklere sahip olduğu da görülmektedir. Aralarındaki en büyük farkın iki dedektifin 
çalışma biçimleri olduğu söylenebilir. Sherlock özel bir dedektif olarak çalışırken, Avni 
bir polis hafiyesidir. Ortalama bir geliri olan Amanvermez Avni, devletin polis teşkilatının 
bir parçasıdır. Ana karakterler arasındaki bu temel farkın altında yatan nedenin, serinin 
yayımlandığı dönemde yükselişe geçen Türkçülük akımı ve beraberinde getirdiği milli birlik 
ve beraberlik düşüncesi olduğu söylenebilir. Bu nedenle özel dedektif Sherlock Holmes’ün 
erek kültürde öne çıkan ideolojinin de yönlendirmesiyle erek metinde polis hafiyesine 
çevrildiği görülmektedir. 

Dönemin ideolojik yapısı, karakterler arasındaki ilişkiye de yansımaktadır. Serüvenlerde 
Avni’ye yardımcısı Arif eşlik eder. Fakat kaynak metinde Watson ile Sherlock arasında 
arkadaşlığa dayalı denk bir ilişki varken erek metinde Arif ile Avni arasında öğrenci-
öğretmen ilişkisine dayalı bir hiyerarşi bulunmaktadır. Avni, kendisinden yaşça küçük olan 
Arif’i ülkesine yararlı olacak cevval bir polis memuru olarak yetiştirmeyi kendine vatani bir 
görev edinir. Karakterler arasındaki ilişkinin farklılık göstermesi erek toplumdaki kültürel 
kodların ve dönem ideolojisinin erek metindeki anlatıya yansıması olarak değerlendirilebilir.

Sherlock Holmes serüvenlerindeki kurgunun ve karakterlerin erek metinde Türk 
toplumunun bahsi geçen dönemdeki şartları ve kültürel özellikleriyle harmanlandığı 
görülmektedir. Sherlock Holmes serüvenlerinin yeniden yazımı olarak karşımıza çıkan 
Türklerin Sherlock Holmes’ü Amanvermez Avni’nin Holmes serisinin salt kopyası olarak 
tanımlanamaması, serinin Türk toplumundaki işlevi doğrultusunda benzerlik alanları 
içerisinde Sami tarafından yaratılan farklılıklardan kaynaklanır. Seval Şahin, milli edebiyatın 
temel özelliklerini içerik ve biçim olarak yansıtan Türklerin Sherlock Holmes’ü Amanvermez 
Avni’nin Türk toplumundaki işlevine şu şekilde dikkat çeker: “Amanvermez Avni dizisi 
sadece milli edebiyata değil devletin bekasına da hizmet eder. Edebi eserlere oranla okura 
ulaşma açısından düşünüldüğünde çok daha fazla kitleye ulaşan bu edebiyatın böyle bir 
hizmeti de milli edebiyatı yayma konusunda bir aşama olarak nitelendirilebilir” (Şahin, 
2007: 119).

Serinin yayımlandığı dönem olan 1913-1914 tarihleri II. Meşrutiyet’in son yıllarına 
denk gelmektedir. Yaşanan savaşlar, kaybedilen topraklar ve ekonomik buhranla birlikte 
bu dönemde Türkçülük düşüncesinin yükselişe geçtiği dikkat çekmektedir. Modernleşme 
sürecinde milli bir kültürün oluşturulması ve korunması düşüncesi ise Türkçülük 
düşüncesinin şekillendirdiği milli edebiyat akımının temelini oluşturur. Zafer Toprak, II. 
Meşrutiyet’te uluslaşma süreciyle ön plana çıkmaya başlayan Türk milliyetçiliğinin milli 
edebiyat anlayışını da berberinde getirdiğini ifade etmiştir (Toprak, 2008: 61). Toprak’a 
göre Vatan yahut Silistre gibi ordudaki kahramanlıkları ön plana çıkaran eserler genellikle 
okuryazar kesimin beklentilerine yanıt vermiş ve toplumun her kesimine erişememiştir. Bu 
nedenle Toprak, Türk yazarların Türkçülük düşüncesini yayma kaygısıyla ve toplumdaki 
hoşnutsuzluk ile hayal kırıklığını gidererek asayişi sağlama amacıyla bu dönemde polisiye 
edebiyatın bir araç olarak kullanıldığını ifade etmektedir (2008: 61). Şahin de bu dönemde 
basılan polisiye eserlerin önemli bir kısmının Türkçü yazarlar tarafından üretildiğinin altını 
çizmekte ve polisiyenin “örnek yurttaş yaratma konusunda bir nevi el kitabı” işlevi gördüğünü 
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belirtmektedir (Şahin, 2017: 183). Yazar-çevirmen Sami tarafından metin içerisinde sıklıkla 
vurgulanan “imkânsızlıklara rağmen başarılar kazanan modern ve vatanperver milli polis 
dedektifi” tanımlaması, Şahin’in bu çıkarımını destekler niteliktedir:

“Siz Avrupa’da birkaç polisin ün kazanmasına bakıp da bizde onların aynının bulunma-
yacağını sanıyorsunuz ama yanılıyorsunuz […] ellerinde var olan çeşitli ve bol araçlara 
dayanarak başarı kazanmışlardır. Biz ise taşınma aracı olarak beygirler, dingili kırık ara-
balar, iletişim aracı olarak yine o arabalarla nakledilen postadan başka hiçbir araca ve 
özellikle gerektiği zaman harcayarak üzerinde rakam haznesi açık hükümet çeklerine de 
sahip olmadığımız halde, diyebilirim ki onlar kadar çalışıyoruz. Çoğu zaman da başarılı 
oluyoruz” (Sami, 2019: 40).

Metin içi eklemelerin yanı sıra Sami’nin ön sözü, eserin yazılma amacını açıkça 
belirtmektedir. Vurgulanan unsurların dönemin ideolojisiyle paralel olduğu söylenebilir: 

“Sherlock Holmes gibi Batı’nın zabıta yaşamında harikalar yarattıkları söylenen fevka-
lade zeki kişilere ait öykülerin ne kadar merakla okunduğunu gördükçe Doğu ülkelerinin 
de bu gibi zekâlardan yoksun olmadığını kanıtlayacak, saklanmış ve doğru belgelerin 
yayınlanmasını ulusal ve vatani görevlerden saydım […] Avni çok çalıştı, o kadar çok 
çalıştı ki sonunda vücudu, dayanılmaz iş yükünü kaldıramayarak kırk iki yaşında yıpran-
dı. Saçında sakalında bir tane siyah tel kalmayarak yaşamı sona erdi” (Sami, 2019: 21).

Ön sözde ana kahraman Amanvermez Avni’nin çok çalıştığı için erken yaşta öldüğünün 
ifade edilmesi, okuyucularda özgün ve milli bir eser okuyacaklarına ilişkin bir zemin 
oluşturmaktadır. Her ne kadar ön sözde Sami, Amanvermez Avni’nin yaşamış ve kayıtlara 
geçmiş bir Türk dedektifi olduğunu belirtse de Üyepazarcı tarafından yapılan detaylı 
araştırma sonucunda bu konuda varsayımlar dışında resmi bir bilgiye erişilememiştir 
(Üyepazarcı, 2008: 157). Bu nedenle, Sami’nin ön söz aracılığıyla Türkçülük düşüncesinin 
ilkelerini yayma ve milli edebiyat akımına hizmet etme amacıyla özgün eser algısı yarattığı 
söylenebilir. Sami’nin doğu zekâsına sahip yerli ve milli bir Türk polis memuru yaratma 
işini vatani bir sorumluluk olarak görmesi ise dönemin ideolojisiyle ve poetikasıyla paralel 
olarak değerlendirilebilir. Ön sözün yanı sıra metin içerisindeki “tüm zorluklara rağmen 
başarılı olan Türk polisi” göndermeleriyle dönemin Türkçülük anlayışı erek metinde kendini 
göstermektedir. Bu noktada, çeviri yoluyla yazılan Türklerin Sherlock Holmes’ü Amanvermez 
Avni’de erek toplumun kültürel ve ideolojik yapısını temsil eden bir gerçeklik yaratıldığı 
ve Batı’daki gelişmeleri takip ederken kültürel mirasına ve milli değerlerine de sahip çıkan 
kahraman bir Türk kimliği inşa edildiği iddia edilebilir.2

2.	 Türk edebiyat dizgesinde ilk korku edebiyatı örneği: Kazıklı Voyvoda
Çalışmanın ikinci araştırma nesnesi olan Kazıklı Voyvoda, popüler edebiyatın bir parçası 

olarak Türklerin Sherlock Holmes’ü Amanvermez Avni ile benzer işleve sahip bir edebi eser 
olarak karşımıza çıkar. 1928 yılında dönemin önde gelen yazar ve çevirmenlerinden Ali Rıza 
Seyfi tarafından kaleme alınan Kazıklı Voyvoda, korku edebiyatının edebiyat dizgemizdeki 
ilk örneği olarak kabul edilmektedir (Üyepazarcı, 2019: 180). Meraklı romanlar serisi 
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kapsamında Resimli Ay Matbaası tarafından Osmanlı Türkçesiyle basılan romanın kapağında 
Seyfi, eserin yazarı olarak takdim edilmiş; gotik unsurların milli bir söylemle birleştirildiği 
eser ise telif olarak sunulmuştur. 1946 yılında ikinci baskısı yapılan roman, Özege ile Milli 
Kütüphane kataloğunda “özgün eser” olarak listelenmektedir. Korku edebiyatımızın ilk 
örneklerinden biri olarak kabul edilmesine rağmen Kazıklı Voyvoda, Bram Stoker’ın Dracula 
(1897) eseriyle olan benzerlikleri nedeniyle uyarlama, taklit gibi kavramlarla anılmaya 
başlamıştır. Dönemin ünlü film yapımcısı ve korku edebiyatı yazarlarından Giovanni 
Scognamillo’nun esere ilişkin yaptığı değerlendirme Kazıklı Voyvoda ile Dracula arasındaki 
ilişkiyi anlamak adına önemlidir:

“Bram Stoker’in yüz yıllık Dracula romanı Türkçeye henüz çevrilmedi. Ancak 66 yıl önce 
Ali Rıza Seyfi’nin imzaladığı ilginç bir uyarlama (Kazıklı Voyvoda), zamanında (1930-
1931) iki baskı yaptıktan sonra geçenlerde, bu kez Drakula İstanbul’da adıyla, yeniden 
yayınlandı. Stoker’dan yola çıkan Seyfi, romanı özetlemekle yetinmedi, kahramanlarını 
Türkleştirip İstanbul’a getirdi” (Scognamillo, 1998: 56). 

Eserin daha sonra Drakula İstanbul’da adıyla çıkan baskıları Scognamillo’nun “Bir 
Başka Drakula İçin” başlıklı ön sözüyle yayımlanmış ve bahsi geçen ön sözde Scognamillo, 
tıpkı tanıtım yazısında olduğu gibi, doğrudan Stoker’ın Dracula’sına gönderme yaparak 
okuyuculara eserin aslında Dracula’nın Türkleştirilmesiyle oluşan bir uyarlama olduğunu 
belirtmiştir. Kazıklı Voyvoda yerine tercih edilen Drakula İstanbul’da başlığının eserin 
kaynak metnin Türkçedeki bir uyarlaması olduğuna gönderme yapmak amacıyla özellikle 
tercih edildiği söylenebilir.

Telif eser olarak sunulan Kazıklı Voyvoda’nın günümüzde “uyarlama” olarak anılması 
tıpkı Amanvermez serisinde olduğu gibi eserin kaynak metinle olan benzerlikleri nedeniyle 
“özgün” sınıfına dâhil edilememesinin, ama aynı zamanda kaynak metnin bire bir aktarımı 
olmadığı için de “çeviri” olarak nitelendirilememesinin bir sonucu olarak yorumlanabilir. 
Uyarlama kavramının edebiyat ve çeviribilim alanında halen tartışılan bir kavram olduğunu 
söylemek bu noktada önem taşımaktadır. Uyarlama kavramı, Georges Bastin tarafından 
“başvurulan çeviri stratejileri nedeniyle çeviri olarak kabul edilmeyen ama aynı zamanda 
kaynak metni de temsil edebilen bir kavram” olarak tanımlanmıştır (Bastin, 1998: 5)3. Çağdaş 
çeviri kuramları ışığında çeviri metnin kaynak metnin salt kopyası olmadığı ve erek kültürde 
işlev gören bir metin olduğu düşüncesinden hareketle, uyarlama sırasında başvurulan 
stratejiler bilinçli birer çeviri yöntemi olarak değerlendirilebilmekte ve üretilen metinler erek 
kültürün bir parçası olan çeviri metinler olarak ele alınabilmektedir. 

Eserin telif eser olarak sunulmasının altında yatan nedenin kişi ve yer isimlerinin 
Türkçeleştirilmesinin ötesinde Seyfi’nin erek okura yönelik yarattığı milliyetçi söylem 
olduğu söylenebilir. Kazıklı Voyvoda, Stoker’ın Dracula romanını temel alan, kısmen bu 
metnin çevirisi olan ama aynı zamanda yazar-çevirmen Seyfi’nin eklemeleriyle zenginleşen, 
milliyetçi tonlarda yazılmış bir telif esere dönüşmüştür4. Kazıklı Voyvoda, karakter yaratımı 
ve kurgu açısından Dracula’ya benzemesine rağmen erek toplumdaki amacı ve işlevi 
bağlamında, tıpkı Amanvermez Avni-Sherlock Holmes ilişkisinde olduğu gibi, kaynak 
metinden ayrışmaktadır. Seyfi edebiyat dizgemizde korku edebiyatının ilk örneğini üretmiş 
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olsa da Kazıklı Voyvoda’da yaratılan unsurların kaynak metindeki unsurlara nazaran daha az 
hayal ürünü olduğu dikkat çekmektedir. Bunun yanı sıra, metin içerisindeki temel gerilimin 
Türk milleti ile düşmanları arasındaki ilişkiye dayandığı gözlemlenmektedir. Kaynak 
metinde benimsenen herhangi bir milliyetçi duruş olmamasına rağmen erek metin olarak 
ele alınan Kazıklı Voyvoda’da yayımlandığı dönemde erek okuyucu için, Amanvermez Avni 
Serüvenleri’nde olduğu gibi, her zorluğun üstesinden gelebilecek, zeki, cesur ve vatanperver 
bir Türk kimliği inşa edildiği görülmektedir. 

Kaynak metinde olayların geçtiği mekân İstanbul’a taşınmış, olağan dışı olaylar Eyüp’te 
geçmeye başlamış, kaynak metindeki ana karakter ve yan karakterler Türk karakterlere 
dönüştürülmüş, Hristiyanlığa gönderme yapan dini sembollerin yerini ise Kuran/Müslümanlık 
göndermeleri almıştır. Her ne kadar kurgu ve karakter yaratımı gereği kaynak metne benzer 
olsa da Kazıklı Voyvoda, kaynak metindeki kurguyu değiştiren eklemeler ve çıkarmalar 
barındırmaktadır. Çıkarma/atma yöntemine genellikle kaynak metinde yer alan cinselliğe 
ilişkin temaları ve Batı’ya özgü unsurları törpülemek için başvurulduğu; eklemelerle ise erek 
toplumun milli, dini ve kültürel değerlerine vurgu yapıldığı dikkat çekmektedir. Eklemelerle 
Türk tarihinin ne kadar yüce olduğunun altının çizildiği ve Türklerin tüm düşmanlarını 
gerektiğinde alt edebilecek zekâ ve kudrete sahip olduğu mesajı verildiği görülmektedir:

“Budapeşte adeta doğudan batıya ve batıdan doğuya girilecek bir kapı şeklinde inşa 
edilmiş… Türk milletinin, büyük ve şanlı ırkımın parlak geçmişine canlı ve kanlı bir 
şahit gibi çağlayıp giden Tuna nehrinin üzerine atılmış köprülerin en görkemlilerinden 
birinden geçen tren, beni, Türk tarihiyle derinden ilgili bölgelere doğru uçurdu… İçimde 
tatlı ve acı, fakat hepsi gururlu hepsi ruh yükseltici duygular, heyecanlar çırpınıyor… 
Milliyet duygusu, milliyet gururu” (Seyfi, 1946: 3).

Seyfi’nin kaynak metinde yaratılan kurguyu erek metinde milliyetçi bir söyleme 
dönüştürmek için kullandığı, bu amaçla kaynak metni erek toplumun mevcut ideolojisi 
doğrultusunda Türkçede yeniden yazdığı gözlemlenmektedir. “Türk kılıcının buralarda 
keskin olduğu” gibi ifadelerle Transilvanya’yı Erdel olarak tanıtmakta ve erek okura Türk 
tarihine ilişkin bilgiler vermektedir:

“Milletimin tarihiyle, o kahraman Türk orduları ve Türk akıncılarıyla, eski Türklerin 
siyaset fikriyle o kadar ilgili olan bu memleketin, Erdel yani Transilvanya’nın tarihi 
hakkında Konta bazı sualler sordum; benim suallerime karşı bir Transilvanyalı için bile 
şaşılacak canlılıkla malumat verdi […] Türkiye İmparatorluğuyla geçen olayları mümkün 
olduğu kadar atlamak yahut pek üstünkörü geçmek istiyordu ve bu bence de tabii idi; o 
bir Türk’e karşı başka türlü davranabilir miydi?” (Seyfi, 1946: 37).

Ali Rıza Seyfi’nin erek toplumun dönemin paradigmasına göre Dracula’yı milliyetçi 
tonlarda Türkçede yeniden yazarak ürettiği Kazıklı Voyvoda’nın ön sözü ise eserin neden 
özgün eser olarak adlandırıldığına ilişkin ipuçları taşımaktadır. Seyfi ön sözünde erek okura 
gerçek bir olaya dayanan bir serüven okuyacaklarının bilgisini vermekte, anlatacaklarını ise 
şans eseri bulduğu belgelerle kanıtlayabileceğini ifade etmektedir: “Dünyanın gözü önüne 
sermeye nihayet karar verdiğim şu aşağıdaki çok dehşetli garip ve tüyler ürperten macera, 
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benim elime kocaman kâğıt tomarı halinde rastgele adeta gökten düşer gibi düştü. Onun için 
bunun ne yazılmasında ne de düzenlenmesinde hiçbir katkım olmamıştır” (Seyfi, 1946: 2).

Seyfi’nin kaynak metne hiç gönderme yapmaması ve eserin gerçek bir olaya dayandığını 
iddia etmesi, erek toplumda tarihiyle gurur duyan, vatansever bir Türk kimliği oluşturma 
amacına yönelik bilinçli bir hamle olarak değerlendirilebilir. Seyfi’nin, Ebussüreyya Sami’nin 
yaptığı gibi, dönemin ideolojisine uygun olarak yarattığı özgün algısı sayesinde aslında milli 
edebiyata ve Türkçülük görüşüne hizmet ettiği ve Kazıklı Voyvoda’da tarihiyle gurur duyan 
cesur bir vatandaş örneği yarattığı anlaşılmaktadır.

3.	 Türk edebiyat dizgesinde ilk çizgi roman serüveni: Baytekin
Bu bölümde çalışmanın üçüncü araştırma nesnesi olarak seçilen Baytekin serisi, 

Cumhuriyet’in ilk döneminde çocuklara yönelik örnek bir vatandaş yaratma işlevi gören bir 
çeviri metin olarak ele alınmaktadır. Baytekin serisi, çizgi romanın edebiyat dizgemizdeki 
ilk örneklerinden biridir (Cantek, 2014: 55). İlk kez 1935 yılında Çocuk Sesi dergisinde 
yayımlanan Baytekin, daha sonrasında Alex Raymond’un çizgi serilerinin uyarlaması olarak 
anılmaya başlamıştır.

Türkiye’de çizgi roman tarihi ile ilgili araştırmalar yapan Levent Cantek, serinin ilk kez 
yayımlandığı otuzlu yılların “Yeni Türk Cumhuriyeti’nde bir üst kültürün devlet tarafından 
teşvik edilerek gelişiminde” önemli bir dönem olduğunu ifade etmektedir (2014: 45). Otuzlu 
yıllarda kültür politikalarıyla modernliğin Türklük geçmişiyle birleştirildiğini ve yeni bir dil, 
kültür ve tarih yaratıldığını belirtir (2014: 46). Cantek’in çizgi roman tarihini incelerken 
yaptığı bu yorumun 1928 yılında basılan ve otuzlu yıllarda yeniden baskılarının yapıldığı 
Kazıklı Voyvoda’nın erek toplumdaki işleviyle ve yazar-çevirmen Seyfi’nin metin içi 
müdahalelerin nedenleriyle paralel olduğunu söylemek mümkündür. Bu noktada çizgi roman 
türüne ait olan Baytekin serisi, dönemin ideolojisinin toplumun her kesimine yayılması 
amacıyla başvurulan bir başka popüler edebiyat ürünü olarak karşımıza çıkmaktadır. Cantek, 
dönem koşulları itibarıyla bir ulus yaratabilmek ve kitlelere milli dayanışma heyecanı 
verebilmek için çizgi romanlarda bir yerlileştirme çabası olduğunu belirtmektedir (2014: 
51). Devletçiliği desteklemek ve ulusal bütünleşme havası yaratabilmek için alt sınıflarda 
milliyetçi bilinci yayma çabalarının daha da yoğunlaştığı bu dönemde çocuk dergilerinin 
dönemin ideolojisinin bir vitrini olduğunu, bu nedenle bu dergilerin “yoğun toplumsal, 
kültürel ve politik mesajlarla yüklü” olduğunu ifade etmektedir (2014: 51). Bu doğrultuda, 
çizgi romanların basıldığı çocuk dergilerinin 1930’lu ve 40’lı yıllarda çocukları ve gençleri 
dönemin ideolojisine uygun olarak eğitme ve bilgilendirme işlevi gördüğü söylenebilir. 
Cumhuriyet çocuklarının iyi bir vatan evladı olarak yetiştirilmesini amaçlayan dönemin 
çocuk dergilerinin editörlüğünü ise uzun süre devlet kurumları desteğinde öğretmenlerin 
üstlendiği görülmektedir (2014: 53). 

Türk edebiyat dizgesine ilk olarak Walt Disney öyküleriyle giren çizgi romanlar, asıl 
popülaritesine serüven çizgi öykülerin basılmasıyla kavuşmuştur. Çocuk dergilerinde en 
çok basılan çizgi roman serisi olarak karşımıza Baytekin çıkmaktadır. İlk kez 1935 yılında 
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Çocuk Sesi dergisinde yayımlanan Baytekin’in ilk baskısının kapağında yazar, çizer ya da 
çevirmen adı bulunmamaktadır. Bunun yanı sıra, alt yazılı olarak basılan seride yer-mekân, 
ana karakter ve araç-gereç isimlerinin yerlileştirildiği görülmektedir. Flash Gordon serisinin 
Türkleştirildiği Baytekin’de genç okuyucular, Batılı Flash Gordon, Dale ve Zarkov karakterleri 
yerine Baytekin, Bayan Yıldız ve Doktor Çetinel gibi Türk karakterlerle tanışmaktadır. İlk 
maceranın İstanbul’da başlıyor olmasının, Türk karakterlere yer verilmesinin ve kapakta yazar 
ya da çevirmen adının bulunmamasının genç okurlar üzerinde özgün bir eser okuyacakları 
izlenimi yarattığı söylenebilir. 

“Büyük bir yıldız dünyamıza çarpacak ve onu parçalayacaktı. Kandilli Rasathanesi’nde 
bir alim ancak kendi yaptığı bir aletle dünyanın kurtulabileceğini söylüyordu […] 
İstanbul’da Taksim Meydanı hıncahınç dolmuştu […] Meşhur Çetinel Kandilli’de 
kendisine verilen büyük bir laboratuvarda bu işle uğraşıyordu […] Bu günlerde 
Malezya’daki avcılığına dönmek isteyen Avcı Baytekin Yeşilköy’de sabaha karşı 
büyük bir yolcu tayyaresine binmişti […] Baytekin ölüme kolay kolay pabuç bırakacak 
kimselerden değildi. Paraşüte sarılarak yanındaki gazeteci Bayan Yıldız’ı da belinden 
yakaladığı gibi uçaktan aşağı kendilerini salıverdi” (Çocuk Sesi, 1935).

Dönemin sosyo-politik ortamının bir yansıması olarak öğretmen Mehmet Faruk Gürtunca 
tarafından yayına hazırlanan Çocuk Sesi dergisi, Baytekin serisiyle en büyük başarısını 
yakalamıştır (Cantek, 2014: 59). Gürtunca’nın yönetiminde yayın hayatına başlayan bir diğer 
çocuk dergisi Afacan’dır. Afacan dergisinde bu sefer Raymond’un Jungle Jim çizgi serisi, 
Avcı Baytekin adıyla yerlileştirilerek basılmıştır. Baytekin isminin okuyucular tarafından 
kabul görmesi sonucunda Raymond’un Flash Gordon ve Jungle Jim serisinin yanı sıra X-9 
serisindeki ana karakterin de Afacan dergisinde Baytekin olarak aktarıldığı görülmektedir. 
Baytekin başlığıyla yayımlanan X-9’un tanıtım broşüründe dönemin ideolojisi doğrultusunda 
başarılı bir Türk polisi yaratıldığı gözlemlenmektedir:

“Baytekin, Sumatra adalarındaki avlarını bitirip İstanbul’a gelince polisin çözemediği 
bir işi dakikasında bulmuş ve İstanbul polis direktörlüğü gizli ajanlığına seçilmişti. 
Baytekin İstanbul’a gelen bir Amerikalı polis genel direktörünün kaybolan saatini 
iki saat içinde en yaman yankesicilerin elinden bulmuş, Türk polisinin adı bütün 
Amerika’ya yayılmıştı. Bugün bile bütün batılılar: ‘Türk polisi kadar dünyada gözü 
açık hiçbir polis yoktur! derler’” (Afacan, 1935).

Afacan kapsamında çıkan Baytekin serisi incelendiğinde, Raymond’un ilk çalışmalarının 
Bayçetin, son dönem çalışmalarının ise Avcı Baytekin adıyla piyasaya sürüldüğü görülmektedir. 
Bunun yanı sıra metinlerde sadece yerlileştirme stratejisine başvurulmadığı, aynı zamanda, 
Kazıklı Voyvoda’da olduğu gibi, özgün metinde yer almayan bölümler eklenerek yazar-
çevirmen tarafından metne müdahale edildiği dikkat çekmektedir. Örneğin, Bayçetin’in 
serüveni ormanda kaybolan ağabeyi Baytekin’i aramak için ormana girmesiyle başlar. 
Serinin dergide yayımlanan tanıtımı ise şu şekildedir: “Çocuklar size bu haftadan başlayarak 
Beytekin’in kardeşi Bayçetin’in heyecanlı serüvenlerini sunuyoruz” (Afacan, 1936).

Çocuk Sesi dergisinde yayın hayatına başlayan, Afacan dergisiyle devam eden ve 
sonrasında başka çocuk serilerinde de basılan Baytekin serisinde, gerek yan metinler 
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aracılığıyla gerekse yazar-çevirmenin yaptığı eklemelerle çocuklara örnek oluşturacak 
vatanperver ve başarılı bir Türk karakter yaratıldığı görülmektedir. Ana karakterlerin 
Türkleştirilirken kötü karakterlerin yabancı olarak bırakılması dönemin ideolojisine göre 
belirlenen bilinçli bir çeviri stratejisi olarak değerlendirilebilir. Bu noktada Beytekin serisi 
aslında Raymond tarafından kaleme alınan Flash Gordon, Jungle Jim ve X-9 çizgi roman 
serilerine dayanan, kısmen bu serilerin yerlileştirilmesiyle oluşan, kısmen yazar-çevirmenin 
katkılarıyla zenginleşen bir çizgi roman serisi olarak karşımıza çıkmaktadır. Her ne kadar 
seri, Amanvermez Avni’nin Serüvenleri ve Kazıklı Voyvoda’dan farklı olarak telif eser 
başlığıyla sunulmamış olsa da metinlerdeki yerlileştirmeye dayalı çeviri anlayışı, metin içi 
eklemeler ve kapakta yazar ya da çevirmen isminin verilmemesi sonucunda hedef okur olan 
çocuklar üzerinde dönemin ideolojisine uygun olarak bir özgün algısı yaratıldığı söylenebilir. 

Polisiye, korku ve çizgi roman türlerinin edebiyat dizgemizdeki ilk örnekleri olarak 
karşımıza çıkan popüler edebiyat eserlerinin dönemin ideolojisine göre şekillenen ve 
çeviri yoluyla yazılan metinler olduğu görülmektedir. Yaratılan ana karakterlerin varlığını 
Batılı muadillerine borçlu olmalarına rağmen Batılı ötekiyi alt edebilecek kudrette 
Türk kahramanlara dönüştürüldüğü saptanmıştır. Telif eser olarak sunulmasına rağmen 
özgünlüğünün sorgulanarak taklit ya da uyarlama gibi kavramlarla anılan bu eserlerin aslında 
aynı metin üretme tekniğiyle yazıldığı fark edilmiştir. Yapılan araştırmada telif kavramının 
eserlerin yayımlandığı dönemde özgün kavramının eş anlamlısı olmadığı, bir yazım tekniği 
olarak kullanıldığı anlaşılmıştır. Bir sonraki bölümde telif kavramı çeviri yollu bir yazım 
yöntemi olarak ele alınmaktadır. 

4.	 Edebiyat geleneğimizde bir metin üretme yöntemi olarak telif
Araştırma nesnesi olarak ele alınan Türklerin Sherlock Holmes’ü Amanvermez Avni, 

Kazıklı Voyvoda ve Baytekin’nde yazar-çevirmenlerin başvurduğu metin üretme yönteminin 
incelenmesinde Osmanlı’dan günümüze çeviri ve yazın geleneğimize dair araştırmalar 
yapan Saliha Paker’in “tercüme” ve “telif” kavramlarına başvurulmaktadır. Tercüme ve 
telif kavramları bu noktada “zaman” ve “kültür” bağlamında değerlendirilmesi gereken 
kavramlar olarak karşımıza çıkmaktadır. Paker, Osmanlı döneminde tercüme kavramının 
sözcüğü sözcüğüne bir dilden başka dile aktarım olarak ele alınmasının yanı sıra, çevirmenin 
kaynak metne kısmen bağlı kalarak erek metne kendi görüşlerini dâhil ettiği, erek metni 
başka kaynaklarla zenginleştirdiği ya da kaynak metni eksilterek yeniden yazdığı bir yazım 
geleneğini kapsadığını ifade etmektedir (Paker, 2014: 42). Bu tanımlamadan yola çıkılarak 
Osmanlı döneminde tercüme eyleminin aslında pek çok yeniden yazım pratiğini kapsayan bir 
üst terim olduğu ileri sürülebilir. Bu nedenle tercüme kavramı Osmanlı döneminde “kaynak 
metnin içeriğini hiç değiştirmemiş, onun metin-içi normlarına bağlı kalmış bir erek metni 
tanımlayabildiği gibi, kaynak metne müdahale yoluyla eksiltilmiş, genişletilmiş, katkılarla 
zenginleştirilmiş bir erek metni de tanımlayabilir” (2014: 68). 

Paker, Ahmed Midhat’ın telif olarak sunulan eserlerindeki ifadelerinden yola çıkarak 
Midhat’ın bu söz konusu eserlerinde “Avrupa kaynak metinlerini kullanmakla, özellikle ‘klasik’ 
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olarak tanımladığı eserlerin yabancılığını, ötekiliğini kabul ettiğini, ama dönüştürdüğünü” 
(2014: 51) belirtmekte ve bu geleneğin Cumhuriyet’in ilk yıllarında da devam ettiğini ifade 
etmektedir. Bu dönemde telif kavramının dönüştürücü bir işlevle kullanıldığını ve kültürel 
bir hamle olarak değerlendirilebileceğini vurgulamaktadır (2014: 51). Paker’in çalışmasında 
“telif” kavramını günümüzdeki özgün eser kavramından farklı olarak tercüme kavramıyla 
ilişkilendirdiği dikkat çekmektedir. “Terceme yollu bir sahiplenme/ temellük edimi” (2014: 
56-57) olarak nitelendirdiği telif kavramının bu dönemde özgün kavramıyla eş anlamlı 
olmadığını şu şekilde dile getirmektedir: “Te’lif çoğunlukla yabancı sayılabilecek kaynak 
ya da kaynaklara dayanan, kısmen terceme olabilen, kısmen yazarın katkılarıyla üretilen bir 
eser iken, günümüz anlayışında orijinal, yazarın tümüyle kendi ürettiği kabul edilen eserdir 
(2014: 38). 

Paker, bu dönemde tercüme yoluyla yazılan telif eserlerin sahiplenme yöntemiyle 
çevrilerek üretilen metinler olabileceğinin altını çizmektedir. Telif gibi sahiplenme yöntemiyle 
üretilen metinlerde kaynak metin ile erek metin arasındaki sınırın silikleştiğini ve erek metnin 
erek kültürde kaynak metin görevi üstlendiğini belirtmektedir (2014: 69). Paker’in Osmanlı 
dönemindeki çeviri geleneğimize ilişkin yaptığı çalışmada “telif” kavramının günümüzdeki 
özgün kavramından farklı olarak çeviri yollu bir yazım yöntemi olduğu görülmektedir. 
“Telif” kavramının Osmanlı dönemindeki anlamından hareketle popüler edebiyatın edebiyat 
dizgemizdeki ilk örnekleri Türklerin Sherlock Holmes’ü Amanvermez Avni, Kazıklı Voyvoda 
ve Baytekin, günümüzdeki özgün eser kavramının aksine varlığını kaynak metne borçlu 
ama erek toplumun gerçekliğini yansıtan, çeviri yoluyla yazılan eserler olarak karşımıza 
çıkmaktadır. Bahsi geçen erek metinlerde Batı kökenli kaynak metinlerdeki yabancılığın fark 
edildiği, fakat erek toplumun mevcut ideolojisine ve kültürel değerlerine göre erek toplumun 
gerçekliğine dönüştürüldüğü görülmektedir. Bu noktada, edebiyat dizgemizdeki ilk yerli 
popüler edebiyat ürünlerinin “dönüştürücü bir işlevi olan” ve “kültürel bir hamle” olarak 
değerlendirilen çeviri yollu yazma olarak telif yöntemi aracılığıyla üretildiği iddia edilebilir.

Sonuç
Bu çalışmada, edebiyat dizgemizdeki ilk yerli polisiye edebiyat serisi olan Türklerin 

Sherlock Holmes’ü Amanvermez Avni, korku edebiyatının ilk yerli örneği olarak kabul edilen 
Kazıklı Voyvoda ve ilk çizgi roman örneği Baytekin serisi, yayımlandıkları dönemin baskın 
ideolojisine hizmet eden çeviri metinler olarak ele alınmıştır. Çeviri metinlerin kaynak metne 
sadakat düşüncesinin ötesinde erek toplumda belirli bir işlev görmesi öngörülen metinler 
olduğu ve belirli bir ideolojiye hizmet ettiği düşüncesinden hareketle, bu metinler Türkçülük 
düşüncesi ve milli edebiyat akımı çerçevesinde tartışılmıştır. Yapılan incelemede, yazar-çe-
virmenlerin yayımlandıkları dönemin ideolojisine uygun olarak milli bir kültür ve edebiyat 
inşa etme amacıyla erek metinlerde metin içi eklemeler ve yan metinler aracılığıyla bir özgün 
algısı yarattığı görülmüştür. Popüler edebiyatın toplumun her kesimine erişmek için önemli 
bir araç olması nedeniyle II. Meşrutiyet döneminin son yıllarında ve Cumhuriyet’in ilk dö-
neminde milli bir kimlik oluşturmak için başvurulan işlevsel bir tür olduğu gözlemlenmiştir. 
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Çalışma kapsamında, yayımlandıkları dönemde edebiyat dizgemizde henüz yerleşmiş bir 
polisiye, korku ya da çizgi roman geleneğimiz olmaması nedeniyle bu eserlerin dönemin 
ideolojisine uygun olması amacıyla Batılı kaynak metinlerin Türk toplumunun özellikleri 
gözetilerek dönüştürülmesiyle, diğer bir deyişle çeviri yoluyla yeniden yazılmasıyla, üretil-
diği fark edilmiştir. 

Bu çalışmada şimdiye kadar özgün, taklit, uyarlama kavramları çerçevesinde tartışılan 
fakat yazın geleneğimiz çerçevesinde incelendiğinde birer çeviri olduğu fark edilen ilk 
popüler edebiyat eserlerinin aslında yazın geleneğimizde var olan bir çeviri yöntemiyle 
üretildiği saptanmıştır. Yapılan literatür taramasında günümüzde özgün kavramıyla eş anlamlı 
kullanılmasına rağmen telif kavramının Osmanlı yazın geleneğinde tercüme kavramıyla 
ilişkili bir yazım pratiği olduğu görülmüştür. Telif edilerek üretilen eserlerin, yazarın 
tümüyle kendi ürettiği kabul edilen özgün eserin aksine, yabancı sayılabilecek kaynak ya 
da kaynaklara dayanan, kısmen bu eserlerin tercümesi olabilen, kısmen yazarın katkılarıyla 
üretilen eserler olduğu fark edilmiştir. Telif kavramının Osmanlı dönemindeki anlamından 
hareketle, çalışmanın araştırma nesnesini oluşturan ilk yerli popüler eser örnekleri, bir çeviri 
yollu yazma yöntemi olarak telif kavramı çerçevesinde değerlendirilmiştir. 

Telif kavramının bahsi geçen dönemdeki anlamından hareketle Türklerin Sherlock 
Holmes’ü Amanvermez Avni serisinin on bir ayrı Sherlock Holmes serüvenine dayanan, kısmen 
bu kaynak metinlerin çevirisi olan, kısmen Ebussüreyya Sami’nin katkılarıyla üretilen bir 
polisiye serisi olduğu görülmektedir. Benzer şekilde Kazıklı Voyvoda’nın da Dracula isimli 
Batılı korku romanına dayanan, kurgu ve karakter açısından kısmen Dracula’nın çevirisi 
olan, kısmen Seyfi’nin müdahaleleriyle yeniden yazılan bir korku edebiyatı örneği olduğu 
fark edilmiştir. Son örnek olarak incelenen Baytekin ise kısmen Flash Gordon, Jungle Jim ve 
X-9 isimli Batılı çizgi romanların çevirisi olan, kısmen yazar-çevirmen(ler)in eklemeleriyle 
zenginleşen edebiyat dizgemizdeki ilk çizgi roman serüveni olarak karşımıza çıkmaktadır. 
Üç örnekte de yazar-çevirmenlerin erek metinlerdeki yabancılığı kabul ettiği, fakat bu 
yabancılığı bir tür çeviri yöntemi olarak telif yoluyla Türk toplumunda bahsi geçen dönemde 
Türkçülük düşüncesinin öğretilerine uygun yeni bir gerçekliğe dönüştürdüğü görülmektedir. 
Bu çalışmada, varlığını kaynak metin vazifesi gören Batılı popüler edebiyat eserlerine borçlu 
olmasına rağmen, Türk toplumu için milli bir kimlik yaratabilecek kadar özgün unsurlar 
barındıran bu eserlerde, özgün ve çeviri kavramlarının sınırlarının silikleştiği fark edilmiştir. 
Bu bağlamda, edebiyat dizgemizde hem çeviri hem de özgün eser rolü üstlenen ilk popüler 
edebiyat ürünlerini bir çeviri yoluyla yazma pratiği olarak telif kavramı çerçevesinde 
değerlendirmek, eserlerin doğasını anlamak için farklı bakış açıları sunabilir.
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Notlar

1	  Translations are mine, unless otherwise indicated.
2	  Eserin polisiyede alegori çeviri bağlamında detaylı bir incelemesi için bkz. Altıntaş, Ö. (2020). 

Polisiye edebiyatımızda çeviri eylemine ilişkin kavramların yeniden okunması [Yayımlanmamış 
doktora tezi]. Yıldız Teknik Üniversitesi.

3	  Aksi belirtilmedikçe çeviriler tarafımca yapılmıştır.
4	  Eserin “gizli çeviri” kavramı çerçevesinde ele alındığı ve çeviri normları bağlamında incelendiği 

başka bir çalışma için bkz. Tahir-Gürçağlar, Ş. (2001). Adding towards a nationalist text: on a 
Turkish translation of Dracula. Target, 13(1), 125–148. https://doi.org/10.1075/target.13.1.08gur
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Öz
Bu çalışmada, Jonas Hassen Khemiri’nin İstila! oyununa Edward Said’in 
oryantalizm bakışıyla yaklaştım. Said, oryantalizmi Doğu ile Batı arasındaki 
ontolojik ve epistemolojik ayrıma dayanan bir düşünme biçimi olarak görür. 
Oryantalist bakışta Batı’nın kendisini tanımlamak için öncelikle Doğu’yu 
tanımlaması ve tanıtması gerekir. Batı, Doğu üzerinde hegemonik bir yapı 
oluşturur. Doğu ve Batı reel mekânlardan çok kurgusal mekânlar olarak inşa 
edilirler. Khemiri değişmez Doğu mitine karşın tarihsel perspektifte öncelikle 
‘Binbir Gece Masalları’ndaki Abulkasem, ardından İsveç’in önemli şair ve 
oyun yazarlarından Carl Jonas Love Almquist’in ‘Signora Luna’ oyunundaki 
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Abulkasem’den vazgeçer ve sabitlenmiş Doğulu karakterini yıkar. Khemiri’ye 
kadar kullanılan Abulkasem miti artık değişmiştir. Khemiri Batı’nın gözündeki 
değişmez Abulkasem’i oyun içinde herkesi ve her şeyi ‘Abulkasem yaparak’ ve 
‘Abulkasemleştirerek’ parodileştirir. İsveç’te geçen oyun İsveç’te yaşayan her 
Ortadoğulu göçmenin aynı Abulkasem olmadığını vurgular. Oryantalist ırkçılık 
ve algıyla Doğu ile özdeşleştirilmiş özellikler İstila!’da bir bir deşifre edilirken 
bununla birlikte sadece Batı’nın gözünden Doğu öteki olarak tanımlanmaz, 
Doğu’nun da kendini Batı’nın gözünden kavrayışı ve içselleştirmesi vardır. 
Bu amaçla ilkin oryantalizm kavramını inceledim ardından ele alınan oyunda 
ötekiliğin çift taraflı olduğunu tartışmaya açtım.
Anahtar sözcükler: Jonas Hassen Khemiri, İstila!, oryantalizm, öteki, doğu-
batı

Abstract
In this study, I approached the play Invasion! by Jonas Hassen Khemiri in 
the framework of orientalism. Edward Said regards orientalism as a way 
of thinking that depends on an epistemological and ontological distinction 
between the East and the West. In the orientalist view, the West must first 
define and introduce the East in order to define itself. The West establishes a 
hegemonical structure over the East. The West and the East are constructed 
as imagined places rather than real ones. With a historical perspective that 
challenges the irrevocable myth of the East, he disrupts the fixated Eastern 
character by renouncing first the Abulkasem in One Thousand and One 
Nights and then the Abulkasem in the play Signora Luna by Carl Jonas 
Love Almquist, a prominent poet and playwright from Sweden. The myth 
of Abulkasem takes a new shape after Khemiri. He parodies the Abulkasem 
that is unchangeable from the perspective of the West by turning everyone 
and everything into Abulkasem or by ‘Abulkasemizing’ them. The play, set 
in Sweden, underscores that not every Middle Eastern immigrant living in 
Sweden is the same Abulkasem. While Invasion! unveils the characteristics 
associated with the East through orientalist racism and perception; it does not 
comment on how the West defines the East as the other only. It also reveals 
how the East perceives and comprehends itself from the perspective of the 
West. In that regard, I first delved into the concept of orientalism and then 
opened for discussion the argument that otherness is two-sided in the play in 
question.
Keywords: Jonas Hassen Khemiri, Invasion!, orientalism, the other, east-west
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Extended summary
Introduction: This study aims to argue otherness on a two-sided basis, focusing on the 

play Invasion! by Jonas Hassen Khemiri, who expands the distinction of the East and the 
West in the framework of orientalism to include the concept of the abject. For this purpose, 
it first examines the research on orientalism conducted at macro- and micro-levels and then 
scrutinizes the text at hand in that regard. Methodologically, it first reviews the literature and 
afterward briefly provides the credentials of the author in question.

Literature review: The West, or the Occident, poses definitions about the East, or the 
Orient, by centralizing itself and determines the East from its own perspective. By defining 
and determining the East, the West defines and determines itself too. In Edward Said’s words, 
orientalism is the attempt to “document the Orient.” This documentation is not one-sided. 
The Occident also documents itself through its definitions of the Orient. Said regards this 
as “… a style of thought based upon an ontological and epistemological distinction made 
between ‘the Orient’… and ‘the Occident.’” That is to say, even when the Orient is not 
despised, it serves as a space to establish authority over. Such is the corrective aspect of the 
Occident as well as its hegemonic power over the Orient. To rule over the East, the West 
produces knowledge based on the images of the East that it itself fabricates.

Said regards orientalism as a cultural establishment of power. In that way, the knowledge 
produced by the hegemonic power of the West constitutes a “discourse.” In other words, the 
East is made into the Orient, rather than being the East as is. The relationship between the 
East and the West has become a relationship of domination. According to Said, orientalism is 
not merely a form of hierarchy; it is also the distorted or different view of one civilization on 
another world whose dynamics and reasonings it is unable to grasp. In Fuat Keyman’s words, 
this distinction at its core is the construction of knowledge by the West on the East. Keyman 
considers this to be an act of establishing a center, through which the Occident positions itself 
as the agent of universal knowledge. 

“Universalism” as a concept has an orientalist view at its core. The claim of universalism 
implicates the existence of a center and the ones at the peripheries. The values that 
define universalism, the main values, are the secular values of post-Renaissance Europe. 
Universalism is a form of reconciliation, but it is one in which the periphery reconciles based 
on the values of the center, and its existence is accepted based on the center (Wallerstein, 
2017). Mahmut Mutman regards orientalism as a hegemonic process, namely a process 
of centralization. It can expand in many types of discourse (literary, scientific, or political 
discourse) or collaborate with the institutions of power constructed by such discourses. In 
this manner, the Occident differentiates its own identity from another space (from the Orient) 
that it marks as the other (Mutman, 1999). The West accentuates its various oppressions, 
including the economic, political, and philosophical, constantly reproducing them on the 
East. This approach has a long history between the East and the West. Societies that took on 
this mission have always existed both in the East and in the West and been accepted by the 
civilizations they represent based on the tasks they take on. 
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Methodology: Following the existing literature, this study examines the author and 
the play in question under three subheadings: “The Irrevocable Myth of the Orient: Being’ 
Abulkasem,’” “The East from the Perspective of the West: The Other,” and “The View the 
Eastern on Itself through the Perspective of the West: To Be Inured to Otherness.”  

Results and conclusion: The play makes us comprehend what it means to be Middle 
Eastern and how unchangeable the myth of the Middle Eastern on the stage of history is 
through the metaphor of Abulkasem. With a historical perspective that challenges the 
irrevocable myth of the East, he disrupts the fixated Eastern character by renouncing first the 
Abulkasem in One Thousand and One Nights and then the Abulkasem in the play Signora 
Luna  by Carl Jonas Love Almquist, a prominent poet and playwright from Sweden. The 
myth of Abulkasem takes a new shape after Khemiri. He parodies the Abulkasem that is 
unchangeable from the perspective of the West by turning everyone and everything into 
Abulkasem or by Abulkasemizing them. The play, set in Sweden, underscores that not every 
Middle Eastern immigrant living in Sweden is the same Abulkasem. The play first parodies 
Abulkasem, in line with the irrevocable myth of the East, as Arab, traitor, and terrorist, and 
afterward reveals various aspects of Abulkasem. Khemiri portrays Abulkasem as a successful 
director and a Middle Eastern accoladed by Peter Brook. Yet, it is not that easy for the West 
to accept his achievements. While Invasion! unveils the characteristics associated with the 
East through orientalist racism and perception; it also comments on not only how the West 
defines the East as the other but also how the East perceives and comprehends itself from the 
perspective of the West. An Eastern subject remains unresponsive to how a Western subject 
translates his words according to Western imagination. The eastern subject proves to be inured 
to the otherness. This is nothing but the perception that the Western civilization is the only 
civilization, which rests at the core of orientalist thinking. As long as this perception of binary 
opposition lasts, the otherness will expand more, and orientalism will persist relentlessly.    

                                                         
Giriş
Oryantalizm, Batı’nın gözünden Doğu’ya bakmak ve Doğu’yu tanımlamak, tanıtmaktır. 

Doğu-Batı dikotomisine dayalı ve Batı üstünlüğünü vurgulayan bir yaklaşımla oryantalizm, 
içerdiği akademik birikim sayesinde coğrafi ayrımdan çok kültürel, politik, ekonomik bir 
durumu tanımlar. Başka bir deyişle Edward Wadie Said’e göre oryantalizm, ‘Doğu’yu 
belgeleme’ girişimidir. Belgeleme tek taraflı değildir. Aynı zamanda Doğu’yu kendi 
bakışından inceleyen Batı kendini de belgelemiş olur. Batı, merkeze kendini koyarak Doğu 
hakkında belirleme yaparken öteki’yi yaratır. Doğu’yu inceleyen bilim olarak oryantalizm 
ötekini inşa ederken Batı’nın Doğu hakkındaki tüm imajlarını belirler.

Oryantalizmi belirleyen iki kavram vardır. Bunlardan biri Doğu, diğeri de Batı’dır. Bu 
kavramların birbirleriyle olan ilişkileri varlıklarını belirler. Ancak ilişki modeli merkez ve 
öteki üzerine kuruludur. Bunlar öncelikle birbirlerini tanımlar, ardından birbirleriyle çelişir 
ve biri olmadan diğerinin anlam ve muhtevası eksik kalır.  Birinin diğerini işaretlediği, 
kendine öteki yaptığı bir alanda oryantalizm, Doğu-Batı gibi kaba ayrımlara dönüşmüş ve 
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düşüncede bir ikilik oluşturduğu için yaşam pratiğinde sapmalara ve özgürlükçü-barışçı 
olmayan söylemlere neden olmuştur (Said, 2017). 

