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The Rationalist Journal of Academic

Rasyonalist Akademik Arastirma Dergisi,

Research encompasses studies that Kapsam L o .

. . beseri bilimler perspektifiyle insani ve
focus on humanity and society Scope toplumu merkeze alan ¢galismalari kapsar
through the lens of the humanities. P cals psar.
The aim of the Journal of Academic
Research is to contribute to Derginin amaci, beseri bilimler alaninda

. s .. Amag . N .
academia by publishing original . elestirel ve analitik dislinceye dayali 6zgun
L o Aim .
studies in the humanities based on calismalari akademiye kazandirmaktir.
critical and analytical thinking.
The journal is published twice a year Periyot Dergi, yilda iki sayr (Ocak, Haziran)
(January and June). Period yayimlar.
Thejournal uses a double-sided blind  Dergi cift tarafu kér hakemlik sistemi
review system. The referee list is Hakemlik . .
. . kullanir. Hakem listesi her yilin sonunda
published on the web page attheend Peer-review .
dergi web sayfasinda yayimlanir
of each year.
The journal is an Open Access (CC OA Dergi agik erisimlidir (CC BY-NC).

BY-NC).

ﬂ Okumuyorsan, tartismayalim...

BiLIM SANAT FELSEFE EDEBIYAT




MRA]SYONALI ST Cilt 1 Say1 2 / Haziran 2026

Sayi Hakemleri / Issue Reviewers

Mersin Universitesi, insan ve Toplum Bilimleri

Prof. Dr. Zehragul ASKIN Fakultesi, Felsefe Bolimu, Mersin, Turkiye.

Gaziantep Universitesi, Fen Edebiyat Fakultesi,

Prof. Dr. Senem KURTAR Felsefe Bolumu, Gaziantep, Turkiye.

Gazi Universitesi, Egitim Fakultesi, Felsefe Grubu

Prof. Dr. Ekrem Ziya DUMAN Ogretmenligi, Ankara, Tiirkiye.

Yildiz Teknik Universitesi, Fen-Edebiyat Fakiiltesi,

Prof. Dr. Yakup GELIK Tiirk Dili ve Edebiyati Bolimdi, istanbul, Ttrkiye

Prof. Dr. Ersin OZARSLAN Emekli Ogretim Uyesi.

Cankin  Karatekin  Universitesi, islami ilimler
Fakultesi, Cankiri, Turkiye.

AHBV Universitesi, Edebiyat Fakiiltesi, Felsefe
Bolumu, Ankara, Turkiye.

Dog. Dr. Mustafa YILDIRIM

Docg. Dr. Senglin Meltem ACAR

izmir Demokrasi  Universitesi, Fen-Edebiyat

Dog. Dr. Banu Alan SUMER Fakultesi, Felsefe Blam, izmir, Tarkiye.

Ankara Universitesi Dil ve Tarih-Cografya Fakiiltesi,

Dog. Dr. Ahmet Clineyt GULTEKIN - ofe Boliimi, Ankara, Tiirkiye.

Marmara Universitesi, insan ve Toplum Bilimleri

Dog. Dr. Goksel YIKMI3 Fakiiltesi, Felsefe Bolim, istanbul, Tiirkiye.

inén Universitesi, Fen-Edebiyat Fakiltesi, Felsefe

Dr. Yasin PARLAR B&lim, Malatya, Tirkiye.

Suleyman Demirel Universitesi, insan ve Toplum

Dr. Gokge SARI Bilimleri Fakiiltesi, Felsefe Bolimii, Isparta, Tirkiye.

Aksaray Universitesi, Turkge Ogretimi Uygulama ve

Dr. Hasan BEKMEZ Arastirma Merkezi, Aksaray, Turkiye.

Aksaray Universitesi, Turkge Ogretimi Uygulama ve

Dr. Hakan OZDEMIR Arastirma Merkezi, Aksaray, Turkiye.

Cankirt Universitesi, insan ve Toplum Bilimleri
Fakultesi, Felsefe Bolumu, Cankiri, Tarkiye.

Dicle Universitesi, Sezai Karako¢ Edebiyat Fakultesi,
Dr. Malik Ugur DADAK Dogu Dilleri Edebiyatlann Bolumu, Diyarbakir,
Turkiye.

Yiziinct Yil Universitesi, Edebiyat Fakultesi, Dogu
Dilleri Edebiyatlari Bolumu, Van, Turkiye.

Dr. Sinem ONDES

Dr. Umit GEDIK

Dr. Serkan Sukri YILDIRIM Bagimsizi arastirmaci.

ﬂOkumuyorsun,mrhsmuyullm... . . :
z BILIM SANAT FELSEFE EDEBIYAT Xl




| IRAkudum:k Arastirma Dergisie
Uluslararasi Hakemli Dergi l

Cilt 1 Say1 2 / Haziran 2026

Rasyonalist Dergisinin Kayitli Oldugu Akademik Ulusal ve Uluslararasi indeksler

Academic
Resource

Index
ResearchBib

RQTINDEXINCG

INTERNATIONAL
' STANDARD
SERIAL
. NUMBER
INTERNATIONAL CENTRE

Google Scholar

‘* Okumuyorsan, tartismayalim...

https://journals.indexcopernicus.com/se
arch/journal/issue?issueld=all&journalld
=135409

https://europub.co.uk/journals/rasyonali
st-dergisi-J-33760

https://journalseeker.researchbib.com/vi
ew/issn/3108-7329

https://rootindexing.com/journal/rasyon
alist-dergisi-Rasyonalist/

https://portal.issn.org/resource/ISSN/31
08-7329

BiLiM SANAT FELSEFE EDEBIYAT Xii




MRA]SYONALI ST Cilt 1 Say1 2 / Haziran 2026

Uluslararasi Hakemli Der

www.rasyonalist.com
2026

ﬂOkumuyorsun,tarhsmuyullm... . ,
2 BILIM SANAT FELSEFE EDEBIYAT Xiii




MRKSYQNA%I}ST Cilt1 Sayi2 Haziran 2026

Gelis / Received 17.04.2026
Kabul/ Accepted 25.04.2026
Yayin / Published 01.06.2026
Atif / Cite as Cetintas, K. B. (2026). Hurafeyi Kirmak: Spinoza'da Din, Siyaset ve Diisiince OzgirliigQ,

Rasyonalist Dergisi, 1 (2), 1-14.
Arastirma Makalesi/Research Article https://doi.org/10.5281/zen0d0.20050959

Hurafeyi Kirmak: Spinoza'da Din, Siyaset ve Diisiince Ozgiirliigii
Breaking Superstition: Religion, Politics, and Freedom of Though in Spinoza

Kaan Batin GETINTAS"

Oz: Bu makale, Baruch Spinoza'nin (1632-1677) hurafe (superstitio) kavramini neden yalnizca epistemik bir
yanilg! degil, siyasal bir problem olarak ele aldigini incelemektedir. Spinoza'nin Teolojik-Politik inceleme
(Tractatus Theologico-Politicus) eseri ekseninde yurutulen bu makale, hurafeyi iktidarin korkuyu érgutledigi
bir dasuince kalibi olarak tanimlamakta ve dinin siyasal baski aracina dénismesinin temel mekanizmasini
aciklamaktadir. Spinoza'ya gore hurafe, insanlarin korku ve edilgen duygular (passiones) araciligiyla
yonetilmesini mumkuin kilan bir inang bigimidir ve bu nedenle her turlu otoriter iktidarin temel dayanak
noktasidir. Spinoza, bu ¢dézimlemesinde affectio (duygulanis), affectus (duygu) ve passio (tutku/edilgin
duygular) kavramlarini birbirinden titizlikle ayirir: affectus, bir yetkinlik derecesinden digerine yasanan
gecisin, yani var olma kuvvetinin surekli varyasyonunun adiyken, passio bu gegisin kismi nedeninin digsal
guclerde yattigl edilgin turdur. Peygamberlik kurumu, mucize inanci ve Kutsal Metin yorumunun tekele
alinmasi, hurafeyi sistematik bir tahakkiim aracina dénustiren mekanizmalardir. Demokratik ve 6zgur bir
siyasal duzen ise ancak hurafeyi kiran, korkuyu azaltan ve insanlar rasyonel disiinmeye ve etkin duygulara
(affectus activi) yonelten duzenlemelerle mimkin olabilir. Spinoza'nin distince ve ifade 6zgurligu
savunusu da bu ¢ergevede yalnizca bireysel bir hak talebi degil, hurafeyi kirmanin ve siyasal 6zgurlugu insa
etmenin zorunlu kosuludur. Makale, on yedinci yuzyil teolojik-politik krizinin tarihsel baglaminda,
Spinoza'nin hurafe elestirisinin ginimuz demokrasi teorisi igcin tasidigi anlami tartismaktadir.

Anahtar Kelimeler: Spinoza, Hurafe, Korku, Siyasal iktidar, Diisiince Ozgirlugi.

Abstract: This article examines why Baruch Spinoza (1632-1677) treats superstition (superstitio) not merely
as an epistemic error but as a fundamental political problem. Conducted through the lens of Spinoza's
Tractatus Theologico-Politicus, this article defines superstition as a thought pattern through which power
organizes fear, and explains the primary mechanism by which religion becomes an instrument of political
oppression. The central argument is as follows: according to Spinoza, superstition is a belief form that
enables the governance of people through fear and passive affects (passiones), and therefore constitutes
the primary foundation of every authoritarian power. In this analysis, Spinoza draws a rigorous distinction
between affectio (affection), affectus (affect), and passio (passion): while affectus names the transition
from one degree of perfection to another, that is, the continuous variation of the power to exist, passio is
the passive kind of this variation whose proximate cause lies in external forces rather than in the individual's
own nature. The institutions of prophecy, belief in miracles, and the monopolization of scriptural
interpretation are the mechanisms that transform superstition into a systematic tool of domination. A
democratic and free political order is possible only through arrangements that break superstition, reduce
fear, and orient people toward rational thought and active affects (affectus activi). Spinoza's defense of
freedom of thought and expression is, in this framework, not merely an individual rights claim but the
necessary condition for breaking superstition and building political freedom. The article discusses the
relevance of Spinoza's critique of superstition for contemporary democratic theory, situated within the
historical context of the seventeenth-century theological-political crisis.

Keywords: Spinoza, Superstition, Fear, Political Power, Freedom of Thought
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Uluslararas1 Hakemli Der

Extended Abstract: This study examines why Baruch Spinoza (1632-1677) treats superstition (superstitio)
not merely as an epistemic error but as a fundamental political problem. Conducted through the lens of
Spinoza's Tractatus Theologico-Politicus, the research defines superstition as the cognitive form that fear
assumes once institutionalized and explains the primary mechanism by which religion becomes an
instrument of political oppression. The central argument is as follows: according to Spinoza, superstition is
a belief form that enables the governance of people through fear and passive affects (passiones), and
therefore constitutes the primary foundation of every authoritarian power. The institutions of prophecy, the
belief in miracles, and the monopolization of scriptural interpretation are the mechanisms that transform
superstition into a systematic tool of domination. Spinoza's analysis begins with a rigorously elaborated
theory of affects. In his Latin texts, he employs three systematically distinct terms: affectio, affectus, and
passio. Affectio refers to the modifications of the body caused by external causes, that is, the forms or
states the body assumes when it encounters other objects. Affectus denotes not a state but a passage: the
continuous variation of the power to exist (vis existendi), the lived transition from one degree of perfection
to another. Passio, a subcategory of affectus, designates those variations whose proximate cause lies
outside the individual rather than in their own nature. Affectus divides into two kinds: passive emotions
(passiones), in which external causes are the proximate determinants, and active emotions (actiones), in
which the individual's own nature is the adequate cause. These two kinds form the foundation of Spinoza's
entire ethics and political philosophy. Spinoza situates superstition at the intersection of two primary
passive emotions: fear (metus) and hope (spes). Fear is a sadness arising from the expectation of a future,
uncertain evil; hope, a joy arising from the expectation of a future, uncertain good. It is precisely this
oscillation between the two that makes superstition politically potent. Priests and rulers keep people
perpetually suspended between fear and hope, thereby maintaining them in a passive condition. The
radical dimension of Spinoza's analysis lies in his demonstration that this mechanism is not merely
psychological but ontological: passive emotions diminish the body's power of acting (potentia agendi), and
a diminished power of acting is the cognitive expression of dependence. Superstition, in short, is the form
that fear assumes once institutionalized. Spinoza identifies three institutional mechanisms through which
superstition is produced and sustained. The first is prophecy. Prophets, Spinoza argues, did not possess
rational knowledge but imaginative knowledge (imaginatio). Their messages operated not through logical
argumentbut through vivid images addressing the affects directly, arousing fear and hope in equal measure.
This is why prophetic authority is so effective, and why it continues to function as a prototype in
contemporary populist politics. The second mechanism is the belief in miracles. Since nature operates
according to immutable laws, miracles are ontologically impossible; they arise from ignorance of natural
causation. Those who claim supernatural authority exploit this ignorance to consolidate political power.
The third mechanism is the monopoly on scripturalinterpretation. The Bible, Spinoza demonstrates through
historical-critical exegesis, is a human product written to address the affects of a specific historical people.
To break this interpretive monopoly is to break the monopoly on religious authority, and thereby undermine
the legitimating ground of political domination. The political conditions for breaking superstition are
identified in Chapter XX of the Tractatus. Spinoza argues that freedom of thought and expression is not
merely an individual right but the necessary condition for collective emancipation. Only in a polity where
beliefs can be freely questioned and every authority openly criticized does the domain in which superstition
flourishes contract and ultimately dissolve. His concept of democracy in the Tractatus Politicus articulates
this as a continuous, dynamic process. Democracy must be actively reproduced each day through the
institutional dismantling of superstition. Spinoza's analysis has lost none of its political urgency. The rise of
populism, the proliferation of disinformation, and the hegemony of fear-based politics are contemporary
expressions of the very mechanisms he anatomized in the seventeenth century. Populist leaders mobilize
passive emotions through affect-laden imagery rather than rational argument. Disinformation weakens the
capacity for rational judgment as belief in miracles once did. Fear politics renders people willing to fight
against their own freedom. What Spinoza teaches us is that liberty is not merely the absence of external
constraint but the active transformation of our own emotions, a transformation that is at once individual
and collective, requiring above all the courage to think freely.
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GIRIS

On yedinci yuzyil Avrupa'sinda din ile siyaset arasindaki iligki, teorik bir meselenin
Otesinde, siyasal ve teolojik bir krizdi. Otuz Yil Savaslari'nin (1618-1648) ardindan
imzalanan Westphalia Baris Antlasmasi, kitanin siyasal haritasini yeniden ¢izmis ve cuius
regio, eius religio (kimin Ulkesiyse dini de onundur) ilkesini pekigtirerek dini otoritenin
siyasaliktidarla iligskisine belirli bir ¢6zim bi¢cimi sunmustu. Ancak bu ¢6zim, s6z konusu
iligskiyi ortadan kaldirmak bir yana, onu ddénusturerek yeniden kurdu. Teolojik mesruiyet,
artik kilise hiyerarsisi araciligiyla degil, egemen iktidarin din Uzerindeki denetimi
araciligiyla islemeye devam ediyordu. 1650'den itibaren Avrupa'da genel bir
rasyonellesme ve laiklesme slreci baslamis; bu sure¢ teolojinin entelektiel dinya
Uzerindeki asirlik egemenligini hizla yikmakla kalmayip, bir kisim dustnurd ge¢gmisten
devralinan her seyi — insana, topluma, siyasete ve evrene dair yaygin kabuller kadar
Kutsal Kitap'in dogrulugunu ve Hiristiyan inancini da — agikga sorgulamaya yoneltmistir
(Israel, 2001, s. 4)'. Baruch Spinoza'nin 1670'te anonim olarak yayimlanan Tractatus
Theologico-Politicus'u (Teolojik-Politik inceleme) bu krizin icinden gikar ve onu koklii
bicimde sorgular. Spinoza'nin TTP?de sordugu soru, ylzeysel okundugunda bir din
elestirisi gibi gorunebilir: Kutsal Kitap gercekten vahye dayali bir metin midir;
peygamberlik iddiasi nasil degerlendirilmelidir? Ancak bu sorularin altinda, donemin
tartismalarindan farkli bir soru yatar: Din neden ve nasil bir siyasal baski aracina donusur?
Spinoza'yl c¢agdaslarindan ayiran, Kutsal Kitap'l tarihsel-filolojik bir ydntemle
¢ozumleyerek bu soruya sistematik bir yanit Gretmesidir. Bu acidan TTP, bir teoloji

elestirisi olmakla birlikte, temelde bir siyaset felsefesi metnidir.

Bu c¢ozimlemenin merkezinde hurafe (superstitio) kavrami yer alir. Ancak
Spinoza'nin hurafe anlayisi, 'batil inang' ya da 'cehaletten kaynaklanan yanlis inanis' gibi
epistemik bir yanilgiyla siniri degildir. Hurafe, Spinoza igin oOncelikle siyasal bir
problemdir; iktidarin korkuyu orgutlemesine zemin hazirlayan bir digsunce kalibidir.
Hurafe, bir icerigin yanlis kavranmasindan degil, hayal glcinun (imaginatio) yetersiz ve
edilgen duygulara kosullanmasindan dogar. insanlar, umut ve korku arasinda savrulan,
belirsizlik icinde anlam arayan varliklar olarak hurafeye acik hale gelirler. Bu aciklik ise
iktidarin dini bir denetim aracina donustlirmesinin zeminini hazirlar. Spinoza’da hurafe,
yalnizca biryanilgi degil, insanlarin korku ve edilgen duygulanimlar (passiones) araciligiyla
ybnetilmesini mumkun kilan bir inan¢ bigimi olarak ortaya c¢ikar. Bu yuzden hurafe, bu
kosullanmanin hem trdnd hem de surdurucusudur. Spinoza, 6zgur bir halk Gzerinde umut
(spes) korkudan (metus) daha fazla etki yapar derken, boyun egdirilmis bir halk Gzerinde

belirleyici olanin yalnizca korku oldugunu vurgular; birincisi yasama sevincine sahipken

" Turkge gevirisi bulunmayan eserlerin gevirileri tarafima aittir.
2 Metnin bazi yerlerinde Tractatus Theologico-Politicus (Teolojik-Politik inceleme) eseri TTP kisaltmasiyla
anilacaktir.
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ikincisi yalnizca 6lumden kagmaya calisir (Spinoza, 2018b, s. 67). Bu noktada Spinoza'nin
duygu kuramindaki temel kavramlari agcmak gerekmektedir; zira hurafe bu kavramlarin
kesistigi yerde islemeye baslar. Affectio, affectus ve passio birbirinin yerine gecen
kavramlar degildir, her biri farkli bir dizlemi tanimlar.® Affectio, Latincede en yalin
anlamiyla "dis bir etki sonucunda zihin ve beden durumunda meydana gelen degisim"dir;
gecicidir ve etkilenen bedenin o anki kurulusunu yansitir (Durlsken, 2018a, s. 472)“.
Affectus ise bu degisimin kiside yarattigl gu¢ donusumauadur: degisimin nedeni kisinin
kendisinden kaynaklanmiyorsa meydana gelen duygu edilgin bir duygudur (passio),
kaynaklaniyorsa etkin (actio) bir duygudur (Durlusken, 2018a, s. 474). Spinoza bu ayrimi
Ethica'nin lll. Bolimu'nde soyle formiule eder: "Eger biz bu hallerin herhangi birinin bire bir
nedeni olabiliyorsak, o zaman s6z konusu duygunun etkin, tersi durumda ise edilgin
(passio) oldugunu soyliyorum" (Spinoza, 2018a, s. 198). Deleuze, bu ayrimin temel
oldugunu vurgular: bir filozofun iki farkli kelime kullanmasi, bunlarin farkli dazlemlere
isaret ettigini gosterir. Buna gore affectio bir karsilasmanin biraktigi iz ya da belirlenim,
affectus ise varolma kudretinin surekli varyasyonudur (Deleuze, 2000, s. 10, 18). Passio
ise 6znenin bu duygulanimin upuygun nedeni olmadigl, dolayisiyla dissal nedenlerce
belirlendigi edilgin duygulanim bi¢imini ifade eder. Deleuze'lUn ifadesiyle, "ruhta edilginlik
yani tutku olan sey, bedende de tutkudur; ruhta etkinlik yani eylem olan seyse bedende
de eylemdir" (Deleuze, 2013, s. 255). Hurafe de tam bu mekanizma iginde isler. insani
passio halinde tutarak, dissal guclerin belirledigi varyasyonlar icinde askida birakir ve
bdylece onu iktidarin ydnetebilecegi edilgen bir konuma hapseder. Bu nedenle
Spinoza’nin hurafeye yonelttigi elestiri yalnizca teorik bir cozimleme degil, ayni zamanda
yasanmis bir siyasal ve dinsel deneyimin iginden ylukselen bir midahaledir. Spinoza’nin
kisisel yasami, bu sorunsalin son derece somut ve aci verici bir tezahUrunu sunar. 1650
ile 1655 arasinda uvey annesini, kiz kardesini ve babasini kaybeden Spinoza, bu agir
yitimlerin hemen ardindan Eski Ahit, Tanri kavrami ve mucizeler Uzerine yerlesik inanclara
karsi elestirilerini agikca dile getirmeye basglamistir (Balanuye, 2012, s. 28-29). Cemaatin
yakin takibine alinan Spinoza, inanglarindan vazge¢cmeyireddederek 22 Temmuz 1656°da,
henuz yirmi dort yasindayken, son derece sert bir aforoz karariyla dislandi. Aforoz metni,

siyasal iktidarin bedenler Uzerindeki tahakkimunu carpici bigcimde gosterir:

“Gunduz lanetli olsun, gece lanetli olsun; yattiginda lanetli olsun,
kalktiginda lanetli olsun; disari ¢iktiginda lanetli olsun, igeri girdiginde
lanetli olsun. Rab onu bagislamayacaktir; Rabbin ofkesi ve gazabi bu

adamin Uzerine ¢okecek ve Kutsal Kitap’ta yazili butln lanetleri onun

® Bu makalede affectio, affectus ve passio terimleri agirlikli olarak Latince 6zgiin halleriyle kullanilmakta, ilk
gecislerinde Turkge karsiliklan parantez icinde verilmektedir. Passio igin Turkge literatlirde "tutku" ve
"edilgin duygu" gibi farkli karsiliklar kullanilmaktadir; bu makalede Spinoza'nin s6z konusu kavrami salt
tutku olarak degil, kisinin upuygun nedeni olmadigi bir affectus turu olarak kullandigl gozetilerek Latince
6zgun hali korunmustur.

4 Durlsken'e yapilan atiflar, Ethica gevirisinin sonundaki "Terimler SozlUgu" bolimdine aittir.
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basina indirecektir. Rab onun adini goklerin altindan silecektir; onu
israil’in butin kabilelerinden dislayacak ve Kutsal Kitap’ta yazili biitiin
lanetlerle onu cezalandiracaktir. Ama siz, Rabbe bagli kalanlar, bugin
hepiniz hayattasiniz! Hiukme baglariz ki hi¢ kimse onunla ne so6zlu ne
yazili olarak iletisim kurmasin, ona higbir iyilik gostermesin, onunla ayni
¢atl altinda bulunmasin, ona dort arsindan fazla yaklasmasin ve onun
yazdigi ya da kaleme aldigi hi¢bir seyi okumasin.” (Scruton 2002, s. 10)

Bu deneyim, Spinoza’ya dini otoritenin korku mekanizmasi uzerinden nasil
isledigini yalnizca teorik olarak degil, yasantisal dlizeyde de gostermistir. Aforozun
ardindan Spinoza, kendi zamaninin filozoflari ve bilim insanlariyla mektuplasmayi ve
sinirli bir entelektuel ¢gevre icinde yasamayi surdurdu (Zelylt, 2015, s. 5). Mercek cilalama
isiyle mutevazi bir gecim saglayan Spinoza, dusuncesini bu gorece yalnizlik icinde
gelistirdi. Bu nedenle onun hurafe, korku ve dini tahakkim Uuzerine vyuruttugu
¢Ozumlemenin, yalnizca soyut bir felsefi tartisma degil, ayni zamanda dogrudan temas
ettigi bir siyasal ve dinsel deneyimle iliskili oldugu sdylenebilir.

Tractatus Theologico-Politicus'un 6nso6zl, hurafeyi siyasal bir problem olarak ele
almanin teorik cergevesini daha ilk satirlardan ortaya koyar. Spinoza'nin acilis cimleleri
bugiin de garpiciigini korumaktadir: “insanlar her islerini sasmaz bir 6giide uyarak yoluna
koyabilselerdi ya da talihleri her zaman yaver gitseydi, hurafenin pencgesine asla
dusmezlerdi” (Spinoza, 2016, s. 43). Bu tespit, hurafeyi cehaletten degil varolussal
guvencesizlikten tlreten bir analizi isaret eder. Varolussal guvencesizlik siyasal iktidarin
en islevli zeminidir; kendi gucunun sinirlarini hisseden insan, kendini asan bir glice teslim
olmaya zaten yatkindir. Spinoza soyle surdurur: "Monarsik yonetimin en buyuk sirrive tim
¢ikari, insanlari aldatmakta ve onlari dizginlemesi gereken korkuya din maskesi takmakta
yatar" (Spinoza, 2016, s. 45). Hurafe bu noktada yalnizca bireysel bir yanilgi olmaktan
¢ikar; korkunun orgutlenmesi, edilgen duygularin sistematik bicimde ydnetilmesi ve
boylece siyasal itaatin yeniden uretilmesi anlamina gelir. "Yani hurafe, insanin dogal
korkusunu tek bir kisinin ya da yoldan sapmis bir ruhban sinifinin bos san tutkusu ugruna
somururken, TTP'nin ‘gergek inang’ anlayisi ayni duygulanimi, felsefi duslinlse sahip
olmayan genis kitleler arasinda sevgi ve sefkati yaymak, dayanismay guclendirmek icin
kullanir” (van Cauter, 2020, s. 100). 1650-1750 yillari arasindaki yuzyil boyunca hi¢ kimse
Spinoza'nin, vahye dayali dinin, yerlesik fikirlerin, gelenegin ve hem mutlakiyetci hem de
mutlakiyet¢i olmayan devletlerde ilahi temelli kabul edilen siyasal otoritenin temellerine
ybnelik bas meydan okuyucu olarak kazandigl konuma yaklasamamistir (Israel, 2001, s.
159). CunkU Spinoza, iktidarin yalnizca fiziksel glce degil, duygular tzerinden kurulan
tahakkiume dayandigini gosterir. Bu makalede, Spinoza'nin TTP eseri ekseninde gelistirdigi
hurafe elestirisi U¢c temel boyutta ele alinacaktir: Birincisi, hurafeyi korku Uzerine kurulan

bir distnce kalibi olarak tanimlayan ontolojik ¢gerceve; ikincisi, peygamberlik ve mucize
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gibi kurumlarin hurafeyi nasil Urettigi meselesi; U¢uncusu ise hurafeyi kirmanin ve 6zgur
bir siyasal duzen insa etmenin kosullari olarak dustince 6zgurlugu savunusu.

1. HURAFEYI SiYASAL PROBLEM YAPAN NEDIiR?

Spinoza'nin hurafe incelemesinin ayirt edici 6zelligi, yalnizca bir bilgi eksikligi veya
mantiksal bir hata olarak degil, belirli duygusal kosullardan kaynaklanan bir ifade olarak
algilanmasi gerektigi iddiasinda yatmaktadir. TTP’nin 6nsozinde Spinoza, hurafeyi iki
temel duygunun kesisme noktasinda konumlandirir: Korku (metus) ve umut (spes).
“Korku, gelecekteki supheli bir kotuluk beklentisinden dogan hizindur; umut ise
gelecekteki stUpheli bir iyilik beklentisinden dogan sevingtir. Ama slUphe ortadan
kalktiginda, korku guvenlige, umut ise hayal kirikligina dénusur” (Spinoza, 2011, s. 145).
Bu ayrim, hurafenin isleyisine iliskin temel bir iggdru sunar. Hurafe, belirsizlik alaninda
isler. Tam giivene dayanmaz, tam umutsuzlukta da ortaya ¢ikmaz. iki durum arasindaki
salinim icinde etkili olur. Bu salinim alani da siyasal manipulasyonun en verimli zeminini
olusturur. Din adamlari ve yoneticiler, insanlari surekli olarak korku ve umut arasinda
tutarak kontrol ederler. Cennetvaat ederken cehennem korkusu verirler; ilahi lUtuf umudu
sunarken ilahi gazap tehdidinde bulunurlar. Bu ikili mekanizma, insanlar surekli olarak
edilgen bir konumda tutar. Ancak Spinoza'nin analizinin radikalligi, bu mekanizmanin
psikolojik boyutla sinirli kalmayip ontolojik bir islev Ustlendigini gostermesidir. Korku ve
umut, Ethica'da tanimlandigl Uzere, edilgen duygulardir (passiones). Edilgen duygular,
bedenin eylem gucunu (potentia agendi) azaltan duygulardir (Spinoza, 2011, s. 199, 205-
206). Korku ile umut arasinda askida kalan insan, dikkatini ve enerjisini belirsizligi
yénetmeye harcar; bu durum sorgulama, akilyarutme ve bagimsiz karar alma i¢in gereken
zihinsel alani daraltir. Spinoza’nin isaret ettigi mekanizma budur. Hurafe, insani edilgen
bir konumda tutan duygu ortintlisunden dogar ve ayni 6rintlyu yeniden Uretir.

Spinoza icin hurafe, siyasal tahakkimu mesrulastiran bir inan¢ bigimi olarak
isledigi icin yalnizca bir yanilgliya indirgenemez. Cunkl hurafe, siyasal tahakkimdi
mesrulastiran bir inang bicimi olarak isler. Spinoza'nin temel sorusu sudur: insanlar
neden kendi kolelikleri igin 6zgurlukleriymis gibi savasirlar? (Tatian, 2019, s. 109). Hurafe,
bu paradoksun yanitidir. insanlar kendi baskilarini arzularlar ¢iinkii bu baskiy ilahi bir
buyruk, dogaustii bir gereklilik, kaginilmaz bir yazgi olarak goriirler. insanlarin korkulari,
hurafeyle birlikte artik sadece duygusal bir tepki olmaktan ¢ikar; dinya hakkinda bir 'bilgi’'
gibi islev gormeye baslar. TTP’de Spinoza, bu mekanizmayi defalarca 6rneklendirir.
Tanri'ya korku ile yaklasanlarin ona gergcekten inanmadigini, yalnizca varligindan degil
yoklugundan korktuklari igin tapindiklarini ileri strer (Spinoza, 2016, s. 44-45). Bu tespit,
hurafeyi ontolojik bir perspektiften ele alir: Hurafe, varligin degil yoklugun korkusudur;
dolayisiyla 6zunde bir glivencesizlik halidir. Bu glivencesizlik, insanlari her tlrli glvenlik

vaadine muhtag¢ kilar ve siyasal tahakkimun saglam zeminine donusur. Krallar ve din
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adamlari, bu muhtacligl kullanarak iktidar kurarlar. Spinoza'da hak ile gug¢ 6zdestir (jus,
sive potentia); iktidarin gercekte nerede yattigl sorusu bu nedenle kaginilmaz bigcimde
coklugun bedenlerine isaret eder (Montag, 1999, s. 64, 92). Hurafe, zihinde bir fikir
olmanin 6tesinde, bedende bir affectio (dissal nedenin bedende biraktigl iz) olarak isler
(Deleuze, 2000, s. 19). Korku, bedenin eylem gucunu azaltir; azalmis eylem gicu,
bagimulik yaratir; bagimllik ise itaatin kosulu olur.

Spinoza'yi Hobbes'tan ayiran sey felsefi kapsamin genisligidir. Hobbes daha
temkinli kaldigini bizzat kabul ederken Spinoza, insani kozmolojik dlzeni, siyaseti ve etigi
tumuyle yeniden dusunmeye girismistir. TTP’yi yayimlamasindaki amacglardan biri de
kamusal Kilise'nin otorite ve prestijini sarsmak olmustur (Israel, 2001, s. 159-162, 220).
Ozellikle TTP’deki hurafe elestirisi bu koklii yeniden tanimlamanin siyasal ayagini
olusturmaktadir. TTP'deki hurafe kavrami Ethica'dakinden farkli bir konumda durur. Di
Poppa'ya (2017) gore burada hurafe, 'gercek din'e degil 'takva'ya (pietas) karsi konumlanir.
Bu ayrimin zemini epistemik degil siyasaldir: “TTP'de takvaya iliskin 6nermeleri takvaya ait
kilan sey, bunlarin dogru olmalari degil, sivil itaate katki saglamalandir” (Di Poppa, 2017,
s. 71). Bir baska deyisle, Spinoza i¢in belirleyici olan sey bir dini tutumun akla uygun olup
olmamasi degildir. Asildnemli olan, bu tutumun sivil itaati guclendirip giclendirmedigidir.
Siyasal istikrara katki saglayan dini tutumlar, ne kadar dogmatik ve akil disi olurlarsa
olsunlar, takva alaninda kalir. Buna karsilik sivil itaate rakip bagliliklar Greten tutumlar
hurafe olarak degerlendirilir. TTP'deki hurafe ile Ethica'daki hurafe arasindaki bu belirgin

ayrisma, Spinoza'nin siyaset felsefesinin 6zgun boyutlarindan birini olusturmaktadir.

Bu ayrimi somutlastiran iki tarihsel 6rnek 6zellikle agiklayicidir. Birincisi, ibranilerin
Musa donemindeki siyasal 6rgutlenmesidir. Spinoza, TTP’nin XVII. Béliumunde, ibranilerin
dini pratiklerinin diger uluslara yonelik derin bir kini de icerdigini gosterir: “Yahudiler'in
vatan sevgisi yalnizca sevgi degil, ama dine baglilikti. Bu iki duyguyu, yani dine baglilik ve
diger uluslara karsi duyulan kini, giinii gliniine ibadet besliyor ve ayakta tutuyordu. Oyle ki
bu onlari bir ikinci tabiat olusturmaya zorladi” (Spinoza, 2016, s. 257). Spinoza bu
uygulamalari 'hurafeci' degil, 'takvall' olarak niteler; zira s6z konusu pratikler o toplumun
kosullarinda sivil itaati ve toplulugun butinligini pekistirmektedir. ikinci érnek ise
Osmanli imparatorlugu'dur. Osmanli dinf uygulamalari, zihnin akli isleyisine hi¢ alan
birakmayan dogmalariyla ve tartismayl bile ginah sayan sansurlyle tam bir akil
karsitigini temsil etmektedir. Buna karsin Spinoza bu pratikleri 'hurafeci' degil, 'dini’ olarak
degerlendirir: “Bu, Turkler'de son derece basarili oldu. Onlar tartismayi bile kiftr sayar ve
her insanin kisisel yargisini dylesine ¢cok dnyarginin boyundurugu altina alirlar ki, saglikli
akla zihinde hi¢ yer birakmazlar” (Spinoza, 2016, s. 45). Bu tablo ylizeysel bakista celigkili
gorunse de tutarli birmantiga dayanir: Hurafenin él¢ttu akil disilik ya da yanlig inang degil,
sivil itaati zayiflatip zayiflatmadigidir, yani bir dini tutumun vatandaslik ruhunu tehdit
ederek toplumsal istikrari sarsip sarsmadigidir (Di Poppa, 2017, s. 77-79).
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Bu siyasal okuma, Hobbes ile Spinoza arasindaki derin bagl da gun yuzlne
cikarmaktadir. Hobbes, Leviathan'da hurafeyi sdyle tanimlar: 'Zihnin uydurdugu veya
herkesce kabul edilen hikayelerden hayal edilen gérinmez bir gicten korkulmasi, din;
eger bu hikayeler herkesce kabul edilmiyorsa, hurafe. Hayal edilen gug, gercekten hayal
ettigimiz gibi ise, gercek din'dir (Hobbes, 1993, s. 51). Bu tanimda hurafenin belirleyici
ozelligi, bir inancin yanlis ya da akil digi olmasi degil, egemen otoritece yasaklanmis
anlatilardan beslenmesidir. Her iki disunur de hurafeyi sivil itaati zayiflatan dini tutumlar
damgalamak ic¢in kullanir (Di Poppa, 2017, s. 75-76). Hobbes'un pasaji bu bagi acikca
ortaya koyar: “Ruhlarla ilgili bu batil korku ve onunla, riyalardan, sahte kehanetlerden ve
batil korkuya dayanan pek ¢ok baska seyden hareketle gelecekten haber vermek yok
edilse, ki kurnaz ve hirsli insanlar bu hurafeleri kullanarak saf insanlari istismar
etmektedir, insanlar toplumsal itaaticin simdikinden ¢ok daha uygun olurlardi” (Hobbes,
1993, s. 29). Bununla birlikte, hurafeye kargi dnerilen ¢areler bakimindan iki dasunar
birbirinden keskin bigimde ayrilir. Hobbes egemenin denetimini gliclendirmeyi dnerirken
Spinoza, bireyin disunme ve ifade 6zgurliglnu, yani libertas philosophandi'yi dnerir. Her
bireyi hurafeye karsi 'asilamak’ mumkin olmasa da oOzgur arastirma (libertas
philosophandi) toplum genelinde yeterli bir 'surt bagisikligl' olusturmaya buyuk 6lgtude
katki saglar (Di Poppa, 2017, s. 81).

Spinoza hurafeyi yalnizca teshis etmekle yetinmez, onun nasil kirilacagini da
gosterir. Zira 6nso6zun acilis cumlesi yalnizca bir tespit degil, ayni zamanda bir ¢6zim
yolunu da igcermektedir (Spinoza, 2016, s. 43). C6zUm insanlarin kendi iglerini 6zgurce
ydnetebilmesinde, yani eylem giiclerinin artmasinda yatar. insanlar hurafelerinden iradi
bir sakinim yoluyla kurtulamazlar (Canaslan, 2019, s. 47); kurtulus ancak edilgen
duygularin (passiones) etkin duygulara (affectus activi) donusturilmesiyle mumkundar.
Ethica'da Spinoza, bir duygunun yalnizca ona karsit ve ondan daha kuvvetli bagka bir
duyguyla kaldirilabilecegini belirtir (Spinoza, 2011, s. 205-206). Korkuyu bir akil
yurutmeyle soOklp atamazsiniz; onu ancak bagka bir duygu bastirabilir. Peki korkuyu
bastiracak duygu nedir? Spinoza'ya gore bu duygu, Tanrinin ya da doganin zorunlu
nedenlerle isledigini kavramaktan dogan zihinsel huzurdur (acquiescentia). Bu kavrayis
mucize inancini ¢urUtir; mucize inanci ¢uruatuldigunde insanlarin dogalstu bir glice
muhtac olmadigi anlasilir; bu anlayis ise 6zgur disinmenin ve demokratik 6rgutlenmenin
zeminini hazirlar. “Dolayisiyla hurafeyi ortadan kaldirmak, yalnizca yanlis kanaatleri
gidermekten ibaret degildir; onu besleyen kaygilar giderilmedikce kararsizlik, catisma ve
uysallastirma 6zglrlesmenin dntndeki engeller olmaya devam edecektir” (James, 2020,
s. 48). Boylece hurafe elestirisi yalnizca felsefi bir mesele olmaktan ¢ikar ve dogrudan
siyasal bir islev kazanir. Hurafeyi kirmak, iktidarin mesruiyet zeminini sarsmak anlamina

gelecektir.
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2. HURAFEYi URETEN KURUMLAR: PEYGAMBERLIK, MUCIZE VE YORUM TEKELI

Spinoza, hurafeyi kirmak igin onun nasil Uretildigini gdstermelidir. Tractatus
Theologico-Politicus'un orta bolumleri, tam da bu Gretim mekanizmalarinin sistematik bir
¢6zUmlemesini sunar. Spinoza'nin hedefindeki ¢ temel kurum vardir: Peygamberlik,
mucize inanci ve Kutsal Metin yorumunun tekeli. Bu ¢ kurum, hurafeyi bireysel bir
yanilgidan sistematik bir tahakkiim aracina donusturen mekanizmalardir. Peygamberlik
kurumunun elestirisi, TTP’nin I-1l. bélumlerinde ele alinir. Spinoza burada radikal bir soru
sorar: Peygamberler gercekten ilahi bir bilgiye mi sahiptiler, yoksa hayal gucglerine
(imaginatio) dayali bir bilgi mi Urettiler? Spinoza'ya gore peygamberler, rasyonel bilgiye
(ratio) degil, hayal guclne dayali bir bilgiye sahiptiler (Spinoza, 2016, s. 53-67). Bu,
peygamberlik kurumunu kokinden sarsan bir saptamadir. Cunkld peygamberlerin
yalnizca hayal giucleriyle konustuklari kabul edildiginde, mesajlarinin mutlak bir otorite

tasidigini savunmak gugclesir.

Bununla birlikte Spinoza'nin amaci peygamberleri kicimsemek degil,
peygamberlik kurumunun isleyisini agiklamaktir. Peygamberler halkin duygularina hitap
edenimgeler kullanir. Buimgeler, soyut argimanlarin ulagsamadigi yere, dogrudan bedene
ve duyguya ulasir. Korku ve umut uyandiran bir imge, metafizik bir kanitlamadan ¢ok daha
hizli harekete gecirir. Peygamberlik kurumunun hurafeyi beslemedeki roll de buradan
kaynaklanmaktadir. Bu mekanizma yalnizca tek yonli iglemez. Din adami, insanlara umut
edecekleri bir imkén sunarak, 6rnegin kendisini Tanr’’nin iradesini yorumlayabilen bir
araci gibi gostererek, hem halkin kaygisini mesrulastirir hem de onu yatistirir. Bu surecte
halkin hayranligini kazanir, boylece kendi glvenini artirir ve kendi korkusunu bastirir. Bu
nedenle halk da din adami da hurafenin yalnizca kurbani degil, ayni zamanda onun
yeniden uretilmesinde rol oynayan unsurlardir (James, 2020, s. 45).

Mucize inancinin elestirisi, TTP’nin VI. bolumunde ele alinir. Spinoza igin mucize,
insanin kavrama yetenegini asan ya da astigl sanilan bir eserdir; siradan insan, tabiatin
alisilmamis islerini tanrisal is ya da mucize diye adlandirir (Spinoza, 2016, s. 119). Ancak
Spinoza'ya gore, doganin duzeni degismez yasalarla isler; dolayisiyla mucize ontolojik
olarak imkansizdir. Peki neden insanlar mucizelere inanirlar? Spinoza'nin yaniti, yine
duygulanimlarla alakali bir ¢ézimlemeye dayanir: “Siradan insan, sasirmadan hayal
etmeye alisik oldugu benzer bir baska seyi hatirlamak icin hafizasina basvurur. Cunku o,
kendisini sasirtmadigl zaman, bir seyi yeterince anladigini dustunur” (Spinoza, 2016, s.
121). Mucize inanci cehaletten beslenir; Spinoza'ya gore tum zihinsel karisikliklar ve
bunlarin hurafeye dénusuimu, gergcek nedenleri bilmemenin birer belirtisidir (Canaslan,
2019, s. 32). Ama bu yalnizca bilgisizlik meselesi degildir. insan, doganin nedenselligini
kavrayamadiginda olagandisi olaylari dogaustu bir glice baglar; bu baglama onu, o glicu
temsil ettigini iddia edenlere muhtac kilar. Mucize iddiasi boylece bir iktidar iddiasina
donusur. Dogaustuine erisim, itaat talep etmenin mesruiyet zeminine ¢evrilir. Spinoza'nin
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mucize elestirisi bu yuzden yalnizca felsefi degil, siyasaldir; dogaustl otoriteye yaslanan
her iktidar bicimine ydnelik bir itiraz olarak okunmalidir. 1650-1750 déneminin higbir
buyuk Avrupali distnurd mucizeleri Spinoza kadar kdklu bicimde reddetmemistir (Israel,
2001, s. 218-222); Bu reddedis yalnizca felsefi degil, ayni zamanda siyasal bir anlam tasir.
Doganin kendi yasalariyla isledigini kabul etmek, hi¢bir otoritenin dogal dlizeni askiya

alarak iktidar kuramayacagini savunmak demektir.

Kutsal Metin yorumunun tekeline karsi Spinoza'nin yuruttugu mucadele, TTP’nin
en 0zgun boyutlarindan birini olusturur. VII-XV. bolumlerde Spinoza, Kutsal Kitap'in
tarihsel-elestirel bir okumasini gelistirerek donemin teolojik dizenini temelden sarsar.
Spinoza'ya gore din, zamanla "Kutsal Ruh'un derslerine itaatten ¢ok insani yorumlarin
savunusuna" dénusmustur (Spinoza, 2016, s. 135); dolayisiyla kutsal metnin otoritesi
sorgulanmali, metnin kimin igin, hangi tarihsel kosullarda ve hangi amacla yazildigl
arastirilmalidir. Boyle bir okuma, Kutsal Metin tizerindeki tekel iddiasini temelden sarsar.
Eger Kutsal Kitap, tarihsel baglamda anlasilmasi gereken insan urlind metinlerse, onlari
yorumlama tekeli hi¢ kimseye ait olamaz. Herkes, aklini kullanarak bu metinleri okuyabilir
ve yorumlayabilir. Spinoza'nin tarihsel-elestirel yonteminin siyasal anlami tam da
buradadir: Yorum tekelini kirmak, beraberinde dini otoritenin tekelini kirmak anlamina
gelir. Spinoza'ya gore devlet “bireylerin fikirlerini ifade edebilmeleri icin en genis alani
yaratmak durumundadir” (Balibar, 2004, s. 46); bireylerin 'mizaclar' egemenin iktidarina
engel degil, devletin glicunun etkin bir unsuru olarak islev gorir. Bu baglamda TTP’nin
yorum tekeline ydnelik elestirisi, Aydinlanma'nin sapere aude! (kendi aklini kullanma
cesaretini goster) ilkesinin bir onculu olarak okunabilir. Ancak Spinoza'nin yaklasimi
Kant'inkinden daha radikaldir. Spinoza i¢in akli kullanmak yalnizca bireysel bir gérev degil,
kolektif bir zorunluluktur. Din adamlarinin yorum otoritesi sarsildiginda, ona yaslanan
siyasal mesruiyet de sarsilir.

3. HURAFEYi KIRMANIN SiYASAL KOSULLARI: ©ZGURCE DUSUNMEK VE DEMOKRASI

Tractatus Theologico-Politicus'un XX. bélimunde Spinoza, hurafe elestirisinin
siyasal sonucunu dogrudan dile getirir: “Ozgiir bir devlette herkesin diistindigiini
soylemesine ve inandigini savunmasina izin verilmelidir” (Spinoza, 2016, s. 283). Hurafe,
ancak bu o6zgurligun guvence altina alindigl bir dizende kirilabilir. Ama Spinoza'nin
disiince 6zgurligl savunusu liberal bir haklar anlayisindan ayritir. Ozgiirliik ona gore
bireysel bir talep degil, hurafeye karsi miicadelenin kolektif zeminidir. Spinoza'nin kendi
ifadesiyle, dusince 6zgurluginun bastirilmaya calisildigl yerde “sadakat, inang¢ ve iyi
aliskanliklar ortadan kalkar, dalkavuklar ve duzenbazlar yureklendirilir” (Spinoza, 2016, s.
291); devletin glivencesi ise “her insaniistedigini dustinmek ve dusuindugunu sdylemekte
o0zgur birakmaktir” (s. 292). Dusuince 6zgurligu bastirildiginda insanlar korkudan gercek

dudsuncelerini gizler, hurafe de tam bu sessizligin igcinde buyur. Tersine, her inancin
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sorgulanabildigi, her otoritenin elestirilebildigi bir dizende hurafe barinamaz. Spinoza'nin
argimani bu noktada kendisiyle kapanir. Hurafeyi kirmak ig¢in dusince o6zgurlugu,
dusunce 6zgurlugu icin ise hurafeyi kirmak gerekir.

Spinoza'nin demokrasi anlayisi bu baglamda anlam kazanir. Tractatus Politicus'ta
Spinoza, kamu iktidarinin tim halk tarafindan olusturulan bir meclise dayandigi yonetim
bicimini demokrasi olarak tanimlar (Spinoza, 2018b, s. 44). Demokrasi, Spinoza’da her
seyden once korkuya, hurafeye ve insanlarin ozgurlukleri icin degil, kolelikleri igin
savastiklari paradoksa karsi gelistirilmis bir ¢6zUmdur. Bu nedenle demokrasi, onun
dusuncesinde tek olanakli siyasal yanit olarak belirir (Canaslan, 2019, s. 23). Bu tanim,
demokrasiyi prosedurel bir sistemden c¢ok duygu temelli bir dizen olarak kavrar.
Demokratik toplumda insanlar korkunun etkisiyle degil, kendi gu¢lerini kullanarak birlikte
yasarlar. Hurafe, insanlar edilgen duygularin (passiones) tutsagl haline getirir; tutsak
insan ise kendi gicinu kullanamaz. Spinozaci demokrasi bir ydnetim bigciminden ¢ok "bir
sosyal donusum etkinligi, bir tlir sonsuz degisim"dir (Akal, 2023, s. 170) ve kesintiye
ugradigl anda ortadan kalkar. Bu sureg, hurafeyle surekli bir micadeleyi zorunlu kilar.
Hurafe tarihsel olarak bir kez yikilip biten bir olgu degildir; korku var oldugu strece yeniden
uretilme tehlikesi tasir. Bu nedenle demokratik toplum belirli glvenceleri kalici kilmak
zorundadir. Bu guvenceler arasinda duslince ve ifade ozgurliglu, Kutsal Metinlerin
yorumunda tekelin bulunmamasi, egitimde aklin kullaniminin tesvik edilmesi ve siyasal
iktidarin dogaulstu bir otoriteye dayanmamasi yer alir. Spinozaci laiklik dar bir ayrilik
ilkesine indirgenemez; mesele din ile devletin kurumsal ayrimindan ¢ok, dinin siyasal

tahakkum araci olarak kullanilmasinin onlenmesidir.

Spinoza'nin multitudo kavrami bu siyasal projenin 6znesidir. Cokluk ne atomize
bireyler ne de homojen bir halk birligidir; halkin guctuntn (multitudinis potentia) kolektif
bir iktidar Grettigi bir araya gelisin adidir (Spinoza, 2018b, s. 44). Bu bir araya gelis ise
yalnizca hurafe kirildiginda mimkun olur: Hurafe, coklugu korku araciligiyla edilgen kilar;
korkuyla yodnetilen ¢okluk kendi gucunu Uretemez. Spinoza'nin multitudo kavrami
Hobbes'un populus kavramindan kokli bigcimde ayrilir. Negri'ye gore Spinoza'nin siyaset
felsefesi, “butln askinliklari radikal bicimde reddeden ve Hobbes'tan Rousseau'ya
iktidarin askinugini temel alan tim teorileri dislayan bir devlet fikri” ile multitudo'nun
kurucu gucunu merkeze alan bir anlayisi temsil eder (Negri, 2011, s. 26). Hobbes'ta
cokluk, toplumsal s6zlesmeyle haklarini egemene devrederek halk haline gelir; bu devir
doga durumundaki siddet korkusundan kaynaklanir. Spinoza'da ise ¢okluk coklugunu
koruyarak siyasal guc Uretir; egemenlik yukaridan dayatilmaz, asagidan inga edilir. Bu
ayrim hurafeyle dogrudan baglantilidir: Korku Gzerine kurulu bir siyasal dlizen, insanlari
edilgen tutar; edilgen insanlar ise hurafeye acik olmaya devam eder. Spinoza'nin kendi
ifadesiyle, devletin nihai amaci insanlara korku salmak degil, "her insani korkudan
kurtarmaktir"; zira devletin gercek amaci 6zgurluktir (Spinoza, 2016, s. 285). Gergek bir
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demokratik duzen, ancak korkuyu azaltan ve insanlari rasyonel disinmeye yOnelten
kosullarla mumkundur. Hurafeyi kirmak bu kosullarin basinda gelir; cunk korku surdikce
ne ¢okluk kendi gucunu Uretebilir ne de demokratik bir diizen kalicilasabilir.

SONUGC

Spinoza igin hurafe, bir cehalet meselesi degil iktidar meselesidir. Hurafe, insanlari
edilgen tutarak yonetilmeye acik hale getirir. Tractatus Theologico-Politicus bu
mekanizmanin u¢ katmanini agiga c¢ikarnir: Hurafeyi besleyen duygu yapisini, onu
kurumsal bir tahakklim aracina dénustliren mekanizmalari ve onu kirmanin kosulu olan
dislnce ozgurluglund. Siyasal iktidar bedenler tzerinde korku araciligiyla hikim strer;
bu hikmu sarsmak ise ancak 6zglrce disunmenin ve kolektif drgutlenmenin mimkun
oldugu bir dizende gerceklesebilir. Bu nedenle Spinoza'nin hurafe elestirisi felsefi bir
tasfiye girisimi degildir; siyasal bir 6zgurlesme projesinin teorik ¢ergcevesidir. Hurafeyi
kirmak, korkunun urettigi itaati kirmaktir. Bu on yedinci ylzyiin Amsterdam'inda oldugu
kadar buguiin de gecerliligini koruyan bir siyasal gorevdir.

Spinoza'yr buglin okumak, on yedinci ylzyilin tarihsel kosullarini anlamaktan
ibaret degildir. Bize ginimuz siyasetini dusinmek i¢in de araglar sunar. Tipki Spinoza gibi
biz de siyasal anlatilarin korkularimizi ve bagliiklarimizi aragsallastirdig kosullarda
yasiyoruz ve bu anlatilarin uyandirdigl glicli duygularla nasil basa c¢ikilacagl sorusuyla
yuzlesmek durumundayiz (James, 2020, s. 56-57). Populizmin yukselisi,
dezenformasyonun yayginlasmasi ve korku siyasetinin belirleyici bir gliice donusmesi,
Spinoza'nin hurafe analizi cercevesinde yeniden okunabilir. Popllist liderler, on yedinci
yuzyilin din adamlar gibi, korku ve umut mekanizmasini kullanarak insanlari edilgen
duygularin esiri yaparlar. Dezenformasyon, mucize inanclarinin iglevi gibi, insanlarin
rasyonel yarg yetilerini zayiflatarak onlari maniptlasyona acik hale getirir.® Korku siyaseti
ise insanlari kendi 6zgurliklerine karsi micadele edecek hale getirir. Spinoza'nin bize
ogrettigi en temel ders sudur: Ozgirlik, sadece dis baskilardan kurtulmak degildir;
Ozgurluk, kendi duygularimizi donusturmektir. Duygularimizi dénusturmek ise ancak
onlari kavramakla baslar. Hurafe, ancak epistemik olarak ¢oziimlendiginde kirilabilir. Ama
bu cozumleme yalnizca akademik bir caba degil, ayni zamanda siyasal bir pratik olmalidir.
Disiince 6zgirligl bu pratigin 6n kosuludur. insanlar, ancak korkusuzca distindiiklerini
soyleyebildiklerinde hurafeyi kirabilirler. Oysa Spinoza'nin vurguladig Gzere, disunce

o0zgurligu yalnizca bireysel bir hak talebi degil, kolektif 6zgurlesmenin zorunlu kosuludur.

Spinoza’ya gore demokrasi, yalnizca kurumsal bir duzenleme degildir. O,
demokrasiyi hurafeyle hesaplasan, korkuyu azaltan ve rasyonel disunceye alan agan

® Komplo teorilerini Spinozaci hurafe analizinin gergevesinden ele alan bir galisma igin bkz. van der Klaauw
(2021).
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dinamik bir slrec olarak dusundr. Bu agidan demokrasi, onun siyaset felsefesinde,
yalnizca bir ydnetim bi¢imi degil, 6zgurligun toplumsal kosullarini surekli yeniden treten
bir siyasal olugsum olarak belirir. Demokrasi bir kez kurulan ve sonra isleyen statik bir rejim
degil, her giin yeniden inga edilmesi gereken bir projedir. Bu proje ise ancak hurafeyle
surekli mucadele ederek surduarilebilir. Gunumuzde bu mucadele her seyden 6nce
bilimsel aklin savunulmasi olarak ortaya ¢ikar. Spinoza'nin mucize elestirisinin glincel
karsiligl bilim inkarciligina karsi miicadeledir. iklim krizi inkarciligi, asi karsitligi ve komplo
teorileri bu baglamda cagdas hurafe bicimleridir. Bunun yani sira medya okuryazarligl ve
elestirel disunme egitimi de bu mucadelenin ayrilmaz bir pargasidir. Spinoza'nin Kutsal
Metin yorumunda tekel olmamasi savunusunun guncel karsiligl, bilgiye erisim ve
yorumlama tekeline karsi mucadeledir. Son olarak, korku siyasetine karsi dayanisma
siyaseti insa edilmelidir. Spinoza’nin ¢o6zumlemesinde korku, insani edilgen
duygulanimlar icine ¢ekerken dayanisma etkin duygulanimlarin olusumuna imkén verir.
Demokrasi de ancak bu etkin duygulanimlarin kolektif bilesimiyle mumkin olur. Bu
nedenle passiodan actioya, edilginlikten etkinlige dogru bir gecis, 6zgurligun asli
kosullarindan biri olarak belirir (Zelyut, 2003, s. 59). Korku, 6fke ve caresizlik yalnizca
bireysel duygular degildir. Bunlar ayni zamanda siyasal olarak uretilen duygulanimlardir.

Siyasal olarak uretilen duygulanimlar ise siyasal olarak donusturulebilir.

Sonug olarak, Spinoza’nin hurafe analizi 6zgurlesmenin bir hedefe ulagsmaktan ¢ok
bir sure¢c olarak dusunulmesi gerektigini ortaya koyar. Hurafe bir kez yikilip ortadan
kalkmaz. Bunun nedeni, korkunun insan varolusunun ontolojik kosullarindan biri
olmasidir. Ama korku karsisinda edilgen kalmak zorunda degiliz; korku kavrandiginda
etkin bir gice donusturulebilir. Bu donisim hem bireysel hem kolektif bir surectir.
Bireysel olarak kendi duygularimizi tanimak, kolektif olarak hurafeyi Ureten kurumlar
donustirmek. Spinoza'nin TTP’de sundugu proje budur: gercekci bir muicadele
perspektifi. Hurafe glicludur ¢cinkud korku gucludur. Ama hurafe kirilabilirdir gunkt aklimiz
ve kolektif gicimuz vardir. Demokratik toplum, bu mucadelenin her gun yeniden verildigi
toplumdur. Mucadelenin silahi ise Spinoza'nin gosterdigi gibi, 6zglrce dustunmektir.
Ozgurce disiinmek sadece bir hak degil, siyasal bir sorumluluktur; ancak ézgiirce
dusunebildigimizde hurafeyi kirabilir ve gergekten 6zgur bir dizen insa edebiliriz. Spinoza
bunu on yedinci yluzyilda, aforoz tehdidi altinda yazdi. Kant bunu bir asir sonra Sapere
aude (kendi aklini kullanma cesaretini goster) diye formile etti (Kant, 2022, s. 39). ikisi de
ayni seyi soyluyordu: 6zglrlesme bireysel degil, ortaktir.
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Romantik Sanatta Hakikate Ulasma Araci Olarak Ask®
Love as a Means of Attaining Truth in Romantic Art?
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Sule GECE™

Oz: Bu calisma, Romantizm diisiincesi ve romantik sanat anlayisi cergevesinde ask kavraminin yalnizca
bireysel-duygusal bir fenomen olarak degil, ayni zamanda insanin hakikate ulasma sertiveninde merkezi bir
rol Ustlenen felsefi bir kategori olarak nasil konumlandirildigini derinlemesine incelemektedir. Aydinlanma
déneminin rasyonalist, nesnel ve 6lgulebilir bilgi paradigmasina bir baskaldiri olarak dogan Romantizm;
gercegi salt aklin sinirlarina hapsetmek yerine, duygu, sezgi, hayal glicl ve estetik deneyimi hakikatin
kesfinde asli unsurlar olarak kabul eder. Bu baglamda ask, insanlarin arasindaki siradan bir duygu bagi
olmaktan gikarak; 6znenin kendi sinirli varolusunu, sonlulugunu ve eksikligini fark ettigi, bu farkindalikla
birlikte kendi sinirlarini asarak mutlak olana, sonsuzluga ve ruhsal butunlige yoneldigi metafizik bir tecriibe
seklinde tanimlanir. Calisma, romantik askin bu islevini ontolojik ve epistemolojik olmak Uzere iki ana
eksende kuramsallastirmaktadir. Ontolojik agidan ask, insanin varlikla kurdugu iliskiyi kokten donustiren,
Ozneyi duragan bir nesne olmaktan gikarip "olus" ve "yonelis" halindeki dinamik bir varlia dénusturen bir
sUrectir; bu suregte insan, sevdigi 6lcude kendi eksikligini hisseder ve bu eksiklik duygusu onu kendi
ontolojik sinirlarini agmaya tesvik eder. Epistemolojik agidan ise ask, hakikatin digsal bir gozlemle degil,
ancak iceriden yasanan, hissedilen ve sezgisel bir kavrayigla elde edilebilecegini savunan bir bilme bigimi
olarak kargimiza cikar. Romantik digtncenin bu 6zglin ask anlayigi, felsefi koklerini Platon’un duyusal
glzellikten idealarin bilgisine yukselen "eros" kavramindan, Plotinos’un ruhun kendi ilahi kaynagina donme
arzusundan ve Schopenhauer’un bireysel goriintisin otesindeki "isteme" ve "aci" ile oruli metafizik
yapisindan almaktadir. Bu disundurlerin yaklasimlari, Romantik sanatin arka planini olusturarak askin,
insanin hakikatle kurdugu iliskinin en temel ve donustiricl bigimi oldugunu dogrular. Romantik sanatgi
icin ask, evrendeki daginik deneyimleri bir butinlik iginde yorumlamanin, doganin ruhuyla insanin ig
dunyasi arasindaki o gorinmez bagl kesfetmenin ve kelimelerle ifade edilemeyen mutlak hakikati
sezdirmenin en guglu estetikimkanidir. Sanat eseri bu noktada, hakikatin sadece temsil edildigi degil, bizzat
askin sagladigl o yogun tinsel enerjiyle deneyimlendigi bir zemin haline gelir. Sonug¢ olarak bu ¢alisma;
Romantik sanatta askin estetik bir stisleme veya basit bir tema degil; varolugsal bir gereklilik, felsefi bir
zorunluluk ve insan ruhunun kutsal bitinlige ulasma g¢abasinin en somut disavurumu oldugunu, ask
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sayesinde sanatin insanin i¢ dunyasini, guzellik tecribesini ve hakikat arayisini tek bir kategoride birlestiren
essiz bir sezgi alani agtigini ortaya koymaktadir.