Oryantalizm zihniyet farklılıklarından kendisini geliştirir. Batı’nın dışa dönük kültürü 
ile Doğu’nun içe dönük kültürü ve inanç sistemlerine dayalı farklılıkları karşı karşıya getirir. 
Haçlı seferleri Avrupalıları İslam’ın gelenekleriyle ilgilenmesine itmiş  ve oryantalizm 
tarihinin ilk adımları Orta Çağ Hıristiyan Batı dünyasıyla Müslüman Doğu dünyası arasındaki 
çatışmanın tarihi olarak  baş göstermiştir (Zakzuk, 1993: 9-11).    Hıristiyan dünyasında 
İslamiyet sıklıkla tedirginlik yaratmıştır. Suat Yıldırım bu ilk dönem oryantalizmin İslamiyet 
karşısında iki amacını belirler:  Birincisi, İslam’a efsanelerden ve hurafelerden oluşan bir 
yapıyla, sübjektif bir tutumla bakılmıştır. İkincisi, İslam dininin bileşenlerini belirlemişlerdir. 
İslam dini tabiat ya da tıp gibi bilimlerin merkezi olarak görülmüştür. İslam’a yönelik bu 
algılayış XVII. Yüzyıl ve sonrasında da devam etmiştir  (Yıldırım, 2003: 23-24). Tarihsel 
perspektifin gösterdiği Hristiyan Batı’nın İslam’la olan çatışması oryantalizmin kendisini var 
ettiği gibi tarihsel kaderini de uzunca bir süre etkilemiştir. Bu da dini ve siyasi çatışmadan 
kültürel çatışmaya değin genişçe bir alanda etkilidir. Batı ile Doğu arasındaki fark coğrafi ve 
kültürel olduğu kadar zihniyet açısından da kendini gösterir.

Batı ile Doğu ayrımını ‘abject’ (dışlanma durumu anlamında özellikle post-yapısalcılıkla 
soykırımda kendini gösteren ayrımcı davranışları ifade etmede kullanılır) kavramını da 
içerecek şekilde oryantalizm çerçevesinde genişleten Jonas Hassen Khemiri’nin İstila! 
oyununda ötekiliğin çift taraflılığına bakılacaktır. Khemiri özellikle çeviri sahnelerinde 
Batılının imgeleminde Doğuluyu görmek istediği gibi çarpıtarak ifade ederken, Doğulunun 
da Batılının gözünden nasıl görünüyorsa o şekilde çevrilmesine tepkisiz kalışını vurgular. Bu 
çalışmada, Khemiri’nin metninde Batı’nın düşüncesindeki Doğu ve Ortadoğulu imgesinin 
nasıl yerleştiği ile bu fikrin değişmezliğine ilişkin yapılan eleştirelliğe odaklanılmış, bu 
kapsamda Batı’nın sadece Doğu’ya ya da Doğulu olana bakışı değil, Doğu’nun da Batı’nın 
gözünden kendine bakışı irdelenecektir.

Doğu üzerine Batı’nın söylemi: Oryantalizm
Oryantalizmi salt bir düşünme tarzından öte gören Edward Said, oryantalizmle 

ilgili genel anlamda en kabul gören ifadenin akademik bir disiplin olduğunu söyler. Ona 
göre oryantalizmin akademik disiplin olarak kazanımları ve dönüşümleri göz önünde 
bulundurulduğunda, “Şarkiyat, Şark ile Garp arasındaki ontolojik ve epistemolojik ayrıma 
dayanan bir düşünme biçimidir”. Bunun içinde çok geniş bir yazar topluluğu bir yandan Doğu 
ile Batı arasındaki temel ayrımı başlangıç noktası yaparken diğer yandan Şark’a ve Şark’ın 
insanına ilişkin kayıtları incelerler (Said, 2017: 12-13). Said, Giambattista Vico’nun önemli 
gözlemini, yani insanın kendi tarihini kendisinin yaptığı bilgisini vurgular. Tıpkı yerler ve 
coğrafi bölgeler gibi kültürel varlıklar ve kültürel farklılıklar da Said’in vurgusuyla insan 
elinden çıkar. Oryantalizm başlı başına edilgen bir yapıya sahip değildir. Batı’nın gelişmesini 
sağlarken Doğu’ya da bir kılıf bulur. Cemil Meriç’in ifadesiyle, “Doğu kavramı Avrupa’nın 
uydurmasıdır. Oryantalizm, Avrupa’nın sefil menfaatlerine giydirilmiş tülden bir elbisedir” 
(Meriç, 1995: 346).
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“Oryantalizm, gerçekçi Batılı ve tembel Doğulu arasındaki zıtlık etrafında organize edilen 
bir karakter tipolojisi oluşturur. Oryantalizmin görevi, Doğu’nun sonsuz karmaşıklığını, belli 
tipler, karakterler ve kurumlar haline dönüştürmektir” (Turner, 2003: 45).

Said, oryantalizmi esasen bir kültürel güç uygulaması olarak görür. Şöyle ki Doğu, Batı 
tarafından aşağılanmasa da, üzerinde hakimiyet kurulacak bir alandır. Bu Batı’nın ıslah 
edici yanı ve Doğu üzerindeki hegemonik gücüdür. Batı Doğu’yu yönetebilsin diye Doğu 
hakkında oluşturduğu imajlarla bilgi üretir. Böylece Batı’nın hegemonik gücüyle üretilen 
bilgi bir ‘söylem’ oluşturur. Bu ayrım temelde, Doğu üstüne bir söylem değil, Doğu üzerine 
Batı’nın söylem oluşturmasıdır. Batı bunu yaparken hâkim bir özne oluşturur. Kendinin zıttı 
olan öteki’yi var ederken kendisini de evrensel bilgi öznesi yapar. 

“Evrenselcilik” ise kökeninde oryantalist bakışın olduğu bir kavramdır. Evrenselcilik 
iddiası bir merkez ve merkezin dışındakileri ifade eder. Evrenselciliği tanımlayan değerler, 
temel ilkeler, merkezin, Avrupa’nın Rönesans sonrası seküler değerleridir. Evrenselcilik 
bir uzlaşmadır ama çeperin merkez değerleri üzerinden uzlaşması, çeperin merkeze tabi 
olarak varlığının kabul edilmesidir (Wallerstein, 2007: 15-41). Oryantalizm bilgi üretir 
ve belirli iktidarlar tarafından bu bilgi yönetilir. Said de, “Doğulular, Batılılardan daha 
aşağıdır” demekle başlamaz, “Doğu’yu bir bilgi nesnesi, bir bilme, inceleme ve yönetme 
nesnesi olarak varsaymakla” ve ileri sürmekle başlar. Bu da Batı’nın kendini evrensel bilgi 
öznesi yaparken Doğu diye bir yeri işaretlemesine denk düşer (Mutman, 2002: 106-108). 
Yani, Doğu salt Doğu olmaktan öte Doğululaştırılmıştır. Doğu ile Batı arasındaki ilişki bir 
egemenlik ilişkisine dönüşmüştür. Oryantalizm sadece hiyerarşi biçimi değildir, Said’e göre 
aynı zamanda iç işleyişini, mantığını anlamadığı bir dünyaya başka bir uygarlığın şaşı bakışı 
ya da farklı bakışıdır. Rahatlıkla Doğulu kaba, cahil, ahlaksız, çocuksu görülürken, Batılı 
kibar, aklı başında, erdemli, olgun kabul edilir. Bu da basit bir temsiller kümesinden çok 
epistemolojik ve ontolojik belirlenimi ortaya çıkarır. Homi K. Bhabha, Said’in oryantalizm 
tanımı için çift yönlü eleştirir. Doğu, Batının gereksinimlerini karşılayacak bir nesnedir.

“Said’in önerdiği temsil sistemi içinde oryantalist gücün göstergebilimine göre, farklı 
Avrupa söylemleri Doğuyu birleşik bir ırk, dünyanın farklı bir politik, coğrafik, kültürel 
bölgesi olarak görmektedir. Bir yandan öğrenme, keşfetme, uygulama konusudur; öte 
yandan rüyaların, imgelerin, fantezilerin, mitlerin, takıntıların ve gereksinimlerin 
alanıdır” (Bhabha, 97: 295).

Mahmut Mutman, Deleuze ve Guattari’nin “nesnelerin maddi özellikleri onları yapan 
söylemlerin parçasıdır” yaklaşımını referans göstererek Batılı bir emperyalist ile sömürgeci 
eylemin bu söylemde birbirlerini tamamladıklarını söyler (Mutman, 1992-1993: 173). Bu 
açıdan oryantalizmin gündeme getirdiği ana mesele yabancıyla ilgilenirken onun tüm temsil 
ve düşünce biçimleriyle de ilgilenmektir. Yabancı kültür ve gelenekler hakkında yorumlarda 
bulunulurken merkez ve öteki oluşur (Clifford, 2014: 141). Oryantalist söylem merkez 
ve öteki durumuyla Doğu’yu sadece zihinsel olarak kuran ve onu tanımlayan değil, aynı 
zamanda bazı yapısal/kültürel bağlantıların hiyerarşik ilişkilerinin de kurulduğu temel bir 
politikanın uzantısıdır (Arlı, 2018: 16). Yani Said’e göre Batı’nın kendisinden aşağıda tarif 
ettiği Doğu, Batı dünyasının farklılıklarını gösterip Batı’nın kendi kimliğinin inşasında 
belirleyen olmuştur (Göle, 1994). 
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Mutman, oryantalizmi hegemonik bir işlem, yani bir merkezleme işlemi olarak tanımlar. 
Ve pek çok söylem tarzı içinde çoğaltılabilir (edebi, bilimsel, siyasal söylem) ya da onların 
oluşturduğu iktidar kurumlarıyla işbirlikçidir. Bu sayede Batı kendi kimliğini öteki olarak 
işaretlediği başka bir mekândan (Doğu’dan) ayırır (Mutman, 1999: 31). Batı ekonomik, 
politik, düşünsel türlü baskılarını Doğu üzerinde yeniden üretecek devamcılarla pekiştirir. 
Bu fikir Doğu ve Batı arasında geniş bir tarihe sahiptir. Hem Doğu’da hem de Batı’da 
ilişkileri yürütecek yani bu misyonu yüklenmiş toplumlar hep olmuştur. Mesela Traboulsi’ye 
göre Arapların Batı’da nasıl temsil edildikleri konusunda bir huzursuzlukları vardır. Yani 
Araplar/Müslümanlar aslında Batı’da temsil edildiklerinden daha iyi ve daha uygar değil 
midir? (Traboulsi, 2010: 67) Ortada bir şark özü ile öze sabitlenmiş bir Batı vardır. Said 
bunu oryantalizmin gerçek Doğu ile alakası olmayan bir temsilden ibaret olduğunu ifade 
ederken Doğu’nun söylemsel bir nesne olarak oryantalizm bilgisinin sömürgeci fetih, işgal 
ve idarenin hizmetine sunulduğunu vurgular (Young, 2000: 205). 

“Oryantalizm Doğu’nun Batı tarafından bir içeriye alınma ve bünyeye katılma bilimini 
içeriyorsa o halde bu içeri alma kendi bölünmesini de üretir: Doğu’nun yaratılması, 
eğer o Doğuyu gerçekten temsil etmiyorsa, dışardaymış gibi sunulan, hikâyeleştirilen, 
içerde olan bir şeyin Batı’nın kendisinden sökülüşünü işaretler” (Young, 2000: 219).

Söz konusu Doğu’nun kendiyle meşgul içe dönük yapısının yanında Batı kendi 
dışındakini merak eder ve zıtlıkların kendisindeki karşılıklarına bakar. Doğu ile Batı arasında 
hayali çizgi oluşur (Mahçupyan, 2019: 45-46). Özünde inşa edilmiş bu iki kavram, yani 
Doğu-Batı ayrımı Said’e göre Batılıların ekonomik ve siyasal güç konumları ile fantezilerine 
bağlı gelişmiştir. Batı kendi hegemonyasının gelişiminin bir parçası olarak kabul edip 
‘ona’ benzemeyeni ele geçirerek sınırlarını çizmektedir. Bu durumda Batılı belirleyendir, 
farklılıkları kendisini var etmekte kullanandır. 

Toplumlar arası ilişkilerin yönetim biçimleri birbirlerinden örnek almak, birbirlerine 
örnek olmakla ilgilidir. Bu ilişki algısında Batı rahatlıkla yayılmacılığına bir gerekçe bulur. Bir 
yandan Batı’nın kendi gücünün gelişmesinin doğal sonucu gibi görülürken, diğer yandan da 
uygarlığın, evrenselliğin sorumluluklarını yerine getirmiş olur. Batı’nın bu politikası Hristiyan 
misyonerliğiyle örtüşür. Tanrı öğretisinin kabulü kendi yayılmacılığının bir sonucu görülür. 
Uygarlıkla ilgili görüşler bu minvalde anlam kazanır. Diğer taraftan Doğu çoğu zaman tarihin 
gelişimine yön veren ilişkiler ağındadır. Her iki tarafın da kimlik ve özelliklerini kazanmasında 
Doğu ile Batı’nın birbirleriyle olan ilişki ve alışverişleri kaçınılmazdır. Bugün Batı’nın gücünü 
kazanmasındaki en temel faktör Doğu-Batı karşıtlığıdır (Sezer, 2019: 38-42). 

Batı emperyalist yayılmasını bu meşru gerekçelerle yapar, öteki denilen Doğu’yu 
nesneleştirmiş ve onu ‘abject’ olarak işaretlemiştir. Julia Kristeva’ya göre ‘abject’, kimliğin bir 
parçasını dışarı atıp onu ataerkil bir yapının değerlendirmesine bırakarak öteki’yi yaratmaktır. 
Batı, düşüncesinde yaratmış olduğu Doğu’yu meşru gerekçelerle görmezden gelmekte ve en 
başından beri bunlara dayanarak Doğu’yu sembolik düzeninden çıkarmaktadır. “Demek ki 
iğrenç kılan, kirlilik ya da hastalık değil, bir kimliği, bir sistemi, bir düzeni rahatsız edendir. 
İğrenç; sınırlara, konumlara ve kurallara saygı göstermeyen bir şeydir. Arada, muğlak ve 
karışmış olandır” (Kristeva, 2014: 16). Batı rahatsız olduğu Doğulu kimliğinden onu kendinin 
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dışına atarak kurtulur. İçine doğdunuz coğrafya, kullandığınız dil veya mensubu olduğunuz 
din, ırksal farklılıklara bağlı fiziksel özellikler ‘biz’ algısını oluşturur. Biz’i oluşturan saiklerin 
dışına çıkıldığında biz algısı da tehdit altındadır. Korumanın ve korunmanın yollarından biri 
ve öncüsü öteki’ni yaratmaktan geçer. Öteki olursa ‘biz’ de olur, ‘biz’ olunca onun etrafını 
saran resmi ve resmi olmayan kurallar, kanunlar meydana gelir. Bir yere ait olmanın ya da 
oluşun somut dayanakları yaratılınca bir çatı yaratılmış olur. Her çatı bir merkez ve öteki 
yaratır. Kendini korumanın yolu mutlaka bir başkadan, öteki’den geçer. 

Örneğin, “İkinci Dünya Savaşı’nda Nazi faşizminin ırksal ayıklama sitemi ve Sovyet 
rejiminin ‘biz’ ve ‘siz’ ahlakı, ırksal olarak kendilerinden olmayan ve politik olarak kendileri 
gibi düşünmeyen kişileri ‘abject’ olarak görmelerine ve bu kişileri yok etme çabalarına yol 
açmıştır” (Nacar, 2020: 657). Bu algı Thierry Hentsch’e göre, “etnik-merkezcilik ne sırtından 
atılarak kurtulunabilecek bir kusur ne de pişman olunarak arınılması gereken bir günahtır.” 
Bu, “ötekine bakışımızın temel koşuludur” (Hentsch, 2016: 15-19).

Batı düşüncesinde kendinden olmayan şey ya da şeyler bir tehdit oluşturacağından 
Doğu ile aralarında bir abject’i yaratır. Doğu, Batı’nın abject’idir. İktidar alanını kurmak, 
korumak ve devam ettirmek için Batı sistematik şekilde kendi yayılma politikalarını hedefler 
ve genişletir. İlk olarak dünya üzerinde gücünü kanıtlamak için önemli köşe taşlarını tutar. 
Rakibini ya da öteki olanı böylece sabitler, herkesin gücünü kendinde toplar ve yaratılan 
merkez-öteki algısıyla bir kırım yaratır. Bu durum Batı’nın dünya üzerindeki konumlanmasının 
bir sonucudur. Batı tek bir kimliksel yapıyı merkezine alır ve ‘abject’ olarak gördüğünü bu 
kimliksel yapı içinde farklılaştırır. Arzusunu sürekli kılan Batı, zamansal ve konjonktürel 
süreçler değişse de Doğu’nun ötekiliğinin kalmasını ister. Batı’nın imgelemindeki Doğu, 
Batı’nın tam karşıtı ve sınırları belirsiz olandır. Batı bir hayali Doğu yaratmıştır. Bu yer 
Batı’nın kendisi dışındaki her yerdir. Jeopolitik sınırlar olarak hayali bir hat söz konusudur.

 
Jonas Hassen Khemiri
Göçmen bir yazar olan Jonas Hassen Khemiri 1978 yılında Stockholm’de doğar. Annesi 

Tunuslu, babası İsveçli’dir. Melezlik ve göçmenlik konuları yazdığı oyun ve romanlarının pek 
çoğunda işlenir. Khemiri ilk oyunu İstila! (2006) ile Village Voice Obie ödülünü alır. İkinci 
oyunu God Times Five 2008’de ve üçüncü oyunu The Hundred We Are 2009’da prömiyer 
yapar. Khemiri,  The Hundred We Are  ile Norveç’te Hedda Ödülleri’nde 2010 yılının en 
iyi oyun ödülünü alır. Dördüncü oyunu Apathy for Beginners 2011 yılında prömiyer yapar 
ve çeşitli yerlerde oynandıktan sonra İsveç’te televizyon dizisi olarak uyarlanır. Ardından 
2013’te roman olarak yazdığı Kardeşlerimi Arıyorum’u Khemiri oyun olarak uyarlar. En son 
oyunu Almost Equal To 2014’te prömiyer yapar ve 2015 yılında Khemiri bununla Expressen 
Oyun Ödülü’nü alır. İlk romanı  One Eye Red  2003 yılında yayınlanır ve Boras Tidning 
ödülünü alarak 2004 yılında İsveç’te bestseller olur. İkinci romanı Montecore: The Silence 
of the Tiger önemli edebiyat ödüllerine değer görülür. 2012 yılında Stockholm’de yaşanan 
terör saldırıları üzerine  Kardeşlerimi Arıyorum  adlı üçüncü romanını yazar. 2015 yılında 
dördüncü romanı Everything I Don’t Remember İsveç’in önemli edebiyat ödülü olan Ağustos 
Ödülleri’nde en iyi kurgu roman ödülüne değer görülür.
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Değişmez Doğu miti: ‘Abulkasem’ olmak
Oyun Arvind ve Yusuf adında iki delikanlının fuayedeki ön oyunuyla başlar. Sınıfsal 

olarak alt kültürden gelen Arvind ve Yusuf’un sistem içerisindeki isyanı ile Abulkasem 
metaforu ortaya çıkar. Arvind ve Yusuf’un kimlikleri ellerinden alınmıştır. Bir yandan onlara 
benzemeleri istenirken bir yandan da Doğulu oldukları sürekli hatırlatılır. Arvind ve Yusuf, 
İsveç toplumunda yaşayan göçmenler olarak İsveç halkının refahını tehdit eden tiplerdir. 
Batı uygarlığının Doğulu mitini simgeleyen bu iki genç Abulkasem metaforuyla Batı’nın 
sabitlediği Doğu mitini dönüştürmeye çalışırlar. Arvind ve Yusuf, mitlerdeki eskimiş Doğulu 
özelliklerin ötesinde başarılı ve saygın karakterlerin de Abulkasem’i ifade ettiğini hatırlatır 
ve gösterir. Abulkasem kimdir, Abulkasem nedir sorularının etrafında oyunun izleği oluşur. 
Jonas Hassen Khemiri bu karakteri oyun içerisinde her şeyi ifade edebilecek bir imge olarak 
kullanır. Başka bir ifadeyle Khemiri, Batı’nın heyecanla kendi Doğulusunu yaratma çabasını 
gösterir. Peki Abulkasem ne ifade eder, Abulkasem ne olabilir?

C Abulkasem?
B Abulkasem…
C Abulkasem… Dalga geçiyorsun? Gerçekten adın bu mu?
B Aynen!
C Binbir Gece Masalları’nda Abulkasem diye biri olduğunu biliyor  muydun?
B “Tabi. Bilmeyen mi var? Ama bu isim daha çok bir oyundan bilinir…  Seniora Luna’yı  

bilir miydin? Almqvist’in.” (Khemiri, 10).
Abulkasem’in ne ifade ettiği araştırıldığında ‘Binbir Gece Masalları’ndaki efsanevi bir 

karakter ile İsveç’in önemli şair ve oyun yazarlarından Carl Jonas Love Almquist’in ‘Signora 
Luna’ karakterlerinden biri olduğu tespit edilir. Almquist’in oyununda Arap korsan olan 
Abulkasem, ‘Signora Luna’yı kaçırır ve Batılı için Batı’nın güzelliğini kaçırmış bir Doğulu 
olarak tasvir edilir. Abulkasem, bakireleri baştan çıkaran korsandır. Ülkenin kanunlarına 
saygı duymayan erkek olarak ifade edilir (Bahow, 2018: 36-40). Batı’nın Doğulu imajı kaba, 
tekinsiz ve tehditkârdır. Khemiri, ‘Signora Luna’ oyunundaki Abulkasem karakterini İstila’ya 
taşırken Almquist’in çizdiği tarihsel kişiliğinden çıkartarak bugün İsveç toplumunun Doğulu 
karakterine olan bakışının parodisini sergiler. Bir başka deyişle, Khemiri metinlerarasılık 
yöntemini kullanarak var olan arketipi gösterip Abulkasem’i metafora dönüştürerek onun 
sabitlenmiş özelliklerini aşındırmayı dener.

“Sömürgeleştirilen bireye yöneltilen suçlama kolektif olmak zorundadır, ayrıca her bir 
sömürgeleştirilen insanın istisnasız suçlu olduğuna inanılmalıdır. Hiç değilse kuramsal 
olarak, bir işçi bağlı olduğu sınıftan ayrılıp statüsünü değiştirebilir, ama sömürge 
dünyasında sömürgeleştirilmiş insanı hiçbir şey kurtaramaz” (Memmi, 1996: 78).

Yazara göre İsveç’in Doğu’ya ve Doğulu olana genel geçer bakışı rahatsız edecek 
düzeydedir. Oyunda göçmen olan hiçbir Doğulu kendini güvende hissetmediği gibi tipinden, 
renginden, ırkından dolayı dışlanarak yaşar. Neticede her karakterin Abulkasem olması 
ya da Abulkasem’e dönüşmesi İsveç’teki her Doğulunun tek bir Doğulu imgesiyle kabul 
edilmesinin bir göstergesi ve yazarın itiraz etme şeklidir. 
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“B  Kendini daha batılı bir hayat yaşamayı tercih ettiğin için ailen tarafından tehdit 
altında hissettiğin olmuyor mu hiç?
C Yeter dedim, içimden. Dışımdan diyemedim. Onun yerine muhalefetten, Müslüman 
toplumlarındaki çok çeşitli seküler yapıların barındığından, entelektüellerden, post 
modern feminist kadınlardan bahsettim. Son olarak da şu kozumu kullandım.
“Tabi ki hepiniz duymuşsunuzdur… onu…” Tam da onlara benim idolüm olan kişiden 
bahsedecektim, öyle yapacaktım değil mi, “Oyunsonu” ve “Hamlet Makinesi”yle dünya 
çapında bir başarı kazanmış Müslüman tiyatro yönetmeni Aouatef’ten bahsedecektim. 
Benim tiyatroya başlama sebebim olan kadından. Kendisi tiyatro dünyasının yeni ve 
gelecekte de olması muhtemel starı. Sadece… Birden bana bir trak geldi. Kadının adı 
bir türlü gelmiyor aklıma. Kafayı yiyeceğim. Birden kendimi şunu derken yakalamayım 
mı “Tabi ki hepiniz duymuşsunuzdur… onu… A… A-A-Abulkasem, duymamış 
olamazsınız!”  N’apabilirdim? Bir isim söylemek zorundaydım. Çok sonra fark ettim 
zaten bu   ismi o deri ceketli Türk’ten ötürü kullandığımı” (Khemiri, 20).

‘Binbir Gece Masalları’ndan ‘Signora Luna’ya kadar tarihsel bir mit olarak kullanılan 
Abulkasem, Khemiri’nin oyununda ete kemiğe bürünmüş, sabitlenmiş Doğulu karakterini 
temsil eder. Buna karşın yazar dünya çapında başarı kazanmış Müslüman tiyatro yönetmeni 
Aouatef’le, Abulkasem metaforunu dönüştürerek bir çeşit intifadayı gerçekleştirir. Samir Amin 
‘intifada’ kelimesini şöyle açımlar: “İntifada tek kelimeyle insanların Siyonizm tarafından 
dayatılan ırkçı apartheid (ırk ayrımı) rejimine boyun eğmeme arzularını ifade etmektedir.” 
(Amin-Kenz, 2006: 59-61). Dünya siyasetinde Filistin’in İsrail ile olan mücadelesi bu türden 
önemli bir örnektir. Kimlik mücadelesi olarak tanımlayabileceğimiz bir direniş olarak da 
algılanmaktadır. Oryantalist algının içini dolduran bu eğilimler bugün hâlâ çözülmemiş 
büyük sorunlardandır. Doğu bu ve benzeri durumdan intifada ile kendini korumanın yollarını 
arar. Oyunda yazar Abulkasem’i farklı kimliklerde karşımıza çıkartarak ‘yeni bir Abulkasem’ 
yaratır veyahut Abulkasem olmak tek bir bakış açısının doğrusu değildir.

“D Abulkasem; bir elma toplayıcısı.
B Abulkasem; Lance lakaplı profesyonel bir dansçı.
D Abulkasem; Arvind lakaplı kekeleyen bir telefonda satış çalışanı.
B Abulkasem; Aouatef lakaplı muhteşem bir kadın yönetmen” (Khemiri, 25).
Yazar bu ismi sıklıkla geçirerek adlandırmalarla, ad oyunlarıyla oyun karakterlerinin 

zihninde bir imge yaratır. Oyun içerisinde Abulkasem olmanın sınırı yoktur. Abulkasem kimse 
değildir ve herkestir. Abulkasem bir hayalet karakterdir. Ortadoğu gizemlidir, korkulandır. 
Bu bizi Batı’nın yarattığı Ortadoğulu kimliğine toptancı bakışın ifadesidir. 

Batı’nın gözünden Doğu: Öteki                                                                                          
Bizans ve İslam topraklarına sefer yapan Haçlı ordularıyla Avrupa ilk kez sınır aşırı 

‘öteki’ yaratıp onun kültürünü tanımaya başlamıştır. Oyunda Khemiri Batı’nın abject’i olarak 
Doğuluyu Abulkasem karakteri üzerinden ya çeşitlendirerek ya da Abulkasem’i metaforik 
anlamlara dönüştürerek gösterir. Bazen Abulkasem karakter olmaktan çıkıp argo kelimelere 
dönüşerek her şey olan ama hiçbir anlama gelmeyen bir isim olur. (“Abulkasem sıçtım”, “Git 
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başkasını Abulkasemle”, “Bana Abulkasemi oynama”) Bazen de oyunda varoştaki iki genç 
Arvinde ve Yusuf, Abulkasem olarak seyirciyle arasında bir öteki yaratır. Peki Abulkasem bir 
Arap, bir terörist, bir hain midir?

“B Buna rağmen Abulkasem, biliyoruz ki, aynı zamanda, Amerikan karşıtı gösterilerde 
boy göstermiş, Yahudi karşıtı sloganlar atmış, İsrail bayrağını yakmıştır. Bunların hepsini 
Hugo Sbeger’den alıntılanmıştır.

B Batı tarafından potansiyel bir terörist olarak adlandırılması fazla sürmemiştir.
C Arap dünyasında bir hain.
D Herkese muhalif biri.
B Hemen sonrasında da herkesi ortak bir cümlede birleştirmeyi başarmıştır: geleceğimizi 

tehdit eden en büyük tehlike” (Khemiri, 14).
Abulkasem Ortadoğulu olma imgesini karşılar ve bu nedenle oyunda oryantalizm 

söylemini çoğaltan ve korkuyu körükleyen bir göstergedir. Ortadoğu, Batı tarafından 
şekillenmiştir. Oryantalizm de ötekileştirmenin bir biçimi olarak ifade edilebilir (Bahow, 
2018: 40-47). Batılının yarattığı ‘öteki’ ile vurgulanmış Doğu ve Doğulu, araştırmanın 
nesnesi olarak görülür. Batı’nın özne olduğu yerde Doğu nesnedir. Pasif bir konumda, 
hiçbir şeye karışmayan, yalnızca tarihi bir öznelliğe sahip ve özerklikten uzak bir karakter 
olarak sergilenir. Dolayısıyla Doğu ‘nesne’ konumunda kendisine yabancılaştırılan, bir 
başkası tarafından konumlandırılan, tanımlanandır (Abdülmelik, 2014: 46). Doğu ve Batı 
kurgularının bu karşılılığı iktidar ilişkilerini sorgulamaya yöneltir. Doğu ve Batı arasındaki 
tarihsel olarak şekillenmiş bu hiyerarşi iki yerin birbirine çarpıtılmış imgeleridir. O halde 
“Doğu basitçe Batılı modernlik/sömürgeciliğin kurulmasıyla oluşturulan bir Batı fantazisidir.” 
Yahut Batı hegemonyasını besleyecek, ona destek olacak pasif bir nesnedir (Ahıska, 2010: 
191-193). Oyunda Abulkasem imgesiyle gösterilen şey Batı’nın yönelişini, Batı’nın Doğu 
üzerindeki tasavvurunu çizer. “Geleceğimizi tehdit eden en büyük tehlike” Abulkasem, yani 
bir Doğuludur. Bu da Batı’nın asıl misyonunu, Doğu karşısındaki asıl büyüklüğünü ve kesin 
kabul görme olgusunu göstermekle birlikte Doğu’yu bunları gerçekleştirmek üzere inşa ettiği 
bir pazar haline getirir.

“B  Ve KUVVETLİCE söylemem gerekir ki tamamen sömürgecilik ve Avrupa 
merkezciliği bakış açısına sahipti…

C …dedi bizim Fanon Fan. Ve biz bu şekilde yaklaşık bir iki saat konuşmaya devam 
ettik. Birkaç bira daha ve hiçbir manası olmayan bir takım saçma sapan zırvalar konuşup 
durduk. Ta ki bizim köşe yazarı bana dönüp kimlikler üzerine konuşmak isteyene kadar.

A  Şey diyeceğim… Merak ettiğim bir konu var… Sen aslen nerelisin? Yani, ailen 
Kürt’tü, değil mi? Kürdistan, ha? Ben kenar mahallerden birinde yaşadım. Bizim oradakiler 
gerçekten büyüleyici bir çeşitlilikteydi. Mesela, benim bir tane komşum… Pakistanlıydı. 
Ama gerçekten kabul edilebilir biriydi. İnanılmaz derecede iyiydi hatta” (Khemiri, 18).

Frantz Fanon, ‘Yeryüzünün Lanetlileri’nde “sömürgeci tarih yapar ve yaptığını da 
bilir” der. Yani sömürgecinin sömürgeleştirilen için yazdığı tarih kendi ulusunun da tarihidir 
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(Fanon, 2007: 57). Benzer şekilde Said, oryantalizmin temel koşutu olarak dışsallaştırmayı 
gösterir. Dışsallaştırmak, Batı’yı tanımlamak için Doğu’yu referans göstermek, sınırlarını 
çizmek, betimlemektir. Said’e göre oryantalizm bir söylem olarak incelenmedikçe anlaşılması 
olanaksızdır. İlk tarihsel kayıtlardan günümüze olan süreçte oryantalizm bir söylem oluşturan, 
söylemi kurumsallaşmayla netleştiren bir bakıştır (Said, 2017). Oyundaki oryantalist söylem 
için “Pakistanlıydı. Ama gerçekten kabul edilebilir biriydi. İnanılmaz derecede iyiydi hatta.” 
repliğine bakıldığında Batı, Doğu üzerinde söz sahibi, onun iyi mi kötü mü olduğuna karar 
veren, onu kendinin dışına çıkartıp kendini tanımlamak için kullanan bir merkezdir.  

Bizden ya da bizden değil algısıyla Ortadoğulu olmak tanımlanır. Peki bir Batılı için 
Pakistanlı ne kadar iyi olabilir? Söz konusu bu oyundaki Pakistanlı komşunun iyi çıkmış 
olması inanılmazdır. ‘Abject’ olarak bakılan Pakistanlı potansiyel tehlikedir ancak komşusu 
olan Pakistanlı onun gözünde iyi özelliklere sahip olduğundan Batılı sabit fikrin kibriyle 
bir lütuf olarak bunu dile getirir. Burada olumlu gibi gözüken şey olumsuzdur. Bir Batılının 
zihninde Pakistanlı komşuya sahip olmada Pakistanlı’ya dair olumlu bir özellik yoktur. Onun 
komşusu olan kişinin iyi çıkmış olması vardır. Öyleyse İsveç’te İranlı ya da Somalili bir 
göçmenin yaşamak için bir sebebi var mıdır?

Doğulunun kendine Batı’nın gözünden bakışı: Kanıksanmış ötekilik
Oryantalist söylemi, Batı’nın kendi doğusuna, kendi dışına bakması olarak adlandırırsak, 

tragedyadan başlayarak dikotomik bir yapı üzerine kurulu olan geleneksel dramatik tiyatro 
içinde öteki’nin, ‘kötü’, ‘tekinsiz’, ‘yabanıl’ olanın yerine geçeceğini söyleyebiliriz. 
Khemiri’nin  İstila!’sında yalnız Batı’nın Doğu’ya bakışında değil, Doğu’nun kendi 
hikâyesinde de ötekiliği baştan kaptırmış olması vardır. Oyunda A Doğulu olanı, C de Batılı 
olanı ifade eder.  A, yani Doğulu olan kendini kendi hikâyesine öyle kaptırmıştır ki, C’nin, 
yani Batılı olanın onu dünyaya nasıl tanıttığıyla, kendisini nasıl çevirdiğiyle ilgilenmez:

“A Kasedi aslında anneme hediye olarak göndermişti amcam… Ama annem onu bana 
göndermiş ve artık kaset benim olmuştu… Sadece benim…

C Müslümanlığa olan inancım son derece katı ve Amerika’ya olan kinimse…
A Çeşitli hit parçalardan oluşan bu kaset benim yeni bir kelimeyle tanışmama vesile 

oldu: müziğin dünyası.
C Amerikalılara bu denli yüksek bir kinim olmasına rağmen Yahudilere duyduğum derin 

nefretle boy ölçüşemezdi bile” (Khemiri, 30).
Burada Doğulunun konuşmalarını çeviren Batılı, Doğuluyu kendi gözünden nasıl 

görüyorsa konuşmalarını da öyle çevirmiştir. İslam’a olan düşmanlıkla Yahudi düşmanlığı 
pervasızca kullanılmıştır. İki farkındalığın altını çizmek gerekir. Daha doğrusu kültürel 
farklılığın birini merkez diğerini öteki yaparken öteki olanın da kendi ötekiliğini nasıl 
kabul ettiği ayrıca vurgulanmalıdır. Batı’nın yarattığı Doğu imgesi, bir Doğulu tarafından 
da kanıksanmış ötekilik kabulü müdür? C’nin A’yı, yani Batılının Doğuluyu çevirmesi 
sırasındaki değişiklikler katı bir Doğu-Batı karşıtlığı değil midir?

“A Beni yalnız bırakmayan tek şey müzikti ve beni hiçbir zaman terk etmedi…
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C Benim geçmişimde oldukça fazla terör olayı mevcut.
A En küçük kardeşim Saber’le benim küçükken bir rock grubumuz vardı…
C En küçük kardeşim Saber’le beraber küçükken intihar bombacılık oynardık” (Khemiri, 

29).
Buna istinaden metinde dillerin karışması ve birbirinin yerine geçme hali oyunun 

yapısal özelliği olduğu kadar yeni tarihselciliğe de vurgu yapar. ‘‘Tarihi tarihçiler yazar; bu 
yüzden de tarihi, toplumun dışında objektif bir yöntem ya da yorum olarak değil, toplumun 
içinde kültürel bir ürün olarak ve tarihsel sürecin bir parçası olarak anlayabiliriz” (Muslow, 
2000: 25). Bilginin mekâna ve zamana göre değişkenliği göz önüne alındığında bugün 
Batı’nın Doğu’ya ilişkin bilgisi eski ve sübjektif kalır. Oryantalist ırkçılığın üzerine yazılan 
hikâyelerden bu yönüyle Khemiri ayrılır. Öteki’nin marjinalize edildiği dünyada yazar 
metinde çift taraflı ötekiliği görünür kılar. Khemiri metinde oryantalist algıyı bu yönleriyle 
gözler önüne sererken diğer yandan bu bakışın değişmesi gerektiği üzerine dikkat çeker. 

“C Ve sonra onlara Aouatef’le ilgili ne biliyorsam anlatmaya başladım. Tabi Abulkasem 
olarak. Onun ünlenmesine vesile olan “Kral Übü”yü nasıl sahnelediğini ve oyunun beş yıl 
boyunca bütün Orta Doğu’yu nasıl gezdiğini anlattım. New York Times’ta hakkında çıkan 
son eleştiride nasıl övgüyle bahsettiklerini, “tiyatronun geleceği için adeta bir hediye” başlığı 
attıklarını söyledim. Ha bir de Oliver Sacks ve Jonathan Miller’la yakın arkadaş olduğundan.

A Hadi canım. Miller…
C Onları avcumun içine alabilmiştim. Artık neon ışıklar yoktu, avlanan geri zekalılar 

yoktu, bangır bangır çalan bir Bon Jovi yoktu. Sadece benim Abulkasem’in hayatıyla ilgili 
anlattığım hikayelerim vardı. Abulkasem, prömiyerlerinde kendini kılıktan kılığa sokan 
Arap dünyasının bağrından kopup gelmiş muhteşem yönetmen. Tek gözü gümüşten olan 
ve taraftarları menekşelerden oluşan bir kadın. Onlara Abulkasem’in Peter Brook tarafında 
onurlandırıldığını ve bu zaman zarfında Uluslararsı İngiliz Tiyatro Ödülü’nü aldığımı 
söyleyince ağızları açık kaldı tabi” (Khemiri, 20-21).

Yazar metinde tarihselci bir bakışla ötekileştirilenlerin durumunu gün yüzüne çıkarmak 
ister. Yeni tarihselcilik her dönemin kendi mekân ve koşullarına göre yorumlanma bilgisiyle 
birlikte geçmişin bilgi ve birikiminin bugünün değerlerine bire bir taşınamayacağını eleştirir. 
Tarihin sümen altı ettiği gerçeklikler ve sübjektif olma haliyle ilgilenir. Bu bakış ötekini 
baskılayan güce karşı tarihte söz hakkı verilmeyen, kimliksizleştirilenleri de ifade eder. 
Neticede tarihçinin kurgusallığına göre şekil almıştır. “Her şey ‘hatıra eşyaları’nı okunmaları 
gereken bir biçimde düzenleyen bir efsanenin vitriniyle başlar. Bu efsane başka bir yerin tam 
burayı ve bu anı yineleyebilmesi için gereksinim duyduğumuz hayali boyutu sağlar.” (Certeau, 
1988: 287). Yazar sabitlenmiş ve bir nevi ‘hayali’ Abulkasem mitinin parodisini yaparken 
Doğulu kimliğinin şimdiki zamanda farklı tanımlarının olabileceğini gösterir.  Geçmiş ile 
bugün arasındaki değişimlerin altını çizer. Ortadoğulu, Batı tarafından tanımlandığı gibi 
oyunlarda da Batılılar tarafından aynı bilindik hikayelerle konuşturulur. Bu nedenle Khemiri 
daha en başında ondaki bu bilgi ve birikimle oyunun adını ‘Abulkasem’in 1000 yüzü’ 
şeklinde düşünmüştür. Bir başka ifadeyle her anlama gelen sınırsız sözcük, yani diğerleri 
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için kendi gücünü yaratan sözcük olarak tasarlamıştır. Sonra İstila! ile güçlü bir korkuyu 
anlatmaya dönüştürmüştür (Lease, 2020: 364-374). Bugün Abulkasem, yani Ortadoğulu ne 
‘Binbir Gece Masalları’ndaki Abulkasem ne de 19. yüzyıldaki Carl Jonas Love Almquist’in 
‘Signora Luna’ oyunundaki aynı kişidir. Khemiri’nin İstila!’sındaki Abulkasem, Peter Brook 
tarafından ödüllendirilen başarılı Arap bir yönetmendir.

Said’in deyişiyle bundan sonra ‘restore edici tarih’tir yeniden yazılan tarih. Yeniden ve 
başka bir gözle Orta Doğu ve Araplara bakmak gerekir. Bu konuda Said, “Sahneye yapılan 
vurgu yoğunlaşmış, daha acil hale gelmiştir: sahne, Arap dünyasının gündemindeki kritik 
konuların biçimsel bir tercümesidir.” der (Rose, 2010: 48). Batı düşüncesinde yaratılmış tek 
bir kimliksel yapı Doğulu olanı tanımlamaktaydı ancak bugün bu bakış ters yüz edilmeye 
başlanmıştır.

Sonuç
Jonas Hassen Khemiri’nin İstila!’sında Batı’nın Doğu’yu nasıl gördüğü ve Abulkasem 

metaforu etrafında Doğu’ya ve Doğulu olana bugün hâlâ nasıl bakıldığı irdelenmiştir. 
Batı bize hayatı ikili karşıtlıklar üzerinden gösterir. Oyunda da Batı dünyasında Doğuluyu 
temsil eden bir Abulkasem metaforu vardır. Abulkasem bu bakışta Ortadoğulu kimliğini 
belli kalıplar içinde tanımlar. Abulkasem olmak sınırlıdır. O Arap’tır, haindir, tekinsiz ve 
tehlikelidir. Abulkasem Batı’nın çizdiği ve onun Doğulu olanı görmek istediği bir karakter 
ve şeydir. Batı’nın kendisinin dışında bıraktığı bir abject’tir. Bu nedenle Batı, Doğu üzerinde 
söz sahibidir. Doğu’yu iyisiyle, kötüsüyle kendi tanımlar ve tanıtır. Ancak değişmez Doğu 
miti yazar aracılığıyla yerinden edilmiş ve Said’in de vurguladığı gibi bugün yeniden 
tanımlanması gerekmektedir.

Diğer taraftan söz konusu metin bağlamında çift taraflı bir ötekilik vardır. Sadece Batı 
Doğu’yu ötekileştirmez, aynı zamanda Doğu da kendi kendini ötekileştirir. Doğu kendi 
hikâyesine öyle kaptırmıştır ki kendini Batı’nın onu nasıl tanımladığıyla ilgilenmez. Batı’nın 
kendi için tanımladığı, tanıttığı şeyi kanıksamıştır. Doğu üzerinden yaratılan imgenin hem Batı 
hem de Doğu kaynaklı oluşturulduğu ve bu ikili karşıtlık algısının devam ettiği sürece ötekiliğin 
daha geniş boyutta yayılacağı ve oryantalizmin hızını kesmeden devam edeceği açıktır.

Not
1 Jonas Hassen Khemiri’nin hayatı için bkz. www.khemiri.se/en/life/
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Öz

Frankofon Cezayir Edebiyatı’nın gerek Avrupa’da gerekse Türkiye’de üzerinde çok az 
çalışılan yazarları arasında yer alan Fatima Bakhaï Dounia adlı kurgusal yapıtını 1995 
yılında yayımlar. Bakhaï söz konusu romanında, Cezayir’deki Osmanlı İmparatorluğu 
egemenliği döneminin sonlarından Fransız sömürgecilerin ülkeyi ele geçirdikleri 
zamana kadar, Cezayir’de yaşanan tarihsel, toplumsal ve siyasal değişimleri Dounia 
adındaki bir genç kızın yaşamı üzerinden anlatır. Böylelikle, Dayılar Devri’nin sonları, 
Fransızların Cezayir’i ele geçirme girişimleri ve ulaştıkları zafer romanın tarihsel 
arka planını oluştururken, Dounia’nın ve Cezayir halkının gündelik yaşamı ise yapıtın 
kurgusunu meydana getirir. Yazar, iki ayrı bölümden oluşan romanında, bir yandan 

   Geliş tarihi (Received): 02.03.2021 – Kabul tarihi (Accepted): 09.07.2021
* Dr.,Lyon Eğitim Ataşesi.  T.C. Millî Eğitim Bakanlığı, T.C. Lyon Başkonsolosluğu Eğitim Ataşeliği. 	

ayse_tomat@hotmail.com. ORCID 0000-0001-8631-2854



folklor/edebiyat, 2021, Yıl (year)  27, Sayı (No) 107

874

toplumun geleneksel düzenine koşulsuz boyun eğen ve yaşamları boyunca sessizliğe 
mahkum edilen kadınları betimler. Diğer yandan da Dounia gibi iyi eğitim görmüş, 
ataerkil düzene ve içinde yaşadığı toplumun basmakalıp değerlerine başkaldıran 
kadınları kaleme alır. Nitekim hem tarihsel hem de kurmaca kişileri aracılığıyla, 
Cezayir toplumunu anlatır. Bu bağlamda, söz konusu çalışmada Fatima Bakhaï’nin 
Dounia adlı romanında yer alan kadınlar, Cezayir’de yaşanan tarihsel ve toplumsal 
değişimlere koşut olarak irdelenir.

Anahtar sözcükler: Frankofon Cezayir edebiyatı, kadın, Osmanlı imparatorluğu, 
Fatima Bakhaï, Dounia

Abstract

Fatima Bakhaï who takes place amongst the writers of Francophone Algerian literature 
who are very few worked in Europe and in Turkey published her novel entitled Dounia 
in 1995. In her novel, Bakhaï tells about the historical, social and political changes that 
took place in Algeria from the end of the period of Ottoman Empire rule in Algeria to 
the time when the French colonialists took over the country, through the life of a young 
girl named Dounia. Thus, while the end of the Ottoman Empire, the attempts of the 
French to capture Algeria and the victory they reached form the historical background 
of the novel, the daily life of Dounia and of the Algerian people constitute the fiction of 
the work. In her novel, which consists of two separate parts, the author depicts women 
who, on the one hand, submit to the traditional order of society unconditionally and are 
condemned to silence throughout their lives. On the other hand, she writes well-educated 
women like Dounia, who rebel against the patriarchal order and the stereotypes of the 
society in which they live. Indeed, she narrates Algerian society through both historical 
and fictional characters. In this context, the women in Fatima Bakhaï’s novel Dounia 
are examined in parallel with the historical and social changes in Algeria in this study.

Keywords: Francophone Algerian literature, woman, Ottoman empire, Fatima Bakhaï, 
Dounia

Extended summary
The situation of women in society has undergone drastic changes throughout human 

history. It is generally known that in ancient times and in hunter-gatherer societies women 
were equal to men and sometimes even superior to men. However, with the development of 
civilizations and transition from matriarchal periods to patriarchal periods, the situation of 
women in society has also evolved. In the patriarchal order, women who fall into deep silence 
are seen as second-class and are alienated from society.

One of the societies where women have to accept male domination is Algeria, which 
is firmly attached to cultural values passed down from generation to generation. Algerian 
women who have just started to lead many street movements and gradually express their 
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opinions today have faced the barbarism of men throughout history. In this society, women 
face gender discrimination as soon as they are born and are humiliated throughout their lives. 
This situation of women is also reflected in literary works. Thus, many authors, especially 
women authors write about the situation of Algerian women. One of the authors who has 
taken the role of spokesperson for the silent women of her country through her works is 
Fatima Bakhaï.

Fatima Bakhaï chronologically describes the events in Algeria in her fictional work 
entitled Dounia, published in 1995. Dounia which takes place in the city of Oran in Algeria, 
consists of two parts. In the first part, the author depicts the daily lives of the Algerian 
people at the end of the time of the Ottoman Empire and in the second part, she describes the 
irregularities after the arrival of the French colonialists in the country. 

Bakhaï also tells two different types of women living in Algeria during that period in 
her novel. The first of these are traditional women such as Mâ Lalia, Zahra, Khalti Baya and 
M’Barka, who have to live in accordance with the strict rules imposed on them by traditions, 
men and society, and who obey the social order unconditionally. The women in question are 
molded by traditions, the rules of the patriarchal order and the prohibitions of religion. In 
the novel, they are generally noted for their traditional life styles and superstitions. These 
women are born in the family life of Algerian society which is full of traditions and learn 
from an early age that men are superior are always regarded as second-class. They cover 
their heads and don’t walk around because of the rules of both the patriarchal order and the 
religion. They usually go out with someone, and at such times, they quickly walk through 
places where the men are present, especially when they are passing by the coffee shop. They 
burn incense or cast lead to protect themselves and their loved ones. Sometimes they go to 
the grave and pray. These women, who reach the awareness of the gender division of society 
at an early age, have to accept male domination throughout their lives and never have the 
power to defend themselves.

On the other hand, Bakhaï writes women such as Dounia who rebel against the patriarchal 
order and the stereotypes of the society in which they live. Dounia whose name means life has 
beautiful hair like autumn leaves in different shades and she is very lucky compared to her 
peers because her merchant father, Si-Tayeb, is different from the other men of the society. 
Si-Tayeb loves Dounia very much and always talks to her for a long time. He often gives 
her gifts. He wants his daughter to have a good education, so he sends her to school. Dounia 
who is aware of the possibilities that her father offers her, has a rebellious nature. She revolts 
against the traditions of the society she lives in at every opportunity. Moreover, she never 
hesitates to express her thoughts on the Ottomans/Turks. However, Dounia’s revolt against 
the Turks evolves in parallel with historical changes. Dounia who is disturbed by the Turkish 
presence in her country and who states that she would never marry with a Turk changes her 
thoughts with the arrival of the French in Algeria. She doesn’t want the French colonizers to 
capture her country. Therefore, she defends the Turks this time and fights against the French.