Anahtar Kelimeler: Romantizm, Ask, Hakikat, Sanat Felsefesi, Varlik.

Abstract: This study explains how love is not just a personal feeling but a philosophical tool used to find the
truth in Romantic art and thought. Romanticism started as a reaction to the Enlightenment, which focused
only on logic, science, and objective facts. Instead of using only reason, Romanticism suggests that
emotions, intuition, imagination, and art are also very important for understanding reality. In this view, love
is more than just a simple connection between people; it is a deep experience that helps a person go
beyond their limited life to reach eternal truth and spiritual wholeness. The study looks at the role of love in
two main ways: ontological and epistemological. From an ontological point of view, love changes how a
human being relates to existence. It moves the person from being a passive observer to an active seeker.
When people love, they feel their own incompleteness and try to go beyond their limits. From an
epistemological point of view, love shows that truth is something we feel and understand from the inside,
rather than something we just observe from the outside. Love becomes a way of "knowing" the world
through our spirits and emotions. The roots of these ideas come from famous philosophers like Plato,
Plotinus, and Schopenhauer. For Plato, love is a journey from physical beauty to the highest level of truth
(ideas). For Plotinus, love is the soul’s desire to return to its divine source. Schopenhauer views love within
a complex system of human will and transcendence. These thinkers helped Romantic artists understand
that love is the best way for humans to connect with the truth. For a Romantic artist, love is a powerful tool
to understand the world and find the invisible bond between nature and the human soul. Art is not just a
decoration; it is a place where we can feel the truth that words cannot describe. In conclusion, this study
shows that love in Romantic art is an existential necessity. It brings together the inner world of the human,
the experience of beauty, and the search for truth. Through love, art creates a special space where humans
can find a deeper meaning in life and connect with the universe.

Keywords: Romanticism, Love, Truth, Philosophy of Art, Being.

Extended Abstract: This study examines how love is perceived within Romantic thought and the romantic
understanding of art, and what path it takes in the process of reaching truth. In Romantic thought,
considering love as merely an emotional bond between people, an aesthetic theme, or a poetic expression
is likely to lead to misconceptions. Therefore, it is imbued with a deeper meaning, representing an
experience that allows a person to transcend their limited existence and approach the truth beyond the
visible world. Consequently, love is associated with concepts such as truth, beauty, eternity, nature, soul,
and absoluteness, which are central to Romantic thought. Romanticism reflects an intellectual and
aesthetic orientation that developed in opposition to the Enlightenment's reason-centered, objective, and
measurable understanding of knowledge. While the Enlightenment sought to explain reality primarily
through rational thought, logical analysis, and scientific methods, Romanticism argues that emotion,
intuition, imagination, and aesthetic experience are as valuable as reasonin reaching truth. Thus, Romantic
art and philosophy evaluate human experience, considering the human being in its emotional and spiritual
depth. At this point, love opens a door to a broad horizon, creating a powerful experience. In Romantic
thought, love occupies a central position because it represents a movement that opens up a broad horizon
for humanity. Love serves as a means for individuals to understand their own inadequacy, confront finitude,
and transcend it. Through love, humanity moves towards beauty, goodness, unity, and the absolute. This
provides a metaphysical alternative that makes visible humanity's search for wholeness and yearning for
infinity. In Romantic works of art, love's role is also to strengthen the bond between humanity and nature,
to deepen the artist's inner world, and to prepare the ground for examining the meaning behind
appearances. From the perspective of Romantic art, nature mirrors the inner truth of humanity, carrying the
echo of the soul. Love, in turn, is one of the tools that connects humanity with this, allowing sensory
experience to delve into the essence of the spiritual and metaphysical. Therefore, Romantic art reveals the
invisible link between humanity's inner world and the universe through love. In this respect, love becomes
a form of understanding and a process of experiencing truth. This study evaluates the Romantic
understanding of love as an ontological and epistemological problem. From an ontological perspective,
love is the result of an experience that transforms the relationship between humans and existence.
Therefore, love not only removes the subject from a static state but also instills in them a quality of
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becoming, orientation, and a desire for completion. In this context, the more a person loves, the more they
feel their own lack, and the more they feel that lack, the more they transcend their own limitations. This
situation elevates love from being merely a psychological experience to one of the fundamental movements
of human existence. Epistemologically, love conveys that truth is an experiential realm lived, felt, and
intuitively grasped from within. Consequently, in romantic thought, love is a tool that illuminates the
emotional and spiritual dimensions of knowing. This study attempts to reveal the intellectual background
of romantic art in light of the connections between love, beauty, and truth as explored by thinkers such as
Plato, Plotinus, and Schopenhauer. In Plato, love is a state that begins with sensual beauty and expands
towards the knowledge of Forms and absolute beauty. In Plotinus, love is associated with the soul's desire
to return to its source, revealing the yearning to ascend from the material to the spiritual. In Schopenhauer,
love is defined within a more complex metaphysical structure, beyond individual appearances, and
connected to issues such as will, suffering, illusion, and transcendence. Within the framework of these
thinkers' approaches, love emerges as one of the fundamental forms of the relationship between humanity
and truth. In Romantic art, the truth-facing quality of love provides a bridge, particularly between the inner
world of humanity and the universal. In this respect, the artwork is a ground where truth is perceived, felt,
and sometimes aspects that cannot be fully expressed in words are determined. Love, in this realm, takes
humanity from the surface of external reality and draws a more intense framework. For the Romantic artist,
love is one of the tools for interpreting existence, making sense of the world, and considering seemingly
scattered experiences as a whole. Thus, in Romantic art, love is meaningful as one of the sources of
aesthetic production and one of the ways in which truth is felt. In conclusion, this study demonstrates that
within Romantic thought and artistic understanding, love is not merely an individual emotion or a motif used
in art. Here, love is expressed as a fundamental concept central to humanity's desire to transcend its own
finitude, its search for connection with the absolute, and its effort to grasp truth through an inner
experience. Consequently, love is not seen as merely an aesthetic element in Romantic art's understanding
of truth; rather, it is interpreted as a powerful experience carrying existential and philosophical meaning.
Furthermore, the study shows that love acquires a mediating role in Romantic thought from an ontological
and epistemological perspective. Art, in turn, is of critical importance as it opens up a special space for
thought and intuition that addresses the human inner world, the experience of beauty, and the search for
truth within the same category, thanks to love.

GIRIS

18. yuzyilin sonu ile 19. ylzyiin basinda Avrupa’da ortaya ¢ikan Romantizm,
Aydinlanma dusuncesinin akil ve nesnellik merkezli bilgi anlayisina karsi gelisen glicli bir
kultarel ve felsefi harekettir. Aydinlanma’nin hakikati rasyonel kavrayisa indirgeme egilimi,
insani dogadan, duygudan ve askin olandan uzaklastiran bir yaklasim olarak
degerlendirilmistir. Bu nedenle Romantik dusunur ve sanatcilar, hakikati yalnizca aklin
sinirlan icinde degil; duygu, sezgi ve estetik deneyim araciligiyla temellendirmeye

yonelmiglerdir.

Romantik sanat anlayisinda hakikat, dis dinyada nesnel olarak kesfedilecek bir
veri degil; insanin igsel derinliginde acgiga ¢ikan bir varlik boyutudur. Sanat, bu hakikatin
temsil edildigi bir alan olmanin 6tesinde, onun deneyimlendigi ve gortintr kiindigi bir alan
olarak disunulmustir. Bu baglamda sanat eseri, 6znenin kendisiyle, dogayla ve mutlak
olanla kurdugu iliskinin estetik ifadesi haline gelir.

Romantik dusuncede doga, yalnizca fiziksel bir cevre degil; ruhsal ve metafizik bir
bitinligin sembolidir. insan, dogayla kurdugu estetik ve duygusal iliski araciligiyla
kendi varolusunu anlamlandirir. Bu noktada agk, merkezi bir kavram olarak ortaya cikar.
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Ask, 6znenin kendi sinirlarini asarak baska bir varlikta ya da dogada butlnlik arayisina
yonelmesini saglayan bir guctlr. Boylece ask, yalnizca bireysel bir duygu degil; insanin

hakikatle kurdugu iligkinin dinamik unsuru héaline gelir.

Romantik sanatta ask, ¢cogu zaman sonsuzluk, mutlaklik ve butunlik arayisiyla
birlikte dusunulur. Sevilen varlikta mutlak olanin izini stirmek, estetik deneyimde sinirli
olani asmak ve igsel sezgi araciligiyla hakikate yaklasmak, bu anlayisin temel
ozelliklerindendir. Bu nedenle ask, hem ontolojik hem de epistemolojik bir igleve sahiptir:
Bir yandan insanin varolusunu anlamlandirmasina katki saglarken, diger yandan

hakikatin bilgisine ulagsmada araci bir rol Ustlenir.

Bu calisma, Romantik sanatin hakikat tasavvurunda askin konumunu sistematik
bir cergcevede ele almayi amaclamaktadir. Temel soru sudur: Romantik sanat anlayisinda
ask, hakikate ulagsmada nasil bir imkan sunmaktadir? Bu soru dogrultusunda askin
estetik, metafizik ve varolugsal boyutlarn birlikte degerlendirilecek; Romantik sanatin
hakikat anlayisi batincul bir perspektifle analiz edilecektir.

ROMANTIK DUSUNCEDE ASKIN ONTOLOJIK VE METAFiZIK BOYUTU

Romantik dusiincede ask, insanin kendi eksikligini fark etmesiyle baslayan ve onu
daha yuksek bir varlik dlizeyine, hakikate ve mutlak olana dogru yonelten bir hareketi
temsil etmektedir. Bu nedenle Romantik dusiincede ask, basit bir duygu olmanin dtesine
gecerek varligin anlamina acilan bir diusinme alani haline gelmektedir. Bu cergcevede
Platon, Plotinos ve Schopenhauer’'un ask anlayislari, Romantik dlsuncede askin
ontolojik ve metafizik boyutunu anlamak igin gug¢li bir kuramsal zemin sunmaktadir.
Platon’un dlusunce tarzinda eros; insani eksik olandan tam olana, gérinenden hakikate,
bedensel olandan tinsel olana dogru ydnelten canli ve donusturucu bir gugtur. Bu
baglamda eros, dogrudan dogruya insanin varlik yapisiyla baglantiidir. insan, kendi
sonlulugu ve eksikligiicinde, kendisini agsma ve kendisini daha yuksek bir gerceklik alanina
tasiyacak bir harekete ihtiyac duymaktadir. Platon’da bu hareketin adi "eros" olarak
gecmektedir. Solen diyalogunda agk uzerine ilk 6nemli tartismalardan biri, Phaidros ile
Pausanias’in eros hakkindaki gorusleri Uzerinden sekillenmektedir. Phaidros’a gore eros
temelde olumlu bir guice sahiptir. Ancak insani guzel olana ydnelttigi gibi onu utancg verici
davranislardan uzaklastirmaktadir (Platon, 1998, s. 179-180). Ayrica soylu eylemlere
cesaret katmaktadir. Erosun bu 6zelligi ahlaki ve toplumsal bir islev tasimasina imkén
saglamaktadir. Guzelin ve erdemin pesinden giden ask, insani degersiz ve klguk
dudsurucu davraniglardan uzaklastirmaktadir; onu onurlu ve takdire deger eylemlere
yoneltmektedir. Phaidros’un yorumundaise eros, seven kiside ve sevilen kiside utanilacak
seylerden kacinmayl hedeflemektedir. Bu da onurlu davranislara yonelme gucunun
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dogmasina yol agmaktadir. Bu ylizden diyalog boyunca erosun olumlu sosyal ve ahlaki
etkisini korumaktadir. Ancak Pausanias, Phaidros’un bu yaklasiminin yetersiz oldugunu
ifade etmektedir. Pausanias’a gore eros, tek bir bicimde ortaya cikan bir olgu degildir;
¢cunkd her askin ayni degeri tasimadigina inanmaktadir. Bundan dolay1 6nce hangi erosun
ovulmeye deger oldugunu ayirt etmek gerekmektedir. Pausanias’in sozleriyle, “Sevgi tek
basina ve kendiliginden ne guzeldir ne ¢irkin. Glzeldir gluizel yapilirsa, cirkindir cirkin
yapilirsa” (Gultekin, 2021, s. 418). Bu konuda ise asil mesele agkin nasil yagandigina ve
neye yoneldigine dair bir husustur. Pausanias, erosun ikili yapisini goksel (uranian) ve
yersel (pandemik) eros ayrimiyla ele almaktadir. Bu ayrim, insan eylemlerinin degerini
belirleyen ahlaki ve ontolojik bir ayrim oldugunu gozler 6ntine sermektedir (Rosen, 1987,
s. 60).

Goksel eros; ruha, erdeme ve zihinsel yukselise yonelen askin halidir. Yersel eros
ise bedensel hazla sinirli kalan, gecici ve egitici olmayan bir iliski bigimini temsil
etmektedir. Pausanias’a gore gercekten ovilmeye deger olan, insani glizel eylemlere ve
erdemli yasama yodnelten goksel erostur. Bu dogrultuda ask, ahlaki egitimin ve ruhsal
donusimun de bir araci haline gelmektedir (Gultekin, 2021, s. 420). Bu yaklasim,
Platon’un daha sonra gelistirecegi eros anlayisinin da temelini hazirlamaktadir; clinku
askin, bedensel arzu sinirini asarak ruhun bicimlenmesine, insanin daha iyi ve bilge hale
gelmesine hizmet eden bir glic olduguna inanilmaktadir. Pausanias’in bu ayrimi, bazi
kisisel ¢cikarlarla iligkili sekilde okunmustur. Rosen, Strauss ve Piscitelli gibi isimler; onun
goksel eros savunusunu, belirli iliski bigcimlerini ahlaki ve hukuki olarak mesrulastirma
cabasi seklinde yorumlamaktadir (Rosen, 1987, 72-73, 76). Ancak Pausanias’in
dusuncesini sadece kisisel niyetler olarak ele almak bir yanlisliga yol agacaktir. Bu
baglamda onun yaptigl ayrim; bedensel olandan disunsel olana, gecici olandan kalici
olana, hazdan erdeme ydnelen bir yukselis ihtimalini de gorunur hale getirmektedir. Bu
bakimdan Pausanias’in eros anlayisi, Sokratik ve Platoncu ask dustncesinin erken bir

taslagi gibi de okunmaktadir.

Platon’un ask anlayisini dahaiyi anlamakicin onun ontolojisine, 6zellikle de idealar
kuramina bakmak daha dogru olacaktir. Platon’un felsefesinde hakikat, nesnelerin
degismez ve duslnsel 6zlerini olusturan idealarda bulunmaktadir (Arslan, 2006, s. 233).
Burada Platonculuk, idealarin varlugini merkeze alan bir idealizm olarak
degerlendirilmektedir. Boylelikle maddiolanin degil, dusinselolanin asil gerceklik oldugu
kabul edilmektedir. idea, Yunanca "gérmek" anlamina gelen idein fiilinden tiiremistir; bu
yoniyle hakiki varligin kavranabilir bigimi olarak belirmektedir (Ocal ve Sarioglu, 2025, s.
216).

Platon’un ontolojisinde duyusal dunya ile idealar dunyasi arasinda acik bir ayrim

gorulmektedir. Devlet diyalogunda yer alan bollinmus c¢izgi ve magara alegorisi, bu ayrimi
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anlayan en guzel 6rneklerden birisidir. Duyusal dunyanin; gélgelerin, yansimalarin ve
eksik kopyalarin diinyasi oldugu ifade edilmektedir. Bu baglamda idealar duinyasi ise asil,
degismeyen ve akilla kavranabilen gergeklik alani olarak belirtilmistir. Bundan dolayi
guzellik de duyusal nesnelerde degil, idealar dinyasinda ezeli ve ebedi bicimde var olan
hakiki bir varliktir. Platon ideanin; guzel, bilge, iyi ve bu tirden her sey oldugunu ifade
etmistir (Dore, 2024, s. 97). Platon’'un Timaios diyalogunda, “Evreni olusturan iyi ve
guzeldir ve degismeyen ilk 6rnekten yola cikilmistir. Bu sebeple evren degismeyen drnege
gore ve akilla kavranabilecek sekilde yapilmistir. Bu durumda evren bir seylerin kopyasi
olmak zorundadir” (Platon, 2015, s. 28-39) denmektedir. iste bu ontolojik yapi, erosun
neden bu kadar merkezi bir kavram oldugunu da aciklamaktadir. Cunki duyusal
dunyadaki her sey eksik, gecici ve kusurlu bulunmaktadir; bu durum karsisinda idea tam,
kalici ve yetkin bir konumdadir. Eksik olanin tam olana yonelmesi, kopyanin aslinaulasma
arzusu, Platoncu ask dusuncesinin ontolojik temelini olusturmaktadir. Bunun nedeni ise
erosun, eksik olan varligin kendi hakikatine dogru yonelisinden dogmasidir. Buradaki
glzellik ideasinin 6zel bir anlami bulunmaktadir; ¢lnkl guzellik, duyusal dinyada en
kolay fark edilen ve ruhu en gluclu bicimde kendine ¢ceken ideadir. Ruh; glizel bedenler,
guzel sOzler veya guzel eylemler araciligiyla aslinda idealar dlinyasinda énceden géormus
oldugu hakiki glzelligi yeniden hatirlamaya baslamaktadir. Bu noktada animsama
kuraminin devreye girdigi gorulmektedir. Platon’a gére ruhun bedene girmeden once
idealarn gormesiyle birlikte dunyadaki 6grenmenin, unutulmus olani yeniden hatirlamak
oldugu dile getirilmektedir (Akarsu, 1998, s. 21-22).

Menon diyalogunda Sokrates’in geometri bilmeyen bir kdleye sorular sorarak
bilgiyi aciga ¢ikarmasi, bu kuramin en ac¢ik érneklerinden biridir. Phaidros basta olmak
Uzere bircok diyalogda bu konu ele alinmig olsa da bunlar i¢cinde en ¢ok 6ne cikan
metinlerden birisi Menon’dur. Platon’un Unli Menon diyalogunda Sokrates, geometri
bilgisi olmayan bir koleye, Sokratik ironi (alaysilama) yontemiyle geometri
calistirmaktadir. Diyalog boyunca da bunu nasil yaptigini agikga gostermektedir. Nitekim
Sokrates, “Menon! Gordugun gibi ona sadece soru soruyorum, higbir sey 6gretmiyorum,
sana ogrenmenin hatirlama oldugunu gostermeye calisacagim, soru sorularak bilgi
ortaya cikabiliyorsa o zaman onun ruhunda bilginin hep bulunmus oldugunu
soyleyebiliriz” (Platon, 2013, s. 52, 54, 61) s6zleriyle bu dlslinceyi yansitmaktadir.

Solen’de Diotima’nin anlattigl ask merdiveni bu ylkselisi daha sistemli bir sekilde
ele almaktadir. Ask dnce tek bir glizel bedene ydnelmektedir. Bu yonelisten sonra bltun
glzel bedenlerde ortak olan guzelligi fark etmektedir. Daha sonra ise bedenden ruha, ruh
guzelliginden guzel eylemlere, glizel yasalara, guzel bilgilere ve sonunda glizellik ideasina
yukselmektedir (Ocal ve Sarioglu, 2025, s. 225). Bu yiikselis, askin ontolojik boyutunu
acgikca ortaya koymaktadir; gunku burada agk, varligin kendisini asarak hakiki olana, kalici
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olanave mutlak glizele yonelmesinden kaynaklanmaktadir. Eros; Penia’dan gelen eksiklik
ve yoksunluk yonunu, Poros’tan gelen yaraticilik ve bolluk yonuyle birlikte tasimaktadir.
Ancak yukselisin sonunda artik hakikati temasa eden bir biling haline gelmektedir. Bu
durum erosun, varligin kendini asmasi ve hakikate yonelmesine onculik etmesini
saglamaktadir. Sokrates’in agk anlayigi da bu baglamda dnemlidir. O, aski ortak iyiye
yonelen bir sevgi bicimi olarak degerlendirmektedir. Lysis’te dostluk ve sevgi, iyi olana
yonelme bakimindan birbirine yaklagsmaktadir (Platon, 2009, s. 123-125). Phaidros ve
Solen’de ise bu sevgi giderek daha metafizik bir icerik kazanmaktadir. Francis’in de
belirttigi gibi, Sokrates i¢cin askin akil disiligl aslinda tanrisal deliligin bir bicimidir. Bu
delilik, ruhun dismeden 6nce gordugu idealari yeniden hatirlama ve onlara geri donme
cabasini icermektedir (Francis, 2004, s. 6-8). Boylece Platoncu ask anlayisinda eros,
ruhun hakikate, iyiye ve ilahi olana yonelen hareketinin temsilcisi olarak gérulmektedir.

Plotinos’ta ask ve guzellik dustncesi, Platoncu temeli korumaktadir; ancak net bir
metafizik ve mistik cerceve uzerinden ilerlemektedir. Plotinos’un diigtincesinin temelinde
Tanri’ya ydnelmek bulunmaktadir. Bu ydnelis dlisunsel bir kavrayis olmakla birlikte mistik
bir tecrtibenin de Grtnudur. Plotinos’a gore insan, bedensel isteklerden arindikga, ziht ve
icsel arinma yoluyla disuncenin de otesine ge¢cmektedir; Tanrn ile yogun bir birlik
deneyimi yasamaktadir (Saliya, 2016, s. 148). Bundan dolayi Plotinos’un agk anlayisi,
ruhun mutlak olana donus hareketi olarak degerlendirilmektedir. Plotinos’un metafizigi
“Bir” ile baslamaktadir. Bir, tim varligin kaynagini olusturmaktadir. Bu dogrultuda tek,
askin, kavranamaz ve tanimlanamaz olani temsil etmektedir; yaratilmis buttn varliklarin
Otesinde yer almaktadir. Onun hakkinda sdylenen guzellik ve iyilik gibi nitelemeler bile onu
butinuyle kusatmamaktadir (Copleston, 2013, s. 121-122). Plotinos’un metafizik
dizeninde Bir’den akil, akildan ruh, ruhtan doga ve madde tiremektedir. Bu tireme, bir
eksilme surecini yansitmaktadir; 6rnegin glnesten uzaklastikga Isi8in azalmasina
benzetilmektedir. Ancak bu inis slreci esnasinda, asagidan yukariya dogru hareket eden
bir geri donlis bulunmaktadir. Ruhun amaci, maddeden baslayip yeniden Bir’e
yonelmektir. Plotinos’ta ask da iste bu geri donusun en guclu dinamiklerinden birisidir.
Plotinos’a gore estetik deneyim de bu metafizik yapinin ayrilmaz bir pargasidir. Plotinos’un
varlik hiyerarsisinde en Ustte Bir, ardindan Akil ve Ruh geldigi icin guzelligin de dereceleri
bulunmaktadir. Enneadlar’daki “Giizel Uzerine” adli metni bu yiizden giizelligi biitiin bir
varlik duzeni iginde degerlendirmektedir. Plotinos; glzelin sozlerde, melodilerde,
ritimlerde, guzel eylemlerde, glzel islerde, guzel bilimlerde ve guzel erdemlerde de ortaya
ciktigini ifade etmektedir. Bu durum guzelligin ruhsal ve tinsel dlizeyde de var oldugunu
gostermektedir. Hatta Plotinos’a gore bazi seyler kendi ozleri geregi guzel degildir;
bedenler gibi, disaridan bir pay almalarindan dolayr glzel goralduklerini dile

getirmektedir. Bu duruma karsilik erdem gibi bazi olgular, kendi zatlari bakimindan
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guzeldir. Bu acidan bakildiginda ise Plotinos’ta ask, bedensel guzellige yonelen bir arzu
olarak baslasa bile asil anlamini orada bulamamaktadir. Duyusal gluzellik, ruhu daha
yuksek bir guzellige tasidigi zaman deger kazanmaktadir (Tombul, 2019, s. 48-50).

Schopenhauer’un ask anlayigl; Platon ve Plotinos’a gore ¢ok daha karamsar,
biyolojik ve gcatismall bir metafizik temeline dayanmaktadir. Ancak ask ona gore varligin
temelindeki glictn bir gorinimu olarak degerlendirilmektedir. Schopenhauer, dinyayi
"tasarim olarak dunya" ve "isteme olarak dinya" ifadeleriyle iki kutuplu gérmektedir.
Tasarim olarak dunya; 6znenin zaman, mekan ve nedensellik kaliplari icinde kavradigl
fenomenler alani olarak ifade edilmistir. Bu alan 6zneye bagli olarak gelismektedir. Bu
dogrultuda “bilme bakimindan butin var olanlar, agikgasi tum dinya ancak ozneyle
iliskisinde, algilayanin algisiyla iliskisinde nesnedir; tek sozclkle tasarimdir. O, (dunya)
O0zne tarafindan kosullanir, yalnizca 6zne icin vardir” Ancak Schopenhauer’a gore
fenomenlerin temelinde isteme bulunmaktadir. isteme; zaman ve nedensellik kaliplarina
bagli olmayan, kor, evrensel, bilingsiz ve sonsuz bir gabalama ilkesi olarak karsimiza
cikmaktadir (Schopenhauer, 2005, s. 8, 55). Butln cisimler, canlilar ve varlik bigimleri, bu
istemenin nesnelesmis halleri olarak ortaya cikmaktadir. Schopenhauer bu 6zelliginden
dolayl Kant’la ayni dusinmez ve fenomenler dinyasinin "kendinde sey" hakkinda
tamamen suskun olmadigini, 6zellikle insan bedeninin istemeye dair dolaysiz bilgi
verdigini savunmaktadir (Schopenhauer, 2012, s. 27). insan bedeni bir nesne ve isteme
oldugu icin, varligin anlamini ¢ézmede temel bir ¢ikis noktasi haline gelmektedir. Bu
metafizik yapi icinde ask, istemenin en gucld gorinum alanlarindan birisini
olusturmaktadir. Schopenhauer, askin gercekligini, onun butin kuilturlerde ve edebi
geleneklerde merkezi bir tema olarak yer almasindan hareketle ac¢iklar. Ona gore tutkulu
ask, insan hayati tGzerinde yikici etkiler dogurmaktadir; ayrica insani delilige ve intihara
kadar surtkleyebildigi gorilmektedir. Boylesine gucli bir seyin insan dogasina yabanci
veya butunuyle yapay olmasi dustntlemez bir gercektir. Ancak Schopenhauer burada
aski ylceltmez; tam tersine onun temelinde tlrun devamina hizmet eden kor bir cinsel
durtt bulundugunu ileri sirmektedir (Schopenhauer, 2021, s. 143-145).

Hayvanlardan farkli olarak insanin ask yasayabilmesi, onun partner secerken daha
karmasik degerlendirmeler yapmasindan kaynaklanmaktadir (Schopenhauer, 2019, s.
21). Ancak bu degerlendirme tiiriin ¢ikarina hizmet etmektedir. isteme, insan araciligiyla
kendisini daha yetkin bicimde nesnelestirmek istemektedir. Bu yluzden bazi bireyleri
birbirine gekmekte, onlari ask denilen glcll bir yanilsamanin igcine surtklemektedir.
Schopenhauer’a gore ask, kisisellestirilmis cinsel dirtiidir. Asiklar kendi iliskilerini gok
Ozel ve yuce sanmaktadir; oysa perde arkasinda isleyen esas gug, turin devamini
saglamaya calisan istemeden kaynaklanmaktadir. Filozof bunu soyle ifade etmektedir:
“Nasil ki gelecekteki bu kisilerin varligl, existentia’si cinsel durtumuzle énceden tayin
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edilmigse; Ozleri, essentia’lari da bu cinsel dirtinun tatmini icin yapilan kigisel segimde
cinsel agkla tumden kosullanmig, her agidan geri dondurulemez bigimde belirlenmistir.”
Schopenhauer’a gore icglidi bireyi aldatmaktadir. Asik kisi, sectigi insana ydnelisinin
kendi mutlulugu icin oldugunu sanmaktadir; oysa gercekte tlrun cikarlarina hizmet
etmektedir. Bundan dolay! ask, birey ile tlr arasinda bir ¢atisma alani yaratmaktadir.
insan kendi mutlulugunu aradigini disiniirken aslinda tiriin ruhu tarafindan
yonlendirilmektedir. Bunun sonucu olarak kisi normalde yapmayacag fedakarliklara,
risklere ve acilara katlanmaktadir; bu dogrultuda onurunu, ahlakini, toplumsal
konumunu, hatta hayatini bile tehlikeye atmaktadir (Arikan, 2024, s. 168). Filozofun unlu
sozleriyle, “Cinsel iliskiden hemen sonra seytanin kahkahalari isitilir...” ve tutkulu ask
“ifade edilemeyecek derecede sinirsiz vaatlerde bulunur, fakat bunlar sézu edilmeye
degmez derecede yerine getirir” (Schopenhauer, 2019, s. 50). Burada askin metafizik
boyutu daha da belirgin hale gelmektedir; cinkid Schopenhauer’a gore asiklarin birbirine
yonelmesinin rastlanti olmadigl gorulmektedir. Bu baglamda yas, saglik, gug, guzellik,
beden yapisi, dogurganlik ve karakter gibi birgok unsur; tiriin daha saglikli ve daha uygun
bicimde strmesini saglamaya donuk icgudusel secimin parcasi olarak dile gelmektedir
(Arnkan, 2024, s. 168-170).

Schopenhauer insani, istemenin yonettigi bir varlik olarak diustinmektedir. Akil,
istemenin hizmetindeki ikincil bir gug¢ olarak ifade edilmektedir. Bu yuzden ask da aklin
bilingli bir secimi degil, istemenin dayattig| bir yonelisi temsil etmektedir. insan kendisini
o0zgur sandigl yerde bile gcogu zaman turin cikarlar dogrultusunda hareket etmektedir.
Bundan dolayi asgk, bireysel bilin¢ agisindan bir mutluluk vaadi gibi gérunurken metafizik
acidan istemenin kurdugu bir tuzaga donusmektedir. Schopenhauer igin cinsel ask,
yasam istencinin en glicli onaylanma bicimlerinden birisidir. Bireyin degil, tirun ¢ikarina
hizmet etmektedir; ayrica insani acl, yanilsama ve hayal kirikligina suruklemektedir. Bu
dogrultuda ozgurluk, istemenin reddiyle ortaya c¢ikmaktadir. Deha ve munzevilik,
Schopenhauer’da bu reddin iki farkli bicimi olarak karsimiza ¢cikmaktadir. Deha, kisa bir
sureicin de olsaistemeden uzaklasarak idealari temasa etmektedir; minzevi ise istemeyi
koékten susturmaya ydnelmektedir. Ozellikle cinselligin reddi, istemeye karsi en radikal
tavirlardan biri olarak gérulmektedir. Bu bilgiler isiginda Schopenhauer’da agk, varolusun
trajik yapisini aciga cikaran metafizik bir catismadir. insan askta kendi 6ziinii degil, tiiriin
kor istemesini yagamaktadir. Boylece ask bir yandan varligin derin hakikatini goranar
kilarken diger yandan bireyin 6zgurlugunu tehdit eden temel guglerden biri (Arikan, 2024,
s. 169-175) haline gelmektedir.
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ROMANTIK SANATTA ASKIN ESTETIK TEMSILI VE HAKIKATIN GORUNUR KILINMASI

Romantik sanat anlayisinda ask; insanin i¢ dunyasini, eksikligini, arzusunu,
Ozgurluk arayisini ve mutlak olana yonelisini gosteren estetik bir unsur olarak ifade
edilmektedir. Bundan dolayi Romantik sanatta agkin temsili, hakikatin duyular araciligiyla
gorundr hale gelme bicimlerinden birisi olarak gosterilmektedir. Ask, biryandan estetik bir
form icinde goruldligu gibi insan varolusunun en derin katmanlarini da aciga
¢ikarmaktadir. Bu dogrultuda Kant’in estetik deneyim anlayisi, Hegel’in Romantik sanat
kurami ve Schopenhauer’'un sanatin hakikati sezdirme glclune dair dusunceleri;
Romantik sanatta askin estetik temsiliyle hakikatin gorinudr hale gelisi arasindaki iligkiyi
anlamak icin guglu bir felsefi zemin sunmaktadir. Kant’in estetik disuncesi, Romantik
sanatta agkin nasil deneyimlendigini anlamak icin oldukg¢a dogru bir ifade bicimidir. Onun
duslnce sisteminde bilgi, ahlak ve estetik birbirine bagli olarak gelismektedir; ama her
biri kendi temelinde yukselmektedir. Saf Aklin Elestirisi, Pratik Aklin Elestirisi ve Yargi
Yetisinin Elestirisi bu yapinin ¢ temel ayagi olarak gérulmektedir. Bilgi alaninda duyum
ve anlama yetisi, ahlak alaninda ozgurluk ve 6dev, estetik alanda ise haz ve hazsizlik
duygusu (Kargin, 2024, s. 35) merkezde yer almaktadir.

Kant’a gore estetik deneyim, nesnenin 0znenin zihninde biraktigl etkiyi
yansitmaktadir. Bu baglamda estetik haz, zihinde uyandirdigl etkiden dogmaktadir.
Ornegin giin batiminda insani etkileyen, o manzaranin zihinde biraktigi iz ve uyandirdig
estetiktir (Zimmerman, 1963, s. 334). Bu da estetik deneyimin, nesneye sahip olmaya da
ondan yararlanma istegine dayanmasinin mimkun olmadigini gdzler 6nine sermektedir.
Ayrica 6znenin nesneyle kurdugu cikarsiz iliskiye dayanmaktadir. Kant’in "ilgisizlik" dedigi
ol¢ut burada belirleyici olmaktadir. Bir seye estetik olarak ydnelmek; ona pratik amaclarla
yaklasmamak, onu kullanmak veya ona sahip olmak istememek demektir. Boylece estetik
deneyim, gundelik faydali iligskilerden ayrilmaktadir; kendi icinde tamamlanan, kendine
yeterli olan bir yasantiya dontsmektedir (Kant, 2011, s. 48). Bu durum, Romantik sanatta
askin estetik temsili acisindan o6zellikle 6nemlidir. Cunkl gundelik hayatta ask ¢cogu
Zaman arzu, sahip olma, yakinlik kurma ve tatmin arayisiyla i¢ ice ele alinmaktadir. Ancak
sanat eserinde ask, bu pratik baglardan ayrilarak estetik bir gériiniime kavusmaktadir.
Sanatin icindeki ask, duygunun saf bicimde deneyimlenmesinin alanini temsil
etmektedir. Boylece sanat aski; seyredilen, hissedilen ve disunulerek kavranan bir estetik
gerceklik olarak sunmaktadir. Kant’'in estetik yargl anlayisi da bunu destekler niteliktedir.
Kant’a gore estetik yargilar 6znel bir temele dayanmaktadir ama bu 6znelligin keyfi olarak
ele alinmasi yanlisliga yol agacaktir. Cunkt begeni yargisi haz duygusuna dayanmaktadir;
ayrica insanin ortak duyu zemini olan sensus communis’den yola ¢ikarak evrensellik
iddiasi tasimaktadir. Kant’in ifadesine gore duygu, bilme yetilerinin uyum icinde

ﬁOkumuyorsun’ forhgmayehm... BiLIiM SANAT FELSEFE EDEBIYAT 24




MRASYONALIST Tugba AYGOR, Sule GECE

islemesinden dogmaktadir. Bu nedenle estetik yargl 6znel olsa da herkes i¢cin gecerli olma
(Sari, 2024, s. 34) iddiasi tasimaktadir.

Kant’in glizel ile yuce arasinda yaptigl ayrim da askin sanatsal temsilini anlamak
bakimindan islevseldir. Guzel, daha c¢ok bicim ve wuyumla iligkili olarak
degerlendirilmektedir; insanda dogrudan bir haz duygusu uyandirmaktadir. Ylice ise
sinirsizlik, bayuklik ve insani sarsan bir asirilik duygusuyla baglantili olarak gelismektedir.
Guzelin verdigi haz daha safken, ylcenin verdigi haz karisiktir; ayrica hayranlik, korku ve
saskinligin i¢ ice oldugu ifade edilmektedir. Romantik sanatta askin cogu zaman yuceye
yakin bir deneyim olarak islenmesinin bosuna olmadigi gorilmektedir. Cinki Romantik
ask sadece uyumlu ve huzurlu bir his olarak gérilmemektedir. Bu baglamda insani
sarsan, asan, donusturen, bazen de aci ve trajediyle orulu bir gi¢ olarak temsil
edilmektedir. Bu yuzden askin estetik temsili, Kant¢li anlamda glizelin ve ylucenin alanina
temas etmektedir. Kant’in sanat ve deha anlayisi da bu konuda 6nem tasimaktadir. Kant’a
gore sanat, dogadaki nesnelerden farkli olarak insanin 6zgur etkinliginin birer Grinudur.
Ancak her insanin yaptiginin sanat olmadigl gorilmektedir. Glzel sanatlarin belli bir
yarara hizmet etmedigi gorulmektedir; kendi icinde erekseldir ve "ereksiz ereklilik"
tasimaktadir. Sanatci da bu anlamda bir yaraticidir; ciunkl Kant’a gore sanatin asil faili
dehadir. Ayrica deha, estetik yaratimi mumkun kilan 6zgtin gucu de temsil etmektedir. Bu
dogrultuda askin sanatta gortnur hale gelmesi, deha tarafindan estetik bigime
dénusturilmesi anlamina gelmektedir. Boylece ask, Romantik sanatta sadece anlatilan
bir konu olmaktan ¢iktigi gibi bicim kazanan, hissedilir hale gelen ve evrensel estetik deger

tasiyan bir olguya dénusmektedir (Sari, 2024, s. 34-36).

Hegel’in sanat anlayisi, Romantik sanatta askin estetik temsilini ve hakikatin
gorunur hale gelisini aciklamak icin dogru bir cergceve sunmaktadir. Hegel’e gore sanat,
tinin kendisini duyusal bicimde disa vurdugu alandir. Sanat eserinin arkasindaki hayal
glcu ve onun 6zgur etkinligi, sanati dogadan ayirmaktadir. Yaratici hayal glicu sayesinde
sanat, duslinceye dogru bir hamle yapmaktadir. Doga; zorunluluk, yasa ve bilimsel
incelemeye elverislilikle tanimlanmaktadir. Sanatta arzu, gecici heves ve 6zgur yaratim
daha baskin haldedir. Hegel’in sanat anlayisinda en 6nemlisi, goruntsun hakikat
acisindan vazgecilmez olmasidir. Hegel’'e gore hakikat kendini gostermese, gortuinuse
cikmasa, tin icin ve kendi icinde gerceklik kazanmasi mimkuiin degildir. Bu ylizden sanat,
hakikatin duyusal bir gérinus kazandigl alani temsil etmektedir. Sanatsal yaratim, kendi
araciligiyla kendi 6tesine isaret etmektedir; ayrica gorinen seyin igcinde tinsel olani
sezdirmektedir. Bu durumda sanat; insanligin en derin ilgilerini ve tinin en kapsaml
hakikatlerini ifade eden édnemli bir yol olarak gorulmektedir (Hegel, 1994, s. 6-10).

Hegel’e gore sanat, doga ve tarihten daha ylksek bir yerde durmaktadir. ClUnku

dogada tin dolaysiz bicimde bulunurken, sanatta kendisinin bilincine varmaktadir. Bu
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baglamda sanatin duyusal yonu bir engel degil, tam tersine tinin kendisini gorunur
kilmasini saglamaktadir. Hegel’in ifadesinde sanat, duyusal olmasina ragmen 06zU
bakimindan tinsel kavrayis i¢cinde var olmaktadir; ayrica tin orada kendi duyumunu
bulmaktadir. Sanat eserindeki duyusal unsur, tinsel bir igerik kazanarak ideal bir nitelik
tasimaktadir (Hegel, 1994, s. 35-38). Bundan dolayi Romantik sanatta askin duyusal
gorinumi, salt bedensel veya dissal bir gériiniisiin 6tesine geger. Burada Hegel’in "ideal"
kavrami belirleyici bir rol oynamaktadir. Sanat giizelligi olarak idea, tinsel igerigin uygun
bir duyusal bicimde ortaya cikmasini saglamaktadir. Sanat, ideayr duyusal bir form
araciligiyla vermektedir; ancak bu formun tinsel icerigi tagsimaya elverigli olmasi
gerekmektedir. Béylece sanat, ideanin duyulur hale gelmesine yol agmaktadir (Siray,
2019, s. 83-84). Hegel, sanat tarihini sembolik, klasik ve romantik sanat olarak Uce
ayirmaktadir. Hegel’e gore sanatin gelisimi tarihsel bir strece baglidir; ayrica her
dénemde Idealin bicim tarzi degismektedir. Sembolik sanatta igerik ile bicim arasinda bir
uyumsuzluk bulunmaktadir. Klasik sanatta bu uyum saglanmaktadir. Romantik sanatta
ise tin digsalligi asarak i¢cselligine yonelmektedir. Romantik sanatin temel ilkesi, "mutlak
icsellik" olarak ifade edilmektedir. Tin burada kendi 6zlyle baskaligl arasindaki ayrimin
farkina varmaktadir; boylece dissalligindan siyrilmaktadir. Bu da kendi igselligine
dénmesine neden olmaktadir. Bu surecle birlikte tin 6z bilince ulasmaktadir. Bu yuzden
Romantik sanat; askin estetik temsili icin en uygun sanat bi¢cimi olarak gérulmektedir.
Cunku askin icinde zaten i¢sellik, 6znellik, 6zgurluk, catisma, 6zlem ve sonsuza yonelme
bulunmaktadir. Romantik sanatta insan, kendi i¢cinde tUmel olani tasiyan tinsel bir varlik
olarak aciklanmaktadir. Bu baglamda ask; tin ile dlinya, ic ile dis, sonlu ile sonsuz
arasindaki diyalektigin estetik ifadesidir. Hegel’in Romantik sanat anlayisinin edebi
eserlere uygulanisi da bunu acikga géstermektedir. Ornegin Frankenstein (izerine yapilan
degerlendirmelerde gorulduigu gibi Romantik sanat eserinde karakterler, ic ve dis
arasindaki diyalektik icinde ele alinmaktadir. Victor Frankenstein’in yarattig varlikta
ortaya c¢ikan korku, yabancilasma ve i¢ catisma; tinsel 6znenin kendi yarattigi dis
gerceklikle yuzlesmesinin estetik goriinUmunu yansitmaktadir (Dag ve Karabulut, 2021, s.
182-183).

Schopenhauer’un sanat anlayisi, Romantik sanatta askin estetik temsiline farkli ve
derin bir boyut kazandirmaktadir. Bu dogrultuda dunya; isteme, ideler ve tek tek seylerden
olusmaktadir. Ancak herkesin bu U¢ gorunusu ayni sekilde kavrayamadigl gorilmektedir.
insanin diinyayr nasil gérdiigl, bilme ve isteme imkanlarini nasil kullandigina bagli
gelismektedir. Dunya ilk dizeyde tek tek seyler olarak gorulmektedir; bu, bilimsel bilginin
alanidir. ikinci diizeyde ideler olarak kavranmaktadir; bu, sanatin alanini gostermektedir.
Uclincl diizeyde ise isteme olarak diisiiniilmektedir; bu da felsefenin alanina karsilik
gelmektedir. Boylelikle sanat, dinyaya nedensellik baglarinin 6tesinden bakabilmektedir;
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ayrica 6zlerini ve idealarini gérebilen 6zel bir bilme bi¢gimini de yansitmaktadir (Eren, 2018,
s. 94-95).

Schopenhauer’a gore sanatin 6nemi burada ortaya ¢cikmaktadir. Sanat; insani
gundelik nedensellik iliskilerinden, cikar hesaplarindan ve istemenin baskisindan bir
sureligine kurtarmaktadir. insan sanat sayesinde diinyaya artik saf seyir halinde
bakmaktadir. Bundan dolayi sanatgi, "bagimsiz bilen insan" olarak dile getirilmektedir;
¢unkl sanatgl insanda insani, tasta tagl ve agacta agaci gormektedir. Bu da sanati,
yasamin 0zu olan istemenin en yuksek gorunuslerinden biri olarak ortaya ¢ikarmaktadir.
Sanatci; ideyi kavrayabilen, nedensel baglari asabilen 6zgur bir kisidir. Bu ylizden deha,
yaraticilik ve 6zgurlik sanatcida birlesmektedir. Bu yaklasim, askin sanattaki temsili
acisindan onemli sonuglar dogurmaktadir. Bu dogrultuda gundelik yasamda ask, ¢cogu
zaman istemenin en gucgll tezahurlerinden biri olarak ortaya ¢ikmaktadir. Arzu, eksiklik,
sahip olmaistegi ve tutku; aski siradan yasantida istemenin alanina baglamaktadir. Ancak
sanat, aski bu dogrudan pratik baglamindan cikarip ide dlzeyine yukseltmektedir.
Bdylece ask, insan varolusunun 6zine dair bir gérinuse dénusmektedir (Eren, 2018, s.
95-96). Schopenhauer’un dunya anlayisi da 6nemlidir. Schopenhauer’a gore dlinya 6zne
icin bir tasarimdir; nesneler 6znenin algisinda ve temsilinde varlik kazanmaktadir
(Schopenhauer 2019, s. 8). Romantik sanatta ask da tam bu cercevede ifade
edilmektedir. Sanat eserindeki ask, yalnizca iki kisi arasindaki iliski veya duygusal yakinlik
degildir. O; insanin kendi 6zlyle, eksikligiyle, arzusuyla ve acisiyla karsilasmasinin estetik
bicimidir. Schopenhauer’un bakis acisindan sanat, askl ylceltmekten cok onun
arkasinda yatan evrensel istemeyi ve varolussal gerilimi duyurmaktadir. Ancak ask,
sanatta daha derin bir hakikat islevi kazanmaktadir. Clnku sanat, agki gundelik hayatin
rastlantisal olaylari duzeyinden c¢ikardigi gibi onu insan varolusunun temel
gorunumlerinden biri olarak ortaya koymaktadir.

SONUG

Romantik sanati, hakikat, ask ve estetik olarak ele aldigimizda, bu G¢ basligin
birbiriyle baglantili oldugu goérulmektedir. Romantik anlayista hakikat, insanin i¢
dunyasinda, duygularinda, sezgisinde ve ruhsal derinliginde ortaya c¢ikan bir gergeklik
alani olarak dusuUnulmektedir. Bu ylzden romantik sanat, gorineni oldugu gibi
aktarmaktan ¢ok, gorinusun ardindaki derin anlami hissettirmeye ydnelmektedir. Ask da
bu dudsunce iginde insanin kendi eksikligini fark etmesiyle baslayan, onu daha yuksege,
guzele, iyi olana ve hatta mutlak olana dogru tasiyan gucll bir yonelisin sonucudur. Bu
anlamda romantik sanatta askin estetik bicimde temsil edilmesi ise bu iki alani bir araya
getirmektedir. Boylece sanat eseri hakikatin goérinir hale geldigi 6zel bir alana
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dénusmektedir. Bundan dolayl romantik sanat, aski yalnizca islenen bir konu gibi ele
almamaktadir. Onu insanin igsel hakikatini, kirilganligini ve varolussal derinligini aciga
cikaran estetik birimkan olarak gormektedir. Genel olarak romantik dusuncede sanat, agk
ve hakikat ayri ayri kavramlar degil, ayni ruhsal arayisin birbirine bagli ¢ farkli gizgisidir.
Bu Ug¢ farkli cizgi, insanin kendini tanima ve bulma yolunda varolusunun agiga cikmasina
olanak ve zemin tanimaktadir. Sanatin yaratici bir faaliyet olmasi, askin bu yaraticilig
olusturmaya zemin hazirlamasi ve gorunur olandan yola ¢ikarak daha tinsel manevi bir
alana ulasilmasi kuskusuz bu Uc¢ hakikat bigciminin romantik sanatta gérinusten yola

cikarak 6ze ulagsma gabasinin goranur kilinmis ifade bigcimleridir.

Platon’da ask, eksik olanin tam olana yonelmesiyle ilgilenmektedir. Bu hareketle
insan, duyusal olandan uzaklasip ideaya, oradan da hakikate dogru yonelmektedir. Bu
dogrultuda ask, ruhu glzelligin asil kaynagina gotlren bir yola donustirmektedir.
Plotinos’ta bu yukselis daha derin bir anlam kazanmaktadir. Burada ask, ruhun ¢okluk
dunyasindan siyriip Bir’e ydnelmesini saglayan metafizik bir ¢ekim gucu haline
gelmektedir. Schopenhauer’da ise daha karamsar bir tabloyla karsilasiriz. Yine de onda
da ask, siradan ve ylizeysel bir duygu degildir. Tam tersine, insanin kendi iradesi Uzerindeki
sinirli gicunu, varolusun trajik yanini ve hayatin derin celiskilerini agiga ¢cikaran metafizik
bir deneyim olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Bu yonuyle bakildiginda, Gi¢ dusiinlrde de ask,
farkli bicimlerde ortaya ¢iksa da insani varligin gérinen ylzeyinin 6tesine tasiyan bir firsat
vermektedir. Sonu¢ olarak romantik sanatta ask, bir tema, duygusal bir motif ve hakikate
ulasmada temel bir i¢sel yol olarak gorebiliriz. insanoglu ask sayesinde, siradan
gercekligin sinirlarini asarak daha derin bir anlam alanina yaklasmaktadir. Bu yaklasimla
birlikte kendi eksikligini fark etmektedir. Ayrica guzelligi baska bir gézle gormeye ve ruhsal
bir dénisim yasamaya basglamaktadir. Agk, insani gérinenden gorinmeyene, gegici
olandan kalicl olana, ylzeyden 6ze tasiyan varolussal bir deneyimin Grantddr.
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Egoizmde Erdemlerin insasi®
The Construction of Virtues in Egoism?

Mustafa SARP”

0Oz: Bu calisma, ahlak felsefesinin en eski tartismalarindan biri olan ‘Kendi isteklerimiz mi, yoksa toplumun
beklentileri mi?’ sorusuna egoizm penceresinden bakmaktadir. Genellikle ‘egoist’ kelimesi glinlik hayatta
kaba, bencil ve bagkalarini umursamayan kisiler i¢cin kullanilan bir hakaret gibi algilanir. Ancak bu ¢alisma,
egoizmin faili olan egoistin aslinda sadece bir kisilik kusuru degil, mantikli temellere dayanan etik bir fail
oldugunu gostermeye calismaktadir. Calismanin basinda, kavramlar arasindaki karigikligl gidermek
amaciyla bir ayrim yapilmaktadir. Gergek bir egoist ile surekli kendinden bahsetmeyi seven egotist ve
psikolojik bir sorun olan narsist arasindaki farklar ortaya konmaktadir. Bu ayrim énemlidir; ¢unkl egoizm
baskalarina zarar vermek degil, bireyin kendi hayatini ve mutlulugunu en buytk deger olarak gormesidir.
Calismanin ilerleyen kisimlarinda, egoizmin farkli tiirleri incelenmektedir. insanin dogustan kendi gikarini
dustunduginu soyleyen psikolojik egoizmden, bunun bir ‘ahlaki gérev’ oldugunu savunan etik egoizme ve
sonrasinda rasyonel egoizme nasil gecildigi anlatilmaktadir. Burada asil mesele, insanin sadece kendi
cikarini distinmesi degil, bunu akilci bir sistem dahilinde nasilyapmasi gerektigidir. Calismanin merkezinde
ise Unld dusunur Ayn Rand ve onun Rasyonel Egoizm gorlst yer almaktadir. Rand’a gore mutluluk,
tesadufen kazanilan bir sey degil, insanin kendi emegi ve erdemleriyle elde ettigi bir basaridir. Rand’in bakis
agisiyla bir birey kendi degerlerini inga ettiginde ve aklini kullandiginda, dig diinyada basarisiz olsa bile kendi
icinde tutarli ve huzurlu bir ‘kahraman’ olarak kalabilir. Ozetle bu galisma, egoizmin temel savlarini analiz
ederek Rand’in perspektifinden erdemli bir yagamin nasil inga edilebilecegini agiklamayi hedeflemektedir.

Anahtar Kelimeler: Egoizm, Egotizm, Ayn Rand, Objektivizm, Rasyonel Egoizm, Erdem Etigi.

Abstract: This study examines one of humanity’s oldest debates -the conflict between our own desires and
societal expectations- through the lens of egoism. In daily life, the word ‘egoist’ is often perceived as an
insult, used to describe rude, selfish individuals who disregard others. However, this study aims to
demonstrate that the egoist, as the agent of egoism, is not merely a character flaw but an ethical agent
based on rational foundations. At the beginning of the study, a distinction is made to clear the conceptual
confusion. The differences between a true egoist, the self-absorbed 'egotist, and the pathologically
'narcissist' are highlighted. This distinction is crucial because egoism is not about harming others; it is
about the individual regarding their own life and happiness as the highest value. In the following sections,
different types of egoism are examined. It explains the transition from psychological egoism, which claims
humans naturally seek their own interest, to ethical egoism, which defends this as a ‘moral duty, and
ultimately to rational egoism. The core issue here is not just that a person thinks of their own interest, but
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how they should do so within a rational system. At the center of the study lies the famous philosopher Ayn
Rand and her theory of Rational Egoism. According to Rand, happiness is not something gained by chance,
but a success achieved through one’s own effort and virtues. From Rand’s perspective, when an individual
builds their own values and exercises their mind, they can remain a consistent and peaceful ‘hero’ within
themselves, even if they fail in the external world. In summary, by analyzing the fundamental arguments of
egoism, this study aims to explain how a virtuous life can be built from Rand’s perspective.

Keywords: Egoism, Egotism, Ayn Rand, Objectivism, Rational Egoism, Virtue Ethics.

Extended Abstract®: This study examines the theory of egoism by focusing on its conceptual definitions,
the three major types of egoism, and the systematic construction of virtues in Ayn Rand’s Objectivist
philosophy. To understand egoism as a ethical theory, it is first necessary to distinguish it from terms
misused in daily language. This study strictly separates egoism from egotism, a social trait of seeking
attention, and narcissism, a psychological state of self-admiration lacking empathy. It emphasizes that
egoism is a conscious ethical stance basing moralrightness on the rational interest of the individual, rather
than a personality flaw. While the egotist or narcissist lacks a structured ethical framework, the egoist
operates within a code of values that views self-interest as a moral right and a primary responsibility.
Theoretically, egoism is supported by three pillars representing an evolution from biological necessity to
rational choice. Psychological egoism is a descriptive theory claiming humans are naturally incapable of
acting against their own interests. Ethical egoism moves into the normative realm, providing a
recommendation to maximize one's own welfare as a moral duty. Finally, rational egoism asserts that
seeking personalinterestis the most logical way for a rational being to act. This classification demonstrates
how egoism evolves from a descriptive "must" into a normative "ought," bridging human nature and ethical
action. The focus of this study, Ayn Rand’s Objectivist ethics, rebuilds egoism through the values of reason
and life. Rand defends Reason as the primary tool for survival, defining the human being as a heroic entity
that must use its mind to produce the values required for existence. In this system, morality is a code of
values guiding human choices, and the ultimate value is life itself. Unlike animals, human consciousness
is volitional; one must choose to think and live. Rand emphasized that "Life is given to man, but survival is
not," marking human existence as a task requiring constant, purposeful action. Rand’s system creates a
cause-and-effect relationship between values and virtues. The foundation consists of three primary values
and their corresponding virtues: Reason (Rationality), Purpose (Productiveness), and Self-Esteem (Pride).
Rationality is the recognition of reason as one's only judge of values. Productiveness is the process of
creating material values for survival rather than relying on others. Pride is the commitment to one's own
moral perfection. Beyond these, Rand identifies Independence, Integrity, Honesty, and Justice as essential.
Independence is the reliance on one's own judgment. Integrity is the refusal to sacrifice convictions to the
whims of others. Justice is the virtue of judging others objectively. Contrary to common belief, Rand argues
egoism supports justice, as a rational egoist knows respecting the rights of others is required for a stable
society where individuals trade value for value. In conclusion, egoism is not about following irrational whims
or exploiting others. Itis a demanding moral system turning rational values into virtuous actions. It leads to
happiness, which Rand defines as "the successful state of life." This happiness is a profound sense of
achievement from living in accordance with reality. Even in failure, the rational egoist maintains serenity by
remaining loyal to their mind. By transforming egoism into a philosophy of self-reliance, Rand offers a vision
of the human being as a hero capable of achieving individual flourishing as the highest moral purpose.

3 Abstract ve Extended Abstract kisimlari dahil olmak tizere calismada kullanilan tiim ingilizce kaynaklar
tarafimca cevrilmistir. Calismanin netligi ve glivenirligi agisindan ceviri sirasinda ‘Deepl Translete’ gibi
yardimci programlar da kullanilmistir.
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GIRIS

Ahlak felsefesinin yillardir tartistigi en buyuk ¢ikmaz; insanin kendi istekleri ile
toplumun beklentileri arasinda kalmasidir. Birgok distince sistemi, bu gekismeyi bitirmek
ve hem kisiyi hem de toplumu mutlu edecek bir orta yol bulmak igin ugrasmistir. Bu
tartismalara bir bakis acisi gelistirmeye calisan ve bireyin kendi ilgisini merkeze alan
yaklasimlar arasinda egoizm, dikkate deger bir yol haritasi sunmaktadir. Egoizm, bir
insanin her zaman kendi iyiligini en Ust seviyede tutmasi gerektigini savunan bir
dusuncedir. Bu gdruse gore, bir kisinin kendi ilgisine gore hareket etmesi ahlaki agidan ‘iyi’
olandir. Ancak dusunce tarihi boyunca belki de higbir fikir, egoizm kadar agir
elestirilmemis ve bu kadar ¢ok yanlis anlasilmamistir. Birgok kisi, sadece kendi refahini
dislinen insanlarin toplumsal duzeni bozacagini ve baskalarina zarar verecegini
savunarak; bu fikri hemen reddetmistir. Oysa bu diglayici tavir, egoizmin sundugu mantikl
aciklamalari derinlemesine incelemek yerine, onu en bastan ‘kdtl’ veya ‘ahlaksizca’

damgalama egilimindedir.

Egoizmin bir etik teori olarak mesruiyetinin sorgulanmasinin ilk ve en yaygin
nedeni, onun eylemi gerceklestiren 6znesi olan egoist kavraminin gundelik dildeki
olumsuz kullanimidir. Gunlik soéylemde egoist, bir 6vgu ifadesi degil, aksine bagkalarini
yok sayan, bencil ve istenmeyen karakterleri tarif eden bir yergi unsuru olarak karsimiza
cikar. Kavramin bu olumsuz 6zelligi, egoizmi rasyonel bir 6greti olmaktan ziyade bir
karakter kusuru gibi gostererek, teorinin felsefi derinligini golgelemektedir. Dahasi,
elestirmenler bu negatif anlamdan hareketle, egoizmin kendi icindeki gelisimini, turlerini

ve metodolojik donltstimlerini cogu zaman goz ardi etmektedir.

Oysa egoizmin bir etik teori olarak iddiasini anlayabilmek icin bu kavramsal
karmasaya netlik kazandirmak ve egoisti; siklikla karistirildigl ‘egotist’ ve ‘narsist’ gibi
figlrlerden ayristirmak gerekir. Bu agidan s6z konusu Uc¢ fail tipi arasindaki benzerlik ve
farkliliklan ortaya koymak; egoizmin bir karakter kusuru degil, bir ahlaki zemin arayisi
oldugunu goéstermek adina 6nemlidir. Bununla beraber, etik bir teori oldugunu iddia eden
egoizmin, olumsuz etiketlere indirgenemeyecek kadar genis bir gelisim slrecine sahip
oldugu da bir gercektir. Bu dogrultuda egoizm; kendi iginde bir gelisim seyri izleyerek
psikolojik, etik ve rasyonel egoizm olarak karsimiza ¢ikar.