In the novel, in addition to Dounia, Hasan Bey’s first wife, Lalla Badra, is one of the 
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other spirited women. Lalla Badra is completely different from the women around her; she 
rides a horse and wields very good weapons. She is not afraid of her husband like the others; 
on the contrary, her husband is afraid of her. Another example of the rebellious woman in the 
novel is Naima, who opposes her family despite all their impositions.

As can be seen, two different types of women living in Algeria are depicted in Fatima 
Bakhaï’s novel. These are traditional and rebellious women. According to the novel; women 
such as Mâ Lalia, Zahra, Khalti Baya and M’Barka take for granted the situation they are 
in. Therefore, they obey the patriarchal order, traditions and men unconditionally. On the 
other hand, Dounia, Lalla Badra and Naima are courageous women who are not afraid to 
revolt against the stereotypes of their society and sometimes against their enemies in order 
to protect their country. As a result, it is clear that Bakhaï reveals the women of her country 
and the evolution of these women in parallel with the historical and social changes through 
historical and fictional figures.

Giriş
Kadınların toplum içindeki durumları insanlık tarihi boyunca köklü değişikliklere uğrar. 

Genellikle, ilk çağlarda ve avcı-toplayıcı topluluklarda kadınların erkeklerle eşit oldukları, 
üstelik kimi zaman erkeklerden bile daha üstün oldukları bilinir. Ancak uygarlıkların 
gelişmesi ve anaerkil dönemlerden ataerkil dönemlere geçilmesi ile kadınların toplum 
içindeki durumları da evrim geçirir. Ataerkil düzenle birlikte, derin sessizliğe bürünen 
kadınlar ikinci sınıf bireyler olarak görülüp topluma yabancılaştırılırlar.

Kadınların kendilerine belirlenen kalıplar doğrultusunda yaşadığı ve erkek egemenliğini 
kabul etmek zorunda kaldığı toplumlardan biri de kuşaktan kuşağa aktarılan kültürel 
değerlere sıkı sıkıya bağlı olan Cezayir’dir. Günümüzde, birçok sokak hareketine öncülük 
etmeye ve düşüncelerini yavaş yavaş dile getirmeye başlayan Cezayirli kadınlar tarih 
boyunca erkeklerin barbarlıklarıyla karşı karşıya kalmışlardır. “İslam ülkelerinde kadınların 
peçe ardına gizlenmesi ya da diğer ülkelerde de yaygın uygulaması olan kadının erkeklerden 
ayrı yaşaması, perde arkalarına, kafes gerilerine, harem dairelerine kapatılması bu gaddarlık 
ve barbarlığın canlı örnekleridir” (Millett, 2000: 83).

Nitekim, ataerkil düzenin kuralları doğrultusunda yaşayan Cezayir toplumunda, kadınların 
doğar doğmaz cinsiyet ayrımcılığıyla karşılaştığı, yaşamları boyunca erkek egemenliğini 
kabul etmek zorunda kaldığı ve sürekli aşağılandığı açıktır. Kadınların içinde bulunduğu bu 
durum yazın yapıtlarına da yansır. Böylelikle, birçok yazar özellikle kadınlar yapıtlarında 
Cezayir kadınının içinde bulunduğu durumu kaleme alır. Frankofon Cezayir Edebiyatı’nın 
Avrupa’da ve Türkiye’de üzerinde çok az çalışılan yazarlarından biri olan Fatima Bakhaï 
de yapıtları aracılığıyla ülkesinin sessiz kadınlarının sözcülüğü görevini üstlenir. Bakhaï, 
Dounia adındaki bir genç kızın yaşamı üzerinden, Cezayir’de yaşanan olayları süredizinsel 
bir biçimle anlattığı Dounia adlı kurgusal yapıtında, Cezayir toplumunda yaşayan iki 
farklı kadın tipini betimler. Bir yandan toplumun geleneksel düzenine koşulsuz boyun 
eğen kadınları diğer yandan da Dounia gibi ataerkil düzene ve içinde yaşadığı toplumun 
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basmakalıp değerlerine başkaldıran kadınları kaleme alır. Söz konusu çalışmada, Bakhaï’nin 
gerek tarihsel gerekse kurmaca kişileri aracılığıyla betimlediği Cezayir toplumundaki farklı 
kadın tipleri tarihsel ve toplumsal değişimlere koşut olarak irdelenir. Bu bağlamda, romanda 
yer alan kadınları incelemeden önce, Cezayir tarihine kısaca değinmek yerinde olacaktır.

Tarihsel süreç
Coğrafi konumu, iklimi, verimli toprakları, yeraltı ve yer üstü varsıllıkları gereği büyük 

bir önem taşıyan Cezayir tarih boyunca Fenikelilerden Romalılara, Araplardan İspanyollara, 
Türklerden Fransızlara kadar birçok farklı ulusa ve kültüre ev sahipliği yapar. Bu çalışmada 
incelenen Fatima Bakhaï’nin Dounia adlı romanı 1829-1833 yılları arasında Cezayir’de 
yaşanan tarihsel olayları anlatır. Bu nedenle, burada Cezayir’deki Osmanlı İmparatorluğu 
egemenliği ve Fransızların Cezayir’e geldikleri dönem üzerinde durulacaktır.

Tarih boyunca birçok ulusun dikkatini çeken Cezayir XVI. yüzyılın başlarında İspanyol 
denizcilerin saldırılarıyla karşı karşıya kalır. Ülkelerinde, İspanyol denizcilerin varlığını 
istemeyen Cezayirliler, söz konusu dönemde Akdeniz’de önemli güçlerden biri olan Barbaros 
kardeşlerden yardım isterler (Piquet, 1948: 20). Barbaros kardeşler Cezayir halkına yardım 
etmeyi kabul ederler ve kısa sürede bölgede üstünlük sağlarlar. Ancak zaman içinde kimi 
Cezayirliler İspanyol denizcilerle iş birliği yapar ve Oruç Reis şehit olur.

“Sadece kendi kuvvetleriyle yerlileri hakimiyeti altında” (Kuran, 1957: 3) 
tutamayacağının ayrımına varan Barbaros Hayreddin Paşa, 1520 yılında Cezayir’in 
Osmanlı İmparatorluğu topraklarının bir parçası olduğunu belirtir. Bunun üzerine, 
Osmanlı Devleti Barbaros’a yardım gönderir. Nitekim, “Barbaros Hayreddin Paşa’nın 
1529 yılında yaptığı seferle Cezayir kesin olarak Türk hâkimiyetine” (Kavas, 2015: 45) 
girer ve bölgedeki “İspanyol yayılmacılığı” önlenmiş olur (Hazar, 2016: 23).

Cezayir’deki Osmanlı İmparatorluğu dönemi; Beylerbeyiler (1518-1587), Paşalar 
(1587-1659), Ağalar (1659-1671) ve Dayılar (1671-1830) (Piquet, 1948: 25) olmak üzere 
dörde ayrılır. Barbaros Hayreddin Paşa’nın Kanuni Sultan Süleyman tarafından beylerbeyi 
olarak adlandırılmasıyla, Cezayir Osmanlı İmparatorluğu’nun beylerbeyiliklerinden biri 
olur. Cezayir’in merkeze olan coğrafi uzaklığı nedeniyle, bölgenin İstanbul tarafından 
yönetilmesi neredeyse olanaksızdır. Bu yüzden, kendi içinde “yarı bağımsız bir devlet gibi 
hüküm” (Kavas, 2015: 33) sürer. Ancak, ilerleyen yıllarda Cezayir’in İstanbul ile arasındaki 
ilişkilerinin zayıfladığı görülür. Bu durumu çözmek amacıyla, Osmanlı İmparatorluğu üç 
yılda bir paşalar göndermeye başlar (Piquet, 1948: 21) ama bu dönemde de ilişkilerde bir 
gelişme gözlenmez çünkü “üç yıl için gelen paşalar servet yapıp İstanbul’a dönmekten başka 
bir şey” düşünmezler (Kuran, 1957: 6). Böylelikle, Yeniçeriler yönetimi ele geçirirler ve on 
iki yıl boyunca sürecek olan Ağalar Devri başlar. Genellikle karışıklıklar içinde geçen bu 
dönemin hemen ardından Dayılar Devri başlar ve neredeyse iki yüzyıl boyunca devam eder. 
Bu dönemde, Cezayir halkı ile Osmanlılar/Türkler arasında yakın ilişkiler kurulur ve belirli 
bir düzen sağlanır. 

1800’lü yıllara gelindiğinde ise, Osmanlı İmparatorluğu sarsıntılı bir sürece girer ve 
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askerî açıdan güç kaybetmeye başlar. Bu durumu kendi yararlarına dönüştürmek isteyen 
Fransızlar, güçlü ordusu ve üstün silahlarıyla Cezayir’e doğru yönelirler ve zorlu bir 
çatışmanın ardından, 1830 yılında Cezayir’i yönetimleri altına almayı başarırlar. Böylelikle 
yüz otuz iki yıl boyu sürecek olan Cezayir’deki Fransız egemenliği dönemi başlamış olur.

Geleneklere boyun eğen kadınlar
Fatima Bakhaï’nin Cezayir’in Oran kentinde geçen Dounia adlı romanı iki bölümden 

oluşur. Yazar, birinci bölümde Dayılar Devri’nin sonlarında Cezayir halkının günlük 
yaşamlarını resmederken ikinci bölümde de Fransız sömürgecilerin ülkeye gelmelerinin 
ardından yaşanan düzensizlikleri anlatır. Bakhaï tarihsel gerçeklikleri kurmaca bir biçimde 
kaleme aldığı yapıtında, söz konusu dönemde Cezayir’de yaşayan iki farklı kadın tipini de 
betimler. Bunlardan ilki, geleneklerin/erkeklerin/toplumun kendilerine dayattığı katı kurallar 
doğrultusunda yaşamlarını sürdürmek zorunda olan Mâ Lalia, Zahra, Khalti Baya ve M’Barka 
gibi geleneklere boyun eğen kadınlardır. 

Erkeğin “özerk ve bütün bir varlık” (Beauvoir, 1986: 12) olarak kabul edildiği, kadının 
ise tamamen edilgen bir nesne konumuna itildiği ataerkil düzende doğup büyüyen Mâ Lalia 
romanda geleneklere boyun eğen kadınların en belirgin örnekleri arasında yer alır. Dounia’nın 
sütannesi olan Mâ Lalia gelenekler, ataerkil düzenin kuralları ve dinin yasakları üçgeninde 
yoğrulmuş bir kadındır. Bu bağlamda, öncelikle onun giysileri dikkat çeker. Bilindiği gibi, 
Cezayir toplumunda kadın gerek ataerkil düzenin gerekse dinin kuralları nedeniyle başını 
örter. Mâ Lalia da söz konusu kadınlardan biridir. Örneğin o üç başörtüsünü aynı anda takar; 
birini alnını sarmak, diğerini saçlarını örtmek ve üçüncüsünü ise başını sarmak (Bakhaï,1995: 
9) için kullanır. Başörtüsü aracılığıyla kendini erkeklerden gizleyen Mâ Lalia sokakta da 
uluorta dolaşmaz. Dışarı genellikle Dounia ile birlikte çıkar. Böyle zamanlarda erkeklerin 
bulunduğu yerlerden, özellikle kahvehane önlerinden geçerken hızlıca yürür çünkü söz 
konusu topluma göre, örtülü bir kadının sokaktan geçmesi kahvede oturan erkeklerde bir 
arzu ve merak uyandırır (Bakhaï, 1995: 20).

Mâ Lalia’nın dikkat çeken özelliklerinden biri de batıl inançlarıdır. Mâ Lalia neredeyse 
her durumda, kendisini, ev halkını ve özellikle Dounia’yı kötü gözlerden korumak amacıyla 
tütsü yakar ve kurşun döktürür. Dounia’nın geleneksel düzenin kalıplarına sığmayan istekleri 
karşısında da aynı tutumu sergiler: “Sana nazar değdiğine eminim, kötü ruhları uzaklaştırmak 
için hemen tütsü yakacağım. Çiftliğe varır varmaz Khalti Baya’dan sana kurşun dökmesini 
isteyeceğim” (Bakhaï, 1995: 11) der. Mâ Lalia kimi zaman da türbe ziyaret eder ve dua 
eder: “Sidi-El-Houari, sana iyi niyetle geliyoruz, sana saygı duyuyoruz. (…) Biz samimi 
Müslümanlarız. Sidi-El-Houari, bizi koru!” (Bakhaï,1995: 22).

Birçok batıl inancı olan Mâ Lalia, Dounia’yı da kendisi gibi geleneklere bağlı biri olarak 
yetiştirmek ister. Bu nedenle, her olanakta genç kızı baskılamaya çalışır. Örneğin, Dounia 
dışarı çıkarken dilediğince giyinmek istediğinde, Mâ Lalia, “genç bir kız, dışarı erkek gibi 
giyinerek çıkmak isteyecek! Şehirde! Herkesin babanı tanıdığı yerde” (Bakhaï,1995: 11) 
diyerek tepkisini gösterir. Onun bu tutumunun nedeni geleneksel toplumların denetleme 
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düzenlerinden biri olan çevre baskısıdır. Bu toplumlarda yaşayan bireyler çevrelerinin 
kendileri hakkındaki düşüncelerine önem verdiklerinden attıkları her adıma dikkat ederler. 

Ayrıca, Mâ Lalia artık evlenme çağına geldiği için, Dounia’nın et kurutmayı, tuzlu 
tereyağı ve peynir yapmayı öğrenmesi (Bakhaï, 1995: 69) gerektiğini savunur. Yaşıtları gibi 
onun da evde oturarak nakış işlemesini ister. “İğne iplik yerine, at yularını tutmayı tercih 
ettiğini ne yazık ki çok iyi biliyorum” (Bakhaï, 1995: 59) diyerek Dounia’nın ata binmesini 
desteklemediğini belirtir.

Mâ Lalia, babası Si-Tayeb’in Dounia’ya tanıdığı ayrıcalıkları hiçbir zaman onaylamaz. 
Bu nedenle, Khalti Baya ile dertleştiği bir gün ona içini döker: “Kızlarının bu tür davranışlarını 
kabul eden babalar tanıyor musun? Söyle bana! O (Si-Tayeb) iyi bir Müslüman ama dinsizlerin 
ülkelerini ziyaret ettiğinden beri çok değişti ve kimse beni bunun aksine inandıramaz” 
(Bakhaï,1995: 44). Görüldüğü gibi, Mâ Lalia geleneksel kurallar doğrultusunda yaşayan ve 
Dounia’ya da geleneksel bir yaşam biçimi çizmek isteyen bir kadındır.

 Cezayir toplumunun geleneklerle dolu aile hayatı içinde doğan bir “kız çocuğu Cezayir 
kadınlarının değerler ve tavırlar dünyasına güç sarf etmeden uyar. Annesinin ağzından erkeğin 
mukayese götürmez kıymetini öğrenir. Az gelişmiş bir ülkede ve özellikle Cezayir’de kadın her 
zaman küçük muamelesi görür. Kardeş, amca veya koca olsun, erkek ise öncelikle bir vasidir. 
Genç kız, erkek ile münakaşaya girmemeyi, ‘erkeğin sabrını taşırmamayı’ öğrenir” (Fanon, 
2012: 101). Si-Tayeb’in ikinci eşi Zahra da böyle bir aile düzeninde yetişen kadınlardandır. 
Yukarıda da değinildiği gibi, Si-Tayeb Cezayir’deki diğer erkeklerden farklıdır, kızına da 
eşine de hiçbir konuda baskı uygulamaz. Ancak, üç erkek çocuk dünyaya getiren

“Zahra hiçbir şey istemiyordu, hiçbir şeye mecbur etmiyordu, asla bağırmıyordu, 
yüksek sesle gülmüyordu. Her gün işini öylesine ölçülü yapıyordu ki varlığı zar zor 
hissediliyordu. On yıllık evlilikten sonra, Si-Tayeb’in evinde hanım değildi. Bu rolü 
oynamak isteyip istemediği bile merak ediliyordu. (…) Hem saygı duyduğu hem de 
korktuğu bir eşin gölgesinde günlerini tutkusuzca geçirmekten memnundu” (Bakhaï, 
1995: 32-33).

Dounia, içinde yaşadığı toplumun cinsiyetler arası ayrımının bilincine erken yaşta varan 
ve böyle bir düzende yetişen Zahra’yı sever. Yalnız onunki tam bir sevgi değildir; Zahra’nın 
silik karakteri ve koşulsuz boyun eğişi Dounia’da daha çok bir acıma duygusu uyandırır. 
Nitekim, Zahra’nın yaşamının sonuna kadar erkek egemenliğini kabul etmek zorunda kalan 
kadınlardan biri olduğu açıktır. 

Si-Tayeb’in çiftlik evinde çalışan Khalti Baya ile Oran’daki evinin işlerini yapmakla 
yükümlü M’Barka da geleneklere boyun eğen diğer kadınlardandır. Yapıtta onlarla ilgili 
çok fazla bilgiye yer verilmez. Khalti Baya genellikle ya iş yaparken ya da tütsü yakıp 
kurşun dökerken betimlenir. O bu konuda Mâ Lalia gibi çok çok titizdir, buhurdanı evin her 
yerinde özellikle karanlık ve çok girilmeyen yerlerde sallar. “Dolapları, sandıkları, banyoyu, 
terastaki çamaşır odasını” (Bakhaï, 1995: 98) bile unutmaz. Neredeyse hiç konuşmayan ve 
kendi sessizliğinde yaşamını sürdüren Mali’li M’Barka ise ev işleri yaparken, kurşun dökme 
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eylemlerini izlerken ya da gidenlerin ardından su dökerken resmedilir.
Görüldüğü gibi, Mâ Lalia, Zahra, Khalti Baya ve M’Barka yaşamları boyunca erkek 

egemenliğini kabullenmek zorunda kalan ve hiçbir zaman kendilerini savunabilecek güce 
sahip olamayan kadınlardan sadece birkaçıdır çünkü onların içinde bulunduğu söz konusu 
toplumda “erkek ‘majör’dür; ama diğer varlıklardan sayıca üstün olduğu için değil, her türlü 
varlık erkek ölçütünde içerildiği için öyledir” (Colebrook, 2013: 183).

Başkaldıran kadınlar
Fatima Bakhaï Dounia adlı romanında ataerkil düzenin kendilerini çıkmazlara sürüklediği 

kadınların yanı sıra geleneklere, Türklere ve Fransızlara başkaldıran Dounia gibi kadınları 
da betimler. Adı yaşam (Bakhaï, 1995: 282) anlamına gelen, sonbaharın farklı tonlardaki 
yaprakları gibi güzel saçları olan Dounia yaşıtlarına göre çok şanslıdır çünkü tüccar babası Si-
Tayeb içinde yaşadıkları toplumun diğer erkeklerinden farklıdır (Bakhaï, 1995: 88). Bilindiği 
gibi, Cezayir’de genellikle “bir ailede erkek çocuğun dünyaya gelmesi, kız çocuğuna nazaran 
çok daha fazla heyecanla karşılanır” (Fanon, 2012: 100). Böyle bir ailede doğan kız çocuğu, 

“(…) babasının karşısında gözükmemeye dikkat eder. Ergenlik döneminde genç 
kızlıktan kurtulup, kadınlık özellikleri kendini belli etmeye başlayınca, babanın kızıyla 
yüz yüze gelmesi istenmez adetâ” (Fanon, 2012: 101).
“Babasının önünde konuşmaktan, babasına bakmaktan utanır. Babası da ondan utanır. 
Aslında, derinlemesine yapılan bir tahlil babanın kızında kadınlığı, dişiliği gördüğünü 
ortaya koyar. Buna mukabil olarak, kız da babasında erkekliği… Yasaklamalar, 
şahsiyetlere o derece işlemiştir ki, bir arada bulunmak, her iki taraf için de tahammül 
edilmez bir hal alır” (Fanon, 2012: 102). 

Bu kurallar Dounia için geçerli değildir çünkü Si-Tayeb Dounia’yı çok sever. Kızını 
görünce kaybettiği ilk eşini anımsar, bütün sorunlarını unutur ve yüzünde bir gülümseme 
belirir (Bakhaï, 1995: 14). Kızıyla uzun uzun konuşur, sık sık ona armağan verir. Ayrıca 
kızının iyi bir eğitim almasını istediği için onu okula gönderir. Onun yaşındaki kızlar 
Kur’an’dan sadece birkaç ayet okuyabilirlerken Dounia okuma, yazma, matematik, coğrafya, 
tarih, şiir ve biraz da hukuk öğrenir (Bakhaï, 1995: 17). Zaten genç kızın büyük bir öğrenme 
arzusu vardır, çevresindekilere durmadan sorular sorar. Hristiyanlığa (Bakhaï, 1995: 53-54) 
ve İspanyolca’ya (Bakhaï, 1995: 83) merak duyar. 

Babasının kendisine sunduğu olanakların ayrımında olan Dounia’nın başkaldıran bir 
yapısı vardır. Dounia, ona gelenekler doğrultusunda bir yaşam belirlemeye çalışan sütannesi 
Mâ Lalia ile sürekli bir çatışma içindedir. Geleneklere körü körüne bağlı olan sütannesine 
“erkek gibi giyinip çıkmama izin ver” (Bakhaï, 1995: 11) diyebilecek kadar yüreklidir. 
Her olanakta başörtüsünü çıkartır (Bakhaï, 1995: 31). Çiftlik evlerine gittiklerinde ise, Mâ 
Lalia’nın öfkesine karşın, kabarık gömleğini, pileli pantolonunu ve sarı deriden çizmelerini 
giyer (Bakhaï, 1995: 43-44). Ayrıca, içinde yaşadığı toplumun erkekleri gibi ata biner ancak 
bununla da yetinmez. “Baba, seni ne kadar kıskandığımı bilseydin! Hayatımda bir kez 



folklor/edebiyat, 2021, Yıl (year)  27, Sayı (No) 107

881

fantazyaya1 katılmayı o kadar çok isterdim ki!” (Bakhaï, 1995: 60) diyerek erkekler gibi 
binicilik etkinliklerinde yer almak istediğini belirtir. 

İçinde yaşadığı toplumun geleneklerine, süt annesi Mâ Lalia’ya başkaldıran Dounia, 
Osmanlılar/Türkler konusunda da düşüncelerini dile getirmekten hiçbir zaman çekinmez. 
Oran Bey’inin ilk eşi Lalla Badra ile tanıştığında da bu tutumunu sürdürür. Lalla Badra 
kendisine bir Kuloğlu olup olmadığını sorduğunda, Dounia “hayır, Arap” (Bakhaï, 1995: 71) 
diye gururla cevap verir. Lalla Badra bu açık sözlü genç kızı çok sever ve onu düzenleyeceği 
şenliğe davet eder. Dounia’ya göre bu davete katılmak vatana ihanet (Bakhaï, 1995: 73) gibidir 
bu nedenle şenliğe gitme konusunda kararsızdır. “Türkler benim ülkemin efendileri (…) ama 
bizden hoşlanmıyorlar. (…) Beni davet eden Türk kadınıydı! Ben ondan hiçbir şey istemedim! 
Öyleyse oraya başım dik gidebilirim!” (Bakhaï, 1995: 73) diyerek düşüncelere dalar. Ardından 
şenliğe gitmeye karar verir ancak genelde giymek istemediği Arap geleneklerine uygun bir 
giysiyi yeğler (Bakhaï, 1995: 74). Davette Lalla Badra Dounia’yı çok iyi karşılar, onu bütün 
konuklarına tanıtır. Dounia Lalla Badra’dan, onun konukseverliğinden çok etkilenir ve ikisi 
yakın bir dostluk kurarlar. Birlikte at gezileri yapıp uzun uzun konuşurlar. Böyle zamanlarda 
Dounia “hepimiz Müslümanız, neden bu farklılıklar!” (Bakhaï, 1995: 86) diyerek içindeki 
boyun eğmeyen kızı gün yüzüne çıkartır. 

Dounia’nın Türklere karşı başkaldırısı tarihsel değişimlere koşut olarak evrilir. 
Ülkesindeki Türk varlığından rahatsız olan, asla bir Türk ile evlenmeyeceğini her olanakta dile 
getiren Dounia’nın düşünceleri Fransızların Cezayir’e gelmeleriyle birlikte köklü değişikliğe 
uğrar. Fransız sömürgecilerin ülkesini ele geçirmelerini istemeyen Dounia bu kez Türkleri 
savunur. Mâ Lalia ile konuşmasında “hiçbir şeyden korkmuyoruz (…) Bu Fransızlar hızla 
tekrar denize atılacaklar ve eğer Dayı’nın adamları yetmezse, bu toprağın bütün erkekleri hep 
birlikte ilerleyecek” (Bakhaï, 1995: 149) diyerek Türklerden yana olduğunu gösterir.

Tıpkı Dounia gibi, Si-Tayeb de ülkesinde Fransız varlığını istemez bu nedenle diğer 
Cezayirli erkeklerle birlik olup Fransızlarla nasıl savaşacaklarının yollarını arar. Ancak 
ilerleyen günlerde, Si-Tayeb atlarını çalmak için evine gelen Fransızlardan biri tarafından 
öldürülür. Bu olaya tanıklık eden terastaki Dounia ise babasının öcünü alır. Bütün zincirlerini 
kıran genç kız artık “ne bir kadın ne de bir çocuk”tur (Bakhaï, 1995: 289). Ülkesini ve 
topraklarını korumak için babasının cellabesini2 üzerine geçirir ve atına atlar. Fransızlara 
karşı verilen savaşta yerini alır ancak çok geçmeden öldürülür. Görüldüğü gibi, Dounia kimi 
zaman geleneklere ve ataerkil düzene, kimi zaman Türklere, kimi zaman da Fransızlara 
başkaldıran savaşçı bir kadındır. 

Romanda yer alan özgür kadınlardan bir diğeri de Lalla Badra’dır. O, otuzlu yaşlarını 
geçmiş, ince ve uzun bir kadındır. Ata biner ve çok iyi silah kullanır. Diğer kadınlardan 
farklıdır bu nedenle onların arasında mutlu değildir. Davete gelen Dounia’ya “görüyorsun, 
bütün bu kadınlar korkak! Onlar her şeyden, ailelerinden, eşlerinden, çocuklarından, 
yaşamdan korkuyorlar! Bazen beni sıkıyorlar!” (Bakhaï, 1995: 78) diyerek içini döker. 
Kendisi onlar gibi eşinden korkmaz; aksine eşi, Hassan Bey, vebadan bile daha çok Lalla 
Badra’dan korkar (Bakhaï, 1995: 41). Bu nedenle gerek özel yaşamında gerekse yönetim 
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işlerinde her zaman Lalla Badra’nın sözünü dinler. 
Romanın boyun eğmeyen kadınlarının sonuncusu ise Dounia’nın Yahudi arkadaşı 

Naima’dır. Cezayir toplumunda, kadınlar ailenin namusunu kirletecek biri olarak görülürler. 
Bu nedenle erken yaşta evlendirilirler. Söz konusu “(…) erken evlilikler, sofraya uzanan kaşık 
sayısını azaltmak için değil, statüsü belirsiz yeni bir kadını (çocuk-kadın) evde tutmamak 
içindir. Kadınlık niteliklerini kazanan genç kız hemen evlenmeli, çoluk çocuğa karışmalıdır.” 
(Fanon, 2012:101). Ancak, tıpkı giysileri ve eğitimlerinde olduğu gibi kadınların eş seçimleri 
de erkeklerin başka bir deyişle babalarının ya da ağabeylerinin ellerindedir. 

“Genel bir kaide olarak, evliliğe, Cezayir’de aileler karar verir. Hemen hemen her 
seferinde müstakbel koca karısının yüzünü evlendikten sonra görür. (…) Az gelişmiş 
ülkelerde evlilik, fertler arasında bir antlaşma değil, klanın klanla, kabilenin kabileyle, 
ailenin aileyle yaptığı antlaşmadır” (Fanon, 2012:109).

Geleneklere bağlı bir ailesi olan Naima da bu durumla karşı karşıya kalır. Amcası 
Naima’nın oğlu Moshé ile evlenmesini ister. Babası da kızına danışmadan bu evliliğe onay 
verir. Ancak genç kız durumu öğrendiğinde karşı çıkar. Yaşadıklarını yakın arkadaşı Dounia’ya 
anlatır: “Moshé’den o kadar çok nefret ediyorum ki bunu yapacak cesareti buldum” (Bakhaï, 
1995: 109). “Hapsedildim, evin hizmetçisi oldum. Babam artık benimle konuşmuyordu ve 
senin de anlayabildiğin gibi ne dışarı çıkmaya ne de misafir kabul etmeye hakkım vardı” 
(Bakhaï, 1995: 110). Naima kendisini dövmelerine, günlerce eve kapatmalarına karşın 
kararından asla dönmez. Sonunda vazgeçen ailesi olur. Yaşadıklarının ardından, Naima 
sinagoga gittiği bir gün, orada Zakaria adında biriyle tanışır ve onunla evlenmeye karar verir. 
Üstelik ailesini de bu duruma ikna eder. 

Görüldüğü gibi, Dounia, Lalla Badra ve Naima kendilerine dayatılan bütün zorluklara 
ve uğradıkları işkencelere karşın hiçbir zaman yılmayan, amaçları uğruna savaşmaya devam 
eden kadınlardan sadece birkaçıdır.

 
Sonuç
Geleneksel kuralların, ataerkil düzenin ve dinin toplum ve bireyler üzerinde yaptırım 

uyguladığı Cezayir’de, kadınlar genellikle erkeklerin egemenliğinde yaşamak zorunda 
kalırlar. Doğdukları andan ölene kadar, her türlü haktan yoksun bırakılırlar, sürekli 
aşağılanırlar ve içinde yer aldıkları topluma yabancılaştırılırlar. Böylelikle dipsiz kuyulara 
sürüklenen kadınlar bütün yaşamlarını kendi sessizliklerinde geçirirler. Ancak kimi zaman 
içinde yer aldıkları karanlıklardan kurtulmak isteyen kadınlar ayaklanırlar ve erkeklere/
topluma/kendilerine dayatılan kurallara başkaldırırlar. 

Fatima Bakhaï’nin Dounia adlı yapıtında da Cezayir’de yaşayan iki farklı kadın tipi 
betimlenir. Bunlar geleneklere boyun eğen ve başkaldıran kadınlardır. Romana göre; 
erkeklerin hep bir adım gerisinde oldukları düşüncesi kendilerine doğar doğmaz aşılanan 
Mâ Lalia, Zahra, Khalti Baya ve M’Barka gibi kadınların içinde bulundukları durumu 
kanıksadıkları açıktır. Bu nedenle, ataerkil düzene, geleneklere ve erkeklere koşulsuz boyun 
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eğerler ve hiçbir zaman içinde bulundukları düzeni sorgulamazlar. Üstelik, çevrelerindeki 
kızları da kendileri gibi yetiştirmek için büyük bir çaba gösterirler. Buna karşın, Dounia, Lalla 
Badra ve Naima ise kimi zaman içinde bulundukları toplumun basmakalıp değerlerine kimi 
zaman da ülkelerini korumak amacıyla düşmanlarına başkaldırmaktan korkmayan yürekli 
kadınlardandır. Sonuç olarak, Bakhaï’nin tarihsel ve kurmaca kişileri aracılığıyla ülkesinin 
kadınlarını ve bu kadınların tarihsel ve toplumsal değişimlere koşut olarak evrilmelerini 
bütün ayrıntılarıyla kaleme aldığı açıktır.

Notlar
1 	 Fantazya atlı binicilik gösterisidir. 
2	 Başlıklı bir tür üst giysisi. 
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Türk ve Batı Edebiyatında Çingene İnançları

Gypsy Beliefs in Turkish and Western Literature

Alparslan Oymak*

Öz

Çingeneler yüzyıllar boyunca hem gerçek yaşamda hem de edebî eserlerde önyargılı 
yaklaşımların hedefi olmuşlardır. Bunların başında dinsiz olup hiçbir şeye inanmaları 
gelir. Türk ve Batı edebiyatında Çingenelerle ilgili olumsuz görüşlerin yayılmasında 
haklarında türetilen efsane ve hikâyelerin payı ilk sıralarda yer alır. Çingenelerin kötü 
şöhretlerinin yayılmasındaki diğer bir neden de yaşam tarzlarının toplumun genel 
yapısına uygun görülmemesidir. Şehir sistemine uymadıkları için yabani oldukları, 
daha doğrusu medeniyetin karşısında bir tehdit oldukları algısı yaygındır. Göçebe 
olsun ya da olmasın, dışarıya kapalı gruplar şeklinde yaşayan Çingeneler, toplumun 
geneli tarafından ötekileştirilmiş ve bu durum da eserlere aynı doğrultuda yansımıştır. 
Türk ve Batı edebiyatında ahlak, inanç, temizlik, hırsızlık gibi konularda önyargılarla 
betimlenmelerine rağmen Çingenelere daha içeriden bakan azımsanmayacak sayıda 
eser mevcuttur. Tüm bu eserler incelendiğinde yaygın görüşün aksine Çingenelerin katı 
kuralları olan bir inanç sistemine ve köklü bir geleneğe sahip oldukları anlaşılmaktadır. 

   Geliş tarihi (Received):27.03.2021 – Kabul tarihi (Accepted): 11.07.2021
*  Arş. Gör. Dr. Yıldız Teknik Üniversitesi Fen-Edebiyat Fakültesi Türk Dili ve Edebiyatı Bölümü. 		

alpoymak@hotmail.com. ORCID 0000-0003-1759-7336



folklor/edebiyat, 2021, Yıl (year)  27, Sayı (No) 107

886

Temizlikle ilgili marhime inançları, kadın erkek ilişkileri ve cinsellikle ilgili tabuları 
onlarla ilgili olumsuz görüşlerin tam aksini işaret eder. Çingeneleri konu edinen 
eserlerde, hayata bakışları, zaman algıları, ölüm karşısındaki tavırları, aileye verdikleri 
önem ve dili kullanım biçimleri toplu olarak değerlendirildiğinde Çingenelerin inanç 
sistemleri daha anlaşılır hâle gelmektedir. 

Anahtar sözcükler: Çingeneler, Çingene inançları, Türk edebiyatı, Batı edebiyatı, 
ötekileştirme

Abstract

Gypsies have been the target of prejudiced approaches in real life and literary works 
for centuries. The most important of these is their being irreligious and believing in 
nothing. In the spread of negative opinions about Gypsies in Turkish and Western 
literature, the share of legends and stories derived from them is at the top. Another 
reason for the spreading of the bad reputation of Gypsies is that their lifestyle is not 
seen as suitable for the general structure of the society. There is a widespread perception 
that they are wild, or rather a threat to civilization, because they do not fit into the city 
system. Whether they are nomadic or not, Gypsies living in closed groups have been 
marginalized by the general public and this situation is reflected in the works in the 
same direction. Although they are depicted with prejudices on issues such as morality, 
belief, cleanliness and theft in Turkish and Western literature, there are a considerable 
number of works that look at Gypsies from within. When all these works are examined, 
it is understood that Gypsies have a belief system with strict rules and a deep-rooted 
tradition, contrary to the common opinion. Marhime beliefs about cleanliness, male and 
female relationships and taboos about sexuality point to the exact opposite of negative 
views about them. The belief systems of Gypsies become more comprehensible when 
their view of life, their perception of time, their attitudes towards death, the importance 
they give to the family and their use of language are collectively evaluated in the works 
dealing with Gypsies.

Keywords: Gypsies, Gypsy beliefs, Turkish literature, western literature, 
marginalisation	

Giriş 
Bu makalede Türk ve Batı edebiyatında Çingene olarak adlandırılan toplulukların ortak 

kültürel yaşantılarının eserlere yansımaları, hiçbir şeye inanmadıkları düşünülen Çingenelerin 
inançları ve “gaco”larla yani Çingene olmayanlarla Çingenelerin birbirlerini nasıl gördükleri 
ele alınmıştır.1 Makalenin cevap aradığı temel sorulardan biri Çingenelerin neden önyargılı 
suçlamalara maruz kaldıkları ve sanki ortak bir kararla nasıl ötekileştirildikleridir. Çingeneleri 
ele alan eserler edebiyat sosyolojisi bağlamında ele alınarak bakış açısı temelli bir yaklaşım 
ortaya konmuştur. Bununla, yazarın ve toplumun Çingenelere nasıl yaklaştıkları ve önyargılı 



folklor/edebiyat, 2021, Yıl (year)  27, Sayı (No) 107

887

tutumları saptanmıştır. Elde edilen tüm veriler incelendiğinde Çingenelerin dışlanmalarındaki 
en önemli etkenin toplumsal düzene karşı bir tehdit olarak algılanmalarından kaynaklandığı 
tespit edilmiştir. Ayrıca insan doğasının ehlileştirilmesi sürecinin ya da medeniyet kavramına 
yüklenen anlamların da var olan önyargılara temel teşkil ettiği görülmektedir.

Dünyanın dört bir yanına yayılmış, farklı klanlardan oluşan Çingene toplulukları, 
kendilerine has inanç, kültür ve geleneklerini koşulların el verdiği ölçüde koruyup yaşamışlardır. 
Hindistan’dan çıktıkları uzun yolculuk boyunca belli bir asimilasyona uğramış olsalar da 
Çingenelerin temel değerlerini koruma konusunda kararlı oldukları söylenebilir. Yalnız 
bu noktada konargöçerlerin daha tutucu oldukları belirtilmelidir. Üzerinde çalışılan edebî 
eserlerde de yerleşiklerle göçerler arasındaki ikilik açıkça görülmektedir. Şöyle ki; göçerler, 
yerleşik Çingeneleri köklerinden kopmuş ve gacolaşmış olarak görürler. Geleneklerinden 
uzaklaştığı düşünülen kişi ise kendi çevresi tarafından artık bir ölü hükmündedir (McCann, 
2007: 25). Yerleşik olanları ise diğerlerini kendilerinden daha aşağı seviyede görürler. 
Burada sorulması gereken sorulardan biri, yerleşik Çingenelerin geleneklerinden gerçekten 
uzaklaşıp uzaklaşmadıkları, ikincisi ise göçebe Çingenelerin kendi inançlarını ne kadar 
yaşayıp yaşamadıklarıdır.

Kuşkusuz dünyada asılsız biçimde en fazla suçlamaya maruz kalan topluluklardan biri 
Çingenelerdir. Onlarla ilgili suçlamalar ya da önyargılar belli başlıklar altında toplanıp 
değerlendirildiğinde hem Çingene gelenekleri hem de Çingene olmayanların onlarla ilgili 
düşünceleri daha açık biçimde anlaşılabilir. Bu başlıklardan ilki Çingenelerle ilgili yaratılmış 
olan efsanelerdir.

1. Çingenelerle ilgili efsaneler
Çingenelerle ilgili efsaneler aynı zamanda bu toplumla ilgili yıkılması çok zor önyargıları 

da beraberinde getirmişlerdir. Çingeneler bugün hâlâ eski hikâyelerin adeta lanetiyle 
yaşamaya devam etmektedirler. İncil’e dayandırılan anlatılar ise özellikle dikkat çekicidir.

İncil’e göre Kabil, kardeşi Habil’i öldürünce dünyayı dolaşmakla lanetlenir. Buna göre 
toprağı işlediklerinde ürün alamayacaklar ve dünyada bir kaçak gibi dolaşıp duracaklardır 
(Fonseca, 2002: 103). Bu alıntının önemi, Çingenelerin, Kabil’in dünyada başıboş gezmekle 
lanetlenen torunları olduğu inancının yaygın olmasındandır. Böylelikle Çingenelerin toprakla 
uğraşmamalarının sözde nedeni de gösterilmiş olur. Kabil adının Çingenelerde yaygın bir 
meslek olan nalbant anlamına gelmesi ise ilginçtir. Tabii bu söylencenin Çingenelerde yaygın 
olan metal işçiliğinden yola çıkılarak kurgulanmış olması da muhtemeldir.

Çingenelerin kendileri tarafından anlatılan hikâyeler de İncil’dekilerle örtüşür. 
Mısır’dan çıkarken Yusuf ve Meryem’e yardım etmedikleri, Yahuda’ya, İsa’ya ihanet 
etmesini söyledikleri, İsa’nın çarmıha gerilmesinde kullanılan çivileri yaptıkları için sürekli 
dolaşmaya mahkûm oldukları bunlardan en bilinenleridir. İşledikleri suçlara bakıldığında 
Hristiyanların gözünde en büyük günahları işledikleri açıktır. Gerçi Mısır kökenli oldukları 
söylentisi, bir yurtları olduğunu gösterdiği ve önceleri işlerine yaradığını düşündükleri için 
Çingeneler tarafından özellikle yayılmıştır (Fonseca, 2002: 104).
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Yine din konusu üzerinden gidildiğinde, Bulgaristan’da anlatılan küçümseyici bir 
hikâyede, Tanrı’nın insanlara dinleri dağıtırken Çingenelerin dinlerini lahana yapraklarına 
yazdıkları belirtilir. Ancak bu yapraklar bir eşeğin yemeği olunca da dinsiz kalırlar. 
Romanya’da anlatılan benzer bir hikâyeye göre de Çingeneler kiliselerini taştan, Rumenler 
ise domuz pastırması ve jambondan yaparlar. Bir gün karşılıklı olarak kiliseleri değişmeyi 
kabul ettikten sonra Çingeneler hemen pastırma ve jambondan oluşan kiliseyi yerler. 
Sırbistan’daki anlatıma göre dilenmelerinin nedeni kilise meselesi ile ilgili olarak sadece 
haklarını istemelerinden ibarettir (Fonseca, 2002: 103).

Çingenelerin bir yere ait olmayışlarıyla ilgili bir hikâyeye göre de 5. yüzyılda İran 
Şahı Bahram Gur, Hindistan’dan yirmi bin müzisyen getirtir. Şah, Hindistan’dan getirttiği 
müzisyenlerin her birine eşek, öküz ve mısır verir. Amacı onları tarıma yapmaya sevk 
etmektir. Ancak Çingeneler tüm mısırı ve öküzleri yedikten sonra perişan şekilde geri 
dönerler. Bu yüzden tüm lavtacılar artık dışarıda uyuyarak, dilenerek ve hırsızlık yaparak 
yaşamaktadırlar (Fonseca, 2002: 108).

Çingenelerin lanetlenmeleriyle ilgili bu yaygın hikâye, Ağlayan Dağ Susan Nehir’de de 
aynı yerde bir daha gecelememeleri ve aynı kaynaktan ikinci kez su içmemeleri biçiminde 
yer bulur (Devecioğlu, 2015: 1). Çingenem Çengi Çengi’deki anlatıya göre de Hz. İbrahim’i 
ateşe atmayı başaramayan Nemrut’a Şeytan yardım eder. Bunu başarabilmek için biri kız 
diğeri erkek iki kardeşin birlikte olmaları gerektiğini söyler. Efsaneye göre Çingene sözcüğü 
Cin ile Kan adlı bu iki kardeşten gelmektedir (Kılıç, 1986: 107). 

Bu biçim karalayıcı efsanelerin sonucu olan, örneğin Avrupa’da, ceset yedikleri ya da 
yamyam olduklarıyla ilgili yayınların etkilerini yitirmeleri için yüz yıldan fazla bir sürenin 
geçmesi gerekmiştir. 1782’de Macaristan’da yamyamlık suçlamasıyla tutuklanan yüz elli 
Çingene’den kırk birine işkenceyle yamyam oldukları itiraf ettirilmiştir. Böyle bir şeyin 
olmadığı anlaşılana kadar birçoğu öldürülmüştür. 1929 gibi yakın bir tarihte bile Slovakya’da 
bir Roman soygun çetesinin kurbanlarını yedikleriyle ilgili dava gazetelerde haftalarca yer 
almıştır (Fonseca, 2002: 103-104).

Yukarıda bahsedilen olayların benzerleri Avrupa’nın çeşitli ülkelerinde işkenceden idama 
kadar giden bir seyir izlemiştir. Tüm bu karalama kampanyalarının vardığı son nokta ise II. 
Dünya Savaşı’nda Naziler tarafından toplama kamplarına konulan yüzbinlerce Çingenenin 
hayatını kaybetmesidir. Arkalarında herhangi bir lobileri olmadığı için hiçbir zaman haklarını 
aramaları mümkün olmamış, uluslararası kamuoyu tarafından görmezden gelinmişlerdir.

2. Din/İnanç
2.1. Din
Ahmet Midhat Efendi, Çingenelerin dini inançlarının gizli olduğunu ve bunu kimseye 

açıklamadıklarını belirtirken pek de haksız değildir (Midhat, 2001). Yazılı kaynaklarının 
olmayışı ve içe dönüklükleri bunda etkilidir ki konumları gereği bu gayet anlaşılır bir 
durumdur. Bununla beraber Çingenelerin inançlarıyla ilgili yaygın kanı ya dinsiz oldukları 
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ya da gittikleri yerdeki ortama uyum sağladıklarıdır. Üçüncü bir görüşse aslında kendi 
inançlarından hiç vaz geçmedikleri, baskılardan kurtulmak için din değiştirmiş gibi 
görünmeleridir. Macaristan ve Romanya’da anlatılan, Çingenelerin domuz yağından 
yapılmış kiliselerinin köpekler tarafından yendiğiyle ilgi fıkra aslında onların herhangi bir 
şeye inanamadıklarıyla ilgili önyargının ürünüdür (Berger, 2015: 11).

Zaharia Stancu da bu düşünceyle doğru orantılı olarak, Çingenem’de, Çingenelerin 
inançsız olduklarını da sık sık vurgular. (Stancu, 1971: 10). Prosper Mérimée ise ünlü eseri 
Carmen’de Stancu’nun tersine, Çingenelerin hiçbir zaman dinsizliğe sürüklenmediklerini, 
göç ettikleri yerin dinini aldıklarını belirtir. (Mérimée, 2011: 13). Ancak Mérimée’nin aksine 
aynı konuyla ilgili başka bir değerlendirme de Evliya Çelebi’de görülür: 

“Rumeli Kıptileri kâfir ile Kızılyumurta bednâm günlerin edüp Müselmanlar ile ıyd-ı 
adhâ edüb Yahudiler ile kamış bayramların edüp bir mezheb kabul etmedikleri ecilden 
cenazelerinin namazların e’immelerimiz kılmayup eğrikapu haricinde Çinganeler içün başka 
bir gûristan yeri verdiler” (Çelebi, 2011: 37).

Bu alıntıdan da anlaşılabileceği gibi Çingeneler yaşadıkları yerlerdeki her dinin 
bayramını kutlamışlar, bunun yanında mezhepsiz oldukları için cenaze namazları imamlar 
tarafından kılınmamış ya da kendileri kıldırmamışlardır. Sonuç olarak Çingenelerin tepki 
çekmemek için yaşadıkları yerlerdeki dine ayak uydurdukları anlaşılmaktadır.

Çingenelerle ilgili bu toptancı yaklaşım zaman zaman onları bu görüşün aksini ispat etme 
çabasına itmiştir. Otobiyografik bir eser olan Bir Çingenenin Romanı’nda, Mestan Usta, hangi 
dine mensup olduklarının sorulmasından rahatsız olur ve Müslüman olduklarının altını çizer 
(Dinçer, 2014: 43). Bu durum zaman zaman Çingeneliği reddetme aşamasına da geçmiştir. 
Çingeneler Başka Dünyanın İnsanları’ndaki bir çiçekçi, verdikleri röportaj sonrası gazetede 
kendileri için Çingene tabirinin kullanılmasına içerlemiştir (Alpman, 2014: 68). İçerlemesinin 
nedeni Çingeneden önce Müslüman olarak görülmek istemesidir. Benzer şekilde Kâğıthaneli 
Ayıcı Alaattin de Sulukulelilerin Roman olduğunu, Müslüman olmadıklarını belirtir. Yani 
hem Roman hem Müslüman olmaları mümkün görülmez (Alpman, 2014: 72). Ümraniye’deki 
davulcular da artık İslamiyet’e yaklaştıkları için Çingeneliği reddederler ve Hıdırellez’i de 
kutlamadıklarını da eklerler (Alpman, 2014: 89).

Yukarıdaki alıntılar Müslümanlığın, Çingeneliği örten bir üst kimlik olarak kullanıldığını 
göstermesi bakımından önemlidir. Kuşkusuz bu çabanın altında toplum içinde var olabilme 
mücadelesi yatar.

Genel olarak inanç düzlemine geçildiğinde ise Çingenelerin anlatıldığı eserlerin çoğunda 
Allah’a ve Şeytan’a inanmalarına rağmen onları sürekli dile getirmedikleri görülür.

Osman Cemal Kaygılı’nın Çingeneler’inde Allah’a Odel, Şeytan’a da Beng denildiği, 
cin ve peri için de bengal kelimesinin kullanıldığı aktarılır (Kaygılı, 1972: 41). Romanda 
kurnaz ve gizemli olarak çizilen Ethem’in namaz kılma biçimi Çingenelerin dindar gibi 
göründükleri önyargısını destekler niteliktedir. Sözde namaz kılar gibi yapan Ethem dua 
yerine de Çingenece tekerlemeler okur (Kaygılı, 1972: 251). Ayrıca ettiği duaları So’ya 
gönderdiğini söyler. So da büyük efendi, büyük mal sahibi yani Allah anlamına gelir. Burada 
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namaz ve dua sahnesiyle mizah unsurunun oluşturulmasının yanında Ethem’in gacoları bir 
anlamda alaya aldığı da görülmektedir.

Bunun dışında Tanrı kavramının efsaneleşmiş bir versiyonuna, Vidoe Podgoreç’in 
Çingeneler Arasında adlı eserinde rastlanır. Romanda bütün Çingenelerin tanrısının “Penga” 
olduğu söylenir. Masala göre göğün yedinci katında yaşayan Penga’nın iki beyaz atın 
çektiği altından bir arabası vardır. Bir gün arabasının tekerleği çıkınca yeryüzüne düşer. Çok 
uzun süre yardım bekledikleri için de çocukların yüzleri güneşten kararır. Dünyada kalan 
Çingeneler köylülerin buğdaylarını ezdikleri için oradan kovulurlar. Kalkıp sarayını aramaya 
koyulan Penga ise geri dönüş yolunu bir türlü bulamaz. Geri dönme ihtimali kalmayınca da 
herkese bir meslek edinmesini söyler. Böylelikle Çingeneler demirci, çalgıcı, ayıcı, dilenci 
vb. olarak hayatlarına devam ederler (Podgoreç, 1978: 45).

Görüldüğü gibi at, araba ve zor günlerin kurtarıcısı olarak değer gören altın, tıpkı 
Çingenelerin doğal hayatlarında yer edindikleri gibi efsaneye de yansımışlardır. Efsaneye 
Çingenelerin çalışmayı sevmedikleri ve gamsız oldukları kanısı hâkimdir. Bu olumsuz 
özellikleri bir anlamda esmer olmalarının da nedeni olarak verilmiştir. İlginç olan, Çingenelerin 
kendi efsanelerinde gacoların önyargılarıyla aynı düzlemde bir değerlendirmeye gitmeleridir. 

Çingenelerin kökeni ile bağlantılı asıl yaygın efsane ise farklı çeşitlemeleri olan Firavun 
efsanesidir. Anlatı, Çingenelerin kökenlerini Hz. Musa’nın Kızıl Deniz’i asasıyla yardıktan sonra 
hayatta kalan Mısırlılara dayandırmalarına da kaynaklık eder. Çingenelerin büyük atalarından 
biri sayılan ve bir aziz konumunda tasvir edilen Pharavono, Kutsal Topraklar’ı ellerinden 
almak için Türk Yahudileri ve Hıristiyanları ile savaşırlar. Ancak düşmanlarının komutanı 
Sinpetra’nın Tanrı’nın kendisi olduğundan habersizdir. Tuz Denizi’ni geçmek için Tanrı’ya dua 
ettiğinde deniz ikiye ayrılır ancak Pharavono ve ordusu tam ortaya geldiklerinde geçit kapanır. 
İşte buradan kurtulan birkaç Pharavunure, Zagrebo’ya ulaşır ve buradan dünyaya yayılırlar 
(Berger, 2015: 47-48). Bu efsanenin yayılmasında firavun isminin Çingenecede “ayırmak” 
anlamına gelen phar-, pharav- sözcüğüyle kazandığı çağrışım da etkili olmuştur (Berger, 2015: 
50). Çingenelerin Yahudilerle olan çekişmelerine bir neden olarak Babafingo efsanesinden de 
bahsetmek gerekir. Buna göre kral Babafingo, zamanı geldiğinde bir Çingene devleti kurmak 
için yeryüzüne çıkacaktır. Sorun şu ki, yeryüzüne çıkış zamanını yalnızca Yahudiler bilmektedir. 
Bir Çingene ile karşılaşınca onlar için çok önemli olan bu bilgiyi vermemek için arkalarını 
dönmeleri bu nedenledir. Bu tavra karşı Çingeneler de intikam almak için Yahudiler ibadet 
ederlerken çalıp oynayarak onları rahatsız etmeye çalışırlar (Önder, 1975: 22-26).

Paulo Coelho’nun Portobello Cadısı’ında ise, Tanrı kavramı dışında, Hristiyanlıkla da 
bağlantılı olarak Çingenelerin koruyucusu Azize Sara’dan bahsedilir (Coelho, 2008: 117). 
Çingenelerin Kâbe’si ise tüm kutlamaların yapıldığı Sainyes-Maries-de-la-Mer olarak 
gösterilir. Efsaneye göre Sara Hz. İsa’nın teyzesi Meryem Salome, Romalılardan kaçıp 
buraya gelince onlara yardım eder. Ancak daha sonra Hıristiyan da olsa Vatikan tarafından 
azize olarak kabul edilmez. Bahsedilen kutlamalar sırasında güzel elbiseler giydirilen heykel 
sokaklarda dolaştırılıp deniz kıyısına götürülür. Dört çingene, kutsal kalıntıları çiçeklerle 
süsleyip onu bir tekneye koyup denize salarlar (Coelho, 2008: 138-140).
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Türkiye’deki Çingeneler ise Sulukule’deki Ethem Baba ve Lonca’daki Hoca Ali’yi evliya 
olarak görmüşlerdir. Bu türbeleri ziyaretleri sırasındaki ritüelleri ise huzurlarında göbek 
atmaktır (Alpman, 2014: 179). İlginç olan nokta, bu göbek atma ya da Çingenelere has göbek 
dansı figürlerinin mitolojik bir kökene bağlanmasıdır. Yine Portobello Cadısı’nda geçtiğine 
göre Ürdün’deki Petra kentinde tüm dünyanın merkezini simgeleyen konik bir göbek vardır. 
Yunanistan Delphoi’daki Apollon tapınağında da göbek denilen bir mermer bulunmaktadır. 
Bu ikisi dünyanın enerjisinin geçtiği eksendir ve Hint mitolojisinde yeniden doğumu temsil 
etmektedir (Coelho, 2008: 167). Bu açıdan bakıldığında Çingenelerdeki göbek dansının 
temeli dünyayı harekete geçirmek, bir anlamda da yeniden doğumu sağlamak amaçlı Hint 
inancına dayanır. Hareket vücudun merkezi olarak görülen göbekten başlayıp tüm vücuda 
yayılır. Göbeğe atfedilen değerin doğum ve göbek bağı ile birlikte, Hint inanışında bir enerji 
noktası olan karın çakrası ile de çeşitlendirilmesi de mümkündür.

2. 2. Bahar âdetleri
Hemen her kültürde olduğu gibi Çingeneler için de baharın gelişi yeniden doğumu 

simgeler ve özel ritüellerle karşılanır. Bu geleneklerden biri Çingenelerin her yıl 5-6 Mayıs’ta 
Kakava/Hıdırellez bayramı sırasında güneşe dönük vaziyette derede yüzlerini yıkayıp dualar 
ederek kendi kendilerini kutsamalarıdır (Dinçer, 2014: 235).

Hıdırellez’in bilinen adetlerinden ateşin üzerinden atlama Çingenelerde de benzer 
şekildedir. Çingene Pilici’nde Celep Osman “destur!” der ve ellerini tükürükleyip alevlerin 
üzerinden atlar. Ailecek bu hareket on iki defa yeniledikten sonra ateşin etrafına oturulur. 
Şarap içilirken dua ya da şarkıya benzer bir mırıldanma duyulur. Sonunda Celep Osman ayağa 
kalkar, ellerini gökyüzüne açarak günahlarının affedilmesi için dua eder (Tokmakçıoğlu, 
1975: 55). 

Kakava’nın Çingenece tencere bayramı anlamına geldiğinin belirtildiği Romanika 
Çingenem’de ise gelin ve damat bit ve pirelerin ölmesi için ateşin üstünden atlarlar. Diğer 
bir gelenek de ormandan topladıkları ağaç dallarının evlerin kapılarına asılmalarıdır. Bunu 
yapmaktaki amaç şeytanların, cadıların ve kötü ruhlardan korunmaktır. Ayrıca arife günü 
kuzu eti yenmez çünkü kendi ölmüş çocuklarını yedikleri düşünülür. Evden çıkarılan bir 
hasırın toplanan başaklarla birlikte yakılması da muhtemelen evin korunması amacıyladır. 
Başka bir adet de Şeytan Dere’den alınan suya 41 ot ve 41 taş atılması, sabah olunca da bu 
suyla yıkanılmasıdır (Erdoğdu, 2016: 53).

Yine Hıdırellez’le ilgili ilginç bir adet de “ıslak gelin” anlamına gelen Dudulenge 
eğlenceleridir. Sinan Dede çeşmesinde toplanan kadınlı erkekli çingeneler çimenlerin 
neminden yaralanarak aşağı doğru yuvarlanırlar (Dinçer, 2014: 302-303).

Baharın gelişi ile ilgili Avrupa kaynaklı tek örnek görülen tek adet Çingene Aşkı’nda 
görülür. Esere göre Macar Çingeneleri baharın gelişini önce yıkanarak ve en güzel ve temiz 
kıyafetlerini giyerek kutlamaya başlarlar (Stroheim, 1954: 6).

Verilen örnekler- özellikle Türkiye Çingeneleri ile ilgili olanları – Hint, Pagan ve İslam 
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inancının getirdiği ibadetlere ek olarak örneğin cadı inancı da eklenince ilginç bir hâl alır. 
Ortaya adeta göç coğrafyasının tümünden devşirilmiş bir inanç sitemi çıkmaktadır.

Tanrı, Şeytan, azizlik ya da evliyalık gibi kavramlar dinsel düzlemde en tepede oldukları 
hâlde, inançlarının gereği olan, özellikle de temizlik/kirlilik (marhime) ve uğur (baht)/ 
uğursuzluk temelli tabular Çingenelerin yaşamlarını düzenleyen asıl yapı taşları olarak 
belirginleşirler. Çingeneleri anlatan eserlerde Tanrı korkusu ya da günah kavramından 
bahsedildiğine rastlanmaz ancak belli âdetler söz konusu olduğunda özellikle de “marhime” 
inancının getirdiği tabuların günlük hayatta belirleyici rolü olduğu görülür.

2. 3. Temizlik/ Marhime
Önyargı bağlamında Çingenelerle ilgili en çok dile getirilen konu, temizliğe hiç önem 

vermedikleridir. Ancak Türk ve dünya edebiyatında Çingeneleri işleyen birçok eser ve 
araştırmada tam tersi bir durumla karşılaşılır. Daha da ilginç olan nokta Çingenelerin de 
gacoları pis olarak görmeleridir.

Temizlik konusunda katı kurallara sahip olan Çingeneler pis gördükleri ve uzak durulması 
gerektiğini düşündükleri şeyleri “marhime” yani kirli olarak tanımlarlar. Kediler, köpekler, 
fareler, yılanlar, doğum yapmış kadınlar marhimedir. Kediler, tüylerini temizleyerek 
iç organlarına taşıdıkları, yılanlar da diğer hayvanları kirli derileriyle yedikleri ve deri 
değiştirdikleri için kirlidirler. (Devecioğlu, 2015: 122) Bu hayvanların tersine, dikenleri 
sayesinde temiz kalabilen kirpi ise sevilen bir hayvandır ve yenilmesinde bir sakınca 
görülmemektedir (Fonseca, 2002: 121).

Bahsedilen nedenlerden ötürü Çingeneler, evlerinde kedi köpek besleyen gacoları 
hayretle karşılarlar. Yılan ve fare söz konusu olduğunda ise Britanya’daki Çingeneler 
için, bu hayvanların adının anılması bile kirlenmeye neden olabilir. Karanlıkta Ateşler’de 
Küçük Emil’in kedi besleyip aynı yerde yemek yiyen gacoların olduğundan bahsetmesi dahi 
kirlenmeye yol açacağı için annesinden bir şamar yemesine neden olur (Doughty, 2005: 115). 
Yine Çingene Bozena, pis oldukları için küçük kızınının gacoların çocuklarına yaklaşmasını 
istemez (Doughty, 2005: 45). Bağlı olunan temizlik kurallarına göre kadının teninden mikrop 
geçebileceği düşünüldüğünden, kadın demliği kocasına uzatırken sapını bir bezle tutarak 
çaya mikrop bulaştırmaktan kaçınır (Doughty, 2005: 64).

Marhime söz konusu olduğunda su, özellikle de akan su önemlidir. Örneğin Naciye 
temizlik yapan Sümbül’ü akan su kullanmadığı için Çingenelikle -daha doğrusu Çingene 
olmamakla- suçlar (Devecioğlu, 2015: 123). Karanlıkta Ateşler’de de bakır küvette kendi 
kirleri içinde yattıklarından gacolar pis görülürler. Ayrıca bir Çingene kızının kovayı 
eteklerine değdirmeden taşıması, o kızın bir gelin olarak tercih edilmesi için bile yeterli bir 
gerekçedir (Doughty, 2005: 192).

Ayrıca bir asker kaçağının çeribaşı Him Başa’nın ayaklarını öpmesi de bir kirlenmedir 
çünkü adam katildir (Stancu, 1971: 304).

Bu kurallara ek olarak, herkesin kullandığı yemek aletlerinin ağızlarına değmemesine de 
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dikkat edilir. Bu nedenle herkes yanında taşıdığı bir bıçağı kullanır. Muhafazakâr Çingene 
kültüründe sıvılar bir kaptan ağıza akıtılarak kabın dudaklara dokunması engellenir. Eğer 
birlikte pipo içiliyorsa, pipo etrafına sarılan yumruk yardımıyla içilir. Böylece ağıza temas 
engellenmiş olur. Bunlara ek olarak yiyecekleri etleri uzun süre yıkamadan da pişirmeye 
başlamazlar (Fonseca, 2002: 123).

Kuşkusuz Çingenelere karşı toptancı yaklaşım, yukarıdaki temizlik algısının tam olarak 
zıddını işaret eder. Türk edebiyatında Ahmet Midhat Efendi’den başlamak üzere Çingenelerin 
pis olduğu, ellerinin değdikleri şeyin murdar olacağı gibi önyargılarla karşılaşılır (Midhat, 
2001: 449). Benzer yaklaşımı bir Çingene kadınının saçını bir at yelesiyle kıyaslayan 
Carmen’de de görmek mümkündür (Mérimée, 2011: 98). 

Çingene Aşkı’nda ise tüm bahsedilen katı marhime kurallarının aksine Çingenelerin 
kedi hatta bir köpek ölüsünü bile yedikleri anlatılır (Stroheim, 1954: 23). Pek de inandırıcı 
olmayan bu yaklaşım o dönemdeki yaygın kanının bir ürünü olarak değerlendirebilir. Ancak 
bu kanının oluşmasında etkili olan bir durum söz konusudur. Slovakya’da en yoksul Çingene 
mahallelerinde bile evlerin içlerin düzenli olmasına karşın sokaklar her zaman bir çöplük 
görünümündedir. Nedeni başkasının çöplerine temas etmenin kirlenmeye neden olmasıdır. 
Bu da çöpten kapılacak bir hastalıktan daha tehlikelidir. Kirli değillerdir, öyle görünürler 
(Fonseca, 2002: 45). Bu tercihin nedeni, görünümleriyle gacoları kendilerinden uzak 
tutmaktır. Çocukların giysilerinin hiç onarılmamalarının nedeni de bu kirli ya da tehlikeli 
görünümlerini pekiştirmektir (Fonseca, 2002: 62).

Çingenelerin temizliğe verdikleri önem Karanlıkta Ateşler’deki iki sahnede de kendisini 
gösterir. İlkinde, Çingeneler durakladıkları bir yerde atlarını kulübelere sokup kendileri 
arabalarda yatarlar. Çünkü insanlar için ayrılan kulübeler onlara göre pistir (Doughty, 2005: 
88). Dışarıdan bakıldığında medeniyet dışı gibi görünen bu hareketin tek nedeni ise marhime 
inancıdır.

Çingenelerle geçirdiği günleri kitaplaştıran Jan Yoors, elini yıkamadan yemeğe başladığı 
için uyarılır çünkü “kirli” hâlde yemek yenmez (Yoors, 2005: 51). Yazar bir ağacın altına 
işediği için azarlanır. Tuvaletten bahsetmek bile uygun değilken gacoların evlerinin içinde 
tuvalet bulunmasına şaşırırlar. Onlara göre oraya gidiş amacı bilinen bir insana saygı 
duyulamaz. Bir kere kullanıldıktan sonra aynı mendili kullanmaları da düşünülemez. Bu 
yüzden temizlik için sadece akan suyu kullanırlar. Muhtemelen hareket hâlindeki suyun kir 
tutmayacağını düşünmektedirler. Yine de yıkanmak için başka, mutfak gereçleri ve kıyafetler 
için nehrin başka bölümleri kullanılır (Yoors, 2005: 63).

Çingenelerde kadının belden aşağısı marhime olarak görülür. Bu yüzden eteğin kendisine 
ait olmayan bir eşyaya veya bir erkeğe değmemesine dikkat edilir. Eğer etek tabaklara ya 
da bardaklara dokunursa bir sonraki erkeği kirletmemek için hemen yok edilirler. Yazar 
anlamadığı ama daha sonra ise takdir ettiği bu kuralların onların rastgele cinsel ilişkiye giren 
bir toplum olmalarını engellediğini düşünmektedir (Yoors, 2005: 215).

Klandaki bir kadın bir erkeğin önünden ya da iki erkeğin arasından onları kirletme 
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potansiyeli olduğu için geçmez. Zorunda kalırlarsa başka bir tarafa dönmesini ister. Aynı 
şekilde atların da önünden geçmez (Yoors, 2005: 216). Ayrıca yüzünü yıkamamış bir erkekle 
kimse konuşmaz (Yoors, 2005: 36). Kadın erkek ve çocukların çamaşırlarının da yine ayrı 
ayrı yıkanmaları gerekir (Yoors, 2005: 48). İç çamaşırları ise diğer çamaşırların altında 
saklanır ve görülemeyecek bir yere asılır (Fonseca, 2002: 58).

Çingenelerle birlikte yaşayan Fonseca büyük bir cömertlikle karşılandığını ve evin 
annesi tarafından kızım diye çağrıldığını belirtir. Buna rağmen yemek yapmasına ya da 
çalışmasına izin verilmez. Hatta kendi kendine bile yıkanması bile mümkün değildir 
(Fonseca, 2002: 25). Gerçi Fonseca Çingene olmadığı için tedirginlik duymaları normaldir 
ancak başka bir Çingenelere karşı benzer bir tutum sergilendiği de görülür. Örneğin kurallara 
uymadıklarını düşündükleri Tşuraraların yemeklerini yemezler. Hatta yaşlılara karşı saygısız 
tutumları karşısında onların yerine kendileri utanırlar (Yoors, 2005: 236). Bu örnekten de 
anlaşılabileceği gibi, tabular söz konusu olduğunda Çingeneler arasında da anlaşmazlıkların 
var olduğu anlaşılmaktadır.

Genel olarak temizlik konusu ele alındığında özellikle akan suya verilen önem, inançları 
gereği arınmak için Ganj Nehri’ne giren Hintlilerle benzerlik gösterir. Edirne’deki Kakava 
şenliklerinde de benzer ritüellerin devam ettiğini eklemek gerekir.

	
4. Dünya görüşü
4. 1. Hayat
Hemen her konuda olumsuz önyargıların kurbanı olan Çingenelerin hayata karşı herhangi 

bir duruşlarının olduğu da pek düşünülmemiştir. Çingenelerin gerçek anlamda hiçbir 
şeyi ciddiye almadıkları onlar hakkındaki en yaygın inanışlardandır. Çehov, öyküsündeki 
yaşlı Çingeneyi tam da bu doğrultuda konuşturur. Ona göre önemli olan gezip görmek ve 
hayatın tadını çıkarmaktır. Zaten sonrası ölümdür (Çehov, 2004: 206). Burada Çingene 
klasik söyleme uygun olarak çalışmanın anlamsızlığı ve özgürlük üzerine düşüncelerini 
söyler. Ancak Çingenelerin hiçbir şeyi dert etmedikleri algısı onların hayatta kalmak için 
gösterdikleri çabanın her zaman göz ardı edilmesine neden olmuştur.

Dışarıya kapalı bir toplum olmaları dünya görüşleri ile ilgili sınırlı bilgi sunsa da özellikle 
Çingenelerle yaşamayı tercih etmiş olan yazarların eserleri yol göstericidir. Örneğin Jan 
Yoors, onlarla yaşadığı dönemde mahremiyetini yaşayabileceği bir kapının özlemini çeker. 
Bu konuyla ilgili olarak aldığı cevap ise felsefi niteliktedir. Çingeneye göre mahremiyet önce 
akıldadır. Gacoların başkasının gizlisini saklısını daha iyi araştırmak için kapılara anahtar 
delikleri yaptığını düşünür. Mahremiyet insanların birbirlerine gösterdiği inceliktir (Yoors, 
2005: 71). Bu ifade, neden kendileri ile ilgili konuşmadıklarına ya da gacolara doğruyu 
söylemediklerine de ışık tutar.

Kapalı kapılar ardında yaşayamayan yaşlı kadın Lyuba da yaşamak için akan rüzgâra 
ihtiyacı olduğunu söyler (Yoors, 2005: 115). Akış, yenilenme anlamına da geldiği için akan 
suya da sadece temizlik için önem vermedikleri anlaşılır.
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Yine Çingenelerle etkileşim içinde büyüyen Patricia Muradi ise Çingenelerin tahmin 
edilemez insanlar olduğunu deneyimlediğini belirtir. Kimi zaman tamamen vurdumduymaz, 
kimi zaman da aşırı hassas yani değişkendirler. Ayrıca Çingeneleri anlatan kitaplardan hiçbir 
şey anlamadığını da ekler. Ona göre Çingeneler ile vals yapamazsınız (Muradi, 2007: 7).

Çingenelerin sorumluluk sahibi olmadığına katılmayan yazar, kendilerine özgü bir 
anlayış tarzları olduğunu da ekler. Örneğin bir anda şehir değiştirirken hesap kitap yapma 
gereği de duymazlar. Onlar için eğer yola çıkabiliyorlarsa gerisi önemli değildir (Muradi, 
2007: 297).

Bu örnekler Çingenelerin neden sorumsuzlukla suçlandıklarını da açıklayıcı niteliktedir. 
Toprağa yerleşme kaygısı taşımamaları bile dışlanmaları için yeterli bir nedendir. Çünkü bu 
sahip olmak demektir. Herhangi bir şeye sahip olmayı dert etmeyen Çingeneler bu yüzden 
sistemin dışında kalırlar ve sorumsuzlukla itham edilirler. Bu, gacoların cesaret edebilecekleri 
bir yaşam tarzı değildir.

Bu konuyla ilgili daha felsefi bir yaklaşım ise Yoors’tan gelir. Onlar için hayat, bir çeşit 
kendini yeniden tanımlamak anlamına gelen sonsuz bir akıştır. Yazar bu süreçte bıkkınlık 
gösterilmediğini, zorluklara karşı kişinin istediği tepkiyi göstermekte özgür olduğunu belirtir 
(Yoors, 2005: 227). Böylelikle Çingenelerin özgürlükten ne anladıkları ortaya çıkmış olur. 
Hayatın getirdiklerine karşı uygun tepkiyi vermek.

Genel anlamda Çingenelerin hayata karşı bakışlarının aslında hiç de karmaşık olmadığı 
görülebilir. Yaşlı Bidşika yağmurun oluşturduğu gölcükleri bir bastonla birleştirirken bölen 
şeyin kötülüğünden bahseder. Hayat bir akışsa ölüm de parçalanmaya yol açan bir bölünme 
demektir (Yoors, 2005: 231). 

Yaz mevsiminin onlar için cennet anlamına gelmesi ve gökyüzünü çatıları gibi görmeleri 
(Podgoreç, 1978: 110) ya da doğrudan söylenmeyen şeyleri anlamamaları yani mecaza alışık 
olmamaları (Muradi, 2007: 213) bu basit yaşantılarıyla açıklanabilir.

Tüm bunların dışında Çingenelerin özgür ruhlu oldukları yargısı aslında yine Çingene 
olmayanlar tarafından oluşturulmuştur. İlginç olan nokta, bunun hem olumlu hem de 
olumsuz değerlendirmelerin kaynağı olmasıdır. Bir yandan doğanın özgür çocuğu olarak 
olumlanan Çingene, bir yandan da yabani denilerek kötülenir. Romantik bir bakış açısıyla 
aylaklığı övülürken, aynı anda tembellikle suçlandığı da görülür. The Scholar Gypsy’de 
(Arnold, 2020) bir Çingene grubuna katılan fakir bir Oxford öğrencisinin öyküsü anlatılır. 
Amacı Çingenelerin sırlarını öğrenerek herkese açıklamak, böylece kendisine yabancılaşan 
insanlara yol gösterebilmektir. Örnekte görüldüğü gibi modern dünyanın eleştirisi yapılırken 
Çingenelerin bilgeliklerinden övgüyle söz edilir. Puşkin’in ünlü eseri Çingeneler (Puşkin, 
1990) de benzer bir temayı işler. Buradaki Çingeneler de son derece dürüst ve iyi insanlardır. 
Ancak bu tarz olumlu yaklaşım gösteren eserler sınırlıdır. Önyargılar dönüp dolaşıp onların 
topluma uyumsuz yabancılar olduğu noktasında birleşir.

4. 2. Ölüm
Farklı Çingene topluluklarının hayata ve ölüme karşı benzer bir duruş sergiledikleri 
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söylenebilir. Ölüm hayatın bir karşılığı olarak görüldüğü için ondan korkulmaz. Çünkü öteki 
tarafta hiçlik varsa, orada ıstırap da olamaz.  Ayrıca eğer yıldızların ötesinde bir yer varsa 
dünyadakinden daha iyi olması gerektiği kanısındadırlar. Bunun yanında ruhun yeniden 
doğacağı zaman gelinceye kadar ölümle huzura kavuştuğunu düşünürler (Putnam, 1972: 
77). Kendilerine yakıştırdıkları ölüm yine özgürlük anlayışlarıyla doğru orantılıdır. Ölüm 
döşeğindeki yaşlı bir adamın son arzusu evden dışarıya çıkarılmaktır çünkü gerçek bir 
Çingene gibi açık alanda ölmek ister (Doughty, 2005: 121). Burada açık alan isteğinin nedeni 
ruhunun bedenini terk edebilmesidir. Ruhları bile tutsak edeceği düşünülen dört duvar içinde 
yaşamanın doğalarına ne kadar aykırı olduğunu göstermesi açısından iyi bir örnektir. Öte 
yandan da ruhun geri gelip bir daha içeri girememesi için ölünün gözlerine ve ağzına taş 
konulur (Doughty, 2005: 122).

Bir Çingene öldüğü zaman ilk yapılan işlerden bir diğeri de ölen kişiye ait olan tüm 
eşyaların yakılmasıdır (Fraser, 2005: 209). Ölünün eşyalarının kirlenmeye yol açacağı 
düşünüldüğü ve bir başkasına verilemeyeceği için en uygun yol budur. Bu yakma işlemiyle 
ruhun dünya ile bağlantısının koptuğuna inanılır. Hayattayken eşyaya bağlanmayan Çingene 
öldüğünde bile ondan kurtulmak ister. 

Saygıdeğer bir nine öldüğünde kişisel eşyalarıyla birlikte ölenin çadırı da yakılır. Eğer 
çadır çabucak yanarsa bu hayırlı bir işarettir. Törende, ölenin geride kalanları birleşme 
gününe kadar rahatça seyredebilmesi için dua edilir ve külleri omuzlardan geriye serpilir 
(Putnam, 1972: 77). Sonrasında ise geriye kalan madeni parçalar bir çukura atılır. Çabuk 
paslanmaları için de üzerlerine su dökülüp örtülür. Başka bir gelenek de mezarlara şarap ve 
brendi dökülmesidir. Bunu çiçek koymaktan daha anlamlı bulurlar.

Çingenelerin ölüme karşı tavırları, hayvanları söz konusu olduğunda da değişmez. 
Sahip oldukları atlarından biri öldüğünde ondan hiç bahsetmedikleri gibi, bir başkasının da 
bahsetmesine izin vermezler. Bu değer verilen hayvana son bir saygı gösterisi anlamına gelir 
(Fonseca, 2002: 95).

Tüm bu örneklere bakıldığında ölümden sonra bir hayatın olduğuna inandıkları görülür. 
İlginç olan nokta, dünyada hiç bitmeyen yolculuklarının öldüklerinde de sürmesidir. Varılacak 
bir yer var mıdır belirsizdir ama kesin olan devinimin devam ettiği, bu yolculuk sırasında da 
dünyayı görebildikleridir.

4. 3. Zaman
Çingenelerin zamana yükledikleri anlam tıpkı hayata bakışlarında olduğu gibi kendilerine 

özgüdür. Dikkati çeken kısım, akıp giden zamanla ilgili bir kaygıları olmamasıdır. Hatta 
bu konuda kafa yordukları, geçmişle hesaplaşma ya da gelecekle ilgili sorgulamalarının da 
olduğu söylenemez. Çingenelerin zaman anlayışları yine Çingene olmayanlar tarafından 
tanımlanmıştır. Örneğin Yoors, onlarla yaşadığı dönemde zaman kavramını yitirdiğini 
belirtir. Bunun bir nedeni, günü belli zaman dilimlerine ayırarak yaşamamalarıdır. Kahvaltı 
ya da akşam yemeğinin ne zaman olacağı da belli değildir. Mevsim bazında ya kış ya da 
yaz yaşanmaktadır. Bu açıdan bakılınca hangi ayda oldukları da önemli değildir (Yoors, 
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2005: 78). Çingenelerin zaman anlayışlarını en iyi açıklayan cümle kuşkusuz “aralıksız bir 
şimdiki zamanda” yaşadıklarıdır (Yoors, 2005: 69). Benzer bir değerlendirme Stancu’nun 
Çingenem’inde de görülür. Uzun bir süre onlar için sürekli tekrar eden bir tek an anlamına 
gelir (Stancu, 1971: 570).

Birebir benzer değerlendirmeleri hem Fonseca’da hem de Devecioğlu’nda görmek 
ilginçtir. Fonseca kendi gözlemlerine dayanarak Çingeneler için sadece sıcak ve soğuk olarak 
görülen iki mevsimden bahsederken Devecioğlu, kahramanı Naciye için de aynı durumun söz 
konusu olduğunu belirtir. Bunların yanında hiçbir gün diğerinden farklı olmadığından hangi 
günde oldukları da çok önemli değildir. Saat kullanmazlar. Günü alışılmış zaman dilimleri 
içinde yaşamadıklarından ne zaman yedikleri önemsizdir (Devecioğlu, 2015: 100). Fonseca 
yaşadıkları zamanı epik bir şimdiki zaman olarak değerlendirirken (Fonseca, 2002: 93), 
Devecioğlu Çingene mahallesinin, ahalisinin zamansızlığından türediği düşüncesini eserine 
eklemler. Zamana karşı kayıtsızlıkla ilgili aynı tutum Amerika’daki bir Çingene kralı için de 
geçerlidir. Öyle ki kendi yaşından bile haberi yoktur, soranlara 45 ile 75 arasında olduğunu 
söyler (Mitchell, 1972: 17). Kayıt tutma gibi bir gelenekleri olmadığı için gacoların neden her 
şeyi yazmak zorunda olduklarını da anlamazlar. Doğum tarihlerini bilmemelerinin ya da buna 
önem vermemelerinin bir nedeni de budur. Hiçbir olayın onları sürekli meşgul etmemesinin 
nedeni de zaman kavramı ile olan ilişkileriyle hayata bakış açıları birleşince daha anlaşılır 
hâle gelir (Fonseca, 2002: 73). Çingenelerin zaman karşısındaki kayıtsızlıklarının, birkaç 
efsane dışında kendi tarihlerine yabancı oluşlarındaki etkenlerden biri olarak ortaya çıktığı 
görülmektedir. Tarihleri ve ülkeleri olmadığı için üzerinde hak iddia edebilecekleri hiçbir 
şeyleri de – ki böyle bir talepleri ya da merakları hiç olmamıştır – yoktur.

	
4. 4. Dil
Çingenelerin konuştukları dile ve yükledikleri anlamlara ayrı bir önem verdikleri görülür. 

Sözcük dağarcıkları ise Çingene olmayanların yaygın olarak kullandıkları bazı sözcükleri 
barındırmamalarıyla onların düşünüş tarzlarını yansıtmaları bakımından aydınlatıcı bilgiler 
verir. Örneğin Çingene dilinde yazmak ya da okumak anlamında hiçbir sözcük yoktur 
(Fonseca, 2002: 21). Zamana ya da geçmişe ait duyarlılıkları olmadığı kadar kendi tarihlerini 
anlatacak bir yazılı kültürleri de yoktur. Yaşam tarzlarının da etkisiyle okula gitme ve 
okuryazarlık oranın düşük olması yazmak ve okumak ile neden ilgilenmediklerini daha 
anlaşılır kılmaktadır. Tehlike, sessizlik, kıskançlık (Fonseca, 2002: 67), vazife ve memleket 
(Stroheim, 1954: 8) için de aynı durum geçerlidir.

Bu sözcüklerin yokluğu neden korkusuz ya da bir anlamda da sorumsuz olarak 
görülmelerinin de açıklayıcısı gibidir. Benzer şekilde sessizliğe bir ad vermeye gerek 
duymayan bir toplumun Çingene olmayanları rahatsız edecek kadar yüksek sesle konuşmaları 
da anlaşılır bir durumdur. Genel olarak tüm eserlere bakıldığında kıskançlıkla ilgi bir sahneye 
rastlamak mümkün değildir. Erkeklerin kadınlarını kıskanmamaları hiç kuşkusuz “gaco” 
bakış açısına göre onların ahlâksızlıkla suçlanmalarına etki etmiştir. Son olarak vazife ve 
memleket sözcüklerinin yokluğu da bu kavramların onlar için var olmadığını ifade eder. 
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Toprağa bağımlı olmadıkları için gereksinim duydukları bir şey değildir yurt kavramı. Yine 
yaşam biçimleri göz önüne alındığında kendilerini zaman dâhil belli bir düzene uymakla 
görevli görmedikleri de neye ne kadar değer verdiklerini göstermesi açısından önemlidir.

Çingenecenin ilginç bir özelliği, iletişim kurmaktan çok duyguları anlatmak için 
kullanılan bir dil olmasıdır. Herhangi bir konuda genellikle herkes aynı düşünceyi paylaştığı 
için dilin temel işlevi fikir alışverişinden ziyade toplumsallaşmayı sağlamaktır (Fonseca, 
2002: 71). Bir konuda genellikle aynı kanıda olmalarının getirmiş olabileceği bir özellikleri 
de soru cevap yerine karşılıklı çekilen kısa nutuklar biçiminde konuşmalarıdır (Yoors, 2005: 
299). Bunun altında, sormanın cevap almak için doğru yol olmadığı düşüncesi de yatmaktadır 
(Fonseca, 2002: 24). Yalancı olduklarıyla ilgi bir önyargı geliştirmeden önce aslında meraklı 
gacoları yanlış bilgilendirmenin köklü bir Çingene geleneği olduğunu göz önüne almak 
gerekir (Fonseca, 2002: 66). Yani birbirlerine yalan söylemezler. Ayrıca gerçeğin ancak 
Çingenece anlatılabileceği inancına sahip oldukları için aynı soruya her seferinde farklı cevap 
vermekten de çekinmezler. Bunda bir tutarsızlık görmemelerinin nedeni ise Çingeneleri 
yabancı bir dille konuşmaya zorlayıp onların yalan söylemelerine neden olanların gacolar 
olduğunu düşünmeleridir (Yoors, 2005: 89).

Ağlayan Dağ ve Susan Nehir’de Çingenelerin birbirlerine değil ama gacolara çok yalan 
söylemelerinin bir nedeni de sadece eğlenmek olarak açıklanır. Daha doğrusu Çingeneler 
duyulmak istenileni söyler ve diğerlerine iyi vakit geçirtmek isterler. Bu konukseverlikten 
öte, bir sanat olarak değerlendirilir (Devecioğlu, 2015: 25).

Çingenelerin yalnız gacolardan değil, diğer Çingenelerden de sakladıkları belki tek şey 
çocuklarının gerçek adlarıdır. Çocuğun gerçek adı annesi tarafından kulağına fısıldanır. Anne 
bunu kocasına bile söylemek zorunda değildir çünkü ne kadar az kişi tarafından bilinirse 
o kadar iyidir. İnançlarına göre ad güç demektir. Belki de bu yüzden birinin gerçek adının 
bilinmesinin onu korumasız kılacağını düşünürler (Doughty, 2005: 38). Bahsedildiği gibi 
herkesin iki adı vardır: Dışarı ya da gaco adı ve ev adı (Mitchell, 1972: 21), (Devecioğlu, 2015: 
177). Bunların dışında herkesin farklı soyadı taşıdığını da eklemek gerekir. Kendi içlerinde 
kim kimin kardeşidir bilirler ancak resmiyette her şey karışıktır. Bu yolla gacoların yazılı 
kayıtlarını altüst ederler. Ancak bu durumun Çingenelerin ensest olmakla suçlanmalarına da 
neden olduğu anlaşılmaktadır (Yoors, 2005: 162).

Dillerine verdikleri önemi Çingenelerin dışında hiç kimsenin Çingeneceyi 
öğrenemeyeceğini düşünmelerinde de görmek mümkündür. Onlarla birlikte geçirdiği 
sürede Çingeneceyi öğrenmek isteyen Fonseca’ya başarılı olamayacağı söylenir. Çünkü her 
sözcüğün bir eş anlamlısı vardır ve nerede ne zaman kullanılacağı ve ince ayrımlar onlara 
aittir. Bunları bilmek için Çingene olarak doğmak gerekir (Fonseca, 2002: 22). 

	

4. 5. Kadın
Çingene kadını ait olduğu toplum içinde her ne kadar ikinci planda gibi görünüyor olsa 

da özellikle marhime inancına dayanan kirletme güçleri nedeniyle aynı zamanda çekinilen bir 
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varlık konumundadır. En korkutucu ve karanlık güçlerin kadınların elinde olduğunu belirten 
Fonseca, bu nedenle asıl hâkimiyetin de onlarda olduğunu ekler. Bahsedilen korkutucu güç, 
bir kadının bir erkeği sadece eteğini başına geçirme tehdidiyle ederek bile kirletebilecek 
olmasıdır (Fonseca, 2002: 93).

İlginç olan nokta, kadının topluluk içindeki konumunun dönemsel olarak değişikliğe 
uğramasıdır. Örneğin doğum yapan kadın kirli olduğu için hem toplumdan ayrı tutulur hem 
de korku duyulan bir obje hâline gelir. Örneğin Karanlıkta Ateşler’de Anna’ya doğumdan 
sonraki iki hafta kimse yaklaşmayacaktır. Ayrıca yemek yapması ya da bir şey yıkaması da 
yasaktır. (Doughty, 2005: 38).

Ancak bu sorunlu sayılan iki hafta geçtikten sonra, çocuğu yokken yaşlı bir adamın 
önünde yürüyemeyen kadın, kucağında bebeği varken istediğini yapma hakkına kavuşur 
(Fonseca, 2002: 55). Anne olmanın dışında Çingene kadınını saygıdeğer bir konuma getiren 
durum ise yaşlılıktır. Yaşlı kadına saygı duyulmasının nedeni ise onun kadınsı özelliklerini 
yitirip erkeğe daha çok benzemesiyle açıklanır. Kadınlar yaşlandıkları zaman erkeklerle 
beraber aynı sofrada oturabilirler hatta topluluk içinde konumları en sağlam olan bireyler 
konumuna gelirler (Fonseca, 2002: 93). Carmen’de de Çingenlere misafir olan kahraman, 
hasta ve yaşlı bir kadına ne kadar iyi bakıldığını, kendilerinin ise bir karış tahtalarda yattığını 
şaşırarak anlatır (Mérimée, 2011: 81).

Kadının erkeğe göre konumunu gösteren ilginç bir örnek de apartman düzeninde 
kendini gösterir. Çingene erkekleri kendi üst katlarında yaşayan kadınların marhimeye 
göre lekelenmeye yol açacağına inanırlar. Bu yüzden çok katlı apartmanlarda oturmayı 
reddetmişlerdir (Asseo, 2004: 123).

Çingene kadınlarıyla ilgili en yaygın önyargılardan biri onların teklifsiz bir hayat 
yaşadıklarıdır. Hem Batı hem de Doğu kaynaklı bazı eserlerde bu inanışı destekler biçimde 
kadınlar şehvetli ve ahlâksız olarak çizilmişlerdir. Kuşkusuz bunda yabancı olana egzotik 
bakışın ve erkek egemen yorumun da etkisi büyüktür. Yani aslında okurun istediği şey 
verilmiştir. Örneğin Çingenem’de aldatmak genel olarak Çingene toplumunda sık görülen 
bir şeymiş gibi sıklıkla işlenmiştir. Ayrıca eserdeki Çingenelerin bir ırmakta kadınlı erkekli 
çıplak şekilde yıkanmaları, kadının bedeninin geleneğe göre olan durumu belliyken pek de 
inandırıcı görünmemektedir (Stancu, 1971: 102).

Benzer şekilde bir kadının kayınpederi ile doğrudan göz teması kurmasının ayıp sayıldığı 
bir toplulukla (Fonseca, 2002: 57), Hayattan Sahifeler’deki gelin kayınpeder ilişkisinin 
-kadın kayınpederinin yanında belden aşağısı açık şekilde gezer (Gürpınar, 2015: 40) - 
yaşandığı topluluk arasındaki fark çok büyüktür. Hâlbuki kadının belden yukarısının çıplak 
tasvir edilmesi daha mantıklıdır çünkü Çingeneler arasında göğüs bebekle ilgili görüldüğü 
için utanılacak bir şey değildir (Fonseca, 2002: 53). Benzer yaklaşım Stroheim’in eserinde de 
görülür. Bir eğlencede köylüler için çıplak dans eden Paprika’ya diğer genç erkek ve kızlar 
da katılır. Sürekli şehvetten, ihtirastan bahseden yazar, adeta cinsel içerikli bir ayini betimler 
ya da görülmek isteneni gösterir (Stroheim, 1954: 57).

Türlü önyargılara rağmen Çingene kadınlarının evlilik, bekâret ve sadakat konularında 
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tutucu olduklarını gösteren örnekler azımsanmayacak kadar çoktur. Örneğin Çingene 
Kızı’nda genç bir kız bekâretinin en önemli hazinesi olduğunu söylerken (Cervantes, 2010: 
53), Carmen’de kendisine bir avuç altın teklif eden adamı reddeden Çingene kadınından 
bahsedilir. Yine bir Çingene kadınının kendi soyundan olmayan bir erkeğe en küçük bir 
yakınlık duymasının görülmemiş şey olduğu da eklenir (Mérimée, 2011: 98). Aynı şekilde, 
kendilerine verdikleri adlardan birinin koca anlamına gelen “Rome” olduğu söylenir. Bu da 
evliliğe verdikleri değeri gösterir (Mérimée, 2011: 80).

Yine başka bir öyküde Çingene kızları ile ilgili abartılı hikâyelerin doğru olmadığını 
belirten New York’lu bir Çingene kralı, yıllardır içlerinde olduğu hâlde hayat kadınlığı 
yapan bir Çingene ile karşılaşmadığını aktarır (Mitchell, 1972: 25). Ona göre Çingene 
kadını her anlamda medenileşmiş kadından üstündür. Elastiki yürüyüşleri sayesinde güzel 
görünebilmek için korseye ihtiyaç duymazlar. Gaco kadınlarının çoğunun ise bir araba 
beygirinden daha çok koşum taşıdıklarını iddia eder (Mitchell, 1972: 29). Örneklerin bir 
kısmından anlaşılabileceği gibi önyargılı bakış açısı, Çingene kadınını ahlâksız gibi gösterme 
eğilimindedir. Bunda yaygın inanışı olduğu gibi kabul etmenin de etkisi vardır. Ancak birçok 
eserde, özelikle de otobiyografik olanlarda Çingene kadınlarının geleneklerine ve ailesine 
bağlı, sadık bir eş olarak çizildikleri de görülebilmektedir.

4. 6. Çocuk
Çingenelerin çocuklarına verdikleri önem henüz doğumla başlayan ritüellerle kendisini 

gösterir. Örneğin yeni doğan bebeğin kundağı kem gözlerden korunması için muskalarla 
donatılır. Kırmızı sağlık ve mutluluğun rengi olarak görüldüğünden kırmızı bir ip koparılıp 
kundağın içine sıkıştırılır. Bu aynı zamanda Çingenelerin neden kırmız/pembe tonlarını bu 
kadar çok kullandıklarını göstermesi açısından açıklayıcıdır. Bebekler marhimenin tersini yanı 
saflığı temsil ettiği için çok sevilir (Fonseca, 2002: 56). Bebek üç günlük olunca annesi Üç 
Ruh için onu yere yatırıp çevresine halka hâlinde üç parça ekmek, üç kadeh şarap yerleştirir. 
(Doughty, 2005: 51). Pek çok kültürde olduğu gibi erkek çocuk Çingenelerde de önemlidir 
Aksi olana dek ise ilk çocuktan her zaman erkek olacakmış gibi söz edilir. (Doughty, 2005: 26).

Çingene topluluklarında dikkat çeken bir nokta da çocuklara karşı sergilenen kaba tutumdur. 
Ancak Fonseca, çocukların bundan rahatsız gibi görünmediklerini ekler. Çocuklarına böyle 
davranmalarının nedeni çocukların zor koşullara alışmalarını, hayata karşı güçlü bir duruşa 
sahip olmalarını sağlamaktır (Fonseca, 2002: 56).

Çocuk eğitimindeki başka bir yöntemse çocuğun bir yabancıyla dalga geçmesi için teşvik 
edilmesidir. Çocuk yediği tokatlara rağmen alaya devam ederek bu sınavdan geçer. Bu oyunla 
çocuklara korku veya fiziksel acı nedeniyle istediği bir şeyi yapmaktan kaçınmamayı öğretirler. 
Onlara göre insan ruhunu harap eden korku, kötünün sembolik niteliğidir. Böylelikle korkunun 
hayatlarında bir engel olarak var olmasına izin vermemiş olurlar (Yoors, 2005: 232).

Çocukların son derece cüretkâr ve saldırgan görünmeleri topluluğun mahremiyetini 
korumak, diğerlerini onlardan uzak tutmaktır. Kirli, pasaklı görüntüleriyle içinde yaşadıkları 
ortamın da farklı görünmesini sağlarlar. Yoors, dikkatle bakıldığında sağlıklı, neşeli, rol 
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yeteneği yüksek çocukları fark etmenin mümkün olduğunu da ekler (Yoors, 2005: 87). Sonuç 
olarak korunup kollanırlar, hayatın zorluğuna alışmaları ve korkusuz olmaları için eğitilirler. 
Dışarıdan bakanın arsızlık olarak gördüğü şey, aslında bir var olma mücadelesinde zorunlu bir 
tavır olarak geliştirilmiştir.

	
Sonuç
Gerek edebî eserlerden gerek araştırma kitaplarından gerekse otobiyografik romanlardan 

derlenen tüm konu başlıklarına bakıldığında Çingenelerin hiçbir şeye inanmadıkları 
önyargısının hatalı olduğu açıkça görülmektedir. Yüzyıllar öncesinden dünyanın çok farklı 
coğrafyalarına dağılmış olan farklı Çingene toplulukları olağan bir asimilasyona uğramış 
olsalar da belli başlı geleneklerinden uzaklaşmamışlardır. Kadının toplum içindeki konumu, 
temizlikle ilgili inançlar, paraya verilen değer ya da onun kullanım şekli ve hayata bakış 
açısı noktalarındaki benzerlikler ilgi çekicidir. Dikkate değer diğer bir nokta da Türk ve Batı 
edebiyatının önemli eserlerinden ikinci sınıf romanlarına kadar Çingenelerle ilgili olumsuz 
görüşler üzerinde uzlaşılmış olunmasıdır. Bunun ana nedenlerinden biri tabii ki ötekileştirme 
kavramıyla açıklanabilir.

Çingenelerin öteki olarak görülmelerinin ilk nedeni doğal olarak ilk başlarda konargöçer 
bir yaşantı sürmeleridir. Daha önce de belirtildiği gibi yerleşik olmayan toplulukların çoğu 
öyle olmasalar bile Çingene olarak görülmüşlerdir. Şehirde bir konut sisteminde yaşayan 
insan için konargöçerlik ne kadar anlaşılmazsa, konargöçer bir Çingene için de dört duvar 
arasında yaşamak anlaşılmazdır. Ancak bir topluluğun ötekileştirilmesi için azınlık olması 
yeterlidir. Şehir hayatı, yani belli bir sistem içerisinde, belli yasalara göre yaşamak, yine 
çoğunluk tarafından medeniliğin de sembolü olarak görülür. Şu hâlde Çingeneler vahşi olarak 
tanımlanırlar. Birçok eserde “ehlileştirilmeye” çalışılmaları da bu nedenledir. Faydacılık, 
rasyonalizm, pozitif bilimlerle yeniden biçimlenen dünyada, üzerinde anlaşılan medeniyet 
kavramının içinde Çingenelerin oldukları gibi kabul edilmeleri mümkün değildir.

İktidar için de belli bir yerde sabit olmayan toplulukları bürokrasiye dâhil etmenin zorluğu 
açıktır. Hem mülk kavramına sahip olmadıkları hem de bir adresleri olmadığı için izlenmeleri 
zordur. Yani bir anlamda yukarıda bahsedilen “ehlileştirme” kavramı ile aynı zamanda 
Çingeneleri kontrol altına alma amacı güdülmüştür. Bu, devlet mekanizmasının durduğu 
yerden bakıldığında anlaşılır bir tutumdur. Açıklanması daha zor olan nokta ise Çingenelerin 
kontrol altına alındıkları zaman da hemen her konuda ayrımcılığa uğramalarıdır.

Çingeneler inançsız değillerdir ancak herkes gibi bir dini değerler sistemine de sahip 
olmadıkları açıktır. Dinsiz kabul edilmelerinin nedenlerinden biri, korkulacak bir Tanrı 
kavramına uzak olmalarından kaynaklanmaktadır. Aynı şekilde hiçbir eserde ceza çekilecek bir 
cehennemden bahsedilmemesi de benzer etkiyi yaratmıştır. Öteki etken de günün belli saatlerine 
ya da haftanın belli günlerine ayrılmış sistemli bir dini ritüellerinin yokluğundan kaynaklanır. 
Tüm bunlar onların dinsiz sayılmaları için yeterlidir. Aynı şekilde yemek yeme, uyuma, çalışma 
gibi günlük rutinlerin de medeni yaşam tarzına aykırı olması uyumsuz sayılmaları için geçerli 
sebeplerdir.
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Tüm bunların üzerinde olan soru ise dışlanmalarının da ötesinde maruz kaldıkları şiddetin 
neden olağan görüldüğüdür. Bu noktada çoğu Çingenelerle ilgili olmayan ama toplumun zayıf 
olarak gördüğüne bakış açısını yansıtması bakımından birkaç atasözü yol gösteri olacaktır: İt 
ürür kervan yürür/ Köpekler istedi diye atlar ölmez/ Kurt kocayınca itlere maskara olurmuş/ 
Aslan yattığı yerden belli olur/ Eşeğe altın semer de taksalar yine eşektir/ Çingeneye saray 
vermişler, bahçesinde çadır kurup oturmuş/ Sen bir garip çingenesin, telli zurna nene gerek.