Egoizmin etik bir teori oldugunun anlasilabilmesi adina tim kategorilerinin
incelenmesi elzemdir. Bu ise ancak egoizmin etigin tlrleriyle olan iliskisinin ortaya
konulmasiyla mimkiindir. Ozellikle egoizmin etigin betimleyici ve normatif alanlariyla
kurdugu bagin niteligi, konu acisindan degerlidir. Boylece egoizmin; insanin dogasi geregi
kendi cikarini gozettigini sdyleyen betimsel tespitten, bunun ahlaki bir 6dev oldugunu

vazeden normatif ilkeye gecis sureci daha net bir sekilde gorulebilir. Bu strecglerin dogru
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tahlil edilmesi; egoizmin neden sadece bir 'olan' durumun tasviri degil, 'olmasi gereken'

Uzerine insa edilmis sistematik bir etik teori oldugunu gozler 6nline serecektir.

Egoizmin normatif bir etik teori oldugu iddiasinin somutlastigl kategori rasyonel
egoizm oldugundan, bu iddialarin netlesmesi adina rasyonel egoizmin ve erdemlerin
insasinin en glcll savunucularindan biri olan Ayn Rand’in distncelerine bakilmasi dnem
arz etmektedir. Zira Rand’in dlislnce dinyasinda yasam, insan, deger ve erdemler
arasindaki bag; rasyonel bir failin kendi mutlulugunu tesadufi bir basaridan ziyade, ahlaki
bir hirsin sonucu olarak nasil kazandigini ortaya koymaktadir. Buna ek olarak Rand’in
rasyonel egoizmi; hayatin her aninda somut basari mumkin olmasa bile, erdemleri insa
etme slrecine sadik kalan bir ‘kahramanin’, bu ahlaki tutarlilik sayesinde basarisizlik

icerisinde dahi nasil bahtiyar kalabilecegine dair kayda deger belirlemeler sunmaktadir.

Bu baglamda calismanin ilk asamasinda, egoist kavrami ele alinarak bu terimin
egotist ve narsist figiirleriyle olan iliskisi irdelenecektir. ikinci béliimde, egoizmin tarihsel
gelisim slrecinde ortaya cikan turleri incelenecek ve bu turler arasindaki kavramsal
baglar ortaya konacaktir. Calismanin son boluminde ise egoizmin bir etik teori oldugu
iddiasini netlestirmek adina rasyonel egoizm tartisilacaktir. Bu cercevede, rasyonel
egoizmin en 6nemli temsilcilerinden biri kabul edilen Ayn Rand’in etiginde; insan, yasam,
deger, erdem ve mutluluk arasindaki iliski ile bu baglamda erdemlerin nasil insa edildigi

aciklanmaya calisilacaktir.

UC FAIL: EGOIST, EGOTIST VE NARSIST

Etimolojik olarak Yunanca ‘ego’ (eyo) kavramindan turetilen egoizm terimi, hem
gundelik biryergi ifadesi hem de etik bir kategori olarak karsimiza ¢ikar. Kavramin Tlrkceye
gecis seriiveninde Fransizca ve ingilizcedeki kullanimi belirleyici olmus (Nisanyan, 2009,
s. 153), Turk Dil Kurumu sozliginde ise temel olarak ‘bencillik’* karsiligiyla
tanimlanmistir. Ancak bu genel tanimlama, kavramin felsefi derinligini ve etik kuramlar
icerisindeki 6zel konumunu agiklamakta yetersiz kalmaktadir. Ozellikle sosyal bilimler
literatUrunde, birbirine karigtirilan egoist, egotist ve narsist kavramlarin ayristirilmasi,
egoizmin kendisini bir etik teori olarak kabul etmesinin nedenlerini anlamak acisindan

zaruridir.

ilk olarak giindelik dilde egoizme olumsuz bir anlam yiiklenmesinin sebebi olarak
gosterilen ve egoizmin faili olan egoistle siklikla karistirilan ‘egotist’ kavramina
bakildiginda, bu kavramin aslinda failin dis dinya ile kurdugu iletisimin niteligi

bakimindan egoistten farkli bir diizlemi temsil ettigi gorulir. Cunki ingilizce sozliiklerde

4 Bkz. Erisim: https://sozluk.gov.tr
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sadece kendini dlistinen ve yine sadece kendisini diger insanlardan degerli goren bir kisiye
isaret edilen egotist, bu tanimlar acisindan ahlaki bir failden ziyade bir karakter kusuru
veya iletisimsel bir sapma olarak karsimiza ¢ikar (Cambridge University, 2003, s. 392).
Egotist olarak nitelendirilen fail, her vakit kendi 6nemini abartma, ilgi odagl olma ve
cevresindekilere ustunluk kurma cabasi igcindedir. Bu yonuyle egotist, rasyonel bir ¢ikar
gozetmekten ziyade, ‘abartilmis bir ego’ sergileyen ve bu sebeple sosyal gevrelerde
antipati toplayan bir karakterdir. Bu acidan bir etik karakteri olarak karsimiza cikan
egoistle egotist arasindaki bu fark, bu calismanin temel ayrim noktalarindan birini
olusturur. Egoizm, kisinin eylemlerinin ahlaki acgidan dogrulugunun gerekliligi ve
yeterliligiyle ilgili sartlari belirlemeye calisan ve sistematik bir temellendirmeye sahip olan
bir etik teori olarak karsimiza c¢ikar. (Feldman, 1978, s. 84). Dolayisiyla egotist bir kisinin
etik sahada bulunma ve ahlaki bir karakter niteligi tasima gibi bir derdi bulunmazken;
egoistin tam da olmak istedigi yer burasidir. Egoist bu acidan sosyal olarak itici bir egotist
olmaktan uzak durur. Dolayisiyla egoist ve egotist arasindaki iliski kisaca ‘egoist
olmaksizin egotist’ ve ‘egotist olmaksizin da egoist olabilir’ (Feldman, 1978, s. 84)
seklinden formule edilebilir. Bu ayrimin yapilmasi, ‘etik bir fail’ olarak egoistin, kendi

cikarini rasyonel ve ahlaki bir 6dev olarak nasil temellendirdigini anlamamiza imkan tanir.

Gunluk soylemde egoist ile karigtirilan, hatta cogu zaman en ug¢ noktasi sanilan
diger kavram ise ‘narsist’tir. Ancak narsist kavrami incelendiginde, durumun ahlaki bir
tercihten ziyade psikolojik bir davranis bozuklugu oldugu goérulur (Vaknin, 2007, s. 28).
Amerikan Psikiyatri Birligi tarafindan da bir kisilik bozuklugu olarak kabul edilen narsist;
kisinin diger herkesi yok sayarak; sadece kendine asik olmasi, saplantili bir hakllik
duygusu igcinde olmasi, egotistgce ve acimasizca bir hakimiyet pesinde kosmasidir
(Vaknin, 2007, s. 35). Burada narsisttin acgiklamasinda gecen ‘egotistce’ ifadesini
onemlidir. CUnku narsist ile egotist arasinda bir iliski oldugunu gosterir. Fakat aralarinda
onemli bir bag olsa da narsist fail icin diger insanlar birer 6zne degil; sadece kendi
ihtisamini yansitan araglardir. Egotist, bu hususta narsistten ayrilir cinku o, her ne kadar
narsiste benzer bir sekilde kendine karsi 6z sevgi beslese ve begeni sergilese de diger
kisiler hala egotist icin dnemlidir. Bu ydnuyle narsist, egotisttin normal disi hali yani
psikolojik rahatsizlik iceren bir formudur. Dolayisiyla narsist de egotist gibi etik bir
karakteri temsil ettigi iddiasinda bulunamaz. Bu acgidan bakildiginda egoist, her iki
karakterden de net bir sekilde ayrilir. ClUnkU etik bir fail olarak egoist, eylemlerinin
merkezine kendi iyiligini ve refahini koyarken; bunu belirli bir deger dizgesiyle aciklar.
Felsefe sozliklerinde belirtildigi Gzere egoizm, her insanin kendi c¢ikarini gozetmesi
gerektigini ve yasamdaki en ylksek iyinin bireyin kendi tatminini gerceklestirmesi
oldugunu savunan bir 6gretidir (Cevizci, 2002a, s. 337) Suleyman Hayri Bolay ise egoizmi,
insanin kendi ‘ben’ini hayatin merkezine koyma egilimi olarak tanimlar (Bolay, 2013, s.
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43). Daha acik bir ifadeyle egoizm kisinin kendine refahini maksimize etmek i¢in elinden
geleni yapmasi gerektigini ve bu yonde eylemde bulunmasinin da ahlaki agidan iyi
oldugunu iddia eden etik bir teoridir. Oyle ki kisinin bu sekilde hareket etmesi kendisine
karsi tek sorumlulugudur. Bu anlamda insan, kendine karsl sorumlulugu geregi kendi
ilgisini (Self-interest) beslemedigi slirece herhangi bir eylemi gerceklestirme
zorunluluguna tabi degildir (Feldman, 1978, s. 80). Bu baglamda kendi ilgisini en Ust
seviyeye ¢ikarmayi asli bir 6dev kabul eden egoist, eylemlerinin merkezine kisisel refahini
koyan ve bu ugurda stratejik hareket eden bir karakter olarak karsimiza ¢ikar.

UC TiP EGOIiZM: PSIKOLOJIK, ETiK VE RASYONEL

Egoizm kavrami, felsefi literatlrde yalnizca bireysel bir tercih veya karakter 6zelligi
olmanin o6tesinde, insan eyleminin kaynagini ve amacini sorgulayan kapsaml bir
kuramsal cerceveyi temsil eder. Birinci bolimde ele alinan kavramsal analizlerin
ardindan, bu boélumde egoizmin etik sahadaki farkli géorinimlerine ve bu gérinumlerin
dayandigi temel varsayimlara odaklanilacaktir.

Egoizmin kendi icinde farkli kategorilere ayrilmasi, 6zne ile eylem arasindaki bagin
niteligine gore sekillenmektedir. Bu bagin kurulma bigimi, bizi egoizmin G¢ temel tarline
goturur. Bunlar betimleyici bir temelde yukselen psikolojik egoizm, tavsiye edici bir nitelik
tasiyan etik egoizm ve akli bir zorunluluga dayanan rasyonel egoizmdir. Egoizmin bu
kategorilerini daha anlasilir hale getirmek adinda burada oOncelikle etigin belli basl

tlrlerinden s6z etmek gerekir ki bunlar metaetik, betimleyici etik ve normatif etiktir.

Betimleyici etik, herhangi bir kural koymak yerine ahlaki fenomenleri sadece tasvir
eden bir disiplindir. Diger bir deyisle insan davranislarini, laboratuvarda goézlem yapan bir
kimyager edasiyla sadece izler ve not alir; gézlemledigi eylemlerin sonuclarini betimler.
Bu noktada betimleyici etigin, ‘olmasi gereken’ ile ilgilenmedigi, merkezine sadece
‘olanlar’ ya da ‘olgular’’ aldigi rahatlikla soylenebilir. Psikolojik egoizmde de olmasi
gerekenle ilgili bir iddiayr gormek mumkun degildir; o, insanin dogasi geregi neler yapip
yapmadigini konu alir ve bu dogrultuda bir iddia ortaya koymaya galisir. Ornegin, psikolojik
egoizmin ‘insan dogasi agisindan kendi iyiligi icin her daim kendi refahina gére hareket
eder’ onermesi, betimleyici kategorinin ideal pesinde kosmadiginin bir gostergesidir
(Cevizci, 2002, s. 6). Bu acidan bakildiginda betimleyici etige ait bir Snermenin dogruluk
degeri, bu 6nermeyi olusturan kisi ya da kisilerin ahlaki goéruslerine veya inancglarina
dayanmaktadir. Dolayisiyla buradaki ahlaki dnerme, aslinda onermeyi ortaya koyan
kisinin begenileri, istekleri ve inancglariyla ilgili bir ifade olarak karsimiza ¢ikar (Kilig, 2006,
s. 186).Betimleyici kategori tasvirci Ozelligiyle her ne kadar 6nem arz etse de etik

kavraminin temelinde yatan vydnlendirici islev acisindan tek basina vyeterli
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gozukmemektedir. CUnku etigin asil amaci, fail igin ‘iyi ve kot olanin ne oldugu’, ‘neyin
yapilip neyin yapilmamasi gerektigi’ ve ‘insanin hangi nihai amaclarla eylemlerini
gerceklestirecegi’ gibi hususlarda rehberlik etmek ve tavsiyeler vermektir. Bu bakis
acisiyla etigin betimleyici 6zelli§i sadece onun bir yuzidur. Batin bu ifadeler 1siginda

etigin asli gorevinin ilkeler koymak oldugu (Cevizci, 2002b, s. 8) anlasilmaktadir.

ikinci olarak metaetige bakildiginda bu kategorinin 6nemi, 6zellikle Anglo-Sakson
duslince dunyasinda ortaya koydugu iddialarla belirginlesir. Bu yaklasima gore, ahlak
felsefecilerinin normatif etikle ilgilenerek genel gecer ilkeler belirlemeye calismasi bir
yanilsamadan ibarettir. Bu agidan Metaetikgiler, insanin ahlaki sahada evrensel ilkeleri
kavrayabilecek 6zel bir glice sahip oldugunu dusunmenin hatali oldugunu savunurlar.
Dolayisiyla, bir insanin bir baska insana nasil davranmasi gerektigi konusunda 6neride
bulunmaya hakki yoktur. Bu acidan bakildiginda, felsefecinin etik sahadaki yegane goreuvi,
kullanilan kavramlari ele almak, onlari analiz etmek ve anlamlarini teknik olarak acikliga
kavusturmaktir (Cevizci, 2002b, s. 9). Metaetigin bu israrli tutumu, filozofa yuUkledigi
anlamdan kaynaklanmaktadir. Bu anlayisa gore filozof bir ‘vaaz veren’ degildir ve
olmamalidir; aksine o, tum felsefi ilgisini etik dilin mantiksal c6zumlemesine yonlendiren
bir uzman olmaldir (Grewirth, 1960, s. 188). Dolayisiyla Metaetik, ahlaki tartismalara
dogrudan ilkeler koyarak baslamak yerine; ‘lyi nedir?’, ‘Erdem nedir?’, ‘iradi bir davranistan
ne anlamamiz gerekiyor?’ gibi temel ve kavramsal sorularla ilgilenir. Bu yonuyle metaetik,
tamamen analitik bir karakter tasir; yani ahlaki ve ahlakla ilgili tim terimleri analiz edip
tanimlamaya calisir. Kisacasi metaetik de ayni betimleyici kategoride oldugu gibi belli
basli aciklamalar disinda insani ydnlendirmek veya davranislarini sekillendirmek
amaciyla kuralci ilkeler ortaya koymaz (Kilig, 20064, s. 186). Bu agidan he betimleyici etik
hem de metaetik ne ilkeler insa etmek ne de insana tavsiyeler vermek ¢abasindadir. Bu

caba etigin bir baska kategorisi olan normatif etigin bir 6zelligi olarak karsimiza ¢ikar.

Betimleyici etigin tasvirci niteligi ile metaetigin ahlaki alana dair temel kavramlari
sorusturmasi blyuk bir 6nem arz etse de; etik kavraminin asil islevi, faile 'iyi ve kotu'
ayriminda rehberlik etmek, hangi eylemleri gergeklestirmesi gerektigini belirlemek ve
yasamini hangi nihai amacglar dogrultusunda sekillendirecegini belirleyen ilkeleri ortaya
koymaktir  (Cevizci, 2002b, s. 8). Bu acidan bakildiginda; betimleyici ve analitik
yaklasimlar, etigin yalnizca farkli birer goriinimu olarak anlasilmali, yonlendirici ilkeleri
vazeden asil unsurun ise normatif etik oldugu kabul edilmelidir. Zira klasik anlamda etigin
asli gorevi, sadece 'olani' tasvir etmekle sinirli kalmayip, yasam suresince insana
rehberlik edecek ahlaki ilke ve kurallari kesfederek (Kalin, 1975, s. 323) bunlar insa
etmektir. Baska bir ifadeyle normatif kategoride yer alan 6nermeler, ‘olan durumlar’ degil
"olmasi gereken" ilkeler olarak ifade edilir. Dolayisiyla betimleyici etigin aksine olandan
degil olmasi gerekenden soz edilmektedir. Ornegin, "gencler blyiiklerinin sézlerini
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dinlemeli ve onlara her daim yardim etmelidir" ya da egoist bir perspektifle sunulan "bir
failolarak insanin her zaman ve her yerde kendi refahina gére eylemde bulunmasi gerekir"
ifadeleri, normatif etigin sahasina girmektedir. Etigin bu tiru, her tlrli mekan ve zaman
0gesinden soyutlanmis bir bigimde, kural ve sekil agisindan ahlaki 6n kabuller Uzerine
(Ulken, Ahlak, 2001, s. 14) sorgulama yapar. Kisacasi normatif etik; hangi eylemlerin
dogru veyayanlis oldugunu, hangi eylemlerin yapilip yapilamayacagini belirlemeye calisir.
insanin temel ahlaki haklarini, sorumluluklarini, erdemlerini ve gorevlerini ortaya koyma
cabasi guderek (Kagan, 1992, s. 223), bir insanin etik acidan erdemli olarak
nitelendirilmesini saglayacak ilkeleri belirler (Cevizci, 2002b, s. 7,8). Bu baglamda
normatif etik, bireyin eylem dlnyasina somut oOlcltler getiren, yasam boyu rehberlik
vazifesi Ustlenenve 6znenin hangi degerler dogrultusunda hareket etmesi gerektigini tayin

eden yonlendirici bir disiplin olarak anlasilmaktadir.

Etigin bu temel kategorilerine dair ortaya koyulan kuramsal acgiklik, egoizmin felsefi
literatUrdeki farkli gérintmlerini anlasilir kilmada ve her bir tirtn hangi argimanlarla
temellendirildiginin kavranilmasina yardimci olmaktadir. Nitekim egoizmin turleri, dahil
edildikleri etik kategoriye bagli olarak ya betimleyici bir ‘doga yasasi’ ya da normatif bir
‘ahlakiilke’ bicimine burtnurler. Bu noktada, etik tartismalarin merkezinde yer alan ‘olan’
ile ‘olmasi gereken’ arasindaki metodolojik ayrimin egoizm baglaminda nasil
somutlastigini gorebilmek adina, oncelikle betimleyici etigin karakteristik 6zelliklerini

yansitan psikolojik egoizme odaklanmak gerekmektedir.

Genel olarak Thomas Hobbes’un felsefesiyle 6zdeslestirilen psikolojik egoizm,
insanin dogasi geregi her zaman kendi istek ve yonelimlerini gozettigini savunan bir
yaklasimdir. Bu teoriye gore insanlar, var olduklari andan itibaren eylemlerini kendi
arzulan dogrultusunda gercgeklestirirler. Hobbes, bu noktada radikal bir esitlikten s6z
eder. Ona gore her birey, benzer seyleri arzulama ve isteme konusunda esittir (Hobbes,
2004, s. 92). Ancak bu esitlik hali, derin bir gliven eksikligini getirir (Hobbes, 2004, s. 93) ki
bu glvensizlik hissi beraberinde savasi da getirmektedir (Hobbes, 1811b, s. 84). Cunku
herkesin kendi c¢ikar pesinde kostugu bir duzlemde, bireyin kendi durtilerine aykiri
hareket etmesi varlik kosullari geregi imkansizdir (Gokalp & Glnor, 2022, s. 79,80). Bu
baglamda psikolojik egoizmin temel on kabull, egoizmin bir secim meselesi degil,
kacinilmaz bir zorunluluk oldugudur. Fail, sectigi icin degil; dogasi oyle gerektirdigi icin
egoisttir. Psikolojik egoizmin iddiasina gore, her birey hayati boyunca iyi bir yasam stirmek
ister ve bunun icin gerekli olani yapmak zorundadir (Giinér, 2019, s. 65). insanin bencil bir
dogaya sahip olmasi, failin tim eylemlerinin kisisel tatminden baska bir hedefi olmadigi
anlamina gelir (Billington, 2011, s. 57). Bu teorik ¢ergevede, insanin ulasmasi gereken
nihai durak ‘kendi mutlulugu’dur. Ancak bu ilke, kisinin yalnizca kendi refahini

dustinmesiyle sinirli degildir; aksine baskalarina yardim etmeyi de igceren genis bir sahayi
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kapsayabilir. Psikolojik egoizmin en carpici varsayimlarindan biri sudur: Baskalarinin
refahini artirmaya yonelik ‘digerkdm’ (6zgeci) gorunen eylemlerin temelinde bile kisinin
kendi mutlulugu ilkesi yatar (Campbell, 2001, s. 447) (Feldman, 1978, s. 84). Bu
baglamda tim fedakarlik olarak ifade edilen eylemleri temelinde aslinda kisinin kendi

refahini maksimize etmesi yatmaktadir.

Bu bakis agisina gore, bir hekimin tibbi imkansizliklar icinde hastalarin yardimina
kosmasi, 6zlnde i¢sel bir tatmin duyma veya toplumdan saygl gorme arzusuyla iliskili
olabilir. Benzer sekilde, baskalari icin hayatini riske atan birinin motivasyonu, toplum
tarafindan dislanma veya kinanma kaygisindan kaginarak kendi huzurunu koruma istegi
olabilir (Billington, 2011, s. 58). Bu acidan bakildiginda insan bazen sadece ‘bak ne yigit
adam’ desinler diye eylemde bulunabilir (Ulken, 2004, s. 108). Platon’un Kriton
diyalogunda Kriton’un Sokrates’i kurtarma cabasi da bu pencereden okunabilir. Kriton,
dostunu kaybetmenin acisindan veya toplumun kendisini ‘parayi dosttan Ustun tutan biri’
olarak yaftalamasindan duydugu psikolojik kaygl nedeniyle hareket etmektedir (Platon,
2006, s. 19 (44c)). Psikolojik egoist acisindan Kriton, bu kaygilari azaltmak icin elinden
geleni yapmak zorunda olan, alternatifsiz bir faildir. Anlasildig Gzere psikolojik egoizm,
insani 6zgur secimler yapan bir varliktan ziyade, dogasinin gerektirdigi sekilde davranan
bir organizma olarak resmeder. insan, kendi refahina gére davranmasi ‘gerektigi’ icin degil,
boyle davranmak ‘zorunda’ oldugu igin hareket eder (Audi, 1999, s. 255). Bu acidan
psikolojik egoizm, ahlaki bir degerlendirme yapmaktan ziyade insanin eylemlerinin
altinda yatan guduleri gostermeye calisan bir teori olarak nitelendirilebilir. Her ne kadar
bu durum onu normatif etikten uzaklastirsa da etik teoriler icin vazgecilmez bir zemin
sunar. Zira hi¢ kimse, gerceklestiremeyecegi bir eylemi yapmakla yukimli tutulamaz
(Feldman, 1978, s. 88). Bu ifadeler i1si8indan anlasilmaktadir ki eger insanin dogasi
sadece kendi ¢ikarini gozetmeye uygunsa, ondan bu dogaya tamamen aykiri bir sey talep

etmek etik egoizm acgisindan etik bir talep olarak kabul edilmez.

Tum bu aciklamalardan hareketle, psikolojik egoizmin ahlak felsefesi disiplinleri
icerisinde neden betimleyici etik kategorisinde konumlandirildigi daha net bir sekilde
anlasilmaktadir. Psikolojik egoizm, bireye nasil davranmasi gerektigine dair ideal ilkeler
dayatmak yerine, mevcut insan dogasinin eylem mekanizmalarini oldugu haliyle tasvir
etmeye odaklanir. Failin eylemlerini 6zglr bir ‘secim’den ziyade, kacginilmaz bir
‘zorunluluk’ ve ‘doga yasasl’ olarak resmetmesi, psikolojik egoizmi kural koyucu bir
yapidan cikarip olgusal bir analiz duzeyine tasir. Baska bir ifadeyle, psikolojik egoizmi
‘olmasi gereken’ ile degil, dogrudan ‘olan’ ile ilgilendigi icin betimleyici kategoriye

yerlestirmek daha uygun dismektedir.

Psikolojik egoizmin insan dogasina dair sundugu betimleyici vyanitlar,
eylemlerimizin kdkenini anlamak agisindan kiymetli olsa da bizi ahlak felsefesinin kural
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koyucu alani olan normatif kategoriye tasir. Bir eylemin hangi biyolojik durttyle yapildigini
bilmek, o eylemin ahlaki acidan nasil temellendirilmesi gerektigini tek basina
aciklayamaz. Saf betimlemeler mevcut durumun bir resmini gizerken; normatif alan, bu
davranislarin lzerine insa edilecegi etik ilkeleri belirler. Bu noktada ahlak, sadece ‘olanr’
tasvir etmekten c¢ikip eylemlere mesru bir yon veren hayati bir islev kazanir. Bu degisim,
odagl insanin dogasi geregi yapmak ‘zorunda oldugu’ eylemlerden, iradesiyle
gerceklestirmesi beklenen ve ahlaki bir deger tasiyan, yani ‘yapmasi gereken’ eylemlere
kaydirir. iste bu diizlemde karsimiza cikan ilk egoizm tiir(i ise etik egoizmdir.

Etik egoizmin en temel sorunu bir 6nceki bolimde ele alinan psikolojik egoizm ile
siklikla birbirine karistirilmasidir. Bu kansiklk hem iki kavramin yapisal benzerliginden
hem de elestirmenlerin bu iki teoriyi tek bir potada eritme egiliminden kaynaklanmaktadir.
Ancak etik egoizmi 6zglin kilan husus, bireyin eylemlerini psikolojik egoizmde oldugu gibi
dogadan gelen kacginilmaz bir zorunluluk ile agiklamamasidir. Psikolojik egoizm kisinin her
daim kendirefahinidlsunerek hareket etmek ‘zorunda’ oldugunu savunurken; etik egoizm
boyle bir zorunlulugun bulunmadigini; aksine kisinin kendi refahini distinerek hareket
etmesinin ahlaki bir ‘gereklilik’ oldugunu vurgular (Gokalp & Gunor, 2022, s. 80). Bu
durum, egoizmi biyolojik ve psikolojik betimlemelerin dar kaliplarindan kurtararak ona
normatif etigin kapilarini agmaktadir.

Failin kendi refahini gozetmesi gerektigi fikri, insani eylemiyle arasindaki o mekanik
zorunluluktan kurtarip 6zgur bir sahanin kapisini aralar. ‘Gerekir’ ifadesi burada zorunlu
bir emir degil, bir tavsiye niteligi tasir; yani psikolojik egoizmin ‘yap’ komutundan
‘yapabilir’ tercihine bir gecgisi simgeler. Bu gecis hayati bir 5neme sahiptir; zira normatif
etik penceresinden bakildiginda, secimin olmadigi bir yerde ahlaki bir yargida bulunmak
mumkun degildir (Billington, 2011, s. 53).Se¢cme imkéninin varligl, egoizmin tam
anlamiyla normatif bir kimlik kazanmasini ve ahlaki bir teori olarak savunulmasini

mumkun kilar.

Etik egoizmin kuramsal cergevesi, bu gereklilik ilkesinin kapsamina gore Uc farkli
kategoride degerlendirilebilir. ilk olarak karsimiza cikan ‘kisisel etik egoizm’ (personal)
asamasinda fail, yalnizca kendi kisisel cikarlarinin rehberlig¢inde hareket etmesi
gerektigini dusunlir ve diger insanlarin nasil davranmasi gerektigiyle ilgilenmez
(Osterberg, 1988, s. 36). Baska bir ifadeyle kisisel etik egoizmde failden kasit belirli bir
bireydir ve fail, icinde bulundugu kosullarda kendisi i¢cin en yuksek yararn saglayacak
secenege yonelmeyi temel bir 6dev olarak kabul etmelidir (Campbell, 1972, s. 249).
Ancak bir eylemin ahlaki alanda yer alabilmesi icin gerekli olan ‘evrensellik’ kriteri bu
noktada buyuk bir eksiklik olarak belirir. Sadece belirli bir bireyin kendi ilgisini (self-
interest) merkeze alan bu yaklasim, diger insanlar icin bir anlam ifade edemedigi ve

[{3

kapsayici bir ilke sunamadigl gerekgesiyle etik elestirmenlerce “...bu agidan acgikca
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basarisiz...” (Osterberg, 1988, s. 36) bir girisim olarak degerlendirilmektedir. ikinci olarak
ele alinan ‘bireysel etik egoizm’ (individual) ise egoistin kendi ¢ikarina odaklanirken, diger
tlim insanlarin da sadece onun cgikarina hizmet etmesi gerektigini savundugu asamadir
(Regis, 1979, s. 45). Kisisel etik egoizmde fail yalnizca kendi cikarlarina odaklanip
baskalarinin eylemlerini goéz ardi ederken, bireysel etik egoizmde sahneye diger insanlar
da dahil olur. Bu asamada egoist, baskalarinin varligini teorik olarak kabul etse de bu
kabullin yegane nedeni, gevredekilerin dogrudan kendi menfaatlerine hizmet etmesini
saglama arzusudur. Ancak etik egoizmin bu formu da bir list agsamaya gecme ¢abasina
ragmen, selefiyle benzer bir cikmaza mahkdm olur. Diger insanlan yalnizca birer arag
olarak goren bu yaklasim, ahlaki bir zemin olusturma noktasinda yetersiz kalir. Nitekim
Medlin’in de belirttigi lizere, bireysel egoizm 6zlinde “...egoistin baska hi¢c kimseyle degil,
yine sadece kendisiyle ilgilenecegi...” (Medlin, 1957, s. 112) bencil bir tutum olmaktan
Oteye gidemez. Bu perspektiften bakildiginda bireysel etik egoizm de diger insanlar igin
baglayici bir 6lci sunamadigl ve ahlaki bir nitelik tasimadigl gerekcesiyle etik sahadaki

gecerliligini yitirmis bir teori (Regis, 1979, s. 45) olarak karsimiza c¢ikar.

Egoizmin evrensel bir mertebeye ylukselme c¢abasi ‘evrensel etik egoizm’ ile
somutlasir. Bu goérlse gore herkes, her zaman kendi refahini en Ust seviyede tutacak
sekilde eylemde bulunmalidir (Quinn, 1974, s. 458) . Buradaki temel varsayim, her bireyin
kendi basinin caresine bakmasi gerektigidir. Evrensel etik egoizm, kisinin bilincli bir
sekilde kendi refahini aramasinin, dolayli olarak toplumun genel refahini da artiracagini
savunur (Nielsen, 1959, s. 508). Daha net bir ifadeyle evrensel etik egoizme gore egoist
bir eylem, failin iyiliginin yani sira ortak iyiligi de maksimize etmektedir (Osterberg, 1988,
s. 31) Dolayisiyla bu yaklasim, bireysel ilerlemenin toplumsal ilerlemeye katki sundugu
bir ‘arac¢ doktrini’ olarak kabul edilir (Nielsen, 1959, s. 508). Ancak bu ¢abalara ragmen,

etik egoizm geleneksel ahlaki akil yirlitmelerle catismaya devam eder.

Etik egoizm, sundugu cesitli varsayimlarla ahlaki alanda kendine yer bulmaya
calissa da kuramsal kabullerinde hala énemli bosluklar barindirmaktadir. Bir teorinin
ahlaki nitelik kazanmasi, dayandigi temel ilkenin niteligine baglidir. Etik egoizm; psikolojik
egoizmin 'zorunluluk' dayatmasindan 'gereklilik' ilkesine gecerek farklilasmasi ve ahlaki
birilkenin evrensel olmasi gerektigi ydonundeki cabalariyla dnem arz etse de elestirmenleri
tam anlamiyla ikna edememistir. Bu teorik tikaniklik, egoizmin evrimleserek daha
sistematik bir duzeye tasinmasini zorunlu kilmistir. S6z konusu bu yeni mertebe, normatif

egoizmin bir diger bigimi olan rasyonel egoizmdir.

Rasyonel egoizm, ahlaki eylemin mesruiyetini dogrudan akil zeminine oturtarak
egoizmin normatif sahadaki en sistematik gorinumlerinden birini sunar. Shaver’in
ifadesiyle, bir 6znenin yapmasi gereken en makul eylemin kendi ¢ikarini gozetmek oldugu
dusuncesi, bu teorinin temelini olusturur (Shaver, 1999, s. 2). Bu cercevede ahlak ve
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rasyonellik ic ice geecmis durumdadir; zira bir eylemin ahlaki sahada bir deger ifade
edebilmesi icin dncelikle rasyonel bir nitelik tasimasi elzemdir. Rasyonel egoizmin temel
onermesi, failin kendi en ylksek iyiligini hedeflemesinin sadece akillica degil, ayni
zamanda ahlaki acidan "dogru" ve "erdemli" oldugudur. Baier’in vurguladigi Gzere, kisinin
kendi refahina katkida bulunmayan bir segcenege yonelmesi, rasyonellikten bir sapma
(Baier, 1993, s. 201) olarak degerlendirilir. Egoizmin bu kategorisinin derinlestigi nokta,
rasyonellik kavramina yuklenen epistemolojik anlamdir. Brandt’in analizine gére rasyonel
egoizm, eylemi basit bir gudu olmaktan cikarip ‘tamamen bilgilendirilmis eylem’ (fully
informed action) dlizeyine tasir (Brandt, 1972, s. 682). Rasyonellik, failin anlik duygularina
kapilmadan 6nce eylemle ilgili tim verilere sahip olmasini ve zihnindeki olasi tasarilar
arasinda nesnel bir mukayese yapmasini gerektirir. Burada rasyonel tercih mekanizmasi;
maliyet, caba ve basari olasilig Gizerinden somutlasir. Ornegin, esit fayda saglayan iki
secenekten daha az maliyetli olani veya esit maliyetli segeneklerden basari olasiligl daha
yuksek olani secmek rasyonelligin bir geregidir (Brandt, 1972, s. 684). Bu yapi, rasyonel
egoizmi sergluzest veya tutarsiz tavirlardan arindirarak faili stratejik ve etik bir 6zneye

donustarar.

Rasyonel egoizmin sundugu bu hesaplanmis ve bilgiye dayali yapi, Ayn Rand’in
Objektivist etiginde salt bir tercih mekanizmasi olmaktan c¢ikarak varolussal bir
zorunluluga evrilir. Rand icin rasyonellik, yalnizca mevcut secenekler arasinda bir fayda
analizi yapmak degil, insanin hayatta kalmasini saglayacak nesnel gercekligi algilamanin
tek yoludur. Brandt’in vurguladig ‘bilgilendirilmis eylem’ sureci, Rand felsefesinde yerini
yasami destekleyen degerlerin kesfine birakir. Bu noktada rasyonel egoizm, failin refahini
artiracak rastgele segimler yapma asamasindan; bu refahin temelini olusturan degerlerin
kesfi ve bu degerlere ulasmayr mumkun kilan erdemlerin insasi slrecine kesintisiz bir
gecis yapar. Rand’in dusunce dunyasinda rasyonel egoist, hayatini tesadufi heveslerle
degil, rasyonelligin birer somut pratigi olan tretkenlik ve durtstlik gibi erdemleri sistemli
bir bicimde insa ederek bir basari hikayesine donusturir. Bu noktada Ayn Rand’in rasyonel

egoizminde yer alan degerin kesfi ve erdemlerin ingasina gegilebilir.

AYN RAND VE ERDEMLERIN INSASI

Felsefe tarihi boyunca ‘insan nedir?’ sorusu, etik ve epistemolojik teorilerin inga
edildigi temel sarsilmaz zemin olmustur. Sokrates’in ‘kendini bil’ disturuyla baslayan ve
insani bir biling varligl olarak merkeze alan gelenek, Aristoteles ile birlikte insanin ayirt
edici vasfi olan ‘akil’ (logos) Uzerinden rasyonel bir canli tanimina evrilmistir. Bu klasik
perspektifte akil, sadece statik bir yeti degil; mutluluga (eudaimonia) ulastiran, etkin hale

getirilmesi gereken faal bir surectir. Ayn Rand’in Objektivist felsefesi, bu tarihsel mirasi
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devralirken onu varolussal bir hayatta kalma mucadelesi ve bireysel kahramanlik
temasiyla yeniden yorumlar. Rand ic¢in insani anlamak, onun sadece biyolojik bir tur
olarak tasnif edilmesi degil, gerceklikle kurdugu iradi bagin niteliginin kesfedilmesidir.
Dolayisiyla, Rand’in etik sisteminin ve rasyonel egoizminin kokenlerini kavrayabilmekiigin,

her seyden 6nce onun insandan ne anladigina bakilmasi gerekir.

Ayn Rand’in insan anlayisi, ontolojik bir ‘eksiklik’ten yola ¢ikarak, bu noksanligin
rasyonel bir iradeyle asilmasi strecini bir ‘kahramanlik’ hikayesi olarak kurgular. Dogadaki
diger canllarla kiyaslandiginda insan, biyolojik bir ‘hazir bulunusluk’tan yoksundur.
Hayvanlar, yasamlarini surdurmek igcin penceler, kanatlar veya post gibi gereken fiziksel
donanima dogal bir miras olarak sahipken;insan, bedensel agcidan doga karsisinda ¢iplak
ve savunmasizdir (Menglsoglu, 2015, s. 421-423). Baska bir ifadeyle yasam, insana bir
filin glcunl, bir antilobun hizini ya da bir kusun kanatlarini vermemistir. insan, ne
dondurucu soguklara karsi bir kiirkle korunmus ne de fiziksel bir Gstunlikle donatilmistir;
0, bedensel donanim acgisindan yerylzinlin en ciplak ve savunmasiz varligidir.
(Bernstein, 2008, s. 26). Ancak bu biyolojik dezavantaj, Rand felsefesinde bir son degil,
insanin 6zgun kimliginin baslangic noktasidir. Rand’a goére yasam, “...kendi kendini
suirdliren ve kendi kendini treten bir eylem sirecidir. EZer bir canli, bu eylemde basarisiz
olursa élur; kimyasal elementleri kalir, ama yasami sona erer” (Rand, 2007, s.1012,1013).
insan icin bu siirecin devamlligl, otomatik biyolojik islevlerden ziyade, dis dinyayi
donusturecek olan zihinsel bir cabaya baglidir.

Rand, insani dogadaki tum acizlig§ine ragmen hayatta kalmayl basardigl icin
potansiyel bir ‘kahraman’ olarak nitelendirir (Rand, 2007, s. 1170). Fakat bu kahramanlik,
kendiliginden ortaya cikan statik bir durum degildir; insanin bunu kesfetmesi gerekir ki
ancak bu akil yetisinin etkin kiinmasiyla mumkundur. Cunkl ona gore insan ve yasam
arasindaki bu zorunlu iliskinin képrusu ‘akil’dir (Rand, 1993, s. 679). Max Scheler’in
ifadesiyle, biyolojik olarak 6lime mahkim gibi gorinen bu varligin yok olmaktan
kurtulmasi (Scheler, 1998, s. 93,94), Rand’in perspektifinde aklin hayatta kalma
problemine bir Uretim araci olarak uygulanmasiyla agiklanir (Rand, 1967, s. 8). Dolayisiyla
insan icin akil, sadece teorik bir yeti degil, yasamin bizatihi kendisini mimkun kilan
yegane hayatta kalma aracidir.

Rand’in felsefesinde akil ve yasam arasindaki bagi kopmaz kilan unsur ‘iradi biling’
kavramidir. Hayvan bilinci algisal ve otomatik bir dlizeyde kalirken (Rand, 1964, s. 20),
insan bilinci kavramsal asamada 6zgur iradeyle donatilmistir (Rand, 1966, s. 129). insan,
aklini kullanmayi, yani rasyonel olmayl secmek zorundadir; zira bu secim Rand igin “var
olmak ya da olmamak” (Rand, 2007, s. 1012) arasindaki temel tercihtir. Bu konuyla iliskili
olarak Rand “insan se¢im yaparak insan olmalidir; segcim yaprak hayatini bir deger olarak
gérmelidir; se¢cim yaparak hayatini sdrdirmeyi 68renmelidir; secim yaparak bunun
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gerektirdigi degerleri kesfetmelidir’ (Rand, 2007, s. 1013) demektedir. Bagka bir ifadeyle
hayvanin yasami icgudusel bir belirlenimle surerken, insanin yasami iradi bir segimin
sonucudur. Bu baglamda, aklin kullaniminin askiya alinmasi sadece entelektuel bir hata
degil, varolussal bir intihardir. Cunku Rand’in ifade ettigi Uzere “insanlar akil ve
ozglrlikten vazgectiginde, olusan bosluk inanc ve baska glicler tarafindan doldurulur”
(Rand, 1967, s. 362) ve bu da “basarisizliga, felakete ve sefalete davetiye cikaracaktir”
(Bernstein, 2008, s. 60). Dolayisiyla insanin kendi aklini degil de baska gugleri se¢gmesi,
Rand’in dusuincesinde irrasyonelligi ifade eder. Rand’in ‘The Fountainhead’ romanindaki
karakterler bu duruma ornek verilebilir. Howard Roark karakteri, kendi zihnine sadik,
yaraticl ve bagimsiz rasyonel insani temsil ederken (Rand, 1993, s. 678); Peter Keating
karakteri, baskalarinin zihniyle beslenen ‘parazit’ ve irrasyonel (Rand, 1993, s. 679) insani
simgeler. Sonuc olarak, Rand’in dlisuince dinyasinda insan, biyolojik eksikligini akil
yoluyla ikame eden ve yasamini strdurmek icin tGretmek zorunda olan iradi bir varliktir.
Yasamin sudrundurulebilir kilnmasi igin insanin her an aklini secerek ‘ruhundaki
kahramanr’ (Rand, 2007, s. 1060) uyandirmasi gerekmektedir. insan, rasyonelligi tercih

ettigi olclide ‘insan’ olma onuruna erisir ve yasam agacina siki sikiya tutunabilir.

Rand dusuncesinde yasam, daha dnce de ifade edildigi Uzere duragan bir olgu
degil, ‘kendi kendini surduren ve Ureten bir eylem sureci’dir (Rand, 2007, s. 1012).
Dogadaki diger canlilar bu slireci otomatik ve icglidtsel bir donanimla yurutlrken; insan,
fiziksel agcidan savunmasiz ve hazir bulunusluktan yoksun bir varliktir. Bu eksiklikten
dolayl yasam insana hayatta kalabilmek i¢cin yegane arag¢ olarak akli bir se¢genek olarak
sunar. Rand’in kendi ifadesiyle “akil, insanin gercekligi algilamasinin tek araci, tek bilgi
kaynagi, tek eylem rehberi ve temel hayatta kalma aracidir” (Rand, 1962a, s. 35). insan,
yasamin kendisine vermedigi penceyi, hizi veya kirkl zihniyle tGretmek zorundadir;
dolayisiyla yasamin devamliligl, aklin iradi olarak segilmesine ve kullanilmasina bagliolan

varolussal bir gereklilik haline gelir.

Yasam ile akil arasindaki bu hayati bag, deger kavrami Gizerinden ahlaki bir standart
kazanir. Rand degeri, “kisinin kazanmak ve korumak icin hareket ettigi sey" (Rand, 2007,
s. 1013) olarak tanimlar. Bu tanim acisindan bakildiginda insanin kazanmak ve korumak
ugruna eylemde bulundugu ilk 6ge yasamin kendisi oldugundan; yasamin bizatihi kendisi
deger ve nihai amacg olarak karsimiza ¢ikar (Rand, 1964, s. 17,18). Nihai biramac ve deger
olarak hayat, insan davraniglarinin etik ve pratik dizlemdeki sinirlarini belirleyen,
degismez bir referans noktasi islevi gorur. Rand bu durumu netlestirmek adina insanin
“yasamina uygun olan her sey iyidir; onu yok eden her sey ise kétidir” (Rand, 2007, s.
1014) demektedir. Dolayisiyla ortada korunacak bir ‘yasam’ olmamasi demek ayni
zamanda degerin tUm anlamini yitirmesi anlima gelir. Zira cansiz bir varlik icin kazanmak

veya kaybetmek s6z konusu degildir. Bu baglamda yasam, sadece bir slire¢ degil, ayni
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zamanda tum degerlerin nihai standardidir. Bir seyin deger olup olmadigi, onun yasamin
surddrtlmesine hizmet edip etmedigiyle olgullr. Yagsam, degerin hem 6n kosulu hem de
hedefi olarak, insana neyin pesinden gitmesi gerektigine dair objektif bir 6lcu sunar
(Rand, 1964, s. 17,18). Akil ve deger arasindaki stratejik bag ise insanin se¢im yapabilen
bir varlik olmasinda somutlasir. Hayvanlar otomatik bir bilince sahip olduklarn igin
yasamda kalmak igin gerekli olan tum her seye yine otomatik olarak ulasabilirken (Rand,
1964, s. 20); insan bilinci iradi oldugundan yasam hamlesini yapabilmek adina gerekli
olan tim her seyi kendi edinmelidir ya da Uretmelidir. Buna kazanmak ve korumak icin
eylemde bulundugu deger kodlari da dahildir. insan, hayvanin aksine bunlari
kesfetmelidir. CunkU ne yazik kiinsan higbir sey hazir olarak sunulmamistir (Rand, 1971b,
s. 1060) Dolayisiyla Rand’a gore degerler, subjektif hevesler degil, aklin gerceklik Gizerinde
yaptigl hayati kesiflerdir (Rand, 1971a, s. 188). Bu kesif sureci, aklin bizzat kendisini
yasamdan sonraki en temel deger konumuna yukseltir. Gunku akil, insanin gercekligi
algilamasinin tek araci ve hayatta kalmasini saglayan yegane rehberidir (Rand, 1962a, s.
35). Rand’in ifadesiyle “her sey akil tarafindan kesfedilmelidir” (Rand, 1967, s. 8). Eger
yasam nihai degerse, o yasami mumkun kilan tek ara¢ olan akil da korunmasi ve
gelistirilmesi gereken en yliksek deger (Rand, 1993, s. 679) olmak zorundadir.

insani diger tiim canlilardan ayiran temel fark, kendisine alternatifler arasinda
se¢im yapma imkani taniyan iradi bilincidir. Bu biling yapisi, insanin hayvandaki
otomatikligin disina cikararak ona segim yapabilme yetkinligi kazandirir. Bu baglamda
yasamla yuz ylze kalan insanin oncelikli ve en temel tercihi, sahip oldugu akil yetisini
kullanip kullanmama kararndir (Peikoff, 1993, s. 220). Dolayisiyla bu tercih, aslinda aklin
bir deger olarak kesfedilip edilmemesi meselesidir. insanin akli bir deger olarak
kesfetmesiise hem akli bir deger olarak tanimasi hem de onu kendisinin tek deger yargici
olarak kabul etmesi anlamina gelir (Rand, 1964, s. 28). Ancak bu zihinsel kabul, eyleme
dokiilmedigi siirece eksiktir. iste bu noktada bir deger olan aklin eylemsel karsiligi olan
rasyonellik erdemi devreye girer. Rand, bu erdemin 6zunu en net haliyle soyle tanimlar:
“Rasyonellik; varligin var oldugunu, hicbir seyin gercegi degistiremeyecegini ve hicbir
seyin onu algilama eyleminin -yani dustiinmenin- 6niline gegcemeyecegi gerceginin kabul
edilmesidir.” (Rand, 2007, s. 1018). Sonug olarak rasyonellik, insanin sadece zihinsel bir
onay vermesi degil; “ne pahasina olursa olsun hayatta kalmayi degil” (Rand, 2007, s.
1014), entelektlel bir sekilde yasamayl secmesini ve hayatta kalmak icin gereken her seyi
aklin yardimiyla tretmesini (Rand, 1967, s. 8) ifade eder. Bu yonuyle rasyonellik, soyut bir

deger olan aklin, insanin tum somut eylemlerindeki degismez ol¢usudur.

Rasyonellik, bireyin akli en yliksek deger ve yegane yol gosterici olarak segmesini
saglarken; bu zihinsel durusun somut bir varolus stratejisine donusmesi ancak biramacin
varliglyla miimkiindirr. insani hayvandan ayiran temel fark, hayvanin hedefine otomatik
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bir icguduyle yonelmesine karsin, insanin iradi bilinci sayesinde secilmis bir amaca
yonelmesidir. Rand’in altini 6zellikle cizdigi Uzere “nihai biramacg ya da son olmadan daha
diustk amaclar ya da aracglar da olamaz.” (Rand, 1964, s. 17) Bu baglamda, yasami
surduirme hedefi dogrultusunda belirlenen her bir amag, aslinda bir deger niteligi tasir.
Rand’in etik sisteminde bu ‘amaclilik’ degerine karsilik gelen ve rasyonelligi pratikle
butlnlestiren temel erdem ise ‘Uretkenliktir’. Rasyonellik bir dn kosul olarak aklin
kullanimini zorunlu kilarken; Uretkenlik, bu rasyonel ¢abayi surekli ve bilingli bir sureg¢
haline getirerek bireyin varligini kendi kontroll altina almasini saglar.

insani diger tim canlilardan ayiran temel fark, amacina yénelimindeki iradi
niteliktir. Daha once de ifade edildigi zere hayvan amacina otomatik ve icglidlisel olarak
yonelirken; insan, alternatifler icerisinde bu amaci iradesiyle gerceklestirmeye calisir.
Rand’in dustncesinde amaclilik, insani strUklenen bir varlik olmaktan cikaran temel
glctur. Bir amaca sahip olmak, insani tesaduflerin rizgarindan, rastgele eylemlerin
karmasasindan ve rotasiz bir serguzestciligin getirecegi belirsizlikten kurtarir. Rand’a gére
insanin her eylemi bir amaca dayanmalidir. Rand’in dustincesinde yasam ‘nihai amag’
olarak kabul edildiginden; amaclilik da bu hedefe giden yolu netlestiren ve insan
varolusuna bir kalibrasyon ve dluizen getiren bir deger (Rand, 1964, s. 27) olarak karsimiza
cikmaktadir. Her degerin bir erdemle karsilik buldugu bu yapida, amacliligin eylemsel
karsiligl Gretkenliktir (Rand, 1964, s. 27). Rasyonellik bir 6n kosul olsa da lretkenlik, tim
diger degerleri butlnlestiren ve hayati tesaduflerin elinden alip rasyonel bir planin igine
yerlestiren erdemdir. Bu acidan bakildiginda Rand’a gore uretkenlik iginde rastgelelik ve
belirsizlikicermez (Rand, 1974b, s. 3). Kendi ifadesiyle bu erdem “...bir isin hareketlerinin
odaklanilmadan yerine getirilmesi anlamina gelmez. Bu, herhangi bir rasyonel caba
alaninda, blyik ya da mutevazi, herhangi bir yetenek dlzeyinde, bilingli ... bir kariyer
arayisi demektir." (Rand, 1964, s. 29). Bu baglamda Uretkenlik, duraganligi reddeden ve
insanin varlgini kendi kontroll altina aldig1 aktif bir strectir. Rand’in kendi ifadesiyle
Uretkenlik, insanin “bir fikri, fiziksel bir forma déndstirmesi, diinyayi kendi degerlerinin
imajinda tekrar yaratmasi surecidir” (Rand, 2007, s. 1020) . Bu surecte insan, dlnyayi
rastlantilarin insafina birakmak yerine onu kendi zihinsel tasarimiyla yeniden insa eder.
Rand bu sureci, “bir fikri, fiziksel bir forma dénlstirmesi, dinyayi kendi degerlerinin

imajinda tekrar yaratmasi stireci” (Rand, 2007, s. 1020) olarak tanimlar.

Rand’a gore insanlar, ancak ve ancak bu Uretken caba sayesinde “kaybettikleri
dogustan haklar olan mikemmellik durumuna ulasacaklardir” (Rand, 2007, s. 738). ‘The
Fountainhead’ romaninin baskarakteri Howard Roark, bu amaclilik ve Uretkenlik idealinin
zirvesini temsil eder. Roark; tesaduflerin surtiklemesine veya toplumun gecici yargilarina
boyun egmek yerine, kendi rasyonel amaclari dogrultusunda hareket eden yaratici bireyin

somutlagsmis halidir. Ancak Roark’l salt bir edebi fantezi figurl olarak degerlendirmek,
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Rand’in felsefi derinligini eksik yorumlamak olacaktir. Zira Roark’in karakter yapisi,
kurgusal bir dunyadan 6te, psikoloji biliminde karsiligl olan bir kisilik 6zelligi olarak
karsimiza ¢ikar. Amerikali psikolog Carl Rogers’in yaraticilik Gzerine yaptigi belirlemeler,
Roark karakterini edebi bir kurgu olmaktan cikarip nesnel bir gerceklige tasir. Rogers’a
gore yaratici insan, “ddnyasina karsi duyarli acikligi ve cevresiyle yeni iliskiler kurma
yetenegine olan gliveniyle, yaratici Urlinlerin ve yaratici yasamin ortaya c¢iktigi bir kisi
olacaktir. Kilturine 'uyum saglamak’ icin zorunlu olmadigi gibi... kesinlikle bir konformist
de olmayacaktir. Bazi kdiltlirel durumlarda bazi acilardan ¢ok mutsuz olabilir, ancak
kendisi olma yolunda ilerlemeye ve en derin ihtiyaglarinin azami tatminini saglayacak
sekilde davranmaya devam edecektir.” (Rogers, 1961, s. 193) . Rogers’in bu analizi,
Roark’in romandaki tavizsiz durusunun aslinda saglikli ve yaratici bir insanin psikolojik
gerekliligi oldugunu kanitlar niteliktedir. Roark, toplumun ona dayattigi kaliplar
reddederken sadece inatci bir mimar portresi gcizmez; aksine Rogers’in tanimladigi, kendi
degerlerine sadik kalan ve varolusunu uretkenligiyle anlamlandiran ‘gercek’ bir insan
modelini yansitir. Dolayisiyla bir ‘kariyer adami’ (Rand, 1974b, s. 3) olarak Roark, Rand’in
felsefesiyle Rogers’in himanist psikolojisinin kesisim noktasinda duran, rasyonelligi

hayatin merkezine koyan evrensel bir yaraticilik simgesidir.

Ayn Rand’in rasyonel egoizminde kesfedilmesi gereken diger bir deger ise
dzsaygidir. Ozsaygl, insanin varolussal bir gereklilik olarak kazandigi en yiiksek degerdir.
Rand’a gore 6zsaygl, bireyin “zihninin dlisliinmeye yetkin olduguna ve kisgiliginin mutluluga
layik olduguna dair degismez bir kesinligi’ni ifade eder (Rand, 2007, s. 1018). Bu deger,
rastlantisal bir duygu ya da dogustan gelen bir lUtuf degildir; insan, kendi iradesi ve
cabasiyla insa eder (Smith, 2006, s. 227). insanin kendi muhakeme gliciine glivenmesi ve
kendisini yasama layik gormesi, ancak onceki asamalarda vurgulanan Uretkenlik
sureciyle mumkun olur. Cunku kisi, rasyonel bir cabayla maddeyi donlstirdiglinde ve
kendi refahini saglama yetkinligini kanitladiginda, kendine yoénelik olumlu bir ahlaki
degerlendirme yapma hakkini kazanir. iste insanin kendine yénelik ahlaki
degerlendirmesi 6zsaygl degeriyle iligkilidir. Bu acidan Peikoff’'un ifadesiyle 6zsaygl,
insanin “.. kendisine...iliskin, olumlu bir ahlaki degerlendirmesidir... Ben hakliyim ve
iyiyim -en iyisini basarabilirim ve bagsarabilecegimin en iyisini hak ediyorum- yasayabilirim
ve yasamaya degerim” (Peikoff, 1993, s. 306) diyebilmesidir.

Bu degerin korunmasini ve surekliligini saglayan temel erdem ise gururdur. Rand,
gururu tanimlamak icin ‘ahlaki hirs’ kavramini kullanir ve bu “kisinin kendi ahlaki
mikemmelligine ulasarak; kendini en yliksek deger olarak gbrme hakkini kazanmasi”
(Rand, 1964, s. 29) anlima gelir. Bu tanim, gururu genellikle bir glinah ya da zayiflik olarak
goren geleneksel ve dini anlayislarla blyuk bir tezat olusturur. Tevrat’ta gururun yikim
getirecegi (Tevrat, Suileyman’in Ozdeyisleri, 16:18), Kur’an-1 Kerim’de ise insani giinaha
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surukleyecegi (Kuran-1 Kerim, Bakara:206) belirtilse de Rand, Aristotelesci bir cizgiye
yakin durarak gururu ‘erdemlerin taci’ (Aristotle, 2009, s. 69 (1124a)) ve tim erdemlerin

{3

toplami olarak gérir. Rand, bu durumumu 6zellikle Atlas’ta “..gururun tim erdemlerin
toplami oldugunu &égrendiginizde, bir insan gibi yasamayi da égreneceksiniz.” (Rand,
2007, s. 1059) diyerek daha net bir sekilde ifade eder. Bu bakis agisina gére gurur, insanin

kendi ruhunu bizzat yaratmasi ve bu yaratimin sorumlulugunu tstlenmesidir.

Ayn Rand’in objektivist etiginde 6zsaygi ve gururla taglanan rasyonel slreg, bireyi
toplumsal ve zihinsel pratiklerde tamamlayan diger temel erdemlerle devam eder. Bu
silsilenin ilk basamagi olan bagimsizlik, insanin kendi zihninin sorumlulugunu tstlenmesi
ve gerceklikle olan bagini higbir araciya ihtiyac duymadan kurmasidir. Rand’a gore
bagimsizlik, insanin “kendi yargilarini olusturma ve kendi aklinin calismasiyla yasama
sorumlulugunu kabul etmesi anlamina gelir’ (Rand, 1964, s. 28) Bu erdem, kisinin
yasamini sUrdurebilmesi icin gereken kararlari bizzat kendi muhakemesiyle almasini
gerektirir. Bagimsiz bir birey icin en yuksek otorite kendi aklidir; ¢tinkli Rand’in vurguladigi
Uzere, baskalarinin zihni Uzerinden yasamak bir ‘ikinci-elci’ (second-hand) olmaktir ve bu
durum insani kendi varolussal kaynagindan koparir. Clinkli Rand’a gore insan “sadece iki
yoldan biriyle hayatta kalabilir; kendi zihninin bagimsiz ¢calismasiyla ya da baskalarinin
Zihniyle beslenen bir parazit olarak” (Rand, 1993, s. 679) . Burada parazit, ikinci elden
yasayanlardir. Ona gore bu tur insanlarin “benlikleri yoktur. Baskalarinin i¢cinde yasarlar”
(Rand, 1993, s. 605). Bunlar yasamda var olabilmek icin ‘mis gibi’ yaparlar ve dolayisiyla
bagimsiz degillerdir. Roark’in arkadasi Keating, buna ornektir. Kendi sevdigi ve deger
verdigi seylere sadik olmak yerine, Keating, bunlara ihanet etmeyi se¢cmistir. Ornegin o,

kendi istedigi icin degil annesinin istegi Uzerine mimar olmustur.

Varolussal agidan bagimsizligini kazanan insanin, kendi muhakemesiyle ulastigl
gercekleri baskalarinin lehine veya gecici arzular ugruna carpitmamasi gerekir; bu
noktada rasyonel 6zerklik, yerini sarsilmaz bir gergeklik sadakati olan durustluk erdemine
birakir. Rand’a gore durlstlik, sadece baskalarina yalan soylememek degil; “gercek
olmayanin gercek olmadiginin ve hicbir degere sahip olamayacaginin; hileyle elde
edildiginde, ne sevginin ne sbhretin ne de paranin bir degeri olmadiginin...kabul
edilmesidir” (Rand, 2007, s. 1019). Yani gercekligi bozmayi reddetmektir. Bu acidan
bakildiginda durustluk, insanin kendi zihniyle gerceklik arasinda kurdugu bagi koruma
sOzudur; zira bir insan gercekleri gormezden gelerek ya da onlari carpitarak varligini
surduremez. Rand bu erdemi, kisinin bilingli bir sekilde gercege sadakat gostermesi
olarak tanimlar ve sahtekarligin insanin en temel hayatta kalma araci olan akli devre disi
biraktigini savunur.

Bu ahlaki yapinin toplumsal dizlemdeki karsiligl ise adalet erdemidir. Rand genel

olarak “herkese tam olarak hak ettigi seyin verilmesi” (Fernald, 1914, s. 263) seklinde
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tanimlanan adalet anlayisina katilir. Bunu gostermek icin de Rand, ‘Introduction to
Objectivist Epistemology’ adli eserinde “simdi, bir insanin karakterini ve/veya eylemlerini
yalnizca eldeki tim olgusal kanitlara dayanarak yargilama ve bunu nesnel bir ahlaki él¢cut
araciligiyla degerlendirme eylemini tanimlamak icin bir kavrama ihtiyacim var mi? Evet.
Bu kavram, ‘adalet’tir” (Rand, 1979, s. 68) ifadelerini kaleme alir. Bu ifadeden de
anlasildigi Uzere adalet erdemini Rand dusuncesinde nesnel ve olgusal
degerlendirmeden yani rasyonellik erdeminde ayirmak midmkin degildir. Adalet ayni
zamanda durustluk erdeminden de ayrilmaz. Bu baglamda adalet, rasyonel olmayi
gerekli kildig1 gibi durtstligl de onculler. Bu Rand’in diger bir adalet taniminda net bir
sekilde gorulur. Ona gore adalet “doganin karakterini taklit edemeyeceginiz gibi,
insanlarin karakterini de taklit edemeyeceginiz gerceginin kabultidir” (Rand, 2007, s.
1019). Dolayisiyla Rand i¢in adalet, insanlarin kim oldugunu olduklar gibi gérmeyi ve bu
nesnel gercegi hicbir stbjektif duygu veya toplumsal baski ugruna kurban etmemeyi

gerektiren en yuksek ahlaki durastlik bicimidir.