Köpek, eşek, kurt, kısmen at ve aslan ile ilgili atasözleri, Çingenelerin eziyet çekmelerinin 
neden olağan görüldüğüyle ya da umursanmadığıyla ilişkilidir aslında. Şöyle ki, köpek 
ve eşeğe bakış olumsuzdur ve bu düşünce üzerinde anlaşılmış gibidir. Bunun en belirgin 
nedeni hayvanlar arasında da düşük seviyede görülüyor olmalarıdır. Her ikisi de insanlara 
muhtaçtır ve atasözlerinin nitelediği anlamda değersizdirler. Kurt, at ve aslan ise daha çok 
asil olarak adlandırılan hayvanlardır. Kurdun ve aslanın hem insana ihtiyacı yoktur hem de 
güçlüdürler. Eşeğin atın karşısında zaten hiç şansı olmamıştır. Çünkü eşek sadece yük taşımak 
ve çok çalışmakla ilişkilendirilmiştir. Bilinçli şekilde inat ettiği düşünüldüğü için (yorulduğu 
düşünülmez) eziyet edilmesinde sakınca görülmez. Bir metafor olarak eşeklik (Şenel, 2019) 
ona doğuştan verilmiştir ve değiştirilemez. 

Çingenelerin ya da ötekileştirilen her topluluğun durumu benzer şekildedir. Çingenelerin 
pis, yabani olmakla suçlandıkları için eziyet görmelerinde de bir sorun bulunduğu düşünülmez. 
Bu yüzden olaylara bir de onların gözünden bakmak söz konusu olamayacağından bir 
Çingenenin ne yaşadığı ve ne düşündüğü de önemsiz görülür.

Gerek Türk gerekse Batı edebiyatında yer alan Çingene tipine bakıldığında – ki nitelikli 
olsun ya da olmasın birçok eserde tip olarak çizilmişlerdir – benzer özellikler çerçevesinde 
ele alındıkları görülür. Batı edebiyatında daha çekici olmak adına egzotik bir imajla 
gösterilen Çingeneler Türk edebiyatında daha yerel düzeyde ele alınmıştır. Ancak yüzeysel 
değerlendirmeler bakımından önemli bir fark yoktur. Müziğe ve sanata olan yatkınlıkları ile 
bulundukları ortamı şenlendirmeleri sınırlı sayıdaki olumlu yönleri olarak takdir edilmiştir.

İlginç olan durum Çingene toplulukları arasında da kast sisteminden gelen sınıf ayrımının 
var olmasıdır. Türkiye’de müzisyenlerin büyük olasılıkla diğerlerinden daha fazla kazanca 
sahip oldukları için üst seviyede görülmeleri de bundandır. Tabii bir demirci ustasının mesleğini 
üstün görmesi nedeniyle aynı payeyi kendine verdiği ya da bir konargöçerin, müzisyen de olsa 
bir yerleşiği küçük gördüğü anlaşılmaktadır.

Çingenelik kavramının çıkmaz noktalarından biri ise Çingenelerle ilgili olumsuz 
görüşlerin sıralanmasının ya da bilinmeyen örneklerin verilmesinin var olan imaja olumlu 
bir katkı yapamayacağıdır. Çingeneler “öyle” değildir denilirken bile nasıl olmadıklarını 
ifade etme zorunluluğu aynı imaja gönderme yapmaktadır. Çektikleri eziyeti eşek ve köpek 
mecazlarıyla açıklamaya çalışırken de aynı kısır döngüye girilmiş olunur. Hatta “Çingene” ya 
da daha yumuşatılmış olan “Roman” tabirini kullanmak bile kendi içerisinde bir hakareti temsil 
ettiği için aynı çıkmaza girilir. Diğer sorunlu durum ise geçmişle ilişkileri yazılı kaynaklara 
dayanmayan ve yeterli eğitim alma imkânına sahip olmayan Çingenelerin çoğunluğunun ne bu 
tartışmalardan haberdar olmalarının ne de bu çalışmayı okumalarının mümkün olmamasıdır. 
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Yine de son cümle olarak inançsız, amaçsız, anlamsız bir hayat sürdüğü düşünülen 
Çingenelerin aynı konularda “gaco”ları da benzer şekilde yargıladıklarıdır. Yani onlara göre de 
Çingene olmayanlar, değer verdikleri şeyler noktasında gülünç, eksik ve anlaşılmazlardır. Bu 
bir kısırdöngüdür ve muhtemelen tüm Çingeneler medeni hayatın zorlamasıyla geleneklerini 
kaybedip çoğunluğa katılana kadar da böyle devam edecektir.

Hiç kuşkusuz Çingenelerle ilgili yapılacak araştırmalar çeşitlendirilmeye muhtaçtır. Çocuk 
edebiyatı açısından bakıldığında Çingeneleri ele alan çocuk kitapları ve masallar farklı inceleme 
konuları olarak ortaya çıkar. Yine folklorik açıdan hem Çingenelere ait atasözleri ve deyimleri 
hem de onlar hakkında türetilmiş olanları başka bir çalışmanın konusudur. Farklı disiplinlere 
aynı anda hitap eden Çingenelik kavramı zengin bir kaynak olarak nitelikli araştırmalara olanak 
sağlayacaktır.

Notlar

1	 Türk edebiyatında Çingenelerle ilgili ayrıntılı bilgi için bkz. Oymak, A. (2019) Gypsies in Turkish  
Literature. Turkish Studies, 14, 1417-1435. DOI: 10.29228/TurkishStudies.23463. Bu makalede de  
belirtildiği gibi Çingene kavramı tüm ayrıştırıcı nitelemelerin dışında evrensel özelliği ile kullanıl-
mıştır.  Referans olarak da Çingene kökenli araştırmacıların, Roman gibi farklı adlar kullanmanın 
faydasızlığı ve Çingene adının temizlenmesi gerektiği düşüncesi alınmıştır.

2	 Şenel, Ö. Ortadoğu’da eşek metaforu. Erişim tarihi 12. 08. 2019, https://omerwsenel.blogspot.
com/2014/01/ortadoguda-esek-metaforu.html.	
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 Bahattin Büryan Sarayı Örneği

Büryan in Local Food Culture of the City of Siirt:
Case of Bahattin Büryan Sarayı
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Öz

İnsan için tüm zamanların en önemli kültür alışkanlığı beslenmedir. Beslenme, yerleşik 
hayata geçişle birlikte özel alanın sınırları içerisine dâhil edilmiştir. Zamanla, tüm 
dünyada dışarıda yeme alışkanlığının kazanılması ile farklı kesimlerin beğeni tercihleri 
birbirinden ayrılmıştır. Yemek kültürü, farklı kesimlere hitap eden restoranlarla büyük 
şehirlerde varlık göstermiştir. Buralarda yöresel yiyecekleri tercih, başlı başına bir 
statü mevzusudur. Kırsal özellikler taşıyan küçük ölçekli kentlerde ise, herkesin içeride 
sahipleneceği yerel restoranların varlığı hissedilmektedir. Bu bağlamda Siirt kenti 
restoran kültürüyle dikkat çeken örneklerden birini oluşturmaktadır. Çalışmanın amacı, 
bu restoranlardan biri olan Bahattin Büryan Sarayı’nda servisi yapılan büryanın yöresel 
yiyecek sayılmasının nedenlerini analiz etmektir. Çalışma nitel araştırma tekniklerinden 
olan (yarı yapılandırılmış) görüşmeyi, Siirt kenti restoranlarından biri olan Bahattin 
Büryan Sarayı çalışanlarını örneklem kabul ederek incelemeye almıştır. 
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Çalışmada, büryanın yöresel kültürün özelliklerini taşıdığı ortaya çıkmıştır. Özellikle 
büryan ve Bahattin Büryan Sarayı, hem kamusal hem de özel alanın izlerini taşıyarak, 
kamusal ile özel alan arasında sahiplenilmiş görünmektedir. Restoranın müşterileri 
farklı yaş, cinsiyet, yerleşim yeri, eğitim durumu ve sınıfa sahip kimselerden 
oluşmaktadır. Bununla birlikte restoran, farklı illerden ve ülkelerden gelen insanlara 
yerelin tanıtılmasında önemli bir aracı görev üstlenmiştir.

Anahtar sözcükler: yemek kültürü, yöresel yemek, büryan, Bahattin Büryan Sarayı

Abstract

Nutrition is the most important cultural pattern of all time for human beings. Along 
with humans’ transition to a sedentary life style, nutrition has been included within 
the borders of the private space. In time, gastronomic preferences of different classes 
started to change with the acquisition of a new custom all over the world: dining out. 
Food culture has evolved in big cities with restaurants appealing to different classes. 
In these places preference of local food is an issue of status on its own. Dissimilarly, in 
small cities with rural characteristics, the presence of  local restaurants that everyone 
can embrace is observed . In this context, Siirt is one of those small cities with an 
restaurant culture. The aim of the study is to analyze the reasons why büryan, (a 
kebab dish) served in one of these restaurants, Bahattin Büryan Sarayı, is considered 
a local food. The study was carried out with a qualitative research technique, a (semi-
structured) interview with the employees working for; Bahattin Büryan Sarayı, one of 
the restaurants in the city of Siirt.

In the study, it is observed that the büryan carries the characteristics of the local culture. 
The Büryan and Bahattin Büryan Sarayı, in particular, seem to be embraced by the 
public and private spheres, bearing the traces of both. The customers of the restaurant 
constitute people of different age, gender, place of residence, educational background 
and social class. In addition, the restaurant takes on an exemplary role for introducing 
the local culture to visitors from different cities and countries.

Keywords: food culture, local food, büryan, Bahattin Büryan Sarayı

Extended summary: 
Introduction and research questions & Purpose: Nutrition culture has changed over 

time in our country as well as in the World. One of these changes, the dining out custom, has 
started with modernization history of Turkey (Gürsoy, 2019: 149). In this context, restaurants, 
which are places adopted from the West to Turkey, are notable examples. Restaurants are 
important places in terms of publicity for the food culture.

Meat-eating culture is one of the indispensable habits of the Eastern and Southeastern 



folklor/edebiyat, 2021, Yıl (year)  27, Sayı (No) 107

907

Anatolia Regions in Turkey. This habit in the city of Siirt, located in the Southeastern 
Anatolia Region, reflects the effects of livelihood activities and lifestyle. Siirt has placed 
eating meat and more specifically, büryan at the center of its food culture as a result of its 
religion, the long-lived nomadic life in the city and wetlands that prevent agriculture. In this 
article, restaurant culture has been examined through the büryan, one of the local food habits 
effective in the traditional city. 

By taking the local food habits as the main reference, the study seeks answers to the 
following questions: People from which social classes prefer büryan? What makes büryan 
attractive for these classes? Does the preparation, service and presentation of büryan, which 
is a cultural custom, serve the branding of Siirt province? Is it possible to claim that büryan is 
a distinctive activity in the ownership of local culture? Is eating meat is a habit that is special 
to Siirt and the region which you live in?

Literature review: In the world and Turkey, various studies have been conducted about 
food culture (Goode, 2005; Spang, 2007; Beardsworth ve Keil, 2011; Montanari 2018; Belge 
2018; Beşirli 2017; Çaycı, 2019). In these studies, what the local food is in our country was 
examined by taking into account the economic, social and cultural characteristics (Çapar ve 
Yenipınar, 2016; Gürsoy, 2019; Yıldız 2020). Tourism has an effect on highlighting the eating 
habits. In this respect, a study based on the evaluation of geographically marked products in 
regional tourism, including the büryan, in the city of Siirt was conducted through interviews 
(Ceylan ve Samırkaş Komşu, 2020).  In a thesis examining Siirt and its surroundings in 
terms of tourism geography, büryan was mentioned in the sections of Siirt cuisine and eating 
habits (Kılınç, 2019). There are two studies directly related to büryan and they are in the 
form of papers presented at congresses (Coşkun et al. 2017; Işkın et al. 2017). Among them, 
Coşkun et al. (2017) conducted a meeting with the managers and masters of the büryan hall. 
In the study, the sustainability of büryan in terms of gastronomy has been examined. The 
study of Işkın et al. (2017) drew attention to the introduction of the province of Siirt and 
was carried out in the form of a literature review. In terms of methodology, our study used 
the interview technique like the study carried out by Coşkun et al. However unlike Coşkun 
et al. it offers the reader a multi-dimensional perspective in terms of introducing the local 
culture. Although the study has taken into account a single restaurant; it constitutes one of 
the remarkable examples in terms of revealing the importance that neighboring provinces and 
countries attribute to büryan.

Methodology:In the study, food culture has been discussed in relation to living conditions 
and livelihood opportunities. It attempts to interpret the effect of the characteristics of 
the city of Siirt and its region on the ownership of the büryan. It was carried out with a 
qualitative research technique, taking Bahattin Büryan Sarayı staff as a sample. In the study, 
descriptive analysis was made by analyzing the interview records; a purposeful sampling 
was used. In Bahattin Büryan Sarayı, 13 people are working and all of them are males. In the 
study, waitstaff were included in the sample. Likewise, in the article interview recordings, 
photographs of the place taken by the researcher and observations obtained in the restaurant 
were used.
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Results and Conclusions:  Past habits survive to a large extent with the dominance of 
local culture in traditional cities. Undoubtedly, this is due to the fact that the places that are 
effective in increasing the gastronomic differences between the classes are not formed. Food 
habits of city of Siirt accord this description. In Siirt, people have adapted to the taste of food 
as a result of cultural life. If we describe the diversity of the people of this city as a mosaic, 
we can suggest that this mosaic effect also determines the culture-specific habits.

Although there are büryan and restaurants that can be associated with it in Bitlis and 
Muş, which are close to Siirt, it carries many characteristics of Siirt city in terms of its unique 
taste and identity. In the study, in the light of the information obtained from Bahattin Büryan 
Palace employees in Siirt, the following conclusions have been reached:

In Siirt, preparation of the büryan and restaurant working habits are against modern 
standardization and global food culture with their many features. Many features such as 
cooking, preparation, presentation and service of büryan have different features than the 
fastfood habit, which is the global uniform food habit. Restaurant and büryan has different 
features than modern standards. Among these features, there are reasons such as the training 
of the staff, working hours, and the difference between the customer and the employee is not 
clearly drawn.

Nowadays, all stages of nutrition have become professional activities. One of the 
striking features of the restaurant at this point is that the employees have not received any 
professional training. With master-apprentice training, employees transfer food preparation 
and presentation from one culture to another. However, there is no rigid difference in division 
of labor among restaurant staff. Instead, the need directs people to work in different areas 
within the restaurant.

In addition, there is no rigid distinction between restaurant staff and customers. This 
situation was most evident in the participants’ addressing their customers as guests throughout 
the interview. While employees show interest in customers with such a manner, customers 
also embrace employees in a friendly and amiable way. People have achieved the comfort 
and reliability of their home insomuch in this restaurant to a great extent. In this respect, it 
can be said that the clear distinction between private and public sphere, which is another 
modern standardization, is not observed in this restaurant. Thus, the restaurant has created a 
culture between private and public sphere.

Büryan Kebab attracts attention with its similarity to the slow food movement developed 
against the fast food culture in 1986. Büryan begins to be cooked at two o’clock at night. It 
takes nearly two hours to cook depending on the quality of the meat and fire.  Büryan, with its 
natural cooking method and the absence of tail fat, has been evaluated by employees as light, 
long-lasting, and beneficial to health. Unlike the modern time limitation, the büryan service 
in Siirt starts at a very early hour in the morning, with the morning prayer. The büryan service 
is completed at 5:00 pm. There was no study conducted by the medical community regarding 
its benefits for health when this research was carried out. Despite this, in the study, restaurant 
staff verbally expressed the  benefits of büryan for  health.
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Preferred by people from every walk of life, Bahattin Büryan Sarayı has different features 
from modern cities where the scales of taste differ. Preferring local foods provides prestige 
to people in modern cities. However, people from every walk of life (different age, gender, 
educational status, class, etc.) prefer. In particular, some features such as its affordable price, 
light food, and long-term fullness ensure such accessibility both inside and outside of the city.

It is stated by the participants that the büryan has made an important contribution to the 
promotion of the city of Siirt to other provinces and different countries. The fact that Siirt is a 
small city has prevented the city from being recognized from outside and turned into a center 
of attraction. Thanks to Büryan, the city was publicized, insomuch that when it comes to 
büryan, Siirt comes to mind. This situation paves the way for the branding of the city of Siirt. 
With the effect of all these reasons explained in the study, it has been revealed that büryan in 
Siirt is an important complement to the local food culture. 

Giriş
İnsanın kendi bedenini tanıması ile kendine yarayan besinleri dengeli öğünler haline 

getirmesi, nispeten yakın dönemli gelişmelerdendir. Ancak yemek kültürünün gelişimi bütün 
toplumlar için aynı şekilde gerçekleşmemiştir. Bu kültürel farklılıklar, coğrafi kıstasların birer 
getirisi olduğu kadar, tarih boyunca oluşturulan geçim faaliyetlerinin alanı içerisinde yer 
almaktadır. Günümüzde küreselleşmenin etkisiyle insan, kültür, yaşam biçimi, yemek kültürü 
gibi benzer değerler sahası gün geçtikçe belirginleşmektedir. Bunlar içerisinde nispeten yerel 
farklılıklar, yeni cazibe merkezleri haline gelmektedir. Bu yerel farklılıkların en çok yaşam 
alanı bulduğu mekânlar geleneksel kentlerdir. Geleneksel kentlerde doğal olanın hâkimiyeti 
her alanda kendisini göstermektedir. Bunlardan biri çalışmanın temelinde yer alan yemek 
kültürüdür. Yemek kültürü, yerel kültürün yaşamasına fırsat vermekte; yerel kültür de yemek 
kültürünü yönlendirmektedir. Toplumdaki farklılıklar ne kadar belirgin olursa olsun, yemek 
kültürü kişiler arasında ortak bağ yaratabilmektedir. 

Lokantalar ve restoranlarla birlikte yemek yeme alışkanlığı, evin içinde hasrolunan bir 
edim olmaktan kurtularak, kamusal alana bütün yönleriyle sirayet etmiştir. Öyle ki yeme ile 
kamusal alanın düzenlenişi, üretimden başlayarak tüketime kadar bütün süreçleriyle kültür 
haline gelmiştir. Bağlı bulunan kültürün tanıtılması, yerel paylaşım ağlarının genişlemesi 
olarak okunabilecek bu gelişme, yemeğin karın doyurmaktan çok daha fazla işleve sahip 
olduğunu göstermektedir. Bu bağlamda lokanta ve restoranlar, karın doyurmanın yanı sıra iyi 
yemek, statü sağlamak, sosyalleşmek gibi konularda kişilere avantaj sağlamaktadır. Bugün 
yemek konusunda yerel, bölgesel ve küresel düzeyde pek çok çalışma, yemenin kültürü 
büyük ölçüde belirlediğini, yönlendirdiğini göstermektedir

İncelemeye aldığımız Siirt kentinin temel geçim kaynakları tarım ve küçükbaş 
hayvancılıktır. Siirt’te bunlar büyük oranda yeme kültürünü belirlemektedir. Özellikle 
göçebe yaşam tarzının etkisiyle hayvancılığın temel geçim faaliyeti olarak uzun zamandır 
sürdürülmesi, yemek kültürünün kaynağında etin görülmesine sebep olmuştur. 

Çalışmada Siirt kenti büryan işletmelerinden birisi olan Bahattin Büryan Sarayı 
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incelenmiştir. Siirt’te büryan genellikle kahvaltı saatlerinde tüketilmektedir. Büryan servisi 
sabah 5:00’te başlayıp, 17:00’de bitmektedir. Bu bağlamda modern çalışma saatlerinin 
dışında, küresel kültürün karşısında, büryan yerel kültürün devamını sağlamaktadır. 
Tescilli bir ürün olan büryan, yerel kültürün sürekliliğini sağlamakla birlikte, Siirt kentinin 
tanıtılmasına katkı sağlamaktadır. 

Çalışma nitel araştırma tekniklerinden görüşmeyle gerçekleştirilmiştir. Araştırmanın ilk 
kısmı alanyazın için ayrılmış olup, ikinci kısımda araştırmanın bulguları ve değerlendirilmesi 
sunulmuştur.

1.	 Araştırmanın amacı, önemi, evren ve örneklemi
İnsan hayatında yeme ve içme kültürü toplumların doğal ve kültürel koşullarının bir 

sonucudur. Bu bağlamda yeme ve içmenin üretim, hazırlanma, sunum ve tüketim aşamalarının 
doğa, mutfak, kültür ekseninde şekillendiği görülecektir. Çalışma büryan kebabını referans 
alarak, dışarıda yemek kültürünün edinildiği kültürel süreklilikten hareket etmiştir. Bunu 
Siirt kenti yöresel et restoranlarından biri olan Bahattin Büryan Sarayı’ndan hareketle 
izlemektedir.

Çalışma nitel araştırma tekniği olan görüşme ile gerçekleştirilmiştir. Nitel araştırmacılar 
olayların ve bağlamların dilini konuşur; toplumsal yaşamın doğal akışında ortaya çıkan 
olayları ayrıntılı inceler. Belirli toplumsal-tarihsel bağlamlara duyarlı olan özgün yorumlar 
sunmaya çalışırlar (Neuman, 2016: 224). Görüşme bir araştırmacıyla bir üyenin ortak 
ürünüdür. Görüşmede üyeler anlayışları, hisleri ve işbirliklerinin öznel anlamlar açığa 
çıkaran bir tartışma sürecinin parçası olduğu etkin katılımcılardır (2016: 585). Çalışmada 
amaca yönelik örneklem tercih edilmiştir. Amaca yönelik örnekleme özellikle bilgilendirici 
olan benzersiz örnek olayları seçmek için uygundur (2016: 323). Siirt’te büryan hazırlama 
ve sunumu erkek çalışanlarca gerçekleştirilmektedir. İncelediğimiz restoranda çalışanların 
tamamı (13 kişi) erkeklerden oluşmaktadır. Biz farklı yaş ve eğitim durumlarını dikkate 
alarak restoran çalışanlarından 7 kişiyi örneklem kabul ettik. Aşağıdaki tabloda çalışanların 
bilgileri yer almaktadır: 

Tablo 1: Katılımcı1 Bilgileri

Katılımcı

 İsmi 

Yaşı Eğitim 

Durumu 

Çalıştığı Süre

İbrahim 31 Lise terk 13 yıl
Mustafa 44 Ortaokul 13 yıl

 (büryanda ise 30 yıldır)
Müslüm 27 Lise 4.5 yıl
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Nevzat 37 Lise Part time çalışan

 asıl işi memurluk 
Veysi 21 Lise terk 3 sene
Necmi 30 Ortaokul 12 yıl
Mehmet 26 Ön lisans (Maliye) 1 ay

Günümüzde yemek hazırlama, sunumu ve tüketimi profesyonel bir faaliyet haline 
gelmiştir. Buna rağmen geleneksel kültürde yemek kültürünün tüm aşamaları tecrübelerle 
edinilmektedir. Bahattin Büryan Sarayı’nda çalışanlar, büryan hazırlama konusunda 
profesyonel bir eğitimden geçmemişler; bunun yerine usta çırak ilişkisi içerisinde mesleği 
öğrenmişlerdir. Buradan yola çıkıldığında, restoran çalışanlarının geleneksel kültürün 
takipçisi oldukları söylenebilir. 

Pandemi koşulları gereğince maske, mesafe ve hijyen kurallarını dikkate alan 
çalışmada, katılımcılarla restoranda birebir görüşmeler gerçekleştirilmiştir. Çalışmanın 
gerçekleştirilmesine Siirt Üniversitesi Rektörlüğü Etik Kurulu 23.11.2020 tarihinde saat 
10:00’da 91 numaralı oturum sayısında; sağlık alanında ise Siirt Üniversitesi Rektörlüğü 
Girişimsel Olmayan Klinik Araştırmalar Etik Kurulu’nca 31.12.2020 tarihinde saat 13:00’te 
13 numaralı oturum sayısında izin verilmiştir. 

2.	 Yemek kültürü içerisinde et tüketimi ve Siirt kentinde Büryan 
İnsanların etle beslenme tavırları, belirli bir açıdan insan ilişkilerinin ve ruhsal yapılarının 

sahip olduğu dinamik hakkında bilgi vermektedir. Buna dayanarak Ortaçağ toplum yapısından 
yola çıkan Norbert Elias, belirli bir davranış biçiminin bir toplumsal merkezden çıkarak bütün 
toplumu etkisi altına aldığından bahsetmektedir. Ortaçağ’da bir toplumsal tabakada genellikle 
bütün Batı ülkelerinde belirli bir davranış biçimi egemenken, bir başka tabakada davranış 
biçimi tamamen farklıdır. Bu dönemde et yemek konusundaki tavırlar farklı kesimlere göre 
değişiklik göstermektedir. Dünyevi tabakada et tüketimi oldukça fazlayken, manastırlarda 
dini gerekçelerle (yemenin küçümsenmesi ve sınırlanması nedeniyle) etten imtina edilir. Alt 
tabakada, yani köylüler arasında et tüketimi oldukça sınırlıdır. Bunun nedeni, hayvanın o 
dönemde çok değerli olmasından, başka bir deyişle et bulamamalarından kaynaklanmaktadır 
(Elias, 2009: 214-5). 

Elias’ın yapmış olduğu açıklamaya benzer şekilde, bölgelere göre verdikleri istatistiki 
bilgilerden yola çıkarak yaptıkları çıkarsamada Alan Beardsworth ve Teresa Keil (2011:332) 
küresel manada et yemenin varlıklı olmakla ilişkili olduğunu ifade etmektedir. Bu açıklama, 
yukarıda Elias’ın iddia ettiğine benzer şekilde etin statü belirleyici, tanımlayıcı özelliğine 
işaret etmektedir. Et, güçlünün yiyeceği olarak değerlendirilmekte iken; et yiyememe 
yoksulluğun, bazen isteyerek bazen de tesadüfen güçlüler topluluğun dışında kalmakla 
ilişkilendirilmektedir (Montanari, 2018: 29-30). Montanari’nin bu çözümlemesi, Avrupa’nın 
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et yeme biçimindeki değişimle yakından alakalıdır. Avrupa’dakine benzer şekilde ülkemizde 
et, beslenmede önemli bir kaynak olarak değerlendirilmektedir. Zengin kesimler daha çok et 
tüketirken, nispeten daha düşük ve alt gelir gruplarından insanlar daha az et tüketmektedir. 

Et tüketimi, farklı grup ve toplumlar düzeyinde kültür, cinsiyet, din, inanç biçiminden 
kaynaklanan belirleyicilere göre değişmektedir. Et yemenin yaşayış biçimi ve kültürle 
ilişkisini ifade eden bir örnek, göçebe hayat yaşayan Eski Türklerden hareketle verilebilir. 
Türklerin göçebe hayat yaşamaları nedeniyle zengin bir mutfak kültürü oluşturmaları mümkün 
değildi. En kolay pişen yemek, çıplak ateşte pişen ettir. Bu bağlamda Türklerde en eski ve en 
yaygın yemek ızgaradır. Orta Asya’da yaşamış Türkler bol bol at eti yemişti ve at sütünden 
mayalanmış kımız denilen içkiyi içmişlerdi (Belge, 2018: 121; Ögel, 1978). Görüldüğü gibi 
yaşam şartları yemek ve içecek kültürünün oluşmasını büyük ölçüde belirlemektedir.

Fransız Sosyolog Pierre Bourdieu, yiyeceğin sertlik derecesi arttıkça daha çok erkeklere 
özgü, salata gibi yeşillikler ile balığın ise kadınlara yönelik olduğunu ifade etmiştir. Bu 
noktada kadınlar etten az miktarda tüketirken, erkekler birkaç porsiyon alabilmektedir 
(Bourdieu, 2015: 282-3). Benzer şekilde birçok kültürde bazı besinler eril ve dişil anlamlar 
taşıyabilir. Besinlerin cinsiyete göre farklı anlamlar taşıması sıklıkla güç merkezi arayışından 
kaynaklanır. Güçlü besinler erilliği ve erillerin ihtiyacını temsil ederken, zayıf besinler dişiliği 
ve kadınların ihtiyacını temsil eder. Yine yoksulların tercih ettiği besin çeşitleri onların 
mücadele ettikleri ekonomik zorunlulukları yansıtırken, çocukların beslenme biçimleri 
(yetişkinlere) bağımlı olma durumlarını yansıtmaktadır  (Beardsworth ve Keil, 2011: 92-3). 

Yukarıdaki çözümlemelere benzer şekilde, katılımcılarımız eti ve özellikle de büryanı 
erkeklerin daha çok tükettiği konusunda hemfikirdir. Yine varlıklı olmanın bir göstergesi 
olarak ete verilen önem artmaktadır. Bununla beraber Siirt’te her kesimden insan eti 
tüketmektedir. Siirt kentinde et önemli bir besin kaynağıdır. Özellikle zengin tarif çeşitleriyle 
etin toplum yapısında etkileri bulunmaktadır. Siirt kenti özelinde düşündüğümüzde bunu bir 
katılımcımız şu şekilde ifade ediyor:

Siirt halkı ete baya bi düşkündür. Yani… Düşünün yani kahvaltıda bile et yiyen bir 
toplumuz yani şu an (İbrahim, 31 yaşında).

Yedi işletmede, dört büryan salonu işletmecisi ve ustası ile Siirt kentinin gastronomi 
açısından sürdürülebilirliğine ilişkin yapılan analizde hayvancılığa, ustalığa ve pişirilen 
tandırın önemine dikkat çekilmiştir. Bu üç maddeden biri olan hayvancılığın, besicilik yerine 
yaylak şeklinde yetiştirilmesinin büryan kalitesini etkilediği ifade edilmiştir (Coşkun vd., 
2017: 395). Dolayısıyla büryanın kalitesini belirleyen unsurlar çok çeşitli olup bunlardan en 
önemlisini etin kalitesi oluşturmaktadır. Bu konuda katılımcımızın büryan için anlattıkları 
bir hayli önemlidir: 

“Şimdi mevsimde iki et var. Bi toklu eti, bi kuzu eti. Toklu eti koçun bir ufağı oluyo. O 
da bu mevsimde yapılmaya başlanıyor. Yani ekim, kasım, kasımdan sonra yani. Kasım 
ayından aralık, ocak, şubat, mart, nisana kadar. Nisanda da kuzu etine başlıyoruz. Yani 
iki etten oluşuyor. Kuzu eti sütten kesilmiş kuzular, 7-8 aylık… Bunlar et toplamış 
olacak, erkek kuzular olmuş olacak… Toklu eti de besili olmayacak şekilde olacak. 
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Yani bu toklu etler bir-iki saat dolaştırılıp daha sonra ahırlara koyulmuş olacak. Biz o 
etleri kullanıyoruz yani” (Mustafa, 44 yaşında, işletme ortağı).

Elias’a göre Ortaçağ’dan Yeniçağ’a geçerken etin servis biçimi de değişime uğramıştır. 17. 
yüzyıla dek Batılı üst sınıfta etin bütün olarak sofraya getirilişine ve sofrada parçalanmasına 
yönelik alışkanlıklar edinilmesinden, 20. yüzyılda et yemenin öldürülmüş hayvanla ilişkisini 
anımsamanın bir rahatsızlık nedeni olarak görülmeye başlandığı bir döneme geçilmiştir. 
Günümüzde ise etin formu yemek hazırlama esnasında o kadar gizlenmiş ve değişmiştir ki, 
etin kaynağı yemek sırasında asla akla gelmez. Öyle ki etin parçalanması tamamen ortadan 
kalkmamakla birlikte, sıkıntı ve huzursuzluk verici olay, toplumsal yaşantıda sahne arkasına 
aktarılır. Bu görevi uzmanlar dükkânda ya da mutfakta yerine getirirler (Elias, 2009: 216-
20). Avrupa’daki et hazırlama ve yeme kültüründeki dönüşüme benzer şekilde, Siirt’te de 
büryanın pişirilişi/yapılışı müşterilerin görebildiği bir yerde değildir (Fotoğraf 1-2-3). Buna 
rağmen Bahattin Büryan Sarayı’nda et bütün halinde restoranın giriş kısmında (dışarıdan 
görülebilecek şekilde) sergilenmektedir (Fotoğraf 4). Bununla birlikte etin parçalanışı 
yiyenlerin görebileceği şekilde yine aynı yerdedir. Dolayısıyla büryanın sergilenişi, 
hazırlanışı ve servisi müşterilerin gözü önünde gerçekleşmektedir (Fotoğraf 5-6-7). 

Fotoğraf 1-2-3-4-5-6-7: Büryanın Hazırlanması ve Servisi
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Büryan bir kültürel yaşantı sunması anlamında, göçebe kültürün temelinde yer alan 
hayvancılığı ve bununla ilişkilendirilebilecek yaşamı akla getirmektedir. Bununla birlikte 
misafirperver kültürü, alışkanlıkları, yöresel kimliği hazırlanışından servis edilişine kadar 
hissettirmektedir. Bu durum kent ve imgeleri üzerinden değerlendirildiğinde “slow food”, 
“slow city” hareketiyle benzerliği açıktır. Jackson’a göre 1986 yılında İtalya’da McDonalds 
restoranının açılışını protesto eden bir grup aktivist ile başlayan slow food hareketi; yiyecek 
üreticileriyle tüketicilerinin, yiyeceğin kendisiyle tüketicilerinin ve sofrada bulunan kişilerin 
birbirleriyle etkileşimini kapsamaktadır (Akt. Güven, 2011: 114). Bu hareket geleneksel 
yemek kültürünü korumayı amaç edinmektedir. Kent ve imgeleriyle bir arada düşünüldüğünde 
bu durum uzun hazırlanma aşamalarından servisine ve sofradaki kişilerin birbirleriyle 
etkileşimine kadar pek çok aşamada yemeğin kent kültürüyle ilişkisini açığa çıkarmaktadır. 
Slow city ise yine İtalya’da başlayan bir hareket olup yiyecekleri, mekânları içine alacak 
şekilde yerel kültürel özelliklerin korunmasını amaçlamaktadır (Güven, 2011). Bu bağlamda 
Siirt’te büryan kebabı hazırlanmasından tüketimine kadar yavaşlık hareketiyle benzerlik 
taşımakta; yöre halkı, yerli ve yabancı turistlere farklı beğeniler sağlaması anlamında yerel 
kültürün sürekliliğini sağlamaktadır.
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 Yukarıdaki fotoğraflarda da görülebileceği gibi etin servis edilişi pide iledir (Fotoğraf 
5-6). Bu anlamda ekmeğin etle birleştirilmesi, temel besin olarak kültürel değerini 
göstermektedir. Öyle ki ikisi de kırsal özellikler taşıyan kent kültüründe vazgeçilmez besin 
maddeleridir.

3.	 Siirt’te restoran kültürü ve Bahattin Büryan2 Sarayı 
İnsan için yeme etkinliği gerekli besinin alınmasının ötesinde bir olgudur. İnsan yemek 

yerken sadece besin maddeleri değil, tat almaya yönelik birtakım deneyimler yaşamaktadır; 
birtakım anlam ve semboller tüketmektedir (Beardsworth ve Keil, 2011: 89-90, Çaycı, 2019: 
99). Belirli bir gıda maddesi hakkındaki fikirler vücudun beslenme ihtiyaçlarını karşılama 
kabiliyeti kadar, o maddenin kişilere ifade ettiği anlam tarafından da şekillenmektedir (Çaycı, 
2019: 99). Bu bakımdan Siirt’te de yemek sadece besin maddesi olarak değerlendirilmemelidir. 
Bunun ötesinde yemek, geçmişin muhafaza edildiği bir kültürel sürekliliktir.

Visser’e besinleri temin etme, hazırlama gibi faaliyetlerin yanında belki de en kolay 
faaliyetin yemek olması gerekmektedir. Ancak insanlar bu işlemi yemek yemek için belirli yer 
ve zaman, özel ekipmanlar, dekorasyon, belli bir sıra, birtakım davranışların sınıflandırılması 
ve bedenen uygunluk gibi bir kurallar sistemi içerisine yerleştirmişlerdir. Ona göre bunlar 
fiziksel bir ihtiyaç değil, tamamen bir kültür olgusudur (Akt. Beardsworth ve Keil, 2011:172). 
Doğaldan kültüre elde edilen veya üretilen yemek malzemeleri, düzen ve sıranın yemeyi 
oluşturması için mutfak kurallarından geçer ve yeme faaliyetleri sosyal zamanı kesmek 
veya noktalamak için programlanır. Sıradan yemek meşgaleleri üretimde (hafta sonları, 
hasat zamanları, başarılı avlanmalar), hayatın devrinde (doğumlar, evlilikler, ölümler) ve 
cemaatin hizmetinde (siyasi ve dini törenler) başlıca olanakları belirtmek için kullanılır 
(Goode, 2005: 172). Bu bağlamda yemek yeme etkinliği özel bir kültür gerektirmekte; ne 
yendiği ve nasıl yendiği kişileri büyük ölçüde belirlemektedir. Sözgelimi Batılı dünyevi üst 
tabakaların davranışlarındaki değişmeleri ele alan Norbert Elias, yemeğin nasıl yenileceğine 
dair ritüellerden biri olan sofra adabının yüzyıllar süren sosyal ilişkiler ve kullanım süreci 
içerisinde zamanla bugünkü işlevlerini ve biçimlerini kazandığını ifade etmiştir (2009: 203).  
Bahattin Büryan Sarayı’nda büryanın hazırlanması, sunumu ve tüketimi de, yukarıda vermiş 
olduğumuz alıntılarda benzer şekilde, yaşam koşulları ve kültürle alakalı şekil bulmuştur.

Tüketim konusunda gözlemlenen farkların esas ilkesi lüks/özgür beğeni ile zaruri beğeni 
arasındaki karşıtlıktır. Lüks beğeni özgürlükler veya bir sermayeye sahip olmanın sağladığı 
kolaylıklar tarafından belirlenmişken; zaruri beğeni ise bunun tam karşısında yer alır. Yeme-
içme sanatı, halk sınıflarının meşru yaşama karşı çıkabildikleri alanlardan biridir (Bourdieu, 
2015: 265, 268)3. Bu bağlamda yöresel yemek kültürü, mevcut koşullarda dayatılan beğeni 
ölçeklerine bir ölçüde karşı duruş ifade etmektedir. Geleneksel kent yapılarında et yeme 
sürdürülebilir bir alışkanlıktır. Siirt kentinde büryan yeme alışkanlığı, her kesimden insanın 
kendi sınıfsal varlığını koruduğu veya kendi sınıfsal varlığından kaçındığı bir yaşamsal 
edimdir. Bunda incelediğimiz büryan restoranının dört katlı ve her bir katın farklı müşterilere 
hitap eden özelliklere sahip olmasının payı bulunmaktadır. Nitekim aile salonu, teras, giriş 
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kat gibi kısımlardan oluşan dört katlı büryan restoranında, kişiler kendi zevk ve beğenilerine 
uyan kısımda büryan yiyebilmektedirler (Fotoğraf 8-9-10). 

Fotoğraf 8-9-10: İç Mekân Tasarımları

Bugünkü anlamıyla restorancılık 18. yüzyılda Fransa’da ortaya çıkmıştır. Özellikle 
Fransa ve Amerika’da restoranların yaygınlaşmasıyla, diğer ülkeler de bu gelişmeleri takip 
etmiştir. Ülkemiz açısından bu durum, farklı ülkedeki benzerleri kadar, yerel yiyeceklerin 
sunulduğu mekânların oluşmasına da zemin hazırlamıştır (Korkmaz, 2010: 128-9). Dışarıda 
yemek yemenin zorunlu bir faaliyet haline gelmesinin nedenlerinden biri, kent yaşamıdır. 



folklor/edebiyat, 2021, Yıl (year)  27, Sayı (No) 107

918

Buna paralel şekilde, kentte gerçekleşen çalışma hayatıdır. İş yaşamı, dışarıda sahiplenilmesi 
gereken yaşamsal alışkanlıklar doğurmuştur. Bundan dolayı restoran bir kültür değişmesini 
anlatmaktadır. Ancak bu alışkanlık edinimi mali, sosyal, kültürel farklılıklar içermekte; 
kişiler genellikle benzer beğenilere sahip oldukları kişilerle aynı mekânı paylaşmaktadır. 
Kimi zaman bu geleneksel kent yapılarında yöresel yemeğin üretildiği ve paylaşıldığı 
alışkanlıkların kavşağında bulunmaktadır. Bunlardan ülkemizde en çok bilinenleri 
arasında Güneydoğu Anadolu mutfağı yer almaktadır. Burada yemek bir zorunluluk olarak 
paylaşılmamaktadır. Bunun yerine yemek, ortak beğeniye sahip insanların paylaştıkları bir 
kültürel faaliyet görünümündedir. 

Dışarıda yemek yemenin ticarileştirilmesi geleneksel toplumsal ilişkilerdeki bozulmanın 
sonucudur (Beardsworth ve Keil, 2011: 206-7). Bu durum modern kentler için doğru olmakla 
birlikte, geleneksel kent yaşamı için tartışmalıdır. Bilindiği gibi modern kent yaşamında 
ilişkiler, sınırlı bir zorunlulukla sürdürülmektedir. Elbette restoran kültürü bundan pay 
almaktadır. Ancak çalışmamız kapsamında ele aldığımız restoran, geleneksel toplumsal 
ilişkiler lehine pozisyon edinmektedir. Öyle ki Siirt halkı paylaşım ağlarını ev dışına 
çıkarmakla mali, hazırlık, temizlik, misafir ağırlama gibi farklı düzeydeki sorumlulukları 
azaltmaktadır. Böylelikle dışarısı, her kesimden insan için, yemek yemenin kolay bir yolu 
gibi görünmektedir. Bahattin Büryan Sarayı hazırlaması zahmetli bir yerel lezzeti üyelerine 
sunan kültür taşıyıcısı rolü üstlenmektedir. Çoğunlukla tanıdık ilişkiler ağıyla sahiplenilen 
bu restoranlar, evin mahrem alanının sunduğu konforu ve rahatlığı takipçilerine sunmaktadır. 
Bu bağlamda, ev dışında misafir ağırlama ve sosyalleşmenin statü sağlayıcı yanı ile birlikte 
içinde bulunan kültürün sürekliliğini sağlamaktadır. Her kesimden insana hitap eden bu 
yerler, kişilere lezzet ve alışılmış olanın dışında deneyim sağlamaktadır. Bahattin Büryan 
Sarayı özelinde bu durum yiyeceğin ve (domates, soğan, biberden oluşan) salatanın servis 
ediliş biçimi, etin pide arasında sunumu gibi detaylarla yerel kültürün restoran yapılanmasının 
dışında olmadığını göstermektedir. 

İncelediğimiz restoranın birçok özelliği modern standartlaşmaların karşısındadır. 
Modern standartlardan farklı olarak restoran çalışanları arasında iş kolları ciddi bir şekilde 
ayrılmamaktadır. Çalışanlar garson, usta, hizmetli, işletme sahibi olarak kendilerini 
tanımlamaktan kaçınmışlardır. Çalışma esnasında her çalışan diğer çalışanın işlerini 
üstlendiğini ifade etmiştir. Mekânın içerisindeki bu yardımlaşma ağı, herkesin kendini 
tanımladığı-tamamladığı bir mekân kültürünün oluşturulmasına aracılık etmiştir. Başka 
bir anlatımla restoranda işin gerçekleştirilmesinde olduğu gibi, mekân da tüm çalışanlarca 
sahiplenilmiştir. Bu bağlamda çalışmada bizde katılımcıları tamamlarken, işletme sahibi 
dışında usta, garson, hizmetli gibi adlandırmalar yapmadık. Bunun yerine katılımcılarımızın 
tamamını çalışan olarak değerlendirdik.

Bir başka husus çalışanlar arasındaki ilişkidir. Bilindiği üzere modern işletmelerde 
müşterilere çalışanlar ve restoran sahibi tanıtılırken bey, hanım gibi tanımlayıcılar ismin 
yanında kullanılmaktadır. Oysa Bahattin Büryan Sarayı’nda çalışanlar gerek görüşme 
kayıtlarında gerekse kayıtlar dışında böylesi tanımlayıcıları tercih etmemiştir. Bunun yerine 
çalışanlar birbirlerinden “ağabey-kardeş” olarak bahsetmektedir.
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Bahattin Büryan Sarayı’nda büryan yavaş hazırlanmaktadır; müşteriler ve çalışanlar 
arasındaki ilişkiler ise dostça ve yakındır. Bu bağlamda restoran, modern standartlaştırmaların 
karşısındadır. Restorana gelen müşteriler çalışanlarca tanınmaktadır. Aynı şekilde müşteriler 
de mekânın ve büryanın sunuluş biçimi kadar, çalışanların candan ve sıcak tavırlarından 
hoşnut görünmektedir.  

Diğer yandan incelediğimiz restoranda insanlar kültürlerine ve damak zevklerine ait bir 
alışkanlığı, gündelik hayattaki modern saat kısıtlamalarının dışında gerçekleştirmektedir. 
Çalışanlar bu sınırlamayı bir başka yerel sınırlılıkla telafi etme eğilimine girmektedir. Buna 
göre büryan ancak sabah saatlerinde tüketilebilen bir yiyecektir. Restoranın müşterileri bu 
kurala riayet etmektedir. Çünkü katılımcılarımızdan birinin ifade ettiği gibi, saat ilerledikçe 
etin kalitesi düşmektedir. Bu yiyeceğin hazırlanması ve servis aşamalarında yaygın görülen 
bir özelliktir. 

Gece 2’de … Ustamız geliyor. 5’te servise hazır oluyor. Genelde akşam 5 gibi de 
bitiriyoruz. Daha erken bittiği de oluyor tabi (İbrahim, 31 yaşında).

Üstelik bu yaşamsal alışkanlık sadece beslenme ile değer bulmamıştır. Özellikle 
büryanın tarihi geçmişini bir katılımcımız göçebe kültür, hayvancılık, din gibi unsurlarla 
ilişkilendirerek açıklamaktadır. Büryanın Siirt’te ortaya çıkmasının nedenini sorgulamaya 
açtığımızda katılımcımız bunu kervanların geçiş güzergâhında olmasına bağlamaktadır: 

“…kervancılar vardı. Siirt’e gelip konakladıkları zaman o gece misalen sabah namazını 
kılarlardı ve büryan kebabına damlarlardı. Büryan kebabı da bunları tok tutuyo. Yani herkesi 
tok tutuyo... Bunlar da uzun yola çıkacakları için hep eti tercih ederlerdi... Özellikle yani 
sabah, sabah namazlarını kılıp büryanlarını yer öyle yola koyuluverirlerdi. Yani kervancılara 
bağlı bir kültürdür bu, ordan gelmedir yani….” (Mustafa, 44 yaşında, işletme ortağı).

Tarihe dayandırılan bu açıklama, kültürel süreklilik içerisinde büryanın bölgede önemli 
bir değeri olduğunu göstermektedir. Bununla birlikte bir kentin olanakları, büyüklüğü kişiler 
için yaşamsal avantajlar sağlamaktadır. Gelişmişliğin bir ölçüsü olarak dışarıya açık olmayı, 
dışarıyla etkileşim halini ele aldığımızda, Siirt’in bu konuda dezavantajlı olduğu söylenebilir. 
Bu durum, aşağıdaki katılımcımıza göre Siirt’in köy olarak değerlendirilmesine kadar 
varabilmektedir. Bu görüş, diğer katılımcılarımızca da onaylamaktadır. Katılımcılarımız söz 
konusu olumsuz bakıştan kurtulmanın bir yolu olarak büryanı görmektedirler. Çalışanlar 
büryanla Siirt’in kültürel bir değer kazandığını, diğer kentler ve ülkelerce de tanındığını 
belirtmektedir. O halde bir şehrin markalaşmasının önemli unsurlarından biri yöresel kültürel 
özelliklerdir denilebilir. Öyle ki bu kültürel özellikler, büryanda olduğu gibi, yeterince 
tanıtıldığında şehir olarak anılmak kolaylaşmaktadır:

 “Normalde Siirt küçük yer olduğu için herkes köy diyor buraya. Ama büryan denildi 
mi Siirt deniyor. (Veysi, 21 yaşında)
 Ya şimdi biz büryan sayesinde Siirt ilinin ismi çıkıyor. Mesela … Siirt dediğin zaman 
tanımaz. Ama ... Mesela dışarıdan gelenler abla buraya geldiği zaman Siirt büryanı 
diye hitap ediyor. Siirt olarak değil… İlk önce yemeğe geliyorlar, ondan sonra gezmeye 
gidiyorlar. (Mehmet, 26 yaşında)
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“Siirt’in nasıl desem özel yemeklerinden, başka hiçbir yerde yapılmaması, Siirt’le 
anılması, başka şehirlerde büryan derseniz Siirt denilir. Onun için Siirt’e önemli bir yer 
katıyor” (Veysi, 21 yaşında).
“…Biz bu sektöre girdiğimiz zaman, özellikle işlerimizi büyüttüğümüz zaman baya 
bi  yayınlandık TVlerde, gazetelerde.. Büryan sayesinde Siirt’in adı çıktı. Yani kültürel 
şeyimiz arttı. Misafirler daha çok gelmeye başladı. Bunun sayede Tillo tanıtıldı. Daha 
böyle gezilecek yerler tanıtıldı.  Büryan sayesinde oldu bunlar hepsi. Büryan olmasaydı 
Siirt varla yok arasında gibi bir şeydi yani” (İbrahim, 31 yaşında).

Fotoğraf 11-12: Basında Bahattin Büryan Sarayı

“Siirt mesela bundan 15-20 yıl önce kimse Siirt’i bilmezdi. Yani … Abi, … Usta 
(restoranın işletmeci ortağı kastediliyor) sayesinde gelişti yani bunu diyebiliriz. Yani 
her gün televizyonlarda. Bundan önce kimse Siirt’e gelmez, büryan yemezdi şehir 
dışından. Şimdi her gün her gün şehir dışından buraya gelenler var. Türkiye’nin neresine 
gidersen Siirt’i sorduğun zaman büryanı söylerler” (Necmi, 30 yaşında).
“ Şu an müşterilerimizin % 50’si yerel % 50’si yabancı efendim. Zaten Siirt’teki memur 
olsun, öğretmen olsun, polis olsun, diğer farklı kurumlarda olsun çalışan yabancı 
misafirlerimiz olsun gerçekten yani her haftada, yani her gün de olmasa haftada 1-2 
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günü gerçekten büryanla yemekle geçiriyorlar yani kendileri… Özellikle hafta sonu… 
yabancı misafirlerimiz buraya geliyorlar” (Nevzat, 37 yaşında).

Yemek kültürü, zaman içerisinde, tam bir kentli görünüme bürünmüştür. Sözgelimi 
Avrupa’daki yemek kültürünün değişimini temele alan bir çalışmada, yalnızca endüstriyel 
sistemin değil, kentli beslenme modellerinin artık kural koyar hale gelmesinden ve herkes 
tarafından taklit edilebilmesinden bahsedilmektedir (Montanari, 2018: 189). Bu konuda 
kuşkusuz, kamusal yaşamın dinamikliği ve kadının iş hayatına katılmasının belirgin 
etkisi bulunmaktadır. Kırsalda her alanda sürdürülen birliktelikler, kent yaşamına geçişle 
sınırlı ilişkilerin sürdürüldüğü mekânlara doğru evrilmiştir. Bunun bir sonucu olarak 
yemek, buluşmanın yeni aracısı konumunda olup, lokantalar ve restoranlarla birlikte 
gelişim göstermiştir. Kırsal özellikler taşıyan kentlerde ise geleneksel kültür büyük ölçüde 
devam etmektedir. Bunlardan biri özel ve kamusal alan arasındaki farklılıktır. Yukarıdaki 
katılımcılarımızın açıklamalarına bakıldığında, modern kültürün keskin ayrımlarından biri 
olan restoran çalışanları ve müşteriler arasındaki farklılaşma, Bahattin Büryan Sarayı’nda 
yaygın bir alışkanlık olarak karşımıza çıkmamaktadır. Bunun yerine müşterilere yönelik 
“misafir” sözcüğü katılımcılar arasında yaygın bir şekilde kullanılmaktadır. Bu durum bize 
büryan restoranının özel ile kamusal alan arasında konumlandığını göstermektedir.

Büryanın kültüre yansıyan farklı örneklerinden günlük konuşma ve şiir nasibini almıştır. 
Bir katılımcımız bunun sadece bir kebap değil, kültürün her alanına hitap eden bir alışkanlık 
olduğunu şu sözlerle açıklamaktadır: 

“Etin kızartılmış anlamını taşıyor bu büryan. Şimdi büryan kelimesi Farsça’dan türemiş 
bir kelime Osmanlıca’dan… Eskiden küçük bir çocuk bir kabahat işlediği zaman, yüzü 
kızardığı zaman işte derlerdi çocuğa: ‘Yüzün büryan gibi olmuş. Hayırdır ne kabahat 
işlemişsin?’ Bazı şiirlerde geçiyor işte ‘ciğerim yandı büryan oldu’. Yani ciğeri o kadar 
kızarmış ki var ya o kadar yanmış ki büryan olmuş…” (Mustafa, 44 yaşında, işletme 
ortağı).

Büyük şehirlerde yöresel mutfaklar, en pahalı menüleri sunmaktadır ve otantik 
ortamlarıyla belirli bir zümreye hitap etmektedir. Bu restoranlar seçkin müşterilerini küresel 
tek tip yeme standardından kurtarıp onlar için ayrıcalık üretmektedirler (Beşirli, 2017: 150). 
Oysa herkesin ulaşabildiği ve aynı şekilde tükettiği besin sıradanlaşan ve tüketicisine imtiyaz 
sağlamayan besindir. Kişilerin yaygın olarak tüketmediği nadir besinler ise tüketicisini 
imtiyazlı bir hale getirmektedir (Beşirli, 2017: 156). Yöresel yiyeceklerle her kesimden 
insan, geleneksel kültürün içinde olağan bir alışkanlık olarak yemeyi benimsemektedirler. 
Bu bağlamda Siirt büryanı olağan bir yemek kültürüdür denilebilir. Bu durum aynı bölgedeki 
kişiler için ayrıcalık olarak ifade edilemese bile, içinde bulunulan kent kültürü için bir 
avantajdır. Nitekim geleneksel kent kültürünü diğer kentlerden daha cazip hale getirmektedir. 
Böylelikle yemeye dayalı olanaklar, farklı çevrelerden kişilerin yoğun bir şekilde tercih ettiği 
alışkanlık haline gelebilmektedir. 

“Sanki müptela oluyor insan, alışıyor. Alışıyor insan... Hani uyuşturucu bağımlılığı, 
sigara bağımlılık yapıyor ya… Bu da bağımlılık yapıyor yani sanki insanda. İnsanın her gün 
yemesi geliyor. Ama maddi durum izin verirse” (Veysi, 21 yaşında).
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“Biraz daha yani biraz daha aileye yönelik şeylerimiz var. Terasımız var, aile katlarımız 
var. Yani hizmette diğerlerine göre bir üst seviyedeyiz. Daha iyi tabi yani şehrin göbeğinde. 
Herkesin buraya gelip yemek yiyebileceği bir yer…. Herkes geliyor evet… Herkesin takip 
ettiği bir yer. Köylerimizden gelen misafirlerimiz oluyor…” (İbrahim, 31 yaşında).

Siirt’e gelen herkes ilk önce büryanı sorar. Önce büryan… Önce büryanı yer ondan sonra 
gider gezer” (Müslüm, 27 yaşında).

Yukarıdaki katılımcılarımızın açıklamalarına dikkat ettiğimizde, farklı kesimlere hitap 
eden bir kültürel alışkanlık olarak büryanın sahiplenmesinin nedeni anlaşılmaktadır. Diğer 
taraftan yerel yiyecekler bir yörenin sahip olduğu kültürün değerini yükselten öneme sahiptir. 
Yöresel yiyecekler yöreye özgü yiyecek ve içeceklerin ekilip biçilmesinin devam etmesine, 
yerel ekonominin canlanmasına, istihdam olanaklarının gelişmesine katkıda bulunmaktadır 
(Çapar ve Yenipınar, 2016: 110). Aynı zamanda yerel yiyecekler, belirgin bir alışkanlık ile 
faaliyetlerin birbirinden ayrılmamasını sağlamaktadır. Kültüre ait etkin bir faaliyet kolu 
olduğu düşünülebilirse düğün, cenaze, buluşma, ayrılma gibi pek çok yaşamsal edimde 
büryanın etkisinin olduğu fark edilebilecektir. Bunun içinde büryan sosyalleşmenin ve 
buluşmanın, misafir ağırlamanın, toplantı ve yerel kültürü paylaşmanın önemli bir aracısıdır.

Daha önce de değindiğimiz gibi, modern kültürde işin profesyonel bir meslek kolu 
haline gelmesiyle, müşteri ve çalışan arasındaki ayrım belirginleşmektedir. Beardsworth ve 
Keil’e (2011:206)  göre, dışarıda yeme kişisel sosyal yükümlülükler ile ilişkiler tarafından 
şekillenmektedir; diğer taraftan hizmet veren ve müşteri arasında ticari bir bağ yaratmaktadır. 
Oysa incelediğimiz büryan restoranında bu tür bir standartlaşma kültürel dokunun etkisiyle 
dışarıda bırakılmıştır. Nitekim katılımcılarımız müşterilere misafir olarak hitap ederek 
böylesi bir standartlaşmayı baştan yok saydığını göstermektedirler. 

Büryanın yiyecek olarak tercih edilmesinde kültürel dokunun yanı sıra pek çok etken 
belirleyicidir. Bunlardan kuşkusuz en ilgi çekici olanı küresel pandemi şartlarında sağlık 
alanında güvence sağlamasıdır. Her ne kadar araştırmamız sırasında böylesi bir çalışmaya 
rastlamamış olsak da Siirt halkını büryan tüketmeye sevk eden birtakım nedenler mevcuttur. 
İçerdiği proteinin sağlamış olduğu dayanıklılık hali kadar, bağışıklık sistemini güçlendirdiği 
konusunda verilen tavsiyeler, tok tutucu özelliği büryanın tercih edilmesinde belirleyici 
unsurlar olarak karşımıza çıkmaktadır:

“Büryan diğer yemeklere göre biraz daha hafif bir yemek. Bi de tok tutuyor. Sabah 
gelip kahvaltı yaptığınız zaman akşama kadar sizi tok tutabiliyor yani. Bi de zararsız… 
Doktorlar da tavsiye ediyor. Özellikle de bu pandemi döneminde… Doktorlar baya 
bi tavsiye ediyor... Bi iki hafta önce bir tane doktor geldi. Böyle yan yapan bir 
doktorumuz… Geldi burada etle ilgili bi konuşmalar yaptı. Yani halka tavsiye etti. 
Özellikle koronadan dolayı baya bi tavsiye etti. İyi geliyormuş yani. Tabi proteini 
yüksek… Yani iyi… Bağışıklığı güçlendiriyormuş” (İbrahim, 31 yaşında).
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Sonuç
Ülkemizde restoran ve lokanta birbirinin yerine kullanılan iki kavramdır. Her iki kavram 

da, modernleşmenin etkisiyle gündelik dile yerleşmiştir. Osmanlı Devleti’nde çağdaş anlamda 
lokanta II. Meşrutiyet sonrasında günlük yaşama girmiştir. 1890-1920 yılları arasında Avrupai 
tip yemeğin öncüleri otellerin restoranları olmuştur (Gürsoy, 2019: 149). Çalışmada Bahattin 
Büryan Sarayı için, Siirt kenti koşulları dikkate alınarak, restoran kavramı kullanılmıştır. 
Bunda restoran kavramının kökeninin et suyundan türemiş olması (Spang, 2007: 19-20), 
restoranın ilk ortaya çıktığında muhtemelen şifa arayan daha özel bir kitleye, lokantanın 
ise genel aileye ve mahalle şenliklerine yemek sağlamak vaadinde bulunması (2007: 51-2) 
ve Bahattin Büryan Sarayı’nın takipçilerine Siirt kenti koşulları içerisinde daha modern bir 
mekân ve kültür sunmasının katkısı büyüktür. 

Siirt’te yemek beğenisine insanlar, kültürel yaşamın bir getirisi olarak adapte olmuşlardır. 
Siirt yemek kültürü içerisinde büyük bir ağırlığı olan büryan din, göçebelik, hayvancılık 
gibi unsurlar tarafından şekillenmiştir. Büryan hazırlanmasından tüketimine kadar yöresel 
etkileri sıcak, samimi, tanıdık ilişkilerle sürdürmektedir. Çalışmamızın evrenini oluşturan 
Bahattin Büryan Sarayı’nda yerel kültürün ağırlığıyla geçmiş alışkanlıklar büyük ölçüde 
devam etmektedir. Kuşkusuz bunda sınıflar arası beğeni farklarının artmasında etkili olan 
mekânların oluşmamasının payı bulunmaktadır. Bahattin Büryan Sarayı’nda farklı dile, 
etnik kökene ve sınıfa mensup insanlar kendi kültürel özellikleriyle bağlarını tazelemektedir. 
Restoranda ailece yenilen yemeklerin yanı sıra arkadaş buluşmaları, misafir ağırlama, iş 
toplantıları yapılmaktadır. Bu bakımdan restoran kamusal ve özel yaşamın dinamiklerini 
içerisinde taşımaktadır. 

Yöresel yemekler toplumların ekonomik, tarihsel ve kültürel özelliklerinin etkisiyle 
oluşmaktadır. Tescilli bir ürün olan büryan Siirt halkının duyuş, düşünüş ve hissediş 
biçimlerini yansıtmaktadır. Bu bakımdan büryanın varlığı somut olmayan kültürel mirasının 
muhafazasında etkilidir. Siirt’te büryan kebabı ile kentin özellikleri olan yavaşlık, sadelik ve 
kültürel uyum açığa çıkmaktadır. Benimsenen bu alışkanlığın korunması için yöre halkının 
ve işletmecilerin yaptığı çalışmalar olup bu konuda yapılanların artırılması gerektiği açıktır. 
Nitekim günümüzde turizm tek bir kaynaktan beslenmemektedir. Siirt’in Türkiye’nin diğer 
illerine kıyasla cazip bir ulaşım ağına ve denize sahip olmaması, turistik mekânlarının 
azlığı, sıcak iklimi gibi nedenler yerli ve yabancı turistlerin kenti tercihleri için dezavantaj 
oluşturmaktadır. Bütün bu dezavantajlara rağmen çalışmamızın bize gösterdiği gibi Siirt 
kentinin tanıtılmasında büryan önem taşımaktadır. Sözgelimi dışarıdan gelen memurların 
ve turistlerin öncelikli olarak büryanı sorması yöresel yemek kültürünün önemine dikkat 
çekmemizi kolaylaştırmaktadır. 
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Notlar

1	  Araştırmada, gizlilik ilkesi uyarınca katılımcılara takma isimler verilmiştir. 
2	  Coğrafi İşaretlerin Korunması Hakkındaki Kanun Hükmünde Kararname’yle Siirt’in yöresel tes-

cilli yemeği olan büryan 27.07.2003 tarih ve 25181 sayılı Resmi gazetede ilanı ile tescil edilmiştir 
(Türk Patent Enstitüsü 2003).

3	  Son söylediğimiz fikrin karşısında savlar bulmak çok da zor görünmemektedir. Buna göre yiyecek 
toplumsal farklılaşmanın kaynaklarını ifade etmek için güçlü bir sembolik kaynaktır. Yiyeceklerin 
toplumsal ayrımları simgelemek ve göstermek için önemli rol oynadığı açıktır. Nitekim spesifik 
gıdalar, yüksek konumu veya sosyal açıdan üstün estetik zevkleri olan yüksek bir sosyal sınıf 
konumu ile ilişkilendirilmektedir. Bunun aksine diğer gıdalar düşük bir sosyal sınıfı, düşük statüyü 
ve (ekonomik ve estetik) yoksulluğu sembolize edebilmektedir (Çaycı, 2019: 100; Beşirli, 2017: 
27-8). 4	 Yazarın beyanı: Çalışmanın gerçekleştirilmesine Siirt Üniversitesi Rektörlüğü Etik 
Kurulu 23.11.2020 tarihinde saat 10:00’da 91 numaralı oturum sayısında; sağlık alanında ise 
Siirt Üniversitesi Rektörlüğü Girişimsel Olmayan Klinik Araştırmalar Etik Kurulu’nca 31.12.2020 
tarihinde saat 13:00’te 13 numaralı oturum sayısında izin verilmiştir. 
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From the 1950s to the 70s Japanese literature became the most widely read non-
European literature in translation in the USA and Western Europe, as such eminent 
writers like Tanizaki, Kawabata, Mishima, and Ōe were discovered in English 
translation. This discovery encouraged and inspired new translations into other 
European and non-European languages that rendered Japanese literature popular 
throughout the planet. From the 1990s onward postmodern writers like Murakami 
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Literature: either they became laureates like Kawabata and Ōe, nominated like Tanizaki 
and Mishima; was considered as a Nobel candidate like Murakami, or merely “dreamt” 
of winning the prize someday like Yoshimoto. In this article, we treated the complex 
relations between Japanese writers and the Nobel Prize, which has become a symbol of 
cultural universality. We attempted to answer the following question: how have being 
considered a candidate, being nominated, winning, or losing the prize contributed to the 
universalisation of these writers?

Keywords: Nobel Prize in Literature, Ōe, Tanizaki, Kawabata, Mishima, Murakami

Öz

Tanizaki, Kavabata, Mişima ve Ōe gibi seçkin yazarların İngilizce tercümede yeniden 
keşfedilmeleri sayesinde, Japon edebiyatı 1950’lerden 70’lere kadar olan süreçte ABD 
ve Batı Avrupa’da en çok okunan Avrupa-dışı çeviri edebiyatı olmuştur. Bu yeniden 
keşif, diğer Avrupa dillerine ve Avrupa-dışı dillere yeni çevirileri teşvik etmiş ve 
esinlemiştir. 1990’lardan itibaren Murakami ve Yoşimoto gibi postmodern yazarlar da 
küresel çapta ün kazanmıştır. Dünyaya mal olmuş bu yazarların hepsi ilginç bir şekilde 
Nobel Edebiyat Ödülü’yle bağlantılıdır: ya Kavabata ve Ōe gibi ödülü kazanmış, ya 
Tanizaki ve Mişima gibi ödüle aday gösterilmiş, ya Murakami gibi ödül adayı olarak 
düşünülmüş, ya da Yoşimoto gibi sadece, bir gün bu ödülü almanın hayalini kurmuşlardır. 
Nobel ödülünün evrensel boyuttaki cazibesi, ona layık görülen yazarları “fiilen” dünya 
yazarı olarak kanonlaştırmasıdır. II. Dünya Savaşı’nda büyük bir hezimet yaşamış olan 
Japon toplumu için savaş sonrası dönemde bu “şeref,” daima özel bir anlam ifade etmiş 
ve yenilgi sonrasında bir düzelmenin ve toparlanmanın simgesi olarak görülmüştür. 
Nobel’in böylesine ulusal ve uluslararası cazibelere sahip olması gerek okurlar gerekse 
medya nezdinde, ödüle ve ödül adayı yazarlara karşı büyük ilgi uyandırmaktadır. Bu 
aşırı ilgi nedeniyle 1960’ların Nobel adayı Mişima Tayland’a kaçmıştır. Günümüzde 
ise bir süredir adı Nobel ile anılan Haruki Murakami’nin, kendilerini Haruki-ci  [ハル
キスト]  olarak adlandıran hayran-okurları Nobel ödül programlarını, Dünya Kupası 
final maçı izler gibi seyretmektedir. Bu makalede, Japon edebiyatı yazarları ile “Nobel 
Edebiyat Ödülü” adı verilen, kültürel evrenselliğin simgesi haline gelmiş fenomen 
arasındaki karmaşık ilişkileri ele aldık. Nobel Ödülü’ne aday olarak düşünülmenin, 
aday gösterilmenin, ödülü kazanmanın veya kazanamamanın adı geçen yazarların 
evrenselleşmesine nasıl katkıda bulunduğu sorusuna cevaplar aradık. 

Anahtar sözcükler: Nobel Edebiyat Ödülü, Ōe, Tanizaki, Kavabata, Mişima, Murakami    

Introduction: Kawabata’s Nobel Prize and “Non-European literatures in translation” 
1968, when Kawabata received the award, is a milestone in the history of the Nobel Prize for 
the literatures of non-Western languages as he was the first laureate who wrote exclusively in a 
non-Western language. Although the Bengali poet Tagore was the first non-European laureate 
(1913), he was awarded for his works he produced in English. This issue was clearly stated 
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in the Nobel Prize motivation, through an emphasis of how his oeuvre belongs to European 
literary canon: “… with consummate skill, he has made his poetic thought, expressed in 
his own English words, a part of the literature of the West” (NobelPrize.org, 2021). As the 
institution of the Nobel Prize has a Eurocentric tendency at linguistic level, there has always 
been a great asymmetry between those who write in Western languages ​​and non-Western 
languages, ​​in favour of the first. Along with Kawabata only six non-European language 
writers, i.e. Kenzaburō Ōe, Egyptian Naguib Mahfouz, Chinese Gao Xingjian, Mo Yan, 
and Turkish Orhan Pamuk ​were awarded the prize. Still, one may have high expectations: 
non-European literatures in translation is, ironically, the field that the Nobel institution has 
been quite successful in universalising and classifying a cluster of literary works as “world 
literature”, as it has promoted the translations of their works into more languages throughout 
the globe.

Hence, ever since Kawabata’s Nobel honour, Japanese literature has had a special status 
in the universalisation of non-European literatures in translation. From the 1950s to the 70s it 
became the most widely read non-European literature in translation in the USA and Western 
Europe, as writers like Tanizaki, Kawabata, Mishima, and Ōe were discovered in English 
translation. This discovery encouraged and inspired new translations into other European 
and non-European languages that rendered Japanese literature popular throughout the planet. 
From the 1990s onward the postmodern Murakami and Yoshimoto rose also to global 
fame (Güven, 2019: 71-76). Significantly, all these internationally acclaimed writers have 
histories with the Nobel: either they became laureates like Kawabata and Ōe or nominated 
like Tanizaki and Mishima or were considered as Nobel candidates like Murakami or merely 
“dreamt” of winning the prize someday like Yoshimoto. In this article, we will treat the 
complex relations between Japanese writers and the Nobel Prize in Literature, which has 
become a symbol of cultural universality. We will attempt to answer the following question: 
how have being considered a candidate, being nominated, winning, or losing the prize 
contributed to the international acclaim of these prominent writers of Japanese modern and 
postmodern literatures?

A self-orientalist author longing for the Nobel prize: Yasunari Kawabata 
Did Kawabata desire to win the Nobel Prize? Or was he indifferent to it? This question 

can only be addressed through addressing another closely related question: did he bear in 
mind and internalise the exotic expectations of the Western readers and those of the Nobel 
Committee during his creative writing activities? He himself claimed that his works’ essence 
had never changed in pre-, during, and post-war eras (qtd. in Yamamoto, 1993, p. 310). Many 
critics also see a continuum in his oeuvre. For instance, Yamamoto (1993) maintains that 
even though he adopted various styles, his passion for “oriental nihilism” remained constant 
(p. 311). 

Nonetheless, looking at his entire oeuvre retroactively, one would hardly fail to notice 
a clear-cut breakpoint in his post-war works. Two major examples of his pre-war works 
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are The Dancing Girl of Izu  (『伊豆の踊子』, 1926) and The Scarlet Gang of Asakusa (『
草紅團』, 1930). As a representative of the “fresh expressionism” (新感覚派) movement 
throughout the 1920s and 30s, he was heavily under the influence of modernist Western 
literary movements such as cubism, expressionism, and Dadaism (Ōkubo, 2004).  His 
“fresh expressionist” novel The Scarlet Gang of Asakusa, intensely inspired by European 
modernism, depicts a flaneur’s discovery of Asakusa, the nightlife centre of Tokyo, under 
the guidance of a masculine teenage girl gang leader. On the other hand, The Dancing Girl 
of Izu, which does not correspond to the criteria of fresh expressionism, is a nihilistic, semi-
autobiographical broken love story. 

In a sense, Yamamoto’s proposition that Kawabata’s “oriental” overtones did not change 
in the course of time is accurate. However, it needs a revision: although qualitatively they 
remained constant, quantitatively they did change. Namely, “exotic” overtones become 
gradually and conspicuously predominant in his post-war works. Such an oriental atmosphere 
is indubitably the result of his emphasis on the representations of the “Japanese mind” 
and traditional arts and culture. For instance, in Snow Country (『雪国』, 1935-47), which 
relates the love affair of Shimamura, an amateur art enthusiast from Tokyo, with Komako, a 
geisha working in a hot spring town, traditional Japanese dances constitute the background. 
Furthermore, while the main story of Thousand Cranes (『千羽鶴』, 1952) revolves around 
Kikuji’s –an orphaned young man, in his late twenties— affairs both with his father’s ex-
mistress Ōta and her twenty-two-year-old daughter Fumiko, the traditional art of sado (tea 
ceremony) is introduced to the narrative via Chikako, a sado master and another former 
mistress of Kikuji’s father. Namely, these post-war novels, treat the problematic and chaotic 
relations of the Japanese individuals living in modern Japan, against the background of the 
aesthetic world of Japanese traditional arts (Güven, 2018:  286).

His insistent emphasis on the exotic oriental motifs to the extent of redundancy in his 
post-war works, indicates how intent he was on his international reputation, which would 
pave the way for the Nobel. His enthusiasm for obtaining the prize can be further verified 
by the fact that he continued to fetishise “Japaneseness” in every sense of the word, through 
consistently and recurrently representing Japanese national and cultural identities in his 
subsequent literary texts. For example, The Master of Go (『名人』, 1954), which could 
be defined as a response to, or the “Japanese” version of Stefan Zweig’s The Royal Game 
(1943), recounts the “final match” of Shūsai, one of the greatest masters of go. He plays it 
at the expense of his health, eventually of his life, and would be defeated for the first and 
last time. The main setting in The House of the Sleeping Beauties (『眠れる美女』, 1961) 
–a bizarre postmodern reconstruction of the Grimmian fairy tale, Sleeping Beauty— is an 
eccentric brothel exclusively designed for impotent old men, who pay to sleep passively 
besides drugged young and beautiful girls without any sexual act. Finally, in The Old Capital 
(『古都』, 1962), we read the identity crises of two estranged sisters after their reunion, against 
the backdrop of the Kyoto’s traditional beauties, especially its festivals (matsuri).    

  Hence, in his later works Kawabata expressed on the one hand, the male-female 
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relations in Japan, with a particular focus on eroticism, which he posited as radically 
different from the Western ones, the exotic beauties of Japan on the other. Unquestionably, 
such a modus operandi based on a self-imposed radical alterity, corresponded perfectly to 
the exotic expectations of Western readers and critics. Within this frame of reference, the 
Nobel Committee’s prize motivation: “for his narrative mastery, which with great sensibility 
expresses the essence of the Japanese mind” (NobelPrize.org, 2021) is quite significant. 
Furthermore, the three novels that the Nobel Committee cited were Thousand Cranes, Snow 
Country, and The Old Capital, are self-orientalist texts appealing to the exotic tastes of non-
Japanese readers. For example, while The Old Capital was read widely in the West, it was 
scarcely popular among Japanese readers (Tomioka, 2014: 199-224).   	

Internationalising “National literature”: Junichirō Tanizaki 
Kawabata’s admiration for Japanese traditional cultural and artistic “beauties,” as well 

as his literary obsession with eroticism, are reminiscent of another great writer of Japanese 
national literature who had equally a history with the Nobel Prize: Tanizaki. He was 
nominated seven times for the prize from 1958 to 1965. Again, just like Kawabata, he is 
partly a self-orientalist. However, does this self-orientalism have the same motivation as 
that of Kawabata? Namely, is it the result of appropriating and internalising Western readers’ 
desires? Finally, is it a product of his passion for winning the Nobel Prize?

The basic themes of Tanizaki, who had made his literary debut in 1909, did not change 
much. The author mostly worked on themes such as cultural nostalgia for Tokugawa era 
Japan, woman, and eroticism. It is quite evident that modern western literature, particularly 
its orientalist currents played an influential part in his thematic choices. One can see this effect 
at the intra-textual level in Some Prefer Nettles (『蓼喰う虫』, 1929), a semi-autobiographic 
novella describing the complex divorce process of Kaname and his wife Misako –who 
is having an affair with another man with the consent and even encouragement of her 
husband—, as a result of a prolonged marital crisis), where the protagonist, Kaname, browses 
through the pages of Arabian Nights with a desperate desire to find some “obscene content.” 
For achieving his aim, he consults the redundant and intervening footnotes of the translator 
Richard Burton, which are based on an essentialist and orientalist ideology: “A slight parting 
between the two front incisors, the upper only, is considered a beauty by Arabs; why it is hard 
to say except for the racial love of variety [. . .]”  (Tanizaki, 1995: 75).

As is obvious from these direct quotes from the orientalist translator, Tanizaki’s self-
orientalism originates from the West. Hence, it must be stressed that unlike Kawabata, who 
internalised the exoticist aspirations of Western readers and critics, he achieved a unique 
self-orientalism by imitating and even, in an ironic manner, parodying certain Western 
orientalists like Burton. He discovered his own “miniaturised orient” in the Kansai Region – 
the southern-central region of Japan’s main island including such cities as Kyoto and Osaka. 
Namely, although he was born and raised in Tokyo, in the aftermath of the Kanto earthquake 
in 1923 he was forced to move to Kyoto. After he began his new life in this “old capital”, 
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he realised that unlike modernised cities like Tokyo and Osaka, such peripheral cities as 
Wakayama, Sakai, Himeji, Nishinomiya located in the Kansai Region, had still preserved 
many aspects of Japanese traditional culture and lifestyles.

The most salient indication of his distinctive orientalism at the level of style, is his use 
of the Kansai dialect (Kansai-ben= 関西弁) i.e. Kyoto-Osaka dialect, in some of his works 
including Some Prefer Nettles, Quicksand (『まんじ』, 1930), and Makioka Sisters (『細雪』, 
1948). Unfortunately, this feature is completely lost in E. G. Seidensticker’s translation. For 
instance, O-hisa’s (the young mistress of Kaname’s father-in-law) heavy accent and frequent 
use of Kansai dialect expressions are assimilated into the standard English. To make the 
matter worse, despite the extensive use of clusters of specific terms related to the traditional 
bunraku (puppet theatre), kabuki, and nō theatres, and Tokugawa era literature and culture, the 
translator almost totally ignored them. This reckless strategy of cultural translation, probably 
adopted by Seidensticker for the pragmatic purpose of facilitating the reading processes of 
the Western reader, inevitably resulted in the sterilisation of the original text. 

Thus, in an ironic way, Tanizaki, who produced an original self-orientalist literature 
inspired by Western orientalism, was subjected to a neo-orientalist linguistic violence in 
the English translations of his above-mentioned works. On the other hand, the fact that he 
produced texts embellished with motifs and terms unique to local and traditional Japanese 
culture and language attests that he did not write his works with the expectation of being 
translated into English and other foreign languages. 

Two Japanese writers who are incorporated into the canon of “global subcultural 
fiction” while aiming for the Nobel Prize: Haruki Murakami and Banana Yoshimoto 

By focusing on his literary production process, rather than his statements concerning the 
topic, we revealed that Tanizaki did not write with the aim of winning the Nobel Prize. How 
about Murakami and Yoshimoto, the most celebrated representatives of postmodern Japanese 
literature? Did they want and plan to win the prize? This chapter attempts to answer these 
questions. 

Yoshimoto is the daughter of the renowned critic and poet Takaaki Yoshimoto, one of 
the apostles of radical university students of the 1950s and 60s. Kitchen 『キッチン』, 1988), 
is her domestically and internationally most acclaimed work, consisting of three organically 
linked short stories. The same titled “Kitchen” depicts the life of Mikage, who after losing 
her grandmother begins to live with Yūichi and his transgender “mother” Eriko, owner 
of a gay bar. Most of her later works published after Kitchen, did not meet with critical 
success abroad. Nevertheless, in an irony of fate, what linked her to the prize have been her 
comments and statements concerning her “dream” of winning it someday. Although some of 
her detractors had once teased her by saying she must be dreaming (Gee, 1997), she declared 
in a 2009 blog post that she is “not deterred from [her] ultimate dream of receiving the Nobel 
Prize for Literature” (Yoshimoto, 2009). 

Probably, no other Japanese writer has been as outspoken as Yoshimoto about her/
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his aspirations for the Nobel Prize. Nevertheless, in recent years, the most likely Japanese 
contemporary author to realise her dream, instead of her, has been Murakami. As is widely 
known, he became a best-selling author both in Japan and the world with several hit novels like 
Norwegian Wood (『ノルウェイの森』, 1987), Kafka on the Shore (『海辺のカフカ』, 2002),  
and 1Q84 (2009–10). Such a tremendous fame paved the way for being frequently tipped 
as an upcoming Nobel laureate (The Straits Times, 2015, para. 4). Although his nomination 
cannot be officially verified since the records of all nominations are not declassified for 50 
years from the awarding of the prize (NobelPrize.org, 2021), it is almost certain that he was 
several times considered for the Nobel. 

Yet did the author himself desire it? In a 2012 interview, he answered: “No, I don’t want 
prizes. That means you’re finished” (Kelts, 2012, para. 7). Can one rely upon his declaration? 
As clarified above, the main criterion in this article is to determine whether the author adjusts 
and modifies his style and process of literary production in harmony with the expectations of 
the Nobel Committee, rather than his/her explicit statements. In what follows we will attempt 
to demonstrate how Murakami was as willing as Yoshimoto to win the prize and how he acted 
accordingly.  

One can easily observe that especially after the translation of Pinball, 1973 『1973年の
ピンボール』,  1980) –which could be posited as a vacuous and a mediocre reconstruction of 
Oe’s Silent Cry (1967)- into English in 1985, he gradually modified his style and content with 
the aim of gaining wider international fame. This tendency became even more conspicuous, 
from the early 1990s onward as he strived to supervise and direct the processes of translations 
of his works into foreign languages. As might be expected, he was well aware of the crucial 
importance of translation in achieving recognition abroad and attached great importance to 
“translation.” Furthermore, throughout the 1990s and early 2000s, the author, himself being 
a prolific translator who translated the works of such authors as Fitzgerald, Carver, Capote, 
Irving, and P. Theroux from English into Japanese, adopted anachronically and much to non-
English language translators’ surprise an “English-centric” attitude –in the broadest sense of 
the term- in the translations of his works into foreign languages. 

According to Hijiya-Kirschnereit (2014), direct German translations of some of 
Murakami’s short stories were published in the late 1980s before their English translations. 
Additionally, in 1991, A Wild Sheep Chase’s (『羊をめぐる冒険』, 1982) direct translation 
was published and welcomed by German critics “as a fresh voice from Japan with a 
surprisingly ‘American’ sound” (para. 5). Nonetheless, paradoxically, after this obvious 
critical success in Germany, Murakami did not allow the translation of his works that had not 
yet been translated into English. What is more he insisted that the German translations of his 
works were done indirectly from their English translations, which he considered in a very 
English-centric manner as the “authoritative” - in every sense of the word- “master copy.” As 
a result of intense critical reactions to, and the commercial failure of his strategy of indirect 
rendering, his major works were retranslated directly from Japanese from the 2010s onward 
(Hijiya-Kirschnereit, 2014, para. 6-13).
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Hence, Murakami was concerned that his texts should be fully understood by Western 
readers and assumed that their English versions which were cultural adaptations fitting 
American cultural patterns would help him overcome this problem. In other words, he was 
concerned of getting lost in translation. Hijiya-Kirschnereit (2014) implies that in the 2000s, 
he started to write “culturally” more translatable works, thus deterred from imposing indirect 
translations from the English “master copies”: “[…] Has Murakami perhaps adapted his style 
of writing for a global market in a way that makes these adaptations no longer necessary?” 
(para. 15)

The point that should be added in the context of our article is that behind his ambition 
to control the translations of his works, especially into Western languages ​​such as German, 
and to be understood by Western readers is the author’s desire to receive the Nobel Prize. In 
fact, if one examines Murakami’s original texts closely, it will be seen that unlike the expert 
stylists such as Tanizaki, Mishima, Kawabata and Ōe, who have histories with the Nobel, he 
has not given much importance to Japanese expression and has rather focused on producing 
exceptionally translatable works since his literary debut. For example, it is widely known 
that he wrote some parts of his debut novel Hear the Wind Sing (『風の歌を聴け』, 1979) in 
English and then translated it into Japanese (Kelts, 2013, para. 3). 

Especially, his major works like Kafka on the Shore and 1Q84 that he published in the 
early 21st century, are written in a style that would facilitate the English translation. Therefore, 
his English-centrism is not only present in the translation processes into Western languages, 
but also in his own creative writing. Although he writes in Japanese, this is an “anglicised 
Japanese” that has lost its authentic essence. One is even tempted to say that the writer writes 
in “English” at the discursive level.

Moreover, arguably, one of the most influential factors in Murakami’s failure to receive 
the award so far, might be the harsh criticism by some reputable literary figures such as the 
1994 Nobel laureate Ōe, literary researcher and critic Yōichi Komori, and novelist Mitsuyo 
Kakuta. In Theses on Murakami Haruki - A Close Reading of Kafka on the Shore (『村上春
樹論—「海辺のカフカを精読する』,  2006), Komori criticises Kafka on the Shore, which is 
considered one of Murakami’s masterpieces. 

The magic realist novel consists of two narrative lines lead by two protagonists: the first 
line centres on Kafka Tamura - a 15-year-old boy-  who escapes from his Tokyo home as well 
as from his father’s oedipal anathema, embarking on an odyssey in search for his mother and 
sister. The second line revolves around Satoru Nakata, a middle-aged man, who has a mental 
disability and dyslexia, but who is also endowed with a spectacular skill of speaking with 
cats, therefore is specialised in finding lost cats. 

According to Komori (2006), this novel has been misread by its readers living in the 
global metropolises, as a work that functions like an antidote against the post-September 11 
bleak and unsettling zeitgeist, by offering them an overall cathartic relief and solace ( 7-16). He 
denounces the novel for being an anti-humanist, pro-militarist, misogynist, and destructively 
nihilistic text. Furthermore, he accuses Murakami of manipulating the collective unconscious 
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of the readers by evoking the collective trauma of a past terrorist attack that occurred in Japan 
in 1995, i.e. “Tokyo Subway Sarin Gas Attack” (Komori, 2006: 8-9) It is within this frame of 
reference that the novelist Kakuta condemns the novel for its traumatising effect, which she 
defines as “unintentional intention of violence” (qtd. In Komori, 2006: 7-8).

Finally, Ōe (2005) dismisses both Murakami and Yoshimoto, as the authors of a “global 
age of subculture” (pp. 208-210). He regards them as the symptoms of the “chronic decline” 
of “serious literature and literary readership” in Japan, implying that their unprecedentedly 
bestselling works are of low literary quality (Ōe, 1995: 49). Thus, as indicated above, it is 
highly probable that such harsh criticisms might have prevented Murakami from receiving 
the award until today. Furthermore, arguably, the fact that the Japanese-born British Ishiguro 
won the prize in 2017, might have lessened his chances.   

A Tacit condemnation of Kawabata’s Nobel prize (Lecture): Yukio Mishima 
Undoubtedly, Murakami was the most widely read Japanese writer of all time both 

domestically and internationally. Nonetheless, this popularity is not the result of his high 
literary quality, but, on the contrary, as his critics like Ōe and Komori noted, has been enabled 
by the fact that he has produced “pulp fiction-style” light and easily consumable works that 
responded to the expectations of the global age readership. The person who became the 
most popular Japanese writer abroad thanks to his refined literary quality has certainly been 
Mishima. After he was discovered in English translation with his major novels such as The 
Sound of Waves (『潮騒』, 1954) and Confessions of a Mask (『仮面の告白』,1949) Mishima 
became “the first living Japanese writer to gain widespread fame in the West” (Lang, 2019). 
Hence, he was considered one of the strongest candidates for the Nobel Prize. 

Then, did he target and act accordingly to win the Nobel, as Kawabata, Murakami 
and Yoshimoto had done? According to Flanagan (2015): “No writer coveted that award 
more than Yukio Mishima who in the early 60s seemed determined to land this ultimate 
accolade, when he was still only in his 30s” (para. 5). Hence, he not only desired to receive 
this award, but did almost everything to get it. He was initially encouraged by the influential 
translator and literary critic Donald Keene, “who actively lobbied for him to be awarded 
major international awards such as the Formentor Prize.” Mishima’s name was printed on 
lists produced by Euro-American “newspapers of deserving writers for the Nobel Prize.” 
He even visited “home of the Nobel Prize and its judges, Stockholm, on a reconnaissance 
mission” (Flanagan, 2015, para. 5-7).

He was not alone in longing for the Nobel, his fervent readers, friendly critics, and 
the media were also very enthusiastic about it. As the time of each award announcement 
approached, the Japanese media took him into a blockade. Such a frenzy was stressing him 
out, so much so that in 1965 he travelled to Thailand to escape media attention. In recent 
years, such a “will he or won’t he win?” furore has been also experienced in the case of 
Haruki Murakami’s Nobel “adventure,” as his fans aka “Harukists” (ハルキスト)  gather in 
various parts of the country to watch the announcement of the prize as though watching a 
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World Cup final. In the background of this passion is the fact that the prize has had a special 
significance to Japan ever since the early post-war years, provided that it was regarded “as a 
symbol of rehabilitation in the aftermath of the nation’s defeat in World War II” (Flanagan, 
2015, para. 3). 

Because the Nobel had such a special meaning for the post-war Japanese public, the 
common feature of the candidates in the 1950s and 60s was that they were generally seen 
as agents of “cultural diplomacy” obliged to “introduce” Japanese culture to the world. In 
that respect although Mishima is a cultural nationalist and self-orientalist, his orientalism is 
very different from that of Kawabata and only slightly similar to that of Tanizaki. Just like 
Tanizaki, he was also an avid and careful reader of Western literature and an enthusiastic 
admirer of its culture. He discovered Japan from this firmly internalised Western perspective. 
Yet the crucial difference of him from Tanizaki is that his orientalism was imbued with 
heavy “occidental” overtones on the level of the plot structure and narrative action. Namely, 
whereas Tanizaki endeavoured to move gradually from a Western style narration to a more 
authentically Japanese style one and construct literary works that were radically different 
from European novels, he attempted to combine Western narration techniques with exotic far-
eastern motifs. For instance, in his late works like Patriotism (『憂國』, 1960) and Runaway 
Horses (『奔馬』1969), he successfully amalgamated romantic heroism unique to Western 
literature with the motifs inspired from Japanese samurai tales and the romanticised nihilism 
of bushido (the code of honour of the samurais) ethics. It should also be noted that he was a 
great adorer of Tanizaki, so much so that he wrote a letter of recommendation in support of 
his Nobel nomination, in which Mishima praised him as “a writer who succeeded in fusing 
classical Japanese literature and modern Western literature at the highest level” (Mishima, 
2009). He was not then aware that they would be rivals for the 1964 Nobel Prize.

Another question to be addressed is the following: how did his desire for the Nobel 
and his official nomination three times from 1963 to 1965 affect Mishima’s literary 
production process? Especially after he was discovered in the Anglophone world thanks 
to the translations of Sound of the Waves and Confessions of a Mask in the late 1950s, he 
began to be neurotically concerned with the translation of his works. Although at first glance 
this appears to be like Murakami’s attitude to control the translation process, what mattered 
for him who had a morbid obsession with time, was not from what language and how the 
translations were done, but rather their “speed.” It is a common knowledge that he personally 
chose his translators and asked them to finish the translation as soon as possible. For instance, 
Keene (qtd. in Macintyre, 2012) reminisces how Mishima was disturbed by the “slowness” 
of his translation of a novel and asked if he might find someone else to do it. This is quite 
strange when one considers that his Japanese was not an easily translatable one unlike that 
of Murakami. Indeed, according to Keene his “sentences are full of complexities, involutions 
[and] unusual words… He knew the exact name for everything” (qtd. in Macintyre, 2012). 
Then, why did he give priority to the speed of the translation rather than its perfection?  

Such a hysterical hastiness evoking that of “the White Rabbit” of Alice in the Wonderland 
is directly linked with his two strong passions: winning the Nobel Prize, which he regarded 
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as a means of being recognised throughout the world, and his romantic intention of dying 
young (Keene qtd. in Macintyre, 2012). In a sense, these two passions were also inextricably 
intertwined as he wanted to be renowned throughout the world at the time of his self-imposed 
and bizarre “martyrdom,” i.e. his dramatic and shocking suicide action in the headquarters 
of Japanese Self-Defence Forces, which he enacted on November 25, 1970. One is tempted 
to think that he had perhaps intended to commit seppuku that day as a Nobel laureate, which 
would have even increased the dramatic effect of his extravagantly performative act of self-
destruction.  

Yet to his, the literary critics’, as well as to his domestic and international readers’ shock 
and chagrin, it was Kawabata who won the prize. This is a widely known fact, but what was 
not known then is that Kawabata had coerced Mishima to write a recommendation letter to 
the Nobel Committee, “in exchange for Kawabata’s support in a legal dispute” in the early 
1960s. Additionally, it came to light that “Mishima had also partly ghost-written House of the 
Sleeping Beauties” (Flanagan, 2015, para. 12). Hence, Mishima, who enthusiastically longed 
and strove for winning the Nobel Prize, was forced to pave the way for Kawabata’s success.

On the other hand, Kawabata appeared to be deeply aware that in fact Mishima had 
deserved this award more than he had. For instance, he declared in a press statement that he 
was awarded the prize only because Mishima was too young (Isoda, 1983). He also stated 
on a TV interview held by Mishima and Sei Itō, that he was embarrassed to be perceived as 
the representative of Japanese literature in the world. Yet, all these remarks were interpreted 
by the critics as mere modesty and politeness. Meanwhile, Mishima immediately praised 
Kawabata’s achievement in an article he wrote for a newspaper. He then paid a visit to 
Kawabata’s house to felicitate him (Flanagan, 2015, para. 11). 

In all his public statements he expressed his joy and pride for Kawabata. However, 
such a warm response was nothing but simply a “mask” that he (who was always posited 
as the faithful friend, even some sort of pupil of Kawabata in the discourses of Japanese 
literary history and criticism) wore to dissimulate his true feelings and thoughts. He was 
especially dissatisfied with Kawabata’s Nobel lecture. In his speech Kawabata constructed 
an “esoteric and nihilistic metaphysical discourse” by citing obscure lines from works of 
medieval Zen poetry, emphasising how effective Zen Buddhism had been in the formation of 
Japanese culture’s “beauty” (Güven, 2018: 278). What disturbed Mishima was that such an 
overwhelmingly self-glorifying nationalistic representation of Japanese culture built around 
the image of “beauty” was not restricted to premodern times, but it was through an implicit 
ambiguity and vagueness connected to contemporary Japan. 

How can one verify Mishima’s critical reaction? For understanding it, one should carefully 
read his posthumously published latest work, The Decay of the Angel (天人五衰』, 1971), 
the fourth and last book of The Sea of Fertility tetralogy (『豊饒の海』四部作). In this work, 
Mishima tacitly criticised Kawabata’s vision of Japan and Japanese culture, that he presented 
in his Nobel speech, particularly, almost in all episodes of Kinué, who suffers a “delirious 
depression,” which was triggered by an “unfortunate love affair.” She is constantly under the 
delusion that she is the most “beautiful” woman in the world, while she is in fact very “ugly”:  
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Kinué was the daughter of a wealthy landowner. She had been somewhat strange since 
an unfortunate love affair, and she had been in a mental hospital for six months. She had a 
curious syndrome described as delirious depression or depressed intoxication or something 
of the sort. There had been no serious outburst since, and it had settled into a conviction that 
she was the most beautiful girl in the world (Mishima, 2001: 34).

Mishima, who thought that the post-war Japanese society betrayed its cultural roots 
and sold its soul to the devil called materialism (Güven, 2020: 58), found Kawabata’s 
embellishment of Japan around the image of “beauty” in his speech, ridiculous and abstract. 
Kinué was the perfect tool for ruthlessly satirising Kawabata’s aestheticisation of Japan, as it 
was to Mishima nothing but a delusional self-deception.  

Hence, we can conclude that in his last work, The Decay of the Angel, Mishima 
sublimates his wrath of losing the Nobel Prize to Kawabata, whom he thought had only 
a shallow understanding of traditional Japanese culture, as well as his discontent with his 
Nobel lecture entitled “Japan the Beautiful and Myself” into the level of art. Furthermore, 
losing the prize inspired him to write his last and one of his most “beautiful” works of non-
European language world literature canon. 

The Nobel Laureate who critically classified “internationalised”
Japanese writers: Kenzaburō Ōe
Thus, in his latest novel, Mishima so skilfully concealed his satire on Kawabata’s Nobel 

speech that it has not caught the attention of critics so far. In stark contrast, Ōe lambasted the 
same lecture explicitly, what is more, he did it quite unexpectedly during his Nobel speech. 
Even the title of his speech is an explicit parody of that of Kawabata: “Japan the Ambiguous 
and Myself,” which is formed by replacing the adjective “beautiful” with another adjective, 
“ambiguous.” As his title implies Kawabata’s text consists of many ambiguities which 
are deftly veiled through the romantic image of “beauty.” Although they have completely 
different political stances, both Ōe and Mishima disagreed that post-war Japan and the 
“contemporary” Japanese national identity could be blurred and aestheticised by virtue of the 
image of “beauty.” Yet, while Mishima accused Kawabata of not knowing Japanese culture 
enough, Ōe (1995) on the contrary, denounced him for not knowing the “world” and being 
disconnected from it (111-112).

The most crucial ambiguity in Kawabata’s speech was that although he had been 
awarded a prize celebrating the ubiquitous universality of culture and humanist values, he 
had articulated a self-isolationist, nihilistic cultural nationalist ideology that posits Japanese 
culture as “unique” and radically different from those of the whole world. This ideology 
was underpinned by his quotations from opaque, inaccessible medieval Zen poems. Ōe was 
not only discontent with Kawabata’s such self-orientalism, but also with his indifference to 
foreign literatures (Güven, 2018: 283-284) and to the socio-political actuality of the world. 
Therefore, he accentuated that he felt “more spiritual affinity with the Irish poet Yeats,” 
(Ōe, 1994, p. 114) the 1923 Nobel laureate, rather than his compatriot. So even his decision 
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to conduct his lecture in English, can be interpreted as a reaction against Kawabata’s self-
isolationist/nationalist attitude, in favour of a more extroverted/internationalist one.

Ōe is not only a writer who became a distinctive member of world literature canon through 
his works, but he also embarked on the task of critically categorising Japanese as well as 
Korean and Chinese writers who were and should be considered world writers. Hence, acting 
like a literary researcher, he contributed greatly to introducing or emphasising the importance 
of literary figures like Japanese Kazuo Watanabe, Shōhei Ōoka, Kenji Nakagami; Korean 
Kim Chi Ha, finally Chinese Chon I and Mu Jen to the foreign readership, in his lectures and 
conferences including his Nobel speech, throughout the 1990s. These lectures are published 
in the form of a book under the title of Japan the Ambiguous, and Myself- The Nobel Prize 
Speech and Other Lectures (1995).  

 Furthermore, in another lecture entitled “Can World Literature Become Japanese 
Literature?” (世界文学は日本文学たりうるか?), Ōe (2005) divided Japanese writers who 
were and should be considered world writers into three major categories: 1) the writers who 
segregated themselves from Asian Literature: Tanizaki, Kawabata, and Mishima; 2) the 
writers who learned from “world literature”: Ōoka, Abe, and Ōe himself; 3) the authors of a 
global age of subculture: Murakami and Yoshimoto (pp. 208-210). Thus, through a counter-
orientalist attitude, Ōe dismisses Tanizaki, Kawabata, and Mishima, —whom we defined 
in this article as “self-orientalists”— as writers who are not worthy of being canonised as 
“world writers,” on the grounds that they are cultural nationalists indifferent to associating 
with Asian literature. As previously mentioned, he also disagrees to classify Murakami and 
Yoshimoto, as Japanese writers contributing to world literature, due to their low literary 
quality.