Tam bu erdemlerin uygulanmasi, Rand’in ifadesiyle "yasamin basarili hali" olan
mutluluga giden yolu acar (Rand, 2007, s. 1014). Cunkl ona gore “ne yasam ne de
mutluluk, mantiksiz heveslerin pesinde kosarak elde edilebilir’ (Rand, 1964, s. 31). Bu
acidan Rand’in perspektifinde “mutluluk, kisinin degerlerine ulasmasindan kaynaklanan
bir biling durumudur” (Rand, 1964, s. 31) . Ancak iradi bir bilince sahip insanin rasyonelligi
secmesi, her ne kadar dogasi geregi basariyl hedeflese de, dissal veya icsel engeller
nedeniyle bu sire¢c her zaman somut bir zaferle sonuglanmayabilir; ancak Rand’in
duslincesinde basarnsizlik hali, mutluluga ulasmanin 6nunde asilmaz bir engel teskil
etmez. Rand’a gore “deger, kisinin kazanmak ve korumak icin hareket ettigi sey, erdem ise
kisinin onu kazandigi ve korudugu eylem” (Rand, 2007, s. 1012) oldugundan, rasyonel bir
insan varolussal hedeflerine ulasamasa bile, bu hedeflerin 6n kosulu olan ‘felsefi
degerlere’ ve ‘basarma yetenegine’ coktan ulasmistir (Peikoff, 1993, s. 340). Dolayisiyla
rasyonel egoist, basarnsizligin getirdigi kederle kusatilmis olsa dahi, kendi ilkelerine
gosterdigi sarsilmaz sadakat ve ahlaki hirsi sayesinde bu aciyi en alt seviyeye indirebilir
(Rand, 1993, s. 493); zira aklini en amacli sekilde kullanmis olmanin verdigi 6zsaygl, hayal
kinkligina karsi bir ‘agri kesici’ etkisi yaratarak kisiyi yikilmaktan korur (Rand, 2007, s.
1059). Sonug¢ olarak, rasyonel insan elinden gelenin en iyisini yapmis olmanin ve
gerceklikle kurdugu dogru iligkinin bilinciyle, basarisizugin ortasinda bile kendi
degerlerine sadik kalmisligin getirdigi derin bir bahtiyarlik ve essiz bir mutluluk yasar.
Kisacasi erdemleri insa etmeyi basarabilen kisi, her tirli olumsuzluk ve engellere ragmen

sunu rahatliklar soyleyebilir: “Her seye ra8men mutluyum. Clnki elimden geleni yaptim”.
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SONUG

Bu calisma boyunca ele alinan kavramsal ¢erceve, egoizmin bir etik teori olarak
kabul edilmemesinin altinda yatan sebepleri ortaya koymaya calismistir. Ozellikle
egoizmin faili olan egoistin gundelik dildeki anlaminin sadece bir hakarete ya da
toplumsal bir yergi ifadesine karsilik gelmesinin, egoizmin yanlis anlasilmasinin temel
sebeplerinden biri oldugu gorilmektedir. Burada egoist kavraminin egotist ve narsist
kavramlariyla gok karistirildigl ve birbirinin yerine kullanildigi gésterilmeye ¢alisilmigtir.
Sonug olarak belirtmek gerekir ki; egoist, kendi iyiligini merkeze alan rasyonel bir etik
karakter olarak anlasilmalidir; egotist ve narsist bu yapinin uzaginda kalan sapmalar
olarak nitelendirilmektedir. Egotist, rasyonel bir cikar gozetmekten ziyade surekli bir onay
ve ilgi arayisi igcinde olan, sosyal iletisimi zedeleyen bir karakter sergilerken; narsist, bu
durumun klinik bir vaka dlizeyine ulastigl, baskalarini sadece kendi ihtisamini yansitan
araclar olarak goren bir kisilik bozuklugu olarak ele alinmaktadir. Bu Gg¢ fail arasindaki
ayrim, egoizmin neden ahlaki bir zemin tuzerinde tartisilabilecegini, digerlerinin ise neden
birer karakter kusuru olarak kaldigini ortaya koymaktadir.

Felsefi dlizlemde egoizmin gorintimleri ise bizi insan eyleminin kaynagina dair
farkli cikarimlara yonlendirmektedir. Psikolojik egoizm, insanin dogasi geregi kendi
cikarini gozetmek ‘zorunda’ oldugunu savunan betimleyici bir bakis acisi sunarken; etik
egoizm bu durumu bir zorunluluktan cikarip, kisinin kendi refahini gozetmesinin ahlaki bir
‘odev’ oldugunu ileri stirerek normatif alana gecis yapma iddiasindadir. Ancak egoizmin
en saglam bigcimi oldugu disunulen rasyonel egoizm, ahlaki akil zeminine oturtma
cabasindadir. Rasyonel egoizm, bireyin kendi uzun vadeli cikarlarini gozetmesini sadece
bir arzu degil, aklin bir geregi ve ‘bilgilendirilmis bir eylem’ slireci olarak tanimlama
egilimindedir. Bu rasyonel egoizmi egoizmin diger turlerinden farkli olarak, faili anlik
durtulerin kolesi olmaktan kurtarip stratejik ve tutarli bir etik 6zneye donustirmektedir.

Egoizmin tdrleri arasindaki bu gecisler, kavramin Uzerindeki sis perdesini
aralayarak bireyin kendi yasami uzerindeki sorumlulugunu yeniden tanimlama yolu
aramaktadir. Siradan egoizm turleri genellikle failin ‘ne yaptigl’ ile ilgilenirken, rasyonel
temelli yaklasimlarin failin bu eylemleri hangi ‘akli gerekgelerle’ yapmasi gerektigine
odaklandigi gortlmektedir. Bu baglamda egoizm, baskalarina zarar verme amaci tasiyan
bir saldirganlik degil, bireyin kendi varolussal potansiyelini gergceklestirmesi icin kurdugu
etik bir teori olarak degerlendirilmektedir. Boylece egoizm, modern didsuncenin iddia
ettiginin aksine, kaosu degil; bireysel butunliglu ve akilci bir yasam planini 6nceleyen
disiplinli bir ahlak sistemi olarak okunmak daha yararli olabilir. Bu durumun en énemli
ornegini Ayn Rand’in fikirlerinde gormek mumkundur.
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Ayn Rand’in Objektivist etigi, bu rasyonel egoizm anlayisini bir ‘yasam felsefesi’
duzeyine tasiyarak; degeri ve erdemi insanin hayatta kalma mucadelesinin merkezine
yerlestirmeyi amaclar. Rand igin yasam, tum degerlerin nihai standardi olarak kabul
edilirken, bu yasami mumkuln kilan yegane aracin akil oldugu savunulmaktadir. Deger,
insanin kazanmak ve korumak icin hareket ettigi sey; erdem ise bu degeri elde etmesini
saglayan rasyonel eylem olarak sunulmaktadir. Bu sistemde akil, amaclilik ve 6zsaygi;
rasyonellik, uretkenlik ve gurur erdemleriyle birleserek bireyin varolussal mimarisini
olusturma gayretindedir. Rand’in duslUncesinde egoizm, karanlik bir hirs degil, insanin
kendi yasamini rasyonel bir sekilde insa etmesini saglayan ahlaki bir onur olarak
gosterilmeye calisilmaktadir.

Ayn Rand’in duslncesinde erdemler, birbirinden kopuk kurallar dizisi degil,
birbirini tamamlayan ve gerceklige sadakati temsil eden bir butunlik olarak tasvir
edilmektedir. Bagimsizlik, durtstlik ve adalet erdemleri, rasyonel bireyin hem kendisiyle
hem de toplumla kurdugu bagin nesnel dlgutleri olarak konumlandirilmaktadir. Rand’a
gore rasyonel egoist, baskalarinin zihniyle beslenen bir parazit olmayi reddederek, kendi
muhakemesinin sorumlulugunu Ustlenen bagimsiz bir irade olarak resmedilmektedir.
Adalet ise, insanlarin karakterini oldugu gibi gorme ve hak edileni verme iradesi olarak
tanimlanmaktadir. Bu erdemlerin pratik hayattaki toplaminin, bireyi sadece basaril
kilmakla kalmayip, onu ahlaki acidan yetkin ve tutarli bir kimlige kavusturacag ileri
surulmektedir.

Nihayetinde Rand’in rasyonel egoizmi, mutlulugu ‘degerlerin
gerceklestirilmesinden dogan bir biling durumu’ olarak tanimlayarak ahlakin nihai
amacini belirlemeye calismaktadir. Bu sistemde mutluluk, rastgele hazlarin pesinde
kosmak degil, aklin rehberliginde insa edilen erdemli bir yasamin dogal sonucu olarak
gorulmektedir. Rasyonel egoist ya da Ayn Rand’in ifadesiyle ‘Kahraman’, dissal basarilari
ne olursa olsun, elinden gelenin en iyisini yapmis olmanin ve kendi degerlerine sadik
kalmanin verdigi o i¢sel huzura erisme olasiligini tasimaktadir. Bu baglamda egoizm;
karanlik bir bencillik degil, bireyin kendi varligina duydugu derin sayginin ve hayatini akilci
degerlerle kurma isteginin en net gostergesi olarak ele alinmaktadir. Sonug¢ olarak bu
ahlaki yaklasim, her bireyi kendi hayatinin efendisi olmaya ve igcindeki potansiyeli

uyandirarak kendi belirledigi yolda glivenle ilerlemeye cagirmaktadir.

ﬂOkumuyorsun,turhsmuyullm... . .
1 BiLIM SANAT FELSEFE EDEBIiYAT 51




MRKSYONALI ST Egoizmde Erdemlerin in§aS|

KAYNAKCA

Aristotle. (2009). The Nicomachean Ethics. (D. Ross, Cev.) USA: Oxford University Press.

Audi, R. (1999). The Cambirdge Dictionary Of Philosophy. New York: Cambridge University Press.
Baier, K. (1993). Egoism. P. Singer icinde, A Companion to Ethics (s. 197-204). Oxford: BlackWell.

Bernstein, A. (2008). Objektivism in One Lesson - An Introduction to The Philosophy of Ayn Rand.
USA: Hamilton Books.

Billington, R. (2011). Felsefeyi Yasamak-Ahlak Disiincesine Giris. (A. Yilmaz, Cev.) istanbul:
Ayrinti Yayinlari.

Bolay, S. H. (2013). Felsefe Doktirinleri ve Terimleri S6zligd. Ankara: Nobel Yayinlari.

Brandt, R. (1972, Nov.). Rationality, Egoism, and Morality. The Journal of Philosophy, 69(20), s.
681-697.

Cambridge University. (2003). Cambridge Advanced Learner's Dictionary. United Kingdom:

Cambridge University Press.

Campbell, R. (1972, Dec.). A Short Refutation of Ethical Egoism. Canadian Journal of Philosophy,
2(2), s. 249-254.

Campbell, R. (2001). Egoism. C. B. Lawrence C. Becker i¢cinde, Encyclopedia of Ethics (s. 446-
450). Londin: Routledge.

Cevizci, A. (2002a). Felsefe Sézliigu. istanbul: Paradigma.
Cevizci, A. (2002b). Etige Giris. iStanbul: Paradigma Yayinlari.
Feldman, F. (1978). Introductury to Ethics. USA: Prentice-Hall International.

Fernald, J. C. (1914). Funk & Wagnalls Standart Handbook of Synonyms, Antonyms and
Prepositions. USA: Funk & Wagnalls Company.

Gokalp, N., & Gunor, R. B. (2022). Felsefeye Giris. Ankara: Nobel.
Grewirth, A. (1960, April). Meta-Ethics and Normative Ethics. Mind, 69(274), s. 187-205.
Gunér, R. B. (2019). Ahlak Felsefesinde Ozgecilik. Ankara: Atlas Kitap.

Hobbes, T. (1811b). De Corpore Politico (The English Works of Thomas Hobbes of Malmesbury
Vol. IV) (Cilt 4). (B. Sir William Molesworth, Du.) London: John Bohn Press.

Hobbes, T. (2004). Leviathan. (S. Lim, Cev.) istanbul: Yapi Kredi Yayinlari.

Kalin, J. (1975, Nov.). Two Kinds of Moral Reasoning: Ethical Egoism as a Moral Theory. Canadian
Journal of Philosophy, 5(3), s. 323-356.

Kilig, R. (2006a). Felsefe ve Ahlak iliskisi. Din ve Ahlak Felsefesi (s. 171-200). icinde ankara:

Ankuzem.

Kuran-1 Kerim, Bakara:206. (tarih yok). Kuran. icinde Turk Diyanet Vakfi.

ﬁOkumuyorsun’ forhgmayehm... BiLIiM SANAT FELSEFE EDEBIYAT 52




MRASYONALIST Mustafa SARP

Medlin, B. (1957). Ultimate Principles and Ethical Egoism. Australasian Journal of Philosphy,
35(2),s.111-118.

Mengiisoglu, T. (2015). Insan Felsefesi. Ankara: Dogu Bati Yayinlari.

Nielsen, K. (1959). Egoism in Ethics. Philosophy and Phenomenological Research, 19(4), s. 502-
510.

Nisanyan, S. (2009). Sézlerin Soyagaci. istanbul: Everest Yayinlari.

Osterberg, J. (1988). Self and The Others. The Netherlands: Kluwer Academic Publisher.

Peikoff, L. (1993). Obkjectivism: The Philosophy Ayn Rand. USA: Merdian Book.

Platon. (2006). Kriton. (C. T. Filiz Oktem, Cev.) Ankara: Kabalci Yayinlari.

Quinn, W. (1974, Aug.). Egoism as an Ethical System. The Journal of Philosphy, 71(14), s. 456-472.
Rand, A. (1962a, Agust). Introducing Objektivism. The Objectivist Newsletter, 1(8), s. 35.

Rand, A. (1964). The Virtue of Selfishness (50th Aniversary Edition Mass Market Paperback b.).
USA: Signet.

Rand, A. (1966, September). Introduction To Objectivist Epistemology lll. Objektivist, s. 129-136.
Rand, A. (1967). Capitalism: The Unknown Ideal (Mass Market Paper b.). USA: Signet.

Rand, A. (1971a). The New Left: The Anti-Industrial Revolution. USA: New American Library.
Rand, A. (1971b, July). The Age of Envy. The Objectivist, s. 1057-1069.

Rand, A. (1974b, September 23). The Ayn Rand Letters Vol.3 No:26.

Rand, A. (1979). Introduction to Objectivist Epistemology. USA: New American Library.

Rand, A. (1993). Fountainhead. USA: Signet Books.

Rand, A. (2007). Atlas Shrugged. London: Penguin Book.

Regis, J. E. (1979, Jan.). Ethical Egoism and Moral Responsibility. American Philosophical
Quarterly, 16(1), s. 45-52.

Rogers, C. (1961). On Becoming a Person. USA: Houghton Mifflin Company.
Scheler, M. (1998). insanin Kosmostaki Yeri. (H. Tepe, Gev.) Ankara: Ayrag Yayinlari.

Shaver, R. (1999). Rational Egoism -A Selective and Critical History. Cambridge-UK: Cambridge
University Press.

Smith, T. (2006). Ayn Rand's Normative Ethics-The Virtuous Egoist. USA: Cambridge University
Press.

Ulken, H. Z. (2001). Ahlak. istanbul: Ulken Yayinlari.
Ulken, H. Z. (2004). Ask Ahlaki. istanbul: Diinya Yayinlari.

Vaknin, S. (2007). Malignant Self Love. Prague & Skopje: Narcissus Publications.

ﬂOkumUyorsun’mmgmuymlm'“ BiLIM SANAT FELSEFE EDEBIYAT 53




MRASYONALIST Cilt1 Sayi2 Haziran 2026

Gelis / Received 09.04.2026
Kabul/ Accepted 08.05.2026
Yayin / Published 01.06.2026
Atif / Cite as Acer, M. & Konur Sen, D. (2026). Merleau-Ponty Fenomenolojisi Baglaminda Bir

Transhimanizm Elestirisi, Rasyonalist Dergisi, 1 (2), 54-74.
Arastirma Makalesi/Research Article https://doi.org/10.5281/zenodo0.20138978

Merleau-Ponty Fenomenolojisi Baglaminda Bir Transhiimanizm Elestirisi ’
A Critique of Transhumanism in the Context of Merleau-Ponty’s Phenomenology 2
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Oz: insanligin antik kdkenli 6limsizlilk arayisi, ginimiiziin teknolojik determinizmi altinda biyolojik
sinirliliklari agmayi hedefleyen ve sekiler bir ‘kurtulus teolojisi’ niteligi kazanan transhimanist ideallerle
yeni bir boyuta evrilmistir. Bu paradigma, mevcut insan formunu evrimsel bir eksiklik veya ‘tamamlanmamis
bir proje’ olarak tanimlayarak, bilincin dijital ortamlara aktarimi (mind uploading) yoluyla bedensiz bir
sureklilik vaat etmektedir. Bu makale, s6z konusu teknolojik iyimserligin yarattigi ontolojik boslugu, Maurice
Merleau-Ponty’nin beden fenomenolojisi Gizerinden elestirel bir analize tabi tutmaktadir. Calismanin temel
tezi; bilinci bedenden yalitilmig bir ‘enformasyon seti’ olarak konumlandiran yaklagimin, 6znenin diinyayla
kurdugu ontolojik ve dokusal bagl koparan bir indirgemecilige dustigudur. Bu baglamda, Richard K.
Morgan’in Degistirilmis Karbon (Altered Carbon) eserindeki ‘kortikal bellek’ (stack) teknolojisi, sadece
Kartezyen dualizmin bir devami degil, ruhu bir ‘t6z’ olmaktan ¢ikarip dijital veriye indirgeyen radikal bir
ontolojik kirilma olarak analiz edilmektedir. Calismada, Merleau-Ponty’nin ‘Ten’ (La Chair) ontolojisi
cercevesinde; meshur sivrisinek 6rnegi ve ressamin bakisi metaforu Uzerinden, bedenin dunyayla kurdugu
‘dokunurken dokunulma’ (¢ift yonlullk) ilkesinin dijital bir simUlasyona aktarilamayacagi savunulmaktadir.
Ayrica sanal iskence sahneleri lizerinden gelistirilen ‘aci paradoksu’, acinin sadece bir sinyal degil, bizzat
‘varolussal kumasin yirtilmasi’ oldugunu vurgulayarak; transhiimanizmin bedeni dislarken dahi bedensel
duyumlara olan kaginilmaz muhtagligini ifsa etmektedir. Sonug olarak ¢galisma; bedenin ikame edilebilir bir
‘kilif’ (sleeve) degil, insanin dunyada anlam yaratan aktif mevcudiyet pratigi oldugunu ortaya koymaktadir.
Bedensiz bir 6lumsuzluk vaadi, 6znenin yonelimsel (intentional) varuginin sona erdigi fenomenolojik bir
olumu temsil etmektedir.
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Abstract: Humanity’s ancient quest for immortality has entered a new phase under modern technological
determinism, evolving into a secular ‘theology of salvation’ that seeks to transcend biological limits. This
paradigm views the human form as an ‘unfinished project, promising disembodied continuity through
digital mind uploading. This article critically analyzes the ontological void created by such technological
optimism through Maurice Merleau-Ponty’s phenomenology of the body. The central thesis argues that
positioning consciousness as anisolated ‘information set’ falls into a reductionism that severs the subject’s
textural bond with the world. In this context, the ‘cortical stack’ technology in Richard K. Morgan’s Altered
Carbon is analyzed not merely as a continuation of Cartesian dualism, but as a radical ontological rupture
that reduces the soul from a ‘substance’ to mere digital data. Drawing on Merleau-Ponty’s concept of ‘The
Flesh’ (La Chair), the research utilizes his famous mosquito example and the metaphor of the painter’s gaze
to contend that the ‘reversibility’ (touching-touched) of the body cannot be reduced to a digital simulation.
Furthermore, the ‘paradox of pain’ explored through virtual torture reveals that pain is not a mere signal, but
a ‘tearing of the existential fabric.’ This paradox exposes transhumanism’s inescapable reliance on bodily
sensation even while attempting to discard the physical self. Ultimately, the study asserts that the body is
not a replaceable ‘sleeve’ but the active, meaning-generating practice of human presence. In this light,
pursuing disembodied immortality represents a phenomenological death—the actual end of the subject’s
intentional existence in the world.

Keywords: Merleau-Ponty, Transhumanism, Phenomenology of the Body, The Flesh, Paradox of Pain,
Altered Carbon.

Extended Abstract®:: The acceleration of biotechnological advancements in the 21st century has
transformed the ideal of transcending humanity’s biological limitations from a speculative concept into a
central theme of contemporary philosophical discourse. As an intellectual and cultural movement,
transhumanism advocates for radically enhancing human cognitive and physical capabilities through
advanced technologies such as artificial intelligence, nanotechnology, and genetic engineering. The
concept of ‘mind uploading’ —the ultimate goal of this project—envisions the liberation of human
consciousness from its ‘fragile’ and ‘mortal’ biological body and its immortalization in digital environments.
This study defines the profound ontological problem underlying this vision through the reduction of the
human subject to a mere digital data set. The research problematizes the transhumanist assumption that
identity and consciousness can persist in a bodiless state and argues that such a transformation would
result not in evolutionary progress butin a phenomenological death. The theoretical framework of the study
is built upon the clash of two opposing paradigms. On one hand, the transhumanist perspective,
represented by figures such as Nick Bostrom and Max More, adopts a radical Cartesian dualism that views
the body not as an essential component of the subject, but as a ‘starting point’ to be corrected or a design
flaw. In this perspective, the body is a replaceable shell, while the essence of the human resides in the
informational patterns of the mind. On the other hand, the research employs Maurice Merleau-Ponty’s
phenomenology of the body to challenge this digital reductionism. Merleau-Ponty’s philosophy rejects the
mind-body distinction, positioning the concept of the ‘Body-Subject’ as the primary center of experience.
According to him, the body is not an object we possess, but the sole instrument that enables us to construct
the world in which we find ourselves. Merleau-Ponty’s late-period ‘Flesh’ (La Chair) ontology emphasizes
the ‘duality’ of existence, reminding us that to perceive the world, we must become part of its sensory fabric.
To bridge the gap between theoretical abstractions and existential consequences, this study employs
Richard K. Morgan’s science fiction novel Altered Carbon (2001) as a conceptual laboratory. The novel’s
‘cortical stack’ and ‘sleeve’ technologies offer a perfect simulation of the transhumanist mind-body
dualism. Methodologically, the effects of this digital dualism on the subject’s perception of reality,
experience of pain, and temporal existence have been subjected to a thematic analysis. The ‘paradox of
pain’ depicted in the novel—which shows that digital subjects continue to suffer intense agony even within
virtual simulations—reveals consciousness’s ontological dependence on biological structures, even in its
most disembodied state. The analytical process points to three key findings: First, it has been observed that
transhumanism radicalizes Cartesian dualism by severing consciousness from its sensory depth. Merleau-
Ponty’s concept of ‘intentionality’ asserts that we do not merely think the world, but ‘turn toward’ it through

3 Abstract ve Extended Abstract kisimlari dahil olmak tizere calismada kullanilan tiim ingilizce kaynaklar
tarafimca cevrilmistir. Calismanin netligi ve glivenirligi agisindan ceviri sirasinda ‘Deepl Translete’ gibi
yardimci programlar da kullanilmistir.
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our bodily presence. When the body is reduced to a replaceable shell, this orientation is disrupted, and the
subject becomes alienated from reality. Second, the paradox of pain is addressed as a critique of digital
reductionism. The fact that a digital mind can experience torture demonstrates that pain is not merely a
signal to be processed, but an existential rupture of the ‘Flesh’ itself. Thirdly, it has been observed that the
transhumanist ‘post-human’ condition actually represents a ‘phenomenological death.’ When the
biological body’s finitude, mortality, and sensory fragility are eliminated, the conditions that make human
meaning and lived experience possible are also eradicated. In conclusion, this study argues that the body
is not a biological prison or an obsolete machine, but rather the primary and constitutive possibility of
human existence. The attempt to digitize consciousness ignores the fundamental phenomenological truth
grounded in the fact that ‘we are our bodies.” Merleau-Ponty’s philosophy offers a necessary correction to
transhumanism’s technological optimism by reminding us that meaning arises only through sensory and
temporal contact with the world. The pursuit of a bodiless immortality dissolves the subjectinto a mere void
of information rather than elevatingit. For this reason, the preservation of the ‘living body’ is not aresistance
to technological progress but a safeguard aimed at preserving the essence of human subjectivity in the
digital age. Phenomenological critique foresees that any technological future that excludes the body will
lead to an ontological void where human experience becomes unsustainable.

‘Ne beden ne de varolus, insan varligi-nin asli yerine gegemez, zira
ikisi de digerini varsayar; beden donup kalmis veya genellesmis
varolustur, varolus da sirekli bir bedenlenmedir.’*

Maurice Merleau-Ponty

GIRIS

insanlik, tarihsel seriiveni boyunca varligini siirdiirme ve neslini devam ettirme
gayreti icinde olmustur. Bu ¢caba gerek soy baglarinin korunmasi gerekse genetik mirasin
aktarimi acisindan merkezi bir 6neme sahiptir. S6z konusu ontolojik yonelim, felsefi
kokenleri itibariyle Platon’un tasvir ettigi; ruhun bedensel sinirlardan (sema-soma)
siyrilarak hakikate, yani duyusal dinyanin 6tesindeki degismez gerceklige ve 6limsuzlige
yonelme arzusuyla derin bir paralellik gosterir. Platon’da ‘Eros’ araciligiyla somutlasan bu
kendini asma ve kalicilik arayisi, insanin kendi biyolojik dogasinin Otesine gegcme

gayretinin tarihteki ilk felsefi temellerinden biri olarak kabul edilebilir (Platon, 2018, s.
112-128).

Ancak gunumuzde teknolojik ilerlemelerle birlikte nesil aktarimi ve insani baglilik
pratikleri, yerini bilisim teknolojileri araciligiyla somutlasan eserlere ve dijital izler
birakmaya baslamistir. Bu déniisiim, Dante Alighieri’nin /lahi Komedya’da beseri sinirlarin
asilmasini ifade etmek igin kullandigl ve literatlrde ‘transhiman’ kavraminin onculu
sayilan ‘transumanar’ (insan-6tesine gecmek) fiilinin modern ve sekuller bir tezahuru
olarak okunabilir. Dante’nin transumanar ile tarif ettigi teolojik askinlik arzusu (Alighieri,
1998 ve 2005, s. 800-1000), modern déonemde sekulerleserek teknolojik bir ‘kurtulus’
projesine evrilmis; insan, ilahi inayetin yerini alan rasyonel muhendislik araciligiyla kendi

4 Merleau-Ponty, M. (2017). Alginin Fenomenolojisi (E. Sarikartal & E. Hacimuratoglu, Cev.), ithaki Yayinlari,
istanbul.
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biyolojik eksikliklerini gidermeye yonelmistir. Bu dogrultuda gelisen teknoloji, artik sadece
dis dinyayl duzenlemekle kalmayip, bizzat insan bedeninin fiziksel ve zamansal
kisitliliklarini asmayi hedefleyen koklu bir mudahale bigimine dontismektedir. Teknolojik
entegrasyon sureci, insan emeginin bir ‘is’ birimi olarak ikame edilmesinden 6te; bedenin
organik yorgunluklarindan, hastaliklardan ve nihayetinde dlumliliginden arindirilmasi
cabasi olarak karsimiza cikmaktadir. Boylece 6zne; kendi ‘tamamlanmamis’ dogasini
protezler, algoritmalar ve dijital eklentilerle nihayete erdirme iddiasiyla, felsefi

sorgulamayi teknik bir dlizeltme islemine indirgemektedir.

insanin teknoloji araciligiyla biyolojik yiiklerinden arindirilmasi, onun kadim
bedensel kisitliliklarindan kurtulma arzusunun modern bir disavurumudur. Bu gelisme,
nihai hedefiinsan zihnini organik tasiyicisindan koparip dijital bir sonsuzluga tagsimak olan
transhimanist dustncenin teknik ve zihinsel 6n hazirigini  olusturmaktadir.
Transhimanizmin o6nde gelen teorisyenlerinden Max More’'un da vurguladigl Uzere;
‘Transhimanizm, biyolojik dogamizi iyilestirilmesi gereken bir baslangic noktasi olarak
gortr; asilmasi gereken bir kader olarak degil’ (More, 2013, s. 4). Bu felsefi zemin lizerinde,
zihnin dijital ortamlara aktarilmasi (mind uploading) yoluyla bireyin 6limsuz kiinmasi
hedeflenmekte ve insan, teknoloji araciligiyla stirekli gelistirilebilir bir veri seti olarak
yeniden tanimlanmaktadir. Bu perspektifte beden, zihnin islevselligini sinirlayan,
dayaniksiz ve nihayetinde ikame edilebilir bir ‘ara¢’ statlstne indirgenmektedir (Bostrom,
2005b, s. 9).

TranshUmanizmin s6z konusu iddialari, Maurice Merleau-Ponty’nin fenomenolojik
perspektifi acisindan birtakim ontolojik sorunlari beraberinde getirmektedir. Merleau-
Ponty, bedenin merkezi roline vurgu yaparak; beden olmaksizin insanin dunyayi
algilayan, kavrayan ve daha da onemlisi anlamlandiran bir 6zne olamayacagini
savunmaktadir. Bu calismada; transhimanizmin genel teknoloji bakis acisi, Merleau-
Ponty’nin beden fenomenolojisi ekseninde elestirel bir analize tabi tutulacak ve bedensiz
bir insan varolusunun imkani tartismaya acilacaktir. Bu baglamda, zihni bedenden
bagimsiz ve oOncelikli goren transhimanist indirgemecilik ile Merleau-Ponty’nin
bedenselligi merkeze alan ve 6zneyi ‘dlnyaya acgik’ kilan yaklasimi arasindaki kavramsal
catisma irdelenecektir. Ozellikle Merleau-Ponty’nin, insanin diinyayr anlamlandirma
surecinde bedeniyle dunyaya yoneldigini belirttigi ‘yonelimsellik’ (intentionality) kavrami,
transhumanizmin bedeni dislayan rasyonellestirme c¢abalarina karsi temel bir argiman

olarak konumlandirilacaktir.

Transhimanizm ve o6lumid asma temalar etrafinda sekillenen genis literatlre
ragmen; bu calisma, inceleme alanini ‘biling aktarimi’ (mind uploading) konusuyla
sinirlandirmaktadir. Biling aktarimi slreci irdelenirken felsefi ve spekulatif kurgunun
sundugu olanaklardan yararlanilacak ve bu baglamda Richard K. Morgan’in Degistirilmis
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Karbon (Altered Carbon) adli eseri temel bir orneklem olarak kullanilacaktir.
TranshUmanist ideallerin bilimkurgu anlatilari Gzerinden tartisilmasinin temel gerekcesi,
bu felsefenin tasavvur ettigi ‘post-insan’ modelinin henliz ampirik bir gerceklik olarak
mevcut olmamasi ve bilimkurgunun bu muhtemel gelecege dair guglu bir felsefi
projeksiyon sunma yetisidir. Bu makale nihai olarak; transhimanizmin biling aktarimina
dair iddialarinin, Merleau-Ponty’nin bedeni ‘dinyada var olmanin vazgecilmez kipi’ olarak
goren anlayisi karsisinda nasil bir ontolojik tikanma yasadigini ve bilincin bedensel
varolustan bagimsiz bir mahiyet kazanip kazanamayacagini  sorgulamayi

amaclamaktadir.

TRANSHUMANIZMIN KAVRAMSAL GERCEVESI

TranshUmanizm teriminin ilk kez 1957 yilinda, biyolog Julian Huxley tarafindan
kaleme alinan ‘New Bottles for New Wine’ adli galismada kullanildigl kabul edilmektedir
(Hamdan, 2011, s. 123). Huxley bu kavrami; insanin kendi dogasinin potansiyellerini fark
ederek kendini agsmasi ve bilingli bir bicimde kendi kaderini tayin etmesi sureci olarak
tanimlar (Topal ve Alanka, 2021, s. 330). Bu dustnsel mirasi devralan filozof Max More
ise ‘The Philosophy of Transhumanism’ adli calismasinda, transhiumanizmi kapsaml
biryasam felsefesi olarak konumlandirir. More’a gore bu felsefe; bilim ve teknolojinin
rehberliginde akilli yasamin evrimini mevcut insan formunun ve biyolojik sinirlarinin
Otesine tasimayi, bu sureci de bilingli bir iradeyle hizlandirmayi amaclayan dinamik bir
degerler butinuni temsil eder (Kungerl, 2022, s. 5). Bir diger ifadeyle transhUmanizm,
teknolojik araclar vasitasiyla insan zekasinin, fiziksel guctntn ve duyusal kapasitesinin
radikal bir bicimde gelistirilmesini hedefleyen bir déniisim projesidir (Ozdemir ve
Basaran, 2021, s. 33).

Transhumanist dustnce, mevcut insan formunu biyolojik agidan eksik, kirilgan ve
henliz tamamlanmamis bir evre olarak kabul eder. Bu perspektifte insan, doganin
rastlantisal slreclerinin bir GrinU olmaktan ziyade, teknoloji araciligiyla bilingli bir
bicimde insa edilmesi gereken ‘acik uclu bir proje’ olarak tanimlanmaktadir. S6z konusu
tanimlarin ortak paydasi; biyolojik dogayi statik ve kutsal bir yapi olarak degil, teknolojik
mudahalelerle surekli optimize edilebilir bir sistem olarak gormesidir. Nitekim bu vizyon,
zihni bedensel kisitliliklardan ozgurlestirerek evrimsel sureci bir tasarim nesnesine
dénustiirmeyi hedefler. Oziinde disiplinler arasi bir paradigma olan transhiimanizm,
insanin ontolojik sinirlarini zorlayarak 6limsuzlik idealine yonelir. Bu dogrultuda, insan
bilincinin makinelere aktarilmasi (mind uploading) yoluyla biyolojik bedenin faniliginin
asilmasi ongorulmektedir (Bostrom, 2005a, s. 4-5). Son tahlilde transhimanizm;

yaslanma ve hastalik gibi ‘istenmeyen’ biyolojik sUrecleri ortadan kaldirmayi, insanin
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fiziksel ve bilissel yetilerini maksimize etmeyi amacglayan uluslararasi bir entelektlel ve
kiltarel harekettir (Temel, 2019, s. 374). Hareketin temel gayesi, teknolojik imkanlar
vasitasiyla insan dogasini yetkinlestirerek bireyi mevcut kapasitesinin 6tesinde, post-

insan bir gerceklige tasimaktir.

TranshUmanist perspektif; insan bedeninin ve zihninin belirli kodlama
yontemleriyle manipule edilmesini, biyolojik organlarin ise ileri teknoloji Grunu mekanik
veya sentetik bilesenlerle ikame edilmesini savunmaktadir (Yetkiner ve Ozdemir, 2022, s.
265). Bu yaklasima gore insan, biyolojik sinirlarina hapsolmus statik bir varlik degil;

teknolojik mudahalelerle yeniden yapilandirilmaya agik bir nesnedir.

Transhimanizm; insan dogasini radikal bir bicimde donustlirme, onu biyolojik
kokenlerinden ve geleneksel teolojik baglamindan koparma gayesi giutmektedir. Bu
dusunce yapisi, insani dogal bir stregten biyonik bir varolus formuna evriltmeyi amaclar
(Sahin, 2021, s. 192). Ancak insanin bu sekilde ‘teknik bir tasarima’ indirgenmesi, onun
o0znel ve deneyimsel boyutunu disarida biraktigl gerekcesiyle guclu felsefi elestirileri
beraberinde getirmektedir. Tam da bu noktada Maurice Merleau-Ponty’nin beden
fenomenolojisi; transhUmanizmin ‘soyutlanmis zihin’ veya ‘pargalanabilir beden’
tasavvuruna karsi, insan varolusunun ancak dlnyaya yonelmis bir ‘bedenlesmis biling’

Uzerinden anlasilabilecegini savunan gucli bir teorik zemin sunmaktadir.

Transhimanizmin insani bedenden yalitilmis, veri setine indirgenebilir soyut bir
biling olarak konumlandirmasi, Merleau-Ponty’nin bedeni bir ‘arac’ degil, bir ‘varolus kipi’
olarak goren anlayisiyla temelden celismektedir. Nitekim 2014
yapimi Transcendence (Evrim) filmi, bu anlayisin popduler kulttirdeki carpici bir yansimasi
olarak insan bilincinin dijitallestirilmesini, fiziksel 6lumun ardindan zihnin bir bilgisayar
agina aktarilarak varligini sirdirmesini konu edinmektedir (Sahin, 2021, s. 193). Bu
kurgusal senaryo, fiziksel bedenin yok olusuna ragmen bilincin teknik araclarla idame
ettirilmesi cabasini somutlastirsa da Merleau-Ponty’nin perspektifinden bakildiginda
boyle bir ‘bedensiz varolus’ ontolojik bir imkansizlugi barindirir. Zira Merleau-Ponty’e gore
beden, 6znenin dinyadaki mevcudiyetinin, yonelimselliginin ve anlam Gretme yetisinin

birincil ve vazgecgilemez kosuludur (Sahin, 2021, s. 193).

Bedenin bu sekilde bir ‘veri seti’ ya da ‘mekanik bir tasiyici’ olarak goértlmesi,
transhUmanizmin insan sonrasi (post-human) vizyonunun temelini olustururken, ayni
zamanda onu benzer hedeflere sahip diger akimlardan da ayirmaktadir. Transhimanizm
ile posthUmanizm, 6zunde biyolojik sinirlarin 6tesine gegcmis bir ‘post-insan’ durumuna
ulasma idealinde ortak bir paydada bulusmaktadir. Ancak bu iki akim; s6z konusu hedefe
yonelik metodolojik yaklasimlari, felsefi 6n kabulleri ve teknolojiye atfettikleri ontolojik

anlamlar bakimindan birbirlerinden ayrilirlar. Transhimanizm; biyolojik bedenin ve insan
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zihninin mevcut sinirliiklarini ve patolojilerini teknolojik midahalelerle rehabilite etmeye
odaklanirken; ‘super zeka’ (superintelligence) projeksiyonlari araciliiyla insanin
kapasitesini radikal bicimde artirmayi hedefler. Transhlimanist perspektifte post-insan;
teknolojik optimizasyon yoluyla ‘iyilestirilmis’ ve biyolojik prangalarindan arindirilmis bir
figiir olarak tasavvur edilir. Ote yandan posthiimanizm, transhiimanizmin bu teknik
ilerlemeciyaklasimini daha genis bir perspektifle ele alarak; teknolojik, biyolojik ve siyasal
baglamlarda 6znelligin yasadigi dontsumleri tanimlayan bir Ust anlati sunar. Rosi
Braidotti’nin ifadesiyle posthumanizm, strekli bir ‘olus’ (becoming) surecinde olan
0znenin neye donustuglund sorgularken; kokleri Ronesans hlimanizmine kadar uzanan
‘ideal insan’ tasarimini ve bu tasarimin antroposentrik (insan merkezli) temellerini
sarsmaktadir (Ozgor, 2025, s. 74). Bu noktada transhiimanizmin post-insan tahayyiild,
humanizmin rasyonel 6zne anlayisini teknolojiyle tahkim ederek devam ettirme
egilimindeyken; posthimanizm bu 0zne anlayisinin bizzat kendisini sorunsallastir-

maktadir.

Transhimanizm, insanin biyolojik vyapisinin teknoloji araciligiyla kokten
asilabilecegini savunur. Bu baglamda ‘post-insan’ (post-human), teknolojik
mudahalelerle niteliksel bir donusime ugramis ve kapasitesi maksimize edilmis bir varlik
formunu ifade eder. PosthiUmanizm, insani ontolojik bir merkez olmaktan cikarip diger
varliklarla esit bir dizlemde konumlandirirken; transhimanizm, insanin mevcut biyolojik
sinirlan icerisinde varligini tek basina slrdiremeyecegini ve bu kisitliliklarin ancak
teknolojiyle asilabilecegini iddia eder. Bu dogrultuda transhimanizm; nanoteknoloji,
genetik kopyalama ve yapay zeka gibi ileri teknolojilerin insan Uzerinde sistematik bir
bicimde kullanilmasini destekleyen entelektiel ve kultlrel bir harekettir (Yetkiner ve
Ozdemir, 2022, s. 264).

Transhimanizm ile posthUmanizm arasindaki temel kesisim noktasi, klasik
humanist ‘insan’ 6znesinin sonunu ilan etmeleri ve bu asamadan sonraki yeni varolus
bicimlerini mujdelemeleridir. Ancak posthimanizmde gelisim ve dontsum sireci,
antroposentrik kaygilardan arinarak tim varlik alanina tesmil edilirken; transhimanizmde
teknolojik atilim, halen insan 6znesinin yetkinlestirilmesi gayesine hizmet eden bir ‘insan-

merkezli askinlik’ projesi olarak varligini sirdirmektedir.

Transhimanizmin bu radikal déndsim arzusunu anlamlandirmak igin, akimin
beslendigi dustnsel kokenlere odaklanmak gerekir. Bu noktada, ¢agdas transhimanist
disuncenin en 6nemli teorisyenlerinden biri olan Nick Bostrom, transhumanizmi
himanizmin radikallesmis bir formu olarak tanimlar. Himanizm, insanin degerini kabul
eden ve insani insan olma bakimindan konu eden bir felsefe olup, onun bir sonraki
basamagi ileri teknolojiyi temel alan transhimanizmdir (Demir, 2018, s. 96). Bostrom’a

gore bu akim, kokenini sekiler himanist dliisinceden almakla birlikte; insan dogasini
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gelistirmenin egitim ve kulturel yetkinlesme gibi geleneksel yontemlerini artik yeterli
bulmamaktadir. Bu durum, transhimanizmin, geleneksel hUmanist idealleri dogrudan
teknolojik araglarla gerceklestirme arayisidir.

Bostrom’un perspektifinde insan dogasi statik veya tamamlanmis bir yapi arz
etmemekte; aksine teknolojik mudahalelerle dahaileri bir boyuta tasinabilecek bir stireci
ifade etmektedir. Mevcut biyolojik formumuzun evrimin nihai bir sonucu olmadigini
savunan Bostrom; hastaliklarin eliminasyonu, yasam suresinin radikal bigimde
uzatilmasi ve zeka kapasitesinin gelistirilmesi gibi amaclarla teknolojik ilerlemenin bir
zorunluluk oldugunu vurgular. Bu yaklagim, temel dayanagl olarak muhendislik ve
bilimsel disiplinleri benimsedigiicin, metodolojik rasyonaliteye riayet etmeyi temel bir ilke
kabul eder (Lemmens, 2014, s. 153-159). Bilimsel rasyonaliteye dayanan bu ‘gelistirme’
ideali, nihayetinde insani biyolojik bir stiiregten biyonik bir varolus formuna dénustirme
gayesine kapi aralamaktadir.

Nick Bostrom, transhimanist ideallerin tahakkuku icin kiiresel guvenlik, teknolojik
ilerleme ve evrensel erisim gibi temel sosyo-politik ve etik kosullar belirlemistir (Bostrom,
2005b, s. 1-25). Ancak bu etik ve teknik gereklilikler, transhimanizmin merkezinde yer
alan biling aktarimi (mind uploading) fikrinin barindirdigl derin ontolojik sorunsali
golgelememektedir. Zira Merleau-Ponty’nin beden fenomenolojisi acisindan asil sorun,
post-insan formuna erisimin adaletinden ziyade, bedensiz bir bilincin dunyayla kuracagi
anlamlandirma baginin —yani 6znenin kendisinin— butunuyle ¢6zulme riskiyle karsi

karsiya olmasidir.

Bu gelisim cizgisi, bedeni ikame edilebilir bir ‘kiif’ olarak gérse de bedenin
dunyada anlam yaratan yegane kurucu imkan oldugu gercegi, transhimanist
projeksiyonun karsisindaki en bliylk ontolojik engel olarak durmaktadir. Bu baglamda,
Turkgeye ‘insanustl’ veya ‘insan 6tesi’ olarak tercime edilen post-human (Tan, 2023, s.
44); insanligin 6nce transhumanist bir evreye, ardindan bu sureci derinlestirerek nihai bir
posthimanist dizene ulasacagi teleolojik bir gelisim ¢gizgisini temsil etmektedir (Glnay,
2023, s.221).

TRANSHUMANIZMIiN FELSEFi TEMELLERI: KARTEZYEN DUALIiZM

Transhlimanizmin insan varligini zihinsel veriye indirgemesi ve bedeni ikame
edilebilir bir ‘tasiyici’ olarak konumlandirmasi, kokenlerini Descartes’in cevher
dualizminde bulmaktadir. Descartes’a gore insan, ontolojik olarak birbiriyle
bagdasmayan iki ayri yone sahip bir varliktir. Bu sistemde beden ve zihin, birbirine
indirgenemez iki ayr1 toz (substantia) olarak tanimlanir. Bu dualist yapida insan; bedenive

zihni iki farkl dizenek gibi isleyen bir kompozisyondur. S6z konusu cevherlerden
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birincisinin (res extensa/yer kaplayan t6z) temel niteligi maddesel yayilimken, ikincisinin
(res cogitans/dlisunen t6z) temel vasfi disunmedir (Descartes, 2007, s. 81, 82).
Birbirinden mahiyetce tamamen farkli olan bu iki yapinin etkilesimi ise Descartescl
sistemde, beyinde yer alan ‘kozalaksi bez’ (glandula pinealis) araciligiyla temin edilir.
Ancak gunceltartismalarda Descartes’in hayvansalruhlar ve bezin mekanik hareketlerine
dair teknik detaylandirmalarindan ziyade; bu ‘etkilesim noktasl’ tasariminin
transhimanist paradigmada nasil teknolojik bir karsilik bulduguna (zihin-makine
arayulizleri, veri aktarimi vb.) odaklanmak, transhimanizmin kartezyen mirasini desifre
etmek adina daha analitik bir yaklasim sunacaktir. Descartesc¢i dtalizmde ruh ve beden
arasindaki etkilesimin merkezi olan kozalaksi bez, transhimanist paradigmada yerini
Richard K. Morgan’in ‘Degistirilmis Karbon’ eserinde tasvir edilen ‘kortikal bellek’ (cortical
stack) gibi teknolojik aygitlara birakmistir. Descartes'ta bu bez, tinsel olan ruhun mekanik
bedenle temas kurdugu ve iradeyi bedene ilettigi yegane nokta iken; transhimanist
kurguda kortikal bellek, bilinci biyolojik bedenden bagimsiz bir veri paketine donusturerek
bu ontolojik ayrimi teknik bir mekanizmaya kavusturmaktadir. Bu baglamda kortikal
bellek, modern bir ‘teknolojik epifiz’ islevi gorerek &6zneyi bedenin biyolojik
rastlantisaligindan koparmakta ve ‘ben’i dijital olarak depolanabilir ve transfer edilebilir
bir enformasyon dizgesi haline getirmektedir. Bu noktada Kartezyen miras ile
transhumanist paradigma arasinda ince ancak radikal bir ontolojik kirilma belirir.
Descartes icin duslinen toz (res cogitans), ontolojik olarak bélinemez, tikel ve biricik bir
cevher iken (Ozkan, 2019, 247-249) transhiimanizm bilinci parcalanabilir, yedeklenebilir
ve farkli tasiyicilara ‘kilif' dagitilabilir bir ‘enformasyon dizgesi’ olarak yeniden tanimlar
(Morgan, 2018, s. 520-530). Kartezyen 6znede t6zin butinligu ve bolinmezligi
korunurken, transhimanist 6znede ‘ben’, teknik bir veri paketine indirgenerek ontolojik bir
‘t6z’ olma vasfini yitirmis ve dijitallestirilebilir bir enformasyon yiginina donusmaustur.
Transhimanizm, Descartes’in ruhun bedenden bagimsiz mevcudiyetine dair felsefi
savlarini, bedeni tamamen ikame edilebilir bir ‘kilif’a (sleeve) indirgeyen bir dijital

olumsuzluk donanimiyla yeniden insa etmektedir.

Descartescli felsefede 6zne; kendi varligini teshis edebilen, bu slirecte herhangi bir
bedensel nesneye gereksinim duymayan ve mevcudiyetini cisimsiz (tinsel) bir mahiyette
de surdurebilen bir t6z (res cogitans) olarak tanimlanir. Descartes, herhangi bir dissal
destege ihtiya¢c duymadan kendi mevcudiyetini kanitlayan bu ‘yalitilmis’ 6zne tasarimina
ulasmak icin oncelikle ‘dogru bilgiye nasil ulasilir?’ sorusu Uzerine odaklanmistir.
(Descartes, 2007, s. 49) Bu dogrultuda felsefi sistemini saglam bir epistemolojik temel
Uzerinde insa etmeyi oncelemis ve hakikate ulasmanin yolunun bilginin kesinliginden

gectigini savunmustur.
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Bu suirecin ilk adimi, 6znenin kendisi de dahil olmak Uzere bildigi her seyi radikal
bir sorgulamaya tabi tutmasidir. S6z konusu sorgulama; bireyin duyusal verilerinden
baslayarak tum nesneler dunyasini kapsayacak sekilde, varligin kabul gérmus temellerini
sarsan bir derinlikte gerceklestirilir (Descartes, 2020, s. 119-121). Descartes, bu metodik
sUuphe slrecinde 6znenin varligina dair reddedilemez, kesin ve apodiktik bir bilgiye
ulasmayi hedeflemis; béylece sarsilmaz bir gerceklik zemini kurmayr amacglamistir (ikiz,
2022, s. 8-16).

Yanilglya sebebiyet veren her tarli on kabullin radikal bir sorgulamaya tabi
tutulmasi, Descartes’in yontem olarak ‘metodik suUpheyi’ benimsediginin temel
gostergesidir. Zira Descartes’a gore, sarsilmaz bir felsefi sistem insa edebilmek icin
disiplinli bir metot zorunludur. Bu baglamda yanilsamalara mahal vermemek adina
dogrulugu apacik bir bigimde ispatlanmamis her turlu veriden kusku duyulmasi
gerektigini vurgular. Descartesci perspektifte, varsayimsal niteligi asilip kesinligi ortaya
konmadig siirece, hicbir 5nerme hakiki bilgi statiisiinde degerlendirilemez (Ozkan, 2019,
S. 243-254).

Bu epistemolojik cergevede, Descartes’in duyu verilerine dair yaklasimlarini g
temelizlek Gizerinden okumak miimkiindiir: ilk olarak; sertlik, koku ve tat gibi niteliklerden
olusan duyusal ideler, 6znenin iradesinden bagimsiz bir bicimde mevcuttur (Descartes,
2007, s. 105). Ornegin; bir metni okumak icin gerekli teknik araglar saglandiginda,
nesnenin rengi veya formu gibi algilar, bireyin isteginden bagimsiz olarak zihne sunulur.
ikinci olarak; bu duyusal idelerin kaynagl 6ézneden yalitilmis durumdadir ve dissal bir
nedene dayanir. Son olarak ise, s6z konusu duyusal idelerimize sebebiyet veren bu dissal
unsurlar, idelerimizin kendilerine benzedigi varsayilan nesnel gercekliklerdir (Ozkan,
2019, s. 243-254).

Descartes’a gore birey; bedeninin ve icinde yer aldigl dinyanin var olmadigini
tahayyul edebilse dahi, kendi varliginin yoklugunu higbir sekilde distiinemez. Bagka bir
ifadeyle, herhangi bir seyin varligindan suphe duymak veya yoklugunu dusinmeye
yeltenmek dahi, 6znenin dislUnen bir t6z olarak var oldugu sonucunu dolaysizca
kanitlamaktadir. Kisinin kendi zihninin yoklugunu tasavvur etmesi bile, bu disunme
eyleminin kendisi araciligiyla zihnin mevcudiyetini dogrular niteliktedir. Bu noktada
Descartes, zihin ve bedeni ontolojik olarak birbirinden bitlnuyle yalitarak zihni bedenden

bagimsiz bir varolus alanina yerlestirmektedir (Ozkan, 2019, s. 243-254).

Posthumanizm ve teknoloji felsefesi Uzerine c¢alismalariyla taninan cagdas
dusinldr Francesca Ferrando’nun da belirttigi Uzere; biling aktariminin dijital
olumsuzlikle sonuglanacag, zira bilincin mevcudiyetinin biyolojik bedenin faniliginden

etkilenmeyecegi savunulmaktadir (Tan, 2023, s. 55). Bu perspektiften hareketle glinimuz
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insaninin, teknolojik imkanlarla biyolojik sinirlarini esneterek dnce transhimanist bir
evreye ulasacagi; burada hastalik, yaslanma ve olum gibi kisitliliklari asacagi séylenebilir.
So6z konusu strecin bir ‘ara form’ niteligi tasidigl ve nihayetinde ‘post-insan’ agsamasina
gecilerek bedenin merkezi 6nemini butlinuyle yitirecegi, bilincin ise asil varolus alani
haline gelecegi ongoriulmektedir. Biling aktarimi ve bedensiz varolus tartismalarinin
somut bir temsili olarak Richard K. Morgan’in ‘Degistirilmis Karbon’ (Altered Carbon) adli
eseri, bu teorik iddialan felsefi bir projeksiyonla 6rneklendirmek adina son derece uygun
bir zemin sunmaktadir.

BiLINC AKTARIMI OLGUSU: RICHARD K. MORGAN'IN DEGISTIRILMIS KARBON ESERI
UZERINDEN BIiR INCELEME

Richard K. Morgan’in 2001 yiinda yayimlanan ve 2018 vyilinda Turkgeye
kazandirilan ‘Degistirilmis Karbon’ (Altered Carbon)adli eseri, siberpunk® tlriinin
karakteristik 6zelliklerini yansitan ve transhimanist paradigmalari merkezine alan bir
anlati sunmaktadir. 2018 yilinda diziye de uyarlanan bu calisma, transhumanizmin temel
ilkesi olan 'insanin teknolojik araglarla kendi biyolojik sinirlarini asmasi' temasini distopik
bir kurgu cercevesinde ele almaktadir. Futuristik bir zaman diliminde gegcen romanda,
bireye teknik bir limsuzlik imkani taniyan, insan bilincini ve bellek verilerini dijital olarak
depolayan ‘kortikal bellek’ (cortical stack) adli bir aygit tasvir edilmektedir. Bu teknolojik
aygit, bilinci biyolojik bedenden bagimsiz bir veri paketine donulstulrerek, transhiimanist
zihin-beden ayrimini somut bir mekanizmaya kavusturmaktadir. Kortikal bellekler
(cortical stacks), bireylere dogum anindan itibaren cerrahi mudahaleyle entegre
edilmektedir (Morgan, 2018, s. 271). Bu teknolojik aygitlar fiziksel bir darbe almadigi
surece, birey teorik olarak 6lumsuzlik statlisu kazanmaktadir. Biyolojik bedenin islevini
yitirdigi durumlarda, bilincin transfer edilebilecegi ‘kilif’ (sleeve) adi verilen tasiyici
bedenler kullanilmaktadir. Bu strecte bireyler ya rastgele bir bedene yerlestirilmekte ya
da ekonomik gliclerine paralel olarak daha nitelikli bedenler satin alabilmektedirler. Adli
bir suc isleyen bireylerin bellekleri ise ‘depo’ adi verilen dijital bir alana transfer
edilmektedir; bu slrecte bireylerin mevcut bedenleri Uzerindeki tasarruf yetkileri sona

ermekte ve bu bedenler piyasada satisa sunulabilmektedir (Morgan, 2018, s. 364).

Kortikal bellegin fiziksel olarak imha edilmesi durumu, ‘gergcek 6lum’ (real death)
olarak adlandirilan mutlak sonu ifade etmektedir. Ancak sosyo-ekonomik hiyerarsinin en

ustlinde yer alan ve ‘Met’ (Meths) olarak isimlendirilen elit tabaka, bu riskten de muaftir.

5 “Yiiksek teknoloji, diigiik yasam kalitesi’ (high tech, low life) mottosuyla karakterize edilen bir bilimkurgu alt
tiiriidiir. Genellikle yapay zeka, siber-sibernetik gelistirmeler ve dev sirketlerin hakimiyeti altindaki distopik
toplumlar1 konu alir. Teknolojinin insanin varolugsal sinirlarini zorladig1 ancak bu ilerlemenin toplumsal ¢iiriime
ve yabancilagsmayla at bas1 gittigi bir atmosfer sunar.
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Bu kesim, bellek verilerini uzak sunuculara yedekleyerek (yedekleme/update) ve kendi
genetik klonlarini kullanarak hem fiziksel gorintmlerini muhafaza etmekte hem de
yaslanma surecini tamamen devre disi birakmaktadir (Morgan, 2018, s. 46). Bu durum,
teknolojik imkéanlarin toplumsal siniflasmayi derinlestirdigi distopik bir tabakalasma
yaratmaktadir. Birey yeni bir bedene aktarildiginda, kimligi ve anilari kesintiye
ugramaksizin yeniden canlanmakta; 6zne hayata kaldigi yerden devam etmektedir
(Morgan, 2018, s. 17). Her ne kadar bu durum teknolojik bir zafer gibi sunulsa da varolusun
surekliligi bazi 6znelerde yasamin gayesini sorgulatan ontolojik bir krize ve derin bir

yabancilagmaya sebebiyet vermektedir.

S6z konusu distopyada 6zneler, 6lumu yapay bir bicimde tecrtiibe etmek amaciyla
‘Betatanatin’ adi verilen kimyasal bir bilesenden yararlanmaktadirlar. Teknolojik
olumsuzluk anlatisinin karsisinda ise bu sureci kategorik olarak reddeden ‘dirilme karsiti
Katolikler’ yer almaktadir. Bu dini grup; insan ruhunun, mahiyetini kaybetmeden
dijitallestirilemeyecegini ve yasami bahsetme ya da geri alma yetisinin yalnizca Tanri’ya
0zgu bir tasarruf oldugunu savunmaktadir (Morgan, 2018, s. 28-29). Bu baglamda soz
konusu topluluk, 6zglr iradeleriyle biyolojik varligin nihai sonu olan 'gercek 6lumu’ tercih
etmektedir. Kurgulanan bu dlzende, sug¢ ve ceza pratikleri de teknolojik imkanlar
dogrultusunda radikal ve dehset verici bir donlisime ugramistir. Suclularin sanal
simulasyonlar araciligiyla zihinsel iskenceye maruz birakilmasi veya fiziksel bir bedene
olunceye dekiskence edilip ardindan bilincin yeni bir 'kilifa' aktarilarak bu acidéngusunin
sonsuz hale getirilmesi gibi insan onuruna aykiri ydntemler ortaya cikmistir. (Morgan,
2018, s. 520-530).

Ancak bu noktada, transhimanist mantigin kendi icindeki koklu bir c¢eliski
Merleau-Ponty’nin perspektifiyle ifsa edilebilir: Eger beden sadece ikame edilebilir bir
‘kilif’ ise bedensiz bir bilincin ‘acl’ cekmesi nasilmumkun olabilir? Transhimanizm bedeni
dissal bir donanima indirgerken; Merleau-Ponty’ye gore aci, salt zihinsel bir veri degil,
bizzat bedenin dlinyadaki mevcudiyetiyle yasantiladigi fenomenolojik bir tepkidir (Pektas,
2013, s. 45). Acl, ‘beden-6zne’nin butlinligiinde anlam kazanan ve 6znenin dlnyayla
kurdugu dokusal bagin bir tezahlrd olan kurucu bir deneyimdir. M. Ponty, acinin
transhimanistleriniddia ettigi gibi sadece biyolojik bir sinyal, veri olmadigini, aksine bizim

yasamla ve diinyayla olan bagimizin zedelenmesi oldugunu su 6rnekle temelllendirir:

“Sivrisinegin soktugu hastanin sokulan noktayi aramasi gerekmez, onu
hemencecik bulur ¢inkd hasta i¢in s6z konusu olan o noktayi nesnel
mekandaki koordinat eksenlerine gore yerlestirmek degil, fenomenal
bedenindeki acili bir yere fenomenal eliyle ulasmaktir ve yine ¢unku
kasima gucu olarak el ile kasinacak nokta olarak sokulmus nokta

arasinda, kendi bedeninin dogal sistemi iginde yasantilanan bir iligki
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verilidir. islem bitiin olarak fenomenal diizende gergeklesir, nesnel
dunyadan ge¢mez ve sadece, yasayan bedene dair kendi nesnel temsilini
hareketin 6znesine atfeden seyirci sokulmanin algilandigina, elin nesnel
mekan hareket ettigine inanabilir ve sonug olarak, ayni 6znenin gésterme
deneylerinde basarisiz olmasina sasirabilir.” (Merleau-Ponty, 2017,
s.156-157).

Hastanin, aciyan o noktayl bulmasi ayni etten dokudan yapilmasiyla alakalidir.
Cunku dunya ve ‘ben’ ayni yapidan geliyoruz. Ben dlnyayi disaridan izlemiyorum, bizzat
dlinyanin igerisindeyim. (Merleau-Ponty, 2017, s. 156-157). Bedenin dlnya igerisindeki
bu mevcut durumu, Merleau-Pontynin G6z ve Tin adli eserinde ifade edecegi
gomulmusluk haliyle zirveye ulasir. O halde Ponty, bizlere, insanin diinyadan ayri bir
varliginin bulunmadigini, dinyanin icinde bulundugunu hatta dinyanin bir pargasi

oldugunu onun su sozlerle acikga ifade eder:

‘Ressam, buyulenme iginde yasar. En 6zel edimleri -bir tek kendisinin
yapabildigi o hareketler, o gizimler, ki bagkalari igin bir ifsa olacaktir
(cunkl onlarin ayni eksikleri yoktur)-ona, yildiz kimelerinin gizgisi gibi,
seylerin kendisinden kaynaklaniyormus gibi gelir. Kendiyle gorinar
arasinda, roller kaginilmaz olarak yer degistirir. Bu ytzden, nice ressam
seylerin kendilerine baktigini séylemistir ve Klee'nin ardindan Andre
Marchand sdéyle der: ‘Bir ormanda, birgok kez, ormana kendimin
bakmadigini hissettigim olmustur. Kimi gunler, agaglarin bana baktigini,
bana konustugunu hissettim. Ben oradaydim, dinliyordum ... Bence
ressam evren tarafindan delinmelidir, onu delmek istememelidir...Ben,
icten batmig, gomulmus olmayi beklemekteyim. Belki de ortaya ¢cikmak
icin resim yapiyorum.” (Merleau-Ponty, 2012, s.41-42).