For Ōe, among these three categories the ideal is exclusively the second one, which 
consists of Abe– the creator of such existentialist masterpieces as Woman of the Dunes and 
The Box Man—, Ōoka –whose magnum opus, Fires on the Plain could be considered the 
Japanese version of Remarque’s anti-war classic All Quite on the Western Front- (Güven, 
2012, pp. 244-245), and himself. In Ōe’s (2005) words, they are the writers who developed 
their own novel writing methods by learning from world literature (209).

Ōe was awarded the prize for creating with poetic power “an imagined world, where 
life and myth condense to form a disconcerting picture of the human predicament today,” 
(NobelPrize.org, 2021). Yet did he want to win the Nobel Prize? Did he adjust his writing 
methods with the aim of receiving it? It is common knowledge that Ōe is not enthusiastic 
about winning prizes. For instance, he refused the prestigious Order of Culture (文化勲章) 
conferred by the Emperor to artists and scientists for their contributions to Japanese culture, 
for political reasons. Furthermore, A Personal Matter (『個人的な体験』, 1964) which was 
specifically praised by the Committee, had been translated into English by John Nathan 1968 
namely much earlier than his Nobel honour in 1994. This fact clearly indicates that Ōe’s 
creative writing activities was not influenced by a “passion for the Nobel.”  
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Conclusion
Hence, provided that the Nobel Prize has had a special meaning for the post-war 

Japanese society and is endowed with the de facto function of “officially” canonising the 
laureates as “writers of world literature,” not only winning the Nobel Prize, but also desiring 
it, winning it, narrowly missing it, losing it to another writer, and even reacting to those 
who won it, have been efficient factors that galvanised and vitalised Japanese literature 
contributing substantially to its internationalisation. Not only the Japanese Nobel laureates 
(Ōe and Kawabata), official nominees (Tanizaki and Mishima), “presumptive” candidates 
(Murakami), and “dreamers” (Yoshimoto) but also -although he does not belong to Japanese 
national literature-even the Japanese-born British laureate Ishiguro can also be seen as the 
fruits of this dynamic universalisation process.

Evidently, the Nobel Prize in Literature, which has been criticised for being a Eurocentric 
institution, has the potentials to enrich not only the national literatures produced in non-
European languages, but also and especially the world literature canon into which they are 
incorporated, as seen in our case study of Japanese literature. Hence, the Nobel Committee 
should decentralise its (linguistic) Eurocentrism and consider more authors writing in non-
European languages as potential laureates, since it would rejuvenate and variegate the world 
literature canon. 
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Jafar Ramzi Ismailzadeh’s lyrical poems have been involved in research in the article. 
The poems were analyzed in general, and examples from the different poems were 
given. The creation of literary critic, scientist, translator, poet  Jafar Ismailzade 
Balaamin, has a special place in Azerbaijani literature. Although literary critic, scientist 
Jafar Ramzi Ismailzadeh began his career at a young age, since 1935 (in hıs 30 years) 
as he has spent more than 22 years in prison and exile, until the 1960s it is difficult to 
learn more about his creativity. As the life, the creativity of Jafar Ramzi is rich and 
varied. Jafar Ramzi is the author of 12 books. One of these books is a monograph, two 
of them are tazkira, four poetry books («Poems», 1974; «I count days», 1982; “Sounds 
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and Persian words used in Azerbaijani classical literature», 1981); and four of them are 
books collected with humor and anecdotes from various peoples («Foreign humor», 
1964; «The pomegranates of heaven», 1966; «Let’s laugh together», 1970; “The world 
peoples’s humorous”, 1976).

Scientific innovation: the life, activity and creation of poet, translator Jafar Ramiz is 
researched for the fist time by researcher. Article is based on unike materials which 
attracted by the author.

Importance of application: this research can be used in lectures, seminars at high 
education institutions and secondary schools. 

Keywords: Jafar Ramzi, litrary critism, poet, poem, homeland, quatrain

 Öz

Edebiyat eleştirmeni, bilim adamı, çevirmen, şair Cafer Balamin’in oğlu İsmailzade’nin 
yaratıcılığının Azerbaycan edebiyatında özel bir yeri vardır. Doksan yıldan fazla bir 
sürede kaotik bir yaşam biçiminden geçen Cafer İsmailzade’nin yaşam tarzını ve 
yaratıcılığını keşfetmek, aslında 1920-1990’larda Azerbaycan’ın sosyo-politik ve edebi 
ortamının birçok yönünü aydınlatmak anlamına gelir. 

Cafer Ramzi İsmailzade, kariyerine genç yaşta başlasa da, 1935’ten beri (30 yaşından 
itibaren) 22 yıldan fazla hapis ve sürgünde geçirdiği için 1960’lara kadar onun 
yaratıcılığı hakkında daha fazla şey öğrenmek zordur. O, gençliğinde “Sufi” takma isim 
ile şiirler yazmışsa da herhangi bir yerde yayımlanmamıştır.  Onun ilk şiiri 1954 yılında 
«Jafar Ramzi» imzasıyla yayınlandı.

Cafer Ramzi’nin hayatı gibi yaratıcılığı da zengin ve çeşitlidir. Jafar Ramzi 12 kitabın 
yazarıdır. Bu kitapların biri monografi («Yeğma Cendeği`nin Şiiri», 1976),  ikisi 
tezkire («Söylenen Söz Yadigârdır»., 1981; «Söylenen Söz Yadigardır», 1987); dördü 
şiir kitabı («Şiirler», 1974; «Günleri Sayıyorum», 1982; «Yürekten Sesler», 1986; 
«Geciken Arzular», 1990); ikisi sözlük («Azerbaycan Klasik Edebiyatında Kullanılan 
Arap ve Fars Sözleri Sözlüğü», 1966; «Azerbaycan Klasik Edebiyatında Kullanılan 
Arap Ve Fars Sözleri Sözlüğü», 1981); dördü ise çeşitli halkların mizah ve fıkraları 
toplanmış kitaplardır («Yabancı Mizah», 1964; «Cennetin Narları», 1966; «Gelin 
Birlikte Gülelim», 1970; «Dünya Halklarının Mizahi», 1976).

Araştırmada Jafar Ramzi İsmayilzadeh’in lirik şiirleri yer aldı. Şiirler genel olarak 
incelendi ve çeşitli şiirlerden örnekler verildi.

J. Ramzi’nin şiirine baktığımızda lirik bir şair olarak şiirleriyle zamanın nabzını 
tutabildiği ve zamanla yankılanan eserler yazdığı sonucuna vardık. Şair, şiirlerini hem 
halk şiiri üslubunda hem de klasik üslupta yazarak, bir şair olarak entelektüel-medeni 
konumunu ortaya koymuş; mistik ve kutsal kelimeler aracılığıyla hayatın birçok 
gerçekliğini ortaya çıkarmayı başarmıştır.

 İlmi yenilik: Şair, çevirmen Cafer Ramzinin yaşamı, faaliyeti ve yaratıcılığı ilk kez 
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araştırmacı tarafından incelenmiştir. Makale, yazarın ilgisini çeken benzer olmayan 
materyallere dayanmaktadır. 

Anahtar sözcükler:  Cafer Ramzi, edebiyat eleştirisi, şair, şiir, vatan, dörtlük.

Intoduction
As the  life, the creativity of Jafar Ramzi, who was heavily repressed in the 1930s, had to 

fight for the life in prison and detention camps of Siberia and Kazakhstan for 22 years and two 
months, had been engaged in scientific activity seeking refuge, basically to a science center - 
the Academy after acquitting after the death of IV Stalin  and returning to his  home country 
, had written his poems, had compiled dictionaries and created tazkiras ((remembrance- 
reminder in Arabic)  Tazkira is a work that give information about literary writers and 
craftsmen, their works and biography)), had skillfully translated humor of the peoples of 
the world and examples of classic poetry into the Azerbaijani language and published, had 
worked tirelessly in the field of science, had breathed comfortably and peacefully, only after 
the restoration of Azerbaijan’s independence, is  rich and colorful.

The first book of poems of the author who published his poetic works in the period press 
with the pseudonym «Jafar Ramzi» had been published by the Azerbaijan State Publishing 
House in 1974. (Ismailzadeh, 1974) The author called his first book, which Mirza Mushtak 
is the editor  «Poems».  The poet’s satirical poems written over the years, lyrical poems, that 
written in syllables and ghazals had been included to  this 92-page book. The first section 
of the book had been called «Satirical Poems» (Ismailzadeh, 1974, 3), the second section is 
«Lyrical Poems»( Ismailzadeh, 1974, 58), and the third section is «Ghazals» (ghazal- the 
kind of eastern poem) (Ismailzadeh, 1974, 72). It was given 47 poetic examples, mostly in 
the form of tetrastich, a few in the form of couplet in the first section, 14 poems written in 
syllables in the second section and 16 ghazals in the third section.

Jafar Ramzi’s second book is called «I Count Days» (Ismailzadeh, 1982). This book, 
published in 1982 in «The Writer» publishing house edited by Aghasafa, also consists of 
three sections. 22 poems written in Aruz (Aruz means in Arabic  wide road, poles, shot in 
the middle of the tent, an area, side,  one of the names of the city of Mecca; cute, stubborn 
camel, the last chapter of the first line of the tetrastich in the poem,science about poetry, etc. 
İt’s a  metre, defined by the precise expectation of sequences (mainly periodic) of long and 
short syllables that create a beautiful reading rhythm in certain combinations in all lines. 
Most of the poems of Azerbaijani classical poetry (ghazal, ode, quatrain etc.) are written in 
this metre.) and in syllable had been included to the first section, titled « While Getting Over 
the Years» (Ismailzadeh, 1982, 5),  43 satirical examples of poetry to the second section, 
entitled «Unawares of the Tail» (Ismailzadeh, 1982, 23), 53 ghazals to the third section, 
called «Ghazals» (Jafar, 1982, 54).

J.Ramzi’s third book of poems is called “Sounds from the Heart” (Ismailzadeh, 1986). 
This book published by “The Writer” publishing house consists of four sections. It was given 
28 works in the  first section called «Ghazals»( Ismailzadeh, 1986, 5), 334 quatrains in the 
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second section called «Quatrains» (Ismailzadeh, 1986, 29), 18 poems in the third section 
called  “Lyrical Poems” (Ismailzadeh, 1986, 97), 17 fables in the fourth section called  
«Fables» (Ismailzadeh, 1986, 112). (Fable is one of the oldest genres of epic type . The fable 
is small in size but expresses a deeper meaning. The main feature of the image is that it is in 
critical and satirical content.)

C. Ramzi had called the fourth book of poems that published while his alive «Lated 
Wishes» (Ismailzadeh, 1990). The book consists of three chapters called «Ghazals», «Lyrical 
Poems» and «Quatrains». This book is the poet’s largest book by volume. The poet’s 22 
ghazals had included to the first section of the 142-page book, and 86 poems that are mostly 
in syllable metre to the second section, 450 samples in different syllable sizes of quatrain to 
the third section.

After Jafar Ramzi’s death, his book called «Ghazals» had been published (Ismailzadeh, 
2017). The compiler and the author of the foreword of the book dedicated to the 110th 
anniversary of Jafar Ramzi, published by the decision of the meeting of February 1, 2017 
of the Academic Council of the Institute of Manuscripts named after Muhammad Fuzuli 
of ANAS is Sona Hayal, and the editor is Mirjalal Zaki. Publishers write in the book’s 
annotation: «Well-known researcher, translator and poet Jafar Ramzi’s ghazals on various 
topics published at different times had been collected in the book» (Ismailzadeh, 2017, 2). 
The main difference of this book, which has collected about 100 ghazals from the author’s 
previous published books is that Sona Hayal wrote a two-page foreword named «From Jafar 
Ramzi’s archive»  to the book , she gave a brief information about J. Ramzi’s life, printed 
books in  that foreword and completed the foreword with the following sentences: “Taking 
into account that Jafar Ramzi’s works were not published in Latin graphics, we have prepared 
the «Ghazals» collection for publication.  We hope that his other works will be published in 
the future ” (Ismailzadeh, 2017, 4).

After declaring independence of Azerbaijan,  J. Ramzi was more engaged in poetry, 
although he did not publish books individually, he regularly published a series of poems 
in such  press agencies as  «Literature» newspaper, «Shahriyar», «Azerbaijan Teacher», 
«Parvana», «Baku’s voice» , «Rustam Bridge», «Islam» and «One Patience».

As a creative person, J. Ramzi is primarily a lyric poet who writes his works in both Aruz 
and syllable metre. Jafar Ramzi’s lyric poems can be grouped approximately in the following 
way in terms of theme: 

- Love lyrics;
- Public lyrics;
- Poems instilling good ideas;
- Religious-philosophical poetry.
The poet wrote his poems with the pseudonym “Sufi” in his youth.  One of the poet’s 

poem written by this pseudonym a poem  with a radif «A little»  ( Radif is a word or word 
combination that is repeated after the rhyme at the end of each verse), is given in his book 
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«Lated Wishes». The content and  the harmony of the poem about  love topic shows that,  it’s 
J.Ramzi’s works written in his youth. In the seven-tetrastich poem in the ghazal genre the 
poet complaining from the suffering of lover writes.

Sən artırınca, a dilbər, cəfanı gündə bir az,

Ürək yığır mütəmadi bəlanı gündə bir az.

Gözəlliyin bütün aşiqlərin dilində rəvan,

Bilən həvəslə yayır bu sədanı gündə bir az.

 .. Ümid soldu xəzan bərkitək çəmənlərdə,

Dayanma, Sufi, çağır sən xudanı gündə bir az (Ismailzadeh, 1990, 6).

(O queen, as you increase suffering  the daily a little,  the heart regularly gathers a little 
misfortune every day. Your beauty  is in the tongue  of all lovers. The learned person spreads 
this eagerly every day. Hope turned pale in the meadows. Sufi, don’t stop, call God a little  a 
day.)

We did not find another poem written by the poet with the pseudonym «Sufi».
Rraise of love, grumble from lover,  fealty to the promise, firmness in love and other 

issues like this of course, contanes the main theme of J. Ramzi’s ghazals. We read in one of 
the ghazals:

Rəhm eylə, amandır, məni dildən-dilə salma,

Bəmdə dolanan ahımı zildən-zilə salma.

Çox yaxşı bilirsən sənə heyranam əzəldən

Kəsmə yolumu, çox da uzun mənzilə salma.

...Rəmzi sənə gündüz çağı öz sirrini  açdı,

Tilsim dalısınca sən onu Babilə salma (Ismailzadeh, 2017, 5).

(Compassionate me,  don’t  pass me from mouth to mouth. Don’t rise my scream that 
is in bass from treble to treble. You know very well that I admire you from the very outset. 
Don’t bar my way, don’t put me in too long flat. Ramzi revealed to you his secret daylight, 
don’t send him to Babil  for the witchcraft.)

Poet who considers himself in the line of true lovers states referring to his lover in his 
another ghazal that, I’m so self-possessed and fearleesly in love that if they strip my skin off 
and hang me as Mansur, I shall not be tired from my action and shall not abdicate from my 
belief.

In one of his ghazals:
       Vurğunam bir nigara, bilmir özü,

       Bənzəyir bir bahara, bilmir özü (Ismailzadeh, 1986, 6).

(I’m in love with one nigar (a captivating girl), she doesn’t know about it, she looks like  
a spring, she doesn’t know about it.)

-while writting poet offers skillfully, in poetic form , different shades of love,  the 
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features of love both that give  man spirit, life, love of life and its being a fire that burn life 
in the ghazals «Sapient knows», «Came», «Fell», «I come», «No word», «Isn’t it?» and etc.  
It can be seen from J.Ramzi’s ghazals  that as it’s familiar  to us from classical poetry, his 
sweetheart has a dual  nature. On one hand, if she pains his boyfriend, on the other hand, she 
flames from love more than him and  though she doesn’t  pin down and tell it, she wait his 
boyfriend’s way eagerly.

A captivating girl,  whom J.Ramzi  illustrated and praised  is so melodious, gentle and 
blameless , poet himself admits  that the pen does not have the power to describe her.

Görməmişdir hələ aləm sənə oxşar gözəli,

Hamı səndən danışır, dillərə əzbərsən sən!

Rəmzinin qüdrəti çatmır ki, səni nəzmə çəkə,

Yerlərin zinətisən, ərşə bərabərsən sən! (Ismailzadeh, 1982, 63). 
(The world hasn’t seen such nice as you yet. You become legendary, everybody speak of 

you, Ramzi doesn’t have the power  to  make verses from you. You are the adornment of the 
earth, you are equal to the heaven.)

The poet creates the portret of this beauty in another ghazal so:
           Hüsnünü bir yol görən sərvi-xuraman istəməz,
	   Can verər vəslində, heç vaxt dərdə dərman istəməz.

            ..Sən kimi bir dilbəri kim sevsə, ey gül, bəllidir,

            	 Badəyə meyl eyləməz, seyri-gülüstan istəməz.

            	 Göz açan gündən sənə Rəmzi vurulmuşdur, ey sənəm,

	    	 Sülh ilə həll et işi, eşq aləmi qan istəməz (Ismailzadeh, 1982, 63-64).

(Who sees your charm once, wouldn’t want sarvi-xuraman(sarvi-xuraman is one of 
the epithets of beauty in classical poetry.), sacrifice himself to meet his darling, never want 
medicine for his grief. О flower, who  loves  dilbar as you (dilbar is in the  meaning of a 
captivating girl) it’s clear that he doesn’t have  wish for  wineglass, doesn’t want look on 
the  flower garden. O captivating girl, Ramzi had fallen in love you since he opened his eyes. 
Settle the matter in peace, the world of love does not want blood.)

Love is  also one of the leading themes in the quatrains as in  qoshmas, garaylis, ghazals 
(forms of an Azerbaijani poem) of J.Ramzi, who says  «the world of love does not want 
blood». The poet who sometimes calls «the world of love a sweet dream,» expresses that no 
power can compete with love, gives himself  as a gift to his lover, and calls himself the sultan 
of losers, says in one of his quatrains:

Aşiqin dayəsi məhəbbətdir,

Yüksəliş mayəsi məhəbbətdir.

Filosoflar yoran bütün elmin,

Ürfanın ayəsi məhəbbətdir (Ismailzadeh, 1990, 95).
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(The lover’s nursey is love, his rising leaven is love. The aim of all science  knowledge  
that tires philosophers is love.)

There is a particular weight of bayatis (Bayati is a lyrical folk poetry genre of Azerbaijan.) 
among J.Ramzi’s quatrains about love. The bayatis of J.Ramzi who was able to give very 
large matters in seven syllabic quatrains is in so rhythmic and precise poetic form that this 
who doesn’t know its author can certainly regard it folk bayatis that have passed a probation 
of centuries and have  come to our day. One of the peculiarity of these bayatis is that the poet 
used pseudonym in many of them. For an example, let’s look at  the author’s some bayatis:

Aşığı gülə döndər,

Gülü bülbülə döndər.

Artıq bilsən Rəmzini,

Yandırıb külə döndər.

		

Ölkəmin  gözü sənsən,

Söhbəti, sözü sənsən.

Rəmzinin sinəsində,

Sönməyən közü sənsən

                        

 Ovçuyam quşa gəldim,

 Mən eyşə-nuşa gəldim,

  İtirmişdim özümü, 

 Yar gəldi huşa gəldim (Ismailzadeh, 1990, 108,110,111).

(Turn the lower to flower, turn the flower to nightingale. If you think Ramzi is a burden, 
cinder him. You are the eyes, the talk and the word of my country. You are the crust in 
Ramzi’s chest, that doesn’t sink.I’m hunter, I’ve  come  to hunt bird, I’ve come  bawdy house. 
I’ve lost myself, My lover came and I came to my sense.)

Part of the poetic legacy of C. Ramzi is his poems with public content. These poems can 
also be divided into different groups according to their specific themes. Homeland, mother 
and country longing, courage, patriotism, etc. themes are more characteristic for the poet’s 
poems.

J. Ramzi, who described his homeland as «Azerbaijan is the Garden of Eden, every its 
corner is  the spectacle» (Ismailzadeh,1995) in one of his quatrains writes while calling his 
homeland translator of his feeling and thoughts, the land of Urfan( knowledge),  the ancestor 
of grandfathers,  the eyes of the countries of the world, the sincerity being, the place of 
inspiration. 

Babaların yadigarısan, Vətənim,

Şeir, ürfan diyarısan, Vətənim!
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Rəmzinin hər zamanda, hər yerdə

Vəsfə gəlməz baharısan, Vətənim! (Ismailzadeh, 1986).

(My motherland, you are the ancestor of grandfathers, you are the land of  poetry and 
Urfan. You are Ramzi’s spring that he can’t  glorify every time, in every place.)

J.Ramzi’s  ghazal named «O Homeland!» can also be called the prologue of his patriotic 
poems. We read in the work of the author who says «I have never seen sweety and dear than 
you. O motherland, you are pleasing voice, that pleases one’s soul»:

                      ..Daima ilham verib eşqin mənə,

		  Mürşüdümsən, rəhnümasan, ey Vətən!

		  Sinə gərdin düşmənə aslan kimi,

		  Əjdahasan, əjdahasan, ey Vətən!     

		  ..Bağlısan övladına, övladın sənə,

		  İbtidasən, intəhasan, ey Vətən!	

		  Rəmzi Məcnunundu, sən Leylasısan,

		  Vəsfə gəlməz macərasan, ey Vətən! (Ismailzadeh, 1990, 12).

(Your love continuously give me  inspiration,  O Motherland, you are my guide.  You 
affront to enemy as a lion,  O motherland, you are  a dragon. You cohere to your child 
and your child to you. O Motherland, you are the begining, you are the end. Ramzi is your 
Majnun, you are his Leila. O homeland, you are  the adventure that can’t  glorify.) 

One of the most influential poems, perhaps the first of Ramzi’s autobiographical poems  
is the poem «The Motherland». Although the date of the recording is not specified, we think 
that the work was written  when J. Ramzi was acquitted and returned to his homeland in 
1956. This four couplets poem that’s in five form and after the title, the note «While returning 
from Siberia» is given in the bracket , can also be called the poet’s talk with himself. There’s 
an old-wise man here,  in our opinion, that  character is the poet’s own self-portrait.

 Vətənə dönürük vəslə  intizar,

“Qafqazskaya”da dayandı qatar.

 Bir vaqondan endi yerə ixtiyar,

  Dalğalı dəniztək coşdu, çağladı,

  Üz qoydu torpağa, öpdü, ağladı

   Dedim: “Ey ixtiyar, nə olmuş sənə,

   Səndəki təşvişə, odlu işvənə?

    Çəkinmə, qəlbini söylə aç mənə”.

    Titrəyə-titrəyə  qaldırıb  başın,

    Sildi saqqalından axan göz yaşın.
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     Dedi: “Əhd etmişəm olanda girdə,

     Dumanlı, çovğunlu, qarlı Sibirdə,

     Ölməyib də görsəm Qafqazı bir də,

     Öpüb o müqəddəs, əziz məkanı

      Sinəsi üstündə tapşıram canı”.

       Söylədikcə çaşdı divanələrtək

       Dolandı, çırpındı pərvanələrtək

       Yumanda gözlərin məstanələrtək,

       Dedi: “Şükürlər ki, çatdı qismətim,

       Qalmadı qəlbimdə  arzum, həsrətim (Ismailzadeh, 1990,  17).

(On returning home anxiously, the train stopped at the “Caucasus”. An old man landed 
from a wagon, he seethed as wavy sea, he put his face to the ground, kissed and cried. I said: 
« O old man, what’s up with you? What is the cause of the anxiety , flaming flirtation in you? 
Don’t hesitate, open your heart, tell me.» He raised his head in trembling and wiped away the 
tears that flowed from his beard. He said:  «When I was in cloudy, blizzard, snowy Siberia I 
promised, if I don’t die and I’ll see the Caucasus once again, kissing that sacred, dear place, I 
leave this world  on its chest.» As he spoke, he  lost his selfcontrol as insanes, he  went round  
and floundered as butterflies, when he closed his eyes, he said: «Thank goodness, it fated, I 
had have my wish and regret.

The theme of mother, woman goes through J.Ramzi’s creativity as a red line. In his 
poems «Mother», «That, who gives geniuses to the world», «At the head of my mother’s 
grave» and  others, in his tens ghazals and quatrains mother and women’s rights were being 
highly regarded,  these beings were being regarded as the  glorious of the creatures.

Jafar Ramzi emphasizes again and again that  there is no love to be compared with  
mother’s love  and says: 

 İnsan ilk sevgisini ata bilərmi?

 Yetən təsadüfə sata bilərmi?

 Ana sevgisidir ən uca sevgi

  Zirvələr heç ona çata bilərmi? (Ismailzadeh, 1990, 130) .

(Can a person throw his first love? Can he(she) sell it to chance that met? Mother love is 
the highest love. Can the tops ever reach him?)

Ramzi’s poems expressing his replication and dissatisfaction to the time that he lives 
convenes one of the main branches of his public lyricism. In this regard, we can be noted his 
ghazal  with radif (Radif- is a word or word combination that is repeated after the rhyme at 
the end of each verse) «I’ll whimper», that included into his series of « From Exile poems»,  
sixteen couplets in five form  «Boards»,  «At he head of M.A.Sabir’s grave», «The time of 
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coming the truth», «The traitor of the motherland» exposing  Mir Jafar Baghirov’s actions, 
«Stalin» which aims to open Stalin’s inner face, «One poet’s cry in the tuft of the  Capital» 
and other independent poems,a considerable number of quatrains. 

The poet saying «Ramzi, express your grief to contemporary life screamly. Write that 
Azerbaijan is robbed, I’ll whimper» in the ghazal with the radif «I’ll whimper» shown as 
date of writing 1939 under it, characterizing Mir Jafar Baghirov as a person  who sells his 
conscience to the career, whose thought, the mind, the skull is blood, feeds the most people 
to fishes, commanding the murder of hundreds of homeland and freedom butterflies as H. 
Javid, M. Mushfiq, S. Mumtaz, A. Javad, yet wrote in 1937 feeling that Stalinism would cost 
expensive to the nation, the state:

                    Özünü Leninə şagird  deməklə,

                    Pərdəli sözləri səpələməklə,

                    Min bir fırıldaqla, min bir kələklə,

                    Dövləti əlinə aldı Stalin.

                     Bərkitdikcə yerin döndü cəllada,

                     Döndü Nəmrudlara, döndü Şəddada,

                     Elin qaymağını qoşdu fəryada,

                     Sibir çöllərinə saldı Stalin (Ismailzadeh, 1990, 41) .

(Stalin  took over the state calling himself a Lenin student, scattering curtain words, with 
a thousand cheats, with a thousand scams. When Stalin consolidated his place,  he turned to 
the hangman, Namrud, Shaddad, he screeched  the best people of public hardest  and drove 
out them to the outdoors of Siberia.)

Stalin’s name has been repeatedly mentioned in also J.Ramzi’s  quatrains scornfully:
                    Stalin Hitlerin həmrəngi idi,

                    Hər ikisi bəşər xərçəngi idi.

                    Mədəniyyətlərin qəddar düşməni, 

                    Əjdahası idi, pələngi idi.

                     

                     Arxivin pərdəsi açıldıqca,

                     Nuri-həqq aləmə saçıldıqca,

                     Stalinin vəhşəti olur zahir,

                     Etdiyi qiymətin alır bir-bir (Ismailzadeh, 1990, 73).

  (Stalin was Hitler’s analogous, both of them were human cancer. He was  the cruel 
enemy, the Dragon, the tiger of civilizations. Stalin’s wildness is revealed  as the curtain of 
the archive was opened, the light of God shines upon the world, and one by one he gets his 
price of his doing.)
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 İn J.Ramzi›s ghazals, begining with the line «Ме laugh  or not laugh « (Ismailzadeh, 
1995), «Because our Turan is gone in the period» (Ismailzadeh, 1995)  that he published in 
the last years of his life and also in other such poems, the  complaint, the grumble tunes from 
the period is too strong.

If in the first poem, tells about that expensiveness has passed the light speed, the 
complaints of the people were not heard by the authorities, and people  holding forth on the 
truth day and night,   weaseling people for his (her) career, «on a hard day washing his (her) 
hands of and keep apart» become targets of criticism, in the second poem more global issues 
are touched.

 Some of Jafar Ramzi’s poems written in quatrain form are in didactic character.  With 
these poems, the poet aims to give people  different grace qualities, calls people to learn 
science, and to manage with every  job well through science and the power of love.

  A part of Ramzi’s lyrics is his religious and philosophical poems.  «I say:La ilaha 
illa hu!» , «The Koran», «You attracted the hearts»,  «O Muhammad», «O Muhammad , 
o  Rasulullah»,  «Hazrat Ali», «Amazing the people», «O Sahibazzaman», “To visitors the 
Kaaba”, «Deccal Storm» , «Islamic Flag» and  “It’s a word-word” and other poems can be 
shown example for these.  The poet succeeded to reveal and to show a number of life realities 
with his poems written on this theme.

Result
In the research, historical-comparative, generalization method was used, the samples 

chosen as the object of the research and the environment in which the researches dedicated 
to them emerged were taken into account. The modern scientific-philological view was taken 
into consideration when we made generalization aboutthe scientific creativity of Jafar Ramzi.

  As a lyric poet, J.Ramzi was able to catch the pulse of his time with his poems and 
wrote works that sounded over time. The poet demonstrated his intellectual - civil position 
writing his poems both in the style of folk poetry and in the classical style, He had been able 
to uncover many realities of life through the divine word.
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Bir Bilim Anıtı ve Yurtseverin Ardından…

Mehmet İlhan Başgöz (1921-2021)

 
Fotoğraf: Hande Birkalan Bloomington, IN  © 1996

“Söze başlamak daima zordur”...
Halkbilimin önemli temsilcilerinden, birçok kitabın ve makalenin yazarı, mentör, 

çevirmen, fikir adamı İlhan Başgöz 13 Nisan 2021 tarihinde Ankara’da vefat etti.  Başgöz’ün 
resmî kayıtlarda doğum yılı 1923 olarak geçse de, kişisel anlatısına göre “1921 de olabilir” 
artık bir kalıp söz olarak hafızalardadır. Başgöz, kendi anlatısına göre Gemerek’te arpalar 
biçilirken doğmuştur (Başgöz 1994).  

folk/ed. Derg, 2021; 27(3)-107. sayı
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İlhan Başgöz Türkiye’nin cumhuriyet tarihine tanıklık etmiş, cumhuriyet ile yaşıt bir 
entelektüeldir. Bir Anadolu insanıdır.   Çalıştığı anlatı ve gösterim geleneklerini içeriden 
bilen biridir; bu bakımdan bu gelenekler hakkında hem esoterik, hem de eksoterik bilgiye 
sahiptir.  O yüzden -ve özellikle son 20 yılda- Türkiye’deki halkbilim çalışmalarının teorik 
ortamını büyük ölçüde hem şekillendirdiğini, hem de Türkiye’deki halkbilim geleneklerinin 
ABD’de tanınması için çalıştığını söyleyebiliriz.  

Başgöz, Ankara Üniversitesi Dil, Tarih ve Coğrafya Fakültesi’nde Pertev Naili Boratav ile 
çok yakından çalışır. Ancak, 1940’larda hızlanan ırkçı-milliyetçi söylemler nedeniyle Ankara 
Üniversitesi DTCF-Türk Halk Edebiyatı ve Folkloru Bölümü kapatılır; Pertev Naili Boratav 
bölümden ayrılmak zorunda bırakılır (Birkalan 1995). Halkbilimin akademik hikâyesi 
müthiş bir ivme ile başlar, ancak ne yazık ki kısa süre içinde sona erer. Bu ortam içinde 
İlhan Başgöz, Boratav ile başladığı doktora tezini 1949’da Necmettin Halil Onan ile bitirmek 
zorunda kalır (Pehlivan 2021). Biografik Türk Halk Hikâyeleri: Kahramanları, Teşekkülleri, 
Saz Sairlerinin Eserleri ile Münasebeti başlıklı tezini 1949 yılında tamamlar. Kendisi tezini 
okuyup not veren hocalar arasında Fuad Köprülü’yü de anmıştır (Başgöz 1994). 

Bu tez yayınlanmamış olsa da,  tezinde kullandığı perspektifi başka makalelerinde ve 
kitaplarında genişleterek ele aldığını görürüz.  Bunun en önemli örneği onun Opus Magnum’u 
olarak nitelendirilebileceğimiz, Indiana Üniversitesi Halkbilim Enstitüsü tarafından 
yayınlanan Hikâye: Turkish Folk Romance As Performance Art  (2008) adlı eseridir (Birkalan-
Gedik 2011).  Bu eseri kendi özgün bağlamı dışında, Amerikalı halkbilimcilerin halkbilim 
tanımlarında “bireyin” rolünü vurguladıkları bir bağlam içinde de okumak gerekir.  Ancak 
birey olarak sanatçıya yaklaşan Başgöz “gelenek” kavramından vazgeçmez. Ve bu nedenle 
o, Türkiye ile ABD arasında halkbilim teorileri ve sahadan toplanan metinlerin gerçek bir 
kesişimini temsil eder.  Zaten kendisi de teoriyi ve alan araştırmasını iki yöne taşıyan bir 
gezgindir. Edward Said’in “seyahat eden teori” kavramını çerçevesinde İlhan Başgöz de, 
fikirler gibi insanların da seyahat ettiğini, farklı dönemlerde yazdığı eserlerinde bize bizzat 
gösterir.   

Türkiye’deki 1940’ların politik sancılarından İlhan Başgöz de nasibini alır. Kendisi, 
oto-biyografisinde bu episodu detaylandırır (Başgöz 2017).  Pertev Naili Boratav, Behice 
Boran ve Niyazi Berkes gibi  “sosyalist” fikirleri yaymakla suçlanan İlhan Başgöz de genç 
bir halkbilim doktoru olarak Tokat’ta iki yıl lise edebiyat öğretmenliği yapar. Sonra 2 ay 
kadar hapis yatar (Başgöz 1994, 2017). Bir yanda kişisel bir travma olarak okuyabileceğimiz 
bu hayat hikâyesi episodları aslında Türkiye’de yeni kuşak halkbilimcilerin uygulamaya 
çalıştıkları etnolojik disiplinlerin tarih yazımı için oldukça önemli tanıklıklar, sözlü tarih 
kaynaklardır.  İlhan Başgöz’ün biyografisi de hatırât özelliğinin ötesinde, sosyal tarih ögeleri 
olarak öncelikle metodojik olarak ele alınmalıdır (Birkalan 1995).   

Başgöz’ün Dil ve Tarih-Coğrafya yıllarının aslında onun halkbilim formasyonu açısından 
belirleyici ilk etabını oluşturduğu rahatlıkla söylenebilir.  Pertev Naili Boratav’ın etkisi bir 
yana, Nazi Almanya’sından kaçıp uzun yıllar Türkiye’de yaşayan Wolfram Eberhard’ın da halk 
anlatılarına gösterdiği sosyolojik yaklaşımı Başgöz’ün de benimsemesi rastlantısal değildir.  
Burada Berkes’ler de dahil olmak üzere Behice Boran gibi sosyoloji öğretim üyelerinden 
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de oluşan daha geniş bir entelektüel çevrenin etkisini görmek mümkündür.  Bu etki o kadar 
derindir ki, onun Indiana Üniversitesi’nde verdiği derslerin içeriği -ister halkbilim, ister 
Türkiye sosyal tarihi olsun -onun biyografisini ve bahsi geçen bilim insanların biyografileri 
ile örülmüştü. İşte bu açıdan onun yaşam hikâyesi Türkiye sosyal tarihine ışık tutar. 

1930’ların ortalarından başlayarak Boratav’ın çalışmalarında gözlemlediğimiz sosyolojik 
yaklaşımların izleğini Başgöz’ün kendi çalışmalarında yakından benimsediğini görürüz. 
Sanılanın aksine, Türkiye’de o dönemdeki halkbilim çalışmalarında Amerika’da görüldüğü 
gibi “antropolojik hakbilim”e karşı “edebî halkbilim” ikileminin kurulamamasının en önemli 
nedenlerinden biri de Dil ve Tarih Coğrafya Fakültesi’ndeki halkbilimcilerin sosyologlarla 
yakın ilişkiler içinde ortak bir bilgi ortamında bulunmaları ve sosyolojik perspektifleri 
çalışmalarında sıklıkla kullanmalarıdır.  Bu bakımdan, Pertev Naili Boratav’ın Halk 
Hikâyeleri ve Halk Hikâyeciliği (1941) adlı tezinin genel olarak Başgöz’ün âşıklar ve halk 
hikâyeleri ile ilgili çalışmalarına kaynaklık etmiş olabileceği rahatlıkla söylenebilir. 

Bundan başka, İlhan Başgöz’ün çalışmalarında ayrıca Pertev Naili Boratav’ın 
çalışmalarıyla da tematik, türsel ve yöntemsel kesişmeleri de görmek mümkündür.  Başgöz 
de hocaları ve meslektaşları Boratav ve Eberhard gibi, sadece anlatıcıların anlattıkları 
hikâyelerle değil, onların geldikleri sosyal ve psikolojik ortamlarla, izleyicilerle ve 
gösterimleri gerçekleştiği ortamlarla da ilgilenir. Boratav’ın da, Başgöz’ün de âşık edebiyatı  
(örn. Müdamî ve Âşık Ali İzzet Özkan) gibi sanatçı odaklı çalışmaları bunları açıkça gösterir. 
Başgöz’ün çalışmaları, onun özellikle ABD yıllarında tematik olarak çeşitlenir ve farklı 
sözlü kültürlerinin analizinde, “yeni” bakış açıları kullanmasına olanak tanır.  Bu çalışmaları 
kapsamplıdır: halk şiirinden başka, bilmeceleri ve manileri ve başka halkbilim metinlerini ve 
gösterimlerini de içerir.  Kuramsal olarak da âşık biyografileri ile âşıkların hayatlarının nasıl 
birbirini belirlediğini;  anlatıdan sapmanın (digression) örneklerini, halkbilimin başkaca bir 
fonksiyonu, protestoyu öne sürmesi sadece burada seçici olarak sunabildiğimiz kuramsal 
katkılarıdır.  Bu çalışmaların çoğunluğu özellikle son on yıllarda -gecilmeli de olsa -Türkçe’ye 
çevrildiğinden Türkiye’deki halkbilim çalışmalarında önemli bir teorik etki etki yaratmıştır. 

İlhan Başgöz’ün hayat hikâyesine dönersek: Ford Foundation bursu alarak ABD’de 
University of California-Los Angeles (1961-1963) ve University of California-Berkeley’de 
çalışır (1963-1965). Burada Howard Wilson ile başladığı kitabı Educational Problems of 
Turkey 1968 yılında Indiana Üniversitesi tarafından yayınlanır. T.C. Kültür Bakanlığı 
tarafından Türkçe yayınlanan kitabın önsözünde ise kitabın ve buna bağlı olarak ABD’ye 
gelişinin hikâyesini anlatır (Başgöz 1995).    

Başgöz’ün ABD’deki çalışmalarını biraz detaylandıralım: 1960’lı yılların ortalarından 
sonra ABD halkbilim çalışmalarının içinde bulunmasının onu özellikle ayrıcalıklı bir 
konuma getirdiğini görebiliriz. Özellikle 1970’lerde ABD akademik halkbiliminin babası 
olarak bilinen Richard Dorson’un “Genç Türkler” olarak tanımladığı, halkbilime  yeni 
perspektifler kazandıran halkbilimcilerle Başgöz’ün aynı kurumlarda birlikte olması, onun 
kullandığı analiz perspektiflerini derinden etkilemiş ve yeni perspektifleri de çalışmalarında 
uygulamasını sağlamıştır. Elinde bulunan müthiş malzeme zaten yeni teorik çerçeveleri 
keşfetmesine olanak tanıyacak niteliktedir. 
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Türkiye’de ırkçı-1940’ları bizzat yaşayan Başgöz Türkiye’de modern bir entelektüel 
ortamın gelişmesi için çalışan ve Cumhuriyet’in yeşermesine ön ayak olan, sayıları az 
ama güçlü bir nesli temsil eder. Aslında, özellikle halkbilim çalışmalarında ve genel olarak 
ABD’deki Türkiye araştırmalarındaki misyonuna bakarsak, Türkiye kültürleriyle ilgilenen 
bir kitleyi de eğittiği görürüz. 

Başgöz, sanat alanında istisnaî çalışmalar yapan kişilere verilen Guggenheim Bursu 
(1973) dahil olmak üzere ABD ve Türkiye’de birçok ödül alır. Amerikan Halkbilim 
Derneği tarafından (AFS) verilen “Fellow” titri (1983) Türkçe’de “şeref üyeliği” terimiyle 
karşılanabilir. Indiana Üniversitesi’ne yaptığı önemli katkılardan dolayı almış olduğu 
İkiyüzüncü Yıl Madalyası’nı da (2019) burada anmak gerekir. 

Başgöz, hikâyelerine -ders ve ders dışında- cazibe katan etkileyici bir konuşmacı 
idi. Anlattığı hikâyeleri adeta elleriyle çizerdi. Türkiye’deki zengin anlatım geleneğinin 
kahramanları  âşıklar, ya da coğrafyamızın ikonik figürü Nasreddin Hoca gibi o da bizlere 
hikâyelerde kendisinin, bir başka kahramanın sonsuz yolcuğunu anlattı.  Sivas’ta başlayan, 
sonrasında Ankara’da, Amerika’da devam eden ve tekrar toprağına geri dönen bir kahramanın 
hikâyesini...

Prof. Dr. Hande Birkalan-Gedik
Frankfurt am Main 19 Mayıs 2021

(Indiana Üniversitesi-Bloomington. Halkbilim Enstitüsü ’99)
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Kitap Tanıtımı / Book Rewiev *

Evans, David (2020) Sıfır Atık: Tüketim Kültürü ve 
Gıda İsrafı. Çev. Burcu Yeşil. İstanbul.

ISBN: 978-605-7764-26-3, 125 sayfa.

Ekolojik dengenin hızla bozulduğu günümüz dünyasında ekonomik krizlerin ortaya 
çıkmakta ve gıdaya erişim gün geçtikçe zorlaşmaktadır. Nitekim bugün 7 milyarlık 
dünya nüfusunun 1 milyara yakının gıda güvencesi yoktur ve küresel açlık toplumların 
mücadele alanlarından biri haline gelmiştir (UNICEF 2020). Bu yüzden bugün gıda israfı 
bütün toplumların gündeminde önemli yer tutan ve bu konuda çeşitli politikalar üretmeye 
başladıkları bir konudur. David Evans tarafından kaleme alınan Sıfır Atık gıda israfına dikkat 
çeken ve gıda atığının sosyal bilimin konusu olarak incelenmesi gerektiğine, bu alana gittikçe 
daha fazla önem veren politika ve yasalara, özellikle kültür politikaları ve çevre tartışmalara 
ciddi bir katkı sağlayacak bir çalışmadır.

David Evans Bristol Üniversitesi’nin Ekonomi Fakültesi’nde Maddi Kültür, Piyasa 
ve Tüketim Bölümü profesördür. Evans, Sheffield Üniversitesi’nin Sürdürülebilir Yiyecek 
İşlemleri Grubu’nun (SheFF) genel müdürlüğünü görevini yürütmüştür. İngiltere’nin 
Manchester Üniversitesi’nde de sekiz yıl kadar çalışmıştır. David Evans’ın araştırma 
alanlarının başında pazarlamada maddi ve kültürel pratiklerin açımlamaları, ahlaki ve politik 
ekonomilerin koordinasyonu yer almaktadır. Sürdürülebilirlik, yiyecek ve sorumluluk, 
tüketim sosyolojisi ve tüketim coğrafyası gibi konular da yazarın diğer çalışma alanlarıdır.  

David Evans “ailelerin satın aldıkları gıdaları nasıl ve neden henüz kullanmadan önce çöpe 
attıklarını inceleme” gibi “nispeten basit” (yazarın kendi ifadesi) bir amacı gütse de konu gıda 
olunca, kitabın konusunun da oldukça karmaşık olduğu görülür. Öyle ki yazar bugüne kadar 
*	  Bu kitap tanıtımı yazısı Prof. Dr. Süheyla Sarıtaş tarafından hazırlanmıştır (Balıkesir Üniversitesi Fen Edebiyat 

Fakültesi Sosyoloji Bölümü. saritassuheyla@gmail.com, ORCID 0000-0001-8422-9950).

folk/ed. Derg, 2021; 27(3)-107. sayı
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atık konusu çeşitli açılardan algılanmasına ve farklı perspektiflerden incelenmesine rağmen 
bu konuyla ilgili sürekli ve ciddi bir tartışma ortamı oluşmadığını, ayrıca atık konusunun 
daha geniş sosyal olgularla direk ilişkisinin kolaylıkla fark edilmediğini vurgular. Nitekim 
sosyoloji ve antropoloji gibi disiplinler gıda üzerine çeşitli değerlendirmeler yapsalar da bu 
bilimlerin maalesef yakın zamana kadar doğrudan gıda atığını analiz ettiklerini söylemek 
oldukça zordur.11 Dolayısıyla yeterince araştırılmayan, yeterince teorize edilmeyen gıda atığı 
konusu bugün bütün sosyal bilimlerin önemli bir konusudur.

Atık meselesinin masaya yatırıldığı bu kitabın açılışı günlük yaşantımızdan tanıdık bir 
hikâye ile başlar. Evans bir süpermarkette brokoli hikâyesinin arkasında yatan küreselleşme 
analizini yaparken aynı zamanda gücün politik ve ekonomik boyutlarını ortaya koymayı 
hedefler. Bu hikâyede önemle vurgulanan nokta maddenin fiziksel ömrünü tamamladığında 
sosyal ömrünün de doğal olarak sona erdiğidir. Bu bölümde yazar aynı zamanda hanede gıda 
atığını azaltmak için “kapalı kapılar ardında” neler olduğunu öğrenmemiz gerektiğine vurgu 
yapar. 

Kitap boyunca yazarın önemle üzerinde durduğu husus, gıda atığının gündelik hayat 
alışkanlıklarımızın yalnızca bir sonucu değil, aynı zamanda alışkanlıklarımızı belirleyen, 
onları var eden bir faktör olduğudur. Evans savunduğu fikirlerinin kaynağını, çalışmalarında 
gıda atığını analizlerinin merkezine koyup, atığın sosyal organizasyon sürecindeki önemini 
inceleyen Zsuzsa Gille (2007), Nicky Gregson (2007), Gay Hawkings (2006) ve Martin 
O’Brien (2007) gibi isimlerden alır.

Evans hem öğrencilere hem de konuya akademik açıdan ilgi duyanlara yardımcı olmayı 
hedeflediği araştırmasını aynı zamanda etnografik bulgularla güçlendirir. Çalışma üç ana 
başlıkta toplanır: 1) günlük hayat dinamikleri ve atığın bu dinamikler içindeki yeri; 2) 
araştırma alanı olarak hane/ev tüketimin en sık gerçekleştiği alan, gıda atığını azaltmak için 
odaklanan alan ve 3) tüketim kültürünün bir parçası olarak gıda.

Evans’ın gıda atığı analizine ışık tutan teori ve metodolojilere yer verdiği kitabının ikinci 
bölümünde kişilerin tüketim ve çöpe atma alışkanlıklarına dair analiz yapmasına yardımcı 
olan tartışmalara yer verilir. Yazar, tüketim sosyolojisinin son dönemlerde -en azından Kuzey 
Avrupa literatüründe- sosyal teorilerin bir alt kolu olan pratik teorilerinden etkilenmeye 
başladığını vurgular. Burada yazar tüketim ve “sosyal pratik” teorilerinden, materyal kültür 
araştırmalarından, hane antropolojisi ve tüketim sosyolojisi gibi alanlardan kısaca söz eder.

Gıda Tüketimini Kavramsallaştırmak adını taşıyan üçüncü bölümde insanların 
tüketebileceklerinden fazla gıda ürünü satın alma sebeplerinin birden fazla ve karmaşık 
olduğundan bahsederek, market alışverişinde evdeki günlük alışkanlıklara, doğru-yanlış 
beslenme normlarına, süpermarketlerin tedarik biçimine bakma gerekliliği yönünde 
tavsiyelerde bulunur.  

Endişe, Rutin ve İsraf başlıklı dördüncü bölümde yazarın ortaya koyduğu birbirleriyle 
âdeta çekişme halinde olan çeşitli baskılardan etkilenen gıda tüketim rutinlerimiz, 
politikacıların ve sivil toplumun tercih ettiği rasyonel modellerle paralellik göstermediğini 
belirtir (s.64). Evans hane halkının neden ihtiyaçlarından daha fazla gıda satın alıp tamamını 
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bitirmeden çöpe attığını ve çeliştikleri düşünülen ev geçindirme ve günlük işerin nasıl 
bütünleştiğini inceler.

“Fazla” gıdaya teorik bir perspektif sunup, bir yandan bu “fazla” gıdanın kaderinin 
belirlendiği anlara odaklanan bir sonraki bölümde yazar, gıda fazlasının atık haline gelme 
sürecini bazı kavram ve veriler ile anlatır. Gıdayı elden çıkarma sürecini daha detaylı 
bir şekilde inceleyip, artan yemekleri kurtarmanın yollarından bahseder. Altıncı bölüm 
“artakalan” gıdaların “fazlalık” haline geldikten sonra atık zincirine girmesinin irdelendiği 
bölümdür. Artakalan gıdalar ve gıda atığı arasındaki bağlantıların en önemlilerinden 
biri olan çöp kutuları üzerinde durulur. Çöp kutularının bu rolü üstlenmesinde üç etmen 
vardır: kutunun işlevselliği, gıdanın kendine has yapısı ve bu iki etmenin hanedeki maddi 
kültürler harmanlanması (s.76). Ayrıca bu bölümde “artakalan” veya “fazlalık” kelimesinin 
temsil ettiği anlamların elden çıkarma yöntemlerini nasıl şekillendirdiği ve geri dönüşüm 
yöntemleri, çöp kutusu ve tasfiye analiziyle ne şekilde bağlantılı olduğu ayrıntılı olarak 
irdeleniyor.  Fazla gıdanın “artık” haline gelmesine sebep olan davranış ve alışkanlıkların 
incelendiği bir sonraki bölümde hediyeleşme örneğinden yola çıkarak artakalanların 
paylaşıldığı, bir şekilde tekrar tüketim döngüsüne girdiği ve bu sayede çöpe atılmaktan 
kurtulduğu durumlar ele alınır. Bir başka deyişle, fazlalık gıdanın dönüştürüldüğü, gıdaya 
farklı bir işlev yükleyerek çöpe gitmekten kurtarıldığı yöntemlere yer verilir. Buna rağmen, 
yazar ne kadar artakalan ve fazlalık gıdaları çöp kutusuna alternatif olarak “hediye etme, 
yeniden kullanım” gibi yöntemlerle değerlendirmeye çalışılsa da bu zincirin sonunda şehir 
çöplüğünde bitmeyeceğinin garantisinin verilmeyeceğini bildirir (s.101). Sekizinci bölüm 
kitabın son bölümüdür. David Evans bu bölümde bütün bu perspektif ve analizleri bir araya 
getirip hane halkı gıda atığı hakkında sosyolojik bir teori ortaya koyar. Sunduğu bu teorinin 
gerçek hayatta kullanılabilir olması ve gıda atığını azaltmaya yardım etmesi için de bazı 
önerilerde bulunur.

Gıda özellikle de bugün küresel salgın ile mücadele eden tüm toplumlar için daha da 
önem kazanmıştır. Bu nedenle toplumların refah içinde varlıklarını sürdürebilmeleri için gıda 
israfı konusuna önem vermeleri kaçınılmadır. Bu kitap, gıda politikaları ve düşüncelerini 
etkileyen ana akım fikirlerinden öte bir bakış açısı sunmayı ve sosyal bilim perspektifinden 
ev tüketimi, maddeci kültür ve günlük hayata işleyerek atık politikaları ve araştırmaları teşvik 
etmeyi amaçlayarak günümüz koşullarında gıda atığına ilgi duyanlara önemli bir kaynak 
olacaktır.

Notlar

1 Sosyolojik ve antropolojik gıda analizleri için bkz. 
Fine (1996). Kitchens: the Culture of Restaurant Work. Berkeley and Los Angeles: University of 
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2	 Goody (1982). Cooking, Cuisine and Class: A Study in Comparative Sociology. Cambridge: 

Cambridge University Press. 
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Kitap Tanıtımı / Book Rewiev*

Andrew Ryder, Marius Taba And Nidhi Trehan (Editors) 
(2021) Romani Communities and Transformative Change: 

A New Social Europe. 
ISBN 978- 1- 4473- 5750- 6. 226 s.

Andrew Ryder, Marius Taba ve Nidhi Trehan’ın editörlüklerini yaptıkları Romani 
Communities and Transformative Change [Roman Toplulukları ve Dönüşümsel Değişim] 
(2021), Roman Çalışmaları alanında Avrupa eksenindeki güncel tartışmaları eleştirel bir 
kavrayışla ele alan önemli bir metindir. Corvinus Üniversitesi’nde Sosyoloji Doçenti olarak 
çalışan Andrew Ryder Roman Eğitim Fonu’nun yönetim kurulu üyesidir. Ryder, yerel düzeyde 
Roman aktivizmine gönül vermiş ve 2004 yılında Liberty Human Rights ödülü alan Gypsy 
and Traveller Law Reform Coalition’da görev almıştır. Bucharest Üniversitesinden Sosyoloji 
Doktoru ünvanını alan Marius Taba, 15 yılı aşkın süreyle uluslararası ve yerel düzeylerde 
Romanlara yönelik politika geliştirme ve eğitim reformları başta olmak üzere sayısız projeye 
katkıda bulunmuştur. Siyaset sosyolojisi alanında çalışan Nidhi Trehan, doktora çalışmasını 
London School of Economics and Political Science ve doktora sonrası çalışmasını University 
College London’da tamamlamıştır. 1996’dan beri insan hakları, sosyal politika ve eğitim 
alanlarında aktif olarak çalışan Trehan, Avrupa’daki Roman topluluklarına yönelik insan 
hakları ve sivil toplum ve sosyal hareketler konularında yayınlar yapmaktadır.

Editörler, bu kolektif çalışma için nitelikli araştırmacıların yanı sıra Roman hakları 
aktivisti olarak da bilinen bazı yazarlar ve düşünürleri bir araya getirerek Roman 
halklarının deneyimlerine, “Sosyal Avrupa”1 tartışmaları ekseninde içeriden bir bakışla 
dikkat çekmektedir. Bu çalışma, kendini Roman topluluklarının sesini duyurmaya adamış 

* Bu kitap tanıtım yazısı Öğr. Gör. Dr. Ozan Uştuk tarafından yazılmıştır (İzmir Yüksek Teknoloji Enstitüsü, 
	 ozanustuk@iyte.edu.tr, ORCID 0000-0002-4062-8404).
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düşünürlerin metinleriyle zengin tartışmalar içermektedir. Yazarlar, aktivist ve idealist 
duruşlarıyla örtüşen biçimde kitabın basılı hâlini oldukça küçük bir bedel ile satışa 
sunmalarının yanı sıra, e-kitap formatını da ücretsiz yaparak geniş kitlelerin kullanımına 
açmayı tercih etmişlerdir. Kitap, Roman Çalışmaları alanında tutkuyla çalışan ve yakın 
zamanda vefat eden, Macaristanlı aktivist Zsuzsanna Lakatosné Danó ve Kanadalı dilbilimci, 
yazar ve Roman hakları aktivisti Ronald Lee’ye adanmıştır.

Central European University, Romani Studies Programının bünyesinde 29 Ekim 2020 
tarihinde gerçekleşen çevrim içi tanıtım toplantısında tanıştığım editörlerinden Nidhi 
Trehan’ın, çalışmanın Türkçe bir eleştirisini yazmam konusundaki önerisini, hem Roman 
Çalışmaları alandaki güncel tartışmaları ele alan kitabı Türkiye akademisine duyurmak hem 
de görece dağınık Roman Çalışmaları alanına eleştirel bir çerçeve sağlamanın gerekliliğine 
yönelik kaygılarım nedeniyle kabul ettim. 

Kitap, okuru bir dizi önemli soru üzerine düşünmeye davet ediyor. Öncelikle “Yeni Sosyal 
Avrupa” tartışmasının içinin nasıl doldurulacağı ve dönüştürücü bir değişimi hedefleyen yolda 
AB, üye ülkeler, sivil toplum ve akademinin potansiyel rollerini; Roman haklarının tanınma 
mücadelesi ve beraberinde toplumsal adaleti tesis etme yolunda Roman karşıtı ırkçılığın ve 
otoriter milliyetçiliğin yıpratıcı bir şekilde yayılmasını engellemek için neler yapılabileceğini; 
Roman toplulukların kendi kendini güçlendirme noktasına nasıl ulaşabileceğini ve Yeni 
Sosyal Avrupa’da diğer marjinalleştirilmiş grupların nasıl bir araya getirilebileceğini; Roman 
kadınların, ataerkil rejim altında seslerinin duyulabilmesi için neler yapılabileceğini; ve son 
olarak, Otoriter popülizme karşı direniş açısından Avrupa ve ABD gibi farklı bağlamlardaki 
mücadelelerden nasıl faydalanılıp, dersler çıkarabileceğini tartışmaya açmaktadır. Kitap, 
okuru bir dizi önemli mesele üzerine düşünmeye davet ediyor. Öncelikle “Yeni Sosyal Avrupa” 
tartışmasının içinin nasıl doldurulacağı ve dönüştürücü bir değişimi hedefleyen yolda AB, 
üye ülkeler, sivil toplum ve akademinin potansiyel rollerini tartışıyor. Bu tartışma sırasında; 
Roman haklarının tanınma mücadelesi ve toplumsal adaleti tesis etme yolunda Roman karşıtı 
ırkçılığın ve otoriter milliyetçiliğin yıpratıcı bir şekilde yayılmasını engellemek için neler 
yapılabileceği, Roman toplulukların kendi kendini güçlendirme noktasına nasıl ulaşabileceği 
ve Yeni Sosyal Avrupa’da diğer marjinalleştirilmiş grupların nasıl bir araya getirilebileceği 
konusunda dikkate değer öneriler sunuyor. Bunun yanı sıra; Roman kadınların, ataerkil 
rejim altında seslerinin duyulabilmesi için neler yapılabileceğini, otoriter popülizme karşı 
direniş açısından Avrupa ve ABD gibi farklı bağlamlardaki mücadelelerden nasıl dersler 
çıkarabileceği hakkında anlamlı bir yol haritası çiziyor. Bu meselelere yönelik sorular elbette 
Roman halklarının sadece Avrupa ekseninde deneyimledikleri problemlere yönelik değildir. 
Bu soru ve sorunlar aynı zamanda Türkiye’de son yıllarda giderek artan Roman aktivizmine 
eşlik edecek bir tartışma ekseni de yaratmaktadır.

Kitabın editörlerinin yazdığı kitabın birinci bölümünde Avrupa’da 2011 sonrası 
yaşanan finansal krizin de etkileriyle belirginleşen süreçte, keskin eleştirilere maruz kalmış 
Ulusal Roman Entegrasyon Stratejisi (NRIS) için yeni bir politika çerçevesi önerisi ortaya 
konmaktadır. Yazarlar, bölümün sonunda tahayyül ettikleri “Yeni Sosyal Avrupa’da” görmek 
istedikleri dönüşüm üzerinde oldukça net tespitlerde bulunmaktadırlar. Bu tespitler, 2018 
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yılında Romanlar ve Sosyal Avrupa [The Roma and Social Europe] konferansında bir araya 
gelen Roman topluluk üyeleri, aktivistler, servis sağlayıcıları ve araştırmacıların diyaloğundan 
ortaya çıkmıştır. Yazarlar, ortak paydada üretmiş oldukları fikirlerin bir manifesto değil, 
iletişim, tartışma ve stratejik aktivizm için bir kılavuz ve katalizör olmasını amaçladıklarını 
belirmişlerdir. Burada yer alan tespitler, Avrupa dışındaki Roman toplulukların aktivist 
hareketlerine ve Roman Çalışmaları alanında üreten akademisyenlere güncel tartışmalar 
ekseninde bir çerçeve çizmesi bakımından büyük öneme sahiptir. Ayrıca tartışma, Avrupa’da 
yükselmekte olan sağ popülizmin marjinalize edilen gruplar üzerindeki etkilerinin 
Türkiye’deki seyrinden farklı olmadığını göstermesi bakımından oldukça çarpıcıdır.

İkinci Bölümde, Roland Ferkovics, Andrew Ryder ve Marek Szilvasi, BM’nin Roman 
Çerçevesinin Başarı ve başarısızlıklarını, Hennink vd.’nin (2012), bilgi, faillik, fırsat 
yapıları, kaynaklar ve sürdürülebilirlik çerçevesinde kavramsallaştırdığı “güçlendirme 
mekanizmaları” bağlamında irdelemişlerdir. Liberal (liberal) ve özgürleştirici (liberating) 
güçlendirme kavramları arasındaki hassas ayrımı gözeten yazarlar daha radikal ve cesur 
güçlendirme biçimleri içeren dinamik bir AB sosyal politikası önermektedirler. Ayrıca BM’nin 
benimsediği güçlendirme tanımı içerisinde her ne kadar Roman halklarının katılımına yer 
verilse de kurulan retorik ile uygulamalar arasında bir açıklık olduğuna dikkat çekmişlerdir.

Üçüncü Bölüm›de Marius Taba, otoriterleşme ve radikal-sağ popülizmindeki yükselişe 
eşlik eden Çingene-karşıtı (antigypsyism) hareketin risklerine odaklanmışlardır. Çingene 
karşıtlığını bugün Avrupa›da özel bir ırkçılık biçimi kılan şeyin, devletlerin Roman 
topluluklarıyla ilgili ayrımcı normlarının, bilginin ve siyasetin üretimine dâhil olmasıdır. Bu 
noktada Anthias ve Yuval Davies’in (1992)  “ırkçılık” yerine “ırkçılıklar” ayrımına vurgu 
yaparak keşisimsel dayanışma ve dönüştürücü bir değişimin potansiyellerini tartmakta ve 
Laclau and Mouffe’tan (2001) hareketle taban siyasetinin önemini vurgulamaktadır. Bu 
konuda sivil toplumun, devletin bir kuklası hâline gelme riskine karşın beyaz hegemonya ve 
neoliberal düzene karşın akışkan kimlikleri tanıyan, topluluk temelli bir kapsayıcılığın inşa 
edilmesinin, devletlerin özünde asimilasyoncu kapsama politikaları karşısında uyanık olması 
gerektiğini hatırlatarak bitirmektedir.

Dördüncü Bölüm’de Bernard Rorke, otoriter popülist duruşuyla tanınan Macaristan 
Başbakanı Viktor Orbán’ın “ulusal birliğin yeni rejimini” (Dunai and Than, 2010) kurmasının 
ardından geçen 10 yıllık süreçte aşırı sağcı politikaları ve yerlici retoriğinin yankı bulduğu 
radikal-sağ seçmen kitlesi aracılığıyla Romanları nasıl hedef hâline getirdiğini açıklamaktadır. 
Rorke’a göre Macaristan’daki rejimin saldırgan bir yabancı düşmanlığını körüklemesi, 
Roman karşıtı tutumların etkili bir şekilde ana akımlaştırılmasına neden olmaktadır. 

Beşinci bölümde Katalin Rostas’ın Macar Roman aktivisti Jenő Setét ile yapmış 
olduğu röportaj yer alıyor. Deneyimli bir Roman sivil hakları aktivisti olan Setét’in öznel 
motivasyonları ve bu alandaki serüvenine odaklanmasının yanı sıra içinde bulunduğumuz 
bu zorlu ve sıkıntılı zamanlarda Roman hareketi ve Avrupa’daki insanlara yönelik umutlarını 
ve özlemlerini aktarmaktadır. Setét için Romanların özgürleşmesi, Romanlara yönelik fırsat 
eşitliği ve sosyal kabulün sağlanması anlamına geliyor. Yazara göre özgürleşme sadece 
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soyut sosyolojik terimlerle değil, aynı zamanda Romanların siyasi, kültürel ve ekonomik bir 
temsilinin varlığında veya yokluğunda anlaşılabilir.

Altıncı Bölüm, Roman aktivist Anna Daróczi, Lisa Smith ile Roman olmayan bir 
araştırmacı olan Sarah Cemlyn arasında geçen diyalogdan ortaya çıkmıştır. Bu bölüm, 
Roman gençlerin Sosyal Avrupa, dönüştürücü değişim ve kesişimsellik hakkındaki algılarına 
ilişkin önemli bilgiler sağlarken, Roman gençleri etkileyen ayrımcılık ve eşitsizlik üzerine 
düşünmeye teşvik ediyor. Metin, Roman gençlik tarafından ve Roman gençlerle birlikte 
güçlendirme çalışmalarına yönelik politika çerçevesi oluşturmaya yönelik kavramsal bir 
tartışma açıyor. Roman sivil toplumunun giderek STK’laşmasına karşın gençlerin taban 
siyasetine yönelmesi aracılığıyla sivil topluma radikal ve dönüşümsel bir biçimde yön 
vermelerinin mümkün olduğunu gösteriyor. Ayrıca, yapısı itibariyle ekonomik (kapitalist) 
bir birlik olan AB’nin içerisinden doğan proje temelli aktivizmin, baskıcı sistemin üzerindeki 
baskıyı azaltma rolüne karşın uyarıyor.

Yedinci Bölümde, Nidhi Trehan ile Harvard Üniversitesi FXB Merkezi, Roman Programı 
Direktörü akademisyen ve aktivist Margareta Matache, Avrupa ve Kuzey Amerika Roman 
aktivizmi arasındaki ilişkiye odaklanmıştır. Roman aktivizminin 1900’lerin Avrupa’sından 
günümüze tarihsel izini sürerek bu süreci kendi öznel deneyimleri üzerinden yorumlamışlardır. 
Yazarlar, transatlantik Roman aktivistlerin deneyimlerini ele alırken, Roman toplulukları 
için ırkçılık karşıtlığı, topluluk örgütlenmesi ve dayanışma kavramları üzerinde yükselen 
kapsayıcı bir siyasi gündem ve politika arayışı içindeler. Metnin ilk bölümünde ihmal 
edilmiş sesleri vurgulayan, ırkçılık karşıtı ve kesişimsel bir yaklaşımı giderek daha fazla 
kullanan çağdaş Roman aktivizmine bir pencere açan bir diyalog, ikinci bölümde ise ABD 
ve Kanada’daki Roman aktivizminin güncel örnek olay incelemelerini sunmaktadır. Tanınma 
mücadelesi, ırkçılık karşıtı mücadele ve devletler ile (Roman) vatandaş arasındaki yıpranmış 
sosyal sözleşme üzerinden dersler çıkarmaktadırlar.

Sekizinci Bölümde, Angéla Kóczé ve Nidhi Trehan epistemik şiddet kavramı üzerinden 
Roman Çalışmaları alanını tasavvur ederken, özellikle Roman olmayan araştırmacıların 
geçmişten günümüze hüküm süren ideolojilere gömülü bakış açılarının üretmekte olduğu 
bilimsel çıktılara yönelik eleştirel bir tartışmayı ateşliyorlar. Bu tartışma özünde Roman ve 
Roman olmayan akademisyenler, aktivist-akademisyenler, aktivistler, politika yapıcılar ve 
politikaları uygulayanların yanı sıra şimdiye kadar yapısal ve epistemolojik olarak reddedilen 
yeni bilgi üretme yolları ve ufuklar yaratma fırsatlarına sahip olanlar arasında eleştirel bir 
diyaloğa yönelik çağrı niteliğindedir (Kóczé, 2018; Trehan, 2018). Kóczé ve Trehan, Sosyal 
Avrupa’yı yeniden inşa etmek için kesişimsellik ekseninde eleştirel bir teorik katkı sunuyor. 
Neoliberalizmin yapısal koşullarının toplumun sınırlarında yaşamaya zorladığı Roman 
toplulukların, COVID-19 küresel salgını ile artan biçimde sosyal, materyal ve çevresel açıdan 
yıkıma maruz kaldıkları bu dönemde, eleştirel ırk kuramı, siyah feminizm ve kesişimsellik 
tartışmalarının önemi bir kere daha kendisini göstermektedir. Nihayetinde yazarlar epistemik 
şiddet tartışmaları ekseninde bilgi üretimimiz, epistemolojik yönelimlerimiz, ırksallaştırılan 
topluluklara dair ideolojilere, şartlara ve yapılara ne ölçüde meydan okuduğumuzu sorguya 
açmamızı öğütlüyor (Kóczé ve Trehan, 2021: 186).
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Sonsöz için de Romeo Franz, Yeni Sosyal Avrupa’da dayanışma ve eşitlik temasına 
odaklanmıştır. Yazar, AB üyelerinin erken çocukluk gelişimi ve eğitim hizmetleri başta olmak 
üzere sağlık, barınma ve istihdam alanlarında eşit erişime imkân sağlamalarının sadece genç 
nüfus oranı yüksek Romanlar için değil birlikte yaşadıkları tüm topluluklar ve üye ülkeler için 
yaratacağı olumlu değişim potansiyeli üzerinde düşünmeye davet ediyor. Avrupa Komisyonu 
ve üye devletlerin 2020 sonrası Roman Çerçevesi için hazırlanan stratejinin hedeflerine 
ulaşması için tahsis edilen fonların uygun şekilde harcanması ve kötüye kullanılmaması için 
çabalaması gerektiğinin altını çizmektedir. İlgili tüm siyasi paydaşların seferber edilmesi ve 
yeterli finansman tahsis edilmesinin, bölgesel ve yerel bağlamlarda ulusal stratejilerin ve 
eylem planlarının daha başarılı bir şekilde uygulanmasının, verimli ve güçlendirilmiş izleme 
ve gözetim mekanizmaları geliştirilmesinin önemini vurgulamaktadır. Mevcut çerçevenin 
geliştirilmesi için Romanların her düzeyde politika oluşturma sürecine daha etkin bir 
şekilde katılmalarını destekleyen, yerel ve bölgesel paydaşların (sivil toplum kuruluşları, 
aktivistler, uzmanlar, topluluk üyeleri vb.) kamu politikaları geliştirilmesi, uygulanması ve 
izlenmesine de dâhil eden aşağıdan yukarı bir dönüşüme yön verilmesinin önemi bir kez 
daha vurgulamaktadır. Franz metnini (Opre Roma) Uyan Roman! diyerek bitirmektedir.

Kitap, Roman Çalışmaları alanındaki eleştirel paradigmaya öncülük eden, kültürlerarası 
diyalog için güçlü tartışmalar peşindeki metinleri bir araya getirmesiyle bu alanda Türkiye 
örnekleminde çalışan akademisyenler için önemli bir referans niteliğindedir. Epistemolojik 
düzlemden aktivizme uzanan aralıkta okuru düşünmeye sevk ettiği sorular, bilgi üretim 
pratiklerimize dair esaslı bir sorgulamaya teşvik etmesi bakımından çok kıymetli. 

 
Notlar

1	 Yazarlara göre “Sosyal Avrupa” günümüzde pek tartışılmasa bile, sosyal-demokrat/sol seslerin 
1970 ve 1980’li yıllarda tartıştığı ve günümüzde Birleşmiş Milletler olarak bilinen zamanının Av-
rupa Ekonomik Topluluğu aracılığıyla Avrupa’da yeşertmek istedikleri demokratik sosyalizm ara-
yışına işaret eden öncü bir kavramdır (Ryder, Taba ve Trehan, 2021: 14).

Kaynaklar

Anthias, F. ve Yuval Davis, N. (1992) Racialised Boundaries, London: Routledge.
Dunai, M. ve Than, K. (2010) ‘Hungary’s Fidesz wins historic two- thirds mandate’, Reuters, 

25 April,  https://www.reuters.com/article/us-hungary-election/hungarys-fidesz-wins-
historic-two-thirds-mandate-idUSTRE63O1KB20100425 

Kóczé A. ve Trehan, N. (2021). ‘When they enter, we all enter …’: envisioning a New Social 
Europe from a Romani feminist perspective. A. Ryder, M. Taba ve N. Trehan (ed.). 
Romani Communities And Transformative Change: A New Social Europe içinde (179-
192). Policy Press: Bristol.



folklor/edebiyat, 2021, Yıl (year)  27, Sayı (No) 107

968

Kóczé, A. (2018). Transgressing borders: Challenging racist and sexist epistemology’. S. 
Beck ve A. Ivasiuc (ed.). Roma Activism: Reimagining Power and Knowledge içinde 
(111-129). Oxford: Berghahn.

Laclau, E. ve Mouffe, C. (2001). Hegemony and Socialist Strategy: Towards a Radical 
Democratic Politics. London: Verso.

Ryder, A., Taba, M. ve Trehan, N. (2021). Introduction: Romani communities in a New Social 
Europe. A. Ryder, M. Taba ve N. Trehan (ed.). Romani Communities And Transformative 
Change: A New Social Europe içinde (1-32). Policy Press: Bristol.

Trehan, N. (2018). The epistemological enterprise and the problem of structural violence: 
Intersectional and interdisciplinary approaches to the production of emancipatory know-
ledge in Romani studies. paper presented at the ‘Critical Approaches to Romani Studies’ 
conference, CEU, 24– 25 May, Budapest.



969

Kitap Tanıtımı / Book Rewiev*

Uğuzman, Tülay (2021) Yirmi Beş Yıl Sonra Dörtdivan 
Dörtdivan’da Değişme Değişime Uyum ve Direnç Bir 

Yeniden Ziyaret / Revisit Çalışması. Ankara: Ürün Yayınları.
ISBN: 978-625-7037-80-8, 416 sayfa.

Prof. Dr. Tülay Uğuzman, Ankara Üniversitesi Dil ve Tarih-Coğrafya Fakültesi Etnoloji 
Kürsüsü’nde 1975 yılında lisans ve 1978 yılında yüksek lisans eğitimini tamamlamış, 1985 
yılında Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Halkbilim Anabilim Dalı’nda doktora 
derecesi almıştır. 1990 yılında Uygulamalı Sosyoloji Anabilim dalında doçent ve 2004 yılında 
profesör olan yazar, 1979-1981 yılları arasında Kültür Bakanlığı Milli Folklor Araştırma 
Dairesi’nde araştırmacı olarak görev yapmış, 1981 yılında Gazi Öğretmen Okulu’nda 
öğretmen, 1982 yılından itibaren de öğretim görevlisi olarak çalışmıştır. 1981-2004 yılları 
arasında Gazi Üniversitesi ile Hacettepe Üniversitesi Ankara Devlet Konservatuarı’nda 
öğretim görevlisi, doktor ve doçent olarak çeşitli lisans, yüksek lisans ve doktora dersleri 
vermiş,1990-1992 yılları arasında Başbakanlık Aile Araştırma Kurumu’nda idari ve 
akademik görevler almıştır. 

Tülay Uğuzman, Çanakkale Onsekiz Mart Üniversitesi ve Başkent Üniversitesi Fen-
Edebiyat Fakülteleri Sosyoloji Bölümlerinin kurucu bölüm başkanıdır. 2005-2008 yılları 
arasında Çanakkale Onsekiz Mart Üniversitesi Güzel Sanatlar Fakültesi Dekanlığı görevinde 
de bulunmuştur. Hâlen Başkent Üniversitesi Fen-Edebiyat Fakültesi Sosyoloji Bölümünde 
Bölüm Başkanlığı görevini sürdüren yazar, 2003 yılında Folklor Araştırmaları Kurumu 
tarafından verilen Türk Halk Kültürüne Hizmet Ödülü’nü almıştır. 

* Bu kitap tanıtım yazısı Dr. Öğr. Üyesi Çiğdem Sema Sırma tarafından yazılmıştır (Başkent Üniversitesi Fen 
Edebiyat Fakültesi, Sosyoloji Bölümü, csemapolat@gmail.com, ORCID 0000-0002-0839-2390).
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Yazar; yedinci kitabı olan Yirmi Beş Yıl Sonra Dörtdivan Dörtdivan’da Değişme 
Değişime Uyum ve Direnç Bir Yeniden Ziyaret / Revisit Çalışmasının yanı sıra Kemal 
Tahir’in Altı Romanının Halk Bilimsel Açıdan Değerlendirilmesi (1986), Simav İlçesi ve 
Çevresi Yaren Teşkilâtı (1988), Türk Halk Kültürünün Bazı Sözlü Ürünlerine Yansıyan Kadın 
Erkek ve Evlilik İlişkileri (1989), Dörtdivan Kasabasının Sosyal ve Kültürel Araştırması 
(2000), Beypazarı’nda Sosyal-Kültürel Yapı ve Değişme (2002) ve Atasözlerine ve Deyimlere 
Yansıyan Türk Halk Düşüncesi (2014) kitaplarının da yazarıdır. 

Yazarın çalışmaları incelendiğinde çalışma alanlarının halkbilim, antropoloji ve sosyoloji 
disiplinlerinin kavramsal ve metodik zenginliğini yansıtan türküler, yarenlik, atasözleri, örf 
ve âdetler ile kasabalar üzerine olduğu anlaşılmaktadır. Ayrıca yazarın; halkbilim, antropoloji 
ve sosyoloji alanlarındaki deneyiminden yararlanarak, ele aldığı konuyu derinlemesine 
olarak çok yönlü anlama çabasını nicel ve nitel veri toplama tekniklerini bir arada kullanarak 
yaptığı alan araştırmalarından anlayabiliriz. 

Araştırmaya konu olan Dörtdivan Kasabası Bolu ilinin Gerede ilçesine bağlıdır. Yazar 
1990 yılında ilkini gerçekleştirdiği Dörtdivan Kasabası’nın Sosyal ve Kültürel Araştırması 
isimli araştırmasında Dörtdivan’ın sosyal ve kültürel yapısını, bireyler arasındaki ilişkileri ve 
kasabanın yapısında etkili olan sosyal-kültürel değerleri ortaya çıkartmayı amaçlamıştır. Bu 
araştırmada Dörtdivan Kasabası’nın tarihi İpek Yolu üzerinde yer aldığı vurgulanarak maddi 
ve manevi kültür unsurları arasındaki farklılaşmanın derinliğine dikkat çekilmiştir. 

Yazarın 2020 yılında yayımlanan Yirmi Beş Yıl Sonra Dörtdivan Dörtdivan’da Değişme 
Değişime Uyum ve Direnç Bir Yeniden Ziyaret / Revisit Çalışması isimli kitabı; bireylerin 
ve toplumların sürekli bir değişim süreci içinde bulunduğu görüşünden hareketle literatürde 
‘yeniden ziyaret araştırmaları’ (‘revisit studies’ veya ‘re-study’) olarak adlandırılan, aynı 
ya da farklı bir araştırmacı tarafından aynı araştırma yöresinde tekrarlanan sosyolojik veya 
sosyal antropolojik çalışmalara bir örnektir. Sosyolojik açıdan yeniden ziyaret araştırmaları 
incelendiğinde İbrahim Yasa’nın (1969)’nın Yirmibeş Yıl Sonra Hasanoğlan Köyü 
Karşılaştırmalı Bir Toplumbilimsel Araştırma (1969, Ankara Üniversitesi Siyasal Bilgiler 
Fakültesi Yayınları) başlıklı çalışması önem taşımaktadır. Yasa (1969) bu çalışmasında 
toplumsal yapıdaki değişimlere odaklanmıştır. Benzer şekilde, Uğuzman’ın sosyal antropolog 
ve sosyolog kimliği ile yirmi beş yıl aradan sonra Dörtdivan Kasabası’ndaki yenilik ve değişimi 
anlamaya yönelik olarak gerçekleştirdiği bu araştırma da yeniden ziyaret araştırmalarına 
örnektir. Yazar, aralıklı olarak iki yıl süre ile Dörtdivan Kasabası’ndaki günlük ve törensel 
süreçlere katılarak gözlem ve görüşmelerini sürdürmüş, örnek olayları da dinleyerek kayıt 
altına almış, anket uygulayarak araştırma verilerini toplamıştır. Bu araştırmanın konusunu 
oluşturan sosyal değişme, kitap kapağında yer verilen fotoğraftan itibaren kitabın her 
bölümünde alt başlıklar altında ele alınmıştır. Kitap, araştırmanın yapıldığı 1990’lı ve 2015’li 
yıllara ait bir düğün fotoğrafının kapakta karşılaştırmalı olarak verilmesiyle yıllar içerisinde 
meydana gelen sosyal değişmenin bir göstergesi olarak okuyucuya sunulmaktadır. 

Yazar bu araştırmasında; öncelikle yerleşim birimleri açısından köy, kasaba ve kent 
arasındaki sosyo-ekonomik, sosyo-demografik, sosyo-kültürel ve idari farklılıkları belirterek 
kasabaların kendi gerçeklikleri içerisinde değerlendirilmeleri gerektiği düşüncesinden hareket 
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etmiştir. Kasabaların köy ve kent arasında yer alan bir yerleşim birimi olması araştırmacı 
açısından sosyal değişmenin tespit edilebilmesi noktasında merak duygusunu uyandırmıştır. 
Yazarın ele almış olduğu sosyal değişme, halkbilimci bakış açısıyla antropolojik ve sosyolojik 
bağlamda titizlikle incelenmiş ve on üç bölüm altında okuyucuya sunulmuştur.

Yazar Dörtdivan Kasabası’nın; gelenek, töre, inanç, norm ve değerler bütünü ile Türk 
kültürünün başından beri izlediği tarihi zincirin izlerini yansıtması ve bu zincirin en son 
halkasını günümüze ulaştırmasını bu kasabanın en önemli özelliği olarak belirtmiştir. Bu 
nedenle yazar ilk araştırmasında olduğu gibi ikinci araştırmasında da değerler ve kültürel 
yapı üzerine odaklanırken aynı zamanda yöre halkının ekonomik ve toplumsal ilişkilerini de 
incelemiştir.

Yazar Dörtdivan Kasabası’nın sosyal yapısını objektif bir bakış açısıyla ele almıştır. 
Objektif bir bakış açısıyla gözlem ve görüşmelerin yürütülmesi ve kasaba halkının 
deneyimlerinin onların anlam dünyalarındaki yeri ve önemi bağlamında aktarılması araştırma 
açısından önem taşımaktadır. Diğer taraftan yazarın olayları aktarırken kaynak kişilerle 
yapmış olduğu görüşmelerde kasaba halkının yerel söylemlerine yer vermiş olması anlatımı 
zenginleştirerek okuyucuda olayların anlaşılmasını kolaylaştırmaktadır.

On üç bölümden oluşan kitabın Teorik Çerçeve başlığını taşıyan ilk bölümünde yazar 
araştırmanın konusunu ve amacını, varsayımını, araştırmanın yöntem ve tekniklerini 
belirtmiştir. Nicel ve nitel yöntemle yürütülen araştırmanın amacı, ilki 1990 yılında ikincisi 
2015-2017 yılları arasında gerçekleştirilen alan araştırmalarının verilerinden yola çıkarak 
Dörtdivan Kasabası’nın sosyal yapısında ortaya çıkan yenilik ve değişmeleri karşılaştırmalı 
olarak incelemek olarak belirtilmektedir. 

İkinci bölüm Dörtdivan’ın Tarihi ve Sosyocoğrafi Gelişimi başlığını taşımaktadır. Bu 
başlık altında Dörtdivan Kasabası’nın tarihsel niteliği üzerinde durulmuş, Dörtdivan’da 
toprağı satmanın atalara yapılmış bir saygısızlık olarak algılandığı, ikinci araştırmada da 
tespit edilmiştir. 

Çalışmanın üçüncü bölümü Küçük Toplum ve Kasaba İdeolojisi üzerinedir. Bu bölümde 
yazar Ogburn’un kültürel gecikme olarak kavramsallaştırdığı maddi ve manevi kültür ögeleri 
arasındaki farka değinerek sosyoloji literatüründeki kasaba araştırmalarının önemi üzerinde 
durmuştur. Çalışmada yirmi beş yıllık bir zaman geçişinden sonra Dörtdivan Kasabası’nın 
sosyal ve kültürel yapısında meydana gelen yenilik ve değişimin belirlenmesinin hedeflendiği 
belirtilmiştir.  

Çalışmanın dördüncü bölümünde Sosyal Hareketlilik ve Nüfus Yapısı yer almaktadır. 
Bu bölümde yazar tarafından sosyo- demografik açıdan toplumların dinamik yapısına vurgu 
yapılmıştır. Büyük şehirlere veya yurtdışına yapılan göçlerin nedenleri ve göç eden bireylerin 
demografik dağılımlarıyla birlikte Dörtdivan Kasabası’nın yaşlı nüfusundaki artış ve ölüm 
hızındaki azalmaya yer verilmiştir. Ayrıca yazar kasaba dışına yapılan göçlerin nedenlerini, 
günümüzde halkın, ‘Dörtdivan’da duranın durduğuna pişman olduğu’ ve ‘giden herkesin 
kendini kurtardığı’ sözleriyle aktardığını vurgulamıştır. Dörtdivan Kasabası dışına yapılan 
göçlerin nedenleri arasında ilk araştırmada daha iyi yaşam şartları ve daha iyi eğitim imkânları 
gösterilirken ikinci araştırmayla göç nedenleri arasına sosyal yaşantı ve özgürlük isteği de 
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eklenmiştir. Bu noktada modernleşmenin temel vurgusu olan ‘daha iyi yaşam’ arzusunun 
Dörtdivan Kasabası yaşayanları içinde geçerli olduğu söylenebilir.

Çalışmanın beşinci bölümü Sosyoekonomik Yapı başlığını taşımaktadır. Bu bölümde 
yirmi beş yıllık zaman akışıyla birlikte bireylerin üretim ve tüketim tercihlerinin değişmesi 
ele alınmıştır. 1990’lı yıllarda Dörtdivan Kasabası ve köylerinde yapılan ormancılık 
faaliyetlerinin artık yapılmadığı ve ekonomik değişmelerin göstergesi olarak bazı işyerlerinin 
kapanarak yerine günümüz ihtiyaçlarını karşılayacak yerlerin açıldığı belirtilmiş ayrıca 
tarımdaki makineleşme vurgulanmıştır. Bununla birlikte ilk araştırmada sayıca az olan kilim 
ve heybe dokuma tezgâhlarının makine halılarına artan rağbetle birlikte azalmaya başlaması 
vurgulanırken ikinci araştırmada tezgâhların kalmadığı tespit edilmiştir. Sosyoekonomik 
yapıda meydana gelen değişme ve yenilikler yazar tarafından vurgulanmıştır.

Çalışmanın altıncı bölümünde Boş Zaman Faaliyetleri konu edilmektedir. Yazar bu 
bölümde Dörtdivan Kasabası’nda her iki araştırmada da boş zaman değerlendirme kavramının 
yöre halkında fazla gelişmediğini, özellikle kadınlar açısından boş zaman ve günlük işlerin 
iç içe geçtiğini gözlemlediğini belirtmiştir. Fakat ikinci araştırma ile kadınların kamusal 
alanlarda daha görünür oldukları tespit edilmiş bu durum kadınların alışveriş etkinlikleri 
ve kurslara olan katılımlarıyla açıklanmıştır. Diğer taraftan Dörtdivan’da kahvehanelerin 
topluluk yaşamındaki öneminden de bahsedilerek sadece erkeklere özgü bir faaliyet olan 
‘arkamdan gel toplantıları’ da anlatılmaktadır.

Eğitim ve Okullaşma başlığını taşıyan yedinci bölümde Dörtdivan Kasabası’nın 
köylerinde ve merkezinde, iki araştırma arasında geçen süre boyunca eğitim açısından önemli 
gelişmeler olduğu ancak hâlâ neredeyse hiç kimsenin evinde kitaplık olmadığı belirtilmiştir. 
Araştırmada tespit edilen önemli bir değişim ise cinsiyetlere bağlı olarak okulda kalma 
süresidir. İlk araştırmada ailelerin kız çocuklarının okumasını isterken bu isteklerini tam 
olarak gerçekleştiremedikleri fakat ikinci araştırma ile ailelerin kız çocuklarının eğitimleri 
için büyük şehirlere göç ettikleri ifade edilmiştir. Araştırmacının bu tespiti aynı zamanda kız 
çocuğuna verilen değerin de zaman içerisindeki değişimine bir örnek niteliğindedir. 

Çalışmanın sekizinci bölümü Aile Yapısı başlığını taşımaktadır. 1990’lı yıllarda 
Türkiye’de sık görüldüğü gibi Dörtdivan Kasabası’nda da geniş aile tipinin yaygın olduğu ve 
o yıllarda ‘aynı toprağı işleyip aynı kazanca ortak’ olmakla birlikte aile bireylerinin sayısal 
çokluğunun ailenin maddi ve manevi gücünün göstergesi olarak kabul edildiği belirtilmiştir. 
İlk araştırmada ailedeki yetki ve görev dağılımı incelendiğinde büyükbabanın (kaynata-
kayınbaba)‘mutlak bir hâkim’ olduğu, ikincisinde ise büyükbaba otoritesinin azaldığı ve bu 
otoritenin babaya geçtiği tespit edilmiştir. Benzer şekilde ikinci araştırmayla büyükannenin 
(kayınna-kayınvalide) aile içindeki baskın rolünü kaybettiği, gelinlerin konumlarının 
güçlendiği ifade edilmektedir. Bu durumu yazar, 1990’lı yıllarda kayınvalidelerin gelinlerine 
görevlerine dair ‘kazlar kabak oluyor kalk gelin sabah oluyor’ şeklinde uyarılar yaparken 
ikinci araştırmayla ‘artık gelinlere laf mı söyleniyor’ şeklindeki kaynak kişi aktarımlarıyla 
zenginleştirerek aktarmıştır. Bu arada görümcelerin statülerindeki yükseliş de nedenleri 
örnekler verilerek tartışılmıştır. Bu bölümde toplumsal koşulların değişimi ile birlikte 
özellikle kadınların (anne, anneanne/ babaanne, görümce ve gelin) aile içindeki statülerinin 
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yükselmesi önemli tespitler arasında yer almaktadır. Yazarın 1990’lı yıllarda yaptığı ilk 
araştırmasında yeni evlenen gelinin sofradaki oturuşundan yola çıkarak gelinin aile içi 
statüsünü açıklaması araştırmacının titiz gözlemci yönüne örnek verilebilir. 

Çalışmanın dokuzuncu bölümü Evlenme ve Boşanmalar başlığını taşımaktadır. Bu 
bölümde bireysel bir tercih olan evlilik ve boşanmanın kasaba halkı için evliliğe ve 
boşanmaya yüklenilen anlamlarına ve bu anlamların nesilden nesile aktarılarak bekâret, 
cinsel yaşam, doğurganlık, uyum ve birlikte yaşam ritüelleri bağlamında ele alınarak yirmi 
beş yıl içerisindeki değişimi üzerinde durulmuştur. Yazar, yörede1990’lı yıllarda kızlar için 
‘ere çıkmak’ erkekler içinse ‘gelin almak’ terimleriyle açıklanan görücü usulüyle evlenmenin 
yerini bugün tanışmalar yoluyla yapılan evliliklere bıraktığını belirtmiştir. Araştırma ile 
ayrıca 1990’larda genç kızların ‘oy içine içine, varman kırın piçine, Allah yazımı yazsın, 
Dörtdivan içine’ şeklindeki dörtlükler söyleyerek içten evliliği tercih ettikleri, günümüzde 
bu tercihin yerini dışarıdan evlenmelere bıraktığı, akraba evliliklerinin azaldığı ve 1990’lı 
yıllarda yaygın olan beşik kertmesinin günümüzde kalmadığı tespit edilmiştir. ‘Kalın’, 
‘ağırlık’, ‘baba hakkı’, ‘süt hakkı’, ‘kız parası’, ‘ana yolluğu’ olarak tanımlanan başlık 
parasının da günümüzde erkek tarafının kız evinin tüm masraflarını karşılaması şekline 
dönüştüğü görülmüştür. Kitapta Dörtdivan Kasabası’nda eskiden evlenmenin ilk adımının 
‘ağız yoklama ya da yoklatma’ olduğu, bunu söz kesme olarak belirtilen ‘şerbet töreni’ ve 
sonrasında da ‘başlık töreni’, ‘el öptürme günü’,‘pırtı günü’, ‘sac koyma’, ‘kına gecesi’, 
‘nikah’, ‘düğün’, ‘gerdek’ ve ‘duvak’ ile devam ettiği bildirilmekte, günümüzde bu konularda 
ortaya çıkan değişmeler, detaylarıyla açıklanmaktadır.1990’larda kına gecelerinde gözlenen 
ve ‘oyun çıkarma’ adı verilen geleneksel halk tiyatrosu örneklerinden konuları ve içerikleri de 
göz önünde bulundurularak söz edildiği halde ikinci araştırmanın yapıldığı yıllarda bunlardan 
bazılarının unutulmuş bazılarının ise yozlaşmış olduğu belirtilmiştir. Yine günümüzde düğün 
törenleri sırasında uygulanan çok sayıdaki geleneksel ritüele rağmen gelin arabası olarak 
limuzin model araçların seçilebilmesi, araştırmacının ilginç tespitleri arasındadır. İkinci 
araştırmada gelinlerin tepkisi nedeniyle terk edilen ve günümüzde varlığını sürdürmekte olan 
gelenekler de detaylarıyla açıklanmaktadır.

Boşanmalarla ilgili olarak yazar ilk araştırmasında, evliliklerinin ilk yıllarında yaşlarının 
küçük olması nedeniyle sadece dinî nikâhla evlendirilen kadınların çocuğu olmadığı 
gerekçesiyle “evden kovulabildiklerini”, bu ayrılığın boşanma istatistiklerine yansımadığını, 
ikinci araştırmanın yapıldığı yıllarda yükselen boşanma sayıların biraz da bu yüzden 
olduğunu belirtmektedir. İlk ve ikinci araştırma ile tespit edilen boşanma nedenlerindeki 
sosyal değişim, bu bölümde değerlendirmiştir. 

Çalışmanın onuncu bölümü Doğum ve Ölüm Gelenekler Sistemi başlığını taşımaktadır. 
Bu bölümde öncelikle gebelik ve lohusalık dönemi anne ve bebek açısından sosyo-kültürel 
bağlamda ele alınmıştır. Bebeğin cinsiyeti, doğumun yapılacağı mekân, doğum ritüelleri, 
doğum sonrası bebek ve anne bakımı ile ziyaretleri açıklanmıştır. 1990’da yapılan ilk 
araştırmada annenin hamileliğindeki vücut şekline göre bebeğinin cinsiyetinin tahmini ile 
evde yapılan doğumların yerini modern tekniklere ve hastane doğumlarına bırakması ikinci 
araştırmanın önemli sosyal değişme bulgularındandır. Diğer taraftan ‘lohusa ve bebeğe al ve 
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kırk karışması’ inançları ile kırklama, kırk uçurma, beşik içi, ayak kösteği kesme vb. gelenek 
ve ritüeller de detaylı olarak açıklanmış ve bu ritüellerin hâlâ devam ettiği belirtilmiştir. 

Bununla birlikte Dörtdivan Kasabası’nda ölümün bir yazgı işi olarak görüldüğü 
belirtilerek ‘Allah verdi Allah aldı’ sözünün her iki araştırmada da sıkça duyulduğu ve 
‘mezarlarımız çocukların ayaklarının dibinde olsun’ denilerek kasaba halkının cenazelerinin 
Dörtdivan’a defnedilmesi arzu ve talepleri bu bölümde belirtilmiştir. İlk araştırmada kadın 
mezarlarının başındaki tarak biçimli, erkek mezarlarının başındaki yuvarlak formlu taçların 
yerlerini mermer mezar taşlarına bıraktığı ve cenazelerin kasabada yaşayanlar ile yöreden 
göç etmiş pek çok kişi ile kalabalık biçimde defnedilme gayretleri de kitapta yer almaktadır.

Çalışmanın on birinci bölümü Dinî Hayat başlığını taşımaktadır. Gençlerin ilk 
araştırmaya kıyasla dinî görevlerini yerine getirme konusunda daha istekli oldukları bu 
bölümde vurgulanmıştır. 

Sağlık ve Hastalık Sistemi başlığını taşıyan on ikinci bölümde yazar, ikinci araştırmasında 
yöre halkının doktora, ilaca, modern tıbba olan güveninin yirmi beş yıl öncesine göre çok 
daha fazla olduğunu ve doğum kontrol yöntemlerinin daha bilinçli olarak uygulandığını 
bildirmektedir. Modernleşme sürecinin bir parçası olarak sağlık alanındaki değişim, 
geleneksel tıbbın yerini modern tıbba bırakması bağlamında açıklanmıştır.

Çalışmanın Sosyal Değişme başlıklı on üçüncü bölümünde, Dörtdivan Kasabası’ndaki 
sosyal değişme boyutları, ilk ve ikinci araştırma verileri bağlamında karşılaştırmalı olarak 
Geleneksellik- Modernleşmeye Olan Tutumlar ve Maddi Manevi Kültür Farklılaşmaları alt 
başlıkları altında değerlendirilmiştir.

Çalışmanın kısa bir özetinin yapıldığı sonuç kısmında, yirmi beş yılın sonunda 
değişmeye ilişkin olarak en çok dikkat çeken konular ele alınmıştır. Bunlar yörede süregelen 
işsizlik, büyük kentlere yapılan göçler ve ilçe nüfusunun azalması, hayvancılığın cazibesini 
kaybetmesi, tarımda, hayvancılıkta, evlerde, ev âletlerinde modernleşme, eskiden ‘gurbetçi’ 
olarak nitelendirilen kişilerin bugün ‘yazlıkçılar’ olarak tanımlanmaları, ailenin giderek ve 
yumuşak bir geçişle çekirdek aileye dönüşmesi, evlenme yaşının yükselmesi, alışverişlerde 
ve evliliklerde resmî sözleşmelerin önemini giderek arttırması, eğitim düzeyinde ve buna 
bağlı olarak kadının statüsündeki yükselme, babalık algısında ve baba davranışlarında ortaya 
çıkan farklılaşmalar ile dindarlaşmanın gözle görülür biçimde artmasıdır. Kitabın sonuç 
kısmı, araştırmacının önerileri ile noktalanmaktadır. 

Yirmi beş yıl ara ile araştırmacıya anlatılan örnek olay ve anlatımlar ile seksen bir tablo, 
dokuz ek tablo ve yörede çekilen yüz beş fotoğrafla desteklenen kitabın ekler kısmında ayrıca, 
her iki araştırmanın anket formları, görüşme soruları, kaynak kişi dizinleri, çizimler, notalar 
ve haritalar yer almaktadır. Yazarın bu araştırmasına başlamadan önce yürütmüş olduğu alan 
araştırmalarındaki tecrübesini bu araştırmasına da yansıttığı söylenebilir. Özellikle yazarın 
ekler kısmında yer vermiş olduğu fotoğraflar okuyucunun zihninde Dörtdivan Kasabası’nı 
canlandırma rolünü üstlenmektedir. Ayrıca yazar etik sorumlulukla hareket ederek kaynak 
kişilerin bilgilerini gizlemiş, anket formu ile birlikte görüşme sorularına ekler kısmında yer 
vermiştir. Kitapta nicel verilerden elde edilen tablolar, kaynak kişi ifadeleriyle beslenmiştir.  

Bir yerleşim birimi olarak köy ve kent arasında yer alan kasabalara dair araştırma ve 
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yeniden ziyaret araştırmalarının sayıca azlığı dikkate alındığında bu araştırmanın önemli 
bir boşluğu doldurduğu dikkati çekmektedir. Bu noktada özellikle sosyal değişmeyi ele 
alan antropolojik ve sosyolojik kasaba araştırmalarının artması gerektiği düşünülmektedir. 
Ayrıca yazar halkbilimci bakış açısıyla toplumsal yapının sosyo-kültürel yönüne türküler, 
oyunlar, kıyafetler, örf ve âdetler, yöreye özgü ifade ediş tarzlarıyla birlikte ‘keş’ gibi yöresel 
yiyecekler üzerinden yer vermiştir. Sonuç olarak bu kitap; halkbilim, antropoloji ve sosyoloji 
bölümü öğrencileriyle birlikte kasaba araştırmaları ve yeniden ziyaret araştırmaları yapmayı 
planlayan araştırmacılara yol gösterici özelliği olan kaynak kitap konumundadır.