Transhimanistlerin aclyi beyne gelen bir sinyal, bir ikaz 15181 gibi gordligu noktada
Merleau-Ponty i¢in aclyr bilebilmemiz ancak ten ile mumkindur. Dolayisiyla beden
olmadan aci bilingte ancak simiule edilebilir fakat yasanilamaz. ClunkU orada dinya
tarafindan zarar gorecek bir ten yoktur. Dolayisiyla aci transhumanistlerin dedigi gibi bir
veri, sinyal degil; Ponty’deki gibi bizim varolussal kumasimizin yani ‘Et’in’ zarar gormesidir.

Dolayisiyla, bedeni bir ‘kilif’ olarak degersizlestiren transhiimanist kurgunun, ayni
zamanda aci gibi en radikal bedensel duyumu ceza yontemi olarak kullanmasi, bilincin
bedenselliginden koparilamayacaginin trajik bir kanitidir. Sanaliskence sahneleri, aslinda
bilincin dijital ortama aktarilsa dahi hala bir ‘beden semasina’ ihtiya¢c duydugunu ve
anlamin (aci dahil) ancak bu bedensel geri bildirim mekanizmasiyla insa edilebilecegini
gostermektedir (Temel, 2019, s. 372-380). Bu durum, bedeni asilmasi gereken bir engel
olarak goéren teknolojik iyimserligin, varolusun duyusal zeminine ne denli muhtag

ﬁOkumuyorsun’ forhgmayehm... BiLIiM SANAT FELSEFE EDEBIYAT 66




MRASYONALIST Merve ACER, Demet KONUR SEN

oldugunu ortaya koyarak transhumanist paradigmanin ontolojik tutarsizlgini
sergilemektedir. (Aydin, 2020, s. 77-90).

Eserde tasvir edilen 'dirilme karsiti Katolikler, biling aktarimini teolojik bir
duzlemde reddederek, insan ruhunun dijitallestirilemeyecek kadar kutsal ve Tanri’nin
tasarrufunda oldugunu savunmaktadir (Morgan, 2018, s. 28-29). Ancak Merleau-
Ponty’nin bu surece itirazi, dini bir dogmadan ziyade ontolojik bir zorunluluga dayanir
(Aydin, 2020, s. 77-90). Katolikler icin beden, ruhun gecici bir tasiyicisiyken, Merleau-
Ponty; “Bedenimin benim i¢in sadece bir mekan kesiti olmasi séyle dursun, bedenim
olmasaydi benim icin mekan da olmazdi” demektedir. (Merleau-Ponty, 2017, s.152). Bu
ayrim, transhimanizme yonelik elestirinin yalnizca inan¢ temelli bir direng degil, ayni

zamanda insanin varlik yapisina dair koklu bir felsefi itiraz oldugunu kanitlamaktadir.

MERLEAU-PONTY: ALGILAYAN OZNE OLARAK BEDEN

Bilincin bedenden bagimsizlgini dile getiren transhimanist sdylemler; bedeni,
bireyin dunyadaki mevcudiyetinin asli kosulu olarak goéren Merleau-Ponty’nin
dusunceleriyle acik bir karsitlik icerisindedir. Merleau-Ponty’e gore alginin gergek 6znesi
bedendir; ancak bu beden, Descartes’in savundugu gibi pargalarin birbirine digsal oldugu
(partes extra partes) mekanik bir yapidan ibaret degildir: “Hareket ettirdigimiz asla nesnel
bedenimiz degildir, fenomenal bedenimizdir ve bunda esrarli bir sey yoktur, ¢clinki zaten
diinyanin su veya bu bélgesinin glicu olarak, tutulacak nesnelere dogru ayaga kalkan ve
onlan algilayan sey, bedenimizdir’ (Merleau-Ponty, 2017, s. 157). O halde Ponty’nin
ifadesiyle beden, tim yasantilarin kesisme noktasidir; dyle ki sorulan sorular ile alinan
cevaplarin ayni nesnede bulugsmasinin kaynagini teskil eder. Bu ontolojik butlnlik ve i¢
icelik durumu, bir yapitin veya olayin baslangic anindaki ham bir birlikteligi temsil eder.
Merleau-Ponty, bu konuyla iligkili olarak “bu bozulmalar, bu glines cizikleri olmasaydi,
désemenin geometrisini bu ten olmadan gorseydim, iste 0 zaman onu oldugu gibi, oldugu
yerde, yani, her 6zdes yerden daha uzakta, gérmeyi birakirdim.” (Merleau-Ponty, 2012, s.
66, 67) demektedir. Ona gore beden; dunyayl algillamanin, kavramanin ve
anlamlandirmanin kurucu unsurudur. Algi slreci salt zihinsel bir islem olmayip, kokten
bedensel bir deneyimi ifade eder. Merleau-Ponty, bedenin dlnyayla kurdugu etkilesimin
bilinci nasil yapilandirdigini inceleyerek, fenomenolojik alani daha somut ve yasamsal bir
baglama tasimistir. Bu perspektifte disiinme ve bilme eylemleri, dis dinyadan gelen
verilerin zihinde bilissel olarak islenmesinden ibaret degildir. Aksine anlama sureci,
0znenin bedenselliginden bagimsiz dustnilemez. Bu 6zne tasarimi; bedenden yalitilmis
bir zihin kabulune, dolayisiyla Kartezyen dializmin zihin ve beden arasinda kurguladigi

ontolojik yarilmaya yonelik radikal bir itiraz niteligi tasir (Aydin, 2020, s. 77-90). Merleau-
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Ponty, bedenin, bilincin ve deneyimin ayrilmaz bir parcasi oldugunu savunarak; bilincin
dinyayla olan iliskisinin ancak beden araciligiyla gerceklestigini vurgular. Merkezinde
alginin yer aldigi bu yaklasimda algi; dlinyayla kurulan dogrudan, dolaysiz ve 6n-refleksif
bir iliski olarak tanimlanir. Dunyadaki tim nesneler, insan bedeniyle ontolojik bir ortakliga
sahiptir. “Algimiz nesnelere varir ve nesne bir kez kuruldugunda, ona dair sahip
oldugumuz veya olabilecegimiz tim deneyimlerin sebebi gibi gérinir” (Merleau-Ponty,
2017, s. 107). Nesnelerin hakikatine ancak 6zne ve nesne arasindaki bu ‘i¢ igelik’
(intertwining) sayesinde ulasilabilir. Merleau-Ponty’ye gore 'bedenli olmak’, 'dlinyada
olmak' demektir; zira insanin kendi digindaki varlik alanina temas etmesinin yegane yolu
bedenidir. Kisinin karakterinin ve gorinmeyen i¢c dunyasinin hakikati de bu bedensel
mevcudiyet Uzerinden okunmalidir. Geleneksel dualizmin 6tesine gegen Merleau-Ponty;
bedenin, cevrenin ve bilincin etkilesimli bitiinliigline vurgu yapar. insani varolusu
‘dinyada-olma’ (being-in-the-world) olarak tanimlar. Dinyada olmak; yasayan bir beden
olmak ve bu bedensel mevcudiyet Uzerinden varlik kazanmak demektir. Bu durum,
kacinilmaz bir insani varolus kosuludur. insan; diinya, nesneler ve diger 6znelerle olan
munasebetini bedeni araciliiyla gergeklestirir. Bu iliski, bedenin dlnyanin bir parcasi
olmasi ve onunla ayni 'dokudan' yapilmis olmasi sayesinde mumkundur. Merleau-Ponty,
bedenin dlnyaya uzanan bu kurucu parcasina ‘Et’ veya ‘Ten’ (La Chair) ismini verir.
Bedenin bu yapisi, nesneler diinyasiyla derin bir tanisikliga sahiptir; clinki o da nesneler
gibi dokunulabilir, gérulebilir ve algilanabilir olandir. Beden olmak, ayni anda hem ‘6zne’
hem de ‘nesne’ olma durumunu ifade eder. Oyle ki bedenimizle bir seye dokunurken,
eszamanli olarak kendi bedenimize de dokunuruz. Merleau-Ponty’ye gore insanin
dinyada-olma durumu, onun dinyanin kolesi oldugu anlamina gelmez. Beden, her ne
kadar kendisini ¢cevreleyen diunya tarafindan belirlense de eylemleri araciligiyla diinyayi
donusturme ve dinyanin icinde kendi 6zglun dunyasini yaratma kudretine sahiptir (Sozer,
2014, s. 33-34)

ELESTIREL ANALIZ: TRANSHUMANIZM VE MERLEAU-PONTY KARSILASTIRMASI

TranshUmanizmin insan tasavvuru ve bu tasavvurun gelisiminde belirleyici olan
Kartezyen dializm mirasi, Richard K. Morgan’in Degistirilmis Karbon anlatisi baglaminda
Merleau-Ponty’nin beden fenomenolojisi ile radikal bir karsitlk sergilemektedir.
Transhimanist cercevede insan; bedenin ve zihnin belirli kodlama ydntemleriyle
manipule edilebildigi, biyolojik organlarin ise ileri teknoloji Grlinl yapay aksamlarla ikame
edilebildigi teknosantrik bir yapiyi ifade etmektedir (Yetkiner ve Ozdemir, 2022, s. 265).
Akimin nihai gayesi, insan dogasini teknolojik mudahalelerle donusturerek onu biyolojik
belirlenmisliginden ve geleneksel ontolojik sinirliliklarindan koparmaktir. Bu noktada

calismanin temel iddiasi; transhimanizmin merkezinde yer alan biling aktarimi (mind
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uploading) fikrinin, Merleau-Ponty’nin bedeni bilincin kurucu unsuru olarak géren felsefi

sistemi igerisinde teorik birimkansizliga tekabul ettig¢ine dayanmaktadir.

Merleau-Ponty’nin perspektifinden bakildiginda, zihin ve beden arasindaki
hiyerarside bedenin kurucu rold, transhimanizmin indirgemeci yaklasimiyla uzlasmaz bir
catisma halindedir. Bu ¢atisma; zihin-beden iliskisi, dinyayi algilama ve anlamlandirma
bicimi, 6lumsuzluk arayisi ve en nihayetinde bedenin bir ‘ara¢’ mi yoksa ‘varolusun ta
kendisi’ mi oldugu sorulari Uzerinden somutlagsmaktadir. Transhiimanist dislince, insani
biyolojik bir strecten biyonikliZe donustirmeyi hedeflerken (Sahin, 2021, s. 192);
olumsuzluge ulagsma arzusuyla insan bilincini makinelere aktarmayi ve boylelikle biyolojik
bedeni asmayl amaclamaktadir. Ancak fenomenolojik agidan bakildiginda, bedenin
statislnun bir ‘araca’ indirgenmesi, 6znenin dinyayl anlamlandirma kapasitesinin de

ortadan kalkmasi anlamina gelmektedir.

Merleau-Ponty’ye gore alginin gercek 6znesi bedendir; bu dogrultuda distiinme ve
bilme eylemleri, dis dliinyadan gelen verilerin salt bilissel bir sUrecle islenmesi seklinde
betimlenemez. Dislinme, bilme ve anlama suregleri, 6znenin bedenselliginden
bagimsizlastirilmasi mumkun olmayan ontolojik bir nitelik tasir. Bu yaklasim, Morgan’in
kurguladigl ve ‘kortikal belleklerin’ zarar gormedigi strece bireye olumsuzlik atfeden
transhumanist anlatiyla radikal bir ¢eliski icindedir. TranshUimanist anlayista, kisinin igine
dogdugu biyolojik bedenin islevini vyitirdigi durumlarda bilincin  transfer
edilebildigi ’kiliflarin’ (sleeves) varligl, bedenin 6zne igin ikame edilebilir ve dolayisiyla
ikincil bir arag konumuna indirgendigini gostermektedir. Bu kurgusal evrende, kortikal
bellek mutlak bir 06znellik merkezi olarak kutsanirken; bedenin, 6znenin dlnyayi
anlamlandirma surecindeki kurucu rolinden soyutlanarak ontolojik bir dnemsizlige
itildigi tespit edilmektedir (Morgan, 2018, s. 364).

ikinci bir temel zitlik ise diinyayi algilama ve anlamlandirma biciminde tezahur
etmektedir. TranshUmanist dlsuncede, insan bedeni ve zihninin belirli kodlama
yontemleriyle manipulle edilmesi ve gerektiginde ileri teknoloji Grinu yapay aksamlarin
biyolojik organlarla ikame edilmesi esas kabul edilir (Yetkiner ve Ozdemir, 2022, s. 265).
Bu perspektif; insan dogasinin, tecrubelerinin ve tlim yasantilarinin organik bir strecten
ziyade yapay, programlanabilir ve optimize edilebilir bir yapiya sahip oldugunu varsayar.
insan dogasini teknik midahalelerle donistirerek onu biyolojik ve teolojik
belirlenmisliklerinden koparma amaci giden bu akim; 6zneyi dogal bir varolus

surecinden biyonik bir mevcudiyet formuna doénustlirmeyi hedefler (Sahin, 2021, s. 192).

Buna karsin Merleau-Ponty, Alginin Fenomenolojisi’'nde bedenin, dunyayi

anlamlandirmanin en temel ve kapsayici araci oldugunu vurgular. Ona gore bedensel bir
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yetersizlik, sadece tikel bir duyumun kaybi degil, 6znenin dlnya ile kurdugu ontolojik

bagin zedelenmesidir:

‘Zayiflik (yetersizlik), sadece gorme ya da dokunma gibi duyularin fiziksel
kaybi degildir; asil mesele, kisinin dinya ile kurdugu temel bagin
zayiflamasidir. Saglikli bir insan, o an yaninda olmayan veya dokunmadigi
nesneleri bile varmis gibi hesaba katarak hareket eder; yani diinya onun
icin zihinsel ve bedensel bir bitiindir. iste zayiflik, kisinin diinyayr bu
sekilde butuncal bir 'hareket alani' olarak algilama kabiliyetindeki
kinlmadir’ (Merleau-Ponty, 2017, s. 172).

Merleau-Ponty, bedenin, bilincin ve deneyimin ayrilmaz bir pargasi oldugunu
savunan bir disutince belirterek, G6z ve Tin kitabinda bizlere sunu aktarir; ‘Gértintr icine
vicuduyla batmis olarak, kendisi de gortntr olarak, gbren gordigind ele gecirmez: Ona
yalnizca bakis ile yaklasir, dtinyaya acilir.” (Merleau-Ponty, 2012, s. 32).

Uclinci bir zitlik olarak ise biling aktarimi ve élimsiizlitk anlayislari hususunda
karsimiza cikar. Biling aktarimi ve olimsuzluk anlayisi baglaminda transhimanist
paradigma, insanin 6zinun bedensel buttnlukte degil, zihinsel sureglerde sakli oldugunu
savunmaktadir. Bu dlslnce tarzi, bilincin bedenden bagimsiz bir veri seti olarak ele
alindigi biling aktarimi (mind uploading) kuramina ontolojik bir zemin teskil etmektedir.
So6z konusu bakis acisina gore, sayet insan zihni dijital bir ortama veya robotik bir
tasiyiciya aktarilabilirse, biyolojik 6lum gerceklesse dahi 6znenin varligini sirdirmesi
teknik olarak mumkun gorulmektedir (Ball, 2020, s. 141-150). Bu noktada
transhimanizm, olumu asilmasi gereken teknik bir aksaklik; zihni ise bu aksakliktan
kurtarilmasi gereken temel cevher olarak konumlandirir. Ancak transhtimanizmin zihni
bedenden bagimsiz gordigu yaklasimina karsin Ponty, bilincin dunyayla kurdugu bu
birlikteligin ancak bedenle mimkin oldugunu savunur: “Géren goézlerimin, dokunan
ellerimin, kendileri de gorulir ve dokunulur oldugundan, bu anlamda, dolayisiyla gértintir
olani iceriden gorup, dokunulur olana iceriden dokunduklarindan ve tenimiz etrafini
sardiklari halde tim goériinir ve elle tutulur seyleri orttiigl ve hatta sarmaladigindan,

diinya ve ben ig iceyizdir.” ( Merleau-Ponty, 2012, s.160)

Merleau-Ponty’nin fenomenolojik cercevesinde biling aktarimi teorik olarak
imkansizdir. Bu imkansizugin temel gerekgesi; transhimanizmin bilinci bedenden
ayristirilabilir bir ‘veri’ olarak gormesine karsilik, Merleau-Ponty Géz ve Tin kitabinda soyle
bir 6rnek verir: Suyun derinligine baktigimizda o havuzun tabanindaki geometrik desenleri
goruriz, ancak bu gorisumuiz suya ve dalgalanmalara ragmen degildir. O bozulmalar,
dalgalanmalar olmasaydi, ddsemenin geometrisini bu ten (et) olmadan gorseydim iste o

zaman onu oldugu gibi oldugu yerde goremezdim. Ponty, buradaki sapmalar sayesinde
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canli bir varlik olarak nesneyle gergcekten temas kurabildigimizi belirtir (Merleau-Ponty,
2017, s. 66-67).

Bu noktada uyusmazlik sadece kavramsal degil, tekniktir: Transhumanizmin
kurguladigi dijital zihin, dlinyay! sensorler araciligiyla bir ‘veri’ (input) olarak algilarken,
Ponty’nin bahsettigi ‘dokunurken dokunulma’ (cift yonlullk/reversibility) hissini simule
edemez (Pektas, 2013, s. 122). Bir sensor nesneyi ‘tespit eder’ ancak o nesneyle ayni
‘ten’den (La Chair) yapilmis olmanin getirdigi ontolojik i¢ iceligi yasayamaz (Pelister, 2023,
S. 24-35).

Dolayisiyla, bedensel diren¢ ve duyusal geribildirim (feedback) mekanizmasi
devre disi kaldiginda, ‘anlam’ (meaning) salt semantik bir isleme donlsur; oysa gercek
anlam, 6znenin dunyadaki niyetli yonelimi ve bedensel mevcudiyetiyle insa edilir (Glven
& Mollaoglu, 2025, s. 241-265). Kisacasi bu karsitlik, bedeni asilmasi gereken bir engel
olarak goren teknolojik iyimserlik ile bedeni varolusun yegane kurucu zemini olarak géren

fenomenolojik gerceklik arasindaki asilmaz yarilmayi temsil etmektedir.

SONUG

Bu calisma, transhimanizmin biling aktarimi (mind upload) yoluyla vaat ettigi
‘bedensiz 6limslzlik’ idealinin, literatlirde siklikla vurgulanan teknolojik iyimserligin
Otesinde, derin bir ontolojik yarilma ve fenomenolojik imkansizlik barindirdigini ortaya
koymaktadir. Transhimanist paradigma, o6lumu ve biyolojik kisitliligl teknik bir midahale
nesnesine indirgerken; 6zinde sekuler bir ‘kurtulus teolojisi’ ve insani ‘tamamlanmamis
bir proje’ olarak goren indirgemeci bir antropoloji sunmaktadir. Transhimanizmin bedeni
yalnizca zihinsel verileri tasiyan ve degistirilebilir bir ‘kilif’ (sleeve) olarak géormesi —ki bu
anlayis Richard K. Morgan’in Degistirilmis Karbon eserinde somutlasir-, Merleau-
Ponty’nin ‘beden-6zne’ kurami karsisinda ontolojik olarak temelsiz kalmaktadir.
Transhimanizmin zihin-beden ayrimindaki bu ikilik, kokleri Kartezyen dualizme uzanan
metafizik bir yanilsamanin modern yansimasidir. Ancak burada radikal bir kirilma s6z
konusudur: Descartes’in zihni bedene baglayan hayali ‘epifiz bezi’ (kozalaksi bez)
anlatimi, ruhu bir ‘t6z’ olarak muhafaza ederken; gincel distopyalardaki ‘kortikal bellek’
teknolojisi, 6zneyi tamamen dijital bir ‘enformasyon’ paketine indirgemektedir. Bu durum,
bedeni dunyadan yalitilmis ve her an baska bir platforma transfer edilebilir mekanik bir

nesneye (res extensa) indirgeyen ‘Arag¢sal Beden’ yaklasimini mutlaklastirmaktadir.

Buna karsin, Merleau-Ponty’nin ‘Ten’ (La Chair) ve ‘Dunyada-olma’ (étre-au-
monde) kavramlari Uzerinden temellendirilen ‘Ontolojik Beden’ anlayisi, bilincin ancak
bedensel bir dolayim ve duyusal bir ‘i¢ icelik’ (intertwining) sayesinde miumkuin oldugunu

gostermektedir. Merleau-Ponty’nin meshur sivrisinek 6rneginde vurguladigl gibi, duyum
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sadece beyne iletilen bir sinyal degil, bedenin o noktaya ydnelmis ‘“enomenal
mevcudiyeti’dir. Dijital ortama aktarilan bir veri seti, Ponty’nin ‘dokunurken dokunulma’
(cift yonluluk) olarak tanimladigl ve ressamin baktigi orman tarafindan bakildigini
hissetmesinde somutlasan o karsilikli duyusal geri bildirim déngusunden yoksundur. Bu
yoksunluk, anlamin kurucu zeminini ve dinyanin bizim icin ‘bir yer’ olma 6zelligini yok

etmektedir.

Bu baglamda ‘Biling Aktarimi’ olarak sunulan sureg, fenomenolojik agidan bir
‘yukselis’ degil, 6znenin dinyayl anlamlandirma zeminini yitirerek ‘nesnelestigi’ bir
varolussal bosluktur. Degistirilmis Karbon eserinde karsimiza c¢ikan sanal iskence
sahneleri, transhimanizmin kendi i¢c celiskisini acikga ifsa etmektedir: Eger beden
sadece dissal bir ‘kilif’ ise, bedensiz bir bilincin -6ztinde bedensel bir tepki olan- ‘acr’yi
duyumsamasi teorik olarak mimkuin olmamalidir. Aci, transhiimanistlerin iddia ettigi gibi
sadece noral bir atesleme veya dijital bir uyarici degil; ‘Ten’in, yani varolussal kumasimizin
bizzat yirtilmasidir. Bu paradoks, transhimanizmin bedeni dislarken bile bedensel
duyumlara ve ‘Ten’in dokusal baglarina olan ontolojik muhtacligini kanitlamaktadir.
Dolayisiyla bedenin devre disi birakildigl bir dijital varolusta, 6znenin ‘yonelimsellik’
(intentionality) kapasitesi ortadan kalkmakta ve ‘ben’ yapisi, dinyayla kurdugu bagi
yitirerek anlamsiz bir veri yiginina donusmektedir. Bu durum, transhimanizmin vaat ettigi

olumsuzluglin, aslinda 6znenin fenomenolojik 6limu oldugu sonucunu dogurmaktadir.

Elde edilen sonuclar, insan varolusunun teknolojik bir muhendislik nesnesi
olmanin 6tesinde, bedensel mevcudiyet lGzerinden sekillenen dinamik bir ‘olus’ sorunu
oldugunu gostermektedir. Merleau-Ponty lzerinden gelistirilen ontolojik itiraz; bedeni
asilmasi gereken bir ‘engel’ degil, insanin dlinyada var olabilmesinin yegane ve kurucu
imkani olarak konumlandirmaktadir. Son olarak, ‘Bedensiz Biling’ tasariminin yaratacagi
etik bosluklar ve dijital kimlik sorunsali, 6zellikle glincel néro-fenomenolojik calismalarla
karsilastirmali olarak incelenmeye muhtactir. Bu butuncul perspektifi surdlirmek,
dijitallesen dlunyada ‘insan kalmanin’ ontolojik sinirlarini belirlemek adina kritik 6nem

tasimaktadir.

KAYNAKCA
Alighieri, D. (1998). llahi Komedya: Cennet. (R. Teksoy, Cev.). Istanbul: Oglak Yayinlari.

Alighieri, D. (2005). The Divine Comedy. (H. F. Cary, Cev.). Project Gutenberg. Erisim Tarihi:
08.05.2026, https://www.gutenberg.org/files/8800/8800-h/8800-h.htm.

Aydin, A. (2020). Merleau-Ponty’nin Bedenlenme Fenomenolojisi: Biling ve Beden
Batunlugu. Kilikya Felsefe Dergisi, (1), s. 77-90.

ﬁOkumuyorsun’ forhgmayehm... BiLIiM SANAT FELSEFE EDEBIYAT 72



https://www.gutenberg.org/files/8800/8800-h/8800-h.htm

MRASYONALIST Merve ACER, Demet KONUR SEN

Balli, O. (2020). Transhimanizm Baglaminda Bir Yapay Zeka Sanatgi Uygulamasi: OBv2. Tykhe,
5(9), s. 141-162.

Bostrom, N. (2005a). A History of Transhumanist Thought. Journal Of Evolution and Technology,
14(1), s. 1-25.

Bostrom, N. (2005b). Transhumanist Values. Journal of Philosophical Research, 30(Suppl.), s. 3—-
14.

Demir, A. (2018). Olumsiizliik ve Yapay Zeka Baglaminda Trans-hiimanizm. AJIT-e: Academic
Journal of Information  Technology, 9(31), 95-104. https://doi.org/10.5824/1309-
1581.2018.1.006.x

Descartes, R. (2007). Felsefenin ilkeleri (M. Akin, Cev.). istanbul: Say Yayinlari.

Descartes, R. (2020). Meditasyonlar: ilk felsefe tizerine diisiinceler (C. Diirlisken, Cev.). istanbul:
Alfa Yayinlari.

Ferrando, F. (2013). Posthumanism, Transhumanism, Antihumanism, Metahumanism and New

Materialisms: Differences and Relations. Existenz, 8(2), s. 26-32.

Giinay, I. E. (2023). Transhiimanizm: insan Similakrin Sonu. Mevzu: Sosyal Bilimler Dergisi, (10),
s. 207-235.

Given, C., & Mollaoglu, S. (2025). Gorsellerin Deneyimlenmesi Uzerine Fenomenolojik Bir

Yaklasim. Manisa Celal Bayar Universitesi Sosyal Bilimler Dergisi, 23(1), s. 241-260.

Hamdan, S. 1. (2011). Human Subjectivity and Technology in Richard Morgan’s Altered Carbon. 3L:
The Southeast Asian Journal of English Language Studies, 17(Special Issue), s. 121-132.

ikiz, I. G. (2022). Peter F. Strawson’in Descartes’in Zihin Felsefesi Elestirisi. (Yuksek Lisans Tezi).
Ankara Universitesi, Ankara. YOK Tez Merkezi, Tez No: 763381.

Kingeru, A. (2022). Transhimanizm ve Biyopolitika Baglaminda Degistirilmis Karbon dizisi
ornegi. Trakya Universitesi Sosyal Bilimler Dergisi, 24(1), s. 1-
22. https://doi.org/10.26468/trakyasobed.995802.

Merleau-Ponty, M. (2012). Géz ve Tin. (A. Soysal, Gev.). istanbul: Metis Yayinlari.

Merleau-Ponty, M. (2017). Alginin Fenomenolojisi. (E. Sarikartal ve E. Hacimuratoglu,
Cev.). istanbul: ithaki Yayinlari.

Merleau-Ponty, M. (2023). Gordndr ve Goériinmez. (H. Glven, Cev.). Ankara: Dogu Bati Yayinlari.

More, M. (2013).The philosophy of transhumanism. M. More & N. Vita-More (Ed.), The
Transhumanist Reader iginde (s. 3-17). Oxford: Wiley-Blackwell.

Morgan, R. K. (2018). Degistirilmis Karbon. (A. Kuzucan, Cev.). istanbul: ithaki Yayinlari.

Ozdemir, M., & Basaran, N. (2021). TranshiUmanizm, posthimanizm ve insan bilincinin yeni

kapsami. Journal of Islamic Research, 32(1), s. 30-51.

ﬂOkumUyorsun’mmgmuymlm'“ BiLIM SANAT FELSEFE EDEBIYAT 73



https://doi.org/10.5824/1309-1581.2018.1.006.x
https://doi.org/10.5824/1309-1581.2018.1.006.x

MRWA!SYONALI ST Merleau-Ponty Fenomenolojisi Baglaminda Bir Transhiimanizm Elestirisi

Ozgor, C. 0. (2025). Sinemada Biling Ve Posthiiman-Transhiiman Kavramlari. Niksar Akademik
Calismalar Dergisi, 2(1), s. 69-82.

Ozkan, C. I. (2019). Descartes’in zihin teorisi ve sinirlari. MetaZihin: Yapay Zeka ve Zihin Felsefesi
Dergisi, 2(2), s. 243-254.

Pektas, F. N. (2013). Cagdas Sanatta Beden Algisi: ‘1960 Sonrasi Bedene Merleau-Ponty ile
Bakmak’. (Sanatta Yeterlik Tezi). Marmara Universitesi, istanbul. YOK Tez Merkezi.

Pelister, T. G. (2023). Oyuncu Bedeni ve Kurgusal Karakter iliskisi Uzerine Merleau-Ponty’nin
Bedenlenme Fenomenolojisi Baglaminda Bir Deneme. Tiyatro Elestirmenligi ve Dramaturji
Bolumd Dergisi, (37), s. 24-35.

Platon. (2018). Sélen - Dostluk. (S. Eylboglu ve A. Erhat, Cev.).istanbul: is Bankasi Kltir

Yayinlari.
Sézer, S. (2014). Buto’da Ozne/Nesne Beden. Tiyatro Arastirmalari Dergisi, (37), s. 29-50.

Sahin, A. (2021).insansiz diinya: Transhimanizm [Kitap incelemesi]. Necmettin Erbakan

Universitesi Medeniyet ve Toplum Dergisi, 5(2), s. 191-194.

Tan, C. (2023). U¢ Noktalar Arasinda Bir Yolculuk: Black Mirror’da Posthtimanizm Teknolojilerine
Felsefi Bir Bakis. Uluslararasi Toplumsal Bilimler Dergisi, 7(2), s. 42-62.

Temel, H. (2019). Transhiimanizme Farkl Bir Bakis! /nsan ve Sosyal Bilimler Dergisi, 2(2), s. 372—
380.

Topal, G., & Alanka, O. (2021). Dijital Bilin¢ ve Etik Arayiiziinde Transhiimanizm: Altered Carbon
Ornegi. TRT Akademi, 6(12), s. 328-341.

Yetkiner, B., & Ozdemir, N. (2022). Sinemada Transhiimanizm ve Yapay Zeka. AJIT-E: Academic
Journal of Information Technology, 13(51), s. 262-286.

Yilmaz, E. (2025).Felsefi Bir Terim Olan ‘idrak’in Tanimlanmasinda Merleau-Ponty’nin
Fenomenolojik Yaklagimindan Yararlanilmasi. Disiplinler Arasi Dil Arastirmalari Dergisi,
(Ozel say1), s. 492-501.

ﬁOkumuyorsun’ forhgmayehm... BiLIiM SANAT FELSEFE EDEBIYAT 74




MRASYONALIST Cilt1 Sayi2 Haziran 2026

Gelis / Received 30.04.2026
Kabul/ Accepted 14.05.2026
Yayin / Published 01.06.2026
Atf / Cite as Akkas, H. Y. & Onal, S. (2026). Schelling’de Mit, Siir, Tarih, Rasyonalist Dergisi, 1 (2), 75-84.

Arastirma Makalesi/Research Article https://doi.org/10.5281/zen0do.20184390

Schelling’de Mit, Siir, Tarih’
Myth, Poetry, And History in Schelling?
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Oz: Friedrich Schelling, Romantizm ve Alman idealizmi ortaminda yetismistir. Schelling’in mitlerle ilgili
gorislerine temel olusturabilecek felsefi bakis acgisinin temelinde su disiince yer alir. ilk olaylar &rten
karanlik kalkmadan, tarih denilen buyuk bilmeceli 6rgiinin motifleri tespit edilmeden, tarihin baslangicinin
nasil oldugunu anlamak mumkin degildir. Bu anlamda mitoloji felsefesi tarihteki ilk bagintilara isik
olacaktir. Tarih 6ncesi ¢agin profan igerikli tanrilar 6gretisi igcinde bulunulan g¢agin bilincini yansitir.
Schelling’e gore, mitoloji felsefesi insan bilincinin ve bilgisinin kokenlerini anlamada temel bir rol oynar. Bu
asamada mitoloji, tarihin en eski baglantilarini agiklamak igin hayati bir kaynak olarak gorulur. Schelling,
mitolojiyle baglantili olarak bir halki olusturan temel unsurun, bireylerin sadece fiziksel olarak bir arada
bulunmasi degil, ortak bir biling yapisina sahip olmalari oldugunu vurgular. Bu ortak yapi ilk olarak dilde
gorunur; ancak toplumsal birligin gergek temeli, ortak bir dunya gorusunde yatmaktadir. Schelling’e gore bu
dunya gorusu en acgik sekilde mitolojide ifade edilir. Mitoloji, bir halkin entelektuel ve kulturel temelini
olusturan baslica unsur olarak kabul edilir. Bu nedenle mitoloji, sonradan yaratilmis veya topluma digaridan
dayatilmis bir yapi degildir. Aksine, bir halkin varligiyla birlikte ortaya ¢ikan kolektif bilincin bir Griiniidiir. ister
bireysel ister kolektif olarak Uretilmis olsun, mitoloji halkin kimligiyle ayrilmaz bir sekilde baglantilidir. Bu
baglamda Schelling, miti toplumsal varolusun ve kolektif bilincin temel gostergesi olarak ele alarak,
mitolojisi olmayan bir halkin distinalemez oldugunu savunur. Tarih 6ncesi dénemde ortaya ¢ikan tanrilarin
Ogretileri ve kutsal olmayan anlatilar, o donemin insanlarinin diinyayi ve biling yapilarini nasil algiladiklarini
yansitir. Schelling, mitlere yalnizca kurgusal bir anlati olarak degil, gok katmanli bir entelektiel yapi olarak
yaklasir. Mitlerin alegorik anlamlar tasidigini, felsefi kavramlarin siirsel ifadeleri olarak iglev gordugunu ve
gecmis dusuncelerin izlerini icerdigini savunur. Ayrica mitlerin hem tarihsel hem de edebi degere sahip
oldugunu belirtir. Dahasi, mitler toplumlarin fiziksel ve ruhsal kdkenlerini agiklarken, insan bilincinin ortak
kaynagini da ortaya koyar. Bu makalede Schelling’in 19.ytzyilisiginda mitlere bakis agisi ve felsefi yaklasimi
detayli bir sekilde incelenmistir.

Anahtar Kelimeler: Mit, Siir, Tarih, Felsefe, Schelling.

" Kirikkale Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitlisu, Felsefe Anabilim Dali, Felsefe Bilim Dali Yiksek Lisans
Programinda Prof. Dr. Seman ONAL danismanliginda yiiriitilen Hatice Yildiz AKKAS tarafindan hazirlanan
“Mitoloji Bir Bilgi Kaynagi Olabilir mi?” adli ylksek lisans tezinden turetilmistir.

2 Derived from the Master's thesis titled "Can Mythology Be a Source of Knowledge?" prepared by Hatice
Yildiz AKKAS under the supervision of Prof. Dr. Seman ONAL in the Philosophy Department, Philosophy
Branch of the Graduate School of Social Sciences at Kirikkale University.

“Yuksek Lisans Ogrencisi, Kirikkale Universitesi, Sosyal Bilimler Enstitlist, Felsefe Anabilim Dali, Master's
Student, Kirikkale University, Institute of Social Sciences, Department of Philosophy.
yildiz_akkas@hotmail.com, ORCID ID: orcid.org/ 0000-0002-7940-7633

* Prof. Dr., Kirikkale Universitesi, insan ve Toplum Bilimleri Fakultesi, Felsefe Bolumu, Prof. Dr., Kirikkale
University, Faculty of Humanities and Social Sciences, Department of Philosophy.
semaonal06@hotmail.com, ORCID ID: orcid.org/0000-0002-9882-0925

ﬂOkumuyorsun,Turhsmuyullm...
= BiLIM SANAT FELSEFE EDEBIYAT



MRASYON ALI ST Schelling’de Mit, Siir, Tarih

Abstract: Friedrich Schelling grew up amidst the transformative era of Romanticism and German Idealism.
At the core of the philosophical perspective forming the basis for his views on myths lies a fundamental
idea: without the darkness shrouding the earliest events being lifted, and without identifying the key points
of the motifs in the great, enigmatic fabric called history, it is impossible to understand how history truly
began. In this sense, the philosophy of mythology can shed light on the earliest connections in history.
According to Schelling, the philosophy of mythology plays a fundamental role in understanding the origins
of human consciousness and knowledge. It reflects the consciousness of the era within the structure of
events and actions that developed alongside the doctrine of gods with profane content in the prehistoric
age. Due to this fact, mythology is viewed as a vital source for explaining history’s most ancient
connections. Furthermore, Schelling emphasizes that the fundamental element constituting a people is
not merely physical coexistence, but a shared structure of consciousness. This structure first emerges
through language; however, the true foundation of social unity lies in a shared worldview, most clearly
expressed in mythology. Mythology is a product of the collective consciousness that emerges alongside a
people’s existence, making a people without mythology inconceivable. Schelling approaches myths as
multi-layered intellectual structures containing allegorical meanings and traces of past thought. While
myths explain the physical and spiritual origins of societies, they also reveal the common source of human
consciousness. This article provides a detailed examination of Schelling’s perspective in the context of the
19th century.

Keywords: Myth, Poem, History, Philosophy, Schelling.

Extended Abstract: Friedrich Schelling is one of the most significant philosophers shaped by the
intellectual climate between Romanticism and German Idealism, and his ideas on mythology occupy a
central place in his philosophy. Rather than treating myths as mere fictional or literary narratives, Schelling
approaches them as profound expressions of human consciousness and as essential keys to
understanding the origins of history. In his view, the earliest stages of human history are obscured by a kind
of conceptual darkness, and without lifting this veil, itis impossible to fully comprehend how history began.
Therefore, the philosophy of mythology becomes a crucial method for illuminating the fundamental
connections embedded in the earliest periods of human existence. For Schelling, mythology is not simply
a collection of stories about gods or supernatural events; it is a reflection of the way early human beings
perceived and interpreted the world. The myths that emerged in prehistoric times reveal how people
understood nature, existence, and their own place within the cosmos. In this sense, mythology provides
direct insight into the structure of early human consciousness. The so-called profane narratives and
teachings about gods are not random inventions, but rather symbolic representations of a developing
awareness. They demonstrate how early societies attempted to explain natural phenomena, human
experiences, and existential questions long before the emergence of systematic philosophy. A central
elementin Schelling’s thought is his understanding of society as a unity grounded in shared consciousness
rather than mere physical coexistence. According to him, a people is not simply a group of individuals living
together, but a collective bound by a common way of thinking and perceiving reality. This shared
consciousness first becomes visible through language, which allows individuals to communicate and
structure their experiences. However, language alone is not sufficient to establish true unity; what
ultimately binds a society together is a shared worldview. This worldview finds its most authentic and
comprehensive expression in mythology. Mythology, in Schelling’s framework, is therefore the foundation
of a people’s intellectual and cultural identity. It is not something artificially created or later imposed upon
a society from external sources. On the contrary, it arises naturally and inevitably alongside the formation
of a community. Myths are the spontaneous products of collective consciousness, and they embody the
deepest layers of a society’s beliefs, values, and perceptions. Because of this intrinsic connection,
Schelling argues that a people without mythology is inconceivable. Myths are not optional cultural artifacts;
they are essential expressions of a society’s very existence and identity. Another important dimension of
Schelling’s philosophy is his emphasis on the multilayered nature of myths. He rejects the idea that myths
should be interpreted literally or dismissed as naive stories. Instead, he argues that myths contain rich
allegorical meanings and should be understood as symbolic representations of philosophicalideas. In early
human history, when abstract and systematic philosophical thinking had not yet developed, complex ideas
about existence, nature, and the divine were expressed through mythological narratives. In this sense,
mythology serves as a precursor to philosophy, translating abstract thought into poetic and imaginative
forms.
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GiRiS

Friedrich Wilhelm Joseph Schelling (sonradan Friedrich Schelling; 27 Ocak 1775-
20 Agustos 1854), Alman idealist disunurudur. 19. yuzyil disunutru olarak mitler Gzerine
yapilan tartismalarin tam ortasinda yer almistir, on sekizinci ve on dokuzuncu yuzyil

sonlarinda Alman kulturel ve entelektliel yasami hakkinda ortaya koydugu degerli bilgiler

acisindan da ¢cok dnemli bir yere sahiptir.

Schelling, eski dillerde olaganustl yetenekli, Gnlu bir oryantalist olan babasinin
tesvikiyle, on bes yasinda 6zellikge Hellen dili ve edebiyati Uzerine hazirlik egitimini
tamamlamis kendine glveni yuksek bir bireydir. Friedrich Holderlin ve G. W. F. Hegel gibi
daha sonra Unli arkadas grubuna ragmen, Schelling, Tibingen’de dne ¢ikarak entelektiel
gucu ve keskin zekasiyla 6gretmenlerini etkilemistir. Kendisi, akademik ¢alismalarinda,
Kant'in felsefesini, kapsamli bir incil elestirisiyle birlestirerek radikal bir bicimde yeniden
yorumlamistir. Nitekim, Schelling’in kariyeri, calismalarinin daha ilk yillarinda tnli bir

teolog olarak belirginlesmeye baslamistir.

Schelling’in orijinal duslncesini tam olarak anlamak, onun felsefi anlatiminin
zorlugu nedeniyle, her Schelling okurunun da dedigi gibi, kolay bir is degildir. Ornek ve gok
zeki bir cocuk olan Schelling, erken yaslardan basladigl, altmis yili asan akademik kariyeri
boyunca Romantizm ve Alman idealizmi akimlarinin o dénem igin en ileri asamalarini
gormustur. Yillar boyunca ornek olarak gosterilen yazilari, doga bilimleri alaninda; fizik,
kimya, biyoloji, tip ve tin bilimleri alaninda; mitler, dinler tarihi, estetik, en ¢cok da felsefe
ve teolojiye kadar uzanmistir. Yazdigl her alandaki yazilar yogun bir ilgi ve tartisma konusu
yaratmistir. Schelling, kariyerinin sonlarina dogru Berlin’e geldiginde, bahsedilen eserleri
artik gegmiste kalmistir. Hayatinin son on yilinda, Universitedeyken oda arkadasi olan
Hegel'in kursusunu devralmasina ragmen, felsefi sisteminin evrimini acikliga
kavusturacak ¢ok az yayin yapmistir. Stenografik ders notlarindan ibaret olsa da “yeni
pozitif felsefesi” hakkindaki disunceleri kamuoyuna ulagsmistir. Bu notlar, Schelling'in
bizzat ifade ettigi gibi, ilgili kisilerin “biraz dar” gorusler olusturmalari icin malzeme

saglamigtir.

MITiN TEMELI

Schelling'in duslincesi genellikle ¢ ana donemde incelenir. Doga felsefesi,
Ozdeslik felsefesive ge¢ donem felsefesi. Mitoloji felsefesi onun ge¢ donem dustncesinin
merkezinde yer alir bu dénemde, Schelling akil ile varlik arasindaki iligkiyi yeniden
dusunmus ve ozellikle 6zgurliik, kotuluk ve vahiy gibi kavramlara yonelmistir. (Snow,1996,
s.13) Schelling’in mitlerle ilgili gortslerine temel olusturabilecek felsefi bakis agisi su
sekildedir:
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“Yargilarimizi, 6nemli 6lciide, beklentilerimiz sekillendirir. Onsel
anlayisa (Vorverstandnis) dayanan beklenti, aliskanliklara ve
gecmis deneyimlere uygun, surekliligi ve 6ngérulebilirligi pekistiren
yorumlar uretir. Bu bizi beklenmedik durumlarla karsilasma
riskinden kurtarir.”(Schelling, 2007, s.8)

Ancak Schelling, dngorulebilirlige bu kadar guvenmenin tek renkli bir yagsam
anlayisina yol actigini disunur. Bu tek renkli anlayis, varolusu kati bir “zorunluluk
yasasli”na indirgeyen gluvenlikli ve risksiz bir varolus arzusudur. Schelling'e gére bunun
sonucu, derin bir sikinti halidir. Sikintidan duyulan bu nefret, onun felsefesinin temel
ozelligine; yani aklin, varolusun coskulu ve dinamik karakterini tam olarak kavrayamadigi

iddiasina isaret eder.

Schelling'in 1srarla vurguladigl gibi, dunya yalnizca saf akln Grunu olarak
anlasilamaz; aksine, rasyonel olmayan, rastlantisal olanin egemen oldugu birgcok
unsurlarla doludur. Sikintiya karsi bu antipati, Schelling felsefesinin temel bir 6zelligini
ortaya koymaktadir: Rastlantisal veya tesadufi dinyanin lzerimizde yarattigi ilk izlenim,
aklin zorunlu yapilarina indirgenemez. Dunyanin surekli degisim ve canlilikla var oldugu
gercegi, aklin dizenleyici islevinden once gelen bir gercegi kanitlar. Schelling'in de
belirttigi gibi, dlinya, sanildigindan ¢cok daha az saf aklin bir Grlinl olarak goriinur; aslinda,
akil digl unsurlar o kadar baskindir ki, rasyonel olan bile cogu zaman tesadufi olanla
ortusur. Mitolojik anlatimlar, insan bilincinin gelisiminde 6nemli bir yer isgal eder. Mitoloji,
mutlak olanin tarihsel surecte kendini agiga vurma bicimidir (Bowie, 1993, s.174-182).

AKIL, ARZU, EYLEM, TARIH iLiSKisi

Schelling’e gore varlik tarihsel ve dinamik bir surectir. Felsefe sadece soyut
kavramlarla degil tarihsel sureclerle de ilgilenmelidir. Bu nedenle mitoloji, felsefi
arastirmanin disinda birakilacak bir alan degildir. Aksine mitoloji insanligin biling tarihinin
temelidir. Schelling icin, akil ve distinmeden daha 6énemli olan sey arzu ve eylemdir.
Berlin'deki derslerinde, duslincenin tek basina bir eylem olmadigini bu nedenle, mantigin,
tarih aciklayamayacagini defalarca vurgulamistir. Olaganustu bireylerin eylemlerinde
goruldugu gibi, yalnizca ozgurce hareket edebilen varliklar tarihi sekillendirebilir.
Schelling, bu tur eylemlerin akil ile tam olarak kavranamayacagini savunur. Kahramanlar
ve mitolojik olaylar dogrudan gercekligin kendisi degil onun sembolik temsillerdir. Bu
semboller de keyfi birer olusum degil zorunlu bir anlam o&rglsune sahiptir. Akil
vazgecilmez bir unsur olmakla birlikte, varolugsun dogasinda bulunan ve gergek bireylerin
somut eylemlerinde ortaya ¢ikan 6zgurligu aciklamak igin yeterli degildir. Bu nedenle,

Schelling'in yazdiklarini ve felsefesini anlamak icin aklin 6tesine gegmek gerekir.
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Schelling’in bu yaklasimindan bir mitoloji felsefesi dogmustur. Mitoloji varligin
kendini aciga vurma bicimlerinden biridir. Mitoloji doga ve tin arasinda araci islevi gorur.
insan mitoloji araciligiyla dogayi anlamlandirir ve kendini bu bitiniin bir pargasi olarak

kavrar.

Schelling’e gore, mitolojik arastirmalar da diger arastirma alanlan gibi yillarca
suren ciraklik déneminden gecmek zorunda kalmistir. Mitoloji Uzerine yapilan bir
arastirmada, arastirma nesnesinin ¢esitli ydnleri, arastirmacilaricin birbiri ardina goranur
hale geldikce, sadece su ya da bu mitolojiden degil de mitolojinin kendisinden genel bir
olgu olarak s6z etmek gerektiginde ve ¢esitli halklarin mitolojilerinde ortak ve uyumlu bir
sey olduguna dair bir kavrayigsa gereksinim duyuldugunda, arastirma yavas yavas
genislemeye baslayacaktir. Cesitli bakis agilarindan hareketle konunun tum yonleriyle
degerlendirilmesi ve mitolojinin ne oldugunun dogru bir sekilde ortaya konulmasi ancak
bu sekilde mumkun olacaktir. Bu esnada, mitolojinin bir butln olarak digunuldigunu ve
aranan seyin tek tek temsiller (allegoriler) degil, bu butiiniin dogasi oldugunu belirtmek
onsel kavrayis acgisindan 6nemli olacaktir. Mitoloji ilahi hakikatin tarihsel slUrec icinde
sembolik olarak aciga cikmasidir (Frank, 1997, s.240). Varlik tarihsel ve dinamik bir

surectir.

Bilindigi gibi, 6ne surllen tum savlarda yalnizca prima materia dikkate alinir. Bize
Yunanlilardan gecen bu sodzcuk, en genis anlamiyla, genel olarak tarihsel zamanin 6tesine
gecen, masallarin, efsanelerin  ve oykllerin  tamamini ifade etmektedir. Kbkene
indigimizde, (prima materia), sadece tarihsel degeri olan olaylarla degil, ayni zamanda
insani olan olay ve olgularla karsilasinz (Schelling, 2007, s.9).Buinsanlarin
kahramanlari, kendi aralarinda belirli bir dinya olusturan, dinsel olarak saygl duyulan
kisiliklerden olusan, goérunuste belirsiz bir grup olan tanrilardir. Tanrilarin dunyasi,
kuskusuz, seylerin ve insan varolusunun ortak duzeniyle ¢oklu bir iliski icinde duran,

ancak esasen ondan ayrilmis ve kendine 6zgu bir dinyadir.

Schelling, on sekiz yasinda yazdigi ‘Ueber Mythen, historische Sagen und
Philosopheme der éaltesten Welt’ (1793) adli denemesinde, eski mitlerin kokenleri ve
islevleri hakkindaki anlayisini ortaya koyar. Ona gore, yazi 6ncesi donemde ortaya ¢ikan
ve sOzlU olarak aktarilan her anlati ‘mitolojik’ anlati olarak kabul edilebilir. Bdyle bir anlati,
felsefi bir fikir, tarihi bir olay veya siirsel bir kurgu seklinde olabilir; ancak, “ulusun
cocuklugu”na 6zgu karakteristik ‘duygusal’ dil 6zellikleriyle harmanlandiginda, mitin
“mucizevi” nitelikler kazandigl gorulur. Schelling'in mitlere olan ilgisi, Gottingen'in
bilimsel yaklasimlarindan farklidir ve Weimar'in entelekttel akimlarina daha yakindir.
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Schelling, 68rencilik doneminden itibaren, sadece Yunan sanati ve felsefesini degil, ayni
zamanda cumhuriyetci ve populer olarak algiladigl Yunan dini ve kaltirunu de yicelten
atesli bir Philhellenizm?® gelistirmistir. Onun bu inanglari, Hegel ve daha da 6nemlisi
Holderlin tarafindan da paylasilmistir. Holderlin, erken donem siirlerinde Yunan tanrilarini
ozgurluk ve siviluyumun garantoérleri olarak ylceltmistir. Holderlin, 1790 tarihli bir siirinde
soyle yazmistir: “Ey Zeus, kralligini sevgi tzerine kurmaya karar verdin... Bitin goksel
varliklar buna hayran kaldi ve senin kralligina bas egdi.” Schelling'in eski dine (mitlere)
olan hayranligi ayni siirsel yukseklige ulasmasa da Ueber Mythen'de, gecmisin
kahramanulklarini ve atalarin cesaretini anlatarak mitlerin babadan ogula aktarilma
bicimini gdostermistir.

O donemlerde dinsel olarak saygi duyulan ¢ok sayida varligin olmasindan dolayi,
mitoloji ¢oktanrici bir yapi tasir ve baslangicta kendini tefekkir zamani olarak sunan bu
donemi goktanrici zaman olarak adlandirmak gerekir. Bu nedenle mitoloji genel olarak
tanrilar sisteminin icindedir. Ancak bu mitolojik kisilikler ayni zamanda birbirleriyle belirli
dogal ve tarihsel iliskiler icinde disinilmektedir. Ornegin, Kronos’un, Uraniis'iin oglu
olarak adlandirilmasi dogal bir iligkiye isaret eder; babasini hadim etmesi ve onun dlinya
Uzerindeki egemenligine son vermesi, tarihsel bir iliskidir. Dogal iliskiler daha genis
anlamda tarihsel olarak da degerlendirilebilir. Keza tanrilarin sadece soyut olarak ve bu
tarihsel iligkilerin disinda mevcut olmadiklarini da hemen hatirlamak gerekir: Bu tanrilar
mitolojik olarak, dogalari geregi, en basindan beri tarihsel varliklardir. Bu nedenle,
mitolojiyi tam kavrayabilmek istiyorsak, onu salt bir tanrilar sistemi olarak degil, tanrilarin
tarihi olarak da gormek zorundayiz. Antik Yunanlilarin da dedigi gibi: mitoloji bir teogonidir.

Bu tarz bir bakis acgisiyla, insani fikirlerin kendine 6zgu buttnlugune ulasabiliriz.

FELSEFE VE MITOLOJI

Schelling, Mitoloji Felsefesi adli eserinde birbirine yabanci ve farkli gibi
gorunmelerine ragmen felsefe ve mitolojiyi birbirlerine yaklastirma amacindadir. Ona gore
kendi zamanindaki bilim, en yalitilmis ve en soyut olanla temasa ge¢mistir. Daha dnceki
zamanlarda, tum bilimlerin i¢sel birligi ve yakinligi s6z konusuyken sonraki zamanlarda
aksine bir durum ortaya ¢ikmis, tekduize ve genel bir bilim anlayisi yayginlagsmistir. Halbuki
her bilgi alani, kendisine konu ettigi nesnesinin dogasina uygun olarak olusturulmaudir.

Schelling’e gore, mitolojiye iliskin iki temel bakis agisI s6z konusudur. Salt siirsel
bakis acisi ve felsefi bakis agisi. Her iki bakis agisinin ortak varsayimi, mitolojinin genel
olarak bir icat oldugudur. Buna gore, birinci bakis acisi, mitolojiyi yalnizca siirsel bir icat

3 Hellen (Yunan)severlikle birlikte o kultart yaceltme.
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olarak degerlendirirken, ikinci bakis acgisi onu yalnizca felsefi bir icat olarak ele alir
(Schelling, 2007, s.37). Ancak ikisi de birbirini tamamen digslamaz. Saf siirsel bakis acisi,
mitolojide, tesadufi ve kasitsiz da olsa felsefi bir icerigin var olabilecegini kabul eder.
Felsefi gorus, ise mitolojinin siirsellikten yoksun olamayacagini ancak siirselligin yapay
veya tesadufi olabilecegini kabul eder. O halde, siirsel bakis acisi, her rastlantisal
doktriner icerikle, tanrilarin soyunun siralanisindaki sistematiklikle, tanrilari tarihinin bazi
bolumlerini karakterize eden ciddiyetle zaten celismektedir. ClUnkU bu siirsel bakis
acisina goére mitolojinin, egemen tanrilara iliskin bir 6greti olarak, halklarin tum
davranislarini ve yasamlarini buyurgan bir sekilde belirledigini diustinmek akla uygun
degildir (Schelling, 2007, s.9).

Schelling’e gore tanrilar tarihi, onlarin siirleri araciligiyla ya da sadece bu siirlerin
bir sonucu olarak ortaya c¢cikmamistir. Herodot, tanrilar arasindaki dogal ve tarihsel
farkliliklarin 6nceden her yerde var oldugunu, ancak bunun henuiz bilinmedigini sdyler. Bu
yuzden tanrilarin bilinirligini sadece sairlere atfeder. Bu durum, her iki sairden 6nce de
tanrilarin tematik olarak mevcut oldugunu, ancak 6zellikle Hesiod’da oldugu gibi karanlik
bir bilincte, kaotik bir sekilde var oldugunu varsaymayi gerektirir. Boylece tanrilarin
tarihinin aslinda siirsel formda mevcut olmadigl anlasilir. Ortiik tarih, temelde siirsel
olarak ortaya cikmamistir veya tanrilar tarihinin temeli, siir tarafindan atilmamistir.
Herodot’'un sozleri tam baglaminda ele alindiginda ortaya cikan sonug¢ agikga budur
(Schelling, 2007, s.17).

Mitoloji her seyden 6nce tarihsel bir olgudur. Genel anlamda dogal bir varlik olarak
insan, herhangi bir siir sanatindan dogal olarak daha eski olan ve kdkenlerini kimsenin
bilmedigi masallar, hikayeler ve sarkilarla birlikte yasayan halk siirini 6zel bir sevgiyle tanir.
Ayni sekilde, toplumsal yasamda ortaya c¢ikan olaylarin veya gorkemli senliklerin
uyandirdigi duygular ile, surekli olarak yeni aforizmalar, bilmeceler ve konusma figurleri
icat eden dogal bir diinya bilgeligini tanir. Dolayisiyla, dogal siir ve dogal felsefenin aktif
bir is birligi sayesinde -60nceden dusunulmus ve kasitli bir sekilde degil, daha ziyade
disinmeden, yasamin kendisinde- insanlar, ruhunun ve fantezisinin boslugunu
doldurmakiginihtiya¢ duydugu ve kendisini daha ylksek bir dizleme yukselmis hissettigi
ve geriye donuk olarak yasamini guzellestiren ve asillestiren ve bir yandan siirsel olduklari
kadar derin bir dogal anlama sahip olan bu ylksek figlrleri yaratir (Schelling, 2007, s.47).

Mitoloji, bireylerden degil de butun bir halktan kaynaklanmistir. Ancak mitoloji
yalnizca tek bir halkin meselesi degildir butlin haklari kapsar ve bu halklar arasindaki
mitolojik temsiller arasindaki uyum, genel bir uyumun da 6tesinde en kucguk ayrintiya
kadar uzanan bir uyumdur. O halde burada, ilk olarak, ¢ok c¢esitli ve birbirine cok
benzemeyen halklarin mitolojileri arasindaki i¢sel yakinligin buyuk ve reddedilemez

gercegi on plana cikmaktadir. Schelling, hem mitolojiyi genel ve her yerde ayni olan bir
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olgu olarak aciklayabiliyor olusumuza; hem de yalnizca tek bir halka ait oldugunu bize
dusunduren neden ve kosullarin var olusuna dikkatlerimizi ceker. Bu gercege dikkat ceken
Schelling, “Mitolojiyi hem genel ve her yerde ayni olan bir olgu olarak nasil agiklayabiliriz
hem de onun yalnizca tek bir halka ait oldugunu disindurebilecek neden ve kosullardan
kaynaklandigini nasil kabul edebiliriz?” (Schelling, 2007, s.48) diyerek tartismayi
derinlestirir.

Bu durumda, yani mitolojik temsillerin baslangicta tek bir halk icinde ortaya ciktigi
varsayildiginda, s6z konusu uyumu agiklayabilmek igin su kabul zorunlu héle gelir:
Mitolojik temsiller 6nce tek bir halk icinde dogmus, ardindan bagka halklara aktarilmistir.
Bu aktarim sureci boyunca cesitli degisikliklere ugramis olsalar da, genelyapilari ve temel
ozellikleri bakimindan 6zgln temsillerle uyumlarini korumuslardir. Eger, Yunanllar
Demeter'i sadece Misirlilardan almis olsalardi, o zaman Demeter de isis gibi 6ldiiriilen
esini aramak zorunda kalacakti; ya da isis de Demeter gibi calinan kizini aramak zorunda
kalacakti. Bununla birlikte, benzerlik sadece her ikisinin de kaybedileni aramasindan
ibarettir. Kaybedilen sey her biri icin farkli oldugundan, Yunan alegorisi, Misirlinin salt bir
kopyasi olamaz ya da ona bagimli olamaz; kendi kendine yeterli ve ikincisinden bagimsiz
olarak ortaya cikmis olmalidir. Benzerlikler orijinal ile kopya arasindaki gibi degildir; bu
benzerlik, bir mitolojinin digerinden tek tarafli olarak turedigini degil, hepsinin ortak bir
sekilde turedigini gosterir. Bu digsal olarak acgiklanabilecek bir benzerlik degil; bir
akrabalik benzerligidir. Peki halk nedir ya da onu halk yapan nedir? Kuskusuz, fiziksel
olarak birbirine benzeyen az ya da ¢ok sayida bireyin salt mekansal olarak bir arada
bulunmasi degil, daha ziyade aralarindaki biling ortakligidir. Bu topluluk sadece ortak
dilde dogrudan ifadesini bulmaktadir. Ama bu toplulugun kendisini ya da temelini ortak
bir dinya goérustinde bulabiliriz ve sonra bu ortak dinya gorusu, bir halkin mitolojisinde,
ortaya c¢ikar (Schelling, 2007, s.46).

Bu nedenle, mitolojinin ister bireyler tarafindan icat edildigi ister kolektif ve
icgudusel bir uretimin sonucu oldugu varsayilsin, zaten var olan bir halka sonradan bir
mitolojinin eklenmesi imkansiz gorunmektedir. ClnkU bir halkin mitolojisiz var olmasi

dusunulemez.
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Schelling’in disuncesinde, mitoloji ilkel bir inang sistemi olmaktan ziyade, insan
bilincinin ve mutlak varligin tarihsel aciimidir. Bu yaklasim mitolojiyi ktlturel, dini, tarihsel
ve felsefi olarak arastirmayi gerekli kilar. Schelling, mitoloji felsefesi ile insan
bilgisinin kdkenindeki mit, siir, tarih baglantisini olusturan bilincin nasil bir surecten
gectigini gozler onlne sermistir. Ona gore, tarih oncesi cagin profan igerikli tanrilar
Ogretisi, o donemlerde gelisen olaylarin ve eylemlerin yapisini ve igcinde bulunulan ¢agin
bilincini yansitmaktadir. Mitolojiden felsefeye gecis irrasyonellikten rasyonellige gecis
degil farkli ifade bigimleri arasindaki dontustmdur (Snow, 1996, s.112-118).

Ona gore, tarih oncesi profan icerikli tanrilar 6gretisini incelemek, yeni bir dinyayi
aciga cikarmis ve insan dusuncesini ve bilgisini genisletmistir. Cinkl ona gore ilk olaylari
orten karanlik kalkmadigl surece ve tarih denilen buyuk bilmeceli 6rglinin motiflerinin
oruldugu esas noktalar bulunmadigl sirece tarihin baslangicinin nasil oldugunu
hissetmek miumkin degildir. Bu bakimdan mitlerin yapisini, siir, din ve tarihle olan
baglantisi bakimindan inceleyen mitoloji felsefesi, tarihteki ilk bagintilara isik tutmus ve
tutmaya devam edecektir. Bltin bu degerlendirmeler birlikte ele alindiginda, Schelling’in
mitoloji anlayisinin onu ne salt bir kurgu ne de yalnizca tarihsel bir anlati olarak gordugu
ortaya c¢ikar. Mit, onun disuncesinde hem insan bilincinin derin yapisini hem de tarihsel-
kultarel olusum surecglerini agiga ¢ikaran ¢cok katmanli bir anlam alanidir. Bu nedenle
mitoloji, insanligin ortak kékenini ve dlsuncenin gelisim hattini gortinur kilan temel bir

felsefi anahtar olarak degerlendirilir.

O halde Schelling’e gore mit:1.Alegorik bir anlama sahiptir 2. Siirsel bigcimde
ortaya ¢ikan felsefi kavramlarin kesfidir; bu nedenle gecmis kesiflerin bir hatirasi olarak
deger kazanir.3. Gercek bir anlam tasir ve hem tarihsel hem de edebi/siirsel degeri oldugu
kabul edilmelidir. 4. Bir halkin kokenlerini yani fiziksel ve ruhsal benzerliklerini ve
farkUliklarini ortaya ¢ikarir. 5. insan bilincinin ortak kdkenini isaret eder (Hannon, 2004, s.
9). Schellingicin mitoloji felsefesinin temeli insanligin bilincindeki teogonik bir strecin var
olusuna dayanir. Bu olgu da yeni bir dunyayl aciga cikarir. Bilgimizin alanini
genigletir...Mitolojinin gegcmigsteki karanlik gaglara 1sik tutmasi onun tarih éncesi bir tarih
oldugunu gosterir (Soykan, 2016, s.26).
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Extended Abstract: This study examines how pervasive digital environments fundamentally alter human
perception of reality and transform value judgments through virtual representations. As individuals spend
extended periods in digital spheres, they become increasingly dependent on a world governed by mere
appearances. The primary objective of this research is to evaluate this contemporary dependency through
the philosophical frameworks of Plato’s appearance-reality dichotomy and Jean Baudrillard’s concepts of
simulation and simulacra. By doing so, the study comprehensively addresses how human values undergo
significant transformations in the modern digital age, an era where superficial appearances are prioritized
over authentic existence. With the rapid advancement of technology and digitalization, the fundamental
relationship human beings establish with the world, as well as their methods of attributing meaning to it,
have undergone a radical transformation. Through the constant use of televisions, smartphones, the
internet, and social media platforms, modern individuals live under a continuous bombardment of images
and digital content. This overwhelming exposure severely weakens the human capacity to directly
experience reality, rendering individuals highly dependent on manufactured images provided by digital
apparatuses. Notably, the fact that photographs and videos produced within these environments are
frequently edited, manipulated, and often designed with artificial intelligence applications, leads to a
profound consequence: the distinction between the visible and the real becomes highly blurred, and
sometimes entirely eradicated. Individuals increasingly perceive the world not as it is, but through artificial
images detached from actual reality, causing the definitive boundary between reality and its representative
twin to fade into obscurity. Within this artificial structure, distinguishing authentic reality from mere
appearance becomes immensely difficult. Individuals develop modes of perception strictly dependent on
digital representations. These altered modes of perception directly dictate how an individual evaluates life,
anchoring their judgments solely on appearances. Therefore, this transformation in reality perception
inevitably affects the formation of value judgments. This contemporary phenomenon is intimately
connected to one of the most enduring debates in the history of philosophy: the distinction between
appearance and reality. Digital images rarely present reality directly; rather, they offer specifically
manufactured representations. The deceptive nature of the visible inextricably intertwines the real and the
unreal. However, questioning the relationship between appearance and reality is not exclusively a modern
problem;ithas been a pivotal subject since the earliest periods of intellectual history. In this context, Plato’s
foundational distinction between the sensible world and the intelligible world of Ideas, particularly
elucidated through his Allegory of the Cave, provides a significant philosophical bedrock. Plato establishes
a definitive demarcation between episteme—true knowledge comprehensible solely through reason—and
doxa—mere opinion obtained through deceptive senses, belonging to the realm of appearances. This
classical distinction articulates two distinct categories of knowledge and separate realms of existence.
Episteme corresponds to the absolute knowledge of unchanging Ideas, while doxa represents subjective
opinions concerning the constantly fluctuating world of appearances. These two epistemological
orientations offer an explanatory framework for understanding the nature of virtual images produced in
digital spaces, which perfectly mirror Plato's world of appearances, capturing modern subjects in a screen-
dependent existence. While one dimension of this framework is rooted in Plato’s distinction between truth
(alétheia) and opinion (doxa), its exact equivalent in the digital age is best explained through Jean
Baudrillard’s theory of simulation. However, a critical divergence exists: whereas Plato’s Allegory of the
Cave demonstrates that attaining ultimate truth remains possible, Baudrillard’s theory posits that virtual
signs have completely usurped truth, turning reality into a simulation. Thus, Plato provides the
philosophical ground, while Baudrillard explains its contemporary digital transformation.
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Bu makale yayginlasan dijital ortamlarin sanal temsiller araciligiyla insanlarin gerceklik
algisini ve deger yargilarini nasil degistirdigini incelemektedir. Dijital ortamlarda uzun slre zaman
geciren Kkisilerin gorunusler dinyasina bagiml hale geldigini Platon’'un gorunus gerceklik ve
Baudrillard’in simulasyon ve simulakr kavramlari Uzerinden degerlendirerek, gorinuslerin 6n
planda tutuldugu dijital cagda degerlerin nasil degistigini ele almayl amaclamaktadir. Gelisen
teknoloji ve dijitallesmeyle birlikte insanin dinya ile kurdugu iliski, dinyayr anlama ve
anlamlandirma sekli giderek koklu bir dontisum gecirmesine sebep olmustur. Televizyon, telefon,
internet ve c¢esitli amaclarla kullanilan sosyal medya platformlari araciligiyla bireyler, strekli bir
gorunti ve icerik bombardimanina maruz kalarak yasamaktadir. Bu durum, insanin gercekligi
algilama ve dogrudan deneyimleme bicimini zayiflatmakta ve insani dijital teknoloji araclarinin
sundugu gorintilere bagimli hale getirmektedir. Ozellikle dijital ortamlarda Uretilen fotograf ve
videolarin ¢ogu zaman dulzenlenmis ve kimi durumlarda yapay zekéd destekli uygulamalarla
tasarlanmis olmasi, goruinen ile gergek olan arasindaki ayrimin bulaniklasmasina hatta nerdeyse
tamamiyla ortadan kalkmasina yol a¢gmaktadir. Bireyler giderek dunyayr oldugu gibi degil,
kendilerine sunulan gerceklikten uzak ve yapay goruntuler uzerinden algilamaktadirlar. Bu durum
gerceklik ile gercegin temsili ikizi arasindaki sinirin siliklesmesine neden olmaktadir. Boyle bir
yapininigerisinde insan, neyin gergek neyin gérinus oldugunu ayirt etmekte zorlanmakta ve dijital
dinyanin sundugu temsillere bagiml algi bicimleri gelistirmektedir. Degisen algl bicimleri ise
bireyin yasami degerlendirme seklini dogrudan gortintsler GUzerinden belirlemektedir. Bu nedenle
gerceklik algisinda meydana gelen bu donusum, kaginilmaz olarak bireyin deger yargilarinin

olusumunu da etkilemektedir.

Bu dénlsum, felsefenin temel tartismalarindan biri olan goérlinus—gerceklik ayrimiyla
yakindan iligkilidir. CunkU dijital ortamlardaki goruntiler cogu zaman gercekligin dogrudan
kendisini degil, belirli bicimlerde uretilmis temsillerini sunmaktadir. Gorlinenin bu temsili ve kimi
zaman yaniltici yapisi, gergek ile gergek olmayanin i¢ ice ge¢gmesine neden olmakta, gortuinen ile
gercek olan arasinda kesin bir ayrim yapabilme yetisini giderek daha zor hale getirmektedir. Ancak
bu durum yalnizca ginumuze 6zgu bir problem degildir. Gérunus ile gerceklik arasindaki iliskinin
sorgulanmasi, duslnce tarihinin erken donemlerinden itibaren felsefi tartismalarin 6nemli
konularindan biri olmustur. Bu baglamda Platon’un duyulur dunya ile akil tarafindan kavranabilen
idealar dunyasi arasinda yaptigl ayrim ve bu ayrimi magara alegorisi Uzerinden acgiklamasi,

gorunus—gerceklik problemine yonelik 6nemli bir felsefi temel sunmaktadir.

Platon, akil yoluyla kavranabilen hakiki bilgi anlamindaki episteme ile duyular araciligiyla
elde edilen ve gorinusler dinyasina ait olan doksa arasinda net bir ayrim yapar. Bu ayrim yalnizca
iki farkli bilgi ttrinua degil, ayni zamanda iki farkli varlik alanini ve buna karsilik gelen iki ayri bilis
tarzini da ifade etmektedir. Episteme, degismeyen ve akil yoluyla kavranabilen idealarin bilgisine
karsilik gelirken; doksa, duyular araciligiyla algilanan ve surekli degisim icinde olan gortnusler
dunyasina iliskin kanaat alanini ifade eder. Bu iki epistemolojik yonelim, hem dijital ortamlarda
uretilen sanal goruntulerin Platon’un gorunusler dunyasini hem de dijital ortamlarin sanal

gorsellerine yogun bir bicimde maruz kalan 6znelerin dinyayi nasil algiladigini anlamak agisindan
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da aciklayici bir zemin sunmaktadir. Nitekim gintmuz dijital ortamlarindaki goriuntuler ¢ogu
zaman gorunusler dunyasina ait sanal temsiller Uretirken, kisileri televizyon ve telefonlara bagiml
kilmis, bireylerin algilama ve degerlendirme bigimlerini de etkilemistir. Bu baglamda s6z konusu
zihinsel gcergcevenin bir yonu Platon’un hakikat (alétheia) ve sani (doxa) ayrimina dayanirken, dijital
cagdaki karsiligl ise Jean Baudrillard’in simulasyon kurami gergevesinde aciklanabilir. Ancak
Platon’un magara alegorisi hakikate ulasmanin mumkun oldugunu gosteren felsefi bir anlati
sunarken Baudrillard’in simulasyon kuraminda sanal gostergeler hakikatin yerine gectigi ve
hakikatin kendisi gibi algilandigi icin simUlasyona donusmus durumdadir. Bu nedenle calismada
Platon, gorunus-gergeklik ayriminin felsefi zemini olarak ele alinirken, Baudrillard dijital gagda bu
ayrimin nasil dénusume ugradigini agiklayan dusunudr olarak konumlanir. Problemin daha iyi

anlasilabilmesiicin 6ncelikle hakikat ve sani kavramlarina deginmek gerekmektedir.

HAKiKAT PROBLEMINE FELSEFi BiR YAKLASIM

Antik Yunan dustncesinden gunumuze kadar ‘hakikatin ne oldugu’ sorusu insanin
hakikatle nasil iliski kurdugunu ve nasil kavradigini da kapsar. Presokratik donemde hakikat,
genellikle bilginin dogrulugundan ziyade var olanin ne oldugu sorusuna verilen ontolojik yanitla
ilgili olup epistemolojik bir tutumdan bagimsiz olarak doga filozoflari tarafindan dogadaki olus ve
yok olusun acgiga c¢ikarilmasi olarak degerlendirilmigtir. Miletoslu dusunurlerin, gergeklik
problemine sadece ontolojik bir yaklasim sergilemelerinin yarattigl boslugu kendilerinden sonra
gelen Elea Okulu dusunurleri ontolojik yaklasimi epistemolojik yaklasimla destekleyerek
tamamlamaya calismiglardir. Bu cergevede hakikat problemi, Sokrates oncesi dustnurlerin
varligin ilk ilkesini agiklama gabalarinda da gorilir. Sokrates 6ncesi duslnurlerin arkhé arayisi
hakikat probleminin izlerini tasir. Miletos okulu dusundurlerince tartisilan ‘neyin gercekten var
oldugu’ tartismasi her ne kadar dogrudan hakikat kavramini tematize etmese bile, var olanin olus
icinde nasil belirdigi ve degisim icinde nasil ayirt edilebilecegi sorununu ortaya koymustur. Bu
sorun, zamanla var olanin ne oldugunu degil, nasil gérunur hale geldigi sorusunu da beraberinde
getirerek, hakikatin ‘aciga cikma’ anlaminda didsUnuUlmesinin 6nunt a¢cmistir. Antik Yunan

didslncesinde aciga cikma deneyimi ‘alétheia’ kavrami ile ifade edilmistir.

Antik Yunanca’da alétheia (aAn6esta) ‘hakikat’ kelimesine karsilik gelir fakat, kelimenin
etimolojik ve dilbilimsel analizine baktigimizda alétheia’nin kokeni olan ‘léth’ten tlreyen ve farkli
anlamlara gelen sOzcukler de mevcuttur. ‘Lath’ gizlemek, unutmak anlamina gelirken, kokenin
olumsuzu aléthe, gizlenmemis, unutulmamis anlamina dayanir. Arkaik donemde bu kavram
aciklik anlaminda kullanilir. Bu baglamda hakikat ‘agik olan’ yani ‘gérinen’dir. Homeros ve
Hesiodos’un siirlerinde ise alétheia; hakikatin anlatilmasi, dogru s6zl sdylemek anlamlarinda da
kullanilir. “Meydana ¢cikma, agiga ¢ikma, gizinden ¢cikma, gérinlverme; gercek, hakikat, sahici;
gercegi séyleyen, dogru sozlik, samimiyet, agiklik anlamlarina da gelen alétheia; Yunan dilindeki
doksa ve episteme arasindaki ayrimla ve bunlarin kendilerine 06zgl konulariyla yakindan
baglantilidir” (Peters, 2004, s. 32).
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Eski Yunan dusuincesinde hakikatin ne oldugu ve nasil bilinecegine yonelik tartismalar
doksa ile episteme arasindaki eksen etrafinda gerceklesir. Presokratik déonemin &nemli
isimlerinden biri olan Parmenides, doksa ile episteme arasindaki iligkiyi ginimuze kadar ulasan
yuz elli dizelik siirinde; bir tarafta gergek ve bilgi, diger tarafta gorinus ve salt goriinusu karsilagtirir
(Storing, 2013, s. 123). Parmenides’e gore duyularimiz bizi yaniltirken, doksanin fenomenal
dunyasinda hichir gerceklik yoktur. Bu nedenle duyulara dayanan bilgi gercek olamaz.
Parmenides, var olanin zorunlu olarak var oldugunu ve var olmayanin distunulemeyecegini ileri
surerek, duyulara dayali bilgiyi sani alanina yerlestirir. Ona gére duyusal dunya, degisim ve ¢okluk
nedeniyle glivenilmezdir; bu nedenle hakikat, yalnizca akil yoluyla kavranabilir. Bu yaklasim, saniyi
hakikatin karsiti olarak konumlandirir ve duyularin bilgi Gretme yetisini sadece gorunusler alanina

indirger. Duyular hakikatin degil gérunuslerin bilgisini verir.

Doksa ve episteme problemine, ‘insan her seyin 6lgusidir’ ifadesiyle yaklasan
Protagoras, bilginin duyulara ve algiya dayandigini ileri suirer. Gergeklik ve goriints ayrimina diger
filozoflardan daha kapsamli yaklasan Platon ise Theaitetos diyalogunda ‘bilgili insan, bildigi seyi
algilayan insandir; bilgi algidir’ (Platon, 2014, 151) 6nermesini, Protagoras’in gorusuyle
iliskilendirerek ele alir ve Sokrates araciligiyla bu disincenin yetersizligini gostermeye calisir.
Protagoras’in seyler kime nasil goruniyorsa o sekildedir gorisunt rizgar 6rnegi Uzerinden
degerlendirir. Ruzgar kimilerine soguk eserken kimilerine soguk esmez. Seyler kisilerce oldugu gibi
algilanir ve ne sekilde algilanirsa o sekilde tanimlanir (Platon, 2014, 152-153). Theaitetos’da
gecen bu tartisma da Sokrates araciligl ile Platon’un, sani ve hakikat arasindaki iliskiyi yeniden
kurmasini zorunlu kilar. Platon’a gore bilgi algi ise herkesin algisi dogrudur ve mutlak dogrudan s6z
edilemez. Ruh hakikati duyular araciligi ile degil akil araciligi ile elde edebilir. “Ancak ruhumuz,
seylerin birbirinden farklarini ve bu farkin 6z(int inceleyerek onlar hakkinda bir sonuca ulasir...Bu
durumda duyu organlariile algiladiklarimiz bilgi degildir. Bu tiir bilgiler duisiince yolu ile elde edilir.”
(Platon 2014, 186). Bdylece bilgi yalnizca duyularla elde edilen rolativist verilere indirgenemez.

Platon, sanive hakikat, gortinls ve gergeklik problemini ‘Phaidros’ adli eserinde de ele alir.
Phaidros diyalogu ise doxa ve alétheia kavramlarini bir arada kullandig bir diger diyalogudur.
Phaidros diyalogunda Sokrates Theuth adli bir tanrinin hikayesini konu edinir. Theuth, Misir
imparatorunun yanina giderek imparatora harfleri ve yaziyl 6vmeye baslar. Theuth’a gore yazi
insanlari daha bilge yaptig1 gibi hafizalarini da glglendirir. Fakat Misir imparatoru, Theuth’u
elestirerek yazinin insanlarin hafizasini zayiflattigini ileri sirer ve yazinin asil bilgiyi degil onun
goruntisuni verdigini soyler (Platon, 2017b. 274a-275a). Derrida’da Platon’un diyalogundan
hareketle Misir imparatorunun Theuh’a yonelik son cumlesini soyle aktarir: “sen ég8rencilerine
ancak hakikate benzer seyleri (doxan) égretirsin, hakikatin kendisini (alétheian) degil.” (Derrida,
2014, s.55). Dolayisliyla bu anlati, Platon’un duslincesinde hakikat ile onun yalnizca temsili ya da
gorunusu arasindaki ayrimi nasil ortaya koydugunu gosteren temsil edici bir 6rnek olarak
degerlendirilebilir.

Platon’un diyaloglari arasinda gorunus-gerceklik arasindaki ayrim en belirgin sekliyle
“Devlet” adli eserinde gorulur. Platon, gorunus-gerceklik problemini idealar 6gretisi Uzerinden
epistemolojik ve ontolojik bir zeminde cgesitli alegoriler araciliiyla izah etmeye c¢aligir. Bu
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baglamda Platon, hakikat meselesini idealar 68retisi temelinde ele alirken, sani anlamina gelen
doxa kavramini Ozellikle gorunur dunya ile iliskilendirir. “Devlet” adli eserinde yer alan glnes
benzetmesi, bolinmus cizgi analojisi ve magara alegorisi araciligiyla Platon, yalnizca ontolojik
degil ayni zamanda epistemolojik bir yaklasim gelistirerek gercekligin ne oldugunu ve insan
tarafindan nasil algilandigl meselesini sistematik bir bicimde ¢ézimlemeye calisir. Dolayisiyla
episteme, gercek varlik hakkindaki asil bilgidir. (Wolenski, 2004, s .127).

PLATON FELSEFESINDE SANI (DOXA) KAVRAMI

Platon’un felsefesi, kendi i¢inde ilmek ilmek oralmuas butunlikld bir yapi oldugu icin,
kavramlari birbirinden ayirarak ele almak mumkin degildir. Platon, felsefi sistemini tek tek
kavramlar Uzerinden insa ederken, bu kavramlari daima butlnsel yapi igerisindeki yerleri ve
islevleriyle birlikte dtisunur. Bu nedenle Platon dustncesinde herhangi bir kavram, ancak sistemin
tamami goz 6nidnde bulundurularak anlasilabilir. Bu buttnlik igerisinde merkezi bir konuma sahip

olan kavramlardan biri de doxa kavramidir.

Platon icin sani (doxa) ile hakikat (alétheia) arasinda kopuk bir karsitliktan ziyade, felsefi
sistemini tamamlayici, felsefesinin buttnlagune uygun bir iliski s6z konusudur. Degindigimiz
Uzere bu ayrim ilk olarak Parmenides’in varlik ve varolmayan ayrilig ile gorualir. Platon bu ayrimi
Parmenides’ten degisiklikler yaparak devralir. Parmenides igin sani, var olmayana iliskindir. Var
olan hakikat, var olmayan ise sanidir. Varligin var oldugu kesinken var olmayan dustntlemez. Sani
da var olmayana ait oldugu i¢cin onun hakkinda dogru bir sey sdylemek mumkun degildir. Fakat
Platon i¢in sani gergek ile gercek olmayan arasinda ‘arada’ (metaxy- dynamis) bir yerde kalir.
Platonik gerceklik gortstinde, formlar (eid€) ile duyulur tikel seyler (aisthéta) arasina giren bir ‘ara
seyler’ sinifi vardir (Peters, 2004, s. 219). Platon’a gore sani var olan ile var olmayan arasinda, ara
bir bolgededir. Gergek ile gergek olmayan arasinda bir gegis yolu, bir képrudur. Bu baglamda sani

hakikate ulasmak igin gecilmesi gereken zorunlu bir asamadir.

Platon ‘Devlet’ adli kitabinin besinci bolimunde sani kavramini riya benzetmesi
Uzerinden inceler. Ruyayi uyurken ya da uyanikken bir seyin benzerini, onun benzeri olarak degil,
kendisiymis gibi gormek olarak tanimlar (Platon, 2017a, 476c.). Bu tanimdan hareketle, varolanin
kesin olarak bilinebilecegini var olmayanin ise kesin olarak bilinemeyecegini sdyleyen Platon, sani
kavramini ‘arada’ bir yerde konumlandirir. Sani bir seydir ama Varlik’a iliskin degildir. Ancak sani
Varlik’a iliskin olmadigi gibi Varlik Olmayana da iliskin degildir (ipek, 2021, s. 69). Bilgi varliga,
bilgisizlik de yokluga bagli olduguna gore, bu turlisine bilgi ile bilgisizlik ortasinda bir sey denir
(Platon, 2017a, 477b). Varlik ile var olmayani, bilgi ile bilgisizligi birbirinden ayiran Platon tam
olarak saniyl burada ‘arada’ bir yerde konumlandirir. Platon i¢in sani; bilim ve yetiden ayri olarak
gorunuse gore dustinebilmemizi saglayan yetidir. Bu baglamda ‘saninin konusu, gérunuslerdir’.
(Platon, 2017a, 477e.). Gorunusleri konu etmesi bakimindan sani, bilimden ayrilir. CUnku bilimin
konusu varlik iken, saninin konusu Platon’a gore varliktan baska bir seydir. Sani ne varliga baglanir
ne de yokluga. “Sani bilgiden karanlik bilgisizlikten aydinlik bir seydir” (Platon 2017a, 478c.).
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Varlik ile var olmayani, bilgi ile bilgisizligi birbirinden ayiran Platon, saniyi tam olarak bu iki
u¢ arasinda ‘ara’ bir konuma yerlestirir. Platon igin sani; bilimsel bilgiden ve akilsal yetiden
farklidir. iki ucun arasinda salintida kalir, ara yetimizle kavrariz (Platon, 2017a, 479d.). Ara yeti
olarak sani, Platon’un vurguladigl gibi gorunuslere ait olmasi bakimindan, gorintslere gore
disinmemizi saglayan bir yetidir. Bu nedenle ‘saninin konusu gorunuslerdir’ (Platon 2017a,
478a.). Gorunusleri temel almasi bakimindan sani bilimden ayrilir; ¢linkd bilimin konusu
varlikken, sani Platon’a gore varliktan baska bir seyle, yani gorinusun kendisiyle ilgilidir. Boylece
sani ne butunuyle varliga baglanir ne de yoklukla 6zdeslesir. O, bilgiden karanlik, bilgisizlikten ise
aydinlik olan, ara bir bilis duzeyi olarak konumlanir.

Platon’'un s6z konusu ‘ara’ konumlandirmasi, saninin ontolojik ve epistemolojik
belirsizligine isaret eder. Sani ne ontolojinin ne de epistemolojinin konusudur. Sani, gorinus ile
hakikat arasindaki salintida bir bélgede konumlandigi igin, hem gergegin bir izini hem de onu
yansitmasi bakimindan potansiyelini tagir. Tam da bu nedenle, goriunuslerin gerceklik olarak
deneyimlenmesi felsefe tarihinde sonraki donem dusunurleri tarafindan farkli baglamlarda
yeniden ele alinacaktir. Ozellikle modern dénemde goériiniisiin, imgenin ve similasyonun
gercekligin yerini nasil aldigina dair tartigmalar, Platon’un sani kavramina yukledigi bu ara alanin
bambaska bir duzlemde yeniden yorumlanmasini mumkin kilar. Bu ¢ergevede, Baudrillard’in
simulasyon kurami, Platon’un sani ile goruinuds arasindaki iliskide temellendirdigi cagdas
epistemolojik temel sorunlarindan biri olarak gindeme gelmistir.

Platon’da Gergeklik Problemi: Magara Alegorisi ve Bollinmiis Cizgi Analojisi

Platon dusulincesinin en 6nemli imgelerine sahip magara alegorisi, onun felsefesinin hangi
temeller Uzerinden yorumlanabileceginin en basat gostergesidir. Platon’un fikirlerinin blyuk
olclde magara alegorisi ve bolinmus ¢izgi analojisi Uzerinden sekillenmis olup anlamlandirilmasi
da bu ylzdendir. Magara alegorisi guiniimuzde de pek gok problemin temellendirilmesi agisindan
elzem bir rol oynamaktadir.

Magara alegorisine gore altlarinda ates olan bir yeralti magarasinda, ellerinden
boyunlarindan ve ayaklarindan zincirlenmis, yuzleri duvara sirtlari ise magaranin girisine donuk
olan mahkamlar yalnizca yuzlerini donebildikleri duvarda bazi golgeleri gormektedirler.
Mahkdmlarin gorebildikleri her sey bu golgelerden ibarettir. Cunkl, zincirlere vurulduklari
magarada hareket alanlari yalnizca magaranin duvarini gorebilecek kadardir. Hareket alanlari bu
kadari ile siniridir. Magaranin duvarinda insan golgelerini goren mahkim gordugu golgeleri ‘bizim
gibi’ olarak tanimlar (Annas, 1981, s. 252). Yani disaridaki golgeler magaradaki insanla aynidir ve
siradan insan inanclarini temsil eder. Dogdugu andan beri magaranin icinde yasayanlar icin
magaranin icgi ile disi arasinda bir fark yoktur. Sinirli bir mekan olan magara, magarada yasayanlar
icin tum bir gercekligin kendisidir. Platon’un magarasi insanin tim zamanini gegirdigi yerdir.
Magara metaforu insanin yasam igindeki inanglarini, eylemlerini, distncelerini, kararlarini temsil
eder. Bu yonuyle magara, insanin tum varolusunu kusatan yasamin bizatihi kendisine tekabul
eder.
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iclerinden biri zincirlerinden kurtulma gliciinii gdstererek magaradan ¢ikar ve magarada
kaldiklari stire boyunca gordukleri seylerin birer golge, hakikatin birer yansimasi oldugunu anlar.
Mahkimun goziinde gercek, yapma nesnelerin golgelerinden bagka bir sey degildir (Platon,
2017a, 515¢.). Ozgirligiine kavusan mahk(im, magaradan ¢ikarak nesnelerin yansimalariile degil
nesnelerin bizatihi kendileri ile karsilasir. Disari adimini attigi anda giines, mahkimun goézlerini
kamagstirarak nesnelerin dolayli birer gértntisunu verir. Fakat gunes 1sig8inin aydinlatici etkisine
alisan mahkam, gunes isiginda nesnelerin yansimalarini degil dogrudan kendilerini gorir. Bu
farkindalik, aydinlanma anidir. Aydinlanma ani Platon’un bilgi hiyerarsisinin en Gst dlzeyini temsil
eden ve varliklarin dogrudan kendisini tanimlayan ‘noesis’ dizeyine gegise isaret eder. Mahkdim
magaranin gorinen didnya, magaradaki atesin gorinen duinyanin gunesi oldugunu, magaranin
disinin ise gergek, yani idealar dunyasi, bu dinyayi aydinlatan ve her seyin asil kaynaginin ise
idealar dlinyasindaki gunes oldugunu anlar (Platon, 2017a, 514a.). Artik nesnelerin yansilarini
degil, nesneleri oldugu yerde oldugu gibi gérecek ve bilecektir. O halde bir nesneyi, bir seyi bilirsek

onun imgesi, yansisi, hayali, golgesi hakkinda da bilgi sahibi oluruz (Arslan, 2016, s. 262).

Platon’'un magara alegorisindeki maklimlarin durumu, yalnizca golgeleri gerceklik
sanmalari bakimindan bolinmus ¢izgi analojisinde yer alan ‘AC’ araligina, yani ‘eikasia’ dlizeyine
karsilik gelir. ‘AC’ araligindaki her sey golgeler, yansiyan goruntuler ve bu turden seylerdir (Platon,
2017a, 510a.). Cunkl magaradaki mahkOmlar gercek varliklarla degil, yalnizca onlarin duvara
yansiyan golgeleriyle karsi karsiyadir; bu durum, eikasia’nin karakteristigi olan gdrunuslerin
yansiyan urunlerini, seylerin yaniltici birer kopyalarini temsil eder. MahkGmlarin karanlikta kalma
durumlari da golgeleri gergcek sanmalarindan kaynaklanir. Magaradaki mahkOmlar boliinmus gizgi
analojisinde farkindaligl tematize eden ‘noesis’e ¢ikamazlar. Noesis ¢izgi lUzerinde en yuksek
bolam olan ‘kavrayis’ bolumune karsilik gelir (Platon, 2017a, 511e.). Bu bdlum seylerin gerceklige
enyakin oldugu bolum olarak goruliir. Noesis’e yukselememek, zorunlu olarak bilincin daha alt bir
bilis dlizeyinde, yani goérunuslere bagiml bir konumda kalmasi anlamina gelir. Bu da “eikasia”
dizeyinde oldugu gibi, zihnin hakiki varliklari kavrayamayip salt gorinuslere bagiml kalmasini
ifade eder. Dolayisiyla magaradaki tutsaklarin bilissel konumu, Platon’un epistemolojik
hiyerarsisinde en alt dereceyi olusturan, eikasia dlizeyi ile benzerlik gosterir. Bir sey noesis’e ne
kadar yakinsa gerceklige de o kadar yakindir. O halde neosis’e ne kadar uzaksa, gerceklige de o
kadar uzaktir. En uzak diizey olan sani ve hayal glici kaynakli yanlis bilme héli olarak tanimlanan

‘eikasia’ ile benzerlik gosterir.

Platon’un magara alegorisi bolunmus ¢izgi analojisi ile uyumludur. “Bagli tutuklularin
durumu eikasia olur ve aci gekerek kuklalari ve atesi gorebilecek sekilde dondurulduklerinde
‘inang’ asamasina ulasirlar. Magara'dan c¢ikis, duyular dinyasindan ve onlarin soylediklerinden
dudsunce dunyasina yukselistir; yansimalari gormek ‘disunme’ dianoia asamasidir, gercek seyleri
gormek ise ‘akil’ veya ‘noesis’tir ve gunes iyi formu’dur” (Annas, 1981, s.254). Magaradan cikis

gerceklige yapilan epistemolojik bir yolculuktur.

J. Annas Platon’un magarasindaki insani, insan durumunun, insan olmanin kendisi olarak
yorumlar. Ona gore baslangicta hepimiz bir magarada yasiyorduk. Magaradan yukariya dogru

cikmaya calisan insanlar ise bilgi ve bilgelik icin bir nevi 6zgurlik yoluna c¢ikanlardir (Annas, 1981,
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s. 263-271). Bu ylzden magara alegorisi Platon felsefesinde sadece epistemolojik ve ontolojik
dusuncenin degil, 6zgurlestirici ve aydinlatici disuncenin de guzel bir tasviridir. Disinmeye
baslayan kisi, siradan deneyim ve benimsenmis gorusleri reddeden biri olarak gosterilir ve
aydinlanma sureci, karanliktan isiga dogru bir yolculuk olarak betimlenir. Pasif cogunlugun aksine,
disinmeye baslayan insanlar kendi faydalari icin bir seyler yapmaktadir; baglardan ilk (itiraf
etmek gerekirse gizemli) kurtulustan sonra, magaradan yukari ¢cikmak kisinin kendi en buytk
cabasini gerektirir (Annas, 1981, s. 251).

Magaradan cikma cesareti olmayanlar ise, karanliga mahkim olmay! tercih eden,
hakikatin géz kamastirici buyusunu kesfetmeyi Urkuttcu bulan, bu kesif yolculuguna ¢ikma ve
bilgiyi edinme arzusunu ve cesaretini kendisinde bulamayan insanlardir. Bilgeligi arayanlar
Ozgurluklerine dair aydinlatici bir yolculuga gikarken magarada kalan diger mahkamlar toplumun
pasif, disunmekten korkan kitlesini temsil eder. Aydinlanmis ile aydinlanmamis kisi ayni
magarada yasayamaz. Magara alegorisi bize toplumdaki insanlarin nasil zincirlere vuruldugunu
betimleyen glizel bir 6rnektir. Magaradaki imgelerin gerceklikten uzak temsiller olmasi, giindelik
hayatin siradanligina mahkdm bireylerin teknolojik imgelere bagimulgini ve bu imgelerin
yonlendirici etkisini anlamak acgisindan magara alegorisinin gutncelligini hald korudugunu
gostermektedir. Platon’un guncelligini koruyan magara alegorisi ‘gergek ile sanal’ olan arasindaki
ayrimi goremeyen insanlar igin; yanlis ve yuzeysel degerlerin icinde bir ¢ikis yolu bulmanin, isigi
aramanin hikadyesindedir. Magarada yasayanlarin magara disinda yasayan ‘biz gibiler’ ile ayni
farkindalik seviyesine ulasma c¢abasidir. Yalnizca aklini kullanma cesareti gosterebilenler
magaranin igcinde golgelerden, yuzeysel ve anlamsiz imgelerden kurtulabilir.

Magara alegorisi, modern toplumun degerlerden soyutlandirilmis ¢iplak kalmis ruhuna,
dijital cagin sanal imgelerine de isik tutar. Platon, 6zelde magara alegorisi ile genelde ise Devlet
adli eserinde bireyin farkindalik seviyesinin artmasi gerektigini, bunun ise egitim ve erdemler
araciligiyla mimkun olacagini anlatmaya cgalisir. Bu baglamda Platon’un alegorisi guinimuzde
dijital gagin imgelerle dolu karmasik ve yapay sistemine kapsamli bir ¢6zim de sunar. Elbette bu
¢6zUim yeni degildir; ancak ginumuzde hi¢ olmadigl kadar yaygin bir bicimde ortaya ¢ikan
anlamsizlik sorununa ve degerlerle ilgili bireysel ve toplumsal gergevelerdeki problemlere karsi,
insanlarin egitime dnem vermeleri ve erdemli yagsami benimsemeleri, insanligin yeniden anlam

kazanmasi agisindan hi¢g olmadigi kadar kiymetlidir.

Dijital iletisim Magaralari:

Platon’un magara alegorisi, yalnizca felsefi anlamda epistemolojik bir bilme sorununu
degil, ayni zamanda hakikatin nasil anlasildigl, aktarildigl ve paylasildigl sorusunu da iceren
felsefenin yani sira diger disiplinlerle de iligkili batunlikli bir anlatidir. Bu baglamda, magarada
zincirlenmis mahkdmlar, gercekligi dogrudan deneyimlemekten yoksun olup, yalnizca kendilerine
sunulan imgeler araciligiyla diinyayi kavrarlar. Gergekligin birer yansimasi olan imgeler diinyasi
bireylerin kendi iginde tutsak olduklar kisisel magaralaridir. iginde mahkdmlari oldugumuz bu
magaralar teknolojinin ve dijitallesmenin olusturdugu sanal mekanlardir. Bu durum goriinus ve
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gerceklige dair kavrayis ve hakikatin her donemde belirli araglar lzerinden kuruldugunu ve
iletildigini gosterir. Dolayisiyla magara alegorisi, hakikat ile iletisim arasinda guiclu bir kuramsal

bag oldugunuda gosterir.

iletisim, insanlarin yasamlari boyunca kendi aralarinda baglantili bir sekilde anlam
aligsverigi kurmaya yarar. Bu baglamda iletisim devamliligi olan akigkan bir suregtir. Geleneksel
ddénemde iletisim yuz yuze gergeklesen bir etkinlikken modern ve postmodern donemde gelisen
kitle iletisim araglariile birlikte iletisim, bireysel ve mekansal sinirlarin 6tesine gegerek sadece yuiz
yiize degil toplumlar ve kitleler arasinda gerceklesen bir etkinlik haline dénismustir. Ozellikle
kitle iletisim araclari ile ayni ya da farkli mesajlarin esanli olarak ¢ok sayida insana iletilmesi
mumkun hale gelmistir. Boylece iletisim tek merkezden ¢oklu aliciya, kisilerarasi diuzeyden

kitlelerarasi dlizeye ulasmistir.

iletisim sosyal bir etkilesimdir. Bu nedenle insanlik tarihi ile iletisim tarihi birdir. Toplumsal
bir varlik olan insan, varligini iletisimsiz sirdiremez. iletisim insana 6zgi bir edimdir (Glingér,
2017, s. 7). insanin akil sahibi sosyal bir varlik olmasindan hareketle kendi tiiri ve diger canlilar ile
kurdugu iletisim, diger canlilarin birbirleri ile kurdugu iletisimden farkli olarak, anlam ve deger
birlikteliginden olusur. Dolayisiyla insanlar arasinda kurulan her iletisim basit bir etkilesimin
Otesine gecerek anlamlandirma ve degerlendirme slrecinide kapsar. Bu sureg iletisim tarihinde
cesitli formlarda karsimiza gikar. iletisim bigimi yakin tarihimize dogru klasik iletisim tipinden
ayrilmistir. Sanayi devrimi ve onu takip eden surecte meydana gelen teknolojik gelismeler ile
birlikte iletisim bigciminde ve hizinda yasanan degisim iletisimdeki anlam ve deger birlikteligini de
etkilemigtir. Gazete, radyo, televizyon gibi kitle iletisim araglarinin ortaya ¢ikmasi ile birlikte
iletisim yayginlasmis ve daha goériinir olmustur. Ozellikle internetin gelismesi ve her bireyin
kendine ait akilli cep telefonuna sahip olmasi teknolojik yeniligin yeni bir tipini dogurmustur.

Onemli bir yenilik olarak gériilen internetin, insanliga hizmet etmeye baslamasi ile bazi
vaatleri olmustur. internetin bilgiyi saglama ve bilgiye ulasma konusundaki yeni yéntemi
sayesinde internet, iktisadi refah konusunda yeni bir cag acacak, aradigimiz bilgiyi bize sunacak
arama motorlarinin gelisimini saglayacak, yaygin egitimin sorunlarini ¢ozecek, bizi aktuel
gerceklikle temas ettirecek, gercek hayatta sahip oldugumuz kimliklerden ¢cok daha esnek
kimliklere sahip olmamizi saglayan sanal dunyalari kesfetmemizi saglayacak ve boylece
yasamlarimiza yeni anlam boyutlari katacagini iddia eden Dreyfus’a gore, internetin bu yeni ve
doyurucu vaadi ¢ok laf uretip ¢ok az mutlu son vermektedir (Dreyfus, 2016, s.14). Her ne kadar
internet insanlik i¢in buyuk vaatlerle sahneye ¢iksa da, kendisinden beklenileni karsilamamistir.
Yarattigl yeni dinyada yeni yikimlari da beraberinde getirmistir. Cok fazla bilgiye ulasma ve
etkilesimde olma gibi olumlu faktorler saglamis fakat eszamanli olarak insanlar Gzerinde olumsuz
etkiler de dogurmustur.

Dreyfus ‘American Psychologist’ dergisindeki bir arastirmadan alinti yaparak 1990°l
yillarda internetin bluyuk oranda iletisim igin kullanildigini fakat internet kullanicilari arasinda,
hane i¢cindeki aile Gyelerinin iletisim ve sosyal ¢cevrelerinde dusus, depresyon ve yalnizliklarinda
artis goruldugunu aktariyor (Dreyfus, 2016, s. 14). Elektronik iletisimin internetle birlikte

belirginlesmeye basladigi bu donemde yapilan ilk arastirmalar bile bizlere dijital dinyanin actigl
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bir takim sosyolojik ve psikolojik olumsuzluklar géstermektedir. internetin her eve girmesi,
herkesde bir cep telefonu bulunmasi ve her cep telefonunda birden fazla sosyal medya
platformunun yer almasi ve platformlarin aktif kullanilmasiyla durum 6nlenemez bir dogal
felakete donusmaustur. Bu olumsuz bldyume internet ve teknolojik cihazlarin merkezden gevreye
dogru yayilmasiyla daha hissedilir hale gelmistir. Gunimuzde buyime dedigimiz sey, aslinda
kanseri andiran, nereye gittigi belli olmayan hizli bir cogalma (Han, 2020, s.7) haline gelmis,
insanin bedenini ve ruhunu ele gegirmistir.

2000’li yillarda teknolojik gelismelerin hiz kazanmasi, yeni medya olusumu ve sosyal
medya platformlarinin ortaya c¢ikmasi, kitle iletisiminin hizlanarak yayginlasmasina olanak
tanimistir. Teknik bilgi ve donanimin toplumun her kesimine agilmasi ile birlikte veri alicilari,
iletisim ve interaktiflik hususlarinda geleneksel iletisime nazaran aktif rol oynamaya baslamistir.
Kullanicilar artik sadece alici degil, verici ve uretici olarak rol almaktadir. Sosyal medyanin
geleneksel iletisimden farkli olarak yaptigi sey de tam olarak budur. Kullanicilarin tek yonlu bilgi
paylasimini kargilikli etkilesim zeminine tasiyan, ¢ok yonlu bilgi aglarinin bulundugu medya
sistemine sosyal medya denilmeside bu yiizdendir (Ozutku vd., 2014, s.29). Sosyal medya ile
birlikte kullanicilar tek boyutlu etkilesimden cift boyutlu etkilesime gecerek, ¢ok yonlu aktor
konumuna yerlesmislerdir. Bu dénisim, iletisimin yalnizca yapisinda degil, ayni zamanda bireyin
gerceklik algisi ile kurdugu iligskide de koklu bir degisimi beraberinde getirmistir. Kullanicinin hem
alicthem verici hem de uretici konumuna gegmesi, bireyi iletisim slrecinin merkezine yerlestiriyor
gibi gorinse de,bu durum ayni zamanda gercekligin giderek birden fazla iletisim araci ile daha
dolayli bir bicimde algilanmasina da sebep olmustur. Sosyal medya platformlari, bireyin dinyayi
dogrudan deneyimledigi alanlar olmaktan ziyade, gercekligin imgeler, temsiller ve imaijlar
araciligiyla yeniden uretildigi dijital alanlar haline gelmistir. Bu baglamda sosyal medya, Platon’un
magara alegorisinde oldugu gibi, bireyin hakikati dogrudan degil, kendisine sunulan goéruntuler ve
imgeler Uzerinden kavradigl; gercegin kendisinden ziyade, onun dijital gortuntusine yoneldigi

sanal magaralar olarak dusundulebilir.

Glunumuzde sanal magaralarimiza bu kadar bagli olmamizin belli basli sebeplerivardir. Bu
sebepler sosyal medya platformlarinin kullanim o6zellikleri ile ilgilidir. Sosyal medya;
etkilesimciligi, hizi, izleyicilerin sadece izleyici olmayip kullanici durumuna gegcmesi, i¢ ice gegen
sanal gercgeklik, bireyselligin ve kitleselli§in es anda yasanmasi, zaman ve mekan kavraminin i¢
ice ve askin olmasi, dogru ya dayanlis ¢ok fazla bilgi saglanmasi gibi kendisine has 6zelliklerinden
dolayi kullanicilarini gériinmez veri zincirleri ile sanal magaralara hapsetmis durumdadir. Ozellikle
son yillarda kullanicilarin devaml igerik tGretmesi ve Uretilen iceriklerin ticari amaca hizmet
etmesi, sosyal medya mimarlarinin ise bu suregten reklamlar araciligl ile para kazanmasi,
vericinin ve alicinin karsilikli kdr amacini gutmesi, s6z konusu karsilikli kdr amacina bagli olarak
sosyal medyada daha yogun ve aktif zaman gecirme istegi kullanicilara vurulan zincir
halkalarindan belki de en 6nemlisidir. Bu baglamda Han’in interneti ve dijitallesmeyi insanin
bitiin yasamini ele gegcirmesinden hareketle kansere benzetmesi bosuna degildir. Han’a goére
internet ve dijitallesme yeni bir egemenlik ve sémiirii bigimidir. internet insanlari siirekli gériinmez

bicimde denetler. internet kullanicilari dijital panoptikon’un tutsaklaridir. Bu panoptikonlarda
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mahremiyet goz ardi edilir. Surekli gozetim altinda tutulan kisi bir veri aracina donusur. Yani insan
veriye indirgenir. internet ortaminda insan davranislari siirekli analiz edilir. Han’ a gére diinyanin
blyuk bir magazaya donustigu internet ortaminda insanin yagsami butunuyle ekonomik degere
indirgenir. internet ‘Costomer-Lifetime-Value’ anlayisiyla insan varolusunu kapitalizm aginda eritir
(Han, 2020, s.29-42). Google, Amazon, Facebook ve Apple gibi mega sirketlerin tuketicilere,
teknolojinin ve hizmetlerinin dinyayi daha iyi, daha baglantili, hatta daha demokratik bir yer haline
getirecegini vaat etmesi (Huberman, 2023, s.34) ‘Costumer- Lifetime- Value’ anlayisini
mesrulastiran gerekcgeler arasinda gorulmektedir. Fakat bu gerekgeler, kullanicilarin platformlar
uzerindeki surekliligini aktif tutmak igindir ve gercekte bireyleri gérinmez zincirlere baglar.
Boylece dijital magaralar, kullanicilarin isteyerek iginde kaldiklari, zincirlerini gogu zaman fark

etmedikleri ya da 6zgurluk yanilsamasiyla zincirlerini benimsedikleri ortamlar haline donutsur.

Platon’un Magarasindan Simiilasyon Kuramina

Cagimizda dijital ekranlarin birer dijital magaraya donismesinin temel sebebi, hakikatin
giderek kurgusal bir yapida gérunir olmasinda ve bu kurgusal yapi igerisinde insanlarin gergeklik

ile simulasyonun sundugu sanal goruntuleri ayirt edememesinde yatar.

Platon’un magara alegorisine baktiZimiz zaman gorlnusler gercekligin Uzerini orter.
Zincirlerinden kurtularak magaranin disina gikan mahkam golgelerin birer yanilsamadan ibaret
oldugunu anlar. Zincirlerinden kurtulan mahk(im gercgekligi kavrayarak ‘noesis’e ulasir. Boylece
gercekligin Uzerindeki kurgusal ortuyu kaldinr. Hakikat, tipki gines gibi gercekligi aydinlatarak
gorunuslerin olusturdugu belirsizligi aydinlatir. “Nesneler gun isigiyla aydinlandi mi goéz onlari
apacik gorur. Ruh, bakiglarini gercegin ve varligin aydinlattigl bir nesneye ¢evirdigi zaman onu
kavrar, bilir ve tam bir anlayisa varir” (Platon, 2017a, 508d.). Platon’un magara alegorisinde
mahklOmlar baslangigta zincirlere vurulsa da magaradan cgikarak nesnelere dair bilme gucunu
elde eder. Gunes gorlinen nesnelerin hakikatini sunar. Boylece mahkimlar gortnusleri asarak
gerceklige ulasir. Platon’un magara alegorisinde gerceklige ulasmak miumkundur. Fakat dijital
magaralar Platon’un magarasindan farkli olarak gerceklige ulasmaylr mimkin kilmaz. Cunkdi
dijital magaralarda gorunusler gerceklik ile yer degistirmis durumdadir. Bu durum, Baudrillard’in
simulasyon kuraminda gercgekligin yerini alan ‘simualakr’ ve ‘hipergerceklik’ kavramlariyla
aciklanmaktadir. Simulasyon kurami Platon’un magarasinin dijital magaralara nasil donustugunu

gostermektedir.

Gergekligin sanal gerceklige donustugu Baudrillard’in simulasyon kuraminda, gorinus
hakikati gizler. Bu oylesine bir gizlemedir ki Baudrillard’in simulasyon kuraminda simulakrlar
zamanla gercekligin yerini alir. Tipki Platon’un magarasinda duvara yansiyan golgelerin gergekligi
taklit etmeleri gibi sanal magaralarda da goruntuler dijital olarak taklit edilirler. Taklidin gercegini
bire bir yansitmasini ‘Simulakr Kurami’ ile ele alan Fransiz dusunur Baudrillard’a gore taklit edilen
her nesne, her goruntl birer gosterge yani simulakrdir. Bir gercek olarak algilanmak istenen
simulakr (Baudrillard, 2020, s. 14). hakikati gercegin kendisine benzeterek gizlemeye calisir.
Simulakrlar gergek olmayan seyleri gergcekmis gibi sunarak simule eder (Baudrillard, 2020, s. 15).
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Simule etmek ise sahip olunmayan seye sahipmis gibi yapmaktir (Baudrillard, 2020, s. 15). Yani
Baudrillard’a gore simulakrlar gergek ile sahte arasindaki farki yok etmeye galisirlar. Simule edilen
sey, zamanla gergegin yerini alir. Gergegin tanimi bile: esdegerli bir yeniden uretimi saglanabilen
seye donusmaustur (Baudrillard, 2021, s. 148). Dijital mecralarin ve sosyal medya platformlarinin
da yaptigi sey nesnelerin gercek olmayan fakat gercege en yakin gortintulerini vererek, bilgisayar
programlari araciligiyla yapay bir sekilde kullanicilari simule etmektir. Sistem, bize sundugu
goruntuleri gercek olarak algilamamizi ister. GUnumuzde sistem tamamen belirsiz bir ortama
dogru suruklenmekte, tum gerceklik kod ve simulasyona 06zglu hipergerceklik tarafindan
emilmektedir (Baudrillard, 2021, s. 7).

Simulakrlar, radikal bir bicimde bizi gergekligin ortadan kalktigl bir evrene mahkdm eder.
Platon’un magarasinda golgelerin yaniltici géruntulerinden kurtulmak mumktnken Baudrillard’in
simulasyon evreninde gérunusler dunyasindan kurtulmak mimkin degildir. Gunkua dijital gagin
temsilleri saf gerceklikten s6z etmeyi imkansiz kilar. Temsilin gergekligin yerini almaya
baslamasiyla birlikte gerceklik problemiyeni bir boyut kazanir. Bu noktada gergekligin yalnizca ‘ne
oldugu’ degil, nasil Uretildigi de bir probleme déniismustir. Ozellikle teknolojik gelismelerle
birlikte Baudrillard, bu dondsumi merkeze alarak gergekligin temsil yoluyla nasil
donustaralddgunu, hatta temsilin zamanla gergegin yerini alip alamayacagini sorgulamaya
baslar. Baudrillard’in simulasyon kurami da tam bu noktada, gortints gerceklik iligkisini klasik
epistemolojik sinirlarin 6tesine tasiyan radikal bir problem olarak ortaya ¢ikar.

Baudrillard’a gore her turll gercekligin islemsel bir ikizi vardir (Baudrillard, 2020, s. 15).
Her islemsel ikiz, gercegin tim gostergelerine sahiptir fakat gercegin kendisi degildir. islemsel ikiz
oyle tasarlanmistir ki, gercekligin kendisinden ayirt etmek imkansizdir. Kopyanin atif yaptigi seyin
somut bir gercekligi olmasina karsilik simtlasyonun gondermede bulundugu seyin bir gercekligi
yoktur (Akgul, 2024, s. 1655). Gergekligi yok eden fail, kitle iletisim araglarinin, dijitallesmenin
kendisi oldugu icin Baudrillard diisincesinde merkezi rol oynar. Cunku seylerin islemsel ikizi bir
makine tarafindan sonsuz kez yeniden uretilir. Uretilen imgelerin Gretilme hizi ve goklugu yitirilmis
gergekligin 6lumcul aglariile bizi gevreler. Sonug olarak imgeler her zaman 6limcul bir glice sahip
olmustur (Baudrillard, 2020, s. 19).

Baudrillard’in klasiklesen ‘Disneyland’ 6rnegi gergeklik ile sanallk arasindaki hakikati
yitirdigimizi gdsteren glizel bir 6rnektir. Oviilen Amerikan degerlerinin elestirisi niteligindeki bu
ornek, gundelik yasamin bir hapishaneye benzemesiyle iligkilidir. Disneyland bir simulasyon
evrenidir. Canlandirilmis gerceklikten ¢ok, gercegin gercege benzemedigini gizleyebilmek ve
gerceklik ilkesinin devamini saglayabilmeyi amaclar (Baudrillard, 2020, s. 29). Yapay sinirlarin
Otesine gecen Disneyland, isaretler ve fantazmlarla dolu hipergercek bir alandir. Boyle bir dlinya
olsa olsa gercek ya da bizim butlinsel gercek olarak adlandirdigimiz bir evrene benzeyebilir. Bu
evrende hakikat ve gorUnumdun yerini bitun gergeklik almistir (Baudrillard 2005, s. 22).
Disneyland’in sundugu dussellik, ne gergektir ne de sahte. Burasi gergek adli kurmacay! ona
simetrik bir gekilde yeniden Uretmek amaciyla tasarlanmig bir caydirma (ikna) makinesidir
(Baudrillard, 2020, s. 29). Disneyland bize neyin gergek neyin sahte oldugunu ayirt edemedigimiz
bir dugsellik sunar. Sundugu her gosterge, gercegi ele gecirmis bir gostergenin bize dayatilmis
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halidir. Disneyland’in dis dunyasi magarada duvara yansiyan golgeler gibidir. Gergcek degildir fakat
gercekligin birer yansimasidir. Tipki magarada oturan mahkdmlarin zincirleri ytzinden sadece
duvara bakmasi gibi Disneyland’in alacali simgeleri ziyaretgilerin gozlerini baska bir yere
cevirmekten alikoyar. Boylece Disneyland mimarisi sanal bir magara olarak ziyaretgilerine hizmet
eder.

Slavoj Zizek de Baudrillard gibi teknolojinin, gergeklik algisini nasil degistirdigine dikkat
¢ceken dusundurler arasindadir. “Teknoloji artik dogayi sadece taklit etmez, daha ¢ok, onu yaratan
temel mekanizmayi agiga ¢ikarir, boylece bir anlamda ‘dogal gergeklik’in kendisi ‘simule edilen’
bir sey haline gelir, tek ‘Gergek’ de DNA’nin temel yapisi olur” (Zizek, 2018, s.168). Benzer sekilde
Zizek’e gore: “Sanal gergeklik aygiti, potansiyel olarak ‘gercek’ bir gerceklik deneyimi Uretebildigi
icin, sanal gerceklik ile ‘gercek’ gerceklik arasindaki farki ortadan kaldirir. Bu ‘gerceklik kaybr’,
yalnizca bilgisayarlar aracilifiyla yaratilan sanal gerceklikte degil, daha temel bir dizeyde,
medyanin bizi imgelerle bombardimana tuttugu ve giderek artan ‘hipergerceklik’'te de coktan
meydana gelmektedir.” (Zizek, 2018, s.168). Nietzsche’nin dedigi gibi gercek diinya ile birlikte
gorunumler dunyasini dayitirdigimiz zaman icinde yasadigimiz evren olgusal, olumlu ve bu haliyle
gercek olmasina gerek kalmamis bir evrendir (Baudrillard, 2005, s. 23). Sanal magaralarimiz da
olgusal, olumlu ve gercek degildir. Fakat ‘gercekmis gibi’ olduklari icin cazibelidir ve iginde
yasanilmaya degerdir.

Dijitallesme ve sosyal medya platformlarinin zihinlerde yol actigi diaspora, insan zihninin,
bilincinin, algisinin yerle bir olmasina sebep olmustur. Baudrillard’a gore: “Artik olayla
canlandinlmis géruntusu arasinda bir mesafe, bir bosluk, bir orada olmama durumu yok. Ekrana
baktigimizda dogrudan sanal goériintli evreninin igine yerlesiyoruz. Ekrandaki goriinttindn igine
sanki yasamin icine girercesine daliyoruz. Yagsantimizi dstumdze bir tar dijital tulum gibi
geciriyoruz.” (Baudrillard, 2005, s.75). Tum yasamimizi; algilarimizi, eylemlerimizi, degerlerimizi
kicuk ekranlarin karsisinda yeniden ama gergekligin simule edilmis yapay formu ile insa etmeye

calistigimiz dijital bir evrendeyiz.

Baudrillard’in ‘dijital tulum’ metaforu, bireyin sanal diinyada bedenini, bilincini, kimligini,
algisini artik yitirdigini, farkli bir sey ile asil derisinin Gzerini orttigiint anlatir. “Dreyfus’un” dedigi
gibi internet, kullanicilari bedensizlestirir (Dreyfus, 2016, s.16). Bu bedensizlestirme sadece
zamansizligin ve mekansizligin bedensizlesmesi anlaminda degildir. Bir derinin Ustunu baska bir
deri ile orterek hakikati gizlemektir. Bedeni arkada birakmak, ‘ruh bedenin mezaridir’ deyisine
katilan Platon'un beden ve ruh ikilig§ine (soma-sema) dayanan metafizik yaklagimiyla paralellik
gosterir. Platon, Sokrates'i takip ederek bir insanin en ylce gayesi, ‘bedeni oldurup’ saf akil olmasi
gerektigi iddiasini benimsemisti. Sokrates'in dedigi gibi, “bedeni hor gérip ondan kaginma ve
ozgur olmak i¢cin gayret etme yolunda filozofun ruhu, tum her seyin 6tesindedir.” (Dereyfus, 2016,
s.17-18). Platon beden ve bedenle ilgili her seyden uzaklasarak, ruh igin bir mezar olarak gordugu
bedeni, ruhtan ayirarak en ylksek gaye olan ‘iyi ideasina’ ylkselisi en ylice gaye olarak gorir. Oysa
dijital cag insan ruhunu bedenin icine hapsederek insanlarin hakikate degil, sanal dinyanin
gercek olmayan ve gecici hazlarina daha fazla gomulmesine ve bu sanal hazlardan dogan sanal

degerlere hizmet etmesine yol agmistir. Clnku dijital cag, bireyi bedenin digina cikarip hakikate
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yaklastirmak yerine, bedeni ve bedensel arzulari merkeze alarak ruhu yeniden kusatmak ister.
Boylece hakikat ve hakikat ile sekillenen anlam ve deger olgusu yerini bedensel hazlarin ve dijital
dunyadaki simulakrlarin egemen oldugu yeni bir gorinus-gerceklik alanina birakmistir. Bu
dogrultuda dijital magara, Platon’un magarasindan farkli olarak yalnizca gergegin golgesini farkli
bicimlerde sunmakla kalmaz; ayni zamanda bireyin gercekligi algilama yetisini degistirerek
gerceklige dair bilingli karar verme iradesini zayiflatir. insanlari yapay arzularin pesinde kosmaya
ikna ederek, anlamdan uzak degerler alaninda var olmaya mahk(m eder. Boylelikle yeni bir etik
kriz alani yaratmis olur.

DiJITAL CAGDA DEGERLERIN DONUSUMU

icinde yasadigimiz bilgi ve teknoloji gaginda bilimsel gelismeler, teknolojik yenilikler ve
yeni uretim bigimleri insan yasamini 6nemli 6lglide degistirmistir. GUnluk hayat artik daha hizlive
pratiktir. Teknoloji sayesinde insanlar, gunluk yasamin bircok alaninda gesitli ihtiyaclarini kisa
surede karsilayabilmektedir. Teknoloji gundelik yasamin pratik alaninda oldukg¢a olumlu sonugclar
dogurmaktadir. Ozellikle modern yasamin sundugu konfor alani, her seye daha hizli ve daha kolay
ulasim saglama teknolojinin insana sundugu avantajlar arasinda gorulebilir. Fakat buna karsilik
teknolojik ilerleme, bir yandan insan hayatini kolaylastirirken diger yandan kisisel ve toplumsal
deger anlayisinin degisip dontsmesini de beraberinde getirmistir. Dijitallesme ile birlikte dlinya
capinda gozle gorullr bir deger donuisumu yasanmaktadir. Bu dontisumu daha iyi anlamak igin
deger kavramini incelemek gerekir.

Deger kavrami kullanilan baglama gore oldukga farkli anlamlara sahiptir. Bu nedenle deger
kavrami Uzerine yapilan tanimlarda cesitlilik arz eder. Sozluk anlami ile deger: bir seyin 6nemini
belirlemeye yarayan ol¢U; bir seyin degdigi karsilik, fehamet, kadir, kiymet demektir (TDK, t.y.).
Turkce anlami ile deger bir seyin karsiligl, bir seyin ederi anlamina gelmektedir. Kisinin, isteyen,
gereksinme duyan, erek koyan bir varlik olarak nesne ile baglantisinda beliren seydir (Akarsu,
1975, s. 44). Deger, degerlendirilen seyin kendisindedir ve bu deger o seyin, eylemin, eserin,
kisinin bir yapi 6zelligidir (Kuguadi, 1998, s. 45). Deger, verilen bir karari, tercih edilen bir segenegi,
tuim edimleri anlaml kilar. Deger bir seyin 6nemini ortaya koyar. Bir seye deger bicgmek demek
deger bigilen seyin 6nemli oldugunu belirtmektir. Zira deger, kisinin bilingli tecrubesine bagl
olarak ortaya ¢ikmaktadir. Bu durumda deger herhangi bir kisi tarafindan, herhangi bir zamanda
gercekten hoslanilan, takdir edilen, kiymet verilen, arzu edilen, uygun bulunan veya begenilerle
alakalidir (Gokalp, 20214, s. 8). Bir davranisin veya dusuncenin 6nemi dogrultusunda yapilan her
tercih bir deger belirtir. Buyonu ile deger bicilen sey diger seyler icerisinde hiyerarsik bir Gstunlige
sahiptir. Degerler tercih etme ve karar verme surecini de igerir. Dolayisiyla degerler kararlarda ve
secimlerde rol alir. Deger, arzu edilen sey ya da olaylarla ilgili insan tavridir. Nerede bir kisinin
tercih ettigi hoslandigi bir tecrlibe varsa orda bir deger vardir (Gokalp, 2021b, s.127).

Suphesiz ki deger ve degerlendirmeler insanlarin algilari, tutumlari ve davranislari ile
iliskilidir. Bir kisiye bir deger atfedildiginde, o kisinin hem dislince hem de eylem dlizeyinde bu
degere uygun davranacag varsayilir (Kluckhohn,1951, s. 395). Dolayisiyla degerler bireyin
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duslince ve davranislarini yonlendirir. Degerler insanlardan ve yasama dair dusunce ve
davranislarimizdan bagimsiz degildir. Deger sirf insanla, dolayisiyla insanin basarilariyla ilgilidir.
Kisilerin fiilen yasadiklari, fiillen gerceklestirdikleriyle degerlenir insan (Kuguradi, 1998, s. 44).
insan, gevresiyle kurdugu iliskiler dogrultusunda diisiincelerini ve deger yargilarini sekillendirir.
Yasadig toplum, kurdugu iliskiler ve hayata bakis bi¢cimi onun deger anlayigi Uzerinde etkili olur.
Bu nedenle insanin kendisini ve baskalarini nasil degerlendirdigi, ayni zamanda insani nasil
anladigiyla da baglantiidir. “Kisilerle ve kendimizle iliskilerimizde, baskalarinin ve kendimizin
yapip ettikleri ve ortaya koyduklariyla ilgimizde yakin cevremiz, cagimiz, gecmis ve gelecekle
bagimizla belli bir biitiinliikte bir kisi olarak var olmamizin temelinde deger anlayisimiz, bunun
temelinde ise insan anlayisimiz bulunur” (Kuguradi, 1998, s. 5).

insan gercekligin karsisinda pasif bir seyirci degil, aktif bir 6znedir. Dolayisiyla giizeli,
cirkini, iyiyi ve kotuyu degerlendirme yetisine sahiptir. Degerlendirme ise degerlendirilenin bilgisi
ile ilgilidir. “Degerlendirme her seyden 6nce bir bilgi sorunudur; degerlendirilen sey bakimindan
bir bilgi problemidir; dogru veya yanlis degerlendirmeler yapili. Dogru degerlendirmeler
“objeleri”nin degerinin bilgisini saglayan degerlendirmelerdir.” (Kuguradi, 1998, s. 18). Dijital
cagda etrafimizin sanal goruntuler ile kusatildigini distndigiimuzde Kuguradi’nin ifade ettigi gibi
dogru degerlendirme degerlendirilen seyin bilgisini verir. Dolayisiyla degerlere iliskin felsefeden
beklenebilecek tek olanakli biligsel etkinlik, ‘iyi’, ‘6dev’, ‘Gzgurluk’, ‘saygl’, gibi kavramlarin
¢Ozumlenmesi, onlara agiklik kazandirilmasidir (Tepe, 2002, s. 350). Fakat dijitallesme ile birlikte
ortaya ¢ikan 6nemli bir soru ve sorun vardir. ilk olarak “hangi gerceklik” sorusu sorulur ve bu soru
¢agimizin basat sorununun aydinlatilmasi adina temel bir nitelik arz eder. Bu baglamda gergeklik,
artik hakikatin kendisine degil, ona en yakin gortinen temsil bigcimlerine karsilik gelmektedir. Bu
durumda dini, ahlaki, estetik ya da kalturel degerlerimizde bizlere sunulan goruntuler tarafindan
sekillenmektedir. Ortaya ¢ikan teknolojik yenilikler, internetin icadi, dijitallesme ve sosyal medya
platformlarinin yayginlig ile birlikte bilgiye kolay ulasim, zaman ve mekani énemsiz kilan hizli
iletisim, haberlesme gibi olumlu sonuclardan s6z edilebilecegi gibi, dijitallesmenin insanlar
Uzerinde bagimulik, dikkat daginikligi, sanal arkadasliklar ve buna bagli gelisen yalnizlik hissi,
online aligverise bagli olarak hizli ve gosterisli tuketim, gercek olmayan benlik sunumu gibi
olumsuz sonuglarinda da so6z edilir. S6z konusu olumsuz sonuglarin ortak paydalarindan biri

sanal gorsellerle olusturulan igeriklerin insanlarin deger algilarini degistirmesidir.

insanin gergekligin kendisi ile degil dijital olarak tretilmis gérsellerle karsi karsiya kalmasi
sanal gerceklik ve deger donlisumu Uzerinde derin etkiler yaratmistir. Dijital cag insanlara gergegin
ne oldugu sorusu uzerinde dusunmelerini buyurur fakat ayni zamanda bu soruyu sormayi
mumkun kilan elestirel yetiyi zayiflatir. Gunkl gundelik yasamda maruz kaldigimiz dijital
goruntuler bugln cesitli programlarla gergek olmayan fakat gercege en yakin goruntuler olarak
insanlara sunulmaktadir. Duzenlenmis fotograflar, icerigi degistirilmis videolar, filtrelenmig
gorseller ve dijital oyunlar sunulan goruntllerin gercek olmadigini, gercekligin degistirilen
yansimalari oldugunu ortaya koyar. Boylesi bir ortamda bireyin gercekligi kavrama ve elestirme
yetisinin zayifladigi soylenebilir. Gergcegin ne oldugunu tam olarak kavrayamayan birey icin

gerceklik Uzerinden kurulabilecek anlam ve anlamin Gzerine inga edilecek degerlendirmeler ve
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degerlerde degiskenlik gosterir. Cunku dijital ortamlarda bireyler gercgekligi dogrudan
deneyimlemek yerine, ekranlar araciliiyla maruz kaldigi deneyimleri gergek olarak kabul eder.
Gorunen gergeklik ile sanal gergeklik arasinda ayrimi yapamayan birey surekli maruz kaldigi sanal
goruntuleri gercek zanneder. Kendisine, gevresine ve yasama iligkin degerlendirmeleri de sanal
gerceklik uzerinden sekillenir.

Sanal iceriklere maruz kalma suresi arttikca kisilerin psikolojilerinde ve buna bagl
eylemlerinde bir takim davranis bozukluklari ortaya gikar. Sanal goruntulerin bireylerin gerceklik
algisi uzerindeki olumsuz etkileri i¢cin dijital oyunlar dikkat ¢ekici bir 6rnek olusturmaktadir. Siddet
icerikli dijital oyunlari oynamanin gergek yasamda da saldirgan tavirlari tetikledigi gortulmektedir.
Surekli olarak sanal siddet géruntilerine maruz kalan gocuklarin, zaman icerisinde siddeti olagan
bir davranis olarak algiladiklari, sanal oyun arkadaslarina ve akranlarina 6fke duyduklari, sosyal
iliskilerin ve akranlari ile yUz ylze iletisim becerilerinin zayiflamasi, gergcek yagsam ile sanalyasam
arasindaki ayrimi kesin olarak yapamamalari gibi sonuglar ortaya ¢ikmistir. Benzer sekilde uzun
sure bilgisayar basinda sanal igeriklere maruz kalan gencglerin de depresif belirtiler ve siddet
icerikli davranislar sergiledigi gorilmustur (Mansiz & Kulbakan, 2022, s. 1393-1395). Sonug olarak
dijital icerikli oyunlar, bireyin algilama bi¢cimini olumsuz etkileyerek bireylerin saldirganlik
davranisi gelistirmesine, empati duygusunun zayiflamasina, merhamet ve vicdan gibi degerlerin
yitirilmesine, insan hayatina duyulan sayginin azalmasina hosgoru ve anlayis duygusunun
kaybolmasina dostluk ve dayanisma baglarinin zayiflamasina sebep olmaktadir.

Dijital platformlarin gergeklik ve sanal gerceklik algimiza dair olumsuz etkileri icin glizellik
sektoru bir diger onemli ornektir. Sanal gortintulerin guzellik algisi Gzerindeki etkisi de bireyin ve
toplumun deger algisini sekillendiren onemli faktorler arasindadir. Beden ve guzellik algisinin
sosyal medya platformlarinda daha yaygin olarak ortaya ¢iktig soylenebilir. En populer sosyal
medya aglarindan biri olan instagram, kullanicilarin kendilerini gorsel olarak sunmalarina olanak
taniyan bir platform olmasiyla 6ne ¢ikmaktadir. instagramda yapay zeka destekli programlar ile
kisilerin gercek gorseller Uzerinde oynamalari, kullanicilarin ytzlerine filtre uygulamalari, beden
formlarini belli estetik kabuller dogrultusunda degistirmeleri, gercek goruntulerinde birtakim
kusurlar gorerek bu kusurlari degistirme gabalari da benlik algisi ve kisisel degerleri olumsuz
etkilemektedir. Sosyal medya platformlarinda yapay zeka destekli uygulamalar, filtreler ve dijital
duzenleme programlari araciligiyla olusturulan kusursuz kadin bedenleri, birgok kadinin kendi
fiziksel goriunUmunu yetersiz ve degersiz gormesine neden olabilmektedir. Debord’un “Gorinen
sey iyidir, iyi olan sey goruntr” (Debord, 2022, s. 37) elestirisi kusursuz gérinme cabasinin
zemininde yer alan diisiincedir. Ozellikle estetik sektériiniin dijital medya (izerinden surekli ideal
beden ve estetikli ylz goruntulerini 6ne ¢ikarmasi, kadinlarin kendilerini baska kadinlarla
kiyaslamalarina yol agcmaktadir. Gergek olmayan goruntulerin strekli tekrar edilmesi zamanla
dogal goruniumun kusurlu olarak algilanmasina yoénelik bir algi dogurmustur. Bu durum bazi
kadinlarin dogal goruntulerini ve bedenlerini begenmeyerek estetik mudahalelere ihtiyag
duymalari ile sonuglanmistir. Daha glizel ve gekici gorinme ugruna kisinin kendi bedenine
yabancilasmasina ve 0z deger duygusunun zayiflamasina sebep olabilmektedir. Clnkl birey
zamanla kendi degerini, duslinceleri veya kisiligi Uzerinden inga ettigi yasantisinda degil, dijital
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goruntuler ve estetik operasyonlarin sagladigi dijital begeni orani ve baskalarinin onayi Gzerinden
ortaya cikan platformlarda degerlendirmektedir. Boylece kadin bedeni giderek dogal bir varlik
olmaktan cikip surekli yeniden diizenlenmesi gereken bir gortintli nesnesine donusebilmektedir.
Dijital platformlarda guzel ve guzellik maddi alanlara mahkim edilmistir. Kisinin kendi bedenini
¢irkin olarak algilamasi, kiyaslama ve kiskanglik duygularini gelistirebilir. Yine bu durum 6z saygl,
kisisel deger, hosgorii gibi degerlerin yerini 6fke, kiskanglik gibi duygulara birakabilir. Zizek’in
belirttigi gibi dijital ortamlar benlik kavramini ya da algilayan 6znenin kendisiyle o6zdesligini
ortadan kaldirir. Bu kayip “kendi bedenimizi” en temel dizeyde, ortamiyla iligkisi icinde
algilamamizi bile tehlikeye sokar (Ziiek, 2018, s.169).

Dijital ekranlarda maruz kaldigimiz bir diger sorun ise gosterisci tuketimi destekleyen
iceriklerdir. Hiz ve hazzin oncelik kazandigl platformlar arzu ve isteklerin hemen bir an 6nce
karsilanmasina yénelik mesajlar vermektedir. (Yalvac Arici, 2025, s.162) YouTube, instagram,
Snapchat gibi sosyal medya platformlarinda tiziin sure vakit geciren kullanicilar yogun bir sekilde
gosterisci tuketimi destekleyen sanal gérlntulere ve Uridn reklamlarina maruz kalir. Kullanicilar,
bagka kullanicilarin sosyo-ekonomik statulerini goz o6nlne cikaran, lUks hayati tesvik eden
goruntilerle karsilasmaktadir. Zamanla bu icerikler bireylerde daha fazla tiketme, gosterme ve
goranir olma gibi eylemleri tetikler. insan psikolojisinin gésterme ve goriinir olmaya dair istekli
yapisi kapitalist sirketlerin pazarlama politikalari icin degerlidir. Bireyin gosteris¢i psikolojisini
kullanarak maddi degere ¢cevirmek isteyen sirketler gosterisci tuketimi destekleyen sanaligerikler
ve reklamlar araciligiyla luks urUnler kullanicilara sunulur ve gosterisci tuketim tesvik edilir.
“Iktisadin yasayan insanlara bitiiniiyle boyun egdirmesi 6lciisiinde, gésteride onlari tabi kilar.
Gosteri, bizzat kendisi i¢in gelisen iktisattan bagka bir sey degildir. O, seylerin Uretiminin sadik
yansimasina ve ureticilerin aslina bagli olmayan nesnelestirilmesidir.” (Debord, 2022, s. 38).

Sosyal medyada kimlikler birer tuketim nesnesine donismus durumdadir. Bu durum
sosyal medya kullanicilarinin kendilerini surekli goranur kilmaya, basta bedenleri olmak lGzere
sosyo-ekonomik statllerini sergilemeye yonlendirmektedir. Boylece kullanicilar, kimliklerini,
yasam tarzlarini, duygu ve dusuncelerini, gundelik secimlerine dair zevklerini surekli paylasarak
kesintisiz bir performans sergilerler. Gosterisgi tuketimin yayginlastigi ortamlarda
algcakgonullalik, sadelik, tevazu, dlgululik, dayanisma ve yardimlasma gibi toplumun anlam
yapisini etkileyen degerlerde olumsuz donusum gozlemlenir. Dolayisiyla geleneksel deger

tasavvuru yerini, dijital ortamlarda uretilen algilar ve sanal deger anlayislarina birakmaktadir.

insanlar giderek degerlerini gercek yasam deneyimleri (zerinden degil, dijital
platformlarda karsilastiklari gorintuler ve yonlendirmeler Gzerinden olusturduklari icin iginde
bulunduklari yabancilasmayl anlamlandirmakta zorlanirlar. Toplumdaki gosteri somut bir
yabancilasma imalatina tekabdil eder. iktisadi yayilma, esas olarak bu 6zgiil endiistriyel Giretimin
yayilmasidir. Kisi ne kadar ¢ok seyrederse o kadar ¢ok yabancilasir (Debord, 2022, s. 43-44).
Debord’a gore kisinin kendisine ve dlnyaya yabancilasmasinin sebebi insanlarin gosteri
toplumunda temsiller ve imajlar araciligiyla strekli gérinmeye yonelik bir arzu duymasidir.
Modern donemde ortaya ¢ikan dijital ortamlarda bu yabancilasma duygusuna aracilik eder. Dijital

ortamlarda gercek yasam ve degerler yadsinir. Bu durum “insanlar arasindaki ayrilik ve
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uzaklagmanin ifadesidir” (Debord, 2022, s. 153). Debord’un gosteri toplumunda birey gercekligi
dogrudan degil gosteriye uygun temsilleri ile algiladigl igin deger oOlgutide gorunur olmakla
esdeger tutulur. Fakat gosteri gergek olani tersine gevirdigi icin deger, gercek deger degil dijital

ortamlarda gosterilenin degeridir.

SONUG

Gorunus-gerceklik problemi, gergekligin algilanmasina iliskin dusUnceler, Antik
Yunan’dan giiniimiize kadar etkisini siirdiiren temel problemlerden biridir. insanin algiladigi seyin
hakikate ne olgcude karsilik geldigi felsefi agidan degerli bir sorundur. Gergeklik kavrami genel
anlamda var olanin kendisine karsilik gelirken gorunus bir seyin gosterilmesi istenilen seklidir.
Calismada ele aldigimiz Uzere gorinus ¢ogu zaman gergegin Uzerine Ortulen bir 6rtl gibidir.
Gorunusun bir orta gibi gergekligin Uzerini kapatmasi, dijitallesmenin etkisiyle teknoloji ¢caginda
yenibir boyut kazanmistir. Klasik anlamda tartisilan goriintis-gergeklik problemi, gergekligin dijital
imgeler ve sanal temsiller araciligiyla yeniden uretilmesiyle birlikte sanal gergeklik problemi
baglaminda tekrar ele alinir hale gelmistir.

Gunumuzde gorunus—gergeklik probleminin yaygin bir bicimde ele alinmasinin belli basli
sebeplerivardir ve bu sebeplerden bir tanesi insanlarin gundelik yasamin pek ¢gok alaninda, gerek
bilgisayarlar ve cep telefonlari gerekse sosyal medya, dijital oyunlar ve dijital platformlarda yogun
zaman gecirmeleridir. ‘We Are Social’ ve ‘Meltwater’ tarafindan yayimlanan ‘Digital 2025’ raporuna
gore bireylerin gunluk internet kullanim strelerinin 6nemli 6lgude arttig1 gortilmektedir. Bu rapora
gore bir insanin gunluk ortalama ekran suresi 6 saat 38 dakika oldugu tahmin edilmekte olup
kullanicilarin ortalama 2 saat 21 dakikalarini sosyal medya platformlarinda gecirdigi
gorulmektedir (We Are Social & Meltwater, 2025). Bu veriler dijital platformlarda zaman gegiren
kullanicilarin gergeklikten koparak gergekligin simgesel ikizine ne kadar maruz kaldigini ve
gerceklikle kurdugu iliskinin nasil zayifladigini gosterir. Baudrillard’in ifade ettigi bicimde dijital
mekanlarda gecirilen zaman, duyusal taklitgilik, dokunsal kandirmacadan olusan bir dus gucudur
artik. Bu mekanlarda gergegin gergege bir hallisinasyon derecesinde benzeyeniyle iligki kurulur
(Baudrillard, 2021, s. 143-145). Bu platformlarda gercek surekli olarak yeniden uretilir. Bu yeniden
uretilebilirlik sureci sonunda gliinumuzde bizzat gergekligin kendisi hipergergekgi bir gériinim
kazanir. Baudrillard’in simulasyon kuraminda ifade ettigi bicimde: gergekligin tamami bir tar
gerceklik oyununa dontusmustur (Baudrillard, 20021, s.149).

Bu veriler, cagimiz insaninin ekranlara ve sanal goruntulere ne derece maruz kaldiginin ve
bagiml hale geldiginin 6nemli bir gostergesi olmakla birlikte bu sureler icerisinde maruz kaldiklari
sanal gorsellerin insanlarin algilama bigimlerini etkiledigi bilinmektedir. Dijital platformlarda
gecirilen yogun zaman, dijital cagda ortaya c¢ikan sanal degerler ve dijital magaralar, insanin
gerceklikle kurdugu iligkiyi buyuk olcude degistirmigtir. Dijital ortamlarda igeriklerin ses tonu,
mimik ve yuz ifadeleri gibi s6zel olmayan unsurlarin degistirilmesi ve gergcekmis gibi sunulmasi
insanlarin gorsel ve isitsel icerikleri yanlis yorumlamalarina veya yanlis anlamalarina neden
olabilmektedir.
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Platon’'un magara alegorisinden hareketle bireylerin golgeleri, yani gercek olmayan
goruntileri gercek sanma egilimi gosterdikleri sdylenebilir. Fakat Platon’un magarasindan cikip
gercekligi kavramak muUmkuindur. Platon’dan ginumuze kadar gecen slrede teknolojinin ve
dijitallesmenin geldigi son noktada icine hapsoldugumuz dijital magaralardan ¢ikmak Platon’un
magarasindan c¢ikmak kadar kolay gorinmemektedir. Bunun sebebi ginimuz insanin dijital
ekranlarda gerceklikten uzak bir hayal dinyasi yaratmasidir. Bu hayal dinyasinda yer alan sanal
icerikler gercegin birebir kopyasi oldugu icin gergeklik ile gorinus arasindaki ayrim ortadan
kaybolur. Gergekligin yok oldugu bir hayal diinyasinda birey, simulasyonun sundugu goruntulere
kapilip gider. Karsilastigl imgeleri, paylasimlari ve sanal temsilleri cogu zaman gercekligin kendisi
gibi algilamaya baslar. Bu durumun ise bireyin dustnce bigimini, ydnelimlerini ve deger yargilarini
dogrudan etkiledigi gorulmektedir.

Sonug¢ olarak dijital cagda gorunus ile gerceklik ayriminin yapilamamasi sadece
epistemolojik bir problem degildir. Kisinin diinyayr anlamlandirma ve deger yaratma noktasinda
davarolussal birdonisumdur. Degerlerin deneyimlenen gerceklikten ¢cok dijital imgeler Gzerinden
kurulmasi, bireyin, iyi, dogru ve glizel olana iliskin yargilarinin da simulasyon dlzeni igerisinde
bicimlenmesine neden oldugu dusundldiginde, yasamin dijital gostergeler, imgeler ve
simulasyonlar araciligiyla anlam kazandigi bu donemde zedelenen deger algilarinin yeniden

degerlendirilmesi onem kazanmaktadir.
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Emin Haki’nin Kemalat, Lem’a ve Nesl-i Ati Mecmualarinda Yayimlanan Doért Siiri
Four Poems By Emin Haki Published In The Journals Kemalat, Lem’a, And Nesl-i Ati

Ziibeyde SENDERIN*

Oz: Emin Haki (1889-1921), ikinci Mesrutiyet ddneminin geri planda kalmis isimlerinden biridir. Bazi siirlerini
topladig Tkaz adl bir siir kitabi ve Taassubun Neticesi yahut Farmason Cocuk adli mensur bir eseri
bilinmektedir. Bu iki eseri diginda pek ¢ok sureli yayinda siirleri ve nesirleri yayimlanmistir. Biyografisi ve
eserleri Uzerine yapilmis tek galisma Erdogan Erbay, Seldhattin Tozlu ve Tacettin Simgek tarafindan
hazirlanan Potin ve Siir: Emin Haki’nin Hayati ve Eserleri adli kitaptir. Bu kitapta Tkaz adl siir kitabi ve bazi
mecmualarda yayimlanmis siir ve nesirleri bir araya getirilerek Latin harflerine aktarilmis ve kapsamli bir
sekilde incelenmistir. Bu makalede ise Emin Hak’nin Kemalat, Lem’a ve Nesl-i Ati mecmualarinda
yayimladigl dort siiri Uzerinde durulmaktadir. Siirler, “Yemin”, “Kin” (Kemalat), “Turkligumun Karsisinda”
(Lem’a) ve “Ma’stimun Temenni-i Sehadeti” (Nesl-i Ati) basliklarini tasimaktadir. Bu siirler, Tkaz adli tek siir
kitabinda yer almamaktadir. Ayrica Potin ve Siir: Emin Haki’nin Hayati ve Eserleri adli sair Uzerine yapilan
mustakil calismada sureli yayinlardan derlenerek bir araya getirilen siirleri arasinda da bulunmamaktadir.
Bu makalede dncelikle siirlerin yayimlandigi mecmualar hakkinda genel bir bilgi verilmistir. Adi gecen siirler
Latin harflerine aktarilmig, bigcim, igcerik ve dil baglaminda degerlendirilmistir. Siirlerin bilhassa muhteva
yonunden Milli Edebiyat gizgisinde oldugu gorilmektedir. Makale bu yonuyle Emin Haki’nin siirlerinin tespit
ve degerlendirilmesine katkida bulunmaktadir.

Anahtar Kelimeler: Emin Haki, Siir, Bigim, igerik

Abstract: Emin Haki is one of the lesser-known figures of the Second Constitutional Era. He is known for a
collection of poems titled Tkaz and a prose work titled Taassubun Neticesi yahut Farmason Gocuk. In
addition to these two works, his poems and prose have appeared in numerous periodicals. The most
comprehensive study on his biography and works is the book Potin and Poetry: The Life and Works of Emin
Haki, prepared by Erdogan Erbay, Selahattin Tozlu, and Tacettin Simsek. In this book, his poetry collection
kaz and his poems and prose published in various journals have been compiled, transcribed into the Latin
alphabet, and examined in detail. This study, however, focuses on four poems by Emin Haki published in
the journals Kemalat, Lem’a, and Nesl-i Ati. The poems are titled “Yemin,” “Kin” (Kemalat), “Tarkligumin
Karsisinda” (Lem’a), and “Ma’simun Temenni-i Sehadeti” (Nesl-i Ati). These poems are not included in the
single poetry collection titled Tk4z. Furthermore, they are not included among the poems compiled from
periodicals in the independent study titled Potin and Poetry: The Life and Works of Emin Haki. This article
primarily provides general information about the journals in which the poems were published. The poems
in question have been transcribed into the Latin alphabet and analysed in terms of form, content and
language. It is clear that the poems are consistent with the National Literature movement, particularly in
terms of content. In this respect, this article contributes to the identification and evaluation of Emin Haki’s
poems.

Keywords: Emin Haki, Poetry, Form, Content.
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Extended Abstract: Emin Haki is one of the lesser-known figures of literature from the Second
Constitutional Era. He is known for his collection of poems titled ikdz and a short story titled Taassubun
Neticesiyahut Farmason Cocuk. In addition to these two works, numerous poems and prose pieces by him
were published in periodicals of the time. The only study written about him is Potin ve Siir: Emin Hak’nin
Hayati ve Eserleri, authored by Erdogan Erbay, Selahattin Tozlu, and Tacettin Simsek. In this study, the
poems found in Tkaz and the poems and prose pieces identified through a review of certain periodicals were
transcribed into the Latin alphabet and evaluated comprehensively. This article, however, examines four
poems by Emin Haki that are not mentioned in his poetry collection ikdz or among his other identified
poems. These poems were published in the journals Kemalat, Lem’a, and Nesl-i Ati. The poems bear the
titles “Yemin,” “Kin” (Kemalat), “Turkligimuin Karsisinda” (Lem’a), and “Ma’sGmun Temenni-i Sehadeti”
(Nesl-i Ati). In this article, the poet’s aforementioned poems have been transcribed into the Latin alphabet
and analyzed in terms of form, content, and language. Thus, a contribution is made to the body of work of
Emin Haki, a figure who can be evaluated within the National Literature movement—the dominant literary
trend of Turkish literature during the Second Constitutional Era. When evaluated in terms of form, the
poems exhibit various poetic forms. The poems titled “Yemin” and “Turklugumun Kargisinda” are composed
of quatrains. The poem titled “Kin” consists of a single stanza of eleven lines. “Ma’simun Temenni-i
Sehadeti,” on the other hand, can be considered an example of free verse. In terms of meter, it is evident
that he employed both the aruz and syllabic meters. Of these poems, only the one titled “Turkligumun
Kargisinda,” dedicated to Mehmet Emin Yurdakul, was written in the syllabic meter. Although this poem,
written in syllabic meter, is composed in a relatively simple and accessible language, it is evident that his
poems generally make heavy use of Arabic and Persian words. When evaluated in terms of content, it
becomes evident that all four poems revolve around nationalist themes such as love of country, military
service, and martyrdom. The poem titled “Yemin” expresses sorrow over the disasters and defeats the
country has endured. In the poem titled “Kin,” the sorrow felt by the youth over the country’s prolonged state
of affairs is highlighted, along with the emphasis that the time has come for them to awaken. In the poem
titled “Turkligumun Kargisinda” it is stated that the country, which is engaged in a struggle for survival, will
eventually be liberated. In “Ma’simun Temenni-i Sehadeti” the story is told of a young child learning that his
father has been martyred and his own desire to join his father as a martyr. It cannot be said that these
poems, dominated by nationalist sentiments, achieve an original style of expression. On the other hand,
the primary reason for classifying Emin Haki as a poet within the framework of National Literature stems
from the content of his work, in which heroic sentiments take center stage. The poet’s participation in both
the Balkan War and World War | also contributed to the intense emotionality with which nationalist themes
were conveyed. Having fought on the front lines himself, he developed a deep connection to the nation’s
plight and experienced profound suffering as a result. Considering that the journals Kemalat, Lem’a, and
Nesl-i Ati were published in 1912-1913, that is, during the period of the Balkan War, a connection can be
drawn between their intense nationalist themes and the atmosphere of the time. The fact that the journals
Kemalat and Nesl-i Ati were published specifically for students also contributed to the prominence of these
themes. Accordingly, social themes are dominant in the four poems by Emin Haki examined here. This
thematic structure aligns with the poet’s general artistic philosophy. Emin Haki is one of those who believed
that poetry should address social issues. This article offers a contribution to the poetry of Emin Haki, who
is regarded as a figure associated with the National Literature movement. The contributions of studies on
periodicals to literary history are also highlighted here; through such studies, it is possible to access the
works of many well-known and lesser-known figures. As research on the periodicals of that era increases,
it will become possible to encounter more of Emin Haki’s poems.
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GiRiS

ikinci Mesrutiyet ddnemi isimlerinden biri olan Emin Haki’nin Tkaz adu siir kitabi ile
Taassubun Neticesi yahut Farmason Cocuk adli mensur eseri bilinmektedir. Bu iki eseri
disinda sireli yayinlarda yayimlanmis pek ¢ok siiri ve nesri bulunmaktadir. ibniilemin
Mahmut Kemal inal, ihsan Mahvi (Balkir)’in (1891-1936) Mahfil mecmuasinda yayimladig
bir yazisinda Emin Haki’nin “bir divance olabilecek es’an” (inal, 1969, s. 524) olduguna
dair verdigi bilgiyi aktarmaktadir. Emin Haki’nin giir ve nesirlerini unutulmaktan kurtaran
eser, Erdogan Erbay, Selahattin Tozlu ve Tacettin Simsek tarafindan hazirlanan Potin ve
Siir: Emin Haki’nin Hayati ve Eserleri (2005) adiyla yayimlanan calismadir. Calismada
Emin Haki’nin biyografisi hakkinda bilgi verilmis, kaz adli siir kitabinda bulunan metinlerin
yaninda sureli yayinlarin taranmasiyla tespit edilen siir ve nesirleri Latin harflerine
aktarilmis ve kapsaml bir sekilde degerlendirilmistir. Bu degerli esere ragmen Emin
Haki’nin henlz tam bir kulliyatinin olustugu sdylenemez. Sireli yayinlar Uzerine tarama
calismalari devam ettikge henuz farkina varilmamis siir ve nesirleriyle karsilasmak
mumkdn olacaktir. Bu makale de boyle bir derleme faaliyetinin sonucu olarak ortaya

cikmistir ve sairin Uc farkli mecmuada tespit edilen siirleri Gzerinde durulmaktadir.

Sdreli yayinlar Uzerine yapilan calismalar, edebiyat sahasinda eser vermis
isimlerin kulliyatini  gelistirmeye yardimci olmaktadir. Emin H&aki’nin siirlerinin
yayimlandigi Kemalat, Lem’a ve Nesl-i Ati mecmualari da béyle bir hazineyi barindiran ve

ikinci Mesrutiyet ddneminde yayimlanan yayin organlaridir.

Kemalat, Lem’a ve Nesl-i Ati mecmualarinin 1913 yilinda yayimlanan bazi
sayilarinda Emin Haki’nin siirleriyle karsilasilmaktadir. Milli Edebiyat cizgisinde yayin
yapan bu mecmualar, Balkan Savasi’nin (1912-1913) cereyan ettigi donemde
yayimlanmistir. Bu sureli yayinlardan ilki olan Kemalat’in Milli Kitiphane’de bes sayisi
bulunmaktadir. Kemalat, “Mekatib-i umimiyye talebe ve talibatina mahsis musavver
haftalik mecmUa-i edebiyyedir” baslik alti ibaresiyle yayimlanmis bir 6grenci dergisidir. ilk
sayisi Rumi 2 Tesrinisani 1329 / Hicri 15 Zilhicce 1331 (Miladi 15 Kasim 1913) tarihinde,
besinci ve son sayisi ise Rumi 5 Kanunuevvel 1329 / Hicri 21 Muharrem 1332 (Miladi 18
Aralik 1913) tarihinde yayimlanmistir. Mecmuada “Sahib-i imtiyaz” sifatiyla ihsan Hiiznf,
“Mudir-i Mes’al” olarak da Mehmet Lutfi’nin adi gegmektedir. Mehmet Emin Yurdakul,
Celal Nuri ileri, Emin Haki, Ferid Necdet Miibin, iskender Fahreddin, ihsan Hiizni gibi
isimlerin yani sira mustear isimlerle de yazilar yayimlandigi gorilen yayin organinda siir,
hikaye, makale, mizah tirlerinde yazilar bulunmaktadir. Her sayisinda 6grenci yazilarinin
yani sira musabakalar, bilmeceler, karikatir bulunmakta; her sayfanin altinda ¢ocuk ve
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genclere 6git niteligi tasiyan deyim, atasodzi ve 6zli sdzler yer almaktadir. Ozellikle savas

atmosferinin ve milliyetgilik duygularinin canli oldugu ve icerigi etkiledigi gorulmektedir.

Lem’a mecmuasinin da Milli Kiitiiphane’de bes sayisi bulunmaktadir. ilk sayinin
yayin tarihi Rumi 25 Tesrinievvel 1329, Hicri 8 Muharrem 1332 (Miladi 7 Kasim 1913)’tir.
Besinci ve son sayisi ise Rumi 1 Subat 1329, Hicri 18 Rebiulevvel 1332 (Miladi 14 Subat
1914) tarihini tasimaktadir. Mecmuada “Mudir-i Um0Qr” Gnvaniyla M. Ekrem, “Mudir-i
Edebi” sifatiyla da butin sayilarinda Emin Haki’nin adi ge¢cmektedir. Hamdullah Suphi,
Abdullah Cevdet, Falih Rifki, Emin HAKT gibi isimlerin yani sira Mahmad Sadik, Mustafa
Cavid, M. Ekrem, Cemal Nadir, M. Sabit, Hasan Said El-Mevlevi, M. Raik, Mazhar Neriméan,
Ferid Necdet Miibin, Esref Nesib, Mazlim Sami, L. ismail isimleriyle karsilasilan
mecmuada siir, makale, mensure turlerinde yazilar yer almaktadir (Erdogan ve Haykir,
2024, s. 26-27).

Nesl-i Ati mecmuasinin ise Milli Kitiiphane’de ¢ sayisi bulunmaktadir. Mevcut
sayllar, birinci yila ait 3. ve 4. sayilar ile ikinci yila ait tek ciltte toplanmig 5-9. sayilardir.
Suleymaniye Yazma Eserler Kiitiiphanesi’nde bulunan ilk sayisiise Rumi 10 Temmuz 1328
(Miladi 23 Temmuz 1912) tarihlidir'. 5-9. Sayilarin toplandigl nisha, Rumi 27 Temmuz
1328 tarihini tasimaktadir. Uglincii sayida “Osmantli talebesinin tenvir-i efkar ve miidafa’a-
i hukkuna hadim siyasiyatdan méa-a’da her sey’den bahis haftalik musavver mecmd’adir”
baslik alti ibaresi bulunmaktadir. Bu ibare, ilk sayfada “Osmanli talebesinin tenvir-i efkar
ve mudéafa’a-i hukukuna hadim ilmi, fenni, edebi, mizahi musavver mecmd’adir” seklinde
yazilmistir. Bu da mecmuanin 6g8rencilere yonelik olarak yayimlandigini ve siyasetten uzak
bir yayin politikasi izledigini gostermektedir. Mecmuada “Sahib-i imtiyaz” sifatiyla ismail
Faik, “Mudir-i Mes’al” olarak da Nizameddin Yumni’nin adi gegmektedir. Hikaye, siir,
makale, mensure, fikra turlerinde yazilar yayimlanan mecmuada yazar kadrosu iginde
Suleyman Saim, Esad Riza, M. Galib, Saim Ziya, Mehmed Nuri gibi isimler bulunmaktadir.
Mecmuanin Emin Haki’'nin bir siirinin de yer aldigl sayisi ise 5-9. sayilarin toplandigl
oldukga hacimli nishadir. Bu niisha, Ozel Sayi (“Nisha-i Fevka’l-dde”) halinde
yayimlanmistir ve nishada Ahmed Cevad, Ahmed Hasim, Enis Avni, Stileyman Nazif,
Halid Fahri, Ali Ekrem, Faik Ali, Mehmed Emin, Usséakizade Halid Ziya, Midhat Cemal,
Florinali Nazim, Menemenlizade Tahir, Miistecabizade ismet gibi bilinen isimlerin yani sira
ibrahim Safa, ihsan Adli [Serter], Esad Riza, ismail Hami, ismail Ziihdi, ismail Faik, Hasan
Sidki, Abdulbaki Fevzi [Uluboy], Osman Fahri, Ali Kami [Akyuz] gibi isimlerle

karsilasilmaktadir. Savas, askerlik, ordu, kahramanlik temasi etrafinda yayimlanmis siir

' Mecmua, Milli Kitiphane’de 1962 SB 78 yer numarasiyla kayitlidir. Hakki Tarik Us koleksiyonunda 1-3.
sayilar mevcuttur (HTU no. 1303). Mecmuanin Suleymaniye Yazma Eserler Kuttiiphanesi’nde, 1. yil, 1. sayisi
bulunmaktadir (Bibliyografik kayit no: 673811). Seyfettin Ozege koleksiyonunda ise 1-4. sayilar
goriinmektedir (Yer bilgisi: 862 /SO 1910 k.1).
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ve yazilarla dolu olan bu sayi, Rumi 7 Mart 329 (Miladi 20 Mart 1913) tarihinde
yayimlanmistir. Yayin tarihi dikkate alindiginda Balkan Savasi minasebetiyle yayimlandigi
tahmin edilebilir. NlGsha; hacmi, yazi ve siirleriyle karsilasilan isimlerin 6nemi nedeniyle

ayrica incelenmesi gereken bir degere sahiptir.

Bu mecmualardan Lem’a Uzerine ayrintili bir inceleme yapilmistir (Erdogan &
Haykir, 2024, s. 24-45). Kemalat ve Nesl-i Ati mecmualari Gizerine boyle bir inceleme tespit
edilememistir. Bu mecmualar hakkinda yapilacak incelemeler de adi gecen diger
yazarlarin eserlerinin tespit, taninma ve anlasilmasina katki sunabilecektir. Nesl-i Ati
mecmuasinin tam bir koleksiyonuna ulasildiginda Emin Haki’nin bagka siirleriyle

karsilasmak olasidir.

EMIiN HAKI’NiN HAYATI VE ESERLERI

ikinci Mesrutiyet dénemi isimlerinden/sairlerinden biri olan Emin Haki’nin
biyografisinden s6z eden oldukca az kaynak bulunmaktadir. Bu kaynaklarda, babasini
erken yasta kaybeden ve annesi tarafindan buyutilen Emin Hak’nin Hicri 20 Rebillevvel
1307 (Miladi 16 Ekim 1889) tarihinde, istanbul'un Balat semtinde diinyaya geldigi
bildirilmektedir. Kiiciik yasta kaybettigi babasinin istanbul’'un Uskiidar semtinde bulunan
Aziz Mahmud Hudai tirbesinde tlrbedarlik yaptigl da kaynaklarda tekrarlanan bilgilerden
biridir. Emin Haki’nin yoksul bir ailede dlnyaya gelmesi butun hayatini ve elbette tahsil
hayatini da etkilemis, Egrikapi Mekteb-i Rusdiyesi’nde basladig tahsiline devam
edememistir. ilk 6greniminin ardindan Defter-i Hakani Muhasebe Kalemi (1904) ve
Mektabi Kalemi (1909) gibi devlet kurumlarinda galismistir. Kaynaklarda Emin Haki’nin
Mevlevilik ve Bektasilikle ilgilendigi, sonunda Mevlevilikte karar kildigi bildirilmektedir.
Ayrica ittihat ve Terakki Partisi’ne katildigl ve daha sonra partiden ayrildigi, Balkan ve
Birinci Duinya Savasi’nda cephede bulundugu, Mondros Mutarekesi’nin ardindan 1918
yilinda askerlik gdrevinin bittigi ve tekrar memuriyete dondigi ifade edilmektedir (inal,
1969, s. 523; Erbay, vd., 2005, s. 7). Emin Haki, askerde yakalandigi ve terhis olduktan
sonra mucadele ettigi verem hastaligl sebebiyle daha otuz iki yagsindayken vefat etmigtir
(Kogu, 1968, s. 5073; inal, 1969, s. 523; Erbay, vd., 2005, s. 8; Tahirii’l-Mevlevi, 2021, s.
69). Bu 6lumuin en trajik yonlerinden biri, annesinin oglunun tedavisi i¢in varini yogunu
satmis olmasidir (inal, 1969, s. 523; Erbay, vd., 2005, s. 8; Tahir(’l-Mevlevi, 2021, s. 69).
Emin Haki, Hicri 22 Recep 1339 (Miladi 1 Nisan 1921) tarihinde vefat etmis ve
Uskiidar’daki Hasim Baba dergahina defnedilmistir (inal, 1969, s. 523-524; Erbay, vd.,
2005, s. 13).

Emin Haki’nin sureli yayinlarda kalan yazi ve siirleri disinda biri manzum, biri

mensur iki eseri bulunmaktadir. Bunlardan ilki bazi siirlerini topladigi Tkaz (1329, Miladi
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1913) adli kitabi ve Taassubun Neticesi yahut Farmason Cocuk (1332, Miladi 1916)2 adl
mensur eseridir (inal, 1969, s. 524; Erbay, vd., 2005, s. 23). Bu iki basili eseri disinda pek
cok dergide yazi ve siiri yayimlanmistir: “itisdm, Sirat-1 Miistakim, Sebilirresad, Mektebli,
Medrese itikadlari, Mahfil, Beyanu’l-Hak, Hayri’l-Kelam, Hanimlar Alemi, Kadinlar Alemi,
inkilab-1 Edebi” bu dergiler arasindadir (Erbay, vd., 2005, s. 23). inkilab-1 Edebi adl
mecmuanin ayni zamanda yayincisidir (Erbay, vd., 2005, s. 23)%. Bu calismayla Kemalat,

Lem’a ve Nesl-i At mecmualarinda da siirlerinin yayimlandigi ortaya konulmustur.

Emin Haki’nin Kitabi Digsinda Kalan Dort Siiri

Emin Haki’nin Kemaladt mecmuasinin her sayisinda bir siiri yayimlanmistir. Bu
siirlerden “Baba Oglidii (istikbal Babalarina)”, “Hilal” ve “Miinacat” baslikl siirleri, kaz
adli tek siir kitabinda yer almaktadir. Bu tg¢ siir, Emin Haki tGzerine yapilmis tek galisma
olan ve Erdogan Erbay, Seldhattin Tozlu, Tacettin Simsek tarafindan hazirlanan Potin ve
Siir: Emin Haki’nin Hayati ve Eserleri adli kitapta Latin harfleriyle yayimlanmistir (2005, s.
135-136, 132, 144-145). Kemaldt mecmuasinda yayimlanmis olan “Yemin” ve “Kin”
baslikli siirleri ise bahsi gecen ¢calismada tespit edilen siirler arasinda bulunmamaktadir.
“Yemin” adl siiri, Kemalat mecmuasinin ilk sayisinda, Rumi 2 Tesrinisani 1329 / Hicri 15
Zilhicce 1331 (Miladi 15 Kasim 1913) tarihinde, “Kin” adli siiriise mecmuanin 5. sayisinda,
Rumi 5 Kanunuevvel 1329 / Hicri 21 Muharrem 1332 (Miladi 20 Aralik 1913) tarihinde
yayimlanmistir.

Lem’a’nin Rumi 25 Tesrinievvel 1329 / Hicri 8 Muharrem 1332 (Miladi 7 Aralik 1913)
tarihli birinci sayisinda yayimlanmis olan “Seréba Dogru” isimli siiri ile Rumi 9 Kanunusani
1329 / Hicri 25 Safer 1332 (Miladi 23 Ocak 1914) tarihli dérdlncu sayisinda yayimlanan
“Mahrim Olaydim” adl siiri, Potin ve Siir: Emin Haki’nin Hayati ve Eserleri adli kitapta
Latin harfleriyle yayimlanmigtir®. Fakat Lem’a’nin Rumi 9 Kanunuevvel 1329 / Hicri 23
Muharrem 1332 (Miladi 22 Aralik 1913) tarihli ikinci sayisinda yayimlanan “Turklugtmun

Karsisinda” adli siiri de bahsi gecen calismada yer almamaktadir.

Nesl-i Ati mecmuasinin Ozel Sayi olarak (“Niisha-i Fevka’l-ade”) yayimlanan ve
Rumi 7 Mart 1329 (Miladi 20 Mart 1913) tarihinde yayimlanan 5-9. sayilarinin toplandigi
nushada ise “Ma’simun Temenni-i Sehadeti” baglikli siiri yayimlanmistir. Bu siir de Potin

2 Kitap yeni harflerle yayimlanmistir: Emin Haki (2018), Taassubun Neticesi yahut Farmason Cocuk
(Hazirlayan Fatih Dinger), istanbul: ikinci Adam Yayinlari.

3 Cuneyd Okay, Inkilab-i Edebi mecmuasinin kitiphanelerde mevcut olan (¢ sayisinin fihristini
yayimlamistir (2006, s. 272-273). Bu yazida, Emin Haki’yi “derginin 6nde gelen kisisi” olarak tanitmaktadir
(2006: 272).

4“Seraba Dogru” ve “Mahr(im Olaydim” adli siirleri Mahfil mecmuasinda da yayimlanmistir (Erdogan, vd.,
2005, s. 184). Bu durumdan siirlerini mukerreren farkli mecmualarda yayimlayabildigi anlagilmaktadir.
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ve Siir: Emin Haki’nin Hayati ve Eserleri adli kitapta Latin harflerine aktarilan siirler

arasinda bulunmamaktadir.

Emin Haki’nin s6z konusu dort siirinden sadece “Turklugimun Karsisinda” baslikli
siir hece olcusuyle yazilmistir. Diger siirleri aruz vezniyle kaleme alinmigtir. Mehmet Emin
Yurdakul’a ithaf ettigi bu siir, 11°li hece olcusuyle yazilmigtir. Siirlerinde aruz veznine

agirlik vermis olsa da zaman zaman aruz kusurlariyla karsilasilmaktadir.

Siirlerde farkli nazim bigimleri kullandig gorulmektedir. “Yemin” adl siiri Ug
dortlukten tesekkul etmigtir ve siirde hem capraz hem de sarma kafiye dlzeniyle
karsilasilmaktadir. “Kin” ise on bir dizelik bir bentten olusmaktadir ve sarma kafiye
dizeninde vyazilmistir. “Turkligumuin Karsisinda” adl siiri ise yedi dortlikten
olusmaktadir. Bu siirde kafiye dikkati cekmekle birlikte bir dizen i¢inde kullanilmamistir.
“Ma’simun Temenni-i Sehédeti” ise serbest nazimda kaleme alinmistir. Bu siirde de
kafiye kullanilmis olmakla birlikte bir dlizen icinde degildir.

Her dort siirin de son derece milliyet¢ci duygularla kaleme alindigl, saldirgan
dusmana duyulan kin ve ofkenin ifade edildigi gortlmektedir. “Yemin” adli siirde
Osmanl’nin son déneminde yasanan yikim ve maglubiyetlerin acisi haykirilmaktadir. Bu
yikima ragmen dusmanla miicadele azminin bitmedigi, hala savasacak guictin bulundugu
ifade edilmektedir. “Yiiz Bin Sehid Mezarinin Ustiinde” alt basligini tasiyan siir, Osmanli
devletinin parlak devirlerinden sairin “sahife-i matem-nisar” sifatiyla tanimladigi bir caga
ulasmanin kederini ifade eden bir dortlukle baslamaktadir. Sonraki iki dortlikte dismanin
kendi eliyle intikam mesalesini yaktigindan bahsedilir ve yliz bin sehit mezarinin Ustiinde,

sayglyla aziz sehit topragini dperken bir gin intikam alinacagina yemin edilir.

Kemalat mecmuasindayayimlananikinci siirolan “Kin” ise “Es’ad Riz&’ya” ithafiyla
baslar. Siirde gencligin memleketin icinde bulundugu durumun Gzuntdsltne esir dustugu
ifade edilir. Sair, hasta kulagina gelen bir sesin kendisini aglattigini, bu sesin “bir sada-yi
kin” oldugunu soyler ve kederle kivranan gengligin bu sesle ebediyen uyanmasini diler.

Lem’a’da yayimlanan “Turkligumun Karsisinda” baslikl siir, “Tarklerin BlyUk Sairi
Mehmed Emin Bey’e” ithafiyla baslar. Siirde yillardir 6lim kalim micadelesi veren vatanin
er ya da gec kurtulusa erecegi ifade edilmektedir. Erdogan ve Haykir siiri, basligi ve ithaf
edilen sahsiyet dolayisiyla “Balkan Savaslari’ndan sonra en ¢cok benimsenen fikir akimi
olan Turkgulikle iliskilendir’mektedir (Erdogan ve Haykir, 2024, s. 28). Dortliuklerden
olusan siir, vatanin disman elinde dustlgu perisan durumu anlatmakla baslar. Sairin “Alti
yuz yil susledigim bagce” seklinde tasvir ettigi gorkemli tarih ve mamur vatan tasavvuru,

»
)

artik buyuk bir “vahset”, “zulum” altinda inlemektedir. Son dortlukte ise bu felaketin bir

gun bitecegi ve dusmanin inat¢i basinin egilecegi vurgulanir.
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Nesl-i Ati’de yayimlanan “Ma’simun Temenni-i Sehadeti” baslkl siir, “Riza
Cezmi’ye” ithafiyla baslar. Bu siir de benzer bir tema etrafinda kurgulanmistir. Siirde
babasi sehit olan bir cocugun annesi tarafindan teselli edilmesi ve onun da sehit olmayi
istemesi anlatilmaktadir.

Emin HaK’nin bu dort siirinde toplumsal temalarin hakim oldugu goralur. Siirlerde
genel olarak memleketin icinde bulundugu durumdan duyulan aci ve mucadele azmi
anlatilmaktadir. Askerlik, sehitlik, vatan temalarinin etrafinda sekillenen sgiirlerde
dismana duyulan kin ve er gec zafer kazanilacagina dair imit, alti ¢izilen kavramlardir.
Nitekim Emin Haki, genel olarak “edebiyata memleket¢i bir tavirla ve toplumsal fayda
acisindan yaklagsma” taraftari bir sairdir (Erbay, vd., s. 24) ve bu nedenle siirlerinde “ferdi
temalardan ¢ok, sosyal temalara” yer verdigi gorulur (Erbay, vd., 2005, s.34).

Sairin “Kin”, “Yemin” ve “Ma’simun Temenni-i Sehadeti” adli siirlerinde terkipli,
kalfetli bir dil kullanilmaktadir. Hece vezniyle yazdig1 “Turkligumun Karsisinda” adl siiri
ise diger Ug¢ siirine nazaran daha sade ve anlasilir bir dille kaleme alinmigtir. Bu siirlerde
dil, ifade ve kompozisyonun basarili oldugu gorulse de orijinal bir sdyleyis yakalanabildigi
soylenemez. Siirlerini genel olarak degerlendiren Erbay, Tozlu ve Simsek’e gére de Emin
Haki “kendine has ve 6zgun bir sese” sahip degildir ve siirlerinde daha c¢ok “hissi
yogunluk” dikkati cekmektedir (Erbay, vd., 2005, s. 23).

Emin Haki siiri 6zellikle igerik bakimindan degerlendirildiginde Milli Edebiyatiginde
konumlandirmak gerekir:

“Emin HAaki, siirde herhangi bir gruba mensup degildir. Ancak siirlerinin
tasidigl ses ve muhteva, onun Milli Edebiyat donemine ait isimler
arasinda degerlendirilmesini zorunlu kilar. Memleket¢i cizgide
dusinilebilecek bir sair olan Emin Haki’nin, ilhamini Mehmet Akif’ten
alan bir soyleyisi vardir. O, yer yer hitabet Gslibuna yaklasan, realist hayat
sahnelerini tasvir ederken toplumsal hastaliklarimizi da gindeme
getiren, vatan ve bayrak aski ile ulke ve milletin gelecegi konusunu bir
endise olarak siirin diliyle ifade etmeye c¢alisan bir sairdir.” (Erbay, vd.,
2005, s. 34).

Nitekim bu dort siiri de bilhassa igerik noktasinda Milli Edebiyat anlayisinin inang

ve duslince dunyasinin tipik birer 6rnegi durumundadir.
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Latin Harflerine Aktarilan Siirler

YEMIN KiN

. Es’ad Riz&’ya
Ylz Bin Sehid Mezarinin Ustlinde

Osmanli nAm-1 hagmeti tarth-i devletin:
Sovier ik k$b q Genclik, yazik seneler var ki pek fena
. . Akib-1 satvet- N
oyieriken menaxib-i satvet-medarini Bir derdin oldu esir-i mirebbedi
Heyhat. Reva mi bizlere ey Rabb-i Mintakim! L o .
6o ‘ i Yalniz o hiss-i garédmile inledi
ormek sy son saniie-t matem-misarini Derken siméah-i alilimde bir sada:

Yikseldi, ¢cikdi semavatimin hazin
Lakin unutmadim seni ey kahbe dismenim! - . .
Vakdin elin l ‘ Alemlerinde dolasdi ben agladim...
akdin elinle mes’ale-i intikdmim
Al ka IA g b$ Illb Id kIA ! Bildim, sada-yi vakGrundan anladim
mak farizadir bana elbetde kdmin
zadl n Ey sanli Tiirk bu sada, bir sada-yi kin
Sen gel! Yolumda 6lyine kanli bir rehzenim... . . . A
Gel soyle oyle degil miyok istibah...

Ey 1zdirab-1 derGnumu soyleyen
Durdum elimde rayet-i iclal-i intikdm . .

Genclik bu sesle uyansin mu’ebbeden...
Yiz bin sehid mezarinin Gstlinde pek metin

Opdiim o hak-i pak-i azizi pir-ihtiram
P P P (Kemalat, 5 Kanunuvvel 329; 21 Muharrem 332, S. 5,

Dismen! Bu iste Turkler igtin en blytk yemin... s.1)

(Kemalat, 2 Tesrinisani, 329; 15 Zilhicce 331, S. 1, s.

2)
TURKLUGUMUN KARSISINDA
Tiurklerin Blylik S&’iri Mehmed Emin Bey’e
Varsin ates, 6lum dogan ufuklar Varligimin isigini sondirmek Her adimda bir yildirrm, bir
Benim ndrlu gozlerime gorunsin icin, kopan firtinalar bagirsin simsek
Varsin benim hayatima susayan Haradbemin ustundeki baykuslar Cehennemin girdablari agilsin
Diagmanlarim, gece, glindlz Beniher glin felakete gagirsin Mezarlardan kemikleri atamin
o6gunsin Fiskirarak etrafima sagilsin
Sehidlerin son du’asi gezinen
Altiylz yil susledigim baggenin Kubbelerde gan sesleri ulusun Kahbe dismaéan, bir yarin var...
Pirlantali gicekleri sararsin Elmas akan selaleler, irmaklar Unutmal!..®
Varsin altun semalarim vahsetin, Serab olsun, butlin butin kurusun  Bunlar birer hayal olur, silinir...
Zulmiin siyah golgesiyle kararsin Yarin, yarin anQd basin algakca
Diz gokerek ak alnimin 6pdugu Turklugumun karsisinda egilir...
Mihrablara kanli haglar takilsin (19 Tesgrinievvel 329)

insanlardan  bugiin  hiirmet
bekleyen (Lem’a, 9 Kanunuevvel 1329; 23
Tarbelerim, ma’bedlerim yakilsin Muharrem 1332, S. 2, s. 16)

5 Siirin son dortliigii Feyza Zeynep Erdogan ve Tayfun Haykir tarafindan Lems mecmuas: tizerine
yapilan incelemede Latin harflerine aktarilarak alintilanmistir (2024, s. 29).
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Yaramazlik da etmedim amméa
Hani bak gelmedi babam hala...
Diye etdi nigdh méaderine

O sada-yi cihan-siiza, sema

Riz4 Cezmi’ye
Dedi:
Oglum baban sehid olmus
Dismenin kursunuyla ¢éllerde
O cedelligah-i rikkat-averde

MA’SUMUN TEMENNI-i SEHADETI

iste oglum vatan yolunda baban
N&’il-i ritbe-i sehadetdir

Bu bize en buyuk sehadetdir

Sus! Yeter, aglamakdan artik utan.

Ne iglin inmemis idi 8ya Yizu solmus, mezari kan dolmus.

Daglarin sahikat-1 enverine. O kuguk yavru, o nihal-i umid
Simdi cenneticinde mest-i huzr ~ Dedi, anne! Babam gibi bir giin

Cocugun canguzar sozlerini Simdi saf-beste nezd-i enverine Ben de cennetiginde gezmekigun

Duydu bigéare valide nagah... Olsam bile vatan yolunda sehid.

inkilab-1 Edebi’den

Simdi &méadedir emirlerine

Ona gostermek istemezken ah... La-yu’ad, hariler ki hep mesrr.

Yine gosterdi yasli gozlerini.
(Nesl-i Atf, Rumi 7 Mart 329, S. 5-9,
s. 96

SONUG

Emin Haki, ikinci Mesrutiyet ddneminin ismi geri planda kalmis sairlerinden biridir.
Tkaz adli tek siir kitabi ve sireli yayinlarda tespit edilen siirleri gézden gegirildiginde
tasavvufi temalarin yaninda toplumsal o6zellikle milliyetci temalarin siirlerinin
muhtevasini sekillendirdigi gorilmektedir. Bu tematik yapida sairin biyografisinin izleri
dikkati cekmektedir. Emin Haki’nin biyografisinden s6z eden kaynaklarda bildirildigine
gore Mevlevi ve Bektasi tarikatleriyle ilgilenmis, sonunda Mevlevilikte karar kilmistir.
Babasi da Aziz Mahmud Hudai turbesinde turbedarlik yapmistir. Aileden gelen ve sahsi
hayatini da sekillendiren bu bagin siirlerini igerik bakimindan etkilemesi dogaldir. Ote
yandan Balkan Savasi’na ve Birinci DUnya Savasi’na katilmig ve geng yasta vefat etmesine
neden olan agir bir hastaliga yakalanmis durumda savastan donmustir. Kisa ve
mucadeleli gecen 6mrinde askerlik ikinci bir ddnim noktasi olmus ve zihniyetini baska
biryonde sekillendirmistir. Bu devrenin siirlerindeki milliyet¢i tonun ortaya ¢ikiginda etkisi

olmalidir.

Emin Haki’nin bu calismada incelenen siirleri Kemalat, Lem’a ve Nesl-i At

mecmualarinin 1913 yilinda yayimlanan sayilarinda vyer almaktadir. Kemalat
mecmuasinda “Yemin” ve “Kin”, Lem’a mecmuasinda “Turklagimun Karsisinda” ve Nesl-
i Ati mecmuasinda “Ma’simun Temenni-i Sehadeti” basliklariyla yayimlanan siirlerin
adlari dahi milliyetci temalari vurgular niteliktedir. Mecmualardan Kemalat ve Nesl-i At

O0grencilere yonelik olarak yayimlanmis olan yayin organlaridir. Dolayisiyla genclere
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milliyetci ve hamasi duygular kazandirmak bu tematik yapiyi sekillendiren etkenlerden biri

olmalidir.

Siirler bicim agisindan degerlendirildiginde “Yemin” ve “Turklugumun Karsisinda”
adli siirlerin dortliklerle, “Kin” adli siirin on bir dizeli bir bentle, “Ma’simun Temenni-i

Sehadeti” adli siirin ise serbest nazim 6rnegi olarak kaleme alindig gorilmektedir.

Siirlerden sadece “Turkligumuin Karsisinda” baslikli siiri hece olcusulyle
yazilmistir. Bilhassa aruz ile kaleme aldigl siirlerinde terkipli bir dile yoneldigi, heceyle
yazdigl ve Mehmet Emin Yurdakula ithaf ettigi “Tarklugumun Kargisinda” adli siirinde ise
nispeten sade bir dil kullandigi fark edilmektedir.

Emin Haki’nin bahsi gegcen metinlerinden yola ¢ikarak Milli Edebiyat anlayisiicinde
bugiin adi anilan pek ¢ok sairden nitelik bakimindan geride olmayan siirler kaleme aldigi
soylenebilir. Siirlerinde toplumsal temalar hdkimdir ve bu tematik yapinin temelinde
memleketin igcinde bulundugu durumdan duyulan aci, bu aciyr haykirma ihtiyaci
yatmaktadir.
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Baliseyh’te Bitki Kokenli Yer Adlarn’
Toponyms Of Plant Origin in Baligseyh?

Umit EVCI”

Oz: Adlandirma eylemi, gecmisten giinimiize insanin gevresini anlamlandirma sirecinde énemli bir yer
tutmaktadir. insan, karsilastigi varliklari isimlendirerek onlari zihninde konumlandirmakta ve bu yolla kendi
anlam dinyasini olusturmaktadir. Ozellikle dikkat geken ya da énem atfedilen canli ve cansiz unsurlarin
adlandirilmasi, adin insan hayatindaki islevini agikga ortaya koyar. Bir varlifga ad vermek, onu sadece
tanimlamakla sinirli kalmaz; ayni zamanda zihinde belirli bir yere yerlestirme sirecini de igerir. Bu durum,
bireyin distinme bigimini dizenlerken 6grenme surecini de kolaylastirir. Boylece insan, karsilastigi olay ve
durumlari daha anlasilir bir cergcevede degerlendirebilir. Ayni zamanda adlar, kultlrel birikimin aktariminda
énemli bir rol Gistlenir; toplumlarin degerleri, inanglari ve yasam bigimleri dil yardimiyla nesillere tasinir. Ote
yandan adlandirma, gunlik yasamin iletisim bozuklugunu ortadan kaldinlabilir pratikligini saglayabildigi
gibi bilimsel, cografi ve kulturel alanlarda kullanilan adlandirmalarin bilginin yayilmasini ve paylasimini da
saglar. Bu yonuyle ad verme hem kisinin dtiglince yapisini olusturan hem de toplumun diizenini saglayan
bir aliskanuktir. Bu baglamda adin kokeni, adlandirma geleneklerinin olusumu ve ad turlerinin
siniflandintmasi gibi konular ad bilimi kapsaminda ele alinmaktadir. Ad bilimi, zamanla farkli alt disiplinlere
ayrilmistir. Yer adlan bilimi bu disiplinlerden biri olup, insanlarin yasadiklari yerlere verdikleri isimleri
incelemektedir. Yer adlari yalnizca bir mekani tanimlamakla kalmaz; ayni zamanda toplumlarin kultlrel,
sosyal ve duygusal dunyasini yansitir. Bu nedenle bir yerin adi, o toplulugun kualtlirel kimliginin dnemli bir
parcasi olarak degerlendirilmektedir. Yer adlarinin olusum slirecinde birgok unsur etkili olmaktadir.
Toplumun yasam bigimi, gelenek ve gérenekleri, dili ve dini inancglarn bu surecte belirleyici olurken; sahis
adlari, bitki ve hayvan adlari, efsaneler, meslekler ve tarihsel olaylar da adlandirmaya yon vermektedir. Bu
cesitlilik, yer adlarinin zengin ve gok yonlu bir anlam yapisina sahip olmasini saglamaktadir. Yer adlarinin
zenginligi ve cgesitliligi baglaminda Baliseyh ilgesine bagli yirmi sekiz kdyde yer alan ve bitki adlarindan
turetilmis yer adlar ele ainmistir. Bu adlarin blayuk kisminin halk arasinda kullanilmaya devam ettigi
gorulmektedir. S6z konusu yer adlarinin degerlendirilmesi, yalnizca s6z varligi calismalarina katki sunmakla
kalmayip ayni zamanda dil bilimi agisindan da énemli verileri ortaya koyacaktir. Bu ¢galisma, yer adlarinin
nasil olustugunu ve zaman icinde nasil korundugunu gostermesinin yani sira yerel kaltirlin ve dilin
zenginliginin daha iyi anlasilmasina katki saglayarak gelecek nesillere aktarilmasi agisindan 6nemlidir. Elde
edilen bulgular, benzer konularda yapilacak arastirmalar icin yol gosterici nitelik tasiyacak ve
arastirmacilara 6rnek bir inceleme alani sunacaktir.

Anahtar Kelimeler: Mikrotoponomi, Ad bilimi, yer adlar bilimi, bitki adlar, Baliseyh.
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Abstract: The act of naming has held an important place in humanity’s process of making sense of its
environment from the past to the present. By naming the entities it encounters, humans position them in
their minds and, in this way, construct their own world of meaning. The naming of living and non-living
elements that attract attention or are attributed importance clearly reveals the function of names in human
life. Giving a name to a being is not limited to merely defining it; it also involves the process of placingitin a
specific position in the mind. This situation regulates the individual’s way of thinking while also facilitating
the learning process. Thus, humans can evaluate the events and situations they encounter within a more
comprehensible framework. At the same time, names play a significant role in the transmission of cultural
accumulation; the values, beliefs, and ways of life of societies are passed down to future generations
through language. On the other hand, naming not only provides practicality by eliminating communication
confusion in daily life, but also enables the dissemination and sharing of knowledge through scientific,
geographical, and cultural naming systems. In this respect, naming is a practice that both shapes the
individual’s way of thinking and ensures social order. In this context, issues such as the origin of names, the
formation of naming traditions, and the classification of name types are examined within the scope of
onomastics. Over time, onomastics has been divided into various sub-disciplines. Toponymy is one of
these disciplines and studies the names given by people to the places they inhabit. Place names do not
merely identify a location; they also reflect the cultural, social, and emotional world of societies. Therefore,
the name of a place is considered an important part of the cultural identity of that community. Many factors
influence the formation process of place names. While the way of life, traditions and customs, language,
and religious beliefs of a society are decisive in this process, personal names, plant and animal names,
legends, professions, and historical events also shape naming practices. This diversity ensures that place
names possess a rich and multifaceted semantic structure. Within the context of the richness and diversity
of place names, the place names derived from plant names found in twenty-eight villages of the Baliseyh
district have been examined. It has been observed that most of these names continue to be used among
the local people. The evaluation of these place names will not only contribute to studies on vocabulary but
will also reveal important data from a linguistic perspective. This study is significant in that it demonstrates
how place names are formed and preserved over time, while also contributing to a better understanding of
the richness of local culture and language and ensuring its transmission to future generations. The findings
obtained will serve as a guide for future research on similar topics and will provide researchers with an
exemplary field of study.

Keywords: Microtoponymy, Onomastics, Toponymy, Plant Names, Baliseyh.

Extended Abstract: Place names are among the most important linguistic elements that reflect a society's
historical background, cultural values, and relationship with its environment. They are not merely labels
used to identify locations; they also preserve traces of social memory, daily life, and local culture. In
particular, place names derived from plant nhames provide valuable information about a region's natural
environment and the ways in which people interact with it.This study aims to identify and examine the place
names in Baliseyh district of Kirikkale that originate from plant names. The main objective is to determine
the lexical and semantic characteristics of these names, reveal the naming traditions behind them, and
evaluate their contribution to the cultural and linguistic heritage of the region. In this respect, the study
seeks to document an important part of the local vocabulary while also contributing to the broader field of
Turkish toponymy. Rapid urbanization, migration, and the increasing influence of mass media have caused
many traditional place names to fall out of use. This situation is particularly evident in rural areas, where
orally transmitted local names are gradually disappearing. As older generations pass away, valuable
linguistic and cultural data risk being lost. Although numerous studies have been conducted on Turkish
place names, research specifically focusing on plant-based microtoponyms remains limited. Moreover,
Baliseyh district has not previously been examined comprehensively from this perspective. This gap in the
literature constitutes the main problem of the study. Recording and analyzing these names before they
disappear is therefore both a linguistic necessity and a cultural responsibility. The study addresses this
need by systematically documenting plant-derived place names still used among the local population. The
study was carried out using qualitative research methods, particularly fieldwork and descriptive analysis.
The research area includes all settlements within Baliseyh district, consisting of four neighborhoods and
twenty-eight villages. Each settlement was visited in person. Data were collected through face-to-face
interviews with local residents. Village headmen, members of village councils, and elderly inhabitants
served as the primary sources of information. During these interviews, place names associated with plants
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were identified, their pronunciations were recorded, and their locations were verified on-site. This approach
ensured both linguistic accuracy and geographical reliability. After the collection stage, all identified place
names were analyzed using lexical-semantic methods. The names were classified according to their
structural properties, semantic features, and nhaming motivations. They were also arranged alphabetically
and associated with the villages or neighborhoods in which they occur. This systematic classification
allowed for a comprehensive evaluation of the data. The research identified a total of sixty-six place names
derived from twenty-three different plant names across the villages of Baliseyh. These names demonstrate
the strong connection between the local population and the natural environment. Among the identified
plant names, "kavak" (poplar) was the most frequently encountered, appearing in twelve different place
names. It was followed by "karaagac¢" (elm) with eight examples and "gam" (pine) with six examples. Other
commonly used plant names included ¢all, igde, and yonca. The prevalence of these names suggests that
these plants once played a significant role in the landscape and daily life of the region. The study also
revealed that many place names were formed through derivational suffixes such as -l, -lik, and -ca.
Examples include Ardigli, Camlica, Meselik, and Yoncalik. Such formations indicate productive word-
formation processes in Turkish and reflect the linguistic creativity of local speakers. In addition to
straightforward naming based onvegetation, some place names carry culturaland social meanings. Names
such as Ayva Dede and Badem Dede are associated with sacred places where local people gather for rain
prayers and communal rituals. Similarly, Kanli Kavak preserves the memory of a tragic historical event.
These examples demonstrate that place names often function as repositories of collective memory.
Another important finding is that most of these hames remain actively used by the local population. This
continued usage highlights theirimportance in maintaining local identity and preserving oral tradition. The
findings clearly show that plant-based place names occupy an important place in the linguistic and cultural
landscape of Baliseyh. These names not only reflect the district's former vegetation and ecological
characteristics but also reveal the close relationship between humans and nature. From a linguistic
perspective, the identified names provide valuable data regarding vocabulary, morphology, and semantic
development in regional Turkish. From a cultural perspective, they preserve local beliefs, traditions, and
historical experiences. In this sense, place names serve as living monuments of cultural memory. The study
also emphasizes the urgent need to document local place names. Modernization and language change
threaten the survival of many traditional names, especially in rural communities. Recording these names
through academic research helps ensure their transmission to future generations. In conclusion, the plant-
derived place names of Baliseyh represent an important component of both Turkish linguistic heritage and
regional culturalidentity. Similar studies conducted in other regions would further enrich our understanding
of Turkish toponymy and contribute to the preservation of local cultural values. The present study, therefore,
offers a valuable model for future research in the field.
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GiRiS

isimlerin kékenine ve anlamina inerek toplumlarin gecmisine 1sik tutan adbilimi,
toplumun kalturel ve tarihi gelisim slrecini anlatmaktadir. Dilbilimden tarihe,
sosyolojiden arkeolojiye kadar pek ¢ok bilim daliyla i¢ ice olan bu alan, Bati'da ayri bir
uzmanlik alanina sahip olsa da ltlkemizde diger bilimlerin icinde varligini sirdirmektedir
(Keles, 1996, s. 1). insanlar herhangi bir olayi, durumu veya olguyu kendi yasantilarina,
duygularina veya o an ne hissediyorlarsa ona gore adlandirdiklar gibi, bir nesneyi, esyayi
veya bir bolgeyi ve yeri de kendi hissettiklerinden yola ¢ikarak adlandirabilmistir. Ornegin,
“Okuz Sicirdan”, bu yer adi Baliseyh ilgesinde bir koye aittir. Kbyde yasayan insanlarin bu
bolgeye “Okuz Sicirdan” demelerinin sebebi ise ¢ok zor ¢ikilan bir tepe olmasidir. Bir
baska 6rnek ise, Ganli avah yer adidir. Bu bélgede ise daha evvel biri kendini kavak agacina
astigl icin bdyle adlandirilmis. Orneklerden yola cikarak insanoglu yasadigl olumlu ve
olumsuz olaylar sonucunda kendi hissettiklerini, bir nevi anlamlandirmak adina

adlandirma yapmaktadir.

Aksan, ad bilimi Ozel Adlar Alani ve Tiir Adlar Alani olmak (izere ikiye ayrilmaktadir
(Aksan, 2003, s. 101). Aksan, Ozel Adlar Alani kisminda:

a. Yer adbilim (topoymy).

b. Cografya adlarl bilimi: Akarsu adlan bilimi (hydronymy), dag
adlari bilimi (oronymy),

c. Kisi adlar bilimi (anthropoymy) olarak tasnif etmistir (Aksan,
2003, s.102).

isimlerin hangi prensiplerle verildigini ve zaman igindeki gelisimini arastiran yer
adlan bilimi, yer adlarinin olusum surecini, dilsel yapisini ve ad verme gelenegini
inceleyen bir bilim daldir. Bu bilim dal, isimlerin tarihsel kdkenini ve anlamsal
degisimlerini de ele alarak dilin s6z varligini aydinlatmaktadir (Eren, 2018, s. 11). Adbilimi
(onomastik) cergcevesinde degerlendirilen yer adlari, ¢ogunlukla insanlarin dogayi
tanimlama ve hayati kolaylastirma ihtiyacindan dogmustur. Eskiden beri sliregelen bu
adlandirma gelenegi, ait olduklari milletin dil yapisini ve kulturel degerlerini yansitan dil
hazinesidir (Sahin, 2011, s. 1807). Herhangi bir yere verilen adin rastgele olmadigini, yer
adi verilirken birgok etkenlerden yola c¢ikildigini bilinmektedir. Bu etkenler, yerin fiziki ve
cografi 6zelliklerinin yani sira boélgede yasayan insanlarin zihninde s6z konusu yerin nasil
bir leksik-semantik cagrnisimlar yaptigi da onemlidir. Yer adi verilirken, kisi adlari
(antropotoponim), kok adlar (etnotoponim), orun adlari (oykotoponim), su adlari
(hidrotoponim), dag adlari (orotoponim), bag adlarn (agrotoponim), el adlari
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(horotoponim), orman adlar (dirimotoponim), yol adlarn (dromotoponim), bitki adlari
(fitotoponim), hayvan adlari (zootoponim), &6rgut adlan (ergotoponim), mit adlar
(mitotoponim), ruzgér adlari (anemotoponim), yildiz adlari (astrotoponim), avcilik,
hayvancilik ve tarima yonelik yer adlari, bir olaya dair yer adlari, sosyal ve dini hayat

Uzerine yer adlari gibi birgok faktorden etkilenilmistir.

Yer adlari, igcinde bulundugu toplumun tarihinin, cografyasinin, kllturel yapisinin,
sosyal hayatinin, dilinin, dininin, duygu ve dlsuncelerinin birer somut ornegidir. insanlarin
orf ve adetlerinin, yasayis bicimlerinin, sosyokultlrel etkinliklerinin, yasadiklari ortak
olaylara hissettikleri duygu ve verdikleri tepkilerin bir yansimasidir. Ge¢gmisten gunumuze
aktarilan degerlerin tasiyicisidir. Dolayisiyla yer adlari, ayni bolgede yasayan insanlarin
ortak kimligidir. Bu ortak kimligi olusturmaya yardimci etkenlerden biri de bitki adlandir.
Calismanin konusu olan bitki adlarindan olusan yer adlari, insanoglunun yaradilisindan
beri cevresinde var olan bitkiler; hayati kolaylastirmasi, cesitli faydalar saglamasi,
duygulara somut karsiliklar sunmasi nedeniyle insan yasaminda énemli bir yer edinmistir.
insanin doga ile olan bu siirekli etkilesimi bir yere ad verme eyleminde bitki adlarindan da
faydalanmayr mumkun kilmistir. Bu calismada Kirikkale ilinin Baliseyh ilgesine bagli tum
koylerindeki bitki adlarindan olusan yer adlari incelenmistir. Hepsi gezilerek yuz yuze
gorusme yapilan bu koylerde toplamda altmis sekiz adet bitki adlarindan olusmus yer
adlan derlenmistir. Derlenen bu yer adlar alfabetik olarak siralanmis ve yer adlarinin
gectigi bolge belirtilmistir.

ARASTIRMA YERI, AMACI VE YONTEMI

Bu arastirmada, Kirikkale iline bagli Baliseyh il¢esi sinirlariicerisinde yer alan tim
mahalle ve koylerde bitki adlari temel alinarak olusturulmus yer adlari kapsamUl bicimde
incelenmistir. Arastirma kapsaminda ilgcede bulunan dort mahalle ve yirmi sekiz kdyun
tamami ziyaret edilerek saha ¢alismasi gerceklestirilmistir. Veri toplama surecinde yerel
halkla yluz yuze gorismeler yapilmis; 6zellikle muhtarlar ve ihtiyar heyeti rehberliginde
bitki adlariyla anilan yerler yerinde gorulerek kayit altina alinmistir. Boylece yer adlarinin
yalnizca sozli kaynaklardan degil, ayni zamanda yerinde gozlem ve tespit yoluyla
dogrulanmasi saglanmistir. Calismanin leksik-semantik tasnif asamasinda, bolgede
kullanilan toplam altmis sekiz farkli bitki kaynakli yer adi tespit edilmigtir. Elde edilen
veriler, dilbilimsel ve anlamsal 0&zellikleri dikkate alinarak sistematik bicimde
siniflandirilmis; her bir yer adi alfabetik sira icerisinde sunularak gectigi mahalle veya koy
bilgisiyle birlikte degerlendirilmistir. Boylece Baliseyh ilgesindeki bitki adlarina dayali yer
adlarn hem dilbilimsel hem de kulturel agidan kayit altina alinarak bélgenin s6z varligina
katki saglayacak sistemli bir veri ortaya konmustur.
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BULGULAR

Ardic (Juniperus) Cupressaceae familyasina ait bitkilere verilen ortak isimdir. Her
zaman yesil 6zellik gosteren, kis mevsiminde yaprak dokmeyen agac ve agacciklari
kapsar. Bu tlrlerin meyveleri saglik alaninda kullanilir. Ayrica kimi turlerinden katran
elde edilmektedir (Baytop, 2007, s. 33).

Ardicli<ardig-li. Beyobasi kdytnun batisinda bir mevkidir. Agacin bol oldugu bir yer
oldugu icin bu ad verilmistir.

Ardigli<ardig-Li. Isiklar kdyunin guneydogusunda bir yerdir. Aga¢ turunden dolayi bu

adi almistir.

Armut (Pyrus communis) Dunya genelinde hem kuzey hem de glney yarimkurede
uretimi yapilan armut, en degerli meyve tirleri arasindadir (Se¢men, Demirci, Turk
ve Leblebici, 1998, s. 317).

Armutlu arhag<armut-lu arkag. Kenanbeyobasi kdyunun kuzeybatisinda yer alir.
Gok armut<gdk armut. Battalobasi kdyiiniin kuzeyinde bir mevkidir.
Gok armut<gdk armut. Selamli kdyiiniin batisinda bir mevkidir.

Arpa (Hordeum vulgare) Bugdaygiller icerisinde bulunan ve taneleri malt Gretimi ile
hayvan yemi olarak degerlendirilen baslica tahillardan biridir (Segmen vd. 1998, s.
317).

Assa arpalih<asagi arpa-lik. Kulaksiz kdytinin dogusunda yer alir.
Arpalih<arpa-lik. Aydingeyh kdylnin dogusunda bir mevkidir.

Ayva (Cydonia oblonga) Yaklasik dort ila bes metreye kadar uzayabilen, kahverengi
govdeye sahip bir meyve agacidir. Pembe veya beyaz cicekler acar. Turkiye’'de
ozellikle urintinden yararlanmak amaciyla yetistirilir (Se¢cmen vd. 1998, s. 234).

Ayva dede<ayva dede. Kenanbeyobasi kdyunlun gineybatisindadir. Bu mevkide
insanlar yagmur duasina c¢ikarlar. “dedeye c¢ik-’ tabiri kullanilir. Ayni zamanda
kurban kestikleri ve toplandiklari kutsal bir yer olarak bildikleri i¢in bu yer adini

vermislerdir.

Ayva deresi<ayva dere-si. Kenanbeyobasi koyunun glineybatisinda yer alan bir dere
adidir.

Ayva<ayva. Kenanbeyobasi kdylunde Ayva deresi yakinlarinda yikik bir yer.

Badem (Prunus dulcis) Yaklasik alti ila sekiz metreye kadar buylyen, diken

icermeyen ve beyaz ya da pembe cicekler agan bir agag turudur.
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Badem dede<badem dede. Beyobasi kdylnln gliineyinde bir mevkidir. Yagmur duasi

ve kurban kesilmeye c¢ikilan badem agaclarinin bol oldugu bir mevkidir.

Badem dede<badem dede. Uzunlar kdyluntn kuzeydogusundadir. Yagmur duasina
¢ikilan kurban kesilen ve burada yasayan insanlar tarafindan kutsal olduguna
inanilan bir yerdir (Baytop, 2007, s. 40).

Ceviz (Juglans regia) Boyu 25-30 metreye kadar cikabilen ve kis doéneminde
yapraklarini doken bir agac turudur. Anadolu’da yabani olarak bulunmasinin yani
sira, peyzaj amacli park ve bahcelerde de yetistirilir (Baytop, 2007, s. 58).

Cevizli dere<ceviz-li dere. Isiklar kdyunun giineydogusunda bir deredir.

Cali Bogurtlen ve ahududuya benzer 6zellikler gosteren, kdk hizasindan dallanan ve
sert, odunsu saplara sahip kt¢uk bir bitkidir.

Cali<call. izzettin kéyliniin giineydogusunda bir mevkidir. Cevresinde bodur bitkiler

oldugu icin bu adr almistir.

Cal cayir batahli<gal cayir batak-lik-1. Eldelek koyunun batisinda yer alir. Sinegin ve
sazliklarin bol oldugu bir batakliktir.

Gara cali balari<kara ¢ali bag-lar-1. Kulaksiz kéyiiniin giineybatisinda bir mevkidir.
Kara calilarin oldugu bir yerdir.

Gara calldz<kara ¢ali-li 6z. Kargin kdyiinin giineyinde bir mevkidir. Oziin etrafindaki
kara calidan dolayi bu ad verilmistir.

Cam (Pinus) Yaklasik 30-40 metreye kadar uzayabilen, 7-18 cm uzunlugunda koyu
yesil ve sert igne yapraklar tasiyan bir cam agaci turudur (Se¢gmen vd. 1998, s. 126)

Camin beliccam-1f bel-i. Isiklar kdyunun guneyinde bir mevkdir.

Camlica<cam-li-ca. Hidirseyh kdyunun kuzeybatisinda bir mevkidir. Cam

agaclarinin bollugundan dolayi bu ad verilmistir.

Camlica<gam-li-ca. Yenice koyunun kuzeydogusunda yer alan ¢amlik bir bolge
oldugu icin ismini bundan dolayi alan bir mevki adidir.

Camlb<gam-lik. Beyobasi kdéyunun gunyinde bir mevkdir. Bitki ismi oldugundan

dolayi bu adi almistir.
Camulhb<cam-lik. Isiklar kdylnun gtineyinde yer alir.

Camlh<cam-lik. Késedurak koyunun kuzeyinde bir mevkidir. Burasi cam agaclariyla
dolu oldugu icin bu adr almistir.
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Sakiz Agaci-Citlik (Pistacia lentiscus) 1-5 metre yukseklige ulasabilen ve yil boyunca
yapraklarini koruyan bir agac¢ciktir. Ege ile Akdeniz gevresinde sikga yetisir. “Crtimik”
adi verilen meyveleri ¢ig olarak yenir.

Citlihli<git-tk-li. Karali kdyunuin kuzeybatisinda bir mevkidir. Bitki adindan dolayi bu

ad verilmistir.
Dal: Agacin govdesinden ¢ikan ve disa dogru buyuyen bolumlerin her biri.

Daldede<dal dede. Isiklar koyinun dogusunda bir mevki adidir. Bu mevkide bir agag
vardir ve bu agacin tek bir dalini bile koparmak ugursuzluklara yol agacagi

inancindan dolayi kimse dokunmaz.
Tek dal<tek dal. Kenanbeyobasi koyunun kuzeyinde yer alan bir tepedir.

Elma (Malus) Yaklasik 10 metreye kadar blyUyebilen, ikensiz yapida olup beyaz veya
pembe cicekler veren bir agactir. Olgun meyveleri yenilebilir; kurutulmus yabani
elma veya armut “Tasot” ya da “Tasut” adiyla bilinir (Baytop, 2007, s. 99).

Elmalicesme<elma-ligesme. Ulakl koyunun kuzeyinde elma agaclarinin bol oldugu
bir mevkidedir.

Elmali deresi<elma-li dere-si. Ulakli kdoyunin kuzeydogusunda bir deredir. Elma
agaclarinin bol oldugu bir bélgede oldugu icin bu ad verilmistir.

Erik (Prunus domestica) Dikenli ya da dikensiz olabilen, kisin yapraklarini doken ve
beyaz cicekler agcan agac veya agaccik formundaki bitkileri kapsar (Baytop, 2007, s.
101).

Erikli<erik-li. Ulakli kéyunin dogusunda yer alir. Erik agacinin ¢ok oldugu bir bolge
oldugu i¢cin boyle denilmistir.

Erikli<erik-li. Yukarikarakisik kdyunun batisinda yer alir.

Findik (Corylus avellana) Kayingillerden olan bu tdr, kuzey yarimkurenin ilik
iklimlerinde ve Ulkemizde c¢ogunlukla Dogu Karadeniz’de gorulir. 6-7 metre

yukseklige ulasabilen ve genis tepeli bir agacciktir.

Findicah<findik-gcak. Késedurak koyunun kuzeybatisinda bir mevkidir. Yer kucuk,
verimli, sulak ve degerli oldugu icin bu adi almistir.

Kabak (Cucurbita) Govdesi kisa olan, Kisa sapli, topraga yakin buyulyen, ot halindeki
bitkilere verilen addir (Segmen vd. 1998, s. 212).

Gabah depe<kabak tepe. Battalobasi kdyliniin kuzeyinde yer alan bir tepedir.

Gabah gaya<kabak kaya. Hidirseyh kéyiiniin kuzeydogusunda yer alan bir kayadir.
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Kavak (Populus) Yapraklarini kis mevsiminde doken ve yuksek boylara erisebilen
blyuk agaclardir (Baytop, 2007, s. 162).

Gavah cesmesi<kavak cesme-si. Ulakli kdyiiniin batisinda bir cesmedir. Bélgedeki

mevkiden adini alir.

Gavah<kavak. Ulakli kdyiiniin batisinda yer alir. Kavaklik bir bélge oldugu igin béyle
bilinmisgtir.

Gavah<kavak. Kulaksiz kéyiiniin giineydogusunda yer alir.

Gavah<kavak. Akgakavak kdyiiniin dogusunda yer alir.

Gavahla<kavak-lik. Asagikarakisik kéyiiniin dogusunda ormanlik bir yerdir.

Gavahli ba suyu<kavak-li bag su-y-u. Kulaksiz kéyiiniin dogusunda yer alir. Kavaklik
bir bolgedeki bagin yanindadir.

Gavahlih<kavak-lk. Akgakavak kéyiiniin kuzeydogusunda bir mevkidir. Cevresi

kavak agaciyla dolu oldugu igin bu isim verilmistir.

Gavahlih<kavak-lik. Dikmen kéyiiniin glineybatisinda bir mevkidir. Kavak agaclarinin
oldugu bir bolgedir.

Gavahlih<kavak-lik. izzettin kdyiiniin giineyinde bir mevkidir.
Gavahlih<kavak-lik. Kogubaba kdyiiniin giineybatisinda bir mevkidir

Ganli avah<kan-li kavak. Karali kdyiiniin dogusunda bir mevkidir. Zamaninda burada

biri asilarak éldurtilmus bundan dolayi bu ad verilmistir.

Gocavak<koca kavak. izzettin kdyiiniin glineyinde bir mevkidir. Suyun etrafinda en
blyuk kavak agaci oldugu icin bu adi almistir.

Karaagac (Ulmus) Karaagacgiller icinde yer alan ve kerestesi degerli agac turadur.
Gara ag<kara agac. Battalobasi kdyiiniin kuzeyinde yer alir.

Gara acg<kara agac. Kulaksiz kdyiiniin kuzeydogusunda bir mevkidir. Bitki tiriinden

dolayi bu adi almistir.
Gara aclifi dibi< kara agag-lik-1f dip-i. Akgakavak kdyiiniin giineyinde yer alir.

Gara ag<kara agac. Isiklar koyunun dogusunda bir mevkidir.

Gara ac<kara agac. Késedurak kéyiiniin batisinda bir mevkidir. Agac tiriiniin fazla

olmasi bu mevkiye bu adi vermistir.

Gara acli<kara agag-li Besbicak kdyinin dogusunda bir mevkidir. Bolgedeki
bitkilerden dolayi bu ismi almistir.
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Gara agli<kara agacg-li. Karali kéyiiniin kuzeybatisinda yer alir. Mevkideki bu bitki

turanun fazla olmasindan kaynakli bu adi almistir.

Gara acgli<kara agac-Lli. Yenice kdylniin giineydogusunda yer alan bir mevkidir. Bitki

tdrdne gore ismini almistir.

Gul (Rosa) Dikenli yapida, kisin yaprak déken ve beyazdan kirmiziya uzanan farkl
renklerde cicekler acan ¢ali gorinimunde bir bitkidir. Turkiye’de yaklasik 25 yabani
turd bulunur. Ayrica pek ¢ok ¢esidi bahgelerde sis amaciyla yetistirilir.

Giil dere<giil dere. Dikmen kéyiiniin giineyinde bir deredir.
Gulli gesme<gul-li gcesme. Uzunlar kdyiiniin dogusunda bir gesme adidir.

igde (Eleaagnus angustifolia) Boyu 7 metreye kadar ulasabilen, dikenli ya da
dikensiz 6zellik gdsterebilen, saritonlarda, gtclu kokulu gigekler acan bir agac veya
agaccik turuaduar (Baytop, 2007, s. 141).

Ideli dere<igde-li dere. Mehmetbeyobasi kdyliniin giineyinde yer alir. igde
agaclarinin bol oldugu bir yerdir. Bu mevkinin adi da ‘igdeli’ oldugundan deresi de bu

adi almistir.

Ideli <igde-li. Hidirseyh koyinin gineyinde bir mevkidir. igde agaclar bol

oldugundan bu ad verilmistir.

Ideli <igde-li. Karali kdyiiniin kuzeyinde bir mevkidir. Sulak yer ve agac tiirinden
dolayl bu adi almistir.

Ideli <igde-li. Asagikarakisik kdyiliniin kuzeydogusunda yer alan bir mevkidir. igdelik

bir alan oldugu i¢in ismini bundan dolayi almistir.

Mese (Quercus) Quercus grubunu ifade eden bu genel ad, genellikle yapraklarini kig
mevsiminde ddken agac turlerini kapsar (Baytop, 2007, s. 207).

Meselih<mese-lik. Selamli kdytunun kuzeyinde bir mevkidir. Etrafinda mese agaclari

oldugu icin mevki adini buradan alir.

Meselik<mese-lik. Kilevli kdyunun guneybatisinda yer alir. Etrafi meseliklerle dolu
oldugu icin bu ad verilmistir.

Nergis (Narcissus) Yumrulu yapida, ¢cok yillik olan ve beyaz veya sari gicekler veren,
otsu bitkilerdir. (Baytop, 2007, s. 214).

Nergis deresi<nergis dere-si. Kargin koyunun dogusunda nergis ¢iceklerinin bol
oldugu bir bolgeden gecen derenin adidir.
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Uzim (Vitis vinifera) Tirkiye’de 6zellikle Trakya ile Bati ve Giliney Anadolu
bolgelerinde vyetistiriciligi yapilan bu tirin meyveler yuksek glikoz icerigi igin
degerlidir (Secmen vd. 1998, s. 252)

Uzim ba<izim bag. Kargin kdyinin dogusunda bir bagdir. Zamaninda (iziim
baglariyken su an kurak bir yerdir.

Yonca (Trifolium leguminosae) Bir veya birkac yil yasayabilen, otsu yapidaki ve

yapraklar cogunlukla U¢ parcali olan bitkilerdir.

Yoncali<yonca-li. Kulaksiz kéyunun dogusunda bir mevkidir. Yoncanin ¢cok oldugu

bir yer oldugundan bu ad verilmistir.

Yoncalih<yonca-lk. Kosedurak koyunin glneybatisinda bir mevkidir. Bitki

¢esidinden dolayi bu adi almistir.

Esenin yoncalih<jsa-nif yonca-lik. Huseyinbeyobasi kdylunun guneyinde bir yerdir.

SONUGC

Kirikkale ili Baliseyh ilcesinin yirmi sekiz kdylunde toplamda yirmi Ug¢ ayr bitki
adindan olusan altmig alti adet yer adlar tespit edilmigtir. Tespit edilen s6z konusu yer
adlar icinde en yaygin olani “kavak”tir. Derledigimiz yer adlarinda kavak, on iki yer adi

olarak tespit edilmigtir.

Yer adlarinin tespiti, belgelenmesi ve akademik galismalarla kayit altina alinmasi
onem arz etmektedir. Cunku kicuk yerlesim birimi olan koy ve kasabalarda bile sosyal
medyanin yayilmasi, sehirlesme ve bunun sonucunda dilde meydana gelen degisimler
s0z konusu yer adlarinin kullanilmamasina ve unutulmasina sebep olmaktadir. Bolge
halkin direkt agzindan c¢ikan terimlerin derlenmesi ve akademik c¢alismalarla
desteklenmesi, kayit altina alinmasi yer adlarinin korunmasini saglamaktadir. Bu sayede
gelecek nesillere aktarilabilir. Aktarilan sadece yer adlari degil ayni zamanda kulturel
mirasin devamidir. Dolayisiyla bu ¢calismada yer adlariyla birlikte toplumsal hafizanin,
gecmis hatiralarin, sosyokultirel baglarin ve tarihi kimligin de korunmasi saglanmistir.

Bu calismada elde edilen bulgular, yer adlarinin sadece dilile ilgili olmadigini, ayni
zamanda cografya, doga ve insan yasamiyla yakindan iligkili oldugunu goéstermektedir.
Bitki adlarina dayanan yer adlarinin fazla olmasi, bolgenin gegcmisteki bitki 6rtusu, gegim
kaynaklari ve giinliik yasami hakkinda énemli ipuglar vermektedir. Ozellikle “kavak” ve
“cam” gibi adlarin sik kullanilmasi hem doganin yapisini hem de insanlarin bu dogayla
kurdugu iliskiyi yansitmaktadir. Elde edilen veriler, ileride yapilacak calismalarigin de yol
gosterici niteliktedir. Farkli bolgelerdeki benzer calismalarla karsilastirma yapildiginda,
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yer adlarindaki benzerlikler ve farkliliklar daha acik bir sekilde gorulebilecektir. Bu da
Turkiye’de yer adlarinin daha kapsamli bir sekilde incelenmesine katki saglayacaktir.

Sonuc olarak, Baliseyh 6rnegi Gzerinden yapilan bu calisma, yer adlarinin korunmasinin
onemli oldugunu ortaya koymaktadir. Bu adlarin kayit altina alinmasi, dijital ortamlarda
saklanmasi ve egitimde kullanilmasi, kultirel mirasin devami agisindan bldyuk édnem

tasimaktadir. Boylece hem dil hem de kultur gelecek nesillere aktarilabilecektir.

Tablo:

Bitki Adlarindan Olusan Yer Adlar1 Sayilarinin Dagilimi
14

M Bitki Adlarindan Olusan Yer Adlari
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Sultan Veled Uzerine Bir Bibliyografya Denemesi-1’
A Bibliographical Essay on Sultan Valad-I 2

Ahmet OZMEN"

0Oz: Bahaeddin Muhammed Sultan Veled, Tiirkiye Selcuklular devrinde 6nde gelen alim, mutasavvif ve sair
sahsiyetlerdendir. Mevlana Celaleddin’in blyik oglu olarak taninan Sultan Veled, Anadolu’da babasinin
adiyla bilinen Mevleviligin fiili kurucusudur. Mevlana’nin fikirleriyle filizlendirdigi Mevlevilik tarikatini sistemli
bir yapiya burindurlp asirlarca yasamasini saglamistir. Mevleviligin adab ve erkanini diizenlemesinin yani
sira babasinin eserlerinin gogaltilmasiyla ve redaksiyonuyla da yakindan ilgilenmistir. Sultan Veled sadece
tarikat isleriyle ilgilenmemis babasinin izinden giderek eserler telif etmistir. Mesnevi-yi Veledi olarak bilinen
ibtidaname ile Rebabname ve intihaname’den mitesekkil Gicli mesnevi ile bir Divan nazmetmistir. Ayni
zamanda sohbetlerini iceren Ma‘arif isimli mensur bir eseri bulunmaktadir. Eserleri, yagadigl devrin tarihi
sahsiyetleri hakkinda bilgi vermesi, Mevlevi tarihi igin birincil kaynak olmasi ve Xlll. yuzyil Turkgesinin
Anadolu’da yazili ilk siir 6rneklerini barindirmasi agisindan 6énemi haizdir. Bu hususiyetlerinden dolayi
Sultan Veled ve eserleri hakkinda aragtirmalar yapilmistir. Ancak Sultan Veled gerek kendi mutevazi kisiligi
gerekse de babasiyla kiyaslanmasindan dolayi tarihsel sliregte hep Mevlana’nin gélgesinde kalmig ve ikincil
planda degerlendirilmistir. Fakat son yillarda akademik galismalarda Sultan Veled ve eserleri daha fazla ilgi
gormeye baslamis ve onun hakkinda yapilan calismalarda kayda deger artis olmustur. Bu galismada, Sultan
Veled’in hayati, distnceleri ve eserleri lizerine yapilan gcaligmalar tespit edilerek kapsamli bir bibliyografya
hazirlanacak ve Sultan Veled hakkinda arastirma yapanlarin dikkatine sunulacaktir.

Anahtar Kelimeler: Sultan Veled, Bibliyografya, Divan-i Sultan Veled, ibtidaname, Rebabname,
intihaname, Ma‘arif.

Abstract: Baha' al-Din Mohammad Sultan Valad is among the leading scholars, Sufis, and poets of the
Anatolian Seljuk period. Known as the eldest son of Mawlana Jalal al-Din, Sultan Valad was the de facto
founder of the Mawlawiyya order, which became known in Anatolia through his father’s name. He
systematized the Mawlawiyya order, which had flourished through Mawlana’s ideas, and ensured its
survival for centuries. In addition to organizing the rules and rituals of the Mawlawiyya order, he was also
closely involved in the reproduction and redaction of his father’s works. Sultan Valad was not only engaged
in the affairs of the order but also composed works by following in his father’s footsteps. He authored a
trilogy of mathnavis consisting of Ibtidanama, known as Mathnavi-yi Veledi, together with Rabadbnama and
Intihanama, as well as a Divan. He also has a prose work entitled Ma " arif, which contains his conversations.
His works are of great importance because they provide information about the historical figures of his
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period, constitute primary sources for the history of the Mawlawiyya order, and contain the earliest written
poetic examples of thirteenth-century Turkish in Anatolia. Owing to these characteristics, studies have
been conducted on Sultan Valad and his works. However, due both to his modest personality and to
constant comparisons with his father, Sultan Valad remained in Mawlana’s shadow throughout history and
was regarded as a secondary figure. In recent years, however, Sultan Valad and his works have attracted
greater attention in academic studies, and there has been a significant increase in research concerning
him. This study aims to identify the studies conducted on Sultan Valad’s life, thought, and works, to prepare
a comprehensive bibliography, and to present it to the attention of researchers working on Sultan Valad.

Keywords: Sultan Valad, Bibliography, Divan-i Sultan Valad, ibtidanama, Rababnama, IntihaAnama, Ma‘“arif.

Extended Abstract: This study is a comprehensive bibliographical work centered on the life, intellectual
world, and works of Baha' al-Din Mohammad Sultan Valad, one of the leading scholars, Sufis, and poets of
the Anatolian Seljuk period. Throughout history, Sultan Valad remained in the shadow of his father Mawlana
Jalal al-Din due both to his modest personality and to the constant comparisons made between them, and
he was therefore regarded as a secondary figure. Nevertheless, in recent years, interest in Sultan Valad and
his works within academic studies has increased significantly, and a remarkable rise has been observed in
research conducted about him. This study is a detailed bibliography prepared with the aim of supporting
this growing interest and assisting researchers.Sultan Valad was born on 24 April 1226 in the city of Laranda
(present-day Karaman). After losing his mother Gavhar Khatun at an early age, he was personally raised by
his father Mawlana. Together with his brother Ald" al-Din, Sultan Valad went to Damascus for higher
education, and as a result of the training he received there, he acquired the identity of a competent scholar
in the religious sciences. Known as Mawlana’s eldest son, Sultan Valad was the de facto founder of the
Mawlawiyya order, which flourished through his father’s ideas. By transforming the order into a systematic
and institutionalized structure, he ensured its survival for centuries. After his father’s death, he supported
the accession of Chalabi Hosam al-Din to the post, and following Hosam al-Din’s death, he served as the
leader of the order until the end of his life. During his tenure, he sent caliphs throughout Anatolia to spread
the Mawlawiyya order and introduced order into the sama’ ritual by adding the section known as “Davr-i
Valadi,” which bears his name. When he died on 11 November 1312, he was buried to the right of his father,
and his position was assumed by his son Ulu ‘Arif Chalabi. In his intellectual life and literary production,
Sultan Valad followed in his father’s footsteps. Mastering Persian, Arabic, Turkish, and Greek, the scholar
composed poems in all these languages. His works may generally be classified as follows: His masnavis
consist of three poetic works entitled Ibtidanama (or Valadnama) because it was his first masnavi,
Rababnama because it begins with the rebab instrument, and Intihanama because it was his final work.
These masnavis contain moral, religious, and mystical advice. Ibtidanama in particular provides highly
comprehensive first-hand information concerning the formative period of the Mawlawiyya order. Divan-i
Sultan Valad is a poetic work that, in addition to religious and mystical poems, contains highly important
information concerning the Seljuk statesmen, sultans, and members of the akhi organization of the period.
The work includes panegyrics written for individuals, elegies composed for the deceased, and requests
made to authorities in accordance with the needs of the order. Ma‘arif is Sultan Valad’s prose work
containing his mystical conversations and sermons. Beyond providing information about the historical
personalities of the period, Sultan Valad’s works also possess enormous philological value. The Turkish,
Arabic, and Greek poems he composed not only demonstrate his linguistic mastery but also reflect the
structural condition of the languages spoken in thirteenth-century Anatolia. In particular, his Turkish poems
are regarded as the earliest written examples of Turkish poetry in Anatolia and constitute an invaluable
source for studies on the Turkish language.The symposium entitled “The Secret of the Secret: International
Sultan Valad Symposium,” organized by TURKKAD in Istanbul and Konya in 2011 with the participation of
numerous international scholars from Iran, the United States, England, and Pakistan, played a significant
role in deepening academic research on the author. The bibliography prepared in this study systematically
classifies, in alphabetical order, the studies identified from printed and online databases concerning Sultan
Valad. In order to facilitate researchers’ access, the bibliography has been divided into subject headings
such as “The Life and Thought of Sultan Valad,” “Divan-i Sultan Valad,” “His Mathnavis,” “Ma‘arif,” and
“Turkish, Arabic, and Greek Poems,” which examines the linguistic dimension of his poetry. Manuscript
copies of his works have deliberately been excluded from the scope of this study, since they constitute the
subject of independent theses and articles published by the author and other scholars.
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GIRIS

Bahaeddin Muhammed Sultan Veled, 25 Rebiulahir 623h./24 Nisan 1226m.
tarihinde Larende’de (Karaman) dunyaya gelmistir. Mevlana Celaleddin-i ROmi’nin buyuk
oglu olan Sultan Veled, Mevlevilik tarikatinin kurumsallasmasinda temel rol Ustlenmis
onemli bir sahsiyettir. Klguk yasta annesi Gevher Hatun’u kaybettikten sonra
yetistirilmesini babasi Mevlana uhdesine almistir. ilk 88renimini babasinin tedrisatinda
tamamlayan Sultan Veled, daha sonra kardesi Aldeddin ile birlikte yuksek tahsil gormek
maksadiyla Sam’a gitmistir ve aldigl bu egitim neticesinde dinf ilimlerde yetkin bir alim
kimligi kazanmistir. Farsca, Arapca, Turkgce ve Rumca dillerine hakim olan Sultan Veled,
bu dillerin tamaminda manzumeler kaleme almistir.

Sultan Veled, babasinin halifelerine ve hemdemlerine derin saygl duymus ve
onlara olan sadakatiyle taninmigtir. Babasinin isaret ettigi halifelerine intisap etmis ve
onlarin manevi sahsiyetlerinden istifade etmistir. Sultan Veled eserlerinde bu sahislardan
sik sik bahsederek onlarin kendisi Uzerindeki etkisini eserlerine yansitmistir. Babasinin
vefatindan sonra Celebi Hisdmeddin’in postnisinlik makamina gegcmesini desteklemis ve
on yil ona tabi kalmistir. Celebi’nin vefatindan sonra babasinin makamina ge¢mis ve
omrunun sonuna kadar tarikatin lideri olmustur. Postnisinligi doneminde Anadolu’nun
her tarafina halifeler gondererek Mevleviligin genis alanlara yayilmasini saglamistir. Sema
mukabelesine diizen getirmis ve bu ritiele kendi adini tasiyan Devr-i Veledi denilen bir
bolum eklemigstir. Basta Mesnevi olmak Uzere Mevlané’nin eserlerinin gogaltilmasi ve
redaksiyonuyla bizzat kendisi ilgilenmis ve s0z konusu eserlerin diger sehirlere
ulastirilmasini saglamistir. Mesnevihanlarin yetismesinde ve Mesnevi okumalarinin

tarikatta gelenek haline gelmesine onculuk etmistir.

Mevlana’nin halifesi olan Seyh Seldhaddin’in kizi Fatma Hatun’la evlenen Sultan
Veled’in bu evlilikten Celaleddin Emir Arif Celebi, Mutahhara Hatun ve Seref Hatun adinda
cocuklari olmustur. Fatma Hatun’un vefatindan sonra Nusret Hatun’dan Celebi
Semseddin Emir Abid; Siinbiile Hatun’dan Celebi Selahaddin Emir Zahid ve Celebi

Hisameddin Emir Vacid isimlerinde cocuklari dogmustur.

Sultan Veled 10 Recep 712h./11 Kasim 1312m. tarihinde Cumartesi ginu vefat
etmistir. Naasi, babasinin sag tarafina defnedilmistir. Onun vefatindan sonra yerine oglu
Ulu Arif Celebi gecmistir.?

3 Sultan Veled’in hayati ve eserleri hakkinda ayrintili bilgi igin bkz. Semseddin Ahmed Eflaki, Menékibu’l-
Arifin I-11, nsr. Tahsin Yazici, Turk Tarih Kurumu Yayinlari, Ankara, C. 1 1976, C. 2 1980; Semseddin Ahmed
Eflaki, Ariflerin Menkibeleri, trc. Tahsin Yazici, Kabalci Yayineuvi, istanbul, 2006; Sultan Veled, Divdn-i Sultan
Veled, nsr. F. Nafiz Uzluk, Uzluk Basimevi, Ankara, 1941, s. 1-92; Veyis Degirmencay, “Sultan Veled’in Edebi
Kisiligi ve Eserleri (1)”, Mevlana Arastirmalari-1-, Akgag Yay., Ankara, 2007, s. 69-83; Veyis Degirmencay,
“Sultan Veled’in Hayati, Duslincesi ve Gorusleri (1), Mevldna Arastirmalari-1-, Akgag Yay., Ankara, 2007, s.
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Sultan Veled, fikri ve edebi hayatinin her safhasinda babasini kendisine rehber
edinmistir. Tarikatin teskilattanma faaliyetlerinde oldugu gibi eser telif etmede de
babasinin yolundan giderek mesnevi tlriinde eserler kaleme almistir. Mesnevi-yi Veledi
adiyla bilinen Sultan Veled’in birinci mesnevisi, ilk olmasindan dolayi /btiddndme ya da
onun adina nispetle Veledndme; ikinci mesnevisi rebab kelimesi ile basladigl icin bu
calgiya atifla Rebdbndme ve Ucglncl mesnevi de sonuncu eseri olmasindan dolayi
IntihAndme adiyla taninmistir. Ahlaki ve dini-tasavvufi muhtevaya sahip bu eserlerin
Uslubu, hikmet ve nasihat barindirmaktadir. Ozellikle ibtiddndme mesnevisi, Mevlevilik
tarihi ve tarikatin kurulus donemi hakkinda son derece kapsamli ve birinci elden bilgiler

sunmaktadir.

Sultan Veled, bir diger manzum eseri Divan’inda, dénemin Turkiye Selguklu
sultanlari, devlet adamlari ve ahi sahsiyetlerden bahsetmistir ve onlar hakkinda dnemli
bilgilere yer vermistir. S6z konusu sahsiyetlerin bir kismini dvmus, bazilarindan tarikatin
ihtiyacglari dogrultusunda talepte bulunmus, bir kisminin da vefatindan duydugu derin
Uzuntuyd dile getirip mersiye kaleme almistir. Dini ve tasavvufi muhtevaya sahip Divan’da
basta Mevlana olmak Gizere Mevleviligin 6ncl sahsiyetleri 6vilmus, sema hakkinda siirler
soylenmistir. Keza siirlerde bazi Anadolu sehirlerine ve bu sehirlerin ileri gelenlerine
methiyelere yer verilmigtir.

Sultan Veled’in manzum eserleri hem Mevlevilik tarihi hem de Tirkiye
Selcuklularinin devrine dair bilgiler icermesinin yani sira filolojik acidan da buyuk bir
onem tasimaktadir. Bu eserlerde yer alan Turkge, Rumca ve Arapga siirler, Sultan Veled’in
bu dillerine vukufiyetini kanitlamakla birlikte 6zellikle Tlrkce ve Rumca manzumeler, bu
dillerin XIIl. yUzyildaki yapisal 6zelliklerini yansitmasi bakimindan dikkat ¢ekicidir. Sultan
Veled’in nazmettigi Turkge siirler, Anadolu sahasinda yazili ilk Turkge siir 6rnekleri olarak
kabul edilmektedir ve Turk dili arastirmalar agisindan ¢ok kiymetli bir kaynak

huviyetindedir.

Manzum eserlerinin yani sira Sultan Veled’in tek mensdr eseri bulunmaktadir.
Ma‘arif adli bu eser, onun tasavvufi sohbetlerinin ve vaazlarinin bir araya getirilmesiyle

meydana gelmistir.

84-95; Veyis Degirmencay, “Sultan Veled”, Tirkiye Diyanet Vakfi istam Ansiklopedisi, C. XXXVII, istanbul,
2009, s. 521-522; Tahsin Yazici, “Sultan Veled”, MEB islam Ansiklopedisi, C. XI, istanbul, 1979, s. 28-32;
Ahmet Ozmen, Sultan Veled: Hayati ve Eserleri, Kirikkale Universitesi Sosyal Bilimler Enstitusu, Yiksek
Lisans Tezi, 2012; Ahmet Ozmen, Sultan Veled Divani’nin Tahlili, Kirkkale Universitesi-Ankara Universitesi
Sosyal Bilimler Enstitlist, Doktora Tezi, 2022.
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SULTAN VELED’iN HAYATI VE ESERLERI UZERINE YAPILAN CALISMALAR

Sultan Veled gerek kendi mutevazi kisiligi gerekse de babasi Mevlané ile mukayese
edilmesinden dolayi tarihsel strecte genellikle onun golgesinde kalmis ve ikincil planda
degerlendirilmistir. Bununla birlikte son yillarda arastirmalarda, Sultan Veled’in Mevlevilik
tarikatinin tesekkil asamasindaki konumu derinlemesine tetkik edilmis ve onun
sahsiyetine yonelik akademik ilgi onemli 6lctide artmistir. Bu baglamda Sultan Veled’in
hayati, eserleri ve fikri dunyasi Uzerine hem Turkiye’de hem Farsgca konusulan
cografyalarda hem de Batida cok sayida akademik calisma ve telif yapilmistir. Onun
eserlerinin fikri temellerinin incelenmesinin yani sira yurt igcinde ve yurt disinda
arastirmacilarin 6zellikle odaklandigi bir alan daha bulunmaktadir. Sultan Veled’in Tlrkge
ve Rumca manzumeleri, birgok arastirmacinin ve filologun yogun ilgisini celbetmis ve bu
alanda son derece kiymetli katkilar sunulmustur.

Sultan Veled hakkinda 2011 yilinda istanbul ve Konya olmak tizere iki sehirde ‘Sirrin
Sirri: Uluslararasi Sultan Veled Sempozyumu’ basligiyla kapsamli bir sempozyum
diizenlenmistir. Tirk Kadinlan Kiltiir Dernegi istanbul subesi [TURKKAD] (2011)
tarafindan organize edilen bu sempozyumun ilk ayag 10-11 Aralik 2011 tarihlerinde
Istanbul’da, ikinci ayagl 15-16 Aralik 2011°de Konya’da gerceklestirilmistir [TURKKAD]
(2011). S6z konusu sempozyuma iran, ABD, ingiltere, Pakistan’dan cok sayida
akademisyen katilmistir. Sempozyuma teblig sunarak katilan bilim adamlari arasinda
Hulya Kuguk, Mehmet Demirci, Tevfik Subhani, ibrahim Gamard, Kabir Helminski, Fabio
Alberto Ambrosio, Janis Eshots, Nuri Simsekler, Camille Adams Helminski, Sadik
Yalsizucanlar, Omid Safi, Muhittin Eliacik, Bilal Kemikli, Osman Nuri Klcuk, Barihlda
Tannkorur, Carl W. Ernst, Eylll Yalcinkaya, Cemalnur Sargut, Banu Hidayetoglu, Ayse Esin
Celebi Bayru, Tugrul inancer, Emine Yeniterzi, Mahmud Erol Kilig, Yakup Safak, Timugin
Cevikoglu, Elif Bilge Kurtuldu, Orug Guveng, Mehmet Seker, Muhammed Suheyl Umar yer
almaktadir. Sempozyumda sunulan tebligleri iceren bir bildiri kitabi yayimlanmamig olup
s6z konusu tebliglerin bir kismi cgesitli akademik dergilerde ya da web sayfalarinda
yayinlanarak bilim duUnyasinin istifadesine sunulmustur. Bu yayinlanan metinlerin
kinyeleri, asagida bibliyografyada listelenmistir ve yayinlanmayan bildirilere bu
calismada yer verilmemistir. Ayrica sempozyumda oturumlarda sunulan tebliglerin video
kayrtlari, TURKKAD istanbul subesinin resmi web sayfasinda erisime acilmistir TURKKAD
(2011).

Asagida sunulan Sultan Veled Uzerine Bir Bibliyografya Denemesi’nde basili
kaynaklardan ve online veri tabanlarindan 1900'lu yillarin baslarindan 2025’e yilina kadar
yurt icinden ve yurt disindan tespit edilebilen kitap, makale, tez, bildiri, ansiklopedi
maddesi vb. calismalarin kunyesi, yazar soy isimleri dikkate alinarak alfabetik sirayla
listelenmistir. Ayrica s6z konusu calismalar kendi icerisinde konulara gore tasnif
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edilmistir ve kendi icerisinde alfabetik listelenmigtir. Yazari belli olmayan eserler, alfabetik
siraya dahil edilmistir. Arap ve Kiril harfli ¢calismalarin klUnyesi, tarafimizdan Latin
harfleriyle yazilmistir. Transkripsiyon kullanilmamis olup, sadece hemze ve ¢ (ayn) harfi
sembolle gosterilmistir. Klnyeler verilirken C. , ed., s., MEB, trc, Vol., No., nsr. gibi
kisaltmalar tarafimizdan kullanilmistir. Sultan Veled’in eserlerinin yazma nushalari, bu
calismada kapsam disinda tutulmustur. Zira Divdn-i Sultan Veled’in yazma nushalari,
daha 6nce bu galismanin yazari tarafindan incelenmistir (Ozmen, 2019, s. 69-90). Sultan
Veled’in Ma‘4rif adli eserinin yazma nushalari Gzerine Sumeyye Akga Sirakaya tarafindan
bir tez (2024) tamamlanmis ve Sirakaya ve Karaismailoglu tarafindan bir makale (2024, s.
37-62) kaleme alinmistir. Sultan Veled’in Mesnevilerinin yazma nishalarinin incelenmesi,
bir bagka arastirmanin konusunu teskil edeceginden bu g¢alismanin kapsami diginda
tutulmustur. Konunun uzmanlarinin takdir edecegi gibi boyle cok yonli ve genis calisma,

daima guncellemeye aciktir ve tek bir calismayla tamamlanamaz.
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SONUG

Sultan Veled, tarihsel surecgte mutevazi kisiligi ve babasi Mevlana Celaleddin ile
kiyaslanmasi sebebiyle uzun sire geri planda kalmis olsa da Mevlevilik tarikatinin asil
kurucusu ve sistemlestiricisi olarak Xlll. yizyil Anadolu’sunun en 6nemli sahsiyetlerinden
birisidir. Kendisi sadece teskilatci bir tarikat lideri olmamis ayni zamanda ibtidaname,
Rebabname, intihAname’den olusan liclii mesnevisi, Divan’l ve mensur eseri Ma‘arif ile
devrinin tarihine, sosyokulturelyapisinave tasavvufi distincesine gucll bir isik tutmustur.
Ozellikle Anadolu sahasinda yazili ilk Tiirkge siir 6rneklerini vermesi, onu Tirk dili ve
filolojisi acisindan da ¢ok kiymetli bir konuma tasimistir. Ozellikle XlII. yiizyil Tirkgesinin
Anadolu sahasindaki ilk yazili siir 6rneklerini barindirmasi bakimindan Tark dili
arastirmalari igin essiz bir kaynak olan Sultan Veled'in eserleri, ayni zamanda o devrin
tarihi sahsiyetleri ve Mevlevilik tarihinin kurulus donemi icin de birincil kaynaktir. Son
yillarda Sultan Veled’in Mevleviligin tesekkilindeki roline ve eserlerine duyulan
akademik ilginin kayda deger olcude arttigl ve bu alandaki arastirmalarin ivme kazandigi
gorulmektedir. Bu nedenle hazirlanan kapsamli bibliyografya ¢calismasi; “Sultan Veled'in
Hayati ve Dusiinceleri Uzerine Yapilan Calismalar”, “Divan-i Sultan Veled”, “Sultan
Veled’in Mesnevileri Uzerine Yapilan Calismalar”, “Ibtidaname”, “Rebabname”,
“IntihaAname”, “Ma‘arif” ve “Sultan Veled’in Tirkgce, Arapca ve Rumca Siirleri Uzerine
Yapilan Calismalar" gibi spesifik alt basliklara ayrilarak tasnif edilmis ve arastirmacilarin
istifadesine sunulmustur. Boylece arastirmacilara kaynaklara erigsim kolaylgi
saglanmistir. Sultan Veled’in eserlerinin yazma nushalar, bagimsiz akademik
calismalarin konusu olmalari sebebiyle bu calismanin kapsami disinda tutulmustur.
Derlenen kiinyeler, ilginin sadece Turkiye sinirlarinda kalmadigini; yurt igcinden ve yurt
disindan Sultan Veled Uzerine 6nemli kitap, makale, tez ve ansiklopedi maddesi gibi
eserlerin telif edildigini net bir sekilde ortaya koymaktadir. Sultan Veled’in 6zellikle Turkge
siirleri Uzerine yapilan ¢alismalarin bibliyografyada genis yer tutmasi, Sultan Veled’in
eserlerinin filolojik boyutunun yerli ve yabanci pek ¢ok bilim insaninin ilgisini ¢ektigini
kanitlamaktadir. Hazirlanan bu bibliyografya, Sultan Veled’in tarihi, edebi ve filolojik
onemini perginlerken, alana ilgi duyan bilim insanlari icin bir yol haritasi sunmaktadir.
Sultan Veled’in edebi ve manevi mirasi Uzerine gelecekte yapilacak incelemeler igin bir
basvuru kaynagi vazifesi gormektedir. Boyle cok yonlu ve genis bir calismanin, tek bir
calismayla tamamlanamayacagl muhakkaktir ve daima guncellemeye aciktir.
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